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JERZY KOJKOL
Akademia Marynarki Wojennej

Polska filozofia spoleczna okresu miedzywojnia
—religia a polityka. Wybrane koncepcje

Celem naukowym artykutu jest interpretacja sposobu postrzegania wzajemnych
relacji pomiedzy religia a polityka w wybranych propozycjach teoretycznych polskiej
filozofii spotecznej okresu migedzywojnia. Autor zdaje sobie sprawe, ze problematyka
ta jest obszerna i dotyczy wielu ptaszczyzn, na ktérych toczyta sie i toczy obecnie debata
o roli religii w polityce. W zwiagzku z tym synteza, ktdrq zaprezentuije jest tylko wstepem
do dalszych badan.

Rozstrzygnieciem teoretycznym, ktore nalezy dokona¢ przy zglebieniu problemu,
zawartego w tytule artykutu jest zdefiniowanie filozofii spotecznej i jej przedmiotu. Dy-
skusje nad tym zagadnieniem zazwyczaj niewiele wnosza do rozwiania watpliwosci
dotyczacych potocznego rozumienia tego, co spoleczne, polityczne czy wtasciwie wspdl-
notowe. Zdaniem T. Czakona cze$ciej wyodrebnia si¢ w historii filozofii gléwne proble-
my, ktorym nadaje sie, najczesciej bez teoretycznych uzasadnien, status spotecznych
niz zastanawia si¢ nad istotowymi jej dylematami. Dzieje sig tak, pomimo, Ze filozofia
spoteczna cieszy sie¢ duzym powodzeniem zaréwno tych, ktdrzy profesjonalnie zajmuja
si¢ filozofig, jak i tych ktérym wydaje sig, Ze wszystko moze by¢ filozofia i filozoficzne!.

Autorowi wydaje sie, ze niewiele wagi przywiazuje sie do refleksji nad istota filo-
zofii spolecznej, poniewaz kazdy moze mowic o spoteczenstwie, paristwie, narodzie,
obywatelskosci, wolnosci, wszyscy wiemy co to jest i niepotrzebny jest nam betkot , ma-
gow”. W dyskusjach tego typu uzywa sie¢ wielu kategorii, ktdre wydaja si¢ by¢ oczywi-
ste, sg przeciez przejawem zdroworozsagdkowego podejscia do tej tematyki. Ksigzkom
i artykutom nadaje sig tytut lub podtytut filozofia spoteczna, bo jest to modne i by¢ mo-
ze biznesowo korzystne2.

1 Zob. T. Czakon, Sposoby pojmowania filozofii spolecznej, w: Wspdtczesna filozofia spoteczna w Polsce. Wybrane
problemy, T. Czakon, D. Sleczek-Czakon (red. nauk.), Katowice 2014, s. 13.

2 Zob. wiecej L. Kaczanowicz, R. Wlodarczyk, Wspdtczesna filozofia spoteczna. Rozmowy i eseje o spoleczen-
stwie obywatelskim i etyce demokracji, Sopot 2011; J. Szacki, Polska filozofia spoteczna XX wieku, referat wygloszony
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Nie holdujac ani neopozytywistycznemu, ani postmodernistycznemu paradyg-
matowi nauki w tekscie filozofie spoteczng traktuje si¢ jako rozlegly, trudny do ozna-
czenia obszar badawczy, filozoficznej refleksji nad zyciem spolecznym, rozpoznajacej
jego odrebnos¢, pytajacej o specyfike, przyczyny, sens i strukture zjawisk spotecznych,
poruszajacej zarbwno problematyke ontologiczna, epistemologiczna, jak i filozofii czto-
wieka. Sg to filozoficzne poglady dotyczace spoleczenistwa jako catosci, czyli tego, co
okresla sie mianem bytu spotecznego. Tezy ontologiczne, gnoseologiczne i antropolo-
giczne stuza do wyjasniania racji ostatecznych zycia spotecznego, sformutowania praw
w nim wystepujacych oraz okreslonych zaleznosci.

W Polsce, w pierwszych dziesiecioleciach XX wieku, filozofia spoteczna zajmowali
sie: E. Abramowski, Z. Balicki, ]. Braun, S. Brzozowski, S. Czarnowski, W. Dzieduszyc-
ki, T. Filipowicz, W. Gombrowicz, L. Gumplowicz, S. Hessen, L. Krzywicki, A. Krzyzano-
wski, K. Kelles-Krauz, F. Koneczny, W. Lutostawski, E. Majewski, B. Malinowski, F. Mly-
narski, B. Nawroczynski, S. Pawlicki, L. Petrazycki, A. Swietochowskie F. Znaniecki,
Cz. Znamierowski, S. I. Witkiewicz oraz wielu innych autoréw. Podejmowali oni probe
interpretacji rozumienia takich kategorii jak: autorytet, autorytaryzm, cywilizacja, do-
bro wspdlne, demokracja, ideologia, indywidualizm, klasa spoteczna, naréd, panstwo,
spoleczenistwo, tradycja, wladza, wlasnos¢, wspolnota czy wychowanie oraz religia i po-
lityk. Tymi ostatnimi zajmuje sie¢ w niniejszym tekscie, gdyz na poczatku XXI wieku
warto przypominac to, co wydawato si¢ historycznie miniona, a wciaz jednak w prak-
tyce zycia spotecznego w Polsce jest aktualne.

Poczatki XX wieku to okres gwattownych sporéw dotyczacych historii, spoteczen-
stwa, jednostki, poznania, religii, polityki i wychowania. W Polsce w tym czasie funk-
cjonowaty rézne filozoficzne nurty teoretyczne. Jak pisze St. Borzym ,,0golnie biorac,
filozofia migdzywojenna ma charakter polifoniczny, charakteryzuje ja pluralizm po-
staw, ogromne zréznicowanie orientacji. Poza szkotami Iwowska i warszawska, z ich
nastawieniem systematyczno-logicznym, rozwija si¢ fenomenologia, tomizm. Powsta-
1y zreby nowych oryginalnych systeméw filozoficznych, jak reizm Tadeusza Kotarbin-
skiego czy monadyzm St. I. Witkiewicza. Kontynuowano tradycje tzw. »filozofii naro-
dowej« (Lutostawski). Marksizm rozwijat si¢ poza obrebem filozofii profesjonalnej, prze-
de wszystkim w zakresie filozofii kultury”3.

na sympozjum Filozofia polska XX wieku, Krakow 3-4 grudzien 1999 r., zrédto: www. calculemus.org/forum/2/sz
acki.doc [dostep: 17 IX 2016]; R. Legutko, Filozofia polityczna, w: Stownik spoteczny, Krakéw 2004; Wolnosc, ro-
zum, intersubiektywnodé, B. Szlachta, M. J. Siemek (red.), Warszawa 2002, s. 323; J. Kloc-Konkotowicz, Siemek i fi-
lozofia. O transcendentalnej filozofii spotecznej, ,,Przeglad Filozoficzno-Literacki”, 2007, nr 1, s. 81; P. Winch, Idea
nauki o spoleczenistwie i jej zwigzki z filozofig, Warszawa 1995; W. Kaczocha, Filozofia spoteczna. Wybrane zagadnienia
filozoficzno-teoretyczne oraz empiryczne, Warszawa 2015.

3 St. Borzym, Filozofia miedzywojenna (1918-1939), w: Zarys dziejow filozofii polskiej 1815-1918, A. Walicki
(red. nauk.), s. 512. Zob. K. Bochenek, L. Gawor, A. Jedynak, ]. Kojkol, Filozofia polska okresu miedzywojennego.
Zarys problematyki, Gdynia 2013, s. 6; K. Bochenek, L. Gawor, M. Michalik-Jezowska, R. Wéjtowicz, Zarys hi-
storii filozofii polskiej, Rzeszéw 2013, s. 203; St. Borzym, Filozofia polska 1900-1950, Wroctaw — Warszawa — Kra-
kow 1991, s. 97; J. Skoczynski, Modernizm i Mioda Polska, w: J. Skoczyniski, J. Wolenski, Historia filozofii polskiej,
Krakow 2010, s. 393.
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Wazne byly w tym czasie postulaty teoretyczne myslicieli wywodzacych sie ze
szkoty K. Twardowskiego, ktory przyjmowat, podobnie jak kantysci i modernisci, ze
Bog oraz jego stosunek do $wiata i czlowieka nie moze by¢ przedmiotem wiedzy rozu-
mowej, lecz jedynie wiary religijnej. W publikacji O filozofii sredniowiecznej pisal: ,, Zapa-
trujac si¢ w ten sposob na role sredniowiecza w dziejach ludéw europejskich, zrozu-
miemy tez, ze to charakterystyczne dla tej epoki zespolenie wiary i wiedzy bylo sku-
tecznym $rodkiem umozebniajacym przeszczepienie wiedzy za posrednictwem wiary
z epoki starozytnej na ludy, ktére miaty objac kierownictwo duchowe Europy w epoce
nowozytnej. Ale odkad srodek ten spetnit swdj cel, stracit tez swoje uprawnienie. Stusz-
nie tez epoka odrodzenia i humanizmu, idac za gtosem Ockhama, oddzielita wiare od
wiedzy, teologie od filozofii”4.

K. Twardowski nie sugerowal, Ze naukowiec moze zrezygnowac ze swych prze-
konan religijnych czy $wiatopogladowych. Nie mozna go nazwac¢ ateista czy nawet
agnostykiem. Boga pojmowat w sposob deistycznie, w niesmiertelno$¢ duszy byta dla
niego istotnym elementem kultury chrzescijaniskiej. Swoje wiare uwazat za sprawe pry-
watna, bez znaczenia dla filozofii. W ten sposob naukowiec — jego zdaniem — wystepuje
w podwdjnej roli, jako czlowiek posiadajacy Swiatopoglad i jako naukowiec, ktéry na
temat $wiatopogladu powinien w zasadzie milcze¢. Warto zwroci¢ uwage, ze ta mysl
mogta by¢ takze inspirujaca dla filozofii polityki. Polityk byt z jednej strony czlowie-
kiem posiadajacym swoj Swiatopoglad, ale na jego temat milczat jako osoba publiczna,
z drugiej strony byt dziataczem politycznym i w sferze publicznej winien starac sie
reprezentowac catos$¢ spoteczenistwa a nie jedna grupe religijna. Kazdy ma mozliwos¢
funkgjonowania w polityce, ale dziatania polityka winny by¢ zgodne z rozumem — mo-
gtby konkludowac¢ K. Twardowski.

Nalezy wspomnie¢, ze K. Twardowski byt zwolennikiem ,, prawdziwej pobozno-
$ci”. Uwazal, ze zarozumiatos¢ i fascynacja swiatem materialnym sa najwiekszymi
,przeszkodami do poboznosci”. Oba zjawiska sg jego zdaniem masowe. Znikaniu po-
boznosci w miare rozwoju cywilizacji moze zapobiec zrozumienie tradycji, dochodze-
nie do prawdy i tolerancja. Dotyczyto to zwlaszcza Zydéw. Odwotywat sie przy tym
do historii Jezusa Chrystusa, pisat: ,Jakiego wyznania byt Chrystus? Mojzeszowego
(...)- Nie tylko jako niemowle Chrystus Pan sie poddat przepisom zakonu Mojzesza,
owszem i pozniej, przez cale swe Zzycie zastosowywat sie do religii zydowskiej, nie tyl-
ko w strawie, méwiag, iz nie przyszed! znies¢ zakazu, lecz wypetni¢ go, lecz i w czy-
nie, uczeszczajac do boznic i pelnigc obrzadki, jako prawdziwy kaptan wedle porzad-
ku Melchizedecha (...). Nie przeciwko religii starozakonnej wystepowat Chrystus Pan,
lecz przeciwko falszywemu jej pojmowaniu, przeciwko tym, co ja wypaczyli”>.

4 K. Twardowski, O filozofii Sredniowiecznej. Wykladow szes¢, Lwéw 1910, s. 106. Pisownia oryginalna.

5 Rozmyslania religijne na Nowy Rok, Dzier Trzech Krdli, pierwszq, drugq i trzecig niedziele po Trzech Krdlach,
luzne notatki rekopisy IFiS PAN, syg. TR. 136 — t. 2113, s. 21 3, Zrédto: http://rcin.org.pl [dostep: 25 12015]. Pi-
sownia oryginalna.
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K. Twardowski ubolewat, Ze wyznajac wiare, nie robimy tego z imieniem Chry-
stusa na ustach a nazywamy ja katolicka, nie witamy sie w imie Chrystusa lecz pada-
my sobie do ndg, salondw naszych nie zdobi obraz Matki Boskiej, nie stawimy imienia
bozego w kazdym miejscu. Wnioskowat z tego, Ze cze$¢ imienia Chrystusowego stab-
nie i niknie. Uwazal, Ze jest to spowodowane brakiem ,,goracej wiary i ufnego przeko-
nania” w obecnos¢ Chrystusa w na ottarzu. Krytykowat zachowania ludzi w kosciele,
piszac: ,Wchodzi do Kosciota jejmos¢, strojna w jedwabie i drogie kamienie i ledwie
skingwszy glowa wygodnie zasiada w fawie Koscielnej. Czy jejmoznos¢ tak postapita-
by sobie tak samo, gdy weszla do izby, w ktdrej przebywa panujacy?” i dalej ,Ile razy
bylem $wiadkiem, ze ludzie przed ksiedzem wychodzacym ze mszy $w. wstaja, odda-
jac mu czes¢, lecz wobec Chrystusa w sakramencie ottarza (...) zachowusja sie biernie!”s.

Wydaje sig, ze w istocie w tych rozwazaniach chodzito o ukazanie zaznaczenia
religii, a w zasadzie wiary w dobrym wychowaniu cztowieka, dla ktérego najwazniej-
szy bylby drugi cztowiek a nie on sam. Sadzit, Ze brak szacunku dla drugiego — innego
wynika z utraty prawdziwej poboznosci skierowanej na Boga. Podkreslal, ze w czasach
braku szacunku dla majestatu bozego, wierni odmawiajg takze nalezytego szacunku
dla ludzi, ktérzy maja prawo go wymagac. Znika estyma wobec innych, natomiast
wyrasta powaga wobec siebie samego — staje si¢ ona jedyna i najwyzsza’. To wotanie
K. Twardowskiego byto takze wotaniem o zachowanie umiaru i skromno$ci w debacie
politycznej. Nie chodzi w niej bowiem o szukanie wroga a prowadzenie dyskursu dla
dobra wspolnego. Dzisiaj to takze jest niezbedne.

Inne implikacje miaty idee neomesjanistyczne, wywodzace si¢ szczegdlnie z pro-
romantycznych kregow filozoficznych. Do tego rodzaju twérczosci zaliczy¢ mozna pi-
sma W. Lutostawskiego, przyréwnujace nardd do niesmiertelnego ducha przeobrazaja-
cego sie w ciaglym rozwoju swiadomosci spotecznej. W podobnej tonacji pisat W. Rub-
czynski oraz inni przedstawiciele tego kierunku.

Poglad filozoficzne W. Rubczynskiego odzwierciedlaty jego postawe religijna. Sa-
dzit, ze nauka wraz z filozofia przedstawiaja porzadek panujacy we wszystkich warst-
wach zycia spolecznego. Potwierdzaja ostateczne zrddlo fadu, ktérym jest Absolut oraz
przyblizaja czlowieka do Boga®. Zdawat sobie sprawe, ze w epoce modernizmu i indywi-
dualizmu nie moze pomina¢ problematyki wolnosci, zarazem jednak zastrzegat sie, ze
musi by¢ ona zwiazana z szacunkiem dla przedmiotowego stanu rzeczy. Wolnos¢ jedno-
stek i fad powszechny sa sprzezonymi ze soba ogniwami jednej religijnej catosci ideowse;j.

6 Tamze, s. 5-6.

7 Zob. tamze, s. 7.

8 R. Palacz zaliczyt jego filozofie do spirytualizmu. Zob. wiecej: R. Palacz, Witold Rubczyriski, czyli filozofia
polskiego spirytualizmu XIX wieku, w: tenze, Klasycy filozofii polskiej, Warszawa — Zielona Gora 1999, s. 279-284;
T. Knapik, Kultura i wartosci w ujeciu Witolda Rubczyriskiego i Floriana Znanieckiego, ,,Studia z Filozofii Polskiej”,
Bielsko — Biata — Krakéw, 2010, s. 125; W. Rubczynski, Filozofia Zycia duchowego jego wytrzymatosé, skutecznosé i tad
w Swietle doswiadczenia i krytyki, Poznan 1925, s. 710. O znaczeniu tej publikacji informowat T. Grabowski. Zob.
tenze, Filozofia poznania i metafizyka prof. Rubczynskiego, w: Przemdwienia wygtoszone ku czci $p. prof. Witolda Rub-
czyniskiego dnia 15 listopada 1938 r., Krakéw 1939, s. 10.
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Filozofia jego nie odwotujac sie jawnie do dogmatéw chciata da¢ réwnie trwaty,
lecz bardziej uogélniony obraz $wiata, bedacy czyms w rodzaju kompromisu miedzy
prawdami teologii a prze$wiadczeniami swiatopogladowymi ludzi uprawiajacych na-
uke wspdtczesna. W ten sposdb jako jeden z pierwszych eksponowat role sfery ducha
w ksztaltowaniu rzeczywistosci.

W. Rubczynski traktuje cztowieka jako byt spoteczny, ktéry powinien czyni¢ sta-
rania, aby upowszechnia¢ przyjazn, altruizm i wzajemne braterstwo. Uznawat, Ze ka-
tolik ma duchowo-religijny obowigzek walki o szlachetne ideaty. Ta dziatalnos¢ wy-
maga od katolika wewnetrznego i zewnetrznego wysitku oraz podejmowania réznorod-
nych czynnosci majacych na celu uduchowienia zycia ludzkiego. Konsekwencja tego
pogladu jest przekonanie W. Rubczyniskiego, Zze nie ma statego postepu ludzkosci, lecz
powolne przezwyciezanie trudnosci prowadzace do doskonalenie sie jednostek i spo-
leczenistwa. Proces ten z jednej strony unaocznia wartosc sfery ducha, z drugiej uspote-
cznienia. Jego zdaniem obie zbliZajg cztowieka do Boga?.

Teza o Bogu jako warunku koniecznym rozwoju ludzkosci, narodu, spoteczenst-
wa jest kontrowersyjna. Moze rozbudzac¢ nacjonalizm zamiast patriotyzmu, chore am-
bicje zamiast szlachetnych, stawe z pobudek egoistycznych a nie altruistycznych, fat-
szywe bohaterstwo zamiast bohaterstwa nadobowiazkowego. Zdajac sobie sprawe
z tych niebezpieczenstw W. Rubczynski pisal, ze ,,polityka, chociazby byta uprawiana
w najlepszej wierze i z niezltomnie szczerem przekonaniem roznamigtnia zazwyczaj buj-
niejsze temperamenty, a bez pewnej dozy temperamentu niepodobna by¢ dzielnym po-
litykiem. Totez na tem wyzsze uznanie i wdzieczno$¢ potomnych zastuguja sobie owi
wybitni dziatacze, ktorzy w walce o przeprowadzenie swych programéw nie daja sie
ponies¢ ani zaslepi¢ namigtnosciom czy to zgota osobistym, czy stronniczym, bo skupi-
li calg swa natezona uwagg i piecze na tem, co dla catosci panstwowego bytu z najwie-
kszym bytoby i najtrwalszym pozytkiem i na tem, co dla niej jest najgrozniejsze”11.

W tym kontekscie W. Rubczynski formutuje ciekawa teze, Ze religia jest warunkiem
postepu. W pogladzie tym chodzi gtéwnie o podkreslenie roli wiary oraz organizagji re-
ligiinych w uswiadamianiu etycznej roli czlowieka w panstwie i narodzie. Jego zdaniem
taka funkcje spelniaja juz wierzenia pierwotne. Stad sadzil, Ze religie oraz ko$cioty (nie-
ktdre z nich) oddziatywuja na swoich wyznawcow w taki sposob, ze w ich $wiadomosci
pojawia sie poczucie obowiazkdéw, gwarantujace mozliwe pokojowe wspotzycie i wspot-
prace. Mysliciel zdawat sobie sprawe, Ze istnieja takze , wierzenia i kulty usposabiaja-
ce” do zachowan agresywnych i wrogich w stosunku do ludzi innych wyznan oraz
wspdtwyznawcow opuszczajacych wspolnote. Ponadto zdaniem W. Rubczyniskiego ist-

% Identyczne spostrzezenia zawiera ksigzka K. Bochenek, L. Gawor, A. Jedynak, J. Kojkol, Filozofia pol-
ska..., cyt. wyd., s. 218-219. Zob. takze R. Polak, Rubczyriski Witold, w: Encyklopedia Filozofii Polskiej, Lublin 2011,
t. 2, 5. 469-471. Rubczynski miat na imie Witold, a nie Witold.

10 Zob. J. Ochmann, Melioryzm Witolda Rubczyniskiego, ,, Zeszyty Naukowe Uniwersytetu Jagieloriskiego.
Studia Religiologica”, 2010, z. 43, s. 244.

1T'W. Rubczynski, Etyka, Lublin 1936, t. 2, s. 117-118.
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nieja religie, ktére daja poklask ludzkim stabostkom, takim jak pragnienie wygody i roz-
koszy, lenistwo, samouwielbienie (islam). W konicu dochodzi on do wniosku, Ze s re-
ligie, ktére mniej lub wiecej wplywaja na rozwdj spoteczno-duchowy cztowieka maja-
cy na celu podporzadkowanie sfery , biologiczno-gospodarczej” rezultatom mysli'2.

Z pogladdéw jego wynika, ze religie wspdtzawodnicza, ze sobag nie tylko o dusze
ludzi, ale takze spoteczng aktywnos¢. Musza wychowywac ludzi tak aby stawali sie,
jak najlepszymi, , najtezszymi”, najbardziej zharmonizowanymi zewnetrznie i wewne-
trznie cztonkami wspdlnoty. Chodzi tu gléwnie o solidarnos¢ ludzi w przezwycieza-
niu wszelkich niebezpieczenstw. To ona jest gwarantem istnienia panstwa i narodu.
W. Rubczynski pisat: , Ale nadchodza predzej czy pdzniej dla kazdego ludu, narodu
i paristwa czasy ciezkich préb przebywanych zwyciesko tylko przez spoleczenstwa, ktd-
rych widoczna wigkszo$¢ nie lgka sie Smierci, jest zgodna w solidarnym stawianiu czo-
1a niebezpieczenstwom. Zdolna do postuchu dla wytonionej z siebie wtadzy ma wole
mocna, zaprawiong do trudow i innych przeciwnosci” 3.

Antoni Chotoniewski 1872-1924'* w Duchu dziejéw Polski pisat podobnie. Ten neo-
mesjanista stwierdzat, Ze najwieksza wartoscia wynikajaca z charakteru narodowego
Polakéw jest poczucie wolnosci, przejawiajace sie w tolerancji religijnej. Polacy na tej
podstawie stworzyli jednolity nardd, ktdrego tozsamos¢ budowano wokdt moralnych
powinnosci. Bylo to odstepstwo od tendencji obowiazujacych w 6wczesnej Europie, ten-
dengji absolutystycznych. Podstawa wolnosci byta tolerancja religijna, a Polska pod tym
wzgledem byta prekursorem. A. Chotoniewski pisat: ,,Przez dtugie wieki uchodzito za
stan prawidfowy narzucania sitg wierzen religijnych. W najoswiecenszych krajach Eu-
ropy panowala zasada, ze »poddany« ma te same wyznawac subtelnosci dogmatycz-
ne, ktdre trafity do przekonania jego ksiecia. Najkulturalniejsze spoteczenistwa dokony-
waty masowych morddw i wyniszczaly si¢ wzajemnie w glebokiem przekonaniu, ze
czynia to »dla wiecznego zbawienia«. Dzi$ nie ma na kuli ziemskiej cztowieka, ktoryby
o tych rzeczach, tak niegdys pospolitych, myslat inaczej, niz ze zgroza, a idea wznowie-
nia wojen religijnych mogtaby powstac juz tylko w glowie szalenca”?s.

Zdaniem A. Chotoniewskiego Polacy tworzac kult ,swobody jednostki” wyeks-
ponowali to szczegolnie w dziedzinie wiary. To z wolno$ci obywatelskiej historycznie
wyrosta swoboda religijna, tolerancja wyznaniowa, ktdra w takim stopni nigdzie nie by-
ta znana. Publicysta sadzit, ze przejawiato sie to gtéwnie w stosunku do Zydéw, ktérzy
w roznych wspolnotach stawali sie koztem ofiarnym przesadéw i namigtnosci religij-
nych. Mimo, ze Polacy sa narodem chrzescijariskim, to nieznane u nas byly takie prze-
$ladowania, jakich doznali Zydzi niemal w catej Europie. A. Chotoniewski pisat: ,W cza-

12 Zob. tamze, s. 119-121.

13 Tamze.

14 A. Chotoniewski byt gtéwnie publicysta zajmujacym sie problemami kreséw, polskosci Ziem Zachod-
nich i Pomorza oraz kwestia Zydowska. Podstawowe prace to: Duch dziejéw Polski, Krakéw 1917; Po odparciu na-
jazdu bolszewickiego w r. 1920, Krakow 1920; Paristwo polskie, jego wskrzeszenie i widoki rozwoju, Warszawa 1920.

15 A Chotoniewski, Duch dziejéw Polski, Krakéw 1918, s. 187. Pisownia oryginalna.
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sach najwiekszej reakcyi katolickiej tumulty przeciw zydom byty niewinna igraszka wo-
bec petnych grozy okrucienstw, ktérych widownig byt zachdd. Gwatty, znecania sig bes-
tialskie i mordy pozostaty nawet wowczas obcymi naturze polskiej”’1¢. Zdaniem autora
Polska nie znata religijnego fanatyzmu. Stosunek do Boga pozostawiano sumieniu mie-
szkancéw Polski. Uzasadniat takie podejscie juz Pawet Wiodkowic przeciwstawiajac
praktyce i doktrynie Sredniowiecznej zasade, Ze wiara nie ma by¢ z przymusu. W wie-
kach XV i XVI panowata w Polsce tak wielka tolerancja jakiej Europa nie znata. ,Na za-
chodzie wznosily sie stosy, na ktérych ploneli »heretycy«. Strumieniami lata si¢ krew
»na chwate Boga«. Dziesiatki tysiecy ludzi mordowano na rusztowaniach, drugie dzie-
siatki tysiecy, tropione jak dzikie zwierzeta, uciekaty z kraju do kraju. Polska nie znata
tortur inkwizycyi. Nie gwalcita sumien. Nie wszczynata wojen religijnych. Krwawe
przesladowania innowiercéw, to zjawisko zgota w tym katolickim kraju nieznane”".
Niestety zmienilo sie to pod koniec XVII i w pierwszej potowie XVIII wieku. Polska jed-
nak, dzieki wypelnieni, swej mesjanistycznej misji, doprowadzita do tego, ze wspdtcze-
$nie (poczatek XX w. przyp. J. K.) narzucanie komus sitq wlasnych wierzen religijnych
jest uznawane za rzecz niegodna cywilizowanych spoteczenstw.

Mesjanizm A. Chotoniewskiego prowadzit do twierdzenia, Zze mimo politycznego
zdtawienia Polski w wieku XVIII, ideologia wolnoéci przetrwata w sformutowanym
programie moralnej odnowy narodu Polskiego, oparty gtéwnie na idei romantyczne;j.
Program ten, z gruntu humanistyczny, hastami réownosci, samostanowienia, sprawie-
dliwosci miedzynarodowej, stat sie¢ z czasem podstawa wielu ogolnoeuropejskich i na-
rodowych manifestow politycznych. Stad wywodzi A. Chotoniewski, ze narodowi pol-
skiemu nalezy si¢ od Europy dozgonna wdzigczno$¢, poniewaz przechowat on idee
wolnosci, dzieki ktorej mozna na powojenna przysztos¢ Europy zapatrywac sie z duza
doza optymizmu. W tym znaczeniu Polacy jako naréd wybrany, spelnili swa dziejowa
misje. Jednak dalsza historia Polski ten poglad bardzo dramatycznie zweryfikowata.

W. Lutostawski za podstawowa wspdlnote uwazat narod, ale rozwazania doty-
czace tej problematyki byty egzemplifikacja jego sadéw na temat wspdlnotowosci. Stad
czesto postugiwat sie on pojeciem narodowosci, ktéra okreslat jako gatunek ,, duchow
lub tez pewnym charakterystycznym szczeblem w rozwoju ducha. Ta religijna konce-
pcja narodu, przewidywala, Ze jego kultura nie zalezy od klimatu, topografii lub hip-
sometrii ani nawet od pochodzenia mieszkaricow. To pewien odrebny gatunek ducha
wybiera sobie miejsce stosowne na ziemi lub na innych planetach, by urzeczywistni¢
swe narodowe idealy”s.

W kontekscie tych rozwazan mozna powiedzie¢, Zze nieroztacznym elementem tej
koncepdiji jest religia. Dzigki takiemu ujeciu nardd nie jest wytacznie duchowym zwia-
zkiem ludzi, lecz jest , najzupelniej konkretng rzeczywistoscia” objawiajaca sie w licz-
nych narodowych instytucjach, obyczajach, zwyczajach, dzietach sztuki, literatury i na-

16 Tamze, s. 96.
17 Tamze, s. 98.
18 Zob. W. Lutostawski, Logika 0gdlIna, czyli teoria poznania i logika formalna, Londyn 1906, s. 23 i inne.
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uki. Cho¢ kazdy nardd ma swdj jezyk, swe pochodzenie, swa przesztos¢ historyczng to
— zdaniem W. Lutostawskiego — zadna z tych cech, ,ani nawet ich suma” nie stanowi
narodu. Dopiero wspdlnotowos¢ rozumiana jako pewien religijny gatunek jazni stwa-
rza swoj jezyk, swoja historie. W tym stwierdzeniu autor Ludzkosci odrodzonej siega do
podstaw metafizyki i uznaje jazn ludzka i jaznie do niej podobne za naczelna zasade
rzeczywistosci. To pozwala z jednej strony mowi¢ mu o indywidualizmie jazni, z dru-
giej zas o ich wspolnotowym czy narodowym charakterze.

,Wspdlnota jazni” jest religijng koncepcja spoteczenstwa dopuszczajaca rézno-
rodno$¢ duchowego i moralnego doskonalenia czlowieka w procesie przezwyciezania
cielesno-materialnych ograniczen danej kultury. Dopuszczata mozliwo$¢ doskonalenia
sie ludzkosci w procesie uswiadamiania sobie znaczenia wolnej woli oraz kierowania
sie zasadq mitosci w dziataniach jednostki. W miare duchowego rozwoju jazni powin-
ny zanikac instytucje panstwowo-narodowe, a na ich miejscu powstawac religijne zrze-
szenia spoteczne, ktore tacza ,, dobrowolnie wspdtdziatajace, najpodobniejsze do siebie
dusze” dazace powszechnie do ,,coraz to wigkszych, coraz to bezwzgledniejszych du-
chowych stosunkéw jazni miedzy soba ponad wszelkie ustanowione formy” .

Wiara W. Lutostawskiego w wolno$¢ i autonomie jazni, w pomoc opatrznosci, w fi-
nalne cele ewolugji byta zarazem wiara w realizacje wspdlnoty duchéw opartej na do-
browolnosci i hierarchii moralnej, ktdra stworzy ziemski ideat ewolugji gatunkowe;j. Je-
go zwiazek z romantyzmem, metafizyka, modernizmem musiat prowadzi¢ do egzem-
plifikacji tego twierdzenia w postaci panstwa narodowego.

Inna role religii przypisywat Jan Hieronim Hempel. Ideologia byta gtéwnym czyn-
nikiem wplywajacym na jego poglady. Odwotujac si¢ do ortodoksyjnej wersji marksi-
zmu uwazal on, ze koniecznym warunkiem do stworzenia nowego (lepszego) ustroju
jest moralne i duchowe odrodzenie si¢ cztowieka. Musi ono zachodzi¢ réwnoczesnie
z przeksztalceniem rzeczywistosci spotecznej, dokonywanym przez organizacje samo-
rzadowe. Przeobrazenia spoteczne — uwazat J. Hempel — nalezy zaczynac od siebie,
zmiany wlasnego fadu, moralnego przeobrazenia w duchu altruizmu, braterstwa, zycz-
liwosci i bezinteresownosci.

J. Hempel zwalczat wszelkie formy wiary w Boga osobowego, krzewit kult czto-
wieka, artysta bedacy jego najwyzszym reprezentantem miat by¢ tworca nowych war-
tosci. Glosit , religie wolng”, ktdra byta spoiwem mistycznej tacznosci z transcendental-
na rzeczywistoscia duchowa ,nad swiatem”. Wreszcie propagowat idee, w mysl ktorej
lud polski miat do spelnienia wielka dziejowa misje — obalenie chrzescijarstwa. W Ka-
zaniach Piastowych ]. Hempel ,,mocniej —jak pisze S. Jedynak — przeciwstawia etyke wol-
nych jednostek ludzkich, ludzi mocnych, etyce ludzi stabych, zaleznych, podporzad-
kowanych panom i panskosci. Ludzie mocni walczg z wszelkim podporzadkowaniem.
(-..)- Zamiast stuzalstwa i ponizenia siebie propaguja mestwo, ofiarnos¢, zyczliwosc i ser-

19 Tamze, s. 77.
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decznos¢ (cnoty piastowskie). Kazdy z tych ludzi jest bohaterem. Ideat takiego bohate-
ra dostrzegl Hempel w literaturze starozytnych Indii, zwlaszcza w Ramajanie”?.

W pracach z tego okresu ]. Hempel przyjat za podstawowe kategorie ,,zycie” i ,,du-
cha”, bedace rozwijajagcymi si¢ czynnikami tworczymi, uwznioslajacymi jednoczesnie
byt cztowieka. W Kazaniach Piastowych przeciwstawil wolne i mocne jednostki ludziom
stabym — niewolnikom, podporzadkowanych panom i panskosci. Ludzie mocni wal-
czac z wszelkim podporzadkowaniem panu oraz Kosciotowi, w kazdym cztowieku sta-
raja sie dostrzec brata, ofiarowujac braterska pomoc, przyjazn i szlachetno$¢. Zamiast
stuzalstwa i ponizania siebie proponuja cnoty piastowskie, takie jak mestwo, ofiarnos¢,
zyczliwos¢ oraz serdecznos¢, bedace jednoczesnie wartosciami moralnymi. Kazdy z nich
jest bohaterem: , Bohater to istota niezalezna, dziatajagca w swym wtasnym imieniu; is-
tota, nad ktdra zaden Pan, nikt sadzi¢ jq uprawniony, pomyslec sie¢ nawet nie daje. Bo-
hater nie istnieje, sam sobg bohaterem by¢ przestaje, gdy przypusci¢, ze kto$ go postat,
ze dziata on z czyjegos rozkazu”?'.

J. Hempel nie chciat aby cztowiek dziatat na rozkaz. Stad méwil o wolnosci, o kto-
ra trzeba walczy¢. Tworca ,etyki polskiej” pojmowat , wolno$¢” w dwojakim znacze-
niu: w sensie wewnetrznym jako — wolnos¢ ,,ducha” ludzkiego, mozliwo$¢ niczym nie
skrepowanego jego rozwoju we wszystkich jego dziedzinach: swiatopogladowej, este-
tycznej, poznawczej i moralnej oraz w sensie zewnetrznym, pojmowang jako niezalez-
nos¢ spoteczna i narodowa, zycia poszczegdlnych jednostek i spotecznosci ludzkich nie
podlegajacych przemocy, eksploatacji, panowaniu i wyzyskowi.

Nalezy zaznaczy¢, ze ]. Hempel tworzyl swoja etyke wraz z calg zawartoscia meta-
fizyczno-filozoficzng i ideologiczna w opozycji do etyki chrzescijaiskiej. Pragnat w tej
konstrukdji etycznej zawrze¢ wszystko to, co byto antyteza moralistyki chrzescijanskiej
—jej filozofii zyciowej, ideatéw etycznych i $wiatopogladu.

Krytyce prowadzonej z niezwyklq pasja, miejscami wrecz brutalng, poddane zo-
staly zatozenia etosu biblijnego, zawarty w nim ideat cztowieka, cnoty moralnosci chrze-
Scijanskich i jej zasady. Konkretnie chodzito o zinstytucjonalizowang religie teistyczna,
ktéra J. Hempel nazywat religia , boska” i o $wiatopoglad zwany ,,niewolniczym”, kto-
rego dominujacg cecha jest absolutne podporzadkowanie ludzkiego ,ja” bogu trans-
cendentnemu lub ,, panu” ziemskiemu. Ten swiatopoglad i religie uznat J. Hempel za
najwazniejsze czynniki przeciwrozwojowe, ktorym nalezy sie zdecydowanie przeciw-
stawi¢ w imie postepu. Na tak catkowicie negatywna ocene chrzescijafistwa wplyneta
prawdopodobnie lektura F. Nietzschego i innych krytykéw chrystianizmu. J. Hempel
uwazat, Ze religia chrzescijariska i etyka ksztattowaty cztowieka niewolnika, niezdolne-
go do buntu, do rewolucyjno-romantycznej przemiany swiata, niezdolnego do praw-
dziwie wolnosciowej postawy oraz do buntu i czynu burzycielskiego. Krytykujac swia-
topoglad , niewolniczy”, widziat w nim odzwierciedlenie niewolniczej sytuacji narodu
Zyjacego w zalezno$ciach wewnetrznych — od wlasnych kaptanéw oraz zewnetrznych

20 S, Jedynak, Etyka w Polsce. Stownik pisarzy, Wroctaw — Warszawa — Krakow — Gdansk — £.6dz 1986, s. 67.
21 J. Hempel, Kazania Piastowe, Bielsko 1912, s. 228.
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- od obcych wladcow. Nadat on idei niewolnictwa kosmiczny i transcendentny wymiar.
Uwazal, ze gérujacy nad czlowiekiem nie tylko , pan” ziemski, ale réwniez Bég — stwo-
rzyciel, Bég — wlasciciel, Bog — wladca sprowadza czlowieka do roli ,,raba” — niewolnika?.

Inaczej relacje religii i polityki postrzegat L. Krzywicki. Dokonywat on analizy re-
ligii oraz krytyki réznych wierzen religijnych. Jego zdaniem religia sankcjonowata ok-
reslony typ moralnosci. Nadawata normom moralnym sens obowiazywania, wyzna-
czata zakres ocen ludzkich zachowan. L. Krzywicki traktowat religie jako forme swia-
domosci spoteczne;.

Socjolog przyjmowat zatozenie o historycznej zmiennosci religii, co szczegolnie
bylo, jego zdaniem, widoczne w przemianach kultu religijnego. Uznawat, ze w bada-
niach nad przejawami religii nalezy uwzglednia¢ zaréwno sfere obiektywna, jak i su-
biektywna. L. Krzywicki dostrzegat dzigki temu zwiazek wiary z psychofizycznym sta-
nem organizmu czlowieka oraz relacjami pomiedzy jednostka a wspdlnota.

Tylko w takim wypadku mozna dostrzec zalezno$¢ systeméw religijnych od roz-
woju spotecznego. W procesie tym, zdaniem L. Krzywickiego, nalezy wyrdzni¢ przede
wszystkim stosunki spoteczno-ekonomiczne oraz kulture. Jego zdaniem poczatkowo
religia odzwierciedla zaleznos¢ cztowieka od zjawisk przyrodniczych. Im bardziej czto-
wiek te zjawiska poznaje tym coraz bardziej skomplikowane formy religii pojawiaja si¢
jako ich odbicie. Te przyrodnicze zrédta religii majg zwigzek z poziomem zagospoda-
rowywania przez cztowieka przyrody?.

Inaczej jest gdy powstaje spoteczenistwo klasowe. W tym okresie o formie religii de-
cyduja sprzecznosci klasowe. Zdaniem ma R. Jadczaka L. Krzywicki uwaza, ze ,,z chwi-
la powstania klas spotecznych i pojawienia si¢ sprzecznosci klasowych $wiadomos¢
religijna stala si¢ przede wszystkim zmistyfikowanym odzwierciedleniem struktury
spoteczenstwa klasowego. Dostrzega, Ze zjawiska religijne majg swe zrédla i znaczenie
spoteczne, Ze za forma religijng kryja si¢ tresci pozareligijne: spoteczno-polityczne i ide-
ologiczne oraz moralne. Zwlaszcza w spoleczenistwach klasowych religia coraz bardziej
spelnia funkcje ideologiczne, poczyna by¢ sankcja istniejacego porzadku, zabezpiecza
ustroj przed jego zmiang”.

L. Krzywicki analizuje religi¢ jako zjawisko socjologiczne i psychologiczne, To dru-
gi ujecie prowadzilo go do sformulowania niezbyt jasnej koncepdji ,jazni zbiorowej”,
czyli uczuciu, ktdre powoduje, ze ludzie w obliczu sytuacji granicznych gotowi sa od-
wolac do religijnych wigzi tworzacych , nowa” wspdlnote. Narastajace w niej stany du-
chowe prowadza do ujednolicenia ducha zbiorowego. Szczegdlnie ma to miejsce w trak-

22 7Zob. tamze, s. 135-142.

3 Zob. L. Krzywicki, Rozwdj kultury materialnej, wiezi spotecznej i pogladu na $wiat, ,Swiat i Cztowiek”,
1912, z. 3, s. 124; tenze, Prace Amerykandw nad rozwojem religii, w: Dzieta, Warszawa 1960, t. 3, s. 540. Zob. takze
T. Kowalik, Ludwik Krzywicki, Warszawa 1965; A. Molska, Wistep do: Pierwsze pokolenie marksistéw polskich, t. 1-2,
Warszawa 1962; L. Krzywicki, Wspomnienia, t. 2, Warszawa 1958; A. Hochfeldowa, Pierwsi polscy marksisci, w: Fi-
lozofia i mysl spoteczna w latach 1865-1895, s. 84-98.

24 R. Jadczak, Inspirujgca rola marksizmu dla teorii moralnosci i teorii religii Ludwika Krzywickiego, ,,Acta Uni-
versitatis Nicolai Copernici. Filozofia”, 1983, nr 7, s. 28.
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cie pielgrzymek. Obiekt kultu, pie$ni, symbole oraz $wiadome dziatania organizatorow
powoduja, Ze poszczegdlne osoby stajg sie jednoscia transcendentna. Cztowiek prze-
staje by¢ soba, traci krytycyzm, popada w réznego rodzaju namigtnosci.

Troche inne wnioski wynikaja zdaniem L. Krzywickiego z socjologicznej analizy
religii. Trafnie przedstawil to R. Jadczak piszac: ,,Socjologiczna analiza zjawisk religij-
nych obecnych w zyciu indywidualnym i zbiorowym ludzi pierwotnych oraz spote-
czenstw wspdtczesnych Krzywickiemu pozwolita, dzigki konfrontacji z wiedza przyro-
dnicza, historyczna i kulturows tego uczonego, na ukazanie materialnej podstawy re-
ligii. Elementem owego kompleksowego i wieloaspektowego ujecia probleméw religii,
jakie odnajdujemy u Krzywickiego, odpowiadaja metodologiczne wskazania dla badan
wszelkich form $wiadomosci spotecznej. Podkreslajac potrzebe uwzgledniania w bada-
niach zaleznosci miedzy systemami religijnymi a rozwojem spotecznym, dostrzega uczo-
ny warunek wyzwolenia umystow ludzkich z wiezéw wyobrazen religijnych, w prze-
prowadzaniu zasadniczych zmian w sposobie zycia”?.

Prowadzone przez L. Krzywickiego interpretacje badan empirycznych, prowa-
dzonych przez innych badaczy, potwierdzaly teze, ze religia rozwija si¢ wraz z podto-
zem historycznym. W religii wyr6znit dwa procesy: modernizagji oraz indywidualiza-
qji. Ten drugi jest przez niego oceniany pozytywnie, poniewaz indywidualizuje i upry-
watnia religie. Natomiast dostosowywanie sie¢ Kosciota do nowej kultury jest pozyty-
wne tylko w kontekscie historycznym, gdy porownuje si¢ religie wspotczesna, z jej po-
przednimi przejawami. W sensie spotecznym taki modernizm staje si¢ jednak czynni-
kiem hamujacym postep oraz utrwalajacym istniejacy porzadek spoteczny. Broni inte-
resow warstw uprzywilejowanych.

W polskiej mysli spotecznej miedzywojnia wyodrebnila sie¢ takze specyficzna re-
fleksja o ,,cywilizacji”. Do pierwszoplanowych myslicieli zajmujacych sie ta problema-
tyka, zaliczy¢ nalezy E. Majewskiego, Z. Wasilewskiego, F. Konecznego, H. Romanow-
skiego i F. Znanieckiego.

Wiekszos¢ wspominanych myslicieli podnosita, m.in. kwestie relacji pomiedzy po-
lityka a religia. Przyktadowo E. Majewski przedstawit ten problem z stanowiska natu-
ralistycznego. W tym ujeciu $wiat spoteczny cztowieka jest czescig natury. Prawa za-
wiadujace przyroda sa réwniez prawami bytu ludzkiego. Takim najogdlniejszym pra-
wem jest powszechna zmiennos¢ rzeczywistosci, przybierajaca ksztatt procesow ewo-
lucyjnych. Procesy te zachodza na r6znych ptaszczyznach i stopniach organizacji natu-
ry. Na tym szczeblu pojawit si¢ cztowiek, ktory stworzyt wtorne, wlasne srodowisko
zycia spotecznego. Niezmiernie waznym skladnikiem tego procesu bylo wytworzenie
mowy, spelniajacej nie tylko role doraznej komunikagji, ale stanowiacej narzedzie prze-
chowywania i przekazywania wiedzy przesztych pokoler. W tym kontekscie E. Majew-
ski utrzymuje, iz cywilizagja, jest bytem osobliwym, r6znigcym si¢ od innych jakoscio-
wo wyodrebnionych ptaszczyzn rzeczywistosci. Na jego gruncie dochodzi bowiem do

25 Tamze, s. 32.
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,narodzin i rozwoju ducha na ziemi” — wyksztalcenie si¢ ludzkiej kultury tj. ogétu sp-
olecznych wytwordw natury materialnej i duchowej: techniki, wiedzy, instytucji spote-
cznych, tradycji, wierzen czy sztuki.

F. Koneczny twierdzil, ze chrzescijanstwo tworzy cywilizacje klasyczna, dzieki
wspotpracy filozofii i religii odkrywaj uniwersalne i neutralne kryterium oceny dziatan
cztowieka zawarte w zasadzie personalizmu. Religia ta, w jej wymiarze indywidual-
nym i spolecznym, nie wchodzi w struktury polityczno-panstwowe. Zdaniem F. Kone-
cznego polityka spotyka sie z religiag na gruncie dobra wspdlnego; religia nie okresla,
jak nalezy uprawia¢ polityke, ale jej autorytet liczy si¢ wtedy, gdy zagrozone jest dobro
wspolne polityki i religii: czlowiek.

W przypadku takiego zagrozenia moze dojs¢ do konfliktu, ma on jednak charakter
incydentalny, a jego zrédlem sa btedy poznawcze i pochopnos¢ decyzji. Dlatego ble-
dem jest ateizacja polityki lub jej sakralizacja, a takze teza o ich wzajemnej neutralnosci
wyznaczonej , granicg interesow”.

W artykule dokonano wybranych interpretacji sposobu postrzegania wzajemnych
relacji pomiedzy religia a polityka w polskiej filozofii spotecznej okresu miedzywojnia.
Problematyka ta jest obszerna i dotyczy wielu ptaszczyzn, na ktorych toczyta sie i toczy
obecnie debata o roli religii w polityce. Artykut dotyczy tylko wybranych i to nielicznych
aspektow tej problematyki.

Dla pelnego zobrazowania relacji pomiedzy religia a polityka nalezy przeanalizo-
wac dzieta takich myslicieli, jak: E. Abramowskiego, Z. Balickiego, J. Braun, S. Brzozo-
wskiego, S. Czarnowski, W. Dzieduszycki, T. Filipowicza, W. Gombrowicza, L. Gum-
plowicza, S. Hessen, L. Krzywickiego, A. Krzyzanowskiego, K. Kelles-Krauza, F. Kone-
czny, W. Lutostawskiego, E. Majewskiego, B. Malinowski, F. Miynarski, B. Nawroczyn-
skiego, S. Pawlickiego, L. Petrazyckiego, A. Swietochowskiego, F. Znanieckiego, Cz. Zna-
mierowskiego, S. I. Witkiewicza oraz wielu innych. Podejmowali oni bowiem prdbe inter-
pretacji wzajemnych relacji religii w kontekscie tego, co mozna nazwac politycznoscia.

Na poczatku XXI wieku warto przypominac¢, ze najwieksza wartoscia wynikajaca
z tych, minionych debat, jest wytaniajace si¢ z nich poczucie wolnosci, przejawiajace
si¢ w tolerangji religijnej. Na tej podstawie mozna tworzy¢ spoteczenistwo, ktérego toz-
samosc stanowi¢ bedq moralne powinnosci. Ta mysl moze by¢ inspirujaca dla polityki.
Mozna bowiem posiadac swdj swiatopoglad ale milczec na ten temat jako osoba publi-
czna, mozna by¢ politykiem i starac si¢ reprezentowac catos¢ spoteczenstwa a nie Ko-
$ciot. Kazdy ma mozliwos¢ funkcjonowania w polityce, ale dziatania polityka winny by¢
zgodne z rozumem. To wotanie, wielu myslicieli migdzywojnia, byto wolaniem o umiar
i skromnosci w debacie politycznej. Nie chodzi w niej bowiem o szukanie wroga, a pro-
wadzenie dyskursu dla dobra wspélnego. Dzisiaj to takze jest niezbedne.
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Jerzy Kojkot — POLISH SOCIAL PHILOSOPHY OF THE INTERWAR PERIOD - RELIGION
VS. POLITICS. CHOSEN CONCEPTS

The article presents an interpretation of chosen approaches of understanding mutual relations
between religion and politics in Polish social philosophy of the interwar period. The presented
topic is comprehensive and relates to various areas in which the debate about the role of religion
in politics has continuously been held.

In the beginning of the 21st century, it is worth reminding that the greatest value resulting
from previous debates is the emerging feeling of freedom, visible in the religious tolerance. On
such grounds, it is then possible to form a society identifying itself with moral duties. Such a thought
may be inspiring for politics, as it is possible to have one’s own worldview but remain silent on
the this topic as a public person. On the other hand, it is also possible to be a politician and strive
for representing the society in its totality instead of the Church. Every person has the possibility
to function in politics but politicians’ actions should be consistent with reason. Many philosophers
of the interwar period called for moderation and modesty in the political debate, as its purpose is
not to seek enemies, but to lead a discourse for the common good. This purpose remains vital
until this day.
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Prawa czlowieka w refleksji Benedykta XVI

Celem niniejszego artykutu jest przedstawienie sposobu, w jaki emerytowany pa-
piez Benedykt XVI interpretowat zagadnienie praw czlowieka w okresie swego ponty-
fikatu w latach 2005-2013. Autor pragnie odpowiedzie¢ na pytania, jak Papiez postrze-
gat prawne i filozoficzne fundamenty, budowanego od 1945 roku, miedzynarodowego
systemu ochrony praw, w czym widziat jego sukcesy i niedostatki oraz jak postrzegat
Zwigzane z nim zagrozenia.

Poszukujac odpowiedzi na postawione wyzej pytania autor skupil sie na analizie
wybranych aspektéw mysli Benedykta XVI. Najwazniejszy z nich dotyczy zalozenia,
ze prawa czlowieka mogg istnie¢ i rozwijac sie tylko i wylacznie na gruncie powiaza-
nia ich z prawem naturalnym. Uzupelniaja go rozwazania dotyczace pokoju, ktory wi-
nien by¢ zasadniczym celem cztowieka. W tym kontekscie prawa cztowieka stajq sig
przede wszystkim narzedziami realizacji idei pokoju. W dalszej kolejnosci oméwiono
stosunek Papieza do ochrony konkretnych praw ludzkich, szczegolnie prawa do zycia
i wolnosdi religijnej. W ostatniej czesci skupiono sie zas na stosunku Papieza do dzia-
lalnosci Organizacji Narodéw Zjednoczonych oraz sposobie, w jaki bilansowat on pot-
wiecze istnienia Powszechnej deklaracji praw cztowieka®.

Glos J. Ratzingera dotyczacy relacji praw cztowieka i nauczania Kosciota katolic-
kiego styszany byt wyraznie jeszcze zanim ten objat stolice piotrowa jako nastepca Jana
Pawta II. Pochodzacy z Niemiec kardynat w latach 1981-2005 pelnit urzad Prefekta
Kongregacji Nauki Wiary. Z tego wiasnie okresu pochodzi, opracowany pod jego kie-
rownictwem, jeden z najglosniejszych i najbardziej kontrowersyjnych dokumentéw
stanowigcych posredni glos w dyskusji odnosnie sposobu rozumienia praw czlowieka.
Chodzi tu o ,Uwagi dotyczace odpowiedzi na propozycje ustaw o niedyskryminacji
0s0b homoseksualnych”, gdzie m.in. pada stwierdzenie: ,Nie mozna twierdzi¢, ze dys-
kryminacja ze wzgledu na »sklonno$¢ homoseksualna« jest tym samym, co dyskrymi-

1'W polskiej literaturze przedmiotu problem stosunku Benedykta XVI do praw cztowieka oméwiony
zostat, m.in. w pracach E. J. Nowackiej. Zob. E. ]. Nowacka, Spoleczno-polityczna mysl Benedykta XVI. Geneza i zna-
czenie dla wspdtczesnych panstw demokratycznych, Wroctaw 2006, s. 97-107; taz, Wprowadzenie do doktryny spolecznej
Benedykta XVI, Wroctaw 2009, s. 61-100.
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nacja ze wzgledu na rase, pochodzenie etniczne itd. W odréznieniu od nich sktonnos¢
homoseksualna jest obiektywnym nieuporzadkowaniem moralnym i budzi niepokdj
moralny”2. Dokument wywotat szeroka dyskusje na $wiecie oraz w obrebie samego Ko-
Sciota, zostat nawet skrytykowany przez cze$¢ dwczesnej hierarchii’.

Jako gtowa Kosciota katolickiego Benedykt XVI rowniez nie unikat refleksji na te-
mat praw cztowieka. Odniesienia do nich znajdziemy w wielu dokumentach i pracach
jego autorstwa z tego okresu. Bogate ich zrédlo stanowig trzy papieskie encykliki: (1) Deus
caritas est. O mitosci chrzescijanskiej (2006); (2) Spe salvi. O nadziei chrzescijaniskiej (2007);
(3) Caritas in veritate. O integralnym rozwoju ludzkim w mitosci i prawdzie (2009)*. Do szcze-
golnie waznych gtoséw na temat praw cztowieka nalezy takze zaliczy¢ wygloszone w ro-
ku 2007 oredzie z okazji Swiatowego Dnia Pokoju oraz przeméwienie przed Zgroma-
dzeniem Ogolnym Organizacji Narodow Zjednoczonych z roku 2008°.

Podstawa dla refleksji Benedykta XVI odno$nie praw cztowieka jest kategoria god-
nosci osoby ludzkiej. Kosciét w swym nauczaniu wywodzi ja z Pisma Swietego, ze stow
zawartych w Ksigdze Rodzaju: ,,Stworzyt wiec Bog czlowieka na swoj obraz, na obraz
Bozy go stworzyt: stworzyl mezczyzne i niewiaste”®. Poglebiony jej opis znajdziemy
takze na kartach Katechizmu Ko$ciota Katolickiego, w ktorym czytamy: ,Cztowiek, ponie-
waz zostal stworzony na obraz Bozy, posiada godnos¢ osoby: nie jest tylko czyms, ale
kims. Jest zdolny poznawac siebie, panowac nad soba, w sposob dobrowolny dawac
siebie oraz tworzy¢ wspdlnote z innymi osobami; przez taske jest powotany do przy-
mierza ze swoim Stworca, do dania Mu odpowiedzi wiary i mitosci, jakiej nikt inny nie
moze za niego dac¢””’.

Filozoficznych korzeni probleméw, ktére zdaniem Benedykta XVI narosty wokoét
wspolczesnego sposobu interpretowania ludzkiej godnosci, Papiez upatrywat w spo-
rze o nature ludzkiej wolnoscis. W jego opinii pretensje do uniwersalnosci idei praw

2 Dokumenty Kongregacji Nauki Wiary 1966-1994, ks. J. Krolikowski, ks. Z. Zimowski (opr. i ttum.), Tarnéw
1997, zrédto: www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WR /kongregacje/kdwiary/zbior/t_2_31.html [dostep: 6 1 2015].

3 ]. Ratzingera skrytykowali wtedy, m.in. biskupi C. Buswell, T. Gumbleton i W. Sullivan. Zob. Frequently
Asked Questions — Catholicism and Homosexuality, zrédto: http://web.archive.org/web/ 20130304100555/http://
www.dignityusa.org:80/faq.html [dostep: 6 12015].

4 Zob. Benedykt XVI, Deus caritas est. O mitosci chrzescijaniskiej, Krakéw 2006, s. 56; tenze, Spe salvi. O na-
dziei chrzescijanskiej, Krakow 2007, s. 79; tenze, Caritas in veritate. O integralnym rozwoju ludzkim w mitosci i praw-
dzie, Krakow 2009, s. 119.

5 Zob. tenze, Oredzie Ojca Swigtego Benedykta XVI na Swiatowy Dzieri Pokoju, 112007, zrédto: www.vati-
can.va/holy_father/benedict_xvi/messages/peace/documents/hf_ben-xvi_mes_20061208_xl-world-day-peace_
plhtml [dostep: 26 XII 2014]; tenze, Spotkanie z Cztonkami Zgromadzenia Ogdlnego Organizacji Narodow Zjedno-
czonych, 18 V 2008, zrodio: http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/ 2008/april/ documents/
hf _ben-xvi_spe_20080418_un-visit_en.html [dostep: 26 XII 2014].

6 Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu. Biblia Tysiqclecia, Poznan 2012, Rdz 1, 27, s. 25.

7 Katechizm Kosciola Katolickiego, Poznan 1994, s. 357.

8 W mysli Benedykta XVI problem ten ma zwiazek z postepujacym w kregu cywilizacji zachodniej roz-
dziatem rozumu i wiary. Zob. m.in.: tenze, Boza rewolucja, M. Romanowski SSP, Z. Gawron SSP (ttum.), Kra-
kow 2006, s. 155; J. Ratzinger, Europa. Jej podwaliny dzisiaj i jutro, ks. S. Czerwik (thum.), Kielce 2005, s. 120; J. Rat-
zinger, Europa Benedykta w kryzysie kultur, Czestochowa 2005, W. Dzieza (ttum.), s. 141.
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cztowieka mozna zgtaszac tylko wtedy, gdy wyrazona zostanie w oparciu o zalozenie,
ze pochodzenie wszystkich ludzi jest takie samo, a co za tym idzie ich natura jest toz-
sama. Ojciec Swiety podkreglat, ze wraz z tym kryterium koniecznym jest przyjecie, ze
istota ludzka jest gtéwnym elementem boskiego planu stworzenia. Posadowione na ta-
kim fundamencie prawa cztowieka maja stac si¢ Scisle zlaczone z prawem naturalnym,
ktére pod réznymi postaciami obecne jest w kulturach wszystkich ludéw zyjacych na
ziemi. Odejscie od tego sposobu rozumowania to zdaniem Benedykta XVI uchylenie
drzwi relatywizmowi, ktory dla pierwotnej idei praw czlowieka jest niszczacy, gdyz
moze doprowadzi¢ do sytuacji, w ktdrej: , znaczenie i interpretacja praw bylyby zmien-
ne, a ich powszechnos¢ bytaby zanegowana w imie odmiennych kontekstow kulturo-
wych, politycznych, spotecznych czy wrecz religijnych”.

Papiez wskazywal, ze dominujacy wspdlczesnie, pozytywistyczny sposdb mysle-
nia owocuje sztucznym rozdziatem obowigzkow od praw. Szczegolnie negatywne kon-
sekwencje tego faktu widzial w sferze odkry¢ techniczno-naukowych. Podkreslat, ze:
»Mimo ogromnych dobrodziejstw, jakie ludzkos$¢ moze z nich czerpa¢, niektére zasto-
sowania tych odkry¢ stanowia wyrazne pogwalcenie tadu stworzenia — az do tego sto-
pnia, Ze nie tylko stoja w sprzecznosci ze $wietym charakterem Zzycia, ale sama osoba
ludzka i rodzina okradane sg ze swej naturalnej tozsamosci” 1. Stowa te interpretowac
mozna jako apel do spotecznosci miedzynarodowej, ktéra winna okresli¢ moralne gra-
nice dla badan naukowych i kierunkéw rozwoju techniki. Nie trudno domysli¢ sie, ze
wypowiadajacy cytowane wyzej stowa Papiez miat przede wszystkim na mysli klo-
nowanie i eksperymenty na ludzkich zarodkach, aborcje oraz eutanazje. Benedykt XVI
odrzucit przy tym argument, ze w niektoérych sytuacjach rozwoj nauki wymusza od-
rzucenie etyki w imie postepu rozumianego jako dobro wyzszego rzedu. W jego oce-
nie wyjsciem jest tu dobdr odpowiedniej metody naukowej, ktora pozwolitaby na etycz-
ne prowadzenie badan''.

Znaczenie prawa naturalnego Papiez podkreslal ponadto w odwotaniu do pro-
blemu dialogu miedzyreligijnego oraz dialogu pomiedzy wierzacymi i niewierzacymi.
W jego ocenie mozliwy on jest tylko przy zalozeniu myslenia w kategoriach prawa na-
turalnego. Ojciec Swiety podkreélat, ze: , W tej perspektywie norm prawa naturalnego
nie nalezy uwazac za dyrektywy narzucone z zewnatrz i jakby wymierzone w wolnos¢
cztowieka. Przeciwnie, powinny by¢ one przyjmowane jako wezwanie do wiernej reali-
zacji powszechnego planu Bozego, wpisanego w sama nature istoty ludzkiej”12.

9 Benedykt XV1, Spotkanie z Cztonkami Zgromadzenia Ogdlnego Organizacji Narodéw Zjednoczonych, 18 V 2008,
zrodlo: http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/2008/april/documents/hf_ben-xvi_spe_ 200
80418_un-visit_en.html [dostep: 26 XII 2014].

10 Tamze.

11 Zob. tamze.

12 Benedykt XVI, Oredzie Ojca Swietego Benedykta XVI na Swiatowy Dzieri Pokoju, 112007, zrodto: www.va
tican.va/holy_father/benedict_xvi/messages/peace/documents/hf ben-xvi_mes_20061208_xl-world-day-peace
_plhtml [dostep: 26 XII 2014]. Zob. Katechizm Kosciota Katolickiego, cyt. wyd., s. 357.
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Stanowiaca punkt wyjscia dla refleksji Benedykta XVI odnosnie praw cztowieka
kwestie godnos¢ ludzkiej, Papiez uzupehnia kategorig pokoju. Ojciec Swiety wskazy-
wat, ze pokdj to naturalny dar od Boga. Stwierdzat to na podstawie dwoch gleboko za-
korzenionych w nauczaniu Kosciota katolickiego faktow: (1) swiat jest uporzadkowany;
(2) Bég dokonat aktu odkupienia czlowieka. Podkreslat, Ze to wtasnie w tych dwdch
elementach czlowiek moze odnalez¢ odpowiedz na pytanie o sens jego zycia. W tym
kontekscie Papiez przypominat takze, ze Zyjemy w $wiecie, ktdry cechuje racjonalnos¢,
a logika ma réwniez wymiar moralny, ktéry wszyscy instynktownie odczuwamy.

Benedykt XVI podkreslat, ze droga do budowy pokoju jest poszanowanie innych
ludzi. W tym kontekscie zwraca uwage na takie prawa, jak: (1) prawo do zycia; (2) pra-
wo do wolnosci religijnej. W jego ocenie miejsce tych wartosci winno by¢ w zyciu spo-
fecznym szczegoélne, gdyz: ,, Prawo do zycia i do swobodnego wyrazania wiasnej wiary
w Boga nie podlega wladzy cztowieka”4.

W tym kontekscie Benedykt XVI porusza takze problem oddziatywania na ludzi
ideologii, przy czym swoiscie je definiuje. W jego interpretacji ideologia jest koncepdja,
na gruncie ktdrej dochodzi do zbrodni. Uwaza, ze ideologie to redukcyjne wizje cztowie-
ka, ktdre sg jedna z przyczyn trudnosci w zachowaniu pokoju na $wiecie. W ocenie Pa-
pieza wiaza si¢ one z coraz bardziej powszechna ignorancja wzgledem prawdziwej na-
tury ludzkiej. Umozliwia to rézne interpretacje elementow konstytuujacych ludzki byt.
Pozornie, staba i wieloznaczna wizja osoby ludzkiej sprzyja budowaniu pokoju. Jest to
jednak wrazenie mylne. W rzeczywistosci, jak zwraca uwage Benedykt XVI: ,utrudnia
autentyczny dialog i umozliwia autorytatywne narzucanie idei, pozostawiajac w ten
sposob osobe bezbronna, ktora w konsekwengji tatwo pada tupem ucisku i przemocy”1s.

Najwigksze zagrozenie dla pokoju wdziat Benedykt XVI w ciagle trwajacym pro-
cesie zaglady zycia. Jako przyklady wskazywat konflikty zbrojne, terroryzm, inne for-
my przemocy, gtdd, aborcje, eutanazje, manipulacje na ludzkich embrionach. Wszystkie
te formy zadawania $mierci interpretowat jako takiego samego typu dziatania przeciw-
ko pokojowi. Podkreslat, ze aborcja i manipulacje na ludzkich embrionach sa przyklada-
mi odrzucenia idei otwarcia na drugiego cztowieka, ktéra jest warunkiem zycia w po-
koju. Przejawem tego samego sg takze utrudnienia w publicznym wyrazaniu wiary, kto-
re dotycza nie tylko wyznawcoéw chrzescijanstwa ale przedstawicieli réznych wyznan.
Co do chrzescijanstwa podkreslat zas, ze jego wyznawcy doswiadczaja dwdch rodzajow
przesladowan. Po pierwsze, ze strony reziméw narzucajacych im inng religie; po drugie,
ze strony obojetnych religijnie wladz stosujacych kulturowy ostracyzm. Obydwa przy-
padki stanowia, zdaniem papieza Benedykta XVI, przyktady tamania praw cztowieka'e.

13 Zob. Benedykt XVI, Oredzie Ojca Swigtego Benedykta XVI..., cyt. wyd.; zob. Katechizim Koéciola Katolickiego,
cyt. wyd.,, s. 357.

14 Benedykt XVI, Oredzie Ojca Swietego Benedykta XVL..., cyt. wyd.

15 Tamze.

16 Tamze.
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Problem wolnosci religijnej, co z wielu wzgleddéw zrozumiale, nabiera w refleksji
Benedykta XVI szczegdlnego znaczenia. Papiez przypominal, Ze réwniez ona nalezy
do podstawowego katalogu praw cztowieka. Podkreslat, Ze nie mozna stawia¢ wierza-
cych przed wyborem zmuszajacym ich do nie manifestowania przekonan religijnych
w zamian za mozliwo$¢ bycia petnoprawnym obywatelem. W jego ocenie osoba wierza-
ca powinna mie¢ prawo do swobody publicznego kultu oraz uczestnictwa w budowie
fadu spotecznego. Krytykowat coraz powszechniejsze przemilczanie faktu, ze wiele spo-
fecznych inicjatyw (uniwersytety, instytucje naukowe, szkoly, instytucje lecznicze, orga-
nizacje charytatywne) ma u swych Zrédet transcendentna motywacje'”.

W powyzszym kontekscie podkresli¢ nalezy, ze zwiazek praw cztowieka i religii
nabiera w mysli Benedykta XVI wymiaru szczegélnego. Zdaniem nastepy $w. Piotra
religia jest pomocna w dbaniu i rozwoju praw cztowieka. Kazda religia zaklada element
transcendentny wskazujacy na szerszy niz tylko ziemski wymiar ludzkiej egzystengji.
Prawa czlowieka, aby mdc istnie¢ i wzrastac, potrzebuja rowniez takiej legitymizagji, jak
zauwaza Benedykt XVI: ,,uznanie transcendentnej wartosci kazdego mezczyzny i kazdej
kobiety sprzyja nawroceniu serca, co prowadzi do zobowigzania do oporu wobec prze-
mocy, terroryzmu i wojny oraz do krzewienia sprawiedliwosci i pokoju”18.

Niemniej, problemu famania praw cztowieka Benedykt XVI nie redukowat jedy-
nie do kwestii nieprzestrzegania wolnosci religijnej. Do katalogu zagrozen dla pokoju
nastepca Jana Pawtla II zaliczat takze ograniczenie dostepu do réznego rodzaju dobr
podstawowych, takich jak: Zzywnos¢, woda, mieszkanie, opieka zdrowotna. Co ciekawe,
uzupelniat ten katalog rowniez o kwestie nieréwnosci w traktowaniu kobiet i mezczyzn.
Zwracat uwage na kwestie braku poszanowania praw i godnosci kobiet poprzez z jed-
nej strony ich uprzedmiotowienie; z drugiej przez utrzymywane w réznych kregach
kulturowych wizje antropologiczne podporzadkowujace kobiete mezczyznie'®. W tym
kontekscie wspomnie¢ nalezy List do Biskupéw Kosciota katolickiego z 2004 roku sygno-
wany przez pozniejszego Ojca Swietego (jeszcze jako prefekta Kongregacji Nauki Wiary)
i arcybiskupa Angelo Amato, w ktorym stwierdzono m.in., ze: , Jesli chodzi o Kosciot,
znaczenie kobiety jest bardziej niz kiedykolwiek centralne i wazne. Zwigzane jest to z is-
totg Kosciota, ktdra otrzymuje on od Boga i przyjmuje we wierze”2.

Na marginesie papieskich rozwazan dotyczacych godnosci ludzkiej i pokoju po-
jawia sie rdwniez rozwijana przez Benedykta XVI koncepgja ,ekologii ludzkiej”. Opiera-
1a si¢ ona o zatozenie, Ze tak samo jak istnieje ekologia przyrody, istnieje powiazana z nig
ekologia czlowieka (ekologia spoteczna)?'. Papiez zauwazat, ze brak dbatosci o przy-

17 Tenze, Spotkanie z Cztonkami Zgromadzenia Ogolnego..., cyt. wyd.

18 Tamze.

19 Zob. Benedykt XVI, Oredzie Ojca Swigtego Benedykta XVI..., cyt. wyd.

20 List do biskupdw Kosciota katolickiego o wspdldziataniu mezczyzny i kobiety w koSciele i Swiecie, Krakow 2004, s. 36.

21 Kwestie te Benedykt XVI rozwinat cztery lata pdzniej w swym przeméwieniu w Bundestagu. Zob. Be-
nedykt XVI, Serce rozumne. Refleksje na temat podstaw prawa, 22 X 2011, zrédto: http://www .vatican.va/holy _fat
her/benedict_xvi/speeches/2011/september/documents/hf_ben-xvi_spe_ 20110922_reichstag-berlin_en.html
[dostep: 5 X 2014].
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rode w swej konsekwencji niszczy relacje spoteczne i powoduje konflikty. W tym kon-
tekscie podnidst takze problem dostepu do energii, ktdry w okresie intensywnego roz-
woju gospodarczego staje sie kwestig coraz bardziej palaca. Zauwazyl takze, ze kraje,
ktére 6w wyscig przegrywaja nie moga sie rozwija¢, tudziez wizja rozwoju zostaje im
narzucona przez silniejsze podmioty i ogranicza si¢ ona na ogoét do sfery ekonomiczno-
-technicznej pomijajac aspekt etyczno-moralny. Taka wizja rozwoju nie jest w opinii Pa-
pieza integralna i owocuje ujawnieniem destruktywnych cech cztowieka?2.

W swej refleksji na temat praw czlowieka Benedykt XVI nie ograniczat si¢ jedynie
do rozwazan nad ich teoretycznym wymiarem. Rownie waznym, z punktu widzenia
Papieza problemem, byla kwestia praktycznych sposobdw ich ochrony. W tym konte-
kscie za najwazniejsze nalezy uznac jego rozwazania na temat dorobku i zadart ONZ
i wypracowanej na ich gruncie Powszechnej deklaracji praw czlowieka.

Zdaniem Ojca Swigtego gtéwnym celem ONZ powinno by¢ koordynowanie wspot-
pracy miedzynarodowej. Idea ta zostata jasno wyrazona w artykule pierwszym, pod-
pisanej 26 czerwca 1945 roku, Karty Narodéw Zjednoczonych. Zapisano tam gtéwne cele
Organizagji, ktéra winna: , Utrzyma¢ miedzynarodowy pokdj i bezpieczenstwo (...). Roz-
wija¢ pomiedzy narodami przyjazne stosunki oparte na poszanowaniu zasady réw-
nouprawnienia i samostanowienia (...). Rozwiazywa¢ w drodze wspotpracy miedzy-
narodowej problemy miedzynarodowe o charakterze gospodarczym, spotecznym, kul-
turalnym lub humanitarnym, jak réwniez popiera¢ prawa cztowieka (...). Stanowi¢ osro-
dek uzgadniania dziatalno$ci narodéw” 2. W opinii Papieza powyzsze cele moga by¢
zrealizowane jedynie wtedy, gdy ONZ bedzie rozumiata swa dziatalnos¢ w katego-
riach moralnych. Zauwazac nalezy, co podkreslal rowniez Benedykt XV, ze pierwot-
nie idee te poruszat Jan Pawet II, ktéry w swym wystgpieniu na forum ONZ w roku 1995
akcentowal, Ze: , Organizacja Narodow Zjednoczonych musi wznosi¢ si¢ coraz wyzej
ponad model bezdusznej instytugji typu administracyjnego i stawac si¢ osrodkiem mo-
ralnym, w ktérym wszystkie narody swiata beda sie czuty jak u siebie w domu, rozwija-
jac wspolna swiadomosc tego, iz stanowig — by tak rzec —jedna »rodzing narodow«” 24,

Z perspektywy Benedykta XVI sam fakt dziatalno$ci ONZ jest w pelni zgodny
z nauczaniem Kosciota. Zwracat on uwagg, ze lezace u podstaw tej organizacji ideaty
sa zgodne z ideg subsydiarnosci. W jego ocenie winna by¢ to podstawa do wiekszej po-
litycznej aktywnosci ONZ w budowaniu miedzynarodowego konsensusu. Szczegdlnie
istotne jest to w dobie globalizacji, ktdra zdaniem Papieza sprzyja wzrostowi nieréw-
nosci na $wiecie. W tym kontekscie Benedykt XVI podkreslat, ze , kwestie bezpieczen-
stwa, cele rozwoju, redukgja nieréwnosci lokalnych i globalnych, ochrona srodowiska,

22 Tamze; zob. Benedykt XVI, Oredzie Ojca Swigtego Benedykta XVI.., cyt. wyd.

2 Karta Narodéw Zjednoczonych, art. 1.1-1.4, zrédto: http://www.unic.un.org.pl/dokumenty/karta_ onz.p
hp#0 [dostep: 27 XI1 2014].

24 Jan Pawet II, Przemowienie do Zgromadzenia Ogolnego Narodow Zjednoczonych z okazji 50. rocznicy zatozenia,
5 X 1995, zrodlo: http://www.personalizm.pl/polrocznik/numer-8/od-praw-osoby-ludzkiej-do-praw-narodow/
[dostep: 2 12015]. Wiecej na temat przemoéwienia Jana Pawta II do Zgromadzenia Ogolnego ONZ z 5 X 1995: zob.
M. Zieba, Jestem z Wami: kompendium twérczosci i nauczania Karola Wojtyly — Jana Pawta 11, Krakéw 2010, s. 255-257.
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bogactw naturalnych i klimatu wymagaja wspdlnego wysitku wszystkich odpowiedzial-
nych i wykazania przez nich gotowosci do dziatania w dobrej wierze z poszanowaniem
prawa i w duchu solidarnosci w stosunku do stabszych regionéw planety”?.

Zdaniem Benedykta XVI kluczowym dokumentem fundujacym Miedzynarodowy
System Ochrony Praw Cztowieka jest wspominania juz, podpisana 10 grudnia 1948
roku, Powszechna deklaracja praw cztowieka?. Owoce, jakie przyniosta ludzkosci, Papiez
oceniat jednoznacznie pozytywne. Otwarcie jednak wyrazat obawy co do jej przyszto-
éci. Ojca Swietego niepokoity tendencje zwiazane z préba reinterpretaci zapisow De-
klaracji w duchu odmiennym od tego, jaki przys$wiecat jej twércom w chwili powsta-
wania dokumentu. Jego zdaniem moze to: ,,zaszkodzic jej wewnetrznej jednosci i uta-
twic¢ odejscie od ochrony godnosci ludzkiej dla zaspokojenia zwyklych intereséw, cze-
sto partykularnych”?. Papiez przypominal, ze Deklaracja powinna by¢ rozumiana
w sposob staty a nie podlug aktualnych intelektualnych tendencji, gdyz grozi to: , za-
przeczeniem jednosci osoby ludzkiej, a przez to niepodzielnosci praw cztowieka”?. Naj-
wigksze zagrozenie w ocenie Benedykta XVI stanowia szeroko pojete idee utylitarne,
podtug ktérych coraz czesciej interpretowane jest prawo. Zaciemnia to wielka etyczno-
rozumowa perspektywe, ktora jest prawdziwym fundamentem wszelkich norm. Bene-
dykt XVI przypomniat, Zze problem ten podjat juz $w. Augustyn, ktéry stat na jednozna-
cznym stanowisku, Ze zasada o nie czynieniu innym tego, czego sami nie chcielibysmy
doswiadczy¢, w zadnym wypadku nie moze zmieniac sig, niezaleznie od tego jak roz-
nie bedzie pojmowana®.

Abstrahujac jednak od obaw o przeszte losy Deklaragji, jest ona i tak wielkg zdo-
bycza ludzkosci. Jej najwiekszym dobrodziejstwem jest to, Ze stata si¢ ona platforma dla
roznych kultur reprezentujacych odmienne podejscie do prawa i rozwijajacych inaczej
dziatajace instytucje. Na gruncie Deklaracji mogly one rozpocza¢ proces poszukiwan
wspolnego rdzenia wartosci®.

Podsumowujac, prawa czlowieka rozumiane zaréwno jako idea, ale takze jako sys-
tem norm prawa miedzynarodowego, stanowily dla Benedykta XVI jedna z najwazniej-
szych zdobyczy wspdlczesnej cywilizacji ogolnoludzkiej. Istnie¢ dalej i rozwijac si¢ mo-
ga one jednak tylko w sytuacji powigzania ich z prawem naturalnym. Dobitnie Papiez
wyrazil to w swym wystapieniu z okazji wizyty w niemieckim obozie koncentracyjnym
Auschwitz-Birkenau. Zauwazyt on wtedy, Ze to, co stato sie w tym miejscu jest w istocie
konsekwencja odrzucenia perspektywy patrzenia na cztowieka jako na ,obraz Boga”.

25 Zob. Benedykt XVI, Spotkanie z Cztonkami Zgromadzenia Ogélnego..., cyt. wyd.

26 Zob. Powszechna deklaracja praw czlowieka, zrédto: http://pl.wikisource.org/wiki/Powszechna _Deklarac
ja_Praw_Cz%C5%82owieka_%281948%29 [dostep: 26 XII 2014].

27 Benedykt XVI, Spotkanie z Cztonkami Zgromadzenia Ogolnego..., cyt. wyd.

28 Tamze.

2 Zob. Sw. Augustyn, O nauce chrzescijariskiej. Sprostowania, J. Sulowski (tum.), Warszawa 1979, s. 308.

30 Benedykt XV1, Spotkanie z Czlonkami Zgromadzenia Ogdlnego..., cyt. wyd.
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Jego zdaniem Holokaust mozna interpretowac jako symboliczna probe zabicia Boga
i przekazania wladzy cztowiekowi®'.

Precyzujac odpowiedz na postawione we wstepie pytanie o sposéb postrzegania
przez Benedykta XVI fundamentéw praw cztowieka nalezy stwierdzi¢, ze sa nimi in-
terpretowane zgodnie z nauczaniem Kosciota katolickiego prawa naturalne. Zauwazy¢
ponadto nalezy, Ze pytanie o to, czy idea praw cztowieka moze by¢ spdjna bez powia-
zania jej z prawem naturalnym, jest nierozerwalne z pytaniem o to, czy konstytutywna
cecha ludzkiej natury jest tozsama. Jesli przyjmiemy, ze cztowieczenistwo jako takie jest
tym samym, a wytworzone w procesie dziejowym kultury to cechy konsekutywne, na-
lezy odpowiedziec¢ twierdzaco — stworzenie wspdlnych praw dla catej ludzkosci jest
mozliwe, proces ten zapewne bedzie dtugi i trudny, ale ma on szanse powodzenia. Do
odmiennych wnioskéw dojdziemy jednak, jesli stwierdzimy, ze kultury i szerzej two-
rzone przez nie cywilizacje® to osobne $wiaty, a systemy wartosci i budowane na ich
gruncie normy prawne spojne sa tylko w ich obrebie. Tq drogg dojdziemy do wniosku,
ze poza danym kregiem cywilizacyjnym systemy wartosci i budowane na ich gruncie
normy prawne nie moga by¢ koherentne. Podkresli¢ tu jednak nalezy, ze taka interpre-
tacja nie jest zgodna z nauczaniem Kosciota katolickiego, ktéry opiera sie na uniwersal-
nosci swego przestania.

Zauwazy¢ takze nalezy, ze papiez Benedykt XVI widziat dlugofalowe pozytyw-
ne konsekwencje promocji praw cztowieka. Wierzyt on, ze spowoduje to przemiany
w $wiadomosci ludzi i narodow, ktore zaowocuja poprawa dialogu pomiedzy parist-
wami i zantagonizowanymi grupami spotecznymi. Ostatecznie, ma to przynies¢ wzrost
bezpieczenistwa miedzynarodowego, gdyz zdaniem Ojca Swietego: , poszanowanie
praw i gwarangje, jakie z nich wyplywaja, stanowig miare dobra wspolnego, stuzac oce-
nie relacji miedzy sprawiedliwo$cia i niesprawiedliwoscia, rozwojem i ubdstwem, bez-
pieczenstwem i konfliktem” 3.

We wspolczesnym dyskursie czesto spotykamy sie z mniej lub bardziej ujawnio-
na interpretacja praw cztowieka jako celu samego w sobie. Analizujac refleksje Bene-
dykta XVInalezy pamieta¢, ze stoi on na stanowisku, ze prawa czlowieka sa narzedziem
do zapewnienia celu nadrzednego, czyli pokoju na $wiecie. Nie sposdb rozwija¢ ich na
gruncie relatywizmu, gdyz na takim fundamencie nie mozna budowac¢ konstrukcji
aspirujacych do absolutnosci. Tylko w przypadku, gdy prawa cztowieka zostang opar-
te o obiektywne wymogi natury danej przez stwérceg, moga by¢ one trwate. W innym

31 Zob. tenze, Przemowienie Benedykta XVI w obozie koncentracyjnym Auschwitz-Birkenau, 28 V 2006, zrédto:
http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/2006/may/documents/hf_ben-xvi_spe_ 20060528_a
uschwitz-birkenau_pl.html [dostep: 26 XII 2014].

32 Terminy ,,cywilizacja” i , kultura” autor definiuje w duchu F. Konecznego jako szersza i wezsza me-
tode zycia zbiorowego. Zob. F. Koneczny, O tad w historii, Warszawa — Struga 1992, s. 14. W podobny sposob
rozumiat je rtéwniez wptywowy badacz amerykanski S. Huntington w swojej najstynniejszej pracy dotyczacej
zderzenia cywilizacji. Zob. S. P. Huntington, Zderzenie cywilizacji, H. Jankowska (thum.), Warszawa 2006, s. 571;
zob. M. Golka, Cywilizacja wspdtczesna i globalne problemy, Warszawa 2012, s. 10-51.

3 Benedykt XV1, Spotkanie z Czlonkami Zgromadzenia Ogdlnego..., cyt. wyd.
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przypadku zawsze bedzie mozna je podwazy¢ lub zreinterpretowac. W tym kontek-
Scie Powszechng deklaracje praw cztowieka nalezy rozumie¢ jako moralne zobowigzanie
catej ludzkosci. Ojciec Swiety postulowat, zeby o ich podstawach mysle¢ w kategoriach
woli Boga, a nie aktu miedzynarodowego zgromadzenia.

W powyzszym kontekscie warto zwrdci¢ uwage na kontrowersyjny, z liberalnego
punktu widzenia, sposdb interpretowania przez Benedykta XVI ochrony Zycia. Papiez
rozszerza definicje jego zaglady réwniez na akty, ktdre dla wielu wspdtczesnych ludzi
sa wyrazami wolnosci, czyli aborcje, eutanazje i eksperymenty na ludzkich zarodkach
(wolno$¢ nauki). Istota tych dzialan rozumiana jako ,zagtada zycia” jest dla niego toz-
sama ze smiercig w wyniku zamachu terrorystycznego czy tez walk zbrojnych.

Podobnie jest z papieska krytyka utylitaryzmu w podejsciu do prawa. Poja¢ mo-
Zna ja tylko na gruncie wiary rozumianej w duchu katolickim. Konieczne jest tu zato-
Zenie, ze celem nie jest jak najwieksze szczescie jak najwiekszej liczby zyjacych na zie-
mi ludzi, a ich po$miertne zbawienie. Wydaje sie, ze wspdtczesnemu cztowiekowi Za-
chodu zdecydowanie blizej do myslenia w kategoriach regulujacej zycie spoteczne pra-
worzadnosci, niz poszukiwania w prawie narzedzia do realizacji idei sprawiedliwosci.

Pawet Kusiak - HUMAN RIGHTS IN BENEDICT XVI THOUGHT

The article discusses interpretations of the topic of human rights by Benedict XVI. It focuses
on thoughts of the Pope around issues such as: co-dependance of human rights and natural laws;
purpose and meaning of human rights existence; the most important types of human rights;
evaluation of United Nations’ activity on human rights protection.
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Rola i znaczenie Kosciota w zyciu politycznym
wspolczesnej Grecji

Uwagi wstepne

Znaczenie wiary, religii oraz instytucji koscielnych, od czasu do czasu, staje sie te-
matem debaty naukowej, a takze publicznej. Dyskurs ten pojawia sie najczesciej w kon-
tekscie znaczenia czynnika religijnego dla prowadzonej w danym panstwie polityki.
Poszukujac zrédet zachowan oraz dziatan spotecznych, analizujac powody decyzji po-
litykéw, ukazuje sig je w kontekscie kultury politycznej. Ta zas sama wspottworzona
jest przez czynniki religijne ksztaltujace wartosci oraz zasady, ktére wyptywajac z wy-
znawanej przez obywateli wiary oraz okreslajac role kosciota, decyduja o ich zyciu pry-
watnym, jak i publicznym. W tym kontekscie dziatalnos¢ panistwa, jako wyraz decyzji
oraz aktywnosci obywateli, splata si¢ z dziatalno$cig kosciotow oraz zwigzkow wyzna-
niowych, ktorych przedstawiciele wspétorganizuja zycie polityczne. Stopien oraz gle-
bokos¢ powigzan miedzy panstwem a kosciotem zalezy od rozmaitych czynnikéw ta-
kich jak: stopient swieckosci instytugji panistwowych, autorytet duchownych danego ko-
Sciota, zaangazowanie wiernych w zycie polityczne czy tez poziom akceptacji przez
wiernych wptywu religii oraz przedstawicieli duchowienstwa na ich codzienne sprawy.

Gregdja, jako paristwo wyznaniowe, jest doskonatym przyktadem europejskiej stru-
ktury politycznej, ktérej instytucje oraz kultura polityczna, a nawet tozsamos¢ narodo-
wa obywateli, zbudowana zostata w oparciu o dominujgce wyznanie. Kosciot w Gregji
— Grecki Kosciét Prawostawny wraz z jego zwierzchnikiem, arcybiskupem Aten i catej
Gregdji — pelnig istota role w procesach ksztattowania si¢ opinii oraz zachowan spotecz-
nych. Wplyw religii oraz instytucji i duchownych koscielnych nierzadko decyduja o dzia-
faniach politycznych lub warunkuja ich skuteczng realizacje w panstwie. Bycie Gre-
kiem, jak i greckim obywatelem, nierozerwalnie bowiem wigze si¢ z byciem jednocze-
$nie cztonkiem Greckiego Kosciota Prawostawnego.
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Jak zatem zachowywat sie Kosciol — wierni, duchowienstwo oraz instytucje ko-
Scielne — podczas niedawnego kryzysu politycznego w Grecji? Jak biezaca polityka jest
wspierana badz krytykowana przez srodowiska zwigzane z Kosciotem? Na ile polity-
cy, deklarujacy rézny stosunek do wiary oraz religii, ulegaja presji swoich wierzacych
wyborcow lub samych duchownych? Prezentowany tekst stanowi analize obecnej rze-
czywisto$ci politycznej w Gregji oraz wskazuje powody, dla ktérych silny wptyw Ko-
Sciota by}, jest lub mégtby by¢ istotny dla proceséw i decyzji politycznych rzadu w Ate-
nach. W Gregji od okoto dekady dynamika przeobrazen politycznych jest tak duza, ze
trudno méwic o jednym, spojnym obrazie zapamietywanych i jednoczesnie kluczowych
momentow wspolnych dla catego spoleczeristwa. Niemniej stalym graczem na scenie
politycznej, przy znacznej zmiennosci w ostatnich latach jej gtéwnych aktoréw, jest Gre-
cki Koscidét Prawostawny. Oczywiscie metafora ,, dziurki od klucza” narzuca si¢ sama
i zawiera w sobie dwa zatozenia: przedstawiony w tekscie obraz polityki greckiej nie jest
szeroki, a takze oznacza podgladactwo czyli koniecznos¢ interpretacji owego fragmen-
tu rzeczywistosci, przez pryzmat wiedzy i doswiadczen wscibskiego obserwatora, ktdry
stara sie wywnioskowac¢ jak najwiecej z tego, co zdota dostrzec. Dla politologa, w szcze-
golnosci polskiego politologa, ktdry analizuje wspodtczesne zjawiska polityczne w tym
niewielkim europejskim panstwie, nawet tak ograniczony obraz, wydaje si¢ jednak by¢
kuszaca mozliwoscia spojrzenia na sposob odbioru i reakcje dzisiejszych Grekow oraz
poznania niuanséw odbioru greckiej polityki przez cztonkéw tego spoteczenistwa.

Pojecie wiary i religii

Dla przejrzystosci omawianych w tekscie zagadnien wazne jest, aby doprecyzo-
wac pojecia: wiary i religii. Ich sposdb postrzegania pozwoli na jednoznaczne opisywa-
nie zjawisk politycznych oraz znaczenia Greckiego Kosciola Prawostawnego! w dzi-
siejszej polityce panstwa.

Pod pojeciem wiary rozumiec nalezy taka postawe psychiczng cztowieka, ktora
polega na przeswiadczeniu o prawdziwosci okreslonych twierdzeri, mimo ich empiry-
cznej niesprawdzalnosci. Osoba wierzaca, pomimo braku dowoddéw, uznaje nadrzed-
ny charakter praw oraz zalecenn wynikajacych z przyjetego przez nig systemu. Wiara
jest zatem dobrowolnym aktem woli danego cztowieka wyrazonym przez subiektyw-
ng deklaracje?. Jak podaje Jan Woleniski istnieja trzy sposoby rozumienia pojecia wiary
— epistemologiczne, moralne i religijne®. Na potrzeby ponizszego tekstu istotne jest to

1 W tekscie wymiennie stosowane beda nazwy: Grecki Kosciot Prawostawny, Kosciot Ortodoksyjny,
Kosciot Grecki lub tez Kosciét Prawostawny. Wszystkie one odnosic sie beda do tej samej instytugji.

2 M. Pietrzak, Prawo wyznaniowe, Warszawa 2005, s. 11.

3 ]. Wolenski, Trzy pojecia wiary: epistemologiczne, moralne i religijne, w: Wiara, wiedza, uzasadnienie, D. Lesz-
czynski (red.), Wroctaw 2008, s. 29-42.
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ostatnie, do$¢ powierzchne, taczenie wiary z religia. Istnieje co prawda powiedzenie:
cztowiek ,religijny ale niewierzacy”, to znaczy, ze kto§ moze funkcjonowac we wspdl-
nocie religijnej, spetnia¢ praktyki religijne bez wiary w Boga*. Nie jest jednak celem pre-
zentowanego tekstu analiza stopnia glebokosci lub prawdziwosci wiary czy badanie
praktyk religijnych Grekéw ale taczenie dziatan politycznych z dominujacym wyzna-
niem w tym panstwie oraz wptyw kultury politycznej, niejako zakorzenionej w narracji
Greckiego Kosciota Prawostawnego, na decyzje instytucji panstwa oraz samych poli-
tykéw i wyborcéw. Zatem deklaratywna przynalezno$¢ Grekdw do wspdlnoty religij-
nej skupionej wokdt Greckiego Kosciota Prawostawnego, na potrzeby prezentowanego
tematu, spelnia warunek pisania o spoteczenistwie greckim, jako grupie osob wierzacych.

Rozmaicie definiowane jest pojecie religii — od relacji cztowieka z sacrum az po do-
ktryne, ktorej nadrzednos¢ uznaja wyznawcy. Niemniej popularna definicja stowniko-
wa’, podkresla ze religia to zespoét zachowan wyrazajacych ludzka potrzebe opieki ze
strony Boga, rozumianego jako Moc, od ktdrej zalezy nasze spelnienie i szczgscie. W re-
ligii, ktdra jest zywa tacznoscia cztowieka z Bogiem, nie wystarczy wylacznie przeko-
nanie o istnieniu Boga, musi takze wystepowac element wiary i zaufania Bogu. Ja za-
znacza Tadeusz Pikus¢, wiara jest niezbednym elementem religii. Natomiast kosciét ro-
zumie¢ nalezy jako instytucje sktadajaca sie¢ zardwno z wiernych, jak i organow zarza-
dzania mieniem, dobrami, reprezentowana przez duchowienstwo’.

W systemie politycznym Gredji religia ma charakter i status religii paristwowej.
Oznacza to, iz dziatania instytucji panstwowych i koscielnych splatajq sig, a zakresy ich
wplywow moga sie pokrywac. Co wiecej panistwo finansuje Koscidt, ten zas wspiera je
w podejmowanych dziataniach na arenie wewnatrzpolitycznej, jak i w przestrzeni
miedzynarodowej. Ponadto zwiazek Kosciota i paristwa uwidacznia sie réwniez w pod-
wojnej przynaleznosci kazdego z wiernych — wynikajacej z bycia cztonkiem wspdlnoty
ochrzczonych w danym obrzadku wzgledem Kosciota oraz zwigzanej z obywatelstwem
danego panstwa. W Gregji od samego jej powstania w XIX wieku obie te relacje sa ze
soba Scisle powiazane. Kosciol w Gredji jest zatem zwigzkiem uwarunkowanym takze

4 Chociaz istnieja poglady, rozroézniajace i przeciwstawiajace wiare i religie, ktore podzielaja m.in.: K. Bar-
th, J. Kalwin, J. Witte, T. Iblis, A. Nossol, A. J. Nowak; zob. M. Rusecki, Traktat o religii, Warszawa 2007, s. 75-76.

5 Hasto w enc. PWN, zrédto: http://encyklopedia.pwn.pl/haslo/religia;3966983.html [dostep: 11 2016]

¢T. Pikous, Wiara religijne — co to jest?, ,Warszawskie Studia Teologiczne”, 2012, nr XXV/1, s. 71-84.

7 Po pojeciem zwigzku wyznaniowego w prawie polskim rozumie¢ nalezy wspdlnote religijng zatozong
w celu wyznawania i szerzenia wiary religijnej, posiadajaca wtasny ustrdj, doktryne i obrzedy kultowe. Jest to
definicja zbudowana w oparciu o przepisy ustawy z dnia 17 V 1989 r. — O gwarancjach wolnosci sumienia i wy-
znania. Do kategorii zwiagzkéw wyznaniowych naleza takze grupy religijne posiadajace specyficzne nazwy,
np. ,stowarzyszenie badaczy Pisma Swigtego w Polsce”, , Zbér ewangeliczny — Syjon”.

Wiéréd zwiazkéw wyznaniowych tradycyjnie wyréznia sie Koscioly. Nazwa kosciét stosowana jest za-
zwyczaj przez te zwiazki wyznaniowe, ktdre opieraja sie na doktrynie chrzescijaniskiej np. Kosciét katolicki,
polski autokefaliczny Kosciét prawostawny, Kosciot ewangelicko-augsburski, Koscidt chrzescijan baptystow.
Zob. J. Krukowski, Polskie prawo wyznaniowe, Warszawa 2005; A. Mezglewski, H. Misztal P. Stanisz, Prawo wy-
znaniowe, Warszawa 2008.
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moca swieckiego prawa publicznego, poniewaz opiera sie na akcie organizacyjnym
panstwa. Zdaniem L. Halbana: ,Jesli (...) istnieje przeswiadczenie, Ze te czy inne zwia-
zki wyznaniowe sa bezposrednio potrzebne dla utrzymania panujacego ustroju spo-
fecznego czy politycznego, przyznaje si¢ im charakter (...) instytucji prawa publiczne-
go”8. Mimo to ranga i znaczenie duchowienistwa, a takze samej instytucji Kosciota Pra-
wostawnego w Gregqji, przez lata, doprowadzity do istotnego wptywu na $wiecki sys-
tem prawny oraz pozwolity na uprzywilejowana pozycje w panstwie wzgledem innych
zwiazkdw wyznaniowych, a nawet instytucji $wieckich. Pozycja duchownych wynikata
bowiem nie tylko ze stabosci dopiero co tworzacych sie struktur i instytucji panstwo-
wych, ale takze z bardzo silnej relagji, jaka zachodzita miedzy poczuciem tozsamosci
a wyznaniem (czy przynaleznoscia religijna) mieszkancow tego terenu.

Religia, stopieni zaangazowana wyznawcow oraz wplyw, jaki ma jej doktryna na
poszczegolnych mieszkaricow Europy, w coraz bardziej widoczny sposob determinuje
poczucie przynaleznosci jednostki do danej grupy, w tym takze do wspdlnoty naro-
dowej. Wyrdzni¢ mozemy trzy podstawowe sytuacje, gdy religia wiaze sie bezposred-
nio z ksztattem tozsamosci narodowej. Pierwsza wystepuje wtedy, kiedy religia i na-
rodowosc s ze soba scisle zwigzane i obie si¢ nawzajem warunkuja. Potocznie utoz-
samiamy wowczas narodowos¢ z konkretna religia. Sytuacje takg mamy w przypadku
judaizmu, ktérego wyznaweca jest jednoczesnie cztonkiem narodu zydowskiego, a kon-
wersja jest zjawiskiem stosunkowo rzadkim i zwigzanym ze skomplikowang procedu-
ra. Druga ma miejsce, gdy religia tylko posrednio lub w ograniczonym stopniu wpty-
wa na tozsamos¢ narodowa. Wzmacnia ja, ale jedynie w okreslonym kontekscie histo-
rycznym, politycznym czy ekonomicznym. Relacja religii i narodowosci stuzy raczej
uwypukleniu granicy podzialu , my” i ,,oni”. Opisana sytuacja miata miejsce w roz-
nych okresach i z rozmaitym nateZzeniem w co najmniej kilku panstwach europejskich,
m.in. w Polsce czy Rosji.

Innym rodzajem relacji jest funkcjonowanie panstwa i religii na niemal niezalez-
nych ptaszczyznach i poziomach, ktére w bardzo ograniczonych warunkach i na okre-
$lonych zasadach politycznych i kulturowych dopuszczaja do wzajemnego styku. Ani
religia, ani narodowo$¢ nie sa ze soba formalnie polaczone, a swieckie instytucje pan-
stwowe dbaja, aby nie ksztaltowaly siebie nawzajem. Nawet w sytuacjach kryzysu jed-
nostki nie postrzegaja religii jako elementu wyrézniajacego ich zbiorowos¢ na tle innych.
Jest on raczej traktowany jako drugorzedna czes¢ ich $wiatopogladu, nieistotna podczas
definiowania swojej przynaleznosci narodowej. Wzmacnia identyfikacje narodows i sta-
nowi mniej istotny aspekt indywidualnej samoidentyfikacji. Sytuacje taka obserwuje-
my miedzy innymi w zlaicyzowanych spoteczenstwach europejskich, np. francuskim?®.

8 L. Halaban, Kilka uwag dotyczqcych znaczenia naukowego i praktycznego prawa kodcielnego, Lublin 1957, s. 34.
2 I Jakimowicz-Ostrowska, Religia a tozsamos¢ narodowa we wspdlczesnej Europie, w: ,,Przeglad Religio-
znawczy”, 2009, nr 4/234, s. 197-210.
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W przypadku Grecji pierwszy z wyzej wymienionych typow relacji wydaje sie
by¢ dominujacy od chwili odrodzenia sie niepodlegtego panstwa w XIX wieku az po
dzien dzisiejszy.

Kosciol Grecki Prawoslawny po odzyskaniu niepodleglosci
w 1831 roku

Odradzajaca sie w XIX wieku panstwowosé Grecji wpisywata sie¢ w nurt 6wcze-
snych pogladdw, ktdre ogarnety cata Europe, a dotyczyly koniecznosci tworzenia sie
panstw narodowych. Koegzystujacy wraz z Turkami i przedstawicielami innych na-
rodéw przez ponad cztery wieki w ramach Imperium Osmanskiego Grecy, pod wply-
wem rodzacego sie w catej Europie nacjonalizmu, powrdcili do idei ,,Megali Elada”,
czyli wielkiej Grecji oraz marzen o wlasnym panstwie . Grecy przez ponad czterysta lat
wspolnego zycia ulegali silnie wptywom i upodabniali si¢ do przedstawicieli nie tylko
dominujacej grupy Osmandw, ale roéwniez innych mniejszosci. Jedyna dystynktywna
cechq jaka $wiadczyta o ich greckim pochodzeniu byta wyznawana religia prawosta-
wna. Nie przeszli jednak ani zmian myslowych, jakie wprowadzito w zachodniej cze-
$ci Europy Oswiecenie, ani nie walczyli w imie ideatéw Rewolucji Francuskiej, ani na-
wet nie dotknetly ich efekty pierwszych zmian jakie miata przynies¢ ze sobg rewolucja
przemystowa w XIX wieku. Grecja, mimo Ze wcze$niej niz wiele paristw europejskich,
m.in. Polska, uzyskata niepodlegltos¢ (4 II 1830) i rozpoczeta budowe swoich nowych
struktur politycznych, nie zdotata pokonac¢ wielu trudnosci oraz poradzic sobie z roz-
czarowaniami, jakie przyniosta suwerenna panstwowos¢. Poczatek panstwa greckiego
wiazat sie z konieczno$cia powigzania modelu funkcjonowania instytucji panstwowych
wedtug koncepcji wypracowanej w oparciu o filozofie polityczna Europy Zachodniej
z tradycja myslenia i funkcjonowania spoleczenstwa, ktére swoje interesy polityczne,
ekonomiczne i spoteczne zatatwialo przez wiele wiekéw za pomoca instytugji patrona.
Niemniej zaraz po powstaniu w 1821 roku stworzone zostaty pierwsze wspotczesne
zasady polityczne, jakie staly si¢ w pdzniejszym czasie elementem systemu politycz-
nego narodowego panstwa greckiego!?. Owczeéni Grecy nie znali poje¢ spoleczeristwa
obywatelskiego oraz obca im byta idea wolnego rynku i mechanizméw rozwijajacego
sie w pozostatej czesci tzw. Starego Kontynentu kapitalizmu. Tym co istotne dla zro-
zumienia podwalin ksztattujacej sie Grecji jest z jednej strony jej ruralny charakter oraz
przywiazanie do hierarchii spotecznej wynikajgcej ze struktury rodzinnej i klanowej,
a z drugiej za$ istnienie i funkcjonowanie, takze w czasach Imperium Osmanskiego,
nowej, wyksztatconej warstwy spolecznej. Znaczna wigkszo$¢ spoleczenstwa greckie-

10 M. Dymarski, Konflikty na Batkanach w okresie ksztattowania sie parnstw narodowych w XIX i na poczqtku
XX wieku, Wroctaw 2010, s. 38-46.
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go w XIX wieku byta niewyksztalcona i podporzadkowana autorytetowi wladzy — czy
to $wieckiej reprezentujacej Imperium Osmarniskie czy duchownych kosciota. Zrédlem
wiadzy 6wczesnie byl sultan lub Bog, a w jego imieniu duchowni, a nie obywatele. Jed-
nym za$ sposobem zabezpieczenia wlasnych intereséw byto zapewnienie sobie opieki
wplywowego patrona, ktory za poparcie i pieniadze, czesto zwigzany wiezami krwi z da-
nym regionem, wioska lub rodzina, gotow byt petnic role straznika danej spotecznosci.

13 stycznia 1822 roku w Epidauros, ogtoszono pierwsza konstytucje Grecji, ktora
gwarantowala prawa i wolnosci obywatelskie oraz wskazywata na gléwne zasady or-
ganizacji i dziatania panstwa. Istotne bylo zapisanie religii prawostawnej, jako oficjal-
nego wyznania panstwa, stworzenie systemu instytucji opartych na tréjpodziale wtadzy
oraz wprowadzenie demokratycznych zasad wyboru przedstawicieli poszczegolnych
regionow do gtownych instytucji je reprezentujacych'. Od tego czasu do dzi$ w Grecji
panstwo i religia pojmowane byly jako dwa nierozlaczne elementy. Zapisy konstytucji
potwierdzaly, ze tozsamos¢ grecka zawsze taczyla sie i nadal faczy¢ si¢ miata z wy-
znaniem. Zatem nowoczesne panstwo narodowe Grekéw nigdy nie bylo panistwem
$wieckim, ale zawsze jego regulacje prawne i dziatania polityczne uzaleznione byly od
relacji politykdw z duchowieristwem.

W przypadku Kosciota Greckiego decyzja o autokefalii (27 VII 1833) zwigzana by-
fa z dziataniami politycznymi panstwa. Budujace swa niepodlegtos¢ i niezaleznos¢
miedzynarodowa mtode panistwo greckie nie chciato w zaden sposdb zaleze¢ od Tur-
qji. Zwierzchnictwo Konstantynopola nad kosciolem w Grecji dawatoby takie wraze-
nie, zatem w zaden sposob nie bylo zgodne z narracjq éwczesnych politykow, jak i od-
biorem spolecznym ludnosci stanowiacej wiernych Kosciota na terenie Gregji. Co wie-
cej ogloszenie autokefalii zasugerowata duchownym greckim specjalna komisja rza-
dowa powotana do celu analizy sytuadji struktur prawostawnych w Gregji'2. Swiadczy
to o znacznym wplywie wladz swieckich odradzajacego si¢ panstwa na dwczesnych
duchownych, ale oddaje takze oczekiwania wiernych bedacych obywatelami swiezo
ukonstytuowanego sie, po okresie dlugiej zaleznosci osmarniskiej, spoteczenistwa. 15 lip-
ca 1833 w Nauplii (pierwszej stolicy niepodlegtej Grecji) zebrat si¢ synod z udziatem
20 duchownych greckich (z tego jedynie 9 biskupdw), ktdry po siedmiogodzinnych ob-
radach opowiedziat si¢ za jednostronng proklamacjg autokefalii. 23 lipca 1833 w imie-
niu krola wydana zostata konstytucja koscielna ogtaszajaca powstanie Prawostawnego
Wschodniego Kosciota Apostolskiego Krdlestwa Gregji.

Zmiana statusu i autokefalia stanowity jednak dopiero pierwszy krok do powia-
zania struktur panstwa i Kosciola. Chciano aby struktura biskupstw oraz poszczegol-
nych parafii odpowiadata s$wieckiemu podzialowi administracyjnemu kraju. Krolew-

11 Ciekawostka jest, iz jeszcze do lat 20. XX wieku wielu politykéw ale takze ideologow greckich uwaza-
lo, ze predzej czy pozniej to Konstantynopol a nie zaden inne miasto stanie sie stolica i centrum politycznym
wspolczesnej Gregji.

12 ], Bonarek, T. Czekalski, S. Sprawski, S. Turlej, Historia Grecji, Krakdw 2005, s. 485-489.
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ska administracja dazyta w ten sposdb do pelnego podporzadkowania Kosciota struk-
turom panstwowym. W listopadzie 1833 roku ogloszono zamiar ograniczenia liczby
biskupéw do dziesieciu, tak, by byta ona réwna liczbie nomoséw. Wobec faktu, ze w tym
samym roku liczba zyjacych biskupéw wynosila ponad 40, wtadze oglosity zamiar
wstrzymania chirotonii biskupich do momentu, gdy z powodu $mierci kolejnych hie-
rarchow w Gredji pozostanie tylko dziesieciu biskupéw. Plan ten zmodyfikowano do-
piero w roku 1850, gdy liczbe planowanych katedr biskupow podwojono. Odrebne og-
raniczenia natozono na monastery. W 1834 roku na polecenie wtadz $wieckich zlikwi-
dowano 412 wspodlnot meskich z ogdlnej liczby 593, kierujac sie zasadg zamykania
wszystkich klasztorow, w ktérych zyto mniej niz szesciu mnichow. Wyjatkiem byty
klasztory w regionie Mani, gdzie umozliwiono dalsze dziatanie 63 monasterom zamie-
szkanym przez pojedynczych zakonnikéw oraz klasztory na odleglych wyspach Gre-
qji. Mnisi z klasztorow zlikwidowanych zostali przesiedleni do tych, ktérych dziatanie
nie zostalo przerwane. Majatki monasteréw zostaty sprzedane, a uzyskane fundusze
zgromadzono w funduszu koscielnym badz skierowano na cele oswiatowe. W przy-
padku monasteréw zenskich zamknietych zostato 15 z 18 wspoélnot; kontynuowanie
dziatalnosci umozliwiono jedynie trzem klasztorom, w ktérych przebywato wiecej niz
trzydziesci kobiet. W 1840 roku w Gregji dziatalo 140 klasztoréw z 1646 mnichami, za$
od roku 1850 ich liczba zaczeta wzrasta¢. Wobec tak widocznej ingerencji wladz swie-
ckich w struktury i dziatalnos¢ Kosciota zaskakuje fakt, iz duchowienstwo greckie na
ogot nie protestowalo przeciw tym zmianom. Gtéwnym powodem byt niski poziom
wyksztalcenia, a nawet analfabetyzm, czesci kleru oraz jego silne skorumpowanie. Byli
oni bowiem w pierwszej kolejnosci mieszkaricami swoich wiosek i reprezentantami lo-
kalnych spolecznosci, a dopiero w dalszej przedstawicielami Kosciota'®. Sporg grupe
duchownych cechowaty nie tylko relacje rodzinne z danym regionem, a nawet wioska,
ale takze brak odpowiedniego wyksztalcenia czy erudycji, aby méc wejs¢ w dialog z ow-
czesnymi wladzami Grecji. W drugiej potowie XIX wieku Kosciotowi Greckiemu uda-
Yo sie jednak przeprowadzi¢ kilka reform wewnetrznych, m.in. ujednolici¢ liturgie na
terenie catego kraju oraz dostosowac prawo kanoniczne do nowej sytuacji.

U progu XX wieku w Gregcji dominowata ludnos¢ wiejska (ok. 62%), ktdrg dodatko-
wo cechowaty konserwatywne poglady oraz silne przywiazanie do tradycji i wyzna-
wanej religii. Wiazano je czesto z nacjonalistycznym postrzeganiem nowo funkcjonuja-
cego niepodlegtego panstwa greckiego. Mimo to zmiany w polityce wewnetrznej pan-
stwa oraz coraz wigksza $wiadomos$¢ wsréd duchownych doprowadzit do pierwszych
prob uniezaleznienia si¢ hierarchow Kosciota od wplywdéw panistwa i zajecia pozydji
poza systemem politycznym.

To swoisty paradoks, ze kraj uchodzacy za kolebke demokragji sam od niemal po-
czatku po swoim odrodzeniu w XIX wieku byt w sposéb niedemokratyczny. Grecy przez

13 Pierwszy oddziat teologii powstat na swieckim Uniwersytecie w Atenach w 1839 roku.
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wigksza cze$¢ swojej nowozytnej historii zmagali si¢ bowiem z nietrwalymi rzadami,
brakiem ciagtosci i spdjnosci dziatan kolejnych elit rzadzacych oraz znacznym wply-
wem armii na zycie i scene polityczna Aten'*. Przeszkodq dla samych Grekéw byt ich,
wrecz obsesyjny po wojnie domowej (1946-1949), strach przed dojsciem do wtadzy ko-
munistow. W rezultacie popadli w druga skrajnos¢, jaka byly dyktatorskie rzady prawicy.

Po zerwaniu z dyktatura (1967-1974) w Greqji zachodzily niezwykle szybkie i de-
mokratyczne zmiany. Wreszcie, cieszac sie swoboda polityczna, odradzac zaczely sie
partie polityczne (w tym dwie dzisiejsze najwigksze partie Grecji — Nowa Demokracja
Karamanilisa oraz PASOK Andreasa Papandreu) oraz organizacje spoteczne. Owcze-
$ni politycy potrzebowali szerokiego poparcia dla swoich reform i starali sie nawigzac
wspotprace z przedstawicielami rozmaitych srodowisk i grup spotecznych. Pozyskali
poparcie Ortodoksyjnego Kosciota Greckiego, ktérego duchowienistwo obawialo sie, ze
lewicowe, czy wrecz komunistyczne, poglady spoteczenstwa ostabia pozycje kleru i og-
ranicza wpltyw na wiernych's. Po zmianie rezimu politycznego w Grecji w 1975 roku
wprowadzono zapis w Konstytucji Gregji (art. 3.) nadajacy nadrzedna pozycje Grec-
kiemu Kosciotowi Prawostawnemu. Ta sama konstytucja w art. 13. gwarantuje wol-
no$¢ religijng obywatelom o innym wyznaniu, ale i tak dominujace znaczenie Kosciota
Ortodoksyjnego widoczne jest na rozmaitych polach funkcjonowania. Przyktadem jest
traktowanie duchownych prawostawnych jak urzednikéw panstwowych z wszystkimi
konsekwencjami przyznania takiego statusu. Ich pensje oraz emerytury sa zatem opta-
cane z budzetu panstwa, a wyzszym rangg duchownym przystuguje prawo do przyj-
mowania honoréw panstwowych oraz uroczystych pogrzebéw z asysta honorowa.
Przykltadem umniejszania znaczenia funkcjonowania wiernych innych wyznan jest bu-
dowa meczetu w Atenach rozpoczeta w 1978 roku, a formalnie nie skoriczona az do
poczatku XXI wieku. Rzad i Koscidt Grecki przyzwalali bowiem na opdznienia w jego
realizacji oraz oficjalnie utrzymywali stanowisko, iz spoleczno$¢ muzutmanska moze
funkgjonowa¢ w dotychczasowych warunkach a przeciagajaca si¢ budowa i w rezulta-
cie brak Meczetu nie jest kluczowym problemem Aten. Podobne problemy mieli takze
katolicy mieszkajacy na terenie Grecji, ktdrych prawa religijne byty mocno ograniczane
przez dominujacych w zyciu publicznych hierarchéw Kosciota prawostawnego.

Co prawda che¢ przystapienia Grecji do Wspoélnoty Europejskiej zmusita rzad
w Atenach do pewnego ograniczenia dominacji Kosciota Prawostawnego w prawoda-
wstwie $wieckim panstwa, co pozwolilo m.in. na legalizacje aborgji (cho¢ pod bardzo
restrykcyjnymi warunkami) oraz wprowadzenie malzenistw cywilnych'é. Od poczatku
lat 80. XX wieku rzady w Gregji na przemian dzielone byly miedzy PASOK, czyli Pan-

147, Karpathakis, Post-war Greece: from dictatorship to democracy, zrédto: www. arrow.unisa.edu.au

15 N. Serdedakis, Democratization and Collective Action in Post-Junta Greece (1974-1981), referat wygloszony
na konferencji ECPR w Pizie 6-8 wrzesnia 2007 roku, tekst wystapienia w posiadaniu autorki.

16 D. Halikopoulou, Patterns of Secularization. Church, State and Nation in Greece and The Republic of Irleand,
London 2011, s. 12.
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helleniski Ruch Sogjalistyczny (gr. ITaveAArvio ZoowxAwotikd Kivnua) oraz centropra-
wicowq partie Nowa Demokracja, czyli ND (gr. Néa Anuokoartia). Jednak nawet lewi-
cowa partia PASOK 1i jej 6wczesny lider Papandreou nie zdecydowali si¢ na zmniej-
szenie roli Ko$ciota jako takiego. Nie bez powodu, a moze nalezatoby napisa¢ — z po-
wodu ortodoksji Kosciota, Samuel Huntington zaliczyl w tym czasie Grecje do panstw,
ktére pozostang poza ,nowym murem” podzialu na swiecie'”. Wedtug niego przypi-
sywanie Grecji do grupy panstw zachodnioeuropejskich wynikato z jej liberalnej gosp-
odarki i demokratycznego systemu. Jednak podtoze kulturowe i istotny wptyw ducho-
wnych na zycie polityczne przesuwaty ja do grona panstw batkanskich. Nie pomogta
zmiana majaca miejsce w pierwszej potowie lat 90. XX wieku, kiedy to rozpoczeto pro-
ces decentralizacji wladzy i przenoszenie jej na nizsze szczeble administracji paristwo-
wej aby rozbi¢ dotychczasowe utrwalone uktady polityczne, w tym powiazania lokal-
nych duchownych i politykéw?s.

Kosciol Ortodoksyjny na przetomie XX/ XXI wieku

Wyzwaniem, jakie stoi obecnie przed Grekami, jest takze kwestia ich podejscia do
etnicznosci i religijnosci. Globalizujacy sie swiat wymusza na mieszkancach catej Eu-
ropy koniecznos¢ poszukania odpowiedzi dotyczacych sposobu radzenia sobie ze zja-
wiskiem masowych migracji. W przypadku Gregiji jest to nieunikniona konfrontacja
z prawdziwoscia dwdch utrwalonych powszechnie przekonan: o homogenicznosci re-
ligijnej i etnicznej mieszkancow Grecji oraz o pozostaniu krajem emigracji, a nie imi-
gracji. W przypadku tego pierwszego stereotypu konieczne jest nie tylko przyjrzenie
sie statystykom, ktdre coraz czesciej wskazuja na zréznicowanie pochodzenia dzisiej-
szych mieszkancéw Gregji, ale takze ich coraz stabsze przywiazanie do kosciota grec-
kiego lub wrecz inne wyznanie. Co prawda sami Grecy czesto twierdza, ze mozna
mie¢ obywatelstwo greckie, ale zeby by¢ prawdziwym Grekiem, trzeba mie¢ greckich
przodkéw, méwic po grecku i by¢ ochrzczonym w greckim kosciele. Co wiecej — od lat
90. XX wieku kosciét w Grecji wspiera wszelkie przejawy postaw nacjonalistycznych
i glosi konieczno$¢ faczenia tego co greckie i patriotyczne z dziatalnoscia Kosciota®.
W 1998 roku arcybiskupem Aten zostat charyzmatyczny Christiodopulos, ktéry zda-
jac sobie sprawe z pozycji jakg ma wsrdd spoteczenstw, nie tylko nie unikal zaanga-
zowania w biezace wydarzenia polityczne, ale wrecz stawat sig ich gléwnym aktorem.

17'S. Huntington, The clash of civilizations?, “The Foreign Affairs”, 1999, nr 3 (72), s. 22-49.

18 D. A. Sotiropoulos, Public Policy and Reform Failure in Greece, in the Comparative Context of Democratiza-
tion in Southern and Southeastern Europe, materialy z seminarium, ktére odbylo sie 25-28 marca 2009, w ramach
10. edydji Mediterranean Research Meeting organizowanych przez Centrum Roberta Schumana przy the Euro-
pean University Institute.

19 A. Anastassiadis, Religion and Politics in Greece: The Greek Churche’s “conservative modernization” in the
1990s, Reaserch in questions, 11 12004, Zrédto: www. ceri-sciences-po.org/publical/qdr.htm



36 IWONA JAKIMOWICZ-OSTROWSKA

W 2001 roku, podczas nowelizacji czesci zapisow Konstytucji Gregji, nie zdecydowano
sie na zmiane w art. 3 i nadal podtrzymano silng i uprzywilejowang wzgledem innych
wyznan, pozycje Greckiego Kosciota Prawostawnego. Co prawda od tego czasu znikt za-
pis w dowodach osobistych obywateli Grecji o ich wyznaniu, ale o zadne dalsze zmia-
ny nie wnioskowali przedstawiciele dwdch éwczesnie najwigkszych partii politycznych
—ND ani PASOK2.

Wydarzenia, jakie mialy miejsce w Europie i na $wiecie w czasie ostatniej dekady
ubieglego stulecia w naturalny sposéb wptywaty takze na polityke grecka.

Wydarzenia jakie absorbowaty uwage Kosciota w Grecji po 1989 roku to:

— powstanie niepodlegtej Macedonii;

- pojawienie si¢ mozliwosci wyjazdu np. na Wegry i Bulgarii, ale takze na zlaicy-
zowany zachéd i jej wplyw na mtodych ludzi;

—naplyw imigrantéw, w tym z Turdji i Albanii oraz panistw tzw. bloku wschodnie-
go, ktdrzy twierdzili Zze maja greckie korzenie, ale byli komunistami;

— powracanie pamieci o wielokulturowej tradycji Grecji po XX wieku homogeni-
zacji kulturowej .

Upadek bloku wschodniego, a takze rozpad Jugostawii byt odbierany przez czes¢
duchownych w Gregji jako zagrozenie dla tradycyjnej roli kosciota i religii w zyciu mie-
szkancow Batkanow. Z drugiej strony wielu z nich, jak i spora grupa intelektualistow
zwigzanych z Ko$ciolem, dostrzegato pozytywne strony zmiany jakie wigzaty si¢ z upa-
dkiem komunistycznego bloku w Europie. Ta dwoistos¢ pogladow byta poczatkiem dia-
logu oraz krystalizowania sie pogladow w $rodowisku koscielnych na temat pozydji
Kosciota w nowej rzeczywistosci politycznej. Po raz pierwszy w dyskursie publicznym
zaczely padacd pytania o konstruowanie tozsamosci greckiej w wielokulturowej oraz
zlaicyzowanej Europie. Cze$¢ Srodowiska przyjela postawe obronng widzac misje Ko-
Sciota w utrzymaniu podziatu na ,my” — skupieni wokét tradycji Kosciota wschodnie-
go 1 w oparciu o nig budujacy swoja tozsamos¢ oraz ,,oni” przedstawiciele Swiata za-
chodniego, ktorzy juz dawno zaczeli budowac swoje Zycie w oparciu o $wieckie war-
tosci. Pojawita sig, co prawda mniej liczna, ale bardziej otwarta na zmiany grupa, ktdra
podkreslata korzysci jakie moga stac sie udziatem oferujgcego jasne przestanie ewan-
gelizacyjne kosciota ortodoksyjnego w dzisiejszym zglobalizowanym $wiecie.

Kosciol i duchowienstwo w czasach kryzysu po 2008 roku

Wspodlczesna scena polityczna w Grecji oraz jej problemy gospodarcze, od wielu
lat, sa jednym z gtéwnych tematdw licznych tekstow prasowych, dysput naukowych,

20 D. Halikopoulou, Patterns of Secularization. Church, State and Nation in Greece and The Republic of Irleand,
cyt. wyd,, s. 13.
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a takze powodem do drwin dla czesci europejskich komentatoréw politycznych. Wsréd
czynnikow, jakie analizowane sg w kontekscie decyzji podejmowanych przez rzadu
w Atenach, rzadko kiedy dostrzega sig role kosciota i jego duchowych oraz ich wptyw
na biezace dziatania polityczne. Kryzys ekonomiczny, ktérego poczatkiem byt rok 2008,
spowodowat istotne zmiany spoleczne, ktdre jak nigdy przedtem w historii Gregji, po-
przez odwotanie si¢ do odmiennej anizeli dotychczas ideologii i dopuszczenie do glo-
su nowych aktoréw na scenie politycznej, doprowadzity do redefinigji roli kosciota oraz
jego oddzialywania na dziatania spoteczne, a takze na ksztaltowanie si¢ tozsamosci
narodowej Grekéw. O ile czesto kojarzony z konserwatywnym podejsciem Kosciot Gre-
cki wykorzystywany jest do pokazania tradycyjnej polityki Grekow oraz ich taczenia
tozsamosci narodowej i religii, o tyle same wydarzenia po 2008 roku oraz przemiana
spoleczna jakiej doswiadczyto wielu greckich obywateli wptynety réwniez na nowe spoj-
rzenie duchowienstwa oraz Kosciota na biezace wydarzenia polityczne i ekonomiczne.

Réwnie rzadko mysli sie o Grecji jako jednym z niewielu krajéow Unii, ktéry nie
jest panistwem $wieckim w europejskim rozumieniu?!. Nie tylko z powodu wysokiego
odsetka obywateli, ktorzy deklaruja swoja przynaleznos¢ kosciota, az 98 % Grekow ok-
re$la sie jako cztonkowie kosciota ortodoksyjnego??, ale takze roli religii w zyciu codzien-
nym. Niemniej nie wolno zapomina¢, ze mimo pozornej homogenicznosci spoteczen-
stwa greckiego na fonie Kosciota stycha¢ wieloglos jej hierarchow. O ile nadal religia
odgrywa wazny element konstruujacy poczucie tozsamosci Grekow, to juz sposob pra-
ktykowania i przestrzegania nakazdw religijnych zmienit sie znaczaco. Wplynely na to
nie tylko zmiany ekonomiczne ale réwniez globalizacja wiazaca si¢ z pojawieniem si¢
nowych trendow i mozliwoscig poznania zdecydowanie bardziej, anizeli dotychcza-
sowa rzeczywistos¢ grecka, laickiego stylu zycia pozostalej czesci Europy. Spoteczna
debata na temat kondycji wspolczesnej Gregji, poza gléwnym watkiem ekonomicznym,
umozliwita wyodrebnienie sie dotychczas zagluszanych gloséw ateistow, agnostykow
oraz teologdw reprezentujacych mniej konserwatywny, anizeli oficjalna retoryka koscio-
fa, punkt widzenia roli i znaczenia religii w zyciu mieszkancow Hellady. Wybuch kry-
zysu ekonomicznego w Grecji w 2008 roku stat si¢ poczatkiem zmian w mentalno$ci
Grekéw, zwtaszcza najmtodszego pokolenia, ktorzy pod wptywem radykalnej zmiany
dotychczasowych standardow zycia zaczeli inaczej postrzegac takze role Kosciota. Dra-
zni¢ zaczeto uprzywilejowanie duchownych jako urzednikow panstwowych oraz wal-
ka hierarchdw o nieobnizanie ich pensji, podobnie jak miato to miejsce wobec innych
pracownikéw administracji publicznej. Za$ komentowanie dziatan rzagdu majacych
prowadzi¢ do legalizacji zwigzkéw partnerskich przy catkowitym milczeniu na temat

211, S. Koliopoulos, T. M. Vermis, Greece. The Modern Sequel from 1821 to the Present, London 2007, s. 153-170.

2 Wedtug danych statystycznych az 98% Grekéw deklaruje przynaleznosé do kosciota Ortodoksyjnego,
okoto 1,3% okresla si¢ jako muzutmanie a zaledwie, 0,7% nie podaje Zadnego wyznania ani przynaleznosci do
kosciota badz zwiazku religijnego. Zrédio: http://www.factrover.com/people/Greece_people.html
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z dnia na dzien pogarszajacej sie sytuacji ekonomicznej wielu wiernych odbierana byta
za szczyt lekcewazenia przez hierarchéw potrzeb spotecznych cztonkéw kosciota®.

Pozycja Kosciota w czasie kryzysu byla niejednoznaczna. Z jednej strony, jako prze-
ciwnicy modernizmu i nowoczesnego stylu zycia, duchowni wielokrotnie krytykowali
politykow greckich oraz unijnych za ich dziatania zmierzajace do zmiany pozydiji reli-
gii i Kosciota w Gregji. Bronili sowich praw i przywilejéw, uznajac je za nienaruszalne
i niezmienne w Zzadnych okolicznosciach. Z drugiej, coraz trudniej przychodzito im
milczenie wobec ogromu zmian i problemdw jakie wynikaty z narzucanych Atenom
przez Bruksele ograniczen, uderzajacych bezposrednio w spora cze$¢ wiernych. Ta nie-
zreczna dla nich sytuacja utrudniata wypracowanie jasnego stanowiska wobec polity-
ki, jaka pod naciskiem Brukseli, musiaty prowadzi¢ kolejne rzady w Atenach?.

Dopiero w 2011 roku (13 pazdziernika) hierarchowie oficjalnie zareagowali na po-
glebiajacy sie kryzys ekonomiczny, wysylajac list otwarty do 6wczesnego szefa Komi-
sji Europejskiej Jose Barroso, w ktorym zwroécili uwage, ze zadane przez tzw. Trojke cie-
cia ekonomiczne oraz reformy stajg si¢ powodem wielu tragedii ludzkich?. Mimo tej
dos¢ mocno spoznionej reakcji duchownych poparcie dla Kosciota w Grecji nadal byto
do$¢ znaczne — az 95 % spoleczenistwa okreslato sig jako jego cztonkowie i wierni. Za-
tem nawet dostrzeganie i komentowanie nieréwnosci w czasie tapniecia ekonomicz-
nego miedzy klerem a laicka czescig spoteczenstwa nie zagrozito silnej pozycji Koscio-
fa. Wbrew problemom gospodarczym oraz politycznym w pierwszym pdtroczu 2014
roku, po raz piaty w historii swego cztonkostwa w strukturach europejskich, Grecja ob-
jela przewodnictwo i stangta na czele Rady UE. Pomimo trwajacego od 2008 roku kry-
zysu wewnetrznego udato sie Grekom w miare bez zakldcen przeprowadzi¢ Unie przez
te sze$¢ miesiecy, w trakcie ktérych w maju 2014 roku miaty miejsce wybory do Parla-
mentu Europejskiego. Pokazaty takze inne, mniej znane panstwom europejskim sty-
szacym o ciaglych antyunijnych protestach od 2008 w Atenach, oblicze greckiego spo-
leczenistwa. Jak w catej Unii Europejskiej, tak i w na Peloponezie oraz wszystkich grec-
kich wyspach, wyniki wybordw byly testem reakcji spoleczenstwa na biezace proble-
my nie tylko ich panistwa ale rowniez dziatart Brukseli. Tym co pozytywnie zaskakuje,
byla frekwencja wyborcza, wynoszaca ponad 59%, podczas tych wyboréw w Grecji. Przy
$redniej frekwencji we wszystkich paristwach Unii na poziomie 43,11%.

Koscidt i jego hierarchowie unikaja wypowiedzi wprost krytykujacych instytucje
UE oraz jej politykow, ale dbaja takze, aby wymogi narzucane przez Bruksele nie go-
dzity w ich partykularne interesy oraz odpowiadaty propagowanym przez nich pogla-
dom. Tak byto w 2013 roku kiedy pod naciskiem Trojki rzad w Atenach musial zlibe-

2 Zrddto: http://www.catholicnewsagency.com/news/greek_ orthodox_leaders_attack_civil unions _pr
oposal/

24Y. Palaiologos, The 13th Labour of Hercules. Inside the Greek crisis, London 2014, s. 10-16.

25 Zob. Letter to HE The President of the European Commission Mr José Manuel Durdo Barroso Esq, zrédto:
http://www.ecclesia.gr/English/holysynod/press_releases/13_10_2011.html
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ralizowac prawo dotyczace handlu w niedziele wbrew stanowisku Kosciota i wspiera-
jacych go niespelna dwudziestu réznych zwiazkow zawodowych?. Wbrew argumen-
tacji duchownych, ze niedziela ma by¢ dniem modlitwy i odpoczynku Parlament uch-
walit ustawe pozwalajaca na handel sklepom wielkopowierzchniowym. W tym samym
roku wtadze Aten, pod naciskiem Brukseli, wymusity na hierarchach przygotowanie
trzyletniego planu sptaty dtugow duchownych wzgledem panstwa?. Byt to wyraz, zda-
niem duchownych, gest solidarnosci i wsparcia dla panstwa dotknietego tak powaznym
kryzysem gospodarczym?.

Zaskakujaca natomiast byta deklaracja arcybiskupa Aten Leronymosa II w 2015
nawotujaca do pomocy uchodzcom masowo naptywajacym do Grecji w wyniku kon-
fliktéw i wojen?®. Apel skierowany byt nie tylko do Grekdéw iich rzadu ale takze panstw
oraz innych lideréw Kosciotéw funkcjonujacych na terenie Europy. Oczywiscie wigza-
1a si¢ ona z decyzjami z 9 czerwca 2015 roku kiedy panstwa UE zdecydowaly o konie-
cznosci wsparcia krajéw najbardziej obciazonych liczba uchodzcéw i rozparcelowanie
ich na tereny nalezace do innych cztonkéw wspolnoty. De facto zatem za humanitar-
nym apelem stat interes Gregji oraz wsparcie dla jej wladz przez Kosciét. Prawdopodo-
bnie, walczacy w tym czasie o zachowanie wylacznego prawa do udzielania slubéw na
terenie Gregji, hierarchowie liczyli na podobna solidarnos¢ w tej waznej dla nich spra-
wie rzadu i parlamentu. Wbrew ich oczekiwaniom Parlament przyjal ustawe o uzna-
niu zwigzkow 0s6b o tej samej pici®. W tym kontekscie ten sam arcybiskup niespetna
trzy miesigce pdzniej we wrzesniu 2015 roku glosno wypowiadat sie o negatywnym
stosunku UE do Kosciota w Gredji oraz checi ostabienia jego wplywow na Grekoéw, a tak-
ze niszczeniu greckiej tozsamosci przez zeswiecczanie zycia spotecznego w Europie®!.
Zas$ inni duchowni coraz glo$niej wypowiadali sie o niszczeniu chrze$cijaniskich war-
tosci Grekdw oraz zagrozeniach jakie moga z tego wynikac dla wiernych®. Odwotywa-

26 Zob. A. Koutantou, Greece softens Sunday shopping rules to boost economy, Reuters, 24 Jul 2013, zrédto:
http://www.reuters.com/article/us-greece-sundays-idUSBRE96N 10620130724

27 Church to curb debt, Neoskosmos.com., 18 October 2013, zrédto: http://neoskosmos.com/ news/en/chur
ch-to-curb-debt

28 Ch. Laskos, E. Tsakalotos, Crucible of Resistance. Greece, the Eurozone and the World Economic Crisis,
London 2013, s. 16-26.

2 K. Papathanasiou, Archbishop leronymos: ‘"Migrants Leave Their Homelands Due to Western World’s Ac-
tions’, Greek Reporter: Greece. Jun 10, 2015, Retrieved: 10 June 2015, zrédto: http://greece.greekreporter.com/2
015/06/10/archbishop-ieronymos-migrants-leave-their-homelands-due-to-western-worlds-actions/

3 A. Adamopoulos, Greek Parliament Ratifies Civil Union Agreement for Same-Sex Couples, Greek Reporter:
Greece, Dec 22, 2015, zrédlo: http://greece.greekreporter.com/2015/12/22/greek-parliament-ratifies-cohabitatio
n-agreement-for-same-sex-couples/

31 P. Chrysopoulos, Archbishop leronymos Claims Europe Is Against Greek Orthodoxy, Greek Reporter: Gre-
ece. Oct 7, 2015. Retrieved: 13 October 2015, zrédo: http://greece.greekreporter.com/2015/06/10/archbishop-ier
onymos-migrants-leave-their-homelands-due-to-western-worlds-actions/

32 Greek hierarchs warn that the time of persecutions has come: “we are orthodox greece: let us not be traitors”,
Orthodox Christianity (Pravoslavie.ru). Athens, December 17, 2015, Zrédto: http://www.pravoslavie.ru/englis
h/88986.htm
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li sie do przyjetych przez rzad regulacji dotyczacych dyskryminacji ze wzgledu na pte¢,
rase czy kolor skory.

W 2016 roku rzad Atenach rozpoczat dialog z hierarchami o sposobach nauczania
religii w szkotach greckich. Chodzito o zmniejszenie nacisku na kwestie swiatopogla-
dowe a zwrdcenie uwagi na zagadnienia religijne. Reakcja duchownych byta tatwa do
przewidzenia i nie pozwolita na dalsze rozwiniecie tego tematu. Mimo tych préb poza
Grecja premier Alexis Tsipras zachowywat sie wyjatkowo lojalnie wzgledem Kosciota
Ortodoksyjnego i negowat wszelkie proby dyskusji o ograniczeniu wptywu duchow-
nych na sprawy panstwowe®. Uczciwie jednak przyznat przed europejskimi partnera-
mi, Ze zmiana pozycji Ko$ciota musi dokonac sie¢ w umystach i sercach obywateli a nie
w murach parlamentu. Dtugo nie trzeba byto czekac takze na reakcje Kosciota, ktdry
ustami arcybiskupa Aten, jasno wypowiedziat sig, ze rozdziat panistwa i Kosciota jest,
z powodow historycznych i kulturowych, niemozliwy do przeprowadzenia, a ducho-
wni beda zabiegac o poparcie wérdd swoich wiernych w kazdym przypadku podjecia
takich prob ze strony lewicowych politykdéw greckich, jak i europejskich.

Zakonczenie

Kryzys ekonomiczny w Gredji, jaki rozpoczat si¢ w 2008 roku, nadal silnie odczu-
wany jest przez wieksza czes$¢ spoteczenstwa. Dziatania rzadu i konieczno$¢ bolesnych
reform jakie wymuszone zostaty przez Bruksele zmienily poglady czesci opinii publi-
cznej w tym kraju. Rowniez postawa Kosciota i jego duchowienstwa ulegta pewnej ewo-
lucji pomimo, ze udato si¢ im nadal zachowac silng pozycje wsrod swoich wyznaw-
cow. Mimo licznych zmian ekonomicznych stosunkowo w niewielkim stopniu doty-
czyly one samych hierarchéw oraz nie uderzyly bezposrednio w uprzywilejowana po-
zycje Kosciota. Zmienily natomiast otoczenie w jakim muszg funkcjonowac przedsta-
wiciele Kosciota oraz wpltynely na sposéb zycia samych wiernych.

Niestabnaca pozycje Kosciota mozna ttumaczy¢ poprzez wyniki badan dotyczace
oceny przez samych Grekéw swojej pozycji w Europie. Jak wynika z danych opubliko-
wanych na stronach Eurobarometru® Grecy nadal, tj. od 2009 roku, postrzegaja swoja
pozycje jako jedna z najgorszych i ich zdaniem sytuacja ta nie zmieni si¢ w ciagu naj-
blizszych miesiecy. Zmeczenie coraz bardziej restrykcyjnymi ograniczeniami oraz fru-

3 M. Kambas, Greece eyes constitution overhaul limiting MPs terms, defining role of Church, Reuters. Jul 25,
2016, Retrieved: 8 August, 2016, zrodto: http://www.reuters.com/article/us-eurozone-greece-constitution-idUS
KCN1052BE
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3 Eurobarometr. National report European Comission 2013, Zrédto: http://ec.europa.eu/public_opinion/
archives/eb/eb80/eb80_fact_el_en.pdf
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stracja wynikajaca z katastrofalnej sytuacji gospodarczej przekltada si¢ na stosunek mie-
szkancéw Gregji do Unii jako takiej oraz reprezentantéw pozostatych panstw ja wspot-
tworzacych. W badaniu Eurobarometru z listopada 2013 roku ponad 77% ankietowa-
nych Grekéw wyrazito opinig, iz nie wierzy instytucjom unijnym, ale az 22% badanych
uwazalo, ze moga one efektywniej zawalczy¢ skutki obecnego kryzysu anizeli rzad
w Atenach. Jak podaje swoje wyniki Eurobaromet zaledwie 42% do 58% badanych Gre-
kow uznalo, Ze nie czuje sie obywatelem Unii Europejskiej, a ponad 60% nie zna praw
jakie przystuguja im z tego tytutu, zas az 44% nie chciataby nawet poznac¢ regulacji ja-
kie te prawa im przyznaja. Zas az 55% Grekéw definiuje swojg tozsamos¢ w odniesie-
niu do wlasnej narodowosci. W tym kontekscie za jedyng stabilng instytucje w pan-
stwie uznajg Kosciél. Zas wiedza o swiecie, w tym o UE, jest przekazywana przez du-
chownych tak, aby emocje wiernych wspieraty ich pozycje w czasie dialogu z instytu-
Cjami panstwowymi.

Bazujac na tradycji i odwolujac si¢ do lekdéw czesci wiernych buduja swoja pozy-
qje jako obromcy wartosci greckich nie tylko w kraju, ale takze w Europie. Dzigki takiej sy-
tuacji Grecja nadal pozostaje w UE jedynym paristwem, w ktérym szczegolna rola ko-
Sciota w zyciu politycznym jest prawnie zapisana w Konstytucji. Udziat hierarchéw w de-
bacie publicznej oraz gtosne komentowanie dziatan partii politycznych czy rzadu uzna-
wane jest za$ za wazny glos. Globalizacja, modernizacja czy wszelkiego innego rodzaju
procesy unifikujace kulture i zycie Europejczykow jest w naturalny sposéb ograniczane
przez lansujacy konserwatywne i tradycyjne poglady Kosciot w Grecji. W zamian ofe-
ruje si¢ wiernym poczucie wyjatkowosci, stabilnosci oraz tozsamosci budowanej w opa-
rciu o dystynktywne cechy i wartosci typowe tylko dla obywatela Hellady. W czasach
nieustannej zmiany sg to, jak wida¢ na przyktadzie Grecji, nadal wartosci w imie, ktérych
ludzie sa gotowi zrezygnowac z czesci wolnosci jaka oferuje wspdtczesny swiat.

Twona Jakimowicz-Ostrowska — THE ROLE AND MEANING OF THE CHURCH IN THE POLITICAL
LIFE OF CONTEMPORARY GREECE

Greece is one of the few European countries for having officially acknowledged a state
religion in its constitution. Moreover, the tradition of the Greek Orthodox Church influence
on contemporary politics and social situation of citizens is strongly underlined since the Greek
revival in the 19th century. During the Ottoman domination, affiliation with the Church was one
of few possibilities to manifest one's background. After 1821, clergymen adjusted their structures
and proclaimed autocephaly, thus becoming practically a state Church. Membership with this
Church as well as baptism according to its practices, together with jus sanguinis tradition, have
been the basic elements indicating national belonging of all Greeks, also those living abroad.
During many historical torments of the 19th and 20th centuries, hierarchs often commented on
issues at hand and political decisions of consecutive governments. The political and economical
situation in Greece in the first decade of the 21st century made their voice particularly important.
The crisis, change of governments and demonstrations taking place after 2008 proved once again
how important is the stand of Orthodox clergymen for the public opinion in Greece.
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In a country still struggling with economic and political issues, the ecclesiastic voice becomes
one of the most important guidelines for electors' further decisions and, in consequence, for the
fate of next governments and their relation to reforms imposed by European partners.

The article presents reasons why the Greek Orthodox Church position is still contemporarily
treated as distinctive, while the opinion of the most important hierarchs is valued by prominent
politicians of each political parties of the Greek political arena. Moreover, the text depicts how the
Church and its representatives reacted to problems occurring due to the economic crisis in Greece
between 2008-2016.
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Polska a problem migracji w Europie

Uwagi wstepne

Kraje Unii Europejskiej przezywaja w drugiej potowie dekady XXI wieku najwigk-
szy kryzys migracyjny po II wojnie swiatowej. Stat sie on nawet testem na jej przetr-
wanie. Kryzys ten wynika, po pierwsze, z réznic, a nawet sprzecznosci miedzy krajami
unijnymi w widzeniu drogi rozwiazania tej trudnej sytuacji, a — po drugie — takze z nie-
rownego stopnia w jakim poszczegdlne panistwa Unii zostaly nim dotkniete. Wazne
jest dla wspdlnego rozwigzania tego kryzysu poznanie postawy wszystkich panstw unij-
nych wobec trwajacego kryzysu, kierunkdw ich dziatania, ale takze — dla efektywnego
zarzadzania kryzysem — poznanie postaw spoteczenstw krajow Unii wobec tego zja-
wiska. Ten ostatni wymdg jest o tyle istotny, iz Unia Europejska z jej instytucjami, a tak-
ze panstwa cztonkowskie upodmiotowity ludzi poprzez nadanie im obywatelstwa Unii
Europejskiej, tym samym — stojac na gruncie uznawanych wartosci — nie moga pomijac¢
ich stosunku do tak waznej problematyki. Dlatego tez, w artykule niniejszym, by i$¢ tym
tokiem myslenia, przedstawiamy — w odniesieniu do Polski — zaréwno postawe rzadu,
jak tez spoteczenstwa polskiego do zjawiska migracji, ale przedtem dokonujemy ogol-
nej charakterystyki sytuacji Polski jako docelowego kraju migragji.

Polska jako kraj docelowy migracji

Przede wszystkim to, co taczy w kontekscie migracyjnym sytuacje Polski z pozo-
statymi krajami europejskimi — moze oprdcz Frangiji i Irlandii — to katastrofalna sytuacja
demograficzna. Polska z wynikiem dzietnosci 1,3 jest w dziesiatce krajéw o najnizszym
wskazniku w $wiecie. Prognozy demograficzne wskazuja, iz ludnos¢ Polski zmniejszy
sie z obecnych 38 min do 34 mIn w 2050 roku, przy czym 10% bedzie miato powyzej 80
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lat, za$ jedna trzecia 65 lat i wigcej!. Stad tez —jak si¢ prognozuje — bedzie pilna potrze-
ba przyjecia ok. 5 mln migrantéw, w tym 1 mln w najblizszych 5 latach?. Chodzi gtéw-
nie o zaspokojenie rynku pracy, gdyz do 2060 roku liczba oséb w wieku produkcyjnym
spadnie w poréwnaniu z 2015 rokiem o 6,7 mIn?. Oprdcz tego podstawowego podobien-
stwa demograficznego, Polska rozni sie¢ w sposdb istotny od ,,starej Europy” jako kraj
docelowy migracji. Wptywaja na to takie czynniki, jak:

a) polozenie geograficzne,

b) wzgledy spoteczno-ekonomiczne,

¢) brak historycznych zasztosci kolonialnej,

d) brak znaczacej ilosci skupisk mniejszosci narodowych i religijnych,

e) silnie zaznaczona obecnosc Kosciota i religii katolickiej.

Potozenie Polski jako granicznego kraju na wschodzie Unii Europejskiej odgrywa
kluczowa role dla polskiej polityki migracyjnej. W zasadzie migracja do Polski odbywa
sie tylko z tego kierunku. Dowodzi tego nastepujace zestawienie liczb posiadaczy pol-
skich kart pobytu na koniec 2015 roku: Ukrainicy 66 tys., Rosjanie 10 tys., Biatorusini
11,2 tys., Wietnamczycy 9,1 tys.%, natomiast mniej liczni s Arabowie 4 tys., pozostali
Afrykanie 1,7 tys., czy tez Turcy 2,5 tys. Jak wida¢ z powyzszych danych, szczegolna
role w polskiej polityce imigracyjnej odgrywaja obywatele Ukrainy. Tendencja do ich
podstawowej i rosnacej roli w migracji do Polski potwierdzona zostata w 2016 roku,
kiedy to na koniec tego roku posiadali 103 tys. waznych kart pobytu. W tym tez roku
najwiecej wnioskow o karte pobytu — oprocz Ukraincow (96,5 tys.) — ztozyli Biatorusini
(4,8 tys.), Chinczycy (4,7 tys.), Hindusi (4,1 tys.), Wietnamczycy (4,0 tys.)5. Nieco inaczej
przedstawia si¢ zestawienie ilosci obywateli panstw, ktdrzy otrzymali ochrone miedzy-
narodowa w Polsce. W zestawieniu tym za okres 2007-2015 przoduja:

—w ilosci 0sdb, ktérym nadano status uchodzcy: Rosja — 565, Syria — 388, Biatorus —
148, Irak — 90, Afganistan — 67, pozostate —314;

— w ilosci 0s6b, ktdrym udzielono ochrony uzupelniajacej: Rosja — 4030, Irak — 78,
Syria —47, Somalia — 30, Sri Lanka — 26, Erytrea 13, pozostate —133;

— w ilo$ci 0s6b, ktérym udzielono zgode na pobyt tolerowany: Rosja — 5332, Gru-
zja— 152, Armenia — 127, Ukraina — 41, Biatorus — 20, pozostate 241°.

1 GUS, Prognoza ludnosci na lata 2014-2050 (opracowana 2014 r.), zrédto: http://stat.gov.pl/obszary-temat
yczne/ludnosc/prognoza-ludnosci/prognoza-ludnosci-na-lata-2014-2050-opracowana-2014-1-,1,5.html [dostep:
11 XII2016].

2 Tamze.

3 Morawiecki $ciagnie do Polski pracownikéw — Biatorusindéw, Ukraincéw i Wietnamczykow, zrodto:
http://wiadomosci.dziennik.pl/polityka/artykuly/530416,morawiecki-sciagnie-do-pracy-w-polsce-bialorusino
w-ukraincow-i-wietnamczykow.html [dostep: 11 XII 2016].

4]. Konieczna-Satamatin, Integracja do Polski w oczach opinii publicznej. Komentarz do wynikéw badan CBOS,
zrodlo: https://udsc.gov.pl/wp-content/uploads/2016/02/wazne-dokumenty.pdf

5 Urzad do spraw Cudzoziemcow, Podsumowanie: legalizacja pobytu w 2016 r., zrédlo: https://udsc.gov.pl/
podsumowanie-legalizacja-pobytu-w-2016-r/

¢ Urzad do spraw Cudzoziemcow, Legalizacja pobytu, zroédho: https://udsc.gov.pl/wp-content/uploads/20
16/ 01/top5-ochronal.pdf [dostep: 15 12017].
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W powyzszych danych zaskakuje staba obecno$¢ w nich obywateli Ukrainy (acz-
kolwiek w 2016 roku odnotowano juz 16 pozytywnych decyzji o udzieleniu statusu
uchodzcy — rok wczesnie tylko 2 wnioski — i 13 o ochronie uzupetniajacej’). Wynika to
z tego, iz Polska stara sie stosowac do restrykcyjnych procedur wynikajacych miedzy
innymi z Konwencji Genewskiej. Jej zapisy stanowia, Zze osoba starajaca sie o status
uchodzcy musi wykazac uzasadniong obawe przed przeSladowaniami i nie moc uzy-
ska¢ schronienia w innych czesciach swojego kraju. I wtasnie tego drugiego warunku —
zdaniem polskiego urzedu — nie spelniajg Ukrainicy wnioskujacy o status uchodzcy. Ten
trend interpretacyjny najlepiej wida¢ w statystyce decyzji negatywnej Urzedu do spraw
Cudzoziemcéw w latach 2007-2015 w sprawie o udzielenie statusu uchodzcy, ktéra
wyglada nastepujaco: Rosja — 13102, Gruzja — 4159, Ukraina — 2658, Armenia — 549, Wiet-
nam — 372, pozostate — 20558

Powyzsze wyliczenia nie oddaja wiasciwie ruchu migracyjnego Ukraincow w Pol-
sce. Te oficjalne dane Urzedu ds. Cudzoziemcdéw oddaja tylko marginalng skale rze-
czywistej obecnosci obywateli Ukrainy w Polsce. W styczniu 2016 roku obserwatorzy
europejskiej sceny polityczne zaskoczeni zostali wypowiedzig w Parlamencie Europej-
skim Beaty Szydlo, premier Polski, o przyjeciu przez Polske 1 mln uchodzcow ukrain-
skich. Byla to oczywiscie polityczna retoryka. Istotnie, jesli chodzi o obecno$¢ Ukrain-
cow w Polsce liczba 1 mln ma swoje uzasadnienie. Nie chodzi tu jednak o uchodzcéw,
lecz o obecnych w Polsce na réznych formach kontraktéw pracownikéw legalnych i nie-
legalnych, ktérych liczba z roku na rok rosnie. Wedtug oficjalnych oswiadczenia wice-
ministra Spraw Wewnetrznych i Administracji z grudnia 2016 roku w Polsce przeby-
wato od 800 tys. do 850 tys. Ukraincdw, zas w nastepnym roku miatoby ich by¢ ponad
1 mIn®. Coraz bardziej regulq staje sie legalizowanie przez migrantéw swego pobytu
i pracy w Polsce. Ulatwia to aktualna uproszczona procedura, na mocy ktdrej obywatele
szesciu panstw: Ukrainy, Rosji, Biatorusi, Armenii, Gruzji i Motdawii moga przyjechac
do Polski i podja¢ prace na podstawie zarejestrowanego oswiadczenia pracodawcy o za-
miarze powierzenia pracy cudzoziemcowi. W 2015 roku liczba takich o$wiadczen wy-
niosta 782 tys., w tym dotyczacych obywateli Ukrainy 763 tys., reszta to pozostali oby-
watele panstw korzystajacej z uproszczonej procedury??. Struktura spoteczna tych mi-
grantow jest szczegdlnie korzystna dla kraju przyjmujacego, czyli Polski. Sposrod nich
to osoby mlode — srednia wieku to 33 lata — a takze posiadajacy wyksztatcenie wyzsze
(38%) lub $rednie (54%).

7 Urzad do spraw Cudzoziemcéw, Raport na temat Ukrainy, zrédto: https://udsc.gov.pl/wp-content/uplo
ads/2014/12/Ukraina-5.02.2017.pdf [dostep: 5 11 2017].

8 Tamze.

9 Pragmatycznie, a nie ideologicznie — o polityce migracyjnej Polski, zrédto: http://biuletynmigracyjny.uw.ed
u.pl/55-grudzien-2016/%E2%80%9Epragmatycznie-a-nie-ideologicznie %E2%80%9D-o-polityce-migracyjnej-p
olski [dostep: 7 11 2017].

10 Narodowy Bank Polski, Obywatele Ukrainy pracujgcy w Polsce — raport z badania. Badanie zrealizowane w 2015
r., zrodho: https://www.nbp.pl/aktualnosci/wiadomosci_2016/20161212_obywatele_ukrainy_pracujacy_w _pol
sce_%E2%80%93_raport_z_badania.pdf [dostep: 8 I1 2017].
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Ukraincy, czy tez Biatorusini szybko i chetnie adaptuja sie do warunkéw polskich.
Sprzyja temu blisko$¢ kulturowa, religijna — podobnie jak Polacy absolutna ich wigk-
sz0$¢ to chrzescijanie — a takze obyczajowa. Osobny problem stanowia migranci rosyj-
scy, wsrdd ktorych 86% (dane z 2014 roku)!! to obywatele Rosji narodowosci czeczen-
skiej, a wigc muzutmanie. Ich naptyw do Polski miat kilka fal i przybierat rézny charak-
ter. Rozpoczat on sie¢ w 1994 roku w czasie pierwszej wojny czeczeniskiej i — jak mowita
z trybuny sejmowej premier poprzedniego rzadu, Ewa Kopacz — objat w latach dzie-
wiecdziesigtych XX wieku 86 tys. Czeczencéw. Byta to migragja ludzi, ktérzy uciekali
przed wojna z Rosja. Spotykala sie ona z duzg solidarnoscig Polakow. Ze wspomnianej
liczby zostato w Polsce tylko kilka tysiecy z nich'?, reszta ruszyla dalej na zachéd w po-
szukiwaniu lepszych warunkow egzystencji. W XXI wieku zanotowano ponowny wzrost
naplywu Czeczencéw po wejsciu Polski do strefy Schengen w 2007 roku oraz w 2013
roku w zwiazku z wejsciem w zycie wyroku Federalnego Trybunatu Konstytucyjnego
Niemiec réwnajacego swiadczenie socjalne dla uchodzcéw z wyplacanymi obywate-
lom niemieckim. W 2015 roku dokumenty o ochrone miedzynarodowq ztozylo ok. 7 tys.
Czeczendw, ale tylko 21 przyznano status uchodzcy a az 6 tys. umorzono prawdopo-
dobnie z powodu nieobecnosci w Polsce osoby, ktdra ztozyla dokumenty?.

Zaznaczona wczesniej tak znaczaca ilos¢ migrantéw pozaunijnych z Europy wscho-
dniej kontrastuje wielkoscig z innymi kierunkami migracji do Polski. Szczegélnie ude-
rzajaca jest — w pordwnanie z krajami ,, starej Europy” — mata liczba muzulmanéw, chea-
cych migrowac do Polski. Wielka fala migracji rozpoczeta ,,wiosng arabska” w 2011 roku
omingta Polske. Wskazujg na to dane obejmujace osoby — wraz z przynaleznoscia pan-
stwowa — ktore uzyskaty ochrone miedzynarodowa w Polsce (stan na 01.01.2016)4:

— ilos¢ 0s6b, ktorym nadano status uchodzcy: Syria — 287, Afganistan — 66, Irak —
48, Egipt — 38, Somalia — 18, Pakistan — 8, Uzbekistan — 7, Libia - 5, Turcja - 3;

— ilos¢ 0séb, ktérym udzielono ochrony uzupelniajacej: Irak — 50, Syria 41, Soma-
lia—21, Afganistan — 19, Erytrea— 13, Libia— 6, Turcja—5, Jemen — 3, Uzbekistan — 3, Egipt
-2, Pakistan - 2;

—ilo$¢ 0séb, ktérym udzielono zgode na pobyt humanitarny: Uzbekistan — 14, Af-
ganistan — 10, Pakistan - 9, Turcja — 8, Egipt — 5, Irak — 4, Syria — 3, Algieria — 3 Libia -2,
Tunezja -2;

11 UDSC, Komentarz do danych dotyczacych zestawienia za 2014 r., zrédto: https://udsc.gov.pl/wp-content/u
ploads/2014/12/Komentarz-do-danych-dotycz%C4%85cych-zestawienia-za-2014-rok.pdf [dostep 8 I 2017].

12 W kregach czeczeniskich szacuje sie obecna liczbe Czeczendéw w Polsce na 7-8 tys., zob. K. Zuchowicz,
Polska przyjeta juz ponad 80 tysiecy Czeczenow i weigz przyjmuje nastepnych. Czy komus to przeszkadza?, zrédto:
http://natemat.pl/155107, polska-przyjela-juz-blisko-90-tysiecy-uchodzcow-z-czeczenii-dzis-zostala-ich-tylko-g
arstka-bo-nie-chcieli-u-nas-zostac [dostep: 8 11 2017].

13 1. Kacprzak, Czeczeni znikajq z Polski, zrédto: http://archiwum.rp.pl/artykul/1317487-Czeczeni-znikaja-
z-Polski.html [dostep: 9 11 2017].

14 Urzad do spraw cudzoziemcow, Wazne dokumenty, stan na 1 1 2016, zrédto: https://udsc.gov.pl/wp-co
ntent/uploads/2016/02/wazne-dokumenty.pdf [dostep: 9 11 2017].
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—ilo$¢ 0sdb, ktérym udzielono zgode na pobyt tolerowany: Pakistan — 8, Turcja—1,
Syria -1, Uzbekistan — 1, Algieria — 1.

Ta sytuacja mialaby si¢ gwattownie zmieni¢ po decyzji Komisji Europejskiej z wrze-
$nia 2015 roku ustanawiajacej kwoty migrantow, ktére kazdy z krajéw Wspolnoty winien
przyjac u siebie po dokonaniu relokadji z istniejacych obozéw uchodzczych na potudniu
Europy. Ze 160 tys. objetych ta akcja migrantéw Polsce miatoby przypasc 6182 osoby?s.

Stosunek wladz polskich do problemu migracji

Postawa wtadz polskich w okresie kryzysu migracyjnego ulegata pewnej ewolu-
qji, co zwiazane bylo ze zmiang w Polsce w pazdzierniku 2015 roku ekipy rzadzacej.
Poprzedni rzad platformy Obywatelskiej i PSL byt pozytywnie nastawiony do krokéw
podejmowanych przez Komisje Europejska, tamiac nawet solidarnos¢ Grupy Wyszeh-
radzkiej (Polska, Wegry, Czechy, Stowacja), natomiast obecny na poczatku swego urze-
dowania przyznat, iz bedzie respektowat zobowiazania swych poprzednikdw, by na-
stepnie dokona¢ gwattownego zwrotu. Nowa premier z obozu Prawa i Sprawiedliwosci,
Beata Szydlo, jeszcze w styczniu 2016 roku méwila o gotowosci przyjecia przez Polske
w 2016 roku uchodzcow, ale tylko 100 z wyznaczonej kwoty oraz opowiadajac sie prze-
ciwko narzucaniu przez Komisje kwot dla kazdego kraju unijnego. Jeszcze dobitniej
wyrazil si¢ o kwestii relokacji w wywiadzie dla kilku europejskich gazeta w pazdzier-
niku 2016 roku przywodca obozu rzadzacego Jarostaw Kaczyriski w stowach, iz Polska
nie ugnie sie przed decyzja Komisji sprzed roku.

Taka postawa zdobyta wiekszo$¢ w polskim Sejmie, w tym partii opozycyjnych.
Dowodza tego uchwaty polskiej izby nizszej parlamentu z kwietnia 2016 roku i z maja
2016 roku. Pierwsza z nich gtosi, iz:

»— Sejm negatywnie ocenia decyzje Rady Unii Europejskiej z 22 wrzesnia w spra-
wie relokacji uchodzcow, w tym poparcie w glosowaniu na forum Rady Unii Europej-
skiej przez 6wczesny polski rzad tej decyzji wbrew stanowisku pozostatych panstw Gru-
py Wyszehradzkiej i Rumunii;

— Sejm wzywa rzad do szczegdlnie doktadnego stosowania krajowych kryteriow
polityki uchodzczej, ktora szczegolna ochrong powinna obejmowac samotne kobiety,
dzieci, rodziny wielodzietne oraz mniejszosci religijne;

- Sejm wyraza zdecydowany sprzeciw wobec jakichkolwiek préb ustanawiania
unijnych statych mechanizméw alokacji uchodzcéw czy imigrantdw, za$ instrumenty
polityki w tej dziedzinie winny pozosta¢ w rekach paristwa polskiego; wage tego podkre-
$la wzglad na napiecia spoteczne, ktorych przyczyna jest nadmierna fala migracji z Bli-
skiego Wschodu do Europy;

15 J. Bielecki, Jak wyglada relokacja uchodzcéw w rok po decyzji Komisji Europejskiej, zrédto: http://www.rp.pl/
Uchodzcy/160909142-]Jak-wyglada-relokacja-uchodzcow-w-rok-po-decyzji-Komisji-Europejskiej.html [dostep:
9112017].
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— Sejm w pelni popiera niesienie i finansowanie pomocy humanitarnej w miejscach
objetych konfliktem zbrojnym i krajach z nimi sgsiadujacych”16.

Druga z wymienionych uchwat przeglosowana byta w atmosferze sporéw rzadu
polskiego z Komisja Europejska na tle przestrzegania praworzadnosci przez wiladze
polskie i zasadnosci systemu relokacji. Glosita ona:

,— bezzasadnos¢ podejmowania w instytucjach Unii Europejskiej prob narzucenia
Polsce decyzji w sprawie imigrantéw, ktorzy przybyli do Europy. Takie postepowanie
miatoby by¢ niezgodne z prawem europejskim, naruszac¢ suwerennosc¢ Polski, wartosci
europejskie oraz zasade pomocniczo$ci Unii Europejskiej;

— takze to, iz postepowanie takie miatoby nies¢ zagrozenie dla tadu spotecznego
w Polsce, bezpieczenstwa jej obywateli oraz dziedzictwa cywilizacyjnego i tozsamosci
narodowej;

—1ina koniec, wyrazata sprzeciw wobec wszelkich dziatan przeciwko suwerenno-
$ci panistwa oraz stwierdzala, ze obowiazkiem rzadu jest obrona interesu narodowego
itadu konstytucyjnego w Polsce”?”.

Obecna ekipa rzadzaca ciagle podkresla odmiennos¢ swego stanowiska od poprze-
dniej wobec probleméw migracyjnych. Swe stanowisko okresla jako pragmatyczne, co
rozni¢ ma je od podejscia ideologicznego, przypisywanego poprzednikom. Podejscie
to miatoby opierac¢ sie na wizji multikulturowosci, szerokiej absorpcji migracyjnej i so-
lidarnosci europejskiej. Taka wizje rzad uznaje za wadliwag, gdyz:

»— PO pierwsze, opiera si¢ na milczacej akceptacji ciagltego naruszania prawa euro-
pejskiego dotyczacego ochrony granic, systemu dublifiskiego, a takze Schengen;

— po drugie, generuje ono tzw. pull factor i patologiczne sytuacje (np. przemyst prze-
rzutu ludzi do Europy);

— po trzecie, w panstwach docelowych migracji pojawiaja sie powazne problemy
z integracja przybyszy;

— po czwarte, powaznie naruszony zostaje standard bezpieczenstwa’s.

I wlasnie ten ostatni punkt traktowany jest jako podstawowy priorytet polityki mi-
gracyjnej obecnego rzadu. Thumaczy on swdj negatywny stosunek do relokacji — oprécz
kwestii naruszania suwerennosci — wlasnie wzgledami bezpieczenistwa. Wskazuje tak-
ze, iz w decyzjach Rady Europejskiej z 2015 roku na temat relokacji zawarto warunki
dotyczace bezpieczeristwa, ktore nie sa spetniane. I tak rozeznanie na miejscu oficeréw
Iacznikowych strony polskiej — s oni na granicy butgarsko-tureckiej, macedorisko-grec-
kiej i wegierskiej oraz w Grecji — wykazato powszechnos¢ przypadkow osob, ktdre mia-
1y podlegac¢ relokacji do Polski, a nie miaty zidentyfikowanej tozsamosci. Tak wigc, nie

16 7. Czachor, A. Jaskulski, Polska wobec kryzysu migracyjnego, Zrédto: http://www .instytutobywatelski.pl
/wp-content/uploads/2016/06/Analiza_Polska-wobec-kryzysu.pdf [dostep: 10 I 2017].

7 Tamze.

18, Pragmatycznie, a nie ideologicznie” — o polityce migracyjnej Polski, J. Skiba, Sekretarz Stanu w MSWiA, w roz-
mowie z Renata Stefariska i Monika Szulecka, zrédto: http://biuletynmigracyjny.uw.edu.pl/55-grudzien-2016/
9E2%80%9E pragmatycznie-a-nie-ideologicznie%E2%80%9D-o-polityce-migracyjnej-polski [dostep: 10 I12017].
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mogac zapewni¢ odpowiedniego poziomu bezpieczenstwa, rzad Polski nie zgadza sig
wykonywac decyzji o relokagji. Dotyczy to zwlaszcza przybyszy z Bliskiego Wschodu
i Afryki, niejednokrotnie zainfekowanych radykalnym islamizmem — dzihadyzmem.
Priorytetowi bezpieczenistwa sprzyja tez polski postulat wzmocnienia ochrony granic
zewnetrznych Unii i pelna akceptacja Europejskiej Strazy Granicznej i Przybrzeznej
z siedzibg w Warszawie. Jednak za tym idzie postulat wigkszej pomocy uchodzcom na
zewnatrz, tam, gdzie sa oni rzeczywiscie uchodzcami, a nie migrantami ekonomicz-
nymi. Zgodnie z tym postulatem Polska partycypuje w pomocy uchodzcom w Libanie,
Jordanii i Turdji®.

To restrykcyjne stanowisko w sprawie migracji do Europy nie oznacza, ze wiadze
polskie sg przeciwne wszelkim migracjom. Dostrzegaja one takze pozytywne ich stro-
ny. Dla Polski chodzi tu gléwnie o aspekty demograficzne i ekonomiczne. Jak wczesniej
wspomnielismy, Polska jest w glebokim kryzysie demograficznym. Dla jego przezwy-
ciezenia konieczne jest przede wszystkim zwiekszenie dzietnosci Polek, ale obok tego
wladze polskie widza wyjscie z tej dramatycznej sytuacji w przyjmowaniu przez Pol-
ske migrantow. Tylko jasno okreSlaja z jakich kierunkow ta migracja ma nadejs¢. Mini-
ster stanu w Ministerstwie Spraw Wewnetrznych i Administracji, Jakub Skiba, wyraz-
nie to sformutowat w stowach: nalezy , szukac rozwigzan w rozsadnie prowadzonej
polityce migracyjnej. Uwazam, ze zrédtem migracji w przypadku Polski nie powinien
by¢ obszar Bliskiego Wschodu. Naturalnym polem jest Wschdd blisko naszych granic.
To tez nie jest pozbawione ryzyka, ale to tu lezy przyszios¢ i to jest gléwny kierunek na-
szych zainteresowan”?. Najprawdopodobniej minister wskazuje tu przede wszystkim
na najblizszych kulturowo i religijnie Polakom Ukraincow i Biatorusinéw, w mniejszym
stopniu na Rosjan, a to ze wzgleddéw politycznych, czyli mozliwym w przyszlosci utoz-
samianiu si¢ tej mniejszosci z polityka Moskwy wroga Polsce. Zapewne preferencje te
nie dotycza takze Czeczendw, dalekich od bliskosci kulturowej z Polakami.

Wyrazem aktywnosci wladz polskich w zarzadzaniu kryzysem migracyjnym sg
rezultaty spotkania w dniu 21 listopada 2016 roku ministrow spraw wewnetrznych
panstw Grupy Wyszehradzkiej — Polski, Wegier, Republiki Czeskiej i Stowacji. Wyni-
kiem tego spotkania byta zapowiedz utworzenia Migracyjnego Mechanizmu Kryzyso-
wego (MMR), ktérego celem ma by¢ wzmocnienie lub nawigzanie wspdtpracy pomie-
dzy réznymi instytucjami administracji rzadowej zajmujacymi si¢ migracjami w kra-
jach V4, wymiana informacji, wspolne poszukiwanie nowych rozwiazan i bardziej sko-
ordynowane reagowanie na wyzwania zwigzane z kryzysem migracyjnym. Podobnie
jak podczas wczesniejszych spotkan ministrowie potwierdzili brak zgody swych pan-
stw na system przymusowej relokacji oraz opowiedzieli si¢ za udzielaniem pomocy
uchodzcom poza terytorium Unii Europejskiej. Dziatalnos¢ Migracyjnego Mechanizmu
Kryzysowego koordynowana jest przez Polske. Jest to inicjatywa otwarta dla wszystkich
cztonkow Unii, ktére podzielajg stanowisko panistw V4.

19 Tamze.
20 Tamze.
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Stosunek spoleczenstwa polskiego do problemu migracji

Badanie postaw spoleczenstwa polskiego wobec problemu migracji musi uwzgle-
dniac fakt, iz Polska jest krajem niemal homogenicznym etnicznie. Stad tez i poglady
na temat réznic kulturowych, czy tez problemu imigrantéw sa bardziej natury teore-
tycznej, niz wynikte z praktyki spotecznej. Dowodem na to sa odpowiedzi na pytania
o czestotliwosci kontaktéw z osobami innej rasy lub grupy etnicznej. Najczesciej respon-
denci deklaruja, Ze nie majg z nimi kontaktéw w ogole (57,3%, z muzutmanami 88%?')
lub rzadziej niz raz w miesiacu (16,1%). Ewentualnie raz w miesiacu lub czesciej. Stad
tez pojawiaja sie watpliwosci, co do obiektywnosci wynikéw tych badan. Rodza sie py-
tania, czy sa one wynikiem faktycznych zachowan wobec migrantéw, czy bardziej pew-
nych zachowan ideologicznych respondentdw, ich postaw wyniklych ze stereotypow
oraz poprawnosci politycznej?2. Trudnoscig dodatkowa w obiektywizowaniu wynikow
badan jest niezwykta dynamika zdarzen i procesow w ostatnich dwoch latach, a doty-
czacych migracji. Ilustruje to ponizszy wykres.

Wrykres 1. Czy Polska powinna przyjmowac uchodzcéw z krajéow objetych konfliktami zbrojnymi?

Czy Polska powinna przyjmowa¢ uchodzcow z krajow
objetych konfliktami zbrojnymi?
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Zr6dio: K. Andrejuk, Postawy imigrantdw w $wietle wynikdw europejskiego Sondazu Spotecznego 2014-2015. Polska
na tle Europy, Warsaw, December 2015, http://www.ifispan.pl/wp-content/uploads/2015/12/Postawy-wobec-i

21 CBOS, Postawy wobec islamu i muzutmanow, Warszawa, marzec 2015, zrodlo: http://cbos.pl/SPISKOM.
POL/2015/K_037_15.PDF [dostep: 11 11 2017].

2 K. Andrejuk, Postawy imigrantow w swietle wynikéw europejskiego Sondazu Spotecznego 2014-2015. Polska
na tle Europy, Warsaw, December 2015, zrédlo: http://www.ifispan.pl/wp-content/uploads/2015/12/Postawy-w
obec-imigrant%C3%B3w-w-%C5%9Bwietle-wynik %C3%B3w-Europejskiego-Sonda%C5%BCu-Spo%C5%82e
cznego-2014-2015.-Polska-na-tle-Europy.pdf [dostep: 5 I1 2017].
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migrant%C3%B3w-w-%C5%9Bwietle-wynik %C3%B3w-Europejskiego-Sonda%C5%BCu-Spo%C5%82eczneg
0-2014-2015.-Polska-na-tle-Europy.pdf [dostep: 5 I1 2017].

Wykres 2. Czy obecno$¢ ponizej wymienionych cudzoziemcéw jest korzystna, czy niekorzystna?
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Zrédto: CBOS, Przybysze z bliska i z daleka, czyli o imigrantach w Polsce, komunikat nr 93/2015, http://www.cbos.
pl/SPISKOM.POL/2015/K_093_15.PDF [dostep: 6 I1 2017].
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Jak widac¢ z powyzszych danych CBOS zaledwie w kilka miesiecy 2015 roku na-
stapit spadek poparcia obecnosci w Polsce uchodzcoéw z rejonow konfliktéw zbrojnych
z72% do 54%. Pomimo tych trudnosci wskazemy na pewne trendy wywnioskowane
z badan polskiej opinii publiczne;j.

Podstawowq sprawa dla mozliwosci adaptacji migranta w spoteczenistwie przyj-
mujacym jest postrzeganie jego obecnosci jako korzystnej lub odwrotnie dla tego spo-
feczenstwa.

Taka akceptacja lub jej brak wynikaja z dystansu kulturowego migrantéw w sto-
sunku do spoleczenstwa przyjmujacego. W spoteczenstwach otwartych, jak skandyna-
wskie?, nie gra to tak istotng role, jak w spoleczenstwie polskim. Poréwnanie powyz-
szych danych wskazuje na poprawe ocen skutkéw naptywu migrantéw od naszych
wschodnich sasiaddw, aczkolwiek wielko$¢ ocen negatywnych jest wigksza, niz sita
opinii pozytywnych. Z drugiej strony wyrazna jest pogorszenie ocen dotyczacych mi-
grantéw z Afryki, Arabow i Turkéw i... Amerykanow.

Wykres 3. Waga tozsamosci kulturowej

Czy zgadza sie P. z twierdzeniem: "dla kraju jest znacznie
lepiej, gdy niemal wszyscy majg jednakowe zwyczaje i
tradycje"

2,2
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= Ani sie zgadzam, ani sie nie zgadzam
(25%)
= Nie zgadzam sig (15,8%)

= Zdecydowanie sie nie zgadzam (2,2%)

Zrédto: CBOS, Przybysze z bliska i z daleka, czyli o imigrantach w Polsce, komunikat nr 93/2015, http://www.cbos.
PY/SPISKOM.POL/2015/K_093_15.PDF [dostep: 7 I1 2017].

Badania powyzsze obejmowaty réwniez pytania o to jakie cechy i osobiste uwa-
runkowania imigrantéw powinny by¢ kluczowe dla przyjmowania ich do Polski i zez-
woleniu na osiedlanie si¢. Udzielone odpowiedzi wskazywaly jako dwie podstawowe
kwestie adaptacji do codziennego zycia w Polsce: znajomos¢ jezyka oraz gotowos¢
przyjecia stylu zycia powszechnie akceptowanego w Polsce.

2 Zob. tamze.
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Wykres 4. Waga niektorych cech dla decyzji i pozwoleniu na przyjazd i zamieszkaniu w Polsce
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Zr6dto: CBOS, Przybysze z bliska i z daleka, czyli o imigrantach w Polsce, komunikat nr 93/2015, http://www.cbos.
Pl/SPISKOM.POL/2015/K_093_15.PDF [dostep: 7 11 2017].

Wykres 5. Stosunek spoteczenstwa polskiego do innych kultur

Czy uwaza P., ze niektore kultury sg zdecydowanie lepsze niz
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Zrédto: CBOS, Przybysze z bliska i z daleka, czyli o imigrantach w Polsce, komunikat nr 93/2015, http://www.cbos.
pl/SPISKOM.POL/2015/K_093_15.PDF [dostep: 7 I1 2017].
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Nastepne w kolejnosci znalazty sie czynniki dotyczace integracji ekonomicznej
i obecnosci na rynku pracy. Najmniejsze znaczenie przypisano wychowaniu w tradycji
chrzescijanskiej oraz biatemu kolorowi skéry.

W zwiazku z rosngcym znaczenie nacjonalizméw w Europie, w tym w Polsce, za-
skakujaco wyglada wyrazony w sondazu CBOS stosunek spoteczeristwa polskiego do
innych kultur.

Ten tolerancyjny obraz spoteczenstwa polskiego zaskakuje i trzeba uzupelni¢ go
innymi danymi, ktore okreslaja jego stosunek do religii wystepujacych w Polsce.

Wykres 6. Stosunek spoleczeristwa polskiego do religii wystepujacych w Polsce
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Zrédto: CBOS, Postawy wobec islamu i muzutmandw, komunikat nr 37/2015, http://cbos.pl/SPISKOM.POL/2015/
K_037_15.PDF [dostep: 8 11 2017].

Jak wskazuja powyzsze dane, muzulmanie spotykajq sie z najbardziej negatyw-
nym wizerunkiem (44%), tylko jedna czwarta (23%) darzy ich cieptymi uczuciami, a jed-
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na trzecia jest im obojetna, co daje ujemna $rednia uczu¢ do nich. Kulturowa bliskos¢
i stopien rozpowszechnienia powoduje, ze najcieplej odbierani sa katolicy oraz innych
wyznawcow odtamow chrzescijanstwa — prawostawia i protestantyzmu.

Konkluzje

Podsumowanie miejsca Polski w kryzysie migracyjnym w Europie - to znaczy za-
réwno scharakteryzowanie jej miejsca jako kraju docelowego migradji, stosunku jej wladz
do tego problemu, jak tez postawy spoteczenstwa polskiego wobec niego — jest zadaniem
trudnym nie tylko z naukowego punktu widzenia, ale takze dla praktykéw dziatajacych
w tej dziedzinie. Jako rekapitulacje naszego postepowania mozemy wskaza¢ na to, co
dostrzec mozemy w dostepnych zrodtach, a mianowicie:

— Polska jest traktowana jako kraj docelowy tylko przez migrantéw z sasiednich
panistw, bliskim Polakom kulturowo i jezykowo, czyli Ukraincéw, Biatorusinéw i Rosjan
(ale nie Czeczencow, ktdrzy traktujg Polske jako kraj tranzytowy i stabo sie asymiluja);

— Wiadze polskie przeciwne sa narzucaniu przez Komisje Europejska systemu
relokacji migrantdw, widzac w tym naruszanie zasady suwerenno$ci panstwowej i ide-
ologizowanie kwestii migracyjnej; priorytety widza w przyjmowaniu do Polski gtéwnie
Ukraincdw, do 2050 roku nawet kilka miliondw; natomiast wrogo ustosunkowuija sie do
przyjmowania muzutmanow;

— Stosunek spoteczenistwa polskiego w zasadzie zgodny jest z polityka wobec mi-
grantdw obecnego rzadu. Wskazuja na to wyniki badania opinii publicznej.

Stanistaw Musiat —- POLAND AND THE PROBLEM OF MIGRATION IN EUROPE

In the latter half of the decade of the 21st century, countries of the European Union are going
through the largest migration crisis after World War II. It even became a test of its survival. It is
important to know, for the solution of this crisis, the attitudes of all the Union states towards the
phenomenon happening before our eyes. In order to meet this assumption, the article performs an
overall characteristic of the situation of Poland as destination country of migrants, shows the
opinion of Polish authorities of the problem and also examines the attitude of Polish society to
the phenomenon of migration. This last requirement is so significant as it affects such an important
issue as the impact of cultural differences on the readiness to accept migrants by local communities.
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Geneza i glowne rysy liberalnego kwakryzmu

Uwagi wstepne

Celem niniejszego artykutu jest omowienie genezy i natury liberalnego kwakry-
zmu. Podjecie tego tematu wydaje si¢ wielce pozyteczne, gdyz mimo swojej dtugiej hi-
storii, spektakularnych aktywnosci i prestizu, jakim sie cieszy w Wielkiej Brytanii i w Sta-
nach Zjednoczonych, kwakryzm jest niemal nieznany w polskiej humanistyce i polskim
spoteczenstwie. Jedyna polska pozycja ksiazkowa dotyczaca kwakryzmu poswigcona
jest postaci kwakra Williama Penna i napisana jest z waskiej perspektywy historyczno-
-politologicznej'. Kwakrzy wyrdzniajq sie w dziatalnosci humanitarnej, charytatywnej
i ekologicznej. W 1947 za swojq dziatalnos¢ humanitarng, dwie organizacje kwakier-
skie, angielska Quaker Peace & Social Witness i amerykariska American Friends Servi-
ce Committee otrzymali Pokojowa Nagrode Nobla. Dziatalno$¢ wielu organizacji hu-
manitarnych czy ekologicznych zostata zainicjowana przez kwakrow. Greenpeace wy-
Tonit sie z ruchu Don’t Make a Wave Committee, skladajacego sie z pieciu 0sob, z ktdrych
czworo bylo kwakrami (Jim i Marie Bohlen, Irwing i Dorothy Stowe). Kwakrzy w istot-
nej mierze przyczynili sie do powstania charytatywnej organizacji Oxfam. Kwakier Eric
Baker byt jednym z zatozycieli Amnesty International i jego drugim sekretarzem general-
nym. Zaréwno ze wzgledu na to spektakularne spoteczne zaangazowanie, jak i, jak zo-
baczymy, interesujaca, nowoczesng duchowos¢, liberalny kwakryzm zastuguje na to,
aby poswieci¢ mu nieco uwagi.

Wczesni kwakrzy

George Fox (1624-1691), tworca kwakryzmu, urodzit si¢ w purytanskiej rodzinie
w hrabstwie Leicestershire w Anglii. Przez wiele lat szukat wlasciwego $wiatopogladu
religijnego, pograzajac si¢ ostatecznie w rozpaczy, gdyz nie mogt znalez¢ Zadnego, kto-

1 P. Robak, William Penn — reformator i polityk. Czas ideatow (1644-1681), Warszawa 2000.
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ry moglby go zadowoli¢. W 1647 r. nastapito kluczowe w jego zyciu doswiadczenie,
w ktérym rozpacz zostata przezwyciezona i ktére zapoczatkowato nowe wyznanie
chrzescijanskie. O tym doswiadczeniu pisze Fox w swoim Dzienniku nastepujaco: , Tak
jak zapomniatem o wszystkich ksiezach, tak samo opuscitem wszelkich kaznodziei
oraz tych nazywanymi najbardziej doswiadczonymi ludzmi; gdyz dostrzeglem, Ze nie
byto miedzy nimi nikogo, kto mégtby przeméwic¢ do mojej kondydji. I kiedy moje na-
dzieje odnosnie ich i wszystkich ludzi minely, tak ze zewnetrznie nie byto niczego, co
mogloby mi pomoc lub powiedzie¢, co mam czynié, wowczas, oh, wéwczas, ustysza-
fem glos, ktory powiedzial: ,,Jest ktos, kto jest Jezusem Chrystusem, ktéry moze przemo-
wi¢ do twojej kondycji”. A kiedy to ustyszatem, moje serce skoczylo z radosci. Potem
Pan pozwolil mi zobaczy¢, dlaczego nie byto nikogo na ziemi, kto moéglby przemowic
do mojej kondycji, mianowicie, abym mogt odda¢ mu wszelka chwate; gdyz wszyscy
objeci sa grzechem i zamknieci w swojej niewierze, tak jak ja bylem, [takze] aby Jezus
Chrystus miat pierwszenistwo, ten, ktory oswieca i daje taske i wiare i moc”2.

Przez nastepne okoto 4 lat Fox nauczal jako wedrowny kaznodzieja w pénocnej
Anglii, zwlaszcza w North Midlands i Yorkshire, bedac w tym czasie dwukrotnie wie-
ziony za gloszenie nowej nauki. Przetom nastapit w 1652 r., kiedy kwakryzm stat si¢
masowym ruchem religijnym. Od 1654 r. kwakierscy misjonarze udaja sie do reszty
Anglii, a nastepnie na angielskie kolonie w Ameryce Pénocnej, do Europy, a nawet do
Aleksandrii w pdéinocnej Afryce.

Weczesne przestanie kwakierskie streszczalo sie w tezie, ze wewnetrzne swiatto
(zwane czesto Inward Light)?, ktdre obecne jest w sercu kazdego cztowieka, pozwoli kaz-
demu, kto tego zechce, ujawnic zlo, jakie w nim tkwi, a nastepnie da¢ mu moc do zycia
w doskonatosci, wlasciwej dla stanu sprzed Upadku*. Wezesni kwakrzy faczyli para-
doksalnie w swej antropologii gléwna mysl Reformagji o totalnym upadku cztowieka
z tradycyjnym przekonaniem Kosciota zachodniego i wschodniego o tym, Ze cztowiek
moze osiagnac¢ doskonalosc®. George Fox uznal, Ze cata historia Kosciota od apostotow
az do czasow mu wspodtczesnych jest ,, duga noca apostazji” i w konsekwengji odrzucit
wigksza jej czesés. W podejsciu, ktore zostato nazwane , realizujaca si¢” albo ,,zrealizo-
wang” eschatologia, kwakrzy nie glosili nadejscia Chrystusa w przyszlosci, ale stwierdzi-
li, ze Chrystus juz ,, przyszedt i zaprawde mieszka w sercach swojego ludu i tam kroluje™”.

2 The Journal of George Fox, . L. Nickalls (red.), Cambridge 2014, s. 11.

3 Hugh Barbour pisze: , Przyjaciele méwili o Swietle, Duchu i Chrystusie istniejacym wewnatrz [czto-
wieka] tak bardzo wymiennie, ze nie mozna uczynic¢ miedzy nimi Zadnego jednoznacznego rozrdznienia”. H. Bar-
bour, The Quakers in Puritan England, New Haven — London 1964, s. 110.

4 M. Davie, British Quaker Theology Since 1895, New York — Queenston — Lampeter, 1997, s. 14-15.

5 Caroline Dale Spencer akcentuje typowa dla nieprotestanckich wyznan chrzescijaniskich role dazenia do
doskonatosci we wezesnym kwakryzmie. C. D. Spencer, Holiness. The Soul of Quakerism: An Historical Analysis of
the Theology of Holiness in the Quaker Tradition (Studies in Christian History and Thought), Colorado Springs 2007.

¢ R. K. Ullmann, Between God and History, London, 1959, s. 52.

7 Cyt. za: The Oxford Handbook of Quaker Studies, S. W. Angell, P. Dandelion (red.), Oxford 2013, s. 262. Za
tymi rozstrzygnieciami kryje sie przekonanie, ze wiara w przyszlta Paruzje jako$ pozbawia mozliwosci bezpo-
$redniego doswiadczenia Chrystusa. Idea przysztej Paruzji zdaje sie dla nich zaktada¢, ze Chrystusa w jego
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Przyjecie nowego nauczania mialo prowadzi¢ do specyficznych form postepowa-
nia i zachowania zwanych $wiadectwami (testimonies). Do nich nalezata uczciwos¢ wy-
razajaca sie odmowie skladania przysiag?, pacyfizm, odmowa placenia obowiazkowe-
go podatku na Koscidt anglikanski (za wszystkie te trzy rzeczy byli systematycznie ka-
rani), rGwnos¢, prostota (uzywanie prostej mowy, np. postugiwanie sie wylacznie , thee”
oraz ,,thou” zamiast , you”?, noszenie prostych (najczesciej szarych) ubran czy nieuchy-
lanie kapelusza na powitanie).

Jedna z najbardziej charakterystycznych cech religijnosci kwakréw byt i pozostaje
do dzisiaj ich specyficzny, zapozyczony od wspdtczesnych im baptystéw i separaty-
stow, sposdb sprawowania nabozenistw. Prawdziwy koscidt, ktéry kwakrzy, jak sadzi-
li, reprezentuja, czci mianowicie Boga w milczeniu — bez kazan, liturgii, $piewow. Glo-
$ne nauczanie (vocal ministry) odbywa si¢ jedynie w formie krotkich, nie mogacych
wykracza¢ poza kilka minut wypowiedzi uczestnikéw religijnego spotkania (zwanego
,,spotkaniem kultowym” — meeting for worship) wéwczas, kiedy odczuja, iz sa natchnie-
ni przez Ducha Swigtego do tego, aby méwié. Przewidujac catkiem prawdopodobna
sytuacje, ze niektére wypowiedzi nie beda szczegdlnie natchnione, zaleca sie uczestni-
kom spotkania wyrozumiato$¢ wobec mozliwych btedéw blizniego oraz wziecie pod
uwagg faktu, ze stowa, ktdre nic nie znacza dla jednej osoby, moga by¢ znaczace dla in-
nej. Jak dawniej, tak i obecnie nie jest niczym specjalnym, jezeli na spotkaniu kultowym
nikt nie zabierze glosu i cale nabozenstwo uptynie w catkowitym milczeniu.

Wezesdni kwakrzy odrzucili ptatne duchowienstwo: nie tylko hierarchie typowa dla
episkopalnego anglikanizmu, ale réwniez charakterystyczng dla purytanizmu i wiek-
szoSci innych wyznan protestanckich wyr6zniong grupe ministrow nauczajacych Sto-
wa Bozego!°. Do dzisiaj w liberalnym kwakryzmie utrzymywana jest ta tradydja. , Star-
si” (Elders) i ,,urzednicy” (Clerks) dbaja jedynie o zachowanie dyscypliny na spotkaniach,
natomiast nie majq religijnego autorytetu czy funkgji nauczycielskiej. Elders dzierza pie-
cze nad porzadkiem na spotkaniach kultowych a Clerks nad porzadkiem na spotkaniach
organizacyjnych (meetings for business). Kwakryzm jest systemowo przeciwko wszelkim
autorytetom, co jest jego wyrdzniajaca ceche na tle innych grup religijnych — cecha ta
stanowi do dzisiaj o jego emancypacyjnym potencjale w kontekscie normalnie opartych
na autorytetach wyznaniach i religiach.

pelni jeszcze nie ma, a skoro nie ma, to tez jego doswiadczenie w terazniejszosci musi by¢ niepelne. Stad rodzi
sie mysl o tym, ze Chrystus juz jako$ przyszed! na Swiat powtdrnie i Zyje wérdd ludzi.

8 Odmowa skiadania przysiag motywowana byta nie tylko Nowym Testamentem (Mt 5, 33-37; Jk 5, 12),
ale rowniez protestem przeciw upadkowi spoleczenistwa, w ktérym trzeba sktadac przysiegi, aby osiagnac
pewnos¢, ze ktod méwi prawde.

® W XVII-wiecznej angielszczyznie zwroty ,thee” i ,,thou” byly uzywane, kiedy zwracano si¢ do réw-
nych lub nizszych sobie; ,, you” mozna byto kierowa¢ do stojacych wyzej w spolecznej drabinie. Decyzja kwa-
kréw, aby uzywac ,thee” i, thou” podyktowana byla protestem przeciw temu uprzywilejowaniu.

10 Platni ministrowie wystepuja w ewangelikalnym kwakryzmie, ktéry dominuje w Stanach Zjednoczo-
nych i w Afryce. Tam tez kult nie odbywa sie w ciszy, chociaz ta stanowi réwnoprawna czes¢ nabozenstwa
obok kazania i $piewanych piesni.
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Wyrézniajacy sie wlasnoscia kwakierskiej doktryny jest niespotykana w XVII wie-
ku, a i wspodtczesnie nieczesto wystepujaca w grupach religijnych tendencja do afirmacji
kobiet. Od poczatku istnienia Religijnego Towarzystwa Przyjaciét kobiety miaty takie
same znaczenie jak mezczyzni: mogty zabiera¢ glos na spotkaniach kultowych w gto-
$nym nauczaniu, nalezaly do grupy kierujacych spotkaniami (Elders, Clerks), odgrywa-
1y kluczowa role w misjach kwakierskich w Europie i za Oceanem. Jednym z bardziej
spektakularnych dziatari misyjnych kobiety byta samotna misja Mary Fisher do suttana
Mehmeda 1V, ktéry miat ja przyjac bardzo zyczliwie w Adrianpolu w 16581

Czlonkowie Religijnego Towarzystwa Przyjaciol odrzucili wszelkie sakramenty,
gdyz uwazali, Ze ich dziatanie moze de facto spelnia¢ si¢ wewnetrznie, w duchu. W du-
chu mozna jednoczy¢ sie z Chrystusem w milczacym spotkaniu i w duchu mozna zo-
sta¢ przez niego obmytym ,, prawdziwym chrztem”. W trakcie spotkan religijnych wcze-
$ni kwakrzy nie czynili zatem niczego — i wspdtczesni brytyjscy kwakrzy nie czynia
niczego rowniez dzisiaj — oprdcz czekania na natchnienie, ktdre ich sktoni do wstania
i méwienia (jak sie za chwile okaze, nie u wszystkich wspdtczesnych kwakréw brytyj-
skich status tego natchnienia bedzie interpretowany teistycznie). Kilkugodzinne mil-
czace nabozenstwa w XVII w. (przewaznie 3 godzinne, ale odnotowujemy réwniez ta-
kie, ktdre trwaty 9 godzin'?) skrocity sie w ciagu wiekow do jednej godziny we wspol-
czesnym kwakryzmie. Na wczesnych spotkaniach kultowych wsréd obecnych pojawia-
1y sie 1zy, wstrzasy ciata, wzdychania, jeki — wszystko to traktowane zreszta bylo przez
kwakréw jako znaki Boze, ktére moga zaprowadzic¢ ludzi do prawdziwego Kosciota®.
Sama potoczna nazwa ,kwakrzy” (Quakers od czasownika fo quake — trzas¢ sig) pocho-
dzi od sedziego, ktory podczas procesu George’a Foxa w Derby w 1650 r., uzyt jej w in-
tencji wysmiania nowego ruchu religijnego ze wzgledu na zdarzajace si¢ przypadki trze-
sienia si¢ wsrdd uczestnikow kwakierskich spotkan (dzisiaj takie przypadki nie wy-
stepuja). Jak sie to czasem zdarza w historii kultury, nazwa nadana w zlej intengji stata
sie dumnym samookresleniem sie grupy.

Biblia byla uznawana przez wczesnych kwakréw za tekst natchniony przez Boga,
jednak zarazem za co$ zewnetrznego wobec wewnetrznego Swiatta, tkwiacego w kaz-
dej jednostce. Kwakrzy uznawali, ze Swiatto to jest zrédtem Biblii — jest bardziej klu-
czowe niz ona sama. Jeden z pierwszych apologetéw nowego wyznania, Robert Barc-
lay, bronit takiego podejscia, piszac: ,,Dlatego ze sg one [teksty Swigte] jedynie pewnym
wyrazem Zrédta, a nie samym zrédlem, nie moga uchodzi¢ za gtéwne zrédta catej pra-
wdy i wiedzy, ani tez za odpowiednia, najwazniejsza podstawa Wiary i Obyczajow.
Niemniej jednak, jako to, co daje prawdziwe i wierne swiadectwo pierwszemu zrodhu,
moga zosta¢ uznane za Wtdrna Regule, podporzadkowana Duchowi, z ktérego pocho-
dzi wszelka doskonalosc i pewnosc”14.

11 Zob. C. Gill, Women in the Seventeenth-century Quaker Community..., Aldershot 2005.

12 P. Dandelion, Quakers. A Very Short Introduction, Oxford 2008, s. 39.

13 Tamze.

14 R. Barclay, Apology, London 1678, cyt. za: M. Davie, British Quaker Theology Since 1895, cyt. wyd., s. 20.



Geneza i gléwne rysy liberalnego kwakryzmu 61

W praktyce jednak rola Biblii u wczesnych kwakréw byta dos¢ istotna, gdyz stano-
wita kryterium, na podstawie ktdrego oceniali stusznos¢ doktryny i dziatania. Robert
Barclay twierdzit wrecz, Ze jezeli co$, co pojawito sie pod wpltywem wewnetrznego nat-
chnienia, jest niezgodne z Biblia, to z pewno$cia pochodzi od diabta'>.

Kwakryzm liberalny

W XVIII wieku kwakryzm przyjat charakter pietystyczny, natomiast od ok. 1775 r.
zaczat ulega¢ tendencjom ewangelikalnym, dominujacym w 6wczesnym spoteczen-
stwie brytyjskim. Okoto 1820 r. ewangelikalizm stat sie sita przewazajaca w kwakry-
zmie's,. Wowczas tez rozpoczely sie intensywne dziatania misyjne kwakréw, ktorych
sukcesy mozna obserwowac¢ do dzis gtéwnie na kontynencie afrykaniskim'?. Liberalne
tendencje w kwakryzmie, ktére ujawnity sie po raz pierwszy w wyrazny sposob na kon-
ferencji w Manchesterze w 1895 r., dazyly nade wszystko do uwzglednienia osiagnie¢
nauki w $wiatopogladzie religijnym, w szczegdlnosci teorii ewolucji Darwina, odkry¢
w geologii (rewelacje biologii i geologii zaprzeczaly gruntownie tezom Starego Testa-
mentu) oraz badan krytyczno-historycznym nad Biblig (ktérej niepokojace rezultaty
docieraty do Wielkiej Brytanii z Niemiec). Odwracajac si¢ od Biblii liberalni kwakrzy
uznali, iz jedynym wiazacym zrédlem wiedzy religijnej moze by¢ doswiadczenie’®. Mo-
zna powiedzie¢, ze tak jak Hume pragnat uczyni¢ czyste doswiadczenie rdzeniem fi-
lozofii, tak liberalni kwakrzy pragneli uczyni¢ czyste doswiadczenie rdzeniem religii.
Nawiagzywali przy tym do George’a Foxa i wczesnych kwakrow, u ktérych, jak zostato
powiedziane przed chwila, mimo Ze Biblia byta negatywnym kryterium akceptacji okre-
$lonych do$wiadczen ptynacych ze Swiatta, stanowita w rzeczywistosci drugie, a za-
tem, jak interpretowali liberalni kwakrzy, drugorzedne zrédlo wiedzy religijnej. Libe-

15 M. Davie, British Quaker Theology Since 1895, cyt. wyd., s. 22. Warto dla przykladu odnotowad, ze na
poczatku XIX wieku amerykaniski kwakier Hannah Barnard oraz kwakier z Irlandii Abraham Shackleton zo-
stali wydaleni z Towarzystwa za podwazanie autorytetu Pisma $w. P. Dandelion, Quakers. A Very Short Intro-
duction, cyt. wyd., s. 57.

16 Przez ,,ewangelikalizm” rozumiany jest tutaj nacisk potozony na role Biblii w zyciu religijnym, wia-
zacy sie z pomniejszeniem roli sakramentéw, Kosciota czy osiagnie¢ nauki. W tradycyjnym protestantyzmie
jest postawq naturalng, natomiast w katolicyzmie czy prawostawiu wszelkie tendencje ewangelikalne sg row-
nowazone czy zdominowane przez Tradycje i autorytet koscielny.

17W jej wyniku obecnie w Afryce zyje ponad 150 tys. kwakrow, w tym ok. 130 tys. w Kenii. Kwakrzy w Af-
ryce stanowia nieomal potowe liczby kwakréw na $wiecie.

18 Martin Davie zauwaza: ,, W $wiecie, w ktérym nauka i krytyka biblijna sprawily, Ze byto coraz trudniej
odwotac sie do cudéw czy Biblii, aby udowodni¢ waznos¢ religii chrzescijaniskiej, trzeba byto znalez¢ inny
sposob uzasadnienia wiary chrzescijanskiej i teologowie w znaczacym stopniu zwrocili sie¢ do doswiadczenia
religijnego, aby je dostarczy¢”. M. Davie, British Quaker Theology Since 1895, cyt. wyd., s. 72

19 ,0ddzielenie doswiadczenia Boga przez wezesnych kwakréw od ich interpretacji pozwolito liberatom
kwakierskim (...) utrzymac podstawowa waznos¢ kwakierskiej formy religii zarazem interpretujac ja w katego-
riach bardziej dostosowanych do wspdlczesnej mysli”. M. Davie, British Quaker Theology Since 1895, cyt. wyd., s. 91.
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ralny kwakryzm o wiele bardziej zmarginalizuje Biblie: o ile wczesni kwakrzy glosili
waznos¢ doswiadczenia oraz Biblii, kwakrzy liberalni uznali wylaczny autorytet do-
$wiadczenia. Po konferencji w Manchesterze liberalna teologia w Wielkiej Brytanii ,,po
cichu i niewidzialnie stata si¢ ortodoksja wérod Przyjaciot”. Do czotowych przedsta-
wicieli liberalnego skrzydta w kwakryzmie nalezeli: John Wilhelm Rowntree, Joshua
Rowntree, John W. Graham, J. Rendel Harris, Laurence Richardson, Silvanus P. Thom-
pson, Thomas Hodgkin, William Charles Braithwaite, Rufus Jones. Ten ostatni, mimo
ze byt Amerykaninem, odegrat olbrzymia role w ksztattowaniu sie liberalnego kwakry-
zmu w Wielkiej Brytanii, wskazujac na podobienistwa doktryny wczesnych kwakrow
do mistycyzmu kontynentalnego. Oznaczato to jeszcze wigksze rozluznienie zwigz-
koéw z purytanizmem, a co za tym idzie, z najblizszym kwakrom wyznaniem chrzesci-
janskim w Wielkiej Brytanii*! — rozluznienie niepowiazane z nawigzaniem do jakiego$
innego wyznania chrzescijanskiego, a wiec tym samym do chrzescijaristwa w ogdle.
Mistyka, w ktorej z natury liczy si¢ indywidualny, doswiadczeniowy kontakt z Bogiem
jest nie do zaakceptowania dla tradycyjnego protestanckiego chrystianizmu, ktory z jed-
nej strony glosi wytaczny prymat Biblii (sola Scriptura) i akcentuje bardziej niepozna-
walno$¢ Boga, a z drugiej podkresla catkowita niemoznos$¢ dokonania czynow religij-
nie wartosciowych ze wzgledu na catkowite zepsucie natury ludzkiej przez grzech pier-
worodny (sola gratia, sola fide).

Pomimo faktu, ze zaréwno Biblia, jak teza o boskosci Jezusa oraz jego odkupien-
czej ofiary nigdy nie lezaly w centrum wiary liberalnych kwakréw, mozna powiedziec,
ze do korica lat 50. XX wieku liberalny kwakryzm pozostawat wyznaniem o cechach
chrzescijanskich (ten poglad jest naturalnie do przyjecia pod warunkiem przyjecia ter-
minologicznej decyzji, ze chrzescijanin godny tego miana nie musi uznawac boskosci
Jezusa). Jego chrzescijarisko$¢ ujawniata sie w tym, Ze Jezus uchodzil przewaznie za
moralno-religijny wzér do nasladowania czy za osobe objawiajaca nature Boga?. Zda-
niem historyka kwakryzmu Johna Punshona nawet ,,nie byto czescig intengji liberatow
rzucanie watpliwosci na objawienie chrzescijanskie. Poszukiwali takiego wyrazu tego
objawienia, ktory bytby bardziej odpowiedni do stylu wyrazania sie ich czaséw”?. Z ko-
lei wedlug innego historyka kwakryzmu, Martina Daviego kwakryzm liberalny byt do
pewnego stopnia takze do zaakceptowania przez ewangelikalnych teologdéw: ,,Poboz-
nos¢ wobec Chrystusa lezata w sercu ewangelikalizmu i liberalny kwakryzm byt do

20 E. Isichei, Victorian Quakers, London 1970, s. 42.

21 M. Davie, British Quaker Theology Since 1895, cyt. wyd., s. s. 90-91.

22 M. Davie, Reflections on an Ecumenical Pilgrimage, w: The Creation of Quaker Theory. Insider Perspectives,
P. Dandelion (red.), Hants — Burlington 2004, s. 203.

23 J. Punshon, Portrait in Grey, London, 1984, s. 95-96. Réwnolegle i niezaleznie od kwakréw teologia li-
beralna zdobywata znaczenie takze w innych wyznaniach, gdyz byta ,, posrednig droga miedzy obskurantyzmem
a catkowitym odrzuceniem przekonan religijnych. To bylo takze powodem jej sukcesu w brytyjskim kwakry-
zmie”. M. Davie, British Quaker Theology Since 1895, cyt. wyd., s. s. 92.
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zaakceptowania przez wielu zwolennikow ewangelikalizmu poniewaz (...) umieszczat
stanowczo Chrystusa w centrum swojej teologii”?4.

Wspolczesny kwakryzm liberalny

Istotna zmiana w liberalnym kwakryzmie nastapita w latach 60-tych, kiedy nacisk
na tolerangje i role nauki zepchnat na dalsze tlo jego chrzescijariski charakter. W la-
tach 60-tych mamy do czynienia z powstaniem — jak to okresla Pink Dandelion, czolowy
intelektualista wspdtczesnego brytyjskiego kwakryzmu — , liberalno-Liberalnego kwa-
kryzmu” (liberal — Liberal Quakerism)?. Zdaniem Dandeliona, ostrozne podejscie do teo-
logii jako narzedzia opisu doswiadczenia doprowadzito poczawszy od lat 60-tych do
jej marginalizacji i do permisywnego podejscia wobec przekonan religijnych — doprowa-
dzito do , liberalnej kultury wierzen”?.

Odtad grupa kwakréow utrzymywana jest razem jako grupa przez , konformistycz-
ne i konserwatywne “credo zachowania™” (behavioural creed)?, bedace swoistg kwakier-
ska ,meta-narracjq”?. Credo to okresla etyczne postepowanie w sferze publicznej (pa-
cyfizm, akceptacja homoseksualizmu, ekologia, dziatalno$¢ charytatywna i humani-
tarna, mediacje miedzy stronami konfliktu), nie wyznacza natomiast norm w sferze
prywatnej (w tym sensie jest permisywne). Owo credo zachowania dotyczy réwniez nie-
wielu regut, jakie kwakier musi przestrzegac na spotkaniach kultowych oraz w trakcie
podejmowania decyzji na spotkaniach organizacyjnych (meeting for business)®. Kiedy
dzisiaj pyta si¢ kwakrow: ,W co wierzycie?”, padaja czesto odpowiedzi praktyczne
dotyczace zachowania na spotkaniu kultowym (,,Nie spiewamy hymnéw”, ,Nie ma-
my zewnetrznych sakramentéw”, ,Nie mamy odrebnego duchowienistwa”). Nie ozna-
cza to, ze kwakrzy ci unikaja odpowiedzi, ktéra opisywataby ich prawdziwa tozsamosc,
ale wlasnie to, ze sadza, iz w ten sposdb prezentuja wtasciwa dla wspolczesnego, libe-
ralnego kwakryzmu odpowiedz?®!. Tak jak dla weczesnych liberalnych kwakrow, doswiad-
czenie jest dzisiaj najwyzszym autorytetem religijnym. Interpretacja tego doswiadcze-
nia jest juz jednak, co moze nas nie dziwic¢ u teologizujacych empirykdw, najezona wat-
pliwosciami. Wedtug zgrabnego sformutowania Pinka Dandeliona wspdtczesni kwa-

24 Tamze, s. 93. Teza ta wydaje sie problematyczna, jezeli uwzgledni sie fakt, Ze dla teologii ewangeli-
kalnej podstawowe znaczenie miata teza o Smierci odkupienczej Chrystusa na krzyzu, teza, ktéra kwakrom li-
beralnym byta i jest zupelnie obca.

25 M. Davie, Reflections on an Ecumenical Pilgrimage, cyt. wyd., s. 200.

26 P. Dandelion, An Introduction to Quakerism, Cambridge 2007, s. 152.

27 P. Dandelion, The Creation of Coherence: The ‘Quaker Double-Culture’ and the "Absolute Perhaps’, w: The
Quaker Condition. The Sociology of Liberal Religion, P. Dandelion, P. Collins (red.), Newcastle 2008, s. 22.

28 Tamze.

29 Tamze, s. 29.

30 P. Dandelion, The Creation of Coherence, cyt. wyd., s. 29.

31 Tamze.
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krzy brytyjscy przyjmuja postawe ,,absolutnego by¢ moze” (absolute perhaps): ,,Sa abso-
lutnie pewni (racjonalnie), Zze nigdy nie moga by¢ pewni (teologicznie). Postuguja sie
doktryna ‘absolutnego by¢ moze’ i rozumieja ja w sposob normatywny”32.

Innymi stowy, w ujeciu Pinka Dandeliona, ktérego obserwacjom w tej mierze z pew-
noscig nalezaloby przyznac racje, wspodtczesni kwakrzy liberalni sa de facto jako$ kon-
serwatywni i de facto mato tolerancyjni, jezeli chodzi o publiczne wypowiedzi religijne
— ich konserwatyzm i brak tolerancji wyraza sie w publicznym akcentowaniu niepew-
nosci teologicznej. W domenie publicznej interpretacja teologiczna dos$wiadczenia od-
bywajacego sie w ciszy réwniez odbywa sie w ciszy. Nie oznacza to, izby Religijne To-
warzystwo Przyjaciét domagato sie od swoich cztonkéw podobnego myslenia w do-
menie indywidualnej. Tutaj panuje catkowita swoboda. W ten sposob , tworzy sie na-
piecie miedzy jednostka a grupa, ktéra zbiorowo zyczy sobie mowic¢ bardzo mato na
tematy teologiczne”. Pewnym catkiem zrozumiatym przejawem tej sytuadji jest to, ze
niektdére osoby ankietowane przez Dandeliona obawialy sie, czy ich interpretacja teo-
logiczna bedzie zaakceptowana przez grupe®*. Dandelion uogolnia: ,,Ci, ktorzy znajdu-
ja teologiczng prawde albo ci, ktdrzy chca sie nig podzieli¢ z reszta grupy beda sie czuli
coraz to bardziej niewygodnie”.

Jezeli méwimy o liberalnym kwakryzmie, nieco uwagi warto poswieci¢ innym po-
staciom kwakryzmu wspdtczesnego, tak abySmy mogli ujrze¢ specyfike jego liberalnej
wersji. Oprécz liberalnej istnieja jeszcze dwie inne postaci kwakryzmu: ewangelikalna
i konserwatywna. Obecnie jest okoto 280 000 ewangelikalnych kwakréw: potowa z nich,
a zarazem jedna trzecia wszystkich kwakréw na $wiecie, zyje w Kenii; jest rowniez du-
za ewangelikalna grupa w Burundi, Stanach Zjednoczonych, Ameryce Srodkowej i Po-
tudniowej, Indiach i na Dalekim Wschodzie. Ich nabozeristwa sa, méwiac w kategoriach
kwakierskich, ,programowane” (programmed), tzn. oprocz typowego milczenia (skro-
conego nieraz do 10 minut), ma w nich miejsce réwniez kazanie i Spiewanie hymnéw
(a zatem elementy przed nabozenistwem zaplanowane, ,zaprogramowane”). Oznacza
to niezbednos¢ istnienia ministréw, ktdrzy prowadza nabozenstwa i za te ustuge sa
optacani. Konserwatywni kwakrzy, najmniej liczni (ok. 1 500 osdb) Zyja gléwnie w Ame-
ryce Pénocnej. Uksztattowali swojg doktryne w polemikach z nurtem ewangelikalnym:
podobnie jak liberalni kwakrzy, odrzucaja wszelki rodzaj wprowadzenia programu do
nabozenstw (sa ,nieprogramowani” (unprogrammed)), starajac sie zachowac przestanie
wczesnych kwakrow z ich naciskiem na bezposrednie spotkanie z Chrystusem. Cha-
rakter ich doktryny jest wigc chrzescijaniski, przy czym nacisk potozony jest na wspo-
mniang, wczesno-kwakierska idee realizujacej sie czy zrealizowanej eschatologii, w kto-
rej nie czeka sig¢ na powtorne przyjscie Chrystusa, twierdzac, ze Chrystus juz miedzy
nami jest. W kontekscie tych dwoch odmian kwakryzmu, podsumujmy tylko to, co zo-

32 P. Dandelion, An Introduction to Quakerism, cyt. wyd., s. 152.

3 P. Dandelion, Conclusions: the Nature of Quaker Studies, w: The Creation of Quaker Theory, cyt. wyd., s. 229.
34 Tamze, s. 230.

3% P. Dandelion, An Introduction to Quakerism, cyt. wyd., s. 152.
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stato powiedziane o liberalnych kwakrach: opierajq sie¢ na bezposrednim doswiadcze-
niy, sa (przynajmniej w domenie publicznej) doktrynalnie liberalni w dziedzinie tresci
wiary (nie sa z koniecznosci chrzescijanami), zachowuja milczacy kult wezesnych kwa-
krow. Liczba liberalnych kwakréw wynosi na $wiecie okoto 55 000, a najwiecej z nich
mieszka w Wielkiej Brytanii oraz tam, gdzie dotarli brytyjscy kolonizatorzy (w Stanach
Zjednoczonych, Australii, Nowej Zelandii, RPA, Kanadzie)®.

Na koniec tego krotkiego opisu liberalnego kwakryzmu, pozwolmy sobie na wy-
mienienie kilku elementdéw tego wyznania czy religii, ktore zasluguja ze wszech miar
na uznanie lub przynajmniej na uwagg. Liberalny kwakryzm prezentuje duchowos¢,
ktdra, jak sie wydaje, koresponduje ze wspdtczesnymi zmianami kulturowymi. Jak wi-
dzielisSmy, duchowo$¢ ta dazy do znalezienia zgody miedzy religiq a nauka. Dystans
do Biblii, ktory glosi, pozostaje w nim w logicznym powigzaniu z akceptacja wynikow
historyczno-literackich badar nad Biblig i druzgocacych dla tradycyjnej, chrzescijan-
skiej antropologii skutkéw uznania teorii ewolugji. Istnieje rowniez inna, ogolnocywi-
lizacyjna wartos¢ liberalnego kwakryzmu. Dystansujac sie do Biblii, a akcentujac wy-
lacznos¢ doswiadczenia jako zrodta wiedzy religijnej, kwakryzm liberalny moze stwo-
rzy¢ podstawy dla religijnosci uwzgledniajacej wspdltczesng potrzebe indywidualizmu.
Bedac otwarty na spolecznos$c jako taka, ale nie formutujac zadnego credo ani dogma-
tow, jest w stanie zawrze¢ w ramach jednej grupy religijnej wielos¢ $wiatopogladowa:
zardwno te, jaka wystepuje w kazdym spoteczenstwie Zachodu, jak i t¢, ktéra ujawnia
sie w religiach i kulturach $wiata. Swiadomos¢ wieloci religii na §wiecie ze wzgledu
na coraz to doskonalsze $rodki porozumiewania si¢ i olbrzymia mobilno$¢ ludnosci
staje si¢ w coraz to szerszych warstwach spoleczenstw Zachodu bardzo wyrazna, sta-
nowiac wyzwanie, z ktdrym nie moga uporac sig, jak sie wydaje, jednolite swiatopogla-
dowo, tradycyjne religie.

Zbigniew Kazmierczak — THE ORIGIN AND MAIN FEATURES OF THE LIBERAL QUAKERISM

The article shows the roots and presents main features of liberal Quakerism. Quakerism arose
in the middle of the 17th century in England and up to the end of the 19th century was a Christian
denomination. After the conference in Manchester in 1895, it started being influenced by liberal
tendencies which included the acceptance of theory of evolution and the results of historical-critical
biblical studies. As a result, the Quakerism in Britain became predominantly liberal making
experience the only source of religious knowledge, not the Bible. The article describes different
tendencies within Quakerism: the liberal as well as the conservative and the evangelical tendency.

36 Zob. P. Dandelion, Quakers. A Very Short Introduction, cyt. wyd., s. 17-18.
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Jan Pawet II o statusie moralno-religijnym
ludzi swieckich

Uwagi wstepne

W niniejszym artykule zostana przedstawione poglady Jana Pawta II wyrazajace
jego niskie mniemanie o statusie moralno-religijnym ludzi swieckich!. Owo niskie
mniemanie zdaje si¢ w szczegolnosci wynikac¢ z papieskiej niepochlebnej oceny mat-
zenstwa. Wnikliwsza analiza pokazuje, ze konsekwencja takiego podejscia musi by¢
obnizenie aspiracji moralno-religijnych przez osoby swieckie — wydaje sie, ze poglady
papieskie posrednio wrecz naklaniaja swieckich do obnizenia tych aspiracji.

Nizszos¢ stanu malzenskiego stwierdzona bezposrednio

Wedlug Jana Pawta II ludzie $wieccy poruszajg sie z natury jedynie w domenie
doczesnej, swiadectwo ich zycia ograniczone by¢ moze jedynie do sfery spraw swiec-

1Osoba ,$wiecka” jest rozumiana tutaj jako przeciwienstwo osoby ,,duchownej”, przy czym przez ta
ostatnig bede rozumiat zaréwno reprezentanta zycia konsekrowanego, jak i ksiedza diecezjalnego. Podobne
rozumienie osoby ,,duchownej” wynika nie tylko z woli uproszczenia wypowiedzi czy uwzglednienia potocz-
nego uzycia stowa ,,duchowny” (wedtug stownika osoby duchowne to te, , ktére wg zasad danej religii upraw-
nione sa do sprawowania kultu; w znaczeniu szerszym — takze osoby nie posiadajace takich uprawnien, lecz
niezaliczane do tzw. laikatu (np. bracia zakonni bez $wiecen)” (Duchowierstwo, w: Encyklopedia Wiem, zrédto:
http://portalwiedzy.onet.pl/92688,,, duchowienstwo,haslo.html [dostep: 23 XII 2011]), ale réwniez z rozstrzyg-
nie¢ teologicznych Jana Pawta II, ktéry rozumie etos kaptariski i etos stanu konsekrowanego niemal identycznie
(zob. np. Jan Pawet I, Mezczyzng i niewiastq stworzyt ich. Chrystus odwotuje sie do zmartwychwstania, Lublin 2001,
s. 58). W prezentowanym artykule nie odnosze sie do fenomenu dziewic konsekrowanych, ktére z pewnoscia
nie naleza do duchowienistwa nawet w tym szerokim sensie. Jest to jednak fenomen niezwykle rzadki i tworza-
cy trudna sytuacje graniczng, tak Ze, jak sie wydaje, ich pominiecie w terminologicznych rozstrzygnieciach do-
tyczacych oséb ,,$wieckich” jest calkowicie usprawiedliwione.
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kich. Osoby duchowne natomiast $wiadcza o czyms$ o wiele wazniejszym — swiadcza
ni mniej ni wiecej jak o samym Boskim Absolucie. Papiez nie omieszka zauwazy¢, ze
w porownaniu do zakonnego swiadectwa, wszelkie, nawet najwigksze osiagniecia ludzi
$wieckich sa , bardzo wzgledne”: ,Podczas gdy swiadectwo, jakiego oczekuje sie od
cztowieka swieckiego jest sSwiadectwem mieszczacym sie¢ w obrebie spraw swieckich,
w dziataniu wsrdd doczesnej rzeczywistosci — to swiadectwo wiasciwe Zycie zakonne-
mu w ogole, a kazdemu zakonnikowi w szczegdlnosci, jest $wiadectwem dobrych uczyn-
kow przezywanych na co dzien, swiadectwem Boskiego Absolutu, przed ktorym wszy-
stko inne — nawet najwazniejsze dokonania doczesne - staja sie bardzo wzgledne”2.

Jednym z kluczy pozwalajacych na zapoznanie si¢ z papieska ocena osob swiec-
kich jest analiza jego wypowiedzi o matzeristwie. Wsrdéd spuscizny wiecej niz osiem-
nastu milionow stéw wypowiedzianych przez Jana Pawta II w ciagu catego jego pon-
tyfikatu?®, znajdziemy wiele wypowiedzi, w ktorych zestawia stan matzenski (Swiecki)
i stan duchowny, wskazujac bezposrednio na wyzszosc¢ tego drugiego, a wiec w kon-
sekwencji, na nizszo$¢ tego pierwszego. Czyni to na przyktad w Familiaris Consortio —
w dokumencie poswieconym rodzinie, ,hymnie wychwalajacym mito$¢ matzenska”+:
Koscidt w ciagu swych dziejoéw zawsze bronil wyzszosci tego charyzmatu w sto-
sunku do charyzmatu malzenstwa, z uwagi na jego szczegélne powiazanie z Krole-
stwem Bozym™>.

Podobna rozczarowujaca nute rodzina katolicka mogtaby odnalez¢ w adhortagji
poswieconej zyciu konsekrowanemu Vita consecrata, w ktérej dowiadujemy sie, ze chrze-
$cijaniska tradycja, a wraz z nia réwniez niewatpliwie Duch Sw., uznajq stan niedzie-
wiczy za stan nizszy: , Chrzescijariska tradycja méwila zawsze o obiektywnej wyzszo-
$ci zycia konsekrowanego”®.

Wyzszos¢ dziewictwa nad malzenstwem jest stwierdzona réwniez bezposrednio
w dokumencie poswieconym godnosci kobiety Mulieris dignitatem: ,, W Pierwszym Li-
Scie do Koryntian (7, 38) Apostot glosi wyzszos¢ dziewictwa nad matzenstwem, co jest
trwala nauka Kosciota w duchu stéw Chrystusowych zapisanych w Ewangelii sw. Ma-
teusza (19,10-12), nie przestaniajgc znaczenia macierzynstwa fizycznego i duchowego””.

2 Jan Pawel II, O zyciu zakonnym. Przemowienia. Listy apostolskie. Instrukcje, E. Weron, A. Jaroch (wybdr
i oprac.), Poznan — Warszawa 1984, s. 129; podkr. moje — Z. K.

3 W pazdzierniku 2003 r. Watykan oglosit, ze w swojej dotychczasowej dziatalnodci Jan Pawet I wypowie-
dziat 18 milionéw stéw. M. Deggerich, 25 Jahre Johannes Paul II. Der Fehlbare, ,Der Spiegel”, 16 Oktober 2003.

4R. E. Obach, The Catholic Church on Marital Intercourse. From St. Paul to Pope John Paul II, Lanham MD
2009, 197.

5 Jan Pawel II, Familiaris Consortio, 16, w: Jan Pawet I, Encykliki i adhortacje. 1979-1981, Warszawa 1983;
podkr. moje - Z. K.

¢ Jan Pawel I, Vita consecrata, 18, zrédto: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/adhor
tacje/vita.html [dostep: 12 X 2011]; podkr. moje — Z. K.

7 Jan Pawet IT, Mulieris dignitatem, 22, zroédto: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/ W/WP/jan_ pawel_ii/l
isty/mulieris.html [dostep: 22 XI 2012]; podkr. moje — Z. K.
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Wyrdznienie jako pochwala

Oprécz wypowiedzi bezposrednio chwalacych wyzszo$¢ stanu duchownego, znaj-
dujemy w pismach Jana Pawta II rozliczne opinie, ktére chwalgq wyzszo$¢ tego stanu
w sposob posredni. Ten rodzaj oceny nizszosci stanu matzenskiego dokonuje sie u pa-
pieza przynajmniej w dwéch formach. Po pierwsze, przyjmuje posta¢ wypowiedzi,
w ktorych wyréznia on stan duchowny, przypisujac mu pewne doskonate wlasnosci,
a nie przypisujac tych samych lub innych doskonatych wilasnosci ludziom $wieckim.
Po drugie, wyraza si¢ poprzez rozmaite stwierdzenia, w ktdrych papiez glosi, ze pew-
na jakos¢ religijna realizuje sie u duchownych w stopniu najwyzszym (na przyktad,
w formie ,,catkowitego” oddania sie Bogu czy nasladowania Chrystusa). Tym samym,
posrednio, staje sie jasne, ze Swieccy matzonkowie realizuja dana jakos¢ w stopniu
mniejszym badz w ogole jej nie realizuja. Ten drugi sposob okreslania nizszosci stanu
Swieckiego jest wzglednie jasny. Poswie¢my wiec nieco wiecej uwagi pierwszemu, kto-
ry wydaje si¢ mniej oczywisty.

Zgodzimy sie zapewne z obserwagja, ze, jezeli z jakiegos zbioru oséb wyroznia-
my jedna osobe, wéwczas zawsze albo ja chwalimy, albo krytykujemy. W innym przy-
padku stanowi cze$¢ naszej codziennosci, cze$¢ wzglednie neutralnej aksjologicznie
sfery zycia. Zwracamy na nig uwage, bo albo rozczarowuje nas, albo nas zachwyca.
Jezeli nauczycielka wzywa jednego ucznia przed klase, aby co$ o nim wszystkim zako-
munikowac, bedzie albo go chwalila, albo ganita. Gdyby nie chciata ani chwali¢, ani ga-
ni¢, a powiedziataby co$, co jest zwyczajne, cata sytuacja wyréznienia nositaby znamio-
na dziwnosci czy absurdalnosci.

Uczynmy krok dalej. Jezeli wyrdznienie stanie si¢ pochwata, jest oczywiste, ze
w aspekcie, ktorego pochwata dotyczy, osoba, ktdra posiada chwalona wiasnosé, jest
uznana za jako$ bardziej doskonalg w stosunku do osoby, ktdra danej wiasnosci nie po-
siada. I odwrotnie: jezeli wyrdznienie jest nagana, to — w aspekcie, ktdrego nagana do-
tyczy — osoba, ktora posiada ceche naganna, jest jako$ pomniejszona wobec 0sob, kto-
re jej nie maja. Tym samym te ostatnie sa uznane za jakos bardziej doskonate w stosun-
ku do pierwszej. Jezeli nauczycielka moéwi do klasy co jakis czas, ze Piotr jest bardzo
dobrym uczniem, nie méwiac niczego podobnego o Zzadnym innym uczniu, wowczas
implicite daje do zrozumienia, Ze posroéd pozostatych uczniéw nie ma ucznia réwnie
dobrego, jak Piotr. Tym samym w sposob naturalny jako$ pomniejsza wartos¢ reszty
klasy w aspekcie wlasnosci nalezacych do tresci stowa ,, dobry uczen”. Jezeli z kolei na-
uczycielka mowi co jakis czas do klasy, ze Pawet jest bardzo stabym uczniem, nie wy-
powiadajac si¢ w zaden sposob o jakimkolwiek innym uczniu, woéwczas daje do zrozu-
mienia, Ze reszta klasy jest lepsza, a wigc w aspekcie cech istotnych dla systemu szkol-
nego jakos pomniejsza wartos¢ osoby Pawta. W pierwszym i w drugim przypadku to
kontekst pragmatyczny (tzn. ten dotyczacy relacji miedzy zdaniami a ich uzytkowni-
kami i odbiorcami) wyznacza sens okreslenia Piotra jako najlepszego lub Pawta jako
najgorszego ucznia w klasie. Sens obydwoch ocen staje si¢ precyzyjny ze wzgledu
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na kontekst pragmatyczny, w ktérym , bardzo dobry” oznacza po prostu ,najlepszy”,
a ,bardzo staby” —, najgorszy”.

Spostrzezenia te moga okazac si¢ przydatne do analizy wypowiedzi Jana Pawta II,
w ktdrych wygtasza on superlatywy pod adresem stanu duchownego. Otoz kiedy pa-
piez przypisuje duchownym jakas religijng doskonatos¢, nigdy nie przypisuje jej zara-
zem osobom $wieckim, méwiac o innych, réwnorzednych lub podobnych religijnych
wilasnosciach, ktdre ci ostatni mieliby posiada¢. Mamy wiec prawo przypuszczac, ze
kiedy przypisuje duchownym jaka$ doskonatos¢, zawsze przypisuje im ja na sposob
wylaczny, im i tylko im. Kiedy wiec opisuje w superlatywach zycie duchowne, nie wspo-
minajac nic o pozytywach stanu $wieckiego, nie musi w ogoéle dodawac, ze przypisy-
wane stanowi duchownemu wiasciwosci wystepuja tylko w nim. Nie musi dodawag,
ze ,tylko”, ,wylacznie”, ,jedynie” dana wtasciwos$¢ wystepuje u osob duchownych —
jest to jasne przez sam fakt wyroznienia. Kiedy czytamy takie wyrdzniajace wypowie-
dzi, dowiadujemy si¢ wiec wiele nie tylko o tym, co papiez mysli o duchownych, ale
dokladnie tyle samo o tym, co mysli o $wieckich. Dzieki wyrdzniajacym wypowiedziom
o duchownych mozna prosto zrekonstruowac jego poglady na swieckich. Kiedy Jan
Pawel II méwi, ze ,,zycie zakonne jest przyjaznia oraz mistyczna poufatoscia z Chry-
stusem”8, nie dodajac zarazem jakim rodzajem stosunku i poufatosci z Chrystusem
moga dysponowac ludzie swieccy, mamy do czynienia z wyréznieniem, w ktérym wy-
wyzsza duchownych a poniza $wieckich. Wynika z niego jasno, ze owa przyjazi czy
poufatos¢ z Chrystusem u cztowieka $wieckiego nie istnieje albo przyjmuje formy,
ktérym w rzeczywistosci nie przystuguje ani kategoria przyjazni, ani kategoria poufa-
todci. Ze tak papiez faktycznie myéli o tym czlowieku, nie musi nas wcale dodatkowo
informowa¢ — wynika to z natury jego wyrdzniajacej wypowiedzi. Gdyby byto ina-
czej, cata narracja papieza bytaby bezsensowna, gdyz w ogole nie wiedzieliby$my, dla-
czego mowi to, co méwi. Jezeli bowiem wszyscy katolicy zywiliby przyjazn i mistycz-
na poufatos¢ z Chrystusem, bytoby czyms bezcelowym o tym w ogdle wspominac
w trakcie analizy pojedynczego przypadku, jakim jest stan zakonny. Chyba, ze zakon-
nicy mieliby co do tego watpliwosci i sadziliby, ze poziom ich duchowosci jest znacz-
nie gorszy niz poziom przecigtnego katolika. Zwazywszy wielowiekowa tradycje apo-
teozy zycia konsekrowanego, prawdopodobieristwo zywienia przez nich podobnych
watpliwosci jest zerowe.

Przyttaczajacq wigkszos$¢ papieskich ocen stanu swieckiego mozna zatem odkry¢
przez rozumowanie, wychodzace od pozytywnych wypowiedzi papieza na temat oséb
duchownych, ktdre nigdy nie odnosza sie do osdb $wieckich i ktérych odniesienie do
tych 0séb pozbawitoby je sensownosci. Z tego powodu wypowiedzi te sugeruja mnoé-
stwo niezmienialnych niedoskonatosci stanu swieckiego, expressis verbis o tym w ogole
nie wspominajac. Zauwazmy, ze w ten sposob mozna moéwic o swieckich bardzo Zle,
nie wypowiadajac o nich wprost ani jednego zdania. W tej perspektywie jest jasne, ze

8 Jan Pawet II, O Zyciu zakonnym, 106, cyt. wyd.
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$wieccy — zwlaszcza ci mniej inteligentni czy bardziej ufajacy autorytetowi Kosciota —
beda mieli trudnosci ze zdemaskowaniem wysuwanych pod ich adresem ocen. Nie
beda bowiem posiadali ,, twardych dowodéw” w postaci twierdzen wyrazajacych bez-
posrednio niska opinie o ich religijnym statusie. To, Ze zdaniem Jana Pawta II swiec-
kich charakteryzuje zakorzenione w nich gteboko i nieodwotalnie , strukturalne” ze-
psucie moralno-religijne, dowiadujemy sie przeciez z takich posrednich osaddw, a nie
z opinii stwierdzajacych wprost ten optakany stan rzeczy. Przeciez papiez nigdy nie
posunalby sie az tak daleko, iz oglositby, ze zaréwno przodkowie jego stuchacza, jak
réwniez sam ten stuchacz, sg ,nieczysci”. Z drugiej jednak strony nigdy nie odstapi od
okreslenia , czystosci” jako znamienia zycia 0s6b duchownych. Papiez nigdy nie po-
wie wprost, ze czlowiek swiecki jest ,nieczysty”, ale jego mdéwienie o stanie duchow-
nym jako ,,czystym” jasno to przeciez zaklada. Mowiac o ,,czystosci” duchownych, po
prostu spoglada swoim znanym, filuternym spojrzeniem na osoby $wieckie, szepczac
ewangelicznie: , Kto moze poja¢, niech pojmuje”.

Szczegllny uzytek z przymiotnika ,szczegdélny”

Pewnym zastosowaniem metody wyrdznienia jest sposob, w jaki papiez uzywa
jednego ze swoich bardziej ulubionych stéw — stowa ,,szczegolny”. ,Szczegdlnym” jest
co$, co sie wyrodznia, co jest wyjatkowe. Wypowiedz postugujaca sie wyrazem ,,szcze-
golny” moze wskazywac na dziwno$¢ jakiegos zjawiska. Zazwyczaj jednak — niekiedy
nie bez podkreslenia dziwnosci — albo chwali przedmiot, ktory opisuje, albo go ocenia
ujemnie. Na przyktad, mozna zapytac, czy uczen niewidomy to — w dziedzinie ucze-
nia si¢ jezykdw obcych — uczen ,,szczegdlny” czy ,, zwyczajny”? W przypadku takiego
pytania bycie uczniem ,,szczegdlnym” moze oznaczac¢ wyrdznienie in minus, tzn. bycie
gorszym uczniem, bycie uczniem posiadajacym trudnosci w przyswajaniu jezykow ob-
cych®. Przypisanie komus$ okreslenia ,szczegdlny” oznacza jednak chyba najczesciej
pochwate i postawienie go ponad innymi ludzmi. Kiedy nauczyciel w klasie mowi zwy-
czajnym, nieironicznym tonem, ze Piotr jest szczegdlnym uczniem, domyslamy sie, ze
stawia go ponad innymi uczniami. Kiedy nauczyciel méwitby o kazdym swoim ucz-
niu, Ze jest szczegdlny, woéwczas zrozumielibysmy, Ze jego negatywnym punktem od-
niesienia sa mierni uczniowie z innych klas — mielibySmy wrazenie, Ze znajdujemy sie
w klasie geniuszow'0. Wtorna, czesto spotykana forma uzycia wyrazu ,,szczegolny”

9 Zob.: , Zastanawiajac sie nad pytaniem, czy uczen niewidomy to uczen szczegdlny czy catkiem zwy-
czajny, [autorka Helena Jakubowska] dochodzi do wniosku, ze w$rdd niewidomych, jak i w catej populagji,
spotykamy zaréwno osoby o nadzwyczajnych predyspozycjach do nauki jezykéw, jak i o mniejszych zdolno-
Sciach jezykowych”. A. Bajorek, E. Gorbiel, B. Ingram, Dziecko niewidzqce na lekcji jezyka niemieckiego — o tyflo-
glottodydaktyce w praktyce, w: Nowe spojrzenia na motywacje w dydaktyce jezykow obcych, A. Michonska-Stadnik, Z. Wa-
sik (red.), t. 2, Wroctaw 2008, s. 249; podkr. moje — Z. K.

10 Zob. przyktad ze strony internetowej pewnej szkoly: , Dhugopisy zawieraja wygrawerowany napis:
»Jestem uczniem szczegdlnym« oraz imie i nazwisko ucznia. Z kazdej klasy zostal wskazany przez wychowa-
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jest uzycie ironiczne. Ma ono miejsce wtedy, gdy sposob uzycia in plus wykorzystuje sie
po to, aby de facto wyrazic tresci in minus'!.

Spostrzezenia te majg bezposrednie znaczenie dla zrozumienia licznych wypowie-
dzi papieza, w ktdrych czyni on uzytek ze stowa ,,szczegoélny”, odnoszac je do osob du-
chownych. Powiada wigc na przyklad, ze ,szczegdlne doswiadczenie swiatta promie-
niujacego ze Stowa Wcielonego jest niewatpliwie udziatem powotanych do zycia kon-
sekrowanego”1?; stwierdza, ze , zycie zakonne cieszy si¢ [najwyzsza godnoscia] w ob-
rebie Ludu Bozego, poniewaz w sposob szczegdlny ukazuje ono catkowite i uszczesli-
wiajace nasladowanie Chrystusa”'3; glosi, ze , dla osoby konsekrowanej Maryja jest
takze w bardzo szczegélny sposob Matka”14. Istng feerie ,szczegdlnosci” znajdujemy
w osobliwej wypowiedzi o bezzennosci, w ktdrej papiez uzywa tego wyrazu az trzykrot-
nie: , Kto $wiadomie wybiera taka bezzennos¢, wybiera szczegolny niejako udziat w taje-
mnicy odkupienia (ciata), w szczego6lny sposob pragnie ja niejako ,,dopelni¢ w swoim cie-
le” (Kol 1, 24), znajdujac w tym rys szczego6lnego rowniez podobienstwa do Chrystusa”?>.

Podobne uzycie stowa ,,szczegdlny” przez Jana Pawta II nie jest naturalnie przy-
padkowe. Jest ono czescia wypowiedzi wyrézniajacych, ktére pozwalaja mu wychwa-
la¢ osoby duchowne bez narazenia si¢ na bezposrednia krytyke ze strony zdezoriento-
wanego Ludu Bozego. Osoba $wiecka, ktdra pozostaje w kregu oddziatywania ducho-
wieristwa, moze tatwo doznac intelektualnego zaklopotania: z jednej strony wszystkie
intuicje jezykowe podpowiadaja jej, ze, uzywajac stowa ,,szczegolny”, papiez podkre-
$la wyzszo$¢ osdb duchownych wobec ludzi $wieckich, a tym samym nizszos¢ jej sa-
mej. Z drugiej strony tej wyzszosci, ze wzgledu na pewna zlozonos¢ kontekstu jezyko-
wego, w jakim stowo to pada, nie zawsze potrafi jasno udowodni¢ drugiemu, a zwla-
szcza, co bardziej dramatyczne, sobie samej.

Analiza papieskiego uzycia stowa ,szczegdlny” pozwala odkry¢ rozmaite wersje
niekoherengji u Jana Pawta II. Bo okreslenie celibatu jako stanu , szczegolnego” spro-
wadza si¢ do okreslenia go jako czegos wyjatkowego in plus. Jesli zas tak sie rzeczy ma-
ja, to jest on naturalnie wyjatkowy in plus nie sam w sobie, ale w poréwnaniu do czego$
innego. Tym czymsS jest naturalnie matzeristwo. Charakterystyczny jest fakt, ze papiez
zaprzecza, jakoby ,szczegdlnos¢” celibatu oznaczata negatywng wartos¢ matzenstwa:
,Nie dlatego, Ze ,nie warto si¢ zeni¢” — czyli nie ze wzgledu na negatywna wartos¢
malzenstwa, pozostajg bezzenni ci, ktdrzy takiego dokonujg wyboru w zyciu ,,dla kro-

wce co najmniej jeden uczen szczegdlny. Mamy nadzieje, iz na takie prezenty bedzie pracowato coraz wiecej
naszych kolezanek i kolegéw”. Zrédto: http://www.zso6 kielce.edu.pl/apelsuhtm

11 Zob. np.: ,,A jeden nauczyciel tej szkoty miat szczegolny sposob zwracania sie do stuchaczy. Mowit
np.: — Powiedz mi, ty glabie rolniczy... Nic tez dziwnego, ze mlodziez sie ostatecznie zniechecita i przestata
uczeszczad na zajecia”. ,Wies Wspdtczesna”, 1970, t. 14, s. 17; podkr. moje — Z. K.

12 Jan Pawel II, Vita consecrata, cyt. wyd., s. 15; podkr. moje — Z. K.

13 Jan Pawet II, O Zyciu zakonnym, cyt. wyd., s. 93; podkr. moje — Z. K.

14 Jan Pawel II, Vita consecrata, cyt. wyd., s. 28; podkr. moje - Z. K.

15 Jan Pawet II, Mezczyzng i niewiastq stworzyt ich. Chrystus odwotuje sig do zmartwychwstania, Lublin 2001,
s. 53; podkr. moje - Z. K.
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lestwa niebieskiego” — ale ze wzgledu na szczegdlng wartosc, ktora faczy sie z tym wy-
borem, wartos¢, ktdra trzeba osobiscie odkry¢ i przyjac jako swoje powotanie” 6.

Rodzi sie oczywista watpliwos¢: jezeli owa ,,szczegdlna” wartos¢ nie ma zwigzku
z negatywna ocena malzenstwa, to dlaczego moze ujawnic sie tylko i wylacznie poza
malzenstwem? Jezeli w istocie chodzi tutaj nie o negacje matzenstwa, ale o swoista
wartos¢ podniesiong do godnosci powotania, dlaczego ,aczy sig z tym wyborem”, w ktd-
rym jednostka musi zarzuci¢ wszelkie mysli o zwigzku matzenskim? Nie da sie ukry¢,
ze pod wyrazem ,szczegdlna wartos¢” moze miesci¢ si¢ jedynie warto$¢ pozytywna,
ktéra okazuje sie pozytywna wylacznie na tle wlasnosci, ktora jest negatywna, a ktéra
wystepuje wtasnie w malzenstwie.

Glowne formy moralno-religijnego zepsucia swieckich

Widzielismy, ze zycie $wieckie w ujeciu Jana Pawtla II jest z natury oddalone od
pelnej przyjazni i zazytosci z Chrystusem, pozbawione jest ,mistycznej poufatosci” z nim.
Ale form $wieckiego zepsucia jest w ujeciu tego papieza znacznie wiecej. Wymienmy
tutaj niektdre. Ot6z w przyjmowanym cicho przezen zatozeniu cztowiek swiecki zyje
w stanie permanentnej alienacji w stosunku do Chrystusa — jeéli nie jest wobec niego
obcy, to z pewnoscia jest nadzwyczajnie chtodny. Zazytos¢ w obcowaniu ze Zbawicie-
lem przezywaja jedynie osoby konsekrowane, co prowadzi ich do przyjecia rad ewan-
gelicznych'”. Wedlug nauki papieza oprécz obowiazujacych wszystkich ludzi przyka-
zan Chrystus proponowal swoim uczniom zalecenia, ktére umozliwiajg osiagniecie
czego$ wiecej niz jest w stanie to uczyni¢ samo tylko wypelnienie przykazan — zalece-
nia te ,wskazuja nie tylko na to, co «konieczne», ale na to, co »lepsze«”18. Duchowni ida
droga wiasnie tego ,lepszego”, kiedy wypekniaja rady ewangeliczne.

Tym samym nie zaskoczy nas specjalnie fakt, ze Jan Pawel II glosi, iz cztowiek swie-
cki nie jest w stanie wznies¢ sie na wyzyny obcowania mistycznego z Bogiem, obrazo-
wanego przez Piesri nad Piesniami®. Z racji swej alienacji wobec Boga nie moze réwniez
nosi¢ w sobie $wiadomosci obecnosci Boga, ,nieustannego przebywania z Panem”2

16 Tamze, 45.

17, Whasnie z tej szczegolnej taski zazytosci z Chrystusem wyptywa w zyciu konsekrowanym mozliwos¢
i potrzeba ztozenia catkowitego daru z siebie przez profesje rad ewangelicznych”. Jan Pawel I, Vita consecrata,
cyt. wyd.,, s. 16; podkr. moje - Z. K.

18 Jan Pawel II, Redemptionis donum, 9; zrodho: http://www.vatican.va/holy_father/john_ paul_ii/ apost_e
xhortations/documents/hf_jp-ii_exh_25031984_redemptionis-donum_pl.html [dostep: 24 V 2011].

19 Wasza [zakonna] osobista droga zycia powinna byc¢ jakby oryginalnym powtérzeniem stynnego po-
ematu zwanego Piesnig nad Piesniami”. Jan Pawel II, O Zyciu zakonnym, cyt. wyd., s. 106.

20, Tego rodzaju »Zzycie na pustyni« jest wezwaniem skierowanym do bliznich i do calej wspoélnoty ko-
Scielnej, aby nie tracita nigdy z oczu najwyzszego powotania, ktére polega na nieustannym przebywaniu z Pa-
nem”. Jan Pawel II, Vita consecrata, cyt. wyd., s. 7.
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ani tez liczy¢ na mozliwo$¢ pelnego upodobania sie do Chrystusa?'. Jest to stan, ktory
przekracza jego $wieckie mozliwosci i zarezerwowany jest wylacznie dla oséb konse-
krowanych. Wyobcowanie dotyczy takze relacji osob $wieckich wobec Maryi — w zyciu
0s0b $wieckich wiez z Maryja uwidacznia si¢ jedynie w ograniczonym stopniu: ,, Wiez
z Naj$wietsza Maryja Panna, ktéra dla kazdego wiernego jest nastepstwem jego zjedno-
czenia z Chrystusem, uwydatnia sie jeszcze bardziej w Zyciu 0s6b konsekrowanych”22.

Maryja jest wprawdzie Matka rowniez dla osoby swieckiej, ale jakos w sposob zwy-
kty i normalny — w sposéb ,,szczegolny” natomiast jest Matka dla osoby konsekrowa-
nej?. Nie przestrzegajac rad ewangelicznych, czlowiek swiecki nie jest w stanie upodo-
bnic sie do Chrystusa, ale réwniez do Maryi?.

Innym wariantem tezy, ze cztowiek $wiecki nie moze upodobnic¢ si¢ w pelni do
Chrystusa jest poglad, Ze cechuje go wzmiankowana juz wczesniej niemozno$¢ catko-
witego oddania si¢ Chrystusowi i Bogu. Catkowite oddanie si¢ zarezerwowane jest
ponownie dla slubujacych ,,czystos¢” celibatariuszy?. Ludzie $wieccy, dysponujacy
jedynie sercem podzielonym, nie sa w stanie oddac¢ si¢ Bogu calkowicie, bez wzgledu
na to, jak pilnie wykonywaliby swoje powotanie. Jakas czes¢ ich istoty zawsze bedzie
wykluczata Boga, pewna swa czescig dysponowali bedq wedtug wlasnego uznania,
nie dopuszczajac, aby Bog objat catkowite panowanie nad ich duszami. Bég udziela im
wprawdzie powotania, ale jego jakos¢ jest gorsza niz jakos¢ powotania duchownych.
Swieccy bowiem po$wigcaja to lub i owo Chrystusowi, ale w kazdym przypadku sta-
wiajq jakie$ warunki, przezywaja jakie$ wahania, dokonuja jakich$ matodusznych kal-
kulacji. Podobna chwiejnos¢ jest w ogdle nieobecna u 0s6b konsekrowanych, ktore po-
$wiecaja si¢ Bogu bezwarunkowo?. Nalezy do niechwalebnej kondycji osob $wieckich,
ze zawsze przedkladaja co$ ponad mitos¢ do Chrystusa: ,Monastycyzm zachodni
w swojej obecnej formie, odwotujacej sie zwlaszcza do $w. Benedykta, jest spadkobier-

21, Cztowiek, ktérego moc Ducha Swigtego prowadzi stopniowo do pelnego upodobnienia do Chrystu-
sa” (tamze, s. 19). Zakonnik zmierza ku ,,idealowi petnego upodobnienia sie do Chrystusa Pana”. Jan Pawet II,
O zyciu zakonnym, cyt. wyd., s. 22.

22 Jan Pawet II, Vita consecrata, cyt. wyd., s. 28.

23 Tamze, s. 28.

24 Przez rady ewangeliczne mozna ,,upodobnic sie bardziej dogtebnie do tego Zycia (...), ktére wybrat
dla siebie Chrystus i ktdre obrata réwniez Maryja”. Jan Pawet II, O Zyciu zakonnym, cyt. wyd., s. 80.

25 Osoba konsekrowana to ktos, , kto catkowicie oddat swe zycie Chrystusowi” (Jan Pawet 11, Vita conse-
crata, cyt. wyd,, s. 28), kto przezywa ,,catkowite oddanie si¢ Chrystusowi” (Jan Pawet I, O zyciu zakonnym, cyt.
wyd, s. 17). Zycie konsekrowane polega ,na przezywaniu i wyrazaniu swej konsekradji przez poddanie Chry-
stusowi calej egzystendji, ktére upodabnia do Niego” (Jan Pawet 11, Vita consecrata, cyt. wyd., s. 16); ,Zycie oso-
by konsekrowanej jest oddane wylacznie Ojcu” (tamze, s. 25); ,,Catkowite i ostateczne poswiecenie sie Bogu”
(Jan Pawel II, O zyciu zakonnym, cyt. wyd., s. 78); , To calkowite i ostateczne poswiecenie sie Bogu rozkwita w mi-
tosci ku Chrystusowi i Jego Oblubienicy”. Tamze, s. 94.

26 Czlowiek otrzymujacy powotanie do zycia ,, konsekrowanego” , czuje si¢ zobowiazany odpowiedziec
na nie bezwarunkowym po$wieceniem Mu wlasnego Zycia, ztozeniem w ofierze wszystkiego — terazniejszosci
i przysztosci — w Jego rece”. Jan Pawet I, Vita consecrata, cyt. wyd., s. 17.
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ca wielkiej rzeszy mezczyzn i kobiet, ktdrzy porzuciwszy zycie w Swiecie, szukali Boga
i Jemu si¢ poswigcili, ,,a niczego nie przedktadajac nad mitos¢ Chrystusa”?”.

W przeciwienstwie do duchownych $wieccy poswiecaja Chrystusowi jedynie nie-
ktdre elementy swego zycia. Papiez pisze o tym jednoznacznie w Vita consecrata: ,,Dla
tych, ktorzy otrzymali bezcenny dar szczegdlnego nasladowania Pana Jezusa, jest oczy-
wiste, Zze mozna i nalezy kocha¢ Go sercem niepodzielnym i Ze mozna poswieci¢ Mu
cale zycie, a nie tylko niektore gesty, chwile czy dzialania”?.

Podobna impotencja religijna osdb swieckich formutowana jest rowniez w odnie-
sieniu do ideatu nasladowania Chrystusa — co jest o tyle ,naturalne”, ze w wiekszosci
wypowiedzi na ten temat Chrystus jest pojety przez Jana Pawta II jako pra-zakonnik.
Swiecki nasladuje Chrystusa jedynie czesciowo, nie catym sercem i zyciem, w przeci-
wienstwie do osoby duchownej, ktéra czyni to catkowicie, radykalnie® i ,,catym zy-
ciem”%, Swieccy, nie nasladujac Chrystusa, nie maja tez wzoréw, z ktérych mogliby
czerpac — dopiero kaptani przychodza im z pomoca w tej potrzebie, kaplani, ktdrzy przez
»nasladowanie Jego stylu zycia” maja ,, ukazywac¢ Go w sposdb przejrzysty powierzo-
nej im owczarni”3.

W s$wietle wszystkich tych opinii, staje sie zrozumiate, ze zdaniem Jana Pawta II
w osobach swieckich nie moga ujawnic sie jakie$ wielkie dzieta Boze®, a zycie $wieckie
nie jest w ogole zadnym ,, prawdziwym znakiem Chrystusa w swiecie”®. Jak juz o tym
mowilismy, ze wzgledu na stan matzenski, w ktérym najczeSciej pozostaje osoba swie-
cka, nie moze by¢ ona réwniez znakiem $wiata ostatecznego3t. Matzenstwo jest zwia-
zane z ,, postacia tego Swiata” i zamyka matzonkéw w wiezieniu przemijalnosci, ktorej
zniewoleniu umykaja naturalnie bezzenni dla Krélestwa?.

%7 Jan Pawet II, Vita consecrata, cyt. wyd., s. 6. Zob. Reguta, 4, 21172, 11.

28 Tamze, s. 104; podkr. moje — Z. K.

2, Ten charakter prorocki jest wpisany w nature zycia konsekrowanego jako takiego, poniewaz wynika
z typowego dlan radykalizmu w nasladowaniu Chrystusa i z jego poswiecenia sie misji”. Jan Pawet II, Vita con-
secrata, cyt. wyd,, s. 84; , Najwyzsza godnoscia, jaka Zycie zakonne cieszy si¢ w obrebie Ludu Bozego, poniewaz
w sposodb szczegolny ukazuje ono catkowite i uszczesliwiajace nasladowanie Chrystusa”. Jan Pawet II, O Zyciu
zakonnym, cyt. wyd., s. 93.

30 Jan Pawet II, Pastores dabo vobis, 82, zrddto: http://www.vatican.va/holy_ father/john_ paul_ii/ apost_e
xhortations/documents/hf_jp-ii_exh_25031992_pastores-dabo-vobis_plhtml [dostep: 23 XII 2010].

31 Jan Pawel II, Ecclesia in Europa, 34, Zrédto: http://www.opoka.org.pl/ biblioteka/W/WP/ jan_pawel_ii
/adhortacje/europa_28062003.html [dostep: 21 IX 2012].

32, Pierwszym zadaniem Zzycia konsekrowanego jest ukazywanie wielkich dziel, jakich Bég dokonuje
w utomnej ludzkiej naturze oséb powotanych. Bardziej niz stowami, osoby konsekrowane daja swiadectwo
o tych wielkich dziefach wymownym jezykiem Zycia przemienionego, zdolnego zadziwic¢ swiat”. Jan Pawel II,
Vita consecrata, cyt. wyd., s. 20.

3 Przez podporzadkowanie catego zycia Bogu osoby konsekrowane ,,beda mogly stac sie prawdziwym
znakiem Chrystusa w $wiecie”. Tamze, s. 25.

34 Jest to przede wszystkim zastuga slubu dziewictwa, rozumianego zawsze przez tradydje jako zapo-
wiedz ostatecznego $wiata, ktory juz dzisiaj dziata i przemienia catego cztowieka”. Tamze, s. 26.

3 Jan Pawet II, Mezczyzng i niewiastq stworzyt ich, cyt. wyd., s. 74.
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Postepowanie cztowieka swieckiego jest tym samym w oczach papieza wysoce
niezadowalajace — nie realizujac ideatu catkowitego poswiecenia si¢ Chrystusowi, znaj-
duje si¢ daleko od wyzyn, na ktére moga wznies¢ si¢ celibatowi chrzescijanie: ,,Niech
zrozumieja one [mlode dziewczeta], Ze nie ma wznioslejszego ideatu (...) jak ideat catko-
witego oddania sie Chrystusowi na stuzbe Krdlestwa”.

Skupiajac si¢ na swoich matzonkach i majac serce podzielone, Swieccy sa wysoce
ograniczeni w mitosci, jakiej moga udziela¢ bliznim. Tak naprawde bowiem ich mitos¢
nie moze wykroczy¢ poza te do wlasnego matzonka i wtasnych dzieci: kazdy swiecki
mezczyzna ,wiazac sie w jednosci matzenskiej z kobieta, staje sie rdOwniez jako maz
i ojciec »cztowiekiem dla drugich« w zasiegu swojej tylko rodziny: dla swej matzonki,
a z nig razem dla dzieci, ktérym daje zycie”?. Milujac jedynie ,,w zasiegu swojej tylko
rodziny”, ma on naturalnie istotne przeszkody, aby realizowac nakaz mitosci bliznie-
go, ktory wszak nie jest rodzinny, ale uniwersalny. Jezus wszak nie nauczat ,, Mituj
zone i dzieci swoje, jak siebie samego”, ale ,Mituj blizniego swego, jak siebie samego”.
Uniwersalnie, bez wszelkich ograniczen, jest w stanie mitowac¢ jedynie osoba duchow-
na. W ujeciu papieza chrzescijanski matzonek jest egocentrycznie rodzinny, co natural-
nie nie moze mu by¢ poczytane za przyczynek do chwaty. Mito$¢ swieckich oséb jest
po prostu zawsze mniej bezinteresowna niz mito$¢ oséb konsekrowanych, ktdre sta-
nowia wzor dla tych pierwszych: ,Ich [0s6b konsekrowanych] swiadectwo pomaga ca-
femu Kosciotowi zachowad swiadomo$¢, ze na pierwszym miejscu powinien zawsze
stawia¢ bezinteresowna stuzbe Bogu3s.

Oto dlaczego papiez stwierdza — a informacja ta moze zainteresowac zwlaszcza
wszystkich pracownikéw doméw opieki spotecznych, szpitali i hospicjow — ze tylko
zakonnice sa w stanie wlasciwie mitowac¢ chorych, kalekich i uposledzonych, ktérymi
nikt inny prdcz nich ,, zajmowac si¢ nie potrafi, bo do tego trzeba heroicznego zaprawde
poswiecenia”¥. Wszystkie te uwagi prowadza prosto do stwierdzenia, ze drogi swie-
tosci wioda ,, w ogromnej mierze poprzez zycie zakonne”%. Wedle nauki Jana Pawta II,
tego ,, prawdziwego Ojca”#, cztowiek swiecki, spetniajac powotanie dane mu przez Ojca
w niebie, bedzie miat istotne trudnosci, aby zdoby¢ cnote swietosci. Przez jego swieckie
zajecia bowiem drogi swietosci prowadza najwyrazniej tylko w ,,niewielkiej mierze”.

3 Jan Pawet II, O zyciu zakonnym, cyt. wyd., s. 12.

37 Jan Pawel II, List do kaptandéw na Wielki Czwartek 1979, 8, zrédto: http://ekai.pl/biblioteka/ dokumenty/x
281/list-do-kaplanow-na-wielki-czwartek/ [dostep: 23 III 2012]; podkr. moje — Z. K.

38 Jan Pawet II, Vita consecrata, cyt. wyd., s. 25.

% Jan Pawet II, O zyciu zakonnym, cyt. wyd., s. 34.

40 Tamze, s. 18; podkr. moje — Z. K.

41 Okredlenie Janusza Nagornego: J. Nagorny, Obecnosc, ,Nasz Dziennik”, 1-2 IV 2006.
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Problem higieniczno-tabuiczny

Nauka o radach ewangelicznych, lezaca u podstaw zycia duchownego, przywo-
luje z calq ostroscia przynajmniej dwa problemy: higieniczno-tabuiczny i dyskrymina-
cyjny. Problem higieniczno-tabuiczny wiaze sie z niegodziwa nazwa ,,czystosc”, jaka
okreslono wyrzeczenie sie stosunkéw seksualnych. Wydzieliny ciata nie zawsze wyda-
ja mily zapach, wszelka nieczystosc jest instynktownie odpychajaca, a walka z nig byta
i jest jednym z gléwnych celéw ludzkosci. Przez okreslenie swego celibatu ,,czystoscia”,
duchowni, facznie z Janem Pawlem II na czele, daja do zrozumienia, Ze po stronie $wie-
ckich walka ta zostala przegrana. Bez wzgledu na uzyte $rodki czystosci, swieccy beda
naznaczeni tabuiczng, tzn. niezmywalna nieczystoscig. Odnies¢ mozna wrazenie, ze
papiez pragnie wprowadzi¢ swdj lud w swoista katolicka nerwice natrectw — chce mu
dac¢ do zrozumienia, ze bez wzgledu na stopieni i rozmiar swoich wysitkéw na zawsze
pozostanie brudny. Moze, niczym Makbet, starac si¢ zmy¢ domniemana nieczystosc ze
swoich dloni, a jednak nigdy niczego nie osiagnie — moze zuzy¢ tony mydla, a jednak
nie oddali sie ani o krok od wtasciwego dla swego stanu splamienia. Jest zdumiewaja-
ce, ze cztowiek, ktdry pretendowatl do bycia opiekunem duchowym ludzkosci, nie do-
strzegl w swoich pogladach tego razacego jezyka nieprzezwyciezalnej pogardy.

Nie miejmy ztudzen: sugerujac ,nieczystos¢” u ludzi swieckich, papiez i ducho-
wni katoliccy wybrali precyzyjnie miejsce najczulsze, jedno z najbardziej podatnych na
ciosy. W tym sensie ich polityka dominacji ma w sobie nawet co$ intymno-seksualne-
go. W kazdym razie skojarzenie seksualnosci z nieczystoscia jest dotkliwie niegodziwe
ze wzgledu na blisko$¢ przestrzenna miedzy czynno$ciami seksualnymi a czynno-
Sciami wydalania. Wedtug logiki papieskiej, kto wykonuje te pierwsze staje sie , nie-
czysty” ze wzgledu na te drugie. Zakltada to osobliwe z fizjologicznego punktu widze-
nia twierdzenie, Ze ten, kto nie uprawia seksu, gwarantuje sobie przywilej posiadania
stanu odwrotnego.

Przeciw takiemu skojarzeniu ludzie $wieccy mogliby juz dawno zaprotestowac,
rozpoczynajac z duchownymi jaki$ rodzaj sporu. Ale dialog taki byt i jest niemozliwy,
gdyz seksualno$¢, a w szczegolnosci smrod, stanowiq tabu, o ktérym mowi sie jedynie
w rzadkich kontekstach. Seksualnos$¢ rzadko, a smrod prawie nigdy, nie stanowia prze-
dmiotu publicznych debat ani prywatnych rozméw. W porozumieniu bez stéw wier-
ny rozumie spojrzenia kaptaniskie, ktore przypominaja mu wszystko, co na jego temat
w ciemnych lochach $wiadomosci przygotowali ,,czysci” ojcowie Tradydji, facznie z na-
szym Ojcem w bieli. W ten sposdb przymus tabuicznej ciszy sktania $wieckich do ,,mil-
czacej zgody” na wszelkie apoteozy , czystosci”, ktdre jest w stanie wymysli¢ fantazja
duchownych. W podobna niemote popada zapewne rowniez czytelnik wielce elokwent-
nego w kwestii ,,czystosci” polskiego papieza.
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Problem dyskryminacji

Wedtug Jana Pawta Il miedzy jednostkami i ludami*?, podobnie jak miedzy czton-
kami Kosciota®, panuje rownos¢. ROwnos¢ ta opiera sie na godnosci osobistej i wyklu-
cza wszelka dyskryminacje: rasowq i ekonomiczng, spoteczng i kulturows, polityczna
i gospodarcza. Wyklucza dyskryminacje, ktdra, jak trafnie dostrzega papiez, ,niestety
nie przestaje dzieli¢ i poniza¢ rodziny ludzkiej”+. Koscidt, ktory od poczatku miat oba-
la¢ bariery rasowe, spoteczne i te odnoszace sie do plci®, ,zawsze sprzeciwia si¢ kazdej
formie rasizmu”#. Céz uczyni¢ wiecej, niz przyklasna¢ tym ze wszech miar stusznym
postulatom? Problem jednak w tym, Ze, bronigc idealu réwnosci, papiez nie wydawat
sie przestrzegac jej u siebie, w swoim wtasnym Kosciele. Demaskujac r6zne formy dys-
kryminacji, podnoszac glos na wszystkich jej propagatorow, nie dostrzegt, ze sam byt
propagatorem dyskryminacji w Kosciele katolickim. Wyrazata sie ona w setkach wypo-
wiedzi, w ktorych ogtaszat wiernym, ze ze wzgledu na stan matzenski, w ktérym pozo-
staja, znajduja sie pod wzgledem doskonatosci ponizej stanu duchownego. Odparcie
zarzutu dyskryminacji po stronie koscielnej idzie w kierunku zwyklego stwierdzenia,
ze matzenstwo jest dobre. Papiez zastrzega sie wielokrotnie, Ze nie glosi manichejskiej
pogardy dla ciata i Ze chodzi mu jedynie o to, ze dziewictwo dla Boga jest po prostu lep-
sze. W podobnym sformutowaniu ma nie wystepowac zadna forma dyskryminacji*.

Otoz takie rozwigzanie jest tylko pozornie zadowalajace i w zadnym wypadku
nie odpiera zarzutu dyskryminacji. Przytoczmy przyklad mozliwie najprostszy. Zasta-
néwmy sie, jaka moze by¢ reakcja osoby czarnoskorej, jezeli ktos oswiadczy jej, ze rasa
czarna jest dobra, ale rasa biala jest lepsza? Czy nie dostrzeze w nim zawoalowanego
rasizmu? Czy jakikolwiek cywilizowany czlowiek mégtby mie¢ trudnosci z oceng mo-
ralng w ten sposob wycieniowanego pogladu na rasy? Czy bytby moze w stanie zoba-
czy¢ w nim wrecz afirmacje rasy czarnej i uznanie jej wartosci? Czy tez raczej widziatby
w nim zwykla forme rasizmu, ktdry z jakichs powoddw zostal zmitygowany w sposo-
bie swej ekspresji? Odpowiedzi na te pytania sa oczywiste. Pojawia sie wiec pytanie,
dlaczego w przypadku rozréznienia papieskiego na dobre matzenstwo i lepsze dzie-
wictwo Jan Pawet II mialby unikna¢ zarzutu dyskryminacji os6b zonatych? Czym
réznitaby sie pod wzgledem swej istoty owa zawoalowana dyskryminacja w odniesie-

42 Jan Pawel II, Solicitudo rei socialis, 33, zrodto: http://www.vatican.va/holy_ father/john_ paul_ii/ encycli
cals/documents/hf_jp-ii_enc_30121987_sollicitudo-rei-socialis_plhtml [dostep: 12 IX 2012].

43 Jan Pawel II, Pastores gregis, 10, zrodto: http://www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/apost_ exhort
ations/documents/hf_jp-ii_exh_20031016_pastores-gregis_pl.html [dostep: 12 X 2011].

4 Jan Pawel II, Christifideles laici, 37, zrédlo: http://www.vatican.va/holy_father/john_paul_ ii/apost _exh
ortations/documents/hf_jp-ii_exh_30121988_christifideles-laici_pl.html [dostep: 12 XII 2011]; podkr. moje - Z. K.

4 Jan Pawet 11, Fides et ratio, 38, zrodto: http://www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/encyclicals/ doc
uments/hf_jp-ii_enc_14091998_fides-et-ratio_pl.html [dostep: 21 XII 2012].

46 Jan Pawel I, Solicitudo rei socialis, cyt. wyd., przypis 62.

47 Jan Pawel I, List do kaptanow na Wielki Czwartek 1979, cyt. wyd., s. 8.
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niu do rasy czarnej od dyskryminacji malzenstwa w jego pochwatach wyzszosci dzie-
wictwa? Naturalnie niczym.

Dotychczasowe rozwazania pokazuja, ze, uwzgledniajac ramy $wiatopogladowe
papieza, rodzaj egzystencji, w ktorym Jan Pawet Il widzi zanurzone osoby $wieckie, mu-
si zosta¢ potraktowany z cata powaga jako stan gleboko negatywny: jako , struktural-
ne” zepsucie moralno-religijne. Jest to rodzaj zycia w swej istocie dotkniety grzeszno-
$cia — a nie tylko jakos blizej niesprecyzowany, rzekomo neutralny stan bycia mniej do-
skonatym czy malo heroicznym. Z perspektywy chrzescijariskiej — perspektywy, ktdra
wedtug wszelkich deklaracji powinna by¢ podstawowym punktem odniesienia dla re-
fleksji papieskiej — jezeli kto$ nie oddaje sie¢ Bogu catkowicie, nie robi rzeczy najwazniej-
szej, ktora wylacznie jako chrzescijanin powinien czynic.

Naklanianie do obnizZenia aspiracji moralno-religijnych

Gloszac ukrycie, ze stan $wiecki cechuje sie zepsuciem moralno-religijnym, Jan
Pawel II w sposob jednoznaczny wyznacza osobom swieckim skromne, nieprzekra-
czalne miary doskonatosci. Miary te nie moga zosta¢ przez nich przekroczone, o ile nie
postanowia, ze zostana duchownymi lub para-duchownymi (tak jak sw. Kinga zyjaca
w biatym matzenstwie z ksigciem Bolestawem). Kiedy papiez stwierdza rézne formy
zepsucia stanu swieckiego, nie mowi przeciez o czyms przypadkowym czy zmiennym,
ale o czyms statym i koniecznym. Mozna by przeciez wyobrazi¢ sobie, ze Jan Pawel II
nauczalby nie o tym, ze konsekrowani zawsze catkowicie oddaja si¢ Panu, ale ze czy-
nia to tylko czasami. Mozna rowniez wyobrazic sobie, ze papiez zarazem by twierdzit,
iz $wieccy nie zawsze nie oddaja sie¢ Bogu catkowicie, ale ze czasami, niekiedy nie sa
w stanie tego uczyni¢. Tym samym istnialaby szansa, aby na gruncie jego myslenia
sprowadzi¢ do miar ludzkich jednych i wyprowadzi¢ z uniZenia drugich. Jezeli du-
chowni nie zawsze catkowicie oddawaliby sie Panu, ich sytuacja nie réznitaby sie za-
sadniczo od $wieckich, ktdrzy nie zawsze oddawaliby si¢ Panu jedynie czeSciowo.

Sytuacja, ktora opisuje Jan Pawet II jest jednak inna: nie twierdzi, ze duchowni cza-
sami oddaja sie catkowicie Panu. W jego ujeciu duchowni po prostu zawsze oddaja sie
Bogu catkowicie, a ludzie $wieccy zawsze oddaja si¢ Bogu niecatkowicie. Inaczej mo-
wiac, papiez, stwierdzajac ten rodzaj zepsucia $wieckich, okresla swoistg ontologie
$wieckich — okresla ontyczny stan rzeczy, ktdry jest nieprzezwyciezalny. Rzeczywi-
stosci bowiem ex defintione nie podobna przezwyciezy¢ — do rzeczywisto$ci mozna sie
tylko dostosowa¢. Ontologia Swieckich — podobnie jak ontologia duchownych — zako-
rzeniona jest w okreslonych stanach cielesnych i dlatego cechuje ja taka bezwyjatko-
wos¢, bez zadnego ,,czasem” czy ,,niekiedy”. Tak jak duchowos¢ duchownych okreslo-
na jest przez zahamowanie cielesnosci, przynajmniej w domenie seksualnej, tak samo
duchowo$¢ $wieckich okreslona jest przez rozwiniecie cielesnosci, zwtaszcza w dome-
nie seksualnej. I tak jak nie moze by¢ pogodzenia miedzy zahamowaniem a rozwinie-
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ciem, tak samo w oczach papieza nie moze by¢ pogodzenia miedzy ontologig swieckich
a ontologia duchownych. W jednym i drugim przypadku mamy do czynienia z bytami
statymi, niedopuszczajacymi gradacji, odrzucajacymi wyjatki. Zauwazmy jednak, ze,
moéwiac, iz cztowiek swiecki nie moze wykroczy¢ pod wzgledem doskonatosci poza
ograniczenia natoZzone przez jego status bytowy, Jan Pawel II nieuchronnie popycha
g0 w ramiona coraz to wiekszego zepsucia. Osoby swieckie postuszne temu , zastepcy
Chrystusa”* musza uznac, ze pewna czes¢ ich dziatan i uczu¢ nie podlega i nigdy nie
bedzie podlegac Boskiej jurysdykcji. W ten sposéb jakby sklaniane sa do jeszcze bardziej
intensywnego kultu mocy ciemnosci i trwalszego oddania sie pod wadztwo Belzebuba.

Problem dotyczy nie tylko dziatania i moralnosci, ale réwniez duchowosci w jej od-
niesieniu do przemijalnosci. Swiadomoé¢ przemijalnosci jako czesé duchowosci $wiec-
kiej w nauczaniu papieza nie istnieje, gdyz zostata przez niego zarezerwowana dla 0osob
duchownych. Jan Pawel I powiada, Ze Zonaty czlowiek zamyka sie w przemijalnosci
i wiaze sie z , postacia tego swiata”: ,O ile za$ malzenstwo zwiazane jest z ,, postacia
tego swiata”, ktory przemija, przez co narzuca niejako potrzebe ,zamkniecia sie” w tej
przemijalnosci — to natomiast bezzennosc od takiej potrzeby poniekad wyzwala”#.

W ujeciu papieza na petng $wiadomosc¢ zycia sub specie aeternitatis moze zdoby¢
sie jedynie osoba duchowna. Perspektywy wiecznosci sa dla czlowieka Zonatego nie-
dostepne badz ograniczone. Widzimy z tego jeszcze raz, jak pesymistycznie pojmuje
papiez zycie $wieckie i jak wiele trzeba by jeszcze uczyni¢, aby na gruncie katolicyzmu
zbudowa¢ duchowosé¢ swiecka, ktora zintegrowataby smiertelnosc i przemijanie w ob-
rebie doswiadczenia zyciowego 0sob swieckich. Elokwentne nauczanie papieza z pew-
noscia nie okaze sie przydatne dla tego celu — co wiecej, osiagnieciu tego celu z pewno-
$cig efektywnie stanie na drodze.

Jan Pawel Il wyprowadza niekiedy bardzo konkretne wnioski ze swoich niepoko-
jacych zatozen aksjologicznych. Jak zostalo wspomniane wczesniej, przemawiajac do
zakonnic na Jasnej Gorze 5 czerwca 1979, stwierdza, ze tylko one sa w stanie opieko-
wac sie chorymi, uposledzonymi, starymi. Tylko one potrafia zajmowac si¢ osobami,
ktérymi nikt inny opiekowac si¢ nie potrafi: ,Waszym powotaniem jest inaczej mito-
wac czlowieka, pelniej mitlowac cztowieka. Milowac go tam, gdzie juz mitowad inni nie
potrafig! Ogarniacie Chrystusa w chorych, w starcach, w kalekich, w uposledzonych,
ktoérymi nikt inny précz Was zajmowac sie nie potrafi, bo do tego trzeba heroicznego
zaprawde po$wiecenia. (...) My wiemy dobrze w Polsce, ze tam nikt inny nie péjdzie, ze
dla tego nikt inny sie nie poswieci, tylko ta, ktora sie poswiecita Chrystusowi samemu!
I ktéra w cztowieku, w tym najbardziej uposledzonym, widzi Chrystusa”3.

Wydaje sig, ze podobne stowa nie s niczym innym niz w istocie namawianiem
do moralnej degeneracji wsrdd rodzin. Sa impulsem do ostabienia badz zniszczenia
motywacji u setek tysiecy ludzi $wieckich, pracujacych na rzecz oséb kalekich i cierpia-

48 Zob. Jan Pawel II, O zZyciu zakonnym, cyt. wyd., s. 80. Zob. takze: Katechizm Kosciota Katolickiego, nr. 936.
4 Jan Pawel II, Mezczyzng i niewiastq stworzyt ich, cyt. wyd., s. 74; podkr. moje - Z. K.
50 Jan Pawet II, O zyciu zakonnym, cyt. wyd., s. 34-35.
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cych na catym swiecie. Demotywuja cztonkdw rodzin w ich wysitkach na rzecz opieki
nad chorymi czy niedoteznymi dziadkami, rodzicami, dzie¢mi. Jan Pawet Il pozbawia
wszystkich tych ludzi szczerosci intencji i glebi poswiecenia. Na mocy jakiego prawa
pozwolit sobie na moralne degradowanie wolontariuszy w hospicjach czy domach opie-
ki, bedacych zaréwno $wieckimi chrzescijanami, jak agnostykami i ateistami?

Jak nietrudno zauwazy¢, istotng sprawa dla zrozumienia natury papieskiego na-
klaniania $wieckich do obniZenia aspiracji moralno-religijnych jest kwestia, co w istocie
moze oznacza¢ ,niecatkowite”, , czeSciowe” oddanie sie Bogu, ktére ma charakteryzo-
wac ludzi $wieckich. Trzeba by wiec stwierdzi¢, Zze nauka Jana Pawta Il naklania zatem
posrednio do obnizenia tych aspiracji réwniez poprzez nieoznaczonos¢ tego, na ile
czlowiek swiecki mniej nasladuje Chrystusa, na ile mniej oddaje si¢ Panu. Czlowiek
ten dobrze wie, gdyz zostat wyraznie pouczony o tym przez papieza, ze w sferze moral-
nodci i religijnosci jest w stanie osiggna¢ znacznie mniej niz osoby duchowne. W kon-
sekwencji pozostaje dla niego pytanie otwarte: Jak duzo mniej? I nigdy, prawde powie-
dziawszy, nie bedzie wiedziat, czy osiagnat maksimum tego, co jest w stanie osiagnac
jako cztowiek swiecki. Czy stwierdzenia papieza oznaczaja bowiem, ze osoba ducho-
wna oddaje sie Bogu w 100 procentach, a osoba $wiecka — powiedzmy — w 50? By¢ mo-
ze. Ale czy stwierdzenia Jana Pawla II nie moga zaktadac przypadkiem, ze — jezeli rze-
czywiscie cztowiek swiecki oddawatby sie normalnie Bogu w 50 procentach — bywaja
dni lub sytuacje, kiedy jest w stanie oddac si¢ mu w jeszcze mniejszym stopniu? Nie
jest przeciez przez papieza nigdzie okreslone, ile owo ,,czesciowo” i ,niecatkowicie”
moze w rzeczywistosci oznaczac. Jest mozliwe, Zze rozpatrujac perspektywy zrobienia
takiego czy innego dobrego uczynku, cztowiek swiecki méglby dojs¢ do wniosku, ze
nie jest w ogole w stanie go dokona¢. Gtéwny powdd, ktory statby za ta niemoznoscia,
polegatby na przypomnieniu sobie, ze, nie bedac oddany Panu catkowicie, tak napra-
wde niewiele dobrego jest w stanie uczyni¢. Cztowiek swiecki moze zatem dojs¢ do
wniosku, Ze jest w stanie uczyni¢ znacznie mniej niz obligowataby go aktualna sytua-
¢ja moralna, bo wtasnie to ,,znacznie mniej” uznatby za wlasciwa miara swojej ontolo-
gicznej, czesciowej doskonatosci. Jest wiec réwniez niewykluczone, ze moze zrobi¢ bar-
dzo mato, traktujac owo ,,bardzo mato” jako gdrng granice tego, co jako cztowiek $wiec-
ki jest w stanie wykonac¢. Moze sadzi¢, Ze jezeli nie jest przeznaczony do 100 procent do-
skonatosci, to moze wystarczy, ze w tej czy innej sytuacji osiagnie 1 jej procent. W kaz-
dym razie wolno mu przypuszczac, ze duchowni z Janem Pawtem II na czele — owe
namaszczone przez Boga osoby, ktore w jego ujeciu przynosza mu wszak Objawienie
— wyznaczajac mu ograniczong miare jego duchowych osiagnie¢, nie powinni mu brac¢
za zle, jesli bedzie doskonaty jedynie na 1 procent doskonatosci. Moze sadzi¢, ze nie po-
wiedzg mu ztego stowa nawet, jezeli w tej mierze nie osiagnie zupetnie niczego.

Luter niezwykle przenikliwie wypowiedziat si¢ na ten temat: ,,O duchowienstwie
mozna prawie powiedzie¢, ze uwaza $wieckich za nizsze zwierzeta”>!. Skoro nie wia-

51 P. A. Russell, Lay Theology in the Reformation, Cambridge 1986, s. 58.
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domo, co znaczy w stowach Jana Pawta II , niecatkowite” oddanie sie Panu przez ludzi
$wieckich, istnieja wszelkie podstawy by przypuszczaé, ze niecatkowito$¢ ta wyrazac
sie moze wiasnie w byciu ,nizszym zwierzeciem”. C6z jednak doskonalego mozna
oczekiwac od zwierzecia? Céz doskonatego zwierze moze oczekiwac od siebie?

Kto wie, czy wtasnie to pytanie nie powinno leze¢ u zrédet wielu kwestii spotecz-
nych dzisiaj nas zasmucajacych. Jak jest mozliwe, ze wielu wspodtczesnych ludzi potrafi
powiazac wiare chrzescijaniska, wiernos¢ Kosciotowi i szczegdlny kult dla papieza z sze-
roko rozpowszechnionym, niezbyt moralnym postepowaniem? Interesujacy przyktad
przedstawia Polska, w ktdrej Jan Pawel Il juz na dtugo przed $miercia byl przedmiotem
religijnego kultu, ale ktora figuruje w czotéwce krajow europejskich o najnizszym po-
ziomie zaufania spotecznego, najbardziej skorumpowanych, z kierowcami wyjatkowo
pozbawionymi szacunku dla zycia swoich bliznich. Warto bytoby zastanowic sie, czy
u zrodet tych zjawisk nie lezy réwniez niskie przekonanie o swoich zdolnosciach mo-
ralnych wpojone szerokim masom katolikéw przez duchowienstwo katolickie, w tym
takze przez polskiego papieza.

Jak pamietamy, Jan Pawel II glosi, ze tylko osoba duchowna moze kocha¢ bliznich
mitoscig uniwersalna, podczas gdy osoba swiecka jest , »cztowiekiem dla drugich« w za-
siegu swojej tylko rodziny: dla swej matzonki, a z nig razem dla dzieci, ktérym daje zy-
cie”2. Czyzby rzeczywistos¢ bycia mezem i zona, ojcem i matka, oznaczata, ze cztowiek
$wiecki nie jest w stanie kocha¢ nikogo innego poza swoim matzonkiem i swoimi dzie-
¢mi? Czyzby wrecz wszelki przyjacielski gest wykraczajacy poza rodzine, wszelki dar,
jaki moze udzieli¢ kazdemu, kto nie jest cztonkiem jego rodziny, bytby w oczach papie-
za niewiarygodny? Czyzby wszelka bezinteresownos¢, na ktora — wbrew nauce papie-
skiej — z natury egoistycznie-rodzinny swiecki mogtaby sie zdoby¢, nie bedzie w oczach
tego , najwiekszego humanisty naszego globu” jakas forma wynaturzenia? Raczej niz
do osiagniecia swieckiego ideatu, ktéry pod wzgledem doskonatosci jest tylko jakas
drobng czescig tego, czego Chrystus oczekuje od wierzacych, cztowiek swiecki — pogar-
dzajacy soba i by¢ moze pogardzajacy réwniez tym bezceremonialnie obchodzacym
sie z nim , Ko$ciotem” — szybciej zniecheci si¢ do jakiegokolwiek ideatu.

Zbigniew Kazmierczak — JOHN PAUL I ON THE MORAL AND RELIGIOUS STATUS OF THE
LAY PEOPLE

The article presents John Paul II's poor judgment on the moral and religious status of the lay
people. Such judgment is strictly linked with his objections to the religious and moral status of the
married life as compared to the life of clerical celibacy. An in-depth analysis shows that the Pope’s
views may lead to diminishing of moral and religious aspirations of the lay people. Denouncing

52 Jan Pawet II, List do kaptandw na Wielki Czwartek 1979, cyt. wyd., s. 8.

53 Okredlenie uzyte w Polityce: zob. K. Sztop-Rutkowska i wsp., O tym, jak Polacy poczuli si¢ narodem, czyli
co zdarzyto sie w Polsce po $mierci Jana Pawla II, w: Etnicznosé¢ — o przemianach spoleczenistw narodowych, M. Szmeja
(red.), Krakdéw 2008, s. 154.
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the breach on human rights everywhere in the world, John Paul II seems to discriminate a large
number of people belonging to the Church or which he was the leader. Moreover, the article shows
that his views should also be regarded as encouraging lay people to be less moral and religious.
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Islamska Republika Iranu
— sytuacja kobiet w okresie prezydentury
Mohammada Chatamiego
(1997-2005)

Wielu komentatoréw wspdlczesnego $wiata wyraza opinig, iz potozenie kobiet
w krajach islamskich od II potowy XX wieku przechodzi dramatyczng metamorfoze
wiodaca do ostabienia pozycji kobiety, co ma by¢ widoczne tak w Azji, w wielu krajach
Afrykil, a nawet wsréd mniejszosci muzutmanskich zyjacych w krajach europejskich.
Przyczyny tych proceséw sa zapewne réznorodne i nalezy ich szuka¢ nie tylko w reli-
gii, ale takze w historii, warunkach spotecznych, kwestiach kulturowych i oczywiscie
nawet w geografii, a szczegdlnie juz w procesach globalizagji i rozwoju mass mediow.
W tym zakresie nie bez znaczenia pozostaje obawa przed modelem kobiety i rodziny
lansowanym przez cywilizacje chrze$cijariska, ktora stwarza wsréod muzutmandéw oba-
wy zniszczenia ich wlasnego modelu zZycia religijnego, spotecznego i politycznego. Taki
wlasnie proces zaistniat w szyickim Iranie po rewolucji 1979 roku, ale nie jest on — wbrew
pozorom — tak prosty do oceny i nakreslenia kierunkéw jego ewolugji, chociaz na Za-
chodzie panuje powszechny raczej poglad, iz kobieta w islamie jest po prostu zdomi-
nowana przez mezczyzn i nie ma zadnych praw, ktére zapewnia chocby Powszechna
Deklaracja Praw Czlowieka z 1948 roku. A jest to powazne uproszczenie i ponizszy arty-
kul — na przyktadzie Iranu w okresie prezydentury M. Chatamiego — ma na celu wy-
kazanie wiekszej ztozonosci problemu i podkreslenie, iz pozycja kobiety w tym szyic-
kim mocarstwie ulega jednak ewolugji, czesto innej niz wsrdd sunnitow, nie zawsze jed-
nak przebiegajacej w linii prostej, tak ulubionej przez zachodnich badaczy. Jego tresci

1 Najwyrazniej widoczne np. w Afganistanie, Pakistanie, Libanie, Libii, Mauretanii, Mali, czy tez w So-
malii, Sudanie, Erytrei i nawet w pétnocnej Nigerii.
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chca takze przekonywac, iz zakwefiona kobieta nie musi jednoznacznie oznacza¢ zaco-
fania i braku postepu.

Pozycja Iranek — podobnie jak i kobiet w innych krajach — na przestrzeni ostatnich
kilku dekad byta warunkowana przeobrazeniami politycznymi sterowanymi przez
osoby sprawujace wladze, czyli przez mezczyzn?. Za panowania dynastii Pahlawich
(1925-1979) wartosciami naczelnymi przyswiecajacymi reformom byly modernizacja
i westernizacja. Dazenia Rezy Pahlawiego oraz Mohamada Rezy Pahlawiego do osia-
gniecia poziomu zycia spoteczenstw Zachodu przejawiaty si¢ w nadmiernej implemen-
tagji europejskich wzorcow czesto nie pasujacych do iraniskich realiow. Niemniej, w la-
tach 70. XX wieku status Iranek formalnie stawat si¢ coraz bardziej zblizony do poto-
zenia kobiet w Europie lub USA: mialy one czynne i bierne prawo wyborcze, z ktérego
aktywnie korzystaly, obowiazywata je swoboda ubioru, mogty podja¢ prace oraz nau-
ke w koedukacyjnych placéwkach, a zapisy prawa rodzinnego stopniowo odbiegaty
od zasad szariatu, korzystnie na rzecz praw kobiet, Zon i matek. Tendencja ta zmienita
si¢ radykalnie wraz z wybuchem rewolugji islamskiej (1978-1979), kierowanej przez
ajatollaha Ruhollaha Chomejniego, w wyniku ktdrej zachodnie wzorce zostaly dosy¢
nagle wyparte przez prawo koraniczne.

Stad tez w porewolucyjnej rzeczywistosci Iranki musiaty wigc zmierzy¢ sie z sze-
regiem przepisow prawnych ograniczajacych ich swobody obywatelskie, mimo iz one
same odegraty w czasie przetomu wazna role. Nie mogly wystgpi¢ z wnioskiem o wy-
robienie paszportu lub wyjecha¢ poza granice kraju bez zgody meza. Zakazane zostato
stosowanie makijazu — malowanie twarzy i paznokci, ukladanie wltosow uwazane byto
za typowo zachodnie, nieczyste zwyczaje. W przestrzeni publicznej zaczeta obowia-
zywac segregacja plciowa, a przebywanie w jednym pomieszczeniu kobiet i mezczyzn
byto Scisle kontrolowane przez wtadze. Obowiazkowy stat si¢ hedzab, czyli tradycyjny
skromny muzulmanski strdj, ktérego podstawe stanowity: duza chusta, dtugi, luzny
i gruby ptaszcz oraz spodnie.

Zgodnie z zasadami wyptywajacymi z Koranu kobiety dziedziczyly potowe tego,
co mezczyzni®. Analogiczng wartos¢ zaczeto mie¢ takze swiadectwo kobiety*. Wpro-
wadzono kare kamienowania za cudzotéstwo w odniesieniu do oséb w zwiazkach
malzenskich®. Karg za cudzotéstwo, wymierzang w odniesieniu do oséb niezameznych

2 Zob. krétkie podsumowanie: Haleh Esfandiari, The Women's Movement, 2015, Zrédto: http://iranprimer.
usip.org/resource/womens—movement [dostep: 15 111 2016].

3,1 daje wam Bég przykazanie, co do waszych dzieci: synowi przypada udziat podobny do udziatu
dwach corek. A jedli bedzie corek wiecej niz dwie, to pozostanie im dwie trzecie z tego majatku; a jesli bedzie
tylko jedna, to dla niej bedzie potowa”. Koran, ]. Bielawski (thum.), Warszawa 1986, 4:11.

4 ,Zadajcie $wiadectwa dwéch $wiadkéw spoéréd waszych mezezyzn! A jedli nie bedzie dwéch mez-
czyzn, to jeden mezczyzna i dwie kobiety mogg by¢ swiadkami, na ktérych sie zgodzicie; jesli jedna z nich zbta-
dzi, to druga bedzie mogta ja napomnie¢”. Tamze, 2:282.

5 Kara nie byta stosowana w przypadku, gdy ze wzgledu na podrdz, odbywanie kary wiezienia, itp. oso-
ba dopuszczajaca sie cudzolostwa nie ma kontaktu ze wspdtmatzonkiem.
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byta kara chtosty w wymiarze 100 batéws. Wsrdd przepiséw, ktore mialy na celu odwie-
dzenie od praktykowania pozamatzeniskich zwiazkéw, znalazt si¢ przepis regulujacy
wymiar kary dla os6b popelniajacych zbrodnie honoru’”. Wujowie, bracia lub ojcowie Ira-
nek, ktére zostaly przylapane na uprawnianiu seksu przed- lub pozamatzenskiego, byli
skazywani na kare pozbawienia wolnosci w najmniejszym wymiarze — od 11 do 60 dni.

Zgodnie z zapisami Kodeksu Cywilnego obowiazujacego po zwyciestwie rewo-
lucji islamskiej minimalny wiek wymagany do zawarcia malzenstwa zostal obnizony
do 9 lat w przypadku dziewczat oraz 15 lat — w przypadku chfopcow. Zniesione zosta-
ly restrykcje dotyczace zwigzkdw poligamicznych oraz sige, czyli matzenstw tymcza-
sowych. Zgodnie z nowymi ustaleniami mezczyzna przestat by¢ zobowigzany do uzy-
skania zgody sadu lub swojej pierwszej zony na zawarcie kolejnego malzenistwa. Jedy-
nym ogranicznikiem byt nawiazujacy do szariatu limit czterech Zon. Kobieta nie miata
prawa stosowac srodkow antykoncepcyjnych bez wiedzy i zgody meza. Bez jego zezwo-
lenia nie mogta réwniez podjac pracy zawodowej, cho¢ z czasem wprowadzony zostat
zapis gwarantujacy mezatce prawo do pracy, pod warunkiem, ze podjela ja przed za-
warciem zwiazku malzeniskiego. MezZczyznie pozostawiono prawo do zainicjowania
rozwodu. Wniosek o uniewaznienie matzenstwa mogta zglosi¢ kobieta, ktdrej maz byt
chory psychicznie, nieobecny w domu bez wyraznego powodu, odbywat kare w wigzie-
niu, nie byt w stanie zapewnic utrzymania lub byt bezptodny.

Na strazy porewolucyjnego prawa stanat tzw. komite — islamska poligja, ktdrej glow-
nym celem byta kontrola iraniskiego spoteczeristwa pod wzgledem przestrzegania norm
narzuconych przez nowe wladze. Wérdd kompetencji organu znalazlo si¢ przede wszy-
stkim czuwanie nad przestrzeganiem wymogow dotyczacych stroju, segregacji plci oraz
odpowiedniego zachowania (najwigkszymi obostrzeniami objeto kobiety — wprowa-
dzono, m.in. zakaz glosnego $miania sie¢ i $piewania). Z czasem uprawnienia komite
zostaly rozciagniete réwniez na zycie prywatne obywateli. Funkcjonariusze komite mie-
li prawo do niezapowiedzianej kontroli doméw i mieszkan w celu wykrycia przyjec,
podczas ktorych stuchano zagranicznej muzyki, spozywano alkohol lub nie przestrze-
gano segregadji pciowej. Kontrolom podlegaty réwniez mieszkania obywateli posadzo-
nych o posiadanie niedozwolonych w Iranie przedmiotéw?®. Do podjecia decyzji o aresz-
towaniu wystarczylo posiadanie alkoholu, kart do gry — dowodu uprawiania hazardu®,

6 The Constitution of the Islamic Republic of Iran z dn. 24 X 1979, zrédto: http://www.iranchamber.com/gove
rnment/laws/constitution.php, art. 88.

7 Mianem zbrodni honoru okreéla sie morderstwa popelniane na kobietach, ktére ,,splamity honor” ro-
dziny. Do zachowan godzacych w godnos$¢ muzutmanskiej rodziny zalicza sie: seks przedmatzenski, zdrade,
spotkania z meZzczyznami innego wyznania, ucieczke z domu, a nawet stosowanie kosmetykéw. Wymiar kar
przewidzianych dla mordercéw rézni sie w zaleznosci od kraju. Jednakze w panistwach fundamentalistycznych
mezczyzni dokonujacy zbrodni honoru skazywani sa na minimalne wyroki lub uniewinniani.

8 N. Ulatowska, Mitos¢ w irariskim panstwie wyznaniowym, ,,Studia Historica Gedanensia”, 2012, t. 111, s. 216.

9 Zgodnie z opinia kilku duchownych nie wszystkie formy hazardu zostaty uznane za nieczyste. Obsta-
wianie wynikéw jest dozwolone w przypadku wyscigéw oraz zawoddw tuczniczych — na torze wyscigow
konnych w Nouruzabad graczy zacheca elektroniczna tablica wyswietlajaca napis: ,Postaw prognoze, wygraj
nagrode”. Zob. R. Navai, Miasto ktamstw. Cata prawda o Teheranie, Warszawa 2014, s. 293.
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magnetofonowych kaset z zagraniczng muzyka, zachodnich magazynow i filmow —
symbolow kulturalnej dominacji nieczystych, imperialistycznych wzorcow!,

Na polu zawodowym Irankom zamknieto dostep do wykonywania czesci profe-
sji. Kobiety wykluczone zostaty z wiekszosci zawoddw prawniczych — wszystkie se-
dziny zostaty zdegradowane do nizszych stanowisk. Zakaz obejmowania stanowisk
niosacych za soba koniecznos¢ podrézowania i pracy w nocy, a zwiazany byt z aspek-
tem seksualnym i obowigzkiem Zzon zaspokajania potrzeb mezczyzn na ich zadanie.
Smier¢ ajatollaha R. Chomejniego w 1989 roku stworzyta jednak nadzieje na zmiany.
Wewnetrzne przeobrazenia zostaty zapoczatkowane przez Ali Akbar Haszemiego Raf-
sandzaniego, ktory sprawowat funkcje prezydenta w latach 1989-1997. Jednak do gleb-
szych reform o charakterze spofeczno-politycznym doszlo dopiero podczas prezydentu-
ry Mohammada Chatamiego, ktéry pelnit funkcje prezydenta Iranu kolejno przez dwie
kadencje w latach 1997-2005'1.

Swoje zwyciestwo zawdzieczat M. Chatami zaréwno gloszonym pogladom, jak
i skutecznie przeprowadzonej kampanii. Jako kandydat na prezydenta wyszedt do
spoleczenistwa, prowadzac kampanie w podrozy, rozdajac usciski dioni i catujac dzie-
ci. Zdobywat sympatie obywateli dzieki mitej aparycji i odcieciu sie¢ od wzorcow kre-
owanych przez szyicki kler i obowiazujacych od czasu rewolugji islamskiej: ,,Zamiast
gniewnego grymasu zawsze mial na twarzy promienny, szczery usmiech. Ubierat sie
elegancko, a dobrej jakosci tkaniny miaty odcienie ciemnego brazu i szarosci, podczas
gdy inni duchowni nosili zazwyczaj wygniecione ubrania w kolorze ziemi. Na nogach
miat wypastowane skoérzane pantofle zamiast sandatéw lub, co gorsza, rozpowszech-
nionych po rewolugji plastikowych japonek. Przez lata telewizja iraniska pokazywata
naszych przywodcow, siedzacych podczas spotkan na podlodze, ze skrzyzowanymi
nogami, w niechlujnych ubraniach i czesto z réwnie niechlujnymi brodami. To, ze Iran-
czykom podobata si¢ elegancja Chatamiego, nie oznaczato, ze populizm zaczal odcho-
dzi¢ w przesztos¢ ani ze znaczaco zmniejszyly sie w kraju obszary ubdstwa. Oznaczato
natomiast, ze w ciagu dwudziestu lat nauczyli sie gardzi¢ hipokryzjg kleru”'2. Jak po-
daje Eleine Sciolino, obserwatorka wyboréw z 1997 roku, M. Chatami miat nietypowa
osobowo0$¢ i urok, ktéra pozwala na poréwnanie go do Billa Clintona, , urzekat Iran-
czykéw. Urzekal ich swoja osobowoscia, dobrym spojrzeniem i obietnicami”*3.

M. Chatami wyrozniat si¢ na tle pozostatych kandydatow nie tylko otwarta po-
stawa, ale rdowniez treScia przemowien. Nie stosowal powszechnych w stowniku elity
porewolucyjnej sformutowan ,,Wielki Szatan” i ,,syjonistyczny wrog”, nie odnosit si¢
do martyrologii i nienawisci do obcych narodow. W wiekszosci przemoéwien wygta-

105, Azadi, A. Ferrante, Out of Iran. Ones Woman's Escape From The Ayatollahs, London 2001, s. 197.

1 Jran under Khatami, A Political, Economic, and Military Assessment, Washington 1998, zrodto: www.was
hingtoninstitute.org/uploads/Documents/pubs/IranUnderKhatami.pdf.pdf [dostep: 13 XII 2015].

12 Sh. Ebadi, Bronitam ofiar. Pamietnik z Iranu, Warszawa 2007, s. 167.

13 G. Tazmini, Khatami's Iran. The Islamic Republic and the Turbulent Path to Reform, London — New York
2009, s. 52.

14 Sh. Ebadi, Bronitam ofiar. Pamietnik z Iranu, cyt. wyd., s. 164.
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szanych podczas kampanii prezydenckiej uzywat takich zwrotdw, jak ,sprawiedliwos¢
spoteczna”, ,solidarnos$¢ narodowa”, dajac przeciwnikom powody do krytykowania
zbyt sekularnej postawy.

M. Chatami byl synem ajatollaha Ruhollaha Chatamiego, znanego z poboznosci
i postepowych pogladéw. Ukonczyl Uniwersytet Teheraniski uzyskujac tytut magistra,
nastepnie nauke kontynuowat w Qom - religijnej stolicy kraju. Na krétko przed rewolu-
¢ja wyjechat do Niemiec, aby obja¢ stanowisko dyrektora Centrum Islamskiego w Ham-
burgu - jednego z najstarszych iraniskich centréow w Europie. Podczas pobytu w Niem-
czech pomagat Irariczykom studiujacym za granica i pisat teksty ulotek wymierzonych
w szacha Mohammada Reze Pahlawiego.

Po detronizadji szacha M. Chatami wrocit do kraju i zostal wybrany do Madzlesu
— iranskiego parlamentu. W latach 1982-1986 sprawowat funkcje ministra do spraw
kultury i przewodnictwa islamskiego, odpowiedzialnego przede wszystkim za propa-
gande i cenzure. Zmienit kierunki polityki resortu i zatagodzit restrykcje, jakimi objety
byt film, muzyka, sztuka i literatura, przez co zostal uznany za polityka o pogladach
umiarkowanych. Udzielat dotacji artystom, rozluznil cenzure, dzigki czemu znacznie
wzrosta liczba publikacji. W rzeczywisto$ci byt pierwszym w porewolucyjnej historii
ministrem o liberalnych, jak na iranskie warunki, pogladach, ktéry kierowat pracami
jednego z najbardziej konserwatywnych resortéw. M. Chatami zostat zmuszony do
ustgpienia ze stanowiska w 1992 roku, po tym jak probowat broni¢ dziennikarza sadzo-
nego przez specjalny trybunat'®. Objat wéwczas stanowisko dyrektora Biblioteki Naro-
dowej. W 1996 roku zostal mianowany cztonkiem zdominowanej przez konserwatystow
Najwyzszej Rady Rewolucji Kulturalnej, ktéra odpowiedzialna byta za planowanie po-
lityki kulturalnej na uniwersytetach, w tym réwniez za dobor kadry uniwersyteckiej?e.

W dniu wyboréw prezydenckich, 23 maja 1997 roku, do urn poszta liczba 80% Iran-
czykéw z 30 miliondw uprawnionych do gtosowania. Wysoka frekwencja byta spowo-
dowana duza mobilizacjag mtodziezy i kobiet. M. Chatami zdobyt poparcie intelektua-
listéw, artystow, kadry uniwersyteckiej, studentéw i mtodych adeptow seminariow du-
chowych', uzyskujac 69% gloséw. Juz podczas kampanii wyborczej dat sie poznac ja-
ko polityk przyjazny kobietom, na co wplyw miato miedzy innymi zaangazowanie do
prac komitetu wyborczego Szahli Szerkat, redaktor naczelnej opiniotwdrczego kobie-
cego pisma ,Zanan”. Dziennikarka dostrzegla potencjal mlodziezy i kobiet, dlatego
zasugerowata opracowanie programu wyborczego pozwalajacego pozyskac pomijane
dotad przez politykéw grupy spoteczne. Jego gtéwnymi zatozeniami byty: podjecie dia-
logu, w tym ,,dialogu miedzy cywilizacjami”’8, wolnos¢ stowa, wprowadzenie rzadow

15 Jak podaje M. Stolarczyk, M. Chatami mégt ustapic ze stanowiska po tym, jak zorganizowat koncert
iraniskiej gwiazdy pop, w ktdrym uczestniczy¢ mogly kobiety. Zob. M. Stolarczyk, Iran. Paristwo i prawo, War-
szawa 2001, s. 242.

16 G. Tazmini, Khatami’s Iran. The Islamic Republic and the Turbulent Path to Reform, cyt. wyd., s. 8-16.

17 G. Mehran, Khatami, Political Reform and Education in Iran, ,,Comparative Education”, 2003, nr 3, t. 39, s. 311.

18 M. Chatami, nawotujac do podjecia dialogu miedzy cywilizacjami, zdotat osiagnac znaczne sukcesy na
polu polityki zagranicznej. Wysunieta przez niego idea zostata pozytywnie przyjeta przez kraje zachodnie. Na
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prawa i zwalczanie przejawdw agresji oraz wkroczenie na droge postepu. Filary tak
sformulowanego programu wyborczego, miaty odzwierciedla¢ oczekiwania i potrzeby
spoteczne Iranek i najmtodszej grupy wyborcéw oraz — w perspektywie — przyczyni¢
sie do zwyciestwa M. Chatamiego w wyborach prezydenckich.

Sz. Szerkat wykorzystata ,Zanan” do upowszechnienia pozytywnego wizerunku
kandydata, ktérego objeta opieka. Na oktadce czasopisma, w ktérym opublikowany
byt wywiad z M. Chatamim, umieszczone zostalo jego zdjecie w czarnym turbanie na
czarnym tle. Twarz kandydata byta usmiechnieta, broda starannie przystrzyzona, oku-
lary, ktore nosit — modne. M. Chatami sprawial wrazenie mezczyzny zadbanego i nie-
zwykle przyjaznego. Samo umieszczenie zdjecia na czarnym tle bylo zrecznym zabie-
giem — pozwalalo bowiem na zamaskowanie turbanu. W efekcie na okladce pisma wi-
dniata usmiechnieta twarz schludnego polityka. Czytelniczki ,, Zanan” z konserwatyw-
nych kregéw mogly jednak dostrzec symbol pochodzenia kandydata'®.

Funkcje perswazyjne pehita réwniez tres¢ wywiadu. Pytania skierowane do kan-
dydata poruszaly kwestie statusu kobiety w spoleczenstwie i rodzinie iranskiej, m.in.:
,Ktéry z probleméw, z jakimi musza zmierzy¢ sie Iranki, jest najbardziej znaczacy?”,
,,Czy pomagasz zonie w pracach domowych?”, ,Co sadzisz o niezaleznosci finansowej
kobiet?”20 M. Chatami o$wiadczyl, Ze pomaga zonie w pracach domowych, nie oczeku-
je od niej uzyskania pozwolenia na wyjscie z domu, a jego corka nie padnie ofiarg mat-
zenstwa aranzowanego. Przyszly prezydent wyznal, ze czas wolny spedza jak prze-
cietny Iranczyk, ogladajac telewizje lub wychodzac do kina. W wywiadzie nie zabra-
Ko takze stwierdzen skierowanych do kobiet o konserwatywnych pogladach. M. Cha-
tami potwierdzil nadrzednos¢ prawa islamskiego i konieczno$¢ noszenia hedzabu. Po-
przez udzielane odpowiedzi wykreowat wizerunek cztowieka rozumiejacego wspot-
czesny Swiat?!.

Jego wygrana w wyborach prezydenckich budzita nadzieje na transformacje kra-
ju pod wzgledem spotecznym, politycznym i gospodarczym. Dzien wyborow okrzyk-
nieto ,, Dniem Miodziezy i Mlodych”, ,, Dniem Aktywizacji Spotecznej Kobiet”, ,, Dniem
Pokoju i Niepodlegtosci” oraz , Dniem Kwiatéw i Usmiechoéw”. Zmiana ekipy rzadza-
cej rzeczywiscie przyniosta odwilz spoteczno-kulturalna. Zmniejszone zostaty restryk-
gje dotyczace islamskiego stroju dla kobiet i mezczyzn. Wydano oficjalne zezwolenie
na posiadanie w domach prywatnych zagranicznych kaset video i ptyt CD, a policyjne
naloty na przyjecia staly si¢ coraz rzadsze. Ulice Teheranu zapetnialy si¢ kafejkami
internetowymi. Irafiscy filmowcy otrzymali niepisane przyzwolenie na podejmowanie
w swojej tworczosci tematéw delikatnych i blokowanych przez cenzure poprzednich

prosbe prezydenta Iranu 4 listopada 1998 roku ogloszono rok 2001 ,,Rokiem Narodéw Zjednoczonych Dialogu
miedzy Cywilizacjami”.

19 Czarny turban symbolizuje pokrewienstwo z prorokiem Mahometem.

20 A. Motlagh, Burying the Beloved, Palo Alto 2012, s. 113.

21 J. Howard, Inside Iran: Women's Lives. A fascinating report of struggle and change vividly documenting what
it means to be a woman in Iran today, Washington 2002, s. 123-125.
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rezimdéw, co przyczynilo si¢ do nagradzania krajowych rezyseréw na miedzynarodo-
wych festiwalach filmowych.

Liberalizacja w Islamskiej Republice Iranu, do jakiej doszto po $mierci ajatollaha
R. Chomejniego, przetozyto si¢ w sposdéb widoczny na prawna, spoteczng i ekonomi-
czna sytuacje kobiet. Nowy prezydent sprawe kobiet podejmowal w swoich przemo-
wieniach, podkreslajac, Ze rdwnos¢ praw przedstawicieli obu plci jest gwarantowana
przez konstytugje. Zachecal wladze do podjecia dziatan, dzieki ktorym kobiety statyby
sie sSwiadome swoich praw, mozliwosci i zastug, jakimi przyczynily sie rozwoju kraju.
Odrzucat dominacje pici, na rzecz przewodnictwa jednostek kompetentnych, niewta-
$ciwym jest bowiem — jak gtosit — , traktowanie kobiet jako istot stabszych, drugiej ptci”2.
Zdaniem M. Chatamiego spoteczna rola Iranki nie ograniczata sie jedynie do pelnienia
funkdji strazniczki ogniska domowego: ,,Chcemy, aby kobieta, bedaca filarem gospodar-
stwa domowego, stata si¢ jego menedzerem i kapitanem. Jednoczesnie, nic nie powin-
no blokowac jej spotecznych obowiazkéw i aktywnosci”. Obowiazki rodzinne nie po-
winny przyczyniac sie do marginalizacji spotecznej kobiet, jednakze aktywnos¢ Iranek
nie moze kolidowac z ich rolg matek i zon?.

Podejscie M. Chatamiego do kwestii kobiet nie narzucato Irankom $cisle okreslo-
nej roli w kontekscie tradycji, wspodtczesnosci czy rewolucji islamskiej. Kobiety miaty
we wlasnym zakresie decydowac o swoim losie, samodzielnie walczy¢ o swoje prawa
i pozycje spoteczng. U podstaw zachowawczej postawy prezydenta lezaty zatozenia
rewolucji oddolnej. M. Chatami nie chcial popelnia¢ bledéw poprzednikéw i narzucac
Irankom swoich rozwigzan: , Nie jesteSmy straznikami kobiet, aby im cokolwiek ofia-
rowac¢ lub odbierac sita. Ograniczamy nasze dziatania do stworzenia odpowiednich
warunkdéw, umozliwiajacych Irankom skrystalizowanie wlasnych praw i predyspozy-
qji oraz uznanie wtasnych zastug. Jezeli to uczynia zdobeda wiasciwa pozycje w spote-
czenistwie. Priorytetem jest zwigkszenie wiedzy kobiet i podniesienie ich wyksztalcenia”,
gdyz ,,edukacja rozwigze wiele istniejacych probleméw” 2,

Nalezy podkresli¢, ze kobiety stanowity 40% wyborcow, ktérzy oddali gtos na
M. Chatamiego w wyborach prezydenckich z 1997 roku, a w kolejnych w 2001 r. 70%.
Po wygranej polityka, oczekiwaly od niego podjecia konkretnych dziatari zmierzaja-
cych do poprawy ich statusu, zréwnania praw przedstawicieli obu plci. Realizacjg tych
celéw miaty umozliwi¢ funkcjonujace w kraju instytucje, ktérych nadrzednym celem
byta ochrona i promocja praw kobiet na rynku pracy, w zakresie edukacji, zdrowia
i sportu (zob. tabela 1)?.

2 G. Mehran, Khatami..., cyt. wyd., s. 317-318.

2 G. Mehran, Lifelong Learning: New Opportunities for Women in a Muslim Country (Iran), ,Comparative
Education”, 1999, nr 2, t. 35, s. 202.

24 G. Mehran, The Paradox of Tradition and Modernity in Female Education in the Islamic Republic of Iran,
,,Comparative Educational Review”, nr 3, 2003, t. 47, s. 283-284.

25 R. Bahramitash, H. S. Esfahani, From Postrevolution to Reform. Gender Politics and Employment, w: Veiled
Emplyment. Islamism and the Political Economy of Women's Employment in Iran, R. Bahramitash, H. S. Esfahani
(red.), New York 2011, s. 86.
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Tabela 1. Najwazniejsze jednostki zajmujace sie sprawami kobiet dziatajace przy ministerstwach
i organizacjach rzadowych, funkcjonujace w 1999 roku

Nazwa jednostki

Odpowiedzialny resort lub
organizacja

Cel

Biuro ds. Zatrudnienia Kobiet

Ministerstwo Pracy

Poprawa pozycji kobiet na
rynku pracy

Centrum ds. Kobiet

Ministerstwo Edukacji

Wyeliminowanie niepozada-
nego traktowania przedstawi-
cieli obu plci

Dyrekcja ds. Aktywnosci
Kobiet w Srodowisku
Wiejskim

Ministerstwo Rolnictwa

Ochrona i wspieranie aktyw-
nosci kobiet w rolnictwie

Jednostka Doradcza ds. Kobiet

Ministerstwo Zdrowia i Edu-
kacji Medycznej

Ochrona zdrowia kobiet, zbie-
ranie i analiza informacji na
temat promocji zdrowia kobiet

Departament ds. Miedzynaro-
dowych, Spolecznych
i Spraw Kobiet

Ministerstwo Spraw Zagra-
nicznych

Prowadzenie spraw zwiaza-
nych z aktywnoscia kobiet na
forum miedzynarodowym

Zastepca ds. Aktywnosci
Fizycznej Kobiet; Departa-
ment ds. Aktywnosci
Fizycznej Kobiet

Organizacja Edukacji Fizycznej

Zwigkszenie dostepu kobiet
do sportu, promocja aktywno-
Sci fizycznej kobiet w spote-
czenstwie

Doradztwo Sekretarzowi Gene-
ralnemu w sprawie promocji
zatrudnienia kobiet i polepsze-

Organizacja Panstwowa ds.

dnostka Doradcza ds. Kobiet
Jednostka Doradcza ds. Kobie Administragji i Zatrudnienia

nia warunkéw pracy kobiet

Zrédto: ONZ, Islamic Republic of Iran Plan and Budget Organization, Human Development Report of the Islamic
Republic of Iran, Teheran 1999, s. 101.

M. Chatami nie przedstawit jednak programu naprawczego prawa rodzinnego
i cywilnego, od czaséw zwycigstwa rewolugcji islamskiej opartego na prawie koranicz-
nym. Brak wprowadzenia konkretnych rozwiazanii prawnych nie byt wylacznie wyni-
kiem zaniechania stosownych dziatan. Przeszkodami stojacymi na drodze do formal-
nej poprawy statusu Iranek byty trudnosci z reorganizacja struktury spolecznej w pan-
stwie o zakorzenionym systemie patriarchalnym, wewnetrzne spory oraz rywalizacja
pomiedzy poszczegdlnymi frakcjami, co przystaniato sprawy kobiet. Kompetencje pre-
zydenta nie byly rowniez na tyle szerokie, aby M. Chatami mdgt wprowadza¢ dowol-
ny, proponowany przez siebie plan dziatania. Wielo$¢ organow wtadzy, w wiekszosci
zdominowanych przez konserwatystéw, zmusita prezydenta do testowania otoczenia
politycznego i sprawdzenia, jak daleko postawione zostaty granice jego kompetengji?®.

Niedostatek wyraznych rozwigzan prawnych z zakresu polityki do spraw kobiet
rekompensowata swoista liberalizacja spoteczna, odczuwalne réwniez przez Iranki.
W 1999 roku na rynku wydawniczym funkcjonowato co najmniej 15 kobiecych czaso-

26 Zob. Sanam Vakil, Women and Politics in the Islamic Republic of Iran, Action and Reaction, New York
2011, s. 141-143.
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pism?, w ktorych wiekszos¢ publikagji odnosita si¢ do niekorzystnych dla Iranek zapi-
soOw prawa cywilnego, karnego i konstytucyjnego. Autorzy tekstow wymierzonych
w decyzje iraniskich wladz dowodzili, Ze nieréwnosci spoteczne w kraju nie s wyni-
kiem zasad wyplywajacych z Koranu, a ich blednej interpretacji przeprowadzonej przez
konserwatywnych duchownych?. Wsréd czotowych tytuléw wskazac¢ nalezy na wspo-
mniane juz ,Zanan”, pismo zatozone przez Sz. Szerkat®.

Ere rozkwitu przezywat takze Internet i powstajace w pierwszych latach XXI wieku
blogi. Wér6d nowo powstajacych stron internetowych znaczny odsetek stanowity porta-
le podejmujace tematyke kobieca. W 2002 roku zatozony zostat serwis IranDokht.com,
z ktérym na pierwszym etapie dziatalnosci wspotpracowato ponad 80 oséb. Portal,
ktéry miat pelni¢ funkcje internetowej platformy taczacej spolecznosc Iranek, stat sie
kalejdoskopem stylow zycia, kultury i sztuki. Na tamach strony publikowane sa naj-
nowsze wiadomosci, wywiady z aktywistkami, dziennikarkami i pisarkami mieszka-
jacymi w Iranie, i poza jego granicami, a takze tematy zycia codziennego, takie jak pra-
ca zawodowa, zdrowie, zycie towarzyskie. Strona persianfemale.com utrzymana jest
w konwengji typowej prasy kobiecej. Na tamach portalu publikowane sa artykuly in-
formacyjne i poradnikowe z zakresu mody, sztuki i kultury, zdrowia, spoteczenstwa,
edukadji, psychologii, zakupow. Wiekszos¢ tekstéw odnosi sie do typowo kobiecych
tematdw, takich jak gotowanie, uroda, ciaza i macierzynstwo, a takze astrologia. Iran-
skie aktywistki skupione byly natomiast wokoét portali Iranian Feminist Tribune (iftri-
bune.es) oraz Zanestan (zanestan.es).

Wolnos¢ stowa zaréwno iranskich blogeréw, jak i iranskich internautéw, byta
jednak (i nadal jest) ograniczana panstwowa cenzura. Ze wzgledu na wysoki koszt po-
Iaczenia z Internetem wielu Iranczykéw nie kupowato statego abonamentu, a faczyto
sie z siecig za pomoca kart prepaid, umozliwiajacych wiadzy ocenzurowanie wynikow
wyszukiwania przegladarek. Internauci, korzystajacy ze sprzedazy przedptaconej, mie-
li zablokowany dostep do wynikéw wyszukiwania, m.in. na stowa: ,, prezerwatywa”,
,claza”, ,kapiel”, , brzuch” oraz ,kobieta”. Zablokowanie wynikéw wyszukiwania dla
ostatniego ze stéw spowodowalo protest internautéw rozpowszechniajacych w sieci
hasto , To cenzura jest nieprzyzwoita, nie kobieta”.

Dyskusja nad statusem kobiet, dostep do Internetu i rozwdj prasy kobiecej zwigk-
szyly spoteczna $miatos¢ Iranek i daly niepisane przyzwolenie na nieprzestrzeganie
obowiazujacych w przestrzeni publicznej rygorystycznych zasad prawa islamskiego.
Oddziaty basidz (straznikéw moralnosci), ktore przejety kompetencje komite, dawaty
juz wiecej przestrzeni spotykajacym sie¢ parom. Koncerty publiczne w parkach, nowo
otwarte centra handlowe i tetniace Zyciem kawiarnie staty si¢ miejscem spotkani mlo-
dych ludzi. Nowe mozliwosci kontaktu dal Internet, gwarantujac rozmdéwcom pry-

27 G. Tazmini, Khatami's Iran. The Islamic Republic and the Turbulent Path to Reform, cyt. wyd., s. 67-70.

28 A. Kian, Political and Social Transformations in Post-Islamist Iran, ,Middle East Report”, 1999, nr 212, s. 15.
29 M. Moallem, Between Warrior Brother and Veiled Sister, London 2005, s. 152.

30 A. Sreberny, G. Khiabany, Blogistan, The Internet and Politics in Iran, London, New York 2010, s. 78.
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watnos$¢ nawet najbardziej intymnych przekazéw?!. Podczas prezydentury M. Chata-
miego zaczely powstawac salony kosmetyczne i fryzjerskie. Na rynku pojawialy sie
trudno dostepne wczesniej pudry, tusze do rzes i szminki, a reklamy tych produktow
widniaty na billboardach. Sklepy zaczely oferowac lalki stylizowane na Barbie, zgod-
nie z nakazami islamu ubrane w tradycyjny muzutmanski stréj. W miejscach publicz-
nych mozna bylo dostrzec przejawy okazywania uczu¢: calowanie, przytulanie i flir-
towanie, a kary wymierzane przez funkcjonariuszy basidz zaczety nabiera¢ wymiaru
symbolicznego: , Czasami wykonujacy wyrok funkcjonariusz robi wiazke z 70 zapatek
i wyjasnia, ze kazda z nich to jeden bat. Nastepnie lekko dotyka nig chfopaka i dziew-
czyny. Tak wyglada ich 70 batow”.

Wymiar kary zalezny byt jednak od lokalnych praktyk, a przede wszystkim od
osoby decyzyjnej. Dlatego tez najbardziej kreatywnymi mieszkancami Teheranu stali
sie mlodzi ludzie. Niepewni wymiaru kary, jaka moze ich spotkac z rak funkcjonariu-
szy basidz, opracowali system zasad radzenia sobie ze straznikami moralnosci, a za
jego integralne elementy uznane zostaly: szybki samochod (lub doskonaly kierowca),
sprawnosc fizyczna oraz znajomosc topografii miasta. Mlodzi Iranczycy czesto spotyka-
li sie w gorach otaczajacych miasto, na niedalekich pustyniach i stokach, czyli w miej-
scach dajacych poczucie prywatnosci i wolnosci. Mimo Ze najpopularniejsze miejsca
schadzek byly znane straznikom, ucieczke przed funkcjonariuszami utatwiato trudne
uksztattowanie terenu. Duze i stare samochody straznikéw miaty problemy z jazda
w pustynnych i gérskich terenach, a poscig miedzy waskimi miejskimi uliczkami byt
dla nich niewykonalny?2.

Kontrole straznikdw moralnosci na ulicach i aresztowania wciaz wymuszaly jed-
nak na Irankach zastanianie wloséw i noszenie skromnej, luznej odziezy. Wraz z basidz
nad moralnoscia kobiet czuwata prasa, publikujac artykuly o charakterze poradniko-
wym. Ale Iranki byly ostrzegane przed konsekwencjami usmiechania si¢ do obcych
mezczyzn oraz zblizania si¢ do okien w niewltasciwym stroju, gdyz: ,, Ekspozycja niepo-
prawnie ubranej postaci kobiecej zaprasza brudne spojrzenia obcych mezczyzn i wzbu-
dza szataniskie pozadanie”. Kobiety wywodzace si¢ z tradycjonalistycznych rodzin po-
dzielaty punkt widzenia konserwatywnej prasy. Dla nich hedzab stat si¢ gwarantem
bezpieczenstwa: ,Przed powrotem do kraju imama, kobiety byly zachecane do postrze-
gania siebie w kategoriach konsumentow. Teraz kobiety w Iranie sa dobrze traktowa-
ne. Nie ma u nas gwattéw i atakéw na kobiety, tak jak u was na Zachodzie. Moge spa-
cerowac ulicami Teheranu nocg bez strachu, a kobiety na Zachodzie nie moga wyjs$¢
nocg na ulice swoich miast. W spoteczenstwie islamskim kobiety darzy si¢ duzym sza-
cunkiem. Zawdzigczamy to m.in. naszym strojom” 3. Rowniez wsrdéd miodego poko-
lenia, panowalo przekonanie, Ze ,ubior jest papierkiem lakmusowym moralnosci. Im
sukienka jasniejsza i bardziej obcista, im mocniejszy makijaz, tym wigcej masz w sobie

31 Sh. Ebadi, Bronitam ofiar. Pamietnik z Iranu, cyt. wyd., s. 204-205.
32 N. Ulatowska, Mitos¢ w iranskim panstwie wyznaniowym, cyt. wyd., s. 218.
3 J. Simpson, T. Shubart, Lifting the Veil. Life in Revolutionary Iran, London 1995, s. 120-121.
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z dzende [prostytutki]”. Zdaniem Zohry, nastoletniej bohaterki reportazu Miasto ktam-
stw. Cata prawda o Teheranie: ,,Gdyby hedzab nie byl obowiazkowy, te kobiety chodzityby
poinagie, mezczyzni nie mogliby oprzec sie pokusie i wszystkie miatyby$my ktopoty”3.

Z czasem noszenie chusty stalo si¢ czym$ normalnym. Jak podaje jedna z bohate-
rek projektu 25 lat po..., przyjacidtka Sz. Ebadi: , teraz noszenie chusty jest tak natural-
ne, jak mycie zebéw, czy mycie twarzy rano. Ja o tym juz nie mysle. Ten kawatek ma-
terialu to nie ja. Ja jestem czyms$ znacznie wigcej niz to. Stracitam swoja tozsamos¢
wiele, wiele lat temu”?. Noszenie czadoru stawalo sie jednak zwyczajem mniejszosci
wyksztatconych kobiet. Marjan, studentka Wydziatu Sztuki i Architektury Uniwersy-
tetu Teheranskiego kontynuuje: ,Kiedy wstapitam na katedre wiele osob uznato mnie
za fundamentalistke ze wzgledu na méj czador. To byto dla mnie trudne i wielokrotnie
czutam sie odizolowana. Zaledwie kilka studentek Wydziatu Sztuki i Architektury za-
klada czadory”3.

Niemniej wraz z rozluznieniem kontroli spotecznej zmianie ulegat stroj kobiet,
przynoszacy wigkszg dowolnos¢ w jego wyborze. W pomieszczeniach zamknietych,
takze w miejscach pracy, mltode kobiety odwazniej zdejmowaty chusty, odkrywajac
swoje wlosy i twarze, bez wzgledu na to, czy w poblizu znajdowali sie¢ mezczyzni¥”. Ubra-
nia wciaz musialy zakrywac cate ciato kobiet, facznie z wlosami, jednak kolory, wzory,
a nawet stopient dopasowania odziezy do ciata przechodzil gwattowng transformagje.
Iranki zaczety wybiera¢ kolorowe ptaszcze, mozliwie dopasowane do sylwetki. Wielo-
barwne chusty byly opuszczone z tylu glowy i pozwalaty kosmykom wloséw na swo-
bodne opadanie na twarzy. Pod kolorowymi, modnymi ptaszczami dostrzec mozna
byto dopasowane dzinsy — symbol zachodnich trendéw. Deficyt odpowiedniej odziezy
w sklepach mtode Iranki rekompensowaty sobie korzystajac z ustug krawcowych lub
samodzielnie przerabiajac dostepne ubrania. Cytujac za Maaha, studentkgq Uniwersy-
tetu Teherariskiego: ,,Sama projektuje chusty i plaszcze, projekty zanosze do krawco-
wych i odbieram ubrania wykonane z dopasowanych tkanin wedtug moich pomystéw.
Teraz nosi si¢ ubrania odcigte pod biustem, przypominajace krotkie sukienki cigzowe.
Nawet jesli kupie gotowy plaszcz, zwezam go i skracam, aby stal si¢ dopasowany do
mojej sylwetki. W plecaku nosze tradycyjny stroj, ktéry w miare potrzeby zaktadam
przed wejsciem na kampus”3.

Stroj stat sie szansg na wyrazenie wlasnej indywidualnosci, ktora podkresla¢ miat
réwniez makijaz. Przy skrzetnie zastonietym ciele, twarz stawata sie bardziej wyrazista
i zauwazalna. Iranki, chcac zdoby¢ zainteresowanie mezczyzn, z nadmierng staranno-
$cig wykonywaty makijaz i dbaty o odpowiedni ksztatt brwi. Pod koniec ostatniej de-

3 R. Navai, Miasto kfamstw. Cata prawda o Teheranie, cyt. wyd., s. 53.

3 A. Pietruszka-Drézdz, A. Adamiak, 25 lat po..., Warszawa 2004, film dokumentalny, dostepny tylko w ar-
chiwum prywatnym A. Pietruszki-Drézdz.

36 M. Honarbin-Holliday, Becomning Visible in Iran. Women in Contemporary Iranian Society, London 2010, s. 101.

37 Tamze, s. 97.

38 Tamze, s. 115.
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kady XX wieku niezmiernie modne staly sie¢ operacje plastyczne nosa - ich liczba
wérod Iranek pozostaje wciaz najwyzsza na swiecie. Chirurgiczne poprawienie ksztat-
tu nosa przesadzato o przynaleznosci do wyzszej klasy spotecznej. Dlatego tez czes$¢
kobiet decydowata si¢ na zabiegi w konkurencyjnej cenie, ktérych efekty nie zawsze
byty zadowalajace®.

Zniesienie restrykcji przetozylo sie na rozwdj kultury i zwiekszenie dostepu do
nowych, obcych nurtéw w sztuce. W iraniskim spoteczenstwie, szczegdlnie wsrdéd mio-
dego pokolenia, modna stala sie¢ muzyka emigrantéw ze Stanéw Zjednoczonych, kto-
rzy tworzyli piosenki w jezyku perskim stylistyka nawigzujace do kultury zachodnie;j.
Naptyw amerykanskich i europejskich wzorcéw, mozliwy dzieki dystrybucji ptyt DVD
i CD, a takze Internetowi, stat si¢ coraz bardziej wyrazny. Nowa fala zyskata popular-
nos¢ takze wérod Iranek, ktdre wkroczyly na zamknieta dla kobiet scene muzyczna.
Przyktadem jest Nazila, studentka Uniwersytetu Teheranskiego, ktora data sie poznac
jako jedna z pierwszych iraniskich raperek. Nazila nie uwaza rapu za gatunek muzy-
czny typowy dla krajow Zachodu, uznajac go za wtasciwy dla siebie srodek przekazu:
»,Uznanie, Ze rap jest dla przedstawicieli Zachodu i ze dziewczyna z muzutmanskiego
kraju nie moze lub nie powinna rapowac, nie ma dla mnie sensu. Tu chodzi o kreatyw-
no$¢, forme ekspresiji. (...) Mysle, ze rapowanie w Teheranie wymaga odwagi i jest for-
ma oporuy, a to pasuje do mojej osobowosci”.

Spoteczne rozluznienie i zmniejszenie rygoréw cenzury, otworzyly przed iranski-
mi filmowcami, w tym kobietami, nowe mozliwosci. Z dnia na dzien filmy stawaty sie
coraz bardziej kontrowersyjne. Zaczeto poruszac tematy dotad uznawane za tabu. Mi-
mo ze stopniowa liberalizacja spotkata si¢ z wyraznym oporem duchownych, zapo-
czatkowana za M. Chatamiego tendencja wciaz jest zauwazalna. Po 1997 roku rozwi-
nely sie kariery, takich rezyserek jak: Samira Machmalbaf, Tahmine Milani, Marzije
Meszkini czy Marjam Szahrijar, ktdre w swoich obrazach podejmowaly problematyke
kobieca. Wsrdd dominujacych tematéw znalazly sie: ograniczenie wolnosci kobiet, wie-
lozenstwo, sprowadzenie roli kobiety do funkgji reprodukcyjnej, problem z uzyskaniem
rozwodu oraz trudna sytuacja Iranek na rynku pracy*!.

Sukcesy kobiet odnotowano réwniez na polu literatury i sztuki. Kariery rozpocze-
o wiele thumaczek, kilka Iranek prowadzilo wtasne wydawnictwa, a w najwiekszych
miastach Iranu organizowano wystawy: ,,Wiele drzwi zostato otwartych przed kobie-
tami. Artystki mogty organizowac wystawy. To bylo nie do pomyslenia w poprzed-
nim rezimie. Moze moglyby to zrobi¢, ale bytyby to jednostkowe przypadki. Teraz wy-
stawy nie naleza do rzadkosci. W przesztosci kobiety zajmowaty wysokie stanowiska,

3 T. Coville, Najnowsza historia Iranu. Republika Islamska, Warszawa 2009, s. 149.

40 M. Honarbin-Holliday, Becoming Visible in Iran. Women in Contemporary Iranian Society, cyt. wyd., s. 152-153.

41 Zob. The Hidden Half, Tahmine Milani (rez.), Iran 2001; Tablice, Samira Machmalbaf (rez.), Iran/ Japonia/
Wrhochy 2000; Jabtko, Samira Machmalbaf (rez.), Iran/Francja 1998; Four wives one man, Nahid Persson (rez.), Iran,
Szwecja 2007; Prostitution behind the Veil, Nahid Persson (rez.), Iran/Dania/Szwecja/Finlandia 2004; Dzieri, w kto-
rym statam sie kobietq, Marzije Meszkini (rez.), Iran 2000; Daughters of the Sun, Marjam Szahrijar (rez.), Iran 2000.
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ale wszystko to byto na pokaz, aby pokaza¢ innym krajom, ze w Iranie kobiety tez mo-
ga by¢ u wiladzy, Ze jesteSmy na poziomie poréwnywalnym do krajéw rozwinietych.
Teraz mozesz wybrac si¢ na wystawe sztuki, nawet w tych biedniejszych okolicach,
i spotkasz artystki, ktore stworzyly co§ wspdlnego. To oznacza, ze kobiety te uzyskaty
pozwolenie, aby opusci¢ dom swoich mezéw lub rodzicéw i tworzy¢ sztuke oraz or-
ganizowa¢ wystawy. To niesamowite osiagniecie. Wsparcie wtadz oraz wiara we wia-
sne mozliwosci i zdolnosci zachecity kobiety do odgrywania bardziej aktywnej roli na
plaszczyznie spotecznej”+.

W tym samym czasie, dzieki sprzyjajacym warunkom, zwiekszyta si¢ aktywnos¢
sportowa wsrod kobiet, znacznie ograniczona po zwyciestwie islamskiej rewolugji. Iran-
ki dysponujace wolnym czasem, przede wszystkim w duzych miastach, oddawaty sie
wspinaczce gorskiej, narciarstwu, polo, softball, pitce siatkowej, strzelectwu, sztukom
walki, wy$cigami samochodowymi, jezdziectwu, koszykdwce i wielu innymi dyscy-
plinom. W parkach ulokowanych w wigkszych skupiskach zaczeto widywac kobiety
uprawiajace jogging, duzym zainteresowaniem cieszyt si¢ takze aerobik. W szkofach
tworzono dziewczece druzyny pilki noznej, ktérej zawodniczki mogly wystepowac
wylacznie przed publicznosciq zeriska oraz w sportowej wersji ropusz. Te same zasady
obowigzywaly Iranki trenujace tenis i lekkoatletyke.

Juz w 1993 roku z inicjatywy Fajeze Rafsandzani, cérki A. Rafsandzaniego, w Te-
heranie zorganizowana zostata Olimpiada Muzulmanek, bedaca najwiekszym osia-
gnieciem mfodej aktywistki. Kolejne olimpiady miaty miejsce w 1997, 2001 oraz 2005
roku. Miedzynarodowe zawody, w ktdrych udziat zaznaczyly przedstawicielki licz-
nych narodowosci (w 2001 roku reprezentacje muzulmanek wystawilta réwniez Wiel-
ka Brytania), przyczynity sie do upowszechnienia sportu wérdd nizszych klas spotecz-
nych oraz powotania przez rzad organdw odpowiadajacych za rozwdj poszczegolnych
dyscyplin. Czynnikiem, bez ktoérego wsparcie aktywnosci sportowej kobiet bytoby utru-
dnione, stat si¢ rozwdj branzy tekstylnej, dostrzegajacy potrzeby rynku i poszerzajacy
swojq oferte o dostosowane do wymogow islamskich stroje sportowe dla kobiet.

Rzad nie otworzyt si¢ jednak catkowicie na idee partycypacji kobiet w wydarze-
niach sportowych. Pomimo znacznej liberalizacji Iranki nie mogty uczestniczy¢ w za-
wodach, w ktérych udziat brali mezczyzni. Do 1997 roku obowiazywat je nawet zakaz
wejscia na trybuny podczas meczéw pitki noznej reprezentacji Iranu®. Jedynym spo-
tkaniem, podczas ktérego kobiety mogty przebywac na trybunach wraz z mezczyzna-
mi byt mecz otwarcia Rozgrywek Mlodziezy Azjatyckiej w 1994 roku. Iranki wchodzi-
1y jednak na stadion osobnym wejsciem, przewidziano dla nich réwniez odrebne miej-
sca**. W 2000 roku do Ministerstwa Kultury i Przewodnictwa Islamskiego wptynat
wniosek o zezwolenie na wydawanie kobiecego czasopisma sportowego, zachecajace-

4 M. Kousha, Voices from Iran. The Changing Lives of Iranian Women, Syracuse 2002, s. 224-225.

4 R. Bahramitash, H. S. Esfahani, From Postrevolution to Reform. Gender Politics and Employment, cyt.
wyd., s. 110-111.

447, Simpson, T. Shubart, Lifting the Veil. Life in Revolutionary Iran, cyt. wyd., s. 120.
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go do podjecia aktywnosci fizycznej i relacjonujacego sukcesy Iranek na arenie miedzy-
narodowej. Po czterech latach od ztozenia wniosku pomystodawczynie pisma otrzyma-
1y jednak odpowiedz odmowna?®.

Zmiany w iranskiej mentalnosci przetozyly sie na dazenie kobiet do usamodziel-
nienia. Dla duzej czgsci mieszkanek miast zaleznos¢ od mezczyzn stawata si¢ poniza-
jaca. Mlode pokolenie Iranek coraz szerzej wykluczato zaleznos¢ finansowa i podpo-
rzadkowanie sie meskim cztonkom rodziny. Jak podaje Marjan, mtoda mezatka, wy-
wodzaca si¢ z religijnej rodziny: , Nigdy nie prositam ojca o pomoc, mimo Ze jest moim
prymarnym krewnym i ponosi odpowiedzialnoé¢ za mnie i za moich braci. Zaden z nich
nie jest w stanie mi pomoéc. Wspomnienie mojej matki kazdego dnia proszacej ojca o pie-
nigdze deprymuje mnie. Przez te wszystkie lata zawsze musiata prosi¢. Pomyslatam
wtedy, ze musze by¢ finansowo niezalezna. (...) Teraz ani moi bracia, ani ojciec, nie
maja prawa mnaq rzadzi¢”#. Iranki coraz czesciej maja odwage sprzeciwic sie rodzinom
opowiadajacym sie przeciwko edukagji na rzecz aranzowanego matzeristwa w mtodym
wieku. Nie kazda proba negodjacji w rodzinnym gronie koriczyla sie powodzeniem. Stad
rosnaca z roku na rok liczba ucieczek z domu miodych kobiet. Szacuje sie, ze w 2003
roku policja zanotowata ok. 4 tys. takich przypadkéw. Ich liczba z kazdym rokiem
wzrasta o okolo 15%%. Niezmiennie wysoka jest réwniez liczba samobojstw wsrod Ira-
nek. Wedlug danych dziennika , Ettela’at” 69% samobojstw zarejestrowanych w 1989
roku popelnity kobiety. Analizujac dane z poszczegdlnych prowingji otrzymuje sie zbli-
zone wyniki. Zgodnie z danymi z prowingji Chorasan z 1994 roku, kobiety popelnity
2530 z 3600 samobdjstw. Wigkszos¢ kobiet, ktdre targnety sie na swoje zycie byta w wie-
ku 10-30 lat. Opublikowane réwniez przez , Ettela’at” w 1994 roku statystyki z prowin-
qji Ilam wskazuja, ze na 137 samobdjstw 101 dotyczylo kobiet. Rzad nie podejmuje jed-
nak srodkéw w celu zwalczenia tego problemu?.

Dziatania M. Chatamiego oraz 6wczesnych wtadz skupily sie gléwnie na promo-
waniu wérod kobiet edukacji. Zamierzone efekty przyniosty zatozenia Trzeciego Planu
Rozwoju na lata 1999-2003, ktdry okreslat kierunki polityki edukacyjnej. Twoércy planu
zaktadali:

—rewizje praw edukacyjnych dyskryminujacych ktéras z plci;

— wyrownanie aktywnosci plci w takich dziedzinach, jak nauki Sciste, matematy-
ka, nauki stosowane, w zwiazku z ograniczonym po rewolugji islamskiej dostepem ko-
biet do specjalizacji uwazanych za typowo meskie;

- modyfikagje podrecznikéw szkolnych w celu wprowadzenia wlasciwego wize-
runku kobiety i odgrywanych przez nig rél spotecznych oraz wzorca wzajemnych rela-
qji obu plci w rodzinie;

4 Mowa o tygodniku ,Szirzanan” (,,Lwica”), ktéry oficjalnie wydawany jest dopiero od 2007 roku, zob.
M. Honarbin-Holliday, Becorming Visible in Iran. Women in Contemporary Iranian Society, cyt. wyd., s. 108.

46 Tamze, s. 98.

47 T. Coville, Najnowsza historia Iranu. Republika Islamska, cyt. wyd., s. 173.

48 M. Stolarczyk, Iran. Paristwo i prawo, cyt. wyd., s. 177.
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—zwiekszenie partycypacji kobiet w planowaniu i podejmowaniu decyzji na wszy-
stkich szczeblach edukacji;

—rozwdj i promocje punktéw doradczych w szkotach srednich, ktére majg pomdc
uczniom w wyborze odpowiedniej sciezki edukacji w celu wyeliminowania koncentra-
qji kobiet na typowo zenskich kierunkach;

— ustanowienie nowych norm, stwarzajacych réwne szanse przedstawicielom oby-
dwu plci podczas procesu rekrutacyjnego na wszystkich kierunkach uczelni wyzszych;

- rozwdj umiejetnosci kierowniczych wérdd kobiet w celu zwigkszenia ich party-
cypadji w procesach decyzyjnych;

- 10zw¢j i zréznicowanie technicznych i zawodowych programow szkoleniowych
dla kobiet w celu zwigkszenia pozyqji Iranek na rynku pracy.

Ze wszystkich przedstawionych w planie celéw najpetniej zrealizowany zostat
punkt przewidujacy modyfikacje tresci podrecznikdw szkolnych. W latach 2002-2003
Ministerstwo Edukacji dokonalo zmian rysunkow zawartych w ksiazkach, zastepujac
dawne grafiki obrazujace tradycyjne ujecie plci, nowymi, skupiajacymi si¢ na przeka-
zaniu uczniom wspotczesnych wartosci. Rysunki w podrecznikach szkolnych niejed-
nokrotnie przedstawiaty kobiety wykonujace typowo meskie, techniczne czynnosci.
W 1999 roku odsetek kobiet na uniwersytetach po raz pierwszy od czasow zwycigstwa
rewoludji islamskiej przewyzszat procent mezczyzn, a liczba Iranek przyjetych na uczel-
nie wyzsze byla 0 4% wyzsza w poréwnaniu do liczby Iraficzykéw, ktorzy pozytyw-
nie przeszli proces rekrutacji. Na Uniwersytecie al-Zahra w Teheranie stanowisko rek-
tora objeta kobieta.

Systematycznie rést odsetek kobiet na wszystkich szczeblach edukagji. Trend ten
byt jednak wypadkowa polityki wtadz i $wiatowych tendencji. Korzystne dla wiadz
statystyki byty rowniez wynikiem duzego przyrostu naturalnego — wzrost liczby uro-
dzen spowodowat odmlodzenie spoteczenistwa i wprowadzit dysproporcje w dotych-
czasowej strukturze spotecznej. Iranki urodzone po zwyciestwie rewolugji islamskiej
stanowily juz znaczny odsetek populacji. Maty wskaznik analfabetyzmu wsréd pore-
wolucyjnego pokolenia, przetozyl sie na poprawe statystyk ogdtem. Nie mozna pomina¢
takze rosnacej Swiadomosci kobiet i ich dazen do podjecia aktywnosci, ktdra w dziedzi-
nie edukagji byla jedna z najtatwiej osiagalnych. Kontynuujac edukacje na uczelniach wy-
zszych Iranki chciaty takze postawi¢ pierwszy krok na drodze do usamodzielnienia sie.

Wyjazd z mniejszych miejscowosci lub wsi do duzych osrodkéw miejskich i zamie-
szkanie w akademiku lub wynajetym lokalu umozliwialo odcigcie si¢ od patriarchal-
nych struktur rodzinnych. Przyjecie wielkomiejskiego stylu zycia sktanialo mtode Iran-
ki do poszukiwania zatrudnienia. Wiasne fundusze odciazylyby rodzinny budzet i da-
lyby mozliwos¢ osiedlenia sie w miastach po zakonczeniu edukagji.

Wedtug danych iranskiego Ministerstwa Edukacji w roku szkolnym 2000/2001 od-
setek kobiet i mezczyzn na poszczegolnych szczeblach edukacji w poréwnaniu do ana-
logicznych danych sprzed ¢wier¢ wieku byt wzglednie wyréwnany (zob. tabela 2).
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Tabela 2. Zestawienie procentowego udziatu pici na poszczegdlnych szczeblach edukacji

Rok szkolny 1976/1977 Rok szkolny 2000/2001

Mezczyzni Kobiety Mezczyzni Kobiety
(w %) (W %) (w %) (w %)
Szkola podstawowa 60 40 52 48
Gimnazja 64 36 55 45
Szkola $rednia 60 40 51 49
Kursy p:rzygotowu] ace ) ) 39 61
na studia

Zrédto: G. Mehran, The Paradox of Modernity in Female Education in the Islamic Republic of Iran, ,,Comparative
Education Review”, 2003, nr 3, t. 47, s. 280.

W roku szkolnym 2000/2001 z 8 milionéw uczniéw w wieku 6-10 lat uczeszczaja-
cych do szkét podstawowych 52% stanowili chfopcy, 48% dziewczeta®. Dysproporcja
ta zwiekszala si¢ wraz z kolejnym stopniem edukagji i wynosita odpowiednio 55% i 45%
dla uczniéw w wieku 11-13 lat, ktoérych szacunkowo byto 5 milionow, aby zmniejszy¢
sie na szczeblu szkoty sredniej, gdzie odsetek mezczyzn wynosit 51%, kobiet 49%. Pro-
porcje w udziale przedstawicieli obu plci ulegly zmianie na szczeblu edukagji przedu-
niwersyteckiej. Sposrdd wszystkich uczestnikéw fakultatywnych rocznych kursow przy-
gotowujacych na studia kobiety stanowity 61%, co moze swiadczy¢ o checi samodo-
skonalenia lub niskiej samoocenie Iranek rekrutujacych sie na uczelnie wyzsze. Nie-
mniej, to wlasnie kobiety uzyskuja lepsze wyniki na egzaminach wstepnych na uczel-
nie wyzsze®'.

Mimo ze dysproporcje w udziale przedstawicieli obu ptci w szkolnictwie wszyst-
kich szczebli sa widoczne, nieréwnosci w ciagu 25 lat znacznie sie zmniejszyty, a liczba
kobiet, ktére pozytywnie przeszly proces rekrutacji, systematycznie wzrastata. Tenden-
gja ta utrzymywala si¢ przez kolejne lata, zwiekszajac dysproporcje pomiedzy liczba
studentek i studentow przyjetych na pierwszy rok studiéw (zob. tabela 3).

Tabela 3. Liczba studentéw przyjetych na uczelnie wyzsze z uwzglednieniem ptci

1991 1996 2001 2002 2003 2004
Liczba kobiet (w tys.) 20,5 67,5 106,5 117 141 143
Liczba mezczyzn (w tys.) 51 90,5 98,5 104 120 123,5

Zrédto: Statistical Centre of Iran, http://amar.sci.org,ir [dostep: 15 V 2013].

4 ONZ, Committee on the Rights of the Child. Consideration of Reports Submitted by States Parties under Article
44 on the Convention. Second periodic reports od States parties due in 2001. Islamic Republic of Iran, CRC/C/104/Add.3,
1 XII 2003, zrédio: http://daccess-dds-ny.un.org/doc/UNDOC/ GEN/G03/455/90/ PDF/ G0345590.pdf?OpenEle
ment [dostep: 30 VI 2014].

50 G. Mehran, The Paradox..., cyt. wyd., s. 280.

51 T. Coville, Najnowsza historia Iranu. Republika Islamska, cyt. wyd., s. 126
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Wsréd najwazniejszych modyfikacji prawa o szkolnictwie wyzszym, jakich do-
konano po $mierci R. Chomejniego, znalazto si¢ otwarcie dla kobiet kierunkow uzna-
nych za typowo meskie> oraz przyjecie przez parlament w 2001 roku ustawy zezwala-
jacej samotnym kobietom na studiowanie za granica. Zgoda meza w tym przypadku
miata by¢ zastepowana pisemnym zezwoleniem wydanym przez ojca®.

Wzrost wyksztalcenia kobiet nie znalazt bezposredniego odzwierciedlenia w Zy-
ciu codziennym, cho¢ poprawa sytuagji kobiet na rynku pracy nastapita na poczatku
XXI wieku. Wedtug danych ONZ udziat Iranek w rynku pracy wynosit 28,6% w 2000
roku i 30,8% w 2005 roku®. Wedtug raportu Banku Swiatowego udziat kobiet w iran-
skim rynku pracy w 2000 roku wynosit 30,3%, co stanowito zaledwie 2 punkty procen-
towe mniej niz $rednia dla krajéw regionu MENA i byto wskaznikiem wyzszym niz
np. w Arabii Saudyjskiej (23,9%), sasiednim Iraku (19,6%) i Jordanii (27,6%)%. Nalezy
jednak wzia¢ pod uwagg, ze iranskie statystyki nie uwzgledniaja kobiet zatrudnionych
na rozwinietym czarnym rynku (w duzej mierze trudnigcych sie prostytucja) oraz mie-
szkanek wsi, pracujacych na szeroka skale przy tkaniu dywanoéw — stanowiacy, po ro-
pie naftowej, drugi najwazniejszy krajowy towar eksportowy. Szacuje sie, ze 70% osob
zaangazowanych przy produkcji dywandw stanowia mieszkanki wsi.

Tabela 4. Udziat kobiet w rynku pracy w wybranych krajach regionu MENA 1960-2000 (w %)

Kraj 1960 1970 1980 1990 2000
Arabia Saudyjska 34 5,0 9,6 16,5 23,9
Egipt 259 27,4 29,2 31,5 37

Iran 19,8 19,8 20,6 22,2 30,3
Irak 16,4 16,3 16,2 15,1 19,6
Jordania 13,5 14,4 14,6 17,8 27,6
Tunezja 22,1 25,2 34,5 34,5 39,5
Zjednoczone Emiraty Arabskie 3,7 6,9 16,3 30,9 36,7
Srednia MENA 21,9 22,8 24,7 26,4 32,2

Zrédto: World Bank, Gender and Development in the Middle East and North Africa, MENA Development Report.

52 Wedtug danych ONZ kobiety rozpoczynajace edukacje uniwersytecka mogty liczy¢ na doradztwo
przy wyborze kierunku studiéw tak, aby zdobyte wyksztalcenie dawato absolwentkom jak najwieksze per-
spektywy na rynku pracy. Zob. ONZ, Question of the Violation of Human Rights and Fundamental Freedoms in any
Part of the World, with Particular Reference to Colonial and Other Dependent countries and Territories. Final report on the
situation of human rights in the Islamic Republic of Iran submitted by the Special Representative of the Commission on
Human Rights, Mr. Reynaldo Galindo Pohl..., E/CN.4/199 3/41/Add.1, 5 II 1993, zrédto: http://daccess-dds-ny.un.
org/doc/UNDOC/GEN/G93/ 104/69/PDF/ G9310469.pd f?OpenElement [dostep: 14 VI 2014].

5 G. Mehran, The Paradox..., cyt. wyd., s. 276.

5+ UN, Country Profile: Islamic Republic od Iran, zrédho: http://data.un.org/CountryProfile.aspx? crName=I
ran%20%28Islamic%20Republic%200f%29 [dostep: 12 VI 2012].

55 World Bank, Gender and Development in the Middle East and North Africa, MENA Development Report,
Washington 2004. W 2003 roku kobiety stanowity 63% of studiujacych na pierwszym roku, ale nastepnie ich
udziat w rynku pracy wynosit tylko 11%: zob. M. Eeles, Iran’s disappointed women, 19 February 2004, Zrodio:
http://news.bbc.co.uk/2/hi/middle_east/3500565.stm [dostep: 20 V 2016].

56 ONZ, Islamic Republic of Iran Plan and Budget Organization, cyt. wyd., s. 110.
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Wozrost wyksztalcenia kobiet i ich rosnaca aktywno$¢ na rynku pracy wplynely na
zmniejszenie liczby urodzen dzieci i podwyzszenie wieku wstapienia w pierwszy zwia-
zek matzeniski. Coraz wiecej Iranek postrzegato matzenstwo jako bariere na drodze do
kariery, traktujac sformalizowanie zwigzku w kategoriach zta koniecznego. Badania
przeprowadzone przez Charlesa Kurzmana wykazaty negatywny stosunek wyksztal-
conych lub aktywnych zawodowo kobiet do mezczyzn i instytucji matzeristwa. Wsrod
wyrazanych przez Iranki opinii znalazly sie stwierdzenia o charakterze pejoratywnym:
,Instytucja matzenstwa blokuje rozwdj w Iranie”; ,, Wyksztalcone i niezalezne finan-
sowo kobiety nie sq akceptowalne przez mezczyzn”; , Nie jestem pewna, czy bede mo-
glta pracowac po slubie. I to jest glowny problem wyksztalconych kobiet w Iranie”; ,,Mo-
im zdaniem, kobiety powinny mie¢ finansowe zabezpieczenie, aby osiagna¢ niezalez-
nos¢ i nie by¢ skazanymi na pomoc innych ludzi”; ,Nie zamierzam wychodzi¢ za
maz... Mezczyzni nie lubig kobiet, majacych wyzsza pozycje spoteczng, niz oni sami.
To utrudnia im przejecie kontroli w zwigzku”; ,,Gdy kobiety zakochuja sie tracg zdro-
wy rozsadek”; , Tak, mozesz umiesci¢ wszystkie warunki w kontrakcie $lubnym, ale
kto to tak naprawde robi? Wszystkie zawsze wychodza z jednego zatozenia »Och, on
tak mnie kocha, na pewno nigdy mnie nie skrzywdzi«. Widziatam je. Widziatam je po-
dejmujace z gtupim usmiechem na twarzy najbardziej ryzykowna decyzje w zyciu”¥.

Tabela 5. Wspoétczynnik dzietnosci na przestrzeni lat

1982 1992 2000 2001 2002 2003 2004

Wspolczynnik dzietnosci 6,8 4,0 2,2 2,02 2,01 1,99 1,93

Zrédto: CIA World Factbook, https://www.cia.gov/ [dostep: 26 1 2012]; Ch. Kurzman, A Feminist Generation in
Iran?, cyt. wyd., s. 318.

Wzrastajaca Swiadomos¢ spoteczna Iranek wptyneta na zmiane stylu zycia, co
skutkowato z kolei drastycznym spadkiem liczby urodzen. Podczas gdy w 1982 roku
wspodtczynnik dzietnosci w Iranie wynosit 6,8, dekade pozniej spadt do 4,0, by w 2002
roku osiagna¢ poziom 2,01 (zob. tabela 5). W ciagu 20 lat Iran przeksztalcit si¢ z kraju
0 najwyzszym wspodtczynniku dzietnosci w panstwo, w ktérym przyrost naturalny jest
na jednym z najnizszych pozioméw.

O braku przywiazania do instytucji matzenstwa swiadczy¢ moze rosnaca liczba
rozwodow, ktorej dynamika wzrostu jest wieksza, niz ma to miejsce w przypadku sa-
mej liczby zawieranych matzenstw. Mlode, wyksztatcone Iranki czesciej niz kobiety
starszego pokolenia podejmuja decyzje o rozwigzaniu matzenstwa. Sa bardziej swia-
dome swoich praw i aktywne na polu zawodowym: ,Mam 40 lat i uswiadomitam so-
bie, ze wiem znaczniej mniej niz moja cérka, ktdra ma lat 17. (...) Dzi$ dzieci naleza do
ery technologii i zmian. My zyly$Smy naszymi emocjami i dlatego poniostySmy kleske.

57 Ch. Kurzman, A Feminist Generation in Iran?, , Iranian Studies”, 2008, nr 3, t. 41, s. 299.
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Nowe pokolenie nie Zyje zyciem emocjonalnym. Matzenstwa, ktére widze wokot siebie
réznig si¢ od malzenstw mojego pokolenia. Zmienili si¢ zaréwno chiopcy, jak i dziewcze-
ta. Za 20 lat mezczyzni zaczng narzekad na kobiety. Nasze dziewczeta tak sie zmienity.
Sa znacznie bardziej otwarte na $wiat. Sq Swiadome swoich praw. Z fatwoscia si¢ rozwo-
dza. Wiedza wiecej. Sa inne od przedstawicielek mojego pokolenia. Nie sa takie jak my”.

Niemniej, rowniez w miastach duza liczba Iranek nie wystepowata o rozwéd z po-
budek spoteczno-ekonomicznych. Uzaleznienie od mezow i brak srodkow pozwalaja-
cych na rozpoczecie samodzielnego zycia, nakazywaly kobietom pozostanie w czesto
destrukcyjnych zwigzkach: ,Mysle, ze jednym z powodoéw, dla ktorych decyzja o roz-
wodzie byta dla kobiet trudna stanowit fakt, ze tracity wszystko. Tracity prawo do opie-
ki nad dzie¢mi, tracily domy. Nie miaty statego wynagrodzenia. Prawo do opieki nad
dzie¢mi nie jest przyznawane nawet kobietom ekonomicznie niezaleznym. To jedno
z najbardziej krzywdzacych praw. Iraniczycy, wiedzac ze dzieci sa czutym punktem ko-
biet, wykorzystujg to prawo. Sami maja za to poczucie bezpieczeristwa. Prawo w tym
kraju wspotpracuje ze zwyczajami spotecznymi i daje mezczyznom wieksza swobode
w dziataniu, pozwala na dogadzanie sobie i bycie mniej wyrozumiatym. To doprowa-
dza kobiety do punktu, w ktérym zapominaja o swoich prawach. Iranki nie majq innej
mozliwosci, jak tylko sie poddac, bo nie chca straci¢ swoich dzieci”*. Cze$¢ kobiet zyje
w toksycznych zwiazkach z przyczyn spotecznych — w konserwatywnych srodowi-
skach rozwodka wcigz skazana jest na potepienie i wykluczenie z lokalnej spoteczno-
§ci, oraz formalnych — gdy mezczyzni nie wyrazaja zgody na rozwdd.

Rosnaca aktywnos¢ i ambicje kobiet przejawiaty sie podczas kolejnych wyborow
do instytugji politycznych zaréwno na szczeblu samorzadowym, jak i rzadowym.
W pierwszych wyborach do rad lokalnych, przeprowadzonych w 1999 roku, 114 ko-
biet zajeto pierwsze lub drugie miejsce w 109 iranskich miastach. Tylko 3 z 28 stolic
poszczegolnych prowingji nie miaty w swoich samorzadach kobiet. Byty to: Kohgiluje,
Kurdystan i Ilam%. Podczas prezydentury M. Chatamiego Iranki aktywnie uczestni-
czyly takze w pracach parlamentu. Deputowane VI Madzlesu (2000-2004) rozpoczely
swa dziatalnos¢ na rzecz zmiany iraniskiego prawodawstwa przedstawiajac 33 projek-
ty ustaw, z ktdrych 16, po pewnych modyfikacjach, pozytywnie przeszlto proces legi-
slacyjny. Wsréd nowych regulacji prawnych znalazlo si¢: usuniecie zapisu, zgodnie
z ktérym studiowac poza granicami kraju mogty jedynie kobiety zamezne, posiadajace
zezwolenie meza; podniesienie minimalnego wieku dziewczat wymaganego do zawar-
cia matzenistwa z 9 do 13 lat; podniesienie wieku chtopcéw, nad ktdrymi opieke spra-
wowa¢ miata matka, z 2 do 7 lat. Wérdd projektow ustaw proponowanych przez par-
lamentarzystki VI Madzlesu, ale zawetowanych przez organa nadzorujace znalazto
sie: podpisanie przez Iran Konwencji w sprawie Likwidacji Wszelkich Form Dyskry-
minacji Kobiet (CEDAW) uchwalonej przez Zgromadzenie Ogolne ONZ w 1979 roku,

58 M. Kousha, Voices from Iran. The Changing Lives of Iranian Women, cyt. wyd., s. 222.
59 Tamze, s. 212-213.
60 ONZ, Islamic Republic of Iran Plan and Budget Organization, cyt. wyd., s. 104.
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utworzenie komisji parlamentarnej ds. kobiet, mtodziezy i rodziny, przyznanie prawa
pobytu i obywatelstwa matzonkom Iranek, ktorzy mieli nieiranskie pochodzenies!.

To wtasnie podczas prezydentury M. Chatamiego — i z jego nominacji — po raz
pierwszy w historii Iranu w 1997 roku powierzono kobiecie stanowisko wiceprezyden-
ta — zostata nig Ma'sume Ebtekar odpowiedzialna za ochrong srodowiska. Na stanowi-
sko przewodniczacej organizacji Centrum Aktywizacji Kobiet wybrana zostata Zohre
Szodzaji, co dawato jej mozliwos¢ uczestnictwa w spotkaniach gabinetu. Przewodnicza-
ca Centrum byla réwniez reprezentantka kraju ds. kobiet w ONZ. Iranki pelnity takze
funkcje wiceministréw, doradcéw prezydenta i jego rzecznikdw prasowych, cztonkow
gabinetu ministréw (jedna z Iranek byta ministrem bez teki, druga odpowiadata za mi-
nisterstwo srodowiska), burmistrzow®? oraz od 1997 roku — sedzin w sadach rodzin-
nych®. Zadna z kobiet nie zasiadata jednak w Radzie Straznikéw, ani nie zostata wy-
brana na przewodniczacg parlamentu®.

M. Chatami, angazujac Iranki w prace rzadu i jednostek rzadowych, dazyt do
zwiekszenia spotecznej swiadomosci na temat aktywnosci kobiet, chciat bowiem, aby
ich praca i obecnos¢ w najwazniejszych instytucjach panstwowych byta dostrzegalna.
Sprzeciwit sie¢ zwyczajowi segregacji plci, przygotowujac dla Alari Cole, ambasadorki
Sierra Leone w Iranie, miejsce przy stole obok pelniacych te sama funkcje mezczyzn.
Prezydent przykladat duza wage do wizerunku publicznego swojej zony, ktora, zgod-
nie z zaleceniami meza, starala mu sie wspottowarzyszy¢ przy wszystkich wazniej-
szych wydarzeniach, odgrywajac role pierwszej damy®.

Niemniej, dziatalnos¢ aktywistek zwigzanych z opozycja byta skutecznie zwal-
czana przez rezim. Wérdd dziataczek odbywajacych kare wiezienia, szczegélng aktyw-
noscig wykazaty sie prawniczki Mehrangiz Kar i Sz. Ebadi. Obie kobiety daly poznac
si¢ szerszej publicznosci jako autorki artykutow publikowanych na tamach ,,Zanan”,
w ktorych staraly sie objasnic iranskie przepisy prawne odnoszace sie do instytucji
malzenstwa, rozwodu, opieki nad dzie¢mi, edukagji i zatrudnienia w kontekscie szaria-
tuss. M. Kar przez 9 lat przed rewolucja petnita funkcje doradcy prawnego rzadu. Po wy-
buchu rewolugji skupila si¢ na promocji praw cztowieka w kontekscie nowych przepi-
sow Kodeksu Karnego. Wielokrotnie poddawana byta ostrej krytyce ze strony konser-
watystdw, zarzucajacych prawniczce importowanie zachodnich wartosci. M. Kar dwu-
krotnie probowata zatozy¢ organizacje pozarzadowsq skupiajaca prawniczki, co sku-
tecznie jej uniemozliwiano.

W 2000 roku wraz z 16-osobowa grupa dziennikarzy, intelektualistow i aktywi-
stow, w tym Sz. Szerkat, wzieta udziat w konferencji w Berlinie zatytutowanej ,, Iran po

61 Z. Mir-Hosseini, Fatemeh Hagiqatjoo and the Sixth Majles: A Woman in Her Own Right, ,Middle East Re-
port”, 2004, nr 233, s. 38.

2 G. Mehran, The Paradox..., cyt. wyd., s. 272.

63 M. Stolarczyk, Iran. Patistwo i prawo, cyt. wyd., s. 243.

¢+ A. Sreberny, G. Khiabany, Blogistan, The Internet and Politics in Iran, cyt. wyd., s. 113.

¢ J. Howard, Inside Iran: Women'’s Lives, cyt. wyd., s. 126.

¢ A. Sreberny, G. Khiabany, Blogistan, The Internet and Politics in Iran, cyt. wyd., s. 102.
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wyborach”, gdzie podczas prelekcji podkreslata koniecznos¢ przeprowadzenia refor-
my konstytucyjnej i zeSwiecczenia panstwa. Po powrocie do kraju zostata aresztowana
pod zarzutami , dziatania przeciwko bezpieczenstwu narodowemu” i ,,szerzeniu pro-
pagandy przeciwko Islamskiej Republice”. W styczniu 2001 roku zostala skazana na
4 lata pozbawienia wolnosci. Po odbyciu dwoch miesiecy kary lekarze wigzienni wy-
kryli u skazanej raka i dzigki wsparciu Unii Europejskiej, a w szczegdlnosci rzadu ho-
lenderskiego, uzyskata zgode na wyjazd do Stanéw Zjednoczonych i podjecie leczenia.
Za dziatalno$¢ na rzecz praw czlowieka M. Kar otrzymata Nagrode im. Ludovica Tra-
rieux, a w 2004 roku zostata uhonorowana przez Human Rights First¢’.

Sz. Ebadi w wieku 26 lat zostala pierwsza w historii Iranu kobieta sedzia. Jednak
rewolugja i rzady R. Chomejniego skutecznie odsunetly ja od dotychczasowego zycia
zawodowego. Rozpoczela wowcezas prace na uniwersytecie w Teheranie i zaangazo-
wata si¢ w dziatania na rzecz obrony praw cztowieka. Jako aktywny adwokat bronita
opozycjonistoéw skazanych przez konserwatywne sady, czesto nie pobierajac za Swiad-
czone ustugi wynagrodzenia. Wéréd najwazniejszych spraw, jakimi sie zajmowata wy-
mieni¢ nalezy proces Dariusza Foruhara — represjonowanego opozycjonisty oraz liczne
rozprawy zwiazane z naduzyciami w stosunku do dzieci. Przefomowgq sprawa w ka-
rierze Sz. Ebadi byl proces, w ktdrym reprezentowata rodzine jednego ze studentow
zamordowanych podczas demonstracji z 1999 roku. Przygotowujac materiaty dowo-
dowe nagrata wypowiedz bylego cztonka grupy paramilitarnej Ansar-e Hezbollah —
Amira Farszada Ebrahimiego, w ktdrej mezczyzna przyznaje sie¢ do udziatu w pacyfi-
kacji demonstragji studentéw. Sz. Ebadi zostala oskarzona o manipulacje nagraniami
i skazana na 5 lat pozbawienia wolnosci. Pod wptywem opinii publicznej wyrok zostat
jednak skrécony®s.

10 grudnia 2003 roku Sz. Ebadi zostata laureatka Pokojowej Nagrody Nobla, co spo-
tkato si¢ z chfodna reakcja wladz. Iranska telewizja informacje o wyréznieniu kobiety
podata dopiero po czterech godzinach, za$ rzad ograniczyt si¢ do wyrazenia zadowo-
lenia®. Wiadze Iranu zdarzenie to potraktowaty jako prébe ingerencji Zachodu w we-
wnetrzne sprawy kraju. Ze stanowiskiem tym laureatka prébowata jednak polemizo-
wac. Po odebraniu nagrody powiedziata: ,Osoby religijne ta nagroda powinna cieszy¢,
bo oznacza, ze mozna by¢ muzutmanka i jednoczesnie przestrzegac praw cztowieka””.

Lata prezydentury M. Chatamiego byly postrzegane przez aktywistki jako okres
wzmozonej dziatalnosci kobiet. Marzije Mortazi Langarudi, dziatajaca na rzecz praw
kobiet, w wywiadzie udzielonym dla radia Farda przyznata, ze: , Aktywno$¢ dziata-
czek ruchu kobiecego relatywnie wzrastala w czasie rzadéw obozu reformatorskiego.
Mysle, ze w tym czasie najwazniejszymi zadaniami Iranek byto réwnouprawnienie
w zakresie praw cztowieka. Pewne kroki zostaly poczynione. Kobiety zyskaty wieksza

67 Biography, zrédto: http://www.mehrangizkar.net/english/biography.php [dostep: 29 VIII 2012].
68 Sh. Ebadi, Bronitam ofiar. Pamietnik z Iranu, cyt. wyd., s. 181.

 Pani adwokat, ktora przetamata strach, , Polityka”, 2003, nr 42, s. 15.

70 J. Kowalska, Aksamitna rewolucja perska, ,Newsweek”, 2003, nr 43, s. 64.
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pewnosc siebie przy formulowaniu roszczen. Uwazam, ze podczas prezydentury
M. Chatamiego nie mozemy mowic o stagnacji. Zastdj byt przed wygraniem wyboréw
przez M. Chatamiego, gdy nikt nie mogt kwestionowac obowigzujacego prawa uzna-
nego za $wiete””!. Z. Szodzaji, doradca M. Chatamiego ds. kobiet, przyznata natomiast:
,JesteSmy swiadome pewnych ograniczen kulturowych, ekonomicznych, spotecznych.
Musimy wigc pracowac ciezej. Jednak postawa wobec kobiet tezZ wymaga zmiany”72.

Niemniej, ocena dwoch kadencji M. Chatamiego nie jest jednorodna. Slogany ,rza-
déw ludu” i spoteczenstwa obywatelskiego byly tym, co nardd iranski, a szczegdlnie
jego zeniska czes¢, chciat ustysze¢. Obietnice demokratyzadji trafialy przede wszystkim
do mlodej czesci spoleczenistwa, ktéra wkraczajac w dorostos¢ potrzebowata zapew-
nien o lepszej przysziosci: , M. Chatami zainicjowat dyskusje o demokragji, przedsta-
wiajac koncepcje spoteczenstwa obywatelskiego jako organu kolegialnego. By¢ moze
dyskusja na ten temat toczyta si¢ wczesniej, ale po raz pierwszy bytam na tyle swiado-
ma, aby ja zrozumie¢. Dwa lata po zakonczeniu kadencji M. Chatamiego, mimo Ze nie
zgadzatam si¢ w pelni z jego sposobem sprawowania wtadzy, wciaz jestem zainspi-
rowana idea rzadow ludu, demokragji i spoteczenstwa obywatelskiego”73. W opinii cze-
$ci spoteczenistwa reformy prezydenta miaty jedynie charakter kosmetyczny: ,jasne
chusty zsunely sie troche do tytu, nakrecono kilka filmow wiecej, ale nikt jakos nie pa-
mieta, ze ten cztowiek okazat sie tchorzem”74.

Podczas kadencji M. Chatamiego zaczely takze powstawacd liczne organizacje rza-
dowe i pozarzadowe, ktdrych dziatalnos¢ miata wesprze¢ zawodowa i spoleczng akty-
wizagje kobiet. , Liberalny” prezydent dazyt do przeprowadzenia transformacji odbie-
gajacej od wzorcdw zachodniej demokragji, przy jednoczesnej probie odcigcia sie od
czesci zasad islamskich. Oczekiwania spoteczne byty jednak znacznie wieksze od osia-
gnietych rezultatow. M. Chatami wierzyl, ze transformacja przebiegnie na drodze od-
dolnych inicjatyw, a architektem zmian bedzie spoteczenistwo. Idea religijnej demokra-
qji okazata sie jednak utopia. Konflikt na linii liberatowie — konserwatywny kler byt nie
do zazegnania. Oskarzenie wysuwane wobec M. Chatamiego, a zwlaszcza zarzut nad-
miernej biernosci i pasywnego przyjmowania decyzji konserwatywnych organow wta-
dzy, nie byl w pelni uzasadniony. Prezydent nie miat bowiem odpowiednich kompe-
tencji, aby skutecznie przeciwdziata¢ dyktaturze kleru?s.

Nadzieje spoteczne, rozbudzone szczegdlnie w pierwszym okresie po objeciu sta-
nowiska prezydenta przez M. Chatamiego, z czasem przechodzily w rozczarowanie
lub frustracje. Ograniczenie kompetencji prezydenta nadrzednymi organami zdomi-
nowanymi przez konserwatywny kler sprawito, Ze znaczna cze$¢ oczekiwan spotecz-

7t G. Tazmini, Khatami's Iran. The Islamic Republic and the Turbulent Path to Reform, cyt. wyd., s. 69-70.

72 M. Stolarczyk, Iran. Pasistwo i prawo, cyt. wyd., s. 243.

73 M. Honarbin-Holliday, Becoming Visible in Iran. Women in Contemporary Iranian Society, cyt. wyd., s. 144.

74 R. Navai, Miasto ktamstw. Cata prawda o Teheranie, cyt. wyd., s. 137.

75 Zob. Prezydent Chatami jako ucielesnienie reform: R. Sepehrrad, The Role of Women in Iran’s New Po-
pular Revolution, 2003, zroédho: https://www.brown.edu/initiatives/journal-world-affairs/sites/ brown.edu.initiat
ivesjournal-world-affairs/files/private/articles/9.2_Sepehrrad.pdf [dostep: 10 III 2016].
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nych nie mogto zosta¢ zrealizowanych, a M. Chatami zostal posadzony o populizm.
Stad tez juz pod koniec swego urzedowania M. Chatami byt krytykowany za brak efe-
ktéw, zarowno przez konserwatystdw, jak i przez liberatow, ktérzy tym razem wspdl-
nie szydzili z jego polityki ,,dialogu miedzy cywilizacjami”. Byl rdwniez postrzegany
jako ,,usmiechnieta twarz rezimu”, a nazywany takze czesto Fariba, a tak nazywa sie
w Iranie dziewczyne ,,czarujaca chociaz frywolng” 7. Jeszcze inni uwazaja, ze pod rza-
dami M. Chatamiego kobiety zanotowaty jednak , bezprecedensowe osiagniecia”””. Nikt
nie moze jednak podwazy¢ relatywnej liberalizacji, do jakich doszto w kraju w czasie
jego prezydentury. Polityka M. Chatamiego, porownywana czesto bywa do pierestrojki
i glasnosti i przyczynila sie do zestawienia irariskiego prezydenta z Michaitem Gorba-
czowem oraz okreslenia M. Chatamiego mianem ,,ajatollaha Gorbaczowa”?s. I wyda-
wato sie, ze przegrata podobnie jak Gorbaczow, kiedy prezydentem Iranu zostal kon-
serwatysta Mahmud Ahmadinezad (2005-2013), ale gdy w 2013 roku wybrano umiarko-
wanego Hasana Rouhaniego, to wsrod jego doradcdw i ministrow znalazt sie nie tylko
sam M. Chatami, ale réwniez wielu politykow, w tym takze kobiet, z okresu jego rzadow.

Ewolucja pozycji kobiet jest bowiem kreowana nie tylko przez politykdw, takich
wiasnie jak M. Chatami, ale jest czym$ oczywistym, Ze istniejace w Iranie polityczne,
ekonomiczne i spoleczne warunki wymuszajg przejecie przez kobiety nowych rdl, zu-
pelnie innych niz zapisanych i praktykowanych dotad w tradydji i religii. Takie sq wy-
mogi modernizacji, a kobiety stanowiq przeciez ponad potowe najlepiej wyksztatconej
ludnosci kraju”. Ale bedzie to realizowane przez dtugie dziesieciolecia.

Adam Kosidto, Natalia Ulatowska — THE ISLAMIC REPUBLIC OF IRAN — CONDITION OF WOMEN
DURING MOHAMMAD KHATAMI'S PRESIDENCY IN YEARS (1997-2005)

During M. Khatami's presidency (1997-2005), a noticeable activation of society took place,
leading to emergence of various government and non-government organizations aiming at profess-
ional and social elicitation of women. Political and social reality of Iran was such that the liberal
president together with his surrounding could carry only certain reforms which, on the one hand,

76 T. Coville, Najnowsza historia Iranu. Republika Islamska, cyt. wyd., s. 116; “charming but mischievous” —
G. Smyth, Iran’s Khatami strikes back, ,,The Guardian”, 19 September 2013, Zrédo: https://www.theguardian.co
m/world/iran-blog/2013/sep/20/iran-khatami-revenge-rouhani-victory [dostep: 10 V 2016].

77 ,Under Khatami's leadership, women have made unprecedented gains”: Molly Moore, Iran’s Women
Say Yes to Khatami, ,Washington Post”, June 8, 2001, zrédlo: https://www.washingtonpost.com/ archive/ politi
¢s/2001/06/08/irans-women-say-yes-to-khatami/le84a0e9-17a8-4639-a41c-85bd4cld3e9e/ [dostep: 15 X 2015];
Iraniska prawniczka Shirin Ebadi uwaza, ze Chatami w sprawach kobiet nie odnidst wielkich sukceséw, cho-
ciaz nie ze swojej winy: Shabnam Rahmati, Khatami’s Performance in Supporting Women's Rights, May. 25th, 2003,
zrodlo: http://www.parstimes.com/women/ebadi_on_khatami.html [dostep: 15 IT 2016].

78 Zob. Z. Shakibi, Khatami and Gorbachev. Politics of Change in the Islamic Republic of Iran and USSR, London
—New York, 2010.

7 Wedtug raportu ONZ z 2014 — Gender Inequality Index — Iran sklasyfikowany zostal wsrdd 152 kra-
jow na 109 miejscu: H. Esfandiari, The Women's Movement, 2015, zrédto: http://iranprimer.usip.org/ resource/w
omens-movement [dostep: 15 III 2016].
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had to be less advanced than the order practiced in Western democratic countries, but on the
other had, also had to reject a part of traditional Islamic rules. Moreover, Khatami seemed to
believe that transformation and partial emancipation of women would occur due to rankandfile
initiatives and be shaped by the society. His idea of religious democracy turned out to be utopian.
The conflict involving liberals and conservative clergy was difficult to defuse and impossible to
win, especially that the Shiite clergy had massive support of women leaving in the countryside.
Social expectations of the vast majority of population, including women living in cities, was
much bigger than obtained results and the president himself didn't have the required competencies
to effectively counteract the dictatorship of the clergy, despite trying. As a result, it was no surprise
that hopes awoken during election campaign and in the first period after taking up the presidency
gradually became disappointment and frustration, while Khatami was accused of populism. He
was also seen by many observers as the "smiling face of the regime", while on the other hand his
politics were compared with perestroika and glasnost made him earn the name of "Gorbachev's
ayatollah". It must also be said that women's hopes were not completely destroyed by future
presidents, despite their official Islam conservatism, as they were being realized, although slowly
and to a limited extent.
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Uwagi wstepne

Na czym polega problem abskondytyzmu?! Jest to problem nieobecnosci boskiej
w roznych kontekstach ludzkiego zycia. Przede wszystkim warto zauwazy¢, ze problem
ten jest wielowymiarowy. W pewnych swoich sformutowaniach stanowi on pewien
wariant problemu zta. William Rowe w swoim The Problem of Evil and Some Varieties of
Atheism? formutuje zarzut z bezcelowego zta, ktdrego nie usprawiedliwia ani teodyce-
alna strategia wolnej woli (Plantinga, Swinburne, m.in.), ani hipoteza wychowawcza
(Hick), ani hipoteza stabilnosci systemu naturalnego (van Inwagen). W okolicznosciach
takiego bezcelowego cierpienia (Rowe zilustrowat to wielodniowa agonia poparzonego
w pozarze lasu jelonka), Bog milczy. Nie to jest jednak tematem niniejszego opraco-
wania. Inng prominentng wersja abskondytyzmu, blizsza juz biezacej analizie, jest esej
S. Maitzena Divine Hiddenness and the Demographics of Theism?. Esej ten traktuje o nie-
réwnej dystrybucji wierzacych w osobowe bostwo w réznych kultuach swiata, z czego
wywodzi si¢ przewagg eksplanatywna hipotezy naturalistycznej. Jednak ten wariant
problemu, bedzie nas zajmowat zaledwie peryferyjnie.

1, Abskondytyzm” to termin, ktérym proponuje okresli¢ ten problem w literaturze polskiej, a oddajacy
angielskie okreslenie , hiddenness”. Odpowiednio zatem , divine hiddenness” oznacza literalnie boska, ukry-
to$¢/ niedostepnosé/ nieobecnos¢. Poniewaz stowo , ukrytos¢” w formie rzeczownikowej brzmi niezrecznie,
proponuje termin techniczny ,,abskondytyzm”, nawiazujacy do pojecia ,Deus absconditus”, czyli Boga ukry-
tego, pojecia znanego chocby z teologii Lutra. Jednak Luter stosowal rowniez komplementarnie pojecie , Deus
revelatus”, konstytuujace klasyczne rozwigzanie chrzescijaniskie tego problemu: Bég ukryty, jest Bogiem obja-
wionym, a mianowicie w Pismie $w. oraz eminentnie, w Chrystusie. Zob. Encyclopedia of Protestantism, v. IIl
(pod hastem: , Luter”), H. Hillerbrand (red.), New York — London 2004.

2, American Philosophical Quarterly”, 1979, nr 16, s. 335-341.

3, Religious Studies”, 2006, nr 42, s. 177-191.
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Niniejszy esej poswiecony jest dzielu Johna L. Schellenberga, ktéry sformutowat
antyteistyczny argument z faktu istnienia tzw. nie stawiajacych oporu niewierzacych®.
W pracy pt. Wisdom to Doubt, Schellenberg formuluje nastepujacy sylogizm:

1. Z koniecznodci, jesli Bog istnieje, to kazdy kto:

a) nie sprzeciwia si¢ Bogu,

b) jest zdolny do istotnej, Swiadomej relacji z Bogiem, (znajduje sie rowniez),

) w sytuagji pozwalajacej partycypowac w takiej relacji.

2. Z koniecznosci, osoba znajduje sie¢ w sytuacji pozwalajacej na partycypacje w is-
totnej, Swiadomej relacji z Bogiem, tylko wtedy, gdy w tym samym czasie wierzy, ze
Bog istnieje.

3. Z koniecznosci, jesli Bog istnieje, ludzie, ktdrzy:

a) nie sprzeciwiaja sie Bogu,

b) sa w stanie nawigzad istotna, $wiadoma relacje z Bogiem, (takze),

c) wierza, ze Bdg istnieje,

4. Istnieja (i czesto istnieli) ludzie, ktdrzy:

a) nie opierali sie Bogu,

b) sa zdolni do istotnej, Swiadomej relacji z Bogiem, (nie wierzac zarazem, ze),

c) Bog istnieje.

5. Bog nie istnieje’.

Krétko mowiac, w $wiecie, w ktdrym istnieje niedoscigniony Bég teizmu, nie sta-
wiajacy oporu niewierzacy nie istnieja. Jesli nie stawiajacy oporu niewierzacy istnieja,
nie istnieje Bog (przynajmniej to, co teisci przez to pojecie zwykle rozumieja). Autor Di-
vine Hiddenness and Human Reason doprecyzowuje, o jakim bycie tutaj mowa. Jest to Bog
tradycyjnego teizmu, z omni-wtasnosciami. Jest to zatem Bog wszechmocny, wszech-
wiedzacy i doskonale dobrys. Jest to osobowy stworca wszechswiata, anzelmianskie bds-
two niezrdwnane. Musimy jeszcze podkresli¢ wazne zatozenia, jakie zostaly poczynio-
ne w niniejszym argumencie. Po pierwsze, argument ma charakter dedukcyjny. Autor
podkresla koniecznosciowy aspekt inferengji. Jednak nawet pozbawiony tego aspektu,
mysle, ze moze by¢ sformutowany w postaci indukcyjnej czy probabilistycznej i zacho-
wac pewna site oddziatywania. Po drugie, zaklada sie, ze wiara jest kwestia non-wo-

4 Dostownie: ,,unculpable non-believers”. Schellenberg, szczegélnie we wczesnym okresie dysputy,
uzywat takze terminu ,,reasonable non-believers”. Obecnie uzywanym zwrotem preferowanym przez Schel-
lenberga jest ,non-resistant non-believers”. Okreslen: , niezawiniony niewierzacy” oraz ,nie stawiajacy oporu
niewierzacy”, bede uzywat z grubsza zamiennie.

5 Wisdom to Doubt. A Justification of Religious Skepticism, Ithaca and London 2007, s. 204-205. Do opraco-
wania niniejszego zagadnienia, jako materialy zrédtowe postuzyly mi przede wszystkim nastepujace pozycje
Schellenberga: 1. Divine Hiddenness and Human Reason, Cornell University Press, NY 1993; 2. Wisdom to Doubt. A Ju-
stification of Religious Skepticism, Ithaca and London 2007; 3. What the Hiddenness of God Reveals: A Collaborative
Discussion, w: Divine Hiddenness. New Essays, D. Howard-Snyder, P. Moser (red.), NY 2002; 4. The Hiddenness
Argument. Philosophy’s New challenge to Belief in God, NY 2015; 5. The Hiddenness Argument Revisited (1), ,Reli-
gious Studies”, 2005, nr 41/1, s. 201-215; 6. The Hiddenness Argument Revisited (1I), ,Religious Studies”, 2005,
nr 41/3, s. 287-303.

¢ Wisdom to Doubt, cyt. wyd., s. 195.
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litywna’. Przyktadowo, jesli sadze, Ze ten pies jest brzydki, to nie mam takiej wtadzy,
aby aktem woli osadzi¢, ze jest tadny. Jesli czuje, Ze mam depresje, nie pozbede sie jej
przez prosta proklamacje, ze czuje si¢ Swietnie. To samo stosuje si¢ do wiary w Boga.
Po trzecie, Schellenberg zaklada, ze aktualny swiat bytby w jakims sensie bezwarunko-
wo lepszy, gdyby wszyscy ludzie byli w relacji z Bogiems. Przywodzi to na mysl dyle-
mat opisany onegdaj przez R. Adamsa w eseju Must God Create the Best?® Doskonaty
Bog moze, powiada Adams, pod pewnymi warunkami stworzy¢ nieoptymalny $wiat.
Taki $wiat powinien spetnia¢ nastepujace warunki: (1) zadna istniejagca w nim istota,
nie zaistniataby w najlepszym mozliwym $wiecie; (2) nie mozna powiedzie¢ o Zadnej
istniejacej istocie, ze lepiej byloby, aby nie istniata, niz istniata; (3) kazda urzeczywist-
niona istota jest przynajmniej tak samo szczesliwa, jak bylaby w jakimkolwiek innym
mozliwym swiecie'?. Wydaje sig, ze aktualny swiat nie spelnia jednego z warunkéw,
pod ktorymi doskonaty Bég stworzyltby nieoptymalny swiat, taki jak ten, a mianowicie
warunku (3)". Wiez z Bogiem, (jesli taki istnieje), moze by¢ dla podmiotéw sprawczych
zdolnych do relacji, niezastepowalnym dobrem. Krytycy argumentu Schellenberga sta-
raja sie jednak wykaza¢, ze istnieja wyzsze dobra, ktdre moga mie¢ wplyw na obecny
status quo w stosunkach bosko-ludzkich.

Abskondytyzm a problem zla

Pojawia sie sugestia, ze abskondytyzm jest szczegélnym przypadkiem problemu
zta2. Gdyby tak miato by¢, to mozna by zastosowac do niego strategie sprawdzone
w sporze teodycealnym. Istniejg jednak, poza wyraznymi zbieznos$ciami, réwnie wyra-

7 The Hiddenness Argument, cyt. wyd., s. 59-60.

8 Schellenberg ujmuje problem ,,z gory”, czyli z perspektywy Boga, sugerujac, ze doskonata mitos¢ za-
wsze bedzie gotowa do podmiotowej, sSwiadomej i istotnej relacji ze stworzeniem, ktére do tego jest zdolne
i ktore nie stawia oporu. Zob. The Hiddenness Argument, cyt. wyd., s. 43. Jednak siegajac gtebiej, widoczna jest
przestanka, ze swiat jest bezwarunkowo lepszy dzieki relacji z Bogiem, niz bytby bez tej relacji. Gdyby nie
bytby bezwarunkowo lepszy, Bog ze szlachetnych pobudek mégiby zrezygnowac z relacji z przynajmniej nie-
ktorymi stworzeniami.

9, The Philosophical Review”, 1972, nr 3, t. 81, s. 317-332.

10 Tamze, s. 320.

T'W tym co pisze wystepuje zgoda na postulat Schellenberga, Ze $wiat bylby szczesliwszy, gdyby
wszyscy znali Boga. Moze jednak by¢ tak, ze nie wszyscy ludzi zostali zaprojektowani przez Boga w taki spo-
sob, ze byliby szczesliwsi w relacji poznawczej z osobowym Bogiem. By¢ moze niektdrzy z nas beda réwnie
szczesliwi w relagji z ludzmi lub substytutami osobowego bostwa. T. Nagel powiedziat pewnego razu, ze byl-
by niepocieszony, gdyby okazato sie, Ze Bog istnieje. Moze zatem w teistycznym $wiecie istnieje raj dla atei-
stow? Jest wiele sposobéw wyobrazenia sobie najwyzszego szczescia bez Boga: ateisci moga by¢ szczesliwi
kontemplujac majestat kosmosu, piekno przyrody, realizujac swéj potencjat czy pielegnujac mitos¢ do najbliz-
szych. W kwestii filozoficznego opracowania pogladu, Ze $wiat bylby lepszy bez Boga, niz z Bogiem, zob. G. Ka-
hane, Should We Want God to Exist?, draft tekstu majacego sie ukazac¢ w ,, Philosophy and Phenomenological
Research”, http://www.philosophy.ox.ac.uk/__data/assets/pdf_ file/0003/6933/Kahane_Should_We_Want.pdf

12 Tak np. J. A. Keller, Problem of Evil and Power of God, Aldershot 2007, s. 31-54.
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ziste dywergencje miedzy oboma problemami. Peter van Inwagen jest zdania, Ze pro-
blemy te mozna odseparowac, poniewaz mozemy sobie wyobrazi¢ swiat, w ktorym
problem zta jest tak samo dotkliwy jak obecnie, mimo tego, Ze nie istnienie problem ab-
skondytyzmu'3. Inwagen podsuwa nam obraz klasy Zydéw, ktérzy maja zgina¢ w Ho-
lokauscie w ciagu najblizszych kilku tygodni. Wszystkim tym ludziom objawia si¢ Bog
na rozne sposoby, optycznie badz werbalnie. Jednak poza owymi manifestacjami, caty
proces zagltady odbywa sie bez przeszkdd. Nie mozna wowczas sadzié, Zze usunigcie
problemu abskondytyzmu, posiada powazny wplyw na problem zla. Inwagen propo-
nuje takze odwrotny eksperyment myslowy ze ,,$wiecka utopia”, czyli $wiatem, w kto-
rym problemu zta nie ma (lub jest w postaci szczatkowej), ale jednoczesnie Bég nie jest
w nim obecny’4. W takim $wiecie problem abskondytyzmu nie bytby zbyt palacy. Autor
An Essay on Free Will proponuje typologie, w ktorej ,Hiddenness of God” jest pojeciem
nadrzednym, rozszczepiajacym si¢ na problemy: (a) moralny (problem zta) i (b) episte-
mologiczny (to, co faktycznie okre$lamy problemem abskondytyzmu).

Postuluje si¢ takze, zeby abskondytyzm zakwalifikowac jako problem zta tylko
w zakresie, w jakim dotyczy on oséb wierzacych: dla nich z pewnoscig brak wyraznych
przejawdw aktywnosci bostwa, stanowi¢ moze pewien rodzaj zta. W jakims bardziej
generalnym sensie, mozna by jednak zaklasyfikowac te kwestie do problematu zta, je-
8li zatozy¢ hipotetycznie, ze swiat z dobroczynnym stworca u swych postaw, zaanga-
zowanym w sprawy swiata, czynilby 6w $wiat lepszym, niz jest on obecnie. Jesli istnie-
je mozliwy swiat, podobny do naszego, ale w ktorym cztowiek mogtby liczy¢ w swych
egzystencjalnych zmaganiach na pomoc dobroczynnego, wszechmocnego bytu, taki
$wiat moglibysmy uznac za lepszy, niz ten aktualny. Taka wersje problemu okresli¢ by
mozna ,,posybilistycznym problemem zta”. Subtelne powigzanie abskondytyzmu z pro-
blemem zta podkresla D. Howard-Snyder w swoim artykule o Hiddenness of God. Suge-
ruje on, ze wystepowanie zla, poteguje problem abskondytyzmu, gdyz wtasnie w oko-
licznosciach szczegolnej opresji, nalezatoby oczekiwac interwencji mitujacego Boga'®.

Antecedencje

Jaka genealogie posiada problem abskondytyzmu? Z pewnym zdumieniem przy-
ja¢ mozna odkrycie, ze argument antyteistyczny wyrastajacy z tak oczywistych prze-
stanek, zostat sformutowany tak p6zno'®. Schelleberg sugeruje, ze musiata nastapic
wielowarstwowa ewolucja, zeby abskondytyzm mdgt pojawic sie jako argument. Ta ewo-
lucja zwiazana jest ze globalizacja i wzrostem swiadomosci pluralizmu opdji religijnych,

13 P. van Invagen, Divine Hiddenness. New Essays, D. Howard-Snyder, P. Moser (red.), s. 24 in.

14 Tamze, s. 25in.

15 Zob. Hiddenness of God, w: Encyclopedia of Philosophy, T. Gale, D. M. Borchert (red.), t. 4, New York 2006.
16 Tekst fundamentalny Schellenberga Divine Hiddenness and Human Freedom, opublikowany w 1993 roku.



Abskondytyzm jako argument antyteistyczny w ujeciu J. L. Schellneberga 113

ustabilizowaniem sekularyzmu, jako réwnoprawnej perspektywy osoby moralnej, prze-
mianami w teologii, ktére zakwestionowata , seksistowski” wizerunek Boga — Ojca, za-
chowujacego dystans wobec swojego stworzenia oraz zanegowaniem dogmatu antro-
pologicznej rezystencji ,upadtej” ludzkosci wobec Boga!”. Milieu zmienito sie i to sta-
rozytna zagadke o zawodnosci Boga w trudnych chwilach, zamienito w argument prze-
ciwko istnieniu tego Boga'®.

Jak sie rzekto, problem abskondytyzmu bez ateistycznych implikacji jest bardzo
stary'. W psalmie lamentacji Dawida, czytamy nastepujace stowa: , Boze m¢j, Boze mdj,
czemus mnie opuscil? Daleko jeste$, m6j Wybawco, chociaz jecze w bélu. Boze moj, wo-
fam w ciggu dnia, a nie odpowiadasz; i nocg, a nie zaznaje spokoju” 2.

Zyjacy w IV n.e. Jan Chryzostom, biskup Konstantynopola, w swoim dyskursie
przeciw arianskiej teologii wypowiedzial poglad, Ze poznanie Boga jest poza zasiegiem
naszych nawet najbardziej subtelnych wtadz poznawczych, wobec nieskoficzonego
dystansu ontologicznego miedzy konstytucja czlowieka i Boga2!. Sw. Anzelm, biskup
z Canterbury, ztozyt nastepujace wyznanie w Proslogionie: ,Goraco pragnie Cie wi-
dzie¢, a zbyt ukryta jest przez nim (tj. stuga bozym, Anzelmem, przyp. méj) twarz two-
ja. Pragnie przystapic do ciebie, a mieszkanie twoje jest nieprzystepne. Pragnie Ci¢ zna-
lez¢, a nie zna miejsca, w ktorym przebywasz. Panie, jestes moim Bogiem i jestes moim
Panem, a nigdy cie nie widziatem”22.

Blaise Pascal, autor stynnego ,zakladu”, stanowigcego inspiracje do prudengjal-
nych argumentdéw za istnieniem Boga, jest autorem nastepujacego pogladu: ,, Ani nie
znamy istnienia, ani natury Boga (...). Jesli jest Bog, jest On nieskoriczenie niepojety (...).
Jestesmy tedy niezdolni poja¢ ani czym jest, ani czy jest”?.

17 Hiddenness Argument..., cyt. wyd., s. 41-44. Warto zauwazyc¢, ze wczesniej problem ukrytego Boga,
stuzyl raczej procedurom eksplanatywnym, a nie antyteodycealnym. Mianowicie, wczesny J. Hick, w dziele
Evil and the God of love (z roku 1966), pisat o tym nie jako o problemie, ale raczej jako kluczu hermeneutycznym
dla zrozumienia jego teodycei Swiata jako srodowiska hartowania dusz, jesli mozna to tak okreslic.

18 Mam pewne watpliwosci, czy stulecia krytycznego ogladu wiary (wystarczy poczytaé Sume teologii
$w. Tomasza), nie przyniostyby sformutowania tego argumentu, gdybysmy po prostu nie doczekali sie triumfu
naturalizmu, jako redukcji narzedzi poznawczych do naukowego paradygmatu. Naturalizm po prostu ,, wi-
dzi” $wiat, jako pozbawiony obecnosci Boga. Dlatego w ramach percepcji naturalizmu, sformutowanie takiego
argumentu jest zgota spontaniczne. Filozofowie proweniendiji teistycznej, nie sformutowali go ani wtedy ani
teraz, poniewaz Zyja w innym milieu i w ramach gry jezykowej teizmu, tak postawiony problem jest non se-
quitur. Podejrzewam, Ze ostatecznie mamy zatem bifurkacje wizji $wiata i skutecznos¢ argumentu jest relaty-
wna do tego, po ktorej stronie boiska gramy. Argumenty ateizmu sg przekonujace dla ateistéw, a nieskuteczne
dla teistow i vice versa. W pdzniejszej czesci analizy, rozwine nieco powyzsze uwagi.

19 Pojecie ,,ukrytego Boga” pochodzi z ks. Izajasza 45:15, cyt.: ,Naprawde, Ty jestes Bogiem, ktory sie
ukrywa”, za: Pismo sw. Starego i Nowego Testamentu, Edycja $w. Pawta 2009.

20 Ps, 22:2-3. ,jecze w bolu”, dost. ,wyje”. Autorzy biblijni czasem nie przebierali w stowach.

21 Zob. cytat z traktatu Chryzostoma, w: R. Otto, Idea of Holy, London 1936, s. 183. W polskim wydaniu
Swietosci, brak jest apendyksu, w ktérym wystepuje ten cytat.

2 Anzelm z Canterbury, Monologion. Proslogion, Warszawa 1992, s. 142.

2 Blaise Pascal, Mysli, Warszawa 1997, s. 197.
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Mam nadzieje, Ze kilka tych cytatow wystarczy do uswiadomienia sobie, Ze pro-
blem abskondytyzmu, aczkolwiek pod innymi niekiedy nazwami, towarzyszyt ludziom
wiary od bardzo wielu wiekéw?4.

Prekursorem argumentu w antyteistycznej postaci jest F. Nietzsche, ktéry w Jutrze-
nce, w typowej dla siebie bojowej retoryce wyglosit nastepujacy wywdéd: ,Bog wszech-
mocny i wszechwiedzacy a zatem nie dbajacy nawet o to, by jego zamiary byty zrozu-
miale przez stworzenie jego, jest-ze on Bogiem dobroci? Przez cate tysiaclecia pozwalat
istnie¢ przemnogim watpliwosciom i niepewnosciom, jak gdyby nie przynosity one usz-
czerbku zbawieniu ludzkosci, a rdwnoczesnie grozi straszliwemi nastepstwami przy
kazdem zboczeniu z drogi prawdy? Ma prawdeg, a jednak moze patrzec na to, jak bole-
$nie ludzko$¢ dobija sie 0 nig — czyz to nie jest okrucienstwo? — Lecz mimo to jest snadz
Bogiem dobroci — jeno nie umie wypowiadac si¢ wyrazniej!”?

Krytyki i repliki

Zanim przejdziemy do krytyki argumentu, musimy poswieci¢ mu jeszcze troche
uwagi, aby uwypukli¢ jego mocne strony. W pracy Divine Hiddenness and Human Rea-
son Schellenberg sformutowal swéj argument w formie nastepujacego sylogizmu:

6. Jesli istnieje Bdg, to jest to doskonale milujacy Bég.

7. Jesli doskonale mitujacy Bog istnieje, rozsadna (dost. , reasonable”)? niewiara
nie wystepuje.

8. Rozsadna niewiara jednak wystepuje.

9. Nie istnieje doskonale mitujacy Bog.

10. Nie istnieje Bog?’.

Cala argumentacja zalezy od proklamagiji tej doskonatej, niedo$cignionej mitosci.
Autor Wisdom to Doubt nazywa koncepcje Boga, do ktorej odwotuje sig, ultimizmem”.
Ultimizm jest terminem technicznym Schellenberga na okreslenie istnienia ostatecznej
rzeczywistosci w trzech zakresach: metafizycznym, aksjologicznym oraz soteriologicz-
nym?. Teizm jest w tym schemacie kategorialnym personalistycznym ultimizmem. Sche-

24 To, ze autorzy religijni nie wyciagali ze swoich refleksji implikacji destrukcyjnych dla wiary, jest oczy-
wiscie uwarunkowane teistycznym milieu, co nie zmienia postaci rzeczy, Ze nie bylo one irracjonalne czy pa-
ralogiczne. Nalezy tutaj dodac, ze w tradydji religijnej chrzescijanstwa (i nie tylko) istnieje potezny ruch mysli
apofatycznej, czy teologii negatywnej, ktory kladzie nacisk na niewyrazalnos¢ czy nieuchwytnosé Boga. Moz-
na wspomnie¢ chocby Pseudo-Dionizego, Tomasza z Akwinu, czy Kuzanczyka. Zob. np. ciekawa analize filo-
zoficzna tradydji apofatycznej chrystianizmu, w: Piotr Sikora, Logos niepojety, Krakdw 2010.

5 F. Nietzsche, Jutrzenka. Mysli o przesqdach moralnych, Warszawa — Krakow 1912, s. 90-91.

26 Alias niezawiniona, alias nieoporna

%7 Divine Hiddenness and Human Freedom, cyt. wyd., s. 83.

28 Wisdom to Doubt, cyt. wyd., s. 18. Oczywiscie w tym swietle inne kompletne systemy religijne i areli-
gijne, takze moga by¢ ultimizmami. Odnosi sie to takze do ateistycznych systeméw, np. buddyzmu albo teorii
naukowych typu , teoria wszystkiego”. Gdyby personalistyczny ultimizm teizmu byt upadt, problem ultimi-
zmu pozostanie zatem otwarty.
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llenberg bierze na warsztat standardowy teizm, tj. poglad, Ze istnieje Bog, ktory jest wsze-
chwiedzacy, wszechmocny i doskonale dobry i jest milujacym stwérca wszechswiata®.
Schellenberg utrzymuje, ze omni-doskonalos¢ Boga, implikuje relacjonalno-personalna
mitos$¢ do wszystkich stworzen, zdolnych do wzajemnosci w tym zakresie®. Byloby
czyms$ dziwacznym i zgota niekoherentnym twierdzi¢, ze Bog tworzy zdolne do inte-
rakgji i wyzszych uczu¢ podmioty, ale zarazem niezdolne do znaczacej relagji z Bogiem,
wylaczajac przypadki intencjonalnego odrzucenia z ich strony?!. Z intuicja taka zgadza
sie Richard Swinburne, ktéry powiada: ,Jesli chrzescijaniska religia pomogta nam (...),
zobaczy¢ co$ naprawde wartosciowego, to byt to poglad, ze mitos¢ jest najwyzszym do-
brem. Mitos¢ zaklada dzielenie si¢, dawanie innym tego, co jest naszym wtasnym do-
brem i przyjmowaniem od drugiego, jego dobr dla nas”32.

Podsumowujac, argument opiera si¢ na starannym przemysleniu, jaka jest natura
mitosci w kontekscie ogdlnych rozwazan na temat relacji Boga do $wiata, przyjmujac
anzelmianski obraz Boga jako niedoscignionej doskonatosci oraz poskramiajac modyfi-
kujace zabiegi tradycyjnej teologii®.

Hipoteza r6znicy ontycznej (Brian Davis, Hebert McCabe)

B. Davis, H. McCabe i inni autorzy bedacy pod wplywem filozoficznej teologii To-
masza z Akwinu, kwestionuja uniwokalne znaczenie przestanki (6). Zgodnie z tym za-
foZeniem, Bég jest Bogiem niedoscignionej mifosci. Jednak Davis and McCabe dowo-
dza, iz z fundamentalnego rozumienia atrybutéw Boga wynika, Ze dobro¢ (i mitosc)
Boga, maja kompletnie odmienne znaczenie od znaczenia standardowego. Davis, za
Akwinatg, wyprowadza radykalne wnioski z boskiej transcendencji. Sadzi¢, ze Bog jest
moralnie dobry, jest antropomorfizmem, podobnym do pogladu, ze B6g ma oczy czy
rece®. Dobro¢ Boga ma charakter amoralny. Moralny podmiot sprawczy, to ktos, kto

29 Tamze, s. 49.

% Tamze. s. 199in.

31 Tamze. s. 201.

32 R. Swinburne, The Christian God, Oxford 1994, s. 177.

3 Tamze., s. 206. W kwestii autorytetu teologii w zakresie definicji absolutu, autor postuluje cos, co pro-
ponuje nazwaé, by¢ moze zbyt wzniosle, postulatem kopernikanskim. Autor zarzuca teologii, ze wychodzac z ba-
zowego wizerunku Boga (wiedza, moc i dobro¢ w wersji omni-), dokonuje rozmaitych przemyslnych zabie-
gow, aby dopasowac Boga do swiata. W odrdznieniu od teologii, zadanie filozofii polega na odpowiedzi na
pytanie: majac podstawowe dane na temat natury bostwa, odpowiedzmy sobie, jaki powinien by¢ $wiat, wy-
chodzac od zatozonych danych wejsciowych? Stowem, nie Boga do swiata dopasowujmy (teologia), tylko swiat
do Boga (filozofia). Schellenberg chce w ten sposéb wykazac, ze zakladajac rudymentarne fakty o Bogu, swiat
by¢ moze powinien by¢ inny, niz jest w rzeczywistosci. Zob. Wisdom to Doubt, cyt. wyd., s. 197-198. Ale to jest
zatozenie dyskusyjne. Wyglada na arbitralne przyjecie pewnych danych teologii, by nastepnie odrzuci¢ inne
jej deliberacje, jako by¢ moze mniej wygodne dla dowodzonej tezy. Skutki takiego pomieszania gier jezyko-
wych teologii i filozofii, bede analizowal w koncowej czesci studium.

34 B. Davis, The Reality of God and the Problem of Evil, cyt. wyd., s. 209.
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moze by¢ albo dobry albo zty. Bog jest fundamentem istnienia. Aby oceni¢, ze dziata-
nie X jest dziataniem dobrym lub ztym, trzeba mie¢ do tego uklad odniesienia. Jednak
Bog nie ma obok siebie jakiejs platonskiego abstraktu, godnie z ktérym osadzi¢ by mo-
Zna, czy Jego dzialanie jest lepsze lub gorsze. On jest, mozna powiedzie¢, ekwiwalen-
tem takiego idealnego dobra, ale w sensie takim, ze stanowi doskonato$¢, plenum by-
tu®. Jego dziatanie jest dobrem, poniewaz to On dziala, a nie wedtug tego, co sie dzia-
la. Atrybut milosci w odniesieniu do Niego, jest nie do pomyslenia, poza sensem figura-
tywnym (mniej wigcej w takim sensie méwimy, ze , Bég patrzy” czy, ze , Bdg sie gnie-
wa”). Nie mozemy przypisa¢ Bogu mitosci, poniewaz nie istnieje Zadna symetria da-
wania i brania, jak w przypadku ontycznie zblizonych do siebie bytéw. Bog okazuje
,milos¢” swojemu stworzeniu, podobnie jak my okazujemy pajakowi, wynoszac go do
ogrodu®. Implikacje dla problemu abskondytyzmu sa nastepujace: to, ze Bég objawia
sie lub nie objawia nie stawiajacym oporu niewierzacym (jesli sa tacy), nie kwalifikuje
tego w najmniejszym stopniu do osadu moralnego. Tylko zantropomorfizowowane bo-
stwa, jak Zeus, Thor czy Marduk, mozna ocenia¢ w odniesieniu do $wiata stworzone-
go. W swiecie teistycznego absolutu, taki wniosek jest non sequitur®.

Schellenberg w odpowiedzi na taka argumentacje, zwraca uwage, ze kreuje ona
skrajnie abstrakcyjny wizerunek Boga, znajdujacy sie po drugiej stronie spektrum wzgle-
dem antroporficznego Boga. Jednak to nie determinuje, jak sadze, czy taki model jest
uprawniony w obrebie teizmu. Jesli jednak jest uprawniony, to unieszkodliwia rozumo-
wanie abskondystyczne, ponoszac wielkie koszty psychologiczne.

Hipoteza pustego zbioru
(E. Azadegan, P. Moser, W. Wainwright, C. S. Evans)

Rozwiazanie pustego zbioru zaklada generalnie, Ze nie istnieja nie stawiajacy opo-
ru niewierzacy. Jesli nawet jednak si¢ zdarzaja, sa ofiarg antyboskiej kultury i chociaz
Bog niekoniecznie obwini ich za brak wiary, to jednoczesnie posiada dobre powody, aby
nie zaburza¢ rownowagi tego stanu rzeczy. Co to znaczy, ze zbior jest pusty? Przede
wszystkim oznacza to afektywny defekt naszego aparatu poznawczego w zakresie per-
cepcji Boga. Jak wyjasnia Alvin Plantinga: , Nasze funkcje emocjonalne sa wypaczone,

% Tamze. s. 202 i n. Blizniacze wnioski wysuwa H. McCabe, w: Faith Within Reason, London — New
York 2007, roz. 8.

3% Tamze. s. 210.

% Powinni$my tutaj zauwazy¢, ze metafizyka teizmu oparta o poglady $w. Tomasza i bezczasowy
wizerunek Boga zawsze generowac bedzie podobne wyniki. Skoro nie istniejg , realne relacje” miedzy Bogiem
a $wiatem, interaktywnos¢ nie zachodzi.

38 Z uwagi na koszty religijne, filozofowie analitycznej proweniengji, nawet sympatyzujacy z bezczaso-
wym wizerunkiem Boga, jak np. N. Kretzmann, E. Stump czy P. Helm, nie sg sktonni do wyciagania tak ra-
dykalnych wnioskow ze swojej refleksji nad naturg teistycznego absolutu.
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skierowany na zly obiekt; kochamy i nienawidzimy zle rzeczy. Zamiast szukac w pier-
wszym rzedzie krdlestwa Boga, mamy sklonnos¢ przede wszystkim do samo-gloryfi-
kagji i przysparzania samym sobie splendoru. Naginamy wszelkie swoje wysitki w ce-
lu wykreowania swojego dobrego wizerunku. (...). Myslimy o posiadaniu débr w sche-
macie sumy zerowej: kazde dobro, ktdre posiadasz ty, jest tym, ktdrego nie moge po-
siadac ja, cho¢bym chciat. Chce by¢ bardziej znanym od Ciebie, a wiec kiedykolwiek
zrobisz co$ godnego uwagi, czuje ukucie zazdrosci”¥.

W podobny sposob, dowodzi Plantinga, traktujemy Boga, jako zrodto zagrozenia
naszego pragnienia autonomii i samowystarczalnosci. Traktujemy Go jak rywala, kto-
rego musimy pokonac¢ w naszej grze o sumie zerowej¥.

Azadegan w swoim eseju Divine Hiddenness and Human Sin, wychodzi od takiego
tradycyjnego, religijnego pogladu odnosnie niefortunnego potozenia ludzkosci*. Aza-
degan odwotuje sie arystotelesowskich kategorii wykroczenia subiektywnego i obiek-
tywnego oraz koncepgji akrazji i nieopanowania (incontinence)*>. Akrata, to osoba dotk-
nieta brakiem wystarczajaco silnej woli do przeforsowania tego, co wg swojej wiedzy,
uwaza on za najlepsze. Wbrew temu osoba taka, podejmuje dziatania wywotane niera-
cjonalnym impulsem, czy gorsza racja. Filozofowie niekiedy sadzili, ze akrazja nie jest
mozliwa. Azadegan odwotuje sie do badan nad chwiejnosciaq woli D. Davidsona, ktory
dowodzi, ze dla osoby X, mozliwy jest wolny, intencjonalny wybdr opgji a, mimo tego,
Ze opcja b, we wlasnym osadzie tej osoby, jest bardziej racjonalna, po rozwazeniu wszy-
stkich racji**. Cztowiek ma tendencje do zachowan racjonalizujacych, wydaje sie wrecz,
ze tak definiowana chwiejnosc jest zjawiskiem nader powszechnym. W odniesieniu do
Boga, Azadegan postuluje para-sensor, ktéry za Kalwinem nazywa sensus divinitatis.
Jest to rodzaj uniwersalnej, posiadanej przez ludzkos¢ predyspozycji do poznania Bo-
ga. Sensus divinitatis jest jednak zdeformowany przez grzech, ktdry przybiera postac
chwiejnosci woli. Jak dziata niepowsciagliwos¢ (incontinence) w tym zakresie? Azade-
gan, za Plantingg sugeruje, ze w ludzkiej naturze, tkwi¢ moze niby znamie Boga, skton-
nos$¢ do perfekcjonizmu. Skutkiem ubocznym wielkosci stworzenia, jego mrocznym re-
wersem, jest skfonnos$¢ do egocentryzmu, samo-gloryfikagji i autonomii. Jednoczesnie,
jesli Bég jest omni-doskonatoscia, jak postuluje teizm, to On raczej, niz stworzenie go-
dzien jest hotdu i czci. Czlowiek zatem wiedzac zrazu instynktownie czy intuicyjne, ze
nie jest centrum wszech$wiata, podejmuje decyzje porazone chwiejnoscig woli contra
Dei**. W pewnym momencie swojego zycia, aparat poznawczy Boga jest tak znieksz-
tatcony, Zze nie mozemy juz moéwic o subiektywnym, ale raczej obiektywnym grzechu,

3 Warranted Christian Belief, New York — Oxford 2000, s. 208.

40 Tamze.

4 Divine Hiddenness and Human Sin, ,,Journal of Reformed Theology”, 2013, nr 7, s. 69-90.

4 Subiektywne wykroczenie dotyczy $wiadomosdi, Ze x jest zle, a jednak x. Obiektywne wykroczenie za$
wystepuje, kiedy osoba sadzi, e x jest dobre, a wiec x, ale obiektywnie x jest zte. Wyznawca fanatycznej ideolo-
gii, ktory dokonuje aktu terroru, jest ofiara obiektywnego wykroczenia, jak dtugo sadzi, ze postepuje dobrze.

43 Zob. Essays on Actions and Events, New York 2001, s. 42 i in.

4 Reformed Journal of Theology”, cyt. wyd., s. 83.



118 JACEK SIEMIENIUK

czyli przybiera status niezawinionej niewiary. W tej sytuacji, zeby odzyskac sprawnos¢
swojego sensus divinitatis, moze nie wystarczyc¢ ,otwartos¢ poznawcza” i ,,szczero$¢”
w postawie wobec Boga. Osoba raczej powinna pokutowac, zatlowac za swoje grzechy.
Ale jak mozna pokutowac, jesli osoba obiektywnie nie widzi podstaw do swojej winy
i nie wierzy w Boga?% By¢ moze osoba taka powinna si¢ modli¢. Tim J. Mawson, w swo-
im eseju Praying to Stop Being an Atheist formutuje kryteria, kiedy ateista/agnostyk jest
pod prima facie zobowigzaniem, aby zaangazowac si¢ w modlitwe w poszukiwaniu
Boga*. Zdaniem Mawsona, jesli ateista: 1. uwaza kwestie istnienia Boga za istotna me-
tafizycznie i/lub egzystencjalnie (w nawiazaniu do pytan typu: dlaczego istnieje raczej
co$, niz nic?; jaki jest sens mojego zycia?, itp.), 2. nie sadzi, Ze jest w posiadaniu silnych
przestanek przeciw istnieniu Boga, ktére czyniq fakt Jego istnienia czyms wysoce nie-
prawdopodobnym, oraz, 3. nie ma powaznych podstaw do obaw, ze praktyka modli-
twy moze wywotac¢ niepozadane epistemicznie skutki, np. autosugestie w kierunku fat-
szywego obiektu kultu, by¢ moze wspartego przez freudowska sktonnos¢ do poszuki-
wania oparcia w wyidealizowanej figurze ojca; moze spowodowac halucynacje gene-
rujaca fatszywy obiekt poznawczy; moze spowodowac hipnopodobne stany alienacji
i wezytanie urojonej wiedzy, to taki ateista lub agnostyk, znajduje sie pod prima facie
zobowigzaniem do zaangazowania w praktyke modlitwy, aby da¢ sobie poznawcza
szansg, do nawiazania relacji z Bogiem?’.

C. Stephen Evans wyjasnia, dlaczego mozliwe jest, ze Bog jest czeSciowo ukryty,
w swojej pracy Natural Signs and the Knowledge of God*s. Evans wychodzi od hipotezy, ze
Bog uniwersalnych religii istnieje. Taki Bég wedlug przekazéw religijnych jest dosko-
natoscia w zakresie mocy, wiedzy i dobroci. Bog troszczy si¢ o swoje stworzenia, m.in.
w zakresie wiekuistego ich szczeScia. MoglibySmy oczekiwad, ze Bog taki zapewni nam
jakis rodzaj wiedzy o sobie. Wiedza powinna by¢ tatwo dostepna, poniewaz trudno cie-
szy¢ sie z relagji z inng osoba, o ktorej nie wiemy, Ze istnieje. Evans nazywa ten modus
dostepu do Boga ,, Wide Accesability Principle”, czyli zasada powszechnego dostepu®.
Zasada powszechnego dostepu oznacza, ze przynajmniej bardzo wielu ludzi bedzie
mialo dostep do Boga, cho¢ ze wzgledu na specjalne cele Boga, moga wystapi¢ pewne

4 Mysle, ze zmartwienie to moze by¢ troche na wyrost, jako Ze kazdy dorosty homo sapiens, mozna do-
mniemywac, dorobit sie swojego katalogu wykroczen, ktére podpadaja pod kodeks typu Dekalog, czy zasade
chrzescijaniskq mitosci blizniego.

4, International Journal for Philosophy of Religion”, 2010, v. 67 (3), s. 173-186. A. Kenny argumentuje
podobnie w The God of the Philosophers sugerujac, ze modlitwa agnostyka nie jest bardziej komiczna, niz wotanie
rozbitka na bezkresnym oceanie, osoby uwiezionej w jaskini, samotnego wspinacza, ktéry zawist nad urwi-
skiem, chociaz we wszystkich tych przypadkach moze nie by¢ nikogo, kto by mégt pomoc.

47 Tamze, s. 175. Mawson podaje przykladowe modlitwy ateisty: ,nie wierze w Ciebie, poméz mojemu
niedowiarstwu”, inny typ mégtby brzmiec: ,jesli istniejesz, pomoz mi znalez¢ droge do poznania Ciebie”. Paul
Draper, w swoim eseju Seeking, but not Believing: Confessions of a Practicing Agnostic, (s. 210) w antologii Divine
Hiddenness..., cytuje aprobatywnie ,, modlitwe agnostyka” z dzieta Belief H.H. Price’a: ,,O God, if there be a God,
save my soul, if [ have a soul”.

48 Natural Signs and the Knowledge of God. A New Look at Theistic Arguments, New York 2010.

4 Tamze, s. 13-14.
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ograniczenia. Evans okresla to jako wersje staba tej zasady, w odréznieniu do wersji mo-
cnej, wyznawanej przez J. L. Schellenberga, w mys$l ktorej, kazdy, kto pragnie poznac Bo-
ga, ma zagwarantowang taka mozliwos¢. W swietle mocnej wersji tej zasady nie stawia-
jacy oporu niewierzacy nie istnieja. Zasada powszechnego dostepu (staba), skombino-
wana jest z egalitarnym wizerunkiem bostwa, tzn. takiego bdstwa, ktdre nie ogranicza
wiedzy ze wzgledu na wyksztatcenie, pte, rase czy kulture®. Suplementarna wzgle-
dem niej bedzie zasada tatwego oporu (,,Easy Resistibility Principle”), dajaca mozli-
wosc fatwego wyparcia tej wiedzy, jesli kto$ nie zyczy sobie wejscia w serdeczna relacje
z Bogiem?®!. Wiedza zatem o Bogu nie jest wiedza przymusowa (jak np. wiedza o zewne-
trznym $wiecie), by¢ moze mogliby$my nazwac ja dla odréznienia, wiedza dobrowol-
na. Wiedza nie jawi si¢ nam jako apodyktyczna wizja, by¢ moze wymaga wielomozli-
wosciowej interpretacji. Jak powiedziat Pascal, dos¢ jest $wiatta dla tych, ktérzy pragna
widzie¢ i do$¢ ciemnosci dla ludzi przeciwnego usposobienia. Tutaj dochodzimy do
koncepdji ,, znakéw naturalnych”. Znaki naturalne, sg takimi pascalowskimi wskazow-
kami: z jednej strony spelniaja swoja objawicielska role dla tych, ktérzy pragna widziec,
ale sg zarazem dostatecznie stabe poznawczo, zeby umozliwi¢ ich odrzucenie przez
tych, ktérzy nie maja woli poznac¢ Boga. Teistyczne znaki naturalne, jako wskazéwki
istnienia Boga, dziataja zgodnie z reidianska epistemologia percepcji, zaadaptowana
do epistemologii religii: znaki te sa wiedzg podstawowa, non-inferencyjna®. Znaki te
obejmuja zdumienie kosmiczng otchtania, lezace u podioza argumentéw kosmologicz-
nych za istnieniem Boga, obserwacje struktur, ktdre dostrzegamy w naturze, lezaca u po-
dloza argumentu teleologicznego, swiadomos¢ moralnych zobowigzan i immanentnej
wartos$ci osoby, lezace u podioza argumentéw moralnych. Inny znak, ktéry przywotu-
je Evans to uczucie wdzigcznosci za dobrodziejstwa zycia, niewystowione pigkno, za-
pierajaca dech wzniosto$¢, itd., odczuwane bez wzgledu na stosunek do wiary, zycie
odbierane jako dar®.

Schellenberg przyznaje, Ze istnienie rownowagi miedzy wiedza i jej brakiem, mo-
ze by¢ pozyteczne w teistycznym Swiecie. Sadzi jednak, ze (staba) zasada powszech-
nego dostepu i komplementarna zasada tatwego oporu sa niewystarczajace, poniewaz
niektdrzy nie stawiajacy oporu niewierzacy nie sa w stanie im sprostac. Sugeruje, ze za-
sada pozytywna jest za staba, a negatywna za mocna. Skoro nie stawiajacy oporu niewie-
rzacy nie sa w stanie sprosta¢ metafizycznym uwarunkowaniom, to Bog nie jest w ade-
kwatny sposdb mitujacy (ergo, non est)**. Schellenberg opiera si¢ na analogii najlepszych
przypadkéw ludzkich mitosci i podciaga pod to (hipotetyczne) stosunki bosko-ludz-
kie. Ale zwazywszy istnienie mozliwych dys-analogii, zauwaza Evans, symulacja za-
chowania Boga wzgledem stworzenia, wydaje si¢ niepewna. Schellenberg zdaje si¢ mo-

50 Tamze, s. 15.

51 Tamze.

52 Tamze, s. 153 in.
53 Tamze, s. 149.

54 Tamze, s. 160.
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wic: gdybym to ja byt Bogiem i mitowat ludzi, zachowatbym sig , tak a tak”. Jak jednak
sugeruje Evans, takie rozumowanie jest wiecej, niz zawodne. Mate dziecko moze po-
strzega¢ mito$¢ rodzica przez ilos¢ darowanych mu ulubionych takoci, ale to nie zna-
czy, ze rozsadny rodzic powinien ulegad jego perspektywie.

Jak C. Steven Evans wyjasnia fakt, ze Bdg nie eliminuje nie stawiajacej oporu nie-
wiary w pewnych przypadkach? Umieszczenie rozwigzania Evansa w kategorii zbio-
ru pustego, mogtoby sugerowac, ze opowiada si¢ on za rozwiazaniem, ktére podwaza
przestanke (4) sylogizmu Schellenberga. Postawaq do takiej klasyfikacji jest fakt, ze wie-
dza o Bogu w postaci teistycznych znakéw, wydaje sie¢ powszechna. Wydaje sig, ze Evans
wierzy, iz osoba, ktéra nie posiada takiej wiedzy, korzysta z zasady tatwego oporu,
a wiec intencjonalnie decyduje si¢ na veto wobec mozliwo$ci nawigzania serdecznej re-
lacji z Bogiem. Evans poddaje jednak w watpliwo$¢ mozliwos¢ psychologicznego roz-
strzygniecia kwestii tak prywatnej, jak otwartos¢ na wiare w Boga. Jednoczesnie autor
Natural Signs and Knowledge of God dopuszcza mozliwos¢ istnienia pewnej grupy nie
stawiajacych oporu niewierzacych i wyjasnia dlaczego oni istnieja. Schellenberg sadzi,
ze Bog moglby tatwo zmieni¢ metafizyczne obramowanie $wiata w ten sposdb, aby kaz-
dy nie stawiajacy oporu niewierzacy, szczegdlnie jesli szczerze otwarty jest na hipoteze
istnienia Boga, mégt uwierzy¢ w niego, bez naruszania rOwnowagi w druga strone, t.
ostabienia zasady tatwego oporu, wskutek ktorej istnieja opierajacy sie niewierzacy. Je-
dnak, jak zauwaza Evans, to moze si¢ okazac niekiedy niemozliwe. Rownowaga mie-
dzy dostepnoscig naturalnych znakéw (a takze, by¢ moze, innych instrumentéw pozna-
nia Boga), a ich ambiwalencja, moze by¢ bardzo delikatna. Jesli Bég da wiecej ,,$wiatta”
do poznania siebie dla szczerej i otwartej osobie niewierzacej, moze to zaktdci¢ mozli-
wos¢ podjecia przez nia wolnej decyzji, gdyz ta ilos¢ ,,$wiatta” spowoduje wytworze-
nie si¢ wiedzy, ktéra promowataby akceptacje Boga z asekuracyjnych czy sapiencjal-
nych powodow, a to moze by¢ doktadnie taki swiat, ktérego Bog nie chciat stworzy¢ss.
Schellenberg z kolei podkresla supremalna wartosc¢ relacji bosko-ludzkiej i wierzy, ze
doskonaty Bog nie zaprzepascilby szansy na nawiazanie takiej relacji ze stworzeniem,
mimo ryzyka, przed ktérym ostrzega Evans.

Paul K. Moser proponuje teori¢ , kognitywnej idolatrii”, jako przyczyny niepowo-
dzenia niektdrych szczerze poszukujacych niewierzacych w procesie poznania Boga®.
Moser zauwaza, ze epistemologia musi by¢ odpowiednio ,,dostrojona”, aby adekwat-
nie rejestrowac dane $wiata. Naturalng wiedza mozna w pewnym stopniu manipulo-

5 Tamze, s. 163.

% Tamze, s. 167-168. Evans wierzy, ze abskondytyzm posiada strukture podobna do problemu zta i mo-
zna wdrozy¢ procedury analogiczne do problem zta. Uwaza, Ze mozna zastosowac strategie ,,obrony”, czyli
czastkowego wyjasnienia, dlaczego abskondytyzm zachodzi, uzupelnionego przez ogdlna teze, ze mamy do-
bre epistemiczne powody do niewiedzy i dobre ontologiczne powody do zaufania, Ze moga istnie¢ nieznane
przyczyny tego stanu rzeczy. Do takich czastkowych wyjasnien nalezy chocby fallibilizm wynikajacy z conditio
humana, ktéry moze oznacza¢, ze Bog hic et nunc nie jest w stanie zapewni¢ warunkéw poznawczych, ktérym
sprosta kazda jednostka (bez istotnego pogwatcenia regut rzadzacych $wiatem).

57 Elusive God. Reorienting Religious Epistemology, Cambridge 2008.
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wac. Mozna na przyktad, powielac jaki$ eksperyment, zeby w warunkach ceteris pari-
bus wydedukowac jakas prawidtowos¢. Mozna zalozy¢, ze prawdziwos¢ pewnych da-
nych o $wiecie, wymaga sensorycznej stabilnosci pola. Albo, Ze co$ jest prawda, jesli jest
ewidentne analitycznie. Jesli zatem przyjaé, ze wiedza o Bogu ma mie¢ podobny status,
to moze okazac sig, Ze nie jest osiagalna (wymyka sie temu schematowi badawczemu).
Wiedza o Bogu, jak utrzymuje Moser, jest rodzajem osobistej wiedzy o Scistej charakte-
rystyce. Dopiero dostrajajac sie do ,,obiektu” tej wiedzy, mozemy liczy¢ na powodze-
nie®. Wiedza ta nie jest neutralna, dostepna dla kazdego beznamietnego i obiektywne-
go badacza. Wiedza ta jest rozmy$lna, tj. darowana intencjonalnie, celem osiagniecia
pewnego rezultatu. Moser uznaje, ze celem tej wiedzy, jest pojednanie ludzi z dosko-
nale mitujacym Bogiem. Wiedza ta jest gleboko osobista, konatywna, nie-transferowal-
na, nie-reprodukowalna, nie-manipulatywna, w odréznieniu od, powiedzmy, korpusu
argumentdw teologii naturalnej. Nie mozna nig zarzadza¢, mozna sig jej tylko podpo-
rzadkowac, poniewaz jej Zrédlem i celem jest autorytatywny i mitujacy boski partner.
Dostrojenie sie do recepdji tej wiedzy, wymaga skruchy i pokory przed nieskoriczonym
Stworca i Odkupicielem. Suponuje wole wewnetrznej przemiany i obdarowania wie-
dza synowska/cérczynag. Inaczej mowiac, jest to korpus wiedzy dynamicznej, niepo-
skromionej, pasyjnej i angazujacej, wymagajacej gotowosci do moralnej przemiany. Na
tej wiedzy sie nie koniczy, przeciwnie, od niej dopiero sie zaczyna. W tym swietle wi-
dag, co rozumie¢ moze Moser, pod pojeciem kognitywnej idolatrii. Z uwagi na bezprece-
densowy przedmiot wiedzy, to nie my ja posiadamy, a raczej ona posiada nas. Tymcza-
sem osoba ludzka, ma wrodzong skltonno$¢ do obiektywizacji wiedzy. A jednak w kon-
tekscie Boga, to my raczej jestesmy ,,obiektem”. Dlatego, tak wielu poszukiwaczy wie-
dzy o Bogu, majac niedostrojony aparat poznawczy, zawodzi si¢, mimo domniemanej
otwartosci na bezkres Absolutu.

Wainwright w swoim wkladzie do tomu Divine Hiddenness, objasnia kalwinsko-
edwardianska linie teologiczna, ktdrej zatozeniem jest wystarczalnos¢ boskiego swiatta
do potepienia za brak wiary. Wiedza o Bogu przyrodzona, jest zatem forma przeklen-
stwa. Kalwinistyczna wizja zaklada uniwersalny lapsarianizm, a wydobyciem z tego
stanu rzeczy moze by¢ tylko taska Boga, ktdra nie jest powszechna®. Interesujgcym as-
pektem jego prezentadji, jest koncepcja ,,inwoluntaryjnego grzechu”. Schellenberg, ale
z pewnoscig 1 inni uczestnicy debaty, przyjmuja zgodnie, ze odpowiedzialnos¢ spada
na nas tylko za te akty, ktore sa woluntaryjnie uwarunkowane lub mozemy regresyw-
nie dojs¢ (cho¢by w zasadzie) do momentu woluntaryjnego, ktéry uruchomit ciagg zda-
rzen, zakoniczonych aktem inwoluntaryjnym.s! Przekonania takze uchodza za inwolu-

5 Tamze, s. 13.

% Jednak charakter tej wiedzy zawsze jest taki, ze nie powinnismy mechanicznie oczekiwac efektu. Z r6z-
nych przyczyn, by¢ moze nieznanych, nasze oczekiwanie moze okazac sie ptonne.

¢ Divine Hiddenness..., cyt. wyd., s. 113.

¢! Powiedzmy, ze A, spowodowal wypadek samochodowy, bedac pod wptywem alkoholu. W chwili
wypadku A nie mial woluntaryjnej kontroli nad swoim zachowaniem. Nak}adajac na niego odpowiedzial-
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ntaryjne, wiec niewierzacy nie moze by¢ obwiniany za niewiare, skoro Bog nie zechciat
mu sie objawic.

Jednak istnieje poglad, ze inwoluntaryjny grzech moze by¢ naganny®. Naleza do
nich nastawienia kognitywne i stany umystu np. gwattowny gniew, ktérym wybucha
osoba. Nie sa to stany nad ktérymi posiada si¢ wolitywna kontrole, a jednak potepie-
nie za nie jest zasadne. Adams, w swoim eseju, stwierdza, ze przekonania cztonka Hi-
tler-Jugend byly ohydne i moralnie naganne, bez wzgledu na to, w jaki sposdb dana
osoba do nich doszta. By¢ moze ulegla zmasowanej indoktrynagji, co kwalifikuje ja do
bardziej milosiernego osadu, jednak nie uwalnia z odpowiedzialno$ci®®. Wainwright
sugeruje, Ze takie inwoluntaryjne grzeszne nastawienie do Boga, moze by¢ jedna z przy-
czyn stanu rzeczy, ze nie istnieja niezawinieni niewierzacy®.

Schelleberg, idac tutaj za Swinburnem, odrzuca istnienie inwoluntaryjnego grze-
chu. W Divine Hiddenness and Human Reason sugeruje, ze kiedy ludzie obwiniaja innych za
inwoluntaryjnie naganne postawy lub czyny, chca wyrazi¢ poglad, Ze takie postawy lub
czyny sa obiektywnie naganne (w sensie kompatybilnym z subiektywna wolnoscia od
winy) lub sa efektem zaniedban przesztosci, ktére doprowadzily do takich przekonan®.

Innym przedmiotem krytyki Schellenberga jest teza, Ze nie istnieja niezawinieni
niewierzacy. Krytykujac argumenty Howarda-Snydera i innych, zmierzajace do wyja-
$nienia, dlaczego Bég wstrzymuje sie do objawienia niezawinionym niewierzacym,
sugeruje, ze ostatecznie ich argumentacja sprowadza si¢ do sadu, iz nie istniejg nieza-
winieni niewierzacy®. Howard-Snyder utrzymuje, ze zle predyspozycje lub nawet do-

nos¢, zakltada sie jednak, ze mozna wytworzy¢ ciag regresywny, ktory doprowadzi do zdarzenia, nad ktérym
A miat kontrole.

62 Zob. R. M. Adams, Involuntary Sins, , The Philosophical Review”, 1985, nr 1, t. 94, s. 3-31. Poglad po-
dobny rozwijany jest w ramach filozofii prawa, zob. np. P. Hieronymi, Responsibility for Believing, ,,Synthese”,
2008, nr 161, s. 357-373.

63 Jedli taka osoba zabitaby Zyda, w przekonaniu, ktére uformowata inwoluntaryjnie, ze Zyd jest nieule-
czalnie dysfunkcyjny, jest $lepa uliczka ewoludji, zaraza, ktdra chce zniszczy¢ nardd niemiecki, to 6w akt byl-
by konatywna ekstensja spdjng z owym pogladem. Jesli post bellum, sedzia osadzac bedzie taka osobe, watpli-
we jest, ze wezmie pod uwage owa inwoluntaryjnos¢, jako okolicznosc tagodzaca.

¢ Wedlug starszej terminologii Schellenberga: ,,non-culpable non-believers”. By¢ moze Wainwrightowi
chodzi o teze stabsza, mianowicie, Ze nie mozemy by¢ pewni, ze w oczach Boga dany , niezawiniony niewie-
rzacy” jest nim w istocie.

65 A. Plantinga odpowiadajac na pytanie o intelektualng odpowiedzialno$¢ za przekonania poza wtasna
kontrolg, formutuje zrazu argument podobny do Adamsa, jednak ostatecznie konkluduje, Ze inwoluntaryjne
wstretne przekonania, wyplywaja z pewnego defektu w konstytugji ludzkiej natury, gdyz kazdy zdrowy ho-
mo sapiens powinien , instynktownie” wiedzie¢, ze pewne postawy i zachowania sa niezgodne z istota czto-
wieczenstwa. Zob. Faith and Rationality: Reason and Belief in God, A. Plantinga, N. Wolterstrorff (red.), Notre
Dame, Indiana 1983, s. 34-37. Jedli tak by miato by¢, to by¢ moze ten defekt zwalnia osobe z odpowiedzialno-
$ci za non-wolitywne wstretne przekonania. Zauwazmy jednak, ze jest pewien problem z przyrodzona ,, przy-
zwoitoscig” w ludzkiej naturze. Wystarczy bowiem opresyjny rezim i odpowiednia ideologia, by natychmiast
namnozyty sie osoby z wstretnym non-wolitywnym kodeksem przekonan. Jak ta powszechno$¢ ma sie do hi-
potezy ,,defektu”? Moze zatem wszyscy (lub wiekszo$¢ normalnych ludzi), posiada 6w ,,defekt”, ktéry ujawnia
sie (lub wytwarza sie) w szczegdlnych warunkach?

¢ The hiddenness argument revisited (I), , Religious Studies”, 2005, nr 41, s. 206.
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bre predyspozycje, ale nie nabyte w wolicjonalnym procesie samoafirmagji, lecz w wy-
niku inkulturagji czy socjalizagji, sa przyczyna statusu niewiary u niektdrych nieuprze-
dzonych niewierzacych. Ale Schellenberg zdaje si¢ interpretowac taki stan rzeczy jako
przesadzenie sprawy na rzecz tezy, ze wszystkie przypadki niewiary sa spowodowa-
ne wypracowanym defektem czy zainicjowana niedyspozycja wewnetrzng omawia-
nych os6b, a wiec ostatecznie, Ze sa to przypadki zawinionej niewiary. Jednakowoz te-
za, ze nie istniejg niezawinieni niewierzacy, sadzi Schellenberg, jest forma petitio princi-
pii, przesadzeniem sprawy przeciw argumentowi z abskondytyzmu bez przewodu do-
wodowego®. Mozna zalozy¢, ze podobne zastrzezenia mogltby mieé Schellenberg do
omawianych powyzej autorow.

Schellenberg zdaje si¢ zaktadad, ze istnieja dobre metody, zeby zweryfikowac kwe-
sti¢ istnienia niezawinionych niewierzacych. Ale doprawdy trudno, poza apelem do
intuicji, czy racji zdroworozsadkowych, mie¢ pewno$¢ w sprawie tak prywatnej, jak
przekonanie w kwestii naszych intencji (Swiadomych lub utajonych) wobec Boga. Jesli
jednak nie istnieje rozstrzygajacy argument w tej kwestii, nieuzasadnione jest oskarze-
nie autoréw powyzszych o bezargumentatywne przesadzanie sprawy. Inna kwestia,
jaka nieuchronnie wylania sie z hipotezy zbioru pustego jest nieréwna dystrybucja tei-
zmu w $wiecie®. Gdybysmy wszyscy jako rasa posiadali sensus divinitatis, wzglednie
inny jakis tryb dostepu do wiedzy o Bogu, to nalezatoby spodziewac sig, zgodnie z po-
stulatem sprawiedliwosci i epistemicznej jednorodnosci, ze rozktad przekonan teisty-
cznych powinien by¢ w miare rownomierny. W odwrotnym sensie, pytanie brzmi: dla-
czego defektywnosc ludzka, rézni sie tak dramatycznie, w zaleznosci od granic kultu-
rowych?% Naturalistyczna odpowiedz, odwotujaca sie do teorii socjo-kulturowych, wy-
daje sie prima facie, najbardziej zasadna. W. Wainwright prezentuje teistycznq odpo-
wiedz, oparta na partykularyzmie chrzescijanskim. Czy Bog jest nie fair lub zaprzecza
swojej mitosci, jesli faktycznie owa dystrybucja nie jest rtbwnomierna, ale zalezy po cze-
$ci od objawienia? Zdaniem Wainwrighta jest mozliwe, ze Bég zapewnia wszystkim
ludziom réwny dostep do siebie, jednoczesnie réznicujac ludzkos¢ wedlug stopnia ob-
jawienia i swietosci. Nierdéwna dystrybugja teistycznych przekonan nie jest grozna dla
podstawowego postulatu odno$nie uniwersalnej mitosci Boga, jesli wszyscy stosownie
do $wiatta poznania reaguja w zgodzie z tym swiattem”. Problem zatem sprowadza
sie do pytania, czy Bég wszystkich ludzi powinien traktowac¢ réwno w zakresie przywi-
leju poznawczego? Wainwright watpi, Ze jest to konieczne. Nawet w nowoczesnych for-
mach ustrojowych, istnieje potaczenie elementéw egalitaryzmu i zréznicowania (w sen-
sie istnienia hierarchicznosci, np. w pracy). Nie jest oczywiste, Ze Swiat bylby lepszy,

7 Tamze.

68 J. L. Schellenberg, Divine Hiddenness, w: A Companion to Philosophy of Religion, Ch. Taliaferro, P. Draper,
P. L. Quinn (red.), Chichester, United Kingdom 2010, s. 514.

6 S. Maitzen, Divine Hiddenness and the Demographics of Theism, ,Religious Studies”, 2006, nr 2, t. 42, s. 180.

70 Wainwright wierzy, ze mozna mie¢ relacje z Bogiem implicite, zaposredniczona przez rézne dobra
stworzone przez Boga.
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gdyby wszyscy ludzie byli tak samo zdolni, identycznie pigkni, itd. Tak zatem, tradycyj-
na teistyczna odpowiedz uznaje element ,,dyskryminacji” odmiennych kultur, a nawet
konfesyjnego partykularyzmu. A jednak przy zatozeniu wszechmitujacego Boga, owo
zrdznicowanie, nie musi definitywnie dyskredytowac teizmu’!.

Trudno jednak pozby¢ sie podejrzenia, ze taki poglad wyraza swoisty narcyzm
kulturowy i obraz Boga, ktéry po prostu mniej kocha niektdre stworzenia. I o ile istnie-
ja matki, ktére bardziej kochaja jedne dzieci, niz inne, to trudno nazwac taki stan rze-
czy doskonatym. Chciatbym zatem zasugerowac zarys innego wyjasnienia. Po pierw-
sze, pozostajac w obrebie klasycznych ujec¢ teizmu, moze by¢ tak, a nawet jest catkiem
prawdopodobne, ze ,, wiecej Swiatla”, oznacza bardziej surowe podejscie Boga. W re-
zultacie, moze by¢ dalej tak, ze Ci, ktérzy znajduja sie obszarze iluminagji teizmu (lub
jako$ bardziej partykularnie, np. islamu), beda zdyskwalifikowani przez Boga, za stan-
dard zycia, ktory w innym zakatku swiata bedzie wystarczajacy do aprobaty Boga. In-
nym stowy, minimalny standard moralny jest relatywny do $wiatta poznania. Mozna
tez zatozy¢, ze Absolut teistyczny przyjat strategie dywersyfikagji celéw wobec Swiata,
wzgledem ktérego ma dalekosiezne zamiary. By¢ moze teizm jest tylko jednym z da-
réow Boga dla $wiata. Innym jest ateizm, czy panteizm, itd. Ateizm ¢wiczy pewne cno-
ty ludzkosci (np. zdolnos¢ do podejmowania heroicznych decyzji bez perspektywy na-
grody) lepiej, niz teizm. A panteizm by¢ moze rozwija zmyst mistyczny, ktéry uswia-
damia stworzeniu, ze Bog jest ,, poza” wszystkimi (obecnie) dostepnymi konceptuali-
zacjami. Buddyzm by¢ moze, uczy cnoty nie przywigzywania sie, poniewaz w kreaty-
wnym krolestwie Boga, $wiat moze mie¢ jeszcze wiele modyfikacji rewolucyjnych dla
obecnego porzadku. Perspektywa ta zdradza pewne filiacje z pogladem Swinburne’a,
ze Bog, dostarczajac ludziom pewnych dobr, pozbawia ich a fortiori, innych”2. By¢ mo-
Ze nasza obecna konstytucja ontyczna, nie jest w stanie (albo czyni to stabo) pomiesci¢
wszystkich doébr jednoczesnie (np. $wiadomosci Boga w obliczu wolnego wyboru mo-
ralnego, mitosci do ludzi na tle mitosci do Boga, doswiadczenia mistycznego w powia-
zaniu z analiza konceptualna, mestwa bycia wobec poczucia bezpieczenstwa wywie-
dzionego z Opatrznosci, itd.). Jednak nawet, jesli nie zachodzi tutaj szeroko rozumia-
na aporia czy ontologiczny klincz, to i tak propozycja taka zachowuje swoja witalnos¢
w wizji kreatywnej, wspodtzaleznej struktury organicznej (ktora rozwija procesualizm
teologiczny i filozoficzny)™.

Ujecie tego problemu, jak i ogolnego problemu abskondytyzmu, co bede podkreslat
w toku dalszej analizy, powinno odbywac si¢ w perspektywie infinitystycznej’. Per-
spektywa ta stwarza mnostwo réznych mozliwosci interpretacyjnych. Wezmy zapro-

7t Divine Hiddenness. New Essays, cyt. wyd., s. 113-115.

72 Zob. Providence and the Problem of Evil, cyt. wyd., s. 213.

78 Zob. np. D. A. Dombrowski, A Platonic Philosophy of Religion. Process Perspective, State University of
New York, Albany 2005.

74, Infinityzm”, to neologizm, ktéry proponuje przyja¢ na okreslenie dalekosieznych planéw Boga wo-
bec $wiata w perspektywie teizmu.
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ponowany promiskuityzm w zakresie religii. Teizm zaktada mozliwo$¢ rekreagji zycia
post mortem, w ktérym cnoty religijne i areligijne réznorodnych wspélnot, moga zaowo-
cowac specyficzng konfiguracja opatrznosciowa. Konfiguracja ta, nowa struktura spo-
feczna, moze zosta¢ wykorzystana do przebdstwienia ludzkosci, przez ktdrq rozumie
sie teistyczny ideal procesu dochodzenia do doskonatosci.

Hipoteza substytucji (J. Jordan, W. Wainwright, T. Poston
— T. Dougherty, 1. Aijaz — M. Weidler)

Hipoteza substytucji zmierza do pokazania, ze nie jest potrzebna wiara par excelle-
nce lub wiara explicite dla relacji z Bogiem. Jeff Jordan proponuje koncepcje prudencjal-
nej wiary opartej na refleksjach wokdt pascalowskiego ,,zaktadu”?. Jordan przekonuje
w pascalowskim stylu, ze ,nawet jesli” teizm okazatby sie fatszywy (czy jednak mamy
prawo tak sadzic?), to i tak dobra teizmu, takie jak zycie wiedzione pod sztandarem
mitosci, zacheta, aby stawac po stronie stabszych, pociecha w trudach zycia wynikajaca
z wiary w opatrznosciowa dobro¢ Stworcy, pochwata cnét kardynalnych, itd., sa na ty-
le powazne, ze stanowia prudencjalny argument do wiary. Jednak jak wiadomo, dok-
sastyczny woluntaryzm jest prawdopodobnie niemozliwy. Argumenty prudencjalne
Z pewnoscia nie spelniajg standardéw ewindencjalizmu, ktory bliski jest Schellenber-
gowi’s. A zatem, czy w warunkach ambiwalencji poznawczej mozna liczy¢, ze nieza-
winieni niewierzacy, odnajda wiare w Boga? Jordan twierdzi, ze tak. Z pomoca przy-
chodzi mu rozréznienie miedzy akceptacja a przekonaniem?””. Akceptacja ma by¢ leka-
rstwem na ograniczenia wiary, w tym sensie, ze posiada aspekt woluntaryjnej auto-ma-
nipulagji. Jak akceptacja moze podobac si¢ Bogu i zapewnic¢ relacje z Nim? Sprébujmy
zilustrowac to nastepujaca opowiastka. Wyobrazmy sobie, ze grupa rozbitkéw ucieka
w dzungli przed tygrysem. Dociera do przepasci, skad nie ma mozliwosci przedosta-
nia si¢ na drugg strone. Jeden z rozbitkéw wypowiada formule: , Boze, miej mnie w swo-
jej opiece” i robi krok w przepas¢. Okazuje si¢, ze przechodzi, jak po niewidzialnej ktad-
ce (lub jak Chrystus, chodzacy po wodzie) na druga strone. Nastepny rozbitek robi to
samo. I nastepny. Wtedy przychodzi pora na ostatniego. Wszystko, w co wierzy np. pra-

75 ]. Jordan, Pascal’s Wager. Pragmatic Arguments and Belief in God, Oxford — New York 2006.

76 Schellenberg twierdzi, ze Bég powinien kazdego, kto posiada pewien poziom wielowarstwowej doj-
rzatosci obdarzy¢ dostateczng wiedza (eksperymentalna, czy augmentatywna), w kwestii Jego istnienia. Zob.
np. koniunkcja elementéw przestanki (3) jego argumentu. Argumenty prudencjalne zaktadaja, Ze nie musi
by¢ wyraznej przewagi dowodowej danej hipotezy, aby na nig postawi¢. Moze w pewnych obszarach badaw-
czych (mianowicie. metafizycznych lub etycznych) po prostu nie ma konkluzywnej weryfikacji. Wéwczas
moze przewazy¢ np. egzystencjalna doniostos¢ i moralna glebia danej propozycji.

77 Pascal’s Wager, cyt. wyd., s. 55. Andrew Collier w swoim interesujagcym studium nt. wiary chrzescijan-
skiej wyrdznia dwa typy takiej postawy: wiary bez przekonan (faith without belief). Typ I takiej , wiary”, to
uczucie religijne (Schleiermacher), a typ II, to wiara moralna (Kant). By¢ moze datoby sie wyodrebnic¢ inne
jeszcze ,style” takiej wiary. Zob. On Christian Belief. A defense of a cognitive conceptions for religious belief in a Chri-
stian context, London and New York 2003.
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wo grawitacji, kaze mu sadzi¢, ze jesli zrobi krok do przodu, to spadnie i zginie. Jed-
nak akceptuje, Ze jesli wypowie formute i zrobi krok do przodu, to przejdzie po niewi-
dzialnym moscie. Taka akceptacja jest woluntaryjna, tj. moze ja odrzuci¢. Ale presja nie-
bezpieczenistwa i to, co widzial, pozwala mu podjac¢ krok, ktéry moze uratowac jego zy-
cie”s. Akceptacja moze by¢ non-doksastyczna, to znaczy, ze mozna zaakceptowac jakas
regute jako drogowskaz w zyciu, nie bedac obezwladnionym przez wiare, ze reguta ta
jest prawdziwa. Jordan odwotuje sie do sofizmatu hazardzisty. Hazardzista moze wie-
rzy¢, ze w nastepnym rzucie wypadnie orzel, poniewaz w poprzednim wypadta resz-
ka. Jednak moze tego nie akceptowa¢, majac na uwadze to rachunek prawdopodobie-
nfistwa, ktory preferuje obie mozliwosci po réwno, ceteris paribus. Bég, w warunkach epi-
stemicznej nieprzejrzystosci $wiata, moze docenia¢ prudencjalng akceptacje. Pascalow-
ska akceptacja, utrzymuje Jordan, oznacza przeorientowanie na Boga czyichs celéw
i wartosci”. Nie mogac ustali¢ konkluzywnej zawartosci dowodowej hipotezy istnie-
nia Boga, droga wies¢ moze, przynajmniej w niektdrych przypadkach, szlakiem akcep-
tacji. Akceptacja, zgodnie z wytycznymi, to stan rzeczy, ktdry pozwala na zaangazo-
wanie w $wiat wartosci teizmu (np. chrystianizmu), jak gdyby te wartosci byty praw-
dziwe. W efekcie chrzescijaniskiej praktyki, dojs¢ moze do interioryzacji wiary, ze Bog
istnieje, tzn. do subiektywizagji, emocjonalnego utozsamienia sie z postulatem, ze Bog
istnieje. Jednak, jak utrzymuje Jordan, sama akceptacja moze by¢ stanem, w ktérym oso-
ba moze nawiazad relacje z Bogiem, co falsyfikuje przestanke (2) argumentu Schellen-
berga®. Pokazna lista waznych autoréw, zdaje si¢ przyjmowac non-doksastyczna ak-
ceptacje, jako substytut wiary i mechanizm, ktdry pozwala osobie wydostac sie z gor-
setu doksastycznego inwoluntaryzmus!.

Jordan utrzymuje, Zze wiara nie jest potrzebna do ustanowienia jakiego$ typu rela-
qji z Bogiem. Mozna miec¢ watpliwosci, czy jest to typ relacji oparty na milosnym odwza-
jemnieniu, do czego apeluje Schellenberg. Jednak jakiego typu relacji hic et nunc, mogli-
bysmy oczekiwac od suwerennego Boga, jest miejscem wrazliwym na krytyke.

Inna interpretacja w duchu substytucjonizmu, idzie dalej jeszcze w swoich konie-
kturach. Ted Poston i Trent Dougherty, poddaja w watpliwos¢ przestanke (8): w pew-
nym sensie nie jest prawda, Ze wystepuje ,,rozsadna niewiara”82. Autorzy formutujg na-
stepujaca teze:

78 Podobne wyjasnienie, zob. J. Bishop, Believing by Faith. An Essay in the Epistemology end Ethics of Religio-
us Belief, Oxford — New York 2007, s. 33 i n. Dystynkcja akceptacja/przekonanie pochodzi od L. Jonathana Co-
hena, ktory rozwinat w pracy An Essy on Belief and Acceptance, Oxford 1992.

7 Pascal’s Wager..., cyt. wyd., s. 19.

80 Tamze, s. 204.

81 Zob.: R. Swinburne, w: Faith and Reason; L. Pojman, w: The Existence of God, R. Gale, A. R. Pruss (red.)
czy W. Alston, w: Faith, Freedom and Rationality, ]. Jordan, D. Howard-Snyder (red.).

82 Czytelnik moze zwrdci¢ uwage, ze argumentacja poszczegolnych autoréw odwolywac sie moze do
réznych sformutowan argumentu z abskondytyzmu. Trzeba pamieta¢, ze pierwotne sformutowanie pochodzi
z 1993 roku i ulegato pewnych przeksztatceniom wskutek ewolucji mysli autora. Jednak trzon argumentacji
pozostaje taki sam i mam nadzieje, ze mutatis mutantis, uda sie deliberacje wokot jednej formuty, podciagnac
pod odpowiednie sklfadowe innej formuty.
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11. Jesli Bég dostarcza dostepu do débr relacji z Nim wszystkim tym, ktdrzy tego
pragna, to rozsadna niewiara de re nie wystepujes.

Przestanka (11) stanowi przerdbke przestanki (7) pierwotnego argumentu Schelle-
nberga z Divine Hiddenness and Human Reason. Jesli tak przepracowana przestanka by-
laby do przyjecia, wowczas przestanka (8) argumentu oryginalnego, bytaby fatszywa.
W swoim eseju Poston i Dougherty, analizuja nature wiary, odwotujac sie do trzech dy-
stynkgji kategorialnych: wiary kategorycznej i gradualnej, wiary synchronicznej i dia-
chronicznej, oraz wiary de dicto i de re$*. Fakt, ze wiara jest raczej dynamiczna, niz sta-
tyczna i, ze wierzymy z réznym stopniem natezania w rézne fenomeny, a takze w ten
sam fenomen réznie w réznym czasie, jest dos¢ intuicyjny. Dystynkcja synchroniczna/
diachroniczna odwotuje sie do postulatu Schellenberga, ze gdyby istniat Bég, to nigdy
nie bytoby momentu, zeby ktos nie wierzyt w niezawiniony przez siebie sposdb®. Sche-
llenberg przyjmuje ten postulat ze stanowcza pewnoscia. Ale trudno oprze¢ sie wraze-
niu, Ze jest to postulat arbitralny, by nie powiedzie¢, arogancki, majac na uwadze for-
mat omni-teistycznego Absolutu. Adwersarze Schellenberga, sugeruja, Ze moga istnie¢
wielkie dobra, znane i nieznane, ktére powoduja wybdr przez Boga ,,mozaikowej” stra-
tegii wobec swoich stworzen. Przyktadowo, dobro intencjonalnego, wysilonego i po-
Swiecajacego sie poszukiwania Boga, jako najwigkszego ,skarbu”, pociaga¢ moze psy-
chologiczna glebia takiego przedsiewziecia®. W koncu rozrdznienie de dicto i de re, su-
geruje, ze mozliwa jest wiara w nieintencjonalna czy nieuswiadomiona, co do prawdzi-
wej natury przedmiotu mito$ci®”.

Odrzucajac synchroniczny tryb relacji z Bogiem (in promptu), Poston i Dougherty
sugeruja istnienie trybu diachronicznego. Nawiazanie relacji z Bogiem, moze zabrac
wiele czasu i uwarunkowane jest najlepszymi intencjami Boga wobec swojego stworze-
nia. Ale wielu ludzi, moze nie mie¢ uformowanej koncepcji osobowego Boga, szcze-
golnie, jesli podlegaja inkulturacji w non-teistycznych regionach swiata. Mozliwe za-
tem jest, ze Bog nawiazuje relacji ze stworzeniami incognito, zgodnie z postulatem de re.
Kazdy, kto w odpowiedzi na dary zycia (odwzajemniona mitos¢, mozliwos¢ samorea-
lizacji, zdrowe dzieci, uczucie blogosci w t6zku po pracowitym dniu, rozkosze podnie-
bienia, itd.), okazuje pewne afektywne reakcje, to znaczy ma poczucie, Ze dobra nie s
zagwarantowane i nalezy si¢ za nie pewna wdzigcznos¢ do ,losu”, wchodzi w afekty-
wna relacje z Bogiem de re, poniewaz to On jest darczynica ostatecznyms3s. Nie nalezy
zapomina¢, ze doswiadczenia doczesne, sa tylko czescig opowiesci teistycznej i relacja
nawigzana w ten sposob, nabra¢ moze nowych rumiencow w perspektywie domniema-
nego ,,odkrycia kart” w przysztym zyciu.

8 Divine Hiddenness and the Nature of Belief, , Religious Studies”, 2007, t. 43/2.
84 Tamze, s. 185-186.

8 The Hiddenness Argument Revisited (I), cyt. wyd., s. 206.

8 Divine Hiddenness and the Nature of Belief, cyt. wyd., s. 184.

87 Tamze, s. 185.

8 Divine Hiddenness and the Nature of Belief, cyt. wyd., s. 191in.
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Aksjologiczng wersje takiego pogladu prezentuje Wainwright, kiedy sugeruje, ze
dziatanie w zgodzie z Dobrem jest ekstensjonalnym ekwiwalentem dziatania w opar-
ciu o teistyczne przekonania. Jesli zatem metoda i intencje sq podobne i towarzysza te-
mu podobne emodje, to taka osoba spelnia minimalne wymagania relacji z Bogiem?®. By¢
moze moglibysmy porownac ja do osoby wierzacej, ale porazonej amnezjq w zakresie
swojej tozsamosci.

Tak, jak Wainwright uwaza, ze Dobro moze by¢ ekstensjonalnym ekwiwalentem
Boga w zyciu osoby, podobnie Moser sadzi, ze glos sumienia moze by¢ takim ekwiwa-
lentem dla formalnie niewierzacego. Glos Boga mozna, utrzymuje Moser, odbierac jako
glos Boga lub jako gtos simpliciter. W drugim wypadku, by¢ moze osoba nie interpretu-
je poprawnie tego glosu jako wezwania Boga, ale nadaje mu autorytatywny status, ja-
ko wezwaniu wewnetrznego imperatywu do prawego dziatania. W tym wypadku row-
niez moglibysmy moéwic o przynamniej namiastce wspolnoty z Bogiem®™.

Aijjaz i Weidler podejmuja jeszcze inny motyw. Wydaje sig, ze nie mozna wydoby¢
analitycznej istoty ludzkiej mitosci w ten sposdb, zeby na przyktad méc powiedzied, ze
w kazdym mozliwym Swiecie, w ktdrym homo sapiens moglby istnie¢, jest prawda ko-
nieczna, ze do istoty mitosci, nalezatoby to a to”!. Schellenberg odwotujac sie do najlep-
szych przykladow ludzkiej mitosci, w drodze ekstrapolacji, pragnie ustali¢, czym po-
winna charakteryzowac sie boska, doskonata mitos¢. Jednak wydaje mi sie, ze mozli-
wa jest jedynie intuicyjna, zakresowo rozmyta projekcja, czym moze by¢ taka mitosc.
Skoro jednak mozemy tylko przypuszczac, co nalezy do istoty mitosci, to postulat re-
lacji z Bogiem in promptu, takze lezy w tej sferze, co prowadzi do podwazenia istotnego
elementu analitycznej struktury argumentu Schellenberga?.

W odpowiedzi na argument, ze moze istnie¢ wiara incognito, czy akceptacja bez
wiary, czy jakas forma pascalowskiego obstawienia ,,zakladu”, ktore stanowityby sub-
stytut wiary, Schellenberg stwierdza, ze nie mozna rozwiaza¢ problemu, redefiniujac
znaczenie stéw (akceptacja zamiast wiary, niezawiniona wiara de re, Dobro zamiast Bo-
ga, itd.) Adwersarze rozwiazuja problem stosujac eskapizm i sztuczki erystyczne®. Pra-
wdziwie mitujacy Bég, obdarzylby zdolne do relacji stworzenie, czyms godniejszym

8 W. Wainwright, Jonathan Edwards on Hiddenness of God, w: Divine Hiddenness. New Essays, D. Howard-
-Snyder, P. Moser (eds.), cyt. wyd., s. 114.

% P. Moser, Divine Hiddenness Does Not Justify Atheism, w: Contemporary Debates in Philosophy of Religion,
Malden — Oxford — Carlton 2004, s. 58.

91 Zob. 1. Aijaz, M. Weidler, Some Critical Reflections on the Hiddenness Argument, s. 8, ,International Jour-
nal for Philosophy of Religion”, 2007, nr 61, s. 1-23.

92 Ten analityczny postulat, proponuje okresli¢ wiasnie, jako postulat relacji in promptu. Niebawem zo-
baczymy, ze teisci sktonni sa jednak przyjmowac ten element rozumowania Schellenberga, zwracajac wszelako
uwage na okolicznosci uchylajace te racje. Nawet jesli przyja¢, ze postulat in promptu jest pochopny, nie prze-
sadza to prawdziwosci rozumowania, ze: jesli istnieje Wszechdoskonaty Bég, to nie powinno by¢ zadnych
istot rozumnych, zdolnych do istotnych relagji, ktére nie wierza w Jego istnienie z przyczyn niezaleznych od
siebie (w jakims$ czasie).

% Krytyczne studium zastosowania de re do problemu niezawinionych niewierzacych znalez¢ mozna
w: B. S. Cordry, Divine hiddenness and belief de re, ,Religious Studies”, 2008, nr 45.
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miana relacji, jesli pojecie mitosci ma miec jakiekolwiek uchwytne znaczenie. Gdyby
w jakims eschatologicznym punkcie historii, powiada Schellenberg, spytano ateusza
,,obdarzonego” wiara implicite, kiedy zaczetla sie jego relacja z Bogiem, odpowiedziatby
prawdopodobnie, ze w momencie nawigzania swiadomej, interaktywnej, relacji z Bo-
giem. Wiara w Boga kontra substytuty, o ktorych byta mowa powyzej, konstytuuje roz-
nice jakosciowa, a nie ilosciowa. Stad mozna stwierdzic, Ze jest to inny rodzaj wiary,
doswiadczenia, czy praktyki. Schellenberg dowodzi dalej, Ze wyjasnienia adwersarzy
s dziataniami ad hoc, wynikajacymi z niemoznosci eksplikatywnej w obliczu podsta-
wowego faktu: dlaczego Bog nie objawia sig tym, ktdrzy sa na to otwarci? Tutaj pojawia
sie rekurs do argumentagji z , wyzszych débr”. Autor argumentu z abskondytyzmu
dowodzi zatem, Ze niniejsza kategoria wyjasniajaca nie funkcjonuje samodzielnie, bez
wsparcia przez inng kategorie wyjasnien: hipoteze wyzszych dobr®.

Hipoteza wyzszych dobr (D. Howard-Snyder, C. Tucker,
R. Swinburne, M. Murray, R. McKim)

Nie tylko relacja z Bogiem in promptu jest, wedtug Schellenberga, analitycznie za-
gwarantowana, zwazywszy na doskonata nature Boga. Réwniez, w bardziej fundame-
ntalnym sensie, jak sadzi, taka gwarancja zachodzi¢ powinna. Schellenberg bowiem
utrzymuje, ze Boég dopuscitby niezawiniong niewiare wtedy i tylko wtedy, gdyby logi-
cznie niemozliwe bylo wywotanie pewnego stanu rzeczy w obecnym $wiecie w taki
sposob, zeby nie zaistniat chociaz jeden (niezawiniony) niewierzacy®. Przyktadowo,
jesli Bog pragnie wypracowac w stworzeniu pewng cnote i zachodza takie stany rze-
czy, ktdre sprzyjaja temu celowi bez wzgledu na status wiary w zyciu osoby, to jest dla
Boga logicznie niemozliwe stworzenie $wiata z elementem niezawinionej niewiary.
Tylko kontekst, w ktérym owa cnote datoby sie osiagna¢ wylacznie poza relacja z Bo-
giem, stanowilby argument na rzecz instrumentalnie pojetego abskondytyzmu.

D. Howard-Snyder sprzeciwia sie regule az tak surowej. Zasada, jaka proponuje
brzmi: jesli abskondytyzm, jako $rodek do osiagniecia jakiego$ dobra (D), nie jest gorszy
od jakiegokolwiek innego srodka, ktdrego moze uzy¢ Bog, aby osiagna¢ pewne D, to to
D stanowi wystarczajaca racje, aby dopusci¢ niezawiniong niewiare, nawet jesli osia-
gniete w ten sposob D, nie jest zwigzane z owa niewiara koniecznoscia logiczna. Ho-
ward-Snyder przyznaje, Ze naturalny aparat poznawczy, nie potrafi postawic rozstrzy-
gajacej diagnozy, czy dane D osiggnigte warunkiem po$wiecenia relacji z Bogiem, jest
warte tego czy nie. W tych okoliczno$ciach proponuje zatem zasade, ze (i) skoro nie wi-
dzimy, aby brak relacji z Bogiem wyrzadzat wieksza szkode, niz inne srodki, ktérych
trzeba uzy¢, aby osiagna¢ D i (ii) nie widzimy innych zastrzezen, ktore razityby w dos-

%4 The Hiddenness Argument. Philosophy’s New Challenge to Belief in God, cyt. wyd., s. 58 in.
% Divine Hiddenness and Human Reason, cyt. wyd., s. 84in.
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konato$¢ Boga w przyjeciu takiej strategii dla osiagniecia D, to mozemy uzna¢, na pod-
stawie dostepnych nam danych, ze D jest prima facie powodem dopuszczenia przez Bo-
ga niezawinionej niewiary®.

D. Howard-Snyder jest przedstawicielem szerokiej grupy apologetow teizmu, kto-
rzy zakladaja istnienie niezawinionej niewiary. Niewierzacy tego typu, powiada, w od-
zewie na objawienie Boga, przyja¢ moze zasadniczo trzy postawy: odrzucenie, obojet-
nos¢ lub odwzajemnienie. Jakie moga by¢ powody sktonnosci do odrzucenia Boga?
Ktos moze na przyktad mie¢ doswiadczenia manipulacji i postanowic¢ sobie, ze nigdy
nie pozwoli juz wigcej soba rzadzi¢. Skoro jednak wiara w Boga zakltada poddanie si¢
autorytatywnemu absolutowi, osoba taka moze tatwo odrzuci¢ oferte Boga do nawia-
zania relagji. Jesli z kolei kto$ inny, zostat wychowany w represyjnym religijnym domu,
moze mie¢ zrozumiata awersje do wspdlnoty z Bogiem, utozsamianym w traumatycz-
na przesztoscia. Boég chcac utworzyé wspdlnote z takimi osobami, moze tylko niepo-
trzebnie powigkszy¢ dystans do siebie. Nalezy pamieta¢, ze moéwimy o subtelnosciach
relagji perswazyjnej, bo naturalnie mozna sobie wyobrazi¢, ze Bég zmusza osoby do
poddania si¢ sobie wbrew ich woli lub objawia sie tak nieodparcie, Ze osoby te traca in-
ne dobra, takie jak podjecie inicjatywy do dziataii poprawczych, niewymuszone presja
potencjalnych sankgji. Zaktadajac, ze Bég wie, lub z prawdopodobieristwem granicza-
cym z pewnosciq sadzi, ze zle predysponowany nie stawiajacy oporu niewierzacy, w ob-
liczu objawienia odrzuci Go, ma prima facie powod do tego, aby nie objawiac sie takiej
osobie, przynajmniej dopoki to usposobienie si¢ nie zmieni®”.

W przypadku oséb indyferentnych religijnie, uformowanych tak niezaleznie od
siebie przez kontekst spoteczny lub przez inne okolicznosci, zastosowanie maja podo-
bne wyjasnienia. Rozsadnym wydaje sie, ze najpierw Bég powinien wzbudzi¢ swoja po-
trzebe w takiej osobie, Zeby Jego samo-objawienie mialo szanse na pozytywna reakcje.

Najbardziej rozbudowana kategoria sa w typologii Howarda-Snydera, dobrze uspo-
sobieni nie stawiajacy oporu niewierzacy. W uproszczeniu sa to, od bardzo sktonnych
do bezwzglednie skfonnych do wiary, w odzewie na objawienie Boga. Ponadto, prze-
dstawiciele tych kategorii, moga jeszcze by¢ odpowiedzialni za swoje dobre usposobie-
nie lub nie by¢ za nie odpowiedzialni (tylko uwarunkowani srodowiskowo). Jesli wez-
miemy osobe bezwzglednie sktonng do wiary w odzewie na objawienie Boga, lecz nie
uwarunkowang do tego samodzielnie, ale przez dobre wychowanie i srodowisko, to
Bog moze powstrzymac sie¢ od objawienia, aby pozwoli¢ tej osobie na autonomiczne
potwierdzenie tych predyspozycji. Bg wolalby, aby, np. afirmacja mitosci i poswigce-
nia, jako wartosci najcenniejszych, odbyta sie¢ wskutek samodzielnej decyzji tej osoby,

% D. Howard-Snyder, The Argument from Divine Hiddenness, s. 4-5, ,Canadian Journal of Philosophy”, t. 26/3,
s. 433-453. Naturalnie, gdyby bylto prawda, Ze abskondytyzm jest ostatnim stowem Boga, strategia wyzszych
doébr usprawiedliwiajacych abskondytyzm, bytaby bardziej kfopotliwa. Jednak teistyczni autorzy z reguly tak
nie sadze i Howard-Snyder nie jest tu wyjatkiem.

97 Tamze, s. 5in.

98 Tamze, s. 7.
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w obliczu pokusy i mozliwosci innego wyboru. A zatem Bég moze chcied, aby nastapi-
1o tu woluntaryjne potwierdzenie i interioryzacja wartosci. Ogolnie zatem, w zakresie
tych osdb, ktore nie miaty mozliwosci potwierdzenia swojej identyfikacji z wartoscia-
mi, ktdre uformowaly je pro-teistycznie, Bég moze chcie¢ poddacd je , probie”, zanim za-
oferuje relacje ze soba. Dzieki tej probie mozna mie¢ nadziejg, na relacje z Bogiem bar-
dziej szlachetna. Jak rozwiazuje Howard-Snyder ten problem w odniesieniu do tych
0s0b, ktore woluntaryjnie potwierdzily juz swoje pro-teistyczne usposobienie? Wydaje
sie, ze w tym przypadku, przeszli oni juz owa , probe”, ktéra miata uwiarygodnic ich
identyfikacje z wartosciami teizmu. Jednak i tutaj Howard-Snyder znajduje potencjalne
zastrzezenia. Zatézmy, ze owym pro-teistycznym usposobieniem, woluntaryjnie zinte-
rioryzowanym przez osobe, jest sklonnos¢ do mitowania blizniego. Moze jednak wciaz
wystepowac problem z jakoscig tej mitosci, wynikajacy z niedojrzatego usposobienia.
Innymi stowy, owo pro-teistyczne nastawienie, moze wymagac dalszego dopracowa-
nia®. Moze tez wystapi¢ problem z wlasciwg motywacja. Moge by¢ sklonny kochac¢ oso-
be nie dla jej immanentnej wartosci, ale dla korzysci, jakie moze przynies¢ mi ta relacja,
co wiecej, moge przejawiac taka postawe nieswiadomie. W odniesieniu do Boga, fatwo
wyobrazi¢ sobie, ze kochamy Go chwiejna mitoscig lub okazujemy mu czes¢, z uwagi na
nieskoniczony potencjat korzysci, jaki to ze soba niesie. W tym wypadku, Bég moze chcie¢
powstrzymac sie od relagji z taka osoba, az nastapi stosowna wewnetrzna przemiana'®.

W przypadku 0s6b z konfliktem wewnetrznym, targanych przeciwstawnymi emo-
cjami do Boga, istnieja, utrzymuje Howard-Snyder, dwie mozliwosci. Jesli Bég posiada
mocna przedwiedze, to wie, czy osoba taka, bylaby otwarta, obojetna czy zamknieta po-
znawczo i stosuja si¢ do niej odpowiednio, wyzej przedstawione rozwiazania. Jesli po-
siada staba przedwiedze i nie jest Bg pewien, jaka orientacje przyjmie taka osoba w ob-
liczu objawienia, najbardziej rozsadne byltoby dac jej szanse na utwierdzenie si¢ w swo-
ich przekonaniach, zanim nastapi objawienie!®'.

Hipoteze o wspolograniczeniu dobr w homeostatycznym srodowisku, prezentuje
w odpowiedzi na abskondytyzm R. Swinburne.1? Agnostycyzm tych, ktdrzy sie modla,
ale nie otrzymuja odpowiedzi, pomieszcza Swinburne w kategorii zta naturalnego. O oj-
cu, ktéry nie udziela sie w zyciu swoich dzieci, nie mozna adekwatnie powiedzie¢, przy
braku szczegolnych okolicznosci, Ze jest mitujacy. Takie rozumowania per analogiam,
razi w istnienie Boga w stylu anzelmianskim. Chociaz prima facie faktycznie wydaje

9 Wyobrazmy sobie romantycznego kochanka, powiedZzmy, niechaj nazywa si¢ Romeo, ktéry zakocha-
ny jest do szalenstwa w swojej wybrance (nazwijmy ja Julia, oczywiscie). Mozna jednak wyobrazic¢ sobie sce-
nariusz znacznie bardziej przygnebiajacy od tego, jaki zarysowat Shakespeare. Romeo, méglby szybko utraci¢
animusz do kochanki, wskutek nawatu codziennych obowiazkéw i streséw zycia. Zeby odzyskaé pierwotne
doznania, Romeo znalazlby sobie nowy obiekt westchnien, powiedzmy Izolde. W ten sposéb koricza Ci, kto-
rych szlachetno$¢ uniesien, nie jest potaczona z dojrzatoscia charakteru. Albo przynajmniej taki morat powin-
nismy wysnu¢ z tej opowiesci przy okazji argumentacji Howarda-Snydera.

100 Argument from Divine Hiddenness, cyt. wyd., s. 7in.

101 Tamze, s. 11.

102 Providence and the Problem of Evil, Oxford 1998.
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sie, ze Bog w srodowisku twardych faktow $wiata, nie sprawdza sig jako troskliwy oj-
ciec, Swinburne sadzi, ze istnieja uchylajace racje, ktére czynia ultima facie, taka posta-
we Boga, czyms logicznie koniecznym. Czlowiek jest zawieszony miedzy niebem a pie-
klem i bycie w owym interim niesie pewne implikacje. Czlowiek usytuowany zostat
w srodowisku kruchej réwnowagi miedzy przeciwstawnymi dobrymi i ztymi pragnie-
niami. Srodowisko to jest tak dostrojone, aby zapewni¢ cztowiekowi najlepsza perspe-
ktywe rozwoju duchowego. Homeostaze moze zaktdcic zbyt sugestywne doswiadcze-
nie obecnosci Boga, jako moralnego autorytetu i osoby, ktorej stworzenie mogtoby chcie¢
sie podobac. Swinburne ilustruje to przykladem dziecka, ktdre ma silne pragnienie, aby
skrzywdzic¢ brata, ale wie, Zze matka przyglada si¢ zabawie przez szpare w drzwiach.
Jego pragnienie pokierowania si¢ dobrym impulsem i pragnienie zaspokojenie zlego
bodzca, zostaja w sztuczny sposob zaburzone. Jesli cztowiek ma uformowac naturalnie
dobry charakter, to presji, Ze za drzwiami czai sie autorytatywne Dobro, nie powinien
odczuwac zbyt silnie. Swinburne utrzymuje, Ze jesli od moralnego charakteru osoby
zalezy jej przyszlosé, to taki model jest jedynym mozliwym. Jego zdaniem, Bog nie mo-
ze nam da¢ wszystkich dobr jednoczesnie, nie jest logicznie mozliwe podarowanie
stworzeniu Visio Beatifica (uszczesliwiajacego doswiadczenia Boga) i jednoczesnie sil-
nej wolnosci do wyboru dobra ponad zio!®.

Ch. Tucker prezentuje wersje obrony z wyzszych dobr, korzystajaca z zasobéw mo-
linizmu'%, Jego argument podwaza przestanke (1) argumentu z abskondytyzmu. Prze-
stanka ta, powiada Tucker, zalezy od prawdziwosci ,reguly dostatecznej racji” (RDR).

RDR. Z koniecznosci, jesli Bog istnieje, wartos¢ relacji bosko-ludzkiej zawsze daje
Bogu dostateczna racje, aby wszystkie osoby, w kazdym dostepnym czasie, usytuowac
w pozydji relacyjnej wzgledem siebie, chyba, ze osoby te stawiaja opor'®.

Kiedy jednak warto$¢ relacji bosko-ludzkich, daje Bogu racje dostateczna, do takie-
go usytuowania osoby wzgledem siebie? Aby przestanka (1) argumentu Schellenberga
byta prawdziwa, musimy przyja¢, ze jakis element koniunkdji trzech stanow rzeczy
(w $rodowisku wiedzy kontrafaktycznej) nie jest mozliwy: (i) Ze istnieje osoba, ktdra nie
bedzie sktonna do wiary w Boga, w jakims$ czasie, (ii) ze istnieje kompetytywne dobro
lub zlo, (iii) ze osoba w pozydji relacyjnej przez jej nieurzeczywistnienie, nie przyczyni-
laby sie jakos istotnie do dobra relacji z Bogiem swojego lub innej osoby. Tucker utrzy-
muje, ze nie tylko wystepuje taka mozliwos¢, ale nawet, ze wystepuje ona faktycznie!0.
Wyobrazmy siebie osobe, ktora podjela poszukiwania duchowe, ale odpowiedzig wciaz
jest cisza. Z czasem jej pragnienie rosnie, dojrzewa i szlachetnieje, to momentu, w kto-
rym to doswiadczenie staje si¢ najwazniejszym celem Zycia. By¢ moze to jest stan, kto-
ry Bog chciat wytworzy¢ w tej osobie. Chociaz osoba ta mogta nawiazac relacje z Bogiem
w czasie t-1, to w $wietle konkurencyjnego dobra, jakim jest wyostrzenie pragnienia

103 Tamze, s. 2091 n.

104 C. Tucker, Divine hiddenness and the value of divine-creature relationships, , Religious Studies”, 2008, t. 44 (3).
105 Tamze, s. 271-272.

106 Tamze, s. 280.
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Boga, mozna usprawiedliwi¢ Jego milczenie do czasu t. Dzieki wiedzy posredniej, Bog
wie, Ze taka drogocennos¢ pragnienia nie wytworzylaby sie, gdyby objawienie nasta-
pito in promptu lub przedwczesnie. Mozemy tez wskazac na przyktady kompetytyw-
nego zla, dla ktérego Bog moze nie dopusci¢ do relacji z soba. Powiedzmy, Ze osoba
zostaje dopuszczona do wspdlnoty z Bogiem, ale potem wskutek przesladowan cierpi
i ostatecznie odrzuca wiare, jako horrendalny btad, ktéry zrujnowat jej zycie. ROwniez
w takim wypadku Bog, jesli ma wiedze posrednia, moze powstrzymac sie od nawia-
zania relacji'”. To za$ oznacza, ze Bog nie zawsze ma dostateczng racje do objawienia
(RDR), co dostarcza alibi do istnienia nie stawiajacych oporu niewierzacych.

Robert McKim w swoim waznym studium Religous Ambiguity and Religious Diver-
sity, podejmuje temat abskodytyzmu, ktadac na szali przeciwstawne dobra teizmu: do-
bra przejrzyste (goods of clarity) z jednej strony i dobra zmacone (goods of mystery) z dru-
giej'%8. Dobra przejrzyste to dobra, ktére przemawiaja wyraznie za dostepnoscia objawie-
nia Boga. Wérdod dobr przejrzystych mozna wymieni¢ m.in., kognitywno-afektywna re-
lacja ze Zrédtem Zycia, podniesienie szansy uniknigcia eschatologicznego nieszczescia
(piekta), wiedze, jaki jest cel ludzkiego istnienia, Swiadomos¢, ze swiat jako calos¢ ma
wymiar moralny i dobro ostatecznie zwyciezy'®. Dobra zmacone z kolei, stanowia ka-
talog mozliwych powodow powstrzymujacych Boga przed powszechnym objawieniem.
Wsréd débr zmaconych, wymieni¢ nalezy np. wartos¢ wyboréw moralnych w niejed-
noznacznym otoczeniu. Przykltadowo, mniemamy, ze Bég pragnie szlachetnych syno-
wsko/cdrczynych relagji z wolnymi istotami, a nie obcowania z watpliwym orszakiem
dworzan i stuzalczych cmokieréw. Innym dobrem zmaconym jest to, co McKim nazy-
wa kryptowoluntaryzmem. Kryptowoluntaryzm zaklada, ze jest wielka wartoscia, zgo-
dna z moralnym wymiarem wolnosci stworzenia, wybra¢ wiare w Boga w warunkach
niejednoznacznosci poznawczej'. Gdyby teizm byt zbyt ewidentny, wiara w niego mia-
laby charakterystyczna ceche inwoluntaryzmu. Poniewaz wybdr relacji z Bogiem nie
lezy tylko (a moze wrecz peryferyjnie) w domenie czystego rozumu, to ten element wo-
luntaryjnosci, jest szczegdlnie pozadany. Jak jednak w warunkach ambiwalengji, zapo-
biec wyborom ekstrawaganckim, dziwacznym lub absurdalnym? Jak nie sta¢ si¢ np.
wyznawca Kosciota Latajacego Potwora Spaghetti? McKim sugeruje, Ze najbardziej wia-
rygodna wersja kryptowoluntaryzmu, polaczona jest z teza, ze aby dokonac wtasciwe-
go wyboru w warunkach poznawczej nieprzejrzystosci, musimy posiadac¢ pewne na-
stawienie moralne, np. umilowanie bezinteresownego dobra, pochwale mitosierdzia,
pokore, nadzieje, ze dobro zwyciezy, itp. Blogostawieni czystego serca, albowiem oni
Boga ogladac beda'!!. Kryptowoluntaryzm glosi, Ze osoba z odpowiednim nastawieniem
moralnym, nie bez trudéw i bez pretensji do pewnosci, jest w stanie poznac, ze Bog is-

107 Tamze, s. 281.

108 R. McKim, Religious ambiguity and religious diversity, Oxford 2001.
109 Tamze, s. 112-113.

110 Tamze, s. 63-73.

11 Mt. 5,8 (Biblia Tysigclecia).
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tnieje i nauczy¢ si¢ czegos o naturze Boga. Do innych débr tej kategorii zaliczy¢ moze-
my pluralizm religijny rozumiany jako odniesienie do faktu, Ze $wiat jest réznobarwny
czy znaczenie poszukiwania i zdobywania prawdy, w przeciwienstwie do niewysilo-
nego posiadania jej. Dochodzi takze hipotetyczna kategoria dobr nieznanych, ktére mo-
gltyby przewazy¢ szale zwyciestwa na strone ambiwalentnego $wiata!2.

Jesli waga ddbr zmaconych jest bylaby wyzsza od doébr przejrzystych, to mogtby to
by¢ pewien argument za istnieniem obecnego status quo. Gdyby dobra przejrzyste ewi-
dentnie przewazaty, bylby to silny argument na rzecz ateistycznej tezy na podstawie
abskondytyzmu. McKim jednak nie sadzi, Ze sytuacja jest jednoznaczna. W jakims sen-
sie, dobra te sie rownowaza. Jakie implikacje mozna wyprowadzi¢ z tego stanu rze-
czy? Z jednej strony mozna przyja¢ postawe agnostyczna. Jednak teista nie traci swoje-
go epistemicznego prawa do wiary w tych warunkach. Takie warunki zdaja si¢ kon-
stytuowac alibi dla moralnej, kroptowoluntaryjnej wersji teizmu. Sa jednak, by¢ moze,
niezbyt pozadane rezultaty badania takiego stanu rzeczy. Jesli powaznie potraktowac
obserwacje faktéw o korelacji Boga do $wiata, teizm powinien uzna¢, ze wartos¢ sadu,
ze Bog istnieje, przynajmniej hic et nunc, jest znacznie mniejsza, niz tradycyjnie mysla-
no. Podobnie, nie wydaje si¢ szczegdlnie wazne, aby kazdy zaakceptowat jakas$ party-
kularng ekspresje teizmu, np. islam, czy chrzescijanstwo. Gdyby to bylo szczegolnie is-
totne, to dobra przejrzyste teizmu, powinny znacznie by¢ znacznie bardziej rozpowsze-
chnione (w szczegdlnosci, wieksza ilos¢ ludzi powinna cieszy¢ si¢ dostepnoscia relacji
z Bogiem). Kolejnym wnioskiem z tej sytuacji bedzie to, Ze nawet jesli Bog istnieje, nie ma
szczegodlnie silnego powodu, aby sadzi¢, ze niewiara w Boga ma istotne znaczenie''3.
McKim nie sadzi, aby wniosek ten byl zbyt ekstrawagancki, by wyklucza¢ go z katalogu
wyjasnien teistycznych w obliczu abskondytyzmu. Aksjomatyczna wiara w Boga jest
reliktem przesztosci, kiedy mozna byto powiedzie¢, ze jest gtupota i oczywistym zanie-
dbaniem epistemicznych obowiazkéow twierdzi¢, ze Bog nie istnieje. Obecnie, wraz ze
zmiang sytuacji poznawczej, zobowiazania epistemiczne, takze sie zmienily'. Ozna-
cza to w rezultacie, ze dominujacym trendem w teizmie powinno by¢ poszukiwanie i na-
dzieja, a nie dgzenie i promocja pewnosci. Innymi stowy, McKim dowodzi, ze takie pro-
blemy, jak abskondytyzm, preferuja wiare jako przedsiewzigcie na probe!'s.

Schellenberg w Divine Hiddenness and Human Reason przedyskutowat kilkanascie
wariantow wyzszych dobr, ktdre miatyby powstrzymywac Boga od objawienia sie nie

112 Tamze, s. 110. Warto nadmienic¢, ze Hilary Putnam, w eseju Wiele twarzy realizmu podnosi, jako walor
teizmu fakt, Ze prawdy religii z samej swej natury sa , nieoczywiste”. Ten stan rzeczy, chroni¢ ma kulture przed
swoistym fanatyzmem tych, ktérzy terroryzuja inaczej myslacych lub samodzielnie my$lacych, swoja logika
nieodpartej prawdy. Istota tutaj nie jest brak refleksji, poniewaz pewnos¢, np. propozycji scholastycznych
z pewnoscia nie mogtaby stuzy¢ jako taki przyktad, ale fakt, ze sama filozofia pewnosci prowadzi stabg ludz-
ka nature do arogandji. Zob. Wiele twarzy realizmu, w: H. Putnam, Wiele twarzy realizmu i inne eseje, Warszawa
1998, s. 280-381.

113 Religious ambiguity..., cyt. wyd., s. 113-114.

114 Tamze, s. 123.

115 Tamze, s. 124.
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stawiajacym oporu stworzeniom kompetentnym do relacji osobowych. Wsrdd tych, kto-
re pojawily sie jako odpowiedz na jego opracowanie, warto wymieni¢ unikniecie od-
mowy przez zle predysponowanych nie stawiajacych oporu niewierzacych (Howard-
Snyder), mozliwos¢ odkrycia istnienia Boga w drodze samodzielnego i kooperatywne-
go wysitku w warunkach nieprzejrzystosci poznawczej, pozwalajacej wybrac¢ zarowno
dobro jak i zto (Swinburne, Murray); mozliwo$¢ rozwoju duchowego osoby, aby rela-
¢ja byta bardziej satysfakcjonujaca (McKim); szansa na rozwdj emocjonalnego stosun-
ku do Boga i rangi relacji z Nim w procesie poszukiwania (Lehe); mozliwos¢ uksztatto-
wania mestwa, milosci i poswiecenia w imie dobra, kiedy nie wiadomo, czy mozna li-
czy¢ na nagrode (Cullison)!'¢. Schellenberg wymienia szereg probleméw, ktdre zwia-
zane sa z replikami teistdw. Biorac na warsztat rozwigzanie Swinburne’a, pokazuje re-
dundantnos¢ strategii wolnej woli dla pozyskania znaczacych débr. Autor Providence
and the Problem of Evil, powiada, Ze wolna wola jest potrzebna, aby$Smy mogli by¢ odpo-
wiedzialni za siebie nawzajem, mogli sie troszczy¢ o siebie i zaspokaja¢ nawzajem swo-
je potrzeby duchowe i materialne czy mogli poswiecac si¢ dla siebie, kiedy zajdzie po-
trzeba z narazaniem zdrowia i zycia. W tym kontekscie Schellenberg zadaje pytanie:
do czego potrzebne jest w tej sytuacji ambiwalentne $srodowisko teizmu?17 Wszystkie
te dobra stanowig przyktady dobr, ktdrych typy dostepne sa w kazdych warunkach.
W $wiecie tak bogatym, jak nasz w rézne mozliwosci kombinatoryczne, B6g mogtby
osiagnac uksztattowanie sie cnét teizmu, bez zjawiska abskondytyzmu. Strategie te na-
zywa Schellenberg akomodacjonizmem?!8. W tym miejscu obrorica swinburnianskiej
strategii, dowodzi¢ moze, ze abskondytyzm posiada z punktu widzenia Boga, pewne
przewagi, ktorych przejrzystos¢ poznawcza nie zapewnitaby. Odpowiedzialno$¢ w wa-
runkach ambiwalencji poznawczej Boga, jest bowiem bardziej doniosta, w tym sensie,
ze zalezy od niej wiekuiste przeznaczenie osoby. Jednak Schellenberg oponuje, ze od-
powiedzialnos¢ jest nieproporcjonalna do hipotetycznej straty. Jesli boska mitos¢ byta-
by najwazniejszym motywem dziatania Boga, to Bog nie ryzykowatby definitywnej ka-
tastrofy egzystencjalnej swoich stworzen. Jednak w innym miejscu Swinburne sugeru-
je, ze nie wszyscy beda mieli mozliwos¢ poznania Boga w tym Swiecie'®. Jesli tak, od-
powiada Schellenberg, to ambiwalentno$¢ poznawcza Boga jako element potegujacy
doniostos¢ odpowiedzialnosci, traci racje bytu. Ergo: albo odpowiedzialnos¢ w warun-
kach abskondytyzmu jest nieproporcjonalnie wysoka i niezgodna z boska natura, albo
odpowiedzialnos¢ niczego waznego nie wyjasnia, skoro nie jest niezbedna do pozna-
nia Boga w warunkach doczesno$ci'®.

Schellenberg twierdzi, ze akomodacjonizm jest ogolng strategia, dzigki ktorej wy-
kaza¢ mozna, ze nie istnieje zadne wyzsze dobro, ktdrego istnienie zalezy od naszej

116 J. L. Schellenberg, Divine Hiddenness, w: Companion..., cyt. wyd., s. 515.
117J. L. Schellenberg, The Hiddenness argument revisited (II), cyt. wyd., s. 289.
118 Tamze, s. 288.

119 R. Swinburne, Providence..., cyt. wyd., s. 263-264.

120 Tamze, s. 290-291.
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niewiedzy w zakresie istnienia Boga. Mozna wrecz dowodzi¢, ze niektdre dobra, jak na
przyktad dobro eksploracji swiata, mogloby zaleze¢ od wkiadu poznawczego Boga i Je-
go natury, gdyby potraktowac je jako heurystyczne wskazoéwki o wspodtzaleznosciach
i regutach rzadzacych dzietem Jego kreatywnego umystu'?'.

Hipoteza agnostyczna (D. Howard-Snyder, R. McKim)

D. Howard-Snyder wymieniajac szereg mozliwych strategii contra Schellenberg,
formutuje mozliwo$¢, iz jesli wszystkie strategie osobno lub w jakiej$ kombinacji zawio-
dlyby, pozostaje mozliwos¢, ktéra w strategii teodycealnej nosi miano CORNEA (,,Con-
dition of Reasonable Epistemic Access”)'?2. Teza o utomnosci poznawczej, ktéra wyra-
sta z tego korzenia brzmi nastepujaco: ,Nie mamy dobrego powodu do przekonania,
ze relacje powiazania miedzy mozliwymi dobrami a przyzwoleniem na mozliwe zla,
ktére znamy, sa reprezentatywne dla relacji powiazania miedzy mozliwymi dobrami
i przyzwoleniem na mozliwe zta, ktdre rzeczywiscie istnieja” 123

W. Rowe, autor stynnego argumentu ewidencjalnego z istnienia zla, zaakcepto-
wat te racjg, jako skuteczne uchylenie jego argumentu'?*. McKim zauwaza, ze wachlarz
uzytych odpowiedzi na problem abskondytyzmu, zdradza przekonanie, ze istnieje ta-
ka konieczno$¢ czy, ze jest w jakis sposob uzyteczne lub wazne, aby przedstawic¢ wyja-
$nienie, dlaczego Bég ukrywa sie przed swoimi stworzeniami. Entymematyczng przesta-
nka takiego rozumowania jest to, ze wyjasnienie jest mozliwe. Ale by¢ moze ono nie jest
mozliwe. Jesli B6g ma dobre powody, Zeby sie¢ przed nami ukrywac, to mozemy podej-
rzewad, ze nie bedziemy wiedzie¢, jakie to sa powody. GdybySmy znali powody, dla ktd-
rych Bog sie ukrywa, podwazatoby to sens ukrywania sig, niejako by Go to demaskowa-
fo. A zatem, jesli istnieja nieznane dobra zmacone, to prawdopodobnie nie jest sensowne
oczekiwac, ze teista ma obowiazek dostarczy¢ wyjasnienie, dlaczego Bég sie ukrywa'?s.

Schellenberg, w odpowiedzi na argument z nieznanych doébr utrzymuje, ze taki ar-
gument dopuszcza si¢ petitio principii. To przekonanie o petitio wynika z wiary z sku-
teczno$¢ dedukceyjnej wersji swojego argumentu, zgodnie z ktdrg doskonata mitos¢ ex
necessitate bedzie otwarta na relacje ze swoim stworzeniem. Biorac to pod uwagg, bedzie

121 Tamze, s. 291-292. Tutaj jednak pozostaje otwarta kwestia, dlaczego wlasnie kultura przesycona intu-
icjami teizmu o strukturalnie i nomologicznie uporzadkowanym $wiecie, doprowadzita do najbardziej donio-
stych odkry¢ w naukach Scistych i przyrodniczych?

122 D. Howard-Snyder, Hiddenness of God, w: Encyclopedia..., cyt. wyd., s. 356. W celu uzyskania dalszych
szczegotow nt. CORNEA, zob. S. ]. Wykstra, Rowe’s Noseeum Arguments from Evil, w: The Evidential Argument
From Evil, D. Howard-Snyder (red.), Bloomington and Indianapolis 1996.

123 M. Bergmann, Sceptical Theism and Rowe’s New Evidential Argument form Evil, ,Nous”, 2001, nr 35/2, s. 279.

124 W. Rowe, The Evidential Argument from Evil: A Second Look, The Evidential..., cyt. wyd., s. 267.

125 R. McKim, Religious Ambiguity..., cyt. wyd., s. 90-91.
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ekstrawaganckim i ad hoc twierdzenie, Ze istnieja powody znane lub nieznane, ktére
mogtyby uniewazni¢ ta fundamentalng regute!2.

Nienaukowe zamykajace postscriptum

Tytutem oceny chciatbym zaproponowac kilka refleksji, ktére nasunety mi sie w to-
ku analizy. Ich pierwszorzednym celem jest ustalenie, jakie warto$ciowe intuicje moz-
na wyprowadzi¢ z tego zwarcia swiatopogladowego, nie porzucajac koniecznie hipo-
tezy teizmu.

a) Infinityzm i epistemiczne prawo teisty. Schellenberg twierdzi, ze w zakresie pro-
blemu abskondytyzmu, obowiazuje co$, co okreslitem jako , postulat kopernikanski”.
Bierze na warsztat ideg, ktora nazywa , personalnym ultimizmem”, a co zblizone jest
do anzelmianskiego bytu niezrownanego, czy omni-teizmu. Postulat kopernikanski to
poglad, Ze ten fundamentalny szkielet teizmu, nie powinien by¢ znieksztatcony przez
spekulacje teologii, ktdra chce ten wizerunek , wyretuszowac”, dopasowac¢ do $wiata.
Robota filozoficzna, twierdzi Schellenberg, powinna unika¢ owych , niezliczonych za-
strzezen”, jakby to powiedziat wczesny A. Flew i postawi¢ w zamian pytanie: jak ten su-
rowy konstrukt boskosci, pasuje do rzeczywistego $wiata? Czy biorac na serio dezyderat,
ze Bog jest wszechmocnym, wszechwiedzacym i doskonale mitujacym stworca wszech-
$wiata, mogliby$my spodziewac si¢ $wiata, takim, jaki w istocie jest?

To twierdzenie jest jednak kontrowersyjne. Zastanawiam si¢, dlaczego musimy
zatrzymac sie hic et nunc? Schellenberg zdaje si¢ wybidrczo i arbitralnie ustanawiac, co
jest twardym rdzeniem teizmu do badania filozoficznego. Jednoczesnie zdaje si¢ zapo-
mina¢, ze rowniez owe fundamentalne orzeczenia o naturze Boga, wyprodukowane sa
w milieu teizmu. Uwazam przeto, ze bardziej uprawniona hermeneutycznie jest meto-
da krzyzowej weryfikacji: Swiata Bogiem, jak i Boga Swiatem. Gdybys$my jednak nawet
pozostali w obrebie metody Schellenberga i zadali sobie pytanie, co zdaje si¢ wynikac
dla $wiata z fundamentalnego wizerunku Boga, to wydaje mi sie, Ze teizm stoi w po-
zydji bardziej uprzywilejowanej, niz chciatby zatozy¢ Schellenberg. Z wizerunku bo-
wiem doskonale milujgcego stwdrcy wszechswiata, jest bardziej prawdopodobna, niz
nieprawdopodobna hipoteza, ktora okreslam mianem ,,infinityzmu”. Infinityzm, to in-
tuicja, ze Bég zapewni swoim stworzeniom rozumnym przysztoéé post mortem. Zycie
ludzkie, tak osobno jak i w cato$ci, przypomina boska symfonie z nieogarniong iloscig
motywoéw. Implikacje tej hipotezy dla problemu abskondytyzmu sa donioste. Wydaje
si¢ bowiem, ze zostaje ostabiona przestanka argumentu Schellenberga, ze kontakt Boga
z kompetentnym kognitywno-afektywnie stworzeniem, musi nastapic¢ in promptu (na-
tychmiast na wyciagniecie reki tego, kto tego pragnie). Nalezy dodag, ze nie potrzebne
sa nawet hipotezy pomocnicze, jakie Bog ma motywy, jedli istniejg nieznane dobra zma-

126 J. L. Schellenberg, Divine Hiddenness, A Companion..., cyt. wyd., s. 516.
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cone (McKim). Jesli cztowiek ma zapewniona nieskoriczong perspektywe w tasce Bo-
ga, to doczesny bios wydaje sie, jak utamek sekundy na tle catego zycia. Cho¢ mozemy
nie wiedzie¢, jakie dobra powoduja mitujacym Bogiem do takiego postepowania, to mo-
zemy jednakowoz postawi¢ pewne hipotezy. Bog prawdopodobnie jest tak nieskonczo-
nym zrodlem satysfakgji i przyjemnosci, Ze nasza obecna konstytucja, nie jest w stanie
zachowac¢ homeostazy miedzy Bogiem a $wiatem. To znaczy, jesli Bog bylby zbyt do-
stepny, to cztowiek miatby tendencje do uzaleznienia sie od Boga, destrukcyjnego dla
jego relacji ze S$wiatem. Przypadki uzaleznien w $wiecie moga by¢ pewna ilustracja, co
sie dzieje, jak kto$ uzaleznia si¢ od hazardu, seksu, czy alkoholu, cho¢ mozna utrzymy-
wag, Ze sa to same w sobie pewne dobra, jesli wlasciwie uzyte. Nie sadze, Ze jest to hi-
poteza ad hoc, gdyz instytucje monastyczne, fenomen pustelnictwa i mistycyzmu moga
sugerowad, ze tak wlasnie przezywaja to teisci, ktdrzy ,zbyt” gleboko doswiadczaja
misterium fascinorum (Otto). Jesli Schellenberg chce postawi¢ problem abskondytyzmu,
to powinien mocniej bra¢ pod uwage idiomatyke teizmu, teistyczna gre jezykowa i éro-
dowisko zyciowe teizmu'?’. Jesli tego nie uczyni i powie na konicu swoich deliberacji:
non est deus, to teista muzulmanin czy chrzescijan, moze mu odpowiedzie¢: ale to nie
jest Bég, w ktdrego wierze!2s.

b) Argument z istnienia nie stawiajacych oporu wierzacych. Argument Schellen-
berga oparty jest o istnienie nie stawiajacych oporu niewierzacych w srodowisku $wia-
ta, ktérym wtada opatrznos¢ perfekcyjnego Boga. Poniewaz tacy niewierzacy istnieja,
doskonato$¢ teizmu nie istnieje. Jednak sformulowaé mozna analogiczny argument za
istnieniem nie stawiajacych oporu wierzacych. Skoro oni istnieja, to Doskonato$¢ tei-
zmu takze istnieje. Mozna uchyli¢ ten wniosek, jesli przyjac, ze doswiadczenie religijne
jest iluzja. Czyli: albo doswiadczenie religijne jest iluzja albo Bog istnieje, ale ma jakies
powody (znane lub nieznane) do takiej selektywnej strategii. Schellenberg zanim osia-
gnie swoj cel, musi uporac¢ sie najpierw z twierdzeniami teistow, ze doswiadczajq real-
nosci Boga, a dopiero potem przystapi¢ do swojego ataku. Wydaje sie jednak, ze konklu-
zywny argument przeciw doswiadczeniom religijnym, jak dotad, nie zostat sformuto-

127 Schellenberg chwalony jest wrecz chwalony za modelowa empatie dla perspektywy teistycznej. Jed-
nak motyw eschatologiczny, ktéry okreslitem , infinityzmem”, ktéry wydaje sie wynikac z postulowanej bazy
metafizycznej, a mianowicie z faktu doskonatej mitosci kreatywnego bytu obdarzonego wszechmoca i wsze-
chwiedza, jest przez Schellenberga pomijany, jako hipoteza, ktéra przysparza dodatkowych trudnosci. Uwa-
zam to za biad, gdyz uwzglednienie badz nie tego postulatu, fundamentalnie zmienia rozumienie catego pro-
blemu. Istnienie ,, débr zmaconych” (McKim), czy nieznanych motywoéw boskiego dziatania (D. Howard-Sny-
der) suponuje mozliwo$¢ takiego rozumienia.

128 Stanowi przedmiot sporu, jaka relacja wystepuje miedzy religia objawiona a metafizyczna spekulacja.
Kto$ moze utrzymywac, ze postulowanie spéjnosci metafizycznego modelu Boga z religijnym odpowiedni-
kiem jest zabiegiem metodologicznie wadliwym. Filozofia analityczna zajmuje sie jednak w zakresie przed-
miotu religii takze kwestiami odbiegajacymi od , sterylnego” metafizycznego wizerunku Boga, jak kwestia
spojnosci Inkarnagji, Tréjcy $w. czy zados¢uczynienia. Dlatego odniesienia problemu do punktu: czy wizeru-
nek metafizyczny Boga spetnia podstawowe postulaty religii (tej czy innej) uwazam, za kwestie przynalezna
metodzie badawczej.
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wany. Przeciwnie, istnieja mocne analizy filozoficzne (np. W. Alstona), Ze takie doswia-
dczenie moze zachodzi¢ i nie ma silnych argumentéw przeciw jego niespdjnosci'?.

Laczny rezultat punktu I i II jest nastepujacy: zanim Schellenberg przejdzie do swo-
jego centralnego argumentu, musi wykazac, ze (a) koncepcja zycia po $mierci jest nie-
dorzeczna, niespojna lub w jaki$ inny sposéb niewiarygodna'¥, (b) doswiadczenie reli-
gijne jest iluzja, dewiacja psychiczng lub czyms podobnie ztym.

c) Czy Bog jest najwyzszym dobrem stworzenia? Schellenberg podkresla, Ze nie-
skoniczona warto$¢ relagji ze Stworca, nie znajduje kompensacji czy ekwiwalengji w re-
lacji ludzkimi podmiotami. Z chwila jednak, kiedy zaadaptujemy infinityzm jako moz-
liwos¢, znika ciezar tego argumentu. W tym miejscu, pokusi¢ sie mozna o gars¢ apofa-
tycznych spekulacji, wedle ktdrych swiat takim, jakim go Bég stworzyt, nie jest specja-
Inie przystosowany do komunikacji z Nim. Dowodem na to moga by¢ przypadki iluzji
religijnej, a takze wielu trudnych do artykulagji, a tym bardziej do uzgodnienia, swia-
dectw doswiadczenia mistycznego (bardziej generalnie, zagadnienie pluralizmu reli-
gijnego). Wedle takiej apofatycznej wizji, nigdy w ontologicznym obramowaniu tego
$wiata, nie da sie doswiadczy¢ spojnej i jednolitej percepcyjnie wizji. Cztowiek musi
doswiadczy¢ rekreacji, aby zrobi¢ krok do przodu w tym procesie poznawczym. By¢ mo-
ze aktualny bios czlowieka, to jest taki rodzaj zycia, ktory nastawiony jest glownie na
innego czlowieka. Zakladana przez teizm mozliwos¢ kontynuagji, otwiera pole do roz-
wazan o mozliwosci doswiadczenia Boga par excellence. Naturalista moze oczywiscie
odrzuci¢ takie spekulacje, jako zabobon i mrzonki, to jednak nie ma znaczenia dla ewa-
luacji argumentu z abskondytyzmu. Powtarzam zatem, ze abskondytysta, ktory Prag-
nie forsowac podobny argument, musi najpierw zacza¢ od innego miejsca, a mianowi-
cie, czy mozliwe jest zycie pozagrobowe, jaka jest wiarygodnos¢ doswiadczeni smierci
klinicznej oraz jaki jest status weredycznosci doswiadczen religijnych.

Jacek Siemieniuk — J. L. SCHELLENBERG’S ANTI-THEISTIC ARGUMENT OF DIVINE
HIDDENNESS

This paper deals with famous argument formulated by J. L. Schellenberg about divine
hiddenness. Schellenberg concentrates on the fact that there exists a class of “non-resistant non-
-believers”. Those people are open to experience God and obtain faith, but as it seems, it is
impossible for them. On the other hand, there is the concept of perfect entity, which is the most
desirable good for creatures. That entity, it is said, has all resources to connect with people. From

129 Dziata to naturalnie w obie strony. Teisci powinni uwiarygodni¢ swoje twierdzenia na rzecz doswia-
dczenia Boga. Moze by¢ to jednak trudne w obiektywizagji, jesli cos bytoby na rzeczy w kwestii tego, co wie-
my o niewspétmiernosci Boga do $wiata, a takze o hipotetycznej anonimowej opatrznosci Boga w $wiecie.
Skoro jednak pro et contra popadaja w aporie, to nie jest to rownoznaczne ze stanem rzeczy, ze: M ,,chociaz
istnieja nie-stawiajacy oporu wierzacy, to sa oni zwiedzeni”. Dopiero jednak prawdziwosé M, rozstrzyga o tym,
Ze nie jest mozliwa zlozona strategia Boga, w ktorej sa réznowiercy, ktérzy spolem realizuja ztozony wieloeta-
powy plan Boga dla Jego stworzen.

130 Zob. 1. Zieminski, Zagadnienie smierci w filozofii analitycznej, Lublin 1999.
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those data, according to Schellenberg, the most logical inference is that such an entity does not
exist. Schellenberg considers and disqualifies all explanations provided by proponents of theistic
hypothesis. Explanations embrace suggestions proposing that there are no non-resistant non-
-believers, through substitutionary faith to various explanations of possible reasons for God being
hidden. Although the discussion seems to be unresolved at this junction, this article proposes
some intuitions regarding possible ways out in accord with demands of theism combined with
elements of pluralism.
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