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ANDRZE] WOJTOWICZ
Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie

Pielgrzymki religijne — ruch alternatyw kulturowych

Typologia zagadnienia.
Oblicze, trwoga, fundamentalna niewspolmiernos¢
bezposredniej komunikacji z Sacrum

Jesli na poczatku jest wygnanie, jak u zrddet religii w licznych jej mitach, po-
wrét do siebie zapowiada odkupiencza wedrowke. ,Oto cztowiek stat sie taki jak
My: zna dobro i zto; niechaj teraz nie wyciagnie przypadkiem reki, aby zerwac
owoc takze z drzewa zycia, zjes¢ go i zy¢ na wieki. Dlatego Jahwe Bog wydalit go
z ogrodu Eden, aby uprawiat te role, z ktorej zostat wziety. Wygnawszy za$ czto-
wieka, Bog postawil przed ogrodem Eden cherubdw i potyskujace ostrze miecza,
aby strzec drogi do drzewa zycia”!. W niekoniczacych sie narracjach religie doku-
mentuja drogi odkupiencze, pielgrzymowanie ku pierwotnej mocy bytu, ku miej-
scu i koncentracji jej objawieni, ku epifanii, drogi do drzewa zycia. ,Odkupi¢”
oznacza tyle, co “uzgodnic los z przeznaczeniem, odkrywac los w niepewnosci jego
transformacji’.

Pielgrzymka religijna podejmuje wyzwania struktury przeznaczenia. Abraham
wedruje z Ur w strong przeznaczen. W religiach stlowo jest wydarzeniem. Na po-
czatku mitu abrahamicznego jest wydarzenie stowa. Stowo skierowane do Abraha-
ma jest objawieniem, glosem Sacrum. Jego skutecznos$é, nieodwotywane dziatanie
gwarantuje epifania. Mojzesz idzie wytacznie na glos Boga. Eliasz najpierw wystu-
chuje, potem podroézuje. Pielgrzymka jest itinerarium jej przeksztalcanego bohatera,
a w opowiesci — dyskursem jej warunkdw mozliwosci. Ulisses, Perseusz, Eneasz czy
Mojzesz urzeczywistniaja wzorzec niezbednego w kazdej radykalnej transformagji
rytu przejscia (fr. rite de passage). Joseph Campbell, sladem Arnolda van Gennepa
i Victora Turnera, dostrzega w tym wzorcu elementarny model religii, w ktorym
separacja (oddzielenie), inicjacja (przekroczenie progu, faza liminalna) i powrdt

1 Rdz 3,22-24.
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(reintegracja, agregacja znaczen) jako jego skladniki odtwarzane sg nieustannie2.
Towarzyszy mu mit, bez ktorego ryt przejscia jest niemy. Mit dziata z ciagle po-
twierdzana obustronnie obecnoscia Boga. Obustronnie, czyli w relacji czlowieka
z Bogiem. Relacja wymaga mowy. Gdy jest zawieszona, cho¢by opdzniona, roszcze-
nie zglasza suwerennos¢ wyboru, wybieranie cielca, reprezentacje katastrofy. , A gdy
lud widziat, zZe Mojzesz opdzniat swoj powrot z gory, zebrat sie przed Aaronem
i powiedziat do niego: »Uczynt nam boga, ktéry by szedt przed nami (...)«”3. Nieo-
becnos¢ Boga, nieczynnos$¢ jego mowy jest katastrofa.

Wielka modlitwa i wielka zdrada Salomona.
Topos monoteistyczny

Nieobecnos¢ poprzez zdrade zapowiada ruing. Po wielkiej modlitwie Salo-
mona na otwarcie $wigtyni w Jerozolimie w 959 roku p.n.e. Jahwe przyrzeka mu
btogostawienstwo. Pojawia sie jego antyteza, bo ,jezeli zupelnie odwrdcicie si¢ ode
mnie wy i wasi synowie i nie bedziecie przestrzegali moich nakazéw i praw, ktére
wam dalem, oraz zechcecie pdjs¢ i stuzy¢ innym bogom i kfania¢ sie im, to wytepie
Izraela z powierzchni ziemi, ktérq im datem, a $wiatynie, ktora poswiecitem ku
mojej czci, odtrace od siebie. Izrael za$ bedzie przedmiotem przypowiesci i po-
$Smiewiska u wszystkich narodéw, a $wiatynia ta bedzie zrujnowana”¢. Salomon
dopuszcza sie¢ zdrady. Niewierno$¢ wobec Jahwe jest odstepstwem skutkujacym
rozpadem panstwa. , Kiedy Salomon zestarzat si¢, Zony [siedemset Zon krélowych
i trzysta natoznic (3 Krl 11,3) — dop. A. W.] zwroécily jego serce ku bogom obcym
i wskutek tego nie wytrwat w pokoju ze swoim Bogiem, Jahwe, jak Dawid, jego
ojciec. Zaczal bowiem czci¢ Asztarte, boginie Sydonczykow, oraz Molocha, bozka
Ammonitow. Salomon wiec dopuscit sie tego, co dla Jahwe jest wstretne, i nie do-
chowat wiernosci wobec Jahwe, jak Dawid, jego ojciec. Salomon zbudowat réwniez
posag Kemoszowi, bozkowi moabskiemu, na gorze w poblizu Jerozolimy, oraz
Molochowi, bozkowi Ammonitéw. Tak samo uczynil swoim zonom, palacym ka-
dzidta i sktadajacym ofiary swoim bogom”3. Salomon utracit zdolno$¢ mowy reli-
gijnej, jej rozumienia i przestrzegania. W centrum postawil siebie samego, hedo-
nizm, swe zony palgce kadzidta.

Mowa religijna jest relacja, poprzez ktora dokonuje sie rzeczywista komuni-
kacja z Sacrum. Poza mowaq nie ma religii ani jej rozumienia. W religiach objawio-

2]. Campbell, Bohater o tysigcu twarzy, A. Jankowski (thum.), Poznan 1997, s. 34 (tyt. oryg. The Hero
with a Thousand Faces).

3W;j 32,1

43 Krl 9,6-9. Por. 2 Krn 7,19-22.

53 Krl 11,4-8.
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nych objawienie moéwi o istocie Boga®, o tym, czym jest i jak si¢ sytuuje w relacji do
$wiata i cztowieka. Mowa religijna jest sui generis relacjq. Nie zajmuje pozydcji
pierwszorzednej w komunikagji. Jest warunkiem wszystkiego, co pierwszorzedne
w religijnosci. Mowa religijna nie polega na wymianie informagji, przekazie stow,
lecz na wypelnianiu relacji religijnej w jej stanowieniu. Jest obustronnym odkry-
waniem stron relacji w radykalnej ich wzajemnie innosci. Jest wymiang poznania
surowym okiem, niezanieczyszczonym widzeniem. Spojrzenie surowego oka nie
dopuszcza iluzji. Jest krytyka siebie samego. Nie zna oczywistosci. Wie, ze oczywi-
sto$¢, szczegodlna jej swojskos¢ i pewnose, jest zréddlem pogardy wobec tego, co
zasadniczo inne.

Salomon z wielkiej modlitwy definiuje problem wtadzy, ujmujac go w katego-
rie madrosci i sprawiedliwosci. Salomon z wielkiej zdrady definiuje problem wta-
dzy w terminach hedonizmu, zadowolenia immanencja, zaniku zdolnosci catosciu-
jacego ogladu wspolnoty, ktorej jest gwarantem. Partykularyzm hedonistyczny
Salomona degraduje wspdlnote, ale oferuje jej uporzadkowanie, strukture. Unie-
mozliwia jej krytyke siebie samej, spojrzenia surowym okiem, ale wyposaza
w zludzenie oczywistosci. Wspolnota cenigca sobie oczywistosci zyje w cieniu jej
pogardy. Eskalujace pragnienia narcystyczne Salomona kontaminuja jego madro$é
szpetota trywialnych potrzeb, nie dlatego, Ze byly nic nie warte, a dlatego, ze wzie-
ly gore nad potrzebami wspolnoty z Bogiem, warunku religijnej $wiadomosci, jesli
w jej strukturze pojawia sie rozwiniecie w strone swego monoteistycznego, z istoty
zazdrosnego przedmiotu. Gdy to nie zachodzi, Swiadomos¢ religijna zwykle thu-
maczy swe nierozwiniecia interpretacja historycznej nedzy swego bohatera, znie-
sieniem rdznic kulturowych, ktére bez rewanzu i bez rytu oczyszczenia juz sie nie
obejda. Salomon jest bohaterem nie do zniesienia bez swego upadku. To nie kapry-
sy krélewskie czynia zen powod niszczycielskiego dla wspdlnoty (zwlaszcza na-
rodowej) dziatania, lecz sama spoteczna natura wtadzy, jej hierarchiczne wymaga-
nie strukturalne domagajace si¢ holdu, przywileju zbytku, bezgranicznego uznania
w kulturze. Jego sukces, gwarantujacy mu akceptacje i wyniesienie do roli gtéwnej
w dziejach wspodlnoty, jest zbyt monotonnym boskim wsparciem. Upadek zas od-
stania ograniczenie spotecznego wsparcia i w nim dostrzega swe wlasne mozliwo-
$ci, nieszczesne z konieczno$ci uwiklania, ekstrawagancje niedajace si¢ oddzieli¢
od dowolnego jej losu.

Salomon jest olbrzymem we wszystkim, czym si¢ staje i czego sie ima; upa-
dtym bohaterem, przesadnie wielkim réwniez w swym upadku. Upada, by jego
dzieje znalazly si¢ na poziomie dostepnym mitologii operujacej opowiesciami
o ludzkich warunkach usprawiedliwiajacych niedostepnos$¢ boskich wymagan.

¢ Zob. S. Pecaric, Wstep. Mowa na pustyni, w: Tora Pardes Lauder. Bemidbar — Ksiega Liczb, S. Pecaric
(thum.), S. Pecaric, L. Koska (red.), Krakow 2005, s. IX.
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Jesli Salomon zawodzi, kto pozostanie wierny? Niewiernos¢ religijna jako nieroz-
winiecie swiadomosci religijnej jawi sie nieustannie w sytuacjach zaprzeczenia jej
poczatkowym warunkom, wigc banalnie zdradza swe ideaty. Rozkoszna swawola
pladrujaca uciechy wladzy sprowadza ja — moze nie az po wolterianisku do szalen-
stwa, lecz podobnie — do manii narcystycznej. Narcyz u wtadzy hegemonizuje
siebie i skazuje swe otoczenie na pochlebstwa, ktérych stuzalcza natura zamyka
droge przestrogom i poprawie. Zostaje upadek, ktérego oswojenie daje geniusz
kultury, Piesnt nad Piesniami, tesknota za ideatem mitosci i powodzenia, ktérym
Salomon $wiadczy¢ moze juz tylko jako domniemany jej autor, natchniony gorycza
babiloniskiej niewoli.

Salomon jest figura kultury, ktéra ttumaczy religie jako swa czastke. Kultura
jako usprawiedliwienie religii dowodzi, ze jej podstawowa idea komunikacji z Bo-
giem jest nieusuwalnie nierealna faktycznie, dopoki jest jakgkolwiek uposredniczong
struktura spoteczng. Kultura jako zrédto satysfakcji uznaje upadek za swojq inspira-
gje. Jest tedy postulatem, ktory bez kleski obej$¢ sie nie moze. Trzeba interwencji
samego Boga jak w chrzescijaristwie lub objawienia islamistycznego redukujacego
formy posrednictwa do norm minimalizujacych organizacje zbiorowe, lub tez form
politeistycznych, by wyj$¢ z paradoksu struktury i religii. Interwencje boskie, obja-
wienia islamistyczne czy historyczny politeizm nie rozwiazuja — rzecz prosta — para-
doksu struktury i religii. Umozliwiaja mu jednak nazwanie, kwalifikacje symbolicz-
na, dyskurs wcielony do samej tej relacji, instytucjonalizacje, zdolno$¢ adaptacyjna,
nowe strukturalizacje, kulture oswajajaca z ciagtymi w religii aporiami, alternatywy
kulturowe.

Salomon jako fikcja kultury jest skrajng forma usprawiedliwienia kleski, nie-
woli, ktorej dat podstawy jako reprezentant struktury. Jezyk biblijny zna termin
odwrdconego oblicza. Cztowiek Nieprawy (hebr. Rasza), przeciwstawiony Spra-
wiedliwemu (hebr. Sadig), jest osoba odwrdconego oblicza. Czlowiek Nieprawy
mowi: ,Zapomniat Bég, odwrdcit swoje oblicze, juz nie wejrzy nigdy”?. Salomon
zapomina mowg religijng, to znaczy jest osoba odwroconego oblicza. Odwraca sig
od przymierza z Jahwe, Bogiem Izraela. Staje si¢ sobie obcy. Staje si¢ pielgrzymem
(fac. peregrinus ‘obcy’). ,Jahwe wiec rozgniewat si¢ na Salomona za to, ze przestat
mitowac Jahwe, Boga izraelskiego. Dwukrotnie mu si¢ ukazat i zabranial mu czci¢
cudzych bogdéw, ale on nie zastosowat si¢ do tego, co Jahwe mu nakazal”s. Salo-
mon w czci politeistycznej zachowuje sie jak cztowiek Nieprawy, nie za$ jak Spra-
wiedliwy. Sprawiedliwy, czyli ,Sadiq, to ten, ktéry wybrat droge zycia. Jego ziem-
skie pielgrzymowanie odbywa si¢ przed »obliczem Boga«”®. Oblicze Boga jest
osrodkiem pielgrzymki, centrum wyznaczajacym granice jej terytorium, mocag

7Ps 10,11.
83 Krl 11,9-11.
9]. Sadzik, O Psalmach, w: Ksigga Psalméw, Cz. Mitosz (ttum.), J. Sadzik (wst.), Krakow 1998, s. 19.
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aktywizujacq wiladze, reguly jej sprawowania. ,Pie$niami staty si¢ dla mnie usta-
wy Twoje w domu pielgrzymowania mego”1? — powiada psalmista.

Swiadomo$¢ religijna biblijnego typu zywi si¢ nieustannie pragnieniem spotka-
nia z Bozym obliczem. Odwrdcone oblicze Salomona jest jej zdrada. Zdrada wymaga
odkupienia, ofiary. Salomon jej nie ztozy. ,Spoczat Salomon przy swoich przodkach
i zostat pochowany w Miescie Dawida, swego ojca”!!. Ofiare trzeba rozumiec tak jak
Victor Turner?2. Jest to co$ odniesionego do rzeczy, relacji czy pojecia jakiego$ wyta-
czenia, daru wymiany, uzycia holdowniczego, utraty z powodu jakiegos gwattu,
przebtagania, skruchy, pokuty, uleglosci, oczyszczenia, wspdlnoty, w szczegolnosci
symbolicznego ojcobdjstwa (Edyp) czy synobdjstwa (Izaak). Ofiara inauguruje badz
przywraca relacje ludzkiego z boskim. Jest procesem, mediacja w sprawach funda-
mentalnie zakloconych relagji, zrytualizowana przemoca niezbedna w rekonstrukgji
spotecznego swiata w jego zrodtowych, pierwotnych postaciach.

Paradygmatem takiej akcji jest opowiesc z Genesis 22 o probie Abrahama i oca-
leniu Izaaka na gdérze Moria, tej samej, na ktérej Salomon buduje $wiatynig. Z tej
struktury zastepczej ofiary pochodzi gléwny problem cyklu ofiarniczego w rela-
cjach bosko-ludzkich, czyli Akedah, o nieprzerwanej ciaglosci w dziejach kultury,
,,ciaglosci literackiej i intelektualnej tradycji od czaséw biblijnych do wspodtczesno-
$ci” — jak wykazat Shalom Spiegel'®. Akedah [hebr. n7py pr3, Akeddt Yitz ik, znane
takze jako ‘zwiazanie’, hebr. 7)7779] lub Agedah jest Zréodtowym rytem dla wszyst-
kich form ofiarniczych judaizmu i chrzescjanistwa. Jesli Salomon stoi u poczatkow
$wigtyni na goérze Moria, jego zdrada nie jest tylko zuchwalstwem wiadzy.
Owszem, ustanawia pewien wzdr zerwania wiezi spotecznych, wiec produkuje
nieuchronne zados$c¢uczynienie w miejscu ich centrum, a gdy jego zabraknie, po
ostatecznym zburzeniu swiatyni przez Tytusa w 70 roku, zapowiada wyczerpanie
si¢ potencjatu Akadeh, zapowiada kryzys ofiarniczy w takim sensie, w jakim rozu-
mie go René Girard, oznaczajacym ,utrate zdolnosci oczyszczajacych i zanik wszel-
kich roznic kulturowych”14.

Temat tej opowiesci konstytuuje topos monoteistyczny, ideg utraty tozsamo-
Sci, gdy sa zachwiane, zanieczyszczone pierwotne relacje religijne. Transcendencja
Boga w strukturze monoteizmu nie znosi konkurencji. Pluralizm panteoniczny jest
jej zaprzeczeniem. Ustanawia terytoria kultury, ktdre juz nie s warte pielgrzymki,
poniewaz w ich granicach nie ma domu Boga. Topos natrafia na nieustanne
paradoksy. Méwi, ze dom Boga jako miejsce pielgrzymowania jest rzeczywistym

10 Ps 119,54; w redakgji Biblii Tysigclecia, zachowujacej roznice z redakcji Biblii hebrajskiej — Ps 118 [119].

13 Krl 11,43.

12 V. Turner, Sacrifice as Quintessential Process: Prophylaxis or Abandonment?, ,History of Religion”,
1977, vol. 16, no. 3, s. 189-215.

13 S, Spiegel, The Last Trial. On the Legends and Lore of the Command of Abraham to Offer Isaac as a Sacri-
fice. The Akedah, ]. Goldin (ttum.), New York 1967, s. xxii.

14 R. Girard, Sacrum i przemoc, M. i ]. Plecinscy (ttum.), Poznan 1993, s. 129.
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osrodkiem jego obecnosci, gdy jest on transcendentny, czyli znajduje si¢ w miejscu
doskonale pustym, jak , Swiete swietych” w $wiatyni Salomona.

W religiach objawionych Bog jest radykalnie transcendentny, to znaczy do-
stepny tylko jako radykalnie inny. Religie monoteistyczne nie znosza ani nie ogra-
niczaja transcendencji Boga. Emmanuel Lévinas (1906-1995) podjat zagadnienie
innos$ci w terminach zasadniczej transcedencji Boga i cztowieka. Pytanie o Boga
nalezy do podstawowego zagadnienia transcendencji, jest trescia dwoch dziet
E. Lévinasa: Inaczej niz by¢ lub ponad istotq (Autrement qu’étre ou au-dela de I'essence)'s
z 1974 roku i O Bogu, ktéry nawiedza mysl (De Dieu qui vient a l'idée) z 1982 roku’®.
Transcendencja ujawnia si¢ w twarzy drugiego. Oblicze Boga jest dostepne tylko
w jego transcendencji jako radykalnie inne. Zjawia sie. Oblicze nadaje postaci sens
i warto$¢. Jego nieobecnos¢, niezjawianie sie jest katastrofa. Jego taskawos¢, swiatto
oblicza podtrzymuje [,taskawos¢ Twego oblicza, bo$ ich umitowat”, Ps 43(44) 417]
pomyslny los.

Katastrofa poprzedza religie bez jedynobdstwa, jest jej warunkiem pierwot-
nym. Jesli Bég milczy jako Jedyny, pojawia sie przemoc, okrucienstwo, batwo-
chwalstwo i politeizm. Tak jest w judaizmie. Jedli Bog jest nieobecny, batwochwal-
stwo i politeizm przywracaja warunki oczekiwanego, pozadanego materialnie
ladu, realizuja wymagania spoteczenistwa wobec nieobecnosci Boga. Jego miejsce
zajmuje idol, redukcja istoty boskiej do immanencji $wiata. Batwochwalstwo i poli-
teizm jest holdem tymczasowosci idola w milczacej, transcendentnej obecnosci
Boga. Idol wyréwnuje jakies braki podstawowe, wprowadza symetri¢ losu w miej-
sce nieznosnej niesymetrii przeznaczenia. Gdy struktura dominuje nad zywiolem,
pewnos¢ nad ryzykiem przysztosci, pojawia sie chwata réwnowagi. Idol przed-
stawia rdwnowage potozenia i losu. Gdy epifania pokazuje wymagania, pojawia
sie napiecie podstawowe: nie wszystko jest w rOwnowadze, przeciwnie — nic, co
jest, nie osiaga jej, dopoki jest. Epifania wyklucza rownowage prowizorki, wiec nie
sankcjonuje jej zadnej formy.

Zdrada Salomona jest aktem zaprzeczajacym jego wielkiej modlitwie, dylema-
tem preferengji spotecznych — sytuacyjnych, tymczasowych, zmiennych, zdefinio-
wanych przez potrzeby tadu szczesliwego autarkicznie. Autarkia spoteczna pozba-
wia dar objawienia sity Sacrum, kamufluje je w formach zastepczych i zaprzecznych
wzgledem jego pochodzenia. Autonomia Salomona traci na zrozumieniu objawienia
jako daru w akcie przymierza. Jest pokusa zastgpienia religii magia. Autonomia
Salomona wymaga zdrady. Zdrada Salomona obiecuje niewole. Niewola jest reduk-
ga do pozycji rzeczy. Zaczyna si¢ wczesniej, niz mozna ja odczud. Inicjowana jest

15 E. Lévinas, Inaczej niz by¢ lub ponad istotq, P. Mréwczynski (thum.), Warszawa 2000.

16 Tenze, O Bogu, ktéry nawiedza mysl, M. Kowalska (thum.), Krakéw 1994. Por. tenze, Cztery lektury
talmudyczne, E. Burska (ttum.), Krakéw 1995; Bog, smierc i czas, ]. Marganski (ttum.), Krakéw 2008.

17 W tlumaczeniu Cz. Milosza: ,,Swiatto Twego oblicza, bo upodobales w nich sobie”; Ksigga Psal-
méw, cyt. wyd., s. 152.
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w ograniczeniu relacji Salomona do struktury posiadania i wtadzy. Pojawia si¢
w niezdolnos$ci przekraczania ich horyzontu w strong transcendencji. Zaspokaja si¢
kultem siebie samego. Pokusa Salomona jest statym motywem redukcji Sacrum do
pozycji widzialnego, materialnego bostwa, trywializacji magiczne;.

Transcedencja i transcendowanie.
Pielgrzymka jako transcendowanie swiata spolecznego.
Ruch alternatyw wzgledem struktury

Salomon u schytku swego zycia demonstruje dramat immanencji, zamknigcie
na Sacrum, przeksztalcenie go w rzecz. Nie zachodzi juz samotranscendencja ani
nie pojawia si¢ transcendencja tego, co zostalo objawione. Znika darowanie sig¢
objawieniu i ono samo jako dar. Zaprzepaszczona zostaje relacja ,oddania” Bogu
daru, relacja wzajemnosci daru i darowania, czyli ,ofiary”, by uzy¢ czestszego,
cho¢ mniej adekwatnego okreslenia. Dar wzajemnosci (ofiara) jest uwarunkowany
gotowoscig przekroczenia horyzontu rzeczy, jej immanencji. Przekraczanie hory-
zontu — fenomen transcendowania i transcendengji aktywny jest w kazdym inten-
gjonalnym akcie monoteistycznej struktury religii. Przekraczanie, czyli wyijscie
poza, jest relacja stowa — w modlitwie, proroctwie, holdzie (i tym podobnych) —
oraz wydarzenia's. Stowo prowokuje wydarzenie, by nada¢ mu sens. Wychodzi
przed. Owo wyijscie nie dotyczy czegokolwiek. Dotyczy tego, co wzgledem kogos,
jakiego$ podmiotu religijnego, jest w pozycji jego centrum. Tak Bog transcenduje
$wiat, jak transcenduje byt i jego bycie; $wiat wykracza poza kartezjanskie ego,
bycie za$ wykracza (transcenduje) poza intencjonalna relacje, a Inny (w rozumie-
niu E. Lévinasa) — poza bycie.

Owszem, pojecia transcendencji i transcedowania maja rézne problematyzacje
filozoficzne i teologiczne. Obecne sq w Badaniach logicznych (Logische Untersuchun-
gen) Edmunda Husserla. Mozna je znalez¢ w badaniach religioznawczych i feno-
menologicznej socjologii religii postugujacych si¢ dokonaniami prac Emmanuela
Lévinasa, Jacques’a Derridy i Jeana-Luca Mariona. Wedle Edmunda Husserla kaz-
dy przedmiot dany jest w horyzoncie intencjonalnego aktu wykraczajacego poza
podmiot i przedmiot. Z kolei Martin Heidegger uwaza, ze akt intencjonalny i jego
przedmiot pojawia si¢ w horyzoncie bycia, ktéry wykracza poza 6w akt. Zdaniem
za$ Emmanuela Lévinasa, Michela Henry’ego i Jeana-Luca Mariona, ich czytelni-
kéw i kontynuatorow, istota badania transcendowania jest pytanie o to, co prze-
kracza 6w horyzont bycia. Odpowiedz E. Lévinasa sytuowana jest w badaniach

18 B. Standaert, Trzy filary Swiata. Przewodnik pielgrzyma XXI wieku, J. J. Stoppa (ttum.), Krakéw 2009,
s. 80.
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etycznych, w problematyce odpowiedzialnosci za Innego. Dla M. Henry’ego od-
powiedz dana jest w akcie autopobudzania podmiotu w strone Drugiego. Dla
J.-L. Mariona odpowiedz zawarta jest w akcie obdarowywania, daru jako wyjscia
poza ucielesnienie w formie i motywie bycia dla drugich. Rozpoznanie daru!® do-
konuje si¢ w akcie przyjmowania i oddania. Rabinistyczna interpretacja aktu ofiary
to wtasnie ma na uwadze: moment (zjawianie si¢) oddania, ofiarowania Bogu.
Jean-Luca Marion idzie dalej. Bog ofiarowuje si¢ jako dar, oddaje siebie w nieusta-
jacej postudze dla drugiego. Joseph Ratzinger odkrywa ten sam fenomen w teolo-
gicznie podjetej hermeneutyce historycznej Jezusa Chrystusa. Chrystus jest nieu-
stajacym darem w akcie miltosci, zaréwno w strukturze trynitarnej: Bog (Ojciec) —
Syn — Duch Swiety, jak i w relacji do ludzi?. Pojawia sie podwéjny ruch: przyjecie
daru, uznanie go, wstuchanie sie wen, rozpoznanie darowania jako aktu wyijscia
Boga poza siebie i odpowiedZ w postaci , wzniesienia si¢ ponad dotychczasowe
wlasne horyzonty do poznania i zrozumienia rzeczy dotychczas nieznanych”2!.

Dar ze swej istotowej natury kazdorazowo jest czyms zaskakujaco nowym.
Jako taki odnawia relacje boskie w strukturze trynitarnej i relacje ludzkie. Dar
w postaci licznej — raz jako dar z siebie, innym razem jako stowo, opowies¢, mit,
ryt, kult czy praktyka religijna — domaga si¢ wspotpracy. Dar jest wyjSciem poza
pasywnos¢ rutyny. Jego dynamizm nowosci i odnawiania relacji wskazuje na
zmiane fundamentalng. Struktura dynamizmu daru jest warunkiem religijnosci, to
znaczy odnawiajacej sie nieustannie relacji z Sacrum, jesli pojmuje sie je osobowo.
Jesli darem jest stowo i przypowies¢, trzeba ,,(...) wejs¢ w dynamizm przypowiesci
i wraz z nig wyruszy¢ w droge (...). Jest to poznanie, ktdre jest darem (...). Trzeba
jednak ten dar przyjac¢”2.

Pielgrzymowanie jest wyjsciem z jakiego$ miejsca w strone daru, w strone
ujawniajacej sie jego mocy, w strone jego miejsca i czasu. Pielgrzymowanie jest
zawsze jakim$ czasem, wydarzeniem w czasie, rozpoznawaniem czasu, jego regu-
lacji, jak w judaistycznym kalendarzu pielgrzymek, chrzescijanskich koncepcjach
patniczych wedle rocznych kalendarzy liturgicznych. Pielgrzymowanie, czyli wy-
darzenie w czasie, jest darzeniem sie daru, to znaczy — jak w jezyku polskim -
ujawnianiem sie¢ pomyslnosci i blogostawienstwa w licznych tego stowa uzyciach,
na przykltad w zwrotach zyczen, pragnieniach czy pozdrowieniach , Niech ci si¢
darzy!”. Znaczy to takze, ze pielgrzymowanie ma swdj jezyk i swdj dyskurs.

19 J.-L. Marion, The Recognition of the Gift, w: Philosophical Concepts and Religious Metaphors. New Per-
spectives on Phenomenology and Theology, Ch. Ciocan (ttum.), Bucharest 2009, s. 15-28.

2], Ratzinger (Benedykt XVI), Jezus z Nazaretu, W. Szymona (ttum.), cz. 1: Od chrztu w Jordanie do
przemienienia, Krakow 2007; cz. 2: Od wjazdu do Jerozolimy do Zmartwychwstania, Kielce 2011; tenze, Jezus
z Nazaretu. Dziecinstwo, W. Szymona (ttum.), Krakéw 2012. Pierwsza Encyklika Benedykta XVI, Deus caritas
est (2006), wypowiada to rozumienie w terminach nauczania powszechnego Kosciota katolickiego.

2 Tenze, Jezus z Nazaretu, cz. 1, cyt. wyd., s. 166.

22 Tamze, s. 166-168.
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Dyskurs opowiada jego dzieje, dzieje wspdlnoty wedrowania, swoistej communitas.
Pielgrzymowanie jako rozpoznawanie i przyjecie daru kieruje uwage ku tworzacej
sie w akcie darowania communitas. Przyjecie daru dokonuje sie we wspdlnocie i ja
zaktada. Przyjecie daru wspdlnote tworzy. Pielgrzymowanie nigdy nie jest aktem
indywidualnym, cho¢ dotyczy kazdorazowo decyzji i zachowania indywidualne-
go. Jest ruchem spolecznym.

Dyskurs i wspolnota

Pielgrzymka dokonuje si¢ w dyskursie i we wspodlnocie. Dyskurs jest struktu-
ra spotecznag jezyka i jego uzycia. Dyskurs pielgrzymowania ma swe liczne warian-
ty kulturowe. Victor Turner w ksiazce Obraz i pielgrzymka w kulturze chrzedcijan-
skiej® poddaje analizie pielgrzymke jako model strukturalnej zmiany. Efektem
spotecznym tej zmiany jest okreslony antropologicznie typ wspolnoty. Najpierw
typ czysty albo spontaniczny, wspolnota egzystencji, spontanicznos¢ wiezi, ,gdzie
duch tchnie, kedy jest stuchany”2%. Wspolnota reprezentuje opozycje wobec struk-
tury spotecznej, wychodzi poza nia w strone uwolnionego od przymusow i ogra-
niczen codziennego zycia $wiata. Jest on juz swiatem liminalnym, to znaczy zdefi-
niowanym za pomoca termindéw spoza granic stabilnych form spotecznych, gra-
nicznie i marginalnie. Pielgrzymka to zjawisko liminoidalne, czyli czynnosc¢ jakiejs
izolacji w rycie przejscia, rozumianym jak rites de passage Arnolda van Gennepa.
Pielgrzym celebruje w nim uniwersalny sens swej wyjatkowej natury osobowej
posrod wielosci osob.

Drugim typem wspolnoty jest wspolnota normatywna. Pojawia si¢ ona kaz-
dorazowo w warunkach uporzadkowania spontanicznych wiezi wspolnotowych
w kategoriach jakichs$ etycznych przepiséw i regut prawa. Liderom religijnym
w szczegolnosci zalezy na kontroli zachowan pielgrzymodw i miejsc pielgrzymko-
wych za pomoca ustrukturyzowanego systemu rytualnego. Wspdlnoty norma-
tywne powiazane sa z historycznymi procesami konstrukcji kultu, jego rozwoju
i zmierzchu, gdy same pielgrzymki przeksztalcaja sie¢ w instytucje struktur religij-
nych, gdy rutynizuja sie¢ normatywnie. Wspolnoty normatywne sg trwata i nie-
zbedna forma grupowania spotecznego historycznych religii, warunkiem struktur
eklezjalnych, wiezi religijnych i koscielnych.

Trzeci typ spolecznej organizacji ruchu pielgrzymkowego tworza wspodlnoty
ideologiczne. Reprezentuja one utrwalone wiasnosci doswiadczenia wspolnotowego
w formie utopijnego projektu zmiany lub reformy spotecznej. Zwykle zachecaja

23 Autor cytuje wydanie: V. Turner, E. Turner, Image and Pilgrimage in Christian Culture. Anthropolo-
gical Perspectives, New York 1978.
24 Tamze, s. 32.
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i wspieraja ruchy reform badz rewolty spoteczne. Naleza do rytu wspdlnot wscho-
dzacych, walczacych o uznanie.

Kazdy typ wspdlnoty uwzglednia spoleczny imperatyw instytucjonalizacji
swych praktyk. One bowiem opisuja wspolnote jako wtasnos¢ spotecznych powia-
zan przeciwstawionych dominujacej strukturze. Jako opozycje wobec struktury
dominujacej wskazuja na dialektyke konstytutywnych proceséw socjokulturo-
wych; sg to opozycje miedzy: zmiang i zastojem, catkowitoscia i partykularnoscia,
homogenicznoscia i heterogenicznoscia, rownoscia i nieréwnoscig, wtasnoscia
i nedzg, kryteriami rangowania spotecznego i nieobecnoscia rangowania, prostota
i ztozonoscia, kryzysem lub konfliktem i stabilnoscia. Dialektyka opozycji w ruchu
pielgrzymki stanowi nowe instytucje, ktore z nimi oswajaja, czynia je przedmiotem
akceptacji, umozliwiaja zgode na ich ekscesy.

Czystym wydarzeniem tego typu wspdlnoty w pielgrzymce byla wizyta
Jana Pawta II w Polsce w czerwcu 1979 roku. Ukonstytuowata ona ruch opozycji
wobec dominacji systemu opresji autorytarnej, wyzwolita dyskurs calosci nieza-
lezny od systemu wiadzy, wskazata i skonkretyzowala opozycje wobec zastoju,
partykularnosci, homogenicznosci, uproszczen trywialnych dominujacych w co-
dziennym zyciu Polakéw, rozpoczeta ruch dekonstrukcji uniwerséw kultury, poli-
tyki i struktury spotecznej witasnie. Byla spelnieniem strukturalnych warunkdw,
faz rites de passage we wszystkich ich skladnikach. Po pierwsze, jako separacja,
oddzielenie, izolacja z rutyny, przyzwyczajen spolecznych, formalnie zdefiniowa-
nych wiezi, po wtére, jako liminalizacja (fac. limen ‘prog’) albo wytaczenie z wa-
runkéw ich stabilnosci, po trzecie, jako agregacja, czyli reintegracja, zbudowanie
wiezi na innym poziomie znaczenia?.

Pierwsza faza obejmuje symbolike zachowan oznaczajacych zerwanie jed-
nostki badz grupy z jakims istotnym punktem, osia ich polozenia w strukturze lub
zbiorze warunkéw kulturowych. Jest uchyleniem kulturowej stabilnosci grupy lub
jednostki. W fazie liminalnej zachowanie realizuje juz akt jakiegos rytuatu, rytuatu
liminalnego, aktywizuje jego podmiot w nieustannie dwuznacznych potozeniach.
,Status cztowieka w tej fazie jest dwuznaczny, poniewaz znalazl si¢ w sytuacji
niejasnej i zagadkowej, ktora nie ma zadnych cech poprzedniego stanu. Znajduje
si¢ dostlownie »pomiedzy« (»betwixt and between«) pozycjami wyznaczonymi
przez prawo, obyczaje, konwencje i ceremonie”?. Uchyla wiez z przeszlosciag lub
przewidywana przyszloscia. Zawiesza ustalone klasyfikacje $wiata spotecznego,
petnione role spoteczne. W fazie trzeciej konkretyzuje si¢ nowa synteza znaczen,
swoisty powr6t do stabilnych wymagan struktury i kultury grupy, rekonstrukcja
zobowiazan wobec norm spolecznych, odnowiony respekt dla wartosci i systemow

% Por. J. Sieradzan, Szalenistwo w religiach Swiata, Krakéw 2005, s. 21-22.
26 Tamze.
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klasyfikacyjnych, ozywienie ich typéw strukturalnych, norm i standardow etycz-
nych wtasciwych dla nowego potozenia.

Ryt przejscia obecny jest w pielgrzymce jako jej kulturowy schemat. Jego faza
liminalna odkrywa innowacyjny, transformujacy charakter spoteczny pielgrzymki.
Nie jest ona ograniczona jedynie do procesualnych form tradycyjnych rytéw przej-
$cia. Owszem, pojawia sie we wszystkich fazach i cyklach zmiany kulturowej, ktéra
poprzednie formy mysli i zachowan poddaje rewizji, krytyce uruchamiajacej warun-
ki akceptacji nieoczekiwanych modi uporzadkowania relacji miedzy ideami, legity-
mizujac asymilacje modyfikacji kulturowej. Jakkolwiek ryty liminalne i w ogole
,Tyty przejscia” wystepuja w archaicznych, plemiennych, a jakze, przede wszystkim
w historycznych formach religii; jawne sa w formach skréconych w rytach i ceremo-
niach dominujacych religii w sposob wtasciwy dla miejsc symbolicznych, ktore
w nich wypelniaja. Nie da sie tedy uzasadnic¢ ich prostego podobienstwa, struktury
analogicznej wzajemnie. Na przyklad w religijnosci rytu katolickiego liturgiczne
ceremonie mszalne, ryty baptystyczne, oczyszczajace, konfirmacje, obrzedy $lubne,
pogrzebowe, pielgrzymki wtasnie — sa odmienng historycznie i spotecznie konstruk-
¢ja symboliczng, organizacja spoteczna, z wlasng dynamika przeksztatcen i ich zro-
zumien w stosunku do swych judaistycznych zrodet. Sa one tedy dekonstruujacym
zabiegiem na wlasnej przesztosci, by ja opisac i rozumie¢ w terminach transformuja-
cego na nowo uniwersum, juz niepodlegajacego prawom swego pochodzenia histo-
rycznego.

Turnerowski model pielgrzymki jest — zdaje si¢ — otwarty na te szczegdlna
modyfikacje kazdego ze swych sktadnikéw w ruchu ich zastosowan. Jak podkresla
zbednie Michael Sallnow, jest on chronicznie kontrowersyjny?. Nie ma bowiem
prostej dychotomii miedzy communitas a strukturg spoteczna na przyktad wsrod
gorali andyjskich w Peru®, gdyz , spoteczne konfiguracje ujawniane w andeanskich
lokalnych wzorach poboznosci nie sa ani sakralizowanymi korelatami uporzadko-
wanych zaleznosci spotecznych, politycznych, prawnych czy ekonomicznych, ani ich
dialektycznymi przeciwienstwami, swieckimi rewoltami »manqués«”?°. Stymulujq
one raczej sasiedzkie podzialy, na ktérych zaszczepiaja wewnatrzwspdlnotowy kon-
flikt, generujac nowe etycznie hierarchie kontroli. Takie procesy nie sq odwrdceniem
uznanych ideatéw spotecznej organizacji, ale raczej konsekwencjami nowego uni-
wersalizmu zwigzanego pochodzeniem z praktykami sanktuaryjnymi®. Owszem,

27 M. Sallnow, Communitas Reconsidered: The Sociology of Andean Pilgrimage, ,Man”, 1981, vol. 16, no. 2,
s. 163-182.

28 Nie tylko w Peru, bo jak wiadomo z fundamentalnych studiéw Stanistawa Ossowskiego, dycho-
tomiczne wizje struktury spotecznej naleza do réznych spoteczenstw o rozmaitych konfiguracjach
uwarstwienia i klas. Zob. S. Ossowski, Z zagadnien struktury spotecznej, Warszawa 1968.

29 Tamze, s. 179.

30 Tamze, s. 180.
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jakkolwiek liczne sa studia®, pielgrzymki nowoczesnej religijnosci nie daja sie zre-
dukowac¢ do demonstracji politycznej, ideologicznych obrazow sttumionych zazwy-
czaj potrzeb i pragnien, projekcji wyjscia z ekonomicznego uposledzenia. Jesli sg
forma zbiorowego dziatania, wkraczaja na terytoria policentrycznych schematow
stratyfikacji spotecznej i spoteczno-kulturowej dynamiki zmiany, a te —jak przytom-
nie zauwazaja Sharon Erickson Nepstad i Rhys H. Williams — chronicznie wymagaja
negocjagji, aby siebie uzasadnic i utrwali¢s2.

Pielgrzymka nalezy do kazdorazowo nowego dyskursu spotecznego. Stanowi
arene rywalizacji religijnej i rywalizacji z dyskursem sekularnym. Jest zaréwno
oficjalng kooptacja, jak i nieoficjalnym odkrywaniem znaczen, okazja i miejscem
konfliktu ortodoksji i ortopraksji, grup konfesji religijnej i grup ich krytyki, miej-
scem nowego konsensusu i nowych communitas, ale takze kontrruchow w strone
oddzielania i podzialdéw spotecznych. Zasadnicza heterogenicznos¢ procesow
spoteczno-kulturowych wyposaza pielgrzymke w narzedzia nowej problematyza-
gi struktur zaleznosci, wiezi i pozycji poszczegolnych jej uczestnikow. A zatem
napiecia i konflikt jej dyskursow nie dajq sie zredukowac takze do jej pojecia jako
wspolnoty normatywnej, jako produktu rutynizacji charakterystycznych dla pro-
cesow obiektywizacji spotecznej religii, do jej funkcjonalnej dyferencjacji, w ktorej
lider wspolnoty religijnej, kaptan lub jego odpowiednik, narzuca reguty jej inter-
pretacji, przeciwnie — ustanawiaja materiat jej nieustannych dylematéw wszelkiej
instytucjonalizacji®*. Warto tym razem podtrzymac spostrzezenie Johna Eade’a
i Michaela Sallnowa, iz ,triada »osoba«, »miejsce« i »tekst« dostarcza zmiennych
badania zaréwno pielgrzymki chrzescjanskiej, jak i innej, skrypturalnie religijnej jej
tradycji”34. W triadzie poje¢: pielgrzymki — relacje — osoby i jej odniesien odkrywaja
kluczowe pola znaczen.

Osoba i oblicze

W ztotym wieku — wedle kosmogonii Hezjoda i mitologii Grekéw — panowat
szczesliwy fad, to znaczy porzadek doskonale zrownowazony. Doskonatosé¢ ztotego
wieku ma swoje realizacje w doskonalosci cztowieka. Nie brakuje w nim niczego.

31 M. Bax, Religious Regimes and State Formation: Towards a Research Perspective, , Anthropological Quar-
terly”, 1987, vol. 60, no. 1, s. 1-11; E. Marx, Communal and Individual Pilgrimage: The Region of Saints’ Tombs
in South Sinai, w: Regional Cults, R. Werbner (red.), London 1977, s. 29-54; E. R. Wolf, The Virgin of Guada-
lupe: A Mexican National Symbol, , The Journal of American Folklore”, 1958, vol. 71, no. 279, s. 34-39.

32 S. Erickson Nepstad, R. H. Williams, Religion in Rebellion, Resistance and Social Movements, w: The SAGE
Handbook of the Sociology of Religion, J. A. Beckford, N. J. Demerath (red.), Los Angeles — London 2007, s. 422.

3 Zob. T. O'Dea, Five Dilemmas in the Institutionalization of Religion, w: Religion, Culture and Society.
A Reader in the Sociology of Religion, L. Schneider (red.), New York — London 1964, s. 580-588.

34 Contesting the Sacred. The Anthropology of Christian Pilgrimage, ]. Eade, M. J. Sallnow (red.), Urbana —
Chicago 2000, s. xiii.
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W szczegolnosci uwydatnia si¢ w nim synergia cztowieka i boga (bogow). Warun-
kiem doskonatosci cztowieka jest relacja z Bogiem, jego bostwem, poszczegdlna jego
postacia, objawieniem lub relacja — jak w buddyzmie — w kondycji ludzkiej antycy-
powanej jedna z drég doskonatosci.

Religie pielgrzymek, to znaczy religie, ktore pielgrzymowanie maja za katego-
rie kondydji czlowieka religijnego, odkrywaja je w doswiadczeniu jakiej$ epifanii,
uznaniu pierwotnosci relacji z Sacrum w egzystencji osobowej. Jak podkresla
J. Ratzinger, odkrycie idei osoby filozoficznie réwnoczesne z kontrowersja kultu
obrazow w VIII wieku n.e., jest wczeéniejsze historycznie, nastapilo bowiem
w judaizmie w zwigzku z pragnieniem mozaistycznym kontaktu z boskim obli-
czem®. W tym wszakze rzecz odmienna od znanych historii religii, ze owo boskie
oblicze reprezentuje przeciwienstwo rownowagi jakiejkolwiek. Jest epifanig trwo-
gi, leku fundamentalnego, to znaczy réznicy ontologicznej boskiego i ludzkiego.
Odblask, refleks boskosci na twarzy Mojzesza, gdy ten zstepuje z gory Synaj
z tablicami przykazan i $wiadectwa, prowokuje lgk. ,Gdy Aaron i synowie Izraela
zobaczyli Mojzesza z dala i ujrzeli, Ze skdra na jego twarzy promienieje, bali sig
zblizy¢ do niego”?.

Judaizm jest religia nieustannego napigcia, chronicznej niewspotmiernosci
wszystkiego, co boskie, ze wszystkim, co ludzkie. Chrzescijaristwo przejmuje zen
ide¢ oblicza boskiego, trwogi w jego spotkaniu, bosko-ludzkiej odnowy stanu
sprzed katastrofy. Poszukiwanie boskiego oblicza jest zadaniem sprawiedliwego,
co — zgodnie z biblijng koncepcjq religijnosci — jest tozsame z zyciem wedle Tory.
Poszukiwanie boskiego oblicza dokonuje si¢ w trwodze. Salomon skazuje si¢ na jej
przeciwienstwo — pewnos¢ zaspokojet mimo ich tymczasowosci. Zdrada Salomo-
na jest wyborem interesu wiladzy ludzkiej przeciwko wartosciom boskim.
Owszem, gdy dochodzi do konfliktu miedzy interesem i wartosciami, czesciej lu-
dzie wybierajq interesy. Bog interweniuje, by odstoni¢ pierwotna istotno$¢ wszel-
kiego bytu (i bycia bytu), w tym tadu zbiorowego. Rozpada si¢ panstwo Salomona.
Swiatynia jest zrujnowana. Niewola. Niewola babiloriska zatrzymuje dzieje pierw-
szej Swiatyni, ale nie zatrzymuje obecnosci Jahwe. Pojawia si¢ nowe proroctwo
i odnowienie przymierza, ruch alternatyw religijnych. Izajasz — prorok niewoli.
Trzeba nowej $wiatyni, by spoleczenstwo odzyskato prawa zycia. Trzeba oczysz-
czenia jej miejsca i jego dziejow, by pielgrzymowanie don przywrécito dostep do
usytuowanej w niej mocy.

Ryt oczyszczania stanowi pierwotny akt religii. Oczyszczenie jest praktyka
mowy Sacrum. Swieto$¢ pozostawia $wiat w chaosie, gdy nie méwi w warunkach
zdrady, bezboznosci, przewrotnosci czy zanieczyszczenia kompromisem ze swym
batwochwalczym rywalem. Kompromis batwochwalczy, gdy dotyczy mowy, jest

3% J. Ratzinger, W drodze do Jezusa Chrystusa, . Merecki (ttum.), Krakéw 2005, s. 18.
36 Wj 34,30.
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bluznierstwem, gdy za$ odnosi si¢ do miejsca swigtego, jest swietokradztwem,
profanacja, zbezczeszczeniem. Obie jego formy uniemozliwiaja prace swigtosci,
odkrywanie oblicza boskiego, komunikacje religijna, a ostatecznie — strukture pod-
stawowa zorganizowanej teokratycznie zbiorowosci ludzkiej. Swiatynia inauguru-
je strukture spoleczng w sensie elementarnym, to znaczy wyznacza kategorie za-
leznosci, dominagji, relacji i wptywu miedzy wszystkimi jej sktadnikami. Jest syn-
tezg kosmiczna i historyczna zarazem, osia $wiata (tac. axis mundi). Okresla miejsce
koncentracji wszystkich zaleznosci podstawowych w relacjach spotecznych i ko-
smologicznych, dynamike ich znaczen, przeksztatcen, porzadek i narzedzia orien-
tacji w $wiecie systematycznie i niesystematycznie kryzysowym?.

Kompromis batwochwalczy, czy to podjety swobodnie, jak w przypadku
Salomona, czy tez pod przymusem uzurpatorska decyzjq wladzy, jak w dziejach
Izraela pod panowaniem Rzymu, wywraca tad zbiorowy. Pielgrzymowanie jest
jego oczyszczaniem. Dzieje judaizmu i jego dzieje spoleczne wiaza tad zbiorowy
z religijng wiarg (jak w proroctwach Izajasza) w jego legitymizacje. Proroctwo wia-
ry konkretyzuje wydarzenia, poprzedza je po to, by nada¢ im sens. Ono samo wy-
raza trwoge, nieusuwalny lek w relacjach z Bogiem, o ile jest on poszukiwany.
Relacja z Bogiem domaga sie kultu jego obecnosci. Swiatynia jest w miejscu wy-
brania, jest miejscem Boga, miejscem jego imienia. ,,Od tego dnia, w ktorym wy-
prowadzitem moj lud z ziemi egipskiej, nie wybratem ze wszystkich pokolen
Izraela zadnego miasta do wybudowania $wiatyni na przebywanie tam mego
imienia (...). Ale wybratem Jerozolimeg, aby tam bylo moje imig (...)”%. Wieszcze
pragnienie Dawida: ,,Szukajcie Jahwe i Jego mocy / szukajcie wytrwale Jego obli-
cza”¥®, powtarzane seriami psalmow (, A ja w sprawiedliwosci ujrze Twe Oblicze /
ze snu powstajac, nasyce sie Twoim widokiem#), spelnia sie w Swiatyni.

Spoleczna konstrukcja alternatywy kultury

Trwoga jest egzystencja osoby w niewspoimiernosci bezposredniej komunika-
¢ji z Bogiem. Trwoga wytania sie¢ z nieusprawiedliwienia pod kazdym wzgledem
aspiracji do kontaktu z boskim obliczem. Trzeba spetni¢ jego warunki. Trzeba by¢
wybranym. To moze udac si¢ jednemu! Mojzesz jest cztowiekiem wybrania, pro-
rokiem. Prorok nie pozbywa sie trwogi, lecz nadaje jej sens komunikacyjny. Do-
Swiadcza jej fascinans et tremens (w rozumieniu proponowanym przez Rudolfa
Otta). Trwoga umozliwia relacje z Bogiem. Jest jej warunkiem elementarnym. Poza

37 Zob. M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. 1: Od epoki kamiennej do misteriow eleuzynskich,
S. Tokarski (ttum.), Warszawa 1997, s. 75-90, 106-121.

32 Krl 6,5-7.

¥ 1Krl 16,11.

40 Ps 16 [17].
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nig nie ma egzystencji religijnej. Trwoga wypelnia relacje osobowa z tym, co $wie-
te, z tym, co najSwietsze, jak w judaizmie. Z kolei w hinduizmie trwoga pojawia si¢
jako dylemat moralny, redukcja zdolnosci sadu i wytrwatosci w jego swiadectwie.
W Bhagavad-Gita Arjuna, ,,(...) obserwujac dwie przeciwne armie ustawione w szy-
ku bojowym, widzi w nich swoich bliskich krewnych, nauczycieli i przyjacidt, go-
towych walczy¢ i oddac¢ swoje zycie. Owladnigty smutkiem i ZzatoScia, stabnie,
doznaje oszotomienia i traci determinacje walki”#!. Interweniowa¢ musi Kriszna,
by wyjasni¢ Arjunie dylematy dwu przeciwstawnych sobie zobowiazan i wzoréw
moralnych: wybdr zycia za cene $mierci. , Krol Dhrtarastra rzekl w miejscu piel-
grzymek, w miejscu o nazwie Kuruksetra [Dhrtarastra uvaca dharma-ksetre kuru
ksetre]”#2. Kazdy z czterech gtéwnych celéw i zadan zycia (artha), tj. dharma, artha,
kama i moksa, sa nieodwotalnie wieloznaczne w praktyce, wystawione na sprzeczne
realizacje.

Trwoga konkretyzuje niepewnos¢®. Jej paradoksem jest kondycja czlowieka
sprawiedliwego, usprawiedliwienie boskie. Stanowi ona paradoks, bo uzyskanie
usprawiedliwienia dokonuje sie¢ wbrew zasadniczej niemozliwosci komunikacji
z Bogiem, bez jego inicjatywy. Jej wyrazem w chrzescijanistwie jest wiara, to znaczy
niezastuzona komunikacja z Bogiem z jego woli.

Seren Kierkegaard, podazajac za Starym Testamentem i Swietym Pawlem®,
podnosi trwoge do poziomu kategorii partycypacji w tym, co boskie, na mocy de-
finicji cztowieka. , Cztowiek jest synteza nieskoriczonosci i skoniczonosci, docze-
snosci i wieczno$ci, wolnosci i koniecznosci, jednym stowem synteza. Synteza ta to
polaczenie dwodch czynnikdéw. Tak rozumiany cztowiek nie jest nawet jaznig”*.
Poskromienie trwogi wymaga jazni, odkrycia, potem zakrycia twarzy. Twarz jest
obliczem, to znaczy synteza egzystencji osobowej, reprezentacjq istoty osoby.
Twarz Boga i twarz czlowieka definiuje bosko-ludzka komunikacje. Kontakt twa-
rza w twarz z Bogiem stanowi zagrozenie, poniewaz bez przywileju uzycia jest
ryzykowny. Jest relacja kontrapunktowa, to znaczy $cisle okre$lona warunkami
spotkania. Mojzesz jest prorokiem, osoba przywileju, tym, ktéry rozmawia z Jahwe
twarza w twarz (Wj 33,11) i przekazuje jego wole. Gdy powiadamia Izraelitow
0 swojej rozmowie z Jahwe, odstania twarz. Gdy juz im o tym powie, z powrotem
nakfada na twarz zastone. ,Ilekro¢ Mojzesz wchodzit przed oblicze Jahwe na roz-
mowe z Nim, zdejmowat zastone” (Wj 34,34). Zastona na twarzy Mojzesza i zasto-
na miejsca najSwietszego sa symetryczne w przeznaczeniu. Wiadomo, ze Mojzesz,

41 Bhagavad-Gita taka jaka jest, kompletne wydanie z oryginalnym tekstem sanskryckim, transliteracja
taciriska, polskimi ekwiwalentami, thumaczeniem i doktadnymi objagnieniami Sri Srimad A. C. Bhaktive-
danty Swamiego Prabhupady, K. Bocek (thum.), Warszawa 1986.

42 Tamze, s. 31.

4 Moral Dilemmas in the Mahabharata, B. Krishna Matilal (red.), Delhi — Madras 1998.

41 Kor 2,3; 2 Kor 7,13; Flp 2,12.

4 S. Kierkegaard, Bojaz1i i drzenie. Choroba na smier¢, ]. Iwaszkiewicz (ttum.), Warszawa 1969, s. 146.
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a za nim Salomon, budujac przybytek Panski, miejsce Swiete, ,,Miejsce Obecno-
$ci”46, namiot spotkania, potem $wiatynie, pamieta o licznych zastonach separuja-
cych dziedziny, miejsca (dziedzirice), uprawnieniach dostepu do nich, fazach oraz
cyklach spotkania z Bogiem i przestrzeniach ich uzycia, z zakazami trzydziestu
dziewigciu czynnosci okreslonymi regutami szabatu. W interpretacji rabinicznej
,zbudowanie Miejsca Obecnosci nastapito pod wptywem catkowicie nowego do-
Swiadczenia. Lud i koheni [kaptani — dop. A. W.] zdali sobie sprawe z tego, jak
wciaz sg stabi i niedoskonali, jak wiele jeszcze nieustannej pracy nad sobg ich cze-
ka i jak bardzo potrzebne im sg otucha i skrucha. Wreszcie jednak poznali Boga
w calej sprawiedliwosci Jego sadu, ale takze w calej pelni jego milosierdzia. Do-
Swiadczyli wszystkich odcieni ludzkich relacji z Bogiem, od uczucia catkowitego
odrzucenia przez Boga az do wyzyn odzyskanej przychylnosci Boga. Miejsce
Obecnosci zostalo zbudowane po to, by stac sie miejscem, z ktoérego idea powota-
nia Jisraela bedzie zawsze promieniowaé, zaréwno na pojedynczych ludzi, jak i na
calg spotecznos$¢. Miato to by¢ miejsce, w ktérym na kazdym etapie btadzenia
i slabosci mogli odnalez¢ odnowiona site, aby znowu podja¢ swoje dzieto i wy-
trwac na wysokim poziomie powotania, i gdzie beda mogli znalez¢ Boska pomoc
i blogostawienstwo dla obu tych celéw (...). Na kazdym etapie btadzenia mozna
zawrdcié i odzyskac przychylno$é Boga”+.

Zawrocic i odzyskac przychylno$¢ Boga — to warunki zachowania tozsamosci
spolecznej jednostki i wspolnoty w perspektywie jej zdolnosci doswiadczenia ob-
jawienia Boga. Objawienie jest wydarzeniem konkretnego miejsca. W wedréwce
do ziemi obiecanej Zydzi buduja Miszkan, czyli wedrowna $wiatynie na pustyni.
Stowo Miszkan (hebr., od rdzenia szachan) oznacza ‘przebywanie, zamieszkiwanie’
i ,odnosi sie do obecnosci chwaty Boga w tym wtasnie miejscu”45. Miejsce i czas
Swietego wydarzenia wskazujacego ,,obecnosc¢ chwaty Boga” ustanawia kult. Kult
jest wyrdzniona spolecznie i kulturowo forma spotkania z Bogiem w wedrdwce
pustynnej. Wedrowka do $wiatyni w nakazie trzech kalendarzy liturgicznych
Tory, regulujacych obowiazek mezczyzn trzykrotnego odwiedzenia miejsca $wie-
tego, aby , 0gladac oblicze twego Boga, Jahwe, na miejscu, ktdre sobie wybierze”#,
algorytmizuje archetyp odzyskiwania przychylnosci Boga, odkrywania boskiego
oblicza w akcie jego kultu.

Joseph Ratzinger spostrzega w swej procedurze teologicznej hermeneutyki
historycznej, to znaczy w badaniu wydarzen i przekazow biblijnych jako serii

46 Wj 35,11 w wydaniu Chamisza Chumsze Tora. Chumasz Pardes Lauder, przektad Piecioksiegu z jezyka
hebrajskiego z uwzglednieniem Tory Ustnej opatrzony wyborem komentarzy Rabindw oraz hebrajski tekst
komentarza Rasziego i Haftary z blogostawienstwami, ks. 2: Szemot, S. Pecaric (thum.), E. Gordon (wspét.),
Krakoéw 2003.

47 Komentarz do Szemot, tamze, s. 412-413.

48 Tamze, s. VII.

4 Pwt 31,11.
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wskazujacych na siebie znaczen, perspektyw i ich spelnien, iz dostep do boskiego
oblicza ,spotyka sie w $wiatyni, poszukuje si¢ Go w drodze do niej”*. Pielgrzym-
ka jest miara czasu, a czas i kalendarz ja wyznacza. Epifania czasu swietego kon-
kretyzuje si¢ w pielgrzymce do $wiatyni. Swiatynia kategoryzuje przestrzen, sta-
nowi krajobraz®. Wyznacza granice czasu i przestrzeni. Jest jednostka czwartego
wymiaru, elementarna kategoria sacrum.

Marcel Proust, wielbiciel i ttumacz dziet Johna Ruskina (La Bible d’Amiens,
1903), dzielacy z nim podziw dla katedr i kosciotow, identyfikuje fenomen granicy
w samej idei religii i idei kosciola jako swiatyni®2. W poszukiwaniu straconego czasu
Prousta pojmuje si¢ réwniez poprzez objawiajaca sie fascynacje absydami, dzwon-
nicami z Combray i Martinville czy tez podejrzanie orientalnymi z Balbec, wiezy-
cami koscielnymi ukrytymi w bluszczach z Carqueville. ,Czy mozna doprawdy
mowic o absydzie kosciola w Combray? Byta tak pospolita, tak wyzuta z wartosci
artystycznej, a nawet z religijnego podziwu! Z zewnatrz, poniewaz skrzyzowanie
ulic, na ktére wychodzita, lezato nizej, gruby jej mur wznosit si¢ na podmurowaniu
z orceli, najezonych kamykami. Mur ten nie miat nic szczegélnie duchownego;
okna zdawatly sie przebite osobliwie wysoko, a wszystko wygladatlo raczej na scia-
ne wiezienna niz koscielna. I z pewnoscia pdzniej, kiedy sobie przypominatem
wszystkie wspaniate absydy, jakiem widzial, nie byloby mi nigdy przyszio na mysl
zestawia¢ z nimi chér w Combray. Jedynie pewnego dnia na zakrecie prowincjo-
nalnej uliczki spostrzeglem na wprost skrzyzowania trzech ulic mur chropawy
i stromy, z oknami przebitymi bardzo wysoko i majacymi ten sam niesymetryczny
wyglad co absyda w Combray. Wéwczas nie pytatem sig¢, jak w Chartres albo
w Reims, z jaka sita wyrazito si¢ tam uczucie religijne, ale wykrzyknatem mimo
woli: »Koscioll« Kosciol! Poufaly”3.

Dominique Iogna-Prat czyni z tego fragmentu punkt wyjscia swego La Maison
Dieu, dzieta — istotnie — monumentalnego, jak glosi jego podtytul>. Jest to studium,
ktore na nowo, nie tylko w mediewistyce, odkrywa poprzez dekonstrukcje histo-
rycznie powiklane znaczenia idei Boga i idei Kosciota jako fundamentalne hiposta-
zy wspolnoty z owym familiere, czyli poufalym do nich stosunkiem jednostki. Nie
pozostaje jej juz nic poza utopia ich groznych wymagan, paradokséw chrzescijan-
stwa, ktdre z podziwu jego zaprzeczen — bo pierwotnie miato by¢ forma ,,zywych
kamieni”, domem ducha%® - uczynilo istote¢ swych spotecznych, kulturowych

% J. Ratzinger, W drodze..., cyt. wyd., s. 18-19.

51 R. Morris, Churches in the Landscape, London 1997.

52 M. Proust, Journées de pélerinage. Ruskin a Notre-Dame d’Amiens, a Rouen, w: tegoz, Contre Sainte-Beuve,
précédé de Pastiches et mélanges, et suivi de Essais et articles, P. Clarac, Y. Sandre (red.), Paris 1971, s. 69-105.

% M. Proust, W poszukiwaniu straconego czasu, t. 1: W strong Swanna, T. Zeleniski (Boy) (thum. i wst.),
Warszawa 1999, s. 77-78.

54 D. Togna-Prat, La Maison Dieu. Une histoire monumentale de I'Eglise au Moyen-Age (v. 800 —v. 1200),
Paris 2006.

551 P2,5.
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ambicji, a nawet — niekiedy — romantycznej egzaltacji, nadzwyczajnego odwrocenia
pierwotnych inspiracji w dzielo, ktére romantyczna wtasnie ironig i gorycza wy-
powiadat Victor Hugo: ,Bdég nie w tym, co obecne w kamieniu / Jest domem
w modlitwy mowieniu”%. Staje si¢ wszakze koniecznoscia logiki spotecznej struk-
tury i kultury gwarantujacej wielostronne uzasadnienia powigzan czasu, prze-
strzeni i objawiajacego sie w nich sacrum, owego locus, Terra Santa, Christianitas,
Patria.

Pielgrzymka religijna — jesli badac ja socjologiczna metodologia fenomenolo-
giczna, logika paradoksu — dokonuje si¢ w wybraniu tego, ktory idzie, miejsc, kto-
re wymagaja trwogi, bojazni i drzenia, to znaczy oswojenia z czasem po proustow-
sku, odzyskiwaniu tego, co utracone, niealternatywnych zrédet istnienia alterna-
tywnie kulturowych. Zaklada tedy kompromis nieuzgadnianych motywoéw, rzecz
zrealizowana w teologii Kosciota po stuleciach pracy wczesnych Ojcéw Kosciota”.
Zdrada Salomona jest racja pielgrzymki do wybudowanej przezen swiatyni, tak jak
pielgrzymki do Swiatyn w chrzescijanstwie sa uprzywilejowaniem utraconego
czasu i przestrzeni, odzyskiwaniem niewinnoséci po zdradzie.

Andrzej Wiéjtowicz — RELIGIOUS PILGRIMAGES: A MOVEMENT OF CULTURAL
ALTERNATIVES

If there is exile at the beginning, as in the case of myths of religions” origins, a return to
self forebodes redemptive wayfaring. Religious pilgrimages are an institution of regaining
places in space in time so as to consolidate the prevalent or unfavourable positions in a social
structure. The methodology of sociological phenomenon renders it possible to work on rudi-
mentary religious texts in which pilgrimages are the main theme. The religious pilgrimage is
a cultural movement as an alternative to social structure. It is an institution wherein the struc-
ture is inverted in the presentation of its meanings. In its stories about the importance of the
social structure of power, particularly in the story of Solomon and his major betrayal, the bibli-
cal text presents a core paradox of religion. It proclaims the inability to achieve religious goals,
that is direct contact with the Sacrum, without its negation in socially accepted forms. Solo-
mon's betrayal is the reason for the pilgrimage to the temple he himself built, just as pilgrim-
ages to Christian temples compensate for lost time and space, a retrieval of innocence after
betrayal.

% V. Hugo, Religions et religion (I. Querelles, 3. Le théologien), w: tegoz, CEuvres complétes, Poésies 111,
J.-Cl. Fizaine (red.), Paris 1985, s. 973; cyt. za: D. logna-Prat, La Maison..., cyt. wyd., s. 17.

5 W interpretacji Abla Mordechaia Bibliowicza ten kompromis jest wynikiem swoistego zwycie-
stwa teologii linii $wietych Pawta i Lukasza nad konkurentami: ,(...) The theology of the victorious
party (the Pauline-Lukan strand) was a compromise between contending theologies and was crafted
and promoted as a »Via Mediax, that is, a compromise”; A. M. Bibliowicz, Jews and Gentiles in the Early
Jesus Movement. An Unintended Journey, New York 2013, s. 162.
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Religia a zZycie publiczne

Zycie spoteczne jest catoscia strukturalna materializujaca dziatalnosé cztowie-
ka w wyrdéznionej dziedzinie. Rzeczownik ,,zycie” pochodzi od czasownika ,,zyc¢”,
podobnie jak ,,zyto”, czyli to, co do zycia stuzy, co warunkuje istnienie. Prastowia-
nie dostrzegali zwigzek miedzy zyciem a zbozem. Zboze pozwalalo zachowac sity
w pracy, w walce z otoczeniem. Zyczono tez, aby wrogom sily te zostaly odjete!.

Zycie jest wiec wartoscig samoistng i fundamentalng dla innych wartosci. Jest
podstawa norm moralnych, takich jak ,nie bedziesz zabijal” czy ,zyj w prawdzie”
(piate i 6sme przykazanie)?; ahinsa (sanskr. ahimsi ‘niekrzywdzenie’) — cnota religii
Indii. Ahinsa, obok satjagrahy (sanskr. satyigraha ‘trzymanie si¢ prawdy’), jest
metoda ruchu oporu M. K. Gandhiego — Mahatmy (1869-1948), czyli , Wielkiego
Duchem”3.

Podmiotem zycia jest spoteczenistwo [gr. (avOpwmivn) xowvwvia — (anthropine)
koinonia; fac. societas], a w nim jednostki ludzkie, ktore zyja i dziataja poprzez rela-
cje miedzy osobami. Tego rodzaju zwiazki sq mozliwe dzieki otwartosci osoby
ludzkiej, a co za tym idzie — komunikacji miedzy: ja — ty, my — wy i nasze — wasze.
Dobra przez ,nas” tworzone, czyli ,naszos¢”4, ktéra nazywamy Dobrem Wspol-
nymd. W jego stawaniu si¢ sq rozpoznawalne konkretne podmiotowosci poprzez

T A. Briickner, Stownik etymologiczny jezyka polskiego, Warszawa 1993.

2 Zob. Katechizm Kosciota katolickiego, Poznan 1994, s. 513-526; 553-562.

3 Maty stownik etyczny, S. Jedynak (red. nauk.), Bydgoszcz 1994.

4 Pojecie naszosci nawigzuje do Symplicjuszowej anegdoty o Platonie, ktéry w dyskusji z Anty-
stenesem zapytatl go: ,, Antystenesie, czy widzisz idee konia?”. Na co Antystenes rzekt: ,,»Mdj Platonie,
konia to ja widze, ale idei konia (hippotes — jakby konskosci) nie dostrzegam« — na co odrzekt Platon: »Bo
ty masz tylko jedno oko, ktérym konia mozna widzie¢, ale nie masz jeszcze drugiego oka, ktérym sie
oglada idee konia«”; Simpliciusz, In Aristotelis Categorias commentarium, C. Kalbfleisch (red.), w: Com-
mentaria in Aristotelis Graeca, vol. 8, Berlin 1907, s. 66; cyt. za: K. Lesniak, Platon, Warszawa 1968, s. 43.

5 Pojecie Dobra Wspdlnego opisuje spoteczenistwa wartosci — ontologiczne podstawy ujawniajace
sie w wysilkach gospodarczych zaspokajajacych potrzeby Zzycia, w przestrzeni spotecznej, w rozwoju
jednostek ludzkich. Dobro Wspdlne jest przedstawiane tez jako interes publiczny, dobro publiczne lub
spoteczne. Zob. A. Karpinski, Dobro wspélne celem i kryterium stusznosci dziatania administracji publicznej,
w: Wybrane problemy spoteczno-gospodarcze i zarzqdzania w administracji, W. Mikotajczewska, M. Fierek
(red. nauk.), Gdansk, 2011, s. 57-92.
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odkrywanie tego, co moje — ,, mojos$¢”, nasze — ,naszos¢”. Tworza one to, a nie inne
spoleczenstwo, w tym, a nie innym czasie, i w tym, a nie innym miejscu geogra-
ficznym.

Warto$ci Dobra Wspolnego sa uzasadniane ,tamtg strona”s. Ich konkretyza-
cje, wartosci ,tej strony”, ktore jako dobra duchowe, tradycje, tresci poznawcze,
wolitywno-emocjonalne, cywilizacyjno-organizacyjne dookreslaja dziatania ludz-
kie jako ludzkie, tej, a nie innej spotecznosci.

Zycie spoleczne jest wigc przestrzenia rozwoju osobowego ,ja”, ,my”, odno-
szonego do Dobra Wspolnego jako pewnej ,naszosci”, umozliwiajacej jednostkom
podmiotowa partycypacje w wolnosci i odpowiedzialno$ci, w ich samorealizuja-
cym sig byciu ,naszosci duchowej”. O jej spetnianiu sie ostatecznie jednak przesa-
dza klasowos¢ stosunkéw spotecznych. W stanie ich dominacji bycie spoteczne
ogranicza si¢ do zasady computo, ergo sum (tac., ‘trwam, wiec jestem’).

% % %

Dlaczego zatem w literaturze przedmiotu promuje sie¢ pojecie zycia publicz-
nego? Czym rézni sie¢ ono od tresci wyzej wyinterpretowanej? Edmund Wnuk-
-Lipinski, uzywajac okreslenia ,zycie publiczne” w tytule swojego dzieta’, prébuje
wyodrebnic¢ z socjologii subdyscypline — socjologie zycia publicznego. A skoro tak,
to — zapytuje — ,(...) czym ta subdyscyplina mogtaby si¢ rézni¢ od, na przykiad,
socjologii polityki. (...) Socjologia polityki zajmuje si¢ problematyka polityczna,
a wiec tym fragmentem zycia zbiorowego, ktére mniej lub bardziej $cisle wiaze sie
ze sferq panowania. Rdzeniem tej sfery jest problem wiadzy, jej dystrybucji, pra-
womocnosci, funkcjonowania etc. Przedmiotem zainteresowan socjologii polityki
sa wiec instytucje, aktorzy, relacje, zjawiska, postawy i zachowania, wierzenia,
regulacje i wiele innych aspektow, ktére (...) odnosza si¢ do wladzy.

, Tymczasem zycie publiczne kazdego spoleczenstwa nie da si¢ zredukowac
do sfery politycznej, podobnie jak nie da si¢ zredukowac statusu obywatela do
aktywnosci politycznej. Istnieje bowiem ogromny obszar zycia publicznego, ktéry
ma charakter apolityczny (...). Wiele (...) instytucji i aktywnosci spoteczenistwa
obywatelskiego, wypelniajacych przestrzen zycia publicznego ma taki apolityczny
charakter. Zycie publiczne jest wiec zakresowo szersze, niz zycie polityczne okre-
Slonego spoleczenstwa. Z tego zapewne powodu czes$¢ teoretykow (...) dokonuje
rozroznienia pomiedzy spoteczeristwem politycznym a spoteczenstwem obywatel-
skim sensu largo”s.

6 Zob. rys. 17 — Czterowymiarowe bycie jednostek ludzkich. Ich wzrastanie w ich czlowieczenstwie, w: A. Kar-
piniski, Wistep do sofiologii. Czes¢ pierwsza, Gdansk 2013, www.adamkarpinski.pl [dostep: 12 IX 2014].

7 E. Wnuk-Lipinski, Socjologia zycia publicznego, Warszawa 2005, 2008.

8 Tamze, s. 11.



Religia a zycie publiczne 23

Widac tu, ze autor chce odrozni¢ to, co polityczne, od tego, co apolityczne.
Czym réznia sie wiec terminy ,spoleczny” i ,,publiczny”? Powrdéémy do zapropo-
nowanej przez E. Wnuka-Lipinskiego interpretacji relacji: socjologia zycia publicz-
nego a polityka. Jak twierdzi, ,(...) polityka — niejako ex definitione — »dzieje sig«
w przestrzeni publicznej. Wykluczenie tej problematyki i koncentrowanie sig jedy-
nie na apolitycznych aktorach i dziataniach publicznych jest zabiegiem sztucznym,
by nie powiedzie¢ — dziwacznym, zwlaszcza ze pewne dziatania intencjonalnie
apolityczne rodzi¢ moga polityczne skutki. Powstaje zatem pytanie, gdzie powin-
na przebiega¢ linia demarkacyjna oddzielajaca socjologie zycia publicznego od
socjologii polityki? Z pewnoscia — tlumaczy dalej autor — Scislej granicy wytyczy¢
si¢ nie da i nie ma takiej potrzeby”°.

Zapytajmy wiec: po co tworzy¢ te subdyscypline socjologiczng? Autor odpo-
wiada, ze trzeba tak czyni¢, aby odnalez¢ apolitycznosc faktow spotecznych. Two-
rza one podmiotowos¢ obywatelska zycia publicznego, ,(...) cho¢ nie ma rozsad-
nych powodoéw, aby zainteresowania badawcze ogranicza¢ jedynie do tych rol.
Rozpatrywanie tych centralnych problemow, jesli nie miatoby by¢ zawieszone
w prozni, musiatoby odnosi¢ je do szerszego kontekstu spolecznego, a wiec z jed-
nej strony — do panstwa i systemu spotecznego (...), a z drugiej — do zywiotu nie-
formalnych mikrostruktur spotecznych, z ktérych wyrasta znaczna czes¢ dynamiki
zycia publicznego”10.

Podsumujmy. Po pierwsze, autor intuicyjnie — jak powiada — tworzy pojecie
zycia publicznego. Obejmuje ono te czes¢ spoteczenstwa, ktora jest apolityczna — to
jakas grupa obywateli. Po drugie, aby znalez¢ miejsce dla owych apolitycznych
obywateli, autor definiuje Zycie publiczne tak, jak inni definiuja Zycie spoteczne.
Metoda definiowania zdaje sie jednak problematyczna. Lepiej czyni to Charles
Taylor, moéwiac, ze jest to przestrzen debaty nad sprawami wspolnej troski, debaty
umiejscowionej poza wtadza polityczna!.

Autorzy cytowanych definicji nie widza, ze w zyciu spotecznym i publicznym
dwojako wystepuje wlasnos¢ prywatna srodkéw produkgcji. Jeden raz jest ona
w rekach wyzyskiwaczy i drugi raz jako narzedzie wyzyskiwania wywtaszczo-
nych. A zatem wiasnos¢ ta dzieli spoleczenstwo. Edmund Wnuk-Lipinski, odroz-
niajac jednakze te klasy spoteczne, implicite wskazuje, ze podmiotem jest klasa
wywlaszczona, poniewaz organizuje pozapolityczne zycie publiczne. Na jakiej
podstawie tak sadzi?

Klasa wywtaszczona uczestniczy w zyciu spotecznym (publicznym dla
E. Wnuka-Lipiniskiego), ale tym, ktore organizuja jej wywlaszczajacy. Klasa ta jest
wiec przedmiotem. Fakt ten przestania pojecie zycia publicznego, wskazujac, ze

9 Tamze, s. 11-12.

10 Tamze, s. 12.

11 Zob. Ch. Taylor, Polityka liberalna a sfera publiczna, w: Spoteczenstwo liberalne. Rozmowy w Castel
Gandolfo, K. Michalski (oprac.), A. Kopacki i in. (ttum.), Krakéw 1996, s. 19-58.
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jest ono przydatne do opisu rzekomo apolitycznego obywatelstwa. Wywtaszczeni
sa petentami wobec wilascicieli. Ale o tym si¢ nie méwi. Wszak gentlemani o pie-
niadzach nie rozmawiaja.

* % %

W zwiazku z powyzszym takie sformutowanie problemu, jak zaproponowane
w tytule niniejszego artykutu — Religia a Zycie publiczne, jest wysitkiem ideologicz-
nym. Usuwa si¢ nim lub odpowiednio zastania tres¢ relacji: religia a typ wtasnosci
srodkow produkcji. Wbrew intencji autorow pojecia zycia publicznego w referacie
ukazuje miejsce religii w zyciu spofecznym. Religia jest w nim narzedziem wtadzy
wilascicieli nad wywlaszczonymi.

% % %

Miejsce religii w zyciu spotecznym wyznacza pojecie dopetnienia. Zastepuje
ono filozoficzne zadanie umieszczania konkretu, jednostki ludzkiej, w catosci po-
znania Swiata i uzasadniania w nim dziatania2. To wyreczanie filozofii jest mozli-
we wskutek bledow, ktore w niej istniejg. O czym jest tu mowa?'3

Otoéz w starozytnej Grecji zostal sformutowany tréjelementowy obraz rzeczy-
wistosci — podstawy swiatopogladu. Jego ontologiczny schemat tworza:

1. Byt sam w sobie — poznawany, ale nigdy niepoznany'* (idea albo materia).

2. Bycie!® — zycie, praca czlowieka, u ktorego w szczegdlny sposob ukazuje sie
tre$¢ i forma wyodrebnionej rzeczywistosci realnej; pewne zbiory ludzkie, na
przyktad klasy spoteczne. Kategorie bycia opisuje Floriana Znanieckiego wspot-
czynnik humanistyczny mdéwiacy, ze bycie jest to czyjes $wiadome odnoszenie sie
wzajemnie do siebie empirycznych podmiotoéw, tj. osobnikéw i zbiorowisk do-
Swiadczajacych i dziatajacych. Wspodtczynnik ten okresla to, co faktycznie podmio-
ty te posiadaja, w ludzkim doswiadczeniu i dziataniu’e.

12W metodologii poznawania i dzialania w $wiecie obok holizmu wystepuja jeszcze zasady: sys-
temowosci, organizmicznosci i ekologicznosci.

13 Zob. moj artykul Marksa uwiezniecie w kulturze przyczyng utopijnosci utopii komunistycznej wygto-
szony na konferencji marksologicznej , Karol Marks i materializm historyczny” w Pobierowie w czerw-
cu 2013 roku, www.adamkarpinski.pl [dostep: 12 IX 2014].

14 Zob. Platona metafore jaskini czy Arystotelesa kategorie ruchu.

15 Zob. M. Heidegger, Bycie i czas (tyt. oryg. Sein und Zeit), B. Baran (ttum.), Warszawa 1994.

16 Przedstawiona tres¢ pojecia , wspotczynnik humanistyczny” jest jednym z zalozen wiedzy hu-
manistycznej. Kolejnymi sa przekonania, ze ,$wiat kultury sktada sie z przedmiotéw i czynnosci; przy
tym przedmioty sa realne jako cztony systeméw przedmiotdw, czynnosci sa idealne jako cztony syste-
méw czynnosci. Kazdy przedmiot jest aktualnym lub potencjalnym przedmiotem czynnosci, czyli
warto$cia; kazda czynno$¢ aktualnie lub potencjalnie dziata na przedmioty, czyli wyraza sie w aktach,
wywierajacych wpltyw realny”; F. Znaniecki, Wstep do socjologii, S. Burakowski (oprac. i wprow.), War-
szawa 1988, s. 192.
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3. Jednostkowy Swiat przejawow: rzeczy, jednostki ludzkie bedace jednoscia
istoty i jej przejawu'’. Istote opisujq atrybuty — te cechy, ktére przesadzaja o tym, ze
jednostki ludzkie, ludzie, sa i staja sig¢ ludzmi.

Whbrew tym klasycznym juz rozstrzygnieciom przez ponad dwa tysiace lat kul-
tura europejska, gldwnie jej forma anglosaska, utrzymuje, ze sa mozliwe tylko dwa
elementy bytu: po pierwsze — sam byt jako byt (idea albo materia), po drugie — to, co
jednostkowe. Na przyktad Wiladystaw Tatarkiewicz przedstawia linie: materialistow
albo idealistow, kolektywizmu albo indywidualizmu, marksizmu albo liberalizmu,
marksizmu albo personalizmu itd."® Wyinterpretowany w filozofii greckiej termin
,bycie” jest usuniety. Czlowiekowi, a nie jakiej$ konkretnej jednostce ludzkiej,
dostepny jest tylko byt jako byt, ktory jest i istnieje sam z siebie. ,, To, co jest jednost-
kowe”, ,to, co jest moje”, ,moja mojos¢” jest totalna i utozsamiana z , wszystkimi
mojosciami” — tymi, ktore byty, i tymi, ktore sa i beda. Totalna jednostkowos¢ istnieje
w zwiazku z abstrakcyjng rzeczywistoscia totalnej transcendencji. Na przyktad socja-
lizm byl; czy kapitalizm jest podobny do bozka Stowian, w ktérego o tyle si¢ wierzy,
o ile si¢ zwycieza? Przegrana bitwa oznaczata przegrang boga, ktoérego nastepnie
Stowianie porzucali, a przyjmowali wiare w boga lub bogéw zwycigzajacych.

Ta totalizacja jednostkowosci uniemozliwia konkretnym jednostkom przezwy-
ciezanie ich konkretnej empirycznej ograniczonosci. Jest tak, albowiem utozsamiajg
si¢ z abstrakcyjna totalnoscia. Sa ,, panami”, czyli wszystkim (gr. pan, pantos ‘wszyst-
ko, wszech’), i dlatego to, czym sa, przyjmuje sie za ontycznie uzasadnione. W zyciu
praktycznym ,bycia” ludzkiego jednostek najzwyczajniej nie ma. Wreszcie, w dru-
giej polowie XX wieku z filozofii zniknety wszystkie ontologie. Wraz z nimi usunigto
dowody prawdziwosci jakiegokolwiek sadu. Racje ma tylko ten, kto méwi, bo méwi,
bo ma wiadze i site méwienia?®.

Jezeli wszelkie przejawy ludzkiej aktywnosci pozostaja w zwiazku z uogdl-
niajacym byt spoteczny konkretem — mitem kapitatu, bogiem Mammonem (Mt 6,24;
Lk 16,9), to mentalna jednostkowos¢ totalna oraz jej dopelnienie pozwala uznac za
uzasadnione wszystkie empiryczne ograniczonosci. Totalna jednostkowos¢ jest
mentalng jednoscig adekwatng do okreslonej jednosci rzeczywistego bytu spotecz-
nego. W jednosci tej zawarte sa dwie warstwy opisowe. Pierwsza stanowi opis
transcendentny wyczerpujacy tresci absolutnie abstrakcyjne. Druga za$ jest rekon-
strukcja jednostkowosci w jej totalnosci, czyli idealizacyjnym obrazem konkretu
uogolniajacego byt spoteczny. Idealizacja ta usuwa rzeczywiste cechy akcydentalne.

17 Immanuel Kant ttumaczy, iz , krytyka (...) kaze bra¢ przedmiot w dwojakim znaczeniu, mianowi-
cie jako przejaw i jako rzecz sama w sobie (...)”; I. Kant, Krytyka czystego rozumu, R. Ingarden (ttum. i wst.),
t. 1, Warszawa 1957, s. 40, B XXVII [, Die Kritik (...) das Objekt in zweierlei Bedeutung nehmen lehrt,
namlich als Erscheinung, oder als Ding an sich selbst”].

18 Zob. W. Tatarkiewicz, Historia filozofii, t. 1-3, Warszawa 1981.

19 Zob. A. . Karpinski, Filozofia ducha wspdtczesnego. O potrzebie nowej filozofii, w: tegoz, Wstep do socjo-
logii krytycznej, Gdansk 2009, s. 95-108 i wskazang tam bibliografie problemu.
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Jednostkowos¢ bowiem jest jednostkowoscia totalna. W praktyce spotecznej nie
rozrdznia si¢ prawdy i nieprawdy.

Dlatego w przestrzeni politycznej wida¢ wykrzywione praktyki waloryzujace
te lub inne tresci polityczne. W polskim socjalizmie realnym wartosciowy politycz-
nie byl materialista, a nie Kowalski znajacy niektore wypowiedzi Karola Marksa —
w ogole materialista, natomiast przeciwnikiem politycznym byt idealista, ksiadz lub
liberat-indywidualista. Formalny stosunek do idei lub materii decydowat o kwalifi-
kacji tresci zycia tej lub innej jednostki ludzkiej. Tymczasem w praktyce spotecznej
mozna byto spotkac z jednej strony idealistow w stowie, a materialistéw w czynie,
z drugiej za$ deklaratywnych materialistow i idealistoéw praktykujacych?.

W dominujacym liberalizmie podstawa zycia spolecznego jest jednostka
ludzka i jej wiara w siebie. Tracac umocowanie ontologiczne oraz jakakolwiek
swojq abstrakcyjnos¢, przyjmuje alternatywe: albo — albo, 0 — 1. Tylko jeden ele-
ment jest prawdziwy. Ja = nie-Ja (J. G. Fichte)?..

Ow brak ,bycia” w $wiatopogladzie europejskim wykorzystujg twércy kultu-
ry burzuazyjnej??. ,Oficerowie” rozwinietego kapitalizmu?®, korzystajac z jego
osiagnie¢ i podpowiedzi Allena Dullesa®, tworza dwie przestrzenie kulturowe.

20 Ludzi, ktérzy co innego mdéwia i co innego robig — hipokrytéw, Fryderyk Engels nazywa filistrami.
Ttumaczy, ze filister rozumie ,(...) przez materializm obzarstwo, opilstwo, pozadliwo$¢, chu¢ cielesng
i pyszatkowato$¢, zadze pieniedzy, skapstwo, chciwo$¢, pogon za zyskiem i szwindle gieldowe, stowem,
wszystkie te plugawe grzechy, ktérym sam po cichu hotduje. Przez idealizm za$ rozumie wiare w cnote,
w powszechng mitoé¢ blizniego i w ogole w »lepszy $wiat«, ktdrymi to rzeczami chelpi sie przed innymi,
sam jednak wierzy w nie co najwyzej w chwilach, gdy zdarza mu sie przezywac katzenjamer lub bankruc-
two, nastepujace po jego zwyklych »materialistycznych« naduzyciach. W takich chwilach nuci sobie swoja
ulubiong piosenke: Czymze jest cztowiek? — na wpdt zwierzeciem, na wp6t aniotem”; F. Engels, Ludwik
Feuerbach i zmierzch klasycznej filozofii niemieckiej, w: K. Marks, F. Engels, Dziela, t. 21, P. Hoffman, T. Zabtu-
dowski (thum.), Warszawa 1969, s. 316-317.

21 Zob. J. G. Fichte, Teoria wiedzy. Wybor pism, t. 1, M. ]. Siemek (wyb., ttum. i przyp.), J. Garewicz
(aneks ttum.), Warszawa 1996; B. Sobolewska, M. Sobolewski, Mys! polityczna XIX i XX w. Liberalizm,
Warszawa 1978; Z. Rau, Liberalizm. Zarys mysli politycznej XIX i XX wieku, Warszawa 2000 oraz zamiesz-
czong tam bibliografie problemu.

2 W Polsce w latach 60. XX wieku Adam Schaff probowat tworzy¢ jednolity $wiatopoglad, czego do-
wodzi m.in. jego praca Marksizm a jednostka ludzka (Warszawa 1965). Ale zburzuazyjnienie administracji
panistwowej i partyjnej powodowalo, ze klasa ta zmierzata juz w tym czasie w innym kierunku — w strone
kapitalizmu i dlatego A. Schaff zostat uznany za , niebezpiecznego” i usuniety z partii. Zob. A. J. Karpinski,
Prywatna wlasnosé srodkéw produkcji. Od ojcobéjstwa do syna marnotrawnego, Gdansk 2010; tenze, The Private
Ouwnership of Means of Production. From Parricide Do the Prodigal Son, Gdansk 2013.

2 Na przetomie lat 70. i 80. XX wieku dokonata sie rewolucja informatyczna. Powstaly potezne
korporagje, ktére modelujac $wiat kultury, potegowatly swoje zyski. Podstawa kultury bylo ksztattowa-
nie potrzeb, a wraz z nimi postaw ludzkich. Te ofensywe kapitatu nazywano thatcheryzmem.

24 Allen Dulles (szef wywiadu amerykanskiego w Europie w czasie drugiej wojny $wiatowej, a po-
tem dyrektor CIA) w 1945 roku zapowiedziat budowe kapitalistycznego okrazenia socjalizmu. Moéwit:
,Zakonczyla sie druga wojna swiatowa. Jak tylko sie wszystko odbuduje, to my rzucimy wszystko, co
tylko mamy, cale zloto, calg materialng moc na otumanienie ruskich ludzi. Zasiejemy tam chaos, pod-
mienimy ich wartosci na fatszywe i spowodujemy, ze beda w nie wierzy¢. My znajdziemy swoich
pomocnikéw w samej Rosji. Epizod za epizodem bedzie rozgrywana tragedia gubienia niepokornego
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Pierwsza z nich jest kultura masowa. Przedmiotem jej ,,obrobki” sg jednostki ludz-
kie, ktérym organizuje si¢ zabijanie czasu przez utrwalanie ich myslenia potoczne-
go i symboliczno-mitologicznego®. Myslenie naukowe utozsamia si¢ z techniczno-
-obrazkowym poznaniem swiata, potegujacym jednowymiarowos¢ cztowieka?.
Tworza go rozbudzane pozadania i uwodzenie przez konstruowanie schematow
zycia spotecznego.

Wyzszy poziom kultury tworza intelektualisci?’. Kapitalisci fundujg im —
za pomoca metod socjotechniki spotecznej — okreslone paradygmaty, na przyktad
wielokulturowos¢, problem tozsamosci itp. I wszyscy w tym Swiecie dobrze sig
czuja. Prowadza niby-spory, pisza traktaty ,naukowe”, konstruuja przestrzenie —
pozory niezbedne dla zdobywania zyskéw przez wielkie korporacje. Sporadyczne
i niebezpieczne wystapienia intelektualistow sa poddawane skutecznej obrébce
socjotechnicznej mass mediéw i w ten sposéb unieszkodliwiane.

Te dwie warstwy kultury kapitalistycznej chronig prywatng witasnos¢ $rod-
kéw produkeji, znosza jej spoteczna odpowiedzialnosé, ale takze — co jest tu pro-
blemem - skutecznie blokujg tworzenie kontrkultury socjalistycznej. Wyraznie
wiec wida¢, ze panstwo, ktore chce by¢ demokratyczne, w rzeczywistosci stuzy
kapitatowi. Jak dtugo bedzie tak czynic?

na ziemi narodu, ostatecznego zgasniecia jego samopoznania. Z literatury i sztuki zniszczymy ich
istote, zaopiekujemy sie twoércami po to, aby odebra¢ im ochote zajmowania si¢ mysla, poznawaniem
dziejacych sie procesdw. Literatura, teatr, kino — wszystko temu bedzie stuzy¢”; www.cia.gov [dostep:
6 IX 2014]; http://en.wikipedia.org/wiki/Dulles%27_Plan [dostep: 10 VIII 2013].

%5 Zob. A. ]. Karpinski, Wstep do socjologii..., cyt. wyd., s. 52-108.

2 Zob. H. Marcuse, Czlowick jednowymiarowy. Badania nad ideologiq rozwinietego spoleczenistwa,
W. Gromezynski (oprac. i wst.), S. Konopacki i in. (ttum.), Warszawa 1991.

27 Wedtug I. Kanta wladza duchowa, umystowa, cztowieka jest tréjsktadnikowa. Pierwszy jej ele-
ment stanowi wladza poznania konstruowana przez intelekt. Jej zasada a priori sa prawidlowosci
i kategorie. Stosuje si¢ ja do poznawania przyrody. Drugi element stanowia uczucia rozkoszy i przy-
jemnosci. Sa one trescia wladzy sadzenia. Ich zasada a priori jest celowos$¢ majaca zastosowanie w sztu-
ce. Wszystkie te wltadze umystu wiencza wtadze pozadania, dla ktérych wtadza poznania jest rozum.
Jego zasade a priori stanowi cel ostateczny majacy zastosowanie w wolnosci. I dalej I. Kant méwi: ,Czy-
niono mi zarzuty z tego powodu, ze moje podzialy w dziedzinie czystej filozofii sa niemal zawsze
tréjczionowe. Lezy to jednak w samej naturze rzeczy. Jesli podzial ma by¢ dokonany a priori, to bedzie
on albo analityczny, opierajacy sie na zasadzie sprzecznosci; i wowczas jest zawsze dwuczltonowy
(cokolwiek jest, jest albo A, albo nie A). Albo jest on syntetyczny, a jesli, jak w tym wypadku ma by¢
dokonany na podstawie pojec¢ a priori (a nie jak w matematyce, na podstawie naocznosci odpowiadaja-
cej a priori pojeciu), to stosownie do tego, co potrzebne jest do syntetycznej jednosci w ogdle (a potrzeb-
ne do tego sa mianowicie 1) warunek, 2) to, co uwarunkowane, 3) pojecie wynikajace z potaczenia tego,
co uwarunkowane, ze swym warunkiem), podziat musi by¢ koniecznie trychotomia”; I. Kant, Krytyka
wladzy sqdzenia, J. Gatecki (ttum., przedm. i przyp.), Warszawa 1986, s. 56.
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* 0% %

Na tak zadane pytanie odpowiada religia, a szczegolnie , dopelnienie” kon-
struowane w jej chrzescijanskiej formie. W judaizmie czynili to prorocy. Zreszta od
samego nieomal poczatku w tej kulturze istnieja wzajemnie przenikajace sie dwa
krolestwa: Ducha i cezara?. W chrze$cijanistwie od czasu uznania, ze Chrystus —
Syn Bozy jest wspotistotny z Bogiem (gr. homousios ‘wspotistotnose’), tj. od 325 roku,
mamy ontologiczne elementy catosci: Bog — Chrystus — Dusza jednostki ludzkiej.
Negacja boskosci Chrystusa jest uznawana za herezje.

Wspomniane religie sa podstawa dziatalnosci, w ktorej przyjmuje sie — a priori —
stery sacrum i profanum oraz pewne relacje miedzy tymi swiatami. Sferom tym
nadaje si¢ sens ontologiczny. Pomiedzy nimi bytuje jednostka ludzka jako osoba.
Jest ona ,byciem” jednostek ludzkich w ich bogocztowieczenstwie. W nim ujaw-
niaja si¢ elementy wyrdznionych wyzej swiatow. Ich przejawianie si¢ nazywamy
religijno$ciq deklarowang i praktyczng. W niej odnajduje sie przekonania o istnie-
niu albo nieistnieniu bytéw lub zdarzen supranaturalnych (boskich). One umozli-
wiaja stworzenie kodeksu moralnego. Jego przestrzeganie obwarowane jest sank-
¢jami uznanymi przez istoty tworzace swiat sacrum.

Religia jest wigc jednolitym blokiem $wiatopogladowym tworzonym przez:
boéstwo, najpierw w jego postaci konkretnej, potem konkretno-abstrakcyjnej i abs-
trakcyjnej; jego konkretyzacje w przestrzeni bycia czlowieka; ducha (dusze, aniota)
wypelniajacego osobowoé¢ indywiduum. Ow tréjelementowy $wiatopoglad jest
zarazem koncepcja teologicznego swiata, koncepcja wyznaczonego w nim miejsca
dla jednostki ludzkiej — wierzacego jako cztowieka majacego pewien sens, cele
zycia opisywane miedzy innymi w eschatologii i soteriologii. Omawiany $wiato-
poglad jest formulowany w sposoéb dogmatyczny, ale w przestrzeni najwyzszej
abstrakcji. Z kolei realnos¢ bycia jest dostosowywana poprzez okreslone funkcjo-
nowanie organizadji religijnej, szczegdlnie zas prace duchownych i wychowanie®.

W tej dziatalnosci instytucjonalno-organizacyjnej religii Antonio Gramsci do-
strzega podstawowy, nieustannie pojawiajacy sie¢ i rozwigzywany, problem za-
chowania swojej sity oddziatywania. Tworzy ja stale odbudowywana ,,(...) jednos¢
ideologiczna w calym bloku spotecznym (...). Sita réznych religii, a w szczegolno-
Sci Kosciota katolickiego, zasadza sie na tym, Ze religie te mocno odczuwaja po-
trzebe jednosci doktrynalnej calej masy wyznawcow i walcza o to, by warstwy
wyzsze pod wzgledem intelektualnym nie odrywaly si¢ od nizszych. Kosciot
rzymski byl zawsze najbardziej wytrwaty w walce zapobiegajacej »oficjalnemu«

28 Zob. M. Bierdiajew, Krélestwo Ducha i krélestwo cezara, H. Paprocki (ttum.), Kety 2003.
2 Zob. A. ]J. Karpinski, Myslenie symboliczno-mitologiczne, w: tegoz, Wstep do socjologii..., cyt. wyd.,
s. 68-81.
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wyodrebnieniu si¢ dwoéch religii — »religii intelektualistow« i »religii prostacz-
kow«”’30,

Tej religijnej pracy instytucjonalnej Kosciota nie przeciwstawia sie filozofia.
Z uwagi na wskazany wyzej bfad (niedostrzegania rzeczywistosci ,bycia”) nie
umie ona utworzy¢ jednosci ideologicznej miedzy dotami a géra, miedzy ludzmi
pracy, potocznie myslacymi, a koryfeuszami ducha. Ow brak przetozenia, a co za
tym idzie — brak jednosci $wiatopogladowej nie pozwala na skonstruowanie poza-
danej pedagogiki, takiej, ktéra mogtaby zastapi¢ religie w wychowaniu dzieci’'.
,Stad bierze si¢ pseudohistorycystyczna sofistyka, ktoéra pozwala pedagogom
areligijnym (bezwyznaniowcom), a w rzeczywisto$ci ateistycznym, zgadzac sie na
nauczanie religii. Powotuja sie oni na to, ze religia jest filozofig dziecifistwa catej
ludzkosci i odzywa na nowo w kazdym niemetaforycznym dziecifistwie”32.

Antonio Gramsci wskazuje tez, ze owa ,wadliwa” filozofia, 6w idealizm
sprzeciwia si¢ ,(...) ruchom kulturalnym opartym na zasadzie »pdjscia w lud,
ktore znalazly wyraz w tak zwanych uniwersytetach ludowych i tym podobnych
instytucjach. (...) Ruchy te godne byly uwagi, zastugiwaly na przestudiowanie;
odniostyby one sukces w tym znaczeniu, ze mogly wykazac szczery entuzjazm

%0 A. Gramsci, Zeszyty filozoficzne, B. Sieroszewska, J. Szymanowska (ttum.), S. Krzemien-Ojak
(oprac. i wst.), Warszawa 1991, s. 218-219: , Jezuici — pisze Antonio Gramsci — byli niewatpliwie naj-
wiekszymi mistrzami w stwarzaniu tej rOwnowagi i dla jej utrzymania poczeli rozwija¢ w Kosciele ruch
postepowy, dazacy do zado$¢uczynienia w pewnej mierze postulatom nauki i filozofii, ale w rytmie tak
powolnym i metodycznym, Ze przemian tych nie dostrzegaja wcale rzesze zwyklych ludzi, mimo ze
»integrystom« wydaja sie one »rewolucyjne« i demagogiczne”.

31 Jan Szczepanski, szukajac przyczyn kleski socjalizmu w Polsce, pisze, Zze pierwsza z nich byto
powtarzanie przez Lenina i nastepcéw zasad rzadzenia znanych od tysiacleci. , Instytucje polityczne
byty organizowane zgodnie z ta zasada, ale takze speliaty one role »przewodnig« w calym systemie
organizacyjnym panstwa, kierowaty nim przez swoich cztonkéw sprawujacych funkcje kierownicze
i kontrolujacych zachowania jednostek i grup. Drugim wielkim zadaniem wiadzy politycznej byto
wychowanie »czlowieka socjalizmuc, ktéry od czlowieka kapitalizmu miat sie rézni¢ tak, jak przedsie-
biorca mieszczanski réznit sie od lorda feudalnego. Wychowanie tego cztowieka socjalizmu byto zada-
niem istotnym nowego ustroju. Ten cztowiek miat bowiem przeja¢ od grup rewolucyjnych kierownic-
two spoteczenstwem, w ktérym zasady socjalizmu zostaly uznane, zinternalizowane i w ktérym sogjali-
styczna gospodarka mogta funkcjonowa¢ bez oporéw, poniewaz motywacje pracy, zasady podziatu
dochodu, inne dzialaja jako akceptowane dyrektywy. Wychowanie czlowieka socjalizmu byto warun-
kiem koniecznym stabilizacji i utrwalenia socjalizmu. I dodajmy od razu, Ze na tym polu partia poniosta
kleske, ze byta to kleska pedagogiczna, ze szkoty podporzadkowane administracyjnie i partyjnie za-
chowaly autonomie umystu i tadu moralnego. Kleska pedagogiczna socjalizmu pociagneta za soba
wiele skutkow we wszystkich dziedzinach zycia zbiorowego. Najwazniejszym skutkiem bylo to, Ze nie
zjawial sie czlowiek socjalizmu, dla ktérego ten ustréj byt planowany i konstruowany. Bez cztowieka
socjalizmu ustrdj nie mogl sie rozwija¢, nie mogt wytwarza¢ czynnikéw wtasnej sity. Kazda zmiana
pokolen, kazdy nowy rocznik mlodziezy wchodzacy do zycia publicznego, zamiast wzmacnia¢, ostabiat
spojnos¢ i zdolnos¢ dziatania instytucji”; J. Szczepanski, Ludzie i instytucje. Powstawanie ustroju Polski Ludo-
wej i przeksztatcenia spoteczenstwa polskiego, w: Ludzie i instytucje. Stawanie si¢ tadu spolecznego. Pamietnik
IX Ogdlnopolskiego Zjazdu Socjologicznego. Lublin, 27-30 VI 1994, t. 1, A. Sufek, ]. Styk, I. Machaj (oprac.),
Lublin 1995, s. 17-18.

32 A. Gramsci, Zeszyty..., cyt. wyd., s. 219-220.
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i silng wole »prostaczkdw« podzwigniecia sie na wyzszy poziom kulturalny
i sSwiatopogladowy”3.

Owa regulacja stosunku miedzy religia prostaczkow a , mistrzami ducha” jest
sprawg polityki. Kosciét — zdaniem A. Gramsciego — uznat, ze nie da si¢ usunac¢
zaistnialego roztamu przez podnoszenie prostych ludzi do poziomu mistrzéw.
Kosciét uwaza, ze to zadanie i ideologicznie, i ekonomicznie przerasta jego sity.
Problem ten zaczat wiec rozwiazywaé poprzez ,(...) zastosowanie zelaznej dyscy-
pliny wobec intelektualistow, aby nie przekroczyli pewnych granic w tym rozta-
mie i nie uczynili go katastrofalnym i nieodwracalnym”3.

W przeszlosci polityke te realizowaty wielkie ruchy spoteczno-religijne. Ini-
cjowaly zmiany, ktorych tresci byly nastepnie utrwalane w pracy poszczegdlnych
zakonow, na przyktad Dominikanow czy Franciszkandéw. W sredniowieczu istnia-
1o wiele takich ruchéw. Papiestwo traktowato je poczatkowo jako herezje. Byly one
sprzeciwem wobec politykierstwa aparatu koscielnego i filozofii scholastycznej.
Ludowe ruchy religijne tagodzity istniejace sprzecznosci, wiaczajac je w przestrzen
jednosci koscielnej®.

Wysilek ten towarzyszy Kosciotowi przez cale jego dzieje. Nie zawsze konczyt
sie sukcesem. Kosciot przegrywal wowczas, gdy zycie spoteczne radykalnie zmienia-
o swoja tresc. Przykladem jest tu reformacyjna dziatalno$¢ Marcina Lutra, w ktérej
dokonato sie przejscie religii z formy konkretno-abstrakcyjnej w abstrakcyjna. Wida¢
w niej wyschniete zrédto sit ludowych. Jak pisze A. Gramsci, , Towarzystwo Jezu-
sowe jest ostatnim wielkim zakonem o rodowodzie reakcyjnym i o charakterze re-
presyjnym i »dyplomatycznym«. Jego powstanie byto oznaka skostnienia organizmu
Kosciota. Nowe, pozniej powstale zakony majq bardzo nikle znaczenie »religijne,
pelnia natomiast wazna role z punktu widzenia zapewnienia karnosci mas wier-
nych. Powstaly one jako odgatezienia i macki Towarzystwa Jezusowego (...). Sa
narzedziami »oporu« w dazeniu do zachowania zdobytych pozycji politycznych,
a nie sitami odnowy i rozwoju. Katolicyzm stat si¢ »jezuityzmem«. Modernizm nie
stworzyt zakondéw religijnych, ale partie polityczng, chrzescijariskq demokracje”3.

W $wiadomosci religijnej A. Gramsci dostrzega dwie warstwy, jakby dwie
$wiadomosci. Pierwsza z nich jest Swiadomos¢ zwiazana bezposrednio z dziatal-
noscig jednostki, z rola, ktoérg pelni w zyciu publicznym. Ta $wiadomos¢ ujawnia
swoja tre$¢ we wspolpracy z innymi w procesie przeksztatcania swiata, wytwarza-

33 Tamze, s. 220.

34 Tamze, s. 222-223.

35 Zob. tamze, s. 223.

3 Tamze. Antonio Gramsci przytacza tez anegdote o pewnym kardynale, ktéry w rozmowie z an-
gielskim protestantem, zywigcym sympatie do katolicyzmu, ttumaczyl, ze cuda $w. Januarego sa arty-
kutami wiary dla ludu neapolitariskiego, a nie dla intelektualistow, Ze nawet w Ewangelii jest wiele
przesady. Na pytania protestanta: ,Czyz nie jesteSmy chrzescijanami?” odpowiedzial: , My jestesmy
pratatami, to jest »politykami« Ko$ciota rzymskiego”; tamze, s. 223-224.
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nia rzeczy zaspokajajacych te czy inne potrzeby. Druga swiadomoscia jest pewne
,powierzchowne” wyobrazenie calosci $wiata, jego systemu. Dominuje w niej
wiedza werbalna, odziedziczona po przesztosci. Jej kryterium prawdziwosci ogra-
nicza si¢ do faktu jej posiadania. ,,Ale — pisze A. Gramsci — i ten werbalny swiato-
poglad nie jest bez znaczenia: nawiazuje on do okreslonej grupy spotecznej, wpty-
wa (...) na postawe moralng, na kierunek woli i moze doprowadzi¢ do punktu,
w ktorym sprzecznosci tkwigce w §wiadomosci uniemozliwiaja wszelkie dziatanie,
wszelka decyzje i pociagaja za sobg rowniez bierno$¢ moralna i polityczng”.
Swiatopoglad ten wyraza poczucie wierzacego, ze jest on czeécia sity hegemoni-
stycznej (gr. hegemon ‘przewodnik, przywodca’). Idee przywoddcow sa ideami
uczestnikdw ruchoéw religijnych. Jest to sSwiadomosc¢ polityczna; typ samowiedzy,
w ktorej teoria i praktyka sg zjednoczone.

Mozna to dostrzec na przyktadzie odrodzeniowych przeksztalcen form religii.
W przestrzeni widzialnej system feudalny jest zastepowany kapitalistycznym.
Analogicznie katolicyzm traci swe wplywy na rzecz protestantyzmu. Te dwie reli-
gie tworza odrebne typy. Katolicyzm jest religia konkretno-abstrakcyjna, prote-
stantyzm za$ — abstrakcyjna. Ta pierwsza wyrdznia sie¢ potezna strukturg organi-
zacyjng — Kosciotem, ktéry tworzy Tradycje, druga obok Biblii podstawe wiary.
Religia jest instytucja ,, posredniczacg” miedzy czlowiekiem a Bogiem. Kosciot to
,posrednik” miedzy czlowiekiem a transcendencjs; formutuje zasady spelniania
si¢ tej relacji. Tworzy trojelementowa jednos¢ ideologiczna. Jednostki ludzkie od-
najduja w niej siebie i korzystne dla siebie miejsce. Wspomniane zasady uniemoz-
liwiaja jednak ujawnianie si¢ indywidualizujacych form kontaktowania sie czto-
wieka z Bogiem. Bycie w Kosciele religii konkretno-abstrakcyjnej jest wspolnoto-
we. W wyniku zachodzacych zmian w zyciu spotecznym 6w , posrednik” traci
na znaczeniu. Jednostka ludzka waloryzuje siebie jako indywiduum, pozostajac
w bezposredniej stycznosci, twarza w twarz z Bogiem. To wymusza transformacje
ideologii religijnej. Jej celem jest przestrzenn nowego zwigzku miedzy tym, co teo-
logiczne, a tym, co $wieckie. Nowoscia tej relagji jest podmiotowos¢ indywiduum.
Ono pozostaje sam na sam z abstrakcja Boga. W katolicyzmie przed reformacja
tres¢ tej relacji wypelniat Kosciol. W wyniku reformagji tres¢ te tworzy sam wie-
rzacy. Po stronie swieckiej jest to ruch spolecznego wzrastania podmiotowosci
indywiduum. Wyzwala si¢ ono ze swojej empirycznej ograniczonosci.

Kategoria religii konkretno-abstrakcyjnej opisuje tu odpowiednia dla kon-
kretnej jednosci uogolniajacej byt spoleczny forme jego mentalnego uogdlnienia.
W nim jednostkowos¢ konkretu staje si¢ totalng jednostkowoscia, dopelniana
przez abstrakcyjna idee Boga. Religia ta funkcjonuje w spoteczenstwach, w kto-
rych uogdlnieniem jest konkret, rzecz realna, empirycznie okredlajaca status jed-
nostki ludzkiej, na przyktad ziemia lub wilasnos¢ ziemska. Jednostka formutuje

37 Tamze, s. 224-225.
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swdj sens zycia, okresla potozenie w grupie spotecznej, swojq wartos¢ w zwiazku
z owym konkretem. Ow konkret wyznacza takze potozenie okrelonej grupy spo-
tecznej w wigkszej zbiorowosci®.

Poniewaz cztowiek odczuwa, ma $wiadomos¢ swojej empirycznej ograniczo-
nosci, to konkret — uogdlnienie catoksztattu stosunkéw spotecznych i warunkéw,
w jakich one sie realizuja — jest mentalnie opisywany jako jednostkowos¢ totalna,
usuwajaca owa ograniczonos¢. Wypowiadajac ,,to, co jednostkowe”, ujmuje sie od
razu totalno$¢ jednostkowosci, wszystkie jednostkowosci, jakie byty, sa i beda.
Dzieje sie tak dlatego, Ze totalng jednostkowos¢ dopelnia transcendencja, ktorej
oddzialywanie na kazdg rzeczywistos¢ moze by¢ tylko natury istotowej.

A zatem w zyciu spotecznym, w ktéorym funkcjonuje religia konkretno-
-abstrakcyjna, mozna odnalez¢ podstruktury, takie jak: rzeczywistosc realna, ktorej
uogolnieniem jest konkret realny — najczesciej wtasnos¢ ziemska; rzeczywistos¢
mentalna, ktorej uogdlnieniem jest jednostkowo$¢ totalna; dopelnienie bedace
rzeczywisto$cia transcendentna. Wyréznione podstruktury wzajemnie na siebie
oddzialuja. Pytanie o to, ktéra z nich jest pierwotna, a ktéra wtorna, ma charakter
ideologiczny.

Chociaz w religii konkretno-abstrakcyjnej cztowiek jest przedmiotem, to jego
upodmiotowienie zalezy od stosunku, w jakim pozostaje on do totalnej jednost-
kowosci oraz do dopelnienia, ktére najpelniej wyraza atrybuty Boga. W religii tej
obowiazuje paradygmat: Bég-podmiot — cztowiek-przedmiot — Bég-podmiot. To
dopetnienie ujawnia swoja moc w stawaniu sie czlowieka-przedmiotu podmio-
tem¥. Jest to mozliwe, albowiem rzeczywistym sprawca, podmiotem historii jest

3 Uogdlnienie bedace wlasnoscia ziemska wyraza taki typ stosunkéw spotecznych, w ktérych po-
siadanie ziemi przesadza o tre$ci zachodzacych stosunkéw spotecznych. Jan Stanistaw Bystron tak
opisuje stosunki spoteczne na ziemiach Polski szlacheckiej: ,Szlachcic stworzony jest do szabli, do
polityki, ba, nawet do korony, ale nie do pracy; on odpowiada za porzadek w Rzeczpospolitej, za jej
obrong, a poza tym jest stworzony do uzywania doébr, ktérych sam nie wytwarza. Chtop natomiast,
wolny od trosk publicznych, jest wlasnie tym pracownikiem; przeciez nawet w aktach szlachcic jest
»urodzony«, natus, chlop zas »pracowity«, laboriosus. Nie widziano w tym niesprawiedliwosci, skoro
byta istotna, przyrodzona réznica pomiedzy szlachcicem a chfopem, wiec bylo rzecza oczywista, ze
kazdy winien zajmowac sie tym, do czego jedynie si¢ nadawat. »Chtop rodzi sie do cepu i do sierpu«
moéwi znany kaznodzieja XVII wieku, ks. Mtodzianowski; »labor chtop, avaritia pop«, méwi stare przy-
stowie”, czyli praca — chtop, a chciwos¢, skapstwo, sknerstwo — pop. W innym miejscu J. S. Bystron
pisze, ze ,»jesliby ktéry szlachcic, osiadiszy w miescie, handlem sie bawil i szynkami miejskimi
i magistratus (godnos¢, urzad zwierzchniczy) miejskie sprawowat, ten ma tracic praerogativam nobilitatis,
i kiedy by sam albo potomstwo, podczas takowych zabaw jego splodzone, z miasta wtem wyszedlszy,
iura nobilitatis sobie chciat przywlaszczac i ziemskich débr nabywag; taki kazdy szlachcicem miatl nie
by¢, i dobra jego miaty przypada¢ komus$ jako stosowniejszemu...«”; ]. S. Bystron, Dzieje obyczajéw
w dawnej Polsce. Wiek XVI-XVIII, t. 1, Warszawa 1976, s. 231. Pilnowano tez, by szlachcic nie trudnit sie
rzemiostem; przy wywodach szlachectwa (jeszcze w XIX wieku!) patrzano na rece, czy nie ma na nich
Sladow pracy. Céz miat robi¢ biedak, ktéremu los procz przywilejow szlacheckich niczego nie dal? Powiek-
szat ttumy bezrobotnych, ktérych utrzymywali magnaci po to, aby mie¢ oddanych sobie zwolennikow.

3 Zob. M. Ziotkowski, Eschatologia, Sandomierz 1958 oraz wskazana tam bibliografie.
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czlowiek — nie jako gatunek, lecz jako jednostka. Jezeli zatem w doktrynie religii
konkretno-abstrakcyjnej czlowiek stanowi przedmiot historii, to jest to wynik okre-
$lonosci zycia spolecznego, w ktorym religia ta funkcjonuje. W stanie tym cztowiek
jako podmiot urzeczywistnia swg podmiotowos$¢ dzieki zaposredniczeniu podmio-
tu konkretnego, czyli realnej rzeczy. Czlowiek na swojej drodze upodmiotawiania
siebie wytwarza relacje: cztowiek-podmiot — przedmiot-realna rzecz — cztowiek-
-podmiot. W mentalnym obrazie tej rzeczywistosci, dzieki alienacji zycia spotecz-
nego, relacja ta przeksztalca si¢ w nastepujaca zaleznosc: cztowiek-przedmiot —
Bog-podmiot — cztowiek-przedmiot. A zatem jednostki ludzkie przezwyciezaja swa
ograniczono$¢ empiryczna za posrednictwem dopetniajacego je Bogocztowieka —
Chrystusa. Konkretno-abstrakcyjna tres¢ owego bycia dopelnia jednos¢ tego, co
jednostkowe, i tego, co transcendentne w przestrzeni horyzontalnej. Wartos¢ trans-
cendentna sytuuje si¢ w konkretnym miejscu i czasie historycznym.

W perspektywie wertykalnej transcendentnymi bytami stawaly si¢ osoby,
wartos$ci, rzeczy realne, konkretne, historyczne. Wierzacy, chcac przekroczy¢ swa
empiryczng ograniczonos¢ i ,dotrze¢” do bytu transcendentnego, musi odby¢
,wedrowke” po drabinie wertykalnej. Uznanie tych czy innych faktéw jako faktow
sacrum lub profanum jest skutkiem arbitralnej decyzji hierarchii duchownej.

Bdg-abstrakcja jest tu zjednoczony z konkretami — przejawami rzeczywistosci
sacrum. Efektem tego procesu, przedmiotem kultu nie jest Bog, ale owe empiryczne
konkrety, ktére miaty by¢ srodkiem do Boga. ,Srodek” jest ,celem”. Jedng z form
negacji ,, posrednika”, owej , drabiny” i bezposredniego dotarcia do transcendengji,
byt $redniowieczny mistycyzm.

To uzasadnione poziomem rozwoju bytu spotecznego podejscie do transcen-
dencji przestalo z czasem petni¢ swa role. Stato sie tak dlatego, ze poza uogoélniajaca
jednoscia znalazly sie inne sposoby zycia ludzkiego#. Ruchy reformacyjne sa wiec
proba uzgodnienia nowego uogdlnienia bytu spotecznego z ideg Boga. A poniewaz
tym uogdlnieniem jest abstrakcja, to jej dopelnienie — idea Boga — stanowi czysta
abstrakcje. Ruchy reformacyjne neguja konkretnos¢ idei Boga. Catos¢: Bég — sprawy
ziemskie, po stronie transcendentnej, zostata oczyszczona z konkretnosci. Idea Boga
stala sie abstrakcja niepowiazana z tym, co ziemskie.

Dla M. Lutra Bog jest transcendencja. A to znaczy, ze ta idea jest niedostepna
dla rozumu ludzkiego i zawarte w Pismie Swietym teologiczne formuly sa z nig
,niewspotmierne”. A zatem zadna organizacja, zadna osoba nie moze Boga po-
znac. Jezeli Bog jest ,niewspoimierny” z tym, co ziemskie, to tym bardziej z mo-
ralnoscig. Nie mozemy Bogu przypisywac¢ nakazéw moralnych i oczekiwa¢, ze
zgodne z nimi postepowanie doprowadzi do zbawienia. Czlowiek nie wie, czy to, co
uwaza za moralne, takie jest tez dla Boga. Czlowiek moze uzna¢ — pisze M. Luter —

40 Chodzi tu o rodzaca sie i potezniejaca klase spoteczna zyjaca z handlu i przemystu.
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,(...) za rzecz pewna i mocno ugruntowana, ze dusza moze obejsS¢ si¢ bez wszystkie-
g0, z wyjatkiem Stowa Bozego, bez ktdrego nic nie jest w stanie jej pomoc”41.

Uczynki nie zbawiaja. Trzeba tylko wierzy¢. A wiara w ,Chrystusa, w ktérym
masz obietnice taski” sprawi, ze ,,sprawiedliwos$¢, pokdj i wolnosé, i wszystko miec
bedziesz, jezeli uwierzysz. Jezeli za$ nie uwierzysz, nic mie¢ nie bedziesz”4. Moc
wiary ,,(...) nie potrzebuje ani ustaw, ani dobrych uczynkéw; sa one nawet dla niej
szkodliwe, jezeli kto§ przypuszcza, ze przez nie uzyskuje usprawiedliwienie”4.
W zyciu trzeba tylko wiare umacniag, ,,(...) dbajac o to, by cialo przez posty, czu-
wanie, prace i inne umiarkowane rodzaje karnosci bylo ¢wiczone i podporzadko-
wane duchowi, aby bylo postuszne cztowiekowi wewnetrznemu i wierze, i z nim
zgodne, aby sie mu nie sprzeciwiato lub nie przeszkadzalo tak, jak z natury czyni,
jesliby go nie powsSciagnac”#.

Postepowanie wierzacego jest wynikiem jego przekonan. Koscidt petni funkcje
pomocnicza. ,A jednak — pisze M. Luter — jak trzeba uczestniczy¢ w bogactwach,
oddawac sie interesom, doznawac zaszczytéw i rozkoszy, bywac na ucztach, tak
trzeba tez uczestniczy¢ w obrzedach”#.

Abstrakcyjnos¢ Boga inaczej ujmuje ludzkie uczynki, prace itp. Marcin Luter
dodaje: , Uczynki cztowieka chrzescijanina (...) nie powinny by¢ traktowane ina-
czej, niz byly traktowane uczynki Adama i Ewy w raju i wszystkich ich synow,
gdyby nie zgrzeszyli. (...) Adam za$ byl stworzony przez Boga sprawiedliwy, pra-
wy i bez grzechu, tak iz dla uzyskania usprawiedliwienia nie bytaby mu potrzebna
praca i strozowanie. Lecz Pan dal mu prace, by raj uprawiat i pielegnowat, aby sie
bezczynnie nie watgsat. Bylaby to praca najzupeiniej dowolna i wykonywana nie
z innego powodu, jak tylko z tego, by zados¢ uczyni¢ woli Bozej, a wigc nie dla
uzyskania sprawiedliwosci, ktéra juz wszak w pelni posiadat i ktéra tez bytaby
nam wszystkim przyrodzona. Tak jest z uczynkami czlowieka wierzacego, ktéry
przez swoja wiare znow jest z powrotem przeniesiony do raju i na nowo stworzo-
ny. Nie potrzebuje on uczynkow, by sta¢ sie lub by¢ sprawiedliwym, lecz aby nie
by¢ bezczynnym i by swoje ciato zatrudnia¢ i pielegnowac, powinien wykonywac
uczynki z takowej wolnosci wyptywajace jedynie przez wzglad na wolg Boza”4.

Marcin Luter odrzuca tradycyjna eklezjologie. Skupia sie na Pigmie Swietym.
Kosciot ma by¢ wspolnota wiary swoich cztonkéw w jednosci z Chrystusem. Zda-
niem niemieckiego teologa Kos$ciét rozwija si¢ przez gloszenie kazan iuczynki
milosierne, a nie przez przynaleznos¢ do organizacji, ktorej hierarchicznos¢ okresla

4 M. Luter, O wolnosci chrzescijanskiej, w: Mysl filozoficzno-religijna reformacji XVI wieku, L. Szczucki
(wyb. i oprac.), Warszawa 1972, s. 26.

42 Tamze, s. 30.

4 Tamze, s. 44.

44 Tamze, s. 45.

45 Tamze, s. 69.

46 Tamze, s. 47.
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jego istote. Poglad ten oddaje nowe tresci relacji miedzy Kosciotem a spoteczen-
stwem. Marcin Luter, przyjmujac, ze , Kosciot jest tam, gdzie sig glosi Stowo Boze
i gdzie sie wierzy w nie”, i dodajac, ze , zwany jest on [Kosciot] krolestwem wiary,
poniewaz jego Krol jest niewidzialny, jest wiec przedmiotem wiary”#, zdetroni-
zowal augustynski wzdr Panstwa Bozego, ktory ludzie mieli nasladowac.

Z przyjetych przez niemieckiego teologa twierdzen wynikaja okreslone po-
stawy ludzi wierzacych. Zwrdcit na nie uwage Max Weber, twierdzac, ze dla kato-
lika Bog to uosobienie mitosci. Cztowiek jest jego wybranym i ukochanym dziecie-
ciem, cho¢ stabym i grzesznym. Bég karze za grzechy, ale otwiera perspektywe
zbawienia, pod warunkiem ze cztowiek okaze zal, skruche i wole zado$¢uczynie-
nia. Przyktad syna marnotrawnego obrazuje duchowa przemiane powstata w wy-
niku pracy nad soba. Praca zarobkowa jest czym$ drugorzednym w staraniu sig¢
0 zbawienie duszy. Zasade zycia katolika wyraza facifiski zwrot ora et labora (‘'modl
sie i pracuj’). Modlitwa jest czynno$cig zwracajaca czlowieka ku Bogu, wymaga
zatem oderwania si¢ od spraw ziemskich. Zaspokaja potrzeby duszy, konieczne
jest wiec wytaczenie sie z doczesnosci. Modlitwa wprowadza czas sacrum. Dopiero
po modlitwie czlowiek moze spelnia¢ swe obowiazki ziemskie.

Tymczasem protestant uznaje Boga za istote wszechmocna. Wszystko od Boga
zalezy. On wszystko moze, ale niczego nie musi. Jest Zrodtem faski niezbednej do
zbawienia, ale rozdziela ja w sposéb znany tylko sobie (predestynacja). Celem
zycia cztowieka jest zbawienie. Poniewaz jednak Bég nie musi kierowac si¢ ziem-
ska sprawiedliwoscia (nie musi nagradza¢ ani karac), to cztowiek zdany jest wy-
Iacznie na siebie samego. Azeby przekonac sie, jakie jest jego przeznaczenie, musi
sprowokowac Boga, by mu to oznajmil. To robi w pracy. Jesli mu si¢ wiedzie, jesli
odnosi sukcesy, staje si¢ bogaty, a to oznacza, ze Bég predestynowat go do zba-
wienia. Powodzenie w interesach jest dowodem na to, ze Bég mu blogostawit,
niepowodzenie za$ stanowi wyraz braku taski. W ten sposéb praca poddana zosta-
ta sakralizacji. W protestantyzmie zasada zycia brzmi: ,Modl sie, pracujac”*.

Tak oto teologia M. Lutra stala si¢ nauka o abstrakgji. Konkretno-abstrakcyjna
idea Boga sprzed reformacji, bedaca ztozeniem wyobrazenia abstrakcyjnej istoty
boskiej i wyobrazen zmystowych, konkretnych sit spotecznych zostata oczyszczo-
na z konkretnosci. Bég sprzed reformacji jest osobowy, stwarza, nakazuje, sadzi
i egzekwuje za posrednictwem hierarchii, zupetnie jak feudalni wiadcy. Tymcza-
sem M. Luter méwi o Bogu jako abstrakcji, w ktdra trzeba wierzy¢, a kazde poste-
powanie bedzie usprawiedliwione, jesli bedzie wyptywac z wiary. Czlowiek, chcac
,dotrze¢” do absolutu, nie musi pokonywac¢ diugiej drabiny , posrednikéw”. Wia-
ra zapewnia dotarcie do absolutu, do owego odzwierciedlajacego dopetnienia.

47 Cyt. za: J. M. Todd, Marcin Luter. Studium biograficzne, T. Szafranski (ttum.), Warszawa 1970, s. 165.
48 Por. ]. Mizinska, Przedmowa, w: M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, J. Mizinski (ttum.),
Lublin 1994, s. 7-22.
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Wydaje sieg, ze istote dokonanej przez Marcina Lutra reinterpretacji teologii
wnikliwie dostrzegl i ujawnit Georg Wilhelm Friedrich Hegel, piszac: ,(...) Ale
grob jest prawdziwym istotnym punktem zwrotnym, w grobie konczy sie i zanika
cala préznosé $wiata zmystowego. Nad Swietym Grobem przemija wszelka préz-
nos¢ ludzkich wyobrazen, a pozostaje tylko surowo$¢ powagi. Grob jest negacja tej
oto konkretnosci, jako zaprzeczenie zmystowosci staje sie punktem zwrotnym
i zrozumiany zostaje sens stow: »Ty bys przeciez nie dopuscil, aby Twdj swigty
zginal«. W grobie tym chrze$cijaristwo nie miato znalez¢ swej najblizszej prawdy.
Otrzymato ono tam raz jeszcze odpowiedz, jaka uslyszeli uczniowie, gdy szukali
tam ciata Paniskiego: »Dlaczego szukacie zywego miedzy umartymi? Nie ma go tu,
zmartwychwstatl«. Zasady waszej religii powinniscie szuka¢ nie w pierwiastku
zmystowym, nie w grobie wsrdd umartych, lecz w zywym duchu, w sobie sa-
mych”#.

Mysl o ,pustym grobie” oddaje istote tradycyjnej zydowskiej nauki, jaka
przyjat Jezus od swego nauczyciela Hillela. Swiatynie traktowat on jako przeszko-
de na drodze do sacrum. Budowle, hierarchia, przywileje, handel symbolami
sacrum oddalaja cztowieka od idei Boga. A przeciez wczesniejsza wiara w Boga nie
byla umiejscowiona, byta praktykowana tam, gdzie przebywali wyznawcy -
Zydzi. Ponadto w Chrystusowej idei Boga nie liczy si¢ postuszeristwo, ale wiara.
Postuszenstwo jest tym, co dominuje w Starym Testamencie. Stowo , testament”,
tlumaczone jako ‘przymierze’, wyraza forme umowy, w ktoérej Bog dyktuje wa-
runki swej obecnosci. Spotkanie z Bogiem, z sacrum jest mozliwe tylko wtedy, kie-
dy te warunki, te przykazania cztowiek wypeti. Tymczasem Jezus nie stawia
zadnych warunkéw, nie gniewa sie na Tomasza, ale usiluje go przekonad, albo-
wiem nie umowa, nie postuszenstwo starotestamentowe, tylko wiara pozwala
czlowiekowi osiagnaé sacrum.

Sformufowanie idei pustego grobu pozwolilo miedzy innymi odkry¢ nowe
treSci w chrystocentrycznej interpretacji Biblii. Wypowiedzi Jezusa, do ktérych
odwolat sie¢ M. Luter, podwazyly prawomocnos¢ obiektywizacji okreslonej, kon-
kretnej subiektywnosci. Zadna subiektywnos¢ nie znajdzie w ,pustym grobie”
swego konkretnego obrazu, swego dopelniajacego odzwierciedlenia. Wprost prze-
ciwnie, kazda subiektywnos¢ odnajduje w ,,pustym grobie” abstrakcyjne, mental-
ne, duchowe, dopelniajgce odzwierciedlenie, a wiec takie, ktére owa subiektyw-
no$¢ umacnia, pozwala jg przekroczy¢, przyznajac jej jeden z nieskonczenie moz-
liwych sensow.

Chrzescijanstwo, zagladajac do ,pustego grobu”, ujrzato w nim nieskoniczo-
nos¢ subiektywnych jednostkowosci, ktére go wypelnialy. Pozostajac w owym
zachwycie, ruchy reformacyjne chrzescijanstwa oddzielily subiektywnos$¢ od

49 G. W. F. Hegel, Wyktady z filozofii dziejéw, ]J. Grabowski, A. Landman (ttum.), T. Kronski (wst.), t. 2,
Warszawa 1958, s. 269.
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obiektywnosci i przeksztalcity obiektywnos¢ w abstrakcje kazdej subiektywnosci.
W ten sposob przeksztatcona obiektywnos¢ mogta sta¢ sie¢ odzwierciedlajacym
dopelnieniem abstrakcyjnego uogdlnienia bytu spotecznego tworzonego przez
jednostki w empirycznej ograniczonosci.

Idea Boga zostala wiec przeksztalcona w ideg abstrakcyjna, idee, ktéra zawie-
ra w sobie nieskoniczona ilos¢ warstw znaczeniowych. Kazda z tych warstw jest
okreslonym, abstrakcyjnym wynikiem powstatym na podstawie historycznie wy-
stepujacych zdarzen lub zdarzeri domniemanych. Abstrakcje te zostaty wzajemnie
,uzgodnione”, a przez to moga ,wypelnia¢” tresci abstrakcji pelniacej funkcje
dopetniajacego odzwierciedlenia uogolnienia scalajacego byt spoteczny. Abstrakcje
te nie stanowia samodzielnych bytéw transcendentnych, istniejacych niejako obok
siebie, a co za tym idzie — nie pelnia samoistnej funkcji odzwierciedlajacego dopet-
nienia. Funkcje te moga pelni¢ tylko w zwiazku z innymi abstrakcjami, czyli tre-
$ciami abstrakcyjnej idei Boga. Fakt ten pozwala religii abstrakcyjnej petnic¢ przez
nig funkcje dopetniajacego odzwierciedlenia dla kazdego czlowieka, niezaleznie
od zajmowanej przez niego pozycji spotecznej i zwigzanej z nia roli.

A zatem religia abstrakcyjna jest adekwatna do abstrakcyjnej jednosci uogélnia-
jacej byt spoteczny forma jego mentalnego ujecia. W przedstawieniu tym jednostko-
wos¢ konkretna przeksztatcona zostaje w abstrakcje i dopelniona abstrakcyjna idea
Boga. Religie konkretno-abstrakcyjne dopeiniajg zawsze jakie$ konkretne jednosci
uogolniajace byt spoteczny. Natomiast religie abstrakcyjne sa dopetnieniem abstrak-
qji, ktérej tres¢ moze by¢ dowolna. W rzeczywistym bycie spotecznym taka uogélnia-
jaca abstrakcjq jest pieniadz. O ile te pierwsze dopelniaja tylko okreslone tresci, wta-
$nie mieszczace si¢ w jednosci uogolniajacej, inne za$ traktuja jako sobie obce, o tyle
drugie, abstrakcyjne, nie dokonuja Zzadnego rozréznienia w tresciach wypetniajacych
uogolniajaca abstrakcje. Przejscie od jednej religii do drugiej jest oczywiscie poste-
pem ku podmiotowosci cztowieka. Postep ten polega na porzuceniu religii jako pod-
stawy podziatu ludzi®.

Proces przeksztatcania si¢ ideologii religijnej przejawia sie miedzy innymi
w postaci racjonalizacji wiary. W tendengji tej wykorzystuje sie kartezjanizm do
uzgadniania, odnajdywania wspolnych tresci w plaszczyznach racjonalnosci i reli-
gijnosci. Sprzyjaja temu, wprowadzone przez Kartezjusza, nastepujace tezy: pe-
wien sceptycyzm metodologiczny; immanentystyczna zasada cogito; odnajdywanie
pewnosci wiedzy w podmiocie poznajacym; uznanie intuicji za podstawe formu-
lowania niepodwazalnych twierdzen wyjsciowych; natywizm; gnoseologiczny
,most” miedzy samoswiadomym umystem a $wiatem transcendentnym; aprio-
ryczne uzasadnianie wzglednej wartosci poznawczej spostrzezen zmystowych,

50 Zob. A. Karpiniski, Martin Luther — Between the Subjectivity and Objectivity of the Human Being, w: Luther
and Melanchthon in the Educational Thought in Central and Eastern Europe, R. Golz, W. Mayrhofer (red.), Miinster
1998, s. 23-28.
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nowych elementow teorii poznania, ktére umozliwiaja zbudowanie metafizyki
podmiotu oraz dualistyczna metafizyke bytu obejmujaca interakcjonistyczne roz-
wigzanie problemu psychofizycznego; stworzenie podstaw do konstruowania
religijnych artefaktéw kulturowych, ktére skutecznie przestaniajg myslenie religij-
ne pozorem naukowosci prowadzonego dyskursu.

I chociaz I. Kant twierdzit, iz , wiara (po prostu tak nazywana) jest ufnoscia
w osiagniecie zamiaru, ktorego realizacja jest obowiazkiem, ale ktdrego osiagalnos¢
(a tym samym i mozliwos¢ jedynych, jakie mozemy pomysle¢, jego warunkow)
nie jest dla nas zrozumiata (...)” i ze ,nie dowierza¢ znaczy holdowa¢ maksymie
niedawania w ogdle wiary swiadectwom; niewierzacym natomiast jest ten, kto (...)
ideom rozumu, poniewaz brak im teoretycznego uzasadnienia ich realnosci, od-
mawia z tego powodu wszelkiej waznosci”?, to wysilek w kierunku racjonalizagji
zasad wiary nadal jest podejmowany. Religijne artefakty kulturowe nie tylko nie sg
obnazane, ale sa dalej tworzone z wykorzystywaniem nieomal wszystkich odkry¢
naukowych®. Znakiem wspodtczesnosci jest zatem racjonalizacja wiary; wiara oswie-
cona!

Wraz z obnazaniem mitu o$wiecenia odkrywana jest réwniez bezpodstaw-
nos¢ racjonalizacji wiary. I oto mozna dostrzec kolejng tendencje we wspolczesnej
kulturze, to znaczy odwrot od ,wiary o$wieconej” i poszukiwanie nowej wiary
idace w dwoch kierunkach: pierwszy sprowadza si¢ do powrotu i umacniania
religii poreformacyjnych, drugi za$ — tworzenia nowej duchowosci, ktorej istota
jest afirmacja. Usuwanie podstaw racjonalizacji wiary przemienia si¢ w dominacje
sfery emocjonalnej nad rozumem.

* A%

W rozwazaniach ukazano sposob, w jaki ,niedostatecznos¢” myslenia filozo-
ficznego wykorzystywana jest w projekdji ideologii religijnej. Ow brak filozoficznej
kategorii , bycia”, systemowa fragmentaryzacja abstrakcji bytu jako bytu, a zatem
ruch horyzontalny, a nie wertykalny, pozwala na konstruowanie jednolitych blo-
kéw Swiatopogladowych o tresci religijnej, dostosowujacych ja do zmian zacho-
dzacych w zyciu spotecznym. Religia skrzetnie wypeltnia powstate luki, czyniac
siebie usprawiedliwiajacym my$leniem.

51 1. Kant, Krytyka whadzy..., cyt. wyd., s. 489-490; zob. tenze, Religia w obrebie samego rozumu, A. Bobko
(ttum. i wst.), Krakéw 1993. Zob. ponadto Kantowska krytyke dowoddw na istnienie Boga: H. Borowski,
Kantowska filozofia religii, Warszawa 1986, s. 29-76.

52 Zob. ]. Hick, Argumenty za istnieniem Boga, M. Kuninski (thum.), Krakéw 1994 oraz bibliografie
zamieszczong tam na s. 197-212.
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Adam Jan Karpinski - RELIGION AND PUBLIC LIFE

In this paper I justified ideology base of concept of , public life”. It obscures the conse-
quences that arise from the fact of class division of society. Classes distinguish on the basis
of their relation to the ownership of the means of production, and so society is divided into
owners and dispossessed. This fact is hidden by notion of public life. This function also
seeks to fulfill a religious ideology, but in its own characteristic way. For this it uses catego-
ries of ,,completion” and , empirical limitation” and abandoned by Western European phi-
losophy a notion of ,being”. Creators of religious ideology realized that in constructing
,,single ideological outlook”. In this article I use the settlement left by A. Gramsci and my
own research results on formation and development of German Protestantism.
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Miejsce mesjanizmu
w mysli Mariana Zdziechowskiego
jako przyklad religijnych uwarunkowan polityki

Spoiwem bogatej tworczosci Mariana Zdziechowskiego jest $wiatopoglad
religijny, czyli taki, ktérego podstawe stanowi podzial rzeczywistosci na sfere
sacrum i profanum’. Réznorodny dorobek badawczy M. Zdziechowskiego pokazuja
publikacje na jego temat, ktérych od lat 80. XX wieku w Polsce wciaz przybywa.
Zaczeto wydawacé niektdre dziela autora?, pojawily sie opracowania poswiecone
jego swiatopogladowi?, elementom historiozoficznym?*, problematyce politologicz-
nej’, studiom poréwnawczym z myslg rosyjska® oraz prace historiograficzne

1 Z.]. Zdybicka, Religia, w: Powszechna encyklopedia filozofii, A. Maryniarczyk i in. (red.), t. 8, Lublin
2007, s. 720-732. Zob. tez: taz, Czlowiek i religia. Zarys filozofii religii, Lublin 1978; A. Wiercinski, Magia
i religia. Szkice z antropologii religii, Krakow 1997; M. Rusecki, Istota i geneza religii, Warszawa 1989; J. Keller,
Religia. Pojecie, geneza, klasyfikacja, struktura, w: Zarys dziejow religii, ]. Keller i in. (red.), Warszawa 1976.

2 M. Zdziechowski, Pesymizm, romantyzm a podstawy chrzescijanistwa, t. 1, Warszawa 1993; tenze, Wy-
bér pism, M. Zaczynski (red. i oprac.), Krakow 1993; tenze, Od Petersburga do Leningrada, Krakow 2009;
tenze, Widmo przysziosci, Warszawa 1999.

3 Zob. L. Burzacka, Ideat a rzeczywistosé. O krytyce moralistycznej Mariana Zdziechowskiego, Warszawa
1982; J. Skoczynski, Pesymizm filozoficzny Mariana Zdziechowskiego, Wroctaw 1983; J. Krasicki, Eschatologia
i mesjanizm. Studium Swiatopogladu Mariana Zdziechowskiego, Wroctaw 1994; D. Barbaszynski, Miedzy
racjonalizmem a mistycyzmem. Problem przestrzeni etycznej w pogladach filozoficznych Mariana Zdziechowskie-
go, Olsztyn 1999; M. M. Ciechanowicz, Pesymizm a podstawy chrzeécijanistwa w twdrczosci Mariana Zdzie-
chowskiego, w: Studia z antropologii teologicznej, S. Olejnik, A. Zuberbier, M. Zurowski (red.), Warszawa 1978,
s. 300-333.

¢ L. Gawor, Katastrofizm konsekwentny. O pogladach Mariana Zdziechowskiego i Stanistawa Ignacego
Witkiewicza, Lublin 1998.

5E. N. Wesolowska, Dziata¢ przed katastrofg. O pogladach spotecznych i politycznych Mariana Zdzie-
chowskiego, Torun 1994.

¢ W. Wasilewski, Marian Zdziechowski wobec mysli rosyjskiej w XIX i XX wieku, Warszawa 2005;
G. Kotlarski, Miedzy rusofiliq a rusofobig. Mys! historiozoficzna Mariana Zdziechowskiego, w: Oblicza Wschodu
w kulturze polskiej, G. Kotlarski, M. Figura (red.), Poznan 1999, s. 185-210.
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prezentujace twdrczos¢ przez pryzmat jego biografii’. Ponadto mozna znalez¢é
liczne artykuly, odwotania oraz nawiazania do mysli miedzywojennego rektora
Uniwersytetu Wileniskiego®.

Dla politologa badanie mysli politycznej swiata przeszlosci jest istotne ze
wzgledu na wplyw, jaki moze ona mie¢ na idee spoteczne, cywilizacyjne i poli-
tyczne formulowane wspotczesnie. Dlatego wymaga ona aktualizacji i konfrontacji
w zwiazku z probami jej inkorporacji do dziatan spotecznych i politycznych dzi-
siaj. Odczytanie mysli spotecznej moze przyjac forme analityczng albo syntetyczna.
Analiza polega na roztozeniu na czesci danej nam a priori catosci, synteza za$ na
rozszerzaniu znaczen pod katem uwzgledniania nowych elementéw®. W wypadku
domknietej — w sensie historycznym — mysli danego badacza nowym elementem
jest podstawiony problem badawczy. Ten pierwszy, dominujacy, sposéb oznacza
rézne metody zglebiania zawartosci tresciowej mysli, drugi zas rozszerzenie jej
pod katem wybranych i pozadanych elementéw stanowiacych dla niej punkt od-
niesienia. Model analityczny wymaga uporzadkowania problemowego, genetycz-
nego i historiograficznego dokonan danego badacza. Model syntetyczny oznacza
odczytanie odpowiadajace na pytania wspodtczesnosci, a wiec poddanie mysli me-
todzie wystarczajacej aktualizacji wobec problemu postawionego z punktu widze-
nia wspotczesnoscil?.

Jan Krasicki zwraca uwage, ze ,twoérczo$¢ Zdziechowskiego jest dla wspot-
czesnego badacza ciaglym wyzwaniem; famie ona utrwalone schematy interpreta-
cyjne, domaga si¢ coraz nowych i $wiezych spojrzen”!, dlatego podejscie synte-
tyczne wydaje sie uzasadnione. Glownym celem artykulu jest rekonstrukcja
charakterystyki mesjanizmu dokonanej przez M. Zdziechowskiego w kontekscie
aktualnosci jej zastosowania we wspdtczesnych uzasadnieniach polityki.

Koncepgje spoteczne i polityczne Mariana Zdziechowskiego wymagaja przed-
stawienia podstawowych tez jego systemu filozoficznego, w ktorych sa zakorze-
nione. Mozna wskazad trzy zrédta inspiracji dla jego mysli filozoficznej. Po pierw-

7Z. Opacki, W kregu Polski, Rosji, Stowianszczyzny. Mysl i dziatalnos¢ spoteczno-polityczna Mariana
Zdziechowskiego do 1914 roku, Gdansk 1996; tenze, Miedzy uniwersalizmem a partykularyzmem. Mysl i dzia-
talnos¢ spoteczno-polityczna Mariana Zdziechowskiego 1914-1938, Gdarisk 2006.

8 Marian Zdziechowski 1861-1938. W 70 rocznice smierci, J. Skoczynski, A. Wronski (red.), Krakéw 2009.

9 Wedlug Immanuela Kanta w sadach myslany jest dwojaki stosunek podmiotu do orzeczenia: albo
orzeczenie B nalezy do podmiotu A jako co$, co jest w pojeciu A; albo B lezy poza pojeciem A, cho¢ jest
z nim w zwiazku. Pierwszy jest sadem analitycznym, drugi — syntetycznym. W sadach analitycznych
stosunek orzeczenia i podmiotu jest myslany jako utozsamienie, w sadach syntetycznych za$ tym nie jest.
Pierwsze wyjasniaja, drugie rozszerzaja wiedze. Sady analityczne nie wzbogacaja pojecia, lecz ukazuja
jego pojecia sktadowe. Sady syntetyczne dodaja do pojecia nowe orzeczenie, ktdre wczesniej nie bylo
myslane. Zob. I. Kant, Krytyka czystego rozumu, R. Ingarden (ttum.), t. 1, Warszawa 1957, s. 69-71.

10 A. J. Karpinski, Wysitek wystarczajqcej aktualizacji tradycji — totalnej macierzy, w: tegoz, Stownik poje¢
filozoficzno-socjologiczmych. Stownik pojec¢ filozoficzno-socjologicznych, wyrazéw obcych i wyrazen powszechnie
stosowanych, Gdansk 2005, s. 234-235.

11]. Krasicki, Eschatologia..., cyt. wyd., s. 107.
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sze, romantyzm i mesjanizm romantyczny George’a Byrona oraz Frangois René
Chateaubrianda, Adama Mickiewicza i Andrzeja Towianskiego, a zwtaszcza
Zygmunta Krasinskiego; po drugie, rosyjska mysl religijna XIX i XX wieku Wiadi-
mira Sotowjowa, Dmitrija Merezkowskiego i Nikolaja Bierdiajewa. Trzeci nurt
inspiracji stanowil modernizm katolicki Johna H. Newmana, George’a Tyrrella,
Alfreda Loisy’ego i Maurice’a Blondela. W mesjanizmie romantycznym polski
mysliciel dostrzegat samowiedze zta i heroiczny program jego przezwyciezania;
w rosyjskiej mysli religijnej — poszukiwanie mozliwosci przezwyciezania zla przez
realizacje ,,bogocztowieczenstwa” w historii; w modernizmie katolickim — indywi-
dualizacje i uwewnetrznienie do$wiadczenia religijnego jako podstawy ludzkiej
aktywnosci'2.

Specyfika myslenia M. Zdziechowskiego polegala na odrzuceniu pozytywi-
stycznego modelu badan ,zza biurka”, dazacego do bezstronnej prezentacji fak-
tow, na rzecz aktywizmu czlowieka zaangazowanego spolecznie i politycznie.
Mysliciel ten tworzyt w okresie, w ktérym zapoczatkowany zostat proces instytu-
cjonalizacji wiedzy naukowej i jej klasyfikowania zgodnie z modelem scjentyzmu.
Model ten krytykowat, czym narazil sie jego zwolennikom. Réwniez i dzisiaj ci,
ktérzy opowiadajg si¢ za sceptycyzmem, negatywnie oceniaja dorobek M. Zdzie-
chowskiego jako wykraczajacy poza te zasady. Podobne zatozenia metodologiczne
prezentowali jednak wspdtczesni mu mysliciele rosyjskiego renesansu religijno-
filozoficznego's.

Istotnym elementem tworzenia $wiatopogladu polskiego mysliciela byta re-
cepcja filozofii Artura Schopenhauera, w ktérej odnalazt grunt dla pesymistycznej
wizji cztowieka i swiata. Poglad ten, wywodzacy sie z gnozy i dorobku myslowego
pierwszych chrzescijan, zaktada, ze $wiat u swych poczatkéow zostal uwiktany
w zto'. Takie ujecie pozwala odrzuci¢ optymistyczna, prywacyjng interpretacje zta
przyjeta przez chrzedcijanistwo za $w. Augustynem. Wedlug M. Zdziechowskiego

12 Marian Zdziechowski — katastrofa i eschatologia, w: Kulturologia polska, http://www kulturologia.uw.
edu.pl/page.php?page=esej&haslo=zdziechowski [dostep: 10 VIII 2014].

13 Marian Zdziechowski podzielal wiec zalozenie metodologiczne Nikotaja Bierdiajewa, ktory
chciat pisa¢ ,,co$”, a nie ,0 czyms”. Rosyjski filozof zauwazyt, Ze ,w czasach najnowszych w panujacej
Swiadomosci wyczerpuje sie tworcza odwaga (dierznowienije). Mysli sie o czyms, pisze sie o czyms, ale
byty czasy, kiedy myslato sie i pisato cos, kiedy istnialo to, o czym sie teraz wspomina, o czym pisze sie
studia”; M. Bierdiajew, Filozofia wolnosci, E. Matuszczyk (ttum.), Biatystok 1995, s. 5.

14 Warto odnotowac, ze w swietle badant wspdtczesnych Artur Schopenhauer blednie odczytal idee
pesymizmu w kulturze Induséw i przypisat ja zachodnioeuropejskiej istocie Boga. Zob. A. Schopenhauer,
O podstawie moralnosci. Rozprawa konkursowa nieuwiericzona przez krolewskie Duriskie Towarzystwo Naukowe
w Kopenhadze dnia 30 stycznia 1840 roku, Z. Bassakdéwna (thum.), Krakow 2004, s. 36. W swoich studiach
gdanski filozof, badajac buddyzm i upaniszady, btednie przedstawial cywilizacje Indii jako pesymistycz-
na. Stosowanie negatywnych form jezykowych z uwagi na ich moc przyblizania do Nieskonczonego
lub Negatywnego nie wiazalo sie, jak w wiekszosci jezykow europejskich, z sadem negatywnym.
Zob. H. Nakamura, Systemy myslenia ludéw Wschodu. Indie, Chiny, Tybet, Japonia, M. Kanert (ttum.), Krakow
2005, s. 62-67.
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przenikajace Swiat zto stanowi istotny skladnik bytu, nie zas brak dobra i efekt
dziatalnosci ludzi. Zto to nie kategoria aksjologiczna, ale ontologiczna. Uznanie
ontycznego charakteru zla nadaje szczegdlng range pesymizmowi przejawiajace-
mu sie w postawach ludzi wobec $wiata i w dziejach ludzkich zbiorowosci. Pesy-
mizm nie oznacza jednak nihilizmu i biernosci, ale stanowi powdd do aktywnosci.
Artur Zywiotek zauwaza, ze ,wedle powszechnej opinii dominujacym rysem
Swiatopogladu Zdziechowskiego jest pesymizm, to jednak mesjanizm, wraz z idea
odrodzenia kulturowego i moralnego heroizmu, stanowi jako$¢ prymarna. Dzieje
sie tak dlatego, poniewaz przyszto$ciowy mit mesjanski scala niejako stanowisko
pesymistyczne, wynikajace z poczucia rozpadu swiata i warto$ci, z wizjq przyszte-
go odrodzenia. Pesymizm jako sktadnik nihilizmu filozoficznego wiaze si¢ z na-
dzieja mesjanskiej przemiany rzeczywistosci”5. Stad mesjanizm staje sie istotnym
rysem $wiatopogladu autora Widma przysziosci.

Kategoria mesjanizmu ujawnia wymiary religijne, filozoficzne, polityczne i lite-
rackie. Przyjmuje ona rézne formy i tresci opierajace si¢ na pogladzie o ,nadejsciu
w dziejach ludzkosci epoki doskonatego szczescia, pokoju i sprawiedliwosci dzigki
posrednictwu (rozumianemu figuratywnie lub dostownie) Zbawiciela; m. [mesja-
nizm], zréodtowo religijny, przeniknat do polityki, poezji i filozofii w sensie historiozo-
ficznym, parareligijnym lub nawet antyreligijnym, przypisujac wybranstwo jednost-
ce, narodowi, panstwu, grupie wyznaniowej lub warstwom spotecznym, a zmiane,
ktéra ma si¢ dokona¢ na Ziemi, wiazac nie z dlugotrwata ewolugjq, lecz najczesciej
z radykalng reforma i rewolucjq”'¢. Z kolei od strony funkgcji praktycznej mozna przy-
jaé, ze jest to ,, doktryna spoleczno-religijna gloszaca i w sposéb zmistyfikowany uza-
sadniajaca program wyzwolenia narodowego, spotecznego lub religijnego. W przy-
padku narodoéw, ktdre utracity niepodlegtos¢ m. byl wyrazem dazen narodowo-
-wyzwolenczych przy jednoczesnym eksponowaniu wyjatkowej roli danego narodu
w dziejach (narodu wybranego), np. m. zydowski, niemiecki (Fichte), polski (Hoene-
-Wronski, Towianski, Mickiewicz, Stowacki). Mesjanizm religijny (judaizm, chrzesci-
janstwo) zapowiada nadejscie nowego, szczesliwego okresu w dziejach; zainauguro-
wanie nowych czaséw przez pojawienie sie Mesjasza; glosi nastanie Krolestwa Boze-
go na ziemi (millenaryzm), ktére poprzedzi koniec Swiata”7.

Dylematy interpretacyjne wcigz wywotuje kwestia miejsca i roli mesjanizmu
w twdrczosci M. Zdziechowskiego. Jezeli zgodzi¢ si¢ na wnioski J. Krasickiego,
to mesjanizm zawiera si¢ w waloryzowaniu jednostki jako bytu oraz dualizmie,
tj. rozdziale $wiata, ktory jest tu i teraz (pograzony w grzechu i pesymizmie), i tego

15 A, Zywiotek, Mesjariski logos Europy. Mariana Zdziechowskiego i Stanistawa Brzozowskiego dyskursy
o0 kulturze Zachodu, Czestochowa 2012, s. 158.

16 P. Jaroszynski, Mesjanizm, w: Powszechna encyklopedia filozofii, A. Maryniarczyk i in. (red.), t. 7,
Lublin 2006.

17 Z. Stachowski, Mesjanizm, w: Leksykon religioznawczy, M. Nowaczyk, Z. Stachowski (red.), , Prze-
glad Religioznawczy”, 1998, nr 3—4.
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$wiata, ktory jest ponad historiag. Mesjanizm miatby wiec oznacza¢ kult osoby
i afirmacje czynu, ale pozbawionego waloru aktu wspolnotowego, oraz dazenie do
zbawienia catosci spotecznej i do misji spotecznej's. Bytby to mesjanizm eschatolo-
giczny, a nie terrestrialny. Pierwszy polega na oczekiwaniu na interwencje spoza
$wiata materialnego, ze sfery bdstwa transcendentnego, drugi zas z aktywnosci
wewnatrz $wiata materialnego. Tylko pierwszy jest zgodny z doktryna koscielna
dotyczaca Krdlestwa Bozego, drugi oznacza utopig, gdyz odnosi si¢ do spraw
horyzontalnych zwigzanych z ekonomig i polityka. W pierwszym przypadku
podmiotem zmiany w kierunku ideatu jest tylko nadzwyczajna jednostka obda-
rzona moralnoscig; odrzuca wiec nardd, ludzkosé, wspdlnote rozumiang jako wyz-
sza jako$¢, jako podmiot zmian!.

Roéznica pomiedzy utopizmem a eschatologizmem okaze si¢ jednak mniejsza,
jezeli wlasciwie zdefiniujemy istote tych zjawisk. Wizje transcendentne wobec
$wiata istniejacego moga by¢ dwojakiego rodzaju w zaleznosci od tego, czy wyste-
puja w Swiecie empirycznym czy pozaempirycznym. Ten pierwszy rodzaj wizji
tworza idee miejsc dalekich lub bliskich, zamknietych albo otwartych dla innych.
Z historycznego punktu widzenia to odkrycia geograficzne sprawily, ze , miejsce,
ktorego nie ma”, zaczeto umieszcza¢ w ,,czasie, ktérego nie ma”, czyli w przyszto-
$ci. Wizje drugiego rodzaju dookres$laja ,lepsza przyszios¢” w zyciu pozaziem-
skim, raju, arkadii, i to one ujawniaja postawy eschatologiczne. Utopie jako projek-
ty wskazujace, jak by¢ powinno, tj. jak zorganizowac spoteczeristwo urzeczywist-
niajace pozadane wartosci, zawieraja system aksjonormatywny oraz instytucje
stojace na jego strazy, tym samym stanowigc horyzont dla realizacji okreslonej
polityki. W utopiach $wieckich organizacyjne formy religijne zostaja zastapione
przez panstwo.

W s$wietle tego rozroznienia mozna zauwazy¢, ze lektura dorobku M. Zdzie-
chowskiego pozwala takze na odmienng interpretacje miejsca i znaczenia mesjani-
zmu. Postuguje sie on bowiem kategorig charakteru narodowego, czyli kategorig
odnoszaca si¢ do bytu ponadjednostkowego i nieredukowalnego do jednostki.
W sporze metodologicznym dotyczacym ustalenia przedmiotu badania opowie-
dziatby si¢ przeciwko indywidualizmowi metodologicznemu, a wiec redukgji rze-
czywistosci do cech indywiduum. Potwierdzeniem tego zaloZenia jest analiza me-
sjanizmdow wiasciwych réznym narodom. Polski mysliciel wymienia: mesjanizm
religijny, ktéry reprezentuje Polska; mesjanizm rewolucyjny, w ktérym wiodaca
role odgrywa narod zydowski i mesjanizm nacjonalistyczny, ktérego przyktadem
jest Wielka Brytania, Prusy czy Rosja. Rekonstrukcja tych trzech modeli pozwala
unaoczni¢ problemy religijnego uzasadnienia polityki i dokona¢ ich aktualizagji.

18 J. Krasicki, Eschatologizm..., cyt. wyd., s. 89.
19 Tamze, s. 65—-66.
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Marian Zdziechowski prébuje bowiem odnalez¢ w religii cechy jadra kultury, kto-
re przejawiaja sie w rézny sposob w funkcjonowaniu spoteczenstw?2.

Wedtug autora Widma przyszlosci mesjanizm zydowski przeszedl wszystkie
fazy. Mesjanizm religijny byt efektem pogladoéw gloszonych przez starych proro-
kéw Izraela nawotujacych do poprawy i pokuty, aby wyjednaé¢ u Boga btogosta-
wienistwo, dobro i sprawiedliwos¢ dla ludu wybranego. Nacjonalistyczna faza to
marzenia o potedze ziemskiej. Zwienczeniem rozwoju stat sie mesjanizm rewolu-
cyjny. Historyczna przestanka tej ewolugji byta utrata ziemi rodzinnej i wtasnego
panistwa. Zycie w diasporze sprawito, ze Zydzi przez stulecia byli narazeni na
upokorzenia i pogarde, a odczuwali to tym bolesniej, ze znali swoja warto$é. Po-
niewaz nie mieli wlasnego panstwa, nie zbudowali wiezi z ziemia, na ktérej zyli,
co z kolei utrudnialo im ksztattowanie postaw patriotycznych. Mit utraty ziemi
obiecanej pofaczony z funkcjonowaniem w diasporze legt u podstaw zydowskiego
kosmopolityzmu, w jaki$ sposéb potaczonego z nacjonalizmem. Zydzi — jak twier-
dzi M. Zdziechowski — przez wieki wspoétzycia z narodami silniejszymi i ich uci-
skajacymi rozwineli w sobie nie tylko umiejetnos¢ dostosowywania si¢ do innych,
ale réwniez wyzyskiwania ich stabych stron. Narod zydowski czesto okazywat sie
niezbedny nie tylko jednostkom, ale nawet panstwom. Koniec dyskryminagji
prawnej oznacza emancypacje i awans do elity intelektualnej i finansowej wielu
narodéw. Zdaniem polskiego filozofa urazy pomiedzy wyznawcami panujacego
chrzescijanstwa a dyskryminowanego judaizmu stanowia przyczyne rewolucyj-
nych dazen Zydéw wobec starego porzadku spotecznego?!. Dlatego radykalizm
zydowskiej mysli filozoficznej i spoteczno-politycznej traktuje on jako zagrozenie
dla Europy, ktore przejawia sie¢ w formie mesjanizmu rewolucyjnego i bolszewi-
zmu?2.

W interpretacji miedzywojennego rektora Uniwersytetu Wileriskiego chrzesci-
janistwo jest ostatnim i najwyzszym stowem profetyzmu zydowskiego, ale Zydzi
potrzebowali Zbawiciela przynoszacego wyzwolenie polityczne, a nie przemiane
duchowq oparta na przemianie jednostki. Stad efektem rozwoju ich mysli stato sie
stworzenie krélestwa materialnego, w ktérym wszystkim bedzie dobrze, wszyscy
beda zy¢ w dostatku. Antychrystianizm zawierat sie wiasnie w tej dominacji mate-
rii nad duchowoscia. Dla autora Widma przysziosci przykladem materializmu byta
tworczos$¢ Heinricha Heinego i Karola Marksa?. Materializm marksowski niewat-

20 Zob. J. Bednarski, Jqdro kultury, w: Stownik etnologiczny. Terminy ogdlne, Z. Staszczak (red. nauk.),
Warszawa — Poznan 1987.

21 E. N. Wesotowska, Dziata¢ przed katastrofg..., cyt. wyd., s. 37.

22 Zob. M. Zdziechowski, Europa, Rosja, Azja. Szkice polityczno-literackie, Wilno 1923, s. 283-284.

2 M. Zdziechowski, Renesans a rewolucja. Wyktad wstepny do dziejow literatury w epoce renesansu wygtoszony
21 pazdziernika 1924 r., http://www .kulturologia.uw.edu.pl/page.php?page=tekst&haslo=zdziechowski#fn3
[dostep: 10 IV 2014].
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pliwie interpretowat w sposéb wulgarny, nie zauwazajac jego zbieznosci z uzna-
wanym nurtem stowianofilskim?-.

Rozwazania na temat drugiego pradu mesjanistycznego, ktory reprezentowa-
ly panstwa cywilizacji zachodniej, Marian Zdziechowski prowadzil w odniesieniu
do mysli polskiego mesjanisty — Wojciecha Dzieduszyckiego. Wspolnym rysem
mesjanizmoéw zachodnich jest oparcie na indywidualizmie?. Pierwszy przyktad
stanowi angielska dusza, w ktorej jest gteboko zakorzeniona wiara, ze Bég wyzna-
czyt Anglii uprzywilejowane miejsce wérod narodéw. Przekonanie to zrodzito sie
w epoce reformacji, gdy Anglicy potaczyli w jedno walke o wolnos¢ religijna
i swobody polityczne, a wygrana utwierdzita ich w mniemaniu, Zze sa narodem
wybranym, spadkobiercq Izraela i narzedziem Opatrznosci. Jednoczesnie zyli
w przekonaniu, ze kazdy nardd stojacy im na drodze jest narodem nienawistnym
Bogu, wigc poskromienie go nie tylko lezy w interesie Anglii, ale takze jest zgodne
z wola Boza.

Ten uksztattowany przez religie anglikaniska mesjanizm zostat w XIX wielu
podbudowany teoriami wywodzacymi sie z nauk przyrodniczych. Na tej podsta-
wie dominagja i ekspansja byly ttumaczone nie wzgledami politycznymi, lecz ewo-
lucyjnymi. Uznawano, ze nardd, podobnie jak prawom przyrodniczym, podlega
procesom przystosowawczym i zasadzie walki o byt. Poczynania kolonizatorskie
Brytyjczykéw sa koniecznoscia, a oni sami przewyzszajq intelektualnie i moralnie
inne narody, dlatego maja nie tylko prawo, ale wrecz obowiazek narzuca¢ swoja
wole, stosujac dowolne $rodki. Marian Zdziechowski tak ttumaczy postawe Angli-
kéw: , Ten bezwzgledny, bezlitosnie twardy w stosunku do innych i wiecznie me-
sjanistyczna wiara w swoje boskie postannictwo podniecajacy siebie imperializm
jest wyrazem kipiacej i nie zdolnej do wypoczynku energii, ktéra Anglicy chlubia
sie i ktorg rzeczywiscie przewyzszaja inne rasy. (...) Mial on donioste znaczenie
w zyciu Anglii i ma swoje zalety, ale ma takze odwrotng swoja strong, mianowicie
brutalnos¢, egoizm, pyche, pogarde wobec stabych i uposledzonych, kult sily
i powodzenia, ktdry sig skupit w mitosci i kulcie ztota”26. Tym samym w protestan-
tyzmie polski filozof dostrzegat kontynuacje idei narodu wybranego, ktéry rozwi-
jajac zasade sola fide (zbawienie przez wiare, a nie uczynki), doskonale korespon-
dowat z empiryzmem i pragmatyzmem. Efektem ich oddzialywania byt wspo-
mniany rozwoj nauk przyrodniczych uzasadniajacych prawo do ich panowania

2 Zbieznos¢ krytyki zachodniej cywilizacji, ktéra przeprowadzili Karol Marks i stowianofile, jest
zauwazalna. Zob. A. Walicki, W kregu konserwatywnej utopii. Struktura i przemiany rosyjskiego stowianofil-
stwa, Warszawa 2002, s. 121-122, 228-229, 404. Cenionego filozofa Nikotaja Bierdiajewa nie podejrzewat
albo nie chciat widzie¢ jako chrzescijanskiego socjalisty. Zob. M. Bierdiajew, Problem cztowieka, w: Glosze
wolnosé. Wybor pism, H. Paprocki (thum. i wyb.), Warszawa 1999, s. 40.

25 M. Zdziechowski, U opoki mesjanizmu. Nowe szkice z psychologii narodow stowianskich, Lwow 1912,
s. 369.

2 Tenze, Europa, Rosja, Azja..., cyt. wyd., s. 172.
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nad Swiatem, ale indywidualizm ujawniata réwniez my$l Dunsa Szkota, Wilhelma
Ockhama czy wreszcie poezja George’a Byrona?.

Marian Zdziechowski, omawiajac kryzys cywilizacji, zwraca uwage na eko-
nomiczne uwarunkowania polityki, a konkretnie wladze kapitatu, o czym pisze
nastepujaco: ,»(...) Wydoskonalone, nowozytne, wszechobecne, wszechmocne,
humanitarne panstwo to wielkie puste ktamstwo! To tylko rzadca wielkiego kapi-
tatu, jego najnizszy stluga! Wybiera podatki, zarzadza swemi przedsiebiorstwami,
aby Lewiatanowi oplaci¢ odsetki; utrzymuje wojsko, policye, biurokracye, nawet
duchowienstwo, aby Lewiatan mégt spa¢ spokojnie! Swiat gtupi goraczkuje sie
burza w parlamencie, glosnym procesem i mysli, Ze to dziejowe sprawy; Lewiatan
Smieje si¢ szyderczo, bo wie, ze historya nowozytna robi sie¢ na gietdzie i ze on
ja robi sam jeden«. Stowem: Europa szybkim krokiem podaza ku upadkowi”.
Marian Zdziechowski wskazuje na instrumentalne wykorzystywanie réznych
ideologii w stuzbie Lewiatana (ta mysla nawiazuje do Thomasa Hobbesa) jako
straznika tego systemu: , Konserwatysta i socyalista stuza mu zaréwno bezmysl-
nie: jeden i drugi, narzekajac, zmuszaja panistwo do nowych wydatkéw, a inaczej
tych wydatkéw opedzi¢ niepodobna, jak zaciagajac dtug u kréla gietdowego.
Anarchista — to jegomos¢ niewygodny, bo zabi¢ gotéw; nasz bogacz musi mu si¢
optacac, aby zabijat krolow; optaca sie takze socyaliscie, aby nie wygadywat na kapi-
tat ruchomy, a domagat si¢ tylko upanstwowienia narzedzi produkcji”?. W ten spo-
sob M. Zdziechowski jawi sie jako analityk religijnych uwarunkowan pierwszej
globalizacji, ktdrej imperium brytyjskie bylo glownym propagatorem®. Zgoda
M. Zdziechowskiego na interpretacje prezentowane przez W. Dzieduszyckiego nie-
watpliwie $wiadczy o jego niecheci do bolszewizmu, ktérego sensem byto podpo-
rzadkowanie cztowieka wszechmocnemu panstwu. Dlatego M. Zdziechowski uwa-
zat socjalizm, pomimo gloszonej ideologii, za w istocie podobny do wladzy kapitatu.
I'to byt jego drugi, po antychrystianizmie, zasadniczy btad.

Polski mysliciel zwrocil rowniez uwage na raczkujacy wtedy mesjanizm
nacjonalistyczny Stanow Zjednoczonych, ktéry wkroczyt do $wiatowej polityki
w trakcie I wojny swiatowej. Wskazywal, ze wojna ujawnila imperialne dazenia

¥ Tamze.

28 Tamze, s. 372.

2 Tenze, U opoki mesjanizmu..., cyt. wyd., s. 371.

% ,Zyjemy w epoce najwspanialszej przemiany, ktéra szybko zmierza do urzeczywistnienia wielkie-
go historycznego celu — zjednoczenia catej ludzkosci. Odleglosci dzielace rézne narody i czesci $wiata
kurcza sie pospiesznie dzieki wspotczesnym wynalazkom. Mozemy je pokonywa¢ z niewyobrazalna
fatwoscig. Mysli sa przekazywane z szybkoscia btyskawicy, a takze dzieki jej potedze. Produkty wszyst-
kich czesci ziemskiego globu stoja do naszej dyspozycji, nam pozostaje tylko wybor najlepszych i najtan-
szych. Konkurencja i kapitalizm staty si¢ bodZcem napedzajacym sity produkcji” (1 maja 1851 roku, ksiaze
Albert, maz angielskiej krolowej Wiktorii); cyt. za: https://repository library.georgetown.edu/bitstream/
handle/10822/555499/CohnJonathanThesis.pdf?sequence=2 [dostep: 10 VI 2015, thum. wiasne].
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Standéw Zjednoczonych, a gtéwna przestanka polityki migdzynarodowej jest inte-
res ekonomiczny. Stany Zjednoczone to panstwo bez narodu i bez kultury, bedace
raczej spolka geszefciarzy polujacych na dolary i za ich pomoca zajmujace stabe
kraje (Hawaje, Filipiny, Kuba); panistwo, ktére narzucito Europie swoja jedyna
ideologie — kult pienigdza. Nie posiada ono innej koncepgdji filozoficznej czy etyki
politycznej, poniewaz nie stanowi narodu w sensie kultury opartej na tradycji.
Pewna namiastka ideologii politycznej Stanow Zjednoczonych staty sie deklaracje
prezydenta Woodrowa Wilsona, ale w istocie trzeba je uwaza¢ za obtudng przy-
krywke dla amerykanskiej ekspansji ekonomicznej. Stany Zjednoczone to szcze-
golny przypadek imperializmu bez nacjonalizmu?.

Przykladem mesjanizmu budowanego na indywidualizmie sg takze Niemcy.
Jego zalazkiem byla filozofia Johanna Gottlieba Fichtego, zwiericzeniem mysl filo-
zoficzna Georga W. F. Hegla®, a kontynuacja koncepcje Eduarda von Hartmanna,
Eugena Diiringa i Fryderyka Nietzschego; praktycznym za$ efektem waloryzacja
prawa piesci, drang nach Osten (niem. ‘parcie na Wschod’), mocarstwowa polityka
Bismarcka i hakatyzm skierowany na podporzadkowanie stabszych®. Zalety du-
szy niemieckiej, zdolnosci organizacyjne, poczucie obowiazku, mréwcza pracowi-
tos$¢ — to wszystko ogniskuje sie wokot kultu panstwa, a jednostka staje sie tylko
kétkiem biurokratyczno-policyjnej machiny. Identyfikacja narodu z panstwem
oraz bezrozumny egoizm, tzw. pycha teutonska, sa przyczynami nienawisci catego
$wiata do narodu niemieckiego. Mistycyzm niemiecki wynika z indywidualizmu
i romantycznego zmystu nieskoriczonosci, ktdry jednak prowadzi do egoizmu, wy-
rachowania i pragmatyzmu. Dlatego M. Zdziechowski okreslil go mianem , roman-
tyzmu nizszego rzedu”, zdolnego tylko do zorganizowania potegi politycznej pan-
stwa34. Niemcy wydali mistrzéw ducha (I. Kant, J. G. Fichte, R. Wagner), ktérych
faczy jednak $wiadomos¢ o niemozliwosci spetnienia idealu na ziemi. Tym samym
polski filozof wyprzedzit analizy wspdtczesne, w ktorych wskazuje si¢ na rozdwo-
jenie istniejace w kulturze zachodnioeuropejskiej. Jego sednem jest rozdziat kla-
sycznej tréjcy wartosci: prawdy, dobra i pigkna w taki sposob, ze pierwsza z nich
stanowi pragmatyczne uzasadnienie interesow silniejszego, a dwie pozostate rozwi-
jane sa w izolacji i tylko w teorii®.

I wreszcie trzeci rodzaj mesjanizmu, ktéry reprezentujg narody stowianskie,
zwlaszcza rosyjski i polski®. Pojawienie sie¢ mesjanizmu wiazal M. Zdziechowski

31 Zob. M. Zdziechowski, Tragedia Wegier a polityka polska, Krakow 1920, rozdz. 2; cyt. za: E. N. We-
sotowska, Dziata¢ przed katastrofg..., cyt. wyd., s. 38.

32 M. Zdziechowski, U opoki mesjanizmui..., cyt. wyd., s. 368.

3 Tamze.

3 M. Zdziechowski, Europa, Rosja, Azja..., cyt. wyd., s. 72.

3 Zob. C. P. Snow, Dwie kultury, T. Baszniak (thum.), Warszawa 1999.

3% Na ten temat M. Zdziechowski napisatl dwie ksiazki: Mesjanisci i stowianofile (1888) oraz U opoki me-
sjanizmu (1912). W pierwszej starat sie znalez¢ wspodlne elementy dwu narodéw stowianskich, w drugiej
zas chodzito mu o uwypuklenie r6znic miedzy mesjanizmem rosyjskim a polskim.
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z krytyka chrzescijanskiego Zachodu i negacja kultury oswieceniowej przez ro-
mantyzm. Wsréd Stowian miat przetrwaé duch ustroju realnie demokratycznego,
nacechowany prostota i unikajacy walki o wiadze. Dlatego stowianiszczyzna, za-
rowno katolicka, jak i prawostawna, zdolna byta znies¢ niedomagania racjonali-
zmu przenikajacego chrzescijaristwo zachodnie¥. Artur Zywiolek wskazuje, ze
,ambiwalentny stosunek Mariana Zdziechowskiego do Byrona wyraza sie w prze-
konaniu, Ze to wlasnie stowianskie mesjanizmy stanowity skuteczne antidotum na
bajroniczny pesymizm, zapowiadajacy wszak nadejscie nihilizmu. (...) Utopia
stowianofilska nie niosta takich zagrozen ze wzgledu na swoj »regresywny«, zo-
rientowany na przesztos¢, charakter. Najdoskonalszym za$ urzeczywistnieniem
mesjanizmu byta tworczos¢ Zygmunta Krasinskiego, ktéremu Zdziechowski po-
$wiecil wieksza cze$¢ studium zatytutowanego Wizja Krasiniskiego. Eschatologiczny
mesjanizm autora Nie-Boskiej komedii sytuuje mozliwo$¢ powszechnego, takze mo-
ralnego, odrodzenia w przyszlosci. Nie zachodzi wiec niebezpieczenistwo »prze-
ksztatcenia mesjanizmu w nacjonalizm«, mimo Ze jest to »niebezpieczna cecha
mesjanizmu w ogole«”3,

Najblizszy polskiemu mesjanizmowi jest rosyjski nurt stowianofilski. Zaktada
on wizje postannictwa dziejowego Rosji, budowang na fundamencie wartosci
moralnych i religijnych, a nie formalno-prawnych, obowiazujacych w panstwach
zachodniej Europy. Zrédtem dla niego jest prawostawie jako chrzedcijanistwo
w pierwotnej, najczystszej postaci. Dzigki niemu w przesztosci funkcjonowata
doskonata forma stosunkéw spotecznych, ktéra polegata na wspdlnym witadaniu
ziemia; wladza byta wynikiem wzajemnej mitosci samowtadnego cara i narodu,
ktory uczestniczyl w rzadzeniu za posrednictwem sobordw ziemskich. Petnily one
wazniejsza role niz rézne konstytucjonalne organy wtadzy w panstwach zachod-
nioeuropejskich. Chociaz M. Zdziechowski krytykowatl idealizacje ustroju rosyj-
skiego, to dostrzegal w tej utopii wizje bliska swoim pogladom. Tym bardziej ze
chodzito w niej o polityczne zjednoczenie Stowianszczyzny, ale w formie swobod-
nego rozwoju narodow stowianskich pod moralng opieka Rosji, oparta na etycznej,
a nie politycznej hegemonii®. Miedzywojenny rektor Uniwersytetu Wileriskiego
odrzucit juz jednak transformacje stowianofilstwa w ideologie i praktyke politycz-
na, ktora uformowata panslawizm. Utozsamial ja z my$lq Iwana Aksakowa, dar-
winizmem zawartym w filozofii Nikotaja Danilewskiego, publicystyka Michaita
Katkowa oraz okresem urzedowania Konstantina Pobiedonoscewa. Panslawizm
uzasadniat polityczng dominacje imperium nad peryferiami, wtadze biurokracji
nad spoleczenstwem i geopolityczne kierunki ekspansji. Dopiero pojawienie sie
rosyjskiej mysli religijnej korygujacej idealizm stowianofilski oraz odrzucajacej

37 Zob. ]. Skoczynski, Mesjanizm polski, w: tegoz, Pesymizm filozoficzny Mariana Zdziechowskiego,
Wroctaw — Krakow 1983, s. 27-28.

38 A. Zywiotek, Mesjariski logos..., cyt. wyd., s. 158-159.

3 E. N. Wesotowska, Dziata¢ przed katastrofg..., cyt. wyd., s. 43.
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imperialny panslawizm stato si¢ dla M. Zdziechowskiego zrédtem namystu, dialo-
gu oraz sposobem odnalezienia wspdlnych przestrzeni aksjologicznych. Wiazato
sie to ze studiowaniem mysli Wlodzimierza Sotowjowa, Nikotaja Bierdiajewa,
Eugeniusza Trubeckiego, Lwa Tolstoja i wielu innych.

Warto odnotowa¢, ze pesymizm jako punkt wyjscia filozofii lezy na przeciw-
leglym biegunie do rosyjskiej mysli religijnej, zakorzenionej w prawostawiu.
Wszak w podejsciu do zagadnienia zta oraz sposobdéw jego przezwyciezenia
prawostawie uznaje, ze cztowiek jest istota teoforyczna (scs. bogonosiec ‘noszacy
boga’), a dopiero potem istota upadla i grzeszna. Mysli prawoslawnej obcy jest
radykalny pesymizm antropologiczny swietego Augustyna. Paul Evdokimov
stwierdza: ,Sw. Augustyn, gloszac nauke o grzechu pierworodnym w swej pesy-
mistycznej doktrynie o ludzkosci pojetej jako massa damnata zbyt mocno akcen-
towat kraficowe zepsucie natury ludzkiej”. W przeciwienstwie do tego pesymi-
stycznego podejscia ,na Wschodzie — i to bardzo wyraznie — postawe antropologii
stanowi element Boski natury ludzkiej: Imago Dei. Pochodzi on ze stanu wczesniej-
szego niz grzech pierworodny”4.

Pomimo przyjecia pesymizmu za punkt wyjscia swoich rozwazan, wnioski
M. Zdziechowskiego wskazuja liczne zbieznosci z rosyjska mysla religijng. U pol-
skiego mysliciela pojawia sie bowiem kategoria bogocztowieczenstwa, tak wazna
w prawostawiu i rosyjskiej mysli religijno-filozoficznej. Bogocztowieczenstwo opiera
sie na uznaniu cztowieka za istote , teoforyczna”, czym nawiazuje do kategorii poje¢,
takich jak theosis, teandryzm, synergizm, ktére sa obecne w mysli prawostawne;j.
Wyrazaja one dynamiczna, aktywna i podmiotowa stroneg relacji pomiedzy cztowie-
kiem a Bogiem, a takze pomiedzy czlowiekiem a $wiatem; ujmuja czlowieka jako
byt wspolodpowiedzialny za $wiat i jego losy. Theosis (gr., “przebdstwienie’) w swej
praktycznej wyktadni to zywy proces wspoldziatania cztowieka i Boga w procesie
wyzwolenia $wiata od zta. Z jednej strony to proces duchowego postepu w cztowie-
ku, ,przebdstwienia” go moca niestworzonych energii Bozych, z drugiej za$ —
wspodtdziatanie i przenikanie si¢ energii oraz woli cztowieka z wola Boga w dziele
wyzwalania upadtej natury i catego kosmosu z niewolacych mocy metafizycznego
zta*l. Wedle W. Sotowjowa , przebdstwienie” to postepujaca w czasie reintegracja
bytu, scalenie przy czynnym udziale czlowieka rozproszonych w $wiecie potencji
oraz urzeczywistnienie w widzialnych i niewidzialnych strukturach bytu, w mate-
rii $wiata, polityki, ekonomii. Jakkolwiek ten realizm wydawat si¢ M. Zdziechow-
skiemu zbyt $miaty, to jednak nieobce byto mu poparcie dla optymizmu i ducho-
wego przeobrazenia $wiata, rozwijane przez myslicieli rosyjskich, o czym $wiad-
czy dokonana przez niego analiza ksigzki B. Jasinowskiego na ten temat*2.

40 P. Evdokimov, Prawostawie, J. Klinger (ttum.), Warszawa 1985, s. 74-75.

417, Krasicki, Eschatologizm..., cyt. wyd., s. 119.

42 Wiréd grozy dni naszych, wérdd rozbicia szczescia i nadziei szczescia na ziemi apokaliptyczna
wizja, przenikajaca Sofowjewa i jego nastepcow porywa potega zawartej w niej mocy, radoscia wiary
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Z kolei cecha mesjanizmu polskiego byta religia ojczyzny niepoddajaca sie
identyfikacji z panfistwem, czemu zreszta pomogla 6wczesna sytuacja polityczna
narodu zyjacego pod zaborami. Rozbiory Polski co prawda ukazaly stabos¢ pan-
stwa, wynikaty jednak z braku zdolnosci do prowadzenia polityki opartej na klam-
stwie, podstepie i podboju. Polacy maja zdolno$¢ tworzenia idei, ale brakuje im
woli walki o nie. Przeszkadza im w tym pierwiastek marzycielstwa, wspolny
wszystkim Stowianom, ktory nie pozwala skupi¢ mysli i ostabia wole, az wreszcie
prowadzi do rozlaztosci duchowej. Boskie idealy religii nie s3 dopuszczane do
realizacji, gdy koliduja z upodobaniami, przyzwyczajeniami i namietnosciami.
Polski sposdb myslenia jest antyspekulatywny i praktycystyczny, dlatego Polska
nie data $wiatu wielkich myslicieli i uczonych. Ale za to polskie dazenia byty na-
kierowane na dobro powszechne, a nie osobiste. Konsekwencja takiego podejscia
jest marzycielstwo oraz mistyczny mesjanizm. Mimo sktonnosci do marzen i znie-
doteznienia oraz lenistwa duchowego polski charakter ma jaka$ odpornos¢ i spre-
zystos¢, z ktérych ptynie optymizm. Polska psychika nie poddawata si¢ uczuciu
beznadziejnosci®.

Marian Zdziechowski omawia dokonania Adama Mickiewicza i Juliusza
Stowackiego, a takze postacie Andrzeja Towianiskiego, Augusta Cieszkowskiego
i innych mysélicieli. W nauce A. Mickiewicza dostrzega reakcje na jednowymiaro-
wos¢ racjonalizmu filozofii zachodniej. Akceptuje ideg¢ prawdy jako efekt zycia
rozumianego cato$ciowo, w ktdorym maja udziat wszystkie strony ludzkiej ducho-
wosci, a rola uczucia pozwala na rozwoj specyficznej religijnosci, ustroju pan-
stwowego i etosu spolecznego mogacych stanowi¢ wzor dla innych narodow*.
Jednak to dorobek Zygmunta Krasinskiego, ktéremu poswiecit ksiazke, ukazuje
jako najwyzsza faze rozwoju polskiego mesjanizmu. Jak wskazuje, ,zywe odczucie
niezgodnosci ideatu chrzescijaniskiego z rzeczywistoscia, zadza podniesienia mo-
ralnego poziomu zycia, zwlaszcza w sferze polityki, wyptywajace stad afirmowa-
nie (...) wyzszo$ci czynu nad mysla, oczekiwanie nowego wybuchu chrzescijan-
stwa w Polsce cierpieniem do tego przysposobionej — to sa cechy znamienne filozo-
fii i poezji mesjanicznej polskiej”*.

Poréwnanie specyfiki polskiego mesjanizmu i zachodnich jego odmian dobrze
oddaje rekonstrukcja mesjanizmu Stanistawa Szczepanowskiego. Jego ,idea polska”
ujawnia ,marzaca dusze Stowianina”, ktéry formuluje ide¢ nadczlowieczenstwa

w zmartwychwstatego Chrystusa i przeobrazong ludzkos¢, zwyciesko wzbijajacej sie ponad obrzydli-
wos¢ triumfow bolszewictwa w Rosji i poza Rosja, ponad pustynie moralna, z ktérej wygnano mysl
o Bogu i zabito boski pierwiastek w czlowieku”; M. Zdziechowski, Problem religijny w Rosji. (Z powodu
ksigzki prof. B. Jasinowskiego), Warszawa 1934; cyt. za: http://www.omp.org.pl/stareomp/indexf73e.html?
module=subjects&func=viewpage&pageid=547 [dostep: 10 IX 2014].

4 E. N. Wesotowska, Dziata¢ przed katastrofg..., cyt. wyd., s. 28.

44 Zob. J. Skoczyniski, Mesjanizm polski..., cyt. wyd., s. 29-30.

45 M. Zdziechowski, Wizja Krasiniskiego. Ze studiow nad literaturq i filozofig polskg, Warszawa — Krakow
1912, s. 117; cyt. za: tamze, s. 29.
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odmienng od jej zachodnich prezentacji. Jej tresciq jest sprzeciw wobec prawa walki
o byt oraz wobec nacjonalizmu; opowiada sie natomiast za nowym patriotyzmem,
oznaczajacym milos¢ wilasnego narodu, jako nosicielu mysli Bozej, ktdry zamiast
nienawisci glosi, jako cel dziejow, harmonig narodéw spelniajacych — kazdy w swoim
zakresie — wyznaczone im przez Opatrzno$¢ postannictwo. Tak rozumiane nadczto-
wieczenstwo odréznia od amoralizmu Fryderyka Nietzschego, ktdrego idea wyjscia
poza dobro i zto byla odrzuceniem etyki chrzescijanstwa, a zarazem waloryzowa-
niem pychy i samoubostwienia, depcacg wszystko, co stabe i bezbronne. Odrézniata
si¢ takze od ujecia francuskiego mysliciela Ernesta Renana, ktoremu Marian Zdzie-
chowski zarzucit poczucie wyzszosci, a jednoczesnie propagowanie kontemplagji
prowadzacej do dekadentyzmu?.

Z kolei w poréwnaniach mesjanizmu rosyjskiego i polskiego M. Zdziechowski
nie widzi tej jako$ciowej rdznicy, o czym pisze nastepujaco: ,W marzeniach
naszych i nadziejach albo staraliSmy si¢ sta¢ na twardym gruncie (Towianski,
Mickiewicz, Cieszkowski), albo przenosiliSmy je w nad-$wiat, azeby nam, stamtad
Swiecac, pobudka sie stawaty do zdwojonych wysitkéw w dazeniu do wspdlnego
wszystkim celu (Krasinski i Stowacki). W zestawieniu z mesjanizmem naszym
mesjanisci rosyjscy mniej sa realni i zarazem logiczniejsi. Bardziej daja si¢ unosic
marzeniu, nie do naprawy rzeczywistoéci wzdychajac, lecz do jej przetworzenia,
(...) oni na ziemi chca stac i jednoczesnie te ziemig¢ do gruntu przeistaczac”+.

Rezerwe wobec rosyjskiego ducha religijnego wiazat z jego maksymalizmem.
Rosyjski sposéb myslenia polega na prostolinijnosci, ktéra nie liczy sie ani z do-
$wiadczeniem wiekdéw, ani z pogladami innych ludzi; nie zwraca uwagi na prze-
szkody, jest $miata az do absurdu. Z niej wywodzi si¢ maksymalizm, ktéry ,,spro-
wadza kwestie kazda do dylematu: albo wszystko, albo nic. A zatem w sferze
moralnej — absolutna doskonalos¢, w sferze spolecznej — absolutna szczesliwos¢
raju na ziemi (..), wreszcie w sferze politycznej — uniwersalizm absolutnego
wladztwa nad $wiatem. Ale Ze zaden absolut nie daje si¢ osiagna¢ w bycie docze-
snym, wiec z natury rzeczy, maksymalizm przeistacza si¢ w negacje rzeczywisto-
Sci, w slepe a okrutne w bezwzglednosci swojej niszczycielstwo we wszystkich
zakresach porzadku moralnego, spotecznego i paristwowego”*. Wedtug M. Zdzie-
chowskiego maksymalizm ma niebezpieczny wptyw na polska mentalnos¢, ktorej
imponuje trojako: w literaturze ukazujacej zagadnienia wiecznych celow duszy,
w agresywnych ideatach rewolucji oraz potedze panstwa imperialnego prowadza-
cego ekspansje®.

4 Tenze, U opoki mesjanizmu..., cyt. wyd., s. 406—408.

47 Tenze, Wplywy rosyjskie na dusze polskq (fragmenty), w: Dusza polska i rosyjska (od Adama Mickiewi-
cza i Aleksandra Puszkina do Czestawa Mitosza i Aleksandra Sotzenicyna). Materialy do , katalogu” wzajemnych
uprzedzeri Polakéw i Rosjan, A. de Lazari (red.), Warszawa 2004, s. 154-155.

48 Tamze, s. 152.

4 Tamze.
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Mesjanizm polski i rosyjski faczy jednak religijno$¢, poznanie calosciowe od-
rzucajace redukcjonizm racjonalizmu, wspolnotowos¢, tesknota za lepszym, gdyz
umoralnionym zyciem spotecznym, przeksztatcenie polityki w dziatalno$¢ oparta
na wartos$ciach. Jan Krasicki zauwaza, ze Marian Zdziechowski w istocie podzielat
idee szukania Miasta Bozego na ziemi, powszechnego zbawienia i powszechnej
szczesliwosci®, ktore byly cecha charakterystyczng mistyki rosyjskiej i stowian-
skiej®'. Z kolei Witold Wasilewski to podobienstwo do myslicieli rosyjskich ujmuje
we wspdlna kategorie boriec®>. Rowniez Stawomir Mazurek konstatuje, ze oma-
wiamy w istocie ,rosyjskiego mysliciela religijnego piszacego po polsku”.

* A%

Na poczatku XXI wieku obserwujemy powro6t religii, w jej réznych przeja-
wach, do gléwnego nurtu polityki i zycia spotecznego. Mesjanizm polityczny
odnosit si¢ i moze odnosi¢ do budowanej na zasadach bizantynskich idei , krdla
zbawcy”, ktéra przenikata do koncepcji Swietej Rusi, a pézniej Moskwy — Trzecie-
go Rzymu na Wschodzie. Mesjanizm polityczny czerpie takze z idei rewolucyj-
nych: Tomasza Miintzera oraz socjalizmu i komunizmu; jego trzecia odstong jest
purytanizm, gdzie purytanie sa ludem wybranym, a Ameryka — Krolestwem
Bozym na ziemi. Od potowy XIX wieku przyjeto, ze Stany Zjednoczone, bedace
Nowym Izraelem, majg zbawic¢ $wiat, a Amerykanie sa ludem wybranym. Odwo-
fania do mesjanizmu pojawialy sie w wystgpieniach prezydentow, takich jak
Theodore Roosevelt, Woodrow Wilson czy George W. Bush?.

Pod wzgledem oceny religijnych uwarunkowan polityki aktualnos¢ mysli
M. Zdziechowskiego nie lezy w interpretacjach bolszewizmu; sowieckie panstwo
nie istnieje juz przeciez 23 lata. Mesjanizm mysli rewolucyjnej wraz z upadkiem
Zwiazku Radzieckiego przestal peti¢ funkcje mobilizujaca. Na arenie dziejow
wazng role odgrywa obecnie mesjanizm purytanski, ktéry ujawnia swoje znacze-
nie w utopii globalizacji promowanej przez Stany Zjednoczone, gdzie dobro po-
nadnarodowego inwestora uzasadnia wybranistwo bogatych. Mesjanizm odwotu-
jacy sie do Moskwy jako Trzeciego Rzymu odzywa z kolei w Rosji, gdzie wazna
funkgje intelektualna petni na nowo odkrywana filozofia religijna®. Dlatego z jed-

50 J. Krasicki, Zdziechowski a Rosja, w: Marian Zdziechowski 1861-1938..., cyt. wyd., s. 52.

51 M. Zdziechowski, Antynomie duszy rosyjskiej (Mikotaj Bierdiajew), w: tegoz, Wplywy rosyjskie..., cyt. wyd.,
s. 17.

52 W. Wasilewski, Marian Zdziechowski wobec..., cyt. wyd., s. 13-14.

53 S. Mazurek, Watki katastroficzne w mysli rosyjskiej i polskiej 1917-1950, Wroctaw 1997, s. 59.

54 P. Jaroszyniski, Mesjanizm..., cyt. wyd., s. 77. Zob. S. Faith, Religia w Biatym Domu, E. Cylwik (ttum.),
Warszawa 2007; E. Lewandowski, Konfrontacje cywilizacyjno-etniczne. Podréz kulturowa dookota swiata, £.6dz
2010, s. 109-128.

5 Zob. A. Curanovié, Czynnik religijny w polityce zagranicznej Federacji Rosyjskiej, Warszawa 2010;
G. Cimek, Rosja — paristwo imperialne?, Gdynia 2011.
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nej strony oceny polskiego mysliciela z czaséw pierwszej globalizacji pozwalaja
odczytywac niektére cechy wspoélczesnych proceséw globalizacyjnych. Z drugiej
jednak strony jego zainteresowania stowianofilstwem, eurazjatyzmem, N. Bierdia-
jewem i E. Trubeckim majg wymiar praktyczny dla badania wspdtczesnej idei ro-
syjskiej®®, ktora formutuje alternatywny projekt cywilizacyjny. Pamietajac o tych
alternatywach, nalezy podkresli¢, ze wezwanie do walki ze ztem moze przybierac
rozne formy.

Z pewnoscig uzasadnianie prawa silniejszego panstwa do wyboru przedmio-
tu zta na ziemi i podejmowanej z nim walki wszelkimi $rodkami (np. osi zta) nie
byloby zgodne z zatozeniami M. Zdziechowskiego. Réwniez odczytywanie chrze-
Scijaniskiego heroizmu na gruncie indywidualizmu i eschatologizmu nie pozwala
wspotczesnym przebi¢ muru (S. George), tj. barier strukturalnych ograniczajacych
wolnos¢ jednostek i grup spotecznych wspolczesnej globalizacji, a co najwyzej
nielicznych nauczy¢ zy¢ pomimo jego istnienia. Natomiast czyn moralny jednostki
uzasadniony dobrem wspolnym, walka z lewiatanem kryjacym pod réznymi
ideologiami wszechwladze organizacyjna panstwa lub korporacji, przywrdcenie
wartos$ci w zyciu publicznym, takze w stosunkach migedzynarodowych, stanowia
o aktualnosci mysli autora Wizji Krasiniskiego. Warto jeszcze podkresli¢, ze jego
dorobek moze stuzy¢ porozumieniu polsko-rosyjskiemu. Nietrudno dostrzec, ze
krokiem w tym kierunku byla wizyta patriarchy Moskwy i Wszechrusi Cyryla I
w Polsce w 2012 roku. Jej rezonans ideologiczny obecnie jest jednak przyttumiony
ze wzgledu na rywalizacje geopolityczng na Ukrainie, ktora aktualizujac krytyko-
wang walke o byt, instrumentalizuje aksjologiczny aspekt mesjanizmu dla uzasad-
nienia intereséw poteg politycznych.

Gracjan Cimek — PLACE OF MESSIANISM IN MARIAN ZDZIECHOWSKI THOUGHT
AS AN EXAMPLE OF RELIGIOUS FACTORS IN POLICY

The link of Marian Zdziechowski’s rich creation is a religious worldview, i.e. based on
the division of reality into the realm of the sacrum and the profane. Within the area, views on
the matters of philosophy, culture and politics have been developed. For a political scientist
the study of political thought in the world of the past is important because of its possible
participation in the formulation of modern social, civil and political ideas. Therefore, it re-
quires updating and confrontation against perceived attempts to incorporate present social

% Jdee rosyjska Andrzej Walicki rozumie ,,(...) jako okreslenie tozsamosci narodu, swoistych cech
jego kultury, sensu rosyjskich dziejow oraz (cho¢ nie zawsze) szczegoélnej misji spelnianej przez Rosje
w historii powszechnej. Wystepuje réwniez w pracach politologicznych jako synonim zasad, na ktérych
nalezaloby oprze¢ wewnetrzna integracje rosyjskiego panstwa”; A. Walicki, Idea rosyjska i miejsce w niej
kwestii polskiej, w: tegoz, O inteligencji, liberalizmach i o Rosji, Krakéw 2007, s. 273.
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and political actions. The main aim of this article is to reconstruct the characteristics of messi-
anism made by Zdziechowski for its application in contemporary political justifications.
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Akademia Marynarki Wojennej w Gdyni

Andrzej Niemojewski' — spojrzenie na religie

Smier¢ Georga W. F. Hegla jest zarazem symbolem zmierzchu romantyzmu,
jak i poczatku pozytywizmu. Od tego momentu mozemy mowic o pojawieniu si¢
w Europie nowej wersji filozofii minimalistycznej, ktérej wyrazem byty koncepcje
Auguste’a Comte’a, Johna Stuarta Milla, Charlesa Darwina i Herberta Spencera.
Ich tworczos¢, cho¢ w duzej mierze autorska, opierata sie na dos¢ jednolitym fun-
damencie teoretycznym. Dla pozytywizmu jedynie rzeczywistos¢ zjawiskowa jest
przedmiotem poznania, bytéw ogolnych nie ma, istnieja tylko przedmioty jednost-
kowe; wiedza moze by¢ zredukowana do jednej, najbardziej podstawowej. Sady
aksjologiczne nie maja wartosci poznawczej; wszystkie problemy spoteczne, eko-
nomiczne i polityczne moga by¢ rozwiazywane naukowo?.

TAndrzej Niemojewski (1864-1921), religioznawca, historyk, dramaturg i publicysta. Wspdt-
pracowatl z Ignacym Daszynskim, sympatyzowat w réznych okresach z PPS-em i ruchem narodowym.
Publikowat artykuty w ,Wedrowcu”, ,Tygodniku Powszechnym”, ,Kraju” i ,Prawdzie”. W latach
1903-1904 podrézowat do Wioch, Konstantynopola, Palestyny, Libanu, Egiptu i Grecji. W 1905 roku
uczestniczyl w zjezdzie wolnomyslicieli w Paryzu. Zajmowat sie takze ttumaczeniami, m.in. takich dziet,
jak: Zywot Jezusa Josepha-Ernesta Renana (Krakéw 1904), Dzieje wojny zydowskiej przeciwko Rzymianom
Jozefa Flawiusza (Krakéw 1906), Babilon i Biblia Friedricha Delitzscha (Warszawa 1907). Przez wiele lat byt
redaktorem , Mysli Niepodleglej” (pierwszy numer ukazat sie 1 wrze$nia 1906 roku) — pisma propagujace-
go polskie osiagniecia religioznawcze, z czasem jednak coraz czesciej majacego wymowe blizsza nacjonali-
zmowi i antysemityzmowi. W tym okresie A. Niemojewski odszedt od pogladéw lewicowych i stat sie
zwolennikiem endecji. Za obraze moralnosci wieziony w Cytadeli warszawskiej w latach 1911-1912.
Po odzyskaniu niepodlegtosci w 1918 roku opowiadat sie przeciwko socjalizmowi, krytykowatl rzad
Jedrzeja Moraczewskiego, atakowat Jozefa Pilsudskiego. Za obraze Sejmu Ustawodawczego zostat aresz-
towany 27 stycznia 1919 roku. Jego najwazniejsze dzieta to: O masonerii i masonach. Szkic popularny, War-
szawa 1906; Legendy, Lwow 1902; O pochodzeniu naszego Boga, Warszawa 1907; Objasnienie katechizmu,
Warszawa 1907; Dzieje krzyza, Warszawa 1908; Giordano Bruno, Warszawa 1908, Stworzenie swiata wedtug
Biblii, Warszawa 1909; Bég Jezus w swietle badan cudzych i wlasnych, Warszawa 1909; Tajemnice astrologii
chrzescijaniskiej, Warszawa 1913; Dusza zydowska w zwierciadle Talmudu, Warszawa 1914; Etyka Talmudu,
Warszawa 1917; O paristwowosci polskiej, Warszawa 1920; Biblia a gwiazdy. Sto pytan stawianych biblistom oraz
sto odpowiedzi dla ludzi umiejgcych mysle¢ wtasng gtowag. Sapere ausuris, Warszawa 1924 (wydane po $mierci
autora).

2 Por. L. Kotakowski, Filozofia pozytywistyczna. Od Hume'a do Kota Wiederiskiego, Warszawa 1966, s. 9-18.
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Upowszechnianie mysli pozytywistycznej na ziemiach polskich rozpoczelo sig
w latach 60. XIX wieku. Na famach , Przegladu Tygodniowego”, ,Niwy”, ,Prawdy”,
,Biblioteki Warszawskiej” czy ,Ateneum” mysliciele, tacy jak: Julian Ochorowicz,
Bronistaw Rejchman, Piotr Chmielowski, Feliks Bogacki, Franciszek Krupinski,
Wriadystaw Koztowski (starszy), Wiodzimierz Spasowicz, Adolf Dygasinski i wielu
innych, przedstawiali pozytywistyczny paradygmat nauki. Program pozytywistycz-
ny byl prostym, zrozumialym, zdroworozsadkowym przekazem wyznaczajacym
myslowa perspektywe duzej czesci polskiej, i nie tylko, inteligencji. W ten sposob
stawat si¢ on ogdlng orientacjg $wiatopogladowa znajdujaca swoj wyraz w filozofii,
literaturze, historii, socjologii oraz powstajacym religioznawstwie.

W istocie taki swiatopoglad stanowil podstawe rozwazan A. Niemojewskiego?
dotyczacych religii. Cho¢ byl on zwolennikiem szkoty mitologiczno-astralistycznej,
w swoich rozwazaniach stosowal zasady analizy poje¢ wypracowanych przez szkote
krytyczno-filologiczna, mieszczaca si¢ czeSciowo w pozytywistyczno-kantowskiej
tradycji. Ten zwolennik legendy euhemerowskiej, a zarazem jej krytyk, dowodzit
koniecznosci zrozumienia wplywu homo religiosus na kulturet. W ten sposob
A. Niemojewski stawat sie¢ zwolennikiem polaczenia zatozen metodologicznych
i rozstrzygnie¢ szkoty historycznej i astralnej. Takie podej$cie umozliwiato zardéw-
no poznanie zewnetrznych uwarunkowan ludzkiej kultury, jak i ,orbity naszej
psychiki”. Pisat tak: , Pokolenie, ktore stanowimy, jest czastka dlugiego promienia,
czestokrotnie zalamanego, a przeto zrédlo, z ktérego wyszto, widzi tylko po linji
zatamania ostatniego, czyli w miejscu falszywym. Jest tedy wielkie prawdopodo-
bienstwo, iz cel przyszty wskutek idacych naprzéd zataman, rowniez w falszy-
wym widzi miejscu. Poznad¢ swa przeszto$¢é we wszystkich zatamaniach, to znaczy,
zblizy¢ si¢ do zrozumienia swych uzdolnien, a przeto pewniejsza stopa iS¢ na-
przod. (...) Jak ziemia, pozornie nieruchoma, bezwiednie naprzéd pedzi, tak nasza
psychika, rzekomo okoto wtasnej tylko obracajaca si¢ osi, pedzi wedle pchniec
z przed tysiacleci i dziesigciotysiacleci, jak i sama psychice pokolen nastepnych
pchnig¢ takich udziela”s. Zdaniem A. Niemojewskiego dzieki takiemu podejsciu

3 Por. S. Asté (A. Czubrynski), Andrzej Niemojewski jako astralista, , Wolnomysliciel Polski”, 1930, nr 11,
s. 5-9; H. Batabuch, Bluznierstwo czy walka polityczna? Dyskusja o wolnosci stowa wokdt , Legend” Andrzeja
Niemojewskiego, , Annales UMCS”, 2006, seria I, s. 43-78; M. Jasiniska-Wojtkowska, Wokét , Legend” Andrzeja
Niemojewskiego, ,Roczniki Humanistyczne”, 1998, nr 46, z. 1; L. Hass, Masoneria polska XX wieku. Losy, loZe,
ludzie, Warszawa 1993, s. 262-263; H. Hoffmann, Astralistyka. Szkice z dziejow religioznawstwa polskiego,
Krakéw 1991, s. 39-62; tenze, Dzieje polskich badan religioznawczych 1873-1939, Krakow 2004, s. 74-77;
J. Krzyzanowski, Autor ,Ludzi rewolucji” (wstep), w: A. Niemojewski, Ludzie rewolucji i inne opowiadania,
Warszawa 1961, s. 5-15; A. Piber, W. Stankiewicz, Niemojewski Andrzej, w: Polski stownik biograficzny,
E. Rostworowski (red. nacz.), t. 23, Wroctaw 1978, s. 3-10; R. Polak, Niemojewski Andrzej, w: Encyklopedia
filozofii polskiej, A. Maryniarczyk (red. nacz.), t. 2 (M-Z), Lublin 2011, s. 241-243.

4 Por. H. Florynska, Filozoficzna refleksja nad religiq, w: Zarys dziejow filozofii polskiej 1815-1918,
A. Walicki (red.), Warszawa, s. 302.

5 A. Niemojewski, Tajemnice astrologii chrzescijariskiej, Warszawa 1913, s. 3 [pisownia zgodna z orygi-
natem].
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mozna nabra¢ odpowiedniego dystansu kulturowego, pozwalajacego zrozumiec
roznorodnos¢ zrodet ksztattujacych mysl chrzescijanska i rozpoznacd jej wspotcze-
sna wartosc oraz przyczynic sie do lepszego rozpoznania ludzkiej psychiki.

Taka zdystansowana postawa autora Legend wynikata z tego, ze nie doceniat
on wszelkiej tradycji, w tym jej aspektow filozoficznych i kulturowych. Tradycja,
zwlaszcza ta wywodzaca si¢ z Gregji i Rzymu oraz wczesnego chrzescijanstwa,
budzita wiele watpliwosci epistemologicznych. Zbyt tatwo przybierata forme
czystej metafizyki. Ta ostania — zaréwno w postaci arystotelesowskiej, jak i tomi-
stycznej — byta dla niego bezwartosciowa naukowo. Mozna si¢ zgodzi¢ z opinia
Ryszarda Polaka, ze Andrzej Niemojewski ,historia filozofii postugiwat si¢ in-
strumentalnie i wybiorczo. Darzyt uznaniem Sokratesa, przypisujac mu postawe
wroga wobec wszelkich dogmatéw religijnych i obowiazujacych powszechnie
w jego czasach schematéw myslenia i konformistycznych zachowan jednostek
w spoteczenistwie. Cenil B. Spinoze za jego panteizm, antyinstytucjonalizm i anty-
dogmatyzm, F. Nietzschego i H. Spencera za utylitaryzm. Wplyw na jego swiato-
poglad wywarty E. Haeckla koncepcje gloszace ewolucjonizm i materialistyczny
monizm”®.

Andrzej Niemojewski interesowat si¢ gtownie chrzescijaristwem, a w szcze-
gblnosci jego geneza rozpatrywana w kontekscie religii starozytnego Bliskiego
Wschodu. Dopatrywat si¢ zwigzkéw pomiedzy przekazami biblijnymi a tresciami
religii babilonskich. Zwracat uwage na znaczenie koncepcji wedrowki idei upo-
wszechnianej w $rodowiskach polskich marksistow. Poczatkowo poddawal kryty-
ce historycznos¢ Jezusa Chrystusa, uznajac jego zyciorys za projekcje mitow astral-
nych, pdzniej przedstawiatl go takze jako czlowieka, pocieszyciela i uzdrowiciela
chorych. W koncu uznatl, ze astralistyka nie moze orzekac o historycznosci Jezusa,
a tylko zajmowac sie interpretacja symboliki astralnej.

Nalezy pamietac, ze astralistyka jest historycznie zamierzchta metoda (nurtem)
w biblistyce, religioznawstwie czy kulturoznawstwie, poszukujaca zrédel kultury,
w tym religii, w mitologii gwiezdnej odnoszacej sie szczegolnie do cial niebieskich,
miedzy innymi Stonica i Ksiezyca. Zgodnie z jej zatozeniami — jak pisze Zygmunt
Poniatowski — ,,obserwacja i interpretacja uktadow (konstelacji) i ruchow ciat niebie-
skich nie tylko determinowata (rzekomo) losy ludzkie (horoskopy!), lecz takze mo-
delowata postacie bostw i herosow. Silg rzeczy wiec bogowie i twory bogopodobne
byly mitami gwiezdnymi: astralogematami, selenematami (mitami ksiezycowymi)
i mitami solarnymi (stonecznymi) — odzwierciedleniami wedréwki ciat niebieskich
po »mapie nieba«””.

¢ R. Polak, Niemojewski Andrzej, cyt. wyd., s. 242.

7 Z. Poniatowski, Poczatki religioznawstwa w Polsce (1873-1918), ,,Euhemer”, 1977, nr 1, s. 56. Za po-
czatki tej szkoly uwaza sie wystgpienia takich myslicieli, jak Constantin Frangois Volney, Charles
Francois Dupuis, a w szczegdlnosci Ernst Siecke i Eduard Stucken.
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Wnhnioski ptynace z tego typu analiz byly zblizone do wielu innych formu-
lowanych przez srodowiska wolnomyslicielskie, ktére zwalczaly intelektualne
stereotypy religijnej swiadomosci i propagowaty swieckos¢ kultury narodowej. We
wnioskach tych Jezus Chrystus stawal si¢ twdrca religii ludzi biednych i uposle-
dzonych, wyrazat ich tesknote za rownoscia i sprawiedliwos$cia spoteczng chociaz-
by po $mierci. Konkluzje te budzity szeroki sprzeciw zaréwno w srodowisku kon-
fesyjnym, jak i $wieckim, a w szczegdlnosci teoretykéw Mlodej Polski i myslicieli
uznajacych warto$¢ rozwazan metafizycznych. Mimo to, a moze wtasnie dlatego,
Jezus Chrystus w ujeciu A. Niemojewskiego staje si¢ zbawca ludzkosci, Prometeu-
szem, ktdry, chcial uwolni¢ ludzkos¢ od zta etyczno-spotecznego. W ten sposob
podmiotem tej dziatalnosci uczynit cztowieka, jego zycie oraz bycie w swiecie oparte
na zasadzie milosci blizniego. Jezus Chrystus jednak umiera na krzyzu, opuszczony
przez Boga. Podkreslano w ten sposob kleske sprawiedliwosci i szczescia cztowieka.
Jak pisze Roman Padot, ,ten problem budzil w modernizmie zywe zainteresowanie
i uzyskat charakterystyczne interpretacje. Chrystus dla wielu byt przyktadem pro-
metejskiej postawy — tak oceniano jego dziatalnos¢ i doktryne. Akcentowano przy
tym szczegolnie probe reformy spolecznej, zmierzajacej do ustanowienia braterstwa
miedzy ludzmi. Podkreslano réwniez inne momenty z zycia Chrystusa, miedzy
innymi poswigcenie si¢ dla sprawy ludzkosci, $mier¢ itd. Rzecz jasna, czesto, cho¢
nie zawsze, stosowano naturalistyczng interpretacje dziatalnosci Chrystusa, ktorej
najpetniejsza wykladnie przedstawil w tym okresie A. Niemojewski”s.

Interpretacje autora Legend nie byly tak jednoznacznie naturalistyczne, jak sa-
dzi R. Padot. Koncepcje religioznawcze A. Niemojewskiego byty skonstruowane
na zalozeniach teoretycznych szkoly mitologicznej, astralistycznej, historyczno-
-porownawczej i panbabilonizmie. Krytycznie oceniajac te szkoty, prébowat stwo-
rzy¢ naukowa szkote poznania chrzescijanistwa. ,Sadze — pisal A. Niemojewski —
ze dotychczasowe badania nad Jezusem i ewangieljami nie wyszty po za zakres
wiedzy i nie doszly do tego, co si¢ zwa¢ moze nauka. Wiedza zbiera fakty, ale do-
piero nauka odkrywa pomiedzy temi faktami zwiazki o charakterze praw. Dotych-
czasowa wiedza o Jezusie ustanowita takze zwigzki miedzy faktami. Ale wychodzac
z zasad apriorystycznych, posiada tylko pewna doktryne, ktéra nie ma nic wspolne-
go z tym, co zaslugiwatoby na szczytng nazwe teorji naukowej. Wprawdzie teolo-
gowie liberalistyczni, nalezacy do Szkoty Historycznej, wciaz i bardzo duzo mowia
o metodach, ale mnie si¢ zdaje, Ze w gruncie rzeczy nie maja o charakterze metod
wlasciwego pojecia. Jedyna bodaj ich metoda jest trzymanie si¢ dogmatyczne aprio-
ryzmu, ze najpierw istniat jakis$ nieznany nam blizej Jezus, a potym dorobiono do
niego wszystko, co stanowi olbrzymi materiat jezusologji i chrystologji. Trudno jest
bada¢ przyczyny takiego faktu. Ale zdaje si¢, ze przyczyny te nie sa zbyt gleboko
ukryte. Wobec niestychanej specjalizacji uczeni, zajmujacy sie Jezusem i ewangielja-

8 R. Padot, Filozofia religii polskiego modernizmu, Krakéw 1982, s. 94-95.
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mi, nie obejmujg dos¢ rozleglych widnokregow wiedzowych. Istnieja obszary wie-
dzy ludzkiej, ktére sa im wprost nieznane. Brak im tez w ich uksztatceniu podktadu
filozoficznego a zwlaszcza przyrodniczego™.

Spogladajac krytycznie na stan wiedzy dotyczacej chrzescijaristwa, A. Niemo-
jewski koncentrowat swoje badania na poszukiwaniach zrédet kazdej religii. Sa-
dzit, Ze maja one charakter spoteczny i psychologiczny oraz ze rozwijaja si¢ zywio-
fowo jak ,rosliny i zwierzeta”. W tym zywiotowym rozwoju swiadomos¢ ludzka
odgrywa podobna role jak czynniki geograficzne — klimat czy gleba. Te¢ analogie
dostrzezono juz w epoce oswiecenia, lecz méwiono przede wszystkim o falszer-
stwie, oszustwie, podrabianiu jako zrodiach religii. Ci jednak, ktorzy tak czynili,
byli — zdaniem A. Niemojewskiego — niewolnikami swojej psychiki, uwigzionej
gleboko w tradycji. Uwazat ponadto, ze zjawisko to jest ttumaczone przez teorie
biogenezy, ktéra swoim zasiegiem obejmuje takze psychogeneze i ,sotogeneze”.
Pisal, Ze nawet ,na madrosci filozoficznej odnalez¢ mozna $lady przebrzmiatej
kabalistyki”10. Jego zdaniem nawet jeden z najwigkszych myslicieli Immanuel Kant
tylko modernizowat mysl ludzka, tkwigc gteboko w okowach wszechogarniajacej
kabalistycznej swoistosci.

Nalezy przy tym pamigta¢, ze renesans kantyzmu w tamtym okresie spowo-
dowal miedzy innymi pojawienie si¢ tendencji do rozdzielania nauki i wiary,
a scislej mowiac, filozofii i wiary. Pierwsza mialaby si¢ opierac¢ na poznaniu, druga
za$ na uczuciu. Tendencje te mogly by¢ oceniane jako przejaw rosnacego w site
ruchu religijnego czy nawrotu do , prawdziwej religijnosci” szerokich mas spo-
fecznych. Wielu myslicieli uwazato, ze w gruncie rzeczy nastat kryzys ,starych
religii”. W rzeczywistosci ludzkos¢ dotarla do punktu zwrotnego, ktdrego prze-
kroczenie wymaga nowej orientacji w totalnosci wszechswiata'.

Andrzej Niemojewski sadzil, ze dzieje sie tak woweczas, gdy ludzkos¢ przesta-
je myslec¢ o religii w kategoriach astralnych. W przypadku chrzescijanistwa sytuo-
wal ten proces w wiekach II-IV. To wlasnie w tym czasie Ojcowie Kosciota inten-
sywnie przeciwstawiali si¢ wszelkiemu ujmowaniu Chrystusa jako przejawu kultu

2 A. Niemojewski, Tajemnice..., cyt. wyd., s. 54-55 [pisownia zgodna z oryginatem].

10 Tamze, s. 56 [pisownia zgodna z oryginatem].

11 Dyskusja nad filozofia Immanuela Kanta toczyla sie w tym czasie takze w Polsce. Po 1880 roku pi-
sali o niemieckim filozofie m.in.: Wiadystaw Mieczystaw Koztowski, Adam Mahrburg, Marian Massonius,
Witotd Rubczyniski, Seweryn Smolikowski, Maurycy Straszewski czy wreszcie Mscistaw Wartenberg.
Szerzej zob. S. Garfein-Garski, Krytycyzm, w: T. Garbowski i in., W poszukiwaniu prawdy. Wstep do teorii
poznania, Krakéw 1911; W. M. Koztowski, Historia filozoficzna powstania i rozwoju idei podstawowych umysto-
wosci wspdtczesnej, t. 1, cz. 1: Inicjatorzy i punkta wyjscia, Warszawa 1910; E. Krzymuski, Teoria karna Kanta ze
stanowiska jego 0gdlnej nauki o rozumie praktycznym, Krakow 1882; A. Mahrburg, Emanuel Kant, w: Pisma
filozoficzne, t. 2, Warszawa 1914; F. Paulsen, I. Kant i jego nauka, Warszawa 1902; A. Raciborski, Ogélny zarys
systemu filozofii, t. 1, Lwow 1892; H. Struve, Immanuel Kant oraz dziejowa doniostos¢ jego krytycyzmu, Warsza-
wa 1904; J. N. Szuman, Poglad krytyczny na metafizyke Kanta, Poznan 1902; A. Zttowski, Filozofia Kanta, jej
dogmaty, ztudzenia i zdobycze, Poznan 1923; M. Wartenberg, O kantowskiej krytyce praktycznego rozumu i jej
stosunku do krytyki czystego rozumu, Lwéw 1911.
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storica, potepiajac zdecydowanie cala astrologie. W ten sposéb doszto do zupelne-
go uczltowieczenia Jezusa, ale takze uwolnienia astrologii z kajdan teologii, jako ze
»(...) filozofja kosmiczna odzyta i zapanowata w sztuce az do okresu reformagji
i humanizmu (...)”"2. Jego zdaniem to w sztuce rozpoczat si¢ proces przeksztalcania
Jezusa z Boga-cztowieka w cztowieka-Boga.

W ten sposéb — pisal A. Niemojewski — ,jat sie wytwarza¢ nowy poglad na
Swiat. Stara filozofja kosmiczna, w ktorej Jezus grat tak wybitna role, musiata usta-
pi¢ panteizmowi Spinozy, ktory filozofje fetysza kamiennego doprowadzit chyba
do szczytu, gloszac, ze Bog jest substancja: fetysz miat si¢ tak do ciasnego umystu
Fetyszysty, jak substancja do ogromnie rozszerzonego umystu Spinozy (...). Jezus
przestal by¢ pojeciem kosmicznym. Mniej juz interesowata ludzi jego zantropo-
morfizowana i zantropopatyzowana historia, niz logje, czyli rézne aforyzmy, kto-
rych zaczeto sie uczy¢ na pamiec¢ wielkiemi ilosciami” 2.

Proces ten prowadzil zaréwno do rozwoju religii, jak i jej kryzysu. Mozna go,
zdaniem A. Niemojewskiego, bada¢, stosujac odpowiednia metode, dostrzegajaca
fakt , przyrédztwa”. ,,W badaniach moich - pisat — doszedlem do niezbitego wnio-
sku, ze istnieje fakt przyrodztwa mysli religijnej, bostw i rytuatéw. Dotad udato mi
si¢ ustali¢ dwa prawa teogenetyczne, odpowiadajgce prawu biogenetycznemu:

1. Po ilosci i jakosci fetyszow i totemow, zwigzanych z kazdym bodstwem,
mozemy rozeznac pierwiastki, z ktdrych z wolna powstawat.

2. Rozwdj bdéstwa odbywa sie w kierunku filozofizacji totemdow” 4.

Andrzej Niemojewski, podajac przyktad historycznosci Jezusa i przeciwsta-
wiajac sie dotychczasowym badaniom, ktére za punkt wyjscia braly ,niepewny
fakt narodzenia sie Jezusa” na poczatku pierwszego tysiaclecia naszej ery oraz
zatozenia przez niego gminy chrzescijaniskiej w Jerozolimie i ktére przedstawiaty
dalszy rozwoj religii chrzescijariskiej na podstawie zrédet mitologiczno-
-apokryficznych, takich jak Nowy Testament, zaproponowat inng metode. Uwazat,
ze ,droge badan nalezy odwrdci¢, jak to uczynili przyrodnicy, ktérzy nie wyszli
z jakiego$ prazwierza, kreslac jego rozwoj az do dni naszych, ale analizujac orga-
nizm dzisiejszego zwierzecia porownawczo z innymi organizmami, posuwali si¢

12 A. Niemojewski, Tajemnice..., cyt. wyd., s. 85.

13 Tamze, s. 105. Nawiazanie do tworczosci Barucha Spinozy wydaje sie trafne, poniewaz dla tego
filozofa przyroda jest causa sui — przyczyna samej siebie, niezniszczalna, nieograniczona, wieczna
i samostwarzalna. Nie ma tu mowy o zadnym celowosciowo-koniecznosciowym podporzadkowaniu
sie sile wyzszej — Bogu. Baruch Spinoza neguje tego rodzaju historiozofie, neguje istnienie Boga trans-
cendentnego i personalnego. Bég u niego to przyroda, wszechswiat w swojej harmonii. Niderlandzki
filozof w Traktacie teologiczno-politycznym, dokonujac analizy starohebrajskiej kosmogonii oraz mitow
starogreckich, dostrzega w nich elementy zwiazane z teologizacja przyrody. Szerzej zob. S. M. Nadler,
Spinoza, W. Jezewski (thum.), Warszawa 2002, s. 460; E. Balibar, Spinoza i polityka, A. Staron (ttum.),
Warszawa 2009, s. 216.

4 Tamze, s. 57.
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dalej i dalej w przesztos¢, odkrywajac dawniejsze formy cztowieka laboratoryjnie
i nastepnie znajdujac potwierdzenie w materiale kopalnym”?5.

Autor Legend sadzil, ze tak samo trzeba analizowac religie. Nalezy wyjs¢ z jej
form wspdtczesnych i dokonujac pordwnan, cofac sie w przeszios¢ tak daleko, jak
sie tylko da. W ten sposob, jego zdaniem, niczego nie przesadzamy, w tym poczat-
kéw religii. Chodzitlo mu zatem o metodyczna analize istniejacych wspodtczesnie
religii, a zwtaszcza ich kultu, poniewaz kryjg one w sobie cata chrzescijaniska tra-
dygje. I tak oto dochodzimy do ,teorii poje¢ szczatkowych i szczatkowych form
rytualnych”. Takim pojeciem jest ,Jezus jako baranek a szczatkowgq forma rytualna
powiewanie nad kielichem podczas konsekracji, co pochodzi jeszcze z czaséw,
kiedy odbywalo sie rytualne niecenie ognia”'. W zwiazku z tym polski mysliciel
uwazat, ze religioznawstwo nie moze obej$¢ sie bez przyrodoznawstwa. Wszyscy,
ktérzy chcg analizowac religie, musza umie¢ mysle¢ przyrodniczo, a teorie, ktdre
tworza, i ich warto$¢ sprawdzac praktyczna zastosowalnoscia.

Wydaje si¢ mozliwe, ze oba scharakteryzowane prawa nawigzuja do ewolu-
cjonizmu klasycznego oraz pozytywistycznego utylitaryzmu. Podobnie ocenia te
zagadnienia Henryk Hoffmann, ktory pisze, ze , pierwsze prawo zostato sformu-
lowane zapewne w nawigzaniu do teorii »survivals« ewolucjonisty E. B. Tylora,
ktorego Cywilizacje pierwotng Niemojewski czesto cytuje w swych pracach. Prawo
drugie rowniez zawiera w sobie my$l ewolucjonizmu klasycznego, iz rozwdj idei
bostwa odbywa sie od form pierwotnych (kult przyrody — w tym gtéwnie ciat
astralnych) do czci oddawanej abstrakcyjnemu Bogu”"”.

Zgodnie z prezentowanymi przez te nurty zatozeniami A. Niemojewski sa-
dzit, ze znajac dobrze wspdtczesne kulty oraz dysponujac bogatym materiatem
poréwnawczym, przechodzac od abstrakcji do konkretow, od ufilozoficznionych

15 Tamze.

16 Tamze, s. 58.

17 H. Hoffmann, Astralistyka..., cyt. wyd., s. 53. Ewolucjonizm jest uwazany za jedna z pierwszych
szkot religioznawczych. Rozwinela sie ona w ramach antropologii kulturalnej (etnologii). Stosowata
w badaniach nad religia idee teorii ewolucji zaczerpniete z ewolucjonizmu biologicznego Karola Dar-
wina oraz ewolucjonizmu filozoficznego Herberta Spencera. Mozna méwi¢ o trzech fazach rozwoju
ewolucjonizmu: klasycznej, krytycznej i neoewolucjonistycznej. Za twérce ewolucjonizmu klasycznego
powszechnie uznaje sie¢ Edwarda Burnetta Tylora (1832-1917), ktéry uwazal animizm za podstawe
kazdej religii. Wspottworcami tego nurtu myslenia byli Lewis Henry Morgan (1818-1881) oraz James
George Frazer (1854-1941). Z kolei krytyczna faze ewolucjonizmu zapoczatkowowata twodrczosc
Andrew Langa (1844-1912). Prekursorem neoewolucjonizmu byt zas Leslie Alvin White (1900-1975),
ktory religie uznawal za integralny element historii kultury traktowanej jako odrebna klasa zjawisk.
Zob. szerzej: Antropologia kulturowa. Zblizenia epok i problemoéw, K. J. Brozi (red.), Lublin 1995, s. 184;
P. Chmielewski, Kultura i ewolucja, Warszawa 1988, s. 407; ]. Gajda, Antropologia kulturowa. Wprowadzenie
do wiedzy o kulturze, cz. 1, Torun 2003, s. 237; M. Nowaczyk, Ewolucjonizm kulturowy a religia, Warszawa
1989, s. 3-8; Socjologia religii. Antologia tekstow, W. Piwowarski (wyb. i wprow.), Krakéw 2003, s. 453;
M. Rusecki, Istota i geneza religii, Warszawa 1989, s. 267; ]. Waardenburg, Religie i religia. Systematyczne
wprowadzenie do religioznawstwa, A. Bronk (ttum.), Warszawa 1991, s. 222.
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bostw wspdtczesnych do mitéw, mozna przesledzi¢ etapy rozwoju wierzen religij-
nych - od totemizmu do form wspdtczesnych!s.

Rozwazania Andrzeja Niemojewskiego wpisywaly sie w nurt, ktéry mozna
okresli¢ krytycyzmem. Autor Legend czerpat swoje inspiracje nie tylko z pozytywi-
zmu, ale takze neokantyzmu, ktoéry pod koniec XIX wieku wywarl przemozny
wplyw na myslenie o religii.

Jerzy Kojkot — ANDRZE] NIEMOJEWSKI — A LOOK AT RELIGION

The article offers an interpretation of positivist thought in Poland, the beginning of
which dates back to 1860's. The author states that the following newspaper titles: ,Przeglad
Tygodniowy”, ,Niwa”, ,Prawda”, , Biblioteka Warszawska”, ,Ateneum” featured the works of
J. Ochorowicz, B. Reichman, P. Chmielowski, F. Bogacki, F. Krupinski, W. Kozlowski (elder),
W. Spasowicz, A. Dygasiniski and many others who presented the positivist paradigm of science.

In the article it is acknowledged that it was a simple, comprehensible, commonsensical
approach mapping out a perspective of thinking for a large part of Polish (but not exclusive-
ly) intelligence. This way it became a universal world-view reflected in philosophy, litera-
ture, history, sociology and budding religious studies. In the author's opinion, such a world-
-view was indeed a basis for Andrzej Niemojewski's reflections on religion. Despite being
an advocate of the astro-mythological school, in his deliberations he applied the principles
of analysing terms compiled by the critical school of philosophy which can be traced in the
positivist-Kantian tradition.

In line with the principles of these trends A. Niemojewski believed that by being well
acquainted with contemporary cults and having ample comparative material, moving from
abstraction to specifics, from philosophised contemporary deities to myths, one can trace the
stages of development of religious beliefs from totemism to modern forms.

18 Na fakt uznawania przez A. Niemojewskiego kultu przyrody za pierwotna forme religii zwraca
uwage H. Hoffmann, ktéry pisze: ,Warto podkresli¢, ze Niemojewski (wzorem Dupuisa) uznawat kult
przyrody za pierwotna forme religii. Szczegdlne znaczenie w rozwoju wierzen ludzkich przyznawat
totemizmowi, ktory — jak sadzit — byl pierwsza forma religii stanowiaca zwarty system”; H. Hoffmann,
Astralistyka..., cyt. wyd., s. 53.

Charles Frangois Dupuis (1742-1809), profesor College de France, francuski filozof, propagator
$wieckiego podejécia do nauki o religii; uznawany za tworce szkoly astralistycznej w religioznawstwie.
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Mesjanizm Wincentego Lutostawskiego
i jego spoleczno-polityczne implikacje

Wstep

Wincenty Lutostawski (1863-1954) nalezy do najbardziej znanych (szczegolnie
w kregu kultury anglosaskiej) polskich filozoféw!. Swiatowa stawe i poczesne miej-
sce w historii filozofii przyniosty mu badania nad spuscizng Platona. Publikacje
W. Lutostawskiego ukazywaty si¢ w wielu krajach Europy, duza czes¢ z nich w ory-
ginale zostala napisana w jezyku obcym (gtéwnie angielskim lub niemieckim). Na
przetomie XIX i XX wieku utrzymywat regularng korespondencje z wieloma wybit-
nymi osobowosciami swej epoki, miedzy innymi z: Henri Bergsonem (1859-1941),
Cesarem Lombrosem (1835-1909), Josephem Conradem (1857-1924), Mahatma
Gandhim (1869-1948), Williamem Jamesem (1842-1910) oraz kardynatem Désiré
Mercierem (1851-1926)2. W srodowisku naukowym, jak zauwaza Stanistaw Borzym,
mial opinie ekscentryka, ktory w sposob ekstrawagancki angazuje si¢ w spory $wia-
topogladowe?. Nie przeszkadzato mu to jednak w zdobyciu znacznej popularnosci
w kregach studenckich i mlodziezowych. W tych srodowiskach zastynat przede
wszystkim jako twdrca organizacji wychowawczych zwanych kuznicami.

! Wazniejsze publikacje poswiecone W. Lutostawskiemu: J. Bigaj, Wplyw ewolucyjnej interpretacji pla-
tonizmu oraz metody stylometrycznej Wincentego Lutostawskiego (1863-1954) na pdzniejsze badania nad filozofig
starozytng, ,,Archiwum Historii Filozofii i My$li Spotecznej”, 2003, nr 48, s. 19-36; W. Groblewski, W poszu-
kiwaniu sensu dziejow. Zarys koncepcji historiozoficznej Wincentego Lutostawskiego, w: Idee a rzeczywistosc.
Z badati nad tradycjq filozoficzng, S. Kaczmarek (red.), Poznan 1980, s. 101-140; W. Jaworski, Lutostawskiego
interpretacja platonizmu, ,Studia Filozoficzne”, 1976, z. 5, s. 137-145; W. Jaworski, Eleuteryzm i mesjanizm.
U Zzrédet filozofii spotecznej Wincentego Lutostawskiego, Krakow 1994, ss. 174; J. Jadacki, Wincenty Lutostawski.
6.06.1863 (Warszawa) — 17.04.1954 (Krakow), ,Odra”, 1999, z. 1, s. 41-53; T. Mroéz, Wincenty Lutostawski.
Polskie badania nad Platonem, Zielona Géra 2003; R. Palacz, Klasycy filozofii polskiej, Warszawa 1999, s. 285-298;
Filozofia i mistyka Wincentego Lutostawskiego, R. Zaborowski (red.), Warszawa 2000.

2 Por. T. Czezowski, Wincenty Lutostawski (1863-1954), ,Ruch Filozoficzny”, 1958, nr 18, s. 12.

3 Por. S. Borzym, Filozofia polska 1900-1950, Wroctaw 1991, s. 11.
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W niniejszym artykule autor pragnie odpowiedzie¢ na nastgpujace pytanie:
do jakiego stopnia dziatalnos$¢ spoteczna W. Lutostawskiego byta uwarunkowana
przez jego mesjanistyczng filozofie? W tym celu praca zostata podzielona na trzy
czesci. W pierwszej czesci autor koncentruje si¢ na przedstawieniu zarysu ewolugji
pogladow filozoficznych W. Lutostawskiego, w drugiej omawia specyfike mesjani-
zmu rozwijanego przez twoérce stylometrii, w trzeciej zas — idee przebudowy spo-
leczenstwa oraz dziatalnosc spoteczno-polityczng bedaca ich konsekwencje.

Od Platona do eleuteryzmu

Autorzy prac poswieconych filozofii W. Lutostawskiego najczesciej dziela je-
go zainteresowania na dwa obszary. Pierwszy stanowia badania nad dzietami
Platona*, drugi za$ prdéba konstrukcji autorskiej filozofii opartej na polskim mesja-
nizmie romantycznymo®.

Koncentrujac sie¢ na filozofii W. Lutostawskiego, nalezy zauwazy¢, ze pier-
wotnie wszystkie sposoby patrzenia na rzeczywistos¢ sprowadzat odpowiednio do
postaci indywidualizmu lub uniwersalizmu. Z czasem liczbe drdg interpretowania
rzeczywistosci podzielil na cztery typy: 1. Materializm; 2. Idealizm; 3. Panteizm;
4. Spirytualizm (okreslany takze jako monadologia lub eleuteryzm)t. W pozniej-
szym okresie powyzsza klasyfikacje uzupenit jeszcze o mistycyzm i mesjanizm?.
Sam byl zwolennikiem spirytualizmu, ktéry — jego zdaniem - instynktownie
odkryt juz Platon w takich dialogach, jak Fajdros, Teajtet i Parmenides. Stanistaw
Borzym podkresla wptyw, jaki na Wincentego Lutostawskiego wywarly mysli
Gustava Teichmiillera (1832-1888) oraz nawrdcenie na katolicyzm. Badacz akcen-
tuje rowniez podobienstwa monadologii Wincentego Lutostawskiego i Gottfrieda
Leibniza (1646-1716), zaznaczajac przy tym, ze autor The Knowlegde of Reality od-
rzucit Leibnizowska teze o niekomunikowaniu sie¢ monads.

4 Badania nad spuscizng Platona zapewnily W. Lutostawskiemu $wiatowa stawe. W toku tych
badan wypracowat filologiczna metode stuzaca do poréwnywania — stylometrie. Ustalit, do dzi$ nie-
podwazong, chronologie dialogéw greckiego filozofa. W tym kontekscie na ironie zakrawa fakt, ze
osiagniecie, z ktérego powodu autor The Origin and Growth of Plato’s Logic stal sie¢ powszechnie znany,
W jego prywatnej ocenie nie byto wcale tak wielkim wyczynem. Po latach pisal z zalem, Ze zostal nieja-
ko napietnowany jako badacz Platona i twodrca stylometrii, a jego pozostate dokonania nie zostaty do-
cenione. Por. W. Lutostawski, Jeden tatwy zywot, Krakow 1994, s. 225.

5 Robert Zaborowski, analizujac filozoficzny dorobek Wincentego Lutostawskiego, dzieli go na
trzy obszary badawcze: 1. Dziela Platona; 2. Dzieta polskich filozoféw i literatéw romantycznych;
3. Préby tworzenia wtasnego systemu filozoficznego. R. Zaborowski, Wincenty Lutostawski — cztowiek
i dzieto, ,, Kwartalnik Historii Nauki i Techniki”, 2004, R. 49, nr 1, s. 67.

6 W. Lutostawski, Logika 0gdlna, czyli teoria poznania i logika formalna, Krakow 1907, s. 16-17.

7 Tenze, Klasyfikacja pogladéw na swiat, ,Przeglad Filozoficzny”, 1928, s. 107.

8 S. Borzym, Filozofia polska 19001950, Wroctaw 1991, s. 30.
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Autorzy opracowania Filozofia polska okresu migdzywojennego. Zarys problematy-
ki w komentarzu do spirytualizmu W. Lutostawskiego zauwazaja, ze filozof nadat
w nim metafizyce jednoznacznag interpretacje. Mozna ja sprowadzi¢ do czterech
pewnikéw: 1. Byt ma nature duchowa, a rzeczywistos¢ dotyczy wylacznie sfery
zjawiskowej. 2. Istnieje wielos¢ bytéw duchowych (monad), ktére moga sie wza-
jemnie komunikowac¢. 3. Czlowiek jako istota materialna sktada sie z duszy (mo-
nady naczelnej) i ciata (monady nizszej). 4. Monada duchowa (dusza ludzka) jest
samoistna, wolna i nieSmiertelna®.

Wincenty Lutostawski zaczat uwazac siebie za eleuteryste prawdopodobnie od
kwietnia 1885 roku, kiedy podczas czytania Platoniskiej Uczty przezyl olsnienie,
dzieki ktéremu odkryt swoja jazn'¢. Eleuterystg byt jego zdaniem ten, kto uznawat,
ze pierwotnym zrodlem tego, co uwazamy za rzeczywistos¢ duchowsa, jest jazn, nie
zas materialne ciato. W tym rozumieniu mézg nie jest organem, w ktérym zachodza
rzeczywiste procesy myslowe, ale jedynie posrednikiem pomiedzy jaznig a ciatem.
Z jednej strony mézg dostarcza jazni informacji o wrazeniach zmystowych, z drugiej
za$ przekazuje ciatu polecenia jazni. Wincenty Lutostawski uwazat, ze po $mierci
ciata w dalszym ciagu bedziemy widzie¢ i stysze¢. Co innego z odczuwaniem sma-
kéw, zapachdéw oraz doznaniami plciowymi — te w wigkszym stopniu miaty by¢
zalezne od ciata, bez ktorego posrednictwa jazn nie bedzie w stanie w pelni ich
doswiadczy¢. Niemniej, jesli jest ona od tego typu doznan uzalezniona, ciagle bedzie
o nich pamietac i ich pozadac. Nie bedzie juz jednak w stanie ich doswiadcza¢, co
przyczyni sie do jej cierpienia. Autor Zrédet pesymizmu byt zdania, ze charakter czto-
wieka nie zmienia si¢ wraz ze $miercig; jakiekolwiek jego nawyki przetrwaja nawet
po jego odejsciu z tego $wiata. Dlatego W. Lutostawski uwazat, Ze nalezy si¢ wyzwo-
li¢ z pozadan materialnych i skoncentrowac tylko na potrzebach duchowych, ktére
jazn zawsze bedzie mogta zaspokoi¢!!.

Postulowany przez W. Lutostawskiego eleuteryzm w pelni miat si¢ rozwina¢
w mysli chrzescijanskiej, poniewaz jego zdaniem uznata ona indywidualng dusze
za byt rzeczywisty, ktérego waga byta tak wielka, Ze stojaca najwyzej w hierarchii
jazn (Jezus Chrystus) dla jej zbawienia poddata si¢ zwienczonemu Smiercia cier-
pieniu. Polski filozof podkreslat, Zze dopiero w chrzescijanstwie jazn stata sie na-
prawde wolna, gdyz pozwolito ono cztowiekowi na indywidualne dazenie do
zbawienia lub potepienia. Doskonalqg ilustracja sytuacji odrzucenia Boga przez

9 K. Bochenek, L. Gawor, A. Jedynak, J. Kojkot, Filozofia polska okresu miedzywojennego. Zarys pro-
blematyki, Gdynia 2013, s. 188.

10 R. Zaborowski, Wincenty Lutostawski..., cyt. wyd., s. 71. Por. W. Lutostawski, The Origin and
Growth of Plato’s Logic. With an Account of Plato’s Style and of the Chronology of His Writings, London 1897,
s. 525-527.

' W. Lutostawski, Gtéwne prawdy, , Lotos”, 1937, nr 2, s. 46.
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czlowieka oraz cztowieka przez Boga byt dla W. Lutostawskiego monolog Konra-
da (Wielka Improwizacja) z trzeciej czes$ci Dziadéw A. Mickiewicza (1798-1855)'2.

Sposob interpretowania przez polskiego filozofa dziet A. Mickiewicza moze
stuzy¢ jako doskonaty przyktad ilustrujacy jego stosunek do religii. Co ciekawe, do
pewnego stopnia racje przyznat mu inny wielki polski poeta i filozof, Czestaw
Mitosz (1911-2004). W ponad dwadziescia lat po smierci W. Lutostawskiego autor
Doliny Issy interpretowat tworczos¢ wielkiego romantyka w podobnym kontekscie.
W swojej interpretacji wskazywatl na rozdarcie Zachodu na dwie czesci: laicko-
-humanistyczng (racjonalnag) i eschatologiczno-katastroficznag. W Mickiewiczu wi-
dzial za$ jednego z ostatnich wielkich przedstawicieli drugiego z wymienionych
nurtow. Positkujac sie refleksjami Andrzeja Niemojewskiego (1864-1921)3, notabene
prawie rowiesnika Wincentego Lutostawskiego, Czestaw Mitosz zauwazyt, ze
racjonalizujgcy mysl wieszcza pozytywisci nie mieli racji. Reczy opisywane przez
autora Dziadow jako , duchy nocne, upiory i czary” nie byly z jego perspektywy
jedynie poetycka fikcja. Miaty by¢ dla niego jak najbardziej realne. Niemniej to
wlasnie w XIX wieku miat nastapi¢ koniec wszystkich cywilizacji opartych na reli-
gii. Przewidywano, ze ostateczne zwyciestwo przypadnie wéwczas naukowemu
sposobowi myslenia — krytykowanemu przez Mickiewicza ,szkietku i oku”. Fakt
ten zaowocowat daleko idacymi konsekwencjami w sposobie rozumienia historii.
To wiasnie za jego przyczyna miato dojs¢ do btednej, racjonalistycznej interpretacji
dziet autora Pana Tadeusza. Stato si¢ tak, gdyz ludzie, ktérzy nabrali przekonania,
ze reprezentowany przez nich sposéb myslenia jest uniwersalny, zaczeli bezreflek-
syjnie odnosi¢ swoje wyobrazenia do przesztosci i ocenia¢ histori¢ wedlug sposobu
myslenia wlasciwego wlasnej formagji intelektualnej'*. Niezaleznie jednak od tego
uwagi Cz. Milosza moga takze postuzy¢ do posredniej krytyki sposobu interpre-
towania przez W. Lutostawskiego twoérczosci wieszcza. Najwazniejsze z nich sa
watpliwosci co do sposobu rozumienia katolicyzmu przez Mickiewicza. W Ziemi
Ulro mozemy znalez¢ stwierdzenie Cz. Milosza, ze , wzigto (...) od Mickiewicza
mesjanizm, do jego religii odnoszac si¢ z niedowierzaniem. Czy jest to religia
rzymskokatolicka, nie jest pewne. Ona to w kazdym razie stanowi prawdziwa
materi¢ poetycka »Dziadow«”15,

12 Tenze, Logika 0gdlna. .., cyt. wyd., s. 18.

13 A. Niemojewski, Dawnoé¢ a Mickiewicz, Warszawa — Lublin — L6dZ — Poznan, b.r.
14 Cz. Milosz, Ziemia Urlo, Warszawa 1982, s. 111-119.

15 Tamze, s. 122.
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Polacy narodem wybranym.
Mesjanizm Wincentego Lutostawskiego

Badacze mysli W. Lutostawskiego podkreslaja, ze byt on ostatnim dwudziesto-
wiecznym polskim filozofem budujacym swa refleksje zgodnie z zalozeniami
romantyczno-mesjanistycznymi. Nalezy jednak podkredli¢, Ze nie chodzi tu jedynie
o system etyczny, ale o catosciowaq filozofie. Teresa Zawojska zauwaza, ze to w jego
interpretacji polski mesjanizm przestat by¢ zbiorem romantycznych koncepcji
filozoficzno-literackich i w swiadomosci spotecznej przeksztalcit sie w jedna wielkg
idee'®. Podobnego zdania sg autorzy Zarysu dziejéw filozofii polskiej 1815-1918, wediug
ktérych to wlasnie w mysli W. Lutostawskiego odrodzenie filozoficznego romanty-
zmu znalazto swdj najpelniejszy wymiar'”. Niemniej nalezy rowniez zwrdci¢ uwage
na to, ze postulowana przez W. Lutostawskiego odmiana neomesjanizmu nie cieszy-
fa sie popularnoscig posréd wspotczesnych mu myslicieli. Zgadzali sie oni z autorem
Niesmiertelnosci duszy i wolnosci woli, ze nardd jest historyczno-kulturowa wspdlnota,
odrzucali jednak jego metafizyczng interpretacje ducha narodowego — zauwazaja
autorzy pracy Filozofia polska okresu miedzywojennego. Zarys problematyki's.

Niewatpliwie zagadnienie narodu byto dla refleksji W. Lutostawskiego kwe-
stia fundamentalna. Przez pojecie narodu rozumial on duchowa wspdlnote po-
dobnych do siebie i swiadomych tego faktu jednostek. Jednoczyly sie one we
wspolnocie, ktdrej celem bylo spetnienie kulturowego i spotecznego powotania.
Nardd stanowil najwyzsza forme istnienia, same zas narody tworzyty hierarchie.
Praprzyczyna wyodrebnienia sie¢ narodow nie lezata, zdaniem mysliciela, w uwa-
runkowaniach geograficzno-przyrodniczych, tylko w $wiadomym wyborze okre-
$lonego gatunku duchéw?®. Odnoszac si¢ do tej koncepgji, Jerzy Kojkot zwraca
jednak uwage, ze rozumiany w kategoriach ontologicznych naréd miat dla autora
Zarysu metafizyki polskiej znaczenie mniej pojemne niz wspolnota jazni?. Nalezy
podkresli¢, ze to wlasnie ona byta podstawa wyodrebnienia sie¢ narodéw. Wincenty
Lutostawski stwierdzil wrecz, ze to warunek tworzenia sie narodéw. Warunkiem
procesdw narodotworczych staje si¢ dusza (Swiadoma siebie jazn). Zdaje sobie ona
sprawe z istnienia siebie samej, ale takze innych jazni oraz materialnej rzeczywisto-
$ci?l. Jaznie naturalnie daza do ekspansji, wzajemnie si¢ jednak ograniczaja, dzieki

16 T. Zawojska, Lutostawski Wincenty, w: Powszechna encyklopedia filozofii, red. A. Maryniarczyk, t. 6,
Lublin 2005; cyt. za: http://www.ptta.pl/pef/pdf/l/lutoslawski.pdf [dostep: 22 I1 2014].

17.S. Borzym, H. Florynska, B. Skarga, A. Walicki, Zarys dziejow filozofii polskiej 1815-1918, Warsza-
wa 1983, s. 282.

18 K. Bochenek, L. Gawor, A. Jedynak, J. Kojkot, Filozofia polska..., cyt. wyd., s. 190.

19 W. Lutostawski, Ludzko$¢ odrodzona. Wizje przysztosci, Warszawa 1910, s. 11.

20]. Kojkot, Wspélnotowos¢ i indywidualizm w filozofii W. Lutostawskiego, w: Filozofia i mistyka W. Luto-
stawskiego, R. Zaborowski (red.), Warszawa 2000, s. 179.

21 W. Lutostawski, Logika ogdlna..., cyt. wyd., s. 71.
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czemu ustala si¢ miedzy nimi naturalna réwnowaga??. Wincenty Lutostawski pod-
kreslat, ze trwato$¢ wspdlnot narodowych zalezy od $wiadomosci ludzi. Utrzymy-
wanie si¢ ich przez wiele pokolen uzasadniat na gruncie swej teorii palingenezy
(reinkarnacji)®.

Wywyzszenie narodu sposrod innego rodzaju wspdlnot byto konsekwencja
przyjetych przez W. Lutostawskiego zalozen ogolnofilozoficznych. Wyznawany
przez niego spirytualizm naturalnie przeciwstawiatl si¢ materializmowi oraz idea-
lizmowi. U jego podstaw lezalo przeciez zatozenie o realnosci kazdej poszczegdlnej
monady i jej woli. Bylo to zgodne z zasadq — jak zauwaza S. Borzym -, chce i po-
stanawiam, wigc jestem”?4.

W opinii W. Lutostawskiego jazn na drodze do osiagniecia petnej sSwiadomo-
$ci narodowej przechodzi przez dwa etapy. Pierwszy zwiazany jest z doswiadcze-
niem mitosci plciowej, ktdra uczy umiejetnosci wyjscia z siebie i zjednoczenia
z cialem oraz dusza innej osoby; drugi za$ polega na osiagnigciu stanu mistyczne-
go zwiazku z istotq najwyzszg — Bogiem?.

Najwyzsze miejsce w hierarchii narodow, zdaniem W. Lutostawskiego, zaj-
muje narod polski. Za najswietniejszy okres w jego historii, do ktérego w miare
mozliwo$ci nalezy nawigzywad, uwazal czas panowania dynastii Jagiellondw.
Zwracal uwage na pokojowy sposdb zawarcia unii polsko-litewskiej oraz rozwoj
propagowanych wtedy cnét republikanskich. Podkreslat, Zze to Polacy zbudowali
najwieksza demokratyczng republike od czasu upadku Republiki Rzymskiej. Po-
nadto uwazat, ze wazna cecha éwczesnego spoteczenstwa byto state dazenie do
uszlachcenia coraz szerszych kregoéw spolecznych?. Stanistaw Borzym zauwaza,
ze dla Wincentego Lutostawskiego najwazniejsza cecha polskiej filozofii, a takze
szerzej rozumianego charakteru narodowego byt indywidualizm. Za swego rodza-
ju symboliczny jego wyraz uznawat szlacheckie liberum veto. W tej tradycji starat
sie tez rozwijac filozofie polska?”.

Odnoszac si¢ do apologetycznego stosunku W. Lutostawskiego do okresu pa-
nowania dynastii Jagiellonéw, nalezy zauwazy¢, ze podobny poglad glosil nieco
pozniej Pawet Jasienica (1909-1970), ktory najpelniej wyrazit go w swoim cyklu
esejow historycznych: Polska Piastow (1960), Polska Jagiellonow (1963), Rzeczpospolita
Obojga Narodéw (1967-1972)%. Historyk odrzucilby zapewne wynikajacy z filozofii
W. Lutostawskiego wniosek, Ze na dzieje majag wptyw czyny pojedynczych jedno-

2 Tenze, Z dziedziny mysli. Studia filozoficzne 1888-1899, Krakow 1900, s. 114.

2 Tenze, Niesmiertelnos¢ duszy. Zarys metafizyki polskiej, Warszawa 1925, s. 233.

2 S. Borzym, Filozofia polska..., cyt. wyd., s. 180-181.

% W. Lutostawski, Ludzkos¢ odrodzona..., cyt. wyd., s. 225.

26 Tamze.

27'S. Borzym, Panorama polskiej mysli filozoficznej, Warszawa 1993, s. 42.

28 Por. P. Jasienica, Polska Piastow, Warszawa 2007; tenze: Polska Jagiellonéw, Warszawa 2007; Rzecz-
pospolita Obojga Narodéw. Srebrny wiek, Warszawa 2007; Rzeczpospolita Obojga Narodow. Calamitatis regnum,
Warszawa 2007; Rzeczpospolita Obojga Narodéw. Dzieje agonii, Warszawa 2007.
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stek. Niemniej mysl autora Wykfadow jagielloniskich mogtaby stanowi¢ wartosciowe
uzupetnienie argumentacji P. Jasienicy przeciw teoriom akcentujacym anarchizm
polskiej szlachty. W tym kontekscie nasuwa sie takze pytanie o mozliwy intelektu-
alny wplyw prac zmartego w 1954 roku filozofa na P. Jasienice.

Wincenty Lutostawski uwazat, ze Polakom przypadta zaszczytna rola prowa-
dzenia innych narodéw ku lepszej przysztosci. Cecha predestynujaca do tego za-
dania miata by¢ przejawiajaca si¢ w naszej narodowej psychice wewnetrzna pew-
no$¢ co do istnienia i oddziatywania Boga na rzeczywistos¢. Filozof oczywiscie
zdawal sobie sprawe, ze istnienia tego zjawiska nie mozna udowodni¢ w sposob
logiczny, niemniej uznawal, ze kontaktu z Bogiem, rozumianego jako fakt psycho-
logiczny, logicznie uzasadnia¢ nie potrzeba. Znaki od Boga Polacy mieli otrzymy-
wacé za posrednictwem natchnionych wieszczow oraz poprzez przyktad osobisty
bohateréw narodowych®. Za ogdlnoludzkie wartosci, szczegdlnie silnie reprezen-
towane przez narod polski, W. Lutostawski uwazat: tolerancje, wolnos¢ jednostki,
mito$¢ blizniego, zasady chrzescijaniskie, silne wiezi spoteczne oraz idee unii naro-
dowych i religijnych obecne w kulturze. Wartosci te miaty gwarantowaé¢ mozli-
wos¢ zaistnienie solidarnosci ogolnoludzkiej®.

Ustosunkowujac sie do scharakteryzowanych powyzej, gloryfikowanych
przez W. Lutostawskiego, cech narodu polskiego, trudno nie zwroci¢ uwagi na ich
kontrowersyjno$¢. We wspodtczesnej historiografii dominuje poglad, ze apogeum
popularnosci tolerangji religijnej na ziemiach polskich konczy sie w XVII wieku.
Uksztaltowany zas w XIX wieku nowoczesny naréd polski rdst na gruncie katolic-
kim w opozycji do zaborcéw reprezentujacych odmienne wyznania (z wyjatkiem
Austrii). Podobng krytyke mozna przeprowadzi¢ odnosnie do praktycznej realiza-
i idei wolnosci jednostki. Faktem jest wszak, ze panszczyzna na ziemiach pol-
skich zostata zniesiona dopiero w 1864 roku na mocy ukazu cara Aleksandra II.
Co zas$ sie tyczy wymienionych takze przez W. Lutostawskiego idei charakteryzu-
jacych Polakéw: milosci blizniego, zasad chrzescijaniskich i silnych wiezi spotecz-
nych, nalezy podkresli¢, ze trudno jest dokonac obiektywnej analizy ich rzeczywi-
stego oddzialywania na ludnos¢ polska. Ostatnia ze wskazanych przez filozofa
cech, opisujaca polska kulture jako szczegdlnie sprzyjajaca uniom narodowym
i religijnym, réwniez jest trudna do jednoznacznej weryfikacji. Niemniej zauwa-
zalna po 1989 roku, charakteryzujaca polskie spoteczenistwo akceptacja idei inte-
gracji z Unia Europejska i NATO mogtaby postuzy¢ za argument na rzecz jej
prawdziwosci.

Niezaleznie jednak od podkreslanej przez W. Lutostawskiego doniostosci
dziejowej roli narodu polskiego nalezy pamiegtacd, ze zdaniem filozofa narody miaty

29 W. Lutostawski, Jeden tatwy zywot, Warszawa 1933, s. 331.
30 M. Siwiec, Idee edukacyjne Wincentego Lutostawskiego, w: Dylematy wspdtczesnego wychowania (filozo-
fia, pedagogika, religia), J. Kojkot (red.), Gdynia 1999, s. 90.
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by¢ tylko narzedziami w realizacji zasadniczego historycznego celu. Uwazal, ze
gdy juz dojdzie do sytuacji, w ktorej kazda jazn bedzie identyfikowac si¢ z kon-
kretnym narodem w stopniu, jaki wyzwala w niej che¢ zycia i $mierci dla jego do-
bra, panistwa jako takie stang si¢ zbyteczne. Wspolnoty powinny osiaggnac¢ wtedy
stopien organizacji, ktory pozwoli na zaspokojenie wszelkich potrzeb material-
nych, a co za tym idzie — stanie sie¢ mozliwa koncentracja na doskonaleniu ducha.
Narody zaczna dazy¢ do wzajemnej wymiany zdobyczy duchowych i porzuca
walke o kontrole nad przestrzenia i zasobami.

W opisanym pogladzie W. Lutostawskiego, dotyczacym docelowego przejscia
od zycia narodowego do samowystarczalnej wspolnoty ponadnarodowej, mozna
odnalez¢ elementy uzasadniajace poszukiwanie analogii miedzy mysla autora
Zarysu metafizyki polskiej a Heglowska filozofia dziejow. W obydwu przypadkach
mozna dostrzec idee konica historii; u Georga W. F. Hegla (1770-1831) spelniata sie
ona w panstwie opartym na prawie, a u Wincentego Lutostawskiego — na ponad-
panstwowej wspolnocie sktadajacej sie z wielu narodow.

Idee i dzialalnos¢ spoteczno-polityczna

Dziatalno$¢ spoteczno-polityczna W. Lutostawskiego stanowita bezposrednia
konsekwencje jego pogladow filozoficznych. Pragnat wnies¢ swoj wktad w ,, prze-
miane narodowq” poprzez tworzenie organizacji wychowawczych nawiazujacych
do tradygji filareckiej’!. Na poczatku XX wieku z inicjatywy autora Postannictwa
polskiego narodu powstaty takie organizacje, jak zalozone w Bernie Towarzystwo
Wszechnicy Mickiewicza®, religijno-filozoficzne towarzystwo poczwdrnej wstrze-
miezliwosci Eleusis® oraz promujace polska mys$l narodowa Ognisko Polskie
w Londynie.

Niewatpliwie najbardziej znaczace ze wszystkich zatozonych przez W. Luto-
stawskiego stowarzyszen bylo Eleusis, zorganizowane w tzw. kuznice. Dziataty
one nie tylko w Polsce, ale takze w Wielkiej Brytanii, Francji, Szwajcarii i Algierii.
Gléwnym celem elséw, czyli cztonkow stowarzyszenia, byto propagowanie etycz-
nego wymiaru idei odrodzenia narodowego. Mieli by¢ jednym z narzedzi realizacji
idei wychowania narodowego. Chodzilo o wyluskanie z jednostek szlachetnych
cech ich osobowosci i wychowanie , misjonarzy sprawy narodowej”. Z tego $ro-
dowiska wywodzili si¢ miedzy innymi: Stanistaw Pigon (1885-1968), Tadeusz Stru-
milto (1884-1958), Adam Wodziczko (1887-1948), Stanistaw Cywinski (1887-1941),

31 Zgromadzenie Filaretdw, potocznie: filareci (gr. phildretos ‘mitosnik cnoty moralnej’) — pol-
skie tajne stowarzyszenie patriotyczne miodziezy wilenskiej dziatajace w latach 1820-1823; Literatura
polska. Przewodnik encyklopedyczny, J. Krzyzanowski (red.), t. 1, Warszawa 1984, s. 261-262.

32 Por. W. Lutostawski, Wszechnica Mickiewicza w Szwajcarii, Morges — Krakow 1902.

3 Por. T. Podgoérska, Stowarzyszenie Patriotyczno-Religijne , Eleusis” w latach 1902-1914, Lublin 1999.
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Jozef Kostrzewski (1885-1969), Wiestaw Fusek (1912-2011), Ignacy Kozielewski
(1882-1964), Wanda Peszynska (1882-1952, druga zona Wincentego Lutostawskie-
g0), Romana Wodziczkéwna (1891-1976), Olga Matkowska (1888-1979), Andrzej
Matkowski (1888-1919). Marek Siwiec zauwaza, ze wielu elsow wydatnie przyczyni-
fo si¢ do przeszczepienia na grunt polski idei angielskiego skautingu’.

W rozwoj kuznic W. Lutostawski angazowat sie od 1909 roku, czyli od czasu
napisania pracy Ludzkosé¢ odrodzona. Kuznice definiowatl jako zrzeszenia ludzi,
w ramach ktorych pracowaliby nad wyrazeniem wiasnej interpretacji $wiata. Mia-
1y si¢ one opiera¢ na gruntowanej znajomosci dorobku cywilizacyjno-kulturowego
ludzko$ci®.

Pod koniec XIX wieku Wincenty Lutostawski zwiazat sie z dziataczami Ligi
Narodowej: Zygmuntem Balickim (1858-1916), Romanem Dmowskim (1864-1939)
i Janem Ludwikiem Poptawskim (1854-1908). W konsekwencji sam rowniez przy-
stapit do organizacji. W 1900 roku wtadze austriackie zarzucily mu szerzenie po-
$rod studentéw idei narodowych, za co odsunigto go od wyktadow na Uniwersy-
tecie Jagiellonskim.

Alians W. Lutostawskiego ze srodowiskiem narodowym nalezy uzna¢ za na-
turalny. W doktrynie gloszonej przez lideréw endeckich trudno znalez¢ sprzecz-
nosci z jego filozofig. Co wiecej, srodowisko to na przetomie XIX i XX wieku inten-
sywnie sie¢ rozwijalo, zyskujac coraz wiecej oddanych zwolennikéw. Z perspekty-
wy W. Lutostawskiego ruch ten mogt stanowic wartosciowe narzedzie do realizacji
jego spoteczno-politycznych idei. Niemniej relacji tej nie nalezy interpretowac jed-
nostronnie. Ruch narodowy w filozofii W. Lutostawskiego mogt znalez¢ warto-
$ciowe intelektualne dopetienie swej doktryny.

W swych postulatach na rzecz odrodzenia narodowego autor Poslannictwa
polskiego narodu podkreslal wychowawczy wymiar dorobku polskiej mysli i litera-
tury romantycznej. W wypracowanej przez Juliusza Stowackiego (1809-1849) kon-
cepcji ,ewolugji ducha” widzial przeciwienstwo Darwinowskiej teorii ,,ewolugji
z ciata”3%. Wincenty Lutostawski podkreslal, ze Wtosi i Anglicy maja tylko po jed-
nym wieszczu, Francuzi zadnego, Polacy zas az trzech — tym bardziej wiec powin-
ni czerpac z ich natchnienia.

Robert Zaborowski zauwaza, ze autor Volonté et liberté, publikujac w jezykach
obcych wiele swoich prac, w ktérych poruszat watki narodowo-mesjanistyczne,
w rzeczywistosci byt zarliwym promotorem polskiej kultury®. Warto na to zwrdcic¢
uwage, szczegodlnie ze niewielu polskich myslicieli mogto w tamtym okresie po-
szczycic sie szeroka recepcja naukowa na Zachodzie.

3 M. Siwiec, Idee..., cyt. wyd., s. 88-89.

35 W. Lutostawski, Ludzkos¢ odrodzona..., cyt. wyd., s. XXIV.
3 T. Zawojska, Lutostawski Wincenty, cyt. wyd.

3 R. Zaborowski, Wincenty Lutostawski..., cyt. wyd., s. 69.
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Niezaleznie od deklarowanego podziwu dla polskich wieszczéw romantycz-
nych, pisarze i artysci nie byli w oczach W. Lutostawskiego prawdziwymi twor-
cami kultury. Szczegolnie krytyczny, z wychowawczego punktu widzenia, byt
wobec literackiego modernizmu, ktéry w jego ocenie propagowat pesymizm.
Przedstawicielom tego nurtu zarzucat takze braki w wyksztatceniu filozoficz-
nym?®. W opinii W. Lutostawskiego na miano twércéw kultury zastugiwali przede
wszystkim , prawdziwi filozofowie”, czyli ci, ktérzy mieli zdolnos¢ dokonywania
syntezy wiasnych koncepcji z osiggnieciami ludzkosci oraz przezywania wielu
rodzajow doswiadczen, dzieki czemu potrafili tez bada¢ wlasng Swiadomosé®.

Dla wspomagania rozwoju kultury umystowej narodu W. Lutostawski postu-
lowat budowe w stolicy panstwa instytucji kulturalnych i naukowych. Uwazal, ze
ludzi do tworczosci pobudza $wiadomos¢ obecnosci innych, ktorzy sa w stanie
zrozumie¢ i odnie$¢ sie do ich dziatan. Koniecznie musza to by¢ przedstawiciele
tego samego narodu®. Ponadto byt zdania, ze nalezy powola¢ specjalne kolegia
historyczne, ktére zajma si¢ opracowaniem dziejow ojczystych i powszechnych.
Zastrzegal jednak, ze historia powszechna powinna by¢ opracowana z perspekty-
wy narodu. Wincenty Lutostawski nie ograniczat si¢ tylko do kwestii zwigzanych
z wychowaniem. W jego pismach znajdziemy réwniez rozwazania na temat za-
gadnien ekonomicznych. Uwazal, Ze gospodarka powinny zarzadza¢ wykwalifi-
kowane komitety pochodzace z wyboru. Mialy one dbac o jej rozwoj oraz organi-
zacje uniwersyteckiego ksztatcenia zawodowego*!.

Jerzy Kojkot, odnoszac si¢ do idei spolecznych Wincentego Lutostawskiego,
zauwaza, ze filozof stworzyl mistyczno-edukacyjna utopie, ktoéra opierata si¢ na
zatozeniu, ze proces roznicowania si¢ przyrody postepuje nieustannie. Wynika
z tego, ze rozwoj dziejowy ludzkosci nie prowadzi do zniesienia réznic kulturo-
wych miedzy narodami, tylko do ich pogtebienia. Ludzie za$ nie majgq innego wyj-
Scia, jak zaakceptowac ten fakt, uzna¢ go za wartos¢ oraz tworzy¢ warunki, aby
kazdy naréd mégt w sposob jak najbardziej twérczy rozwijaé swoja odrebnosé+2.

Podsumowanie

Dziatalnos¢ spoteczno-polityczna W. Lutostawskiego stanowila bezposrednia
konsekwencje jego filozoficznej refleksji, szczegolnie zwigzanej ze sposobem po-
wstawania i rozwoju naroddw. Autor NieSmiertelnosci duszy i wolnosci woli byt

3 S. Borzym, H. Florynska, B. Skarga, A. Walicki, Zarys dziejow..., cyt. wyd., s. 283.

3 W. Lutostawski, Wyktady jagielloriskie, t. 1: Wyktady wstepne z przedmowaq o wychowaniu narodowym,
Krakow 1901, s. 114.

40 Tenze, Ludzko$¢ odrodzona. .., cyt. wyd., s. 220.

4 Tenze, Praca narodowa. Program polityki polskiej, Wilno 1922, s. 41.

42 J. Kojkot, Lutostawski jako prekursor nowej duchowosci, , Przeglad Religioznawczy”, 2001, nr 2 (200), s. 63.
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przekonany, ze odkryl podstawowe zasady funkcjonowania rzeczywistosci. Uwa-
zat, ze ostatecznym i najwazniejszym celem czlowieka jest dazenie do doskonatosci
duchowej. Srodek do realizacji tego zadania widziat przede wszystkim w odpo-
wiednim wychowaniu. Ttumaczy to wielkie zaangazowanie W. Lutostawskiego
w tworzenie organizacji mlodziezowych i prace z nimi. Nalezy przyzna¢, Ze filozof
odnidst tez na tym polu obiektywne sukcesy.

Praca z mtodziezg byta gléwnym obszarem aktywnosci spotecznej W. Luto-
stawskiego. Nalezy jednak podkresli¢, ze w istocie byla to jedna z niewielu ptasz-
czyzn, na ktérych moégl on realnie dziata¢. Nie mial przeciez wiladzy politycznej
ani ekonomicznej, ktéra pozwolitaby mu w pelni realizowac gloszone idee. Przed-
stawil je jednak bardzo szczegélowo w swoich pismach. Jego program dotyczyt nie
tylko kwestii wychowawczych, ale takze ekonomicznych i mozna go interpreto-
wac jako pewna calosciowa propozycje, majaca jednak cechy utopii.

Pawet Kusiak — MESSIANISM IN THE WORKS OF WINCENTY LUTOSLAWSKI AND
ITS SOCIO-POLITICAL IMPLICATIONS

In this article the author sets out to analyse the messianism in Wincenty Lutostawski’s
works, in the context of socio-political postulates put forward on its grounds. The question
the author intends to answer is: to what extent was W. Lutostawski’s social activity condi-
tioned by his philosophy? The article is divided into three parts: the first one describes how
W. Lutostawski’s philosophy developed; the second one concerns his theory of messianism;
the third — his socio-political idea.
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»Z nieludzka rozkosza zanurzam si¢ w muzyke” —
kilka stow o Gombrowiczowskiej ambiwalencji

Refleksja nad istota i rola religii w zyciu cztowieka, mimo wielu dziesiecioleci
dyskusji i sporéw, pozostaje kwestia ztozona. Wobec licznych préb problematy-
zowania religii (ujecia systemowe, holistyczne, przedmiotowe i funkcjonalne') oraz
propozycji metodologicznych mozna by pokusi¢ sie¢ o nazwanie tego naukowego
wieloglosu, czyli — jak pisze Andrzej Bronk — wszystkich dyscyplin naukowych
zajmujacych sie porzadkowaniem (opisem i interpretacja) wiedzy na temat zjawisk
religijnych, religiologia?.

W tej réznorodnosci, jak zauwaza Grzegorz Pyszczek, pojawiaja sie proby
sprowadzania sacrum do sfery spolecznej [por. np. propozycje Emile’a Durkheima:
,Swietymi sa te rzeczy, ktérych wyobrazenia zostaly wytworzone przez samo
spoleczenstwo (...); $wieckimi, przeciwnie, sa te, ktore kazdy z nas buduje sam
wedtug danych dostarczanych przez swe zmysty i doswiadczenia”? i Williama
Jamesa: , Takie uczucia, czyny i doswiadczenia odosobnionej jednostki ludzkiej,
o ktdrych jednostka ta mniema, ze odnosza sie one do czegos, co ona sama uznaje
za boskie”?], a takze tzw. filozofie zycia lub swoiste ideologie. Te dwie ostatnie
stanowia w pewnych ujeciach quasi-religie (parareligie, religie zastepcze); mowi-
my tu o humanizmie $wieckim, a zatem odnosimy sie do pojecia religii $wieckiej.
,W ujeciu funkcjonalnym — pisze A. Bronk — za zjawiska quasi-religijne mozna
uznad patriotyzm, sztuke, muzyke, media, sport, narkotyki, o rozbudowanej nie-
kiedy stronie obrzedowej (kulty swieckie), spelniajace u poszczegolnych jednostek

1 Zob. A. Bronk, Religia, w: Religia. Encyklopedia PWN, T. Gadacz, B. Milerski (red. nauk.), t. 8,
Warszawa 2003, s. 394-395.

2 Tenze, Czym jest religiologia?, ,Nauka”, 2011, nr 2, s. 39.

3 G. Pyszczek, Durkheim, w: Religia. Encyklopedia..., cyt. wyd., t. 3, s. 311.

¢ A. Bronk, Religia, cyt. wyd., s. 395.
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podobne funkgje jak religijne (m.in. dostarczaja ostatecznego punktu odniesienia,
wartosci i sensu zycia)”’s.

Do przejawéw kultu Swieckiego Leonard J. Petka zalicza: aloteizm (kult
prawdy i nauki), antrandyzm (kult wiasnej osoby), antropoteizm (kult ludzkosci),
doksateizm (kult honoru), estetoteizm (kult piekna i sztuki), etnoteizm (kult ojczy-
zny), gynekoteizm (kult kobiecosci i kobiet), heroteizm (kult bohateréw), hiper-
andryzm (kult nadcziowieka) czy patroteizm (kult przodkow)s. Twércami podob-
nych kultéw $wieckich sg intelektualisci (przede wszystkim filozofowie) oraz arty-
$ci, a zatem podobne klasyfikacje majq charakter elitarny i sztuczny?”.

Odnoszac sie do jednej z tych parareligii, do estetoteizmu, warto w tym miej-
scu przypomnie¢ dwoch filozoféw szczegolnie mitujacych muzyke, ktorej to wia-
$nie niniejszy artykut zostal poswiecony. Pierwszy to Artur Schopenhauer, ktéry —
o czym pisze Wladystaw Tatarkiewicz — ,,znat dwa paliatywy przeciw mece zycia,
jeden natury moralnej (etyka wspodtczucia), drugi natury estetycznej (estetyka kon-
templacyjna). (...) Wobec sztuki bowiem, wobec pigkna, zatapiamy si¢ w kontem-
placji, w kontemplacji zas ustaje dziatanie popedow i woli; kontemplacja jest, jak to
Kant spostrzegl, bezinteresowna, wyzbyta pozadan. A przy tym kontemplacja daje
nam nie tylko ulge, ale i najwyzsze poznanie: poza niag bowiem ujmujemy tylko
zmienne, przeplywajace obrazy rzeczy, ona zas zatrzymuje ten przeptyw, chwyta
w rzeczach to, co stale, niezmienne; jezeli sq jakie$ wieczne idee stanowigce osno-
we i wzdr rzeczywistosci, te idee, o ktorych mowili filozofowie od Platona, i jesli
mozna je poznag, to tylko w kontemplacji, w postawie estetycznej, w sztuce”s.

Drugim filozofem jest Fryderyk Nietzsche, zwlaszcza w tym okresie twdrczo-
$ci, w ktorym jego mysl wyraznie inspirowata sie Arturem Schopenhauerem
i Ryszardem Wagnerem?®. ,W Pierscieniu Nibelunga — pisze F. Nietzsche — muzyke
uwazam za najmoralniejsza, jaka znam, tam na przyklad, gdzie Zygfryd budzi
Brunhilde; dochodzi ona tu do takiej wyzyny i swigto$ci nastroju, ze przypomina
iskrzenie si¢ lodowych, $nieznych szczytow alpejskich: przyroda wznosi si¢ tu
czysta, samotna, niedostepna, beznamietna, oblana jasnoscia mitosci; chmury
i burze, nawet wzniosto$¢ sa pod nig”’°. I w innym miejscu dodaje: ,,(...) Moim
petit fait vrai jest to, ze przestaje lekko oddycha¢, kiedy tylko muzyka zaczyna na
mnie dziata¢; Ze wnet moja noga zaczyna by¢ na nig zta i buntuje si¢, odczuwa
ona potrzebe taktu, tanca, marsza — przy Wagnerowskim marszu cesarskim nie

5 Tamze, s. 396.

6 L. J. Petka, Kulty swieckie, w: Religia. Encyklopedia..., cyt. wyd., t. 6, s. 152. Rowniez Henryk Hoffmann
podaje przyktad Euhemera z Mesyny, twdrcy m.in. teorii genezy pojecia bogdéw (ubodstwianych wybitnych
ludzi); zob. H. Hoffmann, Euhemer z Mesyny; Euhemeryzm, w: Religia. Encyklopedia..., cyt. wyd., t. 3, s. 467.

7 Zob. L.]. Petka, Kulty..., cyt. wyd., s. 152.

8 W. Tatarkiewicz, Historia filozofii, t. 2: Filozofia nowozytna do roku 1830, Warszawa 2003, s. 221-222.

9 Zob. np. Z. Kazmierczak, Nietzsche, w: Religia. Encyklopedia..., cyt. wyd., t. 7, s. 309.

10 F. Nietzsche, Ryszard Wagner w Bayreuth, w: tegoz, Przypadek Wagnera, M. Cumft-Piertkowska,
K. Kaskiewicz, R. Michalski (ttum.), K. Kaskiewicz, R. Michalski (red.), Torun 2004, s. 29.
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mogltby maszerowac nawet mtody niemiecki cesarz — od muzyki zada ona przede
wszystkim zachwytéw, ktore opieraja si¢ na dobrym chodzie, stapaniu, tancu.
Czyz nie protestuje takze mdj zotadek? moje serce? moj krwioobieg? Nie smucq sie
moje trzewia? Czyz nie chrypne przy tym niepostrzezenie?... Azeby stuchac
Wagnera potrzebuje pastilles Gerandel... 1 woéwczas pytam sam siebie: czego wia-
Sciwie oczekuje moje cialo od muzyki jako takiej? Poniewaz nie ma zadnej
duszy... Sadzeg, ze wilasnej ulgi: tak jakby lekkie, Smiate, swawolne, pewne siebie
rytmy mogly przyspieszy¢ wszystkie zwierzece funkgje; tak jakby spizowe, oto-
wiane Zycie moglo utraci¢ swa ciezko$¢ przez zltote, subtelne, wymuskane melo-
die. Melancholia pragnie odpoczaé¢ w kryjéwkach i przepasciach doskonatosci:
do tego potrzebuje muzyki”1.

2

Niniejszy artykul, o czym juz wspominatam, bedzie dotyczyt religii swieckiej,
estetoteizmu, a konkretnie kultu muzyki. Za przedmiot refleksji obieram twor-
czo$¢ Witolda Gombrowicza, analizowana w kulturowym kontekscie wychowania.
Na dualistycznos¢ myslenia w pedagogice wielokrotnie zwracal uwage Tomasz
Szkudlarek, podkreslajac istotna role pytan, ktdre ,wyznaczaja raczej przestrzen
dyskusji, niz formutujg rzeczywiste alternatywy: odpowiedzi sytuuja si¢ zwykle
pomiedzy (...). Dostrzezenie tego (...) stanowi punkt wyjscia dla poszukiwania
nowych kategorii — kategorii relacyjnych, przekraczajacych”'2. Inny badacz, Lech
Witkowski, wskazuje na pojecie ambiwalencji, tj. kategorii kulturowego kontekstu
wychowania, kategorii rozumianej jako ,aksjomat odpowiadajacy ontologiczne-
mu, nieredukowalnemu zageszczeniu $wiata, nagromadzonej jego zlozonosdi,
splatania i nasycenia informacjami, gdzie wszelkie uspdjnienia czy rozplecenia,
uporzadkowania sg trudne, jesli nie beznadziejne. W gre wchodzi konieczno$¢
oscylacji, miotania, niepewnosci, zmagania sie z niedookresleniem czy nieprzejrzy-
stoscig”’13.

Ambiwalencja oznacza tu ciagle poruszanie si¢ wsrod wieloznacznosci, nie-
pewnosci, w efekcie wzajemnie si¢ przenikajacych wartosci, ktorych ,nie da sie po
prostu zredukowac do jednoznacznosci”*. Jak doprecyzowuje Monika Jaworska-
-Witkowska, ,najpelniej reprezentowany przez kategorie ambiwalencji typ dwoi-
stosci wyraza zasada oscylacji miedzy wzajemnie dookreslanymi biegunami

11 F. Nietzsche, Nietzsche kontra Wagner, w: tamze, s. 125 [pisownia i podkres$lenia jak w oryginale].

12 T. Szkudlarek, Wyzwanie , trzeciego paradygmatu”: dylematy konstrukcji i destrukcji teorii pedagogicz-
nych, w: Ku pedagogii pogranicza, Z. Kwiecinski, L. Witkowski (red.), Torun 1990, s. 216-217.

13 L. Witkowski, Edukacja wobec spordw o (po)nowoczesnosé, Warszawa 1997, s. 142.

14 Tamze, s. 143.
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alternatywy — jednosci dynamicznej w stanie napiecia, fluktuacji i drgan, dostoso-
wan i rezonansu, zorientowanych na rownowazenie (rownowage)” 5.

W Przewodniku po filozofii... Witold Gombrowicz pisze tak: ,Ja, Gombrowicz,
najwieksza uwage przypisuje antynomii w sztuce. Artysta winien by¢ tym, a zara-
zem czyms$ przeciwnym. Szalony, nieporzadny, ale zarazem zdyscyplinowany,
zimny, precyzyjny. Sztuka nigdy nie jest jednostronna, zawsze kompensuje ja jej
przeciwienstwo”16. W innym miejscu dodaje: , Probuje rozmaitych rol. Przybieram
rozne postawy. Nadaje moim przezyciom przerozne sensy”'”. Ta Gombrowiczow-
ska ambiwalencja byta intepretowana na rézne sposoby, ale warto przywota¢ kilka
glosow literaturoznawcdw i pisarzy na ten temat.

Aleksander Fiut tak odnosi si¢ do tej kwestii: ,(...) Dobre wyksztatcenie, sta-
ranne wychowanie, nienaganne maniery, ale i pewna nonszalancja w stosunku do
posiadanej wiedzy, ktérag w dobrym tonie jest ujawnia¢ tylko mimochodem, jakby
od niechcenia. Szczegolne wyczulenie na falsz, gre pozoréw i przymusy spotecz-
nego rytuatu, z réwnoczesng idiosynkrazja wobec prostactwa i gruboskoérnosci.
Wyniosta duma, a przeciez i tatwos¢ przystosowywania si¢ do kazdej sytuadji,
nawet skrajnej biedy, bez uszczerbku dla poczucia wtasnej wartosci. Swoisty de-
mokratyzm, objawiajacy sie w umiejetnosci wspolzycia z tzw. dotami spotecznymi,
ktory nie przeszkadza temu, by w razie potrzeby przedzierzgnac¢ si¢ w wykwint-
nego pana i wies¢ dyskusje na najwyzszym poziomie. (...) Nieche¢ do wszelkich
ideologii, teorii, utopii oraz szacunek dla trzezwego rozsadku i zyciowego reali-
zmu. Uznanie dla rzetelnej pracy, ale wlasnej, samodzielnej, nieskrepowanej rygo-
rami instytucji. Odraze do wszelkiej masci mistycyzmdw, polskiej martyrologii
i zbiorowych obtedéw. Zaufanie dla wtasnej obserwacji i potrzebe wyrobienia
sobie o wszystkim niezaleznego sadu”s.

Jerzy Jarzebski widzi w sytuacji Gombrowicza jakas zasadnicza sprzecznosc,
ktora charakteryzuje nastepujaco: ,(...) W $wiadomosci ogotu funkcjonuje wciaz
jeszcze jako anarchista, buntownik, niebezpieczny burzyciel fadéw i prawd, cho¢
zarazem machina zbiorowej lektury usituje ustawi¢ mu glos, uzgodnic sprzeczno-
$ci, doprowadzi¢ to, co nieodpowiedzialne, do stanu normalizacji, czyli do takiej
postaci, ktéra umozliwiataby postugiwanie sie jego ideami w edukacji, sprowa-
dzenie ich do pewnej liczby tez, tatwych do nauczenia si¢ i przekazywania w ra-
mach zbiorowosci i dla jej chwaly. (...) Autor ten bowiem jawi si¢ odbiorcy zawsze
w gescie uniku, umykania przed definicja, jednoczenia w sobie sprzecznosci”®.

15 M. Jaworska-Witkowska, Ku kulturowej koncepcji pedagogiki. Fragmenty i ogarniecie, Krakow 2009,
s. 61.

16 W. Gombrowicz, Przewodnik po filozofii w szes¢ godzin i kwadrans, B. Baran (thum.), Krakow 1995, s. 75.

17 Gombrowicz filozof, F. M. Cataluccio, J. Illig (wyb. i oprac.), Krakéw 1991, s. 44.

18 A. Fiut, Pytanie o tozsamos¢, Krakow 1995, s. 30.

197, Jarzebski, Natura i teatr. 16 tekstow o Gombrowiczu, Krakow 2007, s. 8, 51.
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Tadeusz Kulik rozumie t¢ ambiwalencje tak: ,Gombrowicz byt cztowiekiem
skomplikowanym, ktory bawit sie sprzecznosciami targajacymi jego dusze, a cza-
sem nawet je celowo wyolbrzymiat. Z jednej strony, na przyktad, nienawidzil swo-
jej polskosci, a jednoczesnie ja lubit (...). [I dalej:] Gombrowicz byt snobem. Fascy-
nowata go arystokracja, ludzie o nienagannych manierach. Jednoczesnie lubit
i darzyt szacunkiem ludzi prostych”2.

I wreszcie Georges Charaire: ,Przypominat mi Dalego. Byt bardziej wrazliwy
i mniej szalony od niego, ale jak tamten stale si¢ maskowat. Méwito sig, ze Dali jest
jak matwa: wyrzucal atrament, ktéry pozwalal mu objawi¢ sig, a jednoczesnie
ukry¢. To rozdwojenie charakteryzowato rowniez Gombrowicza: istote swojej oso-
bowosci skrywat pod plaszczem”?2!.

Charakteryzujac Gombrowiczowska rzeczywistos¢, Michal P. Markowski,
pisze, ze istnieje w niej ,codzienny $wiat czytelnych relacji miedzy ludzmi
i miedzy ludzmi a rzeczami, bezproblemowo osadzonych w powszedniosci,
demoniczny kosmos wytracajacy swiat z jego kolein (...) i wreszcie niesa-
mowity swiat odbudowywany z gruzéw, w ktéorym panuje perwersja i dwu-
znaczno$¢”’2. Ewa Graczyk podkresla zas Gombrowiczowska , perspektywe spo-
tkania dojrzatosci i niedojrzatosci, gory i dotu, wyzszosci i nizszosci”?. Wedtug
Janusza Margasinskiego pisarz ,odslania ambiwalencje wpisane w filozoficzny
zamyst, ambiwalencje, ktére nastepnie wpisuje w strukture parodii”?. A zatem,
postugujac sie kontekstem Bachtinowskim, mozemy stwierdzi¢, ze w mysli Gom-
browicza ,nie ma wewnetrznego suwerennego terytorium, w catosci jest on zaw-
sze na granicy”?.

Podstawowym zatozeniem literaturoznawcow piszacych o Gombrowiczow-
skim spojrzeniu na sztuke jest przyjecie, ze jego teksty sa rzeczywistym wyktadem
pogladéw, nie za$ gra z czytelnikiem?. Ja réwniez chcialabym zawiesi¢ tropienie
aktow autokreacji i Gombrowiczowskich intryg, w ktérych pulapki — jako naiwni
czytelnicy — wpadamy. Argumentem za wyborem takiego podejscia niech beda
wspomnienia Rity Gombrowicz o 1zach wzruszenia pisarza podczas wielogodzin-

20 Cyt. za: Gombrowicz w Europie. Swiadectwa i dokumenty 1963-1969, R. Gombrowicz (wyb. i oprac.),
O. Hedemann i in. (ttum.), Krakow 1993, s. 260-261.

21 Cyt. za: tamze, s. 310.

2 M. P. Markowski, Czarny nurt. Gombrowicz, Swiat, literatura, Krakéw 2004, s. 38 [pisownia i pod-
kreslenia jak w oryginalne].

2 E. Graczyk, Przed wybuchem wstrzqsngc. O tworczosci Witolda Gombrowicza w okresie miedzywojen-
nym, Gdanisk 2004, s. 270.

24 J. Margasinski, Gombrowicz — wieczny debiutant, Krakéw 2001, s. 158-159.

25 E. Czaplejewicz, Wprowadzenie, w: Bachtin. Dialog, jezyk, literatura, E. Czaplejewicz, E. Kasperski (red.),
Warszawa 1983, s. 15.

26 Zob. P. Millati, Gombrowicz wobec sztuki (Wybrane zagadnienia), Gdanisk 2002; M. Szpakowska, Gombro-
wicz — teoretyk sztuki, w: Gombrowicz i krytycy, Z. Lapinski (wyb. i oprac.), Krakow 1984.



82 ADRIANA BARSKA

nego stuchania Beethovena oraz traktowania muzyki en général jako Swietosci, by¢
moze jedynej.

,Wszystko rozpoczelo sie od pianoli zakupionej przez ojca” — pisze J. Mar-
ganski?, i to wladnie zdanie jest poczatkiem unaocznienia kategorii ambiwalengji
w twdrczosci pisarza. Pianola byta bowiem z jednej strony symbolem $wiata wyz-
szych sfer, cislej salonu (a w nim gltéwna role odgrywat instrument, przy ktéorym
wszyscy domownicy spedzali czas: muzykowali, stuchali i bawili sie), z drugiej zas —
symbolem $wiata niedostepnego dla W. Gombrowicza, poniewaz ani on, ani jego
ojciec, ani nikt z jego rodziny nie miat wyksztatcenia muzycznego, a tym samym
umiejetnosci gry na tym instrumencie. Pianola byta dla niego swoistym emblema-
tem wielostronnego wyobcowania: ze swiata, do ktdrego aspirowat, ze sztuki, ze
swojego czasu®. ,Muzycznos$¢” pisarza wybuchta tak nagle, ze w liscie do swoich
bliskich pisat: ,Dostatem manii na tym punkcie, a u mnie takie szaly sa intensyw-
ne, pdki nie wywietrzeja — prawie nie moge o niczym innym mysle¢, a literatura
zupelnie przestala mnie interesowac. Poprzednio znalem niektoére z tych kwarte-
tow [Beethovena], ale dopiero teraz wszedtem naprawde w to intensywnie, jak
trzeba w materiach artystycznych”.

Refleksja nasuwajaca sie¢ po przeczytaniu rozwazan W. Gombrowicza
o sztuce, przede wszystkim za$ o muzyce, jest pytanie o jego kompetencje; sam
niewatpliwie uwazat si¢ za znawce muzyki i jej teorii. ,llez razy — czytamy
w Dziennikach® — zapytywatem siebie wychodzac z trudniejszego koncertu, co
mogli pojac ci roznamigtnieni oklaskiwacze, gdy ja, bystrzejszy chyba w tych ma-
teriach uchem i duchem, wyniostem z sali niewiele (...)”. I dalej dodaje: , Nie dat-
bym trzech groszy, czy Skriabin nie doszedl do akordu kwartowego (zalterowa-
nego) w Prometeuszu niezaleznie od Liszta. I potem — jak wysledzi¢ dalsza droge
tego akordu u Debussy’ego, Mahlera, Dukasa, Ryszarda Straussa? A co do akordu
kwart-sekstowego, to pytam, czy kwinta bedaca u jego podstawy, naprawde »gra«
uczuciowo — czy to nie konwenans, podtrzymywany kadencjami klasycznych kon-
certow (bardziej moze tematem kodalnym)?”3.

Mimo to powraca w pamieci scena, w ktdrej Gombrowicz, chcac ujawnic pu-
stostowie i absurd wspodtczesnej muzyki (a takze mysli o niej), podaje sie za profe-
sjonalnego pianiste; uderza w przypadkowe klawisze, wzbudzajac zachwyt zgro-
madzonych gosci. Sam pdzniej przyznal, Ze z gra na instrumencie niewiele miat
wspolnego. , Pewnego razu — wspomina Tadeusz Kepinski — w jakims wigkszym
towarzystwie (po uprzednich ¢wiczeniach u mnie) zasiadl do fortepianu i zaczat

27 J. Marganski, Gombrowicz i muzycznos¢, ,, Teksty Drugie”, 2005, nr 3, s. 59.

28 Tamze, s. 60.

2 W. Gombrowicz, Listy do rodziny, ]. Marganski (oprac.), Krakdéw 2004, s. 382.

30 Tenze, Dziennik 1961-1969, Krakow 1997, s. 48-51. Wszystkie podane dalej w nawiasach strony od-
nosza sie do tego wydania; I oznacza Dziennik 1953-1956, 11 — Dziennik 1957-1961, 111 — Dziennik 1961-1969.

31 Tamze.
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wali¢ w klawiature. Mowit, ze trwato dobrych pigetnascie minut, zanim si¢ ludzie
spostrzegli, ze ich nabiera. (...). Bardzo to go cieszyto. »Co za idioci. Zebyécie wi-
dzieli, z jakim nabozenstwem stuchali«. Tej nowoczesnej muzyki”32.

Czy wiec ktos, kto nigdy nie praktykowal, moze by¢ w stanie kompetentnie
oceni¢ muzyczne wykonanie lub tez strukture utworu? Nieco swiatla — cho¢ met-
nego, bo skazonego subiektywizmem i negatywnym stosunkiem emocjonalnym do
W. Gombrowicza — rzuca w swojej ksiazce T. Kepinski®: , [Muzyka] nie jest jego
elementem podstawowym w jego rozwoju (...). Natomiast w mtodosci byta jed-
nym z substratéw, na ktérych objawialy sie i rozwijaty jego wlasciwosci. (...) Nie
mogt sie od niej odciaé; nie mogt jej zignorowac, nie zajmowac sie nig. Dlaczego?
W zyciu jego ogromng role odgrywalo to, »co wypada, co jest »w dobrym tonie«.
A tu nie byto watpliwosci. Muzyka zajmowali sie ludzie, ktérzy mu imponowali.
Zaréwno Janek, jak i Stas. W jego — Itka — otoczeniu dzieki przyjaciolom objawiat
sie¢ powszechny kult wielkich nazwisk”3. A jednak —jak pisze T. Kepinski — muzy-
ka ,upokarzata go, jak wiele innych dziedzin zycia. Dlatego i jej wydal wojne. Cate
wlasciwie zycie walczyl z upokorzeniem, tak bowiem reagowat na swiat i swoje
otoczenie” .

Mozna wiec powiedzie¢, ze W. Gombrowicz, obracajac si¢ w gronie, gdzie
dyskusje o muzyce byly na porzadku dziennym, poczatkowo drwit i ignorowat
muzyke, dopiero w latach studenckich zaczal pochtania¢ ksiazki muzykologiczne,
uczac sie na pamigc catych akapitdw. Znajac pozniejsze eksperymenty pisarza
(chocby ten przywolany powyzej), mozemy si¢ domyslaé, ze oprocz checi zaimpo-
nowania (czy moze doréwnania) znajomym mogto nim kierowac¢ pragnienie zde-
maskowania gérnolotnych dyskusji toczacych sie wokot niego: , Te demaskatorskie
mistyfikacje Itka [Gombrowicza — dop. A. B.] postuzyty mu po6zniej do budowania
odpowiednich teorii. Byly one czesto mieszaning trafnych spostrzezen i braku
znajomosci rzeczy. Tak w muzyce, jak i w malarstwie”?. W innym miejscu T. Ke-
pinski zauwaza: ,(...) Itek zaskakiwal pustymi kwintami i kwartercjami, w ktére
tamten [zagadniety student — dop. A. B.] naturalnie przestal wierzy¢, zdal sobie
bowiem sprawe, ze Itek stowa powtarza, a tresci nie rozumie, nie wiedzac, co to
klucz i co tonacja”?.

Niewatpliwym przelomem w muzycznej inicjacji pisarza byta nauka Skib-
niewskiego sonat fortepianowych Beethovena, ktorej Gombrowicz byt swiadkiem;
by¢ moze — dzigki komentarzom Skibniewskiego — po raz pierwszy pisarz mogt

32 T. Kepinski, Witold Gombrowicz i swiat jego mtodosci, Krakow 1974, s. 249.
3 Tamze.

34 Tamze, s. 215.

35 Tamze, s. 213.

36 Tamze, s. 250.

37 Tamze, s. 227.
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wnikna¢ w strukture harmoniczng utworu. Zakup gramofonu zapoczatkowuje
dobrze znang z Dziennikéw pasje wielogodzinnego odstuchiwania ptyt®.

Wiele lat pézniej, w 1958 roku, juz w Argentynie autor Ferdydurke ponownie
nabywa adapter i powraca do mlodzienczej pasji, ktéra probuje zarazi¢ przyjaciot
i — jako znawca i koneser — wzbudzi¢ w nich szacunek. Inicjuje wiec dyskusje,
wyglasza btyskotliwe wykltady, co stanowi dla niewyrobionej, zafascynowanej
pisarzem publicznos$ci nie lada gratke®. W jakim$ sensie jest to prawdopodobnie
kompensacja upokorzen do$wiadczonych w mlodosci. Dla T. Kepiniskiego (i paru
innych muzykow) W. Gombrowicz pozostatl jednak dyletantem pozbawionym
stuchu, wrazliwosci muzycznej i doglebnej wiedzy w tej dziedzinie®. ,Jedynym
tematem — kpi T. Kepinski — ktory od pewnego momentu sobie troche przyswoit
i niezbyt czesto podspiewywat, bylo: O radosci, céro bogéw... (...), najwidoczniej
stowa pomagaty mu w kojarzeniu i utrwaleniu melodii w pamigci”*!.

Sa to uszczypliwe komentarze, zwlaszcza w odniesieniu do trwajacej u pisa-
rza od miodosci fascynacji Beethovenem. Ciekawie kontrastuja one z Gombrowi-
czowska wypowiedzig na temat pozornej fatwosci muzyki niemieckiego kompozy-
tora: ,(...) Ten stary, tatwy Beethoven, to jeden z najtrudniejszych orzechéw do
zgryzienia, dzi$, w dobie Schonberga. Ale bo tez w sztuce nic nie jest tak trudne,
jak latwos¢. Sztuka bowiem w miare rozwoju staje sie coraz trudniejsza, tatwosc
tedy jest sprzeczna z jej tendencja, latwos¢ pozostaje w tyle, tatwos¢ umiera, juz
zatatwiona — utrzymanie tedy przy zyciu tatwosci jest sprzeczne z naturalng ewo-
lugja sztuki” (I 227).

To, co najciekawsze w esejach W. Gombrowicza, rozpoczyna sie, jak sadze,
tam, gdzie pisarz zawiesza ton medrca i arbitralne sady (ktore zreszta — jak ten
o obiektywizmie i subiektywizmie muzyki, Bach kontra Beethoven®, lub tez o czy-
stej formie niepotrzebnie semantyzowanej — powszechnie funkcjonowaty w 6wcze-
snej swiadomosci). W sali koncertowej pisarz przyglada si¢ krytycznie zachowa-
niom spotecznym, a przy adapterze oddaje sie¢ z prawdziwym zamitowaniem stu-
chaniu muzyki i méwieniu o niej.

3% ,Jego dwczesny horyzont muzyczny bazowat prawie wylacznie na literaturze orkiestralnej Beetho-
vena. Potem jeszcze »objawita« mu sie Symfonia klasyczna Prokofiewa i Popotudnie Fauna Debussy’ego. Moze
jeszcze Tristan, zwlaszcza Smieré Izoldy (...). Jednak do zrédta, do gejzeru »czystej formy«, do Bacha — nie
mogl sie dostac. (...) Byt [Bach] dla niego zbyt »nieludzki«. A przede wszystkim — zbyt trudny, wlasnie
w swoim obiektywizmie formalnym”; tamze, s. 218-219.

% Gombrowicz w Argentynie. Swiadectwa i dokumenty 1939-1963, R. Gombrowicz (oprac.), S. Bogdan,
A. Husarska (thum.), Wroctaw 1991, s. 163. Carlos Coldaroli — muzyk i jeden z thumaczy Ferdydurke —
wspomina jedng z krétkich rozmoéw o muzyce przeprowadzona z Witoldem Gombrowiczem, nie majac
watpliwosci, ze rozmawiat z czlowiekiem ,nie majacym o niczym pojecia”; tamze, s. 64.

40 Zob. P. Millati, Gombrowicz wobec..., cyt. wyd., s. 101.

4 T. Kepinski, Witold Gombrowicz..., cyt. wyd., s. 227.

4 Utwory Bacha zostaja okreslone jako ,nudne, obiektywne, abstrakcyjne, monotonne, matema-
tyczne, wysublimowane, kosmiczne, kubiczne” i przeciwstawione dzielom Beethovena, ktéry ma by¢
wzorcem, muzycznym Szekspirem (II 234).
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Ciekawy, jak sadze, byt stosunek pisarza do twoérczosci Beethovena. Piotr
Millati przypuszcza, ze Gombrowicza uwiodla ,nietowarzyskos¢”’# ostatnich
utworéw niemieckiego kompozytora. Badacz przeprowadza ciekawa analogie
miedzy pisarzem i kompozytorem, zestawiajac wczesne, zywiotowe i dowcipne
opowiadania z Pamigtnika z okresu dojrzewania, Ferdydurke i Trans-Atlantyk oraz
Vi IX Symfonie czy sonate Ksigzycowq z péznymi utworami, tj. Pornografig i Kosmo-
sem oraz ostatnimi kwartetami Beethovena. ,(...) Prawdopodobnie — stwierdza
P. Millati — nie da sie przekonujaco wykazac¢ powinowactw strukturalnych miedzy
Kosmosem a XIV kwartetem, mozna jednak przypuszczaé, ze to Gombrowicz zapo-
zyczyl od Beethovena powage, surowos¢, powsciagliwos¢ i chldd jezyka wypo-
wiedzi artystycznej, ktére charakteryzuja twoérczos¢ dojrzata, skoncentrowana
na postuszenstwie imperatywowi nieubtaganego rozwoju formy. Mysl o tym, ze
w sztuce nie ma powrotu do ciepta, prostoty i radosci Gombrowicz najbardziej
dobitnie wypowie w Dzienniku wlasnie przy okazji swych rozwazan nad ostatnimi
kwartetami Ludwika van Beethovena”#.

,Sztuka jest luksusem — powie W. Gombrowicz — wiec i jezyk nasz, gdy o niej
mowa, staje si¢ luksusowy. Méwi sie dumnie: «nie moge juz stucha¢ Dziewigtej,
znam to na pamieé». Bogiem a prawda Dziewigtq nawet tu, w Berlinie, zna si¢ na
ogot na dziewie¢ procent, nie wiecej” (III 178-179). Mysl te uzupetnia w innym
miejscu: ,,Sztuka jest arystokratyczna do szpiku kosci, jak ksiaze krwi. Jest zaprze-
czeniem rownosci i uwielbieniem wyzszosci. Jest sprawa talentu, czy nawet geniu-
szu, czyli nadrzednosci, wybitnosci, jedynosci, jest takze surowym hierarchizowa-
niem warto$ci, okrucienstwem w stosunku do tego co pospolite, wybieraniem
i doskonaleniem tego co rzadkie, niezastgpione, jest wreszcie pielegnowaniem
osobowosci, oryginalnosci, indywidualnosci” (I 217).

Pojecie luksusu pojawia si¢ rowniez, gdy W. Gombrowicz wypowiada zna-
mienne stowa: ,Nie wierze w sztuke, nie wierze w muzyke”, czujac rozdzwigk
miedzy doswiadczeniami Zachodu, glosami Alberta Camusa, Thomasa S. Eliota,
André Gide’a czy nawet Jeana-Paula Satre’a a wlasnymi: ,, Zachod, wierny dotad
swym absolutnym warto$ciom, jeszcze wierzy w sztuke i w rozkosze, jakich ona
nam przysparza, dla mnie za$ rozkosz ta jest narzucona, ona rodzi si¢ miedzy
nami — i tam, gdzie oni widzg czlowieka kleczacego przed muzyka Bacha, ja widze
ludzi, ktérzy wzajemnie zmuszaja si¢ do uklekniecia i do zachwytu, rozkoszy,
podziwu. Wiec takie widzenie sztuki musi odbic si¢ na calym moim z nig obcowa-
niu i ja inaczej stucham koncertu, inaczej podziwiam wielkich mistrzéw, inaczej

43 Piszac o kategorii ,towarzyskosci”, Jerzy Jarzebski definiuje ja jako sztuke wlasciwego , podania
sie” czytelnikowi, ,unikania razacych sprzecznosci i fatszoéw w przyrzadzonym na uzytek obcych wize-
runku wtasnej osoby”, co dalekie jest jednak od prostego schlebiania odbiorcy. Zob. J. Jarzebski, Kokon,
w: W. Gombrowicz, Dzieta, t. 12: Proza, reportaze, krytyka 1933-1939, ]J. Btonski, J. Jarzebski (red. nauk.),
Krakéw 1995, s. 6.

4 P. Millati, Gombrowicz wobec..., cyt. wyd., s. 106-108.
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oceniam poezje. I tak jest ze wszystkim. Jezeli to nasze odczuwanie nie wydostato
sie jeszcze z nas z dostateczng sita, to poniewaz jesteSmy niewolnikami odziedzi-
czonego jezyka (...)” (I 35).

Pojawiaja sie tu dwie wazne, powigzane ze soba kwestie: konwenanse, sche-
maty, poprzez ktdre postrzegaja nas inni, oraz jezyk , odziedziczony”, nam narzu-
cony. Powszechnie wiec wiadomo, ze wielkich tworcow nalezy czci¢, cho¢ niewie-
lu odbiorcow potrafi uzasadnié¢ swojq opinie, nie postugujac si¢ frazesami. Zna-
mienny jest tu przyklad muzeum. Witold Gombrowicz dzieli zwiedzajacych na
dwie grupy: profesjonalistow (studentéw szkoty sztuk pigeknych, znawcow) oraz
przypadkowych przechodniéw (turysci, kobiety niewiedzace, co zrobi¢ z wolnym
czasem), a jednak zarowno pierwsza, jak i druga grupa jest gotowa , przysiegac na
kolanach, ze Tycjan lub Rembrandt to cuda od jakich zbiegaja ich dreszcze”. Klasy-
fikacji tej dokonuje na podstawie spostrzezen z wizyty w muzeum, o ktdrej pisze
tak: ,Wczoraj wybralem si¢ do Museo Nacional de Bellas Artes (...). Nadmiar ob-
razow zmeczyt mnie, zanim jeszcze przystapitem do ich ogladania; chodzilisSmy od
sali do sali; przystawalismy przed ktéryms$ z obrazow; po czym podchodziliSmy
do innego obrazu (...). Oprdcz nas jeszcze z dziesie¢ 0sob... ktore podchodzily,
przygladaly sie, odchodzity... mechanicznos¢ ich ruchéw, ich $ciszenie, nadawaty
im pozor marionetek, a oblicza ich byly Zzadne w poréwnaniu z obliczami, ktére
spogladaty z pldcien. (...) Ktéz chodzi do muzeum? Malarz jaki$ — czesciej student
szkoty sztuk pieknych, lub uczen szkdt srednich — kobieta nie wiedzaca co robic¢
z czasem, kilku mitosnikéw — osoby, ktdére przybyty z daleka i zwiedzaja miasto —
ale, poza tym, nikt prawie, cho¢ wszyscy gotowi przysiegac na kolanach, ze Tycjan
lub Rembrandt to cuda od jakich zbiegaja ich dreszcze” (I 39-40).

Witold Gombrowicz wylicza absurdy sztuki i jej odbioru: rozdzwiek miedzy
ceng oryginatu a ceng doskonatej kopii wywolujacej te same wrazenia, miedzy
wzruszeniami, jakich dostarczal rzekomy obraz Rembrandta, a obojetnoscia, jaka
budzit, gdy udowodniono, ze to dzieto jego ucznia, wreszcie — powtarzane przez
dziesiatki ust sady zaczerpnigte zalbumdw i ksiazek specjalistycznych, ktére
moglyby zosta¢ wypowiedziane jedynie przez kompetentnych znawcéw sztuki:
,Jezeli to sa arcydzieta, ktore takim maja wypelnia¢ nas zachwytem — dlaczegoz
uczucie nasze jest trwozne, niepewne i bfadzi po omacku? Zanim padniemy na
kolana przed arcydzietem, zastanawiamy si¢ czy to aby arcydzieto, pytamy nie-
$mialo, czy powinno nas oszatamia¢, informujemy sie skrzetnie czy wolno nam
doswiadcza¢ owych niebianskich rozkoszy — po czym dopiero oddajemy sie za-
chwytowi. Jak pogodzic¢ te piorunujaca rzekomo moc sztuki, tak nieodparta, spon-
taniczng, oczywista, z chwiejnosciag naszej reakcji? I na kazdym kroku zabawne
gaffy, okropne wpadunki, fatalne pomytki demaskuja cata falszywos¢ naszego
jezyka. Fakty policzkuja co chwila nasze ktamstwo. Dlaczego ten oryginat wart jest
10 milionéw, a ta jego kopia (cho¢ tak doskonala, Ze dostarcza tych samych abso-
lutnie wrazen artystycznych) warta jedynie 10 tysiecy? Dlaczego przed oryginatem
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zbiera si¢ nabozny ttum, a kopii nikt nie podziwia? Tamten obraz dostarczatl nie-
bianskich wzruszen poki byl uwazany za »dzielo Leonarda, ale dzis nikt nan nie
spojrzy poniewaz analiza farb wykazata, Ze to dzielo ucznia. Te plecy Gauguina
sa majstersztykiem, ale zeby oceni¢ éw majstersztyk trzeba zna¢ technike, miec
w glowie catq historie malarstwa oraz smak wyspecjalizowany — jakim prawem
tedy podziwiajq go ci, ktérym brak przygotowania?” (I 40-41).

Pojawia sie pytanie: jak to mozliwe, ze ludzi bez Zadnego przygotowania
moze zachwycac kreska Gauguina? ,On mowi: ja podziwiam. Ja moéwie: ty usitu-
jesz podziwiaé. Drobna réznica, a jednak na tym drobnym przeinaczeniu wybu-
dowano goére poboznego klamstwa. I w tej to sktamanej szkole wyrabia sie styl:
i nie jedynie — artystyczny, lecz styl myslenia i czucia elity, ktora uczeszcza tutaj,
aby wydoskonali¢ swoje odczuwanie i zdoby¢ pewnos¢ formy” (I 42-43).

Podobnie rzecz ma sie w przypadku muzyki, co jest szczegélnie widoczne
w relacji pisarza z koncertu w Colonie: ,Ten Niemiec-pianista galopowal z towa-
rzyszeniem orkiestry. Ukolysany tonami, bigkalem si¢ w jakim$ rozmarzeniu —
wspomnienia — to znéw sprawa, ktdra zatatwi¢ mam jutro — piesek Bumfili, foks-
terierek... Tymczasem koncert funkcjonowal, pianista galopowat. Bylze to pianista,
czy kon? Bylbym przysiegal, ze wcale tu nie idzie o Mozarta, tylko o to, czy ten
raczy rumak wezmie w cuglach Horowitza lub Rubinsteina. Faceci i facetki tu
obecni zaprzatnieci byli pytaniem: jakiej klasy jest ten wirtuoz, czy jego piana sg na
miare Arrau, a jego forta na wysokosci Guldy? Marzyto mi si¢ wigc, ze to mecz
bokserski i widziatem, jak on bocznym sierpowym pasazem zajechat Brailowskie-
go, oktawami tupnat Giesekinga, trylem wymierzyt knock-out Solomonowi. Piani-
sta, kon, bokser? Wtem wydato mi sig, ze to bokser, ktéry dosiadl Mozarta, jedzie
na Mozarcie, ttukac go i walac w niego i bebniac i klujac ostrogami. Co to? Doje-
chat do mety! Oklaski, oklaski, oklaski! DZokej zsiadl z konia i ktaniat sig, ocierajac
czoto chusteczka.

Westchneta hrabina, z ktora siedziatem w lozy: — Cudne, cudne, cudnel...

Rzekt maz jej, hrabia: — Ja si¢ nie znam, ale miatem wrazenie, ze orkiestra nie
nadazata...

(...) Po czym odbyta sie druga czes¢ koncertu. Pianista, dosiadlszy Brahmsa,
galopowat. Nikt wilasciwie nie wiedzial, co sie gra, poniewaz doskonatos¢ pianisty
nie dozwalata skupi¢ si¢ na Brahmsie, a doskonalos¢ Brahmsa odrywata uwage od
pianisty. Ale dojechat. Oklaski. Oklaski znawcéw. Oklaski amatoréw. Oklaski
ignorantow. Oklaski stadowe. Oklaski wywotane oklaskami. Oklaski rosnace soba,
pietrzace sie na sobie, podniecajace, wywolujace siebie — i juz nikt nie mogt nie
klaska¢, gdyz wszyscy klaskali” (I 52-54).

Witold Gombrowicz wysmiewa tu zaréwno sama sytuacje koncertu, ktory jest
jedynie ttem, pretekstem do spotkania towarzyskiego, jak rowniez naiwna szcze-
roé¢ przytoczonej wypowiedzi matzonkow. Podobny glos pojawia sie w przed-
mowie do Filidora dzieckiem podszytego: ,Tak wiec, gdy na estradzie pianista bebni
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Szopena, moéwicie, ze czas Szopenowskiej muzyki w kongenialnej interpretacji
genialnego pianisty oczarowat stuchaczy. Lecz, by¢ moze, w rzeczywistosci zaden
ze stuchaczy nie zostal oczarowany. Nie jest wykluczone, ze gdyby im nie bylo
wiadome, ze Szopen jest wielkim geniuszem, a pianista — rowniez, z mniejszym
wystuchaliby Zarem tej muzyki. Jest mozliwe réwniez, ze jesli kazdy z nich, blady
z entuzjazmu, bije brawa, krzyczy i si¢ miota, nalezy przypisa¢ to temu, iz inni
takZze miotaja sie krzyczac; albowiem kazdy z nich mysli, Ze inni doznaja straszli-
wej rozkoszy, nadziemskiego wzruszenia, wobec czego i jego wzruszenie zaczyna
rosna¢ na cudzych drozdzach; i w ten sposob tatwo moze si¢ wydarzy¢, ze choé
nikt na sali nie zostal bezposrednio zachwycony, wszyscy przejawiajq oznaki za-
chwytu — poniewaz kazdy przystosowuje si¢ do swych sasiadow. I dopiero gdy
wszyscy w kupie podnieca sie miedzy soba nalezycie, dopiero wéwczas, mowig, te
oznaki wywotuja w nich wzruszenie — musimy bowiem przystosowywac sie do
naszych oznak. Lecz takze jest pewne, Ze uczestniczac w owym koncercie, wypel-
niamy co$ w rodzaju aktu religijnego (zupelnie jakby$my asystowali we Mszy
Swietej), poboznie kleczac przed Béstwem artyzmu; w tym wypadku przeto nasz
podziw bylby tylko aktem hotdu i wypelnieniem obrzadku. Ktz jednak mégtby
powiedzie¢, ile w tej Pieknosci jest prawdziwego piekna, a ile historyczno-
-socjologicznych proceséw? Ba, ba, wiadomo, ludzko$¢ potrzebuje mitéw — ona
wybiera sobie tego lub owego ze swoich licznych twoércéw (ktoz jednak zdotatby
zbadac¢ i wyswietli¢ drogi tego wyboru?) i oto wynosi go ponad innych, zaczyna
uczy¢ sie go na pamig¢, w nim odkrywa swoje tajemnice, jemu podporzadkowuje
uczucie — ale gdyby$my z tym samym uporem zabrali si¢ do wywyzszania innego
artysty, on stalby si¢ naszym Homerem. Czy nie widzicie zatem, ile najréznorod-
niejszych i czesto pozaestetycznych czynnikow (ktorych wyliczenie mogtbym
monotonnie przedtuza¢ w nieskoniczonos¢) sktada si¢ na wielkos¢ artysty i dzieta?
I to metne, skomplikowane i trudne wspoélzycie nasze ze sztuka chcecie zawrzec¢
w naiwnym frazesie, ze poeta, natchniony, spiewa, a stuchacz, zachwycony, stu-
cha?”%,

,Swiat — pisze W. Gombrowicz — w ktérym cztowiek ubdstwiat sie muzyka,
bardziej trafia mi do przekonania niz $wiat, w ktérym cztowiek ubdstwia muzy-
ke” (I 54). Oczywiste jest, ze nie mozna w petni docenié¢ (czy tez oceni¢) utworu
po jednokrotnym wystuchaniu, w dodatku bez partytury, co utrudnia nawet —
jak slusznie zauwaza pisarz — jednoznaczne okreslenie jego formy i struktury.
Podobnie jak sady o zespole wykonawczym: ,,Nowa filharmonia. (...) Orkiestra
jest (...) »$wietna«. Zamieszczam »$wietna« w cudzystowie nie zebym watpit, ale
poniewaz tylko specjalisci moga co$ o tym powiedzie¢; reszta, tysigce, musi

4 W. Gombrowicz, Ferdydurke, Krakéw 2004, s. 77-78 (seria: ,Lekcja Literatury z Jerzym Jarzebskim
i Andrzejem Zawadzkim”).
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uwierzy¢ na stowo. Stuszniejsza tedy bytaby formula »stucha sie tej orkiestry
jako swietnej«” (III 178).

Stawia wiec W. Gombrowicz osobisty kontakt z muzyka, doswiadczenie stu-
chania w samotnos$ci ponad uczestnictwo w teatrze, gdzie ,aktorstwo” oraz wy-
glad wykonawcy (i stuchaczy) staja sie istotniejsze od samej muzyki. Co wigcej,
ocenia on takie twory spoteczne jako oszustwo na wielka skale: ,Ten mtyn, tysiace
orkiestr, sal, rzesze stuchaczy, zastepy wirtuozow, jak bolidy przelatujacych mie-
dzy kontynentami, akademie, festiwale, konkursy, armie technikow, teoretykow,
inzynierow, tworcoéw, krytykow, stosy ksigzek... i ten caty hatas odbywa sie, jak za
szklem, niedostepny, nie zaznany, nie urzeczywistniony w ludziach? Skandal!
Smiesznosd! (...)" (I 49).

Pisarz, decydujac sie na gramofon, ignoruje wigc sale koncertowe, , figure —
jak pisze J. Marganski — w dywagacjach na temat towarzyskosci sztuki i cztowieka,
ktéry poprzez sztuke pragnie siebie samego uwielbiaé, cho¢ udaje, ze jest ina-
czej’#, oraz artyste, ,epizod w dyskursie poswigconym préznosci cztowieka”#.
Bronigc sie przed btedami wykonawcy oraz rozpraszajaca obecnoscia publicznosci,
ocala jednoczesnie czysta forme muzyki, a co za tym idzie — stoi na strazy auten-
tycznosci i prawdy w obcowaniu ze sztuka: ,Przerwij na chwile pisanie wierszy
malowanie obrazéw, rozmowy o surrealizmie — pisze W. Gombrowicz w Dzien-
nikach — zastandw sie naprzod czy to ci¢ nie nudzi, sprawdz, czy to wszystko jest
dla ciebie takie wazne, pomysl, czy nie bedziesz bardziej autentyczny, swobodny
i tworczy lekcewazac bogi, do ktdrych sie modlisz” (1214).

Przegladanie si¢ w oczach innych, definiowanie si¢ zawsze w odniesieniu do
drugiego czlowieka jest charakterystyczne dla W. Gombrowicza. Jednoczeénie wciaz
pojawia sie owa dualistycznos¢ gestow. Z jednej strony pisarz kreuje sie na mistrza
i autorytet w dziedzinie szeroko pojetej kultury, z drugiej za$ gardzi podobnymi
znawcami, ktérych sady uwaza za sztuczne, bo wyuczone, niewynikajace z rzeczy-
wistego zachwytu opisywanym obiektem. Z jednej strony bohater Dziennikéw ucho-
dzi we wlasnych (i niekiedy otoczenia) oczach za 6w autorytet na przyklad w dzie-
dzinie muzyki, z drugiej jednak strony jego wysilki sa dyskredytowane przez rze-
czywistych znawcéw i okreslane wtasnie jako dyletanctwo i poza. ,Lekcewazenie
bogow” zestawione z ogromngq zarliwoscia, z jaka pisarz wygtasza sady na temat
literatury, muzyki i sztuk pieknych, pozwala interpretowac jego tworczo$¢ w kate-
goriach ambiwalencji.

46 J. Marganiski, Gombrowicz i muzycznos¢, cyt. wyd., s. 61.
47 Tamze.
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Adriana Barska — SOME COMMENTS ON AMBIVALENCE IN WITOLD GOMBROWICZ'S
OEUVRE

The article concerns an interpretation of Witold Gombrowicz’s work in the context of
,aesthetoteism”, a kind of para-religion, especially those aspects which focus on the cult of
music. This kind of reflection appears e.g. on Schopenhauer’s and Nietzsche’s oeuvre. The
author uses the cultural context of education, and analyses Polish writer’s life and work.
,Disrespect of gods” juxtaposed with a great passion with which Gombrowicz presents
his opinions on literature, music and art allow us to interpret his oeuvre in the category of
ambivalence.
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Pragmatyczna teoria religii
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W kulturze europejskiej przelom XIX i XX wieku charakteryzowat sie skom-
plikowang sytuacja intelektualng. Wida¢ to w tendencjach politycznych, literac-
kich, artystycznych, a takze filozoficznych i religijnych. Heterogenicznos¢ tego
okresu najlepiej obrazuja spory pomiedzy zwolennikami pozytywizmu, neomesja-
nizmu, naturalizmu, realizmu, neoromantyzmu czy neoscholastyki. Mozna po-
wiedzie¢, ze dotyczyly one takze kwestii postrzegania transcendencji, czyli upa-
trywania pierwiastka wyzszego w roznych aspektach pozaracjonalnych.

W filozofii religii nacisk kfadziono na relacje miedzy swiadomoscia a rzeczy-
wistoscia. Coraz wieksze zainteresowanie budzily zagadnienia spirytualistyczne,
ktore starano si¢ uja¢ w kategorie psychologiczne. Modernizm! katolicki probowat
dostosowa¢ doktryne religijng do wspotczesnosci. Wiazato si¢ to z koniecznoscia
wystapienia przeciwko oficjalnej teorii Kosciota katolickiego. Po wypowiedzi pa-
pieza Leona XIII w encyklice Aeterni Patris z 1879 roku pojawity sie z jednej strony
tendencje mistyczne, z drugiej za$ zagrozenie pozytywistycznym fenomenali-
zmem. Aby zacheci¢ miedzy innymi do zglebiania wiary, kardynat Désiré Mercier
powolat w 1889 roku Wyzszy Instytut Filozoficzny w Lowanium. Te dwa wyda-
rzenia, czyli wystapienie papieza Leona XIII w duchu irracjonalnym i ustanowie-
nie miejsca, w ktérym dociekano by wiary, odegraty podstawowa role w odnowie
tomizmu. ,Sprowadzaty sie [powyzsze zmiany — dop. M. M.-G.] nie tylko do rato-
wania tradycyjnej metafizyki tomistycznej — pisze Jan Skoczynski — ale przede
wszystkim do préb uprawiania jej na nowych zasadach, poniewaz pojawila sig

1 Leszek Gawor opisuje modernizm jako ,(...) ruch filozoficzno-religijny w katolicyzmie z prze-
tomu XIX i XX w., rozpowszechniony gtéwnie we Francji, Niemczech i Wloszech, usitujacy zreformo-
wac i dostosowac do wspotczesnosci Koscidt i wiare religijng poprzez zindywidualizowanie przezycia
religijnego, nie wymagajace posrednictwa Kosciota (...)”; Stownik poje¢ filozoficznych, W. Krajewski (red.),
Warszawa 1996, s. 127.
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tendencja wypierania metafizyki przez ontologie”2. Nowa odstona tomizmu
otrzymata nazwe neotomizmu badz neoscholastyki.

Modernizm religijny w Polsce®> w tym czasie nie miat rozwinigtego zaplecza
instytucjonalnego. Jedynym myslicielem, ktérego oficjalnie mozna zaliczy¢ do gro-
na wyznawcéw modernizmu religijnego, byl Marian Zdziechowski (1861-1938).
Dzieki zainteresowaniu tym, co wznioste i wartosciowe, zwrocilt uwage na moder-
nizm literacki w interpretacji pisarzy romantycznych, stad w jego filozofii wyrazny
jest kult idealizmu i metafizyki. Kwestig relacji religii do kultury zajmowat sie réw-
niez Stanistaw Brzozowski (1878-1911). Twierdzil miedzy innymi, ze rozwoj po-
znania religijnego stanowi przyczyne rozwoju kulturalnego, albowiem cztowiek
Swiecki winien odrodzi¢ si¢ w Stowie?. Stowo — zdaniem S. Brzozowskiego — to nic
innego jak nieustannie rodzaca sie i radosna wiedza o samym Bogu, ktéra znamio-
nuje zasieg istnienia Boga w swiecie. Im wiegcej jednostka wie, tym lepiej poznaje
boska istote, i im bardziej dziala, tym szerzej i odwazniej tworzy, odnajdujac swoje
powotanie. Uczestnictwo w Slowie powoduje, ze jednostka podejmuje wnikliwe
i roztropne dziatania, ktére jako czyn stwarzaja $wiat. Stanistaw Brzozowski twier-
dzil, Ze poznanie religijne charakteryzuje twoérczos¢ kulturowq danego spoteczen-
stwa, w Bogu bowiem zyjemy i w nim tworzymy.

Zagadnieniami religii interesowali si¢ rowniez inni mysliciele, tacy jak Jan
Wiadystaw Dawid (1859-1914), Ignacy Radlinski (1843-1920), Andrzej Niemojew-
ski (1864-1921), Jan Hempel (1877-1937) i J6zef Kajetan Izydor Wystouch (1869-1937,
pseud. Antoni Szech). Jak pisze Jan Skoczynski, ostatni z wymienionych, byty
ksigdz, ,(...) glosil konieczno$¢ powrotu Kosciota instytucjonalnego do Ewangelii
jako zrédla zasad moralnych (...). Jego poglady wspotbrzmiaty z postulatami mo-
dernistdw, cho¢ on sam nie do konca identyfikowat sie z tym ruchem. Wystepowat
przeciwko katolicyzmowi jako wyznaniu i chciat go zastapi¢ kosciolem odnowy

2. Skoczynski, Modernizm i Mloda Polska, w: Historia filozofii polskiej, J. Skoczynski, J. Wolenski (red.),
Krakow 2010, s. 371.

3 O filozofii religii na przetomie XIX i XX wieku — zob. R. Padot, Filozofia religii polskiego modernizmu,
Krakow 1982, s. 256. Praca Romana Padota przedstawia w szerokim zakresie ujecie filozoficzno-religijne
z uwzglednieniem poezji i literatury. Jan Kaczynski w artykule Modernizm polski wobec religii, bedacym
recenzja powyzszej pracy, stwierdza, ze po lekturze nasuwa sie kilka watpliwosci. Przede wszystkim
w modernizmie, zdaniem R. Padota, nie byto Boga osobowego, jego miejsce zajeta ludzka wolnos¢. Z kolei
J. Kaczyniski uwaza, ze przeciez to gtéwnie w filozofii mesjanistycznej i neoromantycznej zajmowano sie
istnieniem Boga osobowego. Ubolewa réowniez, ze w recenzowanej przez niego ksiazce nie znalazta sie
postac historiozofa Jana Karola Kochanowskiego, ktdrego najwazniejsze prace z zakresu religii ukazaty sie
wlasnie w tym okresie. Mimo powyzszych zastrzezen ksigzka R. Padota zawiera informacje, ktére postuza
ukazaniu relacji miedzy okresem modernizmu religijnego a filozofia religii Wtadystawa Mieczystawa
Koztowskiego.

4 Por. R. Padot, Filozofia..., cyt. wyd., s. 60-61; S. Brzozowski, Filozofia romantyzmu polskiego, War-
szawa 2010 [e-book], s. 41; tenze, Legenda Mtodej Polski. Studia o strukturze duszy kulturalnej, wyd. 2,
Lwow 1910, s. 589.
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moralnej”>. W odrodzeniu si¢ moralnosci upatrywat powiazanie Kosciota z Zyciem
spolecznym i przez pryzmat wspdlnej dziatalnosci chciat nadac¢ ksztatt odnowionej
religii katolickiej. Zdaniem Romana Padota , przedstawil radykalny poglad, ze
wlasno$¢ prywatna jest kradzieza, powolywat si¢ na idealy pierwotnego chrystia-
nizmu i postulowal powroét do ideatéw braterstwa i nauki Chrystusa. Glosit ko-
niecznos¢ przemian spotecznych, ustroju kooperatywnego, a nawet mozliwos¢
rewolucji zbrojnej”s. Te glosne deklaracje braku zgody na niesprawiedliwos¢ spo-
teczna nie tylko mialy swych zwolennikéw wsréd duchowienstwa, co — zdaniem
R. Padola - stusznie powodowato pewne zaniepokojenie wtadz koscielnych. Nie-
pokoj ten byt o tyle istotny, ze wsrdd kleru, oprécz nawotywania do dziatalnosci
spolecznej, zywe zainteresowanie wzbudzaly tez kwestie narodowe, co stanowito
wazny watek w ukierunkowaniu modernizmu katolickiego w Polsce. Konsekwen-
cja ozywienia spowodowanego dyskusja na temat zagadnien etnicznych byta niska
ocena Kosciota katolickiego i jego hierarchéw przez spoteczenstwo; pojawily sie
nawet zarzuty, ze instytucje koscielne wykazuja obojetnos¢ w kwestiach socjalnych
i narodowych.

Najbardziej widoczna byta dziatalno$¢ spoteczna J. K. I. Wystoucha, ktéry
z powodu naciskéow duchowienstwa zdecydowat sie glosi¢ swoje poglady, ukry-
wajac sie¢ pod pseudonimem, a po 1910 roku, miedzy innymi wskutek atakéw pra-
sy klerykalnej, ostatecznie rozstat si¢ z Kosciolem katolickim. Gtlosil, ze Kosciot
katolicki nie dba o sprawy spoteczne i zamiast zwrocic si¢ w strong cztowieka kon-
centruje sie tylko na wyznaniu. Zaproponowat, aby instytucje Kosciota katolickie-
go zastapi¢ Zwigzkiem Katolickim, ktory stanowiltby polgczenie wszystkich katoli-
kéw w procesie odnowy moralnej panstwa, zblizajac ich do siebie, a dzigki idea-
fom braterstwa, brakowi wtasnosci prywatnej i poprzez ustrdj kooperatywny
mozliwy bylby powrdt do nauki Chrystusa’. Mitos¢ braterska, wyrazajaca sie we
wspolpracy jednostki ze spoleczenstwem, miata spowodowaé konsolidacje wi-
dziana w idei uspotecznienia, ktdrej miernikiem stataby sie religia.

Zagadnienia jednostkowe i narodowe zawarte w religii to watki wpisujace
sie w poglady Wiadystawa Mieczystawa Koztowskiego (1858-1935)8. Polski filozof
wychodzil z zatozenia, ze religia powinna by¢ praktyczna. Co rozumial przez
praktycyzm religii? W jaki sposob 6w praktycyzm miat pomdc cztowiekowi

5]. Skoczynski, Modernizm..., cyt. wyd., s. 377.

¢ R. Padot, Filozofia religii..., cyt. wyd., s. 43.

7 Por. A. Walicki, Zarys dziejow filozofii polskiej 1815-1918, Warszawa 1986, s. 301; R. Padot, Filozofia
religii..., cyt. wyd., s. 43. Zob. A. Szech [wlasc. ]. K. I. Wystouch], Dlaczego?, Warszawa 1908.

8 Wtadystaw Mieczystaw Koztowski, zyjacy w latach, ktére przypadaty na okres modernizmu, byt
raczej przeciwnikiem tego pradu. W Polsce reprezentowat filozofie akademicka. Niektére zagadnienia
okresu modernizmu zdaja sie zbiezne z pogladami filozofa, jednakze zasadnicza réznica bylo to, Ze na
dziatanie wybitnej jednostki patrzyl on z pozycji mysli i czynu.
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w dazeniu do jednosci z innymi? Czy W. M. Koztowski w swoim pragmatyzmie
nie wykluczat idei Boga?

Pragmatyzm religii mial ujawnia¢ si¢ w codziennym zyciu jednostki, w jej
uczestnictwie w spofeczenstwie. My$l te rozwijal juz wczes$niej amerykaniski
pragmatysta William James (1842-1910), na ktérym polski filozof w pewnej mierze
sie wzorowat. Wiadystaw Mieczystaw Koztowski widzial w jego pragmatyzmie
mozliwo$¢ rozszerzenia zakresu i umieszczenia w nim religii, czego konsekwencja
stataby sie rola, ktéra przypisywat uczuciu. Amerykanski filozof pisat: ,Wasza
istota uczuciowa nie tylko moze prawowicie, lecz powinna decydowac droga wy-
boru miedzy rozmaitymi stanowiskami, w kazdym wypadku pozostajacym do
wyboru, a nie dajacym sie rozstrzygnac dla powodow intelektualnych; powiedzie¢
bowiem w takich okolicznosciach: nie pozostawiaj nic, lecz pozostaw kwestie
otwarta, jest juz decyzja uczuciowa, rownorzedna z powiedzeniem tak lub nie”®.

A zatem zaréwno zgoda, jak i nieche¢ do wyrazenia zdania sa w pewnym sen-
sie decyzja, poniewaz dziatanie i tak poprzedza wybdr z kilku mozliwosci. Jakiego
rozstrzygniecia jednostka dokona, zalezy od tego, co ta mozliwos¢ dla niej znaczy
i dlaczego akurat w tej sytuacji wybranie jej ma sens. Jak twierdzit W. James na
przykladzie zbawienia $wiata, istnieje réznica miedzy ludzmi, ktoérzy uwazaja, ze
$wiat powinien by¢ zbawiony i bedzie, a tymi, ktérzy méwia, ze mozliwe jest jego
zbawienie. Ktos, kto si¢ nad terminem ,, mozliwos¢” nie zastanawia, odbiera go jako
mniej realny, cho¢ w rzeczywistosci istniejacy, a zarazem bardziej realny niz jego
niebyt. William James stwierdzit, ze w takiej sytuacji nalezaloby zastosowac metode
pragmatyczna!®. Jaka to réznica, gdy mowi sig, ze rzecz jest mozliwa? Taka oto —
odpowiada amerykanski filozof — ze ,jesli ja ktos nazwie niemozliwa, mozecie mu
oponowag; jesli ktos$ nazwie ja rzeczywista, mozecie mu oponowac réwniez i jesli
kto$ nazwie ja konieczna, mozecie mu takze oponowac”!l. William James pytat
dalej: czy jesli sie¢ méwi, ze dana rzecz, zjawisko jest mozliwe, to czy nie ma réznicy
w uzyciu termindéw faktow rzeczywistych? I odpowiadat tak: jesli twierdzenie jest
poprawne, nie istnieje nic, co mogloby przeszkodzi¢ ukazaniu sie rzeczy mozliwe;j.
A zatem — dodawal — mozliwe stajq si¢ rzeczy badz zjawiska, jezeli nie ma realnych
powoddw, ktére moglyby przeszkodzi¢ w ich istnieniu. Mozliwe zaréwno w czy-
stym, jak i w abstrakcyjnym mysleniu.

Chcac wiec zrozumie¢ kwestie dotyczace metafizyki, nalezy — zdaniem pol-
skiego filozofa — wybrany problem podda¢ prébie pragmatyzmu. Podobnie jak
u Johna Deweya, gdy chodzito o dziela sztuki, ktdrych wartosci estetyczne naleza-
fo przedstawiac i uznawac za indywidualne. Kontrola przez pragmatyzm kwestii
metafizycznych, na przyktad zbawienia Swiata zaakcentowanego powyzej, w sfe-

° W. M. Koztowski, Pragmatyzm, , Przeglad Filozoficzny”, 1910, R. 11, s. 55.
10W. James, Pragmatyzm, W. M. Koztowski (thum.), Warszawa 1911, s. 157.
11 Tamze, s. 157.
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rze formalnej powinna wygladac tak, ze nalezatoby — jak twierdzit polski filozof —
,sprawdzi¢ swoje roszczenia, proponujac doktryny, ktére sta¢ sie moga reguly
postepowania i znalez¢ uzasadnienie w swoich nastepstwach, i to nie tylko indy-
widualnie”’2. Podobnie jak w przypadku dzieta artystycznego, ktére wymysla
i tworzy jednostka, odbidr nalezy juz do osdb, ktére sa tego ciekawe. Jesli zas cho-
dzi o twierdzenie filozoficzne to, zdaniem W. M. Koztowskiego, powinno mie¢ ono
warto$¢ dla swego autora. Tak jak wszelka filozofia winna mie¢ wartos¢ podmio-
towa, tak filozofia warto$ciowa powinna nies¢ wiekszy pozytek.

Wracajac do zagadnienia zbawienia $wiata, zapytamy: jak zatem za pomoca
metody pragmatycznej mozna owa kwestie rozwazy¢? William James wyjasniat:
,Znaczy to, ze niektére z warunkdéw zbawienia swiata istnieja w rzeczywistosci.
Im wigcej z nich istnieje, im mniej warunkow przeciwnych tam znajdujemy, tym
lepiej uzasadniona staje sie mozliwos¢ zbawienia (...)”%%. Kazdy z nas sie zastana-
wiat lub bedzie zastanawial nad tym problemem lub jemu podobnymi. Niemozli-
we, zdaniem W. Jamesa, aby czlowiek nie poruszat takich kwestii, o ile nie nalezy
do ludzi bezmyslnych, wszyscy bowiem pragniemy zmniejszy¢ niepewnosc swia-
ta. Jedni, czyli pesymisci, dochodzg do wniosku, Ze $wiat nie zostanie zbawiony,
z kolei drudzy, czyli optymisci, ze tak sie nie stanie i zbawienie nastapi.

Amerykanski filozof przedstawit trzecie stanowisko, ktére jego zdaniem
wczesniej dotyczylo spraw ludzkich i nie nosito znamion doktryny. Chodzi o me-
lioryzm", wedlug ktérego zbawienie $wiata nie jest ani pewne, ani nierealne.
William James uwazat ten poglad za ,mozliwos¢ stajaca sie coraz bardziej praw-
dopodobna w miare tego, jak nagromadzajq si¢ rzeczywiste warunki zbawienia”15.
Pragmatyzm wiec sktania sie ku melioryzmowi i w odniesieniu do niego termin
,zbawienie” mozna wytlumaczy¢ sobie tak, jak kto$ to zagadnienie postrzega,
czyli tak, jak postrzega¢ mozna pewna idee, dla ktorej pracuje sie i zyje. , Kazdy
taki urzeczywistniony ideat — pisal amerykanski filozof — bedzie jednym z momen-
tow zbawienia $wiata. Lecz te idealy poszczegolne nie sa nagimi, abstrakcyjnymi
mozliwo$ciami. Sa one uzasadnione; sa one mozliwosciami zyjacymi, gdyz my
jesteSmy zywymi ich szermierzami i obroncami, a jesli warunki uzupetniajace
urzeczywistnia si¢ i dodadza, nasze ideaty stang sie rzeczami aktualnymi. Jakiez sa
te pozostate warunki? Jest to przede wszystkim takie pofaczenie rzeczy, ktdre
w odpowiednim czasie da nam sposobnos¢, wytom, w ktéry bedziemy mogli
wskoczy¢, a wreszcie nasz czyn”16. Melioryzm ma by¢ gwarancja, ze dzigki aktowi

2W. M. Koztowski, Pragmatyzm, cyt. wyd., s. 61.

13W. James, Pragmatyzm, cyt. wyd., s. 158.

1“Melioryzm - to stanowisko przeciwstawiajace si¢ zaréwno optymizmowi, jak i pesymizmowi
w okresleniu natury $wiata; glosi, ze $wiat nie jest ani dobry, ani zty, lecz moze sta¢ sie lepszy dzieki
ludzkiemu dziataniu.

15 W. James, Pragmatyzm, cyt. wyd., s. 159.

16 Tamze.
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dziatania idee, w ktdre jednostka wierzy, stang si¢ realne. Przybliza wyobrazenia
do zycia. Ideaty, ktérym hotdujemy, stang sie czescia naszego zycia, same zbliza
sie do codziennosci, a co za tym idzie — nas przybliza do wartosci wyzszych.

Wiadystaw Mieczystaw Koztowski, zgodziwszy sie z amerykanskim filozo-
fem, stwierdzil, ze , widzac w czynie gtéwne przeznaczenie cztowieka, sSrodkowy
punkt jego istnienia, w przeciwnosci do natogowego intelektualizmu, usitujacego
wszystko w mys$l przetopic, stosujemy to samo stanowisko i do tworzenia wiedzy,
jako czynnosci uczonego. Jest ono wcieleniem dazenia naszego do prawdy; jest
wiec taka sama czynnoscia, jak twdrczos$¢ poetycka, jak czyn moralny i dziejowy.
Czlowiek stwarza wiedze, jak stwarza religie, poezje, czyn, dlatego ze potrzeba
tworczosci tej tkwi w naturze jego”"”. Nasze uczynki wyptywaja z naszych dazen
do zaspokajania rowniez wyzszych celéw, wiec sa wynikiem glebi naszej psychiki.
Skoro wypltywaja z jej glebi, musza stanowic co$ wiecej niz to, co jest juz nam dane,
odkryte czy przedstawione. Z kolei to ,wigcej” za chwile stanie si¢ tym danym,
odkrytym czy przedstawionym. William James pisatl: ,Jedyna rzeczywistg przy-
czyna, jaka sobie moge wyobrazié, tego, iz jakas rzecz staje si¢ kiedykolwiek, jest
ta, ze kto$ zyczy sobie, aby sie ona stata. Jest ona pozadana — pozadana moze dla
przyniesienia ulgi jakiemus$, mniejsza o to jak matemu, utamkowi $wiata”!8. Zatem
istotne jest dla jednostki to, co odkryje i wprowadzi w zycie, i to, zZe moze z tego
dobrodziejstwa skorzysta¢ (bowiem dziatanie takie wyptywa z wyzszych celow,
tj. dazen warto$ciowych).

Jesdli chodzi o idee $wiata, a dokladniej jego zbawienie, amerykanski filozof
mawial, ze stwarzany jest on po czesci dzigki udziatowi poszczegdlnych istnien.
,Przypusémy — pisal W. James — Ze stworca $wiata przediozytby wam sprawe
przed stworzeniem, méwigc: mam zamiar utworzy¢ swiat, ktérego zbawienie nie
bedzie pewnym, swiat, ktérego doskonatos¢ bedzie tylko warunkowa, a za waru-
nek stanie, izby kazdy z jego czynnikéw sam dbat o podniesienie swego poziomu.
Ofiaruje ci szanse wziecia udziatu w takim $wiecie. Bezpieczenstwo jego, jak wi-
dzisz, nie jest zapewnione. Jest to realna przygoda z realnym niebezpieczenstwem,
a jednak z mozliwym zwyciestwem. Jest to plan spoteczny pracy wspotdzielczej do
wykonania”?®. Stwérca — wedltug W. Jamesa — nie dajac gwarancji na zbawienie,
zakladat, ze dzieki wspdtpracy ze soba kazdej istoty zywot stanie si¢ tym dosko-
nalszy, im peniej rozwija¢ si¢ beda istoty ludzkie. Dazenie do ideatéw zwienczone
zostanie darem, tj. wartoscia, do ktdrej bedzie mozna sie przekonac¢ w praktyce; da
ono nowa postac $wiata plynaca z glebi cztowieczenstwa.

Wiadystaw Mieczystaw Koztowski przychylat si¢ do stanowiska amerykan-
skiego filozofa, ktory wskazywat na role uczucia w kreowaniu pogladow religij-

17W. M. Koztowski, Pragmatyzm, cyt. wyd., s. 71.
18 W. James, Pragmatyzm, cyt. wyd., s. 160.
19 Tamze, s. 161.
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nych. Podobnie jak on, wierzyt w uczucie braterskie taczace ludzi, ktérzy wspdlna,
mozolna praca doprowadza do rozwoju religii, sztuki czy nauki. Z tych zasobow
nastepne pokolenia beda mogty czerpac sity do dalszego rozwoju. To w szeroko
pojetej kulturze zawarte sq tak cenne wskazdwki stuzace do rozkwitu przysztosci.
Nieustajaca koniunktura jednostek dazacych do wdrazania idealéw w zycie po-
winna prowadzi¢ do doskonatosci, ktorg tu, na ziemi, stworzy¢ moze cztowiek
z dazeniami i pragnieniami we wspodtpracy osiagalnej. Rozkwit dziedzictwa naro-
dowego W. M. Koztowski widziat w ksztattowaniu si¢ i rozwijaniu jednostek, kto-
re to wspdlnymi sitami w konkretnym czynie zbuduja silne spoteczenstwo oparte
na wartosciach.

Polski filozof dziatalno$¢ spoleczna umiejscowit w relacji do stanowiska
kolektywistycznego, ,(...) w tym sensie — jak wyjasnia Jan Wolenski — Ze nie uzna-
wat mozliwosci osiagniecia szczescia i sprawiedliwosci przez dzialanie czysto
indywidualne”?. Wiladystaw Mieczystaw Koztowski wigzatl kwestie narodowe
z szeroko rozumianym patriotyzmem, ,,(...) ktdrego podstawe stanowi — jak pisze
Bolestaw Andrzejewski — poczucie facznosci jednostki z catym narodem, a ktérego
zrodet nalezy, zdaniem filozofa, szuka¢ w prawdziwym uczuciu religijnym, opar-
tym na milosci braterskiej”’?'. Jednostka poprzez uczucie braterskie ksztattuje swoje
jestestwo, dajac siebie spoleczenstwu. To stwierdzenie stanowi parafraze pogla-
dow dwoch francuskich filozoféow, do ktorych W. M. Koztowski si¢ odwotywat,
zwlaszcza w odniesieniu do ich zapatrywan na religie.

Pierwszy z nich, Claude-Henri de Rouvroy, hrabia de Saint-Simon (1760-1825),
probowal stworzy¢ nowq religie przeznaczona poczatkowo dla grup o$wieconych.
Uwazal, Ze gléwna rolg religii jest tworzenie tadu spotecznego. Porzadek spoteczny
zbudowany na przestankach nauk ogoélnych stanowitby wskazowke, ze nalezy
skupi¢ si¢ na rozwoju nauk szczegétowych, albowiem to wilasnie nauki szczegdto-
we sg podstawg nowego wyznania. Pisat o tym nastepujaco: ,,Uznaje potrzebe reli-
gii dla utrzymania porzadku spolecznego. Jestem przekonany, ze deizm jest prze-
starzaly i ze fizycyzm nie jest jeszcze dos¢ mocno ugruntowany, aby mogt stuzy¢ za
podstawe religii”22. Wedlug niego religia powinna zawiera¢ tresci odnoszace sig
przede wszystkim do jednostki, ona bowiem tworzy spoteczenstwo. ,Jestem prze-
konany — pisat — ze z natury rzeczy istnie¢ winny dwie odrebne doktryny: fizycyzm
dla ludzi wyksztatconych i deizm dla klasy nieo$wieconej”?.

W podobnym duchu wypowiadat sie W. M. Koztowski, ktory wierzyl, ze
gléwne zalozenia religii sa trwale i potrzebne. Religia — pisal — ,potrzebna jest
przede wszystkim dla jednostki, jako zakres zycia wewnetrznego w przeciwnosci

20 . Wolenski, Okres pozytywizmu w Polsce, w: Historia filozofii..., cyt. wyd., s. 331.

21 B. Andrzejewski, Poglady filozoficzne Wiadystawa Mieczystawa Koztowskiego, Poznan 1979, s. 90.
2 C.-H. de Saint-Simon, Pisma wybrane, t. 1, S. Antoszczuk (thum.), Warszawa 1968, s. 339.

23 Tamze, s. 339.
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do zewnetrznego, ekspansywnego zycia czynu”?. Codzienno$¢ zycia pochtania
nas w catosci; Zyjemy, spelniajac nasze potrzeby, nie zastanawiajac si¢ zbytnio nad
ich realizacja. Jesli nie chcemy sta¢ sie jedynie trybikiem w tej catej maszynerii,
ktora jest nasze zycie w $wiecie, ,,dla pelni a przede wszystkim dla godnosci zycia
naszego musimy — twierdzit W. M. Kozlowski — wroci¢ do siebie. Musimy po eks-
pansji odby¢ ruch koncentracji i zaglebic si¢ w sobie, jako w istote duchowsq (...).
Wszelka czynnos$¢é w tym kierunku, mozemy zgodnie z przyjeta terminologia, na-
zwac religijng”?». Oderwaniem sie od rzeczywistosci i skupieniem na rzeczach
ponadzmystowych proponowat wznieci¢ ducha poboznosci, aby nasze zycie, za-
rowno wewnetrzne, jak i zewnetrzne, stanowito jednos¢. ,Jest to wigc — pisat —
wzniesienie si¢ ponad $wiat zmystow i doswiadczenia zewnetrznego; zaglebienie
sie w duchowa istote bytu powszechnego, ku ktéremu droge wskazuje i pobudke
daje nasze zycie wewngetrzne”?. Spdjne scalenie S$wiata wewnetrznego i zewnetrz-
nego ma da¢ wybitna osobe w pelni uczestniczaca w spoleczenstwie, ktdre jest
adresatem innego wymiaru konfesji. Ta strona religii zwrocona jest ku ogoétowi.
Sama bowiem nazwa religio, zdaniem W. M. Kozlowskiego, oznacza wiez — wiez
spoleczna. ,Badanie historyczne wykazuja — pisat — ze pierwsza duchowa wiegzia
spoteczenstw byta religia. Ona to wytworzyta t¢ wspolnos$¢ wierzen, nadziei, prze-
konan, ktora legta w osnowie duszy spolecznej i przeobrazita horde w naréd”?.
Religia wiec stata si¢ jednym z fundamentéw ukonstytuowania si¢ spoteczenstwa,
ktore w ciaglym doskonaleniu si¢ wyksztalcito swiadomos¢ narodowa.

Polski filozof, podobnie jak C.-H. de Saint-Simon, moéwiac o spoteczenstwie,
podtrzymywat wiare w rozwdj wybitnych jednostek, ktére w przysztosci pociagna
pozostatych za soba. Jak twierdzil francuski filozof, , 0d czaséw zaprowadzenia
religii chrzescijariskiej najwczesniej odbieranym wyksztatceniem wszystkich ludzi
stato sie wyksztalcenie religijne. Opiera sie ono na wierze, ze Swiat ma stuzy¢ czto-
wiekowi, a czlowiek stworzony zostat na obraz i podobienstwo Boga”2. Owo wy-
ksztatcenie miato stuzy¢ temu, by ci, ktérzy uprawiajq nauke, wierzyli, ze ,wszech-
Swiatem rzadzi jedno jedyne prawo. Powinni oni badac¢ to ogoélne prawo i wynika-
jace z niego prawa wtorne dla szczescia samego $wiata, dla szczescia uczonych, dla
podtrzymania porzadku w spoteczenstwie”?. Poglady C.-H. de Saint-Simona kore-
sponduja z szeroko rozumianym fizycyzmem, ktéry miat by¢ droga rozwoju mysli
religijnej jednostek. Dla ogétu przewidzial wiare w to, Ze ,wszech$wiat rzadzony

2 W. M. Koztowski, Religia w wyksztatceniu a przetom umystowy, w: Mysl i zycie. O humanizmie pol-
skim Wtadystawa M. Koztowskiego, B. Andrzejewski (red.), Poznan 1985, s. 198.

25 Tamze, s. 198.

26 Tamze.

27 Tamze, s. 198-199.

28 C.-H. de Saint-Simon, Pisma..., cyt. wyd., s. 405.

29 Tamze, s. 406.
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jest przez istote wszechmocna, Ze ta istota, Zze ten Bog stat si¢ cztowiekiem”3.
A czlowiek, uksztattowany na jego podobienstwo, powinien rzadzi¢ wszech-
$wiatem i przekazywac to wszystko, co dla ludzi jest warte poznania.

Polski filozof stal na stanowisku, Ze przeznaczeniem inteligencji jest ,,zapo-
biec niebezpieczenstwu rzucania si¢ na oslep w objecia zabobonu w dziedzinie
mysli i wiary”3!, dlatego nalezy klas¢ ciagly nacisk na kreowanie siebie samego
dla dobra narodu. Tak jak dusza jednostkowa, tak i dusza spoteczna, zdaniem
W. M. Kozlowskiego, wymaga tego, aby funkcjonowa¢ w tym samym $rodowi-
sku, tylko bowiem w takim ujeciu mozliwe jest chwytanie swiezych mysli
i wspotpraca bez utraty tej samej plaszczyzny. Jezeli nie zostanie zachowana owa
stateczno$¢, dusza spoleczna moze wyrwac sie z biernosci ,, pod wptywem bu-
dzacego sie i rosnacego indywidualizmu”32. W ten sposob dochodzimy do kolej-
nej odstony religii — zdaniem polskiego filozofa — donioslejszej, ktora zawiera sie
w tredci Kultu Ludzkosci. Claude-Henri de Saint-Simon chcial zbudowac¢ nowe
chrzescijanstwo, a jego protegowany — Auguste Comte stworzyl zamyst, w kto-
rym to nie Absolut, lecz Le Grand Etre (franc., ‘Wielki Istota”) miata by¢ przed-
miotem kultu.

Auguste Comte (1798-1857), tworzac pozytywna tres¢ swej doktryny, rozsze-
rzyl ja takze na obszar religii. System religijny oparty na katolicyzmie, w ktérym
sam francuski filozof zostat wychowany, zaktadat w pozytywnej fazie mysli, ze
Ludzkos¢ bedzie zajmowata takie miejsce, jakie w mysli teologicznej zajmowat
Bog. To Ludzkos¢ wiasnie, zdaniem francuskiego pozytywisty, jako Wielki Byt
miataby wzia¢ na swe barki moralng i religijng odnowe spoteczenstwa. W takiej
odnowie widzial najwyzsza posta¢ zycia moralnego, ktérego celem winna by¢
mitos¢ i stuzenie drugiemu cztowiekowi.

Powyzszy aspekt filozofii religii A. Comte’a byt dla W. M. Koztowskiego
istotny w ksztattowaniu sie pogladéw na spoteczna role religii. Zdaniem polskiego
filozofa w Comte’owskim ujeciu religii ,mitos¢ jest jej zasada [Religii Ludzkosci —
dop. M. M.-G.], porzadek podstawa, postep celem. Rézni si¢ ona od innych religii
dotychczasowych tym, ze nie ma Boga, zastepuje go pojecie Ludzkosci. Ludzkos¢
jest Wielka Istota. Skladaja ja wszyscy zyjacy, umarli i przyszli jej cztonkowie.
(...) Nie uznaje religia innej niesmiertelnosci, jak tylko podmiotowa, t. j. zycie
w pamieci Ludzkosci i w dzietach pozostawionych. Przypada ona w udziale tylko
tym cztonkom Ludzkosci, ktérzy potozyli zastugi dla ogétu, a wiec przede wszyst-
kim proletariuszom, ktérzy zyja dla innych”3.

W tej analizie pojawiaja si¢ dwie kwestie: pierwsza, ze Boga nie ma, i druga,
ze podmiot jest niesmiertelny. Auguste Comte nie twierdzit dogmatycznie, ze Bog

30 Tamze.

31'W. M. Koztowski, Czy mamy inteligencje?, ,,Ateneum”, 1894, t. 1, s. 250.

32 Tenze, Religia w..., cyt. wyd., s. 199.

33 Tenze, Historia filozofii w XIX wieku. Od poczqtku tego stulecia do chwili biezgcej, Warszawa 1910, s. 60-61.
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nie istnieje, konstatowat tylko, Zze zjawiska teologiczne wypierane sa i zastepowane
przez prawdy naukowe. Azeby do spoteczenstwa owe prawdy docieraly, naleza-
foby je uprzedmiotowic¢ i zapewni¢ dostepnos¢ wszystkim. Z takimi wnioskami
nie zgadzat si¢ W. M. Koztowski, ktéry uwazal, ze ,sposéb proponowany przez
Comte’a stoi w sprzecznosci (...) z prawem wolnosci mysli (...). Ujednolicenie
wierzen o wszystkich rzeczach nie tylko uczynitoby swiat nudnym, lecz, co gorsza,
zabitoby wszelka mysl badawcza”3*. Majac na mysli niesmiertelnos¢ jednostki,
A. Comte wydaje si¢ traktowac cztowieczenstwo jako trwate jestestwo, ktdre nie
sprowadza sie do nastepstwa zyjacych na $wiecie istot ludzkich. Statos¢ jednostek
zostanie wyrazona w tym, co po sobie zostawig, tj. w wybitnych dzietach, ktére
beda si¢ przyczynia¢ do rozwoju kolejnych znakomitych istnien. Jak potwierdza
W. M. Koztowski, , ciaglos¢ naszego bytu zbiorowego i trwatos¢ zdobyczy cywili-
zacyjnych szeregu pokolen spoczywa na swiadomosci zbiorowej i nieSmiertelnosci
(wzglednej) podmiotu tej swiadomosci — rodu ludzkiego. Jak kult przodkow byt
poczatkiem religii, tak (...) mysl o przyszltych pokoleniach stanowi koncowe ogni-
wo rozwoju religijnego, a jest dzi$ i bedzie zawsze prawdziwa religia umystow
wyzszych i duchdéw twdrczych na polu czynu”.

Dla przysztych pokolen naréd powinien stanowic skarbnice uczonosci. Czare
wiedzy napelnia jednostka, ktora ma okreslony cel i wierzy, Ze jego osiagniecie
lezy w zakresie jej mozliwosci. Tym celem jest ciagly rozwdj samej siebie, stawianie
sobie coraz wyzszych wymagan, wymagan na miare idealdw, poniewaz jednostka
zdaje sobie sprawe, ze tylko ona moze ich dosiegna¢. Moze to uczyni¢ dzieki zmud-
nemu i trudnemu dzialaniu, przekraczaniu samej siebie, wlasnych stabosci i utom-
nosci. Wiadystaw Mieczystaw Kozlowski namawial wiec rodakow do afirmagji reli-
gii ujawniajacej si¢ w czynach w trakcie catego zycia.

W modernizmie wystapiono ze swoistym, jednakze wzorowanym na polskim
romantyzmie, zamiarem czynu. Przedstawiciele tej koncepcji sadzili, ze ,w czynie
cztowiek przetwarza swiat przyrody i swiat spoteczny dla siebie i na miare siebie.
Ale w niektorych wyobrazeniach czyn w istocie tworzy swiat, ktory staje sie przez
nakaz woli tworczej jazni”?. Polski filozof w eksplozji czynu widzial drugiego
cztowieka. Dzialanie tworczej jazni miato za zadanie popychac do przodu i wybit-
na jednostke, i te, do ktorej byto ono kierowane.

Podobny poglad glosili przedstawiciele polskiego neoromantyzmu. Jak pisze
R. Padot, ,modernizm wigzal sie z apoteoza jednostki, z zadaniem swobodnego
przejawu indywidualnosci. Rozumiano przez to prawo do wtasnego pogladu,
wolnosci i autonomii jednostki”?. Taki byl status cztowieka w spoleczenistwie.

3 Tenze, Historia filozoficzna powstania i rozwoju idei podstawowych umystowosci wspdtczesnej, War-
szawa 1910, s. 239.

% Tenze, Religia w..., cyt. wyd., s. 199.

3% R. Padot, Filozofia religii..., cyt. wyd., s. 73.

37 Tamze, s. 176.
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W ten sposéb myslat tez W. M. Koztowski. Jego zdaniem wtasnie pozycja nieza-
leznosci, wolnosci i dziatania na rzecz innych, oparta na wartosciach predestyno-
wala do tego, by istota ludzka w kwestii religii nie zapominata o swoich obowigz-
kach wobec spoteczenstwa.

Podobnie jak w modernizmie, w pogladach polskiego filozofa wida¢ wptywy
indywidualizmu. Sadzit on, ze wolne i twércze dzialanie nie wyptywa z innych
pobudek jak li tylko wewnetrznych. Z ogoétu jednostek wyrasta narod, ktéry
ksztattuje sie¢ na podwalinach tak pojetej jednostki. Pojecie narodu byto rozumiane
przez zasadnicza wiekszos¢ przedstawicieli modernizmu jako wspdlnota ducho-
wa, a wiez narodowa — jako wiez psychiczna, uczuciowa. ,Powstaje pytanie,
na jakiej podstawie — pisze R. Padot — tworzy si¢ wiez narodowa. Modernizm
dostrzegat tu role wychowania, wspoétzycia, biologicznych zwiazkéw, ale wigez ta
jest przede wszystkim rezultatem przechowywanej w nieuswiadomionej postaci
»psychiki narodowej«”%. W modernizmie polskim pojecie narodu funkcjonowato
w sferze psychicznej, byto rezultatem podswiadomosci. Z kolei W. M. Koztowski
za sktadowe wiezi spolecznej uznat ,,nasze idee i pojecia, nasze wierzenia, nasze
instytucje, obyczaje i zwyczaje, stowem to, czym zyje duchowo naréd w chwili
biezacej, jego terazniejszos¢, jest rdwniez wynikiem przesztosci, a byt swoj za-
wdziecza ona owej wytrwalej pamiegci zbiorowej. Wszystko to razem wzigte sta-
nowi wiez spoteczna czyli mysl zbiorowq narodu”?.

W epoce modernizmu ujecia wiezi i $wiadomosci narodowej miaty znamiona
swoistego natywizmu, zawartego w procesie dziedziczenia, , w ktérym zachowane
sq doswiadczenia narodu jako pewnego organizmu spotecznego i zarazem pod-
stawowej integracji spolecznej wychowujacej, przekazujacej dziedzictwo kulturo-
we itd. Wigz narodowa jest tu faktem uczuciowym, irracjonalnym, utrzymuje si¢
w podswiadomosci”#. W filozofii polskiego mysliciela , wiez spoleczna jest uogol-
niong i utrwalong tradycja zjednoczen dla wspolnych celow”4. Owe wspolne cele
jednostek w narodzie to utylitaryzm mysli i czynu.

Tak jak w epoce modernizmu wiez narodowa miata swoje podwaliny w pro-
cesie sukcesji, tak W. M. Koztowski widzial poswigcenie jednostki dla spoleczen-
stwa w obyczajowosci. Obie koncepcje odwotuja sie bezposrednio do roli wycho-
wania w narodzie. Epoka modernizmu charakteryzowata si¢ wielkim przywiaza-
niem do zabiegéw wychowawczych, uznano bowiem , przede wszystkim potrzebe
dzialalno$ci pedagogicznej nad wychowaniem umystowym, doskonaleniem mo-
ralnym (...). Osobliwy byt poglad modernizmu o potrzebie rozwijania zdolnosci
pozaracjonalnych. Efektem tych dziatan miato by¢ odrodzenie narodowe, koniecz-
ne, aby narod spelnil swe postannictwo. Miato ono rozpocza¢ si¢ od pewnych

38 Tamze, s. 177.

3 W. M. Koztowski, Idea ojczyzny, w: Mysl i zycie. O humanizmie..., cyt. wyd., s. 188-189.
40 R. Padot, Filozofia religii..., cyt. wyd., s. 178.

“'W. M. Koztowski, Idea ojczyzny..., cyt. wyd., s. 190.
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przemian w $wiadomosci i przewartosciowaniu wartosci (stworzenia nowej pol-
skiej etyki)”4.

Wiadystaw Mieczystaw Kozlowski w wychowaniu dostrzegat istotne przeka-
zanie wartosci kulturowych, jednakze w przypadku religii wskazywat na jej ogra-
niczenia, ktére w czasach terazniejszych, ,wpajane przez wychowanie, sg tylko
czasowym skladnikiem zycia duchowego inteligentnych pokolen. Religie te —
wszystkie historyczne religie i wyznania tu naleza — powstaty w owym czasie, gdy
funkgje religii w spoteczenstwach byly daleko wszechstronniejsze, niz dzi$ by¢
moga”#. Polski filozof skonstatowal, Ze wczesniej w religii doszukiwano sie¢ dro-
gowskazow w kazdej materii zycia, poniewaz zastepowata ona wiedze o swiecie.
Z czasem, gdy wyodrebnily sie nauki szczegélowe, a w ogolnej wiedzy, czyli filo-
zofii, zaczeto szukac recepty na dazenie do ideatow i bra¢ z niej przepisy postepo-
wania, religia wrocita do stanu pierwotnego. Stan pierwotny wiazat sie¢ z cato-
ksztattem religii tradycyjnych. Znaczyto to tyle, ze religie tradycyjne nie mogty
w toku rozwoju pozby¢ sie sktadnikow pelnigcych funkcje nienalezace do ich wta-
Sciwej istoty. Nie mogly dlatego, Zze ,razem z przeobrazeniem wierzen i dogma-
tow, wypadloby zmieni¢ cala strone obrzedowa; razem z wyrzeczeniem sie pra-
wodawstwa — uczynic¢ zbytecznym rozlegla czes¢ organizacji koscielnej” .

Wiadystaw Mieczystaw Koztowski twierdzit ponadto, ze religia moze by¢
nauczana tylko w kosciotach, gdzie jest stosowna atmosfera i gdzie wiadomo, ze
ma sie do czynienia z wiarg, ktéra funkcjonuje w danej kulturze. Dlatego ostro
sprzeciwiat sie¢ nauczaniu religii w szkotach, w ktorych kaptan, bedac oredowni-
kiem wiary, z zalozenia stawat si¢ niejako wychowawca. W podobnym tonie wy-
powiadali si¢ takze niektérzy rodzimi filozofowie reprezentujacy modernizm
religijny. Oficjalnie zaliczal si¢ do tego ruchu wspomniany M. Zdziechowski,
ktory — zdaniem J. Skoczynskiego — sprzeciwiat si¢ miedzy innymi ,autorytary-
zmowi instytucji (...), slepemu postuszenstwu (...), zasadzie sredniowiecznego
poddanstwa i ulegtosci (...), absolutystycznemu biurokratyzmowi hierarchii”*.

Wiadystaw Mieczystaw Koztowski, podobnie jak Marian Zdziechowski, chciat
widzie¢ religie, ktora winna by¢ stanem Zycia, a nie jawic si¢ jako przedmiot naucza-
nia. Autor Szkicow filozoficznych twierdzit, ze nauczanie religii w szkotach prowadzi
do wyzucia si¢ jej z intuicyjnych przestanek, ktérymi sie¢ ona kieruje, i stwarza
niebezpieczenstwo funkcjonalizacji wiary. Domniemywal, Ze tradycyjne nauczanie
religii moze utrzymac si¢ tylko w mniej wyksztatconym ogole spoteczenstwa, a i tak
niezbyt dlugo, albowiem tak jak szybko przyjmowane sa pewne dane, tak samo
spiesznie zastgpowane sa one nowymi. Taka sytuacja, zdaniem filozofa, stwarza
kolejne niebezpieczenstwo, gdyz ,sceptycyzm (...) przenika do mas z warstw wyz-

4 R. Padol, Filozofia religii..., cyt. wyd., s. 181.
4 W. M. Koztowski, Religia w..., cyt. wyd., s. 199.
44 Tamze, s. 200.

4], Skoczynski, Modernizm i..., cyt. wyd., s. 373.
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szych — jest to bowiem staly kierunek rozpowszechniania idei w spoteczenstwach —
i powoduje to skutek jeszcze gorszy. Bo jesli — pisat W. M. Koztowski — w warstwach
inteligentnych odrzucenie wierzen jest nastepstwem krytycyzmu a stawia na jej miej-
sce cos, co (...) w pewnej mierze ja zastepuje: rozum i wiedzg, tu przeciwnie wierze-
nia zostajg odrzucone réwniez dogmatycznie i bezmyslnie, jak byly przyjete”4.

Chociaz sam autor nie do korica zgadzal si¢ z powyzszym zdaniem, to nalezy,
przyznajac mu racje, stwierdzi¢, ze nawet w umystach inteligentnych gwattowne
zawirowania w $wiatopogladzie maja wptyw na dalsze dziatania, nawet gdyby byly
chwilowe. Jest to wynik tego, ze ,, wyksztatcenie wigze w sposdb nierozerwalny ety-
ke z religia”¥. Ow poglad polski filozof przejat od C.-H. de Saint-Simona. Francuski
mysliciel uwazal, ze doktryny religijne, ktore stawaty si¢ coraz stabsze w miare
wzrastajacego postepu i rozwoju poje¢ naukowych, ,wywieraty na umysty tyle tylko
wplywu, ile si¢ go wigze z pojeciami moralnymi. I wplyw ten bedzie na pewno trwat
az do czasu, kiedy w moralnosci dokona si¢ ten sam przewrdt (...)".

W postrzeganiu religii istnialo ryzyko utraty podstaw, ktére to poprzez
religie zostalty zbudowane. Co wiecej, skoro religia utozsamiana byta z etyka, to
wskutek takich dziatan mogtoby nastapi¢ wyrugowanie postaw etycznych. We-
dtug W. M. Koztowskiego panowato przekonanie, ze to wilasnie religia nauczana
li tylko w szkotach dostarcza wzorcéw i zasad postepowania; norm postepowa-
nia, ktdre nie wynikatyby z pobudek etycznych, tylko religijnych. Zdaniem filozo-
fa skutkiem takiego myslenia bytoby po pierwsze to, ze sztab mtodych umystow
poprzez rozwdj nauk oddalilby sie od wierzen religijnych (ktdre to nauka konse-
kwentnie wyjasniata), a co za tym idzie — roéwniez od obowiazku dziatan etycz-
nych. Po drugie, sytuacja ta pokazataby hipokryzje w stosunku do dzieci, jesli
chodzi o nauczanie religijne. Religia bowiem , w swojej trwatej istocie, w tym, co
moze i powinno z niej pozosta¢, nie jest systemem naukowym, ani przedmiotem
wiedzy. (...) Jest ona usposobieniem umystu, uczuciem, dazeniem”#.

Wiadystaw Mieczystaw Koztowski pokazat inng postac religii, wpisujaca sie w te
nowa idee ruchu katolickiego, w ktérym zrywano z typowo scholastycznym podej-
Sciem do religii na rzecz podejscia nowatorskiego, opartego na uczuciu jednostki,
ktéra zyje tu i teraz, ktora poprzez wilasny rozwdj potrzebuje takze nowych form
koncentragji i bytnosci z religia. ,Powinna ona [religia] by¢ — pisat W. M. Koztowski —
dzielem naszej jazni, nie moze by¢ wpojona z zewnatrz. Religia, jako wiez spoteczno-
-narodowa, musi by¢, jak i kazde uczucie, owocem wychowania, nie nauki”?. Mamy
wiec do czynienia z dwojakim funkcjonowaniem religii. W pierwszym przypadku
religia jest czynnikiem zespalajacym jednostke, w drugim zas — pobudka do rozwoju

4 W. M. Koztowski, Religia w..., cyt. wyd., s. 200.
47 Tamze, s. 200.

48 C.-H. de Saint-Simon, Pisma..., cyt. wyd., s. 305.
4 W. M. Koztowski, Religia w..., cyt. wyd., s. 201.
50 Tamze, s. 201.
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opartym na roli wychowania, ktére winno ujawnic jak najwigksze poklady pragnien
i dazen istoty duchowe;.

Zdaniem R. Padota zabiegi wychowawcze w epoce modernizmu co prawda
nie oznaczaly zaistnienia wspolnoty narodowej, przywigzywano jednak do nich
istotne znaczenie. Wychowanie umystowe, doskonalenie moralne czy tez ksztatto-
wanie postaw patriotycznych to tylko kilka postulatéw, ktore miaty si¢ rozpoczaé
od pewnych przemian w swiadomosci i od przewarto$ciowania dotychczasowych
zasad. Przede wszystkim ,,u podstaw tych zalozen — pisze R. Padot - kryto sie prze-
$wiadczenie o skutecznosci tego rodzaju dziatan. Modernizm zaakcentowatl przy
tym znaczenie czynnika wewnetrznego, $wiadomosci. Tu, w zyciu wewnetrznym,
istniejq zrédta twdrczosci i podstawy zycia spolecznego, narodowego”3!.

Wiadystaw Mieczystaw Kozlowski w wychowaniu wedtug zasad religijnych
widziat skuteczne dziatanie, oparte na nowej jakosci, nie jako wiedzy, a jako dziele
naszej jazni, ktéra pomoze w stworzeniu zycia spotecznego na odpowiednim po-
ziomie. Poziom ten, zdaniem filozofa, oprocz waloréw rozumowych, najpetniej
ujawnial sie w psychice jednostki, uczuciach, elementarnych wiasnosciach osoby
ludzkie;j.

Uczucia i wartosci jednostki w dazeniu do ideatéw dominowaty w pragma-
tycznej teorii religii W. Jamesa. Wedtug amerykanskiego filozofa ideaty sa po to,
aby po nie siega¢, a osiagajac je, jednostka uznaje ich zasadnos¢ wykorzystania.
Ideal staje sie wartoscia wtedy, kiedy konkretna sytuacja wymaga jego uzycia.
William James twierdzit, ze ,(...) mozemy przypuszcza¢ na podstawie dowodow
dostarczanych przez doswiadczenie religijne, ze wyzsze potegi istnieja i czynne sa
w zbawieniu $wiata wedtug planow idealnych, zblizonych do naszych”2.

Polski filozof wysoce cenit pragmatyzm W. Jamesa, o czym pisat tak: ,Prag-
matyzm jest wiec swiadomym zastosowaniem do logiki lub epistemologii psycho-
logii teologicznej, postulujacej w ostatecznej analizie metafizyke woluntarystycz-
na”%. Jednostka, stosujac do zycia konsekwentne prawidia postepowania, wysila-
jac si¢ w swych dazeniach najmocniej, jak tylko jest to mozliwe, ociera si¢ o wzorce,
ktore dzieki sile uczucia staja sie taktyka jej dziatania. Praktycyzm w religii uwi-
dacznia sie w sile dazenia istoty ludzkiej do osiagania jak najwyzszych celow, a im
one sa trudniejsze do zdobycia, tym wieksza rado$¢ w jej sprawdzaniu si¢ w real-
nym zyciu. Polski filozof wierzyl w wolna wole — im silniejsza, tym czyn blizszy
ideatowi.

W swej teorii pragmatyzmu W. James przekonywal, iz , pragmatyzm moze
by¢ nazwany religijnym, jesli tylko religia moze by¢ pluralistyczng i meliorystycz-
nego typu. Lecz czy ostatecznie zechcecie stang¢ w liczbie zwolennikow tego typu

51 R. Padot, Filozofia religii..., cyt. wyd., s. 181.
52 W. James, Pragmatyzm, cyt. wyd., s. 167.
3% W. M. Koztowski, Pragmatyzm..., cyt. wyd., s. 59-61.
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religii, czy nie, jest to kwestia, ktdra tylko sami rozstrzygna¢ mozecie. Pragmatyzm
musi odrzuci¢ odpowiedzi dogmatyczne, nie wiemy bowiem z pewnoscia, jaki typ
religii bedzie najlepiej dzialat na ogét. Rozmaite wierzenia dodatkowe ludzi, ich
poszczegdlne $mialosci w zakresie wiary, sa to rzeczy potrzebne, aby dostarczy¢
dowodow”>. Jesli kilka wybitnych jednostek wspdlnie postanowi ulepszy¢ $wiat,
czyli podazy za swymi marzeniami, ktore przy duzym wysitku stana sie kanonami
dziatania, to tego typu religia bedzie obowiazywata grono, ktére zechce sie dota-
czy¢. William James wyraznie zastrzegal jednak, aby w odpowiedziach wyzby¢ sie
dogmatow.

Wiadystaw Mieczystaw Koztowski twierdzil, Ze jednostka, postepujac zgod-
nie ze swymi pragnieniami, wrazliwoscia, harmonia z sama soba, zamierzenia swe
osiagnie. Filozof podsuwatl nastepujaca wskazowke: ,,Zapal w sercu swym jasna
pochodnie uczucia religijnego, ale zostaw w domu mdtly kaganiec wyznaniowosci,
jezeli chcesz, aby Swiatynia religii pokazata ci swe cuda”.

Jesli chodzi o jednostke i wspotprace z innymi ludzmi, W. M. Koztowski
widziat w religii sile, ktéra miata jednoczy¢ narod. Religia bowiem bylta skladowa
zaréwno umystow jednostkowych, jak i ogdtu. Czym innym jednakze byta dla jed-
nostki wyksztalconej, a czym innym dla ludu. Czlowiek zdobywa wiedze w instytu-
gjach oswiatowych, w kosciolach wystuchuje historii ujetych w poetyckie frazy. Tam
tez religia winna pozostac. Jego zdaniem gmachy kosciotléw to miejsca, gdzie udzie-
lanie religii ,,moze by¢ ustopniowane wedtug wymagan rozmaitych warstw intelek-
tualnych wierzacych i rozmaitych odcieni wyznan”>.

Z kolei C.-H. de Saint-Simon twierdzil, ze misja duchowienstwa, zaréwno
katolickiego, jak i innych konfesji, jest , budzenie zapatu wszystkich cztonkéw
spoleczenstwa do pracy dla pozytku ogdlnego””. W taki oto sposob wyksztatcona
Ludzkos¢, zdaniem A. Comte’a, zajmie sie moralng i religijng odnowa spoteczen-
stwa, dochodzac do najwyzszej postaci zycia moralnego, ktoérego celem winna by¢
mito$¢ i stuzba drugiemu czlowiekowi. Rolg jednostki wyemancypowanej ze starej
religii katolickiej do nowej jest misja, w ktdrej ,nowi chrzescijanie beda uwazali
moralnos¢ za rzecz najwazniejsza, obrzedom zas i dogmatom przypisywac beda
jedynie role elementéw dodatkowych, ktorych gtéwnym zadaniem jest skupienie
uwagi wiernych wszystkich klas na moralnosci. W nowym chrzescijaristwie cata
moralnos¢ wyprowadzona bedzie bezposrednio z zasady: Ludzie powinni by¢
sobie bra¢mi; zasada ta (...) stanie sie teraz celem wszelkiej dziatalnosci religij-
nej”%8. Tak jak dobitnie to podkreslit C.-H. Saint-Simon, tak jednoznacznie przejat
owo stwierdzenie W. M. Kozlowski.

54 W. James, Pragmatyzm, cyt. wyd., s. 167.

55 W. M. Koztowski, Judaizm czy hellenizm, ,,Zycie Wolne”, 1928, s. 4.
% Tenze, Religia w..., cyt. wyd., s. 202.

57 C.-H. de Saint-Simon, Pisma..., cyt. wyd., s. 651.

58 Tamze, s. 647.
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Zdaniem W. M. Koztowskiego odstona praktyczna religii widoczna jest
w uczuciach cztowieka. Religia, dotykajac wartosci emocjonalnej, stanowi istotna
inspiracje w relacjach miedzy jednostkami. Przede wszystkim uczucie mitosci do
blizniego, wynikajace z podloza religijnego, wyzwoli w jednostce che¢ rozwoju
w kazdej materii, z jaka czlowiek sie styka, a dazenie do wdrazania idealéw w zycie
bedzie prowadzito do doskonatosci, ktéra tu, na ziemi, stworzy¢ moze cztowiek ze
swymi dazeniami i pragnieniami. Jak podkreslat polski filozof, aspiracje te moze
osiagna¢ jednostka we wzajemnej wspotpracy, a owoce owego trudu beda stanowi-
ly uzytek zaréwno dla jednej, jak i drugiej strony.

Pomocy w dazeniu do jednosci miedzy ludzmi upatrywat W. M. Koztowski
w kooperagji, albowiem samo osiggniecie na przyktad szczescia nie moze by¢ wy-
nikiem czysto indywidualnego podejscia. Tylko w spotkaniach z innymi ludZzmi
ksztattujemy siebie, swdj Swiatopoglad i poprzez te relacje funkcjonujemy w spote-
czenstwie. Jak mawiat, sam termin ,religia” oznacza wigz spoleczng, czltowiek
wiaze si¢ wiec z drugim cztowiekiem na przezycie zycia i chcac nie chcac w zyciu
spolecznym uczestniczy. Afirmacja religii sa owoce uczestnictwa w zyciu miedzy-
ludzkim, ktére sg niczym innym jak dziataniem, czynem zgodnym z ideami, do
ktoérych jednostka dazy.

Wedtug W. M. Kozlowskiego wolnos¢ mysli czy sumienia objawia si¢ tym, ze
nie mozna zanegowac zadnej religii, oczywiscie oprocz tej, ktdra chce si¢ narzucic
jednostce. Nie mozna takze zanegowac istnienia Boga w ogdle, oczywiscie oprocz
tego, ktérego mozna narzucic¢ i ktdry jest niezrozumiaty®. Polski filozof nie kwe-
stionowal wiec istnienia Boga, byl — jak twierdzi Jerzy Kojkot — agnostykiem®.
Skoro Bog istnieje, to dazenia jednostki ku wyzszym ideatom stajq si¢ aspiracjami
istoty duchowej. Co wiegcej, im sa silniejsze, tym bardziej wydaja sie zblizone do
doskonatosci.

Religia, twierdzit polski filozof, tak jak wiedza, sztuka, prawo czy panstwo,
powinna by¢ dla cztowieka, ktory, aby ja przyjac¢, powinien wspiaé si¢ na wyzyny
swego jestestwa. Religia — mawial — jest pogladem na $wiat, przemyslanym i od-
czutym drogowskazem zycia.

Magdalena Milczarek-Gnaczyriska — WEADYSEAW MIECZYSEAW KOZEOWSKI'S PRAGMATIC
THEORY OF RELIGION

Wiadystaw Mieczystaw Kozlowski observes within religion values that form strong
bonds between individuals. He stated that brotherly love is the source of the social idea that
he put so much emphasis on, in which the aspirations of the individual to better oneself play

% W. M. Koztowski, Judaizm..., cyt. wyd., s. 4.
¢ Filozofia polska okresu miedzywojennego. Zarys problematyki, K. Bochenek, L. Gawor, A. Jedynak,
J. Kojkot, Gdynia 2013, s. 142.
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a crucial role. It is in fact the strong, intelligent individuals that will lead the society to higher
ideals. According to the Polish philosopher, religion is a social bond and is one of the factors
of upbringing. Thus, he suggests that religion should be taught in churches not in schools,
s0 as to avoid any misunderstandings pertaining to education. Religion as a feeling should
be the work of our consciousness, and not be absorbed from the outside. While he denies
religion cognitive properties, he puts much emphasis on the role of feelings, without which
inter-human cooperation and coexistence would be impossible.
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Chrzescijanstwo jest wytworem wielowiekowego procesu dziejowego, pod-
czas ktérego ksztattowaly sie doktryny religijne, moralne i spoteczne oraz ich
struktury instytucjonalne. Kosciot rzymskokatolicki apogeum swojego znaczenia
osiagnat w okresie $redniowiecza, kiedy stal si¢ nieodiaczng czescia feudalnego
ustroju politycznego i spotecznego. Narastajaca pod koniec sredniowiecza potrze-
ba reformy Kosciota doprowadzita do wielkiego przewrotu, ktéry badacze okreslili
mianem reformacji. Ruch ten, zainicjowany w Niemczech na poczatku XVI wieku,
wyrdst z podloza spoteczno-religijnego, a jego celem byta szeroko rozumiana od-
nowa Kosciota. W jej efekcie powstaly nowe wyznania chrzescijariskie.

W 2017 roku przypada pieésetna rocznica wystgpienia Marcina Lutra i zapo-
czatkowania doktryny protestanckiej, ktora niezaleznie od Kosciota rzymskokato-
lickiego organizowata wspdlnoty ewangelickie. Geneza doktryny ma zwigzek
z wystgpieniem Marcina Lutra (1483-1546), ktéry 31 pazdziernika 1517 roku ogto-
sit 95 tez krytykujacych nauke Kosciota katolickiego. Reforma luterariska od same-
go poczatku wychodzita poza ramy reformy moralnej, wkraczajac wprost na
plaszczyzne dogmatyczng. Niemiecki teolog, wystepujac przeciwko koscielnej
nauce o sakramentach i tasce uswiecajacej, zakwestionowal rzymskokatolicka in-
terpretacje Pisma Swietego oraz uznawang dotychczas zasade wylacznosci Kosciota
katolickiego w tlumaczeniu Biblii. Zwolennicy nowej doktryny M. Lutra, wykorzy-
stujac nieznane wczesniej techniki, na przyktad druk, zaczeli propagowaé pojawia-
jace si¢ juz w przesztosci glosy opowiadajace sie za idea odnowienia chrzescijan-
stwa. Jak wskazuje Jan Wierusz Kowalski, , z nazwiskiem Lutra zwiazato si¢ na
zawsze pojecie Reformacji, tego wielkiego przelomu, ktéry sie dokonat w chrzesci-

TAthenae Gedanenses — to nazwa stynnego Gdanskiego Gimnazjum Akademickiego, ktore
dziatato od 1558 do 1817 roku, a takze tytut ksigzki Ephraima Praetoriusa (Lipsiae 1713). W 2015 roku
ukaze si¢ ttumaczenie Athenae Gedanenses dedykowane profesorowi Lechowi Mokrzeckiemu z okazji
osiemdziesiatych urodzin. Dotychczas, w latach 2008-2012, wydano pie¢ tomdéw gdanskiej historii
nauki pt. Gdarskie Gimnazjum Akademickie.
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janstwie u schytku sredniowiecza — czy jak kto woli — na poczatku epoki Odrodze-
nia, a ktorego skutki religijne i spoteczne sq widoczne po dzien dzisiejszy. Prawda
jest, ze Reformacja dokonataby sie i bez Lutra, ale niemniej pewne jest, ze pietno
osobowosci Lutra na ksztalcie reformacji byto tak wielkie, iz stusznie przypisuje
mu si¢ ojcostwo nie tylko tego odtamu, ktéry dzi$ nazywamy luteranizmem, ale
catego ruchu protestanckiego™?.

Reformatorzy protestanccy od samego poczatku wykorzystywali szkoty jako
jeden z najwazniejszych instrumentéw ideologicznego oddziatywania®. Kazde
bowiem wyznanie dazylo do wychowania i wyksztaltcenia spoteczenstwa w duchu
swojej ortodoksji. Kazde z wyznan tworzylo odrebny system szkolny i wycho-
wawczy, dostosowany do indywidualnych potrzeb i oparty na wlasnych zasadach
teologicznych. Dokladnie sprecyzowane przez wspoélnoty wyznaniowe zasady
wiary miaty bezposredni wplyw na programy szkolne. Marcin Luter w swoich
pismach: Do chrzescijanskiej szlachty narodu niemieckiego (1520) oraz Do burmistrzow
i radnych wszystkich miast niemieckich (1524) nawotywat do tworzenia szkot luteran-
skich. Luteranizm, przyjmujac Bibli¢ za jedyne zrédio wiary, nie mdgt obejs¢ sie
bez dobrze zorganizowanego szkolnictwa. Przyjeta przez niemieckiego teologa
zasada odpowiedzialno$ci kazdego indywidualnego cztowieka za zbawienie wia-
zala sie z koniecznoécia czytania Pisma Swietego, co wymagato przynajmniej pod-
stawowego wyksztatcenia. Dlatego od samego poczatku zaczeto reformowac oraz
tworzy¢ nowe szkoty i uniwersytety luteranskie. Kazde z wyznan przygotowywa-
1o odrebne programy szkolne. Marcin Luter, ktéry w praktyce edukacyjnej ekspo-
nowat role teologii biblijnej, zakorzenionej w humanistycznej hermeneutyce,
z rezerwa podchodzil do scholastyki. Nieufnos¢ ta wynikata z jednej strony z jego
krytycznej oceny scholastyki, z drugiej za$ z postockhamowskiego uprzedzenia do
metafizycznych podstaw teologii. W swoich pierwszych programach niemiecki
teolog, utozsamiajac scholastyke z poganskimi elementami arystotelizmu (ktéry
wedlug wielu humanistéw zagrazal czystemu chrzescijanistwu), nakazywat mysli-
cielom wyrzec si¢ arystotelizmu. Role oswiaty ograniczal do ksztalcenia tylko
w zakresie prawdziwej teologii, opartej na Biblii. Doprowadzito to do chaosu
w reformach szkolnych, co wynikato z kryzysu instytucji koscielnej finansujacej
osrodki wychowawcze.

2]. W. Kowalski, Reformatorzy chrzescijanistwa, Warszawa 1970, s. 224.

3 Zob. B. Bienkowska, T. Bienkowski, Kierunki recepcji nowozytnej mysli naukowej w szkotach polskich
(1600-1773), cz. 1: Przyrodoznawstwo, Warszawa 1973; L. Mokrzecki, Wokdt staropolskiej nauki i oswiaty.
Gdanisk-Prusy Krolewskie-Rzeczpospolita, Gdansk 2001; K. Puchowski, Jezuickie kolegia szlacheckie Rzeczy-
pospolitej Obojga Narodow. Studium z dziejow edukacji elit, Gdanisk 2007; J. Budzynski, , Paideia” humanistycz-
na, czyli wychowanie do kultury. Studium z dziejow klasycznej edukacji w gimnazjach XVI-XVIII wieku (na przy-
ktadzie Slaska), Czgstochowa 2003; S. Janeczek, Edukacja oswieceniowa a szkota tradycyjna. Studium z dziejow
kultury intelektualnej i filozoficznej, Lublin 2008.
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Do potaczenia Ewangelii z humanizmem doszto dopiero za przyczyna jednego
z najwybitniejszych przedstawicieli protestantyzmu — Filipa Melanchtona (1497-1560).
Jego dziatalnos¢ oraz wzory zaczerpniete ze szkolnictwa niderlandzkiego staty sie
punktem wyjscia do opracowania nowego systemu szkolnictwa humanistycznego
stworzonego przez Jana Sturma (1507-1589), ktory wywart decydujacy wplyw na
pOzniejsze losy szkolnictwa protestanckiego i katolickiego. Celem ksztalcenia byta
poboznos¢ oraz doskonale opanowanie jezyka facinskiego, co wyrazato sie w dewizie
,rozumna i wymowna poboznos¢”. Dyskusje na temat reformy szkot elementarnych,
a potem takze $rednich i wyzszych na terenie Niemiec przyczynily si¢ do zreformo-
wania calego szkolnictwa europejskiego. Reformy te doprowadzily réwniez do reor-
ganizacji szkolnictwa na terytorium Rzeczypospolitej, w tym Prus Krolewskich.

W Gdansku w latach 1538-1570 przeksztatcono szkoty parafialne na prote-
stanckie, nadajac im oficjalny tytut szkot tacinskich*. Z inspiracji gdanskiej rady
miejskiej postanowiono, po kilkuletnich staraniach, utworzy¢ gimnazjum akade-
mickie. Szkota miescita si¢ w budynku pofranciszkanskim, ktéry Jan Rollau, dekre-
tem z 30 wrzesnia 1555 roku, przekazat miastu na potrzeby szkolnictwa’. W do-
kumencie zaznaczyl, iz ,rzeczony szary klasztor przyznaé, przekazac oraz cum
plenitudine potestatis ac dispositionis wraz ze wszystkimi naszymi przywilejami na
wlasnos¢ odstapi¢ pragne, przy czym klasztor nie bedzie posiadany, uzywany
i przeznaczony z zamystem innym, niz tylko jako zaktad wychowawczy, jako ze
z dawien dawna, zanim jeszcze zatozono niektdre uniwersytety, klasztory dziataty
w miejsce uniwersytetow i zakladéw wychowawczych”. Zaznaczyt jednoczesnie,
Ze uczelnia ma istniec¢ , dla dobra (...) tego miasta i tego dobrego kraju, w ktorym
niestety szkot jest mato albo nie ma ich wcale”®.

Zatozenia programowe Athenae Gedanenses dla klas nizszych byly podobne
jak w szkolnictwie parafialnym. Potozono w nich nacisk na wychowanie mlodzie-
zy w duchu religii chrzescijafiskiej, wyrobienie cnét moralnych, poznanie kultury
i literatury antyku oraz wybranych zagadnien filozofii praktycznej. W klasach
wyzszych uwzgledniano dyscypliny praktyczne, tj. prawo i medycyne, ktére
przygotowywaty uczniéw do pracy zawodowej w handlu, sadownictwie, admini-
stracji i wielu innych dziedzinach zycia. W pierwszych latach istnienia gimnazjum
mialo trzy—cztery klasy, dopiero w wyniku reformy z 1580 roku, przeprowadzonej
przez nowego rektora Jakuba Fabriciusa, liczba klas wzrosta do pieciu-szesciu,
dzieki dodaniu dwéch klas o charakterze akademickim. Poczatkowo nauka w kla-
sach wyzszych — prymie i sekundzie — trwata cztery lata, pdzniej, w XVIII wieku,

4 L. Mokrzecki, Wokdt staropolskiej..., cyt. wyd., s. 39 i nast.

5 Tenze, Gdanskie Gimnazjum Akademickie. Zarys dziejéw, t. 1: Szkice z dziejow, E. Kotarski (red.),
Gdarisk 2008, s. 15. Oryginalny tekst Jana Rollau w: Gdasiskie Gimnazjum Akademickie, t. 5: Zrodta i artyku-
1y, L. Mokrzecki, M. Brodnicki (red.), Gdansk 2012, s. 17-20.

¢ T. Hirsch, Geschichte des Academischen Gymnasium in Danzig in ihren Hauptziigen dargestellt, Dan-
zig 1837, s. 60 [ttum. wlasne].
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nawet pie¢ lat’. W uczelni powotano siedem katedr naukowych o charakterze
uniwersyteckim. Do dyscyplin uprawianych w tych katedrach nalezaty: teologia,
filozofia, prawo z historia, poetyka wraz z wymowa, medycyna z fizyka, jezyki
orientalne oraz lektorat jezyka polskiego.

Warto naswietli¢ chociazby w zarysie dziatalnos¢ naukows i dydaktyczng gdan-
skich filozoféw (pastorow), ktorzy odegrali znaczacy role w poszerzaniu gdanskiej
przestrzeni humanistycznej. Mozna wyrdznic kilka okreséw jej rozwoju: od recepcji
»filozofii biblijnej” (1558-1602) poprzez arystotelizm niescholastyczny (1602-1651)
i kartezjanizm (1651-1727) az po dominacje wolfianizmu (1727-1817). Najwiekszy
wklad teoretyczny i praktyczny w rozwdj filozofii religii w Gdansku poprzez swoje
nauczanie wniesli Filip Melanchton, Erazm z Rotterdamu i Jan Sturm. Siegneli do
zasoboéw renesansowej wioskiej i niderlandzkiej filozofii wychowania, uzupekili ja
wlasnymi rozwiazaniami i stworzyli szkoty, na ktérych wzorowala sie prawie cata
Europa, a od II potowy XVI wieku — takze gdaniscy humanisci.

W pierwszym okresie istnienia gdanskiego gimnazjum rozwijala sie filozofia
biblijna. Od potowy XVI wieku wyrazny byt wptyw doktryn filozoficznych, ktore
ostro przeciwstawialy sie zasadzie rozdzialu i opowiadaly za pelna jednoscia wiedzy
filozoficznej i teologicznej, ujetej w jeden spdjny system i opartej na filozofii wywie-
dzionej bezpoérednio z Pisma Swietego. Wedtug tego stanowiska Biblia zawierata
gotowy material do zbudowania pelnego systemu filozoficznego w duchu prote-
stanckim. W filozofii interpretowano gtéwnie Pigcioksizgg, a w Gdansku przede
wszystkim listy swietego Pawla, co wyraznie wida¢ w pracach z zakresu filozofii
religii autorstwa Henryka Mollera® i Michata Retella®. Zadaniem filozofa bylo wydo-
bycie i uporzadkowanie materiatu zaczerpnietego z Pisma Swigtego. Filozofia staro-
zytna w dydaktyce zostala zastosowana tylko jako narzedzie, dlatego od samego
poczatku cechowala sie bardzo duzym zréznicowaniem wewnetrznym.

7 L. Mokrzecki, Gdariskie Gimnazjum..., t. 1, cyt. wyd., s. 23.

SHenryk Moller (1528-1567) — studiowat filozofie we Frankfurcie, Krolewcu i Wittenberdze,
gdzie w 1554 roku uzyskat stopient magistra. Po studiach zostal nauczycielem wymowy w Gimnazjum
Chetminskim, w ktérym napisat wiele utworéw poruszajacych zagadnienia filozoficzne. W 1557 roku
wyjechat na dwor Gustawa Wazy, na ktérym byt historiografem i poeta, a takze wychowawca krélewi-
cz6w: Jana i Karola. Na polecenie kréla szwedzkiego odbyt podréz naukowa do Wtoch, a w 1560 roku,
po Joachimie Hoppem, zostal powolany na funkcje rektora Athenae Gedanenses. Zob. E. Praetorius,
Athenae Gedanenses, Lipsiae 1713, s. 26 i nast.

9Michat Retell (?-1576) — studiowat na uniwersytecie we Frankfurcie nad Odra, gdzie uzyskat
stopien magistra. Od 1558 roku przebywal w Gdansku, gdzie w Athenae Gedanenses wyktadal wymowe
i poezje. Rezyserowal sztuki w teatrze szkolnym Henryka Mollera. Byt tez bliskim wspdtpracownikiem
rektora gdanskiej szkoty Andrzeja Franckenbergera. Nalezal do najznakomitszych w Polsce twoércow
poezji gnomicznej. Przelozyt na jezyk grecki De civitate morum Erazma z Rotterdamu. Uchodzit za znako-
mitego grecyste nie tylko w Gdansku, ale i w catych Prusach Krolewskich. W 1576 roku porzucit stanowi-
sko nauczyciela i przejat obowiazki pastora w koéciele Swigtego Barttomieja. Zob. Stownik biograficzny
Pomorza Nadwislanskiego, t. 4, Z. Nowak (red.), Gdansk 1997, s. 55-56.
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Jednym z piewcow filozofii religii w Athenae Gedanenses byt sam rektor
Henryk Moller, jeden z ostatnich wychowankow Filipa Melanchtona. Za swojej
kadencji sprowadzit do Gdanska wielu wybitnych humanistow poruszajacych
w swoich dzietach zagadnienia filozoficzno-teologiczne. Z pomocg Michata Retella
rektor zorganizowat teatr szkolny, ktdry wystawiat sztuki o tematyce filozoficznej
i teologicznej!®. Rektor Henryk Moller okreslenia , philosophia euangelica” uzywat
za Erazmem z Rotterdamu jako synonimu pierwotnego, autentycznego chrzes-
cijanstwa, nieskazonego jeszcze systemami filozoficznymi stworzonymi przez
cztowieka!’. Jego filozofia przeciwstawiata si¢ aktualnym nadinterpretacjom chrze-
Scijanistwa, ktorych typowym przyktadem byta panujaca niepodzielnie w $wiecie
chrzescijanskim scholastyka. Ta ,ludzka” filozofia wywodzita si¢ z poganskich,
catkowicie obcych duchowi chrzescijanistwa, tradycji arystotelizmu, niefortunnie
zespolonych z chrzescijaniskim objawieniem; jesli nawet nie fatszowata jego auten-
tycznych tresci, to w niewlasciwym kierunku je rozwijata’?. Henryk Moller wielo-
krotnie podkreslal, Ze filozofia biblijna, przewyzszajac kazda ,ludzka” filozofie,
zawiera w sobie to wszystko, co w kazdej ,ludzkiej” filozofii jest naprawde war-
tosciowe. Za Erazmem uwazal, iz ,niewielkie znaczenie miatby autorytet filozo-
fow, jezeli tego wszystkiego, co oni, cho¢ innymi stowy, nie uczy Pismo Swiete” 3.
Ono bowiem konstatuje identycznos¢ pewnych pogladow antropologicznych
i etycznych, ktore w filozofii starozytnej wyrazane sa tylko za pomoca innej termi-
nologii niz w Pi$mie Swietym, a ponadto przyjmuje za jedna z naczelnych idei
etyczny intelektualizm Sokratesa, prawomocny réwniez w etyce chrzescijanskiej'.

Henryk Moller w swoich utworach starat si¢ odpowiedzie¢ na skargi Erazma
z Rotterdamu, wyrazone w Paraclesis ad lectorem, ze wspolczesni mu chrzescijanie
filozofig biblijng nie zajmuja si¢ wcale, a jesli nawet si¢ zajmuja, to bez nalezytego
zapatu, obojetnie i z oschtoscig, dla innych doktryn filozoficznych zywiac bezgra-
niczna gorliwos¢’®. To wtasnie wspodtczesni mu platonicy, stoicy, cynicy, akademi-
cy, epikurejczycy ,zglebiaja pilnie nauki swoich szkét i walcza w ich obronie na
$mierc¢ i zycie, poniewaz umrze¢ predzej sa gotowi, niz wyrzec si¢ patronatu
swoich mistrzéw”'6. Rektor gdanskiego gimnazjum, uwazajac zestawienie nauki

10 B. Nadolski, Ze studiéw nad zyciem literackim i kulturq umystowq na Pomorzu w XVI i XVII wieku,
Wroctaw — Warszawa — Krakéw 1969, s. 95 i nast.

W Quinque capita elementorum religionis Christianae carmine elegiaco versa a quibusdam scholasticis Cul-
mensibus sub Henrico Mollero Hesso, Gedani 1554.

12 Zob. Erasmi, Paraclesis ad lectorem, Holborn 1516, s. 141 i nast. Zob. tez tenze, Trzy rozprawy,
J. Domanski (thum.), Warszawa 1960, s. 41 i nast.

13 Tenze, Enchiridion militis Christiani, s. 47 i nast.; pol. wyd. Erazm z Rotterdamu, Podrecznik Zotnierza
Chrystusowego nauk zbawiennych petny, J. Domanski (ttum.), L. Kotakowski (przedm.), Warszawa 1965.

14 Tenze, Opera omnia, Basilea 1540-1541.

15 Tenze, Paraclesis..., cyt. wyd., s. 140 i nast.

16 Tamze.
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Chrystusa z naukami filozofow za , bezbozne szalenstwo”', uwydatnit przede
wszystkim wieloraka wyzszos¢ filozofii biblijnej nad filozofig ludzka. Sam fakt, ze
»Chrystus przybyl ze swoja nauka po tylu szkotach wybitnych filozoféw”1s,
$wiadczy o niezwyklosci i wysokiej randze jego filozofii, ktéra jest samg madro-
$cig, nauczaniem tego, co potrzebne do zbawienia. Chrystus swojq nauke potwier-
dzit wiasnym zyciem, co dowodzi, ze jego filozofia przewyzszata nauki innych
filozoféw przede wszystkim swoja skutecznoscig!. Filozofia ta jest prosta i wszyst-
kim dostepna.

Rektor Henryk Moller zalecat studentom Gdanskiego Gimnazjum Akademic-
kiego analizowanie i interpretowanie oryginalnego tekstu Pisma Swigtego, a szcze-
goélnie Ewangelii i listéw Swietego Pawta. Nawotywat tez do nasladowania Ojcow
Kosciota jako wzordw i zrédet kultury autentycznie chrzescijariskiej, nieskazonej
jeszcze niewlasciwie wybranymi elementami kultury laickiej?. Za Erazmem zalecat
stuchaczom poglebia¢ refleksje historiozoficzna. Sam bowiem system wartosci,
u ktorego podstaw lezalo przekonanie, ze ,im starsze, tym lepsze”, dajacy sie wy-
razi¢ na gruncie refleksji nad dziejami chrzescijanstwa za pomoca metafory rzeki,
ktéra zanieczyszcza sie, w miare jak oddala sie od swego zrddta, absolutyzuje sie
z chwilg, gdy si¢ go przymierzy do samych poczatkdw mysli chrzescijanskiej, do
owego zrodla, ktdre nie jest prapoczatkiem i ma swoja prehistorig?'.

Henryk Moller zachecat stuchaczy do prowadzenia zycia zgodnego z ta filo-
zofia, $wiadczenia wszystkim ludziom dobrych uczynkéw po to, aby swoim zy-
ciem ukazywac cnote. Za Erazmem twierdzil, Ze filozofie Chrystusa jednomyslnie
przyjal caly swiat, podzielony przedtem na rozmaite sekty religijne i filozoficzne?.
Wigkszo$¢ utworéw H. Mollera byla wezwaniem skierowanym do chrzescijan, aby
szerzyli filozofie Chrystusa, poswiadczajac ja nieskazitelnoscig zycia i wzajemna
miloscia. Dzieki tym naukom, wprowadzanym w Zycie przez pierwszych chrzesci-
jan, philosophia Christi w krétkim czasie wptyneta na mysl starozytnego Zachodu,
poniewaz byta i jest dostepna wszystkim, niezaleznie od tego, czy sa wyksztalceni,
czy nie, a jej skuteczno$¢ zalezy tylko od woli cztowieka, od tego, czy zechce pod-
dac calos¢ swojego zycia jej dziataniu, czy tez nie.

Henryk Moller w swoich rozwazaniach szukal odpowiedzi na nastepujace
pytanie: skoro filozofia Chrystusa ,przyszia z nieba”, o czym chrzescijanie dobrze
wiedzg, to dlaczego nie okazuje sie jej co najmniej takiego samego zainteresowania
jak doktrynom filozoféw niechrzescijanskich? Rektor gdanskiej uczelni chcial pod-
kresli¢, iz filozofia biblijna przewyzsza nauke innych filozoféw, dlatego zachecat

17 Tamze.

18 Tamze, s. 141.

19 Tamze, s. 143.

20 Erasmus, Paraphrases in epistolas Pauli, Basilea 1520.
2 Tenze, Opus..., cyt. wyd., s. 149.

22 Tenze, Paraclesis..., cyt. wyd., s. 140.
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stuchaczy i czytelnikoéw do nieustannego jej zglebiania i doskonalenia si¢ w czto-
wieczenstwie. Zdaniem H. Mollera wlasciwym przedmiotem filozoficznej refleks;ji
chrzescijan powinno by¢ misterium odrodzenia rodzaju ludzkiego, ktérego doko-
nat sam Chrystus.

Kolejnym nurtem w filozofii religii byt arystotelizm niescholastyczny, repre-
zentowany gitownie przez Bartlomieja Keckermanna (1572-1609)%. Jego dziatalnos¢
w gdanskim gimnazjum byta owocna i wielostronna; pelnit funkcje rektora, wy-
ktadat jako profesor filozofii, a ponadto napisal wiele podrecznikéw, ktore zyskaty
ogromng popularnos¢ w réznych osrodkach uniwersyteckich Niemiec i Holandii?4.

Bartlomiej Keckermann dokonat prawdziwego przewrotu w nauczaniu filozo-
fii. Dominujaca do tej pory w gimnazjum teologie, uwazang za najwazniejszy
przedmiot i obowiazkowy dla wszystkich uczniéw klasy najwyzszej, zastapit filo-
zofig. Kurs filozofii rozpoczynat si¢ od studium metafizyki, bez ktdrej nie mozna
odpowiednio rozumie¢ zagadnien teologicznych. Bartlomiej Keckermann, zacheca-
jac do studiowania metafizyki, stwierdzal, iz nauka ta — wskutek uzywania wielo-
znacznych terminéw i pomieszania z innymi naukami — popadia w wielki kryzys.
Po pelnym studium z metafizyki wprowadzil fakultatywne seminaria z filozofii
religii.

Wedtug niego metafizyka jest wiedza ,wyzszq”, ,subtelniejsza”, ale i trud-
niejsza®. System metafizyki przedstawit w podreczniku Scientiae metaphysicae com-
pendiosum systema. Metafizyke okresla w nim jako nauke o bycie, czyli o rzeczy
pojetej absolutnie i ogdlnie. Z zakresu bytu wylacza pojecie Boga. Byt jest to rzecz
stworzona przez Boga. Bog jest ponad bytem. Metafizyka tak pojeta nie moze
zajmowac si¢ Bogiem, stad wlasnie brak w niej rozwazan o teologii naturalne;j.
W rzeczywistosci jednak spekulacje metafizyczne B. Keckermanna sg zdetermino-
wane podstawowymi pojeciami nie tylko teologii naturalnej, ale niekiedy i prote-

B Bartlomiej Keckermann (1572-1609) — urodzil sie w Gdansku; byl pierwszym synem
Gertrudy Lering i kupca Jerzego Keckermanna, ktory pochodzit ze Starogardu Gdanskiego, a w poczet
obywateli gdanskich zostal przyjety 21 lipca 1571 roku. Barttomiej pierwsze nauki pobieral w jednej
z miejscowych szkét parafialnych, a potem, w latach 1587-1590, w Gdanskim Gimnazjum Akademic-
kim. W 1590 roku udat sie na studia do Wittenbergi; jeden semestr spedzit w Lipsku, p6zniej przeniost
sie na filozofie do Heidelbergu, gdzie w 1595 roku uzyskat tytut magistra. Stypendium gdanskiej rady
miejskiej umozliwito mu podjecie studiéw teologicznych. W 1602 roku postanowit wréci¢ do Gdanska —
tu powstata wiekszos¢ najbardziej znanych traktatéw uczonego. Zob. Stownik biograficzny Pomorza...,
cyt. wyd., t. 2, s. 377-378; E. Praetorius, Athenae..., cyt. wyd., s. 46 i nast.

24 Caly jego system filozoficzny, poza metafizyka, oméwiono w: M. Brodnicki, Nauczanie filozofii
w Gdanskim Gimnazjum Akademickim do potowy XVII wieku, Gdansk 2012, s. 111-168; D. Facca, Barttomiej
Keckermann i filozofia, Warszawa 2005.

25 Zob. B. Keckermann, Systema systematum ...omnia huius autoris scripta philosophica uno volumine
comprehensa lectori exhibens: idque duobus tomis, quorum prior disciplinas instrumentales sive propedeuticas
una cum tractatibus ad eas pertinentibus complectitur. Posterior ipsam paediam philosophicam sive scientias et
prudentias philosophicas ipsas convenienti ordine continet una cum adiunctis disputationibus, quibus una vel
altera systematis alicuius pars et materia ab auctore fuit illustrata, Hanoviae 1613, s. 1890.
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stanckiej dogmatyki. Sam zreszta tego nie ukrywa. W wielu tez miejscach, konczac
swe rozwazania metafizyczne, wykazuje natychmiast ich uzytecznos$¢ dla celow
polemiki z antytrynitarzami. W dziele B. Keckermanna pojawity sie pewne ograni-
czenia, charakterystyczne dla sposobu pojmowania filozofii i jej zadan przez takie-
go intelektualiste jak on, ktérego wszechstronne wyksztatcenie oparte bylo na teo-
logii reformacyjnej i logice korica XVI wieku. Tym bardziej jego dzielo mozna
uznac za znaczace z punktu widzenia historii idei i kultury filozoficznej. W jego
koncepcji nie brakuje punktéw problematycznych i niesp6jnosci, najwazniejsze jest
jednak to, ze niektore jej elementy naleza juz do kultury, ktéra zerwata pewne
zwiazki z teoriami klasycznymi. Metafizyka w starozytnosci i $redniowieczu sta-
nowita serce filozofii lub jej najdostojniejsza czes¢.

Scientiae metaphysicae compendiosum systema ma prosta strukture. Pierwsza
ksiega poswiecona jest bytowi w sensie podstawowym, czyli prostej substancji,
pozostata zas czes¢ traktuje o bycie w sensie pochodnym, czyli o przypadiosciach,
bytach ztozonych, bytach pozornych itp. Ostatecznie traktat, ktory miat by¢ pierw-
szym wyktadem dyscyplin teoretycznych poprzedzajacych nauki praktyczne
w programie studiow Gdanskiego Gimnazjum Akademickiego, wydaje si¢ intere-
sujacy raczej ze wzgledu na to, czego w nim zabraklo, niz na to, co w nim jest.
Zreszta granic swego dzieta (ktore pisat przed sama smiercig) swiadomy byt sam
autor, dlatego pod koniec odsyta czytelnikow do szerzej zakrojonych prac innych
metafizykéw scholastycznych: Timlera, Cramera, Gocleniusza i Martiniego, by nie
wspomnie¢ o najwigkszych autorytetach katolickiej scholastyki: Juarezie, Savona-
roli, Soncinasie i Fonsece?s.

W czesci drugiej podrecznika zwraca uwage na kwestie przypadtosci. W jej
systemie B. Keckermann odbiega od Arystotelesowego schematu dziesieciu kate-
gorii. Przypadlosci dzieli na pierwotne i pochodne od pierwotnych, pierwotne
z kolei na ogole i specjalne. Przypadtoscia ogolna jest jakos¢, poniewaz odnosi sie
zaréwno do substancji duchowych, jak i cielesnych. Gdanski filozof rozrdznia czte-
ry jej gatunki: habitus, potentia, naturalis, qualitas patibilis i figura. Przypadloscia spe-
gjalna jest ilo$¢, odnosi sie ona tylko do substancji cielesnych. Sa jej dwa gatunki:
wielkos¢ i liczba; z wielkosci mozna jeszcze rozréznic¢ diugos¢, szerokosé i glebo-
ko$¢. Przypadtosci pochodne od pierwotnych sa dwie: dziatanie i doznawanie.
Przypadlos¢ calg swa istote i istnienie ma z substancji, tak ze poza nia jest po pro-
stu czystym niebytem, czyli niczym, i w oderwaniu od substancji nie da sie¢ nawet
pomyslec.

Po okresleniu w rozdziale drugim problematyki metafizyki B. Keckermann
przystepuje do rozwazan nad , bytem podstawowym”, czyli substancja. W substan-
gi nalezy rozrézni¢ dwie zasady: wewnetrzna i zewnetrzna. Zasade zewnetrzna
stanowi zaleznos¢ substancji od pierwszej i nieskonczonej istoty, tj. Boga. Substancja

26 Zob. tenze, Scientiae metaphysicae compendiosum systema, Hanau 1609, s. 112.
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jest bytem, byt zas — czyms konkretnym i ztozonym. Kazda przeto substancja zalezy
od czego$, co jest czym$ od niej prostszym i bardziej pierwszym, a mianowicie
od istoty Boga. Ta jest pierwsza ze wszystkich substangji, jest ich zrédtem, tym,
od czego wszystkie inne substancje sa zalezne. Stuszne jest wigec nazywanie Boga
nadsubstancja. Istote substancji uznaje si¢ za zasade wspolna, dzieki ktdrej rzecz
jest ogolna. Ogolnos¢ rzeczy wyptywa zatem z istoty jako zasady wspolnej z in-
nymi i nieokreslonej co do miejsca i czasu. Istnienie rzeczy jest niczym innym jak
istota zdeterminowang do okreslonego czasu i miejsca. I tak jak istota tworzy pew-
na ogodlnos¢, tak istnienie tworzy jednostkowos¢. To zdeterminowanie, czyli ogra-
niczenie istoty do pewnych okolicznosci miejsca i czasu, nazywane jest zasada
jednostkowienia, to znaczy przyczyna, z powodu ktorej to, co ogdlne, staje sie
jednostkowe. Barttomiej Keckermann wyjasnia to jeszcze wyrazniej: istota rzeczy,
na ile jest istota, jest czyms w sobie absolutnym, to znaczy nie moze by¢ ograni-
czona do zadnych okolicznosci miejsca i czasu. Tak na przyktad istota cztowieka
nie jest ani w Europie, ani w Afryce, ani wczoraj, ani dzi$, lecz jest czyms$ wyabstra-
howanym ze wszelkiego miejsca i czasu. Poniewaz do owej absolutnej istoty rzeczy
dotacza si¢ okreslone miejsce i czas, wtedy mamy juz do czynienia nie z istota,
a z istnieniem. To przypisanie do miejsca i czasu sprawia, ze owa rzecz z ogdlnej
staje si¢ indywidualna. I to jest — pisze w zakoniczeniu dzieta — owa ostawiona zasa-
da jednostkowienia.

Byt, czyli rzecz stworzona przez Boga, moze by¢ podstawowy lub drugo-
rzedny. Ten pierwszy to substancja, ten drugi — przypadios¢, byt nieegzystujacy
samoistnie poza substancja. Byt, czyli ,rzecz”, jest rodzajem najwyzszym, ponad
ktéry nie moze si¢ wznies¢ ani ludzka mysl, ani ludzkie stowo; jest to rodzaj naj-
ogolniejszy?.

Barttomiej Keckermann w ciagu siedmiu lat wydat znakomity wstep do naucza-
nia filozofii (Praecognitorum philosophicorum). Przerobit wyklady z logiki i rozbudowat
¢wiczenia teoretyczne i praktyczne z tej dziedziny nauki (Systematis logici plenioris
pars altera). Wraz ze swoimi studentami opracowat i wydat Disputationes philosophicae.
Co najwazniejsze, utozyt wstep z zakresu filozofii praktycznej Apparatus philosophiae
practicae, podkreslajac tym samym jej waznos¢ w poczatkach XVII wieku, a nastep-
nie rozbudowat wyktady z etyki, polityki i ekonomii, nawigzujac gtéwnie do dziet
Arystotelesa. Wedtug B. Keckermanna teologia jest nie tylko nauka, ale praktyczna
umiejetnoscia, ktorej poznanie wiedzie do dziatania. Teologia najscislej wiaze sie
z etyka. Celem tych nauk jest dobro. Etyka dazy do dobra moralnego, teologia zas
do dobra duchowego?.

Z uwagi na potozenie Gdanska uznat, ze przydatne beda rowniez wyktady
z nauki o morzu i zeglarstwie, ktére wydat jako Brevis commentatio nautica. Te licz-

2 Tenze, Systema systematum..., cyt. wyd., s. 1892.
28 Tenze, Systema sanctae theologiae tribus libris adornatum, Hanoviae 1602.
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ne systemy naukowe, ktére opracowywat i publikowat, staty si¢ podrecznikami
szkolnymi, dzieki czemu stuchacze nie musieli prowadzi¢ rozbudowanych nota-
tek. Petnego systemu doczekaly sie przedmioty z logiki, etyki, polityki, retoryki,
fizyki i teologii.

Tak przedstawialy sie ramy programu filozofii szkolnej, ktéra miata by¢
przygotowaniem do studiowania zagadnien teologicznych. Tre$¢ programu wy-
petniat arystotelizm, ktérego B. Keckermann byt wyznawca zarliwym, ale bardzo
krytycznym. Arystotelizm w jego ujeciu byl programowo niescholastyczny pod
kilkoma wzgledami. Po pierwsze, zaden z wielkich scholastykdw nie stanowit tu
wzoréw obowiagzujacych w nauczaniu, przeciwnie — stosunek do calej schola-
stycznej tradycji nacechowany byt rezerwa, wyraznie niekiedy demonstrowana.
Po drugie, i ten czynnik wynikat zapewne z powyzszej postawy, byt to arystote-
lizm bardziej otwarty na nowosci naukowe, nie tylko w dziedzinie przyrodo-
znawstwa. Dzigki temu w niedalekiej przysziosci szybciej adaptowano osiagnie-
cia nowozytnej filozofii. I wreszcie po trzecie, byl niescholastyczny w tym jeszcze
sensie, ze zerwal z modelem nadal obowiazujacym w filozoficznym piSmien-
nictwie neoscholastycznym, ktdéry sztywno ustalat sposob wyktadania filozofii
szkolnej.

Jezeli chodzi o dotychczasowy podzial na kwestie, to w obrebie kazdej
z nich obowiazywata ustalona kolejnos¢: najpierw wstepne sformutowanie tezy,
potem jej zakwestionowanie poprzez wskazanie zarzutdw, dalej — obalenie za-
rzutow i wreszcie — dokladne uzasadnienie tezy itd. Podreczniki B. Keckermanna
przybraty forme bardziej nowoczesna zaréwno w ukltadzie materiatu, jak i w spo-
sobie jego wyktadu. Jego wptyw w tym zakresie byt znaczacy w catej Europie.
Znaczenie spuscizny dydaktycznej i naukowej gdanskiego filozofa trafnie uchwy-
cit Jan Alstedius w zbiorowej edydji jego dziet Systema systematum (1613). W liscie
dedykacyjnym do Rady Miasta w Gdansku napisal, ze za sprawa Bartlomieja
Keckermanna sptyneta na to miasto petna chwata, Ze stato si¢ ono siedliskiem nauk,
prawdziwym muzeum Prus i Polski. Réwniez dzi$ B. Keckermanna mozna uznad
za jednego z najbardziej znanych uczonych filozoféw w dziejach szkolnictwa gdan-
skiego.

W potowie XVII wieku w Gdansku zaczety pojawiaé sie pierwsze $lady karte-
zjanizmu®. Jego zagorzalym przeciwnikiem byl profesor Jan Krzysztof Rosteu-
scher (1686-1795). W jakims sensie imponowata mu niezaleznosc¢ i smiatos¢ mysli
Kartezjusza, ale jednoczesnie byl daleki od akceptowania jego systemu. Zaréwno
gdanski profesor, jak i jego uczniowie w swoich rozprawach wyliczali racje filozo-
ficzne przeciwne kartezjanizmowi oraz racje odwotujace sie¢ do saddéw wspodtcze-

2 T. Bienkowski, Znajomos¢ kartezjanizmu w $rodowiskach réznowierczych Gdaniska i Torunia w drugiej
potowie XVII wieku, w: Wokét dziejow i tradycji arianizmu. Zbiér studiéw, L. Szczucki (red.), Warszawa 1971,
s. 149 i nast.
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snej im nauki. Ich zdaniem na szczegdlne potepienie zastugiwala metoda scepty-
cyzmu, posuwajaca sie az do podania w watpliwos¢ istnienie Boga. Metode te
osadzali jako nad wyraz niestosowang i niebezpieczna dla religii. Jan Krzysztof
Rosteuscher krytykowat teoretycznie kartezjaniski sposéb dochodzenia do prawdy
i eliminowania btedu przez powatpiewanie. Uwazal, ze watpienie o wszystkim nie
jest metoda twdrcza, a szukanie przyczyn rzeczy i zjawisk, zamiast wyjasniania ich
wlasciwosci, jest dzialalnoscig nieuzyteczna®. W rozprawach wyjasniajacych sto-
sunek konserwatywnych teologéw luteranskich do badan z zakresu filozofii przy-
rody zaréwno on, jak i jego uczniowie chwalili samego Kartezjusza za zachowy-
wanie koniecznego umiaru w swej filozofii i nieprzekraczanie granic godnosci
wlasciwej dla chrzescijaniskiego filozofa. Krytykowali natomiast kontynuatoréw
Kartezjusza, ktorzy rozwijajac jego poglady, zmodyfikowali je, przekroczyli grani-
ce ciekawosci filozoficznej i wkroczyli w dziedziny zastrzezone tylko dla teologow.
Ich zdaniem niedopuszcalne byto na przyktad badanie tajemnicy Tréjcy Swietej
takimi samymi metodami jak zwyczajnych zjawisk przyrodniczych. Gdanski
filozof twierdzit, Ze uczniowie samego Kartezjusza zaprzeczyli jego wyraznemu
rozgraniczeniu prawd objawionych i prawd odkrytych przez cztowieka. W jednej
z rozpraw razem ze swoimi uczniami wychwalat Kartezjusza, nazywajac go
,ksieciem filozoféow nowozytnych”, a jego oryginalnym pogladom przeciwstawiat
teorie pozniejszych kartezjan, ktorzy w duzej mierze odstapili od filozofii swego
mistrza. Nastepcy Kartezjusza , odwazyli si¢ bezwstydnie zrownywac prawde
filozoficzna z prawda teologiczna”. Z rozprawy J. K. Rosteuschera wynika, ze éw-
czesni filozofowie popetniali btedy, uzalezniajac si¢ od cudzych pogladow?'.

Pod koniec jego pracy zawodowej przedstawiciele srodowisk naukowych
podejmowali proby zgodnego polaczenia arystotelizmu i watkow nowej, mechani-
cystycznej filozofii, zwlaszcza w wersji kartezjanskiej. Jan Krzysztof Rosteuscher
w swoim dziele De syncretismo philosophico polozyt nacisk na pogodzenie ze soba
elementéw przeciwstawnych. Prowadzac dyskurs z innymi o$rodkami akademic-
kimi, rozréznial wyraznie synkretyzm filozoficzny i teologiczny. Ten ostatni jest
niedopuszczalny, gdyz prowadzi do mieszania ze soba réznych pogladow religij-
nych. Inaczej jest natomiast z synkretyzmem w filozofii, gdzie z natury rzeczy
istnieje wolno$¢ mysli, co samo przez si¢ musi prowadzi¢ do powstania najroz-
maitszych twierdzen, czy to rzeczywiscie sobie przeciwstawnych, czy tez wydaja-
cych sie takimi tylko na pierwszy rzut oka. Jego zdaniem daznos¢ tych, ktérzy
usiluja w filozofii pogodzi¢ sprzeczne stanowiska, jest jak najbardziej godna pole-
cenia. Pozyteczno$¢ takiego podejscia pokazal na przykladzie godzenia ze sobg
dwoch przeciwstawnych koncepcji: mechanicystycznej i perypatetyckiej. Tego

30]. Ch. Rosteuscher, De iudicio mentis recte formando, Dantisci 1686.
3 Tenze, De Indiana philosophiae praeside ]. Ch. Rosteuschero disputabit solenniter Ch. F. Crockisius,
Dantisci 1692.
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rodzaju rozwazania podejmowane na lekcjach logiki i retoryki miaty na celu prze-
konanie stuchaczy, ze najwlasciwszym sposobem uprawiania filozofii jest krytycz-
ny namyst nad kazdym z systemdw filozoficznych i przejecie z nich tych watkow,
ktore moga najlepiej wyjasnic¢ otaczajacy $wiat. Ten program uprawiania filozofii
pojawit sie w innych srodowiskach dopiero na poczatku XVIII wieku.

Gdanskie Gimnazjum Akademickie nalezy zaliczy¢ do szeregu tych uczelni,
ktore od potowy XVI wieku, starajac sie ksztalci¢ mtodziez mozliwie wszechstron-
nie, uwzglednialy w procesie nauczania europejskie nurty filozofii wspolczesnej,
ktora staraly sie¢ modernizowaé. Wyniki dotychczasowych badan wskazuja, iz
gdanska uczelnia byta, zwlaszcza od konca XVI wieku, czotowym osrodkiem
filozoficznym w duchu protestanckim istniejacym na terenie Rzeczypospolitej.
Gdanscy filozofowie podjeli probe wyprowadzenia filozofii biblijnej nie tylko
z Ewangelii, ale tez z pism S$wietego Pawta. Z listéw Pawtowych H. Moller
i M. Retell wyodrebniali problemy filozoficzne zwigzane z zyciem wewnetrznym
i zewnetrznym cztowieka, jego godnoscia, duchowoscig i nieSmiertelnoscia duszy.
Dzigki temu gdanscy profesorowie potrafili podkresli¢ i zilustrowac aspekty inte-
lektualne w zyciu wyznawcdw chrzescijanstwa. Dorobek naukowy i dydaktyczny
gdanskich profesoréw w dziedzinie filozofii praktycznej w catej Europie byl uwa-
zany za gléwne zZrodlo arystotelizmu niescholastycznego, zapoczatkowanego
przez B. Keckermanna, ktdrego podreczniki czytano w wiekszosci europejskich
uniwersytetow. Od potowy XVII wieku podejmowane byly proby pogodzenia ze
sobg arystotelizmu niescholastycznego z watkami nowej, mechanistycznej filozofii,
zwlaszcza w koncepcji Kartezjusza, z ktorym polemizowat gtéwnie ]. K. Rosteu-
scher.

Mariusz Brodnicki — SELECTED CONCEPTS OF PHILOSOPHY OF RELIGION IN ATHENAE
GEDANENSES (XVI-XVII CENTURY)

The author wants to present a few concepts of Gdansk philosophy, starting from the
reception of ,biblical philosophy”, through non-scholastic Aristotelianism, to Cartesianism
created in that famous Protestant school, which focused mainly on development of philoso-
phy and theology open to research novelties. This research is very significant from the point
of view of the 2017 celebrations, to which the entire Christian family is preparing. I want to
present a few Gdansk philosophers (Protestant ministers at the same time) whose treatises,
in the same way as the Gdansk concepts of philosophy in the Protestant spirit, had a signifi-
cant impact on the development of cultural heritage of Europe. Teaching in European uni-
versities was based on Gdansk philosophical treatises.
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Znaczenie religii w filozofii spolecznej
Stanislawa Staszica

Wstep

Biografia oraz mysl filozoficzna Stanistawa Staszica (1755-1826) doczekata sie
swojego miejsca i znaczenia w polskiej literaturze filozoficznej'. Warto odnotowac
kilka faktow z zycia polskiego uczonego?, przyblizajacych jego sylwetke naukowa
oraz zainteresowania zagadnieniem stosunku do religii. Stanistaw Staszic urodzit si¢
w Pile’, w rodzinie mieszczanskiej. W 1779 roku ukonczyl seminarium duchowne
w Poznaniu, nastepnie ksztalcit si¢ na zachodnich uniwersytetach w Lipsku, Getyn-
dze i Paryzu, gdzie szczegolnie zaangazowat si¢ w studia nad naukami przyrodni-
czymi, bardzo modnym wéwczas obszarem badan. Po powrocie do Rzeczypospoli-
tej obronil doktorat w Akademii Zamojskiej. Zostat wychowawcg syndw Andrzeja
Zamojskiego, a po jego Smierci — réwniez doradca finansowym jego Zzony.

W ostatnich latach istnienia Rzeczypospolitej aktywnos¢ spoteczna i naukowa
S. Staszica stata si¢ nieco mniej widoczna, by ponownie nabra¢ rozmachu po trzecim
rozbiorze. Z wazniejszych zastug uczonego w okresie porozbiorowym mozna wy-
mieni¢: zatozenie Towarzystwa Przyjaciét Nauk, ktéremu przewodniczyt; wspiera-
nie idei fizjokratycznych; podnoszenie poziomu rolnictwa w Polsce; badanie geologii
gor Polski oraz dzielenie si¢ pomystami dotyczacymi rozwoju polskiego przemystu.
Stanistaw Staszic byt takze znanym filantropem wspierajacym wiele inicjatyw na
rzecz biednych i niepetnosprawnych. Ponadto peit liczne funkcje publiczne

1 Studia nad mysla spoleczng Stanistawa Staszica, zwienczone praca doktorska, przeprowadzita
juz w latach 60. Barbara Szacka; zob. B. Szacka, Teoria i utopia Stanistawa Staszica, Warszawa 1965.

2 Fakty biograficzne podaje za: Z. Drozdowicz, Filozofia oswiecenia, Warszawa 2006, s. 250-257;
S. Janeczek, Staszic (hasto), w: Powszechna encyklopedia filozoficzna, A. Maryniarczyk (red.), t. 9, Lublin 2008;
cyt. za: http://www.ptta.pl/pef/pdf/s/staszic.pdf [dostep: 30 IX 2014].

3 W Pile, gdzie miesci sie obecnie takze Zamiejscowy Osrodek Uniwersytetu im. Adama Mickie-
wicza, znajduje sie Muzeum Stanistawa Staszica. Placowka zajmuje dawny dom rodziny Staszicow;
pelni regionalna role kulturotwdrcza.
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i urzednicze w Ksigstwie Warszawskim i Krdlestwie Polskim (Kongresowym),
miedzy innymi przewodniczacego Komisji Wyznan Religijnych i Oswiecenia
Publicznego oraz cztonka Rady Stanu Krolestwa Polskiego.

Charakterystyczna dla ludzi oswiecenia byta ich wszechstronnos¢. Stanistaw
Staszic, oprocz dziet o charakterze stricte filozoficznym, pisat rowniez miedzy in-
nymi na tematy z dziedziny przyrodoznawstwa, geologii, rolnictwa, pedagogiki
czy spoétdzielczosci. Przedmiotem tego artykutu jest jednak tylko konkretny wyci-
nek twdrczosci uczonego, a mianowicie miejsce religii w jego pogladach spotecz-
nych.

Religijnos¢ Stanistawa Staszica

Na podstawie wstepnych ustalen biograficznych w zakresie religijno$ci Stani-
stawa Staszica mozna stwierdzi¢, Ze istnieja pewne ambiwalencje w jego Zyciory-
sie, na ktdre nalezy zwréci¢ uwage. Z religijnoscia tradycyjna zetknat si¢ w okresie
dorastania, wychowanie religijne odebrat od matki. Prawdopodobnie jedna z kon-
sekwencji tego wychowania bylo wstapienie S. Staszica do seminarium duchow-
nego i przyjecie swigcen kaptanskich. Jednak wplyw ojca-wolnomysliciela i nauk
pobranych na Zachodzie spowodowat, iz polski filozof znaczaco zmodyfikowat
swoje przekonania religijne, ktore oscylowaty miedzy deizmem, panteizmem
a sentymentalizmem?.

Przez ostatnie dwadziescia lat swojego zycia nie nosit sutanny i nie petnit po-
stugi duszpasterskiej. W dzietach S. Staszica mozna znalez¢ zaréwno pozytywny
stosunek do kwestii religijnych, liczne odwotania do Boga, jak i krytyczne uwagi
o religii i duchowienstwie. Nic wiec dziwnego, ze wsrdd badaczy nie ma zgody co
do jego rzeczywistego stosunku do religii. Przewazajg opinie, iz byt on zdecydo-
wanie krytycznie nastawiony do religii jako zjawiska spotecznego. Janusz Skodlar-
ski sceptycznie zapatruje si¢ na wiare S. Staszica, uwazajac, ze znikneta ona w wy-
niku oddziatywania mysli francuskiego oswiecenia®. Podobnie uwaza Barbara
Szacka, wskazujac najbardziej krytyczne wobec religii fragmenty jego tworczoscis.
W przesztosci pojawialy sie jednak gtosy broniace jego religijnosci, jak na przyktad
poglad Czeslawa Lesniewskiego, iz Bog-Stworca w mysli tego filozofa pojawia sig
czesto, a on sam nie zatracit wiary’. Z kolei Jan Wolenski zwrocit rowniez uwage
na to, iz ,,sposrod wszystkich przedstawicieli polskiego oSwiecenia Staszic poswie-

4 Zob. S. Janeczek, Staszic, cyt. wyd.

5]. Skodlarski, Poglady i dziatalno$¢ publiczna Stanistawa Staszica a jego oblicze moralne, ,,Annales.
Etyka w Zyciu Gospodarczym”, 2007, t. 10, nr 1, s. 86.

6 B. Szacka, Stanistaw Staszic, w: Filozofia polska, W. Seriko (red.), Warszawa 1967, s. 168.

7 Cz. Lesniewski, Stanistaw Staszic, jego zycie i ideologia w dobie Polski Niepodlegtej (1755-1795), War-
szawa 1926.
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cit religii najwiecej miejsca”8, a jesli chodzi o jego wiare uwaza, ze ,,0golna charak-
terystyka pogladu Staszica na religie jest trudna. Byl cztowiekiem szczerze wierza-
cym i przez to religijnym. Niemniej jednak nie byta to postawa zgodna z ortodok-
sja katolicka, przynajmniej w tym ksztalcie, w jakim ta istniata w Polsce w potowie
XVII wieku”.

W swoim stanowisku badawczym staram sie zachowac pewien neutralizm
aksjologiczny — nie oceniam wiary S. Staszica, ktdra byla jego prywatna kwestia,
natomiast moim zamierzeniem jest uchwyci¢ ztozonos¢ i niejednoznacznosc jego
pogladow na religie w filozofii spoteczne;j.

Antropocentryzm i epistemiczna teodycea
w mysli religijnej Stanistawa Staszica

Stanistaw Staszic na samym poczatku Przestrdg dla Polski sformutowal mysl,
ktora aprobatywnie ujmuje istnienie Boga: , Wszystko sie rusza. Wszystko sie od-
mienia. Swiat trwa. Z dzielnosci wszystkich czesci wynika catego ogétu trwatosé,
porzadek i dobro. Wiec wszystko sie rusza, wszystko si¢ odmienia, wszystko dzia-
ta podtug ustaw niewzruszonych. Prawem natury jest prawo Boga: Stworca Swiata
zatozyt drogi, ktérymi wszystko biegng¢ musi do zamierzenia Jego. Jakiz widok
mocy i madrosci! Pus¢ mysl w nieskonczonos¢ swiatéw albo spojrzyj po tej ziemi
na druga nieskonczonos¢ jestestw! Najwyzszy Prawodawca wymierzyt kazdemu
stworzeniu wilasnos¢, podtug ktorej swoje jestestwo utrzymuje i swoje plemig roz-
mnaza; wymierzyl miejsce, ktore na tym $wiecie zaja¢ musi”’?. W powyzszym
fragmencie zwraca uwage to, iz S. Staszic dostrzega aktywnos¢ Boga w przyrodzie
i Swiecie, co przypomina rozumowanie Tomasza z Akwinu w jego piatym argu-
mencie na istnienie Boga z celowosci natury!!. Zatem S. Staszic postrzega przyrode
jako twor teleologiczny, gdzie 6w telos Swiata w postaci praw natury zostat nadany
przez Boga. Ta celowos$¢ ma dotyczy¢ rowniez zycia poszczegolnych ,jestestw”,
w tym czlowieka.

Wizja ta wydaje si¢ optymistyczna — jesli rzeczywistos$¢ jako catos¢ ma cel,
a poszczegdlne istnienia w Swiecie sa sensowne. Optymizm ten charakteryzuje mysl
o$wieceniowa, dla ktorej systematyczny, kumulatywny postep, zaréwno w przyro-
dzie, jak i spoteczenistwie, byt statym motywem myslowym. Stanistaw Staszic pod-
kresla, iz wszystko zmierza ku doskonalosci, a najdoskonalszym stworzeniem jest

8]. Skoczynski, ]. Wolenski, Historia filozofii polskiej, Krakow 2010, s. 228

9 Tamze.

10'S, Staszic, Przestrogi dla Polski, Wroctaw 2010, s. 15.

11 Zob. F. Ricken, Filozofia religii, P. Domanski (ttum.), Kety 2007, s. 292-310.
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cztowiek, majacy najliczniejsze zwiazki ze swiatem'2. Wyrazajac taki antropologicz-
ny poglad, autor w zasadzie zgadza sie z mysla religijna wyrazona w Starym Testa-
mencie (Ps 8)1 czy mys$la wloskiego odrodzenia, z jej antropocentrycznym humani-
zmem gloszonym chociazby przez Giovanniego Pica della Mirandole (1463-1494)4.

W Rodzie ludzkim S. Staszic okresla Boga mianem Opatrznosci. Twierdzi, ze
Opatrznosc jest swigta, powszechna moca, ktéra tworzy prawa natury, utrzymuje
fad w Swiecie. Jednoczesnie na kartach tego dzieta pojawiajg sie sformutowania
o charakterze deistycznym: ,Opatrznos¢ cudu nie uczyni dla partykularnego,
albowiem musiataby unieszczesliwi¢ powszechnos¢ dla uwolnienia od bolu jedne-
go cztowieka”!5. Moja argumentacja jest tu oryginalna, poniewaz wiaze si¢ ze swo-
ista , epistemiczna teodyceq”'® proponowana przez S. Staszica. Polski uczony uwa-
za, ze chociaz Bog nie ingeruje bezposrednio w $wiat, na przyklad poprzez cuda
uzdrowienia czy inne boskie interwencje w porzadek naturalny, to Opatrznos¢
zsyla inne formy u$mierzania cierpienia cztowieka. Ot6z Bdg, chcac zmniejszy¢
skale doznawanego bolu egzystencjalnego (np. choroby, nieszczgscia losowe), daje
czlowiekowi mozliwo$¢ poznania praw i ustaw natury, a tym samym przezwy-
ciezenia, przynajmniej w czesci, cierpienia ludzkiego. Dzigki takiemu zgtebieniu
praw natury mozna rozumie¢ na przyktad postep medycyny czy wzrost nauk po-
zwalajacych podnie$¢ bezpieczenstwo zycia ludzkiego na wyzszy poziom. Ta dos¢
ciekawa — jak sadze — koncepcja uzasadniajaca deizm bez watpienia nie miesci sie
jednak w klasycznej, teistycznej koncepcji Boga, w ktorej Stwoérca jako osobowy
Absolut stale ingeruje w rzeczywistos¢ ludzka.

Historiozofia Stanistawa Staszica

W Rodzie ludzkim polski filozof proponuje swoja koncepcje historiozoficzna,
za pomoca ktdrej probuje wyjasnic¢ rozwdj dziejow, role religii oraz przeznaczenie
ludzkosci. Wizja ta jest dos¢ zgodna z oswieceniowym sposobem uporzadkowania
historii. Stanistaw Staszic sadzi, ze ludzkos¢, chociaz powinna by¢ zjednoczona po-
przez wspdlny rozum, ktory posiadaja wszystkie jednostki, to niestety u swoich
poczatkéw traci owa jednos¢ z powodu sktonnosci do pograzania sie¢ w zabobonach.

12'S. Staszic, Przestrogi..., cyt. wyd., s. 16.

13 Mam na mysli ten fragment: ,,(...) Czym jest cztowiek, ze o nim pamietasz, /i czym syn czlowie-
czy, ze si¢ nim zajmujesz? // Uczynile$ go niewiele mniejszym od istot niebieskich, / chwalq i czcig go
uwienczyles. / Obdarzytes go wladza nad dzietami rak Twoich; / zlozytes wszystko pod jego stopy (...)";
Ksiega Psalmow, w: Pismo §wi¢te Starego i Nowego Testamentu, Poznan — Warszawa 1982, s. 575.

14Zob. Z. Drozdowicz, Filozofia wtoska w epoce Odrodzenia, Poznan 2004, s. 57-63.

15 S, Staszic, Rod ludzki, t. 1, Warszawa 1959, s. 86.

16 Okreslenie , epistemiczna teodycea” jest moim wyrazeniem, interpretujgcym Staszica filozofie
Boga i Opatrznosci.
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Dla autora Rodu ludzkiego politeizm (nazywany przez niego ,wszechboznoscia”),
ktéry panowat u poczatkdéw starozytnych cywilizagji, przyczyniat sie¢ do nieracjonal-
nego utrwalania przesadéw. Jego zdaniem tworzenie wielu mocy i bostw, ktore
rzadza $wiatem, oddalato ludzko$¢, na tym wczesnym etapie dziejow, od rozumno-
ci i panowania nad sama soba!”. Kulty ofiarnicze poglebiaty te sktonnos¢ ludzi do
tkwienia w niewoli usankcjonowanej religijnymi prawami’s. A zatem, zdaniem auto-
ra, ,zabobon zwraca cztowieka od podniesienia sie¢ do pierwszej przyczyny, rwie
jego proste z nia zwiazki, stawia miedzy czlowiekiem a najwyzszym jestestwem
czcze mary, wymyslne duchy, plecie basnie i zbrodnie bogdw (...)" 1.

Historiozoficzna koncepcja Stanistawa Staszica, w ktdrej politeistyczne wie-
rzenia z ich licznymi religijnymi wyobrazeniami sg barierg na drodze ku lepszemu
poznaniu racjonalnego Boga-Absolutu, koresponduje z paradygmatem racjonalnej
religii, ktéra zaproponowat niezaleznie i pdzniej Max Weber (1864-1920). Ten nie-
miecki badacz nauk spolecznych wysunat ideg¢ ,odczarowania”, w mysl ktorej
ludzko$¢ przynajmniej dwukrotnie ewoluowata na drodze ku racjonalnosci, po-
rzucajac dawne magiczne wierzenia. Pierwszy taki moment, zdaniem M. Webera,
nastapit wraz z ewolucja religii politeistycznych w monoteistyczne (judaizm,
chrzescijanistwo, islam), drugi za$ — wraz z rozwojem nowozytnej reformacji,
a szczegolnie nurtu purytanskiego kalwinizmu®. Wydaje sie, ze historiozofia
S. Staszica jest w pelni komplementarna z racjonalnoscia religii zaproponowana
przez M. Webera.

Zdaniem polskiego filozofa Bég nie chce, aby ludzkos¢ tkwita w przesadach
ograniczajacych postep. Ludzie powinni czynnie rozwija¢ rozum, ktéry otrzymali
od Opatrznosci, korzysta¢ z umiejetnosci poznawania praw natury, ktéra pozwala
takze przezwyciezac lub ograniczac cierpienie czlowieka (,epistemiczna teodycea”).
Stuchajac glosu rozumu, ludzie majg szanse zjednoczy¢ sity zamiast tkwic¢ w party-
kularnych i irracjonalnych podziatach wynikajacych miedzy innymi z , wszech-
boznosci” (politeizm). Bog pragnie szczescia cztowieka i rozwoju rozumnosci rodzaju
ludzkiego?!. Stanistaw Staszic kwestionuje religijne wyobrazenie ,gniewu Bozego”,
ktéry miatby powodowac czes¢ nieszczes¢ cztowieka?2. Uwaza, Ze jedynie sam czto-
wiek jest winny wlasnemu nieszczesciu i pozostawaniu w ,,okowach niewoli” prze-
sadnych religii. Z punktu widzenia historii doktryn chrzescijariskich S. Staszic w tym

17'S. Staszic, Rdd..., t. 1, cyt. wyd., s. 187.

18 Tenze, Rod ludzki, t. 2, Warszawa 1959, s. 116.

1 Tamze, s. 295.

20 Paradygmat M. Webera w odniesieniu do religii zbadatem szczegétowo juz wczesniej —
zob. J. Iwanicki, Procesy sekularyzacyjne a filozofia sekularna i postsekularna. Tradycje i wspétczesnosé,
Poznan 2014, s. 55-73.

21 S, Staszic, Rod ludzki, t. 3, Warszawa 1959, s. 5.

22 Stary Testament obfituje w liczne sceny gniewu Bozego (wygnanie Adama i Ewy z raju, zestanie
potopu na ludzkos¢, zniszczenie Sodomy i Gomory itp.).
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miejscu zbliza si¢ w swoich pogladach do myslenia neopelagianskiego® — twierdzi,
nieco innym jezykiem, ze cztowiek nie potrzebuje szczegélnej taski Boga do osia-
gniecia stanu szczescia. Bég, w mysli polskiego filozofa, dat juz cztowiekowi gtéwne
narzedzie do usmierzenia cierpienia, czyli rozum.

Stanistaw Staszic sadzi, ze chociaz ludzkos¢ juz dtugo tkwi w przesadach reli-
gijnych, to jednak w toku powolnej ewolugji kulturowej i cywilizacyjnej?* wytoni
sie stopniowo religia pierwszej przyczyny, ktéra odwrdci sie od licznych wyobra-
zen ,wszechbozno$ci” na rzecz wzniesienia czlowieka na wyzszy poziom racjo-
nalnosci i poznania praw natury danych przez Boga. Ta nowa jakos¢ religii bedzie
wyzwalaé¢ w cztowieku jego pozytywny potencjat oraz sprzyjac¢ postepowi ludzko-
$ci®. W tym miejscu mozna podsumowac prezentowang historiozofie nastepujaco:
chociaz diagnoza kondycji duchowej ludzkosci w przesztosci jest, zdaniem S. Sta-
szica, pesymistyczna, to jednak kierunek jej przysztego rozwoju zdaje si¢ optymi-
styczny.

Szukajac podobienstw w ramach filozofii o$wiecenia, nie sposob nie dostrzec,
ze my$l historiozoficzna ma wiele wspolnych elementéw z filozofig Jeana Antoine’a
Condorceta?. Ten francuski filozof, podobnie jak S. Staszic, uwazal, ze ludzkos¢
w toku rozwoju dziejow stopniowo wyzwala sie z przesaddw i kieruje w strone ro-
zumnej wolnosci. Inaczej jednak niz polski filozof, J. A. Condorcet nie przewidywat
juz szczegdlnego miejsca dla religii, takze w jej , 0czyszczonej”, zracjonalizowanej
postaci religii pierwszej przyczyny, ktorg zaproponowat S. Staszic.

Funkcje religii w mysli Stanistawa Staszica

Polski myséliciel oswiecenia, odmiennie niz wigkszo$¢ osiemnastowiecznych
filozoféw francuskich, proponowat pewne funkcje pozytywne, jakie moze petni¢
religia w spoleczenstwie. Na przyklad w Rodzie ludzkim wskazuje na okreslone
funkcje cywilizacyjne religii. Moze by¢ podstawa aksjologiczng w narodzie, ktora
spowoduje, iz prawa ludzi oraz prawa calych narodéw beda przestrzegane?.
W innym miejscu kwestie te ujmuje tak: ,Religia byla zawsze i jest dotychczas
najlepsza droga do wykonania praw ustawa. Niechaj wolno nie bedzie nazywac ja
polityka; ona by¢ objawieniem bogdéw powinna. Bez religii co6z jednodzierzce,

2 O wplywach pelagianizmu w nowozytnosci zob. L. Kotakowski, Bog nam nic nie jest dtuzny. Krét-
ka uwaga o religii Pascala i o duchu jansenizmu, 1. Kania (thum.), Krakow 1994.

2 Zob. T. Jerzak-Gierszewska, Religia a magia. Klasyczne koncepcje antropologiczne, Poznan 1995.

%5 S, Staszic, Rdd..., t. 2, cyt. wyd., s. 193.

26 Zob. J. Iwanicki, Koncepcja sekularyzacji zycia spotecznego Jeana Antoine Condorceta, ,Przeglad Reli-
gioznawczy”, 2012, nr 1 (243), s. 51-59.

27 Koncepcja praw narodow i czlowieka pojawila sie juz we wczesniejszej polskiej filozofii —
u Pawta Wiodkowica.
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trzykroc sto tysiecy wojska majacego, do postuszenstwa prawu zniewoli?”2. Stani-
staw Staszic dostrzega zatem role legitymizacyjna religii, jaka pelni ona wzgledem
porzadku spotecznego. W jego interpretacji funkcja ta moze by¢ negatywna, jesli
jest to zabobonna religia, lub pozytywna, jezeli jest to zracjonalizowana religia,
bronigca praw ludzi i narodéw?.

Tak rozumiana religia, w tym drugim znaczeniu, petnitaby funkcje wigzio-
twoércze oraz emancypacyjne wzgledem wolnosci ludzkiej (w tym aspekcie mysl
Stanistawa Staszica jest podobna do filozofii Jeana-Jacques’a Rousseau, ktory ktadt
duzy nacisk na wolnos¢ czlowieka®). Likwidacja dawnych religijnych zabobondéw
sprzyjajacych despotyzmom umozliwi, zdaniem S. Staszica, wyzwolenie nowego
potencjatu narodéw, w tym narodu polskiego. Polski filozof stwierdza, ze ,naj-
wyzsza moc i wola, czyli najwyzsza udzielnos¢, istnieje w narodzie. Taka moc
i wola jest ustawa samego Stworcy. Przeto tylko ta wladza pochodzi od Boga, kto-
ra wyraznie sam narod udziela”3!. Inaczej méwiac, religia w tej mysli spolecznej
ulatwitaby budowanie nowoczesnego, zreformowanego spoteczenstwa, opartego
na ideach rozumu i wolnosci.

Stanistaw Staszic, dostrzegajac pewne funkcje religii, zwraca rowniez uwage
na jej role edukacyjna. Uwaza, Ze religia moze sprzyja¢ dobremu wychowaniu
i o$wieceniu publicznemu. Pisze: ,Lecz jako w edukacji nauka najpierwsza jest
nauka moralna, tak w moralnej nauce zasada najgruntowniejsza by¢ powinna reli-
gia. Ona nauczy czlowieka, jaki zwiazek ma z Bogiem. Ona jedna grozi kazdemu,
nawet od praw ludzkich mocniejszemu, ze gdy ludziom chce szkodzi¢, opiera sie
woli i przedwiecznym urzadzeniom Boga, za co bedzie karany”®. Z mysli tej wy-
nika, ze religia pelni istotna funkcje pedagogiczno-moralizujaca, co powoduje, ze
wiekszos¢ ludzi wyksztatca sumienie oraz poczucie wewnetrznego leku w sytua-
gjach konfliktowych, w ktérych jeden cztowiek moze dozna¢ krzywdy z rak dru-
giego czlowieka. Religia zatem wigzataby sie¢ tu z zadaniem stabilizowania po-
rzadku spotecznego, wdrazania przez ludzi odpowiednich zasad moralnych oraz
odstraszania wybranych jednostek przed popetnieniem zbrodniczych zamiaréw.
Jej funkgja jednoczaca i propagujaca ideaty ewangeliczne pomogtaby, zdaniem
filozofa, skonsolidowacd i zreformowacé nardd.

28 S, Staszic, Pisma filozoficzne i spoteczne, t. 1, Warszawa 1954, s. 53.

2 Na legitymizacyjna role religii, stabilizujaca porzadek spoteczny, zwracali réwniez uwage inni
filozofowie nowozytnosci, na przyktad Thomas Hobbes; zob. J. Iwanicki, Miejsce religii w filozofii spotecz-
nej Thomasa Hobbesa, w: Spoteczno-kulturowe konteksty racjonalnoéci, Z. Drozdowicz, S. Sztajer (red.), Po-
znan 2012.

30 Zob. J. Iwanicki, Od religijnosci ewangelicznej do religijnosci obywatelskiej. Antynomie koncepcji reli-
gijnosci w filozofii Jean-Jacques’a Rousseau, ,Humaniora”, 2013, nr 4. Jean-Jacques Rousseau zapropono-
wat, podobnie jak Stanistaw Staszic, nowe formy religii — religie obywatela.

31 S. Staszic, Prawo natury, czyli o zwigzkach naturalnych, w: Z. Libera, Oswiecenie, Warszawa 1974, s. 357.

32 S, Staszic, Pisma i wypowiedzi pedagogiczne, Wroctaw 1956, s. 254.

3 Tenze, Uwagi nad zyciem Jana Zamoyskiego, Wroctaw 1952, s. 22.
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Chociaz S. Staszic dostrzega rézne pozytywne cechy religii, to w jego pismach
mozna znalez¢ wiele stéw krytycznych na jej temat. Oprécz zarysowanego wcze-
$niej problemu przesadéw o charakterze religijnym, filozof krytykuje takze forma-
lizm religijny oraz nadmierny rytualizm. W jednym z pism, odwolujac si¢ do hi-
storii rzymskiej, pisze: ,,Opimius, senator rzymski, nadzwyczajnie okrutny i zara-
zem bardzo byt religijny i nabozny. On w sprawie Grakchéw [bracia, ktérzy
w Rzymie pemnili w II wieku p.n.e. funkgje trybunéw ludowych — dop. J. I.] wiecej
nad trzy tysigce osob srogo zamordowat (...). Opimius byt powszechnie w Rzymie
miany za wzdr swigtobliwosci. On wiele uposazyl koscioléw. Cztek ten bezecny
po spelnieniu ostatniej zbrodni wszedl do kosciota Jowisza, obmyt si¢ woda
lustralng i czynit glosno $lub, iz zbuduje kosciél bogu dobroci, bogu zgody!”3.
Stanistaw Staszic, powotujac si¢ na ten historyczny przyklad Opimiusa, senatora
rzymskiego, krytykuje zbrodniczos¢ jego rzadéw i zewnetrzna religijnos$¢, wyraza-
jaca sie szacunkiem dla kultu religijnego i 6wczesnych kosciotow. Zdaniem pol-
skiego mysliciela taki rodzaj religijnosci to przejaw obtudy, a nie prawdziwa reli-
gijno$¢. Skadinad ten element wywodow S. Staszica jest kwestia dyskusyjna;
Rzymianie mieli sklonnosci do rytualizmu religijnego przy jednoczesnym oddzie-
laniu spraw obrzadku religijnego od spraw obyczajowosci®. ,Podwdjne” zacho-
wanie Opimiusa, cho¢ by¢ moze naganne z pozniejszej perspektywy chrzescijan-
skiej, nie musiato by¢ odbierane w jego czasach jako obtudne. W mysli nowozytnej
pojawiali sie zreszta filozofowie, tacy jak na przyktad Niccolo Machiavelli, ktérzy
bronili religijnosci w rozumieniu antyczno-rzymskim, a krytykowali religijnos¢
chrzescijanska®.

Koncepcja sekularyzacji w Rzeczypospolitej

Prawdopodobnie do najbardziej znanych tez Stanistawa Staszica dotyczacych
religii naleza jego liczne uwagi o charakterze sekularyzacyjnym. Polski filozof,
pomimo iz sam byt formalnie duchownym, odnosit si¢ bardzo krytycznie do stanu
duchownego. W Przestrogach dla Polski pisze: , Gdy te obowiazki [patriotyczne]
obywatela Polaka popiera jeszcze $wieta religia, gdy z polityka faczy sie moralnos¢
i dla utwierdzenia moich pragnienn ma opowiedzie¢ obowiazki cztowieka wzgle-

3 Tenze, Rod..., t. 3, cyt. wyd., s. 221-222.

3 Zob. P. Lampkowska, Defixio jako przyktad szczegdlnej postawy Rzymian wobec bogéw i béstw, ,Huma-
niora”, 2013, nr 4 (4), s. 59-68.

3 Niccolo Machiavelli uzyt tu jeszcze innego argumentu: religijnos¢ chrzescijaniska nie sprzyja
rozwojowi cnét militarnych potrzebnych dla przetrwania narodu. Wyzej cenil pod tym wzgledem
religijno$¢ poganska (antycypujac tym samym réwniez filozofie Fryderyka Nietzschego). Zob. J. Iwa-
nicki, Religia i swieckos¢ jako obszary badawcze w pismach Niccolo Machiavellego, ,Cztowiek i Spoleczen-
stwo”, 2012, nr 34, s. 271-286.
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dem cztowieka — obracam glos mdj do ciebie, przezacne duchowienstwo! Ty jeste$
thumaczem tych praw [mowa tu przede wszystkim o ewangelicznych zasadach
milosci — dop. . 1], ktore Bég kazdemu cztowiekowi oddal, ktére majq cztowieka
zblizy¢ do czlowieka — nie czyni¢ go uciemigezyciem ludzi, albo nieprzyjacielem
plemienia ludzkiego (...). W oglaszaniu tej prawdy nic was falszywymi czyni¢ nie
powinno, ani bogactwa, ani godnosci, ani $mierc¢ sama. Méwciez wigc do Polakow,
Ze ten nie jest chrzescijaninem, Ze ten nie zyje podtug nauki Zbawiciela swojego,
kto z jakiejkolwiek przyczyny zaprzecza drugiemu cztowiekowi (...). Jezeli nau-
czacie inaczej, nie uczniami Chrystusa, ale zdrajcami rodzaju ludzkiego jestescie”?”.
A zatem S. Staszic krytykuje 6wczesny stan duchowienistwa z pozycji ewangelicz-
nych. Zarzuca duchownym, iz nie przestrzegaja dostatecznie zasad mitosci wyni-
kajacych z Ewangelii oraz ze ulegajq sklonnosciom niegodnym przedstawicieli
Chrystusa.

Propozycje sekularyzacyjne, ktére przedstawia S. Staszic, sa dos¢ kategorycz-
ne. Polski filozof uwaza, ze nalezatoby zlikwidowac¢ znaczna cze$¢ klasztorow,
opactw oraz innych dobr duchownych pozostajacych we wiasnosci Kosciota. Sadzi,
iz dziatalno$¢ znacznej czesci duchownych, a w szczegdlnosci zakonnikow, jest
niepotrzebna i bezuzyteczna dla kraju. Pojawia sie tu mys$l, aby zysk z likwidacji
tych dobr przeznaczy¢ na wzmocnienie wojska potrzebnego do obrony narodu®.
Co wiegcej, uwaza, ze nalezy przeksztalci¢ role plebana w polskim spoleczenistwie.
Wedtug niego pleban powinien peknic¢ funkcje zblizona do urzednika krajowego,
a co za tym idzie — pobierac pensje od $wieckich wiadz Rzeczypospolitej. Stanistaw
Staszic bowiem dostrzega, iz dola proboszczow, szczegdlnie na biednej prowingji,
nie jest tatwa, a istnieje na te profesje zapotrzebowanie spoteczne, zwlaszcza wsrdd
rolnikéw i rzemieslnikow. Autor Przestrég dla Polski opowiada si¢ takze za pozo-
stawieniem biskupstw w ich dotychczasowej formie organizacyjnej®. Sekularyzacja,
jaka proponuje mysliciel, w wymiarze materialnym jest zblizona do modelu francu-
skiego w porewolucyjnej Frangji.

Dystans do duchowienstwa oraz idee sekularne S. Staszica wynikaty z prze-
konania, iz Kosciél katolicki w osiemnastowiecznej Polsce nie sprzyja odnowie
narodu i koniecznej modernizacji w duchu o$wiecenia. Filozof sadzi, ze religia
katolicka w dotychczasowej postaci jest religig blizsza zabobonowi niz oczekiwanej
przez niego zracjonalizowanej religii pierwszej przyczyny. W jego opinii religia
katolicka jest ,pobtazycielka niewolstwa” i zamiast czuwac nad prawami ludzi oraz
narodéw, a takze wzmacnia¢ moralno$¢ narodu doprowadza do pewnych form
poddanistwa*l. Przejawem poddanstwa jest miedzy innymi uleganie wplywowi

%7 S. Staszic, Przestrogi..., cyt. wyd., s. 230 [pisownia zgodna z oryginalem].
38 Tamze, s. 130.

3 S. Staszic, Uwagi nad zyciem..., cyt. wyd., s. 84.

40Zob. L. Mezzadri, Rewolucja francuska a Kosciot, Krakéw 2007.

41S. Staszic, Rdd..., t. 3, cyt. wyd., s. 289.
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Stolicy Apostolskiej na sytuacje wewnetrzng Rzeczypospolitej czy mocarstw kato-
lickich na polityke polska.

Swieckie koncepcje S. Staszica dotyczace religii obejmujg takze edukacje.
W jego pismach pojawia si¢ mysl, iz nalezy ograniczy¢ role teologii w dotychcza-
sowej edukacji, a nauczanie jej pozostawi¢ wytacznie w seminariach. Filozof, opo-
wiadajac sie za tradycjami empiryczno-nowozytnymi, sadzi takze, ze w nauczaniu
szkolnym nie jest konieczna metafizyka, gdyz cztowiek dochodzi do poznania
przede wszystkim droga zmystow*. Wedtug niego nalezy ograniczy¢ role edukacji
klasycznej, gdyz jezyk tacinski jest niepotrzebny w polskim nauczaniu. Pozyteczne
za to sa przedmioty $cisle, a z humanistyki — historia narodowa, jezyk polski
i edukacja obywatelska (nauka moralna)®. Ponadto wazne jest, zdaniem polskiego
myséliciela, aby nadzdér nad edukacjq przekazac wladzy swieckiej i zlikwidowac lub
ograniczy¢ wptywy Kosciota w tym zakresie.

Propozycje S. Staszica obejmowaly wiec przede wszystkim dwa wymiary
sekularyzacji: materialng (kasata wigkszosci majatkow koscielnych na rzecz pan-
stwa) oraz instytucjonalng (likwidacja wptywu Kosciota w szkotach). Wydaje sig,
ze mimo wszystko nie chciat rezygnowac z religii w wymiarze indywidualnym -
jednostki miaty nadal w zachowaniu miedzyludzkim odwotywac sie do Boga
i zasad ewangelicznych. Swieckie koncepcje S. Staszica nie obejmowaly raczej
aspektu kulturowego — w pismach autora nie pojawia si¢ mysl, aby tworzy¢ na
przykiad sztuke czy literature bez elementow religijnych, chociaz czesto jest mowa
o tym, ze nauka powinna by¢ wolna od wptywow religiis.

Konkluzje

publicznym pojawia sie czesto. Jego stanowisko wobec religii jest ztozone. W wielu
miejscach bez watpienia jest krytyczny w stosunku do Kosciota katolickiego
w Polsce. Proponuje na przyktad przeprowadzi¢ szeroka sekularyzacje materialna
i instytucjonalng, ktéra mogtaby budzi¢ kontrowersje i we wspodtczesnym spote-
czenstwie polskim. Nalezy zwrdci¢ uwage, ze w pozniejszym okresie, porozbio-
rowym, w réznych momentach dziejow Polski wiele z koncepcji S. Staszica zreali-
zowano (np. reformy edukacji w Ksiestwie Warszawskim i Krdlestwie Polskim,
sekularyzacja w zaborze pruskim).

4 Tenze, Pisma i wypowiedzi..., cyt. wyd., s. 17.

43 B. Plesniarski, Zarys historii laicyzacji oswiaty i wychowania w Polsce, Warszawa 1961, s. 68-69.

4 Cztery znaczenia pojecia sekularyzacji (materialne, indywidualne, instytucjonalne i kulturowe)
przedstawilem szerzej w swojej ksiazce — zob. J. Iwanicki, Procesy sekularyzacyjne..., cyt. wyd.
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Wptyw mysli oswiecenia na refleksje S. Staszica widoczny jest w réznym
zakresie. Pod tym wzgledem mys$l autora Rodu ludzkiego jawi sig¢ jako eklektyczna
i nieco wtérna wobec filozofii zachodniej. Inspiracje koncepcjami filozoféw euro-
pejskich mozna wskaza¢ w wielu propozycjach S. Staszica, takich jak: idea wolno-
$ci i praw narodu (J.-J. Rousseau), odrzucenie metafizyki (D. Hume), przebudzenie
rozumu (I. Kant), postep w historii i laicyzacja oswiaty (J. A. Condorcet). Jego mysl
charakteryzuje jednak pewien konserwatywny umiar, specyficzny dla polskiego
oswiecenia. Cho¢ krytykuje Kosciot katolicki, to ostatecznie stwierdza, ze ,zasada
religijna” jest niezbedna w ksztattowaniu narodu polskiego, i nie odrzuca dotych-
czasowego dziedzictwa i tradycji religijnej w catosci. Stanistaw Staszic w niekto-
rych miejscach podkresla, iz pozostaje wierny chrzescijanstwu: ,,Bog tu widzi
czystos¢ mysli, ze nie pisze tego [krytyki duchowienistwa — dop. J. I.] z jakowejs
niecheci ku temu swiagtobliwemu stanowi. Ale tak mi sadzi¢ i mojemu krajowi
radzi¢ kaze rozum, milo$¢ narodu”#. Nie mozna zatem sytuowac filozofii S. Sta-
szica w obszarze typowej filozofii $wieckiej, o proweniencji ateistycznej, walczacej
o catkowita likwidacje wptywdw religii w kulturze i spoteczenstwie. Mozna nato-
miast z mocna argumentacja uzasadni¢ jego deizm, ktory réwniez jest reprezenta-
tywny dla oswiecenia europejskiego*.

Jesli wskaza¢ jaka$ jedna podsumowujaca mysl, ktéra w najlepszy sposob
ujmuje filozofi¢ S. Staszica, to jest to teza, iz Opatrznos¢ sprzyja ludzkosci w jej
dazeniu do odzyskania wlasnej mocy. Bog bowiem, zdaniem filozofa, pragnie, aby
cztowiek przestat tkwi¢ w ograniczeniach przesadéw i umiat samodzielnie posze-
rzy¢ obszar swojej rozumowej wolnosci. Te oryginalng propozycje nazwatem
wczesniej , epistemiczng teodyceq”, tj. proba przezwyciezenia cierpienia w $wiecie
poprzez postep naukowy.

Juliusz Iwanicki — THE MEANING OF RELIGION IN SOCIAL PHILOSOPHY OF
STANISLAW STASZIC

The article analyzed philosophical views of Staszic in relation to religion. The first part
shows the silhouette of a scientific author and his anthropocentric proposals with the
proposal of ,epistemic theodicy”. The second part presents the philosophy of history and
the functions of the religion. In the last sections, article analyzed the concept of secularization
of Staszic and the place of religion in the Polish society of that time.

45 S, Staszic, Przestrogi..., cyt. wyd., s. 130.
4 Zob. Z. Drozdowicz, O Bogu, Rozumie, Naturze i Wielkim Eklektyzmie. Szkice z filozofii francuskiej,
Szczecin 1986.
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Otto Rahn i poszukiwania swietego Graala

Otto Rahn urodzit sie¢ 18 lutego 1904 roku w niemieckim Michelstadt (w po-
wiecie Odenwald w Hesji), zmart zas prawdopodobnie 13 marca 1939 roku. Przy-
puszcza sig, ze popetnit samobdjstwo w czasie samotnej gorskiej wedréwki na Snie-
gach lodowca Wilden Kaiser w austriackim Tyrolu, niedaleko wioski S6ll koto mia-
sta Kufstein; zostal pochowany dopiero w 1940 roku w Darmstadt. W 1928 roku
O. Rahn ukonczyt studia z filologii romanskiej!, w czasie ktérych po raz pierwszy
zainteresowat sie Sredniowiecznymi legendami i europejskim ezoteryzmem oraz
motywem $wigtego Graala, a to pod wptywem historyka i okultysty Antonina
Gadala (1877-1962). W kolejnych latach odbyt podréze do potudniowej Francji,
Katalonii, Wtoch i Szwajcarii. W 1930 roku przebywat w Paryzu, gdzie miat okazje
jeszcze poglebi¢ swoje zainteresowania. W nastepnym roku, przebywajac we fran-
cuskiej Prowansji, nawiazat kontakt z sekta Polaires (Polarnikéw). Jej cztonkowie
wierzyli w wyzszos¢ duchowq rasy germanskiej oraz w istnienie zatopionej wyspy
lub kontynentu Thule jako jej prawdziwej, duchowej ojczyzny?.

1 Zob. N. Goodrick-Clarke, The Occult Roots of Nazism. Secret Aryan Cults and Their Influence on Nazi
Ideology. The Ariosophists of Austria and Germany, 1890-1935, London 1985, s. 266; wyd. pol. Okultystyczne
Zrédta nazizmu. Tajne kulty aryjskie oraz ich wplyw na ideologie nazistowskq. Ariozofowie z Austrii i Niemiec
1890-1935, ]. Prokopiuk (thum.), Warszawa 2001. Jednakze Christopher Jones, thumacz na jezyk angielski
obu ksigzek Ottona Rahna, w przedmowie do przettumaczonego przez siebie wydania Kreuzzug gegen
den Gral. Die Tragidie des Katharismus (Krucjata przeciwko Graalowi. Tragedia kataryzmu) stwierdza, iz
tamten ukonczyt studia w 1924 roku; zob. O. Rahn, Kreuzzug gegen den Gral. Die Tragodie des Katharismus,
Freiburg im Breisgau 1933, s. ii; wyd. ang. Crusade Against The Grail. The Struggle Between the Cathars, the
Templars, and the Church of Rome, Rochester 2006 — dostepne na stronie: http://ia700509.us.archive.org/23/
items/CrusadeAgainstTheGrail/CrusadeAgainstTheGrail-OttoRahn.pdf [dostep: 19 II 2013]. Wszystkich
ttumaczen z angielskich wydan ksiazek dokonat autor niniejszego artykutu.

2Zob. R. Sala Rose, Diccionario critico de mitos y simbolos del nazismo, Barcelona 2003, s. 330;
wyd. pol. Krytyczny stownik mitéw i symboli nazizmu, Z. Jakubowska, A. Rurarz (thum.), Warszawa 2006.
Doktadna tres¢ wierzen Polaires jest jednak nie do konca jasna. Na przyktad Joscelyn Goodwin okresla
owo stowarzyszenie jako tagodne i niegrozne (gentle and harmless), uprawdopodabniajac tym samym
wersje, iz Polarnicy nie byli sektq rasistowska; J. Godwin, Arktos. The Polar Myth in Science, Symbolism,
and Nazi Survival, Kempton 1996, s. 91.
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Obecnos¢ O. Rahna budzita niepokéj wiadz francuskich, dlatego odmowilty mu
przediuzenia wizy, podejrzewajac o szpiegostwo na rzecz Niemiec. Po powrocie do
ojczyzny, w 1933 roku opublikowal swoja pierwsza znaczaca prace Kreuzzug gegen
den Gral. Die Tragodie des Katharismus (Krucjata przeciwko Graalowi. Tragedia kata-
ryzmu), ktéra zdobyta czytelnikow zarowno w Niemczech, jak i w pewnych kre-
gach europejskich. Méwiac w skrécie, O. Rahn widzial $redniowiecznych herety-
kéw katarskich jako wlasciwych nosicieli lucyferianskiej ,religii Graala”, ktorej
$lady miaty zachowac sie w twdrczosci trubaduréw, legendach arturianskich oraz
cyklu graalowym Wolframa von Eschenbacha (ok. 1170-1220). Jak mozemy prze-
czyta¢ u Rosy Sala Rose, jako frankofil i homoseksualista miat problemy w niespo-
kojnym okresie nastepujacym po ,nocy dlugich nozy”. W tym czasie domniemany
homoseksualizm niektérych cztonkéw Oddziatéw Szturmowych NSDAP (SA),
formacji dowodzonej przez Ernsta Rohma, stat si¢ jednym z pretekstow do wyeli-
minowania tej grupy z gry politycznej. Otto Rahn wyszed! z opresji bez szwanku
dzigki wstawiennictwu Karla Marii Wiliguta, czyli jednego z zaufanych doradcéw
Heinricha Himmlera. Ten pierwszy bowiem znat juz wtedy poglady wyrazone
przez O. Rahna w Kreuzzug gegen den Gral i najwyrazniej uznat, iz jej autor mégiby
by¢ przydatny dla sprawy nazizmu. W konsekwencji O. Rahn objat stanowisko
archeologa w departamencie Wiliguta w maju 1935, jak chce Nicholas Goodrick-
-Clarke, lub jeszcze w roku poprzednim, jak czytamy w przedmowie Christophera
Jonesa, tlumacza drugiego jego dzieta Luzifers Hofgesind. Eine Reise zu Europas guten
Geistern® (Dwoér Lucyfera. Podréz do dobrych duchéw Europy). Formalne wsta-
pienie O. Rahna w szeregi Oddziatéw Ochronnych NSDAP (SS) nastapito w marcu
lub kwietniu 1936 roku?.

Jeszcze w tym samym roku wyruszyl z polecenia Himmlera na wyprawe,
ktdrej trasa prowadzita od poétnocnych Wioch przez krainy Renu az na Islandie.
Dziennikowe zapisy z tej podrozy stanowia tres¢ jego ksiazki Luzifers Hofgesind,
opublikowanej w 1937 roku w Lipsku. Pod koniec tegoz roku O. Rahn rozpoczat
czteromiesiecznag stuzbe w dywizji SS Totenkopf-Oberbayern, z ktérg przebywat
w obozie koncentracyjnym w Dachau® (by¢ moze byla to kara za jaka$ réznice
zdan z Himmlerem¢). Po zwolnieniu ze stuzby poswiecil si¢ pracy badawczej.
Wydarzenia nastepnego roku przyczynily si¢ do zakonczenia zaréwno jego zwigz-
kéw z SS, jak i samego zycia mlodego poszukiwacza. Mogty na to mie¢ wptyw

3 O. Rahn, Luzifers Hofgesind. Eine Reise zu Europas guten Geistern, Leipzig 1937, s. viii; wyd. ang. Lu-
cifer’s Court. A Heretic's Journey in Search of the Light Bringers, Rochester 2008.

¢ Wedlug Nicholasa Goodricka-Clarke’a byt to marzec, natomiast zdaniem Stephena Flowersa
i Michaela Moynihana — kwiecien; zob. S. E. Flowers, M. Moynihan, The Secret King. The Myth and Reality
of Nazi Occultism, Port Townsend 2007, s. 57.

5 Zob. N. Goodrick-Clarke, The Occult..., cyt. wyd., s. 266.

6 Zob. O. Rahn, Luzifers..., cyt. wyd., s. xiii.
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watki obyczajowe i polityczne oraz generalne rozczarowanie jego dotychczaso-
wych dobroczyncéw wynikami prowadzonych przez niego badan.

We wstepie Christophera Jonesa do Luzifers Hofgesind znajdujemy nieco
informacji o tym, jak doszlo do nawigzania wspolpracy przez Ottona Rahna
z urzedem Himmlera i jak zastapita ja wkrotce wzajemna nieufnos¢. Jego przyjaciel
Paul Alexis Ladame (1909-2000), ktérego rodzina zreszta miata katarskich przod-
kéw i ktory jako speleolog towarzyszyt mu w pirenejskich ekspedycjach (czasem
tez bral w nich udzial wspomniany juz historyk i okultysta Antonin Gadal),
wspominat, ze Otto Rahn w czasie, gdy przebywat akurat w Paryzu, prébujac bez
powodzenia znalez¢ wydawce francuskiego tlumaczenia Kreuzzug gegen den Gral,
otrzymat anonimowy telegram z Niemiec, ktdrego nadawca zobowiazywat si¢ do
wyplacania Rahnowi tysigca marek miesiecznie, jesli ten napisze kolejna czesé
pracy na temat Graala. Niedlugo po tym nadeszta pierwsza transza z zaprosze-
niem na spotkanie z Reichsfithrerem w Berlinie. Jak wspominat Ladame, gdy jakis
czas poézniej spotkal Rahna w mundurze SS przypadkiem na ulicy, miat on broni¢
sie stowami: ,,Co miatem zrobi¢? Odmowi¢ mu?”7.

Mozna powiedzie¢, ze historia Ottona Rahna stanowi dosy¢ smutny przyktad
pechowego politycznego oportunizmu, ktoéry ostatecznie doprowadzit do jego
tragicznej sSmierci, gdy okazalo sig, Ze nie jest on w stanie speti¢ oczekiwan mo-
codawcéw. Ten niemiecki historyk snut takze swq wtasna duchowq fantazje o od-
nowieniu kultury i religii katarskiej moca Graala w tonie przysziego organizmu
faczacego Frangje i Niemcy, totez faktyczna polityka bedacej u wiadzy partii hitle-
rowskiej mogla go zniechecaé¢ (tym bardziej ze prawdopodobnie w nim réwniez
ptyneto troche krwi zydowskiej®). Wystarczy poréownac jego dwie ksiazki, by zoba-
czy¢, ze tresci, ktore mozna okreslic¢ jako religijno-rasowe w zasadzie nie wystepuja
w Kreuzzug gegen den Gral, pojawiajq si¢ za to w Luzifers Hofgesind, napisanej przez
niego w okresie, gdy formalnie juz byt podwtadnym Himmlera. Chociaz rzeczywi-
$cie w jego drugiej ksiazce mozna znalez¢ tego rodzaju watki, to jednak nie wia-
domo, na ile sg one jego wlasnym gltosem. Jako przyktad podajmy zapis z Medio-
lanu, gdzie Rahn zatrzymuje sie w drodze na pdtnoc i notuje swoje przemyslenia
na temat historii tych ziem. Opisawszy kilka zdarzen z zycia swietego Augustyna
(czyli jednej z postaci historycznych nienalezacych do , dworu Lucyfera”), ktéry
przez pewien czas pracowat w Mediolanie jako nauczyciel retoryki (autor wczesniej
zaznaczyl jego semickie pochodzenie po ojcu®), Rahn dodaje: ,Gdy w 430 roku krél
Wandaléw Geizeryk oblegal Hippo Regius, ktorego Augustyn byt biskupem, ten

7 Wedtug niektérych opracowan na temat O. Rahna zdanie to brzmialo jeszcze dosadniej: , Czto-
wiek musi przeciez jes¢. Co miatem zrobi¢? Odmowic¢ mu?”; P. Levenda, Unholly Alliance. A History of
Nazi Involvement with the Occult, New York 2007, s. 213.

8 Zob. O. Rahn, Luzifers..., cyt. wyd., s. viii.

9 Swiety Augustyn jako w czeéci Berber powinien by¢ raczej opisany za pomoca uzywanego wtedy
jeszcze terminu ,,Semito-Chamita”.
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ostatni schodzil juz z tego $wiata. W ostatecznym rozrachunku jednak to wtasnie
umierajacy biskup i beatyfikowany pdzniej Ojciec Kosciota zatriumfowat nad teu-
tonskim wojownikiem, bo od tamtych dni kazdy papiez, kaptan i cesarz swigtego
Cesarstwa Rzymskiego oraz narodu Niemiec, a ponad nimi wszystkimi Karol
Wielki, uzywali jego najwiekszego dzieta, czyli Civitas Dei, jako poteznego mtota
w potaczeniu z Biblia, by wyku¢ nowa Europe. Niemalze im sie udalo. Pomimo
wszystko jest moja nadzieja, ze pewnego dnia kontynent europejski bedzie wolny
od zydowskiej mitologii”10.

Paul Ladame, widzac kilka lat pdzniej Ow paragraf, stwierdzit, ze Otto Rahn
nigdy czegos takiego by nie napisat, i uznat, Ze jest to jeden z dowodow na to, ze
nazisci zmodyfikowali tres¢ ostatecznej wersji rekopisu ksigzki, kiedy Otto nie
mogl juz nic w tej sprawie zrobi¢. Takze wedlug Christophera Jonesa zdanie to nie
pojawia sie w oryginalnym rekopisie, a za jego umieszczenie byt odpowiedzialny
redaktor ksigzki Rahna — Albrecht von Haller. Cztery lata po $mierci Rahna (cho¢
Ladame uwazal, iz jego przyjaciel nie zyt juz w 1937 roku'') Himmler zamowit
specjalne wydanie w liczbie pieciu tysiecy kopii i rzekomo sam nieco pozmieniat
pierwotny tekst, jednakze caly ten naktad zostat zniszczony w czasie bombardo-
wan'2,

Zanim przejdziemy do omoéwienia ideologicznej tresci Luzifers Hofgesind, mu-
simy przypomnie¢ sama legende Graala i powiedziec o jej recepcji w kulturze wy-
sokiej Europy i Niemiec. Pierwsza wzmianka na temat kielicha o magicznej mocy
pojawia sie¢ w ostatnim, niedokonczonym utworze Francuza Chrétiena de Troyes
(ok. 1135 — ok. 1183) pod tytutem Percewal z Walii czyli Opowiesé¢ o Gralu. Uwaza sig,
iz motyw magicznego kielicha pochodzi z dawniejszej warstwy legend celtyckich,
w ktdrych znajdujemy owo naczynie czesto skojarzone z zywiolami ognia i wody,
takze z kraing umartych (Seid) czy smiercig i odrodzeniem w ogole, jak w przy-
padku kotla nalezacego do herosa Brana, do ktérego po bitwie wrzucano trupy
wojownikdw, by wréci¢ im zycie. W wersji przedstawionej przez Francuza mowa
jest o szczerozlotym naczyniu, uzytym do podania komunii staremu krélowi,
dziadkowi wujecznemu dzielnego rycerza Percewala. Z czasem coraz bardziej
legenda Chrétiena de Troyes zaczynata sie stapia¢ z wariantem schrystianizowa-
nym, jaki zaproponowat chociazby Robert de Boron (z przetomu XII i XIII wieku),
autor ksiazki Historia Graala czyli Jézef z Arymatei. Tutaj magiczne naczynie zostaje
zidentyfikowane jako kielich, z ktérego Jezus napil sie¢ wina w czasie Ostatniej
Wieczerzy i — jak mowi apokryficzna legenda — do ktérego przy ukrzyzowaniu
Jozef z Arymatei miat zebra¢ krew z jego boku. Kolejnego przeksztatcenia motywu
dokonat na terenie Niemiec Wolfram von Eschenbach. Dla niego Graal nie byt juz

10 Q. Rahn, Luzifers..., cyt. wyd., s. 88.
11 Zob. P. Levenda, Unholly Alliance..., cyt. wyd., s. 220.
12 Zob. O. Rahn, Luzifers..., cyt. wyd., s. ix.
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wecale naczyniem, ale spadtym z nieba kamieniem o niezwyktych wtasciwosciach.
Sadzi sie, iz owo przesuniecie koncepcyjne nastgpito pod wptywem btednej adap-
tacji pierwotnego tekstu Chrétiena de Troyes. W jednym z anonimowych wierszy
ze zbioru Rywalizacja piesniarzy z Wartburga (1260-1270) gléwny motyw zostat
poddany jeszcze glebszej zmianie: 6w tajemniczy kamien to odlamek z korony
Lucyfera, odtupany mieczem Michata Archaniota.

Graal, zwany od pewnego momentu zwyczajowo , Swietym”, w czasach no-
wozytnych zajal wazne miejsce w wielu nurtach europejskiej tradycji okultystycz-
nej, stajac sie takze rekwizytem artystycznym u Ryszarda Wagnera, ktory w ope-
rach Lohengrin (1850) i Parsifal (1882) spopularyzowat symbolike tego tajemniczego
przedmiotu. W dwudziestoleciu miedzywojennym sam Juliusz Evola (ktéry zresz-
tq korespondowat przez jakis$ czas z Ottonem Rahnem, o czym wspomina w eseju
Hitler i tajne stowarzyszenia®®) podjal déw temat w Tajemnicy Graala z 1937 roku, po-
czynajac od omdwienia motywu $wietego kielicha u starozytnych Celtow i docho-
dzac az do gibelinow. Wczesniej jeszcze, w poczatkach XX wieku, w Niemczech
Jorg Lanz von Liebenfels (1874-1954) opisywat sekret Graala jako aryjsko-
-chrzescijaniska krew i dusze, kraj za$, ktory da owemu , kielichowi” schronienie,
zrownywat z przysztym rasowym rajem. Podobnie pisarze neoromantyczni two-
rzacy w latach 1900-1914, tacy jak Erwin Kolbenheyer (1878-1965) i Friedrich
Lienhard (1865-1929), ktérzy pdzniej wspierali nazizm, opiewali rycerska czystos¢
i cnote — wartosci potrzebne do dostapienia spotkania ze swigtym kielichem!.

Rosa Sala Rose wskazuje, iz dwoistos¢ rozumienia Graala — raz jako naczynia
z drogocenna krwia, a raz jako klejnotu nalezacego do Pana Jutrzenki — pociagata
za soba dwie réwnolegle optyki w obrebie ezoterycznym doktryny nazistowskiej.
Otto Rahn, jak juz méwiliSmy, opowiadat si¢ za druga z nich, jednak bardziej roz-
powszechnione w wysokich kregach Trzeciej Rzeszy bylo postrzeganie kielicha
jako symbolu rasy aryjskiej, w ktorej zytach plynie krew naznaczona boskoscia, i te
interpretacje przyjmowat prawdopodobnie sam Adolf Hitler pod wptywem dziet
Ryszarda Wagnera, ktéry to wplyw jest powszechnie znany?’>. Ta druga wersja po-
zwalata nazistom na przywlaszczenie sobie i transformacje aspektéw chrzescijan-
skiego kompleksu symbolicznego Eucharystii. Wedlug badaczki sam Adolf Hitler

13 Zob. ]J. Evola, Hitler e le societa segrete, w: tegoz, I testi de Il Conciliatore, Milano 1971, s. 30;
ttum. ang. Hitler and Secret Societies, http://www.amerika.org/texts/hitler-and-the-secret-societies-julius-
evola/ [dostep: 19 11 2013]. W bibliografii, ktéra O. Rahn zamiescit na koncu Luzifers Hofgesind, znajduje
sie takZze niemieckie ttumaczenie Rivolta contro il mondo moderno, czyli gtéwnego dzieta J. Evoli.

14 Zob. R. Sala Rose, Diccionario..., cyt. wyd., s. 93-96.

15 Wedtug Augusta Kubizka, przyjaciela Hitlera z lat mlodosci spedzonych w Linzu, szczegdlne
wrazenie miala wywrze¢ na nim opera Rienzi, oparta na powiesci historycznej George'a Bulwera-
-Lyttona (1803-1873). Byta to opowies¢ o trybunie ludowym Rzymu, Coli di Rienzim (1313-1354), ktéry
chcial doprowadzi¢ do zjednoczenia Wtoch. Jak wspomina A. Kubizka, jego dwczesny przyjaciel wpadt
niemal w trans po obejrzeniu dzieta i wtedy po raz pierwszy wyrazit zamiar zostania politykiem, mimo
Ze wczesniej nie przejawial zywszego zainteresowania tg dziedzina; tamze, s. 211.
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nigdy nie zdotat catkowicie uwolnic¢ si¢ od wspomnien katolickiej liturgii i zakorze-
nionych w niej poje¢ Swiatta, Krwi i Czystosci.

Jak wiemy, w dziewigtnastowiecznym nacjonalizmie niemieckim (co nazizm
w pewnym stopniu przejat w schedzie po nim), rozwijat si¢ prad dazacy do zacho-
wania niektérych elementéw chrzescijanstwa, wypranych jednak z tego, co postrze-
gano jako niebezpieczne naleciatosci judaistyczne oraz przejawy ,niewolniczej”
moralnosci. Juz Johann Gottlieb Fichte (1862-1814) oznajmial, ze Jezus Chrystus byt
Germaninem, a watek ten zostal podjety przez jednego z nacjonalistycznych
,prorokéw” tamtego czasu — Paula de Lagardego (1827-1891), dla ktérego geniusz
Jezusa objawiat si¢ wlasnie w dazeniu do oderwania sie od dziedzictwa judaizmu’s.
Réwniez ideowy prekursor nazizmu Houston Stewart Chamberlain (1855-1927)
wiele energii poswiecit na udowadnianie w Die Grundlagen des neunzehnten Jahrhun-
derts (Podstawy dziewietnastego wieku), w swoim opus magnum, ze Jezus nie mogt
by¢ Zydem, pochodzit raczej z jednej ze spotecznoéci indoeuropejskich, ktére rze-
komo zamieszkiwaly wtedy Palestyne. Teoria ta (z Jezusem jako Celtem, Rzymiani-
nem, Grekiem lub Germaninem) stata si¢ z czasem obowiazujaca wsrdd tych nacjo-
nalistow, ktérzy pragneli zachowa¢ w jakiej$ formie wierzenia chrzescijanskie,
dostosowane jednak do wyznawanego swiatopogladu politycznego.

Interpretacja O. Rahna nie czerpata juz z judeochrzescijanskiej gleby religijnej,
ale dokonywata inwersji znaczen, gdzie wszystko to, co historycznie zwalczane
przez Kosciot w czasie antykatarskich krucjat, zostato uznane za prawdziwie szla-
chetne i aryjskie, reprezentowane nie przez kielich Jezusa, a przez Graala jako klej-
not z korony Lucyfera, czyli dawcy oswiecenia i poznania (tak jak rozumiano te
postac pierwotnie), w ktérego — wedtug badacza — wierzyli tez Germanie.

Jesli chodzi o lokalizacje zamczyska Graala, tu rowniez mamy dwie mozliwosci.
Zgodnie ze swoimi katarskimi sympatiami O. Rahn stanowczo opowiadatl sie
za tym, aby to dawng twierdze albigenséw (jak czesto, dos¢ nieprecyzyjnie, byli na-
zywani katarowie) w potudniowofrancuskim Montségur uwazac za miejsce, w kto-
rym przechowywano kielich. Konkurencyjng lokalizacja byto wzgorze Montserrat
w Katalonii ze znanym klasztorem Benedyktynéw, w ktérym znajduje sie figura
Czarnej Madonny. W 1800 roku jezykoznawca Wilhelm von Humboldt (1767-1835)
zwiedzat te okolice, a swoje wrazenia opisal pdzniej przyjacielowi Johannowi
Wolfgangowi Goethemu (1749-1832). Wtasnie dzieki ich relacjom miejsce to zyskato
pewna popularno$é wsrdd niemieckiej inteligencji, ktdra zaczeta chetnie tam jezdzi¢,
by zaznac¢ nieco kojacego odosobnienia. W 1847 roku filolog i filozof Karl Rosen-
kranz (1805-1879) w komentarzu do dziet Goethego jako pierwszy sformutowat teze,
ze wzgorze Montsalvatgé, na ktorym w opowiesci Eschenbacha znajdowat sie zamek
Graala, jest wlasnie owym kataloriskim Montserrat. Rowniez Wagner (zmieniajac

16 Zob. L. Poliakov, The Aryan Myth. A History of Racist and Nationalist Ideas in Europe, New York 1977,
s.308.
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Montsalvatgé na Montsalvat) umiescit wzgdérze w Hiszpanii, tak jak uczynit to
trzynastowieczny poeta niemiecki Albrecht von Scharfenberg, ktory w poemacie
Miody Titurel magiczng twierdze sytuuje w Salvatierra, na potudniowym zboczu
Pirenejow!” (R. Sala Rose zaznacza, ze Wagnerowskie opery cieszyly si¢ w Katalo-
nii do$¢ duza popularnoscia, czego dowodzi przyktad kataloniskiego nacjonalisty
Manuela Muntadasa Roviry, ktéry w swoich wyktadach z 1910 roku bronit tezy, iz
cata legenda graalowa pochodzi wtasnie z pétnocno-wschodniej Hiszpanii).

Najwyrazniej rowniez sam Adolf Hitler musial poddac sie tej interpretacji,
skoro w styczniu 1942 roku, przegladajac ilustrowany przewodnik po Hiszpanii,
wypowiedzial podobno takie oto zdanie: ,Montserrat! Juz samo brzmienie tego
stowa sprawia, ze ozywa legenda. Ma ona zrédto we wrogim starciu Mauréw
z zywiotem romansko-germanskim. Czarujacy kraj. Latwo tam sobie wyobrazi¢
zamek $wietego Graala”. Z kolei w pazdzierniku 1940 roku Heinrich Himmler
odwiedzit wraz kilkoma dostojnikami SS owo wzgorze z klasztorem, dochodzac az
na szczyt zwany San Jeronimo. Szef SS mial dopytywac¢ podejmujacego go ojca
Andreu Ripola o dokumenty z biblioteki klasztornej, ktére dotyczytyby poematu
autorstwa Wolframa von Eschenbacha. Wyraznie wiec wida¢, ze Otto Rahn nie
mial w szczegodtach tak duzego wpltywu na poglady swojego pracodawcy na temat
Graala, jak zapewne by sobie zyczyl. Stanowczo sprzeciwiat sie on sugerowaniu
wyboru pirenejskiego Montserrat, wspierany w tym przez swoja protektorke
i cztonkinie sekty Polaires, hrabing Miryanne de Pujol-Murat, ktéra uwazata sig
zreszty za potomkinie wyznajacej kataryzm Esclarmonde de Foix, corki hrabiego
Rogera IV (zm. 1265). W latach trzydziestych, po powrocie z jednej z podrdzy,
podczas ktérej odwiedzit rejon Barcelony, O. Rahn oznajmit: ,Swiety Graal nigdy
nie byt przechowywany na Montserrat. Przenigdy!”1s.

Z legendq Graala aczy sie postac rycerza Percevala, ktérg musimy pokrétce tu
omowi¢, gdyz miala pewne znaczenie dla nazistowskiej ideologii. W Eschenbachow-
skiej adaptagji legendy pod tytutem Parzival postac ta staje si¢ symbolem oczyszcze-
nia i wywyzszenia ducha, co znalazto najpetniejszy artystycznie wyraz kilka wiekow
pozniej w dziele Ryszarda Wagnera, o nieco zmienionym tytule Parsifal (w party-
turze zapisano, ze jest to ,uroczyste misterium sceniczne”), wystawionym po raz
pierwszy w 1882 roku na festiwalu w Bayreuth. Niemiecki kompozytor nie powazat
zbytnio $redniowiecznego pierwowzoru, twierdzac, jakoby Eschenbach nie pojat
prawdziwego sensu legendy. Roznica polegata na tym, ze w dawnej wersji legendy
rycerz konsumuje zwigzek matzeniski z Kondwiramur, natomiast u Wagnera zacho-
wuje on czystos¢ (podobnie jak w pierwotnym cyklu legend arturianskich, gdzie
odrzucat zaloty dziewczat-kwiatow i Kundry). W 1877 roku Ryszard Wagner
w liscie do przyjaciolki Judith Gautier stwierdzal, ze imie Parsifal pochodzi od

17 Zob. R. Sala Rose, Diccionario..., cyt. wyd., s. 156.
18 Tamze, s. 157.
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dwoch perskich stéw: farsi ‘czysty’ oraz fal ‘szalony’ (w sensie opetania boskim
wgladem). Dla niemieckiego kompozytora postac ta stata sie swego rodzaju pogan-
skim mesjaszem, ktéry musi przeby¢ tulaczke, zanim ponownie trafi na wzgorze
Graala, czyli Montsalvat; gdy zas spelni si¢ jego ofiara, ukaze si¢ nad nim biaty go-
Iab. Mozna tu wskazac jeszcze inng analogie chrzescijaniska: chrzest, ktorego Parsifal
udziela nawrdconej Kundry, oraz motyw swigtej witdczni — tej, ktdra miata przebié
bok Chrystusa. W operze Wagnera posiada ja mag Klingsor, a uzywa jej Parsifal do
pokonania Amfortasa, straznika Graala.

Owo estetyczne zblizenie do ducha chrzescijariskiego, tj. poswigcenie sie¢ w za-
mian za odkupienie innych, za ktdére krytykowal niemieckiego kompozytora
Fryderyk Nietzsche (méwiac o ,,nawrocie do niemieckiego Panstwa, niemieckiego
Kosciota, niemieckiego Boga”; pdzniej takze Alfred Rosenberg wystepowat przeciw
religijnemu ,,skazeniu” u kompozytora), bywalo jednak odczytywane przez nie-
mieckich nacjonalistow pod innym katem, mianowicie jako ofiara poniesiona za
sprawe narodu. Sam Wagner okreslit bohatera swojego dziela mianem ,zbawcy
oczyszczonego z wszelkich nieczystosci aleksandryjsko-judaistyczno-rzymsko-
-despotycznych”. Mawiat tez: , Gobineau twierdzi, Ze Germanie to ostania karta,
jaka zostata Naturze. A zatem Parsifal to ostatnia karta, jaka zostata mnie”°.

Otto Rahn réwniez miat zdanie na temat Parzivala, bedac zwolennikiem tezy,
ze sredniowieczny epos to relikt piesni i pism religijnych kataréw, w ktérym mani-
festuje sie gnostycki motyw walki swiatta z ciemnoscia?®. W swoich rozwazaniach
podazat za teoriami austriackiego iranisty Friedricha von Suhtscheka (1863-1944),
ktory twierdzil, jakoby Eschenbach opieral si¢ w swojej pracy na starym tekscie
manichejskim (a wiec , aryjskim”) zatytutowanym Borzu-Nama?'.

Posta¢ Parsifala byla czyms$ waznym takze dla samego przywodcy Trzeciej
Rzeszy. Rosa Sala Rose zaznacza, ze zachowalo si¢ niewiele wypowiedzi Hitlera
na temat tej opery w poréwnaniu z jego opiniami dotyczacymi innych dziet
Wagnera, ale wiadomo, iz o$wiadczyl kiedys: ,Na Parsifalu zbuduje moja religie,
bo tylko w stroju bohatera mozna stuzy¢ Bogu”?2. Na potrzeby propagandy
niekiedy utozsamiano Hitlera z owym wojownikiem (tozsamos$¢ te podobno sam
lubit w rozmowach podkreslac), czego dowodzi przyktad dos¢ stynnego obrazu

19 Tamze, s. 186. Joseph Arthur de Gobineau byl autorem czterotomowego dzieta Essai sur l'inégalité
des races humaines (Esej o nieréwnosci ras ludzkich), wydanego w latach 1853-1855, ktore stato sie w Niem-
czech dosy¢ popularne, wplywajac na przyklad na mysl wspomnianego uprzednio Houstona Stewarta
Chamberlaina.

20, Katolicki Uniwersytet w Louvain opublikowat prace profesora teologii Edmonda Broeckxa (...),
gdzie wyczytatem zdanie »sekta posiadata pisma i piesni«. Legenda graalowa, ktdra przybyta z Pro-
wansji do krajow niemieckich, byta wlasnie jedna z owych piesni”; O. Rahn, Luzifers..., cyt. wyd., s. 37.

21 Encyclopedia Iranica, http://www.iranica.com/articles/borzu-nama-epic-poem-1 [dostep: 19 II 2013].
Wplywy perskie na twérczos¢ Wolframa von Eschenbacha zostaly do pewnego stopnia potwierdzone;
zob. R. Sala Rose, Diccionario..., cyt. wyd., s. 187.

22 Zob. R. Sala Rose, Diccionario..., cyt. wyd., s. 188.
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Huberta Lanzigera pod tytutem Chorgzy, na ktérym Fithrer ukazany jest na koniu,
ubrany w biata zbrojg, z nazistowska flaga w rekach®. Z kolei w wierszach propa-
gandowych uzywano czasami szczegélnych epitetéw, na przyktad ,Hitler zapa-
trzony w niemiecki zamek Graala” lub ,leczacy europejska rane Amfortasa” [Par-
sifal leczy ja owa Swieta widcznig — dop. K. W.]. Istotny byt tu przede wszystkim
aspekt seksualnej wstrzemiezliwosci, dos¢ znaczacy element kreowanego wize-
runku Adolfa Hitlera (istnienie Ewy Braun utrzymywano w tajemnicy az do dnia
ich wspolnego samobdjstwa) — wddz, jak dw rycerz, poswiecal wilasne seksualne
spetnienie na rzecz dobra Niemiec.

Po tym krétkim wprowadzeniu przejdzmy do przyblizenia fragmentéw pro-
zy O. Rahna, ktére moga nas interesowac z religioznawczego punktu widzenia.
Otto Rahn przedstawial si¢ jako zwolennik i kontynuator tradycji heretykow
katarskich oraz wrég zaréwno chrzescijanstwa (a w szczegolnosci katolicyzmu),
jak i judaizmu, uznajac je za niszczycieli przejawdw aryjskiej duszy, ktorej kata-
ryzm miat by¢ jednym z najwartosciowszych wyrazéw. Uwazal, iz wszystkie ludy
indoeuropejskie ztaczone byly nicia wspolnej, gnostyckiej wiary zesrodkowanej
na czci dla osoby Lucyfera niosacego $wiatto oSwiecenia oraz na ezoterycznej
symbolice bieguna i kierunku péinocnego w ogdle, czyli jego domeny w aspekcie
Pana Gwiazdy Polarnej. Dla Ottona Rahna pod historycznie zmiennymi morfolo-
giami religii starozytnych Grekow, Perséw, Germandw i Celtow, a potem tez kata-
row kryta si¢ wciaz ta sama duchowa idea, ktéra w mitologii klasycznej reprezen-
towali — jego zdaniem — przede wszystkim bég Apollo (wedlug tradycyjnego po-
dania udajacy sie kazdego roku na daleka pdtnoc — do krainy Hyperborejczykow,
powracajac wiosng i przynoszac ze sobg ponowny tryumf $wiatta i zycia), a takze
Herkules, Perseusz (zatozyciel krolestwa perskiego, jak wierzyl O. Rahn) czy Ar-
gonauci, poszukujacy ztotego (a wiec stonecznego) runa. W historii z kolei przed-
stawicielami dworu Lucyfera byli na przyklad zeglarz grecki Pyteasz z Massalii,
ktéry chetpit sie, Ze jako pierwszy Hellen odbyt podréz do Ultima Thule, na naj-
dalszej znanej wtedy poinocy, czy tez Aleksander Wielki, zjednoczyciel Arjow
Okcydentu i Orientu pod berfem jednego imperium. W sredniowieczu misteryjna
wiedze przechowali katarzy, a po ich zniszczeniu — wedrowni spiewacy, czyli tru-
badurzy i minstrele, znani w Niemczech jako Minnensinger, stawiacy w swoich
piesniach wiosne i milos¢ oraz jej bozka Amora. Wedtug O. Rahna nie byla to jed-
nak mito$¢ w duchu ,bliskowschodniej ekstatycznosci”, lecz raczej gnostyczna
mitoé¢ duchowa, platonskiego rodzaju dazenie do zglebienia spraw boskich,
z Lucyferem ukrytym pod imieniem Apolla, Abellia lub tez Pana Lasu jako dawcy
owej tajemnej wiedzy.

2 Jednakze Rosa Sala Rose podaje, iz wedlug konkurencyjnej interpretacji chodzito o skojarzenie
Hitlera nie z Percevalem, lecz z Lohengrinem, jako ze w akcie III ten pierwszy pojawia sie w czarnej
zbroi; zob. tamze.
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Badacz przedstawia nam réwniez swoje rozumienie dogmatéw katarskich.
Pisze na przykiad, ze dla katarow cata natura materialna byta przejawem Swietej
rzeczywistosci, a jego wyznawcy ,(...) kochali gwiazdy. Wierzyli, iz po $mierci
dusza wedrowata od jednej do drugiej, az nie osiagneta ubdstwienia. O poranku
modlili sie do wschodzacego stonca. Wieczorem odwracali twarze z przejeciem
wobec jego odejscia. Nocg zwracali sie do srebrzystego ksiezyca lub w strong pot-
nocy, gdyz poinoc byla dla nich $wieta?*. Potudnie postrzegali jako legowisko sza-
tana®. Szatan nie jest Lucyferem, bo Lucyfer znaczy »Przynoszacy Swiatto«! Kata-
rzy mieli dla niego inne imig: Lucibel. On nie byt diablem. Najpierw Zydzi, a po-
tem papisci zdegradowali go do tego poziomu. Graal to kamien, ktéry odpadt od
jego korony. To sprawia, ze kosciot katarski byt charakteru, jak oni sami podkresla-
li, lucyferiansko-chrzescijanskiego” 2.

W Rahnowskiej fenomenologii na przyktad gdéra Olimp, kraina bogéw nor-
dyckich Asgard (ktora z jakiego$ powodu wydaje sie on taczy¢ z dziedzing umar-
lych pod wiadza bogini Hel), gora z zamkiem $wietego Graala, ptonace wzgorze
z wizji Dytryka z Bernu?, Okragly Stét rycerzy krola Artura oraz ,Goéra Zgroma-
dzenia w stronach poétnocnych” z Ksiegi Izajasza byty w rzeczywistosci tym samym
miejscem, do ktérego podrozowaty po $mierci dusze aryjskie®. Interpretacje histo-
rii przez O. Rahna mozna okresli¢ jako rasowo-religijna, gdyz czesto nie oddziela
on tych dwoch czynnikow; jego zdaniem w dziejach ludéw odbija sie metafizyka,
a w plemionach germanskich szczegodlnie jest sktonny widzie¢ nosicieli pochodni
Lucyfera.

Otto Rahn przy okazji krytyki idei politycznych Augustyna z Hippony pod-
daje logicznej analizie jego egzegeze Ksiggi Rodzaju, z pomoca ktorej Augustyn
uzasadniat brak praw Gotéw do podbitego przez nich Rzymu. Niemiecki historyk
stwierdza, ze Goci nie moga wywodzi¢ si¢ od Abla, Kaina, Szema ani Seta, lecz sg
potomkami upadtych aniotéw, ktdre stanely po stronie szatana, podobnie jak byli
nimi wczesniej Asyryjczycy, Persowie oraz Grecy®. Réwnie dobitnie swiadczy
o rasowej interpretacji dziejow religii fragment zapisany przez niego w Lourdes:
,Dwor Lucyfera skiada si¢ z tych pétnocnych szczepéw (»northern bloodlines«),
ktére wybraty »Goére Zgromadzenia w stronach pdétnocy« zamiast géry Synaj czy
Syjon na Bliskim Wschodzie (...). Czlonkowie dworu rozumieli, iz nie trzeba po-

2 W innym miejscu O. Rahn wspomina, ze palac na stosach heretykéw, dbano, by ich twarze byty
zwrdcone wlasnie na péinoc.

25 By¢ moze jest to odwolanie do poludniowej dziedziny o nazwie Muspelheim z mitéw nordyc-
kich, ojczyzny demona ognia — Surta, ktéry w czasie Ragnardku podpali swiat.

26 O. Rahn, Luzifers..., cyt. wyd., s. 29-30. W tekscie sa to stowa hrabiny Pujol-Murat, ktére z apro-
bata cytuje autor.

27 Mitycznego herosa germanskiego, ktory pojawia sie na przyktad w trzynastowiecznej islandz-
kiej Thodricks Saga.

28 Zob. O. Rahn, Luzifers..., cyt. wyd., s. 124.

29 Tamze, s. 90-92.
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$rednikéw, by czu¢ obecnos¢ Boga (...). Dworzanie Lucyfera nie potrzebowali
brutalnosci flagellantes czy arabskich derwiszéw, ktérzy gubili sie w ekstazie, my-
slac, ze widza Boga (...). Lucyferianie nie jeczeli i nie zawodzili w stroneg nieba,
zamiast tego prosili z meznym sercem o wejscie, bo jako ludzie zrobili, co byto
w ich mocy, i dlatego warci byli ubdstwienia (»deification«)”3.

Gléwnym przeciwnikiem aryjskich lucyferian, zwalczajacym najpierw mani-
cheizm, a potem kataryzm oraz pokrewne mu herezje, okazat sie kosciot chrzesci-
janski — Jerozolimia i Rzym jako dwugtowa hydra dybigca na wiernych Lucyfero-
wi. Jedli chodzi o postac Jezusa, to O. Rahn byt skfonny kwestionowacd jego histo-
rycznos¢, powolujac sie — jak twierdzit — na samych katarow, ktérzy mieli wierzy¢,
ze Jezus nie mial ciata (O. Rahn cytuje w tym miejscu fragment pewnego doku-
mentu inkwizycji), oraz na niewymieniony przez niego z tytutu apokryf, w ktérym
Chrystus opisuje samego siebie jako , uwiezionego w gwiazdach”. W tekscie Otto
Rahn wyciaga wiec wniosek, ze katarzy wyznawali poglady podobne do tez filo-
zofa Arthura Drewsa (1865-1935)%, iz chrystologia jest niczym innym jak mitem
astralnym powstatym z obserwacji ruchu gwiazd i z nadania symbolicznego zna-
czenia wydarzeniom astronomicznym?.

Nienawi$¢ O. Rahna do judeochrzescijanstwa kulminuje, gdy w czasie we-
drowki doswiadcza on widzenia. W wizji tej rozmawia ze zjawa katarskiego ryce-
rza, ktédry mu oznajmia: ,,— (...) ZostaliSmy zniszczeni, bo nie uznawali$my Jahwe,
Mojzesza ani prorokow. Nie modliliSmy si¢ do Jehowy, bo ta istota byta Bogiem
dla Zydéw, a dla nas nie miata znaczenia (...). Kim jest Jehowa, jesli nie odbiciem
duszy B'nai Israel, bezczelnym, nietolerancyjnym, taknacym wtadzy i niegodnym?
Dusza mojego ludu bylta innego rodzaju. Naszym Bogiem byla swiatlos¢ i jasnos¢
oraz szlachetnos¢ (...). My, wnukowie naszych przodkéw, Grekow i Gotdw, czuli-
$my sie wywyzszeni, niebedacy w stanie oddzielenia od Boga, nie Boga Rzymu,
lecz naszego wtasnego (...). To Mojzesz i jego plemie narzucili nam swojq wiare,
swoje pisma i prawa. To oni sa nieczystymi, o duszach niewolnikow i bekartow.
My jestesmy ludzmi nordyckiej krwi, ktorzy zwa si¢ katarami, tak jak ci ludzie
nordyckiej krwi z Orientu zwali sie farsami, czystymi. (...) Farsowie, starozytni
Aryjczycy, i my, katarzy, nie zdradziliSmy naszej krwi (...). Jesli pomyslisz o Par-
zivalu, powinienes wiedzie¢, ze to imie jest stowem iraniskim. Oznacza ono »czysty
kwiat«. A jedli szukasz Graala, szukasz $wietego kamienia — »ghral« farséw (...).
Nasze niebo to nie raj Jerozolimy i Rzymu. Nasze niebo mowi tylko do czystych,
nie do podlych czy istot mieszanej krwi — ale do Aryjczykow, czcigodnych i wiel-
kich!”3s.

30 Tamze, s. 79.

31 Arthur Drews byt profesorem filozofii na uniwersytecie w Karlsruhe, autorem pracy Die Christu-
smythe z 1909 roku.

32 Zob. O. Rahn, Luzifers..., cyt. wyd., s. 38.

33 Tamze, s. 137.
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Przyblizone wyjatki z prozy O. Rahna daja nam pewne pojecie o jego pogla-
dach religijno-ideologicznych (lub ich wtasciwego twoércy, ktokolwiek nim byt).
Autor ten jako jedyny w tonie , glebokiego” nazizmu odwotat si¢ do konkretnego
wyznania z historycznego nurtu gnostyckiego, tj. herezji katarskiej, inkorporujac ja
jako element do dlugiego tanicucha duchowosci ,lucyferianskiej”, wtasciwej rze-
komo ludom aryjskim. Twoérczo potraktowat przy tym poswiadczony w przybli-
zeniu przez swiadectwa faktyczny charakter religii kataréw, nie podkreslajac cho-
ciazby obecnej u nich pogardy dla tego, co materialne, oraz postrzegania ciata jako
wiezienia duszy®. Otto Rahn zamiast tego przypisywal wyznawcom kataryzmu
swoisty panteizm i poganiska z ducha czes¢ dla zjawisk swiata naturalnego, a wiec
cechy z pewnoscia bardziej zgodne z filozoficznymi intuicjami wtasciwymi nazi-
stowskiej wizji rzeczywistosci, ktorej przedstawiciele uwazali, ze dzialaja wedtug
odwiecznych praw przyrody i dla ktdrej brutalnego porzadku zywili podziw.

Oba s$wiatopoglady (tzn. nazizm i kataryzm) kfadly nacisk na rozumiane
elitarystycznie pojecie czystosci i oba — z réznych przyczyn — byly traktowane
z niechecig przez katolicyzm. Wbrew jednak ideologicznym intencjom O. Rahna
podobienstwa sa tu raczej powierzchowne. Kataryzm bowiem, zgodnie z diuga
gnostycka tradycja, uznawat prokreacje za zto, co w sposéb jaskrawy kontrastuje
z eugenicznym natalizmem nazistow. Takze stosunek do Natury jako takiej byt
u nich zgota inny. Ideologia nazistowska bowiem poruszata si¢ w tym wzgledzie
w przestrzeni modelowanej przez dwa paradygmaty. W obrebie tego z nich, ktéry
moglibySmy nazwac prezerwacjonistycznym, dazono do jak najglebszego powrotu
do jej krolestwa i podchodzono sceptycznie do technologii, co poskutkowalo na
przykilad powazna debata posrdd ideologéw w kwestii, na ile Aryjczyk moze
mieszka¢ w miescie, nie ulegajac przy tym rasowemu zepsuciu®.

Typowa dla tego paradygmatu byta agrarystyczna koncepcja ,Blut und Bo-
den” (,krwi i ziemi”) Richarda Walthera Darrégo, w ktdrym to obszarze miescity
sie tez poglady Heinricha Himmlera. Z kolei paradygmat faustowski (manifestuja-
cy sie chociazby w sposobie propagandowej prezentacji budowy autostrad) wi-
dziat Nature jako domeng, gdzie ma przede wszystkim okazje zrealizowac¢ si¢ ped
do twdrczego wiladztwa nad rzeczywistoscia, do ktérego dazy ze swojej istoty
cztowiek aryjski®. W przeciwienstwie do gnostycyzmu nazizm w zadnym swym

3 Zob. np. M. Barber, The Cathars. Dualistic Heretics in Languedoc in the High Middle Ages, Harlow 2000,
s. 86-87; wyd. pol. Katarzy, R. Sudét (thum.), Warszawa 2004.

3% Miasta bywaty nazywane , Asphaltungeheuer” (niem., ‘asfaltowe potwory’); sSrodowisko miej-
skie i urbanizacje kojarzono czesto z wptywem Zydéw, widzac tu klasyczny wyraz antytezy kultura —
cywilizacja (Kultur — Zivilization), ktora zakorzenila si¢ gleboko w niemieckim nacjonalizmie, a tekst
z 1932 roku gtosit na przyklad, ze ,cztowiek Pénocy nie moze egzystowac miedzy kamiennymi Scia-
nami, za ktérymi ciagna sie ulice pozbawiajace go jakiegokolwiek poczucia dali; krétko — nie moze zy¢
w wielkim miescie”; R. Sala Rose, Diccionario..., cyt. wyd., s. 44.

3% Taka teze filozoficzng stawiat juz rewolucyjny konserwatysta Oswald Spengler w swoim dziele
Zmierzch Zachodu. Co do autostrad, esesman i inzynier Fritz Todt (1891-1942) stwierdzat, iz ,,sq one wyra-
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wariancie nie widzial wiec w $wiecie materialnym czynnika metafizycznie nega-
tywnego.

Ottona Rahna mozna okresli¢ jako tworce dos¢ oryginalnego, jesli chodzi
o wkiad w elementy teorii ezoterycznych w obrebie narodowego socjalizmu, ktéry
jednak nie wywarl tam wptywu znaczniejszego niz epizodyczny, ale prawdopo-
dobnie nie moglby takiego wywrze¢ ze wzgledu na charakterystyczne cechy ideo-
logiczne samego nazizmu.

Krzysztof Wojtasik — OTTO RAHN AND THE SEARCH FOR HOLY GRAIL

The article presents the person of Otto Rahn, an explorer and adherent of the myth of
the Holy Grail, and also a collaborator of the SS under the aegis of Heinrich Himmler.
Rahn’s case illustrates how the culture-creating tendency characteristic of Nazism was able
to acquire quasi-religious forms given conducive conditions. The circumstances in which the
protagonist established his contacts with Nazi functionaries are described first; then the
development of the Grail motive and its reception in a certain milieu of German nationalism
are sketched; further I analyze the content of the book Luzifers Hofgesind. Eine Reise zu
Europas quten Geistern (1937, Leipzig) signed by Rahn, in relation to the synthesis of gnosti-
cism and racism that are discernable there; finally, potentially conflictogenic differences
between Nazism and gnosticism are suggested, possibly working against serious attempts at
their fusion.

zem przyjemnosci, jaka cztowiek nordycki czerpie z nieograniczonej wtadzy nad swiatem, ktora daje mu
pokonywanie przestrzeni. Dtugie linie przecinajace niemiecki krajobraz zmuszaja wzrok, by za nimi poda-
zyt (...) Niemcy i Niemki zobacza w nich symbol szerszego niz w przeszlosci horyzontuy, (...) najwyzszy
wyraz niezniszczalnej jednosci Rzeszy”; tamze, s. 50-52.
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KAZIMIERZ PAWEOWSKI
Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie

Mit i alegoria jako Srodek przekazu
tresci i idei filozoficznych w dialogach Platona
na przykladzie mitu o stworzeniu czlowieka
w Timajosie!

Poznawcza i komunikacyjna funkcja mitu

Tematem artykutu jest funkcja komunikacyjna mitu i alegorii w dialogach
Platona na przyktadzie mitu o stworzeniu cztowieka z Timajosa, a dokladniej — mit
i alegoria jako srodek przekazu tresci i idei filozoficznych oraz jako katalizator
okreslonych przezy¢ zwiazanych z przekazywanymi tre$ciami i ideami filozoficz-
nymi. W niniejszych rozwazaniach nawiaze do analogicznej funkcji mitu w religii
i misteriach greckich, gdyz naturalnym niejako srodowiskiem mitu jest religia. To
w niej mit sie rodzi i zZyje w sobie wlasciwy sposéb. Filozofia stanowi wtérny ob-
szar zastosowania mitu. Wiasciwym instrumentem filozofii jest mysl racjonalna.
Mit i alegoria sa tu elementem wspomagajacym i dopetniajacym mysl racjonalna,
ale czasem ja przekraczaja i siegaja tam, gdzie ona sama nie jest w stanie siegnac.

Komunikacyjna funkcja mitu, zaréwno w religii, jak i w filozofii platonskiej,
realizuje si¢ dwojako: po pierwsze, jako przekaz okreslonego przestania, a po dru-
gie, jako katalizator pewnych doznan, przezy¢ zwigzanych z owym przestaniem.
W pierwszym przypadku chodzi o przekaz okreslonych idei. Mit komunikuje
pewne tresci, ktére odbiorca winien odczytac i zwykle bez wiekszych trudnosci
odczytuje. Tak mit funkcjonowal w religii greckiej. Jego przestanie bylo na ogot
oczywiste dla Grekow, ktorych religia cata jest zanurzona w micie (cho¢ — dodajmy
na marginesie — juz starozytni zastanawiali sig, jak interpretowac rézne mity, jesli
nie czytac¢ ich dostownie). Religia Grekow stanowi naturalne srodowisko mitu,
ktéry wyraza wszystko to, co w niej istotne, przede wszystkim odczucie tak czy

1 Praca powstata w ramach badan statutowych prowadzonych przez autora w ubiegtych latach na
Wydziale Nauk Humanistycznych Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszynskiego w Warszawie.
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inaczej pojmowanej Swietosci. Mit (mit naturalny, scisle zwigzany z kultem religij-
nym) jest wyrazem naturalnej wrazliwosci najdawniejszych Grekdéw na to, co okre-
$la sie mianem sacrum. Mit jest zapisem tego, co owa naturalna wrazliwos¢ Gre-
kéw pozwolita im odczytad i pojac¢ z tajemnicy $wiata i tajemnicy cztowieka (to, ze
czlowiek sam dla siebie jest najwigksza zagadka i tajemnica, byto oczywiste juz dla
Grekow, podobnie jak to, ze tajemnica czlowieka i tajemnica $wiata roz$wietlajq sie
w jednym i tym samym doswiadczeniu, bo jest to w istocie jedna i ta sama tajemni-
ca). Z drugiej strony odbiorca mitu otrzymywat klucz do rozszyfrowania owej
tajemnicy. Wystarczylo sie wen wglebié, by ja rozswietli¢, jesli tylko miato sie sto-
sowna po temu wrazliwos¢. Te ostatnia kwestie trzeba podkresli¢: do zrozumienia
mitu i jego sensu potrzebna jest stosowna po temu wrazliwos¢, w przeciwnym
razie przekaz pozostanie martwy. Tylko czlowiek wrazliwy (na sacrum i pozamate-
rialne aspekty ludzkiej egzystencji) mogt odczytac tajemnice mitu.

Potrzeba wrazliwosci sugeruje, ze nie kazdy moze odczyta¢ przestanie mitu?
i ze za tym przeslaniem kryje si¢ co$ jeszcze, co$, co by¢ moze jest wazniejsze od
niego samego. I tu ujawnia sie druga funkcja mitu (w tradycyjnej greckiej religii
olimpijskiej mato czytelna, ale bardzo czytelna w misteriach greckich, zwtaszcza
orfickich i eleuzynskich?, ktore stanowily szczegoélny fragment greckiej religijno-
$ci), a mianowicie funkcja katalityczna. Polegata ona na wzniecaniu pewnych sta-
now i przezy¢, w ktorych uczestnik misteridow (gr. mystes ‘wtajemniczony’) do-
Swiadczat najglebszej tajemnicy swojej ludzkiej egzystencji. Wtajemniczenie miste-
ryjne to wtajemniczenie w sacrum, w bosko$¢ — nie w okreslong wiedze na temat tej
boskosci, lecz w nig sama*. Mystes przezywal (za sprawa wtasnie mitu w formie
misteryjnego dramatu) wtajemniczenie w bosko$¢, doswiadczat tajemnicy boskosci
ukrytej w jego jestestwie i jestestwie calego Swiata.

Do podobnych przezy¢ moze dochodzi¢ w ,misteriach”, ktére proponuje filo-
zofia Platona. Réznica polega jednak na tym, ze Platon za pomocg swoich mitéw
i alegorii dokonuje czego$ odwrotnego niz to, co przydarza si¢ odbiorcom mitow
misteryjnych. Nie rozszyfrowuje przestania mitu i nie wchodzi w stosowne przezy-

2 Przypomnijmy stynny mit tebaniski o Edypie i zagadce — niby prostej, wrecz trywialnej, ale jed-
nak groznej dla tych, ktérzy porwali si¢ na nia i jej nie rozwiazali. Rozwiazat ja jedynie Edyp natchnio-
ny przez Apollina. Edyp jest archetypem greckiego medrca.

3 Por. G. Arrighetti, Orfici. Frammenti, Torino 1959; U. Bianchi, The Greek Mysteries, Leiden 1976;
W. Burkert, Starozytne kulty misteryjne, K. Bielawski (thum.), Bydgoszcz 2001; G. Colli, La sapienza greca,
vol. I, Milano 1977; K. Kerényi, Eleusis. Archetypowy obraz matki i cérki, 1. Kania (ttum.), Krakow 2004;
O. Kern, Orphicorum fragmenta, Berlin 1963; A. Krokiewicz, Studia orfickie; Moralnos¢ Homera i etyka
Hezjoda, Warszawa 2000; E. Mylonas, Eleusis and the Eleusinian mysteries, Princeton 1961; R. Reitzeenstein,
Die hellenistischen Mysterienreligionen nach ihren Grundgedanken und Wirkungen, Leipzig 1927; C. Schneider,
Die antiken Mysterien in ihrer Einheit und Vielfalt. Wesen und Wirkung der Einweihung, Hamburg 1979;
W. von Uxkull, Die eleusinischen Mysterien. Eine Rekonstruktion, Berlin 1927.

4 Arystoteles, fragm. 15. Zob. W. Jaeger, Teologia wczesnych filozoféw greckich, J. Wocial (thum.), Kra-
kéw 2007, s. 150.
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cia egzystencjalne, a odwrotnie — swoje przezycia egzystencjalne zapisuje w micie,
pozostawiajac jego odbiorcy, adeptowi filozofii, odczytanie zawartego w nim filozo-
ficznego przestania. Czytelnik mitu filozoficznego rozszyfrowuje éw mit, odkrywa
jego przestanie, ale réwniez, jesli tylko ma stosowna po temu wrazliwo$¢ filozoficz-
na (w tym duchowgq i moralng), egzystencjalnie wtajemnicza si¢ w rzeczywistosc¢,
o ktorej méwi owo przestanie, doswiadczajac czy tylko dotykajac tajemnicy tej rze-
czywistosci, z ktorg obcowat filozof i ktdra interesuje jego samego (czytelnika).

Platon czesto postuguje sie¢ mitem, by wyrazi¢ okreslone tresci i idee filozo-
ficzne. Mity platoniskie niosa wlasciwe sobie przestanie, ale ich komunikacyjna
funkcja na tym sie nie koniczy. Zdolne sa wywola¢ w duszach czytelnikow okre-
Slone stany i nastroje, ktdre nie tylko utatwiaja absorpcje wspomnianych tresci
i idei, lecz w pewien sposéb komunikujg z absolutna rzeczywistoscia, do ktorej
odnosza sie owe tresci i idee. Argumentacja mityczna w dialogach Platona na po-
zor tylko uzupelnia dyskurs racjonalny, ale w gruncie rzeczy to witasnie ona jest tu
nosnikiem tego, co jest istotne w przekazie filozoficznym. Zazwyczaj bowiem ow
racjonalny dyskurs okazuje si¢ niewystarczajacy i nieprzekonujacy dla czytelnika
(takze dla rozmowcy Sokratesa, na przyktad w Gorgiaszu). Wtedy dopelnia go mit
z calym swoim dramatyzmem i z calg swoja sita oddzialywania. I cho¢ pozornie
mit tylko uzupelnia dyskurs racjonalny, to w rzeczywistosci wnosi do dyskusji cos,
co ja niejako wienczy i rozwigzuje jej istotny problem, czyli mniej lub bardziej
intensywne egzystencjalne doswiadczenie tego, o czym moéwi dyskurs i co — do-
dajmy — wyraza w swoim przestaniu mit. Tak jest w przypadku mitéw eschatolo-
gicznych, ktére — umieszczone zwykle w kontekscie dyskusji na tematy etyczne
(np. w Gorgiaszu) — maja rozwigzac¢ problem etyczny i zwykle rozwiagzuja, wpro-
wadzajac odbiorce w stan, ktdry pozwoli mu doswiadczy¢ czegos, co go — krotko
mowiac — nawrdci, uczyni szlachetnym cztowiekiem, mniej lub bardziej odczuwa-
jacym i przezywajacym tajemnice Dobra nadprzyrodzonego. W najprostszej sytua-
qGi (jak w Gorgiaszu) tym doswiadczeniem jest przezycie leku i trwogi przed po-
padnigciem w konflikt z ostateczna, absolutng sprawiedliwo$cia i przed utrata
czego$, co decyduje o sensie i spelnieniu ludzkiej egzystencji. W innych sytuacjach
(jak w Uczcie czy Fajdrosie) moze to by¢ nawet przezycie mistyczne. Tego typu do-
znania ustawiajq filozofie w jednej linii z greckimi misteriamis.

Wtajemniczenia misteryjne wprowadzaty wtajemniczanych w stany umozli-
wiajace im doswiadczenie sacrum i tajemnic ludzkiej natury. Mit misteryjny komu-
nikowat ich ze sfera wielkosci nadprzyrodzonych, ktére w inny sposob sg wtasci-
wie niedostepne. Moga by¢ wprawdzie mniej lub bardziej racjonalnie czy nieracjo-
nalnie domniemywane, ale w gruncie rzeczy pozostaja poza zasiggiem ludzkiego
poznania, a przynajmniej takiego poznania, ktére dawatoby catkowita pewnos¢,

5 A. Louth, Poczqtki mistyki chrzescijariskiej (od Platona do Pseudo-Dionizego Areopagity), H. Bednarek (thum.),
Krakow 1997, s. 5-34.
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wiecej nawet — determinowato do okreslonego zycia. Tego typu, to znaczy pewne
i zarazem determinujace Zzycie, poznanie wartosci ,nadprzyrodzonych” moze da¢
jedynie egzystencjalne doswiadczenie, czyli egzystencjalne przezyciet. Takie do-
$wiadczenie stanowi istote wtajemniczen misteryjnych i to jemu wtajemniczony
zawdziecza cate swoje rozumienie ludzkiej kondycji, zarowno przyrodzonej,
jak i nadprzyrodzonej. Katalizatorem tych przezy¢ jest zawsze mit (udramatyzo-
wany i w stosownej oprawie kultowej, z wykorzystaniem obrzedowego instru-
mentarium wzmacniajacego jego ekspresje).

Podobna role pelni mit w filozofii platonskiej, oczywiscie bez catej tej kultowej
oprawy charakterystycznej dla misteryjnych wtajemniczen i wlasciwego im obrze-
dowego instrumentarium. Tak samo jak we wtajemniczeniach misteryjnych, tak i tu,
w filozofii (czy raczej we wtajemniczeniach filozoficznych, bo tak wlasnie mozna
nazwac filozoficzne do$wiadczanie $wiata i cztowieka), nie bedzie chodzi¢ tylko
o racjonalne badanie czy dociekanie tajemnicy rzeczywistosci, a wrecz o egzysten-
gjalne przezywanie tej tajemnicy. W platonizmie jest to szczegolnie widoczne. Do-
wodoéw na to dostarczaja dziela samego Platona, zwtlaszcza takie jak: Fedon, Uczta,
Fajdros, Gorgiasz, Panistwo czy Timajos.

Znaczenie i przestanie mitu

Mit zaspokaja w jakims stopniu gtéd poznawczy czlowieka zadnego wiedzy
o otaczajacym go swiecie, ale przede wszystkim Zadnego poczucia sensu swego
zycia. Wprawdzie wiedza objawiajaca si¢ w micie nie jest efektem badan racjonal-
nych, przeto nie moze zaspokoi¢ jego racjonalnych roszczen co do rozumienia
Swiata, ale zdolna jest zaspokoic jego egzystencjalne pozadanie sensu wilasnie dla-
tego, ze odwotuje sie nie do rozumnosci cztowieka, a do jego wrazliwosci. U pod-
oza mitu religijnego nie lezy racjonalny zamyst naukowca zglebiajacego tajemnice
$wiata, lecz irracjonalne (bo oparte nie na rozumie, a na wyzszych uczuciach)
przeczucie istnienia czego$, co mozna nazwac nadprzyrodzonoscia czy absolutem,
a takze naturalna ludzka wrazliwo$¢ na wartosci pozazmystowe. W sukurs temu
przeczuciu i tej naturalnej wrazliwosci przyszty ludzkie potrzeby i doznania natu-
ry religijnej oraz fantazja poetow i filozoféw obdarzonych stosownga wrazliwoscia.

Jak powiedziano, religia grecka, zwlaszcza w swej misteryjnej formie, ale
rowniez ta tradycyjna, zwana olimpijska, realizujaca sie na domowych i panstwo-
wych ottarzach, stanowila naturalne srodowisko mitu i przezy¢, ktére ten wywo-
lywat czy tez tylko katalizowal. W podobnej funkgji, jak juz zaznaczono, odnajdu-
jemy mit rowniez w filozofii greckiej, nie tylko platonskiej. Karl Albert, wybitny
historyk filozofii i znawca greckiej kultury duchowej, powiada nawet, ze filozofia

¢ W. Jaeger, Teologia wczesnych..., cyt. wyd., s. 150.
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grecka rozwinela si¢ z religii i mitu oraz myslenia mitologicznego’. Bez wigkszej
przesady mozna nawet powiedzie¢, ze filozofia jest jakby naturalnym rozwinie-
ciem myslenia mitycznego. Byli tego swiadomi réwniez niektérzy mysliciele grec-
cy. Arystoteles, bezsprzecznie jeden z najwigkszych racjonalistow starozytnosci,
w ksiedze 1 Metafizyki pisze nawet, ze ,mitosnik mitdw (filomythos) jest w jakis
sposob takze mitosnikiem madrosci (fildsofos)”s.

Naturalnym srodowiskiem mitu byla przede wszystkim religia. Religia grecka
nie miala takiej podstawy, jaka na przykfad dla chrzescijanstwa i judaizmu jest
Pismo Swigte, nie przypomina tzw. religii $wietych ksiag. To przeciez mit, bedacy
jej integralna czescia, pelnit czasem funkcje , stowa bozego”. Za posrednictwem
mitu przemawiata i w pewien sposdb uobecniala si¢ rzeczywistos¢ boska, a wiec
Swieta®. Mit, pierwotnie $cisle zwiazany z kultem religijnym!?, niejako komuniko-
wat ludzi ze Swigtoscia, ze Swiatem $wietych praw i wartosci. Jest to zreszta jedna
z jego cech, ktore staly sie zarzewiem mysli filozoficznej, rowniez usitujacej dociec
rzeczywistosci absolutnych praw i wartosci (przede wszystkim w sensie etycznym
i ontycznym). Mit objawia , Swiete i prawdziwe dzieje” swiata, ukryte dla oczu
niewtajemniczonych, przekazuje bezwarunkowo obowiazujaca prawde o tym, co
istnieje!!. Jednym stowem, mit odkrywa niewidzialng tajemnice widzialnej rzeczy-
wistosci. Te sama niewidzialng tajemnice widzialnej rzeczywisto$ci beda usitowali
rozszyfrowac filozofowie, dociekajac, co kryje sie za widzialng powloka natury.

Istotne dla oddzialywania mitu religijnego jest to, Ze w sobie wlasciwy sposéb
komunikuje swego odbiorce ze sferg swietosci, z tym, co jest dlan najswietsze. Sam
mit, bedac efektem naturalnej ludzkiej wrazliwosci (moralnej, duchowej i poznaw-
czej), porusza w osobach, do ktdrych jest kierowany, i pobudza ich naturalng
wrazliwos$¢. I to jest najwazniejsza jego funkcja. Do tej samej naturalnej wrazliwo-
Sci cztowieka beda sie¢ odwolywali rowniez filozofowie. Zazwyczaj beda to czynic
we wlasciwy sobie racjonalny sposob, nie rzadko jednak, zwlaszcza wtedy, gdy

7K. Albert, Griechische Religion und platonische Philosophie, Hamburg 1980, s. 1-13; tenze, Vom Kult
zum Logos, Hamburg 1982, s. 1-15. Por. D. Dembiniska-Siury, Czlowiek odkrywa cztowieka. O poczatkach
greckiej refleksji moralnej, Warszawa 1991, s. 89-143; A. Krokiewicz, Zarys filozofii greckiej, Warszawa 1971,
s. 7-69; W. Jaeger, Paideia. Formowanie cztowieka greckiego, M. Plezia, H. Bednarek (thum.), Warszawa 2001,
s. 229; B. Snell, Odkrycie ducha. Studia o greckich korzeniach europejskiego myslenia, A. Onysymow (thum.),
Warszawa 2009, s. 269-290.

8 Arystoteles, Metafizyka, 1 982 b.

M. Eliade, Das Heilige und das Profane. Vom Wesen des Religidsen, Hamburg 1957, s. 56-57; K. Al-
bert, Griechische Religion..., cyt. wyd., s. 3; tenze, Vom Kult..., cyt. wyd., s. 4-6; W. F. Otto, Theophania.
Der Geist der altgriechischen Religion, Hamburg 1956, s. 58-68. Zob. tez G. S. Kirk, Myth: Its Meaning and
Functions in Ancient and Other Cultures, Cambridge 1973.

10 P. Tillich, Religionsphilosophie, Stuttgart 1961, s. 106; K. Albert, Vom Kult..., cyt. wyd., s. 4-6; tenze,
Griechische Religion..., cyt. wyd., s. 1.

1R, Pettazzoni, Die Wahrheit des Mythos, w: Die Erdffnung des Zugangs zum Mythos, K. Kerényi (red.),
Darmstadt 1967, s. 253-257; W. F. Otto, Das Wort der Antike, Darmstadt 1962, s. 285.; K. Albert, Griechische
Religion..., cyt. wyd., s. 3; tenze, Vom Kult..., cyt. wyd., s. 4-6.
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racjonalne sposoby okaza sie zawodne, w sposdb nieracjonalny, uciekajac si¢ wia-
$nie do mitu, to znaczy do mitycznej formy przekazu drogich im tresci filozoficz-
nych, ale takze do przezy¢ katalizowanych przez mit, a nakierowanych na rzeczy-
wisto$¢, ktorej wspomniane treSci dotycza. Nie mniej wazne jest takze to, Ze mit,
kazdy mit naturalny (bedacy efektem naturalnej wrazliwosci na to, co $wiete,
a wiec na sacrum, z ktérym usituje skomunikowac cztowieka kult religijny zwigza-
ny z mitem), niesie w sobie okreslone przestanie w formie mitologicznej, ktora
stanowi fabufa mitu. Fabuta jest tu oczywiscie tylko nosnikiem przestania, ale to
dzigki jej ekspresji i oddziatywaniu trafia ono do cztowieka.

Platon wprawdzie krytykowal homeryckie mity teologiczne, ktére wplatuja
bogéw w przerdzne niemoralne historie, i zwalczat rytualne oczyszczenia'2, ktére
traktowat jako zabobon, ale sama idea boskosci, a nawet oczyszczenia, byta mu
bardzo droga, tyle Ze umiejscawiat ja we wlasciwej jej sferze duchowej i moralne;.
Duchowosci misteryjnej poswiecal szczegolng uwage'®. Wypada w tym miejscu
doda¢, ze Platon nie byl pierwszym filozofem, ktéry wyczulat Grekow na swiat
wartosci absolutnych. Trzeba powiedzie¢, ze w Grecji w ogodle niewielu bylo filozo-
féw, ktérzy nie mieli sSwiadomosci istnienia absolutu czy jakiej$ strefy swietej we
wszechswiecie i ktérzy nie odczuwali, w taki czy inny sposob, ,boskosci”, po-
czawszy od pierwszych filozoféw jonskich, ktérzy badajac arche wszechrzeczy,
zdawali sobie sprawe, ze dotykaja (nieokreslonej wprawdzie, ale jednak) bosko-
Sci't. Filozofowie joniscy przeprowadza tu demitologizacje umystowosci greckiej
pod wzgledem traktowania przez Grekow roznych zjawisk przyrodniczych (cho-
ciaz sami nieraz beda siega¢ do mitow). Beda odkrywac naturalne mechanizmy
przyrody, ale tez docieka¢ metafizycznych poktadéw swiata fizycznego. Innymi
stowy, beda odkrywac¢ struktury metafizyczne rzeczy, w nich skladajac catkowita
odpowiedzialno$¢ za stan tych rzeczy i ich funkcjonowanie. W ten sposdb za
sprawa filozoféw pojawi sie metafizyka, czyli nauka o bycie w jego , podfizycz-
nych” pokladach, a takze nauka o naturze w aspekcie jej struktury fizykalnej, ktora
po wielu wiekach wyodrebni sie z filozofii w postaci roznych dyscyplin przyrod-
niczych. Poczatek temu dadza filozofowie z greckiego Miletu w VI wieku przed
Chrystusem.

Mozna powiedzie¢, ze pojawienie sie mysli filozoficznej w Grecji byto w duzej
mierze wyrazem demitologizacji i zarazem racjonalizacji mitologicznej mentalnosci
Grekow, ale nie oznaczalo wyrugowania boskosci czy poczucia $wietosci z ich
umystowosci. Wprost przeciwnie, boskos¢ zyskata tu trwate miejsce, awansujac do
tego, co racjonalne, tworcze i dynamiczne w samej naturze. Stata si¢ immanentnym
i jednoczesnie racjonalnym prawem natury. Najsilniej te wlasciwos¢ akcentowat

12 Platon, Paristwo, 11 364 B-365 A.
13W. Jaeger, Teologia wczesnych..., cyt. wyd., s. 149.
14 Szerzej na ten temat — zob. tamze.
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Heraklit z Efezu. Czasem proces demitologizacji przybierat forme mniej lub bar-
dziej ostrej krytyki mitologii, jak w przypadku Ksenofanesa's czy Platona's, ale
znowu nie oznaczalo to eliminacji samego mitu i mitologii. Pewne elementy kryty-
kowanej mitologii i sam mit odnajda sie réwniez w filozofii. Swiadectwem sq dia-
logi samego Platona, ktéry postugiwat si¢ ekspresyjnym obrazem mitologicznym,
zwlaszcza eschatologicznym, aby wyrazi¢ pewne przekonania, gléwnie natury
etycznej (zwlaszcza o odpowiedzialnosci moralnej cztowieka za swoje zycie przed
ostatecznym trybunatem absolutnego prawa boskiego)!”.

Mit z calgq swoja ekspresja i dramaturgiaq doskonale si¢ nadawat do przekaza-
nia okreslonych tresci eschatologicznych i zarazem nauk moralnych, dlatego naj-
czesciej pojawiat sie w kontekscie etycznym, na przyktad w Gorgiaszu i Fedonie.
Sam Platon nazywat swoje mity eschatologiczne przypowiesciami's. Innymi stowy,
dawat do zrozumienia, iz tym, co jest w nich wazne, to nie fabula mitologiczna,
a pewne przestanie (zwykle do$¢ klarowne). Oddziatywanie mitu nie ogranicza sie
jednak do przekazu takiego czy innego przestania. Mit swoja ekspresja i dramaty-
zmem fabuly wplywa na stuchacza (czytelnika), porusza jego dusze, wywotujac
w niej mniej lub bardziej intensywne doznania zwigzane z przekazywanymi tre-
$ciami, chocby leku i trwogi, jak u mtodych rozméwcédw Sokratesa w Gorgiaszu
w kontekscie mitu eschatologicznego, w ktéorym Sokrates przedstawit losy duszy
po $mierci. Mozna powiedzie¢, ze u Platona mit spetnia te sama rolg, co w trady-
cyjnej duchowosci greckiej — w sposob ekspresyjny komunikuje cztowieka z abso-
lutem, z rzeczywistoscia prawd absolutnych. Mit przekazuje sobie wiasciwe
prawdy w inny sposob, niz zwyklo to czyni¢ rozumowanie naukowe, bezskutecz-
nie do tej rzeczywistosci sie dobijajace. W Timajosie, jednym ze swoich ostatnich
dziet, w odniesieniu do jednej z najbardziej podstawowych kwestii filozoficznych,
bo dotyczacej istnienia i natury boga, Platon przyznaje, ze pozna¢ boga jest trudno,
a jeszcze trudniej w rozsadny sposéb opowiedzie¢ o nim innym ludziom!. Moze
to uczynic¢ wilasnie mit, ktory tylko sobie wlasciwg ekspresja i dramatyzmem, wy-
wotujac dziwne i niepokojace poruszenie w duszy, przekazuje jej tajemnicza, cho¢
w miare czytelna ,prawde”, ,prawde nie z tego $wiata, ale dotyczaca tego swiata”.

Przekaz mityczny byl elementem mentalnosci przedfilozoficznej. Jak widac,
demitologizacja greckiej mentalnosci mitologicznej nie do konca si¢ powiodta filo-
zofom, skoro sami tak chetnie korzystajg z mitycznego przekazu. Z drugiej jednak

15 Por. Diogenes Laertios, Zywoty i poglady stynnych filozoféw, IX 18; G. Reale, Historia filozofii staro-
zytnej, t. 1: Od poczqtkéw do Sokratesa, E. 1. Zieliniski (ttum.), Lublin 1993, s. 131-132; A. Krokiewicz, Zarys
filozofii..., cyt. wyd., s. 120.

16 Platon, Paristwo, 11363 A-E, 377 A-378 E; tenze, Eutyfron, 5 E-6 A.

7 Na temat eschatologicznych mitéw Platona zob. H. Podbielski, Obraz zaswiatéw w dialogach Pla-
tona, ,Roczniki Humanistyczne”, 20062007, t. 54-55, z. 3.

18 Platon, Gorgiasz, 523 A; tenze, Fedon, 114 D.

19 Platon, Timajos, 28 C.
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strony trzeba pamietac, ze tworczos¢ filozofow wyrosta z tej mysli mitologicznej.
Nic wiec dziwnego, ze tak chetnie do niej wraca, jakby do swojego naturalnego
zrodia. Mozna nawet rzec, ze filozofia, wyplynawszy z tego zrddla, znalazta sie
w tym samym polu sacrum, w ktérym tkwita grecka religia, w tym greckie miste-
ria, ale takze mitologiczna twdrczos¢ poetow greckich, zwlaszcza tragikow. Mit
w religii, przede wszystkim za$ w misteriach, ale rowniez w tragedii greckiej?!, jest
gléwnym srodkiem komunikacji cztowieka z tajemnicza rzeczywistoscia absolut-
nych, swietych praw, czyli — w odczuciu Grekéw — z rzeczywistoscia boska, ktora
cho¢ nadprzyrodzona i transcendentna, to przeciez odczuwana jest w jakis nieja-
sny sposob w przyrodzonosci i immanencji. Nie jest wiec niczym zaskakujacym to,
ze i filozofowie, wyczerpawszy swoje srodki naukowe, siegneli po ten ,mityczny”
srodek komunikacji (a przy tym jakze atrakcyjny literacko), gdy mieli przekazac
cos rownie ,,$wietego”.

Szczegodlny charakter majg mity zwigzane z greckimi misteriami. Podiozem
tych mitow jest zawsze jakas tajemna rzeczywisto$¢ pozaswiatowa i nadprzyro-
dzona, ktéra wymaga wtajemniczen, a ich celem jest zawsze tak czy inaczej rozu-
miane zbawienie i szczescie wtajemniczanego, zwiazane nieodlacznie z dotarciem
do wspomnianej rzeczywistosci. W przypadku mitéw platonskich jest to zawsze
rzeczywisto$¢ metafizyczna. Problem w tym, Ze te rzeczywisto$¢ nie do konca
mozna poznac¢ naukowo. W swiadomosci filozofa pozostaje pewien obszar tajem-
nicy, do ktérej poznanie , naukowe” nie siega. Dlatego Platon musiat uciec si¢ do
innych srodkow, podobnie zreszta jak wielu filozoféw przed nim.

Mit, ktory tak doskonale wkomponowat sie nie tylko w misteria, lecz rowniez
w dzieta najznakomitszych poetow greckich i filozofow, wydawat si¢ srodkiem
zupelnie naturalnym?. I rzeczywiscie mity Platona znakomicie przekazuja tresci,
ktére w nie wpisal. Swoja ekspresyjna moc zawdzieczaja zapewne glebi ducha
samego Platona i jego filozoficznej wrazliwosci, ale takze swojej ekspresyjnej
i dramatycznej formie oraz fabule, w ktorg zostaly przez niego ubrane. Przykta-
dem jest mit z Uczty. Kolejne stopnie milosci pigkna to kolejne stopnie wtajemni-
czen. Wizja ,Pigkna samego w sobie” oznacza najwyzsze wtajemniczenie, ktdre
okazuje si¢ zarazem przedsmakiem najwyzszego szczescia?.

20 Zwraca na to uwage Karl Albert; tenze, Griechische Religion..., cyt. wyd., s. 1-13; tenze, Vom Kult...,
cyt. wyd., s. 1-15. Por. E. Wolicka, Mimetyka i mitologia Platona. U poczatkéw hermeneutyki filozoficznej,
Lublin 1994; M. Przelecki, Rola mitu w argumentacji Platona, ,Studia Filozoficzne”, 1991, nr 1, s. 3-17.

21 | to bylo szczegdlnym wyrazem greckiego ducha. Teatr grecki na czas wystawiania w nim trage-
dii (a pamietamy, ze spektakle odbywaly sie w czasie regularnych $wiat dionizyjskich) stawat sie jakby
Swiatynia, w ktorej dziato sie cos w rodzaju wtajemniczenia — wtajemniczenia w $wiat boskich praw
i wartosci. I to bylo istotnym elementem tragicznego katharsis. Katharsis w swej istocie to doswiadczenie
sacrum, w pelnym tego stowa znaczeniu, przezycie bardzo silne, zdolne wywota¢ wstrzas moralny.

2 Por. O. Casel, De philosophorum Graecorum silentio mystico, Berlin 1967, s. 92-93; K. Hildebrandt,
Platon. Logos und Mythos, Berlin 1959.

23 Platon, Uczta, 209 E-212 B.
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Mozna powiedzie¢, ze mity Platona nie tylko podajg wspomniane tresci doty-
czace metafizycznej rzeczywistosci, lecz nadto jakby komunikuja (czytelnika czy
stuchacza) z sama tq rzeczywistoscia, w czym réwniez zdajq sie¢ przypominac mity
misteryjne, ktore taka wiasnie funkcje pemily w obrzedach wtajemniczen. Nie
mozna wykluczy¢, ze wlasnie tak byto. Przede wszystkim jednak mity te urucha-
miajg naturalne zdolnosci duszy i ozywiaja jej genetyczny kod poznawczy, ktéry
jest niczym innym jak tylko jej przyrodzonym sposobem poznawania tego, co
nadprzyrodzone.

Mit o stworzeniu czlowieka

W Timajosie Platon podat mit o stworzeniu czlowieka?*. Wedtug tego mitu bog
stworzyl dusze ludzkie, a $cislej méwiac — ich czesci boskie i nieSmiertelne, ktory-
mi sg umysty. Stworzyt je jako niewiele rézne od bogoéw. Pouczy? o naturze $wiata
i prawach przeznaczenia, osadzil na gwiazdach jak na rydwanach, kazda na swojej
gwiezdzie. W ten sposéb dusze poznaly plany boga wzgledem siebie. Miaty sie oto
potaczy¢ z cialami $miertelnymi i zetrze¢ sie ze wszystkimi afektami cielesnymi,
w pierwszym rzedzie z wrazeniami zmyslowymi, potem z przyjemnoscia, bolem,
strachem i odwaga. Jesli zdotaja je opanowac i beda zy¢ sprawiedliwie, powrdca
na swoja gwiazde. W przeciwnym razie czekaja je nastepne, gorsze wcielenia —
az przezwycieza wszystkie afekty nabyte wraz z kolejnymi ciatami®.

Obraz stworzenia czlowieka ukazany w Timajosie jest to przekaz mityczny,
ktory — podobnie jak inne mity w dialogach Platona — niesie ukryte w swojej
udramatyzowanej fabule wazne przestanie, pewna , prawde”, a zarazem (i to jest
rownie wazne) za pomocg swej dramaturgicznej ekspresji odnosi nas do tej
,prawdy”. By by¢ wiernym mentalnosci platonskiej, nalezatoby nawet powiedzie,
ze wtajemnicza w jakas$ prawde, a co za tym idzie — w duchowgq rzeczywistosc tej
prawdy, czyli w duchowy wymiar ludzkiej egzystenciji.

Jak juz powiedziano, sam Platon nazywal swoje mity przypowiesciami?, i tak
tez wypada je traktowac. Mit bez watpienia pelni rowniez funkcje poznawcza
w dialogach i w ogdle w calym filozofowaniu Platona?”. Obcuje niejako z tym,
czego mysl racjonalna zaledwie dotyka, i to w sposdéb zupelnie niedostateczny. Nie
silac sie na analize artystycznej formy platonskich mitéw, pozwole sobie tylko

% Tenze, Timajos, 41 B—42 E.

25 Tamze, 41 B-42 B. Por. tenze: Fedon, 75 A-77 C, 79 A-81 D, 88 A-B; Parnstwo, X 608 D, 611 A-E;
Protagoras, 322 A.

2 Por. tenze: Gorgiasz, 523 A; Fajdros, 252 B.

27 Por. K. Albert, Vom Kult..., cyt. wyd.,, s. 1-15; tenze, Griechische Religion. .., cyt. wyd., s. 27-38, 96-108;
O. Casel, De philosophorum..., cyt. wyd., s. 92-93; P. Friedlander, Platon, vol. I, Berlin 1964, s. 182-222. Zob. tez
K. Hildebrandt, Platon. Logos..., cyt. wyd.; J. Pieper, Uber platonische Mythen, Miinchen 1965.
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zwrdci¢ uwage na ich niestychang ekspresje i dramatyzm. Dotyczy to wszystkich
jego mitéw. Réwnie wyraznie jak w micie z Timajosa wida¢ to w micie z Fajdrosa
o rydwanach dusz ludzkich pedzacych za rydwanami bogow?. Jest to chyba naj-
wspanialsza opowies¢ z wszystkich mitow i alegorii platoniskich, w ktdrej nadzieja
i urok boskosci, i ztaczone z nig piekno sprawiedliwosci, konfrontuja sie z groza
moralnego zta tkwigcego w niesprawiedliwym zyciu i w poddaniu si¢ wtadzy
cielesnych afektow. Groza moralnego zta i lgk przed popadnigciem w nie oraz
przed jego konsekwencjami sa to, obok oczyszczajacej dusze swiadomosci Prawdy
i Pigkna, niewatpliwie elementy dramaturgii misteryjnej. Zapewniaja one przesta-
niu mitu zywotnosc i site oddziatywania na umyst i serce cztowieka. W konfronta-
¢ji wielkosci duchowych z materialnymi, to znaczy podniostego Pigkna z budza-
cym groze zlem moralnym, spelnia si¢ najwazniejsza ,tajemnica” platoniskich mi-
steridow, owych , wtajemniczen kaptanskich”, jak zwykt sam je nazywac?. W niej
wilasnie krystalizuje si¢ boskos$¢ duszy®.

Nie silac sie na glebsze analizy mitycznego przestania, zaznacze jedynie jego
najwazniejsze elementy wystepujace w obu mitach:

1. Dusza ze swego pochodzenia i bytowej struktury jest boska; niewiele od-
biega pod tym wzgledem od nizszych bogdw.

2. Boskos¢ duszy ma jednak charakter potencjalny; jest jej zadaniem do zreali-
zowania, a polem wypelnienia tego zadania jest Swiat materialny, w ktéry zostata
pOzniej obleczona.

3. W okresie swojej bezcielesnej preegzystencji dusza poznata metafizyczna
prawde w takim zakresie, jaki jest dla niej niezbedny.

4. Dusza w pewien sposéb pamieta te prawde, ktéra stanowi jej naturalng
wrazliwo$¢ moralna.

5. Wiasciwe duszy ,, przypominanie sobie” to nic innego jak tylko aktualizacja
zakodowanych w niej ,informacji”, stanowiacych podstawe jej wrazliwosci du-
chowej i moralne;j.

6. Swoje powotanie do boskosci dusza wypelnia w walce z irracjonalnymi
afektami, ktérych zrodtem jest zmystowos¢, i z wlasna niesprawiedliwoscia.

7. Uzyskawszy pelng wladze nad zmystowoscia, dusza gotowa jest wrécié, juz
jako w pelni boska, do swiata astralnego, a jej egzystencja w nim bedzie polegata
na nieustannej kontemplacji prawdy.

Zatem dusza ludzka jest w swej strukturze bytowej podobna do bogéw. Jej
,bosko$¢” ma jednak charakter potencjalny. Jest niejako jej zadaniem do zrealizo-
wania. Krystalizuje si¢ w walce z cielesnymi afektami; a jak cigzkie sa te afekty —
starczy powiedzie¢, ze calg cielesno$¢ przyréwnal Platon, za orfickimi mitami,

28 Platon, Fajdros, 246 B-250 D.
2 Por. tenze: Fajdros, 249 C-D, 250 D-E, 253 E; Gorgiasz, 493 B; Fedon, 69 C.
30 Por. tenze: Fajdros, 246 B-E; Parnstwo, VI 500 B-D; X 613 A; Prawa, IV 716 B-E.
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do grobowca i wiezienia duszy?®. Pomoca w walce z tymi afektami jest jej pre-
egzystencjalna $wiadomos¢ metafizycznych praw etycznych, udzielona jej jeszcze
przed wcieleniem. Zapisana w jakis$ sposéb w duszy ludzkiej, stanowi co$ w ro-
dzaju naturalnej wrazliwosci moralnej cztowieka, dzigki ktdrej jest on w stanie
rozstrzygac, co jest dobre, a co zte w sensie moralnym.

Wedtug Platona dusza posiada naturalng wrazliwos¢ moralna. Jej sfera dzia-
lania jest $wiat wartosci moralnych. W sposob niejako naturalny odsyta do boga
jako ostatecznej racji wszelkich wartosci i prawd. Naturalna wrazliwos¢ moralna
cztowieka jest na tyle mocna, ze moze on wyrokowa¢, co jest moralnie zte, a co
moralnie dobre w jego zyciu. Jednak sila tej wrazliwosci zalezy od tego, na ile
zwalczyl on w sobie wspomniane zmystowe afekty. Im wyzszy jest poziom moral-
ny cztowieka, tym wigksza jest jego wrazliwos¢ moralna.

Mit o metempsychozie

W Timajosie czlowiek oraz pozostate, nizsze od niego, istoty Zyjace na ziemi
zostaly stworzone po bogach i demonach. Migdzy cztowiekiem a pozostatymi
stworzeniami ziemskimi istnieje jednak, pomimo wspdlnego pochodzenia, ogrom-
na roznica. Uwidacznia si¢ ona juz w procesie ich powstawania. W formowaniu
czlowieka, inaczej niz w przypadku wszystkich nizszych od niego stworzen $mier-
telnych, uczestniczyt sam bdg najwyzszy, a nie tylko nizsi bogowie, ktoérych on
zrodzil. Stworzenie istot $miertelnych zlecit im bdg stworca. Sam nie mogt tym sie
zaja¢, poniewaz jego dzieta sg zawsze boskie i nieSmiertelne, a te miaty by¢
W jego zamierzeniu $miertelne®. Wypozyczywszy z pierwotnej materii stosowne
czesci na okreslony czas, bogowie stworzyli smiertelne zwierzeta’. W odniesieniu
do cztowieka bdg miat inny plan. Chciat mianowicie, aby rodzaj ludzki byt jak
najbardziej pokrewny bogom, a wiec nie$miertelny. Dlatego sam stworzyl rozumne
dusze ludzkie — tyle, ile jest gwiazd, ktére wybrat na ich pierwotna siedzibe czy
raczej jako swego rodzaju rydwany. I na tych wilasnie gwiazdach osadzit stworzone
przez siebie rozumne dusze ludzkie. Jako jego dzieto sq one naturalnie niesmier-
telne. Rozumne dusze znalazly si¢ zaraz po stworzeniu na gwiazdach. Bog jako
prawodaweca oglosil im tam prawa przeznaczenia. Powiedzial, co je czeka w $wie-
tle tych praw, a tym samym zdjat z siebie wszelka odpowiedzialnos¢ za ich przy-
szly los®.

31 Tenze: Fajdros, 250 B-C; Gorgiasz, 492 E-493 A; Kratylos, 400 B-C. Por. tenze, Fedon, 66 B-C.
32 Tenze, Timajos, 41 C.

33 Tamze, 41 B-D.

34 Tamze, 41 C-D.

35 Tamze, 41 E-42 E; tenze, Fedon, 81 B-82 A.
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Wyktad Platona z Timajosa ma forme mitycznag, ktéra ma tu swoje znaczenie.
Zwraca uwage na dos$¢ klarowne w tym przypadku przestanie, ktore — jesli tak
mozna powiedzie¢ — przypomina cztowiekowi o jego ,nadprzyrodzonych” korze-
niach, co zreszta sam Platon wypowie niemal wprost w innym miejscu®. Tym sa-
mym mit zwraca uwage cztowiekowi na ,nadprzyrodzone” wymiary jego egzy-
stengji, sugerujac, ze wtasnie w nich spetnia sie to, co jest istotne w jego zyciu.

W swojej mitycznej wypowiedzi Platon akcentuje prawodawcza role boga
i niezlomnos¢ wyznaczonych przezen praw. Nie ma watpliwosci, ze bog jest twor-
ca praw, ktorymi rzadzi si¢ natura wszystkich stworzen. Boég pozostaje ciggle pra-
wodawca. Najwazniejsze informacje dotyczace tych praw mozna uja¢ w nastepuja-
cych punktach:

1. Sa to prawa, za ktérymi stoi najwyzszy bog jako prawodawca.

2. Prawa te wyznaczaja modelowy porzadek ontyczno-moralny.

3. Ich istnienie nie znosi wolnej woli cztowieka.

4. Prawa te funkcjonuja w sposéb konsekwentny — niezachowanie ich powo-
duje scisle okreslone i nieodwotalne skutki.

5. Decydujacy w zyciu czlowieka jest porzadek moralny, tu bowiem rozstrzy-
ga sie jego przyszlos¢ w skali wiecznosci.

6. Przyszlo$¢ cztowieka zlozona zostata w jego rece, a wiec jest on autono-
miczny pod wzgledem duchowym i moralnym, sam decyduje o swoim losie, takze
w wymiarze ostatecznym.

7. Przeznaczeniem czlowieka jest zapanowac nad swoimi zmystowymi i wi-
talnymi strukturami, nad rodzacymi si¢ w nich namigtnosciami i emocjonalnymi
reakcjami, a w konsekwencji — powrdt na gwiazdy; osiggniecie tego stanu oznacza
zarazem zaktualizowanie boskiego wymiaru jego duszy.

8. Niezapanowanie nad zmystowoscia i witalno$cia oznacza dla duszy otwar-
cie cyklu kolejnych wcielen.

9. O kolejnych wecieleniach duszy decyduje stan duchowy i moralny cztowie-
ka; dusza weciela si¢ w stworzenie, do ktérego upodobnita sie¢ pod wzgledem mo-
ralnym?.

W dialogach Platona idea metempsychozy ma prawdopodobnie charakter
alegoryczny, jak wszystkie jego mity eschatologiczne. Nie mozna jednak wyklu-
czy¢, ze sam filozof wierzyl w metempsychoze w jej literalnym ksztalcie, zwtasz-
cza ze byla wyznawana przez orfikow i pitagorejczykow, z ktérymi czut sie po
trosze duchowo zwiazany3. Poza tym metempsychoza byta w ogdle dos¢ popu-
larng koncepcja. W Fedonie Platon zapisal mit eschatologiczny, w ktérym pojawia
si¢ idea nagrody i kary pozagrobowej*. Podobny mit eschatologiczny zawart

3 Tenze, Timajos, 90 A: ,,(...) jestesmy roslinami nie ziemskimi, lecz pochodzimy z nieba” (ttum. P. Siwek).
37 Por. tenze: Timajos, 42 B-D; Fedon, 81 B-82 B; Fajdros, 248 C-249 B.

3 Por. Diogenes Laertios, Zywoty i poglady..., cyt. wyd., VIII 4-5, 14.

39 Platon, Fedon, 107 C-114 E.
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w Gorgiaszu, cho¢ w nieco innej fabule®. Wlasnie w tym ostatnim dialogu Platon
nazywa swoj mit eschatologiczny przypowiescia: ,No to postuchaj; opowiadaja —
rzecz bardzo piekna; cho¢ ty ja nazwiesz z pewnoscia mitem —ja: przypowiescia”+.

Mity eschatologiczne w jego dialogach pojawiajg si¢ zwykle w kontekstach
etycznych i najprawdopodobniej taka tez maja wymowe. Ich tres¢ i konkluzje naj-
lepiej streszcza Sokrates w tym samym Gorgiaszu: ,Bo zanies¢ do Hadesu dusze
pelna ludzkiej krzywdy, to nieszczescie najgorsze ze wszystkich”4. To zdanie wy-
raza z calg pewnoscia najglebsze przekonanie Platona. Czy wierzyt w metempsy-
choze — trudno powiedzie¢. Biorac pod uwage wszystkie jego mity eschatologiczne
i konteksty, w ktorych wystepuja, wydaje si¢ to mato prawdopodobne. W Menonie
Sokrates, wyrazajacy zapewne poglady samego Platona, ,,za bardzo przy tej mysli
sie nie upiera”#. Najprawdopodobniej wszystkie mity eschatologiczne Platona
stuza przede wszystkim przekazaniu przestania o moralnej odpowiedzialnosci
czlowieka za swoje zycie, a zarazem o sensownosci zycia opartego na kultywowa-
niu moralnego piekna i dobra. W tym tkwi owa , istotna prawda”, ktéra Sokrates
przekazuje w micie eschatologicznym#.

Mozna przyjaé, ze mity eschatologiczne w dialogach Platona, w tym mity
o metempsychozie, majg charakter alegoryczny. Oczywiscie nie mozna wykluczy¢,
iz Platon traktowat teorie metempsychozy literalnie. Zdaje sie na to wskazywac jej
dos¢ czeste wystepowanie w dialogach, a przede wszystkim umieszczenie jej
w Timajosie. Z drugiej jednak strony w tym samym utworze znajduje si¢ rowniez
mit o Atlantydzie, ktory najprawdopodobniej ma wymowe alegoryczna. Fakt, ze
mit rozpoczyna dzielo, zdaje si¢ sugerowac, ze tresci w nim podanych nie nalezy
raczej bra¢ dostownie, zwlaszcza gdy same sa wyrazone w formie mitu. Mozliwe
wiec, ze podana tu teoria metempsychozy ma takze wymowe alegoryczna. Za
takim przypuszczeniem przemawia rowniez to, ze teoria metempsychozy w takim
wydaniu jak w Timajosie zawiera wewnetrzng sprzecznosc (co zreszta w mitach nie
jest bynajmniej czyms$ szokujacym, wiecej nawet — jeszcze bardziej podkredla, ze
tym, co jest tu istotne, to jednak nie sama fabuta mitu, lecz jego przestanie, a moze
jeszcze co$, na przyklad oddzialywanie mitu na $wiadomos¢ czytelnika). Platon
bowiem przyjmuje, ze nieSmiertelnym pierwiastkiem w cztowieku jest wytacznie
umyst, czyli rozumna czes¢ duszy. Dalej zaklada, ze ten rozumny pierwiastek maja
sposrod istot ziemskich tylko ludzie, gdyz zwierzeta posiadaja wytacznie czes¢
nierozumna, ktéra umiera wraz z ciatem*. Potem jednak w ramach wedréwki tego
rozumnego pierwiastka kaze mu sie wciela¢ migdzy innymi wtasnie w owe ciata

40 Tenze, Gorgiasz, 523 A-527 B.

4“1 Tamze, 523 A. Por. 527 A (ttum. W. Witwicki).
2 Tamze, 522 E (ttum. W. Witwicki).

4 Tenze, Menon, 86 B (thum. W. Witwicki).

4 Tenze, Gorgiasz, 523 A.

45 Tenze, Panstwo, IV 441 B.
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zwierzece. Jest to oczywista niekonsekwencja. Zatozyt wszak wczesniej, ze zwie-
rzeta nie maja pierwiastka rozumnego. Nie sposob przypuszczaé, by Platon
nie zdawal sobie sprawy z tej sprzecznosci. Dlatego mozna sadzi¢, iz mégt trakto-
wac teorie metempsychozy w kategoriach mitycznych, jako dydaktyczno-etyczna
alegorie moralnych dziejéw duszy ludzkiej. Przestanie tej alegorii jest dos¢ czytel-
ne. Chodzi o to, by uwrazliwi¢ moralnie cztowieka i pokaza¢ mu, jak bardzo nie-
ludzkie jest zycie poddane wladzy ztych namigtnosci i niesprawiedliwosci, a zara-
zem uzmystowi¢ mu nadprzyrodzone aspekty jego ludzkiej natury.

Platon w Timajosie nieSmiertelno$¢ przyznaje jedynie rozumnemu pierwiast-
kowi duszy*. W Prawach jednak powiada, ze ,charaktery, usposobienia, pragnie-
nia, rozumowania, stuszne mniemania, zapobieganie mys$li, pamie¢, istnie¢ musia-
ly wczesniej niz dtugosé, szerokosc i sita ciat, jezeli dusza istniala wczesniej niz
cialo”¥. Podobnie w Gorgiaszu: ,Wida¢ na duszy, kiedy sie¢ obnazy z ciala; i to, co
jej natura data, i te slady, jakie na niej zostawito kazde zajecie cztowieka”*s. Tak oto
teoria metempsychozy broni si¢ przed popadnieciem w sprzecznos¢. Nie zmienia
to jednak faktu, ze w dzielach Platona podano jg w sposéb daleki od logicznej Sci-
stosci.

Niezaleznie od tego, ze teoria metempsychozy ostatecznie si¢ broni, uprawo-
mocniona jest jednak — jak si¢ wydaje — jej interpretacja alegoryczna. Mozna ja
bowiem traktowaé jako obraz nie ontycznych, a moralnych dziejéw duszy czlo-
wieka, a wiec w kategoriach wylacznie moralnych. Apulejusz z Madaury, znany
platonik z II wieku po Chrystusie, ktory daleki byt od wiary w wedréwke dusz,
powiada w swoim traktacie O Bogu Sokratesa tak: ,A na ziemi my, ludzie, stano-
wimy najznakomitsze stworzenie zywe. Chociaz wigkszo$¢, z powodu braku sta-
rania o prawdziwa nauke, tak bardzo sie¢ zdeprawowata we wszelakich grzechach
i wystepkach, i do tego stopnia rozsmakowata si¢ w zbrodni, a straciwszy niemal
doszczetnie tagodnos¢ przyrodzong swemu rodzajowi, tak strasznie zdziczata, ze
moze si¢ wydawac, ze zadna istota na ziemi nie jest gorsza od cztowieka”#. A nie-
co dalej dopetnia ten jakze mato pochlebny dla czlowieka obraz: ,I tak oto ludzie —
kulejacy pod wzgledem rozumu, potezni mowg, o nieSmiertelnych duszach, smier-

4 Tenze, Timajos, 41 B—42 A; 69 C-70 B; 90 A-B.

4 Tenze, Prawa, 903 D (thum. M. Maykowska).

4 Tenze, Gorgiasz, 524 D (ttum. W. Witwicki).

4 Apulejusz, O Bogu Sokratesa, IV 125-126 (ttum. K. Pawlowski). Por. Platon, Prawa, VI 765 E-766 B.
Zob. tez Seneka, O gniewie, 11 26, 4. Jest to obraz cztowieka bardzo rézniacy sie od tego, ktory ogladamy
we fragmencie traktatu O Platonie i jego nauce, gdzie Apulejusz pisze, ze sposrdd wszystkich stworzen
ziemskich opatrzno$¢ nie wydata nic doskonalszego i $wietniejszego od cztowieka (ks. I, XII 207).
Domyslamy sie, ze Apulejusz w dziele O Bogu Sokratess méwi jednak o sytuacji moralnej cztowieka,
a w traktacie O Platonie i jego nauce — o jego statusie metafizycznym w poréwnaniu z innymi bytami.
Sytuacja moralna i duchowa jest dla kazdego czyms$ najwazniejszym, bo to wtasnie w porzadku moral-
nym i duchowym aktualizuje sie (lub nie) to, co w cztowieku najlepsze — jego duchowe, niesmiertelne
wnetrze zmierzajace do stanu boskosci. Tu w konsekwengji decyduje sie ostateczny los cztowieka.



Mit i alegoria jako Srodek przekazu tresci i idei filozoficznych... 161

telnych cztonkach, o lotnych i niespokojnych umystach, ciezkich i wystepnych
ciatach, o przeréznych obyczajach, jednakowych grzechach, zacieci w swej $Smiato-
$ci, wytrwali w nadziei, prézno pracujacy, na marny los wydani, pojedynczo
$miertelni, w catosci jako rodzaj wieczni, i znowu zmienni w swym zastepujacym
ich potomstwie, ktérym czas umyka, ktérych madros¢ spdzniona, Smier¢ za pred-
ka, zycie zalosne — ziemie¢ zamieszkuja”*. To bardziej odpowiada duchowi sred-
niego platonizmu niz wiara w literalne wedrowanie duszy ludzkiej poprzez rézne
ciata zwierzece i niezwierzece.

Odnosnie do teorii preegzystencji i jej stosunku do teorii metempsychozy
trzeba wyraznie powiedzie¢, iz pierwsza nie implikuje logicznie drugiej. Réwnie
zasadnie mozna mowic o jednokrotnym wecieleniu. Poza tym teoria preegzystencji
w dialogach Platona ttumaczy nie tyle historie duszy ludzkiej, ile przede wszyst-
kim anatomie ludzkiego poznania. Preegzystencja duszy oznacza w szczegolnosci
naturalng wrazliwo$¢ poznawcza cztowieka, przyrodzona mu, a wiec jakby pre-
egzystencjalna, bo obecng w nim jeszcze przed osiagnieciem przezen dojrzalej
niejako $wiadomosci. W odniesieniu do historii cztowieka czy historii duszy ludz-
kiej teorie preegzystencji dusz mozna bez wigkszych przeszkdd ttumaczy¢ alego-
rycznie. Nie zmienia to oczywiscie faktu, ze mamy do czynienia z preegzystencja
dusz. Gwiazdy sa pewna forma boskiej nadprzyrodzonosci. Dlatego zapewne wy-
daty si¢ odpowiednim miejscem dla dusz. Sama ide¢ demiurga pouczajacego du-
sze o prawach mozna réwniez ttumaczy¢ alegorycznie, traktujac ja jako informacje
o boskim pochodzeniu praw moralnych, a zarazem jako swiadectwo tego, iz dusza
musi posiada¢ w sobie jakas naturalng swiadomos¢ moralng i naturalng wiedze
0 swoim powotaniu, czyli swojej moralnej powinnosci.

W teorii metempsychozy istotne jest uznanie gwiazd za ojczyzne dusz ludzkich,
z ktérej one wyszly i do ktorej zmierzaja po uwolnieniu sie z cyklu inkarnacyjnego.
Gwiazdy jako istoty boskie nalezg w pewnym sensie do nadprzyrodzonosci. Wraz
z nimi naleza do niej dusze ludzkie w swej czesci rozumnej, stworzonej przez same-
go boga. Czlowiek w tym, co jest istotnym elementem jego natury i co stanowi jakby
jego wewnetrzne ,ja”, jest dziedzicem nadprzyrodzonosci i do niej w gruncie rzeczy
nalezy. Ku niej tez calg swoja istota ciazy. Poprzez moralny wysitek, polegajacy na
wyzwalaniu si¢ od zmystowych uzaleznien, cztowiek uwalnia i umacnia w sobie
boski pierwiastek swojej duszy, a tym samym wraca do nadprzyrodzonosci, naj-
pierw tylko duchowo, a po wyzwoleniu duszy z ciata i calego cyklu reinkarnacji —
egzystencjalnie, stajac sie wtedy pelnoprawnym uczestnikiem tej boskiej nadprzyro-
dzonoscis!.

%0 Tenze, O Bogu Sokratesa, IV 126 (ttum. K. Pawlowski). Por. Augustyn, O parstwie Bozym, IX 8.
Ludzie sa $miertelni wytacznie pod wzgledem cielesnym. Dusza ludzka bowiem nie umiera; Apulejusz,
O Bogu Sokratesa, XV 151.

51 Platon, Timajos, 42 B.
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Bardzo wazne w teorii metempsychozy jest réwniez uznanie autonomii mo-
ralnej cztowieka. Swiadomo$¢ autonomii moralnej cztowieka jest warunkiem jego
rozwoju moralnego i podstawa jego odpowiedzialnosci moralne;j.

Kazimierz Pawtowski — MYTH AND ALLEGORY AS A MEANS OF COMMUNICATING
PHILOSOPHICAL MESSAGE AND IDEAS IN PLATO’S DIALOGUES: THE MYTH OF
HUMAN CREATION IN TIMAEUS

The paper deals with myth and allegory in Plato’s dialogues regarding their communi-
cative function, or their role in communicating philosophical message and ideas as well as
stimulating determined human reactions to the message and ideas that are being communi-
cated. The case examined is the myth of human creation in Timaeus. The subject matter is
considered with reference to a similar function of myth in Greek religion, and particularly in
Greek mysteries, which constitute the natural context of myth.
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Religia jako czynnik tozsamos$ciowy
w dobie globalizacji na przykladzie
polskiej emigracji w Limerick w Irlandii

Globalizacja i religia — pytania badawcze i hipoteza

Proces globalizagji, jak wskazuje Immanuel Wallerstein, zaznaczyt si¢ w kul-
turze zachodnioeuropejskiej juz w XVI wieku, a jego wspdtczesne uzycie jest tylko
pozorowaniem nowosci tej fazy rozwoju gospodarki i spoteczenistw w niej party-
cypujacych!. Dopiero pod koniec ubieglego stulecia zarysowaly sie widoczne
zmiany w strukturze poszczegdlnych spoteczenstw, co zaczeto budzi¢ zaintereso-
wanie nauki i stato si¢ przedmiotem jej analiz. W konsekwencji powstato wiele
definicji tego zjawiska?. Jednakze, jak podkresla Gracjan Cimek, nalezy zwrdcic
uwage na istnienie dwoch, czesto uzywanych zamiennie, poje¢: globalizacji i glo-
balizmu?. Poprawne — zdaniem politologa — jest stosowanie terminu ,, globalizacja”
w rozumieniu procesu, ktéry zachodzi w stosunkach miedzynarodowych. Ten
z kolei ma wplyw na inne poszczegélne elementy bytu spotecznego, w tym na
religie. Przykltadem tego wplywu jest ogdlnoswiatowy ekumenizm, a wraz z nim
pojawienie si¢ nowych , religii”, bedacych czesto synkretycznym ujeciem réznych
wyznan*.

Celem niniejszego artykutu jest proba okreslenia wspotczesnej tresci religii
na przykladzie polskiej emigracji w Limerick w Irlandii po 2004 roku. Pomocne
w tym bedzie wykorzystanie wspotczesnej interpretacji pojecia tozsamosci® jako

1 1. Wallerstein, Koniec Swiata jaki znamy, M. Bilewicz, A. W. Jelonek, K. Tyszka (thum.), Warszawa 2004, s. 235.

2 Zob. G. Cimek, W labiryncie poje¢ — globalizacja jako kategoria teoretyczna, ,, Zeszyty Naukowe Aka-
demii Marynarki Wojennej”, 2011, nr 4 (187), s. 166-173.

3 Tamze, s. 162-165.

4 Religie swiata. Encyklopedia, ]. Rawicz i in. (red.), Krakéw 2005, s. 243-247.

5 Zob. T. Szkudlarek, Tozsamosé, w: M. Cackowska i in., Dyskursywna konstrukcja podmiotu. Przy-
czynek do rekonstrukcji pedagogiki kultury, Gdansk 2012, s. 303-356; P. Mazurkiewicz, Europeizacja Europy.
Tozsamos¢ kulturowa Europy w kontekscie proceséw integracji, Warszawa 2001, s. 77-82.
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ideologii, ktorej podstawa stata si¢ globalizacja. Aczkolwiek trzeba podkreslic,
ze przeptyw tak duzej masy ludzi, jaki nastapil po przylaczeniu panstw bytego
Uktadu Warszawskiego do panstw Pietnastki, nie bylby mozliwy bez politycznego
i prawnego wsparcia Unii Europejskiej, bedacej w swej istocie wytworem globali-
zacjis. W latach wczesniejszych, jeszcze w XX wieku, tak wielki exodus nie bylby
mozliwy”. W zwiazku z tym rodza si¢ nastepujace pytania: Czy tak jak kiedys reli-
gia jest czynnikiem tozsamosciowym dla Polakow zyjacych poza granicami kraju?
Czy dla o0séb znajdujacych sie z dala od swojej ,totalnej macierzy”® religia jest
w stanie zachowad i upowszechni¢ tresci nadane jej w pierwotnym srodowisku
spotecznym Polakow? Czy obecnie religia zmienita swojq definicje w poréwnaniu
z poprzednim stuleciem?

W niniejszej pracy weryfikacji poddana zostanie hipoteza, ze w srodowisku
emigranckim w dobie globalizacji religia zmienita swoja tozsamosciowa wlasci-
wos¢ w porownaniu z ta, ktorg miata w srodowisku pierwotnym Polakéw miesz-
kajacych obecnie w Limerick. Dzieki temu mozliwe bedzie sprecyzowanie wspol-
czesnego pojecia religii w zwigzku z istnieniem i wplywem globalizacji jako jadra
kultury® zachodnioeuropejskiej™.

Religia w kulturze zachodnioeuropejskiej —
przyczyny powstania i definicje

Religia od wiekow towarzyszyla cztowiekowi jako istotny element cywilizacji
lacinskiej i powstatej na jej podwalinach kultury zachodnioeuropejskiej'’. W zwiaz-
ku z tym stworzono kilka etymologicznych znaczen tego terminu. W starozytnosci
Grecy na jego okreslenie uzywali stowa ,, pobozno$¢” (gr. evoéfeta)??, z kolei Zydzi
postugiwali si¢ zwrotem ,bojazil boza” (hebr. *8n 82170)13. Pdzniej pojecie religii
przestato wigzac sie ze sfera przezy¢ wewnetrznych, a zaczeto taczy¢ sie ze sfera
sacrum, w ktdrej istotna role odgrywata instytucjonalizacja wiary, dogmatu i zwia-
zanego z nimi kultu.

6 Zob. W. Blasik, Pomiedzy centrum a peryferiami na progu XXI wieku. Geopolityka i ekonomika Polski i Eu-
ropy Srodkowo-Wschodniej w warunkach integracji europejskiej i globalnej depresji gospodarczej, Katowice 2013.
7 Zob. W. 1. Thomas, F. Znaniecki, Chlop polski w Europie i Ameryce, t. 5: Organizacja i dezorganizacja
w Ameryce, A. Bartkowicz (thum.), Warszawa 1976, s. 8.
8 A. ]. Karpinski, Totalna macierz, w: tegoz, Stownik pojec filozoficzno-socjologiczmych, Gdarisk 2003, s. 252.
9. Bednarski, Jadro kultury, w: Stownik etnologiczny. Terminy ogolne, Z. Staszczak (red.), Warszawa —
Poznan 1987, s. 166-167.
10 Zob. G. Cimek, Rosja — panistwo imperialne?, Gdynia 2011, s. 21-27.
11 Zob. F. Koneczny, O wielosci cywilizacyj, Krakow 1996, s. 236-277.
12 Powszechna encyklopedia filozofii, t. 8, A. Maryniarczyk i in. (red.), Lublin 2007, s. 720 (hasto: Religia).
13 Leksykon religii od A do 7, G. Denzler i in. (wspdtpr.), B. Kruk i in. (thum.), Warszawa 1994, s. 307.
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Zmiana ta dokonata si¢ w Cesarstwie Rzymskim, gdzie religie rozpatrywano
w kategoriach prawno-administracyjnych. Jednakze w owym czasie wyjasniano to
zjawisko na kilka réznych sposobow. A mianowicie, dla Cycerona religio znaczyto
to samo, co relegere, czyli ‘zwracanie na co$ szczegdlnej uwagi, oddawanie czci
bogom’!4. Laktancjusz religare rozumiat jako “ponowne wigzanie si¢ z bogiem’’.
Z kolei Marsius Sabinuis powyzszy termin ttumaczyt przez relinquere, czyli ‘odrzu-
cenie, pozostawienie z boku, odtaczenie’’®. Niezaleznie jednak od tego popularne
w Imperium Romanum chrzescijanstwo jako jedyne zyskato status religii'”. Acz-
kolwiek religia, w przeciwienstwie do czaséw wczesniejszych, miata dychoto-
miczng i transcendentng posta¢ oderwanych od siebie sacrum i profanum. W tym
duchu tworzyt Swiety Augustyn, ktoéry wyjasniat religare, inaczej niz poprzednicy,
jako ‘podejmowanie kolejnych wyboréw’s. Na tej podstawie zaproponowat swoja
wizje czasu, zrywajac ze starozytnym panteizmem!. Z biegiem dziejéw ten sposdb
ujmowania czasoprzestrzeni oraz rozdzielenie materii od ducha upowszechnity sie
w kulturze zachodnioeuropejskiej. Efektem tego bylo Kartezjanskie res exstensa
i res cogitans®. Stad wszystkie pozniejsze formy religii zawieraly w sobie Durkhei-
mowska dualistyczng koncepcje osoby okreslanej mianem homo duplex?'.

Na tej podstawie powstato wiele roznych definigji religii i zjawisk z nig zwia-
zanych, ktérych wyjasnienie zalezalo od przyjetej ideologii. Do najwazniejszych
z nich mozna zaliczy¢ koncepcje: a) ewolucjonistyczna (E. B. Tylor), b) fenomeno-
logiczna (G. van der Leeuw), c) egzystencjalna (M. Scheler), d) symboliczno-
-holistyczna (C. Geertz), e) funkcjonalng (W. K. Wright, ]J. M. Yinger, E. Durkheim,
B. Malinowski), f) psychologiczna (W. James), g) strukturalng (E. H. Gilson,
H. Dumery, M. Rusecki, N. Soderblom, K. E. Yandell), h) genetyczna (L. Feuer-
bach, A. Comte, Z. Freud).

Oprécz wyjasnienia przyczyny zjawiska badanego w niniejszym artykule sta-
rano sie¢ rdwniez odnalez¢ jego istote?. Za najwazniejsze przyczyny nalezy uznac

14 Religia. Encyklopedia PWN, T. Gadacz, B. Milerski (red. nauk.), t. 8, Warszawa 2003, s. 394.

15 Zob. tamze, s. 394. Por. G. Reale, Religia, w: tegoz, Historia filozofii starozytnej, t. 5: Stownik, indeksy
i bibliografia, R. Radice (wspotpr.), E. L. Zielinski (thum.), Lublin 1999, s. 209-211.

16 Jlustrowana encyklopedia religii Swiatowych. Koscioly, wyznania, kulty, sekty, nowe ruchy religijne,
Z. Drozdowicz, Z. Stachowski (red. nauk.), Poznan 2002, s. 531.

17 Religia. Encyklopedia..., cyt. wyd., s. 394.

18 Tamze, s. 394.

19 Zob. S. Dama, Czas jako kategoria zachodnioeuropejskiej filozofii a koncepcja wiecznosci M. Bierdiajewa. Ich
konsekwencje i znaczenie dla wspélczesnego cztowieka, w: Granice Europy, granice filozofii. Filozofia a toZsamos¢
Rosji, W. Rydzewski, L. Augustyn (red.), Krakow 2005, s. 215-226.

20 R. Descartes, Medytacje o pierwszej filozofii, M. i K. Ajdukiewiczowie (thum.), Warszawa 1958, s. 33.

21 Por. Religie, Koscioly, wyznania, ]. Herman, T. Herrmann (red.), Warszawa 2002, s. 192.

2 Zob. Religie swiata. Encyklopedia PWN. Wierzenia, bogowie i Swiete ksiegi, B. Kaczorowski (red.),
Warszawa 2006, s. 682—-685.

2 A. J. Karpinski, Stownik pojec filozoficzno-socjologicznych. Stownik poje¢ filozoficzno-socjologicznych,
wyrazow obcych i wyrazen powszechnie stosowanych, Gdansk 2007, s. 129 (hasto: Istota).
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czynniki: a) polityczno-prawne, b) kulturowe, c) psychologiczne, d) socjologiczne,
f) filozoficzne.

Ujecie polityczno-prawne zaproponowat Kritiasz?. Jego zdaniem religia jest
wynikiem dzialania prawodawcow, ktérzy stworzyli boga, by ten wptynat na ich
postepowanie i ograniczyl wszelkie wystepki ludzkie, zaréwno dobre, jak i zte?.
Warunkowato to tym samym ograniczenie stosunkéw spotecznych do funkcjono-
wania w okreslonej ideologii, a przez to scisle laczylo si¢ z konkretng forma
spoteczno-polityczna i wladza, ktéra sprawowata nad nia piecze.

Z drugim ujeciem spotykamy sie u Ksenofanesa z Kolofonu?. Jego zdaniem to
czlowiek, na swoj obraz i podobienstwo, stworzyt religie i bogdéw. Dlatego grecki
filozof glosil teze o antropomorfizmie bogdéw. Mawial: , Etiopowie uwazaja, ze ich
bogowie maja sptaszczone nosy i sa czarni, Trakowie zas$, Ze maja niebieskie oczy
i rude wlosy”?. W po6zniejszym czasie Ludwig Feuerbach uzupeknit i rozbudowat
tezy tego greckiego myséliciela.

Z kolei Zygmunt Freud podkreslit znaczenie czynnika psychologicznego. Dla
niego religia miata charakter totemiczny, a jej zrédta upatrywat w ludzkich pope-
dach®. Zdaniem tego uczonego byly one ukryte w id, ktore gdy zaspokojone,
wzbudzato uczucie resentymentu. Po nim nastgpowalo wzmacnianie sie¢ tabu
totemicznego i uczu¢ moralnych z nim zwiazanych. Stad, wedlug tego pogladu,
potrzeba sacrum miata swoje podstawy w psychice cztowieka jako jego cecha przy-
rodzona.

Przeciwna powyzszej, socjologiczna teorie religii zaprezentowal Emile Durk-
heim. Uwazal, ze religia zostala stworzona przez czltowieka — istote spoteczna. Za
jej podstawe uznawat zbiorowa dusze ludzka. Religie rozumiat jako ,(...) system
powiazanych ze sobg wierzen i praktyk, odnoszacych sie do rzeczy $wietych, to
znaczy rzeczy wyodrebnionych i zakazanych, wierzen i praktyk faczacych wszyst-
kich wyznawcow w jedng wspodlnote moralng zwang Kosciolem”?. Aczkolwiek
kazda wspdlnota — na co zwracal uwage Ferdinand Tonnies — ma swoja specyfike
wynikajaca z okreslonej spotecznej morfologii. Z tej przyczyny wyrdznial on
dwa typy grup spotecznych: a) wspodlnote (niem. Gemeinschaft), b) spoleczenstwo
(niem. Gesellschaft)®. Jednakze w takiej teoretycznej postaci, w rzeczywistosci
spolecznej, one nie wystepuja. Dlatego wyjasnial, Ze nie ma ,(...) zadnego stanu

2+ G. Reale, Historia filozofii starozytnej, t. 1: Od poczqtkéw do Sokratesa, E. 1. Zielinski (thum.), Lublin 2000,
s. 289-290.

25 Tamze, s. 290.

26 Tamze, s. 131-138.

27 Tamze, s. 131.

28 7. Freud, Czlowiek, religia, kultura, J. Prokopiuk (ttum.), Warszawa 1967, s. 128-129.

29 E. Durkheim, Elementarne formy zycia religijnego. System totemiczny w Australii, A. Zadrozyniska (tum.),
Warszawa 1990, s. 31.

30 F. Tonnies, Wspdlnota i stowarzyszenie. Rozprawa o komunizmie i socjalizmie jako empirycznych formach
kultury, M. Lukasiewicz (ttum.), Warszawa 2008, s. 27-199.
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kultury czy spoteczenstwa, w ktéorym elementy Gemeinschaft i Gesellschaft nie byty-
by jednoczesnie obecne”3!. W zwigzku z tym nalezy zwroci¢ uwage na to, iz zalez-
nie od okreslonej grupy spolecznej, wyznajacej okreslona wiare, istnieja rézne typy
wspolnot charakterystyczne dla tego spotecznego zjawiska®. A zatem, jak wska-
zywat francuski socjolog, religia ukazuje istote spoteczenstwa i w nim nalezy szu-
kac jej zrédetss.

Inaczej te kwestie ujmowaty filozoficzne interpretacje religii. Wedlug Benja-
mina Constanta zrodet tej ostatniej nalezy szuka¢ w naturze czlowieka, poniewaz
jest ona jego istotnym elementem. Pisat: ,,Podobnie jak poszukiwano pochodzenia
spoteczenstwa i jezyka, tak tez poszukiwano pochodzenia religii. We wszystkich
tych poszukiwaniach tkwit ten sam btad. Za punkt wyjscia przyjmowano zaloze-
nie, ze czlowiek istnial byl kiedy$s bez spotecznosci, bez jezyka, bez religii.
(...) Spotecznos¢, jezyk, religia to rzeczy z czlowiekiem Scisle zwigzane: zmienne sa
ich formy. Mozna pytac¢ o przyczyne tych zmian (...). Ale chcie¢ i$¢ dalej, to juz
plonny wysilek, pewny sposob miniecia si¢ z prawda (...). Czlowiek nie dlatego
jest religijny, Ze jest bojazliwy; jest religijny, bo jest cztowiekiem. Nie dlatego zyje
w spolecznosci, ze jest staby; tworzy spotecznosc¢ dlatego, ze towarzyskos¢ lezy
w jego naturze. Pytac o to, dlaczego jest religijny i dlaczego jest towarzyski, to py-
ta¢ o przyczyne jego budowy fizycznej i przyczyne tego, co lezy u podstaw sposo-
bu jego bytowania”3.

Podobnie uwazat Ludwig Feuerbach. Jego zdaniem religia jest istotna czeScia
zycia czlowieka, wyrazong jako potrzeba opisu swiata. Pisat, ze ,(...) religia nalezy
niewatpliwie do istoty cztowieka, jest mu wrodzona; ale religia nie w sensie teolo-
gii, czy teizmu, nie jako wlasciwa wiara w boga, lecz tylko taka religia, ktéra nie
wyraza nic poza poczuciem skoniczonosci i zaleznosci czlowieka od przyrody”?.
Takie ujecie religii, w jej naturalnej postaci, byto przejawem ateizmu, czyli negacja
istnienia abstrakcyjnej istoty najwyzszej. Z tej przyczyny te ostatnia mozna ujmo-
wacd jako antropologie, sposob przedstawiania zinterioryzowanego $wiata przez
dang osobe. , Jezeli religia jest tylko psychologia lub antropologia, to rozumie sie
samo przez sie, ze idiosynkrazja i sympatia rowniez odgrywa w niej role. Kazde
niezwykle i rzucajace si¢ w oczy zjawisko przyrody, wszystko, co przykuwa i za-
ciekawia oko ludzkie w sposdéb szczegdlny, niezwykly i zagadkowy, wszystko to
ma znaczenie przy powstawaniu religii i moze by¢ powodem, a nawet przedmio-
tem czci religijnej”.

31 R. A. Nisbet, The Sociological Tradition, London 1967, s. 78.

32 Zob. S. Dama, Koncepcja filozofii eklezjastycznej M. Bierdiajewa wobec kryzysow w filozofii zachodnio-
europejskiej, ,LOPIA”, 2011, nr 11, s. 78-79.

33 B, Durkheim, Elementarne. .., cyt. wyd., s. 400.

3 B. Constant, O religii, S. Kruszynska (ttum.), Warszawa 2007, s. 39.

3 L. Feuerbach, Wyktady o istocie religii, E. Skowron, T. Witwicki (ttum.), Warszawa 1981, s. 15.

36 Tamze, s. 55.
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Mysl te skrytykowatl Karol Marks i przedstawil wiasna, bardziej rozbudowa-
na koncepcje. Wedtug niego religia, podobnie jak u Platona, ma posta¢ mniemania
doksa (gr. 0o&a)¥. Ta z kolei jest forma poznania zmystowego skierowanego
na rzeczy i przedmioty zmystowe, okreslang przez Platona jako pistis (gr. mioTic).
Tak ujeta wiedza pozniej w kulturze starozytnego Rzymu byla nazywana fides,
czyli ‘godny wiary’3. Okreslenie to przerodzilo si¢ nastepnie w pojecie religii zna-
ne obecnie®. Zdaniem niemieckiego filozofa ta ostatnia nie zastuguje na miano
wiedzy eépisteme (gr. émiotnun), dlatego trzeba ja odrzucic. Pisat: ,Podstawa irreli-
garnej krytyki jest taka oto: czfowiek tworzy religig, nie za$ religia — cztowieka. Reli-
gia jest to mianowicie samowiedza i poczucie samego siebie u cztowieka, ktéry
siebie badz jeszcze nie odnalazt, badz juz znowu zagubit. Ale cztowiek — to nie jest
istota oderwana, istniejaca gdzie$ poza swiatem. Cztowiek - to Swiat cztowieka,
panstwo, spoteczenistwo. To panstwo, to spoteczenstwo stwarzajq religie, odwrdco-
nq na opak swiadomos¢ Swiata, sa one bowiem same odwrdéconym na opak swiatem.
Religia jest ogdlna teoria tego $wiata, jego encyklopedycznym skrétem, jego logika
w popularnej formie, jego spirytualistycznym point d’honneur, jego entuzjazmem,
jego sankcja moralna, jego uroczystym dopelnieniem, jego ogdlna racja bytu i po-
cieszeniem. Jest urzeczywistnieniem istoty ludzkiej w fantazji, dlatego ze istota ludzka
nie posiada prawdziwej rzeczywistosci. Walka przeciw religii jest wigec posrednio
walka przeciw owemu Swiatu, ktérego duchowym aromatem jest religia. Religia jest
opium ludu”#.

Adam Jan Karpinski podkresla, ze religia jest dziedzing kultury*'. Twierdze-
nie to wskazuje, ze cztowiek dzieki kulturze staje sie taki, jaki jest w danym okresie
swojego zycia. Znajac istote kultury, mozna poznac takze religie. Jednakze, aby
tego dokona¢, trzeba przebadaé pewien element spotecznej rzeczywistosci. W tym
przypadku bedzie to polska emigracja w Limerick w Irlandii, ktéra postuzy jako
proba do ukazania wspotczesnych tresci religii, a tym samym kultury, bedacej jej
elementem.

37 Platon, Parstwo, W. Witwicki (thum. i wst.), Kety 2009, s. 220-221. Por. G. Reale, Historia filozofii
starozytnej, t. 2: Platon i Arystoteles, E. I. Zielinski (ttum.), Lublin 1996, s. 198-201.

38 Maty stownik tacinisko-polski, J. Korfanty (red. nauk.), Warszawa 2001, s. 282.

3 Por. A. Podsiad, Stownik terminéw i poje¢ filozoficznych, Warszawa 2000, s. 759-761 (hasto: Religia).

40 K. Marks, Przyczynek do krytyki heglowskiej filozofii prawa, w: K. Marks, F. Engels, O religii, ]. Mali-
niak i in. (ttum.), 1962, s. 28-29.

4UA. J. Karpinski, Préba rekonstrukcji przestanek teoretycznych marksowskiej koncepcji kultury i religii,
,Zeszyty Naukowe Akademii Marynarki Wojennej”, 1990, nr 1054, s. 90-102.
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Teren badania i dane metryczkowe

Badanie wsrod polskiej mniejszosci narodowej w Limerick w Irlandii zostato
przeprowadzone w okresie od 28 pazdziernika 2012 do 28 maja 2013 roku. Na
wstepie zostal wykonany pomiar pilotazowy na grupie 20 oséb (n=20). Poczat-
kowa analiza, po ukonczeniu tego etapu poznania, przyczynita sie do poprawy
kafeterii ankiety. Nastepnie powyzsza procedure powtérzono na probie liczacej
51 respondentéw (n =51)%.

W wykonanym pomiarze wzieto udziat 58,83% kobiet i 41,17% mezczyzn.
Wiek respondentéw zawierat si¢ w przedziale od 16 do 63 lat. Najwiecej oséb byto
w wieku od 34 do 39 lat — stanowili 30% proby. Kolejne pod wzgledem liczebnosci
byly grupy w przedziatach: od 22 do 27 lat (26%) i od 28 do 33 lat (24%). Najlicz-
niejsza grupe tworzyly osoby w wieku produkcyjnym. Reprezentowaty one 92%
ogotu badanych, z czego blisko 82,33% ankietowanych byta w wieku produkcyj-
nym mobilnym. Pozostate 17,65% sktadato si¢ z osob bedacych w okresie przed-
produkcyjnym, w tym 13,73% z nich w wieku produkcyjnym niemobilnym. Prze-
cietny wiek respondentéw wynosit X = 31,5 roku.

Wedtug przeprowadzonych analiz respondenci wykazywali si¢ nastepujacymi
miesiecznymi przychodami i wydatkami. Polowa z nich zarabiala wigcej niz
Me =1300,37 euro miesigcznie, reszta — mniej niz wskazana kwota. Ponadto potowa
z odpowiadajacych miata wydatki powyzej Me = 866,93 euro, a drugie 50% — ponizej
wyliczonej sumy. W zestawieniu z roczng srednigq kwota zarobkéw w Irlandii zaj-
mowali oni dét tutejszej drabiny spotecznej, poniewaz w 2012 roku najwyzsza sred-
nia ptaca wynosita 50 985 euro, a najnizsza — 16 910 euro rocznie. Na podstawie
przeprowadzonych badan wyliczono, Ze srednia roczna ptaca ankietowanych wyno-
sita 15 604,44 euro, czyli nie osiagneta putapu najnizszej Sredniej krajowej*.

Wiekszos¢, tj. 82,35% odpowiadajacych, udata sie na emigracje pierwszy raz
w zyciu. Po raz kolejny poza granicami kraju znalazto si¢ 17,65% z nich, z czego
33,33% mieszkato wczes$niej w Niemczech, a 22,22% w Wielkiej Brytanii. Z kolei
rowno po 11,11% ankietowanych byto wczesniej w Stanach Zjednoczonych, Islan-
dii, Portugalii i Hiszpanii.

Wsréd respondentéw znalazto sie wielu emigrantow dlugookresowych —
84,29% proby. Najwieksza grupe, tj. 60,77%, stanowili ci, ktérzy na Zielong Wyspe
przybyli w latach 2006-2008. Osoby bedace poza krajem rok i krdcej stanowity

42 Proba ta stanowita w przyblizeniu, zgodnie z irlandzkim spisem powszechnym z 2011 roku, oko-
to 1,98% populagji Limerick; por. J. Sztumski, Wstep do metod i technik badan spotecznych, Katowice 2010,
s. 157-158. Uwzgledniajac jednak ubytek polskiej mniejszosci w tym miescie, w kolejnych latach wynosi-
taby ona okoto 3,27% populacji Polakéw tam mieszkajacych.

43 Zob. C. Fatharta, Average Annual Salary Falls to €40,775, http://www.irishexaminer.com/ireland/
average-annual-salary-falls-to-40775-213305.html [dostep: 9 VI 2014].
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15,68% ogotu badanych. Pozostate 23,52% to rodacy mieszkajacy na Zielonej Wy-
spie wiecej niz 7 lat.

Jezeli chodzi o wyksztalcenie, to wigkszos¢ respondentéw miata wyksztatce-
nie wyzsze (35,29%). Wérod pozostatych ankietowanych byto: 19,6% o0séb z wy-
ksztatceniem $rednim ogolnoksztatcacym (z matura), 13,73% ze $rednim zawodo-
wym (z maturg) oraz 11,76% z pomaturalnym.

Sytuacja zyciowa badanych przedstawiata si¢ w nastepujacy sposob. Zatrud-
nionych na caty etat byto 42,85% respondentéw, 18,37% znajdowalo si¢ na bezro-
bociu, 12,24% pracowato na podt etatu, 16,33% bylo biernych zawodowo, 6,13%
prowadzito dziatalnos¢ gospodarcza, a 2,04% pracowato na mniej niz potowa eta-
tu, tyle samo ankietowanych korzystato ze Swiadczen pienieznych w postaci renty.

Zycie religijne polskiej emigracji w Limerick po 2004 roku

Do czasu przylaczenia Polski do Unii Europejskiej Polonia w Limerick nie
stanowila znaczacego procentu populacji tego miasta. Sytuacja zmienita sie po
2004 roku. W spisie powszechnym przeprowadzonym w 2006 roku w Limerick
odnotowano 1742 osoby z polskim obywatelstwem*, co stanowito 2,91% populagji
miasta, czyli g =61,3 os./km?. Pie¢ lat pozniej liczba ta wzrosta do 2572 rodakéw?,
mimo Ze nastapit ogolny spadek populacji do 57 108%. W owym czasie rodacy sta-
nowili 4,5% ludnosci tej aglomeracji. Od tego momentu jezyk polski byt najczesciej
styszanym jezykiem obcym w Limerick. Postugiwalo si¢ nim przecigtnie 4,29%
osoby. Rzadziej mozna bylo ustysze¢ francuski (1,1%) i litewski (0,4%). Innymi
jezykami obcymi postugiwato sie zaledwie 6,55%* populacji tego miasta.

Powyzsza liczba Polakéw zwigkszyta zaludnienie do g=90,56 os./km?2. Wsku-
tek tych zmian Polonia w Limerick zaczeta si¢ organizowad. W tym czasie powsta-
waly rézne polskie instytucje*s, zaklady uslugowe oraz miejsca uzytecznosci pu-
blicznej, w ktérych postugiwano sie jezykiem polskim. Jedng z nich jest polonijny
koscidt katolicki w Limerick, ktéry powstat w 2006 roku. Miesci si¢ on w kosciele

4 Zob. County Limerick City. Usually Resident Population by Ethnic or Cultural Background, Central
Statistics Office Ireland (dalej: CSO), http://census.cso.ie/sapmap2006results/Results2.aspx?Geog_Type=
Counties&Geog_Code=21%20Limerick [dostep: 18 X 2014].

45 Zob. County Limerick City. Usually Resident Population by Place of Birth and Nationality, CSO, http://
census.cso.ie/sapmap2011/Results.aspx?Geog_Type=CTY&Geog_Code=20&CTY=20 [dostep: 18 X 2014].

46 Zob. Census 2011 Results. Town and Country. Population, Distribution and Movements, CSO, Dublin
2012, s. 26-27.

47 Zob. County Limerick City. Speakers of Foreign Languages by Language Spoken, CSO, http://census.cso.
ie/sapmap2011/Results.aspx?Geog_Type=CTY&Geog_Code=20&CTY=20#T2_200 [dostep: 18 X 2014].

48 Waznymi dla srodowiska emigranckiego w Limerick oraz catej Irlandii, ogniskujacymi Zycie po-
lonijne w tym kraju, sa polskie szkoty; zob. S. Dama, Polska szkota jako srodowisko wychowawcze i kulturo-
we (na przyktadzie szkolnych punktéw konsultacyjnych w Irlandii), ,Nowa Szkota”, 2013, nr 3 (711), s. 29-46.
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Swietego Michata przy Denmark Street (rysunek 1). Poczatkowo organizowano
w nim tylko msze $wiete w jezyku polskim i dorazng pomoc informacyjna, pozwa-
lajaca nowo przybytym emigrantom z Polski odnalez¢ sie w tym wyspiarskim
miescie. Do dzi$ piecze nad ta instytucja pelni trzech duszpasterzy®. Niestety
w tym czasie nie dokonywano zadnej ewidengji, ani udziatu polskiej mniejszosci
w lokalnej wspdlnocie duszpasterskiej, ani liczby udzielonych sakramentéw. Do-
piero w 2012 roku w spisie powszechnym wykonanym przez Instytut Statystyki
Kosciota Katolickiego wyliczono okoto 500 cztonkéw tutejszego kosciota polonij-
nego®. Aczkolwiek wedlug prowadzonych wczesniej obserwacji ich liczba w la-
tach 2007-2009 byla znacznie wigksza, co potwierdzi¢ moze populacja polskiej
mniejszosci narodowej w tym miescie’. Z biegiem czasu zaczeto udziela¢ poszcze-
gblnych sakramentéw, oprécz matzenstwa.

Rysunek 1. Kosciét Swietego Michata przy Denmark Street w Limerick tuz przed niedzielna
msza $wieta w jezyku polskim

Zrédto: materialy autora.

49 Zob. Duszpasterstwo w hrabstwie Limerick, http://www.polskilimerick.com.pl/limerick/duszpasterstwo.php
[dostep: 28 X 2014].

5 Wedtug badania przeprowadzonego 21 pazdziernika 2011 roku przez Instytut Statystyki Kosciota
Katolickiego. Wczesniej nie byta prowadzona Zadna ewidencja wiernych w tym kosciele. Dopiero kiedy
duszpasterstwo przejat obecny ksiadz, sytuacja zaczeta sie pod tym wzgledem zmieniaé; zob. Kartoteka
parafialna, http://www.parafia.naszlimerick.pl/kartoteka-parafialny/ [dostep: 12 X 2014].

51 Wyniki tej tezy, opartej na obserwacji poczynionej przez autora niniejszego artykutu, potwier-
dzaja dane z przytoczonych spiséw powszechnych — zob. przypis 44 i 45.

52 Pierwszych slubéw w polskim kosciele katolickim w Limerick udzielono w 2013 roku; Polskie duszpa-
sterstwo w Limerick, http://www.parafianaszlimerick.pl/sakramenty/sakrament-chrztu/ [dostep: 30 IX 2013].
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Poza tym celebrowane sa wszystkie uroczystosci zwigzane z liturgicznymi
i panstwowymi $wietami®. Jak wida¢, rola polskiego duszpasterza na emigracji nie
ogranicza si¢ tylko do zadan kaptana, co dobitnie prezentuje postawa nowego
polskiego ksiedza w tym kosciele. Z jego inicjatywy ma powstac Polskie Centrum
Kultury ,Na wiezy” majace skupia¢ dziatalno$¢ kulturowa polskiej mniejszosci
tego miasta. ROwniez w ramach funkcjonowania tej instytucji organizowane beda
rozne grupy wyznaniowe: Rada Duszpasterstwa Polonii, Liturgiczna Stuzba Otta-
rza i Dziewczeca Stuzba Maryjna, Studium Biblijne , Lectio Continua”, Scholka
Dziecigca, Grupa Muzyczna, Studium Katechizmu ,KKK”, R6ze Rézancowe.

Tak zarysowana dziatalnos¢, szczegodlnie zintensyfikowana ostatnio przez
nowo powolanego ksiedza, jest odpowiedzia na odplyw wiernych. Przyczynami
tego stanu rzeczy byt Swiatowy kryzys i zalamanie sie¢ irlandzkiej gospodarki,
w wyniku czego wielu mieszkancéw Limerick wyjechato do innych aglomeracji
w Irlandii lub poza jej granicami®. Innym problemem majacym wplyw na liczeb-
nos¢ wiernych bylta kwestia rozbieznosci w stosowaniu prawa kanonicznego przez
polskich i irlandzkich duszpasterzy. Ci drudzy uznawani byli za bardziej liberal-
nych, dlatego czes¢ polskich katolikdw odwrdcita sie od rodzimego duszpaster-
stwa i przeszta na strong¢ wyspiarskiego lub innego kosciota funkcjonujacego na
Zielonej Wyspie. Z jednej strony byt to wyraz niecheci Polakow do , liturgicznego
konserwatyzmu” w polskim Kosciele, z drugiej zas — pragnienia neutralizacji
i adaptacji’*. Mimo to w przeprowadzonym badaniu 88,24% respondentéw po-
twierdzito swoja przynalezno$¢ do polonijnego kosciota katolickiego, 7,84% uznato
siebie za niewyznajacych zadnej religii, a 3,92% zmienilo wyznanie i zostalo czton-
kami tutejszego Kosciota anglikanskiego (Church of Ireland)”. Szczegdétowo dane te
przedstawia wykres 1.

Wyniki zaprezentowane na wykresie 1 potwierdzaja wielka role polskiego
ksiedza katolickiego na emigracji, bedacego nie tylko duszpasterzem, ale rowniez
facznikiem z polska kulturg, a nawet jej animatorem. Dziatania podejmowane za-
rowno przez niego, jak i przez wspdlnote, ktorej jest pasterzem, zostaty ocenione
przez tutejsza polska mniejszos¢ narodowa. Wyniki uzyskane w badaniu prze-
prowadzonym wsrod Polonii w Limerick w Irlandii zaprezentowane zostang po-
nizej.

53 Zob. http://www.parafia.naszlimerick.pl/parafia-w-limerick/ [dostep: 29 V 2014].

5 http://www.parafia.naszlimerick.pl/grupy/ [dostep: 14 IX 2014].

5 D. Doyle, Poles flee ailing Irish economy, http://www.independent.ie/business/irish/poles-flee-ailing-
irish-economy-26487998.html [dostep: 14 IX 2014].

% A. Bandura, Teorie spotecznego uczenia sie, Warszawa 2007, s. 27.

5 R. MacCarthy, Ancient and modern. Short history of the Church of Ireland, Dublin 1995.
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Wykres 1. Preferencje religijne polskiej emigracji w Limerick w Irlandii

UARARRY

LT

Wierni Kosciota anglikanskiego

Niewyznajacy zadnej religii

Wierni polonijnego kosciota
katolickiego w Limerick

Zrédto: badania wlasne.

Poczatkowa seria pytani odnosila sie¢ do kwestii uczestnictwa polskich emi-
grantéw w zyciu tutejszego polonijnego kosciota katolickiego. Pierwsze pytanie
dotyczyto wsparcia finansowego udzielanego przez respondentéow temuz koscio-
towi. Twierdzaco odpowiedziato 15,9% ankietowanych. Taki sam procent respon-
dentéw nie miat zdania, a wiekszos¢, czyli 68,18% badanych, zaprzeczyla, jakoby
w taki sposdb uczestniczyta w zyciu tejze instytucji. Nastepne pytanie dotyczylo
aktywnosci badanych w akcjach spotecznych organizowanych przez polskie dusz-
pasterstwo w Limerick. Ten sposob partycypacji w zyciu tutejszego kosciota polo-
nijnego zadeklarowato 25% ankietowanych. Jednak az 65,9% z nich przyznato, ze
w ogole nie bierze udzialu w tego rodzaju akcjach polonijnej wspodlnoty, a 9,10%
nie miata na ten temat zdania. Odpowiedzi na kolejne pytania pokazaly, ze 20,45%
ankietowanych nie wspiera finansowo akgji spotecznych organizowanych przez
tutejszy koscidt polonijny. Kolejne 15,9% nie wypowiedziato sie w tej sprawie,
a 63,65% zaprzeczylo, jakoby w taki sposéb wspotpracowalo z powyzsza instytu-
cja. Jesli chodzi zas o pytania dotyczace uczestnictwa w polonijnych grupach
religijnych w okolicach Limerick, to 11,37% respondentéw odpowiedzialo, ze
w takowych nie uczestniczy, 15,90% nie wyrazito swojej opinii i az 72,73% temu
zaprzeczyto. Dane te prezentuje wykres 2.

Kolejna grupa pytan dotyczyla wagi, jaka dla ankietowanych ma istnienie
polonijnego kosciota katolickiego w Limerick w Irlandii. Wedlug nich dziatalno$¢
tej instytucji w okolicy, w ktorej Zyja, okazata si¢ wazna. Zdecydowanie tego zda-
nia bylo 35,29% badanych, kolejne 29,4% takze odpowiedziato pozytywnie, lecz
mniej stanowczo. Zdecydowanie przeciwnego zdania byto 29,4% respondentow.
Nie odnotowano ani jednego gtosu na nie. Zdania w tej sprawie nie miato 5,88%
ankietowanych. Badanych zapytano réwniez o to, czy otrzymali jakakolwiek
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pomoc od polskiego duszpasterstwa na emigracji. Zdecydowanie twierdzaco od-
powiedziato 35,29% ankietowanych, 17,6% z nich rowniez odniosto sie pozytywnie
do poruszanej kwestii. Dalsze 23,5% odpowiadajacych bylo zdania, Ze polonijny
ko$ciot w Limerick zdecydowanie nie pomogt im w zyciu na obczyznie, a 17,6%
uwazalo, lecz mniej zdecydowanie, Ze ta instytucja nie wsparta ich w zaden sposob
w ich emigranckim zyciu. Z kolei 11,7% respondentéw nie zajeto Zadnego stanowi-
ska w tej sprawie.

Wykres 2. Uczestnictwo polskich emigrantéw w zyciu polonijnego kosciota katolickiego
w Limerick w Irlandii

Wsparcie finansowe polonijnego
kosciota katolickiego

Uczestnictwo w grupie religijnej
organizowanej przez
polonijny kosciot katolicki

rudno powiedzied

Wspieranie finansowe
akgji spotecznych organizowanych
przez polonijny kosciot katolicki

Uczestnictwo w akcjach spotecznych
organizowanych przez polonijny
koscidt katolicki

Zrédto: badania wlasne.

Podobna opini¢ badani wyrazili na temat pomocy, jaka otrzymali od powyz-
szej instytugji ich bliscy zyjacy tak jak oni na obczyznie w Limerick. Zdecydowanie
na tak bylo 41,17% respondentow, ktorzy stwierdzili, ze polonijny kosciot katolicki
pomogt ich krewnym i znajomym w ich emigranckim zyciu. Pozytywnie, lecz
mniej zdecydowanie, wypowiedziato si¢ kolejne 11,7% ankietowanych. Zdecydo-
wanie negatywnie lub negatywnie odpowiedziato po 11,7% badanych. Z kolei
17,6% nie mialo zdania na ten temat. Ponadto ankietowani zostali poproszeni
o ocene wplywu dziatalnosci polskiego kosciota na emigracji na ich zycie we-
wnetrzne (duchowe). Zdecydowanie wptyw taki odczuwato 41,7% ankietowanych,
a kolejne 11,7% badanych odpowiedziato twierdzaco, cho¢ mniej stanowczo.
W poréwnaniu z dwoma wczesniejszymi pytaniami tym razem wiecej pojawito sig
odpowiedzi negatywnych. Az 23,5% badanych zdecydowanie odrzucito stwier-
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dzenie, ze polski kosciét w Limerick pomogt im w ich zyciu duchowym na obczyz-
nie. Podobnie uwazato 17,6% z nich, lecz byli oni mniej zdecydowani w swoich sa-
dach. Z kolei 5,88% odpowiadajacych nie wyrazita zdania na ten temat.

W przypadku pytania dotyczacego pomocy powyzszej instytucji w zyciu reli-
gijnym bliskich osob ankietowanych odnotowano inne odpowiedzi. Otéz zdecydo-
wanie pozytywnie odpowiedziato 35,2% respondentow. Pozytywnie, acz mniej zde-
cydowanie, w tej sprawie wypowiedziato sie 11,7% ankietowanych. Jednak 23,5%
byto zdecydowanie zdania przeciwnego, 11,6% wypowiedziato si¢ roéwniez nega-
tywnie, cho¢ mniej stanowczo, a 23,5% nie zajeto zadnego stanowiska w tej kwestii.

Ponadto respondenci wyrazili swoja opini¢ na temat istotnosci wptywu polo-
nijnego kosciota w Limerick na zycie polskiej mniejszosci tam mieszkajacej. Zde-
cydowanie tak odpowiedziato 35,29% badanych, a 29,40% miato mniej pozytywne
zdanie. Natomiast stanowczo negatywnie ocenito te instytucje 29,4% ankietowa-
nych. Nie odnotowano zadnej negatywnej odpowiedzi, a 5,88% nie zajeto stanowi-
ska w tej sprawie. Szczegotowo powyzsze wyniki przedstawia wykres 3.

Z zaprezentowanych odpowiedzi wytania si¢ obraz polonijnego kosciota ka-
tolickiego w Limerick, ktory jako instytucja jest pozytywnie odbierany przez tam-
tejsza Polonie. Jego rola jako powiernika polskiej kultury, w ktorej wiara katolicka
stanowi zasadniczy element, jest dla badanych bardzo istotna. Nie najlepiej jednak
oceniaja dziatalno$¢ tej wspolnoty w zakresie pomocy w zyciu duchowym swoich
wiernych. Mniej niz potowa badanych nie czuje wystarczajacego wsparcia w tej
sferze, zarowno w odniesieniu do siebie, jak i do swojej rodziny czy znajomych.
Lepiej zapisata si¢ w pamieci ankietowanych dziatalnos¢ tej instytucji odnosnie do
pomocy, jakiej udzielita polskim emigrantom w tym irlandzkim miescie, zaréwno
samym odpowiadajacym, jak i ich rodzinom i bliskim.

Z przeprowadzonych analiz wynika, ze 11,76% polskich wiernych ko$ciota
polonijnego w Limerick odwrdcito sie od rodzimej tradydji, z czego 3,92% posta-
nowilo zasymilowac¢ sie do tutejszej kultury poprzez religie. Ponadto z powyz-
szych danych mozna wysnu¢ wniosek, ze dla Polakdw mieszkajacych w Limerick
wazniejsza od dogmatu byla spoteczna rola religii i instytucji ja reprezentujace;j.
Tak uwazato 64,69% ankietowanych. Rezultat ten uzasadniatby tezy E. Durkheima
oraz pozytywnie odpowiadal na pierwsze pytanie badawcze o to, czy religia tak
jak kiedys$ jest czynnikiem tozsamosciowym dla Polakéw. Wynik przeprowadzo-
nych analiz wskazuje, ze odpowiedz nie jest jednoznaczna. Srodowisko emigracyj-
ne ze swej istoty pozbawione jest spolecznej kontroli, jaka mialo w swoim $rodo-
wisku pierwotnym. To z kolei rodzi potrzebe przynaleznosci do nowej grupy
spolecznej. Globalizacja jako zjawisko makrospoteczne niweluje koniecznos¢ toz-
samosci z pobudek etnicznych ze wzgledu na swdj swiatowy i ponadnarodowy
charakter. Stad religia odstania swéj totemiczny charakter (E. Durkheim), co po-
twierdzily odpowiedzi 88% badanych. Sq one wyrazem potrzeby tozsamosci w ra-
mach okreslonego dogmatu, czyli potrzeby tozsamosci w ogdle. Wynika z tego, ze
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zanika potrzeba tozsamosci na poziomie etnicznym. Dlatego ta, na co wskazuja od-
powiedzi na drugie pytanie badawcze, upowszechnia sie z dala od , totalnej macie-
rzy”, tracac niektdére ze swoich tresci, miedzy innymi te zwigzang z przekonaniem,
ze katolicyzm to polskos¢, co dla czesci badanych nie byto czyms obcym (29,4%).

Wykres 3. Wazno$¢ funkcjonowania polonijnego koSciota katolickiego wérdd polskiej mniej-

szo$ci w Limerick w Irlandii.

Czy Twoim zdaniem dziatalno$¢
polonijnego kosciota katolickiego
na emigracji w Limerick istotnie wptywa
na zycie polskiej mniejszosci
w Twojej okolicy?

Czy w jakikolwiek sposob dziatalnos$é
polonijnego kosciota katolickiego
na emigracji w Limerick wptyneta

na zycie wewnetrzne (duchowe)
Twoich znajomych, rodziny?

Czy w jakikolwiek sposdb dziatalnos¢
polonijnego kosciota katolickiego
na emigracji w Limerick wplyneta
na Twoje zycie wewnetrzne (duchowe)?

decydowanienie

Czy dziatalno$¢ polonijnego kosciota
katolickiego w jakikolwiek sposob
pomogta Twoim bliskim (znajomym,
rodzinie) w zyciu na emigracji
w Limerick?

i
o
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o
=
©
—
i
=

Czy dziatalno$¢ polonijnego kosciota
katolickiego w jakikolwiek sposob
pomogta Ci w Zyciu na emigracji
w Limerick?

Czy Twoim zdaniem dziatalnos¢
polonijnego kosciota katolickiego
w Twojej okolicy jest istotna
dla polskiej mniejszosci tam Zyjacej?

0%

Zrédto: badania wlasne.
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W zwiazku z powyzszym sformulowane na poczatku artykutu tezy dotyczace
zrodel pochodzenia religii mozna uznac za monokazualne, poniewaz jak pokazuje
przeprowadzona analiza, dla kazdej osoby i grupy religia moze by¢ wyrazem
okreslonego swiatopogladu i zaspokaja¢ pewien rodzaj potrzeb z nim zwigzanych.
Ponadto kazda z tych potrzeb jest rowniez realizacjg okreslonej, uksztattowanej
przez wychowanie, formy tozsamosci. Dlatego religia w srodowisku polskich emi-
grantéw nie przyczynia sie tylko do utozsamiania z okres$lona nacja i kultura, ale
jest polem do eksterioryzacji innych wartosci, norm i postaw, na ktérych opierato
si¢ wychowanie.

A zatem, udzielajac odpowiedzi na ostatnie pytanie badawcze, nalezy stwier-
dzi¢, ze religia zmienita swojg tre§¢ w poréwnaniu z tym, jak ttumaczono ja w po-
przednim stuleciu. Ma to zwiazek z tym, Ze religia nie tylko okresla relacje pomie-
dzy sacrum a profanum, nie tylko jest systemem okreslonych wierzen, ale takze
elementem tozsamo$ciowym spajajacym poszczegdlne grupy i osoby w ramach
globalnej swiadomosci, pozwalajacym realizowac okreslone potrzeby filozoficzne,
polityczne i spoteczne w ramach danego dogmatu. Dlatego mozna powiedzie¢, ze
religia to nie tylko system wierzen zwiazanych z okreslonym kultem, doktryna,
organizacja wspolnoty ludzi wierzacych, postawa religijna i wiarg; nie tylko spo-
sob definiowania relacji cztowieka do sacrum, ale takze zjawisko o charakterze
integracyjnym. Jej funkcja w tej mierze ujawnita si¢ w momencie braku swiadomo-
$ci etnicznego pochodzenia i posiadania totemicznej Swiadomosci. Dlatego religia
jest czynnikiem asymilujacym jednostki uznajace ten sam dogmat oraz polaryzuja-
cym z reszta danego spoteczenstwa, ktora nie akceptuje tresci zwigzanych z dang
religia wyznawana przez okreslona grupe.

W zwiagzku z tym nalezy stwierdzi¢, ze hipoteza postawiona na poczatku tego
artykutu zostata zweryfikowana, poniewaz globalizacja ze swej istoty ostabita toz-
samosciowa zdolnos¢ religii w ramach tej samej nacji, a wzmocnita ja w ramach
dogmatu. Oprdcz tego przyczynila sie do integracji w obrebie danej wiary oraz
ideologii bytu spotecznego, ktérym w tym wypadku jest internacjonalizacja $wia-
domosci wynikajaca z procesu globalizacij.

Sebastian Dama — RELIGION AS AN IDENTITY FACTOR IN THE AGE OF GLOBALIZATION
ON THE EXAMPLE OF POLISH EMIGRATION IN LIMERICK IN IRELAND

Religion as a part of social life is known in the Western culture for centuries. A various
definitions of religion, at that time, had given many reasons for its creation. Nowadays, in the
era of globalization, this cultural element reveals its previously unknown character. In Europe,
it could be observed after 2004, on the example of Polish emigration in Limerick in Ireland.
For the latter, it represented not only communication with the deity, institution and directing
with it people, but was also kind of identify factor, which help to keep Poles living there
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an European identity and be a socialization element favoring the integration of indigenous
peoples living there and some part of other immigrants belongings to the same religion.
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Nowa duchowos¢ jako wspodlczesna forma mistyki
w koncepcji Huberta Knoblaucha

Na poczatku XX wieku Ernst Troeltsch, analizujac na podstawie badan histo-
rycznych rozne formy religijnego uspolecznienia i organizacji, sformutowat
klasyczng juz dzi$ typologie grup chrzescijariskich. W nawigzaniu do koncepcji
Maxa Webera wyrdznil oprocz Kosciotéw i sekt rowniez trzecia kategorie, ktdra
stanowity grupy o charakterze mistycznym. Ich struktura miata odzwierciedlac¢
tendencje do subiektywizacji zycia i religijnej indywidualizacji. Charakterystyczna
cecha takich grup bylo to, iz dogmaty i Scisle okreslone formy rytualne nie odgry-
waly w nich zasadniczej roli. Za znacznie wazniejszq uznawano osobista religij-
nos¢, na ktorg skladaty sie tresci zawarte w nauczaniu i kulcie, bezposrednio przy-
swojone przez jednostke i wlaczone w jej strukture osobowosci. Tak rozumiana
religia miata silny rys indywidualistyczny, ktéry wyrazat si¢ w przybieranych
przez nia charakterystycznych formach spotecznych. Byly to plynne struktury,
oparte bardziej na osobistym zaangazowaniu uczestnikow niz na silnej i stabilnej
organizagji'.

Do zatozenn Ernsta Troeltscha nawiazuje koncepcja przemian religijnosci
w warunkach nowoczesnego spoleczenstwa sformutowana przez wspotczesnego
niemieckiego socjologa Huberta Knoblaucha. W niniejszym tekscie pragne przed-
stawi¢ najwazniejsze zatozenia tej koncepgji, w tym przede wszystkim cechy cha-
rakterystyczne nowej duchowosci oraz funkcje, ktére moze ona pelni¢ w warun-
kach nowoczesnego spoleczenstwa, a takze przyjrzec si¢ aparatowi pojeciowemu
zastosowanemu przez badacza do opisu i interpretacji wspodtczesnych zjawisk
religijnych.

1 E. Troeltsch, Die Soziallehren der christlichen Kirchen und Gruppen, Aalen 1965, s. 967.
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»Religia popularna” czy ,nowa duchowos¢”?

Zmiany zachodzace w strukturach nowoczesnego spoleczenstwa znajduja
swoje odzwierciedlenie w sferze religii. Nie ulega watpliwosci, Ze zmienia si¢ miej-
sce religii w strukturze spolecznej, jej znaczenie dla jednostek, a takze jej ze-
wnetrzne formy wyrazu. Nie ma wiec w zasadzie mowy o kontynuacji; proble-
mem jest jedynie to, czy zmiany te prowadza raczej do utraty znaczenia religii
(teza o sekularyzagji), czy do jej odrodzenia (teza o rewitalizacji). Niemiecki badacz
sklania si¢ raczej ku drugiej tezie, jednakze okreslenie go jako zwolennika tezy
o resakralizacji bytoby zbyt duzym uproszczeniem. Jego zdaniem bowiem nie mo-
ze by¢ mowy o odrodzeniu religii w jej dawniejszej postaci. Zmiany, jakie zaszty
inadal zachodza w sferze religii, ksztattujq jej nowa forme.

Zasadnicze aspekty wspolczesnego ,pola” religijnego stanowia zjawiska, kto-
re H. Knoblauch okresla mianem ,religii popularnej” (niem. populire Religion) oraz
,popularnej duchowosci”. Te dwa pojecia, w rozumieniu autora w duzej mierze
pokrywajace si¢, wymagaja blizszego wyjasnienia i doprecyzowania ze wzgledu
na odmienne konotacje, jakie maja w jego pracach oraz w polskiej socjologii religii.
Duchowos¢ rozumie autor, podobnie jak E. Troeltsch, przede wszystkim jako for-
me religijnosci o charakterze indywidualnym, , doswiadczeniowym”, zdystanso-
wang zardwno wobec ustalonych dogmatoéw, jak i tradycyjnych organizadji religij-
nych. Ta wlasnie postawa dystansu wobec form instytucjonalnych odréznia ja od
religijnosci popularnej, ktéra bez problemu odnajduje sie¢ réwniez (cho¢ nie tylko)
w specyficznie koscielnych formach komunikacji. Pojecie religijnosci popularnej
ma by¢ wiec nieco szersze, zawiera¢ w sobie zaréwno zjawiska z dziedziny alter-
natywnej duchowosci, jak i religijnos$¢ instytucjonalnag. Jest ona , nowa forma reli-
gii, wyrdzniajaca sie poprzez swoja popularnos¢, czyli posiadajaca cechy charakte-
rystyczne dla kultury popularnej”2. Popularnos¢ nie oznacza wiec w tym kontek-
Scie spotecznej ,widzialnosci” religii ani jej rozpowszechnienia, ani tez stopnia
spotecznej akceptacji, lecz wylacznie jej zwiazek z kulturg popularna.

Jednakze uzycie sformutowania ,religia popularna”, co jest dostownym
przetozeniem uzytego przez autora wyrazenia, moze powodowac dezorientacje.
W polskiej socjologii religii nie funkcjonuje wprawdzie termin ,religia popularna”,
istnieje natomiast pojecie religijnosci popularnej jako synonimu religijnosci ludo-
wej. Co ciekawe, podobny problem wystepuje w niemieckim obszarze jezykowym,
w ktorym istnieje bardzo zblizone okreslenie (populire Religion), oznaczajace wia-
$nie religijno$¢ ludowa. Hubert Knoblauch ma swiadomos¢ ryzyka utozsamiania
ze soba tych dwdch termindéw i zwraca uwage na to, iz religia popularna rézni sie

2 H. Knoblauch, Populiire Religion. Auf dem Weg in eine spirituelle Gesellschaft, Frankfurt am Main 2009,
s. 193.
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od religijnosci ludowej, podobnie jak kultura popularna od kultury ludowej?. Aby
unikna¢ mylnego rozumienia sformutowania ,religia popularna”, polski socjolog
Janusz Marianski proponuje uzywac na okreslenie zjawisk bedacych jej desygna-
tem terminu ,nowa duchowos¢”4. Wydaje sie to o tyle stuszne, ze w polskim ob-
szarze jezykowym pojecie duchowosci nie ma w sposéb konieczny charakteru
alternatywnego czy wrecz konfrontacyjnego wobec religijnosci koscielnej, ale ozna-
cza tez zjawiska bedace jej rozwinieciem czy tez poglebieniem (jak np. duchowos¢
franciszkanska). Dlatego tez w dalszej czesci moich rozwazan bede postugiwac sie
tym wtlasnie terminem, ktory obejmuje szerokie spektrum zjawisk: od tradycyjnej
religii instytucjonalnej w nowej formie, zmodyfikowanej przez kulture popularna,
az po najrozniejsze formy alternatywnej duchowosci spod znaku New Age, czer-
piacej z zasobdw innych religii lub nawet niezwiazanej z jakakolwiek religig. Tym,
co faczy te wszystkie zjawiska, jest ich odniesienie do transcendencji. Poniewaz
pojecie transcendencji odgrywa istotng role réwniez w koncepcji H. Knoblaucha,
nalezy po$wieci¢ mu nieco uwagi.

Transcendencja a religia

Zjawiska charakteryzujace wspodiczesna religijnos¢ wykraczaja poza sfere
religii w takim stopniu, ze pojawia sie potrzeba odwotania si¢ do terminu o zasie-
gu szerszym niz konwencjonalne pojecie religii, oznaczajace na ogot okreslone
spoteczno-historyczne formy, w jakich przejawia si¢ sacrum. W miejsce tego poje-
cia niemiecki badacz postuluje uzywanie pojecia transcendencji zaczerpnigtego od
Thomasa Luckmanna i Petera L. Bergera. Transcendencja obejmuje zjawiska spo-
feczne stanowiace szczegolng forme doswiadczenia. Stowo ,forma” jest tutaj klu-
czowe, chodzi bowiem o pewien rodzaj doswiadczenia, a nie o jego tres¢. Stad tez
pojecie transcendencji nie ma charakteru binarnego, wyrazajacego sie w przeciw-
stawianiu transcendencji temu, co immanentne, co stanowi sfere profanum. Trans-
cendengja nie jest stanem, lecz procesem; procesem o tyle istotnym, ze pozwala
czlowiekowi na przekraczanie (lac. transcendere) swojej biologicznej natury, na
stawanie sie czym$ wiecej niz tylko organizmem sterowanym przez naturalne
instynktys.

Nie kazda jednak forma transcendencji moze by¢ podstawa doswiadczen
o charakterze religijnym. Thomas Luckmann wyroéznia trzy rodzaje (stopnie) trans-
cendengji: mate, srednie i tzw. wielkie. Pierwsze odnosza si¢ do przezwyciezania

3 Tamze, s. 198, 200.
4 J. Marianski, Religia w spoleczeristwie ponowoczesnym. Studium socjologiczne, Warszawa 2010, s. 199 i nast.

5 T. Luckmann, Niewidzialna religia. Problem religii we wspdtczesnym spoleczenstwie, L. Bluszcz (thum.),
Krakéw 2006, s. 86.
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ograniczen czasowo-przestrzennych, drugie zas do udzialu w doswiadczeniach
innych ludzi, ktérych $wiadomos¢ jest nam dostepna jedynie posrednio, a wiec
poprzez komunikacje. Ostatni rodzaj transcendengji jest szczegdlnie interesujacy
w kontek$cie naszych rozwazan, poniewaz wlasnie on stanowi sfere, w ktorej
moga powstawaé doswiadczenia religijne. Chodzi tu o ,inny rodzaj doswiadcze-
nia, ktéry wynika z zalamania si¢ rutyny zycia codziennego. Rozciaga sie¢ od bez-
radnosci wobec wydarzen $wiata natury az po $mierc i zwykle towarzyszy mu
trwoga lub ekstaza, albo tez mieszanina obu stanéw. Doswiadczenia tego rodzaju
sa rozumiane z zasady jako bezposrednie manifestacje rzeczywistosci sfery swietej.
Stad zardwno ostateczne znaczenie Zycia codziennego i znaczenie nadzwyczajnych
doswiadczen sa umieszczone w tej »innej« i »$wietej« dziedzinie rzeczywistosci”s.
Pojecie transcendencji obejmuje wiec szerszg game zjawisk niz te, ktére mozna by
okresli¢ jako religijne czy chocby religioidalne. Mimo to moze ono stanowi¢ uzy-
teczne narzedzie badania wspdtczesnych form religijnosci, poniewaz pozwala
unikna¢ niebezpieczenistwa etnocentryzmu.

Na skutki nieuswiadomionego przyjecia perspektywy etnocentrycznej (czy
jakiejkolwiek innej formy centryzmu) zwraca uwage Joachim Matthes, ktory
stwierdza, ze wielu badaczy probuje w sposéb bezrefleksyjny zastosowac pojecie
religii powstate pod wptywem kultury zachodniej do badania wszystkich innych
zjawisk religijnych (nadajac cechy uniwersalnosci kategoriom o zdecydowanie
chrzescijanskich konotacjach), takich jak specyficzne formy poboznosci czy ,reli-
gijne” sposoby myslenia i odczuwania. Tego rodzaju proby dopasowania obserwa-
i do schematéw myslowych uksztattowanych pod wptywem tradycyjnych wy-
obrazen dotyczacych religii sprawiajg, iz uwaga badacza koncentruje si¢ gléwnie
na tych zjawiskach, ktére do tego wzorca pasuja. Natomiast w przypadku zjawisk,
ktore nie mieszcza si¢ w tak zdefiniowanych ramach, powstaja watpliwosci, czy
moga by¢ one uznawane za religijne. W ten sposob niejako z gory klasyfikuje sie
pewne zjawiska jako religijne badz odmawia si¢ im tego miana’. Takie ograniczenie
perspektywy badawczej uniemozliwia analize innych form religijnosci obecnych
w spoteczenstwie, ale ktore nie sa powiazane z organizacja koscielna. To, co z per-
spektywy wyznawcy jednej religii wydaje sie doswiadczeniem religijnym, z innego
punktu widzenia moze zastugiwac co najwyzej na miano doswiadczenia o charak-
terze estetycznym czy emocjonalnym. RéwnieZ zjawiska paranormalne czy ezote-
ryczne z perspektywy eurocentrycznej nie moglyby by¢ zaliczone do spektrum
zjawisk religijnychs.

6 Tamze, s. 96-97.

7]. Matthes, Auf der Suche nach dem ,Religidsen”, w: tegoz, Das Eigene und das Fremde. Gesammelte
Aufsiitze zu Gesellschaft, Kultur und Religion, R. Schloz (red.), Wiirzburg 2005, s. 212.

8 H. Knoblauch, Die Soziologie der religidsen Erfahrung, w: Religidse Erfahrung. Ein interdisziplinirer
Klirungsversuch, F. Ricken (red.), Stuttgart 2004, s. 70; tenze, Ganzheitliche Bewegungen, Transzendenzerfah-
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Odwotanie sie do pojecia transcendencji, a nie religii, pozwala unikna¢ zawe-
zenia tej drugiej do wyobrazen monoteistycznych i stosowania teologicznych
kryteridow oceniania tego, co jest, a co nie jest religia. A zatem H. Knoblauch jest
zwolennikiem szerokiego pojecia religii, co uzasadnia tym, ze ,,wprawdzie pociaga
ono za soba problem ustanowienia granicy oddzielajacej [ja] od innych zjawisk,
jednakze dzigki swojemu antropologicznemu uzasadnieniu umozliwia przynaj-
mniej ukazanie zjawisk religijnych w catej ich rozciaglosci (...), co odpowiadatoby
wyobrazeniom ludzi zyjacych wspolczesnie, ktére nie ograniczajq sie bynajmniej
do historii idei spoteczenstw Zachodu”.

Cechy nowej duchowosci

Formy, symbole i tresci, w ktdrych przejawia si¢ nowa duchowos$¢, pochodza
z dwoch zasadniczych zrédet: religii instytucjonalnej i kultury popularnej. Docho-
dzi miedzy nimi do swoistej interferencji. Obydwa obszary znaczen wzajemnie sie
przenikaja: tresci, ktore niegdys$ byly zarezerwowane wylacznie dla sfery religii,
dzisiaj staja si¢ sktadnikiem kultury popularnej, a formy wyrazu i tematy obecne
dotychczas w kulturze popularnej, coraz czesciej sq akceptowane przez instytucje
religijne. W ten sposob zaciera si¢ granica miedzy sacrum a profanum. Sacrum,
uwalniajac sie z ciasnych ram instytucjonalnych, staje sie skladnikiem kultury po-
pularnej i daje o sobie zna¢ niekiedy w zupelnie nieoczekiwanych miejscach i for-
mach. Z kolei instytucjonalna sfera religii, pozbawiona monopolu na reprezento-
wanie tego, co duchowe, traci wptyw na spoteczenstwo, ale nie jest to wcale réw-
noznaczne z utrata znaczenia religii, ktérq niegdy$ reprezentowala. Zdaniem
H. Knoblaucha jest wrecz przeciwnie: ,Podczas gdy wspolczesne teorie kultury
nieomal jednomyslnie traktuja religie jako wymiar, ktéry moze by¢ pominiety,
chciatbym sformutowac teze, ze religijnosc jest znaczaca cecha wspoétczesnej kultu-
ry: religia nie zanika, lecz w miare utraty znaczenia religii instytucjonalnej cata
kultura staje sie bardziej religijna”?®.

Istota wspolczesnych przeksztatcenn zachodzacych w sferze religii jest wiec
odejscie od jej tradycyjnego modelu, opartego na antynomii ,tego” i ,tamtego”
$wiata czy tez doczesnosci i wiecznosci. Echo takiej wlasnie koncepcji pobrzmiewa
rowniez w teorii dyferencjacji nowoczesnego spoleczenstwa, w ktorej jest mowa
o wyksztatceniu sie wzglednie autonomicznego religijnego subsystemu funkcjo-

rung und die Entdifferenzierung von Kultur und Religion in Europa, ,Berliner Journal fiir Soziologie”, 2002,
Jg. 12, H. 3, s. 300.

9 Tenze, Fiir einen weiten Religionsbegriff, w: Streitfall ,Religion”. Diskussionen zur Bestimmung und
Abgrenzung des Religionsbegriffs, E. Feil (red.), Miinster 2000, s. 76.

10 Tenze, Ekstatische Kultur. Zur Kulturbedeutung der unsichtbaren Religion, w: Moderne Zeiten. Reflexi-
onen zur Multioptionsgesellschaft, A. Brosziewski, T. S. Eberle, Ch. Maeder (red.), Konstanz 2001, s. 154.
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nalnego, zaznaczajacego granice oddzielajace go od srodowiska wtasnie poprzez
rozréznienie (kod) ,transcendencja — immanencja”. Nowa duchowos¢, ktora taczy
w sobie religie instytucjonalng uosabiajaca niegdys sfere sacrum oraz kulture popu-
larna reprezentujacq sfere profanum, znosi granice systemowe, laczac to, co wyda-
wato sie niekompatybilne z samej swej natury.

Wazna cecha ponowoczesnej duchowosci, zdaniem H. Knoblaucha, jest jej
prywatyzacja, ktéra jednakze nie jest tozsama z indywidualizacja. Podobnie jak
Niklas Luhmann, rozumie ja raczej jako prywatyzacje decyzji religijnych, ktore
moga by¢ podejmowane zgodnie z preferencjami jednostki, jej stylem zycia i oso-
bowoscia!l. Nie chodzi tutaj tylko o religijny synkretyzm, lecz réwniez o mozli-
wos¢ korzystania z réznych systeméw religijnych i swiatopogladowych w zalez-
nosci od sytuacji i aktualnych potrzeb. Religia zyskuje wiec wymiar coraz bardziej
subiektywny'2. Instytucje religijne petnig wprawdzie nadal funkcje symbolicznych
reprezentantéw sfery religijnej, ale wywieraja coraz mniejszy wpltyw na wartosci
i postawy przyjmowane przez wyznawcow. Jest to spowodowane z jednej strony
tym, ze tematy przez nie poruszane w coraz mniejszym stopniu maja zwiazek
z indywidualnymi oczekiwaniami i sytuacja zyciowa odbiorcéw, z drugiej za$s
tym, ze na rynku ofert swiatopogladowych pojawia si¢ coraz wiecej instytucji kon-
kurencyjnych wobec religii koscielnej, proponujacych wiasne modele i systemy
,ostatecznych znaczen”. Staja sie one coraz popularniejsze, poniewaz tradycyjne
formy religii nie nadazaja za zmianami spolecznymi i nie sa w stanie dostarczy¢
skutecznych rozwigzan probleméw czlowieka zyjacego w spoleczenstwie post-
industrialnym.

Jednym z takich problemoéw jest kwestia ksztattowania tozsamosci. W warun-
kach dyferencjacji wspodtczesnego spoleczenstwa, w ktérym poszczegolne systemy
funkcjonalne kieruja wobec jednostek roznigce si¢ od siebie i w zaden sposob ze
soba nieskoordynowane oczekiwania, osoby te funkcjonuja jedynie jako wyko-
nawcy pewnych dziatait wynikajacych z logiki poszczegdlnych subsystemdw, a nie
jako ludzie o okreslonej tozsamosci osobistej i spotecznej. Zintegrowanie wymo-
gow poszczegdlnych subsystemdw, w ktorych z koniecznosci sie partycypuje,
przychodzi z coraz wigkszym trudem, brakuje bowiem nadrzednych struktur zna-
czen, ktére bylyby w stanie nadac sens catosci podejmowanych dziatan, a nie tylko
ich poszczegdlnym aspektom. Z ta sytuacja jednostka na ogét musi zmierzy¢ sig
sama.

Jak trafnie podsumowuje to T. Luckmann, , produkcja osobistej tozsamosci
zostaje powierzona matym, prywatnym przedsiebiorstwom, czyli ludzkim jed-

1 Tenze, Privatreligion/Privatisierung, w: Metzler-Lexikon Religion: Gegenwart — Alltag — Medien, Ch. Auf-
farth (red.), t. 3: Paganismus — Zombie, Stuttgart 2000, s. 63.

12 Tenze, Spiritualitit und die Subjektivierung der Religion, w: Individualisierung — Spiritualitiit — Religion.
Transformationsprozesse auf dem religiosen Feld in interdisziplinirer Perspektive, W. Gréb, L. Charbonnier (red.),
Berlin 2008, s. 55.
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nostkom” 1. Sg one zmuszone do nieustannego podejmowania decyzji dotyczacych
wszystkich sfer zycia spolecznego, w ktorych uczestnicza. Sytuacja ta odnosi sig
rowniez do sfery religii, w ktorej traca na znaczeniu normy wynikajace z tradycji
i instytucjonalne regulacje, a zasadniczymi kryteriami wyboru sa indywidualne
preferencje i zainteresowania oraz subiektywna hierarchia wartosci. W taki sposob
powstaje wysoce zindywidualizowana forma religijnosci, w ktdrej autonomiczna
jednostka staje sie sama dla siebie ostateczng instancja, decydujaca zaréwno o za-
kresie, jak i formie zaangazowania w dziedzine szeroko pojetej duchowosci. Laczy
sie z tym okreslona wizja jednostki: w odréznieniu od tradycyjnie rozumianej reli-
gii nowa duchowos¢ podkresla nie tyle stabos¢ czlowieka i jego omylno$¢, co raczej
akcentuje jego potencjal, wskazuje na mozliwosci samorozwoju i zacheca do prze-
kraczania wtasnych ograniczen'.

Subiektywizacja duchowosci wyraza si¢ réwniez w podkreslaniu znaczenia
osobistego doswiadczenia transcendencji. W ramach tradycyjnej religijnosci insty-
tucjonalnej doswiadczenie religijne moglo by¢ udzialem jedynie nielicznych.
Szczegolnych przezy¢ doswiadczaly wylacznie jednostki wybrane: mistycy, sza-
mani, prorocy, a wiec osoby, ktérych szczegolne zdolnosci, wiedza czy stopien
doskonato$ci moralnej pozwalaly zaliczy¢ je do grona ,religijnych wirtuozéw”1s.
Szczegolnie w katolicyzmie mozna zauwazy¢ wyrazny podzial na religijnych eks-
pertow i pozostatych wiernych, wyrazajacy sie¢ w pojeciu charyzmatu urzedu.
Osoby duchowne petnig role profesjonalnych ekspertéw od spraw religii, oprocz
nich bezposredni kontakt z transcendencja zarezerwowany jest tylko dla szczegdl-
nie wybitnych jednostek ($wietych, mistykéw). Nie dotyczy to jednakze religijno-
$ci ludowej, dopuszczajacej prywatne objawienia, cuda i inne bezposrednie mani-
festacje rzeczywisto$ci nadprzyrodzonej. Nowa duchowos¢ cechuje z kolei swoista
,demokratyzacja charyzmy”. Zaktada ona, ze doswiadczenie transcendencji moze
stac sie udzialem kazdego. Widac to wyraznie na przyktadzie wiedzy ezoterycznej,
ktéra w swoim pierwotnym zalozeniu miata by¢ wiedzg tajemna, ekskluzywna,
dostepna jedynie nielicznemu gronu wtajemniczonych. Tymczasem w spoleczen-
stwie nowoczesnym ezoteryka w postaci roznych gatunkéw New Age jest dostep-
na kazdemu, nie tylko ze wzgledu na powszechnosc¢ publikacji o tym charakterze,
ale rowniez ze wzgledu na to, ze wiele jej tresci przenika do spotecznej $wiadomo-
$ci, stajac sie skladnikiem wiedzy potocznej's.

BT, Luckmann, Persinliche Identitit als evolutiondres und historisches Problem, w: tegoz, Lebenswelt
und Gesellschaft. Grundstrukturen und geschichtliche Wandlungen, Paderborn 1983, s. 138.

14 H. Knoblauch, Religion, Identitit und Transzendenz, w: Handbuch der Kulturwissenschaften, F. Jaeger,
B. Liebsch (red.), t. 1: Grundlagen und Schliisselbegriffe, Stuttgart 2004, s. 360-361.

15 M. Weber, Drogi zbawienia i ich wplyw na sposéb zycia, w: tegoz, Szkice z socjologii religii, ]. Proko-
piuk, H. Wandowski (thum.), Warszawa 1983, s. 242.

16 H. Knoblauch, Das unsichtbare neue Zeitalter. ,New Age”, privatisierte Religion und kultisches Milieu,
, Kélner Zeitschrift fiir Soziologie und Sozialpsychologie”, 1989, Jg. 41, H. 3, s. 505 i nast. Por. ]. Marian-
ski, Sekularyzacja i desekularyzacja w nowoczesnym Swiecie, Lublin 2006, s. 120.
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Zdolnos¢ do nadzwyczajnych przezyc¢ i doswiadczen zdaje si¢ rozpowszech-
nia¢ w spoleczenistwie, czego dowodem sg liczne badania prowadzone od lat 70.
XX wieku w krajach Europy Zachodniej oraz Stanach Zjednoczonych. Ich wyniki
pokazuja, ze okoto 60% ankietowanych Europejczykow i ponad 70% mieszkancow
Standw Zjednoczonych przyznaje, iz doswiadczyto w swoim zyciu niecodziennych
zjawisk, takich jak zmienione stany swiadomosci, doswiadczenie przebywania
poza ciatem, kontakt ze zmartymi lub duchami itp. Kolejne badania dowodza, ze
odsetek respondentéw relacjonujacych takie przezycia sukcesywnie wzrasta, po-
dobnie zreszta jak odsetek osob, ktore maja za sobg doswiadczenia religijne w bar-
dziej tradycyjnym znaczeniu tego stowa (z 20% w 1970 roku do 50% w 1987 roku).
Doswiadczenia transcendengji nie sg bynajmniej domena chrzescijan — wsréd tych,
ktorzy o nich wspominali, znalezli sie rowniez wyznawcy islamu, religii wschod-
nich oraz osoby nienalezace do zadnej wspolnoty religijnej”.

Z demokratycznym charakterem nowej duchowosci laczy sie szczegdlny
stosunek do wiedzy religijnej, ktéry mozna okresli¢ jako antyintelektualizm. Po-
niewaz przezycie natury duchowej nie wymaga zadnego wtajemniczenia ani
szczegdlnych umiejetnosci, stad tez usystematyzowana wiedza religijna reprezen-
towana przez religijnych ekspertow, chociazby teologdéw, nie odgrywa takiej roli
jak w instytucjonalnych formach religii. Nie oznacza to oczywiscie, ze wiedza eks-
percka w dziedzinie religii czy szerzej pojetej duchowosci jest catkowicie ignoro-
wana, jednakze uwzglednia si¢ ja na ogot tylko wéwecezas, gdy jest przekazywana
nie za pomoca hermetycznego jezyka specjalistycznego, lecz w sposob zrozumiaty
z punktu widzenia odbiorcow kultury popularnejs. Takie podejscie spotyka sie
oczywiScie z oporem ze strony przedstawicieli instytucjonalnych form religii, kto-
rzy nie chcg tak fatwo zrezygnowac z monopolu na ksztattowanie form komunika-
qi religijnej. Wiaczanie w nurt kultury popularnej tematéw, ktore niegdys byty
wylaczng domena religii, spotyka sie wiec czesto z zarzutami bagatelizacji czy tez
trywializacji.

Doswiadczenie transcendencji obejmuje bardzo szeroki zakres zjawisk: od
przezy¢, ktére tradycyjna religia instytucjonalna zalicza do kategorii przezy¢ reli-
gijnych, jak na przyklad proroctwa czy wizje mistyczne, az do réznego rodzaju
zmienionych stanéw $wiadomosci, ktdre nie stanowia przezy¢ religijnych w trady-
cyjnym rozumieniu tego pojecia, ale stanowia przezycia ,nadzwyczajne”, wykra-
czajace poza do$wiadczenia zycia codziennego. Zrédlem takich przezy¢ moga by¢
na przyklad sny, niektdre techniki psychologiczne, medycyna alternatywna, medy-
tacja, praktyki okultystyczne czy srodki farmakologiczne i uzywki zmieniajace
$wiadomosc.

17 H. Knoblauch, Ekstatische Kultur..., cyt. wyd., s. 158-159.
18 Tenze, Religion und Soziologie, w: Religion in der modernen Lebenswelt. Erscheinungsformen und Re-
flexionsperspektiven, B. Weyel, W. Grab (red.), Gottingen 2006, s. 294.
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Hubert Knoblauch formutuje teze, ze wspodlczesna kultura spoteczenstw
Zachodu zastuguje na miano ekstatycznej, poniewaz dowartosciowuje wszelkie
techniki, dzieki ktérym mozna osiagnac ekstaze, na przyklad praktyki seksualne,
narkotyki, taniec czy muzyke. ,Najrézniejsze rodzaje ekstazy (...) stanowia cen-
tralng forme doswiadczenia w naszej kulturze”?. Praktyki takie upowszechniaja
sie do tego stopnia, ze nie mozna juz ich traktowac jako zjawiska marginalnego,
zostaty bowiem wlaczone w nurt kultury popularnej, obejmujacej wszystkie sro-
dowiska i kategorie wiekowe. Poszukiwanie niezwyklych, niecodziennych przezy¢
wykracza poza sfere religijna, a nawet poza szerzej pojeta sfere transcendenciji,
stajac si¢ niejednokrotnie celem samym w sobie. Réwniez w tradycyjnie rozumia-
nej sferze religii taka orientacja doswiadczeniowa znajduje swoje odzwierciedlenie,
czego dowodem jest chociazby trwajacy od kilku dziesiecioleci intensywny rozwdj
chrzescijanskich ruchéw charyzmatycznych.

To, czy dane przezycie zostanie okreslone jako do$wiadczenie transcendencji,
zalezy nie tyle od jego formy i tresci, co od jego kulturowej interpretacji. Na przy-
ktad skok na bungee w kulturze Zachodu bedzie najprawdopodobniej interpreto-
wany jako préba odwagi, przetamywanie wlasnych ograniczen czy tez ekstremal-
na forma rozrywki, ale nie wszyscy zdaja sobie sprawe z tego, ze pierwotna wersja
tego sportu byt zwyczaj pochodzacy z wysp potudniowego Pacyfiku, gdzie tego
rodzaju skoki miaty charakter rytualny, byly bowiem sposobem nawigzania kon-
taktu ze Swiatem nadprzyrodzonym, a jednoczesnie tzw. rytuatem przejscia?. In-
terpretacja i symbolika kulturowa wplywaja na tres¢ ,nadzwyczajnych” doznan.
,,Chrzescijanie doswiadczajg najwyrazniej czego$ innego niz ezoterycy, a ci z kolei
roznig si¢ od buddystéw. Nietrudno sie¢ zorientowac, ze za tymi roznicami kryja
sie systemy symboliczne, bedace przedmiotem komunikacji w réznych religiach
i $wiatopogladach”?!. Doswiadczenia transcendencji sa ksztalttowane zaréwno
poprzez jezykowe schematy klasyfikacyjne, jak rowniez poprzez ikonografie i wy-
obrazenia religijne charakterystyczne dla okreslonej kultury.

Nowe formy duchowosci sa Scisle zwiazane ze sfera emocjonalng. Doswiad-
czenie transcendencji wywotuje szeroki wachlarz pozytywnych emocji, ktére ma-
nifestujq sie w taki sposdb, jakiego prozno by szuka¢ w tradycyjnych formach reli-
gijnosci instytucjonalnej. Oklaski, radosne okrzyki, glosne skandowanie haset,
taniec, padanie sobie w ramiona i inne wyrazy zbiorowego entuzjazmu kojarzyty
sie dotychczas raczej z popularna kultura swiecka niz ze zgromadzeniami o cha-
rakterze religijnym. Obecnie jednak wtasnie takie formy wyrazania uczué i do-
$wiadczen religijnych staja sie coraz powszechniej akceptowane i doceniane.
Tradycyjna religijno$¢ o charakterze introwertycznym, akcentujaca szczegdlnie

19 Tenze, Ekstatische Kultur..., cyt. wyd., s. 153.
20 Tenze, Die Soziologie..., cyt. wyd., s. 72.
21 Tenze, Populire Religion..., cyt. wyd., s. 148.



188 AGNIESZKA ZDUNIAK

intelektualny wymiar wiary, jest stopniowo zastgpowana przez duchowos¢ eks-
trawertyczna, zywiotowa, budzaca i wzmacniajaca pozytywne emocje.

Charakterystyczna cecha nowej duchowosci jest réwniez nieprzywiazywanie
wiekszej wagi do ustalonych struktur organizacyjnych i jasno sformulowanych
dogmatow. Wszystkie nowe ruchy religijne, bez wzgledu na swdj zasieg i popu-
larnos¢, charakteryzuje niewielki stopien organizacji. Maja one najczesciej postac
luznych sieci powiazan, ktérych wzajemna facznosé i koordynacja nastepuje po-
przez komunikacje¢ medialng oraz spotkania i imprezy, najczesciej o charakterze
masowym (tzw. eventy). Nawigzujac do znanej typologii Rodneya Starka i Charle-
sa Y. Glocka, w ktorej wskazano pie¢ zasadniczych wymiarow religijnosci, mozna
stwierdzi¢, ze w roznych formach nowej duchowosci na pierwszy plan wysuwa sie
wymiar osobistego doswiadczenia religijnego, a pozostale wymiary — intelektual-
ny, rytualny czy ideologiczny — nie odgrywaja juz tak wielkiej roli?2.

Nowa duchowos¢ a struktura nowoczesnego spoteczenstwa

Popularno$¢ nowej duchowosci zwigzana jest w duzej mierze z jej cecha, ktdéra
H. Knoblauch okresla jako ,,catosciowos¢”. Stanowi ona przeciwwage dla poglebia-
jacego sie procesu dyferencjacji nowoczesnego spoteczenstwa, w ktorym poszcze-
golne sfery funkcjonalne — polityka, gospodarka, religia, nauka, rodzina i inne —
ulegaja postepujacej autonomizacji, stajac si¢ odrebnymi systemami komunikacyj-
nymi. W kazdym z nich obowigzujg inne reguly i wzorce postepowania. Takie
przeksztalcenia struktury spotecznej nie pozostaja bez wpltywu na sytuacje jednost-
ki, ktéra musi zy¢ jednoczesnie w wielu systemach referencyjnych, odgrywajac
rownoczesnie rézne role. Segmentacja sfer zycia wywoluje tesknote za postrzega-
niem i rozumieniem $wiata jako catosci, za punktami odniesienia i wzorcami satys-
fakcjonujacego zycia, ktdre wykraczalyby poza granice poszczegolnych sfer funk-
cjonalnych.

Wyrazem dyferencjacji rzeczywistosci spolecznej jest miedzy innymi wiele
powstajacych konkurencyjnych racjonalnosci i zwiazanych z nimi odrebnych sys-
temoéw specjalistycznej wiedzy, odnoszacej sie do poszczegoélnych sfer zycia. Nie
istnieje juz jedna prawda o $wiecie, ktérq mozna by ogarna¢ rozumem, a $wiat
spoteczny jawi sie jako nieprzejrzysty, poniewaz nikt nie jest w stanie przyswoic
sobie specjalistycznej wiedzy ze wszystkich dziedzin, w ktérych na co dzien
uczestniczy. Karl Gabriel zwraca uwagg na to, iz taka sytuacja wywotuje we wspot-
czesnym czlowieku takie samo poczucie zagrozenia, jakie u ludzi zyjacych w spote-
czenstwach przednowoczesnych wzbudzata wiara w tajemnicze sity magiczne

2 R. Stark, Ch. Y. Glock, Wymiary zaangazowania religijnego, B. Kruppik (thum.), w: Socjologia religii.
Antologia tekstow, W. Piwowarski (wyb. i wprow.), Krakow 1998, s. 184-185.
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wplywajace na ludzkie zycie®. Dlatego tez w sferze prywatnosci jednostka musi
odwotywac sie do indywidualnych wzoréw interpretacji $wiata, ktére odpowiada-
lyby jej subiektywnym potrzebom i doswiadczeniom, a jednoczesnie umozliwiaty-
by postrzeganie jej indywidualnej biografii oraz rzeczywistosci, w ktdrej zyje, jako
koherentnej i sensownej catosci.

Wazna funkcja nowej duchowosci w takich warunkach okazuje si¢ wiec prze-
zwyciezanie segmentacji zycia i nadawanie biografii jednostki sensu natury ogol-
nej, nieograniczonego jedynie do takiej czy innej sfery instytucjonalnej. Zaréwno
w tradycyjnych formach religii, jak i w réznych formach wiedzy ezoterycznej
widoczne jest dazenie do zaoferowania wiedzy i zasad postepowania nieodnosza-
cych sie tylko do wydzielonej sfery religijnej, ale oddziatujacych na cate zycie jed-
nostki. Nowa duchowo$¢ ma przeciwstawia¢ sie specjalizacji poszczegolnych ob-
szarow funkcjonalnych, co wida¢ na przyktadzie nie tylko religii chrzescijanskiej,
ale takze wiedzy ezoterycznej, ktora sprzeciwia si¢ oddzielaniu od siebie sfer reli-
gii, psychologii i medycyny, wychodzac z zalozenia o jednosci ciata i ducha. Trak-
tuja one cztowieka jako catos¢, a nie tylko jako wykonawce okreslonych rél w po-
szczegolnych sferach spolecznej rzeczywistosci. A zatem duchowos¢ ma by¢ forma
doswiadczenia i dziatania, do ktdrej cztowiek odwotywac sie bedzie we wszyst-
kich sferach swojego zycia.

Takie catosciowe wzorce, dostepne dla wszystkich i niewymagajace wiedzy
eksperckiej, podsuwane przez rézne nurty nowej duchowosci, stanowia modele
postrzegania i interpretacji rzeczywistosci, w ktorych przenikaja sie¢ wplywy wie-
dzy naukowej, psychologicznej i medycznej, swiatopogladow i ideologii politycz-
nych. ,Rozwigzan problemdéw odnoszacych sie do sensu zycia poszukuje si¢ wiec
poza Kosciotami wyspecjalizowanymi w sferze religijnej, prawdy poza nauka,
zdrowia poza medycyna. »Naukowe instytuty« zupelnie otwarcie zajmuja si¢ pro-
blematyka sensu zycia, medyczne odwotuja si¢ do swiata duchowego, technika
apeluje do magicznej wrazliwosci, polityka poszukuje »wymiaru duchowego,
a management dazy do kosmicznej harmonii”?*. W ten sposob zacierajq si¢ granice
miedzy poszczegdlnymi instytucjonalnymi systemami wiedzy i nastepuje ich cze-
$ciowa reintegracja, przynajmniej z punktu widzenia jednostki, ktéra moze roz-
wigzywac swoje zyciowe problemy zgodnie z wlasnymi preferencjami, a nieko-
niecznie z zasadami, ktore zostaly jej narzucone przez instytucje kontrolujace
poszczegdlne dziedziny zycia spotecznego. Reintegracja kultury jest — zdaniem
H. Knoblaucha — wazng funkcja nowej duchowosci: ,,Wzajemna relacje miedzy
religia a spoleczenstwem mozna by sprowadzi¢ do formuty: strukturalna dyferen-
djacja — kulturowa de-dyferencjacja. Z jednej bowiem strony zinstytucjonalizowana
religia zachowuje swoje stale miejsce wérdd innych sfer instytucjonalnych (...),

2 K. Gabriel, Christentum zwischen Tradition und Postmoderne, Freiburg 1992, s. 157.
24 H. Knoblauch, Das unsichtbare..., cyt. wyd., s. 521.
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z drugiej zas strony jej cze$¢ najbardziej zywotna — obecnie i jeszcze przez diugi
czas — rozwija si¢ w ramach zjawiska, ktére okresli¢c mozna mianem nowej ducho-
wosci”?.

Uwagi koficowe

Koncepcja nowej duchowosci Huberta Knoblaucha wpisuje sie w nurt wspot-
czesnych tendencji w socjologii religii, sklaniajacych do postrzegania religii nie
jako zjawiska zanikajacego w dzisiejszych spoleczenstwach (jak widzieli ja zwo-
lennicy linearnej tezy sekularyzacji), ale jako zjawisko, ktore odradza sie w innej
formie, bardziej dostosowanej do obecnych oczekiwan i potrzeb ludzi. Jego teoria
ktadzie jednak kilka waznych akcentow. Moga one — jak sie wydaje — istotnie przy-
czyni¢ sie do rozszerzenia socjologicznej dyskusji nad religia oraz jej sytuacja we
wspotczesnym swiecie o kilka aspektéw, ktérym nalezatoby poswieci¢ wiecej
uwagi. Takie elementy, jak nieco paradoksalnie brzmiaca teza o wzroscie stopnia
,religijnosci” kultury w miare utraty znaczenia religijnej sfery instytucjonalnej,
pojecie demokratyzacji charyzmy oraz teza o réwnolegtosci proceséw funkcjonal-
nej dyferengjacji i kulturowej , de-dyferencjacji”, zachodzacej pod wplywem im-
pulsow ze sfery szeroko pojetej duchowosci, stanowia istotny wkiad autora do
socjologicznej dyskusji nad religia.

Kontrowersyjne jest z pewnoscia przyjecie przez niego Luckmannowskiego
rozszerzonego pojecia religii jako punktu wyjscia badan nad zjawiskami religijny-
mi. Z jednej strony wprawdzie pozwala ono unikng¢ redukowania zjawisk religij-
nych do instytucjonalnych form religijnosci oraz koncentrowania uwagi wytacznie
na zjawiskach uznawanych za religijne we wtasnym kregu kulturowym, z drugiej
jednak strony pojecie religii czy tez duchowosci zostaje tu rozszerzone tak bardzo,
ze staje sie zupelnie nieokreslone. Akcentowanie znaczenia nadzwyczajnych
(, transcendujacych”) doswiadczen jako swoistego wskaznika religijnego charakte-
ru danego zjawiska sprawia, ze do kategorii tej zaliczy¢é mozna — przynajmniej
z subiektywnego punktu widzenia — niemal wszystkie zjawiska spoteczne. Takie
zatozenie moze jednak rowniez zawezac zakres zjawisk religijnych, budzac watpli-
wosci co do religijnego charakteru form spotecznych tradycyjnie uwazanych za reli-
gijne; czy na przykiad uczestnictwo w koscielnej liturgii — o ile nie dostarcza jednost-
ce niezwyklych doznan i przezy¢ — moze by¢ wedlug tego kryterium uznane za
doswiadczenie religijne? Wydaje sig, ze przyjecie takiego wskaznika , religijnosci”
lub ,niereligijnosci” zjawisk jest zabiegiem ryzykownym, przenosi bowiem pojecie
religii czy tez duchowosci w sfere skrajnego subiektywizmu, utrudniajac tym sa-
mym jego badanie i opis w kategoriach intersubiektywnych.

% H. Knoblauch, Religion und..., cyt. wyd., s. 295.
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Na uwage zastuguje natomiast koncepcja zacierania si¢ granic sacrum i profa-
num, interesujaca réwniez z antropologicznego punktu widzenia. To wtasnie an-
tropologia od czaséw Emile’a Durkheima dostrzegata w podziale na te dwie sfery
charakterystyczna ceche kultur niemal wszystkich spoteczenistw, z wyjatkiem kul-
tur magicznych, ktdre nie odrézniaty odmiennych kategorii dziatan, przypisujac
dziataniom rytualnym i magicznym taki sam status jak zwyklym, codziennym
dziataniom o charakterze technicznym. Przyjmowano jednak, ze we wszystkich
kulturach typu religijnego, od starozytnosci az po wspoétczesnosé, pojawilo sie,
w takiej czy innej formie, rozrdznienie sacrum i profanum, $wiata doczesnego i nad-
przyrodzonego, stanowiacych zupetnie odrebne obszary, miedzy ktérymi zacho-
dzi wprawdzie komunikacja, jednakze nie ma miedzy nimi zadnych punktéw
stycznych. Obserwacje i wnioski niemieckiego socjologa prowadza do tezy, ze we
wspolczesnym spoteczenstwie sfery sacrum i profanum ponownie zlewaja sie ze
soba, stajac si¢ w niektorych przypadkach niemozliwymi do odrdznienia, podobnie
jak byto to w pierwotnych kulturach magicznych. Czyzby wigc historia zataczala
koto?

Agnieszka Zduniak — NEW SPIRITUALITY AS A MODERN FORM OF MYSTICISM AS
THEORIZED BY HUBERT KNOBLAUCH

The article centres on the theory of changes in the religious realm in a modern society,
as presented by the German sociologist Hubert Knoblauch. The key to those changes is the
increased importance of phenomena which can be described as , popular religion” and po-
pular spirituality. The new spirituality combines within itself the forms and symbols coming
from two distinct sources: the institutionalized religion and popular culture. Contents once
reserved for religion alone, are now part of popular culture, at the same time forms of ex-
pression and themes present hitherto only in popular culture are being accepted by religious
institutions. The author's key contribution to the sociological discussion on religion is
a paradoxically sounding theory of the rise of the ,religiousness” of culture while the insti-
tutionalized forms of religion are in decline, as well as a thesis about the parallel processes
of functional differentiation and cultural de-differentiation occurring as a consequence of
broadly understood spirituality. The author presents the most significant assumptions of
Knoblauch's theory, as well as analysing the system of terms used to describe and interpret
modern religious phenomena.
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Recepcja perykopy o prymacie Piotrowym
w doktrynie rzymskokatolickiej

Prezentacja problemu

Teologowie katoliccy, odwotujac sie do perykopy Mt 16,16-19, uzasadniaja
prymat Piotra i prawowitych jego nastepcow (papiezy) w catym Kosciele. Btedem
byloby jednak twierdzenie, Zze 6w ewangeliczny fragment zawiera wylgcznie nau-
ke o prymacie Piotrowym i wynikajacym z niego prymacie papieskim. W historii
Kosciota byt on interpretowany réznorodnie i dawat podstawy do wyprowadzenia
wielu nauk doktrynalnych.

Celem niniejszego artykutu jest ukazanie, w jaki sposdb Kosciol katolicki!
omawiat prawdy wiary zawarte w Mt 16,16-19. Przedstawienia historii interpreta-
¢ji wspomnianej perykopy dokonuje¢ na przykladzie dokumentéw koscielnych —
gltéwnie dokumentéw soboréw powszechnych i ewentualnie innych, réwniez
istotnych tekstow, zawierajacych doktrynalne wypowiedzi Kosciota.

Okres poprzedzajacy Sobor Watykanski I
Pierwsze tysiaclecie

Swiety Leon I Wielki (pontyfikat 29 IX 440-10 XI 461) kieruje do patriarchy
Konstantynopola Flawiana list, w ktérym omawia sprawe Eutychesa. W swym

1 W wielu opracowaniach okreslenie , Kosciot katolicki” jest blednie utozsamiane z pojeciem Kosciota
rzymskokatolickiego. Obrzadek rzymski (= Kosciot rzymskokatolicki) to tylko czes¢ Kosciota katolickiego, ktory
obejmuje wiele obrzadkéw. Katolikami sg ci, ktérzy uznaja realny prymat papieski. Piszac zatem o Kosciele
katolickim, mam na mysli t¢ wspdlnote wyznaniowa, ktérej wierni uznaja papieza za swego zwierzchnika —
namiestnika Chrystusowego na ziemi. Wszelkie inne wspdlnoty wyznaniowe, nawet jesli wystepuje w ich
nazwie przymiotnik , katolicki”, nie naleza do Kosciota katolickiego. Tak wiec nie sg katolickimi np. Koscioty
zrzeszone w Unii Utrechckiej — tzw. KoScioly starokatolickie.
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piSmie przedstawia Jezusa jako Mistrza ksztaltujacego w wierze swych apostotéw.
Stwierdza, iz skierowane do nich pytanie: , Za kogo ludzie uwazaja Syna czlowie-
czego?” prowokuje odpowiedz Piotra, w ktdrej zostaje wyznana wiara w dwie
natury Jezusa. Slowa apostota: , Ty jestes Chrystus, Syn Boga zywego” zawieraja
nauke zaréwno o bostwie Zbawiciela (Syn Boga zywego), jak i o jego cztowieczen-
stwie. Cztowieczenstwo Jezusa zaklada tytut , Chrystus”, czyli ‘Pomazaniec’. Bég
bowiem nie moze by¢ pomazancem; to czlowiek, otrzymujac namaszczenie od
Stworcy, uzyskuje te godnosc2.

List Leona I Wielkiego do Flawiana zostaje wiaczony do akt IV soboru
powszechnego, zwanego Soborem Chalcedonskim (zwotany w 451 roku). Tak tez,
okolo potowy pierwszego milenium, ewangeliczna perykopa Mt 16,16-19 zostaje
wykorzystana jako biblijny argument dla potwierdzenia nauki o dwoch naturach
w jednej osobie Jezusa Chrystusa. Prymat Piotrowy wspomniany zostaje tutaj nie-
jako mimochodem, ubocznie. Leon I podkresla, iz apostotowie, odpowiadajac na
pytanie zadane przez Jezusa, referuja jedynie poglady obcych. Z kolei Szymon,
dzigki Bozemu natchnieniu, czyni wyznanie bedace fundamentem wiary wszyst-
kich ludzi. Z tej to przyczyny stusznie zostaje nazwany btogostawionym i otrzy-
muje nowe imie , Piotr”, ktore pierwotnie oznaczato skale, a u apostota staje si¢
oznaka niewzruszonej stalosci mocy, ktorg Szymon-Piotr otrzymal’. Réwniez defi-
nicja wiary Soboru Chalcedonskiego w podobny sposéb czyni aluzje do tekstu
opisujacego wydarzenie pod Cezarea Filipowa*.

Swiety Hormizdas, papiez (20 VII 514-6 VIII 523), w 517 roku zwolennikom
patriarchy Konstantynopola Akacjusza, ktorzy nie chcieli przyja¢ nauki Soboru
Chalcedonskiego, przedstawia do podpisu wyznanie wiary, ponownie powotujac
sie na tekst Mt 16,18. Cho¢ kontekst historyczny tego dokumentu (przypomnienie
koniecznosci przyjecia nauki IV soboru powszechnego) sugerowatby podobng do
soborowej interpretacje omawianej perykopy ewangelicznej, u Hormizdasa moze-
my zaobserwowac wyrazne przeniesienie akcentu. Wspomniany werset Mt 16,18
przedstawiony zostaje nie tylko jako okreSlenie prawdziwej wiary (dotyczacej
dwoch natur Chrystusa), ale rdwniez, a nawet przede wszystkim, jako potwierdze-
nie, iz wiara ta jest strzezona w Stolicy Apostolskiej: ,Pierwszym warunkiem zba-
wienia jest przestrzeganie zasady prawdziwej wiary i nieodstepowanie zadna mia-
ra od zarzadzen Ojcdw. A poniewaz nie mozna poming¢ postanowienia Pana
naszego Jezusa Chrystusa, ktory mowi: »Ty jestes Opoka i na tej opoce zbuduje moj
Kosciot« [Mt 16,18] i stowa te znajduja potwierdzenie w faktach, gdyz wiara kato-
licka zawsze byla zachowywana nieskalana na Stolicy Apostolskiej; przeto nie chcac
odlaczy¢ sie od tej wiary i nadziei oraz idac za rozporzadzeniami Ojcoéw, potepiamy

2 List papieza Leona do Flawiana, 5, w: Dokumenty Soboréw Powszechnych, t. 1, A. Baron, H. Pietras (oprac.),
Krakoéw 2005, s. 207 — dalej: DSP 1.

3 Tamze.

¢ Definicja wiary Soboru Chalcedoniskiego, 10, w: DSP 1, s. 221.
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wszystkie herezje (...)”5. W powyzszej wypowiedzi papiez Hormizdas odwotuje sig
do rozwazanego przez nas tekstu jako do argumentu potwierdzajacego Piotrowy
prymat w wierze, i to realizujacy sie nie tylko w osobie Piotra Apostota, ale rowniez
w jego nastepcach — biskupach Rzymu.

Drugi synod w Orange w 529 roku, ukazujac wiare jako owoc laski Bozej,
w swoim kanonie VIII stwierdza, ze bledne jest przekonanie, iz niektérzy bez ob-
jawienia Bozego moga posias¢ tajemnice zbawienia wiecznego. Poglad taki jest
sprzeczny miedzy innymi ze stowami, ktore Jezus pod Cezareg Filipowga skierowat
do Piotra Apostota: , Blogostawiony jestes Szymonie, synu Jony, bo nie objawily ci
tego ciato i krew, ale Ojciec Moj, ktory jest w niebie”s. Zatem tajemnice wiary
czlowiek zdolny jest poznac¢ tylko dzieki objawieniu Bozemu, a nie przez swa
ludzka nature i czysto ludzki wysitek. Rowniez w tej interpretacji omawianego
tekstu Ojcowie Synodu nie koncentruja si¢ na prymacie Piotra czy papieza, ale
raczej interesuja si¢ naturg wiary.

Sobor Konstantynopolitanski II, czyli V sobor powszechny, w 553 roku pote-
pia btedy Teodora z Mopsuestii, Teodoreta z Cyru oraz Ibasa z Edessy”. Postugujac
sie stwierdzeniami zaczerpnietymi z Biblii, Ojcowie Soboru okreslaja mianem bram
piekielnych, ktére nie zdolaja przemdc Kosciota, ,siejace $mierc¢ jezyki herety-
kéw”’s. Ponownie wiec perykopa Mt 16,16-19 nie jest omawiana w aspekcie pryma-
tu Piotrowego czy papieskiego, lecz trwatosci i poprawnosci wiary katolickiej.

Sobor Konstantynopolitanski IV (zwotany w latach 869-870), czyli VIII sobdr
powszechny, poswiecony kwestiom zwigzanym ze schizma patriarchy Focjusza,
wyraznie akcentuje prymat biskupéw Rzymu nad catym Kosciotem. W swym ka-
nonie IX zakazuje spelniania funkcji nauczycielskich tym, ktérzy popadli w btad
herezji. Osoby, ktore nie chca sie podporzadkowac¢ owym nakazom, sobor zwigzu-
je karami koscielnymi, twierdzac jednoczesnie, iz odmowa przyjecia kanonéw
soboru jest jawnym sprzeciwieniem si¢ stowom Jezusa: ,Cokolwiek zwigzesz na
ziemi, bedzie zwigzane w niebie, a co rozwigzesz na ziemi, bedzie rozwigzane
w niebie” [Mt 16,19]°. Wprawdzie kanon nie stwierdza wyraznie, iz Ojcowie Sobo-
ru maja tutaj na mysli koniecznos$¢ podporzadkowania sie¢ papiezowi jako nastepcy
Piotra Apostola w jego prymacie, ale powotywanie si¢ na tekst Mt 16,19, a nie
na analogiczny fragment Mt 18,18, ktéry wiladze , zwiazywania i rozwiazywania”

5 Enchiridion symbolorum definitionum et declarationum de rebus fidei et morum, H. Denzinger, A. Schénmet-
zer (oprac.), wyd. 34, Barcinone — Friburgi Brisgoviae — Romae 1976, s. 363n [171] — dalej: DzSch. Prze-
ktad za Breviarium Fidei. Wybér doktrynalnych wypowiedzi Kosciota, S. Gtowa, 1. Bieda (oprac.), wyd. 3,11 7,
Poznan 1989 — dalej: BF.

6 DzSch 378 [181]. Zob. BF VII 23.

7DSP 1, s. 261.

8 Wyrok przeciwko , Trzem rozdziatom”, 51, w: DSP 1, s. 281.

9 Kanon IX Soboru Konstantynopolitariskiego 1V, 2, w: Dokumenty Soboréw Powszechnych, t. 2, A. Baron,
H. Pietras (oprac.), Krakéw 2005, s. 71 — dalej: DSP 2.
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przyznaje kolegium apostolskiemu, kaze przypuszczaé, iz kanon IX dotyczy
prymatu Piotrowego (i wynikajacego z niego prymatu papieza, a nie calosci
episkopatu).

Okres drugiego tysiaclecia, do XVI wieku

Pierwsza polowa drugiego tysiaclecia jest okresem uzyskania i utrzymywania
przez Kosciot katolicki szczegdlnych wplywow w Owczesnym sSwiecie. Papieze
zyskuja znaczne prerogatywy rowniez w zakresie wladzy $wieckiej'. Pod koniec
tego okresu pozycja Kosciota ulega jednak ostabieniu. Fakty te niewatpliwie mogty
mie¢ wplyw na zainteresowanie sie poszczegélnymi tematami teologicznymi,
wsréd ktorych znalazt sie rowniez — zawsze taczony z prymatem papieskim —
prymat Piotrowy!.

Rozwijajagca si¢ w okresie $redniowiecza praktyka odpustéw jest kolejng
dziedzinag dziatalno$ci duchowej biskupéw Rzymu, ktérg teologowie katoliccy
motywuja, odwotujac sie do prymatu Piotrowego. Sobor Lateranski IV (zwotany
w 1215 roku), czyli XII sobér powszechny, zauwaza pewne naduzycia w udziela-
niu odpustow przez delegowanych do tego hierarchéw Kosciota. Z tej tez przy-
czyny stwierdza, ze ,nierozwazne i nadmierne odpusty, ktérych nie wstydza si¢
udziela¢ niektérzy zwierzchnicy kosciotow, jest lekcewazeniem tzw. wiladzy klu-
czy Kosciota oraz ostabieniem pokutnego zadosS¢uczynienia”!2. Sobor nakazuje
wszystkim pralatom podporzadkowac sie zwyczajom przyjetym przez papieza,
ktéry — w przeciwienstwie do innych przetozonych koscielnych — posiada petnie
wladzy, a jednak zachowuje uzasadnione ograniczenia'®.

Jak wigc wida¢, ewangeliczna perykopa Mt 16,16-19 w okresie sredniowiecza
interpretowana jest nie tylko jako biblijna podstawa nauki o jurysdykcyjnym pryma-
cie papieskim, ale réwniez staje si¢ motywacja praktyki wlasciwie pojmowanych
odpustéw. Ten bowiem, komu dano wtadze wigzania i rozwigzywania oraz wladze
kluczy, ma prawo udzielac faski odpustu, czyli zwolnienia z doczesnych nastepstw
grzechow odpuszczonych juz co do winy. W tej dziedzinie na uwagg zastuguje row-
niez to, ze ,wladza kluczy” w 62 konstytucji Soboru Lateranskiego IV interpretowa-
na jest jako wladza Kosciota, a nie tylko papieza. Prymat Piotrowy réwniez jest

10 Zob. np. J. Uminski, Historia Kosciota, t. 1, wyd. 4, Opole 1959, s. 354-518; M. Banaszak, Historia
Kosciota katolickiego, t. 2: Sredniowiecze, Warszawa 1987, s. 113-328; M. D. Knowles, D. Obolensky, Histo-
ria Kosciota, t. 2: 600-1500, R. Turzynski (ttum.), Warszawa 1988, s. 129-309.

11 Co do istoty w teologii katolickiej tacznos¢ prymatu Piotrowego z papieskim jest oczywistoscia.
Skoro Piotr Apostol byt pierwszym papiezem (nie chodzi tutaj o posiadanie tytulu papieza, lecz o spet-
nianie najwyzszego pasterskiego urzedu w widzialnych strukturach Kosciota), to jego prymat byt pry-
matem papieskim, a prymat papieski jest prymatem Piotrowym.

12 Konstytucje Soboru Lateranskiego IV, 62, 6, w: DSP 2, s. 307.

13 Tamze.
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wladza Kosciota, realizowana jednakze w postugiwaniu jego najwyzszego pasterza.
A zatem urzedu Piotrowego (papieskiego) nie mozna oddzieli¢ od tajemnicy ekle-
zjalnej. Totez, cho¢ papiez posiada pelnie wladzy i osobiscie sprawuje prymat Pio-
trowy, moze to czyni¢ jedynie w Kosciele i dzieki Kosciotowi, ktérego widzialnych
struktur jest glowa. Dlatego interpretacja prymatu Piotrowego w Kosciele katolickim
nigdy nie byta zaprzeczeniem eklezjalnosci wspolnoty wierzacych ani tez soborowo-
$ci Kosciota. Jedynie zwracata uwage na szczegdlny urzad Piotrowy (papieski) jako
urzad najwyzszego pasterza catosci Kosciota, namiestnika Chrystusowego na ziemi.

Przywileje Piotrowe majg charakter charyzmatu, to znaczy, ze udziela sie ich
jednostce postugujacej wspolnocie. Rowniez w tym fakcie ukazany jest wspolno-
towy wymiar Kosciota. Jakkolwiek Piotr (i jego prawowici nastepcy) otrzymuje od
Boga szczegdlny zakres wtadzy, to otrzymuje go po to, aby stuzy¢ innym. Stad tez
ow Piotrowy prymat nigdy nie jest interpretowany jako dowdd szczegolnej Swie-
tosci osobistej najwyzszych pasterzy calej wspolnoty wierzacych, a ich ewentualna
niegodno$¢ nie jest skrywana'.

Konflikt papiestwa z cesarzem Fryderykiem II staje si¢ ttem historycznym po-
zwalajacym zaobserwowac dalszy rozwdj rozumienia ewangelicznego logionu
o prymacie Piotrowym. Papiez Innocenty IV (25 VI 1243-7 XII 1254) w ogloszonej
na Soborze Lionskim I, czyli XIII soborze powszechnym, bulli Ad apostolicae digni-
tatis, dokonujac detronizacji cesarza, wyraznie odwotuje si¢ do rozwazanej przez
nas perykopy.

Cesarz Fryderyk II pragnal podporzadkowac sobie Koscidt, pozostawiajac
papiezowi wladze w zakresie wylgcznie duchowym. Aby osiagna¢ swoj zamiar,
uwiezil wielu dostojnikéw Kosciota, wiernych papiezowi. Omawiajac te sprawy,
Innocenty IV stwierdza we wspomnianej bulli, Ze cesarz ,sila chcial wydrzec¢
Kosciotowi przywilej, ktéry Jezus Chrystus Pan przekazat swietemu Piotrowi,
a w nim jego nastepcom, mianowicie: »Cokolwiek zwiazesz na ziemi, bedzie zwia-
zane w niebie, i cokolwiek rozwiazesz na ziemi, bedzie rozwigzane w niebie,
na ktérym opiera sie autorytet i wladza Kosciota rzymskiego. Pisal, ze nie obawia
sie wyrokow wspomnianego Grzegorza [papieza Grzegorza IX — dop. J. B.]; ze ma
w pogardzie nie tylko wtadze kluczy Kosciota i w Zaden sposéb nie bedzie prze-
strzegat ekskomuniki, w ktéra popadl, lecz osobiscie oraz przez swoich urzedni-
kéw zmusi takze innych, aby nie przestrzegali jej ani innych wyrokéw ekskomuni-
ki czy interdyktu, ktore sam catkowicie lekcewazy” 5.

Innocenty IV wyraznie stwierdza, ze w wygloszonej przez Jezusa pod Ceza-
reg Filipowa wypowiedzi przywileje udzielone zostaja calemu Kosciolowi, cho¢
realizujg si¢ w postudze Piotra Apostola oraz wszystkich jego nastepcéw. Wskazu-
je na fakt, iz wtadza kluczy zostaje wprawdzie dana konkretnemu pasterzowi, ale

14 Konstytucje Soboru Lateranskiego 1V, 71, 25, w: DSP 2, s. 325.
15 Innocenty IV, Ad apostolicae dignitatis — bulla zltozenia z tronu cesarza Fryderyka 11, 11, w: DSP 2, s. 339.
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w zjednoczeniu z catoscig Kosciota. Cesarz bowiem pragnal odebra¢ Kosciotowi (!)
przywilej, ktéry przekazany zostal $wigtemu Piotrowi, a w nim — jego nastepcom.
Tym samym stwierdzono, iz przywilej udzielony Piotrowi ma sens jedynie w kon-
tekécie eklezjalnym i nie moze by¢ realizowany bez uwzglednienia wspdlnoty
Kosciota. Skoro za$ przywilej ztozony w rekach Piotra, jako najwyzszego pasterza
wspolnoty wiernych, jest przywilejem Kosciota, przez Piotra jedynie realizowa-
nym, tym samym logiczny wydaje sie wniosek, Zze nalezy to czyni¢ w postudze
nastepcow Piotra Apostota tak dlugo, jak dtugo trwa Kosciot.

Ponadto z kontekstu catej bulli wynika, ze wtadzy kluczy udziela si¢ Piotrowi
i jego prawowitym nastepcom po to, aby , czujnie, czynnie i przemyslnie troszczyli
sie¢ o wszystkich chrzescijan, przenikliwym wzrokiem spogladali na zastugi kaz-
dego i starannie szacowali je na szali rozwagi, stosownie popierali tych, ktérych
wnikliwe badanie okaze sprawiedliwymi, winnych za$ nalezycie karali, wazac
zastluge i nagrode zawsze jednakowa miarg i odptacajac kazdemu wedtug jakosci
czynu wielkoscig kary lub taski”?¢. Tak wtadza kluczy przyznana Piotrowi Aposto-
lowi pojmowana jest juz nie tylko jako wladza wylacznie duchowa i wewnetrzna,
ale réwniez jako witadza umozliwiajaca egzekwowanie swych przywilejow, aby
zadbac o dobro i moralnos¢ w swiecie. Tym samym prymat Piotrowy rozciagga sie
nie tylko na hierarchéw Kosciota, ale — w naleznym zakresie — réwniez na wtadcow
Swieckich, ktorzy swoje rzady maja obowiazek sprawowac¢ wedtug zasad moralno-
Sci i prawa Bozego, czego straznikiem jest Koscidt, a w sposob szczegdlny — jego
najwyzszy pasterz. Dlatego tez pasterz, obdarzony przywilejem prymatu Piotro-
wego, wladny jest, w celu zaprowadzenia sprawiedliwosci w $wiecie, domagac si¢
od wladcéw $wieckich nalezytego postepowania, a niepostusznych — pozbawiac
godnosci'”. Tym samym interpretacja tekstu Mt 16,16-19 idzie w kierunku uznania
wladzy duchowej jako zwierzchniej wobec wladzy Swieckiej i przyznania nastep-
com $wietego Piotra Apostota udzialu we wladzy doczesnej nad swiatem.

Wiadza ,,zwigzywania i rozwigzywania” (Mt 16,19), w tym w zakresie wladzy
doczesnej, moze by¢ sprawowana rowniez w celu zapewnienia pomocy material-
nej i obrony przed wszelkimi zagrozeniami (m.in. militarnymi), dotykajacymi tak
catosci, jak i poszczegolnych czesci Kosciota. Stad, powotujac sie na te wiasnie
wladze, Sobdr Lionski I nawotuje do wsparcia i obrony chrzescijan na Wschodzie
i w Ziemi Swietejts.

W podobnym duchu do wiladzy zwigzywania i rozwiazywania odwotuje si¢
Sobor Lionski I, tj. XIV sobdr powszechny, zwotany w 1274 roku, za pontyfikatu
Grzegorza X (1 IX 1271-10 I 1276). Pojmowanie prymatu Piotrowego rozciaga nie
tylko na dziedzine duchowa, ale tez doczesna — spoteczng, polityczna i militarna'®.

16 Ad apostolicae dignitatis, 1, cyt. wyd., s. 333.

17 Tamze, 27, w: DSP 2, s. 347-349.

18 Sobor Lionski I, Konstytucje, 11/2,6; 11/5,25, w: DSP 2, s. 379, 391-393.
19 Sobor Lionski 11, Konstytucje, 1/1c,2 (25), w: DSP 2, s. 409-411.
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Na XVII soborze powszechnym (obrady w Bazylei, Ferrarze, Florencji i Rzymie
w latach 1431-1445), ktdrego glowna troska jest przywrdcenie jednosci z Kosciotami
wschodnimi, do glosu dochodza zwolennicy idei koncyliaryzmu. Ich propozycje nie
zostajg jednak przyjete. Niestety, rowniez unie podpisane z poszczegdlnymi wspol-
notami wschodnimi (Grecy, Ormianie, Koptowie, Syryjczycy, Chaldejczycy i Maro-
nici) nie przynosza jednoznacznych i trwatych rezultatow.

Na drugiej sesji XVII soboru powszechnego w Ferrarze w 1438 roku odwotuje
sie do interesujgcego nas tekstu biblijnego. Pozostawiajac w mocy dotychczasowe
interpretacje perykopy Mt 16,16-19, Ojcowie Soboru zwracaja szczegdlng uwage na
pojecie skaly jako fundamentu Kosciota, ktérego nie zdotajg przemdc bramy pie-
kielne (Mt 16,18). Piotr (i jego nastepcy), czyli Skata, jest pasterzem szczegolnie
odpowiedzialnym za jednos¢ wszystkich wierzacych. Sita rzeczy rozpad wspolno-
ty pierwotnego Kosciota postrzegany jest jako szczegélny atak sit demonicznych.
Totez jedynie w jednosci ze Skata (Piotrem) moze istnie¢ prawdziwa wspdlnota
Kosciota Chrystusowego na ziemi. Prymat Piotrowy dostrzegany jest tutaj jako
zasada jednosci Kosciota®.

Podobna interpretacje prymatu Piotrowego zawiera ogloszona w 1439 roku na
szoOstej sesji soboru (pierwszej we Florencji) bulla Laetentur caeli dotyczaca unii
z Grekami. W punkcie 17 dokumentu, wskazujac na papieza jako nastepce $wiete-
go Piotra Apostota i rzeczywistego namiestnika Chrystusa na ziemi, uznaje si¢ nie
tylko jego prymat za zasade jednosci Kosciola, ale takze przypisuje si¢ mu pelnie
wladzy pasterzowania, rzadzenia i kierowania Kosciolem powszechnym?!, co jest
konsekwencjg wynikajaca z urzedu najwyzszego pasterza wspolnoty wierzacych.

Tenze XVII sobdér powszechny na swej dziewiatej sesji w 1440 roku wydaje
Monitorium Soboru Florenckiego przeciw Feliksowi V antypapiezowi. Odwolujac sie do
udzielonej przez Zbawiciela , biskupowi Rzymu w osobie $w. Piotra” wtadzy klu-
czy, wigzania i rozwigzywania (Mt 16,19), zwraca uwagg na to, ze prymat Piotrowy
jest przywilejem danym najwyzszemu pasterzowi wspdlnoty wierzacych rowniez
w tym celu, by powstrzymywat i nalezycie karat schodzacych z drogi prawosci?,
a poprzez przywotanie tekstow 1 Kor 5,5 oraz 1 Tm 1,20 (wspomnienie wczesno-
chrzescijaniskiej ekskomuniki) przyznaje sprawujacemu prymat Piotrowy wtadze
stosowania ekskomuniki jako kary stuzacej nawrdceniu — ocaleniu ducha i oducze-
niu si¢ bluznienia®. Prymat Piotrowy jest rozumiany tutaj jako skuteczne narzedzie
walki przeciwko rozktadowi widzialnych struktur Kosciota.

Z kolei na dwunastej sesji (pierwszej rzymskiej) soboru w 1443 roku w bulli
przeniesienia Soboru Florenckiego do Rzymu Eugeniusz IV wyraznie stwierdza, ze

20 Ad laudem omnipotentis Dei, 1-3, w: Dokumenty Soboréw Powszechnych, t. 3, A. Baron, H. Pietras (oprac.),
Krakoéw 2005, s. 428-431 — dalej: DSP 3.

21 Bulla Laetentur caeli, 17, w: DSP 3, s. 475.

2 Monitorium Soboru Florenckiego przeciw Feliksowi V antypapiezowi, 5, w: DSP 3, s. 545.

2 Tamze.
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nastepcom Piotra Apostota przystuguje wtadza duchowa i doczesna, , albowiem
Koscidt rzymski ustanowit wszystkie patriarchaty, stolice metropolitalne i katedry
biskupie, a takze wszystkie godnosci koscielne kazdego stopnia; jego zas zalozyt
On sam i wyniost na skale jeszcze rodzacej si¢ wiary, On byt tym, ktéry powierzyt
Piotrowi, noszacemu klucze zycia wiecznego, uprawnienia wladzy zaréwno du-
chowej, jak i doczesnej”’?. Zawarta w tym dokumencie wykladnia ,,wladzy kluczy
i urzedu skaly” pozostaje w zgodnosci z interpretacjami wczesniejszymi. Istnieje
jednak problem z okresleniem uprawnien doczesnej wiadzy papieza. Nalezatoby je
pojmowac jako przynalezne Piotrowi i jego nastepcom prerogatywy umozliwiajace
im egzekwowanie wiernosci zasadom moralnym w $wiecie, ktorych Koscidt jest
straznikiem.

Na trzynastej sesji soboru w 1444 roku ogtoszono zawarcie unii z Syryjczyka-
mi. W bulli Multa et admirabilia papiez Eugeniusz IV, czyniac aluzje do Mt 16,18,
przedstawia prymat Piotrowy jako narzedzie pozwalajace na trwanie w jednej
prawdzie wiary?. Totez jedno$¢ w wierze z Piotrem i jego nastepcami jest warun-
kiem trwania na fonie Kosciota.

W cieniu reformacji i soboru w Trydencie

Zwotlany przez papieza Juliusza II (31 X/1 XI 1503-21 II 1513), niejako w przede-
dniu reformagji, i kontynuowany za pontyfikatu Leona X (11 III 1513-1 XII 1521)
Sobdr Lateranski V, czyli XVIII sobér powszechny (obradowat w latach 1512-1517),
podjat dzieto reformy Kosciota. Wszystkie jego dokumenty majg forme bulli sy-
gnowanej imieniem urzedujacego papieza?. Na jedenastej sesji w 1516 roku przyje-
to bulle Pastor aeternus gregem suum. W swej preambule wyraznie odwoluje si¢ do
interesujacego nas tekstu Mt 16,16-19. Bulla, jako dokument dotyczacy zniesienia
tzw. sankcji pragmatycznej”’, ma charakter antykoncyliarystyczny i podkresla ko-
nieczno$¢ podporzadkowania si¢ wladzy papieskiej. Motywujac prymat papieza,
naucza: ,,»Wiekuisty pasterz« nie opusci »swej trzody« »az do skonczenia swiata«
[Mt 28,20], poniewaz — jak Swiadczy Apostot — tak umitowat postuszenstwo, ze dla
ekspiacji za grzech niepostuszenstwa pierwszego rodzica »unizyt samego siebie,
stawszy sie postusznym az do $mierci« [Flp 2,8]. Majac odejs¢ »z tego $wiata do
Ojca« [J 13,1], na trwatosci opoki ustanowit Piotra i jego nastepcow swoimi wikariu-
szami [zob. ] 21,15-17 wraz z Mt 16,18-19], ktérym bycie postusznym — wediug

2 Eugeniusz IV, Bulla przeniesienia Soboru Florenckiego do Rzymu, 7c, w: DSP 3, s. 625.

% Eugeniusz IV, Bulla Multa et admirabilia, 2, w: DSP 3, s. 631.

26 Dokumenty Soboréw Powszechnych, t. 4, A. Baron, H. Pietras (oprac.), Krakéw 2005, s. 21 — dalej: DSP 4.

27 Jest to dekret Karola VII, kréla Francji, z 1438 roku, ktéry dat podstawy rozwiniecia tzw. wolno-
$ci Kosciota gallikaniskiego. Dokument, gtoszac wyzszos¢ soboru nad papiezem, miat charakter dekretu
koncyliarystycznego.
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$wiadectwa Ksiggi Krolewskiej [zob. Pwt 17,12 wraz z 2 Krl 17,14n] — jest tak ko-
nieczne, ze kto nie jest, ponosi $mier¢”2.

Tak sformutowana preambuta przypomina nauki wczesniejszego dokumentu
papieskiego, a mianowicie bulli Unam sanctam z 1302 roku, ogloszonej przez
Bonifacego VIII (24 XII 1294-11 X 1303). Papiez nie powotuje si¢ w niej na peryko-
pe o prymacie Piotrowym (Mt 16,16-19), ale nawiazujac do innych tekstow biblij-
nych, glosi nauke o koniecznosci postuszenistwa biskupowi Rzymu?.

We wspomnianym dokumencie Soboru Lateranskiego V (tj. omawianej bulli
Pastor aeternus gregem suum) na uwage zastuguje to, ze perykope o prymacie Pio-
trowym komentuje sie¢ rowniez w kontekscie innych tekstow biblijnych. Wykaza-
nie zgodnos$ci nauki o prymacie Piotra i jego nastgpcOw poprzez wzmocnienie
argumentacji wieloscia tekstow biblijnych ukazuje te doktryne Kosciota katolickie-
go w pelniejszym Swietle.

Na podstawie przedstawionych w niniejszym artykule faktéw mozemy zau-
wazy¢, ze zawsze wtedy, gdy perykope Mt 16,16-19 omawiano w aspekcie rozwa-
zania prymatu Piotrowego, taczono go z prymatem papieskim, a wtasciwie nie tyle
faczono, ile wrecz utozsamiano. To, co odnoszono do Piotra Apostota, w tym sa-
mym zakresie dotyczylo kazdego papieza jako jego nastepcy. Jednos¢ czy tez toz-
samosc¢ prymatu Piotrowego i papieskiego zdawata sie oczywistoscia.

Problem pojmowania prymatu Piotra Apostola jako rzeczywistosci catkowicie
oddzielnej od rzeczywistosci prymatu biskupa Rzymu i zupelnie z nim niezwigza-
nej pojawia si¢ dopiero po wystagpieniu Marcina Lutra. Leon X w ogloszonej
w 1520 roku bulli Exsurge Domine potepia jako nieortodoksyjne miedzy innymi
nastepujace jego twierdzenia: ,Biskup Rzymski, nastepca Piotra, nie jest zastepca
Chrystusa ustanowionym w osobie Piotra nad wszystkimi kosciotami catego swia-
ta”%; ,Stowa Chrystusa do Piotra: »cokolwiek zwigzesz na ziemi...« [Mt 16,19]
odnosza si¢ wylacznie do tego, co osobiscie zwigzat sam Piotr”3. Twierdzenia te
nigdy jednak nie zostaly uznane za zgodne z nauka biblijna, a natychmiast odrzu-
cone nalezy przyja¢ za sprzeczne z doktryna wyznawang przez Kosciot katolicki.

Jakkolwiek katolicyzm przywigzywal ogromng wage do wiladzy wigzania
i rozwigzywania oraz wiladzy kluczy, nigdy nie interpretowat ich w sposéb ma-
giczny. Zwlaszcza w tym, co dotyczy wladzy duchowej, sakramentalnej — cho¢ do-
magat si¢ uznania prerogatyw wynikajacych z przyjecia swigcen przez hierarchow
Kosciota — nigdy nie zaprzeczal koniecznosci istnienia odpowiedniej dyspozydji
wewnetrznej u osob korzystajacych z postugi duszpasterskiej. Dlatego we wspo-
mnianej bulli Exsurge Domine Leon X odrzuca réwniez inne twierdzenie M. Lutra,
ktérego tres¢ zaprzecza koniecznosci wspodtdziatania cztowieka z ofiarowana mu

28 Leon X, Bulla Pastor aeternus gregem suum, 1, w: DSP 4, s. 145 (BF VII 458, BF VII 464).
2 Bonifacy VIII, Bulla Unam sanctam, w: BF 11 13-14.

30 BF II 26.

31 BF 11 27.
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przez Boga taska, a w ktérym niemiecki teolog powotuje si¢ na interesujacy nas
tekst Mt 16,19: ,,Zadna miara nie ufaj, ze otrzymasz rozgrzeszenie z powodu twego
zalu, lecz z powodu stéw Chrystusa: »Cokolwiek rozwiazesz itd....«. Dlatego jesli
otrzymate$ rozgrzeszenie kaplana, ufaj i wierz stanowczo, ze jestes prawdziwie
rozgrzeszony, jakkolwiek by sie przedstawiata sprawa zalu”.

Jak wida¢, katolicka interpretacja logionu Mt 16,19 taczy wiladze wigzania
i rozwigzywania nie tylko z urzedem Piotrowym, ale réwniez z wladza sprawo-
wania sakramentéw, zwlaszcza sakramentu pojednania®. Do jego waznosci doma-
ga si¢ jednak nie tylko posiadania wiadzy $wigcen (i misji kanonicznej) od szafa-
rza, ale tez nalezytych predyspozycji od penitenta.

Sobdr Trydencki, czyli XIX sobdr powszechny, oglaszajac w 1546 roku dekret
o symbolu wiary katolickiej, rowniez odwoluje sie do logionu Mt 16,18. Stow
ewangelicznych nie odnosi jednak do Piotra, jego prymatu czy tez prymatu papie-
skiego. ,Pewnym i jedynym fundamentem, ktérego »bramy piekielne nie przemo-
ga«”, nazywa wyznanie wiary streszczone w nicejsko-konstantynopolitariskim
symbolu wiary (z dodatkiem ,Filioque”). Tym samym zwraca szczegolng uwage
na pojmowanie wiary jako fundamentu Kosciota i jednosci wszystkich wierzacych.

W dokumentach opracowanych po dziesiatej sesji Soboru Trydenckiego teo-
logowie rozwazajq miedzy innymi problem odpustéw. Prawo ich ustanawiania
wyprowadzajq z interesujacego nas tekstu. To wtasnie wladza wigzania i rozwia-
zywania udzielona przez Jezusa Piotrowi pozwala papiezowi i innym hierarchom
Kosciota uczestniczacym we wiladzy kluczy uwalnia¢ wiernych od kary doczesnej,
ktéra pozostaje po odpuszczeniu winy i kary wiecznej*. W swojej interpretacji
Ojcowie Soboru trzymaja sie wiernie wczesniejszej nauki papieskiej dotyczacej
istoty odpustow?®. Tak wiec wypowiedz Jezusa spod Cezarei Filipowej w katolic-
kiej interpretacji tekstu jest rowniez perykopa biblijng ulatwiajaca wyjasnienie
przyczyny i istoty odpustéw.

Sobor Watykanski I

Jednym z gltéwnych tematow omawianych na Soborze Watykanskim I, czyli
XX soborze powszechnym, byl prymat apostolski i nieomylny charakter nauczania
ex cathedra. Rozpatrzeniu tej doktryny poswiecona zostata konstytucja dogmatycz-
na o Kosciele Chrystusowym Pastor aeternus. Szczegdlnie rozdziaty I (O ustanowie-
niu prymatu apostolskiego w [osobie] Piotra), 11 (O cigglosci prymatu sw. Piotra w bisku-

32 BF VII 448.

3 Doctrina de sanctissimis poenitentiae et extremae unctionis sacramentis, 5a, 8i, w: DSP 4, s. 491, 501.
3 De indulgentiis, 1-3, w: DSP 4, s. 415.

3% Klemens VI, Bulla Unigenitus Dei Filius, BF VII 490-492; zob. tez BF VII 503.
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pach Rzymu) oraz IV (O nieomylnym nauczaniu biskupa Rzymu) wielokrotnie i jedno-
znacznie powoluja si¢ na tekst perykopy Mt 16,16-19%. W interpretacji Ojcow
Soboru wladza kluczy oraz wiazania i rozwigzywania w sposob wyjatkowy uwy-
datnia prymat Piotrowy nad catym Kosciotlem. Fakt za$ przyznania Piotrowi roli
skatly — fundamentu wspoélnoty wierzacych, fundamentu na tyle silnego, ze bramy
piekla nie beda w stanie przemdc Kosciota Chrystusowego, zawiera w sobie wska-
zanie na doktryne o szczegdlnym nauczaniu biskupa Rzymu?. Piekto dziata po-
przez ktamstwo, stad tez niemozliwos¢ przemozenia Kosciota musi wyrazac sie
miedzy innymi w gwarancji prawdy — bezbtednego nauczania tego, ktéry zostat
ustanowiony najwyzszym pasterzem wspdlnoty wierzacych. Jakkolwiek nie kazda
wypowiedz papieza cieszy sie przywilejem nieomylnosci, a tylko te szczegdlne,
spelniajace warunki nauczania ex cathedra®, to jednak przywilej nieomylnosci jest
logiczna konsekwencja realnego prymatu biskupa Rzymu nad caloscia Kosciota,
ktory przeciez ze swej istoty ma trwa¢ w prawdzie, strzec jej i przekazywac ja ca-
femu ludowi.

Sobor Watykanski I1

Sobor Watykanski I, czyli XXI sobdr powszechny, sprawe prymatu Piotro-
wego porusza w konstytucji dogmatycznej o Kosciele Lumen gentium z 1964 roku.
Temat prymatu omawia si¢ jednak w nieco odmienny sposéb. Uwydatniona zostaje
rola kolegium biskupiego jako kontynuacji kolegium apostolskiego. Podkreslona
jest jednak istotna cecha wspdlnoty biskupow. Ma ona wiladze autorytatywnego
nauczania jedynie pod tym warunkiem, ze trwa w jednosci i podporzadkowaniu sig
glowie kolegium — papiezowi, nastepcy Piotra Apostota. Ktadzie sie nacisk na to, iz
wladza wigzania i rozwiazywania zostata dana wszystkim apostotom (Mt 18,18),
jesli tylko trwaja w jednosci z gtowa swojej wspdlnoty. Albowiem tylko Piotra wy-
znaczyt Pan na opoke i klucznika Ko$ciota, totez jego wladza nie moze by¢ ograni-
czona zadna witadza ludzka, cho¢ bedac glowa — a zatem i cztonkiem - kolegium
biskupiego, wladzg swa moze sprawowac wraz ze swoimi bra¢mi®.

Jak wida¢, rozumienie tekstu Mt 16,16-19 sie nie zmienito. Jednak w wyraz-
niejszy anizeli przedtem sposéb omdéwiono na Soborze Watykanskim II istote wia-
dzy kolegium biskupiego, bedacego spadkobierca kolegium apostolskiego.

36 Sobor Watykanski I, Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Chrystusowym , Pastor aeternus”, 1, 6; 11, 12;
1V, 26, 34, w: DSP 4, s. 915, 917, 923, 925. Zob. tez BF II, 46-61.

% Tamze.

3 Dokladne oméwienie przywileju nieomylnego nauczania papieskiego i jego warunkéw wykracza
poza ramy niniejszego artykutu. Zainteresowanych odsytam do mej wczesniejszej publikacji: Biblijne podsta-
wy doktryny o nieomylnosci papieza. Proba przyblizenia stanowisk katolicyzmu i prawostawia, Pieniezno 2000.

3 Sobor Watykaniski II, Lumen Gentium, 22.
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Obecnos¢ idei prymatu w wybranych dokumentach
po Soborze Watykanskim II

W ostatnim pétwieczu, to znaczy w latach po zamknieciu Soboru Watykan-
skiego II (po 1965 roku), wydano dwa szczegolnie istotne dokumenty zawierajace
niejako ogolny oglad nauki Kosciota katolickiego. Tymi podstawowymi dokumen-
tami sg Kodeks prawa kanonicznego (1983) oraz Katechizm Kosciota katolickiego (1992).

Promulgowany przez Jana Pawta II Kodeks prawa kanonicznego w sposob bezpo-
$redni odwoluje sie do prymatu Piotrowego i wladzy apostolskiej w dwdch swych
kanonach rozpoczynajacych czes¢ II ksiegi II. Cze$¢ ta*® omawia hierarchiczny
ustrdj Kosciota. Niejako jej preambula jest stwierdzenie: ,Jak z ustanowienia Pan-
skiego swiety Piotr i pozostali Apostotowie stanowig jedno kolegium, w podobny
sposob ztaczeni miedzy sobg Biskup Rzymski, nastepca Piotra, i biskupi, nastepcy
Apostotow”4. Wida¢ tutaj wyraznie, iz prymat Piotrowy staje si¢ w sformutowa-
niach prawnych biblijng przestanka uzasadniajgca role hierarchii koscielnej. Na
poczatku jednak podkreslona zostaje rola catego kolegium biskupiego.

Kolejny kanon zwraca juz jednak uwage na role glowy kolegium biskupiego.
Papiez jako nastepca Piotra — pierwszego z apostotéw — przejmuje jego prerogaty-
wy. Tym samym staje si¢ zastepcg Chrystusa i pasterzem catego Kosciota na ziemi.
Urzad ten udzielony zostat Piotrowi przez samego Chrystusa i zawsze ma by¢
przekazywany jego prawowitym nastgpcom®. Biblijna nauka o prymacie Piotro-
wym jest uzasadnieniem najwyzszej, pelnej, bezposredniej, powszechnej i zwy-
czajnej wladzy w Kosciele, ktora papiez zawsze moze wykonywa¢ w nieskrepo-
wany sposob®. Dalsze kanony kodeksu (332-572) precyzuja pod wzgledem praw-
nym zadania hierarchii Kosciota.

Problemowi prymatu Piotrowego nieco wigcej uwagi poswieca Katechizm
Kosciota katolickiego. Interesujaca nas perykopa interpretowana jest jednakze juz nie
tylko w aspekcie koscielnej hierarchii i urzedu papieskiego. Wspomina sie jg row-
niez przy omawianiu innych kwestii dotyczacych doktryny katolickiej.

Wyznana przez Piotra wiara w mesjaniska godnosc¢ i bostwo Jezusa nie po-
chodzita z poznania czysto ludzkiego, gdyz objawiona zostata nie przez ,ciato
i krew”, ale przez ,Ojca, ktory jest w niebie” (Mt 16,17). Fakt ten pozwala okresli¢
jeden z istotnych przymiotéw wiary, a mianowicie, iz jest ona faska* oraz skata, na
ktorej opiera si¢ Koscidt, fundamentem, na ktérym zostat on zbudowany*.

40 Kodeks prawa kanonicznego, Poznan 1984, kan. 330-572 — dalej: KPK.
41 KPK, kan. 330.

42 KPK, kan. 331.

43 Tamze.

44 Katechizm Kosciota katolickiego, Poznan 1994, kan. 153 — dalej: KKK.
45 KKK, kan. 424.
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Wyznanie Piotrowe ukazuje nie tylko istotne cechy wiary, ale daje mozliwos¢
glebszego poznania natury postannictwa Jezusowego. Chrystus jest Mesjaszem-
-Zbawicielem. Jest Osoba, w ktorej zjednoczone zostajq natury: boska i ludzka.
A zatem, jak to zreszta stwierdzono juz wczesniej, perykopa ta zawiera nauke
chrystologiczna i jako taka postrzegana jest w Ko$ciele*.

Nie zostaje jednak zaniechana interpretacja perykopy Mt 16,16-19 jako tekstu
zawierajacego nauke o wiadzy apostotdw? i szczegdlnym prymacie Piotra-Skaty*s.
Omawiajac wtadze kluczy, ktéra wyraznie powierzona zostaje samemu Piotrowi,
interpretuje jg jako wladze zarzadzania Domem Bozym, ktorym jest Koscidt; a 1a-
€zac ja z powierzong apostotom, pod zwierzchnictwem Piotra, wltadza zwigzywania
i rozwiazywania, przybliza jej nature jako: odpuszczanie grzechéw, oglaszanie
orzeczen doktrynalnych i podejmowanie decyzji dyscyplinarnych we wspdlnocie
wierzacych®. Odwolujac sie tez do rozwazanej przez nas perykopy, innych tekstow
biblijnych, a takze dokumentéw Kosciola (gtéwnie Soboru Watykanskiego II), Kate-
chizm Kosciota katolickiego przedstawia ogodlnie strukture kolegium biskupiego oraz
sposob zarzadzania Kosciotem powszechnym i poszczegdlnymi jego czesciami®.

W zwiazku z podejmowaniem decyzji dyscyplinarnych we wspdlnocie wie-
rzacych Katechizm Kosciota katolickiego wyraznie daje do zrozumienia, ze zaréwno
papiez, jak i poszczegdlni cztonkowie kolegium biskupiego, pozostajacy z nim
w jednosci, moga stosowac pewne sankcje wobec powierzonych sobie wiernych,
miedzy innymi wylaczenie ze wspdlnoty wiernych (ekskomunika). Wiadza wigza-
nia i rozwigzywania powierzona Piotrowi i apostotom, papiezowi i biskupom —
daje moc wykluczania z komunii z Ko$ciotem i Bogiem przestepcéw oraz ponow-
nego przywracania do jednosci tych, ktorzy sie nawrdcili. Pojednanie z Kosciotem
jest bowiem pojednaniem z Bogiem?'.

Jak wiec wida¢, Katechizm Kosciota katolickiego w kwestii interpretacji omawia-
nego przez nas tekstu biblijnego pozostaje wierny wczesniejszym orzeczeniom
Kosciota. Przedstawia je co najwyzej w nowym $wietle, dostosowujac do wspot-
czesnych nam czasOw sposob przekazu prawd wiary, ale nie zmieniajac ich istoty.

Zakonczenie

Podsumowujac rozwazany przez nas problem, warto podkresli¢, ze perykopa
Mt 16,16-19 czesto jest interpretowana w teologii katolickiej. Jakkolwiek jej wymo-

46 KKK, kan. 440-445.
47 KKK, kan. 551-552.

48 KKK, kan. 553.

49 KKK, kan. 551-553.

50 KKK, kan. 880-887.

51 KKK, kan. 1443-1445.
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wa z natury rzeczy wiaze si¢ z tematem prymatu Piotrowego (prymatu papieskie-
g0), to jednak zawarte w niej pouczenia odnosza si¢ rowniez do innych elementéw
doktryny Kosciota katolickiego. Poszukujac w Bozym objawieniu odpowiedzi na
pytania nurtujace wspolnote wiernych w danym okresie, hierarchowie Kosciota
i inni teologowie powotywali si¢ na rozwazany w niniejszym artykule tekst ewan-
geliczny. Odnajdywali w nim bowiem uzasadnienie wielu prawd wiary. Wsrod
nich rozwazano, powotujac si¢ na wspomniany tekst, miedzy innymi problemy
chrystologiczne (dwie natury w Chrystusie) i eklezjologiczne (struktura, wtadza
w Kosciele). W odniesieniu miedzy innymi do tego logionu omawiano nature wia-
ry i odpustéw. Ograniczenie znaczenia Mt 16,16-19 wytacznie do prymatu papie-
skiego bytoby zubozeniem tresci tego fragmentu. Jednakze btedem bytoby rowniez
stwierdzenie, iz wspomniana perykopa w swej tresci nie daje podstaw nauce
o prymacie Biskupa Rzymu i wynikajacych z tego prerogatywach (w tym naj-
wyzszej, petnej, bezposredniej i powszechnej zwyczajnej wiadzy w Kosciele wraz
z przywilejem nauczania ex cathedra).

Jan Bocian — THE RECEPTION OF PERICOPE OF THE PRIMACY OF ST. PETER IN THE
DOCTRINE OF THE ROMAN CATHOLIC CHURCH

This article presents the history of interpretation of the evangelical pericope of
Matthew 16:16-19 in the theology of the Roman Catholic Church. This pericope, also known
as the pericope of the primacy of St. Peter, despite of the facts in the doctrinal remarks of the
Church, wasn’t just a fundamental text on the doctrine of primacy of the Pope. The social
context of the particular era had a significant influence on the way biblical texts were inter-
preted. Therefore also the text of Matthew 16:16-19 was being interpreted within the Zeit-
geist of the era and the theologians were trying to find an answer to the questions related to
the doctrine of faith and those important to the people of that time. Presenting this problem
the article shows the main interpretative tendencies of the mentioned biblical approach,
dividing the history of the Church into: the first Millennium, the time from 10th to 16th
Century, time of Reformation and the Trident Council, time of the first Vatican Council,
time of the second Vatican Council, and the time after. This issue is being discussed on the
basis of selected official documents of the Church, which include its doctrinal teachings. The
main used sources were the papers of the General Councils, selected Papal texts, the current
Codex of Canonical Law, and the Catholic catechism. On their basis the interpretations of
Matthew 16:16-19 are being presented, in which the mentioned pericope is being used as
a explanatory text towards the christological problems occurring in the history of the
Church, problems related to the nature of faith, authority within the Church itself, teachings
on sacraments or indulgence.
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Introduction: development of research on Buddhism

The nineteenth-century development of conceptualizing world religions as
a cultural and political phenomenon, as well as the advent of religious studies as
a scholarly discipline, introduced Buddhism to Western academic debates. Ameri-
can scholar Tomoko Masuzawa examined the process of Buddhism’s elevation to
the status of a world religion, pointing out that neither its Western, mostly Europe-
an, observers, nor its native Asian practitioners ,had thought of these divergent
rites and widely scattered institutions as constituting a single religion”*.

The development of research had brought about a growing understanding of
the diversities within Buddhism. One of its branches, Tibetan Buddhism, was per-
ceived as mysterious and romanticized, and became especially interesting for
scholars, Christian missionaries from the Orthodox and Catholic Churches, and
a variety of Protestant denominations, as well as for educated amateurs.

Western encounters with Tibetan Buddhism in India, China, Mongolia, and the
Transbaikal region of Siberia in the Russian Empire generated questions about the
nature and uniqueness of this tradition. British, French, and Russian researchers of
the nineteenth-century frequently juxtaposed ,the true original Buddhism” of the
ancient time, based on teaching of historical Buddha Siddhartha Gautama and much
later-developed its corrupt form of Tibetan Buddhism, called also Lamaism?.

In the Russian Empire, the fact that there were native Buddhist communities
within Russia’s own borders became especially important for the development of
research. Tibetan Buddhism became an area of interest for both Russian Imperial

1 T. Masuzawa, The Invention of World Religions: Or, How European Universalism Was Preserved in the
Language of Pluralism, Chicago 2005, pp. 121-122, 144.
2D. S. Lopez, Prisoners of Shangri-La: Tibetan Buddhism and the West, Chicago 1998, 275 pp.
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scholars from St. Petersburg and Kazan and the Orthodox missionaries working in
Eastern Siberia. As a consequence, as Vera Tolz pointed out: ,This encounter be-
tween actors from the imperial centre and the empire's peripheries exercised a signi-
ficant influence on the type of scholarly knowledge that was produced”s. Buddhist
studies became a part of the existing academic discipline of oriental studies at the
prestigious St. Petersburg University and Kazan University. Alternately, Russian
Orthodox missionaries also collected information, published their own studies, and
offered lectures on Buddhism in seminaries and Spiritual Academies.

Pozdveev’s criticism of the Orthodox missionaries-scholars of
Tibetan Buddhism

One the leading Russian scholars of that time, Aleksei Matveevich Pozdneev
(1851-1920), in the foreword to his major work Mongolia and the Mongols, expressed
his appreciation for ecclesiastical attempts to offer courses for future missionaries
in Orthodox academies and seminaries*. However, he criticized both inadequacies
in curricula and the levels of qualifications of professors and instructors of these
courses.

Pozdneev disapproved of the lack of independent research in the case of ec-
clesiastical instructors, pointing out sarcastically that their knowledge was based
mainly on the already-published works of English and French scholars. In conse-
quence, Pozdneev argued, future missionaries were acquiring second-hand and
biased knowledge that was overly concentrated on the origins of Buddhist tradi-
tions and disconnected from the realities of contemporary Buddhism of the Gelug-
pa lineage.

Pozdneev wrote: ,Missions have existed for many years in this country as
well as special courses for missionaries in our academies and seminaries, but the
professors and instructors of these courses, in place of independent investigation of
the subject that they have been called upon to teach, have preferred to content
themselves with translations of the works of English and French scholars; such is
the course given by Professor V.V. Mirotvortsev of the Kazan Ecclesiastical Aca-
demy and set forth by him in the Pravoslavnyi Sobesednik for 1871, similarly, the
»Notes on the Doctrine of Buddhism« delivered by Father Podgorbunskii, a teach-
er at the Irkutsk Seminary, in 1892, and so on. These lectures might, of course, be

3V. Tolz, Russia’s Own Orient: The Politics of Identity and Oriental Studies in the Late Imperial and Ear-
ly Soviet Periods, Oxford 2011, p. 171

4T. V. Ermakova, Buddiiskii Mir, p. 94: ,Several years later, in 1911 Pozdneev expressing his ap-
preciation for ecclesiastical courses reminded again that theoretical lectures on origins of Buddhism and
based on British research could not prepare properly Russian missionaries facing Lamaism”.



Orthodox Christian research on Tibetan Buddhism... 209

have been interesting to their audience, but they cannot acquaint them by any
means with the real state of affairs that we encounter in the religion of the Mongols
and our native peoples”>.

The above-mentioned ecclesiastical scholars targeted by Pozdneev had
achieved a modest recognition on the local, , provincial” level. Having passed
away several years before this criticism was written and published, Vasilii Vasilie-
vich Mirotvortsev (1838-1891), could not defend himself against these remarks.
Father Innokentii Aleksandrovich Podgorbunskii however had to face this criti-
cism.

Podgorbunskii, a provincial scholar from Irkutsk?

Father Podgorbunskii (1862-1913), a priest and missionary, was a native
Siberian, born in the Nerchinsk area of the Transbaikal. He was educated at the
Nerchinsk Seminary and continued his education at the prominent Kazan Spiritual
Academy. After returning to Eastern Siberia, he worked as a lecturer at the Irkutsk
Spiritual Seminary. In Irkutsk, Podgorbuskii became a member of the city’s intel-
lectual elite, and is mentioned several times in the Letopis goroda Irkutska za
1881-1901 gg. (Chronicle of the city of Irkutsk from the 1881-1901), a chronicle me-
ticulously prepared by Nit Stepanovich Romanov that provides a detailed account
of intellectual and cultural life in the capital of Eastern Siberia during the end of
the nineteenth century®. Several times, the Letopis mentions Father Innokentii Ale-
ksandrovich Podgorbunskii and his participation in cultural and scholarly events
in Irkutsk, presenting him as a significant figure in Irkutsk and a committed scho-
lar who was heavily involved in local society.

The Letopis notes that on December 19, 1888, at the auditorium of the Geo-
graphical Society’s Museum, Podgorbunskii delivered a public lecture on Bud-
dhism. Then a lecturer teaching courses on Buddhism and Shamanism at the
Irkutsk Spiritual Seminary, Podgorbunskii effectively presented his research on
Tibetan Buddhism’. His lecture was only a part of a larger event, as, according to
the Letopis, a few days later on December 28, 1888, Podgorbunskii, together with

5 A. M. Pozdneev, Foreword, in: Mongolia and the Mongols, p. xxxiv.

¢ L. K. Martynova, Svedenia Letopisei Goroda Irkutska Ob Istorii Irkutskoi Eparkhii, in: Vtorye Romanovskie
Chtenia. Materialy Nauchnoi Konferentsii 8-9 Oktiabria 1998, ed. by A. V. Dulov, Irkutsk 2000, p. 66-70. The
author of the Letopis goroda Irkutska Nit Stepanovich Romanov collected information about people contri-
buting to Irkutsk’s greatness. According to Martynova, the lefopis has been perceived and estimated by
historians as a valuable source of information about the Irkutsk eparchy, varied activities of the bishops
and clergymen, including their scholarly interests, cultural and social actions. It presented often forgotten
everyday routine, minor struggle and success of the hierarchs and priests; it included information about
their personality traits, interests, and their virtues and vices.

7N. S. Romanov, Letopis goroda Irkutska za 1881-1901 gg., Irkutsk 1993, p. 189.
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Grigorii Nikolaevich Potanin, participated in the opening ceremony of an exhibi-
tion at the Irkutsk Museum that displayed a comprehensive and unique collection
of Tibetan Buddhist religious objects. Podgorbunskii appeared there as the mas-
termind of the exhibition, encouraging several prominent Siberian citizens to do-
nate to the collection.

A significant part of the collection was assembled by Potanin himself. He had
purchased and received several objects as gifts during his trips through the Russian
Transbaikal and during a trip to the Mongolian city of Urga® in the summer of 1887.
Podgorbunskii convinced a Russian merchant named Aleksei Dmitrevich Startsev,
who had traveled to China as a consultant and negotiator, to donate a ,beautiful
collection of dokshits”, images of Tibetan Buddhist deities, ,defenders of the faith”
with characteristically terrifying — from a perspective of Western aesthetics —
features®.

Podgorbunskii also persuaded the leader of the Russian Buddhists, ,the En-
lightened Khambo-Lama of Gusinoozerskii Datsan” Dampil Gomboevich Gom-
boev, to loan several , very interesting and precious liturgical objects” to the exhibi-
tion, which allowed them to present an altar in the Gelug-pa tradition, and colorful
silk thangka (tanka) paintings presenting , deities of the Buddhist pantheon”1°.

As the organizers and managers of the exhibition, Potanin and Podgorbunskii,
decided to include other materials as well: an ethnographical collection from the
Transbaikalian datsans, and photographs taken primarily in the major monastery,
the Gusinoozersk Datsan, that presented Tibetan Buddhist rituals and dances. This
unique presentation also included photographs of ritualistic dances that had been
taken in the monasteries and temples of Lhasa, Gumbum in north-eastern Tibet,
where access was very limited. Majority of presented photographs was taken in
Mongolian monasteries of Urga. The accuracy of the collection was verified in con-
sultation with the most famous Transbaikalian lama, Agvan Dorzheev, who held
the highest possible Buddhist degrees!!.

In their roles as both organizers and hosts of the exhibition, Potanin and Pod-
gorbunskii guided the visitors, providing information about the objects and cere-
monies that were on display. Romanov added in the Letopis that the exhibition was
to be open to the public until the beginning in January of the following year, 1889.

8 The capital city of Mongolia, Ulan Bator.

9N. S. Romanov, Letopis goroda Irkutska za 1881-1901 gg., op. cit., p. 190. Mongolian term , dokshit”
refers to the Tibetan Buddhist images of deities.

10 Tbidem, p. 190.

11 K. L. Malakshanov, Y. V. Kuzmin, Innokentii Podgorbunsky: Priest and Scholar, ,Mongolia Survey:
a publication of the Mongolia Society”, Fall 1995, no. 2, p. 38; importance of Dirzheev in: S. P. Angaeva,
Buddizm v Buriatii i Agvan Dorzhiev, Ulan-Ude 1999; J. Snelling, Buddhism in Russia: The Story of Agvan
Dorzhiev, Lhasa’s Emissary to the Tzar, Dorset — Rockport, Mass. 1993; E. D. Dagbaev, Politichesko-filosofskaia
kontseptsia Agvana Dorzheeva, in: Buddijskaia kultura: istoria, istochnikovedenie, iazykoznavstvo i iskusstvo, Treti
Dorzhevskie chtenia: materialy konferencii, Ulan-Ude, Ivolginskij dacan, Alhanaj, 8-10 iulia 2008 g., p. 6-15.
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In addition, a part of the initial exhibition became a permanent part of the Irkutsk
museum, and was significantly enlarged during the following years.

Podgorbunskii and Potanin also prepared and published a catalog of the ob-
jects presented during the exhibition and a catalog of a permanent Buddhist collec-
tion that was then in development. The permanent collection was unveiled two
years later, in 1891, to the Crown Prince Grand Duke Nicholas Aleksandrovich
(who later became Tsar Nicholas II) during his visit to Irkutsk. Father Podgorbun-
skii guided this special guest through the museum, explaining the religious func-
tions and meaning of the objects.’?

Oblastnichestvo and Buddhism

The far Eastern and Siberian voyage of the Crown Prince Grand Duke Nicho-
las Aleksandrovich, the future Tsar Nicholas II, broadened but could not change
the elite perception of the world from within Saint Petersburg, comparable perhaps
to the Bostonian idea of the world. This criticism could not, however, diminish the
Siberian sense of pride, which was rooted in a common background and set of
achievements that were manifested in the push for Siberian regionalism, known as
oblastnichestvo. Sympathizers of this movement largely came from the Siberian
intelligentsia, and they participated in scientific explorations of the region, con-
ducted scholarly research, created collections of geographical and ethnographic
artifacts, and supported the development of cultural and educational institutions,
such as museums.

Podgorbunskii’s connections with oblastnichestvo were not limited to his co-
operation with Grigorii Nikolaevich Potanin, the well-known proponent of this
Siberian movement. His pride for local history, involvement in the cultural and
intellectual life of Irkutsk society, and an authentic appreciation for their own
achievements, such as the successfully prepared exhibition of Buddhist artifacts, all
built Podgorbunskii’s self-confidence in this local community. The creation of sig-
nificant museum collections was not merely an isolated example of sharing the
traditions of local patriotism. Support for the leaders of Siberian regionalism was
also expressed in public celebrations of anniversaries and requiem masses for the
deceased.

Several years after the exhibition, on February 27, 1896, Irkutsk’s intellectual
elites gathered at such an event. The reason for their assembly was to celebrate the
twentieth anniversary of the death of a local celebrity, Afanasii Prokopevich

12 Irkutskie Eparkhialnye Vedomosti”, 1891, no. 31; Katalog muzeia Vostochno-Sibirskogo otdela Impe-
ratorskogo Russkogo Geograpficheskogo Obshchestva (Museum catalog of the Eastern Siberian Division of
the Imperial Russian Geographical Society), Irkutsk 1888.
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Shchapov, who was widely perceived as having initiated the oblastnichestvo move-
ment. A person of comprehensive interest — he was a journalist, writer, historian,
and ethnographer — Shchapov was born near Irkutsk to a father who worked as
a country diak (sexton) and a Buriat woman. After receiving his education in Ka-
zan and pursuing an academic career both there and in St. Petersburg, he returned
to Irkutsk. Shchapov not only organized the Siberian Department of the Russian
Geographical Society, but also initiated a Siberian patriotic movement in the 1860s.
The followers of this ideology, including Grigorii Nikolaevich Potanin and Nikolai
Mikhailovich Yadrintsev, supported the development of regional libraries and
museums, development of the original Siberian scientific research, development of
local education, and the advancement of Siberian intellectual communities.

The solemn requiem of 1896, commemorating the fruitful life of Afanasii Pro-
kopevich Shchapov, was conducted by his colleagues, the scholars Father Afanasii
Vinogradov and Father Innokentii A. Podgorbunskii. The ceremony, which took
place in the splendid Tikhvinskii church, included the intellectual and social elite
of Irkutsk. According to the local press and the Lefopis, around a hundred people,
including Shchapov’s family members, friends, colleagues, and supporters, parti-
cipated in the service.

Father Innokentii A. Podgorbunskii played a special role in the service by de-
livering the eulogy, in which he reminded the crowd of Shchapov’s impressive
biography, enumerated the merits and major achievements during his life both in
St. Petersburg and in Irkutsk, and praised his character and sacrifices. Podgorbun-
skii emphasized Shapov’s contributions to the development of scholarly disciplines
in Siberia®.

A similar event, in both form and purpose, took place on May 7, 1904. This
time it was a commemoration of the anniversary of the death of Nikolai Mikhailo-
vich Yadrintsev, at the request of the editors of the journal ,, Vostochnoe obozrenie”.
Yadrintsev, an archeologist and explorer, was a major figure in the Siberian sepa-
ratist movement, and the author of a renowned book: Siberia as a Colony, which was
first published in 1891. He died at the age of 52. On the tenth anniversary of his
passing, a solemn memorial service was held in the central Kazan Cathedral in
Irkutsk, with the religious service preceded by a lecture by Podgorbunskii that glo-
rified the deceased and his contributions to the development of Siberian culture and
its status!4.

Podgorbunskii’s involvement in the oblastnichestvo movement was closely re-
lated to his professional obligations as a priest, missionary and college-level lectur-
er, and had to be balanced with his broader intellectual interests. His lectures on

13N. S. Romanov, Letopis goroda Irkutska za 1881-1901 gg., op. cit., p. 345-346; see: A. S. Madzharov,
The Museum of Aphanasy Prokopievich Shchapov in Irkutsk, ,News of Irkutsk State University”, Series
,History”, 2012, no. 2.2, pp. 162-165.

14 N. S. Romanov, Letopis goroda Irkutska za 1902-1924 gg., Irkutsk 1994, p. 37.
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Buddhism were addressed to the Siberian public, but primarily to the Orthodox
Christian missionaries in training. Pragmatically, his publications also targeted
very specific subsets of readers: seminary students, working missionaries, and
a more general audience. His essays and studies were published mostly by the
Eastern-Siberian Division of the Imperial Russian Geographical Society in Irkutsk
and in the ecclesiastical journal , Irkutskie Eparkhialnye Vedomosti”?>.

Orthodox Christian missionary’s interest in
Siberian religions

Podgorbunskii’s publications from the last two decades of the nineteenth
century mainly discussed the different cultural and social aspects of Christianity,
Tibetan Buddhism, and Shamanism in Eastern Siberia. Polemic missionary texts
and independent studies of Siberian religious phenomena were among the variety
of topics covered in works such as Idei buriat-shamanistov o dushe, smerti, zagrobnom
mire i zagrobnoi zhizni (Buriat-Shamanist ideas about the soul, death, the other
world and the afterlife); Vysshie blaga i puti k nim po ucheniu buddizma i khristianstva
(Higher benefits and the paths to achieving them according to the teachings of
Buddhism and Christianity), as well as Materialy dla kharakteristiki lamaiskoi as-
trologii (Materials on the characteristics of Lamaist astrology), Shamanisticheskie
verivania mongolov i buriat (Shamanistic beliefs of Mongols and Buriats), and Iz mi-
fologii mongolov i buriat-shamanistov (From the mythology of Mongols and Buriat-
-Shamanists)s.

In August 1901, Father Innokentii Podgorbunskii made a public announce-
ment about the completion of his major work, a Russian-Mongolian-Buriat diction-
ary, along with the proud declaration that the dictionary would be published in
Irkutsk. However, a large 340-page dictionary had to wait until 1909, when it was
finally published by the typography of P. I. Makushin and V. M. Posokhin. The
purpose of this enterprise was to create a dictionary of a ,living colloquial Buriat
language” that included variations of the tribal and regional dialects.
Gonbochzhab Tsebekovich Tsybikov, a Russian scholar of Buriat origins and for-
mer student of Pozdneev, expressed his great appreciation for the idea and results

15 From 1901 to 1904 Podgorbunskii was the chief editor of this local ecclesiastical journal.

16 1. A. Podgorbunskii, Idei buriat-shamanistov o dushe, smerti, zagrobnom mire i zagrobnoi zhizni, Irkutsk
1890; Viysshie blagai puti k nim po ucheniiu buddizma i khristianstva, Irkutsk 1890. , Irkutskie Eparkhialnye
Vedomosti”, 1891, no. 13-15. Materialy dla kharakteristiki lamaiskoi astrologii (Materials on characteristics of
Lamaist astrology), 3s. BCOPI'O. Publication of the Eastern-Siberian Division of the Imperial Russian
Geographical Society, 1892, T. 23, Ne 2 vol. 3, no. 2.
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of this work'. The dictionary was praised for its usefulness for years after it was
initially publisheds.

Simultaneous to his endeavors on the dictionary, Podgorbunskii continued his
research on religious, ethnographic and cultural phenomena. In 1902, his studies on
Buriats that had initially been published as articles in the ,Irkutskie Eparkhialnye
Vedomosti” were published as a 62-page book!". Several years later, on January 12,
1909, local newspapers announced that Podgorbunskii had published a new version
of the catalog of the Buddhist Collection in the Irkutsk museum reflecting its devel-
opment during the preceding years®. In 1909, Father Podgorbunskii was nominated
as the chair of a clerical conference in the Irkutsk eparchy for his achievements.
According to his biographers, , the main purpose of his work was to prove the ad-
vantage of Christianity over other religions. He believed that only Christianity shows
the way to the true state of grace and gives purpose and meaning to life”!.

The major work on Buddhism: Buddizm, ego istoria
i osnovnye polozhenia ego uchenia

In 1900-1901, Podgorbunskii published his major work on Buddhism. The title
of the two-volume treatise was: Buddizm, ego istoria i osnovnye polozhenia ego uchenia
(Buddhism, its history and main thesis of its teachings)®. Ironically, the works of
both Pozdneev and Podgorbunskii were published by the Eastern Siberian division
of the Imperial Russian Geographical Society, located in St. Petersburg. However,
the concepts and structure of both publications differed significantly.

Podgorbunskii offered an interpretation of Buddhism as a world religion that
was more widely accepted within Western circles, thus treating Tibetan Buddhism
as a branch included within the same tradition, while Pozdneev argued that the

171, A. Podgorbunskii, Russko-mongolo-buriatskii slovar, Irkutsk 1909; N. S. Romanov, Letopis goroda
Irkutska za 1881-1901 gg., op. cit., p. 462-463; K. L. Malakshanov, Y. V. Kuzmin, Innokentii..., op. cit., p. 39.

18 P. Smolik, Wsréd wyznawcéw Burchan-Buddhy: szkice z Zycia, opowiesci i legendy Mongoto-Burjatéw:
z piecdziesieciu ilustracjami, Krakoéw 1925, p. 7. Smolik, a physician from Krakow and an Austrian war
prisoner during World War I, spent several years in the Transbaikal.

191, A. Podgorbunskii, Buriaty: istoricheskii ocherk, Irkutsk 1902.

20 Jdem, Katalog buddiiskoi kollektsii Vostochno-Sibirskogo Otdiela Imperatorskogo Geograficheskogo Obshchestua,
Irkutsk 1908; N. S. Romanov, Letopis goroda Irkutska za 1902-1924 gg., op. cit., p. 118.

211 V. Kuzmin, I. A. Podgorbunskii — Issledovatel Mongolskikh Narodov, in: Dulovskie Chtenia, ed. by
I. V. Kuzmin, Irkutsk 1992, pp. 42-45; K. L. Malakshanov, Y. V. Kuzmin, Innokentii Podgorbunsky: Priest
and Scholar, ,Mongolia Survey: a publication of the Mongolia Society”, Fall 1995, no. 2, pp. 38-39.

2], A. Podgorbunskii, Buddizm, ego istoria i osnovnye polozhenia ego uchenia, 1-2 vols., vyp. 1: Ocherki
istorii buddizma, Irkutsk 1900; vyp. 2: Osnovnye polozhenia uchenia buddizma, Irkutsk 1901; see: A. V. Du-
lov, A. P. Sannikov, Pravoslavnaia Tserkov v Vostochnoi Sibiri v XVII-nachale XX vekov, Irkutsk 2006, ch. 2,
p. 171-172.
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form of Buddhism developed by Ts’ong-k-a-pa differed from its origins significant-
ly enough that it should have been properly distinguished as , Lamaism”2.

Following this model of Buddhism as a unifying religious tradition that en-
compassed many different subdivisions, in his first volume, Podgorbunskii pre-
sented Buddhism’s historical and cultural background in India, an account of the
life and original teachings of the Buddha, and information about the development
and characteristics of the major branches: the southern Theravada and the northern
Mahayana. His description of the history of the southern stream included the areas
of Ceylon, Burma, and Siam, while his exploration of the northern form concen-
trated on areas north of the Himalayan region, especially Tibet, China, and Mongo-
lia, discussing the spread of Buddhism among Mongolian tribes, including the
Buriats, in a separate chapter. The last chapter considered an issue that was unusu-
al in Western studies of Buddhism at the time, a new phenomenon described as
Buddhism in Europe. The first volume concluded with statistical information about
the number of Buddhists in specific geographical regions.

A section of the book discussing Buddhist community and Buddhist teaching
among Mongolian tribes included an attempt to define the ethnic and linguistic term
,Mongols” more precisely. Podgorbunskii argued that the phrase ,Mongolian
tribes” should denote the people of Mongolia, ethnic Mongols living in the Russian
Empire, Siberian Buriats, and Kalmyks?*.

The gradual spread of Buddhist teachings by Tibetan lamas-missionaries, the
construction of monasteries, and translations of the scriptures, especially Ganjur
and Tanjur, into Mongolian, deeply influenced and transformed the Mongolian
society of warriors. Podgorbunskii referred to primary sources, including Mongo-
lian texts translated and published by Archimandrite Palladiii (Kafarov), and the
travelogue authored by Egor Fedorovich Timkovskii, which had become a best-
seller in the 1820s%.

In sketching a history of Buddhism among the Mongol peoples, the organiza-
tional structure and types of the monasteries, hierarchy of the clergy, customs and
celebrated holidays, and legal regulations in the Russian Empire, Podgorbunskii
frequently utilized works by Russian authors such as Osip M. Kovalevskii, Vladislav
Vashkievich, and, often, Pozdneev?s.

Characteristically, Podgorbunskii preferred usage of the term , Buddhism”
and , Buddhists” instead of ,,Lamaism” and , Lamaists”, more popular in the state

2 A. M. Pozdneev, Mongolia and the Mongols, p. xxxiv.

2 1. A. Podgorbunskii, Buddizm..., vol. 1, op. cit., p. 204.

% Ibidem, p. 210, 213; E. F. Timkovskii, Puteshestvie v Kitai Cherez Mongoliiu, v 1820 i 1821 godakh,
Sanktpeterburg 1824. In 1820s the book was published in English, French, German, Dutch and Polish.

21, A. Podgorbunskii, Buddizm..., vol. 1, op. cit., p. 215-237.
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and church vocabulary?”. However, the terms became interchangeable with one
another when he discussed the law of 1853, in a text entitled: Polozhenie o lamaiskom
dukhovenstve Vostochnoi Sibiri (Regulation about the Lamaist Clergy in Eastern Sibe-
ria). Following the official nomenclature, Podgorbunskii discussed in that case the
situation of the Siberian , Lamaists”28.

Podgorbunskii was critical of the lamas’ standard educational methods, which
were based upon memorization rather than understanding of the sacred Buddhist
texts, and he pointed out that the instructors frequently had inadequate knowledge
of the Tibetan language. According to him, all of these factors discouraged the
majority of young Buriats from undertaking advanced studies. He acknowledged,
however, the importance of the large libraries that existed in the monasteries and
provided a chance for continuing education. The Buddhist lamas had several ad-
vantages: they were amongst their own people, they spoke the same language, and
they shared the same ethnic origins, customs, and culture. This was a source of
their strength and success. Podgorbunskii also evaluated the importance of early
religious instruction, often as early as the age of five, which fostered connections
between Buddhist beliefs and Buriat culture and ethnic identity®.

In the following chapter, Buddhism in Europe, Podgorbunskii discussed the
relatively new phenomenon of Western fascination with Buddhism. After mention-
ing Schopenhauer, there was a presentation of the fin-de-siecle fascinations with
Buddhist ideas among fashionable Europeans and Americans, especially Henry
Steel Olcott, Edwin Arnold, and Madame Helena Blavatsky, Elena Petrovna Bla-
vatsky, née Gan (Hahn von Rottenstein). Theosophy became popular in Russia in
the 1880s. For example, presentation of the Theosophical Society by journal Russ-
kaia Mysl in 1887 included Lesevich’s article Noveishe dvizhenia v Buddizmie together
with two other text—Russian translations of works of the prominent theosophists,
poem written by Sir Edward Arnold and Colonel Henry Steel Olcott’s, cofounder
of Theosophical Society, Buddhist Catechism®.

27]. D. Murray, Building Empire among the Buryats: Conversion Encounters in Russia’s Baikal Region,
1860s-1917 (Doctoral Dissertation), http://hdl.handle.net/2142/42353 (2013-02-03). Murray argued that
for the Russian Orthodox missionaries had broadly and exclusively used term ,Lamaism”, and quoted
a statement , Lamaism is absolutely not Buddhism” (s. 180-186). Despite of legal and popular justifica-
tion of that claim, in the cases of several Russian Orthodox Christian missionaries-researchers this
simplification and generalization is not accurate.

2], A. Podgorbunskii, Buddizm..., vol. 1, op. cit., p. 238-240.

» Ibidem, p. 243-244.

30 V. V. Lesevich, Noveishe dvizhenia v Buddizmie, p. 17; 1. Zavgorodnij, V. V. Lesevich i ego interes k bud-
dizmu, p. 152; M. Carlson, ,No Religion Higher Than Truth”. A History of the Theosophical Movement in Russia,
1875-1922, Princeton 1993, p. 216. See: A. Peck, Archbishop Veniamin and fashionable intellectuals: search for
meaning of »real Buddhism«. Apxuenuckon Benuamun u M00HbvIe UHINEANEKIYAADL: NOUCK SHAYEHUS »PeaNbHDLIL
0ydousm«, ,Journal News of Irkutsk State University” (Mssectms VIpKyTckoro rocysapcTBeHHOIO
ynusepcurerta, »Cepust Vicropusi«), 2011, no. 1, p. 145-147.



Orthodox Christian research on Tibetan Buddhism... 217

The contemporary historian Maria Carlson interpreted the popularity of theo-
sophy as a consequence of the ,frustration and dissatisfaction of a growing num-
ber of thinking people who felt intellectually and spiritually cut adrift, unwilling or
unable to choose between the sterility of scientific positivism and the impotence of
a diminished church”?. Podgorbunskii’s understanding of this phenomenon was
very close to Carlson’s opinion. He noted the impact of a philosophical crisis that
had resulted from Kantian criticism and positivism; political disillusionment
stemming from the bloody Franco-Prussian war; fin de siecle sentiments and ex-
pectations; and the search for new experiences and mysticism as liberation from
growing nationalism and traditional religion2.

Podgorbunskii’s brief presentation of the Western fascination with Buddhism
offered a comprehensive knowledge and understanding of both current scholarly
research on Buddhism and the phenomenon of theosophy. Discussing the concepts
of theosophy, Podgorbunskii referenced the contents of the journal The Theosophist,
The key to theosophy, the French publication La revue theosophique, and Russian trans-
lations of theosophical publications. The international character of this movement,
with groups located in Paris, London, Munich, and Vienna, makes its popularity in
Russia more understandable. However, Podgorbunskii emphasized that publica-
tions by thinkers such as Arnold and Olcott treated Buddhist ideas on a merely
superficial level, and should be seen as Western reinterpretations rather than truly
representative of the real Asian tradition®.

The second volume concentrated on characteristics of the Buddhist scriptures,
the Buddhist doctrine of cause and effect, and the elimination of suffering and path
to Nirvana. Several chapters presented mainly Tibetan Buddhist interpretations of
the importance of the lamas-spiritual teachers; the role of prayers, spells, and the
variety of rituals that venerated numerous deities and spirits; and an explanation
of Buddhist doctrine, concluding with stories about the heavenly kingdom of
Sukhavati (Sukavadi) and the ultimate bliss of the Pure Land of the Amitabha
Buddha. The work ends with an acknowledgement of the distinctive nature of
Buddhist teaching and doctrine.

The originality and uniqueness of the Buddhist tradition from everything that
was familiar to Westerners helped greatly to pique their interest. The heightened
interest in this tradition also resulted from a number of followers estimated at be-
tween four and five hundred million. Russian interest in the religious ideas which
influenced up to two-thirds of Asians was particularly strong, and unlike other
European countries, the Russian Empire directly bordered Buddhist countries,
such as China, then under the rule of the Buddhist Ch’ing (Qing) dynasty.

31 M. Carlson, ,No Religion..., op. cit., p. 5; A. Peck, Archbishop Veniamin..., op. cit., p. 145-147; V. Tolz,
Russia’s Own..., op. cit., p. 62.

2 1. A. Podgorbunskii, Buddizm..., vol. 1, op. cit., p. 245.

3 Ibidem, p. 244-247.
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Was Professor Pozdneev right?

In the light of such an active scholarly and social life on the part of Podgor-
bunskii, Professor Pozdneev chose to publicly evaluate his contemporary, respond-
ing mainly to Podgorbunskii’s 1892 lecture Notes on the Doctrine of Buddhism. In his
critique, Pozdneev indicated two major errors and weaknesses of Podgorbunskii’s
ecclesiastical approach. First, Pozdneev believed that the presentation lacked any
independent investigation, and instead relied heavily upon French and British
research. Second, despite the attractiveness of these courses and lectures audiences,
they did not offer adequate preparation for encounters with the realities of the
Buddhist religion as practiced by the Buriats and Mongols.

Pozdneev’s dissatisfaction toward overreliance upon Western literature could
not be found to be true in the case of Podgorbunskii’'s work on Buddhism. On the
contrary, bibliographical information provided in the foreword and his presenta-
tion of major developments in the rising Western interest in Buddhism presented
a well-balanced approach. The selection of a variety of primary and secondary
sources included the prestigious publication edited by the German-born British
Orientalist Max Miiller (Miller), the Parisian Annales du musée Guimet, and Russian
translations of Buddhist scriptures, such as Jataka. Podgorbunskii’s secondary
sources included works ranging from Osip (Jozef) Kovalevskii to Laurence Austine
Waddell. Well-balanced literature and its critical implementation contradicted
Pozdneev’s conclusion.

Characteristically, Podgorbunskii presented the findings of both great ama-
teurs and academicians from the nineteenth century. Major discoveries that signifi-
cantly contributed to the development of Buddhology were made by British ser-
vicemen and officials stationed in India and Nepal. One of them was a British offi-
cial of the East India Company, Brian Hodgson (in Podgorbunskii’s spelling,
Godzon), who became famous for the accidental discovery of several Sanskrit manu-
scripts in Nepal. Podgorbunskii also used Russian translations of Western publica-
tions, such as the work of George Thomas Bettany and Sir Robert K Douglas®.

In addition, he referred to the works of the Hungarian pioneer of Tibetan
studies, Alexander Csoma de Koros (1784-1842). Csoma de Koros, after a short
period of linguistic studies at the University of Gottingen, became an example of
a gifted and passionate scholar-amateur, completing significant research outside of
the realm of official academia. Despite lacking a sufficient formal education, uni-
versity degrees and position, Csoma de Koros” contribution to the development of

3 G. Th. Bettany, R. K. Douglas, sir, Velikiia religia Vostoka, translation L. B. Khavkina, foreword and
comments A. N. Krasnov, Moskva 1899 (original title: The great Indian religions: being a popular account of
Brahmanism, Hinduism, Buddhism, and Zoroastrianism: with accounts of the Vedas and other Indian sacred books,
the Buddhist sacred books, the Zendabesta, Sikhism, Jainism, Mithraism, etc, London 1892).
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Tibetan Buddhist studies, especially his analysis of the Kanjur and Tanjur scrip-
tures, was significant®.

Podgorbunskii also acknowledged the achievements of several contemporary
Russian scholars: Vasilii Pavlovich Vasiliev, Ivan Pavlovich Minaev, Aleksei Mat-
veevich Pozdneev, and Sergey Fiodorovich Oldenburg?. In the bibliography of his
major work on Buddhism Podgorbunskii listed also five works written and pub-
lished by Pozdneev. The list included Mongolia and the Mongols, with a concise note
indicating ,so far two volumes have come out presenting the author’s diaries from
his journey through Mongolia”?¥.

In the foreword to the first volume, Pozdneev presented an entire editorial
project, with a special fourth volume dedicated to ,a description of Lamaism in
Mongolia together with an account of its dogma and moral teaching, way of life
and ritual”3. Ironically, despite Pozdneev’s complaints concerning insufficiency in
research on Tibetan Buddhism, and the scholarly incompetence of other academics,
his own project ended up as incomplete.

The second criticism relating to failures in the proper preparation of the Or-
thodox missionaries for encounters with the religious realities of the native peoples
appears to be groundless. A broadened perspective on diverse forms of Buddhism
in different geographical areas and different cultures did not interfere with the
missionaries’ focus on Tibetan Buddhism of the Gelug-pa tradition as a part of the
same religion. Pogdorbunskii included references to specific research on Trans-
baikalian Buriat beliefs, such as the work of the Archbishop Nil: Buddizm,
razsmatrivaemyi v otnoshenii k posledovateliam ego, obitaiushchim v Sibiri (Buddhism,
examined in relation to its Siberian followers), which published in St. Petersburg in
1858 and contextualized Buddhism specifically to the region of Siberia®.

The problem of Christian missionary success was much more complicated.
Podgorbunskii included remarks considering contemporary intellectual and mis-
sionary debates, especially in comments on an influential book written by Samuel
Henry Kellogg. The author, a professor in the Western Theological Seminary in

% 1. A. Podgorbunskii, Buddizm..., vol. 1, op. cit., the first page in foreword (without pagination);
T. Masuzawa, The Invention..., op. cit., p. 125; D. S. Lopez, Prisoners of..., op. cit., p. 23, 159. Lopez does
not hesitate to refer to Csoma de Koros as ,,Hungarian scholar”.

3 Vasiliev and Minaev belonged to the older generation of scholars; Pozdneev and Oldenburg to
the younger; an interesting detail: both I. A. Podgorbunskii and S. F. Oldenburg were born in Eastern
Siberia in the Nerchinsk region in 1862 and 1863; however, they came from different social class and
cultural backgrounds. Podgorbunskii was a son of the village priest, Oldenburg came from influential
and wealthy family providing from childhood a comprehensive education and international experience.

37 1. A. Podgorbunskii, Buddizm..., vol. 1, op. cit., the fourth page in foreword (without pagination).

3 A. M. Pozdneev, Mongolia and the Mongols, p. xxxviii.

3 Nil, Arkhiepiskop laroslavskii, Buddizm, Rassmatrivaemyi V Otnoshenii K Posledovateliam Ego,
Obitaiushchim V Sibiri, Sankt Petersburg 1858; A. Peck, Missionary and scholar: Russian Orthodox Archbishop
Nil Isakovich’s perception of Tibetan Buddhism in Eastern Siberia, ,,Sibirica. Interdisciplinary Journal of Siberian
Studies”, Spring 2006, vol. 5, no. 1, pp. 62-86.
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Allegheny, Pennsylvania who spent eleven years in India as a missionary, re-
sponded to the popular and controversial narrative poems written by Sir Edwin
Arnold, The Light of Asia®. Podgorbunskii expressed the opinion that this type of
literature, also present in Russian studies, offered a reliable analysis and compari-
son of Buddhist and Christian teaching to facilitate a better understanding of both
traditions and avoid common misunderstandings.

Conclusion

A brief note in Pozdneev’s publication from 1896 singles out Podgorbunskii,
negatively immortalizing this ecclesiastical scholar from Irkutsk. Through the jux-
taposition of two terms, seminary teacher and university professor, a distinct pro-
fessional status of both scholars was very sharply and malignantly established.
Further differences in the perception of social position (central versus peripheral,
imperial versus regional) could explain that which unnecessarily showed disre-
gard. Podgorbunskii’s association with Siberian regionalism could have been
another significant factor in Pozdneev’s unusual actions; his views on Imperial
Russia generated clear disapproval of any form of separatism. Pozdneev fully
earned his unquestionable authority in Buddhist and Mongolian studies; his status
was threatened only by his colleagues from St. Petersburg. Podgorbunskii, on the
other hand, remained limited as a locally known scholar*!.

Despite this criticism, undoubtedly painful, as it had been expressed so publi-
cally, Podgorbunskii continued his scholarly work, earning great appreciation as
a scholar and clergyman in Eastern Siberia. He died suddenly of a heart attack at
the age of 51. His obituary began with the information: , September 19, 1913, died
protoerei Podgorbunskii, his Mongolian and Buddhist (Lamaist) studies were pub-
lished in Irkutskie Eparkhialnye Vedomosti, Vostochnoe Obozrenie”#. His merits
and achievements far exceeded his status of as a simple provincial compiler of
textbooks and syllabi.

40°S. H. Kellogg, The Light of Asia and the Light of the World; a Comparison of the Legend, the Doctrine, and
the Ethics of the Buddha with the Story, the Doctrine, and the Ethics of Christ, London 1885; Russian edition:
S. H. Kellogg, Buddizm i khristianstvo: sravnenie legendarnoi istorii i ucheniia Buddy s evangel 'skoi istoriei i ucheniem
nashego Gospoda i Khrista, perevod F. S. Ornatskii, Kiev 1894.

4 E.g. D. Schorkowitz, Staat und Nationalititen in Russland: Der Integrationsprozess der Burjaten und
Kalmiicken, 1822-1925, Stuttgart 2001; the author referred to Pozdneev several times, while Podgorbun-
skii was not even mentioned.

4 N. S. Romanov, Letopis goroda Irkutska za 1902-1924 gg., op. cit., p. 184.
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Anna Peck — BADANIA KOSCIOLA PRAWOSEAWNEGO NAD BUDDYZMEM
TYBETANSKIM — OJCIEC INNOKENTIJ ALEKSANDROVIC PODGORBUNSKIJ

W XIX wieku dzieki rozwojowi konceptualizacji swiatowych religii jako zjawiska kul-
turowego i politycznego, a takze pojawieniu sie religioznawstwa jako dyscypliny naukowej,
buddyzm zagoscit w zachodnich debatach akademickich. Amerykanski naukowiec Tomoko
Masuzawa zbadat, jak buddyzm podniesiono do statusu swiatowej religii, wskazujac na to,
ze ani zachodni, gléwnie europejscy obserwatorzy, ani rdzenni azjatyccy wyznawcy ,nie
postrzegali tych rozbieznych obrzeddéw i szeroko rozproszonych instytucji jako czegos, co
tworzy jedna religie”. Rozwoj badan przyczynit sie¢ do zwigekszenia zrozumienia dla rézno-
rodnosci w obrebie buddyzmu. Jeden z jego odlaméw, buddyzm tybetaniski, byl odbierany
jako tajemniczy i wyidealizowany. Stat sie szczegélnie interesujacy dla uczonych, chrzesci-
janskich misjonarzy prawostawnych i katolickich oraz innych wyznan protestanckich,
a takze dla wyksztalconych amatorow.
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