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Czym byl i jest ateizm?

Tytutowe pytanie tych rozwazan pojawito sie juz wielokrotnie przy réz-
nych okazjach i wielokrotnie okazywatlo sie, ze odpowiedzi nie tylko istotnie
sie r6znily miedzy soba, ale takze wzajemnie si¢ wykluczaty. Mozna si¢ o tym
przekona¢, odwotujac sie chociazby do wspolczesnych préb zdefiniowania
ateizmu i wskazania jego najpowazniejszych sojusznikdéw i przeciwnikow.
Wedtugjednych do tych pierwszych nalezy m.in. sceptycyzm. Wedlug innych
natomiast nalezatoby go raczej zaliczy¢ do przeciwnikéw ateizmu, a sojusz-
nikdw agnostycyzmu, ktory z kolei jest przez jednych postrzegany i przed-
stawiany jako sojusznik stabego ateizmu, ale przeciwnik ateizmu mocnego,
tj. takiego, w ktorym z cataq stanowczo$cia neguje sie zasadnosc¢ twierdzenia,
ze Bog lub jacys bogowie realnie istnieja’.

Moja proba odpowiedzi na to pytanie nie pretenduje oczywiscie do de-
finitywnego rozstrzygniecia tych kwestii. Traktuje ja jednak nie tylko jako
glos w dyskusji, ale takze jako zachete do dalszych dyskusji nad ateizmem.
Stawiam w niej generalng teze, Ze to, jak sie¢ przedstawia i ocenia ateizm, za-
lezy nie tylko od tego, czym on byt, jest i by¢ moze, ale takze, a w niektdrych
przypadkach nawet przede wszystkim od zatozen przyjetych przez wypo-
wiadajacych si¢ na jego temat. Do refleksji skaniajag mnie préby okreslenia
ateizmu zaréwno z wyznaniowych, jak i z pozawyznaniowych punktéw
widzenia, w szczegodlnosci tych, ktére pretenduja do miana naukowych.

! Por. A. Flew, The presumption of atheism and other philosophical essays on God, freedom, and
immortality, Barnes & Noble, New York 1976, s. 14; M. T. Martin, The Cambridge companion to athe-
ism, Cambridge University Press, New York 2007; E.G. Craig, Routledge encyclopedia of philosophy,
Routledge, London 1998, ss. 530-534.



4 ZBIGNIEW DROZDOWICZ

Katolicki punkt widzenia

W Kkatolicyzmie rowniez mozna si¢ spotkac¢ z réznym postrzeganiem
i przedstawianiem ateizmu. Tylko jednym z nich jest to, ktére pojawia si¢ na
kartach Katechizmu Kosciota Katolickiego. Ma ono o tyle szczegdlny charak-
ter, ze chodzi tutaj o takie jego przedstawienie, aby nikomu, kto bedzie ko-
rzystal z tego Katechizmu, nie pozostawic¢ powazniejszych watpliwosci, czym
byl i jest ateizm. Odpowiedz na to pytanie zaliczana jest w nim do podstaw
prowadzonej na réznych szczeblach ksztalcenia katechezy. W swietle tego
dzieta ateizm nalezy do ,najpowazniejszych spraw doby obecnej”, spraw,
ktoére wymagaja nie tylko wyjasnienia, ale takze stawienia czota wszystkim
tym, ktorzy niedostatecznie powaznie traktujg Dziesie¢ przykazan, w tym
przykazania: ,Nie bedziesz miat cudzych bogoéw przede Mna”. Nieprzypad-
kowo jest on faczony z tym przykazaniem, bowiem —jak mozna si¢ dowiedzie¢
z podanych przy jego omawianiu wyjasnien — ,,czgsto spotykana postacia
ateizmu jest materializm praktyczny, ktory ogranicza potrzeby cztowieka do
przestrzeni i czasu”, oraz ,humanizm teistyczny”, w swietle ktérego , czto-
wiek jest »sam w sobie celem, sam jedynym sprawcg i demiurgiem wtasnej
historii«”2 Pojawiajace si¢ dalej dopowiedzenia sprowadzajq si¢ albo do
postawienia znaku réwnosci miedzy réznymi odmianami ateizmu i uznania
kazdej znich ,za grzech przeciwko cnocie religijnosci”, albo tez do deklaracji
wyznaniowej, Ze ,uznanie Boga bynajmniej nie sprzeciwia si¢ godnosci czto-
wieka, skoro godnosc¢ ta na samym Bogu sie zasadza i w Nim si¢ doskonali”.
Problem w tym, ze ci, ktérzy krytykowali i krytykuja chrzescijanstwo, w tym
Kosciot katolicki, uznawali i uznaja, ze godnosc ta zasadza sie albo na ludzkich
wielkosciach (takich jak rozum), albo na ludzkich stabo$ciach i ograniczeniach
(takich jak niezdolnos¢ do osiagniecia wiedzy pelnej i pewnej), a najczesciej
na jednych i na drugich.

Przywolang tutaj charakterystyke ateizmu warto skonfrontowac z tymi
przypadkami myslenia i pisania o religii i religijnosci chrzescijaiskiej, ktore
zostaly potepione przez Koscidt katolicki lub przynajmniej do ktorych zgtaszat
on zasadnicze zastrzezenia. Tych, ktérzy mysleli i pisali o cztowieku w taki
sposob, jakby nie musiat on lub nawet nie powinien ogladac si¢ na boska po-
moc, mozna znalez¢ w réznych epokach. W Odrodzeniu nalezal do nich m.in.
Giordano Bruno. W swoich licznych traktatach dawat wyraz przekonaniu, ze
do nikogo i do niczego nie powinno sie podchodzi¢ ,na kolanach” — réwniez

2 ,Inna posta¢ wspotczesnego ateizmu oczekuje wyzwolenia czlowieka na drodze wy-
zwolenia gospodarczego i spotecznego, ktéremu — jak twierdzi — »religia z natury swej stoi na
przeszkodzie, gdyz budzac nadzieje czlowieka na przyszle, zZtudne zycie, odstrecza go od budowy
panstwa ziemskiego«”. Katechizm Kosciota Katolickiego, Pallottinum, Poznan 1994, s. 488 nn.
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do tego cztowieka, ktorego przedstawiat jako istote, ktdra od czasu do czasu
podejmuje heroiczny wysitek przekroczenia swoich ograniczen i siggniecia po
to, co nieosiagalne, tj. absolutng prawde, absolutng madros¢, absolutne pigk-
no i jeszcze inne absoluty. Jednak niejednokrotnie czlowiek ten przegrywat
i przegrywa swoja batalie z taka ,bestia”, jaka stanowi strach, zniechecenie
czy zwyczajny oportunizm. Bruno wskazywat réwniez na takich heroséw,
ktérzy wyrastali ponad przecietnosé i swoim umystem siegali — mowiac
metaforycznie — do gwiazd, a moéwiac konkretnie, osiagali nim duzo wigcej
niz ci, ktérzy stawiali na religijng wiare i wspierajace ja Koscioty. Zaliczat
do nich m.in. Mikotaja Kopernika, ktérego heliocentryczng teorig , nieba”
wysoko ocenial. Jednak jej nie przeceniat, bowiem uwazat, iz ona rowniez
zawiera istotne bledy (takie chociazby, jak , przeciwstawienie doskonatego
Nieba marnej Ziemi”)?.

Ktopoty Bruna z Kosciotem rzymskim braty sie jednak nie tylko stad, ze
opowiadat sie za teorig Kopernika, ale takze stad, ze wypowiadat si¢ krytycz-
nie o tradycyjnych wierzeniach religijnych, w tym o wierzeniach chrzescijan-
skich*. Co gorsza (rzecz jasna: dla Bruna), przedstawiat on w dwuznacznym
$wietle wielkich prorokéw tradycyjnych religii, takich jak Mojzesz, ktorego
poréwnywat z magami faraonéw i wychodzito mu na to, ze byt on wigkszym
od nich magiem (czytaj: sztukmistrzem). Zostal za to postawiony przed in-
kwizycyjnym sagdem. Wprawdzie sedziowie tego koscielnego trybunatu nie
uznali go za ateiste, ale uznali go za groznego heretyka i nakazali spalenie
go na stosie (wyrok ten wykonano w Rzymie w 1600 r.).

Andrzej Nowicki, prezentujac zycie i poglady tego odrodzeniowego my-
Sliciela, nie twierdzi, ze byt on ateista. Znajduje jednak u niego takie zatozenia,
ktére ,prowadza do wnioskow ateistycznych”. Zalicza do nich m.in. przyjety
przez Bruna ,model wszechswiata jako pewnego mechanizmu”?. Problem
w tym, ze Bruno byl w gruncie rzeczy zwolennikiem pewnej wersji panteizmu,
ardznica miedzy ateista i panteistq jest taka, jaka wystepuje miedzy kims, kto
nigdzie nie znajduje Boga, oraz kims$, kto znajduje go wszedzie tam, gdzie
w gre wchodzi jakas duchowos¢. Przywolywany tutaj znawca pogladow
Bruna miat tego swiadomos¢. Jednak mimo tego poszukiwat i znajdowat
w jego panteizmie elementy ateizmu. Mozna oczywiscie zastanawiacd sie
zarowno nad motywami tych poszukiwan, jak i nad ich wplywem na nakre-
Slony przez Nowickiego wizerunek ideowy i swiatopogladowy Bruna. Nie
mam watpliwosci, Ze istotna role odegrato tutaj m.in. utozsamianie si¢ przez
niego samego z ateizmem.

% Szerzej w tej kwestii: A. Nowicki, Giordano Bruno, Wiedza Powszechna, Warszawa 1979,
s. 67 nn.

* W Kabale konia Pegazowego Bruno drwi z tych, ktérzy »daja sie prowadzi¢ przy swietle
lampy wiary, oddajac umyst w niewole temu, ktéry na nich siada«”. Tamze, s. 105.

5 Tamze, s. 781 in.
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Opowiedzenie si¢ za materializmem mechanistycznym moze jednak
Iaczyc¢ sie z ateizmem. Takich mechanicystow ateistow mozna znalez¢ m.in.
w epoce Oswiecenia. Nalezat do nich katolicki duchowny Jean Meslier. Jego
Testament stanowi jedno wielkie oskarzenie chrzescijanstwa o wielowiekowe
zto wyrzadzane ludzkosci. Natomiast przeprowadzona przez niego krytyka
tej religii ma nie tylko globalny, ale i totalny charakter. Odnosi si¢ bowiem
do wszystkich jej czesci skladowych oraz zmierza do wykazania, ze w zadnej
z nich nie mozna znalez¢ niczego pozytywnego. O teologii napisat on m.in.,
ze ,,stanowi ustawiczna obelge dla rozumu ludzkiego”, ze jest ,nagromadze-
niem niewiarygodnych bajek i najbardziej straszliwych i haniebnych urojen,
jaskrawych sprzecznosci i niedorzecznosci”, ,,0stoja ciemnoty i zabobonu”.
O chrzescijanskim duchowienstwie napisal, ze sa to ,,chciwi szarlatani dbajacy
o utrzymanie wierzacych w szalenstwie”, ,interesowni szalency pragnacy
uchodzi¢ za wystancéw Najwyzszego”, ,hipokryci wpajajacy i podajacy
do wierzenia btedy, przywidzenia i oszustwa wymyslone przez ktamcow,
oszustow i obtudnikow” itd. O Bogu, w ktorego istnienie wierza chrzescijanie
i w ktérego pomocy poktadaja swoje nadzieje, napisat, ze jawi sie jemu jako
jaki$ potwor zabawiajacy sie ludzkim losem oraz ,,szaleniec faczacy w sobie
niesprawiedliwosc¢ i gtupote”®.

W tym opisie $wiata ludzkich wierzen i praktyk jednak réwniez cztowiek
nie wypada najlepiej. Wynika z niego bowiem, ze wprawdzie Natura (pisana
przez niego z duzej litery) wyposazyta go w to wszystko, co jest niezbedne do
rozumnego i szczesliwego zycia, ale nie chce on lub nie potrafi z tych daréw
korzystac. Potwierdzeniem tego ma by¢ m.in. to, ze zamiast kierowac si¢
do takiego krélestwa jasnosci, jakim jest owa Natura, kieruje sie ku takiemu
krélestwu ciemnosci, jakim jest chrzescijariska wiara i chrzescijariska teologia.
Odpowiadajac na pytanie, co takiego wielkiego i godnego podziwu znajduje
on w owej Naturze, mozna krotko powiedzie¢, ze znajduje w niej m.in. na swoj
sposob doskonale skonstruowany i funkcjonujacy mechanizm — mechanizm
istniejacy wiecznie, a co za tym idzie, niepotrzebujacy zadnego takiego kreato-
ra, ktéry by powotywat go do istnienia. Mam jednak pewne watpliwosci, czy
ten obraz czltowieka i otaczajacego go $wiata moze stanowic¢ potwierdzenie
trafnosci katechizmowej charakterystyki ateizmu. Nietrudno jest przeciez
zauwazyc¢, ze postawienie przez Mesliera ,,calej stawki” na Nature to jednak
nie to samo, co jej postawienie na cztowieka jako , kowala swojego losu”.

Mocnag pozycje na liscie ateistéw miat w swoim czasie rGwniez niemiecki
filozof Ludwik Feuerbach’. Mocna, ale nie bezdyskusyjna — o czym $wiadczy

¢ J. Meslier, Testament, PWN, Warszawa 1955.

7 Ryszard Panasiuk w swojej monografii poswieconej zyciu i pogladom tego filozofa pisze, ze
,nie tylko odrzucit on roszczenia zwolennikow katolickiej idei kurateli Kosciota nad panstwem,
ale takze zakwestionowat zasadnos$¢ rozpowszechnionej w kregu mlodoheglistéw od czasu
ukazania sie dzieta Davida Friedricha Straussa Zycie Jezusa (1835/1836) koncepdji racjonalnego,
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m.in. krytyka jego pogladéw prowadzona przez takich ateistow, jak Karol
Marksa i Fryderyk Engels oraz pdzniejszych marksistow®. Warto chociazby
w wielkim skrécie przypomnied, na czym opart Feuerbach swoje ateistyczne
przekonania. Rzecz jasna, niejedno jest w nich dyskusyjne. Bezdyskusyjny jest
jednak jego krytyczny stosunek do religii objawionych, w tym do chrzescijan-
stwa. Dal mu wyraz m.in. w swojej opublikowanej w 1841 r. rozprawie O isto-
cie chrzescijanistwa. Starat sie w niej m.in. wykazac, ze , tres¢ i przedmiot” kazdej
religii jest na ,, wskro$ ludzka, ze tajemnice teologii stanowi antropologia, ze
tajemnica istoty boskiej jest istota ludzka. Religia jednak nie jest $wiadoma
tego, ze generuje ona okreslonego rodzaju irracjonalne wierzenia, pragnie-
nia i zachowania”, takie jak: w przesztosci skladanie na ottarzu krwawych
ofiar z ludzi, a w chrzescijanistwie , ofiarowanie Boga duszy i serca”’. Sa to
oczywiscie tylko niektore czesci sktadowe Feuerbachowskiej proby demisty-
fikacji religii. Jej generalnym celem jest demontaz tych pomnikéw, ktore byty
wznoszone przez wieki réznym bostwom i bogom, oraz postawienie w ich
miejsce pomnika tego cztowieka, ktédry ma odwage myslec i wypowiadac sie
krytycznie o tradycyjnych religiach i formach religijnosci.

Czy jednak jest to pomnik takiego ateisty, jakiego wizerunek pojawia si¢
na kartach przywolywanego wczesniej Katechizmu? Mozna mie¢ rowniez
co do tego pewne watpliwosci. Sktaniaja do nich zwtaszcza opublikowane

filozoficznego protestantyzmu, ktdry jakoby stanowi¢ miat zasade duchowa panstwa pruskie-
go”. Spotkato sie to z ostrg odpowiedzia ,reakcyjnego historyka z Halle, Henryka Leo, ktéry
zaatakowal mtodoheglistow [...] jako fatszywych przyjaciét panstwa pruskiego, ktérzy przez
swoj maskowany niezrozumialq frazeologia ateizm podkopuja podstawy panistwa pruskiego
i deprawuja duchowo miodziez”. Odpowiedziat mu Feuerbach, publikujac w 1939 r. na tamach
,Rocznikéow Hallskich” obszerny artykul, w ktérym ,, w sposob jawny i otwarty wystapit prze-
ciwko wszelkim prébom godzenia religii i filozofii, wiary z rozumem”. E. Panasiuk, Feuerbach,
Wiedza Powszechna, Warszawa 1972, s. 26 nn.

8 Engels w swojej rozprawie rozliczeniowej — zaréwno z heglizmenm, jak i feuerbachizmem —
napisat, ze opublikowana przez Feuerbacha w 1841 r. ksiazka pt. Istota chrzescijaristwa, ,,za jednym
zamachem rozpraszata” mroki idealizmu, ,0sadzajac znowu na tronie bez zadnych ogrédek
materializm”, poprzez wykazanie, Ze ,nic nie istnieje poza przyroda i ludzmi, a istoty wyzsze,
ktére wytworzyta nasza wyobraznia religijna, sg tylko fantastycznym odzwierciedleniem naszej
wlasnej istoty”. Myélenie Feuerbacha nie byto jednak , bez skazy”, anawet powaznych uchybien —
filozof ten bowiem , miesza materializm, ktory jest ogolnym swiatopogladem, polegajacym na
okreslonym pojmowaniu stosunku materii do ducha, z ta szczegdlna forma, w ktdrej swiatopoglad
ten znalazt wyraz na pewnym szczeblu rozwoju historycznego, mianowicie w XVIII stuleciu”.
F. Engels, Ludwik Feuerbach i zmierzch klasycznej filozofii niemieckiej, w: K. Marks, F. Engels, Dzieta
wybrane, Ksiazka i Wiedza, Warszawa 1949, s. 350 nn. Do pierwszego wydania tej rozprawy
dotaczyt on Tezy o Feuerbachu sformulowane przez Marksa — w pierwszej z nich stwierdza sie
m.in., Zze w napisanym przez Feuerbacha dziele pt. Istota chrzescijanistwa ,,rozpatruje sie tylko
podstawe teoretyczna jako prawdziwie ludzka, podczas gdy praktyke ujmuje sie i ustala jedynie
w brudno-judajskiej formie”, w drugiej, ze , Feuerbach bierze za punkt wyjscia fakt religijnego
oderwania od samego siebie”, w szostej, ze ,sprowadza [mylnie — Z.D.] istote religii do istoty
czlowieka”, co sprawia — wedlug tezy siddmej — Ze nie widzi, iz ,samo usposobienie religijne
jest wytworem spotecznym”. Por. tamze, s. 383 nn.

? L. Feuerbach, O istocie chrzescijaristwa, PWN, Warszawa 1959, s. 3 nn.



8 ZBIGNIEW DROZDOWICZ

przez Feuerbacha w 1851 r. Wyktady o istocie religii. Wprawdzie rowniez w nich
probowat on wykazad, Ze to nie bog (pisany przez niego z malej litery) stwo-
rzyt cztowieka, lecz cztowiek powolywat do istnienie réznych bogéw i rézne
bostwa, to jednak ,bdg nie jest tym, czym jest cztowiek, a cztowiek nie jest
tym, czym jest bog lub bogowie” ™. Nie jest i by¢ nie moze — chociazby z tego
wzgledu, ze brakuje mu tej doskonatosci, ktora jest przypisywana bogom i bo-
stwom. Feuerbach starat sie to pokaza¢ m.in. poprzez wskazanie zaréwno na
znaczace osiagniecia, jak i niemniej znaczace potkniecia takich filozofow, jak:
Francis Bacon (,, byl czlowiekiem niewierzacym tylko w sprawach ludzkich,
natomiast w sprawach boskich byt cztowiekiem wierzacym bez zastrzezen
i z najwieksza pokora”), Thomas Hobbes (,,Bog, ktéremu nie mogt przypi-
sac¢ zadnej cechy cielesnej, jest zgodnie z zasada jego filozofii tylko stowem,
a nie istota rzeczywista”), René Descartes (,, posta¢ wybitna, ktéra jednak
nie wniosta nic istotnie nowego jesli chodzi o religie), Jakob Bohme i Baruch
Spinoza (,,obaj rézniacy si¢ od poprzednio wymienionych filozofow tym, ze
nie tylko wykazali sprzecznosci zachodzace miedzy wiara a rozumem, lecz
obaj wysuneli pewng samodzielng zasade filozoficzno-religijng”), Gottfried
Wilhelm Leibniz (,,O ile Spinozie przystuguje zaszczyt, ze uczynit teologie
stuzebnica filozofii, to temu pierwszemu niemieckiemu filozofowi nowych
czasow przypada honor czy dyshonor umieszczenia znowu filozofii pod pan-
toflem teologii”) czy Georg Wilhelm Friedrich Hegel, ktéry byt wprawdzie
wielkim filozofem, ale z jego filozofii jasno wynika, ze kazdy ma swoja religie
(nawet ,pies, skoro czuje si¢ zalezny od swego pana”).

Mozna si¢ zastanawia¢, czy w tym Feuerbachowskim ,,za”, a nawet ,, prze-
ciw” wielkim i wptywowym filozofom nie chodzi o ,wyniesienie na oltarz
ateizmu” tylko jednego filozofa, tj. samego Ludwika Feuerbacha. Zapewne
co$ jest na rzeczy. Przekonuja o tym zwlaszcza te fragmenty Wykfadu 18,
w ktorych stara sie on wykazag, ze tylko konsekwentny i kompletny ateizm
,umozliwia aktywnos¢ i postep”, ze stanowi on $wiadectwo ludzkiej , rozum-
nosci, wolnosci i samodzielnosci”, oraz te fragmenty Wykiadu 21, w ktdérych
starat sie przekonac ich adresatéw, ze albo powinni si¢ wyrzec swojej wiary,
albo , oprzec ja na rozumie” (ale tez powinni pamietac, ze ,bdg racjonalisty
jest bardziej oderwany, bardziej wyabstrahowany, bardziej odzmystowiony,
anizeli bég mistykow czy ortodoksow”). W kolejnych wyktadach stara sie on
zreszta pelniej pokazac , bezsensownosc¢ prob racjonalizowania religii” lub
tez — co mu w gruncie rzeczy na to samo wychodzi — zaspakajania przez rézne
religie ,jedynie urojonych pragnien”. Rzecz jasna, Feuerbach byt przekonany,
ze nie tylko zna, ale takze potrafi innym wskaza¢ pragnienia rzeczywiste,
a takze — co niemniej istotne — droge prowadzaca do ich zaspokojenia. Takim
generalnym wskazaniem jest wziecie definitywnego rozwodu z wiara w ist-

10 L. Feuerbach, Wyktady o istocie religii, PWN, Warszawa 1981, s. 7 nn.
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nienie boga oraz postawienie catej stawki na cztowieka. Stad w jego ostatnim
Wryktadzie pojawia sie apel do wszystkich ich stuchaczy i czytelnikow, aby
»Z przyjaciot Boga stali sie przyjaciolmi cztowieka, z ludzi wierzacych —ludz-
mimyslacymi, z ludzi modlacych si¢ —ludzmi pracujacymi, z kandydatow na
tamten swiat — badaczami tego $wiata, z chrzescijan, ktérzy wedle wlasnego
wyznania sg »na pot zwierzetami, na pdt aniotami — ludzmi pelnymi«”. Nie
pozostawia to watpliwosci, Ze jest to apel ateisty o stanie sie ateista.

Tak zwane naukowe punkty widzenia

Okreslenia , tzw.” uzywam nie tylko dlatego, ze mam watpliwosci co do
naukowosci przynajmniej niektorych z przywotywanych w tej czesci roz-
wazan punktdw widzenia na ateizm, ale takze dlatego, ze trudno bylo i jest
wskazaé granice miedzy jego naukowym i nienaukowym postrzeganiem
i przedstawianiem. Rzecz jasna, trudno bylo i jest ja wskazac nie dla wszyst-
kich. Przekonuja o tym m.in. te prezentacje ateizmu, w ktérych traktowany
jest on jako jedynie trafnie uzasadnione podejscie do religii. Mozna bytoby
powiedzie¢, ze w nauce takie ,jedynie trafne” uzasadnienia — zaréwno w tej,
jak i wielu innych sprawach — z reguly mialy krotszy lub dtuzszy zywot
i konczyty go czasami z godnoscia, a czasami trafialy na karty historii jako
$wiadectwa ludzkiej zarozumiatosci. Nie dla wszystkich stanowilo to i stano-
wi wystarczajace ostrzezenie, aby nie i$¢ ta droga myslenia o swoim mysleniu
i jego uzasadnieniu. Jest zatem sens formutowania nadal takich ostrzezen
iadresowania ich do tych, ktoérzy dopiero zastanawiaja sig, jaka droge wybrac
i ktora z nich moze ich doprowadzi¢ do osiagniecia ich zyciowych celow.
Zaliczam do nich m.in. mlodziez studiujaca na réznych polskich uczelniach.
Do niej gtéwnie adresowana jest ta czes¢ moich rozwazan.

Na poczatek odwotam sie do Dialektyki a spoleczenistwa, podrecznika autor-
stwa Stanistawa Kozyra-Kowalskiego i Jarostawa Ladosza, ktéry byt uzywany
w akademickim ksztalceniu w okresie, w ktérym standardy naukowosci
w naszym kraju (i nie tylko w nim) oraz programy ksztatcenia na wyzszych
uczelniach (i nie tylko w nich) wyznaczata marksistowska ideologia. Ta
ostatnia sktadata si¢ —jak zreszta kazda ideologia — nie tylko z tzw. mocnych
zatozen swiatopogladowych (takich jak zatozenie, iz jedyna realnie istnieja-
ca rzeczywistoscia jest Swiat doczesny) oraz z takich wyraznych preferencji
spotecznych, w ktérych na pierwszy plan wysuwaly sie potrzeby i interesy
wybranej grupy spotecznej — formalnie tzw. klasy robotniczej, a faktycznie
jej partyjnych reprezentantéw i zwigzanych z nimi réznego rodzaju bene-
ficjatow realizowania tej ideologii w praktyce. Autorzy tego podrecznika
zadbali zreszta nie tylko o to, aby studiujaca na uczelniach w naszym kraju
mlodziez dobrze zrozumiata i — oczywiscie — zaakceptowata to, czym byta
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i jest ideologia, ale takze, aby zaakceptowala to, ze taczy si¢ ona i faczy¢
powinna z nauka oraz z akademickim nauczaniem. Stad w tytule rozdziatu
XII tego podrecznika ideologia i nauka wystepuja w jednej parze, natomiast
w jego poszczegdlnych paragrafach jego autorzy probuja wykazaé, ze jedynie
stuszna ideologia i jedynie stuszng nauka spoteczna jest spoteczna teoria Ka-
rola Marksa i Fryderyka Engelsa nazywana ,, materializmem historycznym”.

Ta czes¢ wywodow poprzedzona jest rozdziatem poswieconym (jakby to
dziwnie w tym przypadku nie zabrzmiato) marksistowskiej krytyce religii
oraz probie dowiedzenia, ze zwigzany z tg ideologia ateizm jest nie tylko
naukowy, ale tez jedynie naukowy. Konstrukcja tego dowodzenia jest typo-
wa dla zwolennikéw i propagatoréw marksistowskiej ideologii i , nauki”.
Po pierwsze zatem wskazuje si¢ w nim na przedmarksistowskie i niemark-
sistowskie pojmowanie i przedstawianie religii — takie jak jej pojmowanie
przez oswieceniowych deistow (m.in. przez Voltaire’a, ktéry wprawdzie , nie
byt ateista, ale byt zaciektym wrogiem wszelkich istniejacych religii”), Hegla
(,uznat on luteranizm ,,za apogeum i kres mozliwosci rozwoju idei absolutnej
w religijnej szacie”) czy jego niewiernego ucznia Feuerbacha (jego poglady
stanowi¢ maja ,szczytowe osiagniecie naukowe krytyki religii w przed-
marksistowskim materializmie)''. Kazdemu z nich jednak czego$ zabrakto
do tego, aby ich poglad na religie mozna byto uznac za w petni naukowy.
Dopiero Marks i Engels — nawiazujac krytycznie do Feuerbacha — doszli
do takiego ,, wyjasnienia genezy i prawidlowosci przemian religijnej formy
$wiadomosci, ktérg mozna — zdaniem autoréow tego podrecznika — uznac za
w petni naukowa.

W s$wietle ich stanowiska, ,,cztowiek nie posiada »z natury« zadnego
odwiecznego »usposobienia religijnego«. Strach, mitos¢, poczucie zaleznosci
jako zjawiska psychologiczne tylko w okreslonych okolicznosciach spoltecz-
no-historycznych [...], przybierajq religijng postac¢”. Jednak , marksistowska
filozofia przejmuje od dawnego materializmu jego trafne odkrycie, ze trescig
religii jest fantastyczne odzwierciedlenie ludzkiego $wiata. [...] Przyczyny po-
wstania religijnych wyobrazen filozofia marksistowska upatruje w historycz-
nych sprzecznosciach materialnego zycia ludzi. Odkrycie tego zrédla religii
sprawia zarazem, iz —jak wyrazat si¢ Marks — krytyka nieba przeksztatca si¢
w krytyke ziemi, w krytyke polityki, w walke o zmiang historycznego po-
lozenia czlowieka, ktdre rodzi religie. [...] W dawnym materializmie ateizm
zajmowat miejsce centralne, w materializmie dialektycznym i historycznym
stosunek do religii podporzadkowany jest problemowi przeksztatcenia zycia
ludzkiego w socjalistyczne”.

Rzecz jasna, w tym socjalizmie nie ma by¢ miejsca ani dla tradycyjnych,
ani tez dla nowych religii — chyba ze za taka religie uznamy marksistowska

I Por. S. Kozyr-Kowalski, J. Ladosz, Dialektyka a spoteczeristwo. Wstep do materializmu histo-
rycznego, PWN, Warszawa 1972, s. 418 nn.
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ideologie i marksistowska nauke o zyciu spotecznym; a sa powazne racje
przemawiajace za tym, ze tak byly one traktowane przynajmniej przez czes¢
ich wyznawcow. Jesdli tak, to marksistowska ideologia i nauka nie byta i nie jest
tradycyjnym ateizmem. Jest ona natomiast takim ateizmem, ktéry pozostawia
sporo miejsca na nowego typu teizm. Obiektem kultu nie sa w nim oczywiscie
ponad- czy pozaziemscy bogowie, lecz ci ,bogowie”, ktérzy zostali wyniesie-
ni na oltarze przez ,lud pracujacy miast i wsi” lub sami si¢ na nie wdrapali
(korzystajac z rewolucyjnych haset i naiwnosci tych, ktérzy im zawierzyli)
oraz sa noszeni na sztandarach przez swoich wyznawcéw lub tych, ktorzy
obawiaja sig¢ jakis sankcji w przypadku odmowy udziatu w réznego rodzaju
manifestacjach ku czci owych ,bogow”.

Z zasadniczo odmiennym postrzeganiem i przedstawianiem ateizmu
mamy do czynienia u brytyjskiego uczonego Richarda Dawkinsa'%. Rozgtos —
wykraczajacy daleko poza srodowisko akademickie - zyskat on swoja opubli-
kowana w 2006 r. rozprawa pt. Bég urojony (The God Delusion). Stanowi ona —
generalnie rzecz ujmujac — wielki (bo liczacy kilkaset stron) manifest wiary
w mozliwosc rozstrzygniecia najistotniejszych probleméw egzystencjalnych
cztowieka przez taka nauke, jaka jest biologia ewolucyjna, oraz niewiary w ich
racjonalne rozstrzyganie zarowno przez starszej, jak i nowszej daty religie.
W jej rozdziale pierwszym nie tylko on sam przedstawia siebie jako osobe
~gleboko religijnie niewierzaca”, ale takze stara sie pokazac i wykazad, ze
takimi osobami byto réwniez wielu innych znaczacych uczonych - zalicza do
nich laureata Nagrody Nobla w dziedzinie fizyki Stevena Weinberga, fizyka
Stephena Hawkinga oraz biologa komoérkowego Ursule Goodenough, a z
nieco wczesniejszych Alberta Einsteina. Za wazne w okreslaniu stosunku do
religii Dawkins uznat nie tylko w miare jednoznaczne rozumienie znaczenia
pojecia ,ateista”, ale takze takich poje¢, jak ,teista”, ,deista” czy ,pante-
ista”. W swoim dziele nie tylko przedstawia wlasne rozumienie tych pojec,
ale takze przywotuje rézne przyktady teizmu, deizmu i panteizmu®. O ile
w miare fatwo przychodzi mu wskazanie tego, co kryje sie za tymi ostatnimi

2 Jest on absolwentem Uniwersytetu w Oksfordzie (studiowat zoologie) i uczniem Nikolasa
Tingerga (pioniera badan nad zachowaniem zwierzat, w szczegdlnosci roli w nim instynktu
i zdolnosci do dokonywania wyboréw). W latach 1967-1969 byt on asystentem zoologii na
Uniwersytecie w Kalifornijskim w Berkeley, a od 1970 zwigzany byt ze swoja macierzysta uczel-
nig — najpierw jako wykltadowca, a w latach 1995-2008 zajmowat na niej stanowisko profesora.
Do jego najistotniejszych osiggniec jako biologa nalezy odkrycie (w 1976 r.) ,,samolubnego genu”
oraz ustalenia zwigzane z ,rozszerzonym fenotypem” (1982). Szerzej na temat jego osiagnie¢
naukowych: M. Ridley, Richard Dawkins: How a Scientist Changed the Way We Think: Reflections by
Scientists, Writers, and Philosophers, Oxford University Press, Oxford 2007.

B Teista wierzy, ze istnieje nadnaturalna inteligencja; byt, ktéry oprécz swego najwazniej-
szego dzieta, jakim bylo stworzenie $wiata, wcigz pozostaje w tym $wiecie immamentnie obecny,
nadzorujaci wyznaczajac losy stworzonych przez siebie istot. [...] Deista co prawda takze wierzy
w nadprzyrodzony inteligentny byt, ale przyjmuje, ze jego aktywnos¢ w zasadzie ogranicza sie do
ustanowienia praw rzadzacych swiatem. [...] Panteista nie wierzy w ogdle w jakiegokolwiek Boga,
w jakikolwiek nadprzyrodzony byt. Dla niego Bog jest synonimem Natury, Wszechswiata, czy
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okresleniami, o ile znacznie trudniej jest odpowiedzie¢ na pytanie, z czym
mozna i powinno sie taczy¢ ateizm. Jest to trudne, ale jednak mozliwie do
okreslenia. Cala jego obszerna rozprawa stanowi bowiem w jakiejs mierze
probe odpowiedzi na to pytanie.

Nie ma tutaj miejsca na bardzo szczegdtowe omawianie kazdego z jej
dziesieciu rozdziatéw. Zatem jedynie w wielkim skrdcie zasygnalizuje, ze
w drugim z nich — zatytutowanym Hipoteza Boga — Dawkins wychodzi od
generalizujacego stwierdzenia, ze ,,Bog Starego Testamentu to chyba jeden
znajmniej sympatycznych bohaterow literackich: zawistny (i dumny z tego),
matostkowy i niesprawiedliwy typ, z manigq na punkcie kontrolowania in-
nych i niezdolny do wybaczania” (dalej jest mniej wigcej to samo, co pojawia
sie na kartach Testamentu Jeana Mesliera). Po drodze rozprawia si¢ on m.in.
z racjonalnymi dowodami na istnienie Boga Tomasza z Akwinu, z agnosty-
cyzmem Thomasa Henry’ego Huxleya (w jego swietle nie jest mozliwe ani
udowodnienie istnienia Boga, ani tez udowodnienie jego nieistnienia), oraz
z ,czajniczkiem Russella” (w jego swietle, Bég to ,jeden z nieskoniczonego
szeregu obiektow, ktorych istnienia nie mozna ani wykluczy¢, ani defini-
tywnie odrzuci¢”). Natomiast na koncu tego rozdziatu dochodzi on do Dar-
winowskiej ewolugji oraz takiej jej wyktadni zaproponowanej przez Daniela
Denetta, w $wietle ktorej nie tylko ,,wyklucza sie spontaniczne pojawienie sie
istot bez prostszych poprzednikéw”, ale takze przedstawia si¢ powstawanie
zycia na ziemi jako ,, stopniowo wznoszacy si¢ w gore zuraw, a nie zwisajacy
z nieba hak”*.

W rozdziale trzecim tej rozprawy — zatytulowanym Dowody na istnienia
Boga — rozprawia sie¢ ponownie z tomistycznymi ,,dowodami” na istnienie
Boga (,Tomasz z Akwinu nie dowodzi niczego i bardzo tatwo wykazac...
ich absurdalno$c¢”), ale nie tylko z nimi, bowiem réowniez ,dowodem onto-
logicznym” $w. Anzelma (Dawkins , 0sobiscie podejrzewa”, ze ten swigty
byt po prostu ateistq”) oraz wieloma innymi tzw. dowodami wskazanymi
w kilkunastu kolejnych punktach. Warto nieco doktadniej przyjrze¢ si¢ jego
rozprawieniu sie z ,,dowodem z podziwianego religijnego uczonego”. Pojawia
sie tam bowiem liczna grupa znaczacych i podziwianych uczonych, takich
jak Newton, Galileusz czy Kepler; ,niektorzy religijni apologeci dodaja jesz-

wreszcie praw nim rzadzacych, pojeciem pozbawionym wszelkich nadnaturalnych konotagji”.
R. Dawkins, Bdg urojony, ttum. P.J. Szwajcer, Wyd. CiS, Warszawa 2007, ss. 43-44.

* Tamze, s. 114. Daniel Clement Dennett jest amerykanskim biologiem oraz filozofem umy-
stu (kognistywista), dyrektorem Centrum Badan Poznawczych i profesorem filozofii Austina B.
Fletchera na Uniwersytecie Tufts oraz zdeklarowanym ateista. Okreslany jako jeden z ,, czterech
jezdzcoéw nowego ateizmu” (pozostali to Richard Dawkins, Sam Harris i Christopher Hitchens).
W jezyku polskim ukazaly sie jego rozprawy: Natura umystéw (Kinds of Minds: Toward an Un-
derstanding of Consciousness), CIS, Warszawa 1997; Stodkie sny. Filozoficzne przeszkody na drodze do
nauki o Swiadomosci (Sweet Dreams: Philosophical Obstacles to a Science of Consciousness), Proszynski
i S-ka, Warszawa 2007; Odczarowanie. Religia jako zjawisko naturalne (Breaking the Spell. Religion as
a Natural Phenomenon), PIW, Warszawa 2014.
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cze do tej listy Darwina. [...] To oczywiscie fatsz absolutny” (wedlug niego
Darwin byt oczywiscie ateistg). Problem jednak nie tylko w tym, kogo jesz-
cze mozna dopisac do tej listy, ale takze w tym, ze wedltug opublikowanych
w roku 1998 wynikéw badan tylko 7% znaczacych naukowcow deklaruje
wiare w osobowego Boga’®. Zaréwno te, jak i inne racje sktaniaja Dawkinsa do
sformutowania w koricowej czesci tego rozdziatu generalizujacego wniosku,
ze ,,Bog, jakkolwiek jego nieistnienie z czysto formalnych wzgledéw nie da
sie udowodnig, jest bardzo, ale to bardzo nieprawdopodobne”.

Kwestii tej poswigca on kolejny rozdziat. Nie bede go tutaj szczegolowy
omawial. Chciatbym jedynie zwrdci¢ uwagg, ze w jego w ostatnim akapicie
formutuje on pytania, na ktére probuje udzieli¢ odpowiedzi we wszystkich
pozostatych rozdziatach, takie jak: , czy nawet jezeli zgodzimy sie z tym, ze
Bog nie istnieje, religia nadal ma wiele zalet? Czy wiara nie daje pocieszenia?
Czy to nie dzieki niej ludzie czynia dobro? Dlaczego wreszcie mamy by¢ wo-
bec religii wrodzy? Jak religia moze by¢ fatszywa, skoro wszystkie kultury
i cywilizacje miaty swoje religie? Poza tym — falszywa czy prawdziwa —religia
jest wszechobecna. Skad zatem si¢ wziela?”. Mozliwe sa oczywiscie rézne
odpowiedzi na te pytania. Wedtug Dawkinsa kryteria naukowosci spelniaja
jednak tylko te, ktore opieraja si¢ na zatozeniu, ze ,jestesmy produktem
darwinowskiej ewolucji” i w ktérych odpowiadajacy na nie trzymaja sie
,imperatywu darwinowskiego”, skladajacego si¢ z dwdch dopelniajacych
sie zasad, tj. zasady grupowego doboru naturalnego i zasady walki o byt
(przetrwanie). Krotko moéwiac: z punktu widzenia tego uczonego nie ma
i by¢ nie moze naukowego opisywania i wyjasniania religii bez odwotania
sie do biologii ewolucyjne;j.

Wszystkie wymienione wyzej pytania majq fundamentalny charakter dla
rozstrzygniecia kwestii wiary lub niewiary w Boga. Ich lista jest jednak da-
leka od kompletnosci. Nie ma na niej m.in. tego pytania, ktére stanowito dla
Dawkinsa punkt wyj$cia rozprawiania sie z ,,dowodami” na istnienie Boga,
tj. pytania o tego boskiego kreatora $wiata, w ktérym zyjemy i bez ktérego
wedtug oséb wierzacych nie mogtby on ani zaistniec, ani tez trwa¢ w swoim
istnieniu. Postawione zostalo ono jednak w poczatkowych partiach rozdziatu
czwartego pod dosy¢ zagadkowym tytutem, tj. , ostatecznego Boeinga 747"

5 Ta proporcja stanowi niemal dokladne przeciwieristwo tego, co badania pokazuja dla
catej populacji USA [...]. Dane z badan obejmujacych naukowcéw o mniejszym dorobku sa nieco
inne — w tej grupie wierzacy nadal stanowia mniejszo$¢, ale juz nie tak dramatyczna, bo okoto
czterdziestu procent”. Tamze, s. 148.

6 ,Sam pomyst wziat sie od Freda Hoyle’a. [...] Ot6z anegdota glosi, iz Holey stwierdzit,
ze prawdopodobienstwo powstania zycia na Ziemi [za sprawa boskiego kreatora — Z.D.] jest
rownie duze, jak szansa, ze huragan wiejacy nad ztomowiskiem doprowadzi do stworzenia
boeinga 747.[...] Kreacjonistyczna — fatszywa — interpretacja dowodu z nieprawdopodobienstwa
zwykle przyjmuje podobna forme, i nie ma tu wielkiego znaczenia, czy akurat mamy do czynienia

z kreacjonizmem z doraznych politycznych wzgledéw przybranym za ,teorie inteligentnego
projektu (ID od intelligent design)”. Tamze, ss. 161-162.
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Na przekonaniu o koniecznosci istnienia takiego kreatora opieraja sie m.in.
tomistyczne dowody na istnienie Boga. Jego zasadnos$¢ kwestionowana byta
nie tylko przez osoby niewierzace, ale takze przez niektorych teologow (ta-
kich jak Dietrich Bonhoeffer), bowiem wedtug nich rola takiego Boga zostaje
sprowadzony do swoistej ,, zapchajdziury”".

Do pewnych refleksji moze skloni¢ konfrontacja tego fragmentu ateistycz-
nej argumentacji i narracji Dawkinsa z tym, co glosza dzisiaj katoliccy teolodzy
w kwestii boskiego kreacjonizmu. Pomocne w tym moze by¢ odwotanie sie do
Matego stownika teologicznego autorstwa Karla Rahnera i Herberta Vorgrimle-
ra'®. Kwestia boskiego kreacjonizmu pojawia sie w nim przy wielu réznych ha-
stach. Ze szczegdlng moca jest ona eksponowana w hasle ,Bog”. Jego autorzy
stwierdzaja tam m.in., ze Bog jest bytem ,,absolutnie istniejacym sam z sobie
[...], zn. w swej wlasnej istocie [...]; byt stworzony natomiast posiada bycie
tylko jako uprzyczynowione przez Boga”. Dodaja dalej, ze ,w rzeczywistym
realizowaniu si¢ bytu ludzkiego ta wypowiedz o Bogu nie czerpie swej tresci
ani mocy i kategorycznosci wytacznie z metafizycznego poznania Boga na
podstawie Swiata w ogole. Jest ona rowniez dzietem taski uswiecajacej, a takze
wypowiedzig wiary, tzn. uzyskana z historycznego samoobjawienia si¢ Boga
i przyjeta w akcie wiary. Co wiecej, Kosciét wyraznie naucza, ze w obecnym
Swiecie czyste poznanie »metafizyczne« [...] niesie ze soba faktycznie nie-
bezpieczenistwa i wypaczenia”?. Dotaczone sa do tego odsytacze do haset
uzupetniajacych te wyjasnienia. Jednak nawet bez ich przywotywania mozna
z pelnym przekonaniem powiedzie¢, ze na gruncie chrzescijariskim zaktadato
sie i zaklada wystepowanie dwoch réznych porzadkéw myslenia i méwie-
nia o religii, tj. porzadku wiary i porzadku wiedzy. Dawkins i podobnie do
niego myslacy uczeni stawiajq , cata pule” swoich racji oczywiscie na wiedze
iniezbyt przejmuja sie tym, ze brakuje im zaréwno chrzescijariskiej wiary, jak
i tej Bozej taski, o ktérej mowia od wiekéw chrzescijanscy teolodzy. Wyglada
przy tym na to, ze traktuja to — podobnie zreszta jak wczesniejsze pokolenia
ateistow — nie jako ich problem, lecz problem tych, ktérzy potrzebuja innego
wsparcia niz wlasny rozum i wlasna rozumnos¢é. By¢ moze w tym wilasnie
wyraza sie specyfika ateizmu.

7, Teologdw podobnych do Bonhoffera martwi, iz w miare postepéw nauki takich dziur
bedzie coraz mniej i istnieje powazne niebezpieczenstwo, ze w jakimi$ momencie zabraknie dla
niego zajecia...” Tamze, s. 180.

8 O pierwszym z nich autor wstepu do jego polskojezycznego wydania napisat, ze byt (zm.
w1984 r.) ,jednym z najznakomitszych nauczycieli teologii naszych dni”. Ks. prof. A. Skowronek,
Stowo wstepne, w: Maly stownik teologiczny, Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa 1987, s. V nn.

Y Tamze, s. 42.
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Czym byl i jest ateizm?

W rozwazaniach tych nie prébuje udzielic jakie$ rozstrzygajacej odpowie-
dzi na tytutowe pytanie. Podejmuje w nich natomiast probe wskazania nie
tylko na to, jak ztozony jest to problem, ale takze na to, ile w jego rozwiazywa-
niu zalezy od przyjmowanych przez wypowiadajacych si¢ na temat ateizmu
zatozen. Szczegolnie znaczace réznice w jego postrzeganiu, przedstawianiu
iocenianiu wystepuja miedzy wyznaniowymi i pozawyznaniowymi punkta-
mi widzenia. W tych rozwazaniach przywotuje jedynie katolickie postrzeganie
ateizmu oraz jego postrzeganie przez tych, ktérzy uwazaja, ze reprezentuja
prawdziwie naukowe stanowisko w tej kwestii. Nie wyczerpuje to oczywiscie
mozliwo$ci w podejsciu do ateizmu.

Zbigniew Drozdowicz — WHAT WAS ATHEISM AND STILL 1S?

In these remarks I do not attempt to deliver some satisfing answer on the ques-
tion in the title. I do however undertake an attempt to point put not just how complex
the problem itself is, but also how much in its resolving depends on the views shared
by those who talk about atheism. Especially significant differences in its preception,
representation and judgement occur between confessional and nonconfessional
point of view. In these remarks I recall just the Catholic way of seeing atheism and
its perception by those who think they reprtesent truly scientifical standpoint on this
matter. I does not empty however all possibilities in the approach towards atheism.

Keywords: atheism, Catholicism, science
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Miejsce i rola duchowosci
w modelu katolickiego kaptana diecezjalnego
w wyobrazeniach i ocenach studentow, ksiezy
i internautow. Od zalozen do realizacji

Wstep

Chcac poprawnie odpowiedzie¢ na pytanie ogdlne umieszczone w tytule
tego opracowania, wpierw nalezy wyjasni¢ syntetycznie gtéwne pojecia w nim
wystepujace, czyli ,,duchowos¢” i ,,duchowos¢ kaptaniska” oraz ,, model”
i,model kaptana”. Problem tu podniesiony brzmi nastepujaco: jakie miejsce
zajmuje i jaka role odgrywa duchowo$¢ w instytucjonalnym i realizowanym
modelu kaptana katolickiego, ktdry wykonuje swoje zadania w srodowisku
parafialnym? Inaczej mozna tez zapytac, czy i w jakim zakresie duchowos¢
jest integralnym sktadnikiem modelu kaptana katolickiego — zaréwno w jego
zatozeniach ideowych, jak i w codziennej praktyce zyciowej kaptana? Ponadto,
niezbedne wydaje si¢ tez pytanie, czym jest duchowos¢ kaptariska — co stanowi
jejistote i Zrodlo, jakie sa jej specyficzne przejawy i utrudnienia realizacji? Czy
duchowosc¢ stanowi rowniez kryterium tozsamosci kaptana i konieczny wa-
runek jego prawnego funkcjonowania w srodowisku koscielnym i $wieckim,
czyli w parafii i we wspdlnocie lokalnej? Czy brak wtasciwie uksztattowanej
duchowosci jest przyczyna sprawcza kryzysu powolania i tozsamosci kaptan-
skiej konkretnego ksiedza? Czy duchowos¢ warunkuje istotnie autentyczna
wiare i religijno$¢ (poboznos¢) kaptana w codziennym jego spetnianiu po-
winnosci zawodowych w parafii? Jak postrzegaja duchowos¢ oraz oceniaja
jej miejsce i role w modelu katolickiego kaptana parafialnego studenci, ksieza
i internauci, uczestniczacy w badaniach socjologicznych na ten temat?
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Okresleniem problemu gtownego jest kryterium zakladanego zwiazku
obu tych zjawisk, ujete w sformutowaniu metodologicznym: ,,0d zatozen do
realizacji”, w ktérym mieszcza sie pytania wyzej wskazane. W $wietle tego
kryterium mozna przyja¢, ze w kaptanskiej formacji seminaryjnej alumnéw
rozwdj duchowy zajmuje istotne miejsce, natomiast jego poziom jest weryfi-
kowany po $wieceniach kaptanskich, zaréwno od strony pozytywnej (stata
praca ksiedza nad swoja duchowoscia), jak i od strony negatywnej (zaniedby-
wanie i zanik pracy ksiedza nad rozwojem swojej duchowosci, prowadzace
konsekwentnie do kryzysu powotania kaptanskiego, kryzysu kaptanstwa
i sensu zycia w stanie duchownym, objetym celibatem).

Model kaplana katolickiego — jego istota i struktura

Pojecie ,,model” jest réznie definiowane w naukach humanistycznych
ispotecznych, zas w socjologii pojecie ,modelu” oddziela si¢ od pojecia ,, wzo-
ru”. Antonina Kloskowska zaznacza, ze termin ,,wzdr” nalezy stosowac do
okreslenia prawidiowosci zachowania spoteczno-kulturalnego, natomiast ter-
min ,model” odnosi sie do norm i wyobrazen ludzi dotyczacych wlasciwego
zachowania, ktore sa konstruowane przez uczestnikéw badanych systemow
spolecznych'. Z kolei J6zef Majka uwaza, ze model oznacza: ,odtworzony lub
zalozony, postulowany, najczesciej uproszczony obraz jakiegos zjawiska, rze-
czy lub zespotu dzialan stanowiacych pewna catos¢”?. Natomiast Wiadystaw
Piwowarski stwierdza, ze wyrazenie ,model” moze by¢ uzywane w potrdj-
nym znaczeniu: ,,a) jako model oficjalny, wyrazony w doktrynie spotecznej
(np. katolickiej); b) jako model propagandowy, wyrazony w réznych formach
nauczania (np. koscielnego); c) jako model srodowiskowy, uksztaltowany
samorzutnie przez konkretne srodowisko (np. koscielne)”>.

Formalna definicj¢ modelu nalezy konsekwentnie odnies¢ do oficjalnego
,modelu kaptana” i wypelnic ja teologiczna i spoteczna trescia. Punktem
wyjscia jest tu niewatpliwie oficjalny model kaptana, zdefiniowany w dok-
trynie Kosciota katolickiego®. Z tego powodu — jak zaznacza Piwowarski —
,nie mozna zrozumiec¢ znaczenia kaplanstwa w analizach empirycznych bez

! A. Ktoskowska, Wzory i modele w socjologicznych badaniach rodziny, ,Studia Socjologiczne”
1/1967, ss. 40-41.

2 J. Majka, Wptyw srodowiska i przemian spotecznych na ksztattowanie sie modelu kaptana-dusz-
pasterza, w: J. Majka (red.), Osobowos¢ kaptarnska, Wyd. Wroctawskiej Ksiegarni Archidiecezjalnej,
Wroctaw 1976, s. 106.

* W. Piwowarski, Moralnos¢ jako sprawdzian Zywotnosci religijnej, ,Studia Warminskie” t. 3,
1966, ss. 97-98.

* Zob.]. Baniak, Istota i struktura modelu kaptana katolickiego, w: tenze, Obraz kaptana w swia-
domosci katolikow swieckich. Studium socjologiczne, Dom Wydawniczy Rebis, Poznan 1994, s. 215.
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odwotania sie do koncepcji modelowych zawartych w teologicznej doktrynie
Kosciota katolickiego”>.

Z jakich elementéw jest zbudowany oficjalny model kaptana katolickiego
— ktore z nich sg istotne i trwate, a ktére sg zmienne i drugoplanowe? Jakie
czynniki powoduja zmiany w tym modelu kaptana? Jaki model kaptana
funkcjonuje praktycznie w $rodowisku swieckim, a jaki w srodowisku sa-
mych ksiezy czy wsrdd alumnéw seminaridow duchownych? Czy ,model
srodowiskowy” odbiega istotnie od oficjalnego modelu kaptana parafialnego,
stosowanego w Kosciele?

Jézef Majka wskazuje na niezmienne i zmienne elementy modelu kapta-
na — duszpasterza. Elementy niezmienne dzieli na: niezmienne absolutnie
iniezmienne faktycznie. Do pierwszej kategorii (absolutnie trwatych) wlicza
trzy elementy modelu: a) archetypiczne kaptanistwo Jezusa; b) podstawowe
struktury Kosciota —jego dobro wspolne; c) teologiczna struktura kaptanstwa.
Do drugiej kategorii (faktycznie niezmiennych) autor wlicza takie elementy,
jak: a) kanoniczne — catkowite oddanie sie ksiedza na stuzbe w Kosciele, gdzie
kaptanistwo jest charyzma dozgonna; b) jednos¢ ewangelizagji i zycia sakra-
mentalnego — kaptan powinien realizowac w rownej mierze oba te wymiary
swojej postugi, dajac swoim zyciem wzor postgpowania wiernym w parafii;
¢) odpowiedzialnos¢ kaptana za gloszenie Ewangelii i za jej interpretacje
zgodna z nauka; d) troska o zbawienie ludzi z pomoca sakramentéw. Do
kategorii zmiennych elementow wlicza: ,,a) rézne kregi i systemy kulturowe
wplywajace na formacje kaptanska i na dziatalnosé¢ ksiezy; b) uwarunko-
wania narodowe i srodowiskowe, regulujace metody pracy, styl zycia i typ
religijnosci ksiezy; c) sytuacje spoteczna i ekonomicznag kraju; d) stosunek
ksiezy do $wiata i jego wartosci; e) uklad stosunkow miedzy Kosciotem
i panistwem — rozdziat czy trwala koegzystencja obu instytugji; f) system wy-
chowania i formacji duchowienstwa — rola w tym seminarium duchownego;
g) system organizacji duszpasterstwa parafialnego — kaplani »rezydencjalni«
(proboszczowie i wikariusze) i »funkcjonalni« (wyspecjalizowani w pracy
duszpasterskiej (katecheci, ksieza zajmujacy sie duszpasterstwem stanowym
i grupowym)”®. W ocenie tego autora elementy niezmienne i zmienne , skta-
daja sie na praktyczny model kaptana, facza si¢ w jedna funkcjonalng catos¢,
daja pewna wypadkowa, ktora jest konkretny wzdr kaptana, funkcjonujacy
w danym okresie i w danym srodowisku””.

Piotr Taras wskazuje, ze w strukturze modelu kaptana znajduja sie trzy
rodzaje elementow sktadowych: teologiczno-ascetyczne, prawne i kulturowe.
Autor ten najwieksza wage przywiazuje do prawnych sktadnikow modelu

> W. Piwowarski, Religijnos¢ miejska w rejonie uprzemystowionym, Biblioteka Wiezi, Warszawa
1977, ss. 314-315.

¢ Jozef Majka, Wplyw srodowiska i przemian spotecznych..., cyt. wyd., ss. 108-116.
7 Tamze, s. 116.
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kaptana, gdyz to one obejmujq catos¢ zycia ksiedza, wchodza w sfere jego
sumienia i ascezy, za$ wszystkie ujmuje kodeks prawa kanonicznego. Zasady
te precyzyjnie wskazuja, jaki mezczyzna moze zosta¢ ksiedzem w Kosciele
rzymskokatolickim i jakie warunki musi on spetni¢, aby sprostac jego oczeki-
waniom, ktére warunkuja osiagniecie tego celu. Autor jasno zaznacza, ze ,,s3
to prawne elementy modelu kaptana, ktore okreslaja przymioty personalne
kaptana, jego obowiazki i uprawnienia, zabezpieczaja jego spoteczny prestiz”®.

Zalozenia te wskazuja wiec, iz oficjalny model kaptana jest uzalezniony
w swej formie i w sposobie realizacji od wielu réznych czynnikéw. Model
ten odnosi si¢ do norm i wyobrazen konstruowanych przez uczestnikéw
systemow spotecznych’, ktére dotycza zachowan oséb duchownych, czyli wy-
obrazen katolikéw $wieckich odnoszacych si¢ do modelu ,,dobrego” ksiedza,
ktory postepuje zgodnie z normami przewidzianymi w Kosciele dla stanu
kaptanskiego™. W analizie tej biore wiec pod uwage empiryczny ,, obraz” ksie-
dza, ktory tkwi w srodowiskowym modelu kaptana, a nie teologiczny wymiar
kaptanstwa, mimo iz wyzej odwotuje sie do teologicznych cech kaptanstwa.
W $wietle modelu , dobrego” ksiedza mozna ocenia¢ osobowos¢, duchowosé,
zachowania i aktywnos¢ konkretnych ksiezy. Z tego powodu model ten ma
tak wazne znaczenie w socjologicznej analizie osobowosci i roli ksiedza.

Duchowos¢ kaplanska - jej istota, Zrodlo,
cechy i utrudnienia w realizacji

Czym jest, na czym sie opiera i w czym sie przejawia duchowos¢ ka-
ptana parafialnego — czy stanowi ona konieczny skiadnik modelu kaptana,
wmontowany w strukture tego modelu, a takze zauwazalny w osobistym
i kaptaniskim zyciu kaptana?

Whbrew pozorom, nie jest fatwo ustali¢ precyzyjnie, czym jest duchowos¢
cztowieka — jako zjawisko i sfera zycia wewnetrznego jednostki, dlatego tez
jest ona roznie definiowana w naukach humanistycznych i spotecznych czy
w teologii. W szerokim ujeciu duchowos¢ oznacza forme duchowego zycia
cztowieka, czyli pewien typ racjonalnosci, styl myslenia, okreslony $wiato-
poglad oraz swoista wrazliwos¢ moralna i estetyczna, czy tez styl zachowan
moralnych i artystycznych, politycznych, spotecznych, ekonomicznych,
gospodarczych, technicznych. Natomiast w waskim ujeciu duchowos¢ jest
poglebiona forma religijnosci, jak réwniez forma wierzenia i praktyki nie-
majacej zwiazku z tradycyjnymi religiami, aczkolwiek zorientowanej na

8 P. Taras, Problem modelu kaptana w KoSciele katolickim, ,Znak” 20/1968, s. 217.
° A. Ktoskowska, Wzory i modele..., cyt. wyd., s. 45.
10 J. Baniak, Istota i struktura modelu kaptana..., cyt. wyd., s. 218.
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ponadludzkie moce czy energie'’. Duchowosc jest okreslana takze jako ,, prze-
kraczanie siebie samego ku temu, co postrzega sie jako ostateczna wartos¢”,
zas$ ta , ostateczna warto$¢” nie musi by¢ rozumiana jako Bog osobowy, lecz
w innej formie béstwa. W efekcie méwi sie o duchowosci chrzescijanskiej,
zydowskiej, buddyjskiej, taoistycznej'. Inny typ duchowosci koncentruje sie
na tacznosci cztowieka z przyroda — to duchowos¢ biocentryczna, w ktorej
urzeczywistnianie ,ja” cztowieka dokonuje si¢ w kontekscie kosmicznej ca-
tosci. Cztowiek ma tu poczucie wiezi (facznosci) z innymi istotami zywymi,
a takze z nieozywionymi. Nawet dzika przyrode okresla si¢ tu nazwa ,,$wiaty-
ni”, a zyjace tam zwierzeta sg postrzegane jako , siostry i bracia” czlowieka®.

Pawet Socha zaznacza, ze duchowos¢ mozna okresli¢ jako proces psycho-
logiczny, ktory swym zakresem obejmuje , przejawy dazen do przekraczania
granic ludzkiej egzystencji, wynikajacych z checi przezwyciezenia $mierci
i wszelkich ograniczen wynikajacych z niedoskonatosci fizycznej, psychicznej
czy spolecznej”!*. Psycholog ten uwaza, ze psychologowie widza w ducho-
wosci zdolnos¢ jednostki do kierowania wiasnym zyciem.

Magdalena Kapata i Tomasz Frackowiak twierdza, ze , Pytanie o ducho-
wos¢ dotyczy kazdego cztowieka, bowiem wigze si¢ ona z akceptacja i reali-
zacja w dziataniu uniwersalnych, ponaddoczesnych wartosci (dobro, mitosc,
prawda, piekno), wobec ktorych kazdy powinien sie okresli¢. Duchowos¢
jest takze identyfikowana z przezyciami religijnymi, chociaz przezycia te
to tylko jeden z jej aspektéw, oraz nadawaniem zyciu sensu”?. Paul Heelas
twierdzi, ze obecnie duchowos¢ wiaze sie z wltasnym ,ja” cztowieka, z jego
osobistym poszukiwaniem sacrum bez posrednictwa Kosciota, bez udzialu
religii sformalizowanej, z wewnetrznym doswiadczeniem. Doswiadczac zycia
iby¢ szczesliwym w toczacej sie rzeczywistosci — tu i teraz, kiedy sam zyje'.

Jedli przyjmiemy, ze duchowos¢ obiektywnie rozumiana to przede
wszystkim dazenie do doskonatosci catej osoby ludzkiej, bez swiadomego
pomijania jej kontekstu spotecznego, Ze jest ona w pierwotnym znaczeniu
forma zmierzania do doskonatosci z pomoca metod i wzorcow wczesniej
wypracowanych, zas jej celem nie s wewnetrzne przezycia mistyczne czy

1 W. Pawluczuk, Duchowoéé, w: M. Libiszowska-Zottkowska, J. Marianski (red.), Leksykon
socjologii religii, Verbinum, Warszawa 2004, ss. 90-92.

2 J.A. Wiseman, Historia duchowosci chrzescijariskiej, ttum. A. Wojtasik, Wyd. Apostolstwa
Modlitwy, Krakéw 2009, ss. 21-22.

B Tamze, ss. 22-24.

% P.Socha, Na tropach duchowosci — czym jest i czym moze by¢ duchowosé?, ,Nomos. Kwartalnik
Religioznawczy” 43-44/2003, ss. 10-11.

5 M. Kapata, T. Frackowiak, Duchowy rozwéj cztowieka — miedzy biernosciq i aktywnoscig,
w: A. Keplinger (red.), Biernos¢ spoteczna. Studia interdyscyplinarne, Eneteia, Wyd. Psychologii
i Kultury, Warszawa 2008, s. 89.

6 P. Heelas, The Spiritual Revolution. From ,Religion” to ,Spirituality”, w: Linda Woodhead,
Hiroko Kawanani, Christopher Parttridge (ed.), Religions in the Modern World. Traditions and
Transformations, Routledge, London — New York 2002, ss. 357-377.
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perfekcja osobistej $wietosci w oderwaniu od kontekstu spotecznego, to nalezy
zapyta¢, czym wobec tego jest duchowosc¢ kaptanska, lokowana w modelu
formalnym kaptana, a oczekiwana w jego modelu realistycznym? Czy ducho-
woS¢ ta oznacza réwniez dazenie kaptana do doskonatosci w ramach swego
cztowieczenstwa, oddanego w sposob wolny na stuzbe Bogu we wspoélnocie
koscielnej? W jaki sposob, w oparciu o jakie wzorce i metody juz istniejace,
kaptan ma zdazac¢ do wiasnej doskonatosci? Czy tym wzorcem jest dla niego
~duchowos¢ kaptanska” okreslona w sposob normatywny przez oficjalne
nauczanie Kosciota, ktdra byta i jest realizowana na wiele sposobdéw w zy-
ciu oséb swietych, reprezentujacych liczne szkoty katolickiej duchowosci,
uwzgledniajace specyfike zycia i pracy kaptanskiej? Czy potrzebe wiasnej
doskonatosci osobowej i kaptanskiej widza sami ksieza parafialni, a takze czy
dostrzegaja jej role w modelu kaptana propagowanym w Kosciele i w modelu
oczekiwanym w spolecznosci wiernych?

Duchowos¢ kaptanska, podobnie jak duchowos¢ osob $wieckich, mozna
ukazywac i interpretowac z wielu réznych punktéw widzenia. Gisbert Gre-
shake proponuje teologiczna koncepcje duchowosci kaptanskiej i twierdzi,
Ze opiera si¢ ona na potréjnym ,rusztowaniu”: ,po pierwsze, na stylu zycia;
po drugie, na obiektywno-sakramentalnej reprezentacji Chrystusa, ktéra ma
dokonywac sie w formie pokornej stuzby; po trzecie, na okreslonej formule
zycia osobistego, ktore przebiega posrod napiecia miedzy »tozsamoscia«
i »innoscig« ksigdza”". Autor zaznacza, ze duchowos¢ kaplana opiera sig
na trzech filarach: ,ubdstwo — postuszenstwo — bezzennos¢”*®, czyli na tzw.
radach ewangelicznych. Te rady wiasnie znajduja si¢ u podstaw specyficznej
duchowosci kaptana, u podstaw jego tozsamosci i innosci stylu zycia kaptan-
skiego, ktory odréznia ksiedza od osob swieckich®; one decydujq o poziomie
jego duchowosci, o doskonaleniu siebie i sprawowaniu swego kaplanstwa.
Odchodzenie od tych zasad powoduje ostabienie, a nawet zanikanie ciagtej
troski ksiedza o wtasne doskonalenie duchowe?. Autor wskazuje na swoiste
punkty weztowe duchowosci kaptanskiej czy tez na zasadnicze postawy
duchowe kaptana, ktore konkretyzuja sie w okreslonych ogniskach jego
dziatalnosci, a mianowicie: ,,a) na konkretnej postudze pasterskiej ludziom;
b) na modlitwie osobistej; c) na studium teologii i czytaniu duchownym;
d) na wspodlnocie kaplanskiej; e) na trosce o nastepcéw — o powotania do
stanu kaplanskiego”?'.

7" G. Greshake, Byc¢ kaptanem — teologia i duchowosé urzedu kaptanskiego, thum. K. Wéjtowicz,
Wyd. Wroctawskiej Ksiegarni Archidiecezjalnej, Wroctaw 1983, ss. 144-145.

18 Tamze, s. 147.

Y Tamze, s. 173.

20 Tamze, ss. 183-184.

2 Tamze, ss. 187-202.
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Ks. Jan Krucina zaznacza, ze ,duchowos¢ ksiedza to nie tylko podstawowa
przestanka jego wiarygodnej postugi kaptanskiej. W niej tkwi takze potezna
pomoc w uprzedzaniu lub w przezwyciezaniu konfliktéw w spetnianiu po-
wotania kaptanskiego. Kazdy kaplan bowiem, ktéoremu brak wewnetrznego
poczucia bezpieczenstwa, kaplan, ktorego rozdziera zgorzkniata frustracja
lub rezygnacja, potrzebuje solidnego zycia wewnetrznego, badz po to, by
utrzymat swoj osobisty kryzys, badz tez po to, by umiat odnalez¢ srodki
potrzebne do wewnetrznej rekonstrukcji i odnowy. Kto uwiktat sie¢ w kolizje
naroste na marginesie pracy duszpasterskiej, a wiec w tzw. konflikty pasto-
ralne i usituje prewencyjnie uprzedzac¢ grozacy mu proces zeswiecczenia,
potrafi poratowac siebie przed wyobcowaniem wobec wlasnej misji tylko
dzieki glebokiej duchowosci. Kogo przygniata ciaglte nagabywanie przez
bliznich i neci zarazem miraz spokoju i ostony przed nawatem ludzkim,
wyrwie sie z pokusy dezercji przed bliznimi dzieki wypracowanej glebi
zycia wewnetrznego i stanie znow do dyspozycji upominajacych si¢ o niego
wiernych. Ksiezy ugodzonych przez trudnosci zwigzane z rezygnacja z zycia
malzenskiego, ocali ze zgorzknienia tylko zywa duchowos¢ i tylko ona pchnie
ich do jeszcze ofiarniejszych poswigcen — ale i w krag kolegdéw, do solidarnej
przyjazni, do ukochania wspolnoty kaptanskiej”*. Nastepnie autor zaznacza
otwarcie, ze ,niektore rysy tradycyjnej duchowosci kaplanskiej wymaga-
ja korekty i odnowy. Zycie wewnetrzne ksigezy nie moze by¢ samotnicze,
potrzebuje solidarnosci, niekiedy wymaga ostony ze strony kregu, grupy,
czyli musi by¢ nastawione na wymiar wspolnotowy, parafialny, dekanalny.
Duchowos¢ kaptaniska nie moze by¢ pozadoczesna, uciekajaca i lekliwie
cofajaca sie przed $wiatem. Przeciwnie, winna ona by¢ zdolna do duchowe;j
konfrontagji z tym, co ksiezy otacza i co dzieje sie¢ wokot nich. Duchowo$¢ ta
nie moze by¢ rodzajem kurateli, asekuranckiego, zaskorupionego duchowego
burzujstwa. Duchowo$¢ nawigzujaca do odnowionego obrazu kaptana winna
by¢ zdolna do statego wewnetrznego nawracania sie, do odnowy w zakresie
osobistym, a takze w dziedzinie parafialnej lub diecezjalnej. W duchowosci
przejawia sie tez gotowosc ksiedza do dyspozycyjnosci dla Kosciota i dla wier-
nych w parafii. Duchowos$¢ ta podtrzymuje otwartos¢ i zdolnosc ksiedza do
przeprowadzenia osobistej odnowy i do odnowy koscielnej. Przy nalezytym
usposobieniu duchowym nie ma w kaptanstwie powoddéw do zgorzknienia,
frustracji, rezygnacji i do cynizmu®.

Podloze teoretyczne, wyzej ukazane, postuzy w dalszej kolejnosci do
zaprezentowania i analizy wyobrazen i postaw ksiezy i katolikow $§wieckich
wobec duchowosci jako sktadnika modelu kaptana parafialnego.

2 J. Krucina, Posoborowy obraz kaptaistwa i jego percepcja u duszpasterzy, w: J. Majka (red.),
Osobowos¢ kaptaniska, cyt. wyd., ss. 101-102.
2 Tamze, ss. 102-103.
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Duchowos¢ jako sktadnik modelu
kaplana diecezjalnego w wyobrazeniach i ocenach
studentow, ksiezy i internautow

Wieloaspektowe spojrzenie teoretyczne na istote, przejawy i uwarunko-
wania duchowosci kaptana diecezjalnego sklaniaja do pytania, jak te ducho-
wos$¢ postrzegaja i rozumieja sami ksieza, a jak katolicy $wieccy? Czy w ich
ocenie duchowos¢ jest integralnym sktadnikiem modelu kaptana, a zarazem
czescig ztozonej formacji kaplariskiej alumnéw w seminarium duchownym?
Co stanowi zrdédto i podstawe duchowosci kaptana parafialnego w ocenie obu
typow respondentow? Ktdre z cech modelu kaptana parafialnego zazebiaja
sie z cechami duchowosci kaptanskiej? Jakie sq przyczyny zaniedbywania
czy rezygnacji przez niektdrych ksiezy z troski o rozwoj wtasnej duchowosci
kaptanskiej? Jakie konsekwencje wywotuje w zyciu kaptana zanikanie lub
brak duchowosci, a takze w jego pracy parafialne;j?

Na te pytania odpowiadali moi respondenci w badaniach socjologicz-
nych, ktdre zrealizowatem w latach 2008 i 2010. Krotka ankiete przekazatem
226 ksiezom diecezjalnym i zakonnym z catego kraju (po 113 osoéb), dobra-
nym losowo z aktualnego wykazu duchowienstwa, z prosba o wypetnienie
i zwrdcenie mijej pod wskazany adres pocztowy lub internetowy, gdyz tymi
drogami nawigzywatem tacznos¢ z tymi respondentami. Kryterium doboru
tych respondentow stanowily dwa czynniki: staz (czas) ich pracy zawodowej
(kaptanskiej) oraz przynaleznos¢ do diecezji i zakonu. Prosbe moja spetnito
Iacznie 187 ksiezy (82,7% proby), w tym 116 diecezjalnych (62%) i 71 zakon-
nych (38%), odsytajac mi poprawnie wypetniong ankiete. Pozostali ksieza (39,
czyli 17,3%) nie odpowiedzieli na moja prosbe o wykonanie tego zadania, co
uznatem jako odmowe wziecia udzialu w badaniach. Ponadto w badaniach
na ten temat wykorzystalem wypowiedzi dotyczace duchowosci kaptaniskiej
16 ksiezy, ktdére byly zapisane na portalu kaptani.com.pli prezbiter.pl. Ksieza
bioracy udzial w badaniu byli proboszczami parafii (77, czyli 41,2%) i wika-
riuszami (110, czyli 58,8%), pracowali w parafiach wiejskich (83, czyli 44,4%)
imiejskich (104, czyli 55,6%), liczyli od 34 lat do 67 lat zycia. Z kolei katolikéw
$wieckich reprezentuja studenci socjologii i pracy socjalnej UAM w Poznaniu
trybu stacjonarnego (132 osoby) i trybu niestacjonarnego (106 osob), ktérzy
uczestniczyli w moich wyktadach z socjologii religii i socjologii moralnosci,
a takze studenci socjologii trybu zaocznego w Wyzszej Szkole Komunikagji
i Zarzadzania w Poznaniu (118 oséb). Lacznie w tym badaniu wzieto udziat
132 studentow stacjonarnych i 224 studentéw niestacjonarnych — ogétem 356
0s6b. W grupie studentéw stacjonarnych 11 oséb oddato ankiety nieprawi-
dtowo wypetnione, zatem do analizy uwzglednitem tu 121 ankiet (91,7%),
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a w grupie studentow zaocznych UAM 13 0s6b zwrocito ankiety z btedami
i licznymi brakami, zmniejszajac w ten sposob liczbe kwestionariuszy na-
dajacych sie do analizy do 93 (87,7%) oraz 12 studentow uczelni prywatne;j,
w wyniku czego 106 ankiet (89,8%) mozna bylto tu wlaczy¢ do opracowania.
Lacznie wiec 199 studentéw niestacjonarnych (88,8%) z obu trybow zwrdcito
ankiety poprawnie wypetnione. Zestawiajgc respondentéw z obu trybow
studiowania, ktdrzy poprawnie wypelnili ankiete badawcza, otrzymujemy
taczng ich liczbe 305 0sdb, czyli 85,7% ogotu objetych badaniami studentow.
Grupe te tworzyto 177 kobiet (58,0%) i 128 mezczyzn (42,0%). Technika ankiety
postuzyla mi do badan zrealizowanych metoda sondazu diagnostycznego.
Wypowiedzi wszystkich respondentéw (ksiezy i swieckich) stanowia zrédto
wiedzy na ten temat. Niektdre z tych wypowiedzi zacytuje w dostownym
brzmieniu w analizie wynikow sondazu. Tekst ten ma zwigzek z monografia
socjologiczna poswiecona wspodtczesnemu portretowi ksiedza parafialnego,
w tym jego duchowosci*.

Duchowos¢ kaplanska w interpretacji
badanych ksiezy, studentow i internautéw

Czym jest duchowo$¢ kaptaniska, jakie sa jej zrédta lub na czym sie ona
opiera w rozeznaniu samych ksiezy, a w jaki sposob te duchowos¢ rozumieja
i wyjasniaja studenci i internauci? Czy interpretacja istoty duchowosci kaptan-
skiej dokonana w obu kategoriach respondentéw rézni si¢ zasadniczo, czy
jedynie drugorzednie? Czy interpretacja duchowosci kaplanskiej dokonana
przez ksiezy, studentdéw i internautéw jest zgodna z obiektywnym jej okre-
$leniem w nauce Kosciota katolickiego?

Analiza wskaznikow zamieszczonych w tabeli 1 ukazuje, ze wiedza obu
kategorii respondentéw dotyczaca znajomosci istoty, zrodta i miejsca du-
chowosci w formacji kaptaniskiej alumnow jest znacznie zréznicowana i nie
znajduje si¢ na najwyzszym poziomie. Co piaty respondent mial trudnosci
z okresleniem istoty duchowosci kaptanskiej, nie potrafil wskazac¢ zadnej jej
cechy. Okreslenie btedne tej duchowosci podat co czwarty respondent, w tym
znacznie wigkszy odsetek studentéw (o 11,7 p.p.) od odsetka ksiezy. Pozo-
state odsetki badanych w obu grupach poprawnie zdefiniowaly duchowos¢
kaptanska, w tym znacznie wiecej ksiezy (o 15,2 p.p.) niz studentéw. Warto
doda¢ w tym miejscu, ze poprawng definicje duchowosci w ogdle podato
Iacznie 69,8% respondentdéw, w tym 68,4% ksiezy i 71,2% studentow. Bledne
okreslenie tej duchowosci lub brak okreslenia znacznie liczniej ujawnili ksieza
mtodzi, z matym stazem pracy w parafii: Nie mam pojecia, czym mogtaby by¢
duchowos¢ ksiedza pracujgcego w parafii. O czyms takim nie mowiono miw semina-

# ]. Baniak, Portret ksiedza w wyobrazeniach i ocenach polskiej mtodziezy. Studium socjologiczne,
Nomos, Krakéw 2013, ss. 189-206.
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Tabela 1. Wiedza respondentéw dotyczaca istoty, Zrodet i miejsca duchowosci
w formacji kaptanskiej klerykéw

Zakres Ksieza badani Studenci badani Respondenci razem
znajomosci | liczba | % liczba | % liccba | %
Znajomo$¢ definicji duchowosci kaptanskiej
Poprawna 118 63,1 146 47,9 264 53,7
Bledna 32 17,1 88 28,8 120 24,4
Nie zna 21 11,2 43 14,1 64 13,0
Brak danych 16 8,6 28 9,2 44 8,9
Znajomo$¢ zrédta duchowosci kaptanskiej
Petna 113 60,4 106 34,8 219 44,6
Czesciowa 28 15,0 107 35,1 135 27,4
Nie zna 30 16,0 58 19,0 88 17,9
Brak danych 16 8,6 34 11,1 50 10,1
Miejsce duchowosci w formagji kaptanskiej alumndéw

Podstawowe 98 52,4 127 41,6 225 45,7
Drugorzedne 36 19,3 85 27,9 121 24,6
Nie wiem 35 18,7 56 18,4 91 18,5
Brak danych 18 9,6 37 12,1 55 11,2
Ogodtem 187 100,0 305 100,0 492 100,0

Zrédto: badania wlasne.

rium. Wyktadowcy wspominali o duchowosci monastycznej, ktora nie nadaje si¢ dla
ksiezy parafialnych. Jesli jaki$ ksiqdz chciatby skorzystac z jej zasad dla poprawy swojej
osobowosci religijnej i kaplanskiej, to moze to uczynic — informowali klerykow. Moze
teologowie kiedys opracujq zasady odrebnej duchowosci dla kleru parafialnego, ale
nie zakonnego — stwierdzit ksigdz wikariusz, 1. 32. Podobna sytuacje widzimy
wsrédd studentow, chociaz studenci trybu zaocznego, bardziej doswiadczeni
zyciowo, liczniej niz studenci stacjonarni poprawnie okreslili istote tej ducho-
wosci: Wedtug mnie duchowos¢ ksiedza to inaczej jego gleboka wiara i religijnosé
czy wiasna poboznos¢. Takiej uduchowionej poboznosci oczekujq od swojego ksiedza
parafianie, zwlaszcza gleboko wierzqcy i stale praktykujacy. Ale to tez jego utozona
i empatyczna osobowosc, madrosé Zyciowa, zdolnosé otwarcia sie na problemy i potrze-
by ludzi. Ksigdz majgcy glebokq duchowos¢ wiasng potrafi byé i religijny, i moralny
oraz zyczliwy dla swoich parafian— stwierdzita studentka, 1. 23.

Na portalu kaptani.com.pl ks. Jan Uchwat stwierdza, ze Duchowos¢ ksie-
dza diecezjalnego okresla zawsze jego codzienne zycie w parafii. [...] Dlatego nalezy
podkresli¢, ze gtéwnym rysem duchowosci ksiedza diecezjalnego jest fakt uswiecania
sie poprzez prace i kontakt z ludzmi w parafii. [...]. Kaptan ma bezposredni kontakt ze
Swiatem zewnetrznym, stqd bywa nazywany popularnie ksiedzem swieckim, &zn. ta-
kim, ktory zyje w Swiecie, kocha Swiat, uswieca Swiat oraz siebie w Swiecie. Charak-
terystyczne dla ksiedza diecezjalnego jest wiec prowadzenie zycia kontemplacyjnego
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w swiecie, przebywanie wsrdd ludzi i stuzba im, szczegdlnie poprzez gloszenie Stowa
Bozego i sprawowanie sakramentow swietych. [...] Wiasnie koncentracja na dobru
tych, ktérym postuguje w parafii, sprawia, ze sensu nabiera jego Zycie kaptanskie
i postugiwanie, a osobiste praktyki duchowe i poboznos¢ bardziej uzdalniajg go do
owocnej pracy z ludzmi. [...] Dla ksiedza diecezjalnego parafia wiasnie jest naturalnym
miejscem postugiwania i w zwigzku z tym duchowos¢ ksiedza swieckiego |...] jest
w petni dostosowana do potrzeb parafii. [...] Prawdziwa duchowos¢ ma bezposrednie
przetozenie na kontakty z ludzmi. Wtasciwa duchowosc ksiedza diecezjalnego zaklada
wigc mocno zaangazowane zycie na rzecz swoich parafian. [...] Rysem duchowosci
ksiedza diecezjalnego jest to, ze nigdy nie opuszcza on parafii. [...] Tego typu postugi-
wanie [...] bardzo mobilizuje do osobistego wzrostu duchowego [...], a takze Swiadczy
0 bogactwie Zycia wewnetrznego.

Ten aspekt duchowosci kaptana diecezjalnego akcentowato 68,6% ksie-
zy 1 65,3% studentdw, zwracajac przy tym uwage na to, iz Ksigdz parafialny
winien by¢ szczegdlnie uwrazliwiony na problemy i potrzeby wiernych, stuzyc im
swoimi radami i dbaé o dobro parafii, ktora jest , polem doswiadczalnym” dla sfery
duchowej i religijnej ksiedza (ksiadz, 1. 34). Jednoczesnie sg i tacy respondenci,
ktorzy twierdza, ze ksieza czesto oddalaja si¢ od waznych problemoéw parafii
i potrzeb parafian, maja plytkq osobowos¢, a jedynie realizujg wiasne interesy:
Ksieza tacy sq duchowo wyjatowieni, pusci, dziatajq jak ,urzednicy”, a nie potrafiq
lub nie cheq stuzy¢ ludziom swoim kaplanstwem, tylko ,zatatwiajq sprawy” czy
,odprawiajq” zlecone im msze, zamiast poboznie, z duchowym wyczuciem i gtebokq
wiarq modli¢ si¢ za parafian (studentka, 1. 24).

Nie wszyscy respondenci w obu kategoriach znaja podstawe czy zrédio
duchowosci kaplanskiej, ktorymi sa postuszenstwo, ubdstwo, bezzennosé -
samotnos¢. Wszystkie te rady, warunkujace duchowosc ksiedza parafialnego,
wskazato tacznie 44,6% respondentéw, w tym znacznie wigcej ksiezy niz
studentéw (o 25,6 p.p.). Ponad jedna czwarta respondentéw, w tym wiek-
szy odsetek swieckich, wskazala na jedna lub na dwie rady, albo na inne,
dodatkowe cechy duchowosci ksiedza, co oznaczato, ze nie maja oni peinej
orientacji w tej kwestii. Pozostali ksigza i studenci bioracy udziat w badaniu
albo nie wskazali zadnej cechy, albo zignorowali to pytanie.

Duchowos$¢ zajmuje wazne miejsce w kaptanskiej formacji alumnow, na
co uwage zwrocito 70,3% respondentéw, aczkolwiek jedynie 52,4% ksiezy
41,6% studentéw moéwilo o podstawowym jej znaczeniu: Jesli w seminarium
duchownym wyktadowcy i wychowawcy nie uksztattujg duchowosci i osobowosci
kaptanskiej kazdemu klerykowi, to nie ma najmniejszej watpliwosci, ze nie bedzie
on kaptanem obdarzonym powotaniem, a tylko bedzie pozorowat swoje kaptaristwo,
jedynie tak dtugo, jak potrafi sprosta¢ wymogom stanu duchownego i zaleceniom
Kosciota. Moim zdaniem, to w seminarium powinna zostac¢ uksztattowana i osobo-
wos¢, i duchowosé kaptariska kazdego kleryka, innej mozliwosci tu nie ma (ksiadz
proboszcz, 1. 43). No to gdzie, jak nie w seminarium duchownym nalezy uformowac
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duchowosc i wiare kaptaniskq klerykom tam ksztatcqcym sie na ksiezy. Poza tq in-
stytucjq koscielng Zadna inna instytucja nie zdota wykonac takiej pracy formacyjnej
(student, 1. 22). Jednocze$nie niemal co trzeci respondent w obu grupach miat
trudnosci z wskazaniem stosownego miejsca duchowosci w seminaryjnej
formagji klerykow, przygotowywanych tu do postugi kaptaniskiej. Wsréd tych
respondentéw dominuja ksigza starsi wiekowo i studenci trybu zaocznego,
takze nalezacy do starszej grupy wiekowe;j.

b) Rady ewangeliczne jako podloze duchowosci kaplanskiej
w ocenie ksiezy, studentow i internautow

W pytaniu kontrolnym prositem respondentéw o wyeksponowanie roli
kolejnych rad ewangelicznych: postuszenstwa, ubdstwa i bezzennosci w for-
mowaniu i rozwoju duchowosci ksiedza diecezjalnego, pomijajac zarazem
okreslenie ich jako podstawy tej duchowosci.

W analizie wskaznikéw widocznych w tabeli 2 warto zwrdci¢ uwage
na trzy kwestie: a) faczng oceng roli wszystkich trzech rad ewangelicznych
w ksztalttowaniu duchowosci kaptana diecezjalnego, ktéra ujawnili respon-
denci; b) ocene znaczenia kazdej rady z osobna w duchowosci ksiedza wska-
zana przez respondentdéw; c) réznice w ocenie roli kazdej rady ewangelicznej
w rozwoju duchowosci ksiedza, jaka zachodzi miedzy wskaznikami ksiezy
i studentow. Roznice taka przyjatem w hipotezie empirycznej, zaktadajac, ze
ksieza przypisuja znacznie wieksza role radom ewangelicznym w ksztattowa-
niu i rozwoju wilasnej duchowosci, anizeli czynia to osoby swieckie — studenci,
zastanawiajac sie nad rola tych rad w duchowosci ksiezy parafialnych.

W tacznym ujeciu role wszystkich rad ewangelicznych w duchowosci
ksiedza diecezjalnego pozytywnie ocenito 62,2% respondentéw, w tym wiecej
0 12 p.p. ksiezy, przy czym na podstawowe ich znaczenie wskazato ogdtem
43,7% badanych, w tym wiecej o 13 p.p. ksiezy. Dla pozostatych respondentéw
rola rad ewangelicznych w duchowosci kaplariskiej jest zaledwie drugorzedna,
o znikomej mozliwosci oddziatywania. Z drugiej strony widzimy, iz facznie
jedna czwarta respondentow zakwestionowata jakakolwiek role tych rad
w ksztattowaniu duchowosci ksiedza parafialnego. W grupie tej wyraznie
dominuja studenci nad ksigzmi (o 10 p.p.); jednak roli tej nie dostrzega niemal
co piaty badany ksiadz (18,2%). Niemal wszyscy ci ksieza i studenci mieli tez
trudnosci ze zdefiniowaniem i okresleniem warunkéw rozwoju duchowosci
kaptana diecezjalnego, wiec by¢ moze trudno$¢ ta uniemozliwila im ocene roli
tych rad w duchowosci kaptanskie;.

Posrod wskazanych rad ewangelicznych respondenci najwyzej ocenili
role ubdstwa w rozwoju duchowosci kaptanskiej, gdyz wybralo je na pierw-
szym miejscu tacznie 50,3%, w tym nieco wigcej ksiezy (o 9 p.p.), biorac pod
uwage obie skale oceny. Jednak co piaty respondent pomija role ubdstwa
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w rozwoju duchowosci ksiedza, w tym liczniej o 8 p.p. studenci, a takze co
szosty ksiadz. Takq postawe wobec roli ubostwa w duchowosci kaptana traf-
nie ujat proboszcz parafii wiejskiej z 15-letnim stazem pracy duszpasterskiej:
Ubodzy, w mojej ocenie, powinni by¢ zakonnicy. |a zas jestem ksigdzem parafialnym,
wigc srodki sq mi potrzebne na moje Zycie i na cele kodcielne, a te musze uzyskac¢ od
ludzi, dla ktérych ciezko pracuje. Dlatego sam nie przywigzuje wigkszej wagi do
ubdstwa materialnego. Ubdstwa w innym znaczeniu, chocby duchowym, nie bardzo
rozumiem, nie potrafie ulokowaé go w mojej pracy w parafii. W zasadzie to ja nie
mam czasu na zajmowanie si¢ sprawami duchowymi. Chociaz ta krotka, lecz gteboka
ankieta, przypomniata mi, Ze chyba zapomniatem o wartosciach duchowych, a bez
nich zycie staje si¢ plytkie.

Na drugim miejscu respondenci wskazali jako podstawowa role postu-
szenstwo ksiedza wtadzy koscielnej w rozwoju jego duchowosci. Ocene taka
widzimy facznie u 43,7% respondentow, w tym u znacznie wiekszego od-
setka ksiezy (o 30 p.p.), biorac pod uwage obie skale oceny. Niemal wszyscy
ci ksieza widza w swoim biskupie nie tylko wtadze koscielna, lecz przede
wszystkim ,,0jca duchowego” diecezji, ktéremu sa winni postuszenstwo, ktére
ufatwia im tez tacznos$¢ duchowa z Kosciolem. Jednak co czwarty respondent
nie dostrzega znaczenia postuszenstwa dla wiadzy koscielnej w rozwoju
duchowosci kaptana, w tym trzykrotnie liczniej studenci, dla ktorych jest
ono tylko ,$miesznym zabiegiem” lub , instrumentem kontroli” biskupa nad
ksiezmi, wiec nie ma ono nic wspdlnego z ich duchowym zyciem. Podobnie
co dziesiaty ksiadz, zwlaszcza mtody, nie widzi zwigzku miedzy swoim zy-
ciem duchowym a postuszenstwem biskupowi, dlatego ze nie wptywa ono
na rozwoj jego duchowosci.

Na trzecim dopiero miejscu jako podstawowa 37,2% respondentow ulo-
kowato role celibatu w rozwoju duchowosci kaptana diecezjalnego, w tym
40,7% ksiezy i 35,1% studentéw (mniej o 6 p.p.). Z kolei jako drugorzedna,
role te ocenia tacznie 25,0% respondentéw, w tym wiecej studentow niz ksie-
zy (0 3 p.p.). Jednoczesnie widzimy, ze 29,1% respondentow nie dostrzega
zadnej zaleznosci migdzy celibatem a duchowoscia kaptaniska, w tym wiecej
0 4 p.p., studentoéw: Celibat jedynie utrudnia normalne funkcjonowanie ksiedzu
i odbiera mu rado$¢ zycia duchowego i emocjonalnego, a do pracy w parafii nie jest
mu zupetnie potrzebny (student, 1. 21). Wedtug mnie celibat obowigzkowy jedynie
ogranicza zycie i duchowosc ksiedza parafialnego, ogotaca go z wartosci i uniemozliwia
mu bycie w swojej rodzinie. Sam jestem ksiedzem od wielu lat i dobrze wiem, co to
oznacza trwac w przymusowej samotnosci, bez Zony i bez wiasnej rodziny, ktéra jest
dopiero polem dla zycia wewnetrznego mezczyzny, jakim jest kazdy ksigdz (ksiadz
proboszcz, 1. 39).

Ksieza najwyzej ocenili role postuszenstwa w rozwoju duchowosci ka-
ptanskiej, gdyz preferowato je az 82,9% sposrod nich, w tym 62,6% role te
uznato za podstawowa. Na drugiej pozycji tacznie w obu skalach oceny role
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ubdstwa w rozwoju duchowosci kaptanskiej ulokowato 76,5% respondentow,
w tym 52,9% nadalo jej znaczenie podstawowe. Na trzecim miejscu dopiero
postawili role celibatu i czystosci seksualnej, ktore preferowato 63,7% sposrod
nich, w tym zaledwie 40,7% nadato mu role podstawowa.

W ocenie studentéw najwazniejsza rola w rozwoju duchowosci ksiedza
przypada ubdstwu, stad 67,2% ulokowato je na pierwszym miejscu, w tym
48,5% nadato mu role podstawowa. Na drugim miejscu 61,3% ulokowato
celibat i samotnosc¢ ksiedza, w tym co trzeci przypisuje mu role podstawo-
wa. Najmniejszg role w rozwoju duchowosci ksiedza parafialnego studenci
przypisali postuszenstwu jego biskupowi, gdyz docenito je tacznie 58,3%, za$
jedynie 32,1% widzi jq jako podstawowa.

Znacznie wiecej studentow (18,2%) niz ksiezy (28,5%) zakwestionowato
role wszystkich trzech rad ewangelicznych w rozwoju duchowosci kaptan-
skiej, lokujac swojq ocene ujemna w nastepujacej kolejnosci: postuszenstwo
biskupowi — 31,5% wobec 11,8% (ksieza); celibat i samotnosc¢ — 30,5% wobec
26,7% (ksigza); ubostwo —23,6% wobec 16,0% (ksieza). Zatem w ocenie jednej
czwartej respondentéw, w tym 28,5% studentéw i 18,2% ksiezy, wszystkie
rady rady ewangeliczne nie odgrywajq zadnej roli w duchowosci kaptana
parafialnego, w tym opinie te podziela o 10 p.p. wiecej studentow.

Na portalu kaptani.com.pl, w czesci artykuly odnajdziemy wypowiedz
diakona Krystiana Krepela dotyczaca gtéwnych aspektéw duchowosci kapta-
na diecezjalnego: [...] Wedtug mnie, wsrod wielu aspektow specyficznej duchowosci
kaptana diecezjalnego, warto zwrdcic szczegdlng uwage na trzy nastepujqce: poczucie
przynaleznosci do wspolnoty parafialnej, , samotnos¢” kaplanska oraz modlitwa. [...]
Kolejnym, wspomnianym aspektem ksztattujacym duchowosc ksiedza diecezjalnego,
jest zwigzana z celibatem kaplaniska ,samotnos¢” oraz to, co sig z nig robi i jak sie
przezywa. [...] Niemniej jednak samotnos¢ kaptariska jest czyms, co rzeczywiscie moze
dawacé o sobie znac. Jesli pozostawi si¢ jq samgq sobie i bedzie sie jq zle przezywato, to
stanie si¢ rzeczywiscie trudnym doswiadczeniem. Dlatego uwazam, ze ten specyficzny
aspekt duchowosci ksiedza diecezjalnego réwniez powinien by¢ traktowany jako ,dar
i zadanie” do realizacji. [...] Samotnos¢, z jednej strony, pomaga zachowaé wtasciwy
dystans do spraw swiatowych, tworzy przestrzen do oddalenia sig, do medytacji i mo-
dlitwy; z drugiej za$ strony, umozliwia kaptanom diecezjalnym wiekszq dyspozycyj-
nosé i zaangazowanie zaréwno w sprawy parafii, jak tez w problemy poszczegdlnych
0s6b bedgcych w potrzebie. Specyfika duchowosci i postugi kaptana diecezjalnego
w kwestii przezywania samotnosci stawia przed nim jeszcze jedno wymagajgce za-
danie. Tym zadaniem jest potrzeba i otwarto$c na relacje z tymi, ktorzy bedq umieli
zrozumied jej istote. W tym celu bardzo podkresla sig umiejetnos¢é budowania wiezi
i prawdziwych przyjazni z innymi bra¢mi w kaptanstwie, wsréd ktérych powinien on
szukac zrozumienia (mezczyzna, 1. 23). Nieco inaczej o samotnosci kaptaniskiej
pisze tam mioda internautka, Magdalena: Pewna osoba wspomniata, Ze w zyciu
kaptana mogq by¢ dwie samotnosci —wesota i smutna. Wesota, gdy wigze si¢ z wierng
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postuga, gdy zmeczony po wypetnieniu obowigzkéw kaptanskich, wraca do swojego
mieszkania i zostaje sam. To czas jego modlitwy za swe owieczki, rozmyslania o Zyciu
parafii, rozmowy z Bogiem. Smutna, gdy musi spedzic kres swego zycia z dala od
wlasnych parafian. Gdy wiec nadchodzi czas jego pogrzebu — nikt nie ptacze nad jego
grobem (kobieta, 1. 26). Tacy ksieza i studenci, jako katolicy swieccy, znajduja
sie tez wérod moich respondentéw, ktorzy zaznaczali w swych wypowie-
dziach, ze samotnos¢ i celibat ostabiajq zycie duchowe ksiedza, zmniejszaja
lub odbierajq sens jego zyciu kaptaniskiemu, zniechecaja go do owocnej pracy
dla parafian, powoduja czesto, ze staje si¢ on niewrazliwy na ich problemy
i potrzeby zyciowe i moralne czy tez nie potrafi sprostac ich oczekiwaniom
i zagdaniom religijnym i $wieckim.

Sfery generujace duchowos¢ ksiedza diecezjalnego
W ujeciu respondentow

Gisbert Greshake pisze o czterech punktach weztowych lub zasadniczych
ogniskach czy sferach duchowosci kaptana diecezjalnego, zwigzanych wprost
z jego dziatalno$cia zawodowa, ktdre sa nastepujace: , osobista postuga ka-
ptariska wiernym, modlitwa osobista i brewiarzowa, wspolnota kaptanska;
troska o powotania do kaptanstwa”*. Max Thurian uwaza, ze sfery te generuja
duchowos$¢ kaptana diecezjalnego, sprzyjajac jej systematycznemu rozwo-
jowi, a takze jego tozsamosci kaptanskiej*. Biorac pod uwage te sugestie,
zapytatem moich respondentéw ksiezy, czy i w jakim stopniu kazda z tych
sfer oddziatuje realnie na ich duchowos¢ kaptanska, wskazujac zarazem na
zwigzek miedzy obu sferami. Z kolei studentéw poprosilem o wskazanie
zwiazku duchowosci kaptana parafialnego z podstawowymi sferami jego
zycia i dziatalno$ci duszpasterskiej.

Duchowo$¢ kaptana diecezjalnego wyraza sie w szczegoélnosci w tych
czterech sferach jego dziatalnosci, scisle zwigzanych z jego tozsamoscia ka-
ptaniska. Zwiazek duchowosci z tymi sferami aktywnosci ksiedza dostrzega
facznie 72,6% respondentéw, w tym wiecej ksiezy niz studentéw (o 12 p.p.).
Jednoczesnie sg i tacy ksieza (14,4%) i studenci (23%), ktorzy zwiazek ten
kwestionuja. Ci respondenci wtasnie wczesniej btednie zdefiniowali ducho-
wos¢ kaptanska, nie potrafili wskazac jej cech i przejawdw.

Duchowos¢ kaplanska ma charakter religijny, wynika i opiera sie¢ na
duchowosci katolickiej, na wartosciach religii katolickiej, wsrod ktérych
modlitwa zajmuje gtéwne miejsce. Ten jej religijny charakter potwierdzaja
badani ksieza i studenci, lokujac modlitwe osobista i brewiarzowa na pierw-
szym miejscu wsrod wskazanych sfer aktywnosci ksiedza parafialnego, gdyz

% G. Greshake, By¢ kaptanem..., cyt. wyd., ss. 188-190.

% M. Thurian, Tozsamos¢ kaptana, ttum. J. Machniak, Spoteczny Instytut Wydawniczy Znak,
Krakéw 1996, ss. 27-28.
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ma ona bezposredni wplyw na rozwéj jego duchowosci. Zwiazek modlitwy
z duchowoscig kaptana wskazuje tacznie 81,7% respondentow, w tym wiecej
ksiezy niz studentow (0 12 p.p.). Wiekszo$¢ respondentow w obu kategoriach
zwiazek ten postrzega jako catkowity i bezposredni, dodajac czesto, iz Trudno
sobie wyobrazic¢ kaptana o glebokiej duchowodci, ktéry nie modlitby sie stale, czy tez
unikat odmawiania brewiarza. Modlitwa wlasna ksiedza jest integralnym sktadnikiem
jego zawodowego postugiwania wiernym, a zarazem zachetq i motywem dla jego mo-
dlitwy osobistej i publicznej w swigtyni (ksiadz wikary, 1. 35). Bez gtebokiego zZycia
wewnetrznego i duchowego wiara i poboznos¢ ksiedza zastyga. Szybko przestaje on
prosi¢ Boga o faske trwatosci swego powotania, a staje sie egoistq wpatrzonym w siebie
i w swoje problemy i sprawy. Taki ksigdz nie umie tez nawiqzac modlitewnych relacji
z parafianami. Widziatam go przez kilka lat w naszej parafii (studentka, 1. 24).
Takie postawy wobec ksiezy nietroszczacych sie o rozwdj swej duchowosci
ipoboznosci widzimy tez u internautow wypowiadajacych sie w tej kwestii na
stronie kaptani.com.pl. Internauta o imieniu Marcin napisat 4.01.2011: Ludzie
Swieccy majq dzis problem ze znalezieniem kaptana, ktory bytby w stanie poswieci¢
swoj prywatny czas dla nich. Najczesciej mowi sie o kaptanach ,,urzednikach”, kto-
rzy rzadko si¢ modlq, albo zupetnie przestali sie modli¢, a tylko zalatwiajq interesy
z wiernymi w kancelarii parafialnej. Sam znam takiego ,niby-kaptana” (mezczyzna,
1. 25). Z kolei mloda internautka Joasia napisata 2.02.2011 r. tak: Nie jest jednak
tatwo widzie¢ modlitwe ksiedza poza mszq Swietq. Wiasciwie tylko wtedy parafianie
widujq modlgcych sie kaptanow, bo przeciez znika coraz wiecej nabozenstw z udziatem
duchownego na rzecz 0sob swieckich. [...] Dlatego tak wazna jest obecnos¢ kaptana
rowniez poza liturgiq, na przyktad w czasie adoracji. Na pewno przyktad jego mo-
dlitwy umocnitby wiernych, niejednokrotnie pozostawionych samym sobie (kobieta,
1. 23). Pozytywny przykltad kaptana modlacego si¢ w parafii opisuje mtoda
internautka Kinga (3.05.2011): Na zawsze w mej pamieci pozostanie obraz kaptana,
proboszcza parafii, w ktérej kilka lat pracowatam. Starszy cztowiek, ktory codzien-
nie adorowat Pana Jezusa w kaplicy adoracji w swoim kosciele, ktory byt obecny na
wszystkich nabozenstwach, a przy tym byt zaangazowany w zycie parafii, miasta,
czuwat nad kilkoma waznymi dzietami na terenie parafii i nie mijat nikogo obojetnie.
[...] A sife do tego czerpat z modlitwy, ktérej Swiadkiem mdgt by¢ kazdy parafianin
zagladajgcy do kosciola parafialnego w tzw. godzinie mitosierdzia” (kobieta, 1. 21).
Platforma duchowosci kaptana diecezjalnego jest jego osobista postu-
ga religijna, kultowa i sakramentalna, realizowana w parafii. Swiadomog¢
Scistego zwiazku wiasnej duchowosci z ta postuga maja liczni ksieza objeci
badaniami, a takze swieccy katolicy — studenci, lokujac ja na drugim miejscu
wérod wskazanych sfer dziatalno$ci parafialnej. Zwiazek ten dostrzega tacznie
72,6% respondentdéw, w tym znacznie wigcej ksiezy niz studentéw (0 19 p.p.):
Moje zaangazowanie religijne i sakramentalne, a takze w problemy codzienne parafian,
wzmacniajg we mnie jako ich proboszczu potrzebe poglebionej duchowosci, troski
o0 wzrastanie mojej osobistej poboznosci i oddania dla spraw bozych. Moja duchowos¢
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i troska o los moich parafian, powierzonych mi przez biskupa, wzajemnie si¢ zazebiajg
i uzupetniajg, a wspolnie decydujq o moim samopoczuciu kaptarniskim — stwierdzit
proboszcz duzej parafii miejskiej z wieloletnim stazem pracy duszpasterskiej.

Jednoczesnie widzimy, ze co dziesiaty ksiadz bioracy udziat w badaniu
uznal, iz jego osobiste postugiwanie wiernym w parafii nie ma nic wspolnego
z duchowoscia, gdyz sa to catkiem odrebne sfery zycia, ktérych nie nalezy ze
soba taczy¢: Duchowosé jest dobra dla mnichow w zakonach, a nie dla kaptana w pa-
rafii. Mnie brakuje czasu na brewiarz czy na przeczytanie mqdrej ksigzki religijnej,
a co dopiero na myslenie o duchowej stronie mojego postugiwania duszpasterskiego
wiernym. Zresztq podobne podejscie do tzw. duchowosci kaptarnskiej ma wielu innych
moich kolegow w kaplanistwie, i raczej tym sig nie przejmujq — stwierdzit 40-letni
proboszcz parafii wiejskiej. Brak potrzeby zwiazku obu tych sfer widziat tez
co czwarty student: Duchowo$¢ ksigdza nie ma nic wspélnego z jego pracqg w pa-
rafii, gdyz dotyczy ona jego osobistych spraw i problemow religijnych i moralnych.
Natomiast zawodowe postugi sq jego zaangazowaniem w zycie parafian, z ktérego
musi sig profesjonalnie wywigza¢ (student trybu zaocznego, 1. 32).

Ksieza parafialni w Kosciele rzymskokatolickim zyja w samotnosci wy-
nikajacej z obowiazku celibatu. Wielu z nich z trudem znosi te samotnos¢
i odmiennos¢ wlasnego zycia w celibacie. Pewnym wyjsciem z trudnego im-
pasu jest wspolnota kaplariska wspierajaca ich duchowo, moralnie i religijnie
w ktopotach codziennych, warunkujaca istotnie ksztattowanie si¢ i rozwoj
ich duchowosci. Swiadomoéé tego zwiazku ma az 73,3% badanych ksiezy
i 66,5% studentéw, przy czym wiekszos¢ respondentéw w obu kategoriach
zwiazek ten postrzegaja jako catkowity i bezposredni: Kaptariska wspdlnota
to swoista rodzina dla ksiezy parafialnych, pomagajgca im w rozwoju duchowym,
do ktorej mogq oni zwrdcic sig po pomoc i wsparcie w kazdej chwili swego Zycia ka-
plariskiego i osobistego. W niej ksieza czujq sie bezpiecznie, wyzbywajq si¢ poczucia
osamotnienia, zagubienia i wyrzucenia poza ramy spotecznych odniesien, czujq sie
zjednoczeni i potrzebni wiernym w parafii, wiedzq tez, ze mogq liczy¢ na zrozumienie
i solidarnos¢ swoich wspotbraci w kaptanstwie. W takiej sytuacji czesto znajdowatem
sig osobiscie — napisat mtody ksiadz z wiejskiej parafii.

Wsrod ksiezy respondentdw sg rowniez tacy, ktérzy nie widzg potrzeby
wspolnoty z innymi kaptanami parafialnymi, nie akceptuja z réznych po-
wodow i motywdw organizowania sie ksiezy we wspdlnote, a chca pozostac
anonimowi lub indywidualnie rozwigzywac wtasne problemy Zzyciowe
i parafialne, albo nie ufaja innym ksiezom i nie licza na zrozumienie przez
nich swoich dylematow. Niektérzy uzasadniajq te¢ swojq postawe ,,szerokim
plotkarstwem” w szeregach duchowienstwa diecezjalnego. Duchowosci
kaptaniskiej nie faczg ze wspdlnota ksiezy w parafii, dekanacie czy diecezji,
wiec rozwoju wtasnej duchowosci nie uzalezniaja od tej wspolnoty. O takim
ksiedzu pisze mlody internauta Marek (26.01.2011) tak: Ostatnio miatem dys-
kusje na temat potrzeby braterstwa miedzy kaptanami. Ksiqdz, z ktérym rozmawia-
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tem, takiej potrzeby nie widziat. Twierdzil, Ze jezeli chciatby wspolnoty, poszedtby
do zakonu, a nie zostatby ksiedzem diecezjalnym. Takich ksiezy ,samotnikow” jest
wielu na parafiach miejskich i wiejskich, ktérzy nie potrafig zy¢ z sobq w zgodzie
i harmonii na plebaniach, tworzyc¢ wspdlnote, wspieraé sie wzajemnie w trudnych
chwilach zycia kaptanskiego [...]. Wielu ksiezy méwito wprost, Ze w seminarium
duchownym nie przygotowuje sig klerykéw do Zycia we wspdlnocie, nie wskazuje sie
im zasad umozliwiajgcych takie Zycie, ani tez nie uczy sie ich solidarnosci, empatii
i braterstwa (mezczyzna, 1. 23). Inny internauta, ks. Bruno, wrecz apeluje
w swej wypowiedzi o koniecznos¢ braterstwa w $rodowisku kaptanskim,
piszac, ze Braterstwo w kaptanstwie winno byc nie tylko zalecane, ale powinno
by¢ czyms oczywistym i koniecznym w Zyciu i postudze ksiedza. [...] Kazdy kaptan
w sposob szczegdlny powinien zyé¢ w komunii i w braterstwie z innymi kaptanami.
[...] Kazdy ksigdz jest wlgczony w konkretne prezbiterium, w ktorym powinien
funkcjonowac w relacji do innych. [...] Ksigdz Zyjacy w rzeczywistosci parafialnej,
nie powinien ucieka¢ od zycia w braterstwie z ksiezmi, z ktorymi Zyje pod jednym
dachem. [...] O braterstwo trzeba walczyc, zbyt szybko z niego nie rezygnowac i nie
zniecheca¢ sig, lecz podtrzymywac je i wychodzic¢ z inicjatywami spotkan, zeby zy¢
razem, zeby sig spotykac, by razem porozmawiac i pomodli¢ sig. Takie braterstwo
wspomaga rozwdj duchowosci ksiedza parafialnego. Idealnie pojete braterstwo
miedzy ksiezmi parafialnymi moze wesprzec¢ ich realnie na etapie kryzysu
powotania kaptanskiego i pomdc w oddaleniu mysli czy decyzji o odejsciu
ze stanu duchownego. Przeciez nawet najlepsi swieccy przyjaciele nie zro-
zumieja w pelni specyfiki duchowosci kaptana czy jego rozterek zyciowych,
ktore wynikaja z koniecznosci zycia w celibacie”.

Troska o nowe powotania kaptaniskie jest obowigzkiem kazdego ksiedza
parafialnego i z tego powodu jest ona postrzegana jako zrédto duchowosci
kaptanskiej. Czy te troske akceptuja i realizujg wszyscy ksieza we wiasnym
zakresie mozliwosci? Czy te troske tacza sami z wtasng duchowoscia ka-
ptanska? Badania naukowe nie daja zbyt optymistycznej odpowiedzi na to
pytanie — znaczny odsetek ksiezy nie wywiazuje si¢ z tego obowiazku, a inni
nie widza zwiazku troski o powotania ze swoja duchowoscia. Stad w licznych
parafiach od dluzszego czasu nie ma zadnego powotania kaptanskiego®.

7 Ks. Jozef Augustyn pisze, ze , kryzysy kaptanskie kraza wokot doswiadczenia braku po-
czucia sensu zycia, ktdre majg swoje zrédto w kryzysie wiary, zycia duchowego, modlitwy. Nie
eksponowalbym w kryzysach kaptaniskich niemoralnych zachowan. Te sa bowiem konsekwencja,
a nie przyczyna. Najpierw jest pustka, bezsens, lekcewazenie Boga, a potem przychodzi gniew,
zazdro$¢, zmystowosé, cheiwosé, zadza wtadzy”. Zob. ,Niedziela” z 14.06.2009 r.

% Zob. J. Baniak, Dynamika powotan kaptanskich i zakonnych w Kosciele rzymskokatolickim
w Polsce w latach 1900-1994. Studium socjograficzne, Zaktad Wydawniczy Nomos, Krakow 1997;
tenze, Powotania do kaptanstwa i do zycia zakonnego w Polsce w latach 1900-2010. Studium socjolo-
giczne, Wyd. Naukowe Wydziatu Nauk Spotecznych UAM, Poznan 2012; K. Pawlina, Kandydaci
do kaptaristwa trzeciego tysigclecia, Wyd. Sidstr Loretanek, Warszawa 2002; A. Postawa, Powotania
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Tymczasem wsrod czterech sfer aktywnosci ksiedza w parafii zwiazanych
zjego duchowoscia moi respondenci ulokowali troske o nowe powotania ka-
ptanskie na ostatnim miejscu w skali oceny. Lacznie troske te, jako obowigzek
duchowy, dostrzega 72,2% ksiezy (42,2% jako catkowity) i 63,3% studentéw
(35,7% jako catkowity). Wielu respondentéw, zwtaszcza ksiezy, uwaza, iz
Troska o nowe powotania kaplariskie nalezy do moralnego i religijnego obowigzku
kazdego kaptana parafialnego, szczegdlnie proboszcza parafii i nauczyciela religii.
Kazdy ksigdz i katecheta powinien w swoim sumieniu odczuwac ten obowigzek i po-
maga¢ religijnym mezczyznom odnajdowac w sobie powotanie kaptariskie i zachecac
ich do podejmowania studidw w seminariach duchownych. Troska o powotania ma
wynikaé z glebokiego zycia duchowego ksiedza (proboszcz parafii miejskiej, 1. 52).

Z badan dowiadujemy sie tez, ze co piaty ksiadz i co czwarty student
nie dostrzegaja zwiazku migdzy troska o nowe powotania kaptanskie z du-
chowoscia kaptanska, poniewaz Troska o powotania kaptariskie, w mojej ocenie,
jest problemem i sprawq instytucji i wladz koscielnych. Natomiast duchowos¢ jest
osobistq potrzebq i problemem kazdego ksiedza. Kwestii tych nie nalezy z sobq tqczyc¢
(studentka, 1. 22).

d) Miejsce duchowosci w aktualnym modelu
kaplana diecezjalnego w ocenie respondentow

Jesli przyjmiemy, ze model kaplana diecezjalnego konstytuuja takie ce-
chy religijne, jak: powotanie kaptanskie, gteboka wiara, osobista poboznos¢
wyrazana w modlitwie indywidualnej i w kulcie religijnym, Zycie moralne
wedlug zasad ewangelicznych i norm etycznych Kosciota, troska o parafie
i o religijno$¢ i moralnos¢ parafian, nauczanie religijne dzieci i mtodziezy,
troska o powolania kaptanskie, postuszenstwo wtadzy koscielnej, ubostwo
i celibat, a takze takie cechy i dziatania swieckie, jak: przystepnos¢, uczyn-
nos¢, sprawiedliwos¢, empatia, szacunek dla ludzi, kultura osobista, ciagty
rozwdj intelektualny, zaangazowanie spoteczne, solidarnosc i braterstwo
w srodowisku kaptanskim, to mozna stwierdzi¢, Ze sa to tez cechy i sktad-
niki duchowosci kaptanskiej, ktorej istota wyplywa z religijnej duchowosci
katolickiej. Zatem tak pojeta duchowos¢ stanowi podstawowy sktadnik mo-
delu kaptana diecezjalnego, wedtug ktérego wskazan aktualnie dokonuje sie
formacja kaptanska alumnéw w seminariach duchownych?®. Czy te prawde
akceptujq ksieza i studenci uczestniczacy w badaniu?

kaptanskie w Towarzystwie Salezjaniskim w Polsce. Studium socjologiczno-pastoralne, Zaktad Wydaw-
niczy Nomos, Krakow 2005.

¥ Zob. ]J. Baniak, Model kaptana w interpretacji katolikow swieckich, w: tenze, Obraz kaptana
w swiadomosci katolikow swieckich. Studium socjologiczne, Dom Wydawniczy Rebis, Poznan 1994,
ss. 222-223; J. Baniak, Miejsce i rola cech i zachowan pozytywnych w postulowanym modelu kaptana —
duszpasterza, w: tenze, Ksiqdz w oczach mlodziezy. Studium socjologiczne, W drodze, Poznan 1993,
ss. 138-139.
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Tabela 4. Miejsce duchowosci w modelu kaptana diecezjalnego w ocenie ksiezy
i studentow

Miejsce duchowosci Ksieza badani Studenci badani Respondenci
delu kaptana razem

wmo p liczba % liczba % liczba %
Zasadnicze 108 57,7 134 43,9 242 49,2
Drugorzedne 40 21,4 84 27,6 124 25,2
Zadne 28 15,0 59 19,3 87 17,7
Brak wskazania 11 5,9 28 9,2 39 7,9
Ogdtem 187 100,0 305 100,0 492 100,0

Zrédlo: badania wlasne.

Z badan wynika, ze respondenci wysoko ocenili miejsce duchowosci
w aktualnym modelu kaptana diecezjalnego, postrzegajac je jako zasadnicze
albo jako drugorzedne. Lacznie to wysokie miejsce dla duchowos$ci w modelu
kaptana dostrzega 74,4% respondentéw, w tym wiecej ksiezy niz studentéw
(o 8 p.p.): Model aktualny ksiedza diecezjalnego jest tak skonstruowany, ze nie
moze zabrakng¢ w nim miejsca dla duchowosci kaptanskiej. O tym moéwi tez Sobor
Watykanski 11, a szczegdlny akcent na te duchowosé ktadt papiez Jan Pawet 11, kiedy
nauczat o zyciu i postudze kaptandw w Kosciele. Innego rozwiqzania ja sobie nie wy-
obrazam (proboszcz parafii miejskiej, . 52). Jednoczesnie widzimy, ze 28 ksiezy
i 59 studentow nie przewiduje miejsca dla duchowosci w modelu kaptana
diecezjalnego, rdéznie uzasadniajac wlasng postawe: Duchowos¢ to osobisty
rozwoj wewnetrzny ksiedza lub dazenie do doskonatosci. Model kaptana to wytyczne
Kosciota dotyczgce roli i zadan ksiedza w parafii. Jaki jest wigc zwigzek migdzy tymi
dziedzinami — wedlug mnie Zaden (ksiadz wikariusz z wiejskiej parafii, . 34).

Zamiast zakonczenia

W podsumowaniu analiz tu dokonanych mozna stwierdzi¢, ze duchowo$¢
stanowi wazny i integralny element zaréwno formacji seminaryjnej alumnow,
jak i sktadnik aktualnego modelu kaptana diecezjalnego. Istotna role i wazne
miejsce duchowoséci w obu sytuacjach dostrzega dominujaca wigkszo$¢ ksie-
zy i studentow, ktdrzy uczestniczyli w tych badaniach. Studenci stwierdzali
znaciskiem, ze duchowo$¢ wilasnie decyduje z reguly o poziomie tozsamosci,
zaangazowaniu zawodowym, zyciu wewnetrznym, osobistej poboznosci,
wierze i etosie ksiedza w parafii zatrudnienia. Podobny poglad w tej kwestii
wyrazaja tez internauci — duchowni i $wieccy, widzac wazna role duchowosci
w kazdej sferze zycia ksiedza diecezjalnego. Ksiadz niedbajacy o stan wta-
snej duchowosci, stwierdzali respondenci, szybko , jatlowieje” wewnetrznie,
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zawodowo wypala sie i w efekcie przezywa kryzys swojego powotania
i kaptanstwa. W ocenie studentéw, duchowos¢ kaptanska ma profil religij-
ny, jest jednakze $cisle powigzana z duchowoscia katolicka. Z tego powodu
stanowi ona podstawowe kryterium przydatnosci i funkcjonowania ksiedza
w strukturach koscielnych. Studenci i $wieccy internauci czesto sami dawali
przyktady ksiezy parafialnych zagubionych, zniecheconych i przezywaja-
cych kryzysy swego powolania jako skutek zaniechania troski o staty rozwdj
wlasnej duchowosci, Scisle zwiazanej z istotg kaptanistwa hierarchicznego i z
celem swojej postugi kaplanskiej w parafii.

Jednoczesnie nalezy zaznaczy¢, ze wyobrazenia i oceny obu kategorii
respondentow — duchownych i $wieckich, dotyczace miejsca i roli ducho-
wosci w modelu kaptana diecezjalnego, r6znia si¢ do pewnego stopnia.
Niektore cechy duchowosci kaptanskiej mocniej preferuja ksieza, jak choc¢-
by modlitwe osobistq i postuge duszpasterskgq wsrdd parafian, zas inne jej
cechy doceniaja wyzej studenci i $wieccy internauci, jak cho¢by wazna role
wiernosci powotaniu kaptanskiemu, postuszenstwa wladzy koscielnej i bez-
zennosci ksiedza. Zalezno$¢ miedzy przynaleznos$cig respondentéw do stanu
duchownego i $wieckiego a ich oceng miejsca i roli duchowos$ci w modelu
ksiedza diecezjalnego mozna uznac jako lokujaca si¢ na srednim poziomie,
co wyraza statystycznie miernik Kendalla Q wynoszacy 0,563. Roznice taka
przewidywatem w hipotezie empirycznej, ktéra tym samym uzyskata swoje
potwierdzenie.

Ks. Stanistaw Urbanski uwaza, ze do najbardziej nabrzmiatych wspotcze-
snych probleméw w Kosciele rzymskokatolickim nalezy ustalenie precyzyj-
nego modelu duchowosci kaptaniskiej. W efekcie zaznacza, ze ,Dopiero na
przetomie XIX i XX wieku zaczeto poszukiwac specyfiki zycia duchowego
prezbiterow, istoty ich powolania, jego zasadniczych elementéw oraz spo-
sobdw rozwoju swietosci. Na poczatku tego wieku problemy te rozwazat
ksiadz Aleksander Zychliriski z Poznania. Cale swoje zycie wewnetrzne
kierowal ku doskonatosci kaptanskiej [...], co miato oddzwiek w jego pracy
formacyjnej mtodego pokolenia kaptanéw. Formacji mtodych kaptanéw do-
konywat przez wyktady, prelekcje, konferencje, rozmowy towarzyskie. Tym
problemom poswigcil tez wiele swoich prac naukowych, w tym specjalng
monografie pt. Sacerdos (Poznan 1932)”*. Model duchowosci kaptanskiej
skonstruowany przez ks. Zychliriskiego jest doé¢ ztozony, oparty na wy-
tycznych teologii. Autor wskazuje w nim na dwie gléwne podstawy teolo-
giczne duchowosci kaptanskiej: , 1) upodobnienie sie¢ kaptana do Chrystusa,
ktore jest przede wszystkim skutkiem sakramentu kaptanistwa (»u podstaw

%S, Urbariski, Model duchowosci kaplariskiej w pismach ks. Aleksandra Zychliriskiego i aktualnosé
tego modelu w dobie dzisiejszej, w: W. Stomka, J. Misiurek (red.), Kaptan posrod ludu kaptanskiego,
Towarzystwo Naukowe Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, Lublin 1993, s. 133.
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i w centrum zycia duchowego kaptana musi pozosta¢ wigz z Chrystusem,
rodzaca catkowite upodobnienie si¢ do Niego i dyktujaca rodzaj oraz styl
jego zycia [...]«”%; 2) udzial w godnosci kaptanskiej Chrystusa (»Chrystus
chciat kontynuowac¢ na ziemi swoje kaptanstwo i swojq ofiare. Dlatego
ustanowit, wybrat sobie i wybiera ludzi, ktorzy stajq sie uczestnikami Jego
kaplanstwa i Jego postugi, by kontynuowac¢ dzieto odkupienia«”*. W tre-
éci swego modelu ksiadz Zychlinski wskazuje na nastgpujace elementy
duchowosci kaptanskiej: a) eucharystyczny wymiar (kaptani powinni cate
swoje zycie, istnienie, czyli calg swojq duchowos¢, nastawic na eucharystie,
gdyz ona jest centralnym punktem zycia ludzkiego, [...] z niej wyplywa
rados¢ duchowa, bedaca szczegolnym przywilejem stanu kaplanskiego)®;
b) modlitewny wymiar (w zyciu kaptana istotna jest modlitwa brewiarzowa
i modlitwa prywatna)*; c) eklezjalny wymiar; d) maryjny wymiar (Maryja
jest dla kaptanow wzorem w pracy apostolskiej, nazywa si¢ ja »arcywzorem
duszpasterstwa)®; e) apostolski wymiar (apostolstwo jest najwyzsza forma
mitosci Boga i blizniego oraz najwazniejszym zadaniem kaptana, ktére wy-
petnia w postudze sakralnej ofiary, stowa, postugiwanie pasterskie, a w ten
sposob zyje dla wiernych)™®.

Nie ulega watpliwosci, iz model duchowosci kaptanskiej sformutowany
przez ksiedza Aleksandra Zychlifiskiego jest ciagle aktualny. Ks. Stanistaw
Urbanski, oceniajac jego poglady zwigzane z tym modelem duchowosci,
stwierdza jasno, ze ,,sq one nadal aktualne. Co wigcej, sa o tyle bardziej ak-
tualne i wartosciowe, iz przyjete przez samego Autora, wyptywaja z glebi
jego ducha opartego na silnym fundamencie wiary i zjednoczonego w pelni
z Jezusem Chrystusem, dla ktorego poswiecit si¢ jako kaptan i wychowawca
wielu pokolen kaptanskich”¥. W globalnej ocenie ks. Urbaniski zaznacza, ze
,Oryginalnoé¢é nauki ksiedza Zychliriskiego polega na tym, ze podajac znane
zatozenia doktrynalne z zakresu duchowosci kaptanskiej, ujat je w aspekcie
potrzeb i ducha czasu”?*. Cechy i sktadniki duchowosci kaptanskiej ujete
w tym modelu znajduja takze swoje odzwierciedlenie w koncepciji tej du-
chowosci, ktora uwzglednitem w moich badaniach, pytajac o jej aktualnosc
ksiezy parafialnych i studentdw oraz internautdw jako katolikéw Swieckich.
Aktualnos¢ te potwierdzili w dominujacej wiekszosci swych zbiorowosci.

31 A. Zychliniski, Sacerdos, w: Rozwazania filozoficzno-teologiczne, Pallottinum, Poznan 1959,
s. 505.

% Tamze, s. 512-513.

% Tamze, s. 521.

3 Tamze, s. 529.

% Zob. B. Pylak, Maryjny wymiar duchowosci kaptanskiej, w: S. Urbanski, Kaptan posréd ludu...,
cyt. wyd., ss. 23-33.

% A. Zychlinski, Sacerdos, cyt. wyd., s. 554.

7 S. Urbanski, Kaptan posrod ludu..., cyt. wyd., s. 146.

% Tamze, s. 147.
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Jozef Baniak — THE PLACE AND ROLE OF SPIRITUALITY IN THE MODEL OF THE CATHOLIC PA-
RISH PRIEST ACCORDING TO IDEAS AND APPRAISALS MADE BY STUDENTS AND PRIESTS: FROM
ASSUMPTIONS TO REALIZATION

The article presents the place and role of spirituality in the model of the Catholic
parish priest according to students and priests. The theoretical and methodological
part of the article elucidates the nature, specificity, sources and realization of human
spirituality, with special reference to the spirituality of the parish priest. The question
is posed whether the spirituality of the diocesan priest differs from the spirituality of
the monastic priest, and where the difference lies. As for methodology, I present the
object, problem and method of my own research on this issue, as well as respondents
who participated in research, i.e. students and parish priests. The empirical part of
the article analysis the ideas and appraisals of both groups of respondents concerning
the plc end role of spirituality in the model of the parish priest and in the formation
of clerical students. The research shows that the majority of priest and students par-
ticipating in these activities claim that the personality and model of the parish priest
play a considerable role in spirituality. However, only one third of respondents have
a different attitude to this issue. Yet other respondents could neither correctly define
spirituality and the spirituality of the diocesan priest, nor enumerate its basic char-
acteristics and conditions of its realization in the life practice of the parish priest. The
statements made by students and priests precisely shows their mindset, attitudes and
appraisals concerning priestly spirituality which is visible in and realized through
parish relations.

Keywords: spirituality, Catholic priest, students
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Patriotyzm jako wartos¢ chrzescijanska.
Kilka refleksji teoretyczno-praktycznych

Problem patriotyzmu jest przedmiotem zainteresowania wielu ludzi, albo
inaczej — sam termin znajduje sig czgsto w obiegu dnia codziennego (w szeroko
pojetej praktyce spolecznej). Jednak z wyjasnieniem znaczenia tego terminu
pozostawaty i pozostaja klopoty. Nie stawiam sobie takiego ambitnego za-
dania, azeby ten problem rozwikta¢ do korica w swoim niewielkim objeto-
Sciowo tekscie. Nie wiem, czy jest to w ogodle mozliwe, ale tez i konieczne.

Bliskie mi jest stanowisko, ze kiedy rozwazamy kwestie patriotyzmu,
nalezy uwzgledni¢ kilka kwestii szczegdtowych. Po pierwsze, patriotyzm
w dzisiejszych czasach jest kojarzony przede wszystkim ze szczegdlnymi
relacjami z wlasnym narodem. Jednak gdy uwzgledniamy dzieje patrioty-
zmu, to daje si¢ tu zauwazy¢ réznorodnosc jego form. I tak dla przyktadu,
w czasach antycznych patriotyzm byt kojarzony z przywiazaniem do miejsca
urodzenia, w ktérym zazwyczaj cztowiek przebywat przez wigkszos¢ czasu
swego bytowania. Bylo to tez miejsce, w ktérym zyli przodkowie konkretnej
jednostki i tam spoczywaty ich prochy. W starozytnej Gregji patriotyzm byt
identyfikowany poprzez polis, pojmowane jako wspolnota ludzi i struktura
organizacyjna zycia wspdlnotowego (zbiorowego). W epoce rzymskiej — okre-
su republiki patriotyzm byl taczony z przywigzaniem do wolno$ci osobistych
i politycznych. Byt kojarzony przede wszystkim z afirmacjq parfistwa pozosta-
jacego gwarantem wolnosci. W wiekach srednich istota patriotyzmu sprowa-
dzata sie do lojalnosci wobec suwerena i terytorium, nad ktérym sprawowat
on wladze. Inaczej mowiac, patriotyzm oznaczal wiernos¢ oraz wypetnianie
okreslonych obowiazkéw wobec monarchy (krdla, ksiecia). W przypadku
miast wloskich w XIV i XV wieku patriotyzm ich mieszkanicéw sprowadzat
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sie do lojalnosci ich wobec swego miasta. Wskutek rozwoju absolutyzmu
europejskiego w XVII i XVIII wieku nastapil renesans patriotyzmu w jego
rzymskim ujeciu, czyli byl postrzegany przez pryzmat ideatu wolnosci. Za-
tem byt on taczony z walka o wolnos¢ ludu, réwnoscia ludzi wobec prawa,
reforma panstwa, postepem spotecznym. Dopiero przez ostatnie 200 lat — po
rewoludji francuskiej (kiedy zaczety powstawac¢ nowoczesne panistwa narodo-
we), patriotyzm przybral te forme, o ktérej mowitem na poczatku — specjalnej
wiezi z wlasnym narodem.

Ta réznorodnosc form patriotyzmu nie utatwia okredlenia znaczeniowego
(merytorycznego). Stad — po drugie — rozne proby okreslenia jego podstaw
(istoty). Dla jednych, patriotyzm to przynaleznos$¢ do wspolnoty, z ktdra ktos
si¢ identyfikuje i dziata na jej rzecz'. Dla innych, patriotyzm bedzie pozosta-
wat emocjonalnym zwigzkiem z najblizszg okolica, bedzie to rodzaj mitosci
kogos do ziemi ojczystej. Jeszcze dla innych patriotyzm bedzie sprowadzat
sie do lojalnosci wobec narodu tych, ktoérzy uwazaja si¢ za jego reprezentan-
tow. Wreszcie mozna spotkac sie z taka wyktadnia patriotyzmu, w ktorej
podkresla sie znaczenie odpowiedzialnosci za ojczyzne, azeby ta stata sie
wyrazicielkg warto$ci, byta utozsamiana ze srodowiskiem, ktore na nich jest
oparte i umozliwia dalsze ich kultywowanie. Autor tej ostatniej wykladni
patriotyzmu — Wladystaw Strézewski, w innej swojej pracy dodawal, ze
jego miara jest ofiara. Dowodzil: ,istote patriotyzmu stanowia nie stowa,
nie deklaracje, lecz wlasnie gotowos¢ poniesienia ofiary: z wlasnego czasu,
wlasnych aspiracji, majatku, zdrowia, a w skrajnych przypadkach — zycia”2.

Mozna doszuka¢ si¢ w tych zaprezentowanych stanowiskach pewnych
wspolnych elementéw: 1) u zrodel patriotyzmu (jako pewnej postawy i za-
chowania) wystepuje cztowiek/jednostka; 2) druga czescia sktadowa jest
spoteczno$¢ (lokalna, narodowa, parfistwowa) wraz ze swoimi wartosciami,
takimi jak kultura, terytorium, instytucje, ktére pozostaja celem dziatania
czlowieka. Te stosunki miedzy jednostka a spotecznoscia (bedace rodzajem
wiezi miedzy nimi) znajdujg odzwierciedlenie chociazby w emocjach, po-
Swieceniu, lojalnosci, odpowiedzialnosci.

Akceptujac taka charakterystyke patriotyzmu, mozna dojs¢ do przeko-
nania, ze patriotyzm w swych podstawach jest afirmacjg (pochwatq) war-
tosci. Wiecej, ze cztowiek jest istotg aksjologiczng (osoba), odznaczajaca sie

! J. Plamenatz, Two Types of Nationalism, w: E. Kamenka (ed.), Nationalism, Australian National
University Press, Canberra 1970, ss. 22-37; C.J.H. Hayes, Essays on nationalism, Macmillan, New
York 1926; A. MacIntyre, Czy patriotyzm jest cniotq?, ,Res Publica” 4/1990, ss. 144-155; W. Strézew-
ski, Istnienie i wartos¢, Spoteczny Instytut Wydawniczy Znak, Krakéw 1982. Zob. P. Burgonski,
Patriotyzm w Unii Europejskiej, Warszawa 2008, ss. 27-28.

2 W. Strozewski, Mysli o patriotyzmie, w: ]. Sadowski (red.), Oblicza patriotyzmu, WAM,
Krakow 2009, s. 124.
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zdolnoscia do wydawania sadéw wartosciujacych oraz wrazliwoscig na tzw.
cennos¢ bytu/rzeczy.

Zatem — po trzecie — wchodzimy w $wiat wartosci. Panuje takie prze-
konanie, Ze jezeli chcemy dokonac¢ charakterystyki podstaw patriotyzmu
i czynimy to z perspektywy aksjologicznej, to jesteSmy zobowiazani prze-
strzega¢ dwoch regut: 1) nasze rozwazania o wartosci powinno opierac sie
na obiektywizmie aksjologicznym, gloszacym, ze wartosci istnieja niezaleznie
od przezy¢ cztowieka. To odwotanie sie do obiektywistycznego wymiaru
wartosci jest niezbedne (konieczne), gdy chcemy rozprawiac o patriotyzmie
z punktu widzenia powinnosci, jaka dotyczy kazdego cztowieka (patriotyzm
ma by¢ interpretowany tak jak dawniej — zgodnie z dotychczasowa tradycja).
Trzeba przy tej okazji nadmieni¢, ze w charakterystyce wartosci wcale nie
musimy zmierza¢ do absolutyzmu, tzn. traktowania wartosci jako istniejacej
autonomicznie, czyli w catkowitej niezaleznosci od cztowieka. Wrecz od-
wrotnie —i to jest ta swoista trudnos¢ interpretacyjna — warto$¢ jest zwiazana
z bytem ludzkim (to jest reguta 2, ktora musimy uwzgledni¢): jest cenna dla
kogos. Ten stosunek zaleznosci miedzy swiatem wartosci a bytem ludzkim
nie musi oznaczac subiektywizmu aksjologicznego (wartosc istnieje z uwagi
na przezycia cztowieka), stanowiacego podpore relatywizmu moralnego.
Potrzebne sa tu jednak dodatkowe zatozZenia: nie méwimy o konkretnym,
jednostkowym cztowieku (historycznym cztowieku), ale mamy na wzgledzie
istote ludzka wyrdzniajaca sie swoja niezmienna, stata natura. Czlowiek jako
byt otwarty na to, co znajduje sie na zewnatrz (rzeczywistos¢), pozostaje
$wiadkiem (mozna powiedzie¢ — jest centrum) powigzan miedzyludzkich,
osobisto-rzeczowych itd. Niezbywalna czes¢ tych powiazan stanowi oce-
na, jaka cztowiek formutuje o owych powiazaniach. Zawdziecza ja swojej
zdolnosci sadzenia. Dany przedmiot (obiekt, zjawisko) zostaje uznany za
wartosciowy (ma wartosc) tylko w momencie, gdy pozostaje w zgodzie nie
z indywidualnymi preferencjami konkretnejjednostki — cztowieka, lecz odpo-
wiada cztowiekowi jako takiemu, tzn. ocena aksjologiczna (kwalifikacja) jest
konsekwencja natury catosciowej cztowieka. Jezeli o owej naturze cztowieka
decyduje osoba (inaczej méwiac, cztowiek ze swej natury jest osoba), jak
przekonuja niektdrzy, to i ona jest zasadniczym kryterium wartosciowania.
Czyli na ksztalt danego sadu wartosciujacego decydujacy wplyw ma osoba
ludzka ze swoimi potrzebami i motywacjami. Ale musimy mie¢ na wzgledzie
nature cztowieka w jej formie doskonatej.

Obiektywistyczny status wartosci to nie tylko konsekwencja zwiazku
kwalifikacji aksjologicznych ze stala (niezmienng) natura ludzka, ale takze
rezultat samej natury przedmiotu (obiektu, zjawiska) pozostajacego w orbicie
wartosciowania. Chodzi o to, ze warto$¢ danego zjawiska czy rzeczy (obiektu)
nie wynika z emogji, uczu¢ samego cztowieka (na zasadzie, ze co$ wybiera-
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my i chcemy), ale Ze jest istotne i wzbudza nasze zainteresowanie. Inaczej,
wskazanie na warto$¢ danej rzeczy czy zjawiska przez cztowieka (uznanie
ich za cenne) nie decyduje o jego wartosci, ale zaktada ja. Cztowiek poprzez
swoje preferencje nie czyni wartosci, ale je odnajduje. Mozna powiedzie¢, ze
to, co pozostaje dla nas cenne, odznacza si¢ jedynie wartoscia potencjalna.

W moim przekonaniu, azeby sensownie méwic¢ o warto$ciach, musimy
pamietac o samym procesie naszych wartosciowan, o ocenianiu czego$, co dla
nas pozostaje w jakis sposdb cenne. Natomiast to, co cenimy, pozostaje w sto-
sunku zaleznosci od pewnego rodzaju powigzan — relacji, w jakich jestesmy
lub zajmujemy wobec rzeczywistosci zewnetrznej. Najczesciej to, co pozostaje
przedmiotem warto$ciowania, staramy sie uchwyci¢ w pojeciu (prezentacji
pojeciowej lub wyobrazeniu). Ta pojeciowa prezentacja, wszystko, co si¢ na nia
sktada, to sg wartosci, przedmioty cenne, ktdrymi sie zachwycamy. Wtasnie
wartosci pelnia role motywujaca wobec ludzkich poczynan (dziatan) i za-
chowan. Dzieje si¢ tak szczegdlnie wtedy, gdy zyskuja akceptacje spoleczng
i znajdujq miejsce w zbiorowej swiadomosci aksjologicznej oraz moralne;.

Spotykamy si¢ z r6znymi podziatami wartosci. Dla przyktadu, Max Sche-
ler w swojej koncepgji hierarchii warto$ci wymieniat: a) wartosci zmystowe,
sprowadzone do przyjemnosci, bélu i uzytecznosci; b) wartosci witalne:
szlachetnos¢ i podios¢, wielko$é (sita) i stabosé, dobre i zte cechy; ¢) wartosci
duchowe: pigkno i brzydota, prawosc¢ i bezprawie; d) wartosci religijne, wérod
ktoérych gtéwna role odgrywaly uczucia swietosci i anty$wietosci, szcze-
Scia i nieszczescia®. Roman Ingarden wyrdzniat z kolei: a) wartosci witalne
(uzytecznosciowe, przyjemnosciowe), b) wartosci kulturowe (poznawcze
i estetyczne, socjalne), ¢) wartosci moralne*. Dokonujac takiego podziatu, In-
garden zwracal uwage na rozréznienie wartosci i warunkow, w ktérych moga
one zaistnie¢, a takze postaw, przezy¢ i dziatan odbiorcow owych wartosci.
Niezaleznie od tych autorskich podziatow wartosci, nie wszyscy przyjmuja
hierarchicznos¢ wartosci.

Spotykamy sie¢ tez — po czwarte — z dos¢ specyficznymi warto$ciami
chrzescijanskimi. Pojeciem tym postuguja sie przedstawiciele zycia publicz-
nego, w tym tez Kosciota (zwlaszcza w dzisiejszych czasach). Jak wiekszos¢
wartosci majq one charakter normatywno-postulatywny. Wérdd wtasciwosci
specyficznych wartosci chrzescijanskich na plan pierwszy wysuwa sig¢ kwe-
stia ich ztozonej struktury. Konstytuuja je dwa zasadnicze czynniki: 1) boski
(nadprzyrodzony, transcendentny, ponadhistoryczny), ktéry chrzescijanstwo
(jako religie) podnosi do poziomu srodowiska Bozego i przekaznika wartosci

* M. Scheler, Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik, Teil I, 1913, ss. 120-125,
cyt. za: V.]. Bourke, Historia etyki, Wyd. Kruposki i S-ka, L6dz 1994, ss. 242-243.

* R. Ingarden, Przezycie — dzieto — wartos¢, Wyd. Literackie, Krakow 1966, s. 78 nn. Por.
M. Gotaszewska, Ingardenowski swiat wartosci. Wybrane zagadnienia aksjologii — kontynuacja pytan,

Fenomenologia Romana Ingardena, ,,Studia Filozoficzne”, wyd. specjalne, Warszawa 1972, ss. 397-
420; B. Ogrodnik, Ingarden, Wiedzsa Powszechna, Warszawa 2000, s. 124 nn.
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nadprzyrodzonych, ujawnionych i zaprezentowanych przez Jezusa Chrystu-
sa, pozostajacego wartoscig absolutng, w ktorej skumulowaly sie w stopniu
doskonatym wszelkie inne wartosci, jak prawda, dobro, piekno, mitos¢;
2) czynnik ludzki (naturalny, immanentny, historyczny). Za nim kryja sie
konkretne jednostki, jak i spolecznos¢ wierzacych (Kosciét jako wspolnota),
ktore pozostaja w kontakcie z wartosciami nadprzyrodzonymi, a to z uwagi
na wspotprace z Bogiem (swojq wiare). Uwzgledniajac dzieje chrzescijanistwa
tylko przez pryzmat realizacji wartosci nadprzyrodzonych w zyciu jego wy-
znawcow, sytuacja w tej religii, ktorej jednym z miernikdéw jest stosunek do
owych wartosci, jest bardzo zréznicowana. Sq wyznawcy chrzescijanstwa,
ktoérych zycie stanowi swoiste zaprzeczenie tych wartosci. Czy mozna ten
stan rzeczy skwitowac twierdzeniem, ze ,niekiedy rzeczywiscie stabosci
ludzi Kosciota i jego instytucji w poszczegolnych dziataniach nie prezento-
waty w pelni wartosci wyznawanej wiary i dbaty o interesy partykularne,
co i dzi$ ma miejsce”®. Wydaje mi sie to zbyt mato inspirujace i ogolnikowe.
Daleki jednak jestem od oceny generalnej religii chrzescijaniskiej dokonywanej
z perspektywy wad i grzechow wyznawcow tej religii. Trzeba tez pamietac
0 znaczeniu wartosci chrzescijanskich w procesie przemian spotecznych,
w ksztaltowaniu zmian obyczajowo-kulturowych cztowieka, zwtaszcza
w dtuzszej perspektywie czasowej (nie jednego pokolenia).

Wartosci chrzescijanskie to przede wszystkim wartosci religijno-moralne.
Przynaleza one do jednostki oraz do wspdlnoty, jaka jest Kosciot. Ksztattuja
one tworczo zaréwno jednostke (osobe), jak i wspdlnote. Przyczyniaja sie do
rozwoju kultury duchowej i materialnej. O jednym trzeba pamieta¢, ze do
ich dostrzezenia jest niezbedna wiara. Pozostaje pytanie: co zrobi¢ z prze-
konaniami tych, ktérzy nie akceptuja catego tego przekazu fideistycznego
imdwia o wartosciach w wymiarze ogdélnoludzkim, uniwersalnym? Po prostu,
trzeba zaakceptowac ich poglady, uznac¢ autonomie wartosci swieckich w du-
chu nauczania Vaticanum II (zwlaszcza Konstytucji duszpasterskiej o Kodciele
w swiecie wspotczesnym). Wasnie w tym jednym z najwazniejszych tekstow
soborowych czytamy: ,czlowiek, oddajac sie réznym dziedzinom nauki:
filozofii, historii, matematyce i naukom przyrodniczym, a takze zajmujac si¢
sztukami pieknymi, najbardziej moze si¢ przyczynic¢ do tego, aby rodzina
ludzka wznosita si¢ ku wyzszym kategoriom prawdy, dobra i piekna oraz
ku ocenie tego, co stanowi wartos¢ uniwersalng i w ten sposob jasniej byta
o$wiecana przedziwna Madroscia, ktora byta z Bogiem od wiekow, wszystko
razem z Nim wspoltworzac, igrajac na okregu ziemi, znajdujac rados¢ w prze-
bywaniu z synami ludzkimi”®. Relacje miedzy wartosciami ogdélnoludzkimi

® Ks. M. Rusecki, Co to sq wartoéci chrzescijariskie?, ks. M. Rusecki (red.), Problemy wspotczesnego
Koéciota, Redakcja Wydawnictw KUL, Lublin 1996, s. 520.

6 Sobér Watykanski 11. Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, Poznan 2002, s. 572. Por. Kompendium
nauki spotecznej Kosciota, Wyd. Jednos¢, Kielce 2005, ss. 55-56.
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a warto$ciami chrzescijaniskimi moga sprowadzac sie do wzajemnego uzupet-
niania si¢ i dopelniania (poza kwestiq zbawienia, pochodzaca z Objawienia,
ale z pewnoscia w sprawach dotyczacych sensu i celu zycia cztowieka, jego
dziejow, jego kultury).

Akceptujac takie zatozenia szczegétowe, mozna dojs¢ do przekonania, ze
w kwestii patriotyzmu — rozstrzyganego w perspektywie aksjologicznej—da
sie o nim rozprawiac jako o wartosci chrzescijanskiej, pod jednym jednak wa-
runkiem: akceptacji (swoistej afirmacji) czynnika transcendentnego (boskiego),
majac na uwadze tryb nakazowo-postulatywny (powinnosciowy). Nieza-
leznie od tego stanowiska, mozna rozprawiac o patriotyzmie jako wartosci
uniwersalnej (ogdélnoludzkiej), uwzgledniajacej cata specyfike interpretacyj-
ng i ztozonos¢ tego pojecia z uwarunkowaniami historyczno-kulturowymi
wlacznie. Rzecz w tym, zeby praktyka spoleczno-polityczna (instytucje typu
panstwo, Koscidt instytucjonalny) nadazata (czy moze — uwzgledniata) za
rozwiazaniami teoretyczno-filozoficzno-teologicznymi. Jakze czesto mamy
do czynienia z rozwigzaniami spoteczno-politycznymi, religijnymi, ktorych
autorzy — podajac sie za jedynych , autentycznych” interpretatoréw w kwestii
patriotyzmu — uzurpuja sobie prawo do wylacznego wypowiadania si¢ w tej
sprawie, odmawiajac takiego prawa innym — myslacym inaczej. W polskiej
rzeczywistosci ostatnich kilku miesiecy — przynajmniej ze strony Kosciota
katolickiego w Polsce — otrzymalismy dokument Konferencji Episkopa-
tu Polski (przygotowany przez Rade ds. Spotecznych KEP) zatytulowany
Chrzescijanski ksztatt patriotyzmu (obrady KEP odbyly sie¢ w marcu 2017 r.),
ktéry wskazuje na odchodzenie przynajmniej czesci hierarchow Kosciota
katolickiego w Polsce od natretnego dydaktyzmu. Trzeba przyznac, ze do
tej pory nie byto zbyt wiele dokumentéw koscielnych nawiazujacych wprost
do problematyki patriotyzmu. Mowa w tym dokumencie jest o patriotyzmie
chrzescijanskim jako otwartym, o renesansie patriotyzmu polskiego, stawia-
nego w opozycji do nacjonalizmu. Biskupi polscy pisza wprost o ,, uniwer-
salnym wymiarze patriotyzmu”, ttumaczac, ze jest on ,gleboko wpisany
w uniwersalny nakaz mitosci blizniego. Miedzypokoleniowa solidarnosc¢,
odpowiedzialnos¢ za los najstabszych, codzienna obywatelska uczciwos¢,
gotowosc stuzby i poswigcenia na rzecz dobra wspdlnego, ktdre Scisle tacza
sie z patriotyzmem, sg zarazem realizacja oredzia zawartego w Ewangelii.
[...] Milos¢ wlasnej ojczyzny jest zatem konkretyzacja uniwersalnego nakazu
mitosci Boga i czlowieka””. W tym waznym dokumencie jest wiele stusznych
racji, chociazby te, ze patriotyzm jest forma solidarnosci i mitosci blizniego,
Ze nie mozna o nim rozprawiac z perspektywy abstrakcyjnej, bo jest moral-
nym konkretnym wezwaniem, ze dotyczy wszystkich obywateli panistwa,

7 Chrzedcijanski ksztatt patriotyzmu. Dokument Konferencji Episkopatu Polski przygotowany przez
Rade ds. Spotecznych, 27.04.2017, www.episkopat.pl/chrzescijanski [7.07.2017].
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bo wnosza oni swoj wktad do ksztattowania ojczyzny, ze , wielka lekcja
polskiego patriotyzmu jest nam wszystkim nie tylko dana, ale i zadana”. I to
swoiste odrobienie lekcji powinno sprowadzac sie do kultywowania idei
solidarnosci, otwartoéci na drugiego cztowieka. Mozna powiedzie¢: pigkne
stowa, a teraz czekamy na czyny ze strony Kosciota katolickiego w Polsce,
na realizacje ,, polskiego czynu”, opartego na roztropnosci, systematycznosci,
wytrwato$ci, odwadze, wielkodusznosci, jednosci, odrzucajacego postawy
negatywne (kojarzone z nienawiscia i pogardq wobec drugiego czlowieka),
o ktorym to swego czasu mowil papiez Jan Pawet II®. Patriotyzm to nie po-
stawa oparta na egoizmie narodowym. To wartos¢ obiektywna, wypelniona
konkretnymi tresciami, ktére decyduja o jej ksztalcie. Nie da sie jej budowac
bez oparcia na fundamencie prawdy historycznej, jaka by ona nie byta. Jest
to niezbedne zarazem do zrozumienia tozsamosci narodowej konstruowanej
nie tylko wokot chlubnej tradycji, z pominieciem wstydliwych kart historii.
Oprocz tej prawdy pozostaje jeszcze jednak prawda w wymiarze religijnym,
eschatologicznym. I to ona stanowi ten ostateczny wyznacznik patriotyzmu
jako wartosci chrzescijaniskiej. Bo cztowiek —jak pisat Jan Pawet Il w 1990 r. -
~jest stworzony dla prawdy. [...] Jesli brak tej postawy wewnetrznej, cztowiek
nigdy sie nie spotka z Chrystusem: Chrystus jest Swiatloscig, jest Prawda, jest
Obrazem przedwiecznym Ojca. Jest Stowem. Jesli cztowiek tego Stowa nie
przyjmuje, zostaje sam i narzuca swiatu, stworzeniu i Stworcy taki obraz,
jaki sam sobie stworzy”°. I ta Prawda wyznacza rozumienie patriotyzmu jako
wartosci chrzescijanskiej, potaczone z podstawami nauki spotecznej Kosciota.

Na przyktadzie przedstawionego dokumentu KEP mozna powiedzie¢,
ze Koscidt w Polsce dostrzega znaczenie patriotyzmu jako zjawiska spotecz-
nie waznego i wartosci chrzescijaniskiej, przeciwstawianych idei egoizmu
narodowego i solidarnosci z wszelkiego typu populizmami. Dokument miat
charakter wywazony, postulatywny i deklaratywny. Wazne pozostaje pyta-
nie: i co dalej? Jak na razie niewiele w praktyce z calej tej sytuacji wynika.
Deklaracja o chrze$cijanskich zasadach patriotyzmu ma heroiczny wymiar
w sferze werbalnej.

Edward Jeliniski — PATRIOTISM AS A CHRISTIAN VALUE

The aim of the author is to answer the following question: in what conditions
patriotism might be interpreted as a Christian value? The author formulates four initial

8 Por. Jan Pawel II, Pamiec i tozsamos¢. Rozmowy na przetomie tysiqcleci, Znak, Krakow 2005,
s. 65 nn.; tegoz, Elementarz dla wierzqcego, watpigcego i szukajgcego, Wyd. Literackie, Krakéw 2003,
s. 7 nn.

° K. Wojtyta/Jan Pawet I, ,, Jestem bardzo w rekach Bozych”. Notatki osobiste 1962-2003, Spotecz-
ny Instytut Wydawniczy Znak, Krakow 2014, s. 435. Por. Patriotyzm w czasach podziatéw. Wywiad
z M. Ziebg OP, ,W drodze” 6/2017, ss. 70-77.
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remarks having a compensating character towards the main topic. In the ending part
the author goes towards the characteristics of a significant document dedicated to
patriotism and published by the Polish Episcopal Conference of the Catholic Church
in Poland, being a practical example that verifies its Christian values.

Keywords: patriotism, Christian values, Catholic Church
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Odgraniczanie
Czesc¢ 2: Wybrane informacyjne mechanizmy
izolacyjne islamu

W pierwszej czgsci' omdwitem gtdwne behawioralne mechanizmy izola-
cyjne islamu. Ograniczaja one kontakty wyznawcow z innowiercami w $cisle
religijnym kontekscie i zapobiegaja wejsciu w $cislejsze zwiagzki spoleczne
(matzenistwo, przyjazn, regularne wspoltbiesiadnictwo) w pozycji podporzad-
kowanej, co mogtoby otworzy¢ ich na obce idee. Gdy juz kontakt z osobami
wyznajacymi inna religie zostanie nawigzany, istotne staja si¢ innego rodzaju
mechanizmy chroniace system ideowy muzutmanina. S to z jednej strony
koncepcje wprost identyfikujace idee sprzeczne z islamem (szirk), z drugiej —
sposoby transformacji cudzych idei w idee wtasne, o zmienionym znaczeniu
(zgodnym z tathid), wreszcie obrona wtasnej religii przed zarzutami ze strony
innych systemow.

Odgraniczanie jako oddzielenie systemu od otoczenia, to - w przypadku
systemow spotecznych — przede wszystkim wskazanie na ,,obcych” jako réz-
nych od ,swoich”. Religie oddzielaja si¢ od innych religii, przy czym nacisk
zwykle potozny jest pierwotnie na religie, ktdra stanowi najblizsza filogene-
tyczna krewna, a nastepnie na gtéwnego konkurenta na danym terenie (tak
judaizm odcinat sie od religii egipskiej czy babilonskiej, chrzescijanstwo od
judaizmu, buddyzm od braminizmu). W przypadku islamu naptywajacego
do Polski oba powody kaza odnosic si¢ przede wszystkim do chrzescijaristwa,
stad na tym wymiarze sie ponizej skupimy. Warto jednak krétko wspomnie¢
o innych antagonistach islamu.

! K.M. Kaczmarek, Odgraniczanie. Czes¢ 1: Wybrane behawioralne mechanizmy izolacyjne islamu,
,Przeglad Religioznawczy” 1(263)/2017, ss. 41-56.
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Odciecie od politeizmu

Naturalnie w najwiekszej opozycji do islamu sytuuja si¢ wszelkie formy
jawnego politeizmu. W zasadzie okreslenie islamu monoteizmem nie oddaje
w pelni istoty fathid. Szahada bowiem rozpoczyna sie nie od wyznania wia-
ry w jednego boga, ale od zaprzeczenia (1a 'ilaha ‘illa-11ah) — ,,nie ma boga
procz Allaha”. W samym swoim rdzeniu islam jest zatem nie tyle czy tez nie
tylko monoteizmem, ile antypoliteizmem. Wobec jaskrawosci przeciwien-
stwa (a zapewne tez wobec marginalnosci religii politeistycznych w $wiecie
zachodnim) omawiani autorzy nie czuja si¢ zmuszeni do jakiejs pogtebionej
polemiki, poprzestajac na ogélnym potepieniu®. Wzorcem jest tu postawa
Muhammada, ktdry jeszcze przed otrzymaniem objawienia odczuwat wstret
do wielobdstwa i nigdy nie uczestniczyt czy to w poganskich ofiarach, czy
w spozywaniu pochodzacego z nich migsa®. Przeciw politeizmowi skierowane
byto pierwsze jego kazanie?; przeciw politeistom toczyt tez wiekszos¢ swoich
wojen, poczawszy od ghazty Bakr, az do zajecia Mekki, w ktorej poprzewracat
posagi czczonych tam wczesniej poza Allahem bostw?. Politeizm sprowadzany
jest czesto do idolatrii®, przesadu, wyrazu dziecinnosci’, jego kult zas do préby
przekupywania béstw w nadziei otrzymania pozwolenia na pobtazanie sobie
w swoich zachciankach®.

Krytyka judaizmu

Wiecej uwagi poswiecaja autorzy ,ludom ksiegi”, do ktérych zaliczani
sa za Koranem chrzescijanie, zydzi i sabejczycy®. Trzecia z wymienionych
grup pozostaje dzis niezidentyfikowana jednoznacznie, w zwiazku z czym
uwaga skupia si¢ na judaizmie i chrzescijanstwie okreslanych czasem tacznym
mianem , religii niebianiskich” .

2 S.A.A. Maududi, Zrozumiec islam, Stowarzyszenie Studentéw Muzutmanskich w Polsce,
Biatystok, 2003, ss. 28, 59.

3 L. Azzam, A. Gouverneur, Muhammad postaniec Boga, Stowarzyszenie Studentow Muzul-
manskich w Polsce, Biatystok, 2003, s. 25; M. Al-ssybai, Droga Zyciowa Proroka, Stowarzyszenie
Studentow Muzutmanskich w Polsce, Biatystok 1994, s. 33.

* S.A.A. Maududi, Zrozumie¢ islam, cyt. wyd., s. 7.

> M. Al-ssybai, Droga zyciowa Proroka, cyt. wyd., s. 139.

¢ A. Al-Tantawi, Ogdlny zarys religii islamu, Stowarzyszenie Studentéw Muzulmanskich
w Polsce, Biatystok, 1999, s. 41.

7 M. Al-ssybai, Droga zyciowa Proroka, cyt. wyd., s. 140.

8 1. Hussain, Tathid i Szirk. Monoteizm i politeizim, Stowarzyszenie Studentéw Muzulmanskich
w Polsce, Biatystok 1999, s. 18.

° H. Abdalati, Spojrzenie w islam, ttum. A.B. Kopanski, Stowarzyszenie Studentéw Muzut-
manskich w Polsce, Biatystok, 2003, s. 37.

10" M. Al-ssybai, Droga zyciowa Proroka, cyt. wyd., ss. 47, 97.
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Ze wzgledu na wspomniane poprzednio kryteria (szirk/tathid) judaizm
jawi sie jako blizszy islamowi. Dzieli z nim gtéwne artykuty wiary poczawszy
od $cistego monoteizmu az po wiare w Sad Ostateczny. Niewiernymi czyni
zydow przede wszystkim za odrzucenie dwoch ostatnich prorokéw: Jezusa
i Muhammada oraz dokonywanie zmian w objawionych im ksiegach''. Naj-
czesciej jednak napotykamy aluzyjna czy przeprowadzona wprost krytyke
koncepcji narodu wybranego'?. Oznacza ona bowiem uprzywilejowanie
w oparciu o kryterium etniczne czesci rodzaju ludzkiego, czemu przeciw-
stawiany jest uniwersalizm islamu®. Czestym watkiem, a u Al-Ssybaiego
wrecz dominujacym, jest krytyka moralna. Punktem wyijscia dla tego autora
sa konflikty miedzy plemionami zydowskimi a Muhammadem i mtoda Umrmg
w Medynie, ktoérych opis zajmuje wiele miejsca w sirze (biografii Muham-
mada), ale zademonstrowane w tych dawnych wydarzeniach wtasciwosci
moralne Zydéw autor wyprowadza z natury tego narodu, co pozwala mu
wyttumaczy¢ ich obecne postgpowanie np. wobec Palestynczykdéw. I tak:
,Stanowisko Zydéw nie powinno nas dziwi¢, gdyz znani byli oni z popetnia-
nia oszustw wobec tego spoteczenstwa, ktdre stracito nad nimi panowanie.
Byli znani réwniez ze swego gniewu i z chowania w sobie ztosci wobec tych,
ktorzy odebrali im przywddztwo nad innymi narodami, ktére nie pozwalaja
okradac sie ze swoich pieniedzy w imie pozyczek i ktore nie pozwalajq na
rozlew swojej krwi w imie udzielania rad czy w imie konsultacji. Zydzi nadal
nienawidza kazdego, kto odbiera im panowanie nad innymi narodami, [nie
stronig — K.M.K.] od oszustwa i knowania, az do zabojstwa, jesli sa w ich
mocy. Takie oto sg ich sposoby i taka jest ich natura”'.

Krytyka chrzescijanstwa

O ile wyznawcom judaizmu mozna zarzuci¢ z perspektywy islamu
jedynie pewna niedoskonato$¢ czy uchybienia w tathid oraz niegodziwos¢
moralng, to zupelnie inaczej przedstawia si¢ sprawa z chrze$cijaristwem.
Wprawdzie dzieli z islamem wiare w Allaha, prorokow, swiete ksiegi, anioty,
Sad Ostateczny oraz Jezusa, to jednoczesnie chrzescijariska doktryna zawiera
taka liczbe wierzen, ktére stanowig szirk i sq to idee dla chrzescijanstwa cen-
tralne, ze nie dziwi, iz polemika z nim stanowi wazny komponent teologii
muzulmaniskiej. W samym Koranie Jezus wspomniany jest ponad dwadziescia
razy. Na wage tej linii granicznej wspotczesnie wskazuje np. to, ze w migdzy-

" H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 198.

2 Tamze, ss. 13, 57; 1. Hussain, Tathid i Szirk..., cyt. wyd., s. 18 nn; M. Al-Gazali, Zarys etyki
muzutmarskiej, Stowarzyszenie Studentéw Muzutmanskich w Polsce, Biatystok, 2004, s. 35.

 H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 166.

* M. Al-ssybai, Droga zyciowa Proroka, cyt. wyd., s. 67; podobne sady: 78, 82, 86, 95, 96, 104,
109, 110, 111.
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narodowym serwisie https://islamhouse.com wsrod 37 darmowych publikagji
tlumaczonych na jezyk polski wiele poswieconych jest wylacznie polemice
z chrzes$cijaniska wizja Jezusa i Boga'®, podczas gdy nie ma tam publikacji
traktujacych analogicznie inne religie.

Muzulmanscy autorzy odrzucajg przede wszystkim koncepcje Trdjcy
Swietej i fundujacej ja relacji ojcostwa/synostwa boskich oséb. Przytaczaja
w zwiazku z tym 112 sure Koranu, brzmiaca, jak gdyby byta utozona jako an-
tyteza sformulowania Nicejskiego wyznania wiary: , I méwi: On - Bog jeden,
Bog wiekuisty. Nie zrodzit i nie zostal zrodzony i nikt Jemu nie jest réwny”*.
Jako ze muzutmanie w czasie codziennych modlitw recytuja wybrane krotsze
sury czy fragmenty Koranu z pamieci, a sura ta nalezy do najkroétszych, mozna
zatozy¢, ze stosunkowo czesto pojawia sie w ich codziennej praktyce, dziatajac
jak swoista antychrzescijanska szczepionka. Znajdujemy ja w wyborach sur
do codziennej modlitwy zaréwno Ligii Muzulmanskiej, jak i Muzutlmanskiego
Zwiazku Religijnego". Hussain komentuje owa sure nastepujaco: , Nie wolno
tez nam mysle¢ o Allahu jako o kims, kto posiada ojca czy syna. Byloby to
rownoznaczne z proba wcisniecia Go, Jego boskiej Istoty w ramy ludzkiego
ograniczenia i ludzkich pobudek”*. Tlumacz uzupetniajacy ksiazke Abdala-
tiego podsumowuje: ,,Chrzescijanski mit o trdjcy, ktora jest jednym Bogiem,
zawiera niezaleznie od rachunkowego absurdu czynnik Smierci i bogobdjstwa.
A to jest pomniejszeniem, czyli ucztowieczeniem Allaha. To btad i grzech””.
Koran odrzuca zaréwno mozliwos¢ zrodzenia Syna przez Ojca (,, Jakze On
moglby miec syna — przeciez On nie miat wcale towarzyszki?!” [Koran 6:101]),
jak tez adopdji (,, A nie godzi si¢ Mitosiernemu, aby wziat sobie syna!” [Koran
19:92; por. 21:26]). Koncepcja Trojcy zaliczona zostaje do niemonoteistycznych,
pomiedzy wiarg w dwdch bogéw a politeizmem?.

W sposob oczywisty rowniez przypisywanie bdstwa ziemskiemu Jezuso-
wi stanowi szirk i forme politeizmu, mimo werbalnych zapewnien chrzescijan

5 Na przyklad: Majida Sha’ban, Jezus i Muhammad (2002); Abu Anas bin, Marian, Jezus
w Islamie (2003); Soliman H. Albuthi, Wierzymy w Jezusa (2007); tegoz, Wezwanie do Prawdziwego
Zbawienia (2007); anonimowe, Historia Jezusa i Marii przedstawiona w Swietym Koranie (2010); M. A.C.
Cave, Czy doktryna Trdjcy pochodzi od Boga? (2010); Naji L. Al-Arfaj, Bog w chrzescijanistwie. Jaka jest
Jego Natura? (2007), a przede wszystkim przeklad obszernej polemiki z chrzescijaristwem: Pierwsze
i Ostatnie Przykazanie, Dr. Laurence B. Browna (2010). Daty wydania broszur sa hipotetyczne,
ustalone na podstawie wlasciwosci pliku pdf. W niniejszym opracowaniu analizuje jedynie zrédta
wydawane drukiem przez SSM do 2005 r. (patrz: cze$¢ pierwsza niniejszego artykutu: Odgra-
niczanie. Czes¢ 1: Wybrane behawioralne mechanizmy izolacyjne islamu, ,,Przeglad Religioznawczy”
1(263)/2017), stad zasadniczo nie opieram si¢ na powyzszych.

1o Por. H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 19; 1. Hussain, Tathid i Szirk..., cyt. wyd., s. 7.

7 Por. M. Czachorowski, Al Fatihai13 sur éwigtego Koranu, Wroctaw, MZR w RP, 2010; Nezar
Charif, Tomasz Miskiewicz, Wprowadzenie do modlitwy dziennej. Thumaczenie krotkich sur z Koranu,
Swiatowe Zgromadzenie Mlodziezy Muzutmanskiej, Bialystok 2011.

8 1. Hussain, Tathid i Szirk..., cyt. wyd., s. 8.

¥ H. Abdalati, [A.B. Kopaniski], Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 214.

20 S.A.A. Maududi, Zrozumie¢ islam, cyt. wyd., s. 21.
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0 jego zgodnosci z monoteizmem. Podwazajac ten chrzescijanski dogmat
pisarze muzulmanscy opieraja sie¢ przede wszystkim na nauczaniu Koranu,
m.in.: ,A chrzescijanie powiedzieli: »Mesjasz jest synem Boga«. Takie sg sto-
wa wypowiedziane ich ustami. Oni nasladuja stowa tych, ktorzy przedtem
nie wierzyli. Niech zwalczy ich Bég! Jakze oni sa przewrotni!” [Koran 9:30;
por. 5:72; 21:26]. Koran zaprzeczenie bosko$ci wklada nawet w usta samego
Jezusa w opisie sceny Sadu Ostatecznego [Koran 5:116-117]. W swojej krytyce
niektoérzy muzutmanie odwotujq sie tez do Nowego Testamentu (niezaleznie
od swego do niego stosunku). Skoro nawet w nim nie znajduja bezdyskusyj-
nej wypowiedzi samego Jezusa, przypisujacego sobie bostwo, dowodzi to,
iz jest to wymyst ludzki, a nie boski, pochodzacy z objawienia. Wskazuja tez
na opisane w Ewangeliach sytuacje, ktére boskosc¢ Jezusa czyniq teza absur-
dalna (np. do kogo sie modlit, skoro sam byt Bogiem? Co sie stato z boska
wszechwiedza, skoro przyznat sie do nieznajomosci terminu nadejscia dnia
sadu?). Wérdd sytuacji tych nie ma jednak tak gorszacej niektdrych gnostykéw
(zwlaszcza doketystow) smierci Jezusa, gdyz, idac za Koranem, odrzucaja jej
realnos$¢. Jezus byt jednym z prorokéw Allaha, byt jak oni, tylko cztowiekiem?,
a jednak Allah nie mégt pozwoli¢, by jego wystannik ponidst tak okrutng
$mier¢. Byloby to ,sprzeczne z boskim mitosierdziem i sprawiedliwoscia
oraz przeczace ludzkiej logice i poczuciu godnosci”?. Wiaze sie to z kolei
z muzulmanska krytyka kluczowej konstrukcji dogmatycznej chrzescijaristwa,
opierajacej sie na grzechu pierworodnym i odkupienczej Smierci®. Koncepcja
ta rowniez okreslana jest jako sprzeczna z Bozym mitosierdziem i zdrowym
rozsadkiem, a nawet jako niewyobrazalne bluznierstwo. Stanowi ,, ponizenie
Majestatu Stworzyciela swiatéw i ludzkosci” do roli w ,, barbarzynskiej i te-
atralnie udramatyzowanej tragedii greckiej”. Jak to ujmuje Attaulah Bogdan
Kopanski, ttumacz Abdalatiego: , Pojecie Boga przez chrzescijan zawiera dzi-
koplemienny atrybut krwiozerczego bostwa, postugujacego sie okaleczeniem,
u$mierceniem cielesnej powloki cztowieka, w ktdra rzekomo wstapit sam bog
chrzes$cijaniski, lub w ktdra sie wcielila 1/3 jego jestestwa”*. Absurdalnosci
tego mitu ,,0 hellenistycznych korzeniach” przypisuje on odpowiedzialnos¢
za upadek religii i fale ateizmu w $wiecie zachodnim.

Analizowani autorzy uznaja za Koranem, ze kazdy cztowiek zaréwno
grzeszy, jak i gromadzi zastugi na wtasnym koncie i sam moze uzyskac
przebaczenie. Grzech Adama obciazal wytacznie jego i on tez uzyskat prze-
baczenie, gdy wobec Allaha wyrazit skruche. Nikt nie moze takze odpoku-
towac grzechdw za kogo$ innego, jak to kilkakrotnie podkresla Koran: ,Ten,
kto idzie droga prosta, idzie nig dla siebie samego; a ten, kto btadzi, btadzi

2 A. Al-Tantawi, Ogélny zarys religii islamu, wyd. cyt., s. 140.

2 H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 35.

% Tamze, s. 34. Por. 202; S.A. A. Maududi, Zrozumie¢ islam, cyt. wyd., s. 59.
# H. Abdalati, [A.B. Kopanski], Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 213.



56 KaMmiL M. KACZMAREK

na szkode sobie samemu. Zadna dusza niosaca ciezar nie poniesie cigzaru
innej...” [Koran 17:15; por. 35:18]%. Dlatego tez wiara w odkupienicza $mier¢
Syna Bozego jest falszywa®, co staje sie jasne rowniez poprzez obserwacje
skutkéw: ,widac zreszta, ze grzech nie zostat wyeliminowany”%.

Muzulmanie odrzucaja takze ideg, by nie tylko Chrystus, ale ktokolwiek
mogt by¢ posrednikiem migdzy wiernym a Allahem, by w ogole takie po-
Srednictwo byto potrzebne®. Posrednikami nie moga by¢ takze aniotowie,
prorocy, $wieci ani tym bardziej duchowni?.

Wirdd innych rodzajow szirku, ktore obciazajg chrzescijanstwo, sa wiec:
przyznanie hierarchii koscielnej wladzy rozsadzania o tym, co dobre i zle,
definiowania prawd wiary®, przypisanie jej w tym nieomylnosci, kult grobéw
wyrazajacy sie w budowaniu na nich $wiatyn, modlitwa za wstawiennictwem
Swietych, aniotow, prorokéw. Przedmiotem krytyki jest tez chrzescijanski
ascetyzm czy spirytualizm odrzucajacy potrzeby ciata czy tez nierealistycznie
je regulujacy”, w tym zwlaszcza celibat eklezjastyczny®. Przywotywane sa tez
zarzuty dotyczace historii cywilizacji chrzescijanskiej z repertuaru typowej
literatury antyklerykalnej, jak okrucienistwo inkwizycji czy krzyzowcdw, ale
tez hipokryzja i zaklamanie wspdtczesnej Europy ,udajace cywilizacje”.
Terenem istotnego sporu jest pozycja kobiet, gdzie islam przeciwstawia si¢
z jednej strony feminizmowi, a z drugiej chrzescijanstwu, reprezentujacemu
zdaniem autoréw w swej dotychczasowej historii poglady skrajnie mizogi-
niczne, odmawiajacemu rzekomo kobiecie nawet duszy* i dostepu do swie-
tych ksiag®. Natomiast , kobieta islamu zawsze byla istota w pelni uducho-
wiona, chociaz »nieréwna« pod wzgledem obowiazkéw i praw ze wzgledu
na oczywistg réznice stopnia istniejacego miedzy mezczyzna a kobietg”*.

W poréwnaniu z chrzescijanstwem islam przedstawia siebie jako religie
rozsadku, poszukiwania wiedzy, opierajaca sie na nauce i z nig zgodna”. Prze-
kaz tradydji islamskiej (sunna), w przeciwienstwie do tradycji chrzescijanskiej,

» 1. Hussain, Tathid i Szirk..., cyt. wyd., s. 18.

% Tamze, s. 18.

¥ H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 215.

% A. Al-Tantawi, Ogélny zarys religii islamu, cyt. wyd., s. 20.

¥ 1. Hussain, Tathid i Szirk..., cyt. wyd., ss. 26, 33, 34; A. Al-Tantawi, Ogdlny zarys religii islamu,
wyd. cyt., s. 60, por. tamze, s. 18.

%0 1. Hussain, Tathid i_Szirk..., cyt. wyd., s. 14.

' S.A.A. Maududi, Zycie w islamie, Stowarzyszenie Studentow Muzutmanskich w Polsce,
1o6dz, 1993, s. 37; H. Abda}ati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 120.

%2 S.A.A. Maududi, Zycie w islamie, cyt. wyd., ss. 24, 39.

3 M. Al-ssybai, Droga zyciowa Proroka, cyt. wyd., s. 109.

* H. Ramadan, Kobieta w islamie, Stowarzyszenie Studentéw Muzutmanskich w Polsce,
L6dz, 1993, s. 7; H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 249.

* H. Ramadan, Kobieta w islamie, cyt. wyd., s. 23.

% H. Abdalati, [A.B. Kopanski], Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 153.

% S.A.A.Maududi, Zrozumie¢ islam, cyt. wyd., s. 14 nn, 28; M. Al-Usalmin, Fundamenty wiary
islamu, Stowarzyszenie Studentéw Muzutmanskich w Polsce, Bydgoszcz 1996, s. 18; A. Al-Tanta-
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zachowuje najwyzsze standardy nauk historycznych. Teologia islamska wolna
jest od absurdow inielogicznosci dogmatéw chrzescijanskich. W przeciwien-
stwie do chrzescijanistwa, ktore jest , religia cudéw”, Muhammad odwotywat
sie do rozumowego przekonywania a nie nadprzyrodzonych mocy*.

Przetworzenie chrzescijanskich idei

Granice jednak nie moge wylacznie zamykac system na obce idee i neu-
tralizowac te z nich, ktére si¢ w jego ramach znalazly. Musza niektore z nich
przeksztatca¢ (w narzedzia obronne), a takze umozliwia¢ emisje idei, ktére
dzieki swej atrakcyjnosci przyciagaja konwertytow. Szczegodlnie dobrze te
dwoistg nature granic religii ukazuje wiele koncepcji stanowigcych prze-
ksztatcenie idei chrzescijariskich w muzulmanskie. Okazuje sig, ze szereg
najwazniejszych obiektow sakralnych chrzescijanistwa zostato wigczonych
w system teologiczny islamu: zaréwno Jezus Chrystus, jego matka Maryja
Dziewica, jak i Ewangelia sa otoczone czcia i szacunkiem w islamie. Muzul-
manin ma obowigzek wierzy¢ w boskie postannictwo Jezusa (Isa), w jego
dziewicze narodziny z wybranej ze wzgledu na czysto$¢ Maryi (Miriam),
w cuda dokonywane za zycia, wigcznie z tymi, ktore tradycja koraniczna
przejeta z apokryficznej Ewangelii dzieciectwa wedtug Tomasza, w jego
powrot i walke z antychrystem u konica czaséw, w prawdziwos$é Ewangelii
(Indzil), ktéra przyniost®. A jednak elementy te nie sa po prostu przeniesione
z chrzedcijaiistwa — sg przetworzone tak, by harmonizowaty z systemem teo-
logicznym islamu (tathid), a przez umieszczenie ich w tym nowym kontekscie,
istotnie zmienity swe znaczenie.

Jezus pojmowany jest nie jako jedyny zbawiciel ludzkosci, ale jako jeden
z prorokéw poprzedzajacych Muhammada, a nawet najwazniejszy przed
Muhammadem, gdyz wprost zapowiadat jego nadejscie (muzutmanie utoz-
samiajg Muhammada z Pocieszycielem zapowiadanym przez Jezusa, czasami
wrecz, jak Abdul-Ahad Dawud, sugerujac, ze stowo parakletos zostalo prze-
krecone i w rzeczywistosci brzmiato periklutos, tozsame z aramejskim Mhamda
lub Ahmad czyli , postany”, ,chwalebny” czego arabskim odpowiednikiem
jest Muhammad*).

Tak jak wszyscy prorocy postani przez Allaha Jezus miatl glosi¢ Zydom
(a nie catej ludzkosci jak Muhammad) czysty islam. Tak jak Muhammedowi
zostata przekazana ksigga Koranu, Dawidowi Psalmy, Mojzeszowi Tora,

wi, Ogélny zarys religii islamu, cyt. wyd., s. 18; A. A. Issa, Komentarz czterdziestu Hadiséw Natatija,
Stowarzyszenie Studentéw Muzutmanskich w Polsce, Biatystok, 1999, s. 18 nn.

% M. Al-ssybai, Droga zyciowa Proroka, cyt. wyd., s. 21.

¥ H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., ss. 197, 202, 203, 208.

# Za: Majida Sha’ban, Jezus i Muhammad, cyt. wyd., s. 22.
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tak Jezus miatl otrzymac ksiege Ewangelii. Ewangelia nie jest zatem jak
w chrzescijanstwie opowiescig o Jezusie, ale ksigga objawiong Jezusowi.
Muzulmanie zobowiazani sq wierzy¢ we wszystkie te ksiegi, a jednak wiara
ta, za wyjatkiem Koranu, ogranicza sie do faktu, iz zostaly one przekazane
przez prorokow. W rzeczywisto$ci bowiem zadna z nich, poza Koranem, nie
dotrwata do naszych czaséw w stanie oryginalnym, co przyznaja nawet ich
wyznawcy*'. Ksiegi te podlegaty ttumaczeniom, zmianom, dotaczano do nich
powstate pozniej fragmenty (czysto ludzkiego pochodzenia), legendy i mity.
Jak powiada Al-Ssybai: ,, Ewangelie, ktdre s3 uznawane oficjalnie w kosciotach
chrzescijanskich, powstaty w pdzniejszym okresie, setki lat po Panu Jezusie
(PzN). Obecnie obowigzujace ewangelie zostaly wybrane bez Zadnego nauko-
wego uzasadnienia, sposrdd setek ewangelii, ktore byly w owym czasie roz-
przestrzenione wsrdd chrzescijan. Nie mozna takze przypisa¢ poszczegolnych
Ewangelii do konkretnych autoréw, a autorstwo poszczegolnych ewangelii
nie jest udowodnione w sposéb naukowy, na ktérym mozna by polegac”*.
Nalezy zatem wierzy¢ jedynie w te fragmenty dawniej objawionych ksiag,
ktore nie zostaly zmienione czy zafatszowane. O tym, ze mamy do czynienia
z fragmentem oryginalnym, przesadza jego zgodnos¢ z Koranem, ,wedtug
ktoérego inne pisma sg oceniane. Cokolwiek bedzie w niezgodzie z Kur'anem —
zostaje odrzucone albo nierozwazane”*.

Najczesciej jednak rozwazania nad innymi objawionymi ksiegami wioda
do konkluzji, iz wczesniejsze ksiggi zostaly uniewaznione, anulowane przez
Koran, w zwiazku z czym nie ma potrzeby sie nimi kierowac czy w ogole
zajmowac, gdyz to, co bylo w nich prawdziwe, zawarte zostato w ksiedze
przekazanej Muhammadowi i to w sposdb wolny od ludzkich btedow czy za-
fatszowan. Wiara w te dawne, nieaktualne juz ksiegi stuzy w islamie wylacznie
do ukazania zestania Koranu Muhammedowi jako wydarzenia, ktére miato
juz w historii ludzkosci precedensy, nie jest zatem niczym wyjatkowym*.

W analogiczny sposob przedstawiana jest relacja miedzy islamem a wcze-
$niejszymi religiami objawionymi: jest on ich dopetnieniem, udoskonaleniem,
aleizniesieniem. Jest to jedyna religia, ktorej Allah od ludzi oczekuje, a kazdy
zyd czy chrzescijanin, ktéryby po zetknieciu si¢ z przestaniem Muhamma-
da uporczywie trwat przy religii swych przodkéw, jak rowniez kazdy, kto
poszukiwalby jakiej$ innej religii niz islam, skazuje sie na pieklo®. Przyjecie
islamu przez wyznawcéw religii niebianskich wynika¢ ma z samej istoty

4 S.A.A. Maududi, Zrozumie¢ islam, cyt. wyd., s. 48.

2 M. Al-ssybai, Droga zyciowa Proroka, cyt. wyd., s. 16.

# H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 29. Por. M. Al-Usalmin, Fundamenty wiary
islamu, cyt. wyd., s. 36; A. Al-Tantawi, Ogdlny zarys religii islamu, wyd. cyt., s. 164.

# M. Al-Usalmin, Fundamenty wiary islamu, cyt. wyd., ss. 9, 36, 42; A. R. Al-Sheha, Moje pierw-
sze kroki w islamie, przet. Abu Omar, DAWAH, Biatystok, 2003, s. 15 nn.; H. Abdalati, Spojrzenie
w islam, cyt. wyd., s.48; S.A. A. Maududi, Zrozumie¢ islam, cyt. wyd., ss. 65, 67.

* A.R. Al-Sheha, Moje pierwsze kroki w islamie, cyt. wyd., ss. 4, 20; A. Al-Tantawi, Ogdlny zarys
religii islamu, wyd. cyt., s. 19; M. Al-Usalmin, Fundamenty wiary islamu, cyt. wyd., s. 7.
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monoteizmu — kto przyjmuje fakt objawienia danego przez Boga ludzkosci,
musi uznac wszystkich prorokéw je przekazujacych, kto odrzuca jednego, to
tak jakby odrzucat wszystkich*. Muhammad glosit doktadnie te sama religie,
co Mojzesz i Jezus, w zwigzku z czym zyd czy chrzescijanin nawracajacy sie
na islam niczego w istocie nie traci.

Na innego rodzaju mechanizm uodporniajacego odnoszenia si¢ do innych
tradydji religijnych natrafiamy w prezentacji biografii zatozyciela islamu
pt. Muhammad postaniec Boga, ktdérej autorkami sa Leila Azzan i Aisha Gou-
verneur”. Ksigzka ta (wydana dwukrotnie przez SSM) stanowi podstawowa
lekture w nauczaniu religii muzulmanskiej dzieci w Polsce®. Kilkakrotnie
czytamy tam o sytuacji, gdy prorok spotyka chrzescijaniskiego mnicha czy tez
ascete i otrzymuje od nich potwierdzenie swej misji: mnich Bahira, anonimowy
mnich spotkany w podrdzy, Larok ibn Nalfal - kuzyn Chadzidzy bedacy zna-
jacym ksiegi chrzescijaninem czy chrzescijariski niewolnik Salaach*. Podobna
role odgrywa historia o biskupie bizantyjskim z dworu cesarza Heraklita
(wlasc. Herakliusza) Daghatirze, ktéry zostat przez chrzescijan zlinczowany
za $wiadectwo o Muhammadzie®, czy obszerniejsza relacja o konfrontacji
z przestaniem islamu chrzescijanskiego wladcy Etiopii, do ktérego Muhammad
wystal poselstwo. Krél éw, wystuchawszy wersetow Koranu, miat powiedziec:
,Te stowa z pewnoscia pochodza od Boga i bardzo niewiele rézni chrzescijan
od muzutmanéw. To, co przynosza Jezus i Muhammad, postancy Allaha,
pochodzi z tego samego zrédta”>'. Potwierdzenie ze strony wyznawcow star-
szej tradydji religijnej stanowi dos$¢ typowy sposob legitymizacji autorytetu
charyzmatycznego, jak o tym pisatem gdzie indziej*. Relacje te odgrywaja
jednak rowniez aktualnie istotng role, wzmagajaca otwartosc, tu konkretnie
chrzescijan, na nowa dla nich doktryne. Nieprzypadkowo te aspekty biografii
Muhammada zostaly uwypuklone w ksigzce skierowanej do zachodniego
czytelnika, o czym mozna przekonac sie, poréwnujac ja z zakorzeniona w sro-
dowisku bliskowschodnim prezentacjq siry piora Al-Ssybaia, ktadacego z kolei
nacisk na konfrontacje islamu z plemionami zydowskimi.

Wzmozeniu otwarto$ci chrzescijan na islam, a jednoczesnie uodpornieniu
muzulmandw na chrzescijanstwo, stuzy¢ mogto takze przytoczenie historii
rozmnozenia zywnosci analogicznych do stynnych biblijnych cudéw Jezusa
(gdzie jedynie ryby i chleby zostaly zastapione przez jagniecine i daktyle)®.

% M. Al-Usalmin, Fundamenty wiary islamu, cyt. wyd., s. 41.

¥ L. Azzam, A. Gouverneur, Muhammad postaniec Boga, cyt. wyd.

* Por. http://www.mzr.pl/pl/pliki/prog_nauczania.pdf; http://islam.info.pl/wp-content/
uploads/2014/06/rozk%C5%82ad-materia%C5%82u-gr.-Il.pdf [25.11. 2017].

# L. Azzam, A. Gouverneur, Muhammad postaniec Boga, cyt. wyd., ss. 25, 27, 30, 70.

%0 Tamze, s. 80.

5 Tamze, s. 41.

%2 Por. K. M. Kaczmarek, Guru —uczniowie —wspélnota, Wyd. Naukowe WNS UAM. Poznan
2010, s. 39 nn.

% L. Azzam, A. Gouverneur, Muhammad postaniec Boga, cyt. wyd., s. 70.
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Chrzescijanin, dla ktérego postac Jezusa byta nieporéwnywalna z nikim in-
nym, dowiaduje sig¢, ze Muhammad dokonywat analogicznych cudéw, coma
podnosi¢ range tego ostatniego, ale tym samym obnizy¢ range pierwszego.

Apologia islamu

Kontakt z obcymi, wzajemne poznanie, nieuchronnie, jak dowodzit
Florian Znaniecki*, prowadzi do uchwycenia pol, gdzie wzajemne uklady
warto$ci wchodza ze sobg w konflikt. Nie dziwi zatem, ze przedstawiciele
cywilizacji zachodniej formutuja czesto wobec islamu powazne zarzuty, ktore
z kolei jego reprezentanci zmuszeni sa odpiera¢. Omowie dwie, najczesciej
pojawiajace sie kwestie.

Zarzuca si¢ islamowi, iz jest religia miecza, szerzona przemoca, ze jego
rozwdj opierat si¢ czestokro¢ na militarnym podboju. Obrone przed tymi
zarzutami znajdujemy w analizowanej literaturze. Autorzy nie twierdza
bynajmniej po prostu, ze islam jest religia pokoju, ale ze , jest to religia czasu
wojny, tak samo jak czasu pokoju”>, jest religia realistyczna, ktéra rozumie,
ze sila w stosunkach spotecznych jest niezbedna, zwtaszcza do zabezpiecze-
nia prawdy, czyli islamu. Al-Ssybai stwierdza, ze islam , musiat broni¢ si¢
silq i przygotowac sie do odparcia tej wrogosci, do zniszczenia nieprawdy,
by przygotowac miejsce dla Jego uwalniajacego i dobrego wezwania, ktére
przemawia do rozumow, rozwija dusze, naprawia i ulepsza to, co ulegto
demoralizacji”*. Podkre$la sie, Ze islam wypracowat zestaw zasad etycznych
regulujacych postepowanie na wojnie, dzigki czemu, jak przekonuje Al-Ssybai:
, wojny prowadzone przez muzutmanéw byty najlitosciwszymi z wojen, ktdre
znata historia. Byli najbardziej tagodni w czasie wojen, litosciwsi od innych
w czasie pokoju. W tej sprawie muzulmanie zapisali si¢ w historii na biatych
stronach, a inni zapisali si¢ na czarnych stronach historii i zapisujq sie tam
do dnia dzisiejszego. Kt6z z nas nie zna dzikosci krzyzowcow, gdy zdobyli
Jerozolime i lito$ciwego humanizmu Salah Al-Dina wobec Europejczykdéw,
gdy ja odbil. Ktz z nas nie pamieta dzikosci ksiazat i zotnierzy krzyzowcow,
kiedy zdobywali niektére muzutmanskie stolice, takie jak: Tarablus, Al-Ma’ar-
raiinne, oraz litosci ksiazat i Zotnierzy muzutmanskich, gdy odbili te ziemie
z rak wrogiego okupanta”¥.

Przede wszystkim, zdaniem tego autora, wojny prowadzone przez mu-
zulmanow charakteryzuja si¢ najbardziej szlachetnym z mozliwych celow:
, Wyzszo$¢ ducha, wzajemna pomoc spoleczenstwa, rozwdj cztowieka przez

* F. Znaniecki, Studia nad antagonizmem do obcych, w: tegoz, Wspdtczesne narody, thum.
Z. Dulczewski, PWN, Warszawa 1990.

% A. Al-Tantawi, Ogélny zarys religii islamu, wyd. cyt., s. 167.

% M. Al-ssybai, Droga zyciowa Proroka, cyt. wyd., s. 96.
% Tamze, s. 109.
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czynienie dobra, i to, by nie sklaniat si¢ cztowiek ku ztu”*®. Zwracajacy sie do
czytelnika Zyjacego w swiecie Zachodu Abdalati inaczej dobiera argumenty,
podkresla, ze islam uznaje jedynie wojne obronna, nie dopuszcza do narzu-
cania religii przemoca, gdyz ta musi wytonic sie z glebokiego wewnetrznego
przekonania. Tak tez to koniecznoscig obrony przed (zaréwno faktycznymi,
jak i tylko potencjalnymi) atakami ttumaczy Abdalati podbdj przez armie mu-
zutmanoéw Bliskiego Wschodu, Afryki i czesci Europy®. W swej pracy autor
ten przedstawia jednak takze inne wyjasnienie tych burzliwych kart z dziejow
islamu. W czasach, gdy nie istniaty $srodki zdalnego komunikowania si¢ — prze-
konuje — jedynym sposobem propagowania islamu (co jest realizowanym dla
dobra ludzkosci nakazem danym muzutmanom) byty kontakty bezposrednie.
Nie byto jednak bezpiecznie wowczas podrédzowac samotnie czy glosi¢ nowe,
niewygodne dla dotychczasowego establishmentu religijnego idee, stad ko-
nieczno$¢ zaopatrzenia sie przez gtoszacych w srodki obrony. Innymi stowy,
jego zdaniem to, co czgstokrod jawi sig jako najazd armii muzulmanskiej, w isto-
cie byto jedynie zbrojna eskortg dla misjonarzy islamu®. Przy czym to nie sila
militarna przekonywata podbite ludy do islamu, ale prawos¢ i sprawiedliwe
rzady nowych wtadcéw, ktore obalaty skorumpowane dotychczasowe elity
izaprowadzaty moralny tad®’. ,, Panowanie nad $wiatem i fizyczna ekspansja nie
sa celami Islamu. Celem Islamu jest poddanie $wiata woli Allaha i zamkniecie
go w granicach prawa Szariatu”®. Ttumacz Abdalatiego przyznaje, ze wyznaw-
com islamu zdarzato si¢ bra¢ udziat réwniez w wojnach niesprawiedliwych,
a zalicza do nich tatarskie najazdy na Rzeczpospolity, za co zresztgq panstwo
tatarskie spotkat zastuzony upadek®. Trudno nie dojrze¢ w tej uwadze przy-
tyku skierowanego do konkurencyjnej, zdominowanej przez zasymilowanych
polskich Tataréow organizacji Muzutmanskiego Zwiazku Religijnego w RP.

Jeden incydent militarny w historii islamu domaga si¢ jednak szcze-
golnego ttlumaczenia: pierwsza bowiem akcjg zbrojna, ktdra przedsiewzieli
muzulmanie pod wodza samego Muhammada, byl niesprowokowany napad
na karawane Kurajszytéw, ghazta Bard. Tlumaczy si¢ go wzgledami sprawie-
dliwosci: muzutmanie emigrujacy z Mekki pozostawili w niej swoj majatek.
Zagrabienie karawany byto wiec forma odebrania zan rekompensaty®. Za
w pelni zrozumiaty uznaje si¢ rowniez nakaz Allaha, ktory sptynat po tej
bitwie, gdy Muhammad zdecydowat sie wzig¢ okup za pojmanych jenicow.
Allach strofowat go: ,Nie jest odpowiednie dla Proroka, aby brat jencow,

% Tamze, s. 99.

¥ H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., ss. 184-195.

% Tamze, s. 192.

o Tamze, s. 195.

2 Tamze, s. 179.

% H. Abdalati, [A.B. Kopanski], Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 191.

# M. Al-ssybai, Droga zyciowa Proroka, cyt. wyd., s. 71; L. Azzam, A. Gouverneur, Muhammad
postaniec Boga, cyt. wyd., s. 59.
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dopdki on nie dokona catkowitego podboju ziemi” [Koran 8: 67-68]. Jak wy-
jasnia Al-Ssybai: , wtedy interes islamu byt czyms innym niz branie okupu za
wzietych do niewoli jericow. Interes islamu w owym czasie to bylo przestra-
szenie wrogow Allaha, zlikwidowanie tych, ktorzy postepuja zle i krocza zta
droga. Gdyby zabil jericow wzigtych do niewoli po walce, Badr ostabitby opor
Kurajszytéw wobec ich wtasnych przywodcow i spowodowatby wzniecenie
w nich jeszcze wigkszego zta w stosunku do wierzacych”®.

Druga kontrowersyjna kwestia, ktora czesto zmuszeni sa wyjasniac au-
torzy, jest sytuacja kobiety i poligyniczna forma matzenstwa dozwolonego
w islamie. Jak juz wspomniatem, analizowani autorzy jednoznacznie prze-
ciwstawiaja sie feminizmowi, a jednoczesnie, aby wlasne stanowisko umiej-
scowi¢ na pozycjach przynajmniej wzglednie umiarkowanych, w czarnych,
mizoginicznych barwach przedstawiaja stanowisko wzgledem kobiet w daw-
nym chrzescijanistwie. Funkcjonalny podziat 16l w rodzinie muzulmanskiej
wywodza z naturalnych réznic miedzy plciami. Czesto przy tym, na zasadzie
cytatu, oddaja glos muzulmankom, deklarujacym zadowolenie z przypada-
jacej im roli czy tradycyjnych oznak pici (kwef) i ogoélnie segregacji plciowe;.
Wielu autoréw swe rozwazania nad rozwigzaniami przyjetymi przez islam
poprzedza obszernymi cytatami ze Starego i Nowego Testamentu, wskazu-
jacymi, ze jest to poniekad wspolna tradycja, a zatem wywodzaca sie z obja-
wienia. I tak Hani Ramadan przywotuje 1 List do Koryntian (1 Kor 11,6) na
uzasadnienie kwefu®, podobnie Kopanski, ktory dodaje liczne cytaty biblijne
o koniecznosci podporzadkowania kobiet”. Ten ostatni przywotuje rowniez
Swieckie autorytety ze $wiata zachodniego: filozofa Artura Schopenhauera
czy socjologa Stevena Goldberga wywodzacych dominacje mezczyzn z ich
naturalnej wyzszosci®. Wiekszos¢ autoréw jednak raczej tagodzi wrazenie
bezwzglednej dominacji nad kobietg, jakie powsta¢ moze z powierzchownej
obserwacji islamu; wskazuja oni na réznice migdzy przyjetymi tradycjami
a faktycznie obowigzujacym nauczaniem islamu. Ten ostatni dopuszcza
np., na zasadzie wyjatku, aby kobieta pracowata poza domem (w zawodach
takich jak nauczycielka, lekarka czy pielegniarka)®. Co do reguty jednak,
przedstawiajq sytuacje kobiety raczej jako zwolnienie z obowiazku pracy
zawodowej, a zatem pewien przywilej, ktdrego kobiety na Zachodzie zostaty

% M. Al-ssybai, Droga zyciowa Proroka, cyt. wyd., ss. 74, 102. Fragment przetlumaczony na
polski z utrata sensu, ktory w angielskim przekladzie jest jasny: oszczedzenie jericow otwierato
przed wrogami mozliwos¢ rozprzestrzeniania wiesci ostabiajacych wiare muzutmanéw w Mu-
hammada i w jego sprawiedliwos$¢. Por. M. As-Sibaa’ie, The Life Of Prophet Muhammad: Highlights
And Lessons, https://www kalamullah.com/Books/The-Life-of-Prophet-Muhammad-Highlights-
and-Lessons-Mustafa-as-Sibaa-i.pdf, s. 128 [2.12.2017].

% H. Ramadan, Kobieta w islamie, cyt. wyd., s. 24.

% H. Abdalati, [A.B. Kopanski], Spojrzenie w islam, cyt. wyd., ss. 259-262.

% Tamze, ss. 262-267.

% H. Ramadan, Kobieta w islamie, cyt. wyd., s. 12.
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pozbawione™, ukazuja réznorodne negatywne konsekwencje zawodowego
zaangazowania kobiet, tak dla nich samych, ich moralnosci, jak tez dla dzieci
i rodziny jako catosci”.

Podobne linie argumentacyjne formutowane sa w obronie poligynii.
Najpierw autorzy wskazuja na jej zakorzenienie w tradycji judeochrzesci-
janskiej, na fakt, ze byta dozwolona w Starym Testamencie i praktykowana
przez wielu prorokow. Réwniez niektdre fragmenty Nowego Testamentu
zdajq sie sugerowac jej dopuszczalnosé, np. fakt, ze biskup czy diakon ma
by¢ mezem jednej zony, dowodzi, iz na szeregowych wiernych takich ogra-
niczen nie naktadano. Akceptacji poligynii Ramadan doszukuje si¢ takze
w przypowiesci o siedmiu pannach i ich boskim matzonku™. Poza argumen-
tami teologicznymi wysuwane sa takze bardziej pragmatyczne, zwigzane
z demograficzng przewaga kobiet w niektdrych spoteczenstwach, dtuzszym
okresem ptodnosci mezczyzn”, uniwersalnosci poligynii w spolecznosciach
ludzkich réznych kontynentéw i epok, a nade wszystko podkreslaja moral-
na wyzszos¢ zawartego legalnie, cho¢by pluralistycznego matzenstwa nad
faktycznie praktykowanymi, zdaniem autoréw, na Zachodzie: rozwiaztoscia,
zdradami matzenskimi, rozwodami czy prostytucjg”™.

Podobnie jak w przypadku zagadnienia legitymizacji wojen, rowniez
w przypadku poligynii Muhammad, jako normatywny punkt odniesienia,
okazuje sie problematyczny. Usprawiedliwienia wymaga fakt, ze posiadat
znacznie wigcej zon (przynajmniej 127), niz dopuszcza Koran (4), co kryty-
kom islamu dato sposobnos$¢ do wysnuwania podejrzen o jego nadmiernie
rozbudzonych apetytach erotycznych. Wyjatkowo$¢ Muhammada, i stad
zawieszenie koranicznego limitu czterech zon, wynika z jego statusu jako
proroka. Analiza zwykle dotyczy wybranych matzenstw proroka i dowo-
dzi¢ ma, ze zawierane byty z wyzszych niz tylko seksualne pobudek: z checi
roztoczenia opieki nad wdowgq po towarzyszu, zawarcia istotnego dla isla-
mu politycznego sojuszu czy istotnej reformy spotecznej”. Abdalati konczy
wywod na ten temat: ,Dla muzutmandw nie ma najmniejszej watpliwosci,
iz Prorok byt cztowiekiem najwyzszego standardu moralnego. Byt on i jest
doskonalym przyktadem (insan al-kamil) cztowieka w kazdej okolicznosci
zycia. Do niemuzulmanow apelujemy o powazna analize tego zagadnienia,
po ktorej beda oni zdolni do wyciagniecia sensownych wnioskow” 7.

"0 K. Ahamad, Rodzina w islamie, Muzutmanskie Stowarzyszenie Ksztaltowania Kultural-
nego, Wroctaw 2002, s. 30.

7 H. Ramadan, Kobieta w islamie, cyt. wyd., s. 14.

72 Tamze, s. 17. Por. H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 222.

7 H. Ramadan, Kobieta w islamie, cyt. wyd., s. 18 nn.

7* H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., ss. 226-228.

% L. Azzam, A. Gouverneur, Muhammad postaniec Boga, cyt. wyd., ss. 106-107.

7 H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., ss. 232-239; H. Ramadan, Kobieta w islamie, cyt.

wyd., ss. 20-23.
7 H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 239.
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Uwagi koncowe

Behawioralne i ideowe mechanizmy wyzej omowione stanowia dobry
przyklad ustanawiania polprzepuszczalnej bariery socjokulturowej, umoz-
liwiajacej z jednej strony ochrong wtasnego systemu, z drugiej pozyskiwanie
nowych zasobow. Na koniec jednak warto wskazac na pewne ich ograniczenia
plynace z ambiwalencji zwigzanej z dwoma istotnymi cechami islamu.

Wiekszo$¢ omawianych mechanizméw oparta jest na fundamentalnych
warstwach systemu teologicznego islamu: Koranie i sunnie. Ze wzgledu
na brak (teologicznie wykluczonej jako szirk) centralnej instytucji eklezja-
stycznej o autorytecie, ktory moglby owe gtebokie warstwy modyfikowac,
dodajac nowe dogmaty czy istotnie przesuwajac nacisk w nauczaniu (jak
sobdr czy papiez w katolicyzmie albo prezydent w Kosciele Mormonéw),
konstrukcja taka gwarantuje trwatosc¢ systemu. O ile jeszcze tradycja sunny
jest dyskusyjna (mozna jeden hadis przeciwstawi¢ innym), to sam Koran,
stanowiacy ostateczne kryterium w tych dyskusjach, jest catoscia zamknieta
i niekwestionowalna. Znaczaco ogranicza to jednak mozliwosci akomodacji
islamu sunnickiego do zmiennych warunkdw i wzmacnia sity stazy, czyniac
go potezna silq konserwatywna.

Druga cecha, ktéra ujawnia swq ambiwalencje, zwtaszcza w srodowisku
mniejszosciowej diaspory, jest wspomniana w pierwszej czesci totalnos¢ isla-
mu. Niejest to totalnos¢ przypadkowa czy nabyta, ale przynalezy do istoty tej
religii. Nasuwa si¢ tu analogia z Heglowskimi formami ducha obiektywnego,
tj. prawem (normy zewnetrzne w stosunku do swiadomosci), moralnoscia
(oparta na swiadomosci) oraz obyczajnosci. Ta ostatnia, najwyzsza forma wia-
ze si¢ z dwojakim, wzajemnie warunkujacym si¢ uwewnetrznieniem norm:
z jednej strony staja sie one druga, czesto nawet nieuswiadamiang, naturg
cztowieka, z drugiej jednak przenikaja one wszelkie instytucje spoteczne
(rodzine, rynek, panstwo). Z tej perspektywy mozna uznac islam za probe
wprowadzenia religii obyczajnej, w ktorej caly system spoleczny, niczym
w Platonskiej utopii, wychowuje jednostki. Taka forme religia przyjmowata
(przy catej przeciwstawnosci tresci) w greckiej polis, ale chrzescijaristwo, ze
wzgledu na dualizm papiesko-cesarski, jedynie sie do niej zblizato. W konse-
kwencji jednak niezwykle trudno (w poréwnaniu do innych wielkich tradycji
religijnych) jest by¢ muzutlmaninem w nieislamskim otoczeniu spotecznym.
Dla przyktadu: fundamentalny obowiazek religijny — pieciokrotna w cia-
gu dnia modlitwa, angazujaca wiernego rowniez cielesnie, bezwzglednie
wymagajaca zachowania czystosci rytualnej, na naszej szerokosci geogra-
ficznej moze przynajmniej dwukrotnie wymagac przerwy w obowiazkach
zawodowych, co w przedsiebiorstwie niemuzutmanskim, nawet jesli jest
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tolerowane, prowadzi¢ moze do psychicznie kosztownych dla muzutmanina
napie¢”. Ttumaczy to, dlaczego muzutmanie w Polsce, zyjacy w znacznym
rozproszeniu, charakteryzuja si¢ stosunkowo niewielkim zaangazowaniem
religijnym (jesli za wskaznik przyja¢ odwiedzanie meczetu”). Zrozumiata
jest tez jednoczesnie sktonno$¢ muzutmandw, gdy tylko pozwala na to ich
liczebnos¢, do budowania spoteczenistw rownolegtych, w obrebie ktérych
modlitewne poktony nie wzbudzaja sensacji, a bezposrednie otoczenie nie
stanowi dodatkowej przeszkody w trudach zwigzanych z zachowaniem postu
i segregacji plciowe;j.

Kamil M. Kaczmarek — MAKING WALLS. PART II. ON SOME IDEOLOGICAL ISOLATING MECH-
ANISMS IN IsLAM

This paper examines different mechanisms by which barriers of religion (treated
as a evolving socio-cultural system) are established. The second part of the paper
presents some ideological mechanisms, that prevent extraneous ideas from taking
control over believers. Presentation is based on case-study of selected literature which
circulate among Muslim minority in Poland, i.e. in mainly Christian environment.
Some of the mechanisms allow to identify extraneous and incompatible ideas as
a shirk (heresy) to dismiss them and prove superiority of Islam. Others can disarm
such ideas by transforming their meaning through putting them in a different context.
Ideas transformed in this way still could appeal to some sentiments of Christians.
Another type of protective mechanisms consists apologetics of religion, defending it
from charges or misunderstandings.

Keywords: islam, isolating mechanisms, boundaries

7 Por. K. Koscielniak, Muzutmanie polscy. Religia i kultura, Wyd. M, Krakdw, 2016, ss. 135, 197.
7 Tamze, s. 135.
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Badanie technik indukowania doswiadczenia religijnego moze miec
szczegdlna wartos¢ poznawcza, poniewaz pozwala ujac kilka kluczowych
aspektow doswiadczenia religijnego. Takiego wgladu nie daja natomiast
ustne czy pisemne swiadectwa, bedace sprawozdaniami z doswiadczenia.
W tym ostatnim przypadku przedmiotem badania sqg wytwory kulturowe
w formie tekstéw. Zazwyczaj stanowig one sprawozdania z doswiadczenia,
ktore zostaly juz poddane religijnej interpretacji. W przypadku badan nad
indukowaniem doswiadczenia przedmiotem badania sa techniki indukowania
doswiadczenia i oparte na nich zachowania, ktdrych rezultatem sa okreslne
przezycia religijne.

Wyrdzni¢ mozna trzy kluczowe aspekty indukowania doswiadczenia
religijnego. Po pierwsze, jest to aspekt kognitywny, ktéry obejmuje zdolno-
$ci umystowe, umozliwiajace konceptualizacje doswiadczenia religijnego
w kategoriach komunikacji interpersonalnej, takich jak: zdolnos¢ reprezen-
towania stanéw mentalnych innej osoby, antropomorfizacja, zdolno$¢ do
metareprezentacji, a takze eksternalizacja wtasnych reprezentacji. Kolejny
aspekt to aspekt spoteczny, ktory obejmuje nie tylko rézne techniki indu-
kowania do$wiadczen religijnych we wspolnocie religijnej, ale takze wplyw
wspolnoty na interpretacje doswiadczen. Wreszcie trzeci aspekt dotyczy pro-
cesoOw komunikacji rozumianej zaréwno jako komunikowanie doswiadczen
religijnych, jak i konceptualizowanie interakgji z istota nadprzyrodzona jako
sytuacji komunikacyjne;j.
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Doswiadczenia religijne, ktore sg tu przedmiotem zainteresowania, wiaza
sie z poczuciem obecnosci Boga w $wiecie zycia codziennego. W przebie-
gu tych doswiadczen Boég jawi sie jako rzeczywista istota, ktéra wchodzi
z cztowiekiem w rzeczywistq interakcje. Przyktady, do ktérych sie odwo-
tam, wskazuja, ze doswiadczenie obecnosci istoty nadprzyrodzonej nie jest
doswiadczeniem radykalnie odmiennym od doswiadczenia potocznego.
W szczegdlnosci nie mamy tutaj do czynienia z Zadng radyklang zmiang na-
stawienia poznawczego, a takze doswiadczeniem rzeczywistosci , zupetnie
innej” w rozumieniu Rudolfa Otta i wielu innych fenomenologow. Postuguje
sie tu pojeciem rzeczywistosci stosowanym w naukach spotecznych, takich jak
psychologia, socjologia i antropologia kulturowa. Nauki spoteczne postuguja
sie pojeciem rzeczywistosci, ktdre jest blizsze , poczuciu rzeczywisto$ci” lub
,postrzeganiu rzeczywistosci” niz temu, co realne w sensie ontologicznym.
Tak rozumiana rzeczywistos¢ moze by¢ konstruowana i modyfikowana.

Chrzescijaristwo ewangelikalne stanowi zbidr dziatajacych w skali global-
nej ruchéw protestanckich nawiazujacych do tradycji Wielkiego Przebudze-
nia w krajach anglosaskich w XVIII wieku. Chrzescijanstwo ewangelikalne
ksztattowato si¢ pod wptywem wielu réznych tradycji, do ktorych nalezg
kalwinizm, purytanizm, metodyzm i pietyzm. Ewangelikalizm akcentuje
szczegodlna role Biblii jako natchnionego zrodia boskiego objawienia. Biblia
stanowi autorytet dla wiary i praktyki chrzescijaniskiej. Ponadto podkresla
znaczenie pojednania z Bogiem poprzez odkupicielska misje Chrystusa. Zba-
wienie mozliwe jest dzigki ,,ponownym narodzinom”. Ewangelikanie daza do
duchowego przeksztalcenie zycia, czego rezultatem ma by¢ moralne poste-
powanie i pobozno$¢. Znani sq takze ze swojej dziatalnosci ewangelizacyjnej
i misyjnej oraz zaangazowania spotecznego i politycznego. Ewangelikalizm
nie jest tym samym, co ewangelicyzm. Ko$cioty ewangelickie wywodza si¢
z reformacji XVI wieku (np. Kosciol ewangelicko-luteranski, Kosciét ewan-
gelicko-reformowany). Cho¢ podobienstwo tych tradycji jest oczywiste,
ewangelikalizm jest mtodszym nurtem religijnym. Ewangelikalizm amery-
kanski, ktdry jest przedmiotem mojego zainteresowania, akcentuje rowniez
bliski, wrecz intymny kontakt z Bogiem oraz osobiste doswiadczenie Boga.
Doswiadczenia te przybierajq czesto bardzo konkretng forme, np. styszenie
glosu Boga.

Poczucie obecnosci istoty nadprzyrodzonej nie jest zjawiskiem, ktore
moze pojawic sie wylgcznie w niezwyktych sytuacjach. W niektorych reli-
giach obecnos¢ taka jest odczuwana w zyciu codziennym. Przykladem moze
by¢ amerykanskie chrzescijaristwo ewangelikalne, ktdre opiera sie na prze-
konaniu, ze Bdg jest obecny w codziennym zyciu wierzacych i mozliwe jest
nawigzanie z nim osobistych stosunkéw'. Tanya Luhrmann zwraca uwage

! T.M. Luhrmann, When God Talks Back: Understanding the American Evangelical Relationship
with God, Alfred A. Knopf, New York 2012, s. xix.
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na fakt, ze w nowoczesnym spoteczenistwie ten styl religijnosci jest szczegol-
nie trudny w praktykowaniu, poniewaz zaklada obecnos¢ nadprzyrodzonej
istoty w $wiecie, ktéry nastawiony jest sceptycznie wobec wierzen religijnych.
Niezaleznie od tego, zastosowanie réznych technik sprawia, ze wierzacy na
co dzien maja poczucie rzeczywistosci Boga. Zazwyczaj to doswiadczenie ma
niewiele wspdlnego z wizjami czy przekonaniem o nadprzyrodzonym charak-
terze pewnych zjawisk. Obecnos¢ ta odczuwana jest natomiast we wiasnym
umysle i w zwyczajnych wydarzeniach otaczajacego swiata. Niektore mysli
interpretowane sg przez wierzacych jako glos Boga, zas$ niektdre naturalne
zdarzenia — jako znaki dawane przez Boga. W ten sposob obecnos¢ Boga
dostrzegana jest w tym, co naturalne. Zdaniem Luhrmann ,ludzie trenuja
umyst w taki sposdb, ze doswiadczaja czesci swojego umystu jako obecnosci
Boga. Ucza sig reinterpretowac swojskie doswiadczenia umystu i ciata nie
jako swoje wlasne, lecz jako boskie. Ucza sie rozpoznawac niektore mysli
jako gtos Boga, niektére wyobrazenia jako sugestie Boga, niektére doznania
jako dotkniecie Boga lub odpowiedz na jego bliskos¢”2

Luhrmann podkresla, Ze taka interpretacja wlasnych mysli czy zewnetrz-
nych zdarzen nie dokonuje si¢ w pelni spontanicznie, lecz jest umiejetnoscia,
ktora nabywa si¢ w trakcie socjalizacji religijnej we wspdlnocie. Wierni za-
poznaja si¢ nie tylko z regutami sformutowanymi explicite, ale takze ucza sie
przez obserwacje i uczestnictwo we wspolnych przedsiewzieciach religijnych
(modlitwa, dyskusja). Efektem reinterpretacji doswiadczenia jest poczucie
rzeczywistej obecnosci Boga.

Jedna z najwazniejszych czynnosci, w trakcie ktérych budowane jest po-
czucie obecnosci istoty nadprzyrodzonej, stanowi modlitwa. Jest ona rozumia-
najako rozmowa z Bogiem, jednak niewiele 0osob spodziewa sie ustysze¢ glos
przemawiajacy niejako z zewnatrz. W badanej przez Luhrmann wspdlnocie
ewangelikalnej glos Boga poszukiwany jest wewnatrz wtasnego umystu.
Wierni staja wobec problemu rozréznienia miedzy wlasnymi myslami a glo-
sem Boga. Tutaj rowniez w sukurs przychodza reguly interpretacyjne, ktore
umozliwiaja przeprowadzenie takiego rozréznienia. Doswiadczanie wlasnych
mysli jako gtosu Boga jest w tym przypadku doswiadczeniem typu ,nieja”, co
oznacza, ze mysli te sa doswiadczane jako pochodzace z zewnatrz, niebedace
wytworem samego podmiotu®. Jednoczesnie doswiadczajace osoby sa w petni
$wiadome tego, ze majq do czynienia z wlasnymi my$lami. Postrzeganie wia-
snej mysli jako pochodzacej od Boga jest w znacznej mierze kwestig decyzji.

Podobnie jak poszukiwanie glosu Boga we wtasnych myslach w trakcie
modlitwy nie ogranicza sie do wspolnot ewangelikalnych, réwniez doszu-
kiwanie sie¢ znakow Boga w naturalnych zjawiskach sktadajacych si¢ na wy-
darzenia zycia codziennego powszechnie wystepuje w religiach. Tym, co jest

2 Tamze, s. Xxi.
3 Tamze, s. 41.
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charakterystyczne dla chrzescijaristwa ewangelikalnego, jest doszukiwanie sie
obecnosci Boga i dzialania nadprzyrodzonych sit w banalnych wydarzeniach
zycia codziennego. Najzwyklejsze wydarzenia moga by¢ interpretowane jako
znaki od Boga. Wierni sa w petni swiadomi, ze wydarzenia, ktére dla nich sa
znakami od Boga, dla zewnetrznego obserwatora nie maja w sobie nic nad-
przyrodzonego. W tym przypadku to nie percepcja dostarcza wskazdwek do
religijnej interpretacji doswiadczenia, lecz przekonania religijne, w szczegol-
nosci za$ przekonanie, ze B6g moze stac sie partnerem codziennych interakgji
i przejawiac si¢ w zupelnie naturalnych wydarzeniach Zycia codziennego.

Traktowanie istoty nadprzyrodzonej jako partnera interakcji wymaga kon-
ceptualizacji tej istoty w oparciu o pojecia, ktérymi ludzie religijni postuguja
sie na co dzien, wchodzac w interakcje z innymi ludzmi. Konceptualizacja
taka mozliwa jest dzigki sktonnosci do antropomorfizacji. Sktfonnos¢ ta wy-
stepuje w niemal wszystkich dziedzinach ludzkiego zycia, za$ szczegolne
ujscie znajduje w mys$leniu religijnym*. Bég bedacy partnerem interakgji jest
przede wszystkim konceptualizowany jako osoba. Myslenie o Bogu w ka-
tegoriach osoby automatycznie uruchamia szereg intuicyjnych przekonan
dotyczacych oséb, m.in. przekonania, Ze osoby sg istotami intencjonalnymi,
myslacymi, odczuwajacymi, zdolnymi do komunikowania sie. Jednakze,
jak pokazat Pascal Boyer, pojecia istot nadprzyrodzonych zawieraja w sobie
pewna liczbe cech sprzecznych z intuicyjna wiedza o osobach®. Taka cecha
jest np. zmystowa nieuchwytnosc istot nadprzyrodzonych. W przypadku wy-
znawcow chrzescijanstwa ewangelikalnego, ktérzy nie tylko zyja w kulturze
przesiaknietej sceptycyzmem wobec istnienia takich istot, ale ponadto sami
maja watpliwosci, podtrzymywanie przekonania o rzeczywistej obecnosci
Boga stanowi powazne wyzwanie. Z pomocg przychodza tu rézne techniki
pozwalajace ograniczy¢ sceptycyzm.

Do najwazniejszych nalezy , udawanie, ze Bég jest obecny oraz stwarzanie
pozoréw, ze odpowiada on nam jak najlepszy kumpel”®. Technika ta nie tyl-
ko prowadzi do dziatan, ktore opierajq si¢ na przekonaniu, ze mozliwa jest
interakcja z istota nadprzyrodzona, ale ponadto wzmacnia te przekonania
i prowadzi do ostabienia sceptycyzmu. Praktykujac ,udawanie”, wierzacy
zachowuja sie tak, jakby obcowali z Bogiem, w taki sam sposdb, jak obcuje
sie z drugim czlowiekiem w interakcji twarza w twarz. Prowadza rozmowy
z Bogiem jak z przyjacielem, spedzaja z nim czas przy kolagji lub spiewajq
znim pod prysznicem. Spotkania te sa traktowane powaznie, cho¢ towarzyszy
im $wiadomos¢ ,,udawania”. Luhrmann poréwnuje to zjawisko do obcowa-

* S.E. Guthrie, Faces in the Clouds: A New Theory of Religion, Oxford University Press,
Oxford 1993.

> P. Boyer, Religion Explained: The Evolutionary Origins of Religious Thought, Basic Books,
New York 2001, s. 65.

¢ T.M. Luhrmann, When God Talks Back, cyt. wyd., s. 73.
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nia z niewidzialnymi przyjaciotmi, ktére mozna spotkac u niektérych dzieci.
Dziecko rozmawia z niedostepna zmystowo osoba, ktorej przypisuje pewna
rzeczywistos¢. Podobnie wierzacy angazuja sie w swego rodzaju gre, w ktdrej
niewidzialna istota nadprzyrodzona traktowana jest jako partner interakgji.

,Udawanie” jest czyms$ wiecej niz pozorowaniem wiary w Boga poprzez
angazowanie si¢ w dziatania wymagane przez okreslona religie. Nie jest tez
wynalazkiem chrzescijaristwa ewangelikalnego. Praktykowanie religii jako
indukowanie i utrwalanie wiary jest znane i zalecane przez rézne religie.
Podobng technike zaleca Blaise Pascal w swoim dziele Mysli — tym, ktorzy
zostali przekonani o potrzebie wiary, ale nie moga w sobie znalez¢ wiary.
Pascal odwotuje si¢ do zwyczaju opartego na automatycznym stosowaniu
sie do zalecanych przez religie zasad postepowania i praktyk’. Mechaniczne
poddanie si¢ zasadom poboznosci pozwala wypracowac i umocni¢ przy-
zwyczajenie, ktore nastepnie wzmacnia przekonania o stusznosci przekonan
religijnych. Zachowywanie si¢ tak jakby Bog byl obecny, ma istotny wptyw
na przekonania religijne, w tym przekonanie o tym, ze Bog jest tu i teraz
obecny, a takze na poczucie rzeczywistosci Boga. Stosowanie tego rodzaju
technik wskazuje na ztoZone zaleznosci miedzy przekonaniami religijnymi,
poczuciem rzeczywistosci istot i zjawisk nadprzyrodzonych a praktykami
religijnymi. Koncepcja, zgodnie z ktérg przekonania religijne oddziatuja
przyczynowo na zachowania religijne, jest w $wietle powyzszych przykladow
nazbyt uproszczona. Wynika ona z rozpowszechnionego przekonania o pry-
macie doktryny nad praktyka: dziatania religijne podejmowane sa w oparciu
o uznawane przekonania. Tymczasem w wielu tradycjach religijnych obser-
wuje sie wystepowanie zachowan religijnych, np. dziatan rytualnych, ktére
albo pozbawione sg odniesienia do doktryny, albo maja z doktryna bardzo
luzny zwiazek. Obserwuje si¢ rowniez genetyczne pierwszenstwo rytuatu
wobec przekonan, ktére pozwalaja nadac¢ dzialaniom rytualnym okreslone
znaczenie religijne®. Bardziej adekwatna wydaje si¢ koncepcja podkreslajaca
wzajemna zalezno$¢ przekonan, doswiadczen oraz zachowan religijnych.
Koncepcja taka pozwala wyjasni¢ zjawisko indukowania, podtrzymywania
i modulowania doswiadczen i przekonan religijnych poprzez angazowanie
sie¢ w okreslone praktyki. Pozwala ponadto wyjasnié, w jaki sposéb praktyka
wzmachia wczesniej zywione przekonania. Przekonanie, ze niektore wtasne
mysli sa komunikatami pochodzacymi od Boga, narazone jest na sceptycyzm,
ktéremu czesto ulegaja wyznawcy: prawie nigdy wyznawcy nie maja zupetnej
pewnosci, ze wlasciwie dokonali rozréznienia miedzy wtasnymi myslami
a nadprzyrodzonymi przekazami. Dziatania polegajace na pozorowaniu

7 B. Pascal, Myéli, De Agostini, Warszawa 2001, s. 206.
8 Zob. F. Staal, The Meaninglessness of Ritual, ,Numen” 26(1)/1979, ss. 2-22.
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interakgji z Bogiem redukuja sceptycyzm i utwierdzaja w przekonaniu, ze
Bog ingeruje w bieg mysli.

Poczucie rzeczywistosci Boga w chrzes$cijaristwie ewangelikalnym jest
przede wszystkim doswiadczeniem indywidualnym, jednak istotna role
W jego powstawaniu pelni wspdlnota religijna. Zaréwno modlitwy, jak i ,uda-
wanie” maja czesto charakter dziatan zbiorowych. Indywidualne doswiadcze-
nia komunikowane sg wspotwyznawcom i omawiane we wspolnocie, przez co
uzyskuja charakter intersubiektywny. Wystuchiwanie relacji wspotwyznaw-
cow dotyczacych ich indywidualnych doswiadczen ulatwia interpretowanie
wiasnych mysli jako glosu Boga oraz ukierunkowuje interpretacje na okreslona
tres¢®. Sam fakt, ze poczucie obecnosci Boga zostaje wlaczone w dyskurs reli-
gijny, nadaje temu poczuciu bardziej rzeczywisty charakter.

Kolejna technika — juz nie tyle indukowania samego doswiadczenia, ile
wytwarzania poczucia rzeczywistosci Boga — jest pisanie, w szczegolnosci
prowadzenie dziennikow modlitwy lub modlitwa poprzez pisanie. Atrybucja
nadprzyrodzonej przyczynowosci, ktéra ma miejsce wowczas, gdy wilasne
mysli doswiadczajacej jednostki zostana zinterpretowane jako glos Boga,
ma charakter ulotny. Subiektywno$¢ i nietrwato$¢ doswiadczenia ostabiaja
poczucie rzeczywistosci przedmiotu doswiadczenia. Pismo stanowi tutaj
doskonate remedium, poniewaz z jednej strony umozliwia eksternalizacje
tresci doswiadczenia (przez co staje sie ona intersubiektywna), a z drugiej
strony utrwala ja na materialnym nosniku.

Chodzi nie tylko o zapisywanie wlasnych modlitw, ale réwniez zapisy-
wanie wlasnych mysli, ktére w przekonaniu wierzacych sq odpowiedziami
Boga. Czasami takie zapisy przybieraja forme dialogu, bedac wowczas
przejawem rozpowszechnionego w chrzescijanstwie rozumienia modlitwy
jako rozmowy z Bogiem. Zapisywane bywaja w specjalnych dziennikach
prowadzonych przez wyznawcéw. Gtownym celem uzycia pisma nie jest
jedynie utrwalenie pewnych doswiadczen religijnych, ale przede wszystkim
uczynienie nadprzyrodzonej istoty bardziej rzeczywista. Zapisana modlitwa
wewnetrzna staje sie tatwo uchwytna. Nie jest juz ograniczona do wtasnego
umyslu, staje sie intersubiektywnie dostepna. Sama swiadomos¢ tego faktu
czyni ja bardziej rzeczywista z perspektywy praktykujacej jednostki. Czyn-
nos¢ zapisywania mysli i wydarzen w praktykach religijnych petni takie
funkcje, jak utrwalanie przemijajacych mysli i doswiadczen, nadawanie im
formy dostepnej intersubiektywnie wraz ze wszystkimi konsekwencjami tego
zjawiska (np. mozliwoscig czytania o swoich przezyciach tak, jakby czytata
o nich osoba trzecia), stabilizowanie przekonan reprezentowanych w trakcie
modlitwy, modulowanie poczucia rzeczywistosci m.in. poprzez zmiang for-
my reprezentacji przekonan (reprezentacje umystowe zostajq przeksztatcone
w reprezentacje kolektywne).

* T.M. Luhrmann, When God Talks Back, cyt. wyd., s. 85.
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Kolejna wyuczong technikg jest czynienie rozréznien miedzy wlasnymi
myslami a glosem Boga. Poniewaz glos Boga przejawia sie za posrednic-
twem mysli, kluczowq umiejetnoscia jest prawidtowe odrdéznienie mysli
pochodzacej wytacznie od jednostki od mysli pochodzacej od Boga. Badania
prowadzone przez Luhrmann wskazuja na kilka kryteriow, ktérymi kieruja
sie badani chrzescijanie ewangelikalni'. Otz po pierwsze nadprzyrodzone
pochodzenie przypisuje sie¢ myslom spontanicznym, niespodziewanym oraz
takim, ktére normalnie nie mogtyby sie pojawi¢ w naszej gtowie. Po drugie,
mysli pochodzace od Boga powinny by¢ zgodne ze stowem Bozym zawartym
w Biblii. Trzecim kryterium jest fakt, ze inne osoby we wspdlnocie miaty
podobne mysli i wyobrazenia podczas modlitwy. Ponadto sadzi sie, ze mysli
pochodzace od Boga rodza uczucie pokoju.

Przykiad doswiadczenia Boga w przywolanej wspolnocie ewangeli-
kalnej pokazuje, ze wyjasnienie intensywnego doswiadczenia religijnego,
m.in. poczucia obecnosci istoty, ktdra nie jest przedmiotem doswiadczenia
zmystowego, nie wymaga odwolania si¢ do niezwyklych proceséow poznaw-
czych czy patologicznych standw umystu. Przeciwnie, doswiadczenie to
bazuje na naturalnych procesach poznawczych. Wyznawcy chrzescijanstwa
ewangelikalnego maja zazwyczaj Swiadomosc tego faktu, to znaczy sa prze-
konani o tym, ze Bog przemawia poprzez ich wtasne mysli oraz komunikuje
si¢ z nimi poprzez naturalne zjawiska, ktére sa przedmiotem zwyczajnej
percepgji. Paradoks ten jest typowy dla doswiadczen religijnych w ogdle:
w mysli religijnej nadprzyrodzone moze przejawiac sie poprzez naturalne
przedmioty i wydarzenia.

Przedstawione przyktady z zycia wspodtczesnej amerykanskiej wspdlno-
ty ewangelikalnej pokazuja, Ze poczucie rzeczywistosci czy obecnosci istot
nadprzyrodzonych nie zawsze ma charakter spontaniczny, ale wymagajacy
Swiadomego wspotdziatania ze strony doswiadczajacej jednostki. Nawet
jesli mysl uznana za gtos Boga wydaje sie pojawia¢ w umysle spontanicznie,
sama modlitwa jest czynnoscig zaplanowana, majaca na celu komunikacje
z istotq nadprzyrodzona. Jak wyzej pokazano, istniejg nie tylko formalne
inieformalne reguly pozwalajace zidentyfikowac mysli pochodzace od istoty
nadprzyrodzonej, ale ponadto wazna role odgrywa spotecznos¢ religijna,
ktora wspiera jednostke w procesie interpretacji jej wtasnych mysli i dostarcza
wiedze niezbedna do interpretacji wlasnych mysli. Niektore modlitwy maja
charakter wspdlnotowy i opierajq si¢ na komunikacji obejmujacej procesy
werbalne i niewerbalne. Mozna zatem powiedzie¢, ze w powyzszym przy-
padku doswiadczenie obecnosci Boga jest indukowane poprzez intencjonalne
dziatania uczestnikow rytuatu.

Charakterystyczne dla opisanego doswiadczenia religijnego we wspol-
notach ewangelikalnych jest to, ze doswiadczenie Boga pojawia sie niejako

0 Tamze, s. 63 nn.
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w ramach nowoczesnego swiata i w ramach zycia codziennego. Po pierw-
sze, doswiadczenie religijne nie jest w tym przypadku odseparowane od
nowoczesnego doswiadczenia swiata, w ktorym $wiat jawi si¢ jako $wiecki,
pluralistyczny, wzgledny, ptynny i przesycony sceptycyzmem. Sceptycyzm,
ktéry w nowoczesnym $wiecie przybiera, m.in. pod wptywem nauki — po-
stac zinstytucjonalizowang, nieustannie wkrada si¢ do myslenia religijnego.
Sam sceptycyzm nie jest oczywiscie wyrdznikiem nowoczesnosci, ale jest
wzmacniany przez kluczowe cechy pdznej nowoczesnosci. Doswiadczenie
rzeczywistosci Boga mozliwe jest nie tyle poprzez zawieszenie watpliwosci,
ile nieustanne przezwycigzanie watpliwosci przenikajacych do Swiadomosci
religijnej z zewnatrz oraz artykutowanych w obrebie Swiadomosci religijne;.
Po drugie, doswiadczenie religijne nie jest odseparowane od zycia codzien-
nego. Przeciwnie, Boga doswiadcza sig tutaj jako zwyczajnego partnera inte-
rakdji, zas jego obecnos¢ odczuwana jest podczas wykonywania zwyczajnych
codziennych czynnosci, np. jedzenie positku czy kapiel pod prysznicem.
Codziennos¢ tych doswiadczen religijnych polega takze na tym, Ze nie sa
one egzoteryczne — poszukiwanie tych doswiadczen nie jest zarezerwowane
dla ekspertow od duchowosci religijnej (zwanych mistykami), ale stanowi
domeng ,biatych, reprezentujacych klase $rednia i nalezacych do gtéwnego
nurtu” Amerykanow!!.

Stawomir Sztajer — TECHNIQUES OF INDUCING RELIGIOUS EXPERIENCE. THE CASE OF EVAN-
GELICAL CHRISTIANITY

The aim of this article is to present selected techniques of inducing religious ex-
perience and cognitive, communicative and social processes and mechanisms under-
lying the experience of various phenomena as presences of supernatural beings and
powers. Although the article is limited to experiences observed in selected religious
communities of American evangelical Christians, its results can be applied to many
other religious communities. The religious experiences discussed here are part of
everyday life, and in this respect, they usually differ from esoteric experiences known

from mystical traditions.

Keywords: religious experience, Evangelicalism, everyday religion

I Tamze, S. XV.
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Kulturowe hagiografie —
przemiany wzorow swietosci w chrzescijanstwie

Wstep

Z perspektywy religioznawczej ideaty Swietosci w chrzescijanstwie zmie-
niaty si¢. Transformacjom spoteczno-kulturowym podlegat etos zachowan
czy tez religijnych atrybutdw, jaki starano sie promowac, rozpowszechniajac
kult okreslonych os6b kanonizowanych'. Zmieniaty si¢ zaréwno wzorce
(w ponizszym tekscie wskaze dwa klasyczne idealy $wieto$ci — meczenstwo
i ascetyzm), jak i podejscie samych kronikarzy do przedmiotu zywotopi-
sarstwa. Hagiografia, czy tez jak proponuje w tytule artykutu w liczbie
mnogiej — rézne hagiografie kulturowe, bazowaty na licznych cudownych
opowiesciach, bogatych w niekiedy nieprawdopodobne historie, wynikajace
by¢ moze z rozwinigtej wyobrazni ludowej, jak i zapotrzebowania na tego
typu narracje. Przyktadem legendarnej juz biografii jest zywot $w. Jerzego,
walczacego ze smokiem, ktory uchodzit za fantastyczny juz w czasach staro-
zytnych. Nagminne juz wsrdd hagiograféw, a takze wiernych bylo mylenie ze
soba wielu swigtych, o tych samych imionach, a niekiedy rowniez zblizonych
zyciorysach. Dziela opisujace biografie kanonizowanych osob sg takze roz-
proszone, zalezne od jezyka i kregu kulturowego?. Niektorzy ze swietych sa
znani tylko w okre$lonym regionie, a ich kult nie nabrat cech powszednio$ci
w Kosciele katolickim (procedure beatyfikacji, poprzedzajaca etap kanonizagji,
wprowadzono dopiero w czasach nowozytnych).

! Fragmenty artykutu pochodza z nastepujacej publikadji: J. Twanicki, Wielka Ksiega Swietych,
Wyd. SBM, Warszawa 2017, ss. 13-42 (wstep).

2 Por. J. De Voragine, Zlota legenda, Wyd. TAU, Warszawa 1994; P. Skarga, Zywoty $wietych
starego i nowego zakonu, t. 112, WAM, Krakow 2015.
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Z kulturoznawczego punktu widzenia kult swietych jest interesujacym
zjawiskiem, w ktérym w ramach réznych kregéw kulturowych (w starozytno-
$cii wezesnym $redniowieczu az do schizmy w 1054 r.) zachowano wzgledna
jednorodnos¢ wzorcéw (biografie wigkszosci sSwietych sa do siebie podobne)
oraz zunifikowano aksjologie chrzescijaniska, przy zachowaniu pluralizmu
przyktadow artystycznych, dostosowanych do réznych narodéw i jezykow.

W ujeciu filozoficznym kategorie ,, swietosci” zracjonalizowat filozof religii
Rudolf Otto. Pisat o ,,darze widzenia”, jako ewentualnej zdolnosci prawdzi-
wego poznania i uznawania $wietosci w jej przejawach®. W tak rozumianym
mysleniu o $wietosci zachowana jest racjonalistyczna zasada myslenia w ka-
tegoriach przyczyny i skutku, przy czym — w odréznieniu od scjentystycznie
zorientowanych $wiatopogladéw — zwolennicy tego typu przejawdw swie-
tosci dopuszczaja mozliwos¢ istnienia przyczyny ponadnaturalnej danego
zjawiska (czy tez wzoru) Swietoscit.

Meczenstwo — najstarszy ,wzor” swietosci

Studiujac zrédta hagiograficzne, mozna zauwazy¢, ze w pierwszych stu-
leciach chrzescijanstwa $wietymi zostawali przede wszystkim meczennicy.
Sytuacja chrzescijan byta historycznie powigzana z kondycja spoteczna i po-
lityka wewnetrzna éwczesnego Cesarstwa Rzymskiego. Wedlug ewangelisty
Lukasza Jezus Chrystus przyszedl na swiat za panowania Oktawiana Augu-
sta’, kiedy to zakoniczyt si¢ okres dtugotrwalych wojen domowych i ustano-
wiono pax romana, a wiec pokoj rzymski®. Kolejni cezarowie zazwyczaj nie
poszerzali juz znaczaco terytorium imperium, lecz umacniali i rozbudowywali
fortyfikacje graniczne. Zadaniem legionéw stata si¢ przede wszystkim obrona
przed najazdami z zewnatrz oraz zapewnienie bezpieczenstwa w obrebie
samego cesarstwa. Warunki zycia w cywilizacji rzymskiej w okresie pierw-
szych dwdch stuleci naszej ery byty dla wigkszosci obywateli sprzyjajace
dobrobytowi i stabilizacji materialnej’. Nie tolerowano jednak buntéw oraz
zachowan prowingji, ktore chcialyby odzyskac niepodlegtosé, jak w przy-
padku Judei. Elity Sanhedrynu prawdopodobnie spodziewaty si¢ nadejscia
kréla zbawiciela, w postaci nowego Dawida, ktory przywroci niepodlegtos¢
Izraelowi i pokona wrogéw w bitwach.

3 R. Otto, Swigtosé. Elementy irracjonalne w pojeciu bostwa i ich stosunek do elementéw racjonal-
nych, thum. B. Kupis, Warszawa 1999, s. 166.

* K. Werbinski, Problemy i zadania wspétczesnej hagiologii, Wyd. Uniwersytetu Mikotaja
Kopernika, Torun 2004.

5 Biblia Tysiaclecia, Pallotinum, Poznan 2003, £k 2,1.

® M. Jaczynowska, D. Musial, M. Stepien, Historia starozytna, Wyd. Trio, Warszawa 1999,
ss. 497-503.

7 Z.Kubiak, Dzieje Grekéw i Rzymian. Pigkno i gorycz Europy, Swiat Ksiazki, Warszawa 2003,
s.437.
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Chociaz w mysli ewangelicznej kryly sie podstawy pokojowego wspot-
zycia chrze$cijan ze swieckim panstwem (symbolizuje to ewangeliczna od-
powiedz Jezusa, aby oddac¢ Cezarowi to, co nalezy do Cezara, a Bogu to, co
nalezy do Boga®), wiadze rzymskie w pierwszych stuleciach przewaznie nie
akceptowaly chrzescijan, ktérzy nie byli sktonni do oddawania czci boskiej
zdeifikowanym cezarom. Wedtug tradycji wszyscy apostotowie, z wyjatkiem
Jana Ewangelisty, zostali meczennikami. Podobny los czekat duza czes¢ Ojcodw
Apostolskich, a wiec uczniéw apostotéw. W kolejnych wiekach grupe zamor-
dowanych za wiare powigkszatly takze kobiety, najczesciej sSwiete dziewice
(o do$¢ podobnych biografiach), ktére oddaty zycie za przekonania religijne.

Zrédta hagiograficzne przekazuja wiele opiséw meczeniskiej $mierci pierw-
szych chrzeécijan. Sposoby wykonywania egzekudji byly rézne. Swiety Piotr
czut sie niegodny tej samej $mierci co Zbawiciel, wiec poprosit, aby ukrzyzo-
wano go do géry nogami’. Nietypowo zabito takze Andrzeja Apostota®, gdyz
jego krzyz byt rozpiety na ksztatt litery , X”, co oznaczalo w jezyku greckim
pierwsza litere od imienia , Chrystus”. Wielu miato zgina¢ pozartych zywcem
przez zwierzeta, najczesciej na popularnych wsrod rzymskich widzow arenach
iw Koloseum. Tych wyznawcéw, ktorzy posiadali obywatelstwo, Scinano mie-
czem, gdyz byta to kara przeznaczona dla poddanych cesarza. W ten sposéb
wedlug apokryficznej relacji oddat zycie Pawel z Tarsu'.

Nie wszyscy ze zwyklych wiernych, identyfikujacych sie z chrzescijan-
stwem, wytrzymywali tortury oraz zapowiedz egzekucji. Znajdowali sie
tacy, ktorzy z leku odstepowali od wiary. Stalo sie to przedmiotem powaznej
dyskusji teologicznych we wczesnym Kosciele. Zadawano sobie po przesla-
dowaniach pytanie, czy moze wroci¢ do wspolnoty chrzescijanskiej ten, kto
nie wytrwat i wypart sie publicznie Chrystusa? Rygorysci uwazali, Ze nie
ma powrotu dla odstepcow, a Kosciot musi strzec wysokich standardéw
moralnych. Jednak z czasem przewazyto stanowisko powsciagliwych papiezy
oraz biskupow, ktérzy zadecydowali, Ze skoro sam Piotr Apostot wypart sie
trzykrotnie Jezusa, a jednak zostat uswiecony, to tym bardziej milosierdzie
nalezy si¢ dla tych, ktérzy zawiedli w godzinie proby.

Za wzor jednak przedstawiano meczennikéw, ktérzy nie ulegli prze-
$ladowcom i zniesli najgorsze sposoby dreczenia i kaleczenia fizycznego
(starozytne hagiografie sa bardzo bogate w do$¢ makabryczne opisy $mierci,
a tymi metodami kazni inspirowata sie sztuka). To byli pierwsi swieci, od
ktorych rozpoczeta sie wiasciwa lista 0sob kanonizowanych. Najstarsze zro-

8 Biblia Tysiaclecia, Mt 22,21.

® M. Hengel, Saint Peter. The Underestimated Apostle, Eerdmans Publishing Co, Cambridge
2010.

0 W. A. Niewegtowski, Swiety Andrzej Apostot na drogach swiata, Wyd. Apostolicum, Zabki
2008.

1 R, Penna, Sw. Pawet z Tarsu, thum. B.A. Gancarz, Wyd. OO. Franciszkanéw ,,Bratni Zew”,
Krakow 2008.
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dta, Acta Martyrum, ktére kataloguja te osoby, pochodza z drugiego wieku
po Chrystusie'?. W poczatkach chrzescijanstwa z racji na warunki, w jakich
dziatat, podziemny” Koscidt, przesladowany w cesarstwie, nie prowadzono
procedur kanonizacyjnych w dzisiejszym rozumieniu. Jesli kto$ zostawat
meczennikiem, najczesciej byl zauwazony i zapamietany przez lokalna grupe
chrze$cijan. Zatwierdzenie swietosci danej postaci odbywato sie poprzez akla-
magje, czyli jednogtosna zgode tych, ktorzy byli sSwiadkami meczenistwa badz
onim styszelii posiadali relikwie zabitej osoby**. Akty kanonizacji w tamtych
czasach zdarzaty si¢ spontanicznie, a gldéwnym i fundamentalnym kryterium
Swietosci danego meczennika byta poniesiona $mier¢ za wiare.

W czwartym stuleciu po Chrystusie sytuacja historyczno-kulturowa
w cesarstwie, gdzie zyta wigkszo$¢ chrze$cijan, zmienita sie. Po oglosze-
niu przez Konstantyna edyktu mediolanskiego w 313 r. nakazano zwrdcic¢
chrzescijanom ich budynki i grunty, zezwolono na legalnos¢ ich wyznania.
Jeszcze bardziej wzmocnita si¢ pozycja Kosciola, gdy kilka pokolen pozniej,
za panowanie Teodozjusza, uznano chrzescijanistwo za religie panstwowa
cesarstwa. Nie oznaczato to jednak zakonczenia oficjalnej listy Swietych, lecz
raczej zamkneto pierwszy etap w historii kanonizacji. P6zniej rowniez zdarzali
sie meczennicy za wiare, jak misjonarze nawracajacy nowe ludy (przyktadem
z tradycji moze by¢ Wojciech, pierwszy polski swiety, zabity z rak Pruséw™)
czy katolicy ginacy z rak innowiercow (angielski pisarz i filozof Tomasz
Morus, scigty za nieztozenie przysiegi lojalnosci wobec krola Henryka VIII,
zaliczany jest do 0s6b kanonizowanych Kosciota katolickiego®). Slady kultu
meczenstwa pozostaly w dzisiejszym publicznym nauczaniu Kosciota kato-
lickiego, przypominajacym, ze nadal rézne osoby na swiecie ging za swoje
przekonania religijne. We wspotczesnej procedurze kanonizacyjnej, jesli akt
meczenstwa jest ewidentny, wowczas nie potrzeba do stwierdzenia $wigtosci
potwierdzenia w postaci cudu ze strony osoby kanonizowane;j.

Ascetyzm — drugi ,wzor” swietosci

Modelem , $wietosci” w czasach zalegalizowania Kosciota stali sie pu-
stelnicy i mnisi. Gdy chrzescijanstwo rozwijato sie na terenie Egiptu oraz Bli-
skiego Wschodu, wzorem dla chrzescijan byto zycie na pustyni. Dlugotrwate
przebywanie w odosobnieniu, w trudnych warunkach, potaczone z postnym
trybem zycia stalo si¢ swoistym nowym rodzajem meczenstwa, tym razem

2 P. Turbak, Martyrologium rzymskie oraz elogia Swietych i Blogostawionych z niektdrych mar-
tyrologiow zakonnych, Wyd. Apostolstwa Modlitwy, Krakow 1967.

1 K.L. Woodward, Making saints: How the Catholic Church determines who becomes a saint,
who doesn’t and why, Touchstone, Chicago 1979.

* A. Pobdg-Lenartowicz, §wi¢ty Wojciech, WAM, Krakéw 2002.

5 M. Ludwicki, Cztowiek Swiatowy: rzecz o swietym Tomaszu Morusie, Apostolicum, Zabki 2001.
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jednak nakierowanego na opanowanie wtasnej woli. Chociaz wedtug nauk
Swietego Pawtla , cialo jest Swiatynig Ducha”'¢, to dla wielu ascetow tego
okresu, jak i dalszych wiekdéw sredniowiecznych, nowym ideatem zycia
u$wieconego stata si¢ petna kontrola nad wtasna cielesnoscia. Hagiografie tej
fazy dziejow Kosciola przytaczaja przyklady swietych, ktorzy w cudowny
sposdb, wykazywali si¢ nadludzka sitg woli i pogarda dla rzeczy swieckich.
Szymon Stupnik, ktéry wedtug opowiesci spedzit wiele lat na wysokiej, ciasnej
platformie, narazony na wszelkie warunki pogodowe i w pelni uzalezniony
od okolicznej ludnosci (kto$ musial mu przynosic jedzenie), stat sie jednym
ze stynnych inspiratoréw zycia w umartwieniu'.

Inne narracje opisuja zycie eremitow unikajacych catymi latami kontaktu
z drugim cztowiekiem. Istniejg $wiadectwa hagiograficzne relacjonujace,
ze tacy Swieci przez kilkadziesiat lat do nikogo sie nie odzywali'®. Pomimo
istnienia kilku wielkich metropolii (Rzym, Konstantynopol, Aleksandria, An-
tiocha), wcigz znajdowaty sie duze obszary ziem zupetnie niezamieszkanych,
szczegodlnie na pustyni syryjskiej i egipskiej, a sama wedrowka w odlegte
rejony trwata wiele dni. W relacjach z zycia swietych z tego okresu, np. An-
toniego Pustelnika'®, przewija sie pragnienie, aby uciec zupelnie z tego Swiata
i catkowicie oddac sie Bogu.

Wielu z tych anachoretéw znajdywato nasladowcow i uczniow, stad nie
zawsze ich samotnosc¢ byta catkowita. Powstawaty wokot ich pustelni inne,
sasiadujace pustelnie, a potem cate eremy. Swieci mieszkali we wtasnych
zbudowanych szatasach badz przystosowanych jaskiniach. Niektérzy osia-
dali na starych cmentarzach czy w opuszczonych twierdzach. Stawa o ich
zyciu niosta si¢ juz nie przez odniesione meczenstwo fizyczne, lecz raczej
z podziwu dla zdolnosci duchowych tych osob, do najwyzszych wyrzeczen,
popetionych dobrowolnie i w nadziei na zycie w pelnej zgodzie z Bogiem.
Ten ideal Swietosci byt wptywowy przez wiele wiekdéw i zainspirowat zycie
klasztorne, takze w zachodnim Kosciele (do XI wieku nie ma jeszcze podzia-
16w konfesyjnych w chrzescijanstwie, stad swieci z tego okresu sa czczeni
jednoczesnie zarowno przez Kosciotl katolicki, jak i wschodnie denominacje).
Swiety Benedykt® zatozyt stawny klasztor na Monte Cassino, istniejacy po
dzieni dzisiejszy. Statl si¢ on wzorem reguly i Zycia monastycznego. Zycie
kontemplacyjne bylo wzorem osiagniecia zbawienia. Jesli nie bylo mozliwe
spedzenie calego zycia w klasztorze, to niektérzy pobozni ludzie starali sie
wstapi¢ do zakonu w dojrzalym wieku, aby w pelni spetic sie religijnie.

6 Biblia Tysiaclecia, 1 Kor 6,19.

7 D. Olszewski, Szkice z dziejow kultury religijnej, Ksiegarnia $w. Jacka, Katowice 1986,
ss. 125-133.

8 H.C. Zander, Swieci przestepey, czyli Przedziwne historie Ojcéw Pustyni, Wyd. M, Krakéw
2002.

¥ A. Pustelnik, Zywot i pouczenia $w. Antoniego Wielkiego, Bratczyk, Hajnéwka 2000.

2 P, Sczaniecki, Swiety Benedykt, Tyniec, Krakéw 2000.
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Istotnym aspektem $wigtosci tego czasu bylo wyrzeczenie si¢ wszelkich
dobr materialnych. Wedlug zrédet samotni pustelnicy nie posiadali nic,
czasami nawet ubrania na sobie. Stad sztuka ikonograficzna zna wizerunki
Swietych, ktérzy maja jedynie opaske na biodrach oraz torbe na chleb. To, co
zakonnicy posiadali, byto wspdlne. Kwestia bogactwa stanowita przedmiot
dyskusji teologicznych. Jezus miat przeciez powiedzie¢, ze , predzej wielblad
przejdzie przez ucho igielne, niz bogaty wejdzie do Krolestwa Niebieskie-
go”?. Instytucjonalny Kosciol, umacniajacy sie w sredniowieczu, czerpiacy
dochody z dziesigciny i biskupstw, zmagat si¢ z problemem symonii, czyli
kupczenia Swietoscia, sprzedawania urzedéw koscielnych. Zdarzaty sie stu-
lecia, w ktorych dyscyplina Kosciola wyraznie spadata. Nie przestrzegano
celibatu, mnisi i ksieza posiadali zony, nie pilnowano postéw, gromadzono
bogactwa. Spadek poziomu moralnego kleru wywotywat swoisty rezonans
w postaci rozpowszechnienia sie praktyk ascetycznych w srodowiskach
pragnacych odnowy Kosciota.

Przypadek $wietego Franciszka z Asyzu?, ktory zatozyt zakon zebraczy,
jest tu doniosty. Nowe zakony staraly sie zblizy¢ do ludu i zwyklych wier-
nych, i przezwyciezy¢ powstate zgorszenie. U szczytu rozwoju mysli i kultury
Sredniowiecznej, u Tomasza z Akwinu pojawita si¢ koncepgja, iz ciato i dusza
sa w pewnym sensie sobie rowne. Oczywiscie dusza z perspektywy religijnej
jest wazniejsza, gdyz przezywa przemijalne istnienie fizyczne, ale jesli myslec¢
o zmartwychwstaniu, to miatoby ono takze polegac na odzyskaniu nowego,
idealnego ciata niebieskiego, co jest nawigzaniem do nauk swietego Pawta.
Cztowiek zbawiony réwniez bedzie miat ciato, powiada wielu $wietych, tyle
tylko, ze bez wszelkiej skazy i niedoskonatosci. W ten sposéb pojawila sie
koncepcja dowaloryzowania cielesnosci, przetamujaca wielowiekowa niechec
$wietych ascetéw do grzesznego ciata. We wspodtczesnym dyskursie na temat
kulturowej roli $wigtych pojawiaja si¢ rowniez mysli krytyczne wzgledem
nadmiernego akcentowania cierpienia w zyciu osoéb kanonizowanych. Zda-
niem Anny Conolly: ,[...] dreczenie siebie bylo dla wielu swietych droga
do ekstazy, do blogich i stodkich przezy¢ jednosci z Bogiem. Odkryli oni
[Swieci propagujacy umartwienia — J.1.] tajng Sciezke do najwyzszej ekstazy
przez najwyzsza udreke. Bez tej ekstazy i btogich pocieszen ich zycie bytoby
jednym wielkim konaniem, byloby nie do zniesienia. Niestety [...] w historii
chrzescijanstwa nastepowato cudowne rozmnazanie ekstaz i to zwlaszcza
tych potaczonych z ekstremalnym cierpieniem, jak to bylo w przypadku
stygmatykow”%.

2 Biblia Tysiaclecia, Poznan 2003, Mk 10,25.

2 A. Thompson, Francis of Assisi: a new biography, Cornell University Press, London 2012.

% A. Conolly, Toksyczni swieci, czyli o kulcie cierpienia w chrzescijanstwie, Instytut Wydawniczy
,Ksigzka i Prasa”, Warszawa 2013, s. 299.
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Przemiany procedur kanonizacyjnych

Do XI wieku o uznaniu czyjej$ swietosci decydowali lokalni biskupi.
Powstawaly juz pewne procedury, zalazki postgpowania dowodowego.
Kronikarze i hagiografowie starali si¢ zebra¢ swiadectwa, opisac¢ zywoty.
Nie istniat jednak jeszcze kalendarz liturgiczny ze wspomnieniami swietych
o charakterze powszechnym. Wiele zalezato od lokalnych dziatan i oddolnych
inicjatyw wiernych, przekonanych o czyjejs swigtosci. Niektdre biografie
$wietych majg pewne powtarzajace sie¢ podobienistwa. Wérod kobiet ideatem
bylo zachowanie dziewictwa, a jesli to nie bylo mozliwe, oczekiwano zlozenia
Slubdw czystosci po wielu latach zycia w matzenstwie. Troche wigksza szan-
se na kanonizacje miaty osoby ze znanych rodéw, wysokiego pochodzenia,
gdyz uwaga kronikarzy byta na nich skupiona. Trwato to jednak do pewnego
momentu — za ostatniego $wietego w $redniowieczu uwazany jest krél Frangji
Ludwik IX Swiety?, panujacy w XIII wieku. Znane sa w hagiografiach przy-
padki sredniowiecznych $wietych z ludu, ktorzy pojawili sig jakby znikad,
a wywotali wielkie poruszenie w $wiecie. Stynna dziewica orleariska Joanna
d’Arc stata si¢ tego najlepszym przyktadem.

W XII stuleciu zaczat si¢ etap centralizacji proceséw kanonizacyjnych
w Kosciele katolickim. Papiez Aleksander III zadecydowat w dekrecie Au-
divimus, ze odtad kult kazdego Swietego musi by¢ uzalezniony od zgody
Stolicy Apostolskiej. Sformutowano taki przepis, gdyz zdarzaty si¢ przypadki
naduzy¢ czy niepewnosci podczas lokalnych préb kanonizacji. Niemniej
w kolejnych wiekach nadal powstawaty kulty nowych swietych o charak-
terze oddolnym i spontanicznym. O ile zycie danej osoby rzeczywiscie byto
poswiadczone stosownymi cnotami i cudami, biskupi i papieze tolerowali
te praktyki.

Jednak kolejnym przeskokiem w coraz wigkszej profesjonalizacji prawnej
i proceduralnej proceséw kanonizacyjnych stata si¢ reforma papieza Urba-
na VIII, panujacego w Kosciele w latach 1623-1644. Doprecyzowano rolg osdb
postronnych uczestniczacych w kanonizacji. Najwieksza zmiana stato sie to,
iz nie wolno bylo juz od tego momentu wystawiac¢ obrazéw w kosciele badz
czci¢ publicznie osoby, ktdra nie miata ukoriczonego procesu kanonizagji.
Ustalenia tego przestrzegano restrykcyjne, do tego stopnia, ze w latach, gdy
wprowadzano te aktualizacje w procedurze, wierni musieli usuna¢ ze swoich
parafii i Swigtyn wszystkie ikony i relikwie, ktore czcily swietych niezatwier-
dzonych przez papieza.

% Zob. J. Le Goff, Swiety Ludwik, Oficyna Wydawnicza Volumen, Warszawa 2001.
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Prawo kanoniczne, czyli koscielne stato sie odtad jeszcze wazniejsze
w procedurze kanonizacyjnej”. Proces udowadniania czyjejs s$wietosci zaczat
coraz bardziej przypominac $wieckie procesy sadowe, w ktérych fundamen-
tem w postepowaniu jest rdwniez wyznaczenie obroncy, oskarzyciela i zbiera-
nie materialéw dowodowych. Mozna sprobowac zrozumie¢ historycznie ten
sposob rozstrzygania o $wietosci w Kosciele katolickim. Po pierwsze, Kosciét
zachodni jest w pewnym sensie spadkobierca kultury rzymskiej. Pomimo iz
byt przesladowany w pierwszych wiekach, ostatecznie zostat uznany w ko-
lejnych stuleciach. Gdy w Rzymie skonczyta si¢ wladza cesarzy, obalonych
przez obcych najezdzcoéw, nieprzerwanie trwata dalej ciagtos¢ papiezy.
Jednym z elementéw dziedzictwa rzymskiego jest przywiazanie do prawa.
Jakkolwiek ocenia¢ postepowanie dawnych wtadz rzymskich, nie mozna
odmowic¢ namiestnikom i gubernatorem, ze w imieniu cesarza przewaznie
postepowali zgodnie z literg prawa. Kosciot tacinski zatem odziedziczy? za-
mitowanie do jurydyzmu i legalizmu prawnego.

Nastepna przyczyna, dla ktdrej wzrosta rola Scistego postepowania ka-
nonizacyjnego, poddanego rygorowi odpowiednich krokéw i etapow, byla
troska o to, aby $wigtos¢ kazdego z kandydatow byta we wiasciwy sposdb
potwierdzona i racjonalnie uzasadniona w oparciu o materiat dowodowy
i Swiadectwa wiernych. Wiazata sie z tym réwniez potrzeba ujednolicenia
roznorodnych praktyk w obrebie lokalnych diecezji. Do XVII wieku nie ist-
niata jeszcze wspdlna lista Swietych we wszystkich miejscach w Kosciele, na
$wiecie. Stad zrozumiala stata sie potrzeba pewnej centralizacji we wspdlnocie
chrzescijan zachodnich, z definicji przeciez katolickiej, czyli powszechnej.

We wspodtczesnym Kosciele kontynuuje sie powyzsze rozwigzania nowo-
zytne, w oparciu o ktdre potwierdza sie swieto$¢ danej osoby. Utrzymany
zostatl aspekt dochodzenia na poziomie diecezjalnym, kiedy to zbiera si¢
Swiadectwa i dokumentuje si¢ zycie kandydata na ottarze®. Osoba, ktéra
prowadzi dany proces, nazywa sie postulatorem, czyli tym, ktory odpowia-
da za doprowadzenie danej kanonizacji do pomysélnego konca. Oprocz tego
w procesie uczestnicza konsulatorzy, ktérym sa najczesciej biegli teolodzy.
Sprawdzaja zgodnos¢ zycia i stow swietego z nauczaniem Kosciota kato-
lickiego, uzgadniaja wzajemnie, czy istotnie dany kandydat wykazuje sie
wszystkimi atrybutami wskazujacymi na koniecznos¢ kanonizacji. Wazna
osoba w tymze procesie jest takze promotor sprawiedliwosci, czyli potocznie
»~adwokat diabta”. Jest to osoba, do ktorej zadan nalezy sprawdzenie, czy
postepowanie przebiega zgodnie z zasadami sztuki prawnej oraz czy jednak
w zyciu kandydata nie zachodza przeszkody badz okolicznosci niepozwala-

% H. Misztal, Prawo kanonizacyjne. Instytucje prawa materialnego. Zarys historii, procedura,
Wyd. Diecezjalne, Lublin 2003.
% L.J. McKenzie, Ko$ciot rzymskokatolicki, Pax, Warszawa 1972, ss. 276-277.
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jace na dopuszczenie do kanonizacji. Jesli zachodzi taka potrzeba do badania
$wietosci, powotuje sie niezaleznych ekspertdw, np. z zakresu medycyny,
ktorzy maja z perspektywy swojej dyscypliny wypowiedzie¢ si¢ na temat
potencjalnych zjawisk nadzwyczajnych, czyli cudéw. Osobnym ciatem, ktore
bada sprawe na etapie dochodzenia w Watykanie, jest Kongregacja Spraw
Kanonicznych. To wydzielony urzad w Rzymie, istniejacy od XVI wieku i zaj-
mujacy sie weryfikacja naptywajacych danych oraz zabezpieczeniem relikwii.
Od zgody kardynatow i ich podwltadnych, pracujacych w tej Kongregacji,
zalezy finalizacja procedury.

Ostateczna decyzja, jak w kazdej zreszta istotniejszej sprawie w Kosciele,
nalezy wtasnie do biskupa Rzymu. Jest to wazne szczegolnie w odniesieniu do
0s6b kanonizowanych, ktérych dotyczy XIX-wieczny dogmat o nieomylnosci
papieza. Natomiast beatyfikacja, czyli tytut , blogostawionego”, zachowuje
aspekt lokalnosci danego kultu”. Aby ten sam kandydat stat sie z , blogo-
stawionego” $swietym , kanonizowanym”, potrzebny jest nowy cud. Cudem
nazywa si¢ nadzwyczajne zjawisko o charakterze fizycznym. Najczesciej
wskazuje sie tutaj uzdrowienia, ktore sg dla teologéw niewyttumaczalne z per-
spektywy medycznej. Mozliwe sa takze inne cuda, mogace by¢ uznane przez
dana komisje teologiczna, np. rozmnozenie zywnosci, uratowanie wiernego
(lub grupy wiernych) od $Smierci, czy ugaszenie pozaru badz zapobiegniecie
katastrofie naturalnej. Hagiografie znaja wiele opowiesci zwigzanych ze zja-
wiskami mirakularnymi®. Wymienia sig tu zdolnos¢ inedii (brak koniecznosci
spozywania pokarméw z wyjatkiem komunii), wigilancje (brak potrzeby
snu albo szczatkowa potrzeba odpoczywania), bilokacje (umiejetnosc jedno-
czesnego przebywania w dwdch lub trzech miejscach), czytanie w myslach,
przewidywanie przysztosci, aparycje (widzenie niewidzialnych bytéw), lewi-
tacje (dar swobodnego unoszenia wlasnego ciala). Szczegdlnymi i budzacymi
admiracje znakami wsrod wybitnych swietych byty stygmaty, a wiec dar
ran Chrystusa. Wedlug relagji hagiograficznych czes¢ z obdarzonych otrzy-
mywatla stygmaty w postaci realnej i widzialnej. Jednak z punktu widzenia
samej doktryny wszystkie te nadzwyczajne zjawiska, podobnie zresztg jak
i gtéwne prawdy Kosciota, takie jak zmartwychwstanie Jezusa Chrystusa, byty
i sa kwestig wiary”. Takze religioznawstwo nie zajmuje si¢ rozstrzyganiem
ontologicznej prawdziwosci tego typu fenomendw religijnych.

W postepowaniu kanonizacyjnym we wspolczesnosci nade wszystko
kazdy $wiety powinien otrzymac koscielne stwierdzenie heroicznosci cnot.
Jest to dekret, w ktérym orzeka sig, ze Stuga Bozy (tytut przystugujacy po

7 7. Mikotejko, Zywoty wietych poprawione, W.A.B., Warszawa 2000, s. 24.

# P. Dinzelbacher, Leksykon mistyki: Zywoty — pisma — przezycia, Verbinum, Warszawa 2002,
ss. 44-45.

2 1. Bouflet, Historia cudéw: od sredniowiecza do dzis, thum. K. Zaboklicki, Oficyna Naukowa,
Warszawa 2011, ss. 32-38.
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uznaniu owej heroicznosci) zyt zgodnie z nauczaniem zawartym w Ewangelii,
dokonywat wiele uczynkow mitosierdzia wynikajacych z réznorakich cnot,
a zachowania te bylo wida¢ przez dtuzszy czas w zyciu danej osoby. Warto tu
zwrdci¢ uwage, ze jest to niezbedne w orzeczeniu o $wigtosci kandydata i w
pewnym sensie wazniejsze od cudow, ktére czynit kandydat. Cud bowiem
potwierdza swieto$¢, ale nie jest jej zrodtem, lecz bardziej, z perspektywy
doktryny, swiadectwem i znakiem obecnosci Boga. W osiagnieciu swigto-
$ci nie ma znaczenia réwniez wiek ani pochodzenie kulturowe. Jest takze
stereotypem, ze $wieci musza by¢ catkowicie bezgrzeszni. Moga si¢ zmagac
ze swoimi grzechami powszednimi. Przesadzajacy w ocenie jest jednak ca-
loksztatt ich zycia.

Najwiecej swietych, beatyfikowanych i kanonizowanych wyniést w hi-
storii Ko$ciota Jan Pawet II. Za jego pontyfikatu kanonizowano 462 osoby
i beatyfikowano 1343 kolejne. Mozna powiedzie¢, Ze polski papiez zbudo-
wat swoista , fabryke swietych”®. Liczbe wszystkich znanych swietych od
poczatku ich notowania szacuje si¢ obecnie na okoto 11 tysiecy. Z tej liczby,
z Polski pochodzi 30 $wietych oraz blisko 223 blogostawionych, w toku sg
kolejne postepowania. Dawniej kandydaci na ottarze musieli czeka¢ nieraz
cate wieki na wynik ich kanonizacji. Wynikato to m.in. z tego, Ze akta i $wia-
dectwa z cudami niekiedy ginely w pozarach badz wojnach i wtedy trzeba
byto zbiera¢ dowody od nowa’'.

W Kosciele katolickim proces beatyfikacyjny powinien by¢ wszczety nie
wczesniej niz piec lat po Smierci kandydata, co papiez moze uchyli¢ dyspen-
sq — tak sig stato w przypadku sprawy kanonizacyjnej osoby Jana Pawtla II,
gdzie papiez Benedykt XVI zniost ten zakaz, aby przyspieszy¢ odpowiednie
procedury. Zaleca si¢ takze, aby nie opdzniac¢ postepowania bardziej niz o 30
lat po zgonie swietego (aby dotrzeé jeszcze do zyjacych swiadkéw)*. Chociaz
w dziejach historii Ko$ciota dominujg osoby duchowne, ksieza i zakonnicy,
to obecnie pojawia sie coraz wiecej $wietych pochodzacych z laikatu. Jest to
prawdopodobnie nowa tendencja i wzér $wietosci. Obok wczesniej przedsta-
wionych idealow meczenistwa i ascezy, popularnych w starozytnosci oraz sre-
dniowieczu, w naszych czasach popularyzuje sie takze , zwyktych” swietych,
prowadzacych $wieckie i niekiedy zupelnie zwyczajne zycie®. Z kulturowej
perspektywy jest to pewien sygnat przystosowywania si¢ Kosciota katolic-
kiego do zycia w swiecie, w ktérym trwaja procesy sekularyzacji.

% K.L. Woodward, Fabryka swietych. Kulisy i tajemnice proceséw kanonizacyjnych, thum. J. Fran-
czak, Wyd. M, Krakéw 2008.

' Sz.T. Praskiewicz (red.), Zjawiska nadzwyczajne, Wyd. Karmelitow Bosych, Krakéw 2014.

2 T. Gierattowski, Znaczenie kultu prywatnego kandydatow na ottarze w sprawach kanonizacy-
jnych, Wyd. Buk, Biatystok 2009.

% Sz. Holownia, Swigci codziennego uzytku, Znak, Krakéw 2015.
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Zakonczenie

Liczne zywoty swietych sg takze we wspdtczesnej mysli religijnej pod-
dane refleksji. Leszek Kotakowski rozwazal, czy mozna odrézni¢ od siebie
Swieto$¢ w rozumieniu religijnym i Swieto$¢ w znaczeniu $wieckim. Wska-
zywat na to, ze rGwniez osoby nieprzynalezace do kosciotdw czy niewierzace
moga osiagna¢ pewien poziom uswiecenia. Jesli sie z tym zgodzi¢, warunki te
spetnia kazdy, kto cate swoje zycie i wszystkie swoje wysitki obraca na stuzbe
innym oraz czyni dobro*. Polski mysliciel wykracza tu tym samym poza
czysto konfesyjng prébe uchwycenia fenomenu $wiegtosci (ktéra mozna pro-
bowac zrozumie¢ kategoriami religioznawczymi). Kotakowski jednoczesnie
nie podwaza tezy o pewnym trwalym zepsuciu wigekszosci ludzi, skfonnych
do grzechu (dogmatycznie jest to koncepcja grzechu pierworodnego). Twier-
dzi jedynie, Ze nalezy rozwazy¢ rozszerzenie przejawow $wietosci na ludzi
odlegtych od instytucjonalnej religii, a jednak swoim zachowaniem pokazu-
jacych niezwykle zaawansowany stopien moralnosci (w istocie propozycja
Kotakowskiego jest etycznie podobna do koncepcji Tadeusza Kotarbiniskiego
opiekuna spolegliwego). Reasumujac te¢ refleksje, ludziom niereligijnym
moze by¢ w pewnym sensie tatwiej osiagna¢ moralng swietos¢, gdyz jak
zauwaza Autor: ,mogtoby sie wydawac, ze wsrod poboznych chrzescijan
$wietos¢ czesciej mozna spotkac, bo sg oni po prostu bardziej wyczuleni na
sama sprawe $wietosci, bo widza Swietos¢ jako rzecz religijna i boska, nie
za$ doczesna i tylko moralng albo kulturalng [...] z tych samych powoddéw
pobozni ludzie bardziej wystawieni sa na pokusy pseudoswigtosci, $wigtosci
biurokratycznej, nafaszerowanej pycha, hipokryzja i samozadowoleniem
z osiagnietego wtajemniczenia w sama Prawde”*. W odczytaniu Leszka
Kotakowskiego $wigtos¢ zatem moze by¢ jak najbardziej dostepna dla ludzi
niezwiazanych z okreslong konfesja i majacych przekonania sceptyczne,
a jednak w praktyce zyjacych na codzien tak jak osoby swiete z opowiesci
hagiograficznych.

Juliusz Iwanicki — CULTURAL HAGIOGRAPHIES — CHANGES IN THE PATTERNS OF HOLINESS IN
CHRISTIANITY

The article analyzes several problems related to saints in the history of Christianity.
A very diverse group of saints is associated with different patterns of holiness. The
basic of them was martyrdom and asceticism. In the text from the religious studies
perspective, the author analyzed various lives and their similarities. The procedures

* L. Kotakowski, Mini wyktady o maxi sprawach, Znak, Krakéw 2006, s. 146.
% Tamze, s. 149.
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of canonization were standardized only in the modern times of the Catholic Church.
In contemporary thought, interested in the issue of sanctity, there are also statements
of a non-confrontational character, analyzing the above matter.

Keywords: hagiography, saints, Christianity
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Schulz i Gombrowicz —
o religijnych poszukiwaniach w literaturze

Charakteryzujac zagadnienie religijnosci autora Sklepéw cynamonowych,
Jerzy Ficowski (1924-2006) przywotal m.in. opinie Artura Sandauera ( 1913-
1989), ktdry przypisywat mu ateizm'. O braku wiary Brunona Schulza (1892-
1942) wspominat takze Jan Blonski. Jednakze krytyk zastrzegt zaraz, ze
,nawet i bez wiary mozna przezywac swiat »teologicznie«, w kategoriach
wlasciwych religii”? Brakuje natomiast jasnej deklaracji ze strony samego
pisarza. Pojawia si¢ ona jednak implicite w jego literaturze. Chcac poprzec te
sugestie, przywoluje sie zazwyczaj motyw Ksiegi®. Duchowe, religijne, me-
tafizyczne fundamenty tej kategorii ujawniaja m.in. przemyslenia Wojciecha
Wyskiela. Interpretator stwierdza: ,W hierarchii ksigzek pretendujacych do
miana Ksiegi najwyzej trzeba postawic¢ propozycje Ojca — to, oczywiscie, Biblia.
Jej znaczenia nie moze pomniejszy¢ fakt, ze ogarniety gniewem Jozef nazywa

! Zob.]. Ficowski, Okolice sklepow cynamonowych, tenze, Regiony wielkiej herezji i okolice. Bruno
Schulz i jego mitologia, Fundacja Pogranicze, Sejny 2002, s. 153.

2 ]. Btoniski, Swiat jako ksiega i komentarz, w: J. Jarzebski (red.), Czytanie Schulza. Materialy
miedzynarodowej sesji naukowej: Bruno Schulz — w stulecie urodzin i w pieédziesieciolecie Smierci...,
Oficyna Naukowa i Literacka T.I.C., Krakdéw 1994, ss. 74-75.

* Na temat motywu Ksiegi zob. np.: W. Wyskiel, Inna twarz Hioba. Problematyka alienacyjna
w dziele Brunona Schulza, Wyd. Literackie, Krakow 1980, ss. 6,1—72; A. Sulikowski, Projekt Ksiegi:
Irzykowski, Schulz, Flaszen, ,Znak” 1/1986, ss. 84-96; ]. Btonski, Swiat jako Ksiega i komentarz, w:]. Ja-
rzebski (red.), Czytanie Schulza..., cyt. wyd., ss. 68-84; J. Jarzebski, Schulz: Spojrzenie w przysztosé,
w: tenze, Czytanie Schulza..., cyt. wyd., ss. 306-320; A. Jocz, Bruno Schulz, czyli o gnostycznej pokusie

literatury, w: M. Kitowska-Lysiak, W. Panas (red.), W utamkach zwierciadta...Bruno Schulz w 110
rocznice urodzin i 60 rocznice smierci, Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 2003, ss. 275-288.
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ja »apokryfem, tysieczna kopia, nieudolnym falsyfikatem«. Jego rozczarowa-
nie wskazuje jedynie na ogrom nadziei, jakie wigzat z odzyskaniem Ksiegi.
W podsuwanych przez Ojca ksigzkach Jézef szuka przede wszystkim sytuacji
modelowych — praschematow, ktére przytozone do rzeczywistosci pozwola ja
uporzadkowac”. Z przywolanych stéw wynika, ze metafizyczna moc Ksiegi
powinna objawic sie przede wszystkim poprzez dostarczenie potencjalnemu
czytelnikowi ostatecznej wiedzy o naturze swiata. Problemem jest natomiast
odnalezienie jej kanonicznej wersji. Nawet Biblia okazuje sie by¢ tylko jednym
z wielu wariantow tekstu.

Na tle tego wykreowanego, literackiego labiryntu o wiele bardziej jed-
noznacznie wydajq sie by¢ sformulowane przemyslenia drugiego bohatera
niniejszych rozwazan, czyli Witolda Gombrowicza (1904-1969). To wtasnie
on pisze w swoim Testamencie: ,Po wtore ja, jako ateista i jako intelektualista
ija, flirtujacy juz z lekka ze sztuka. Rozstanie si¢ z Bogiem — sprawa wielkiej
wagi, bo otwierajaca umyst na catos¢ swiata — odbyto si¢ we mnie gtadko
i niepostrzezenie, nie wiem, jakos tak sie stato, ze w pietnastym, czy w czter-
nastym, roku zycia przestalem si¢ zajmowac Bogiem. Ale chyba i przedtem nie
zajmowalem si¢ nim zanadto””. Oczywiscie pisarz z wlasciwg sobie lekkos$cia
odnosi sie do przezycia, ktdre przeciez z egzystencjalnego punktu widzenia
uwaza za niezwykle wazne. Rozpoczyna wiec pewnego rodzaju subtelna gre
z czytelnikiem, poniewaz za wszelka cene chce unikna¢ trywializacji ducho-
wych rozterek. Dlatego juz w okresie dziecinstwa sytuuje moment swojego
schtodzenia relacji z Bogiem osobowym. Czy to znaczy, ze jest mu obcy wszelki
metafizyczny niepokoj? Naturalnie, ze nie. Podobnie jak w przypadku Schulza
jego duchowa aktywno$¢ manifestuje sie przede wszystkim poprzez literature®.
A zatem wybrane teksty literackie obu tworcow postuza jako materiat badaw-
czy, ktéry umozliwi przesledzenie ich religijnych, metafizycznych poszukiwan.

I1

Chcac duchowo, intelektualnie zblizy¢ si¢ do fenomenu literackiej eks-
plikacji Schulzowskiej, religijnej rzeczywistosci, warto rozpocza¢ od pew-
nego rodzaju subtelnego zasygnalizowania jej natury, ktére zawarte zostato
w opowiadaniu Ksigga: ,Nazywam jg po prostu Ksiega, bez zadnych okreslen

* W. Wyskiel, Inna twarz Hioba..., cyt. wyd., s. 68.

5 W. Gombrowicz, Testament, Res Publica, Warszawa 1990, s. 14.

® Na temat duchowych, metafizycznych potengji literatury zob. np. A. Jocz, Bruno Schulz
a gnostycyzm, ,Poznanskie Studia Polonistyczne” Seria Literacka, t. 3, 23/1996, ss. 165-172; tenze,
Bruno Schulz, czyli o gnostycznej pokusie..., cyt. wyd., ss. 275-288; tenze, Pluralizm metafizyczny,
czyli o religii jako tworzywie dzieta artystycznego, ,Przeglad Religioznawczy” 2(236)/2010, ss. 73-
80; tenze, W strone metafizyki. Duchowe eksperymenty w literaturze, ,,Przeglad Religioznawczy”
1(239)/2011, ss. 105-112.
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i epitetow, i jest w tej abstynengji i ograniczeniu bezradne westchnienie, ci-
cha kapitulacja przed nieobjetoscia transcendentu, gdyz zadne stowo, zadna
aluzja nie potrafi zal$nié, zapachnie¢, sptynaé tym dreszczem przestrachu,
przeczuciem tej rzeczy bez nazwy, ktorej sam pierwszy posmak na koncu
jezyka przekracza pojemnos¢ naszego zachwytu”’. Przywotujac te artystyczng
wizualizacje sygnalizowanej wczeéniej kategorii Ksiggi, mozna naturalnie
stwierdzi¢, ze pisarz w swoisty sposdb powtarza juz to, co odkryli przed
nim Filon Aleksandryjski (25 r. p.n.e — 50 r. n.e.) i Pseudo-Dionizy Areopa-
gita (VI/V wiek). To wiasnie z ich przemyslen wynika, ze bez wzgledu na
tradycje religijna (judaistyczna lub chrzescijanska) czlowiek zawsze ujawnia
swoja racjonalng bezradnos¢ wobec odwiecznej tajemnicy Boga®. Rowniez
w wykreowanym przez Schulza $wiecie byt transcendentny pozostaje poza
mozliwoscia ludzkiego poznania i stownego wyrazenia. Mozna jednak w cy-
towanym fragmencie tekstu natrafi¢ takze na pewnego rodzaju probe prze-
kroczenia ograniczen wynikajacych z teologii negatywnej. Chodzi naturalnie
o sugestie, z ktorej wynika, ze Zadne stowa (,,okreslenia”, ,epitety”) nie sa
zdolne do przekazania wiedzy bedacej efektem bezposredniego, quasi-zmy-
stowego doznania ,1$nienia”, ,zapachu” i ,,smaku” Absolutu. Oczywiscie
juz $w. Augustyn (354-430) wspomina o ,,stodkim” smaku Boga’, ale jedno-
cze$nie bardzo mocno podkresla duchowy charakter tego doswiadczenia.
Tymczasem w Schulzowskiej rzeczywistosci Bdg ewidentnie chce si¢ ujaw-
ni¢, przekroczy¢ ograniczenia, ktére tkwig w stowach. Jednoczes$nie uwazny
czytelnik Ksiggi natrafi na fragment, ktéry wydaje sie negowac jakakolwiek
mozliwo$¢ inkarnacji w $wiat materialny. Nature tych ontologicznych trud-
nosci przyblizaja nastepujace stowa: ,Bo sa rzeczy, ktore sie catkiem, do
konca, nie moga zdarzy¢. Sg za wielkie, azeby sie zmie$ci¢ w zdarzeniu, i za
wspaniale. Prébuja one tylko sie zdarzy¢, probuja gruntu rzeczywistosci, czy
je uniesie. I wnet sie cofaja, bojac sie utraci¢ swa integralnos¢ w utomnosci
realizagji. [...] A jednak w pewnym sensie miesci si¢ ona cata i integralna
w kazdej ze swych utomnych i fragmentarycznych inkarnacyj. Zachodzi
tu zjawisko reprezentacji i zastepczego bytu. Jakies zdarzenie, moze by¢ co
do swej proweniengji i swoich wilasnych srodkow mate i ubogie, a jednak,
zblizone do oka, moze otwiera¢ w swoim wnetrzu nieskoniczona i promienna
perspektywe dzieki temu, ze wyzszy byt usiluje w nim si¢ wyrazi¢ i gwal-
townie w nim blyszczy”'®. W cytowanym fragmencie na szczegdlng uwage
zastuguje przede wszystkim sugestia na temat pewnego rodzaju oporu, ktory

7 B. Schulz, Ksiega, w: tenze, Opowiadania. Wybdr esejéw i listéw, BN Seria I, Nr 264, Zaktad
Narodowy im. Ossolinskich, Wroctaw — Warszawa — Krakow — Gdansk — £6dz 1989, s. 105.

® Na ten temat zob. np. Filon Aleksandryjski, O niezmiennosci Boga, w: tenze, Pisma, ttum.
S. Kalinkowski, WAM, Krakéw 1994, ss. 21-50; Swietego Dionizyusza Areopagity, O imionach
Bozych, thum. E. Buthak, L. Anczyc i Spétka, Krakéw 1932, ss. 6-15.

? Zob. $w. Augustyn, Wyznania (X, 40), ttum. Z. Kubiak, Znak, Krakéw 1994, s. 253.

10 B. Schulz, Ksiega, w: tenze, Opowiadania..., cyt. wyd., s. 119.
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stawia rzeczywisto$¢ materialng wobec probujacego ujawnic sie w niej Bytu
Doskonatego!’. Wynika on z jej substancjalnej ciasnoty, ktora jednoczesnie
jest ewidentna manifestacja natury $wiata zmystowego. Istotowa odrebnos¢
bytéw fizycznych powoduje, ze Doskonatos$¢ nie moze si¢ w nich przejawic.
Jest po prostu zbyt obca, a jej ,,wspaniatos¢” moze zwyczajnie rozsadzi¢
materialng egzystencje. Poszukujac interpretacyjnego punktu odniesienia,
czytelnik w naturalny sposob przywotuje teorie idei Platona (427-347). Wy-
pada jednak zauwazy¢, ze jest to dosy¢ ztudne podobienstwo, poniewaz
scharakteryzowany w Timajosie Demiurg, pomimo materialnych ograniczen,
potrafi stworzy¢ doskonata kopie $wiata idei. Nie jest ona oczywiscie tozsama
z rzeczywistoscia idealna i dlatego mozliwe jest zto w swiecie zmystowym.
Tymczasem w Schulzowskiej rzeczywisto$ci wszelka , realizacja” bytow jest
zawsze narazona na ,, utomno$¢” 2. Sygnalizowany proces nie narusza jednak
warto$ci owych bytéw, poniewaz poprzez ich niedoskonatq, , fragmenta-
ryczna”, ,zastepcza” egzystencje przeswituje Byt Doskonaly. By¢ moze jego
,wspanialo$¢” zdecydowanie lepiej prezentuje si¢ na tle ich ,,ubogiego”,
ograniczonego trwania. Dlatego ciagle podejmuje kolejne proby ujawnienia
sie w Swiecie materialnym. Interpretujac te zjawiska, Jézef sugeruje, ze Bog
ujawnia w ten sposob potrzebe podziwu, ktdra tkwi w jego naturze. Natomiast
czlowiek zdobywa dzigki niej ubogacajaca duchowo szanse poszukiwania
jego Sladow. W swiecie wykreowanym przez Schulza dobra ilustracja tego
fenomenu jest przypadkowe odnalezienie przez J6zefa fragmentdw oryginatu
Ksiegi. Chlopiec odkrywa, ze sg to wprawdzie tylko ,jej ostatnie stronice, jej
nieurzedowy dodatek, tylna oficyna pelna odpadkéw i rupieci!””, ale nawet
w nich dostrzega emanujacy blask pierwotnego tekstu'. Jest on naturalnie
starannie ukryty i dlatego stuzaca Adela w bezceremonialny sposéb uzywa
kartek tego suplementu Ksiegi w gospodarstwie domowym'™. O zadziwia-
jacym stopniu jego zakonspirowania $wiadczy¢ moze i to, ze zawarte w nim
fragmenty wiedzy — gnozy' o naturze Boga zostaly rozrzucone na stronach

I Na temat fenomenu Absolutu w $wiecie wykreowanym przez Schulza zob. np. A. Jocz,
Gnostyczne $wiaty Brunona Schulza, Wyd. Naukowe Wydziatu Nauk Spotecznych UAM, Poznan
2016, ss. 60-63.

2 Jedna z form takiej ,utomnos$ci” moze by¢ powszechnos¢ cierpienia w $wiecie material-
nym. Zob. tamze, ss. 107-152.

1 B. Schulz, Ksiega, w: tenze, Opowiadania..., cyt. wyd., s. 110.

4 Niniejszy artykut nie pretenduje oczywiscie do rozstrzygania ontologicznego statusu
Ksiegi w Schulzowskiej rzeczywisto$ci. Dotyczy tylko pewnego jej aspektu, czyli swoistej ten-
dencji do sygnalizowania swojego istnienia.

5 B. Schulz, Ksigga, w: tenze, Opowiadania..., cyt. wyd., s. 110.

! Na temat gnostycznosci, gnostyckos$ci Schulzowskiego swiata zob. np. A. Jocz, Bruno
Schulz, czyli o gnostycznej prébie uchwycenia fenomenu cierpienia, ,,Przeglad Religioznawczy”
1(219)/2006, ss. 47-58; tenze, Brunona Schulza poznawanie/kreowanie ezoterycznej rzeczywistosci,
w: I Trzciriska, A. Swierzowska, K. M. Hess, Studia ezoteryczie. Watki polskie, Wyd. Uniwersytetu
Jagielonskiego, Krakéw 2015, ss. 53-64; tenze, Bruno Schulz, czyli o niezno$nym obcowaniu z nie-
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podrzednego folderu reklamowego. Jednoczesnie nawet 6w ,,utomny” prze-
kaz moze sygnalizowac ,wspaniato$¢” Absolutu. Warto zatem przyja¢, ze ta

swoista inicjacja byta przeznaczona tylko dla Jozefa.

ITI

Konstruujac swoje nieortodoksyjne pojmowanie transcendencji, Gom-
browicz ogromng uwage poswiecit kategorii Formy. Z nieprawdopodobna,
intelektualng odwaga i chyba artystyczna niefrasobliwoscia zmierzyt sie wiec
z filozoficzna tradycja, ktéra siega czaséw Arystotelesa (384-322). To wtasnie
w formie Stagiryta widziat sile, ktéra w teleologiczny sposéb aktualizuje
potencje zawarte w materii pierwszej'”. Gombrowicz jednak nie buntuje si¢
przeciwko tej tradycji, ale stara si¢ ja osadzi¢ we wilasnej wspdtczesnosci.
Dowodem na tego rodzaju intelektualng postawe moze by¢ nastepujacy
komentarz pisarza do przemyslen zawartych w stynnym Kosmosie: ,Mnie
w Kosmosie chodzito, wie pan, o wyodrebnienie tego nurtu Formy, zeby ona
ukazala si¢ sama w sobie, jak jakas czarna rzeka, ptynaca osobno, zbeltana,
coraz nowe kryjaca w sobie mozliwosci ksztattu, niezgtebiona. W moim za-
mierzeniu to miat by¢ utwor bardzo dramatyczny i mysle, iz w przysztosci
takim sie stanie...gdy mianowicie bezposrednie wyczucie Formy, jako sily
stwarzajacej stanie si¢ w nas silniejsze. Wtedy pojmiemy jej groze”'. Z cy-
towanego fragmentu wynika, ze autor wierzy w mozliwos$¢ dogtebnego,
racjonalnego zdiagnozowania fenomenu Formy i dlatego chce go obserwowac
w swoistym uwolnieniu od materii. Zmierzajac do przyblizenia jej natury,
uzywa momentami bardzo metaforycznych okreslen (np. , zbeltana czarna
rzeka”), ale potrafi rowniez precyzyjnie ukazac jej ksztattotwdrcza i niezalezna
od materii moc. Médwiac o ,sile stwarzajacej” Formy, Gombrowicz wydaje
sie postrzegac ja jako czysty akt, ktdry sytuuje si¢ u podstaw rzeczywistosci.
Mozna zatem odnie$¢ wrazenie, ze w ten sposob zbliza si¢ do rozwazan Ary-
stotelesa na temat Pierwszego Poruszyciela. Charakteryzujac te substancje,
Stagiryta stwierdzit: ,Musi przeto istnie¢ zasada, ktérej prawdziwa istota
jest akt. Substancje te zatem musza by¢ bez materii, bo musza by¢ wieczne.
Wobec tego musza by¢ w akcie”?. Czy Gombrowiczowska Forma jest rzeczy-
wiscie tym szczegdlnym, wyjatkowym bytem, ktory przypomina Pierwszego
Poruszyciela? Przede wszystkim otoczona jest aura niezwyklosci i tajemnicy,

upostaciowana materig, w: B. Sienkiewicz, T. Sobieraj, Literackos¢ filozofii — filozoficzno$¢ literatury,
Wyd. Naukowe Semper, Warszawa 2009, ss. 157-167.

7 Na ten temat zob. np. Arystoteles, O powstawaniu i ginieciu (De generatione et corruptione
II, 335b), ttum. L. Regner, PWN, Warszawa 1981, s. 75.

5 'W. Gombrowicz, Testament, cyt. wyd., s. 39.

1 Arystoteles, Metafizyka, Ksiega /A (XII) 1071 a, ttum. K. Lesniak, PWN, Warszawa 1984, s. 310.
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o ktérej istnieniu informuje uzycie sformutowania ,,niezglebiona”. Najbardziej
jednak zaskakuje czytelnika stwierdzenie na temat emanujacej z niej grozy,
ktora nie jest jeszcze do konca przez ludzi uswiadomiona. W ten wlasnie
sposéb artysta kreuje wokot kategorii Formy pewnego rodzaju sakralne
napiecie. Podobnego uczucia doswiadcza cztowiek, ktéry poznaje fenomen
Pierwszego Poruszyciela.

Bardzo szybko jednak Gombrowicz wikta sie¢ w intelektualny konflikt
z fundamentami filozofii Arystotelesa. Chodzi oczywiscie o jego sugestie na
temat swoistej nieprzewidywalnosci Formy. Dodatkowo jeszcze okazuje sie,
ze wymyka si¢ ona racjonalnemu pojmowaniu. Jej niezwykla nature przybli-
zaja nastepujace sformutowania pisarza: ,Jesli kto$ nie czuje Formy, jak ja, jej
autonomii, jej dowolnosci, jej furii stwarzajacej, kaprysow, perwersji, spietrzen
i rozpaddw, niepohamowania i bezgranicznosci, nieustannego splatania si¢
i rozplatania, c6z Kosmos mu moze powiedzie¢?”?. A zatem sygnalizowana
nieprzewidywalnos$¢ Formy wydaje si¢ wynikad z jej ekstatycznej wrecz
energii, zmiennosci oraz pozbawionej wszelkich ontologicznych hamulcow
stworczej zadzy. Nie posiada ona jednak wyrozumowanego charakteru.
Ten fenomen zostat uchwycony przez Gombrowicza w Kosmosie. Piszac te
powies¢, autor pokazat, ze ludzkie dziatanie ksztattotworcze objawia sie
w sposob instynktowny. Formowanie kosmosu z egzystencjalnego chaosu jest
rowniez rzeczywistym aktem kreacji. Wydaje sie, ze wlasnie przez cztowieka
porzadkujacego otaczajacq rzeczywistos¢ manifestuje si¢ boska moc Formy.
Staje sie on woéwczas pewnego rodzaju posrednikiem pomiedzy quasi-sakral-
nie rozumiang Forma i $wiatem — chaosem, ktéry czeka na uksztattowanie.
Jednoczesnie jednak owo porzadkujace dzialanie manifestuje sie¢ w powie-
Sciowej rzeczywistosci jako co$ catkowicie naturalnego, poniewaz cztowiek
nie moze zrezygnowac z tworzenia kosmosu —tadu. Omawiajac fenomen tego
swoistego przymusu, Gombrowicz pisze: ,,Czy wiec nic nigdy nie moze zostac¢
naprawde wyrazone, oddane w swoim stawaniu si¢ anonimowym, nikt nigdy
nie zdota oddac betkotu rodzacej sie chwili, jak to jest, ze, urodzeni z chaosu,
nie mozemy nigdy z nim sie zetkna¢, zaledwie spojrzymy, a juz pod naszym
spojrzeniem rodzi sie porzadek... i ksztatt...”* Deklarujac swdj ateistyczny
dystans do Boga, pisarz deifikuje jednak zapozyczong z Arystotelesowskiej
tradycji Forme, z cztowieka czyni wspotkreatora kosmosu — porzadku, a takze
stara sie eksplorowac w swojej artystycznej tworczosci odwieczna i niestycha-
nie bliska sferze sacrum kategorie tajemnicy. Sytuuje si¢ ona na ontologicznym
styku pomiedzy chaosem i kosmosem. Czlowiek posiada wiec immanentna
$wiadomos¢ istnienia chaosu, ale jednoczesnie wydaje sie by¢ zabezpieczony
przed jego destrukcyjng percepcja. Przez kogo? Boga, Forme.

2 W. Gombrowicz, Testament, cyt. wyd., s. 90.
2 W. Gombrowicz, Kosmos, w: tenze, Dzieta, t. V, Wyd. Literackie, Krakow 1988, s. 24.
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IV

Zglebiajac nature fenomenu transcendencji, Schulz i Gombrowicz konse-
kwentnie dystansowali sie wobec religijnej ortodoksji. Jednoczesnie w swoich
literackich kreacjach testowali r6Zne alternatywne wobec ortodoksyjnej formy
istnienia Bytu Doskonatego. Przede wszystkim jednak starali si¢ odrze¢ go
z aury niedostepnosci, ktora tak bardzo rozpropagowali w swoim nauczaniu
mistycy i tworcy teologii negatywnej. To wtasnie oni podkreslali jego drama-
tyczna wrecz inno$¢ wsrdd wszystkich bytow stworzonych. Doprowadzili w
ten sposob do oddalenia sie Boga od cztowieka. Schulz w tworzonej literaturze
nie neguje oczywiscie tajemnicy wpisanej w rzeczywistos¢ transcendentna,
ale jednoczesnie podkresla dazenie Bytu Doskonatego do ujawnienia sie
czlowiekowi. Tak tez dzieje si¢ w przypadku Jézefa. Z kolei Gombrowicz
skoncentrowat swoja artystyczna uwage na ksztattotworczych potencjach
cztowieka, ktéry podporzadkowuje sie¢ Formie, ale jednoczesnie stabilizuje
otaczajaca rzeczywistos¢. W swoisty sposob wspoétdziata wiec z Forma, ktora
czasami postrzega jednak jako czynnik ewidentnie opresyjny. Tej pewnego
rodzaju ambiwalengji nie mozna przezwycigzy¢.

Tworzac swoje literackie obrazy transcendencji, Schulz i Gombrowicz do-
konali istotowego sprzezenia Bytu Doskonatego, Formy z ludzka egzystencja.
Starali sie wiec przezwyciezy¢ sygnalizowane juz oddalenie Boga i cztowieka.

Artur Jocz — ScaHuLz AND GOMBROWICZ, OR ON THE RELIGIOUS SEARCH IN LITERATURE

When we are intellectually approaching the phenomenon of spirituality of Brunon
Schulz (1892-1942) and Witold Gombrowicz (1904-1969) it is worth to remember their
distance towards religious orthodoxy. It doesn’t mean however that these writers did
ignore or trivialised the nature of the metaphysical angst. Schulz and Gombrowicz
do manifest their spiritual activity mainly through literature. This is why the selected
texts of both authors may serve as a research material which will make it possible to
follow their religious and metaphysical searches.

Keywords: Schulz, Gombrowicz, religion, literature
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PoInocnoirlandzkie Troubles
z perspektywy swiata sztuki

W narracjach wokdét probleméw wspotczesnego Swiata coraz czesciej
wskazuje sie na religijne podioze terroryzmu, kryzysu uchodzczego i rozma-
itych innych napie¢ spotecznych. Z oczywistych wzgledéw sekunduje temu
notoryczne przywotywanie diagnozy Samuela Huntingtona' o zderzeniu
cywilizacji chrzescijaniskiej z islamska, ktore to diagnozy maja wystarczy¢
za wszystkie odpowiedzi na nurtujgce ludzkos¢ pytania. Tymczasem uje-
cie ztozonosci cywilizacyjnych w kategoriach konfliktu dostarcza jedynie
,retorycznego paliwa” kulturowym szowinistom, populistom i radykatom
zardwno $wiata zachodniego, jak i arabskiego. Ksigzka amerykanskiego
politologa zamiast stac sie czescig rozwiazania, stata sie czescig problemu,
jakim jest rosnaca polaryzacja $wiatopogladowa w tym zakresie. Im bardziej
radykalne sa te rozbiezne stanowiska, tym dalej odsuwa si¢ wizja mozliwosci
jakiegokolwiek konsensusu. Tymczasem moze warto zatrzymac si¢ przez
moment, by spojrze¢ we wlasne europejskie lusterko wsteczne, gdzie mozna
wyraziscie dostrzec ttumaczony (ad hoc) religia konflikt w Irlandii Pétnocnej.
W tej $wiezej, by nie rzec wciaz zywej historii rowniez bardziej wygodne
bylo religijne etykietowanie zwasnionych stron niz wiktanie sie w ztozonos¢
motywacji krzywd wzajemnie sobie wyrzadzanych przez chrzescijan. Tym-
czasem katolicyzm i protestantyzm staty sie znakomicie dopasowanymi do
realiow , nakladkami” na polityczny (i ekonomiczny) konflikt republikanizmu
zlojalizmem, skutecznie maskujacymi odwieczne kolonialne aspekty tego pro-

! S.P. Huntington, Zderzenie cywilizacji i nowy ksztatt tadu Swiatowego, Muza, Warszawa 2003.
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blemu. Wskutek porozumien z 1921 r. sze$¢ z dziewieciu hrabstw ulsterskich
pozostato czescig Wielkiej Brytanii, w ktorych etniczna wigekszo$¢ stanowili
protestanci — gtéwnie potomkowie szkockich i angielskich osadnikéw. Przez
wiele dekad katolicka mniejszos¢ tracita tam nie tylko pozycje ekonomiczna,
ale iniejako ,,po drodze” prawa obywatelskie. Zaowocowato to radykalizacja
postaw zaréwno po stronie republikaniskich irlandzkich nacjonalistéw, jak
i unionistéw, w efekcie czego pod koniec lat 60. powstat otwarty konflikt
trwajacy az do 1998 r. Po czesci z racji na niezbyt ,,czyste” reguly tej walki
(po obu stronach) do okreslenia catej sytuacji przyjat sie eufemizm Troubles>.

O rozmaitych politycznych i spotecznych aspektach tego goracego okresu
napisano juz sporo, dlatego w niniejszym artykule chcialbym zastanowic sie
nad jego kulturg wizualng. Nieodtgcznym elementem kazdego powazniej-
szego konfliktu jest czynnik propagandowy w postaci silnych, sugestywnych
obrazéw medialnych. Im lepiej sfilmowany czy sfotografowany akt terrory-
styczny, tym wigkszy globalny zasieg przekazu jego autorow. Jako taktyke
obronna w latach 80. XX wieku premier Margaret Thatcher zaproponowata
odciecie , medialnego tlenu” (oxygen of publicity) rzecznikom Irlandzkiej
Armii Republikaniskiej’. Jak powszechnie wiadomo, kultura wizualna cierpi
na odwieczny horror vacui (lek przed pustka), totez znakomicie wypetnili ja
niepogodzeni z tym stanem rzeczy dziennikarze oraz zaangazowani artysci
tworzacy stynne murale* w Belfascie czy Derry/Londonderry’. W sposéb
szczegolny interesuje mnie jednak proba odpowiedzi na pytanie, jak konflikt
potnocnoirlandzki postrzegany jest przez , oficjalny” $wiat sztuki®. Jak sztuka
ta sytuuje si¢ wobec przewaznie spolaryzowanej politycznie publicystyki lub
sztuki murali? Czy mozliwe jest artystyczno-krytyczne spojrzenie na problem

2 W latach 1969-1998 konflikt 6w pochtonat ponad 3 tys. 0s6b, kilkadziesiat tysiecy odniosto
rany. Punktem sporu byt status Irlandii Pétnocnej jako czesci Wielkiej Brytanii. Wzajemna niecheé¢
obu narodéw ma jednak o wiele glebsze korzenie, gdyz co najmniej od czaséw Sredniowiecznych
Irlandia byta kolonizowana przez brytyjskich wtadcow. W dalszej czesci tekstu postuguje sie
terminem Troubles w wersji niettumaczonej, po czesci dlatego, ze polskie stowa , ktopoty” czy
,problemy” mogtoby wprowadzac zbedny zamet, po czesci za$ z szacunku dla samych uczest-
nikéw tych wydarzen, ktdrzy 6w termin stworzyli i utrwalili.

% Chodzi o okres od 1988 do 1994 r., kiedy to zadekretowano zakaz medialnych wystapien.
Trzeba jednak nadmieni¢, ze cho¢ wymierzony byt on w IRA i Sinn Fein, dotyczyt réwniez
protestanckich organizacji paramilitarnych. Zob. M. Foley, Dubbing SF voices becomes the stuff of
history, ,The Irish Times. The Irish Times Trust” (17 September 1994), s. 5.

* O tychze muralach, czyli aktywnosci z obszaru tzw. community arts, pisatem obszernie
w osobnym artykule: ]. Zydorowicz, Religia, sztuka i przemoc. Wokdt ikonografii konfliktu ulsterskiego,
,Przeglad Religioznawczy” 1(239)/2011.

° Nazwa tego miasta ma réwniez niebagatelne znaczenie polityczne —lojalisci wola nazywac
je Londonderry, republikanie — Derry. Obecnie polityczna poprawnos¢ nakazuje uzywanie obu
nazw jednoczesnie z ukosnikiem pomiedzy nimi. Stad upowszechnita sie réwniez nazwa Stroke
City (czyli miasto ukos$nik).

¢ Czyli Artworld rozumiany w sensie Artura Danto. Por. A Danto, The Artworld, ,Journal
of Philosophy” LXI/1964.
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bez przyjmowania badz faworyzowania perspektywy ktorejs ze stron? Jakie
moze mie¢ funkcje taka sztuka i komu/czemu moze stuzy¢? Wobec tego typu
nietatwych wyzwan artysci nie mogli pozosta¢ obojetni.

Problemy artystycznych polityk upamietniania

Potozone na zachod od Belfastu miasto Omagh historia naznaczyta co
najmniej dwoma wyrazistymi tragediami: zwolennicy Wilhelma III Oran-
skiego spalili je w 1768 r., zas w sierpniu 1998 — Real IRA przeprowadzila
tam jeden z najwiekszych zamachow bombowych okresu Troubles. Zgineto
woweczas 29 0sob, a ponad 220 zostato rannych’. Byl to najkrwawszy wyraz
dezaprobaty dysydentéw republikanskich wobec ustalen Porozumienia
Wielkopiatkowego®. W miejscu wybuchu w 2008 r. artysta Sean Hillen wraz
z architektem krajobrazu Desmondem Fitzgeraldem postawili 6-tonowy, wy-
soki na 4,5 m szklany obelisk z potyskujacym wewnatrz emblematem serca.
Jest on jedynie czescia znacznie wigkszej instalacji, gdyz w mieszczacym sie
nieopodal Memorial Park znajduje si¢ heliostat (sterowane komputerowo
lustro) kierujacy promienie stoneczne na 31 mniejszych zwierciadel z na-
zwiskami ofiar zamachu (uwzgledniono bowiem nienarodzone bliznieta
jednej z ofiar). Ich zadaniem z kolei jest przekierowanie tej wiazki $wiatta
w strone serca szklanego obelisku, ktérego szlifowana struktura przyczynia
sie do rozéwietlania obiektu (ktory za dnia znajduje si¢ gléwnie w cieniu, co
poteguje niecodzienny efekt). Rozetowy wzor tego szlifu jest inspirowany
logarytmiczna spirala Fibonacciego, ktorej ksztalt mozna rozpozna¢ m.in.
w uktadzie ziaren stonecznika, w muszlach slimakéw, huraganach czy ko-

7 Samocho6d wypeliony ponad 200 kg materiatéw wybuchowych miat zosta¢ zdetonowany
pod budynkiem sadu, jednak zaparkowanie go tam okazato sie niemozliwe. W efekcie pozostawio-
no go ok. 360 m dalej, pod sklepem odziezowym przy Lower Market Street. Eksplozje wprawdzie
poprzedzity telefony ostrzegawcze (byly to ostrzezenia autoryzowane — w porozumieniu z IRA
media dysponowaty specjalnymi hastami pozwalajacymi wykluczy¢ falszywe zgloszenia), jednak
wywotaly one powazne nieporozumienie: w jednym z nich wskazano sad jako cel zamachu,
w drugim padfo sformutowanie main street. Dla policji priorytetem stal si¢ gmach sadu, czego
skutki byty fatalne — ewakuowano go, kierujac ludzi wtasnie w kierunku samochodu putapki
(za: L.-A. Henry, Omagh bomb legal victory: The men behind worst atrocity of the Troubles, tekst uka-
zal sie pierwotnie na belfasttelegraph.co.uk, 2009-06-09, obecnie dostepny pod adresem: http://
www.independent.co.uk/news/uk/crime/omagh-bomb-legal-victory-the-men-behind-worst-
atrocity-of-the-troubles-1700547 . html [25.11.2017]). W 2004 r. Peter Travis nakrecit poswiecony
tym wydarzeniom film Omagh (na podstawie scenariusza Paula Greengrassa i Guya Hibberta).

8 Porozumienie Wielkopiatkowe (10.04.1998) zostalo przyjete entuzjastycznie po obu
stronach, w referendum 71,1% obywateli opowiedzialo sie za jego postulatami (przy frekwengji
81%). Zostato to powszechnie zinterpretowane jako efekt zmeczenia konfliktem. Do wazniej-
szych ustalen nalezy zaliczy¢ punkty o rozbrojeniu organizacji paramilitarnych, amnestii dla ich
uwiezionych cztonkéw oraz mozliwo$¢ zadecydowania o politycznym statusie Irlandii Pétnocnej
w drodze przysztego referendum.
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Fot. 1-2. Sean Hillen, Desmond Fitzgerald, The Omagh Bomb Memorial ,,Garden of Light
Zrodto: http://www.omaghbombmemorial.com/ [25.11.2017].
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smicznych galaktykach. Na przestrzeni dziejow wzdr ten obrost w spory
symboliczny bagaz — w starozytnosci spirala ta oznaczata zstapienie boskosci
i droge powrotna, natomiast w czasach pdzniejszych reprezentowata sytu-
acje, w ktorych konflikt zostal zazegnany, a wszelkie opozycje zniesione’.
Interpretacyjnym kluczem staje sie tu rowniez stowo reflexion, oznaczajace
zarowno fizyczne odbicie $wiatta, jak i mentalna potrzebe refleksji niesiona
przez 6w monument.

Sean Hillen nalezy ponadto do grona tych fotoreporteréw, ktorych doku-
mentacje najbardziej przenikliwie oddaja ducha Troubles™. Jak wspomina sam
artysta, byl moment, kiedy czesc z tych fotografii byla nielegalna, szczegdlnie
seria Security forces portretujaca brytyjskie wojsko i funkcjonariuszy RUC
(Royal Ulster Constabulary). Wkrétce jednak jego zdjecia trafity na oktadki
waznych magazynow fotograficznych, a znaczna cze$¢ zakupito brytyjskie
Imperial War Museum, wiaczajac w sklad statej kolekgji''. Jednoczesnie Hillen
doznat czego$ na ksztalt prywatnego kryzysu reprezentacji, uznat bowiem iz
nie chce wystepowac w roli ,, wiedzacego lepiej”, ani z tych dydaktycznych
pozycji mowic odbiorcom jak sie rzeczy miaty'?. Postanowit wiec nadac tym
fotografiom nieco inny wymiar. W dadaistycznym duchu Johna Heartfielda
za pomoca skalpela i kleju stworzyt serie fotokolazy The Troubles era collages
(1983-1993), ktore miaty zarazem prowokowac do namystu i do $miechu.
Powotywat si¢ w tym kontekscie na stowa Waltera Benjamina: , konwulsje
przepony czesto daja wieksze mozliwosci refleksji niz konwulsje duszy”*.
Przy czym wobec licznych tragicznych historii tego czasu jest to raczej Smiech
nerwowy, nieporadnie przykrywajacy niezaleczone traumy. W ponure czar-
no-biate zdjecie spalonego wraku cywilnego samochodu z wojskowym lan-
droverem w tle artysta wkomponowat idyllicznie niebieskie niebo i posta¢
uzbrojonego szeryfa wycieta z jakiegos$ westernowego komiksu. Ta metafora
absolutnie nie wydawala mu si¢ niestosowna, gdyz jak wspomina — w dzie-
cinstwie z kolegami réwnie czesto bawili sie w kowbojow i Indian, co w zot-

° Projekt zostat wytoniony w ramach konkursu, ktérego komisja sktadata sie z przedstawi-
cieli obu stron konfliktu. Por. http://www.omaghbombmemorial.com/ [25.11.2017].

1 Wybrane fotografie zebrano w album Melancholy Witness : Images of the Troubles, The Histo-
ry Press Ltd, Stroud 2014, podglad zdje¢ dostepny jest na stronie domowej artysty http://www.
seanhillen.com/NLI/index_2.html#63 [25.11.2017]. Innym znakomitym dokumentalistg Troubles
byt Bobbie Hanvey, oprécz ulicznych zajs¢ i efektow eksplozji fotografowat on zycie codzienne,
portretowatl dowddcow organizacji paramilitarnych (republikaniskich i lojalistycznych). Zob.
http://www.bc.edu/sites/libraries/hanvey/series.html [25.11.2017].

I Za: http://www.seanhillen.com/about.html [25.11.2017].

2 Tamze.

B Tamze. Org.: ,there is no better start for thinking than laugher. Convulsion of the dia-
phragm usually provides better opportunities for thought than convulsions of the soul”. Cytat
pochodzi z eseju Waltera Benjamina Author as Producer, w tegoz: Reflections, Random House
USA Inc, New York 1995.
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nierzy IRA i Brytyjczykow'. Inna praca bazuje na fotografii starych garazy
pokrytych politycznymi graffiti (z rodzinnej miejscowosci Newry). Obok
bawiacego si¢ chtopca artysta wkleit figure Chrystusa (w pozie z wizji $wietej
Faustyny), za$ na froncie postac brytyjskiego komandosa w masce gazowej
mierzacego z pistoletu do widza (wycieta z jednej z reklam rekrutacyjnych
Special Air Service). Hillen odwotuje si¢ w tym wzgledzie do swych dwdéch
sprzecznych wyobrazen dotyczacych charakteru Jezusa. Wersje mitosierna,
idac za kultem Faustyny, wpajata mu babcia, podczas gdy on sam zafascy-
nowany byl obrazami El Greco przedstawiajacymi Chrystusa w gniewie
przeganiajacego kupcdéw ze swiatyni. Artysta wspomina, jak w czasach
szkolnych nauczyciel zagadnat go, co by sie stato, gdyby Jezus nagle pojawit
sie w miescie. Dziesigciolatek z duzym wyczuciem lokalnych realiow od-
part, ze przypuszczalnie by go aresztowano'. Siostra Faustyna pojawia sie
rowniez w pracy Sr. Faustina Appears In LondoNewry, Miraculously Preventing
The Illegal Photography Of Members Of The Security Forces... (1993). Wizerunek
Swietej zostal tu zestawiony z checkpointem w Newry. Artysta mial bowiem
$wiadomos¢, ze publikujac zdjecie z wyraznymi twarzami zotnierzy, naraza
ich na wyrok z rak IRA. Faustyna jako depozytariuszka wiedzy o boskim
mitosierdziu zyskata tu funkcje prewencyjna — swoim obliczem skutecznie
zamaskowata bowiem tozsamos¢ mundurowych.

W przypadku innej pracy rytualy religijne zostaty potaczone z wymia-
rem kosmicznym. Zdjecie nielegalnej ,,mszy na skale” zostato doposazone
w dryfujace po niebie postacie aniofa i Jurija Gagarina. Oryginalna fotografia
powstata na poczatku lat 80., kiedy to na skutek lokalnych restrykcji ksiagdz,
aby odprawic¢ nabozenstwo wraz z wiernymi, wspinat sie na wysoka gore (by
moc z wyprzedzeniem zareagowac, widzac z daleka zbliZajace sie wojsko).
Rzeczona msza zbudowata podwaliny nowej tradycji corocznego upamigtnia-
nia jej w tym samym miejscu. Artysta dostrzegt tu jaka$ wzniosta zbieznos¢
z dawnymi celtycko-poganiskimi rytuatami, totez postanowit uzupetnié rzecz
o perspektywe kosmiczna. W okresie mtodosci posta¢ Gagarina pobudzata
wyobraznig artysty rownie mocno jak postaci z westerndw, stad radziecki
kosmonauta niejednokrotnie pojawiat si¢ w jego kolazach. Z jednej strony byt
idealnym, cho¢ na poty ironicznym materiatem na superbohatera, z drugiej -
pozwalal wyrazic¢ tesknote za inng niz lokalna perspektywa ogladu zjawisk.

Sens tych wizualnych zartéow Hillen tlumaczy w catkiem postmoderni-
stycznej tonagji: ,,sa to dowcipy o tym, jak konstruowana jest rzeczywistos¢
oraz o mozliwosci naszej na to niezgody, gdyz istnieje wiele interpretacji rze-
czywistosci niekoniecznie negujacych sie¢ nawzajem”*¢. Odkryt wiec sposdb,

4 http://www.seanhillen.com/pictures/4_ideas_for_a_new_town_3.html [25.11.2017].
5 http://www.seanhillen.com/pictures/jesus_appears_in_the_city.html [25.11.2017].
1o http://www.seanhillen.com/about.html [25.11.2017].
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Fot. 3. Sean Hillen, Jesus Appears in Newry, 1992, 30x35 cm
Zrodio: Zrodio: http://www.seanhillen.com/about.html [25.11.2017].

Fot. 4. Sean Hillen, Sr. Faustina Appears In LondoNewry, Miraculously Preventing The
Illegal Photography Of Members Of The Security Forces... 1993, 34x36 cm

Zrédto: Zrodlo: http://www.seanhillen.com/about.html [25.11.2017].
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Fot. 5. Sean Hillen, Newry Gagarin #12 1992, 46x30 cm
Zrédto: http://www.seanhillen.com/about.html [25.11.2017].

aby sobie i odbiorcom zafundowac spore dawki poznawczego dysonansu,
ktory sam okreslat specyficznie irlandzka metafora: ,,popychanie sytuacji
w kierunku klifu”".

Pokonfliktowe archiwa sztuki i projekty kuratorskie

Od 2006 r. Arts Council of Northern Ireland (ACNI) sukcesywnie gro-
madzi sztuke oraz dokumentacje aktualnych i archiwalnych wystaw po-
Swieconych trzydziestoletniej historii Troubles'®. W oparciu o te zbiory Liam

7 Tym sposobem z dokumentalisty stat sie oredownikiem takiego typu obrazowania rzeczy-
wisto$ci, ktory w kilka dekad pdzniejszej dobie Internetu na nowo odkryli twércy meméw. Zob.
wywiad z Hillenem, http://www.nvtv.co.uk/shows/collapse-the-box-sean-hillen/ [25.11.2017].

8 Zbiory te sg digitalizowane i zamieszczane na stronie http://www.troublesarchive.com/
[25.11.2017].
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Fot. 6. Una Walker, Surveiller (2004)
Zrédto: www.goldenthreadgallery.co.uk [25.11.2017].

Kelly i Feargal O’Malley" przygotowali wystawe w Ormeau Baths Gallery
(Belfast, 2009). Kuratorzy otwarcie przyznawali, ze projekt 6w nie roscit sobie
pretensji do bycia reprezentatywnym wzgledem catosci kolekgji, miat jedynie
wskazaé na kilka wybranych perspektyw artystycznych®. Warto zaznaczy¢,
iz nie ograniczono si¢ wylacznie do prezentacji prac historycznych, gdyz
jedna z najbardziej frapujacych okazala si¢ instalacja Surveiller z 2004 r. Una
Walker potaczyta w tym przypadku kompetencje artystyczne z akademicko-
-badawczymi. Na transparentnych akrylowych panelach przytwierdzonych
do $ciany metalowymi rotulami zamiescita tabelaryczne zestawienia aktyw-
nosci artystycznej w Belfascie w okresie Troubles. Kazda tafla odpowiadata
kolejnym latom pomiedzy 1968 i 2001. Tym sposobem galeryjne $ciany staty
sie bardzo czytelnym wykresem, ktory oprécz chronologii pozwala na pierw-
szy rzut oka oceni¢ znaczace roznice w ramach tejze aktywnosci. Praca ta jest
ostentacyjnie chtodna, pozbawiona wszelkich elementéw mogacych budzi¢
emocdje, konfrontuje widza jedynie z suchymi danymi: kiedy, gdzie, co i kto.
Walker spedzita 128 dni (1280 godzin)?*, inwentaryzujac wystawy, postanowi-

1 Obaj sa profesorami University of Ulster i zajmuja sie kulturg wizualna.

2 Za: L. Henry, Troubles Exhibition, http://www.culturenorthernireland.org/features/visu-
al-arts/troubles-exhibition [25.11.2017].

2 http://www.unawalker.com/gallery_325081.html [25.11.2017]. Zob. réwniez wywiad
Slavki Sverakovej z Ung Walker: Elliptical Narratives: A Conversation with Una Walker http://www.
sculpture.org/documents/scmag05/JanFeb_05/una-walker/una-walker.shtml [25.11.2017].
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1a jednak w konceptualnej manierze oczysci¢ te dane z wszelkich informacji
o tresciach, jakosci, wygladzie tych przedsiewziec¢ (a zatem z wszystkiego,
czego nawykowo oczekuje sie od komentarzy dotyczacych sztuki). Jak pod-
powiada tytut, odbiorca staje sie tu podmiotem nadzorujacym archiwa.
Dostaje do dyspozycji réwniez komputer, gdzie samodzielnie moze te dane
przeszukiwaé, jednak wtedy sam staje sie obiektem nadzoru, gdyz obserwuje
go kamera monitoringu transmitujaca obraz na ekran w innej czesci instalacji.
Tak czy inaczej, zostaje zmuszony do samodzielnego konfrontowania danych
z historycznymi uwarunkowaniami spotecznymi, ekonomicznymi i politycz-
nymi. [ tak, rok 1974 wypadat stabo pod katem ,, produkgji artystycznej”, gdyz
wiele 6wczesnych galerii zamknieto z obaw przed bombami. Artysci oczy-
wiécie nie préznowali, jednak z politycznych przyczyn ograniczone zostaty
instytucjonalne przestrzenie publicznej komunikacji. Dla poréwnania rok 1994
wypadt znacznie lepiej pod wzgledem liczby inicjatyw wystawienniczych,
gdyz przypada nan podpisanie zawieszenia broni pomiedzy zwasnionymi
stronami. Kolejne lata wypadaty réwniez dobrze, gdyz powszechna stata sie
wiara w role kultury artystycznej jako skutecznego katalizatora spotecznych
napieg¢, a co za tym idzie, przekonanie, ze sztuka moze przystuzy¢ sie gospo-
darczej regeneracji. Na marginesie warto dodac, iz nie sama ,, wiarg” zyly te
przedsiewziecia, gdyz wszelkie inicjatywy pokojowe mogly liczy¢ na znaczne
wsparcie ze strony panstwowych i unijnych grantéw.

W medialnych komentarzach wystawy bardzo czesto reprodukowano
obraz Dermota Seymoura o trudnym do rozszyfrowania tytule Arise O Great
Zimbabwe (1984). W fotorealistycznej konwencji artysta przedstawit na nim
krowe, ponad ktdéra unosi sie wojskowy helikopter. Stanowi to wiasciwie
drugi plan, gdyz na pierwszym znajduje si¢ zamyslony mezczyzna na tle
politycznego muralu dzierzacy spory kubetek z charakterystycznym logiem
Kentucky Fried Chicken. Krowa jako niemy $wiadek rozmaitych wydarzen
stala si¢ swoistym lejtmotywem prac Seymoura, totez jej spojrzenie w tym
obrazie wydaje si¢ o wiele bardziej ,,obecne”, nizli u przedstawionego obok
cztowieka. Obiegowe przystowie glosi, ze tylko krowa nie zmienia pogladow,
totez bohater obrazu wydaje si¢ by¢ mentalnie zawieszony pomiedzy lokalng
mroczna rzeczywistoscig Troubles a globalng kulturg konsumpcyjna. Artysta
stworzyt wiec dos¢ ironiczny rebus, nie dajac odbiorcy podpowiedzi odnosnie
do pogladéw przedstawionego mezczyzny. By¢ moze podlegaja one wlasnie
zmianie? Kurator O’Malley stwierdza wymijajaco, ze 50% daje artysta, zas
cala reszte ma samodzielnie wypetni¢ odbiorca®. Zdarza sig, ze tym odbiorca
jest poeta, woéwczas efekt jest nastepujacy:

2 http://www.culturenorthernireland.org/features/visual-arts/troubles-exhibition [25.11.
2017].
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Now let us talk of slaughter and the slain,
the helicopter gunship, the mighty Kalashnikov:
let’s rest for a while in a place where a cow has lain®.

O ile u Seymoura przemoc istniata jedynie gdzie$ w domysle, o tyle
w instalacji Disclaimer (1997) zostata do$¢ dosadnie zasygnalizowana. Conor
McFreely na podtodze galerii ustawil w 6 rzedach po 11 cylindrycznych
obiektow wielkosci ludzkiej gtowy nakrytych zuzytymi tekstylnymi wor-
kami. Na $cianie natomiast zawiesil 26 kijow bejsbolowych oraz niemal
monochromatyczny obraz w typie Franka Stelli. Tytut pracy w jezyku praw-
niczym oznacza zrzeczenie si¢ odpowiedzialnosci, zas bardziej potocznie —
wyjasnienie w celu uniknigcia nieporozumien. Praca odnosi si¢ do niefor-
malnego kodeksu przewinien i kar, ktérych arbitrami i egzekutorami byli*
czlonkowie organizacji paramilitarnych. Regulacje te na poziomie lokalnym
sq dos¢ oczywiste i traktowane dalece powazniej niz prawo oficjalne. Warto
doda¢, iz w karze nie chodzito wylacznie o uszkodzenie ciata winowajcy,
ale o zrobienie tego w taki sposob, aby wysta¢ czytelny znak do obu spo-
fecznosci. Repertuar tych znakéw byl uzalezniony od stopnia przewinienia
badz nielojalnosci. Za 1zejsze przypadki zdrady sprawy IRA przestrzeliwata
mezczyznom rzepki kolanowe (tzw. knee job lub kneecapping), zas kobietom
golono gltowy, polewano smota i obsypywano pierzem. W przypadkach
bardziej powaznych win wykonywano wyroki strzatem w gtowe (head job).
To zwyczajowe prawo kazni jednak wymkneto si¢ spod kontroli, gdyz w la-
tach 1975-1982 lojalistyczna grupa zwana Shankill Butchers uczynita z niego
sadystyczne hobby. Za pomoca rzeznickich narzedzi torturowali i mordowali
oni przypadkowo wybranych katolikow, cho¢ pomytkowo zabili réwniez
2 protestantow, a 6 innych w ramach porachunkéw wewnetrznych w UVF
(Ulster Volounteer Force)®.

% Paul Muldoon zadedykowat Seymourowi wiersz pt. Cow. Za: C. Carson, A fusillade of
question-marks. Some reflections on the art of the Troubles, http://www.troublesarchive.com/essays
[25.11.2017]. W nieco okaleczonym poetycko ttumaczeniu wiersz moégiby zabrzmie¢:

Porozmawiajmy teraz o rzezi i zabitych,

$miglowcu szturmowym, poteznym Katasznikowie:

odpocznijmy chwile w miejscu, gdzie lezata krowa.

% Mozna sie tu zastanawia¢ nad zasadnoscig zastosowania czasu przeszlego, gdyz w ra-
mach lokalnych metod ,zarzadzania konfliktem” kary te wciaz bywaja wymierzane zaréwno
w obrebie spotecznosci, jak i pomiedzy nimi (zwlaszcza gdy chodzi np. o handel narkotykami,
zdrade sprawy itd.). Zob. A. Lojek, Belfast. 99 scian pokoju, Wyd. Czarne, Wotowiec 2015.

» Zob. M. Dillon, The Shankill Butchers: The Real Story of Cold-blooded Mass Murder, Routledge,
New York 1999 (pierwsze wydanie: Hutchinson, London 1989) oraz V. Grotowicz, Terroryzm w Eu-
ropie Zachodniej. W imie narodu i lepszej sprawy, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa — Wroctaw 2000,
s. 323; o Rzeznikach z Shankill pisze réwniez A. Lojek, Belfast. 99 Scian pokoju, cyt. wyd., s. 132 nn.
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Performerski ikonoklazm jako odpowiedz
na lokalny kryzys reprezentacji

Do pétnocnoirlandzkiej semiotyki okrucienstwa odwotywat si¢ rowniez
André Stitt w performansie Conviction (Wyrok, 2000). Z gtowa wysmarowana
smotq i obsypana pierzem postanowil on przeczotgac si¢ z Donegall Pass (czyli
ulicy w poludniowym Belfascie zamieszkalej gldwnie przez lojalistow) do
pubu Duke of York, pokonujac w ten sposob jednomilowy dystans. Artysta,
replikujac dawne religijne akty pokutne i zapamietane z mtodosci upokarza-
jace rytuaty kazni, chcial zmierzyc¢ si¢ z osobistg psychogeografia Belfastu.
W ramach spotecznosci, z ktorej si¢ wywodzi karano w ten sposdb na ogét
kobiety, ktore uwiklaly sie w romanse z katolikami.

Fot. 7. André Stitt, Conviction (Wyrok, performance z 2000 r.)

Zrédio: http://www.troublesarchive.com/artforms/performance-arts/piece/conviction [25.11.
2017].

Stitt wybral droge dziatan performatywnych, gdyz irytowato go wszyst-
ko to, co komunikowaly wokét politycznie zaangazowane murale oraz ich
uprzywilejowana pozycja w budowaniu lokalnych narracji. Nie byt jednak
W najmniejszym stopniu rzecznikiem apolitycznosci sztuki, lecz co najwyzej
umiarkowanym ikonoklasta. Swoéj stosunek do tej problematyki najdobitniej
wyrazil jeszcze w mlodosci w ramach akgji Art Is Not A Mirror It's A Fucking
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Hammer (Sztuka nie jest zwierciadtem, jest pierdolonym mtotem, 1978). Hasto
to wypisywal na Scianach w réznych czesciach Belfastu, za$ na dziedzincu
swej szkoty artystycznej polat benzyna swe obrazy i dokonat ich rytualnego
spalenia. Slogan Stitta byl jednocze$nie minimanifestem, a jego artystyczna
postawa miata odzwierciedla¢ , szereg obaw dotyczacych terytorium, wta-
dzy politycznej i mozliwosci rytuatu jako srodka pozwalajacego umacniac
i odzyskiwac lub przeksztatcac¢ tozsamosc¢”*. Na lokalnym gruncie bowiem
wlasnie tozsamo$¢ jawi sie jako problem, gdyz jesli nie jest ona okreslona
przez przynaleznos¢ do wspdlnoty katolickiej lub protestanckiej, trafia niejako
w proznie wobec spolecznego imperatywu samookreslenia. Opowiadajac
sie po ktorejkolwiek stronie, ma sie jednego wroga, zas brak jakiejkolwiek
deklaracji przynaleznosci gwarantuje juz dwdch przeciwnikéw.

Do podobnych dylematow niepewnosci odsytaja performanse Rainera
Pagela. W 1977 r. w centrum Belfastu wykonat on akcje Take Certain Steps
in Absolute Safety (Podejmij pewne kroki w sytuacji bezwzglednego bez-
pieczenistwa). Ubrany w spadochroniarski hetm, maske gazowa, wojskowe
buty i kamizelke ratunkowq wykonywat rozmaite czynnosci w asyscie czte-
rech elegancko ubranych ochroniarzy w ciemnych okularach. Przygotowat
rowniez dwie przenosne platformy, ktdre umozliwialty mu przemieszczanie
si¢ bez dotykania podtoza. W normalnych warunkach te minimalizujace
wszelkie ryzyko gesty mozna by z powodzeniem uzna¢ za przesadzone czy
wrecz komiczne. W 6wczesnym Belfascie mogta co najwyzej zastanawiac ich
nadmierna teatralizacja. Rzeczywisto$¢ ta dostarczata bowiem z nawiazka
codziennych spektakli kontroli na checkpointach, wytworzyta tez kompul-
sywny odruch zagladania pod wtasny samoch6d w poszukiwaniu tadunku
wybuchowego. Taki kontekst sprawial, ze normalny pakiet zachowan i ba-
nalne, codzienne ludzkie interakcje zaczety jawic sie jako udawane wtasnie.
Na strazy tego udawania miaty natomiast sta¢ formacje, ktére eufemistycznie
czy wrecz oksymoronicznie nazwano , sitami bezpieczenstwa” (The Security
Forces). W tak niestabilnym spoteczenstwie Pagel usitowat swoimi akcjami
eksplorowac¢ dychotomie w rodzaju: kreacja — zniszczenie, kruchos¢ — sita,
pewnosc —niepewnos¢, spokdj — zagrozenie. W diuzszej perspektywie artysta
zwracal tez uwage na spoteczno-kulturowe efekty tego poczucia niepewnosci.
Zauwaza na przyklad, ze ochrona wartosci religijnych zmarginalizowata tro-
ske o prawa cztowieka, co sprzyja rosnacej bigoterii i ksenofobii, a w skrajnych
przypadkach rowniez tworzy wrecz rodzaj ,,instytucjonalnego parasola” nad
zjawiskiem molestowania dzieci”. Jednoczesnie artysta nie poklada jakichs
utopijnych nadziei w tym, Zze zaangazowanie sztuki moze przynies¢ radykalne

% Cyt. za: http://www.troublesarchive.com/artforms/performance-arts/piece/art-is-not-a-
-mirror-its-a-fucking-hammer [25.11.2017].

¥ Za: http://www .troublesarchive.com/artforms/performance-arts/piece/take-certain-steps-
-in-absolute-safety [25.11.2017].
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Fot. 8-9. Alastair MacLennan, Healing Wounds (Belfast 1983)

Zrédto: http://www .troublesarchive.com/artforms/performance-arts/piece/healing-wounds
[25.11.2017].

zmiany. Chciatby jednak, aby cho¢ u cze$ci odbiorcow udato si¢ wywotac
zmiang dotychczasowej perspektywy czy nastawienia wobec poruszanych
przez sztuke problemdow?.

2 Tamze.
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W tym samym czasie i w nie mniej prowokacyjnej retoryce odbywaty sie
performanse Alastaira MacLennana. W 1977 r. zatozyl na siebie tarcze do dar-
ta, by —zamaskowawszy sie foliowq ,woalka” — przemaszerowac z Moorgate
Street do York Steet i z powrotem (Target, Cel, Belfast 1977). Ostentacyjnie wy-
stawil si¢ zatem jako potencjalny cel, przyszla ofiare politycznej czy religijnej
przemocy. O ile posréd przechodniéw budzit zdziwienie badz obojetnos¢,
o tyle wojsko w ramach prewencji postanowito go kilkakrotnie wylegitymo-
wacizrewidowac. Przy okazji innej akgji pt. Healing Wounds (1983) MacLennan
okleit sie katolickimi i protestanckimi gazetami i w okolicach Lombard Street
oznajmial przechodniom swe stanowisko na temat koniecznosci bardziej
holistycznego spojrzenia na sprawy. Tytut akgji (i rozdawanej ulotki) mozna
tu rozumie¢ dwojako: jako ,, gojenie ran” lub jako ,,rany lecznicze”.

Mocne i subtelne idiomy lokalne
w sztuce instalacji i obiektow

Do bardziej konkretnych traum siegnat MacLennan, tworzac w Glasgow
instalacje oddziatujaca na wiele zmystéw (Mael, 1996). W ciemnej przestrzeni
ustawit kilka swiezo spalonych samochoddéw, z wnetrz ktérych dobywaty
sig¢ meskie i kobiece glosy wymieniajace z imienia i nazwiska ofiary Troubles.
Wociaz cuchnace spalenizng wraki byly wydobywane z mroku delikatnym
Swiattem, ktore miarowo przygasato w rytm oddechu oséb odczytujacych
liste zabitych. O ile w Irlandii Péinocnej samo brzmienie nazwiska na ogot
wystarcza do okreslenia tozsamosci religijnej danej osoby, o tyle juz w Szko-
¢ji nie musi to by¢ az tak oczywiste. Mozna jednak zatozy¢, ze instalacja
nieprzypadkowo zaistniala wtasnie w Glasgow, gdzie wzajemna niechec
katolikow i protestantéw rowniez stanowi problem, a dodatkowym czynni-
kiem wyzwalajacym nienawis¢ jest rywalizacja kibicow futbolowych klubéw
Celtic i Rangers.

Na dalece mniejszym poziomie dostownosci operuja instalacje, ktore
tworzyt Locky Morris. Nie oznacza to jednak w najmniejszym stopniu stabszej
wymowy tych prac, gdyzjest ona wyraziscie antyokupacyjna. Wygladajaca jak
zgeometryzowany kwiat rzezba Dawn Raid (Nalot, 1988) w blizszym ogladzie
okazuje si¢ by¢ makieta domu oblezonego przez kilkadziesiat wojskowych
landroverdéw. Rzecz jest wigc oczywistg krytyka wymierzona w nadmiarowsa
i opresyjna przemoc ze strony sil bezpieczenstwa. Za to wielka estyma artysta
obdarza nawet najdrobniejsze taktyki oporu. Na monumentalna instalacje
Comm (1992) skiada si¢ spora liczba pozornie amorficznych rzezb w typie
Henry’ego Moora. Sa to jednak przeskalowane do sporych rozmiaréw jezyki
w trakcie namietnego pocatunku. W okresie Troubles byta to sekretna meto-
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da komunikowania si¢ internowanych ze swiatem poza murami wigzienia
oraz pomiedzy soba. Podczas pocatunku przekazywano bowiem minilisty
skrywane pod jezykiem. Bylo to szczegdlnie wazne dla obiegu informacji
w kryzysowym momencie, kiedy odebrano uwiezionym cztonkom IRA status
jencow wojennych (prisoners of war). Wskutek negocjacji IRA z brytyjskim
rzadem w lipcu 1972 r. wszyscy uwiezieni za swe zwiazki z organizacja
zyskali specjalny polityczny status (Special Category Status), ktéry rownat sie
z przywilejami jencéw wojennych regulowanymi przez Konwencje Genew-
ska, co znosito obowigzek przymusowych prac czy noszenia wieziennych
uniformdéw. W 1976 r. postanowiono jednak cofnac te przywileje, co wkrétce
zaowocowato kolejnymi akcjami protestacyjnymi. Najpierw w gescie odmowy
noszenia ubran wigziennych osadzeni chodzili nadzy lub wylgcznie okryci
kocami (tzw. blanket protest), zas w ramach dalszej eskalacji oporu zaczeli
odmawiac¢ higieny i smarowac¢ wnetrza cel ekskrementami (dirty protest)®.
Wobec nieugietej postawy Margaret Thatcher wiezniowie podjeli strajk glo-
dowy, ktorego pierwsza ofiara byt Bobby Sands (co zostalo sportretowane
w gloénym filmie Steve’a McQueenna Hunger [Gf6d] z 2008 r.).

Jeszcze bardziej subtelne metafory zakodowane zostalty w obiektach
wykonanych przez Ursule Burke. Sa to naturalnej wielkosci kobiece glowy
z delikatnej biatej porcelany wykonane na wzér marmurowych rzezb antycz-
nych i renesansowych. Artystka inspirowata si¢ réwniez stosunkowo rzadkimi
wizerunkami zawoalowanych dziewic, jakie wyszty spod dtut klasycystow
Giovanniego Strazzy czy Raffaella Montiego. Burke postanowita woalki prze-
robi¢ na kominiarki (Balaclava Bust, 2014) oraz chusty i kaptury maskujace
tozsamosc (Rioter, 2014), czyli elementy garderoby bardziej odpowiadajace
czasom i miejscu. Tym razem nie sa to jednak ztowrogie postacie z kataszni-
kowami, charakterystyczne dla murali sprzed kilku dekad. Artystka poprzez
aluzje do estetycznych wzorcow pigkna przewrotnie usiltuje zrekontekstu-
alizowac spoteczna funkcje tych masek. Prace te majq bowiem upamietnia¢
bardziej wspdtczesne przejawy spotecznych niepokojoéw. Przyktadem tychze
moze by¢ Flag Protest, czyli najpowazniejsze zamieszki w Irlandii Péinocnej od
czasu Porozumienia Wielkopiatkowego. 3 grudnia 2012 r. Rada Miasta Belfast
przeglosowata wniosek, aby flaga Union Jacka powiewata nad budynkiem
ratusza nie wiecej niz 18 dni w roku, czyli przy okazji Swiat panstwowych —
wzorem pozostatych budynkéw rzadowych w Wielkiej Brytanii. Dotychczas
flaga wisiata tam przez caly rok, wiec srodowiska lojalistyczne natychmiast
wzniecily uliczne zamieszki, ktére podzegane przez dziataczy UVF i UDA
trwaly przez kilka miesigcy. Tym razem jednak paradoks dziejowy polegat
na tym, ze po jednej stronie barykady staneli probrytyjscy protestujacy, a po

» Wiecej na ten temat zob. K. McEvoy, Paramilitary imprisonment in Northern Ireland: Resis-
tance, management and release, Oxford University Press, Oxford 2001.
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Fot. 10-11. Balaclava Bust (20t14) Rioter (2014)
Zrédlo: http://ursulaburke.com [25.11.2017].

drugiej — réwnie probrytyjska policja. Oczywiscie nie obeszto sie w tym
»Ppatriotycznym rozpedzie” bez incydentéw antyrepublikanskich, gdyz
w kilka katolickich domow i ko$ciotéw skutecznie trafity koktajle Mototowa™.
W swojej serii porcelanowych rzezb Burke usiluje zatem zasygnalizowacd
znaczny rozdzwiek pomiedzy idealizacyjnymi projektami spoteczenstwa
doby Oswiecenia a postkonfliktowa rzeczywistoScia ulsterska. Stabilizacja

% Obliczono, ze Flag Protest przyniost straty w wysokosci 50 mln funtéw. Zob. J. O’Neill,
Loyalist flag protests ‘factor” in £50m economic losses http://www.bbc.com/news/uk-northern-ire-
land-24144378 [25.11.2017].
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czesto przechodzi tam w stan zawieszenia, a trwaty pokoj wciaz jest ,,zni-
kajacym punktem” w blizej nieokreslonej przysziosci. Artystka nie daje tu
jednak prostych odpowiedzi, wrecz przeciwnie — prowokuje do namystu,
co jest dzi$ bardziej atrakcyjne dla mieszkancoéw Irlandii Pétnocnej — obrona
procesu pokojowego czy ideologiczno-religijne cementowanie status quo ante.
Z jednej bowiem strony konfliktem wszyscy sq juz zmeczeni, z drugiej — po-
$rod wielu panuje przekonanie, ze pewnych krzywd nie da si¢ naprawic,
a tym bardziej zapomnie¢. Polityka grubej kreski stojaca za Porozumieniem
Wielkopiatkowym sprawita, ze amnestig objeto nawet niestawnych Rzez-
nikéw z Shankill, ktérych rodziny ofiar moga dzis spotka¢ w pubie czy na
ulicy®. Napiecia sa wiec nieuniknione, a jako bodziec do rozruchéw wystarczy
byle incydent z flaga. Nie oznacza to jednak, ze pokojowe inicjatywy wielu
organizacji sq catkowicie nieskuteczne. Niestety tajemnica poliszynela jest
fakt, iz lokalne spotecznosci w pewnej mierze uzaleznily sie od finansowych
dotacji postkonfliktowych, stad nauczyty sie dba¢ o zachowanie stosownych
pozorow. Dlatego wiasnie mtodziezowe uliczne zamieszki tylko czesciowo
mozna uznac za spontaniczne®. Diugo bowiem panowalo przekonanie, iz
zjawisko zwane recreational rioting (zamieszki rekreacyjne) wynika gldwnie
z nudy, frustracji i braku perspektyw. Stopien zorganizowania i rozmach
protestu flagowego oraz nieoficjalne wypowiedzi bytych paramilitarnych
zdradzaja, ze pielegnowanie dawnych radykalizmdéw zwyczajnie si¢ optaca.
Osobiscie czuwaja oni nad tym jako community activists, m.in. w ramach kotek
historycznych®, przy okazji pilnujac porzadku w swoich dzielnicach (gtéwnie
jednak starego porzadku).

Fotograficzne replikacje
jako kontrolowane powroty do zrddet traumy

Niewyrdwnane rachunki krzywd to nie jedyny problem spuscizny wie-
loletniego konfliktu. Nieczesto bowiem wspomina sie o skali trwatych pro-
bleméw psychicznych w obu spotecznosciach. Od czasu Porozumienia
Wielkopiatkowego do konca roku 2013 liczba samobdjcdw niemal zrownata
sie z liczba ofiar Troubles, przekraczajac liczbe trzech tysigcy. Skala zjawiska

31 W 2013 r. czes¢ mieszkancow zaproponowata nawet, aby imieniem zamordowanego
(podobno przez IRA wespot z lojalistami) szefa Shankill Butchers nazwac park dla dzieci, jednak
pomyst skutecznie oprotestowano.

% https://archive.is/20130420010945/http://www.belfasttelegraph.co.uk/news/local-natio-
nal/northern-ireland/kids-are-enjoying-the-riots-too-much-to-stop-says-cleric-16260244. html
[25.11.2017].

¥ Na podstawie wywiadow przeprowadzonych przez Aleksandre Lojek w kilku reporta-
zach. Zob. A. Lojek, Belfast. 99 scian pokoju, cyt. wyd.
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Fot. 12-13. Malcolm Craig Gilbert, Proof Of Contract, High Plains Drifter, z cyklu Post
Traumatic Exorcism 2008-10

Zrédto: http://www.malcolmcraiggilbert.co.uk [25.11.2017].
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jest jeszcze bardziej przygnebiajaca, jesli uwzgledni sig statystyke mdowiaca,
iz na jedno udane samobdjstwo przypada tam 25 prob*. Zycie naznaczone
licznymi traumami nie nalezy do tatwych, a pomoc psychologiczna nie jest
w stanie sprostac zapotrzebowaniu. Byty funkcjonariusz RUC Malcolm Craig
Gilbert przez lata zmagat si¢ z symptomami zespolu stresu pourazowego
(PTSD — Posttraumatic Stress Disorder). Nekany permanentnymi lekami, de-
presjami i myslami rezygnacyjnymi ostatecznie postanowit poddac sie terapii.
Jedna z metod desensytyzacji (odwrazliwienia) jest technika przedtuzonej
ekspozydji, czyli kontrolowane powroty do Zrddet traumy. Gilbert postano-
wil w tym celu uzy¢ fotogratfii, jako skutecznego narzedzia wizualizacji tych
intruzywnych wspomnien. Zaowocowato to powstaniem dwdch catkowicie
odmiennych cyklow: Post Traumatic Exorcism (Egzorcyzm potraumatyczny,
2008-2010) oraz Flashbacks: Irrational Fears of the Ordinary (Wspomnienia:
irracjonalne leki przed zwyczajnoscia, od 2011). Na pierwsza serie sktada
sie 29 inscenizowanych fotografii przedstawiajacych drastyczne sceny tor-
tur i egzekucji, osoby uchwycone w trakcie samobojstw lub w niepokoju
oczekujace na nieunikniong vendette. Kadry te w niczym nie przypominajg
fotografii prasowej z czaséw konfliktu, ani nawet uje¢ z filméw poswieconych
tej tematyce. Moga za to przypominac niedostepne publicznemu ogladowi
fotodokumentacje $ledztw, do ktorych Gilbert miat przez lata pelny wglad.
Skojarzenia te wzmacniaja niektére tytuty: The Body From the Hedgerow, The
Patsy, Discussion at a Clandestine Meeting czy For the Sins of the Father. Jednak
w wyniku komputerowej obrébki kolorystyka i rozpietos¢ tonalna tych
zdje¢ zostaly znacznie ,podkrecone”, zblizajac je do konwencji malarstwa
hiperrealistycznego. Z jednej strony przykuwa to uwage odbiorcy, z drugiej
daje dziwny efekt odrealnienia i balansowania na granicy kiczu. Sam autor
przyznaje si¢ do inspiracji sposobami obrazowania przemocy przez Quentina
Tarantino oraz do parafilmowych technik inscenizowanych fotografii stoso-
wanych przez Gregory’ego Crewdsona®.

Po mentalnym przepracowaniu tych obrazéw Gilbert zainicjowat kolejna
seri¢ Flashbacks: Irrational Fears of the Ordinary. Tym razem sa to zdjecia sa-
mych miejsc, bardzo zwyczajnych i na pozor bez zadnego zwiazku ze soba:
jakie$ pustostany, zarosla, schody, tory, opustoszaly przystanek autobusowy,
uliczny zautek. W autorze te krajobrazy przywotuja jednak uporczywe wspo-
mnienia, wyzwalajac na nowo osobiste leki i paranoje. Jak sam to ujmuje: ,,co
jaki$ czas pojawia sie przytlaczajace uczucie, ze w bezruchu kazdej normalnej
codziennej scenerii kryje si¢ ukryty tadunek wybuchowy lub potencjalna
zasadzka. Budza one niepokojace wspomnienia sytuacji, kiedy pod jakims

34 Tamze, s. 126.
% Por. wywiad pt. Thinking Photography with Malcolm Craig Gilbert https://vimeo.com/
134946491 [25.11.2017].
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pretekstem telefonicznie wzywano do pomocy policje, a na miejscu funkcjona-
riuszy czekala jedynie $mier¢ — te same metody, ktore sa w uzyciu do dzis”*.
Jednak tytuly poszczegdlnych prac sa juz catkowicie pozbawione emocji:
A Report of a Woman Crying for Help on the Steps, A Report of Glue Sniffers under
the Footbridge, A Report of a Man Shooting at Ducks with an Air Rifle, A Report
of a Flasher at the Edge of the Woods¥. Sugeruja wrecz bardzo powszednie
i typowe nagléwki codziennych raportéw policyjnego patrolu, zas podobne
fotografie rownie dobrze mogly by¢ zatacznikiem do tychze sprawozdan.
Dlatego ,,cywilny” odbiorca zestawionych przez Gilberta widokdw jest tu
pozostawiony sam ze soba, z wlasnymi domystami i przypuszczalnie catko-
wicie odmiennymi skojarzeniami. Cho¢ autor byt wielokrotnie nagradzany za
oba cykle przez miedzynarodowe gremia, to juz na poziomie lokalnym bywa
pomijany w zestawieniach artystéw zmagajacych sie z Troubles. Wprawdzie
nikt w Irlandii Pétnocnej oficjalnie nie zastrzegt monopolu co do artystycznych
narracji wiktymizacyjnych, lecz byli funkcjonariusze zdecydowanie nie majg
w nich uprzywilejowanej pozycji (w odréznieniu od — nie przymierzajac — by-
lych terrorystow, ktorym bardziej ochoczo kibicuje si¢ w drodze resocjalizacji
poprzez proze, poezje czy sztuke®).

W zblizonym duchu przygotowane sa fotografie, ktére wykonat dekade
wczesniej Paul Seawright. Tym razem z pozycji obserwatora artysta wyko-
nat quasi-antropologiczng prace, spedzajac z funkcjonariuszami RUC kilka
miesiecy. Na serie Police Force (1995) ztozyty sie mroczne zdjecia wykonane
zaréwno w zapomnianych zakatkach policyjnych koszar, jak i na strzelnicy.
Podziurawiona tarcza ma tam ksztalt uzbrojonego terrorysty, a specyficzne
oswietlenie sprawia, ze kolory na zdjeciu pokrywaja si¢ z barwami flagi
Republiki Irlandii. Artysta zdecydowatl sie na wydobywanie réwniez takich
detali, jak zakurzona potka ze zmietym mundurem obok starannie ztozonej
flagi, gumowa proteza dtoni czy obskurna posciel w celi. Obrazy byty wiec
dalekie od medialnej propagandy wychwalajacej najbardziej elitarne jed-
nostki policji w Wielkiej Brytanii. W podobnym czasie Seawright wykonat
w okolicy fotograficzne sledztwo, dokumentujac lokalizacje, w ktérych we
wczesnych latach 70. popeiniono morderstwa na tle religijnym. Ofiarami

% Cyt. za: http://www.malcolmcraiggilbert.co.uk/gallery_533820.html [25.11.2017].

¥ Raport dot. kobiety krzyczacej o pomoc na schodach, Raport dot. wachaczy kleju pod
mostem, Raport dot. czlowieka strzelajacego z wiatréwki do kaczek, Raport dot. ekshibicjonisty
na skraju lasu.

% Roli sztuki wieziennej w Irlandii Pénocnej nie mozna nie docenia¢, lecz daleki bytbym
réwniez od przeceniania jej warto$ci. Stanowi bowiem dos¢ ,,osobne” zjawisko zaréwno wzgle-
dem murali (community art), jak i $wiata sztuki — podobnie waloryzacja artystyczna i estetyczna ma
charakter wybitnie srodowiskowy, totez wyzej oceniane sa tradycyjne , rzemieslnicze” wartosci,
jak zreczno$¢, zdolnosci odwzorowywania niz artyzm czy wizja. W oparciu o swe doswiadczenia
szerzej omawia ten temat dyrektor Prison Art Foundation. Zob. M. Moloney, Prison Art, www.
troublesarchive.com/resources/Prison_Art.pdf [25.11.2017].
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Fot. 14-15. Paul Seawright, Police Force (1995), Belfast (1997)
Zrédio: http://www.paulseawright.com/ [25.11.2017].
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byli przewaznie przypadkowi ludzie, ktdrzy znalezli si¢ w nieodpowied-
nim miejscu i czasie. Jak wynika z powstalej dokumentacji Sectarian Murder
(1988)*, dobdr miejsc egzekudji byt bardzo rozpiety — od nasyconych symbo-
licznie (jak prehistoryczny dolmen) po wysypisko $mieci. Kazdemu zdjeciu
towarzyszy lapidarny tekst (zaczerpniety z archiwalnych gazet) informujacy
o dacie i okolicznosciach $mierci, artysta jednak tendencyjnie pominat to, co
mogtoby wydawac sie najwazniejsze w tym kontekscie, a mianowicie religie
wyznawang przez ofiare. Cho¢ akt zbrodni od aktu artystycznej kreacji dzielit
dystans ok. 15 lat, to mimo wszystko miejsce pozostato miejscem. Chciatoby
sie zapytac, czy jako$ upamietnianym, czy tez wypartym lub zapomnianym.
Poprzez nieobecnos¢ jakichkolwiek znakéw indeksujacych jakakolwiek poli-
tyke pamiegci Seawright zdaje si¢ sugerowac te ostatnie. W ramach tego cyklu
uchwycit jednoczesnie dwie wizualne perspektywy. Jedna z nich stanowi
domniemany widok obserwowany przez ofiare tuz przed $miercig, natomiast
druga sugeruje do$wietlenie tych miejsc snopem $wiatta lampy btyskowej,
co jest charakterystyczne dla fotografii sledczo-sadowej. Retoryczna strategia
wiodaca jest tu pewien wizualny paradoks, czyli ,wymowne niedopowie-
dzenie”, podobnie jak w przypadku pdzniejszej serii pt. Belfast (1997). Tym
razem artysta tropit nietypowe dla innych miast interwencje w porzadek ar-
chitektoniczny. O ile pewne elementy Linii Pokoju*® jawia sie tu jako oczywiste,
o tyle osobliwe klatki montowane przy wejsciach do rozmaitych budynkéw
juz mniej. Okazuje sig, ze w publicznych budynkach spetniaty one prak-
tyczna funkcje prewencyjna: pozwalaly na wczesniejsza identyfikacje osoby
wchodzacej np. do pubu czy na posterunek policji, a ponadto byly w stanie
odbija¢ granaty lub bomby zapalajace, powodujac ich wczesniejsza detonacje,
tym samym minimalizujac szkody. W ten sposob liczne historyczne budynki
Belfastu ad hoc przeksztatcano w architekture defensywna.

* % %

Dla przytoczonego powyzej wachlarza artystycznych postaw dosy¢ trud-
no szukacd jakiegos wspdlnego mianownika. Prace jednych artystow sktaniajg
sie ku reprezentacjom Troubles, w innych wypadkach mamy do czynienia
z replikacjami pewnych gestow, symboli czy wydarzen, w jeszcze innych
autoterapeutyczne proby radzenia sobie z przezytymi traumami. Jednocze-
$nie nalezy zauwazy¢, ze cho¢ stosowane sa tu mocne i wyraziste obrazy, to
zdecydowanie nie stuzg wzmacnianiu czy radykalizowaniu jakichkolwiek
postaw — stawiaja raczej na promowanie watpienia, stabego myslenia (w sensie

¥ Tytut cyklu zostat nadany post factum przez recenzentow.

% 0d 1969 r. w robotniczych dzielnicach zachodniego Belfastu zaczeto stawiac Linie Pokoju,
ktoéra podlegajac ciaglej rozbudowie, w latach 90. osiagneta dtugosc ok. 21 km. W zatozeniach

byta to tymczasowa konstrukcja stuzaca gtéwnie temu, aby w razie zamieszek oddzieli¢ prote-
stanckich unionistéw od katolickich republikanow.
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Gianniego Vattimo*') i demaskowanie iluzji co do utrwalonych tozsamosci.
Krytyczne ostrze sztuki jest tu zatem wymierzone przeciwko fundamentali-
zmom. Lokalni artysci i badacze sztuki wskazuja, ze pionierskie kroki w tej
materii umozliwita otwarta atmosfera panujaca w Belfast Art College w latach
70.22 Ksztalcili sie tam mtodzi ludzie pochodzacy z obu spotecznosci, ktérzy
coraz chetniej wybierali dziatania performerskie jako adekwatne narzedzie do
mierzenia sie z biezacymi wydarzeniami. Sprzyjata temu intensywna wymia-
na miedzynarodowa, w szczegolnosci zas wizyta Josepha Beuysa w Belfascie
w 1974 1. Jego idea rzezby spotecznej zaptodnita srodowisko na tyle, ze kilka
lat p6zniej Alastair MacLennan i Rainer Pagel wespdt z innymi artystami
powotali Art and Research Exchange*, ktora to inicjatywa stworzyla istotng
alternatywe dla bardzo wowczas konserwatywnej organizacji Art Council of
Northern Ireland. Od 1993 r. instytucjonalnie praktyki te wsparto (w rownej
mierze oparte na artystach) srodowisko wokét galerii Catalyst Arts i czaso-
pisma CIRCA®. Ulsterscy performerzy stali si¢ wiec ,,zardwno barometrem,
jak i narzedziem analizy sytuacji spolecznej w regionie, ujawniajac — jesli
to nie jest zbyt ambiwalentne sformulowanie — pozytywny, symbiotyczny
zwiazek z kontekstem Troubles oraz [...] tego, co mozna nazwac aktywnym
Swiadectwem procesu pokojowego” . Profesorowie i ich uczniowie oraz
galernicy wytworzyli wiec co$ w rodzaju trzeciej spotecznosci, co bynajmniej
nie oznaczalo jej inergji. Jak wspomina MacLennan: ,,pamigtam, jak podczas
zaje¢ dobiegaly nas dzwieki eksplozji na zewnatrz, ktore wprawiaty nasze
okna w drzenie. Po chwili stycha¢ byto réwniez helikoptery. W tych oko-
liczno$ciach nie mogto nam chodzi¢ tylko o estetyke i przestrzen [galeryjna
—J.Z.] z biatymi Scianami”¥. Artysta dodaje, ze 6wczesny Belfast tworzyt
swoisty mikrokosmos, gdzie rezultaty wszelkich akgji byty natychmiastowo
obserwowalne i namacalne. Dlatego sztuka musiata poszukiwa¢ wlasnych
kodow, czesto uzywajac ztozonego jezyka pelnego ambiwalencji, aporii
i niedopowiedzen. Byta to jedyna adekwatna droga komunikacji w sytuacji
spolaryzowanego spoleczenistwa, ktérego kazdy biegun bazowat na wta-
snych nienaruszalnych dogmatach i fundamentach. Artysci wybierali wiec

4 Zob. G. Vattimo, P. Paterlini, Nie by¢ bogiem. Autobiografia na cztery rece, Wyd. Krytyki
Politycznej, Warszawa 2011.

# Ch.-M. Lerm Hayes, K. Talec, Performance Art and the Conflict in Northern Ireland, http://
www.troublesarchive.com/resources/performanceartessay_acni.pdf [25.11.2017].

# Na grunt Irlandii PéInocnej przeszczepiano przy okazji przedsiewziecia zainicjowane
w Edynburgu przez Richarda Demarco, czyli spotkania artystow z Europy Srodkowej ze ,,$wiatem
celtyckim”. http://www.demarco-archive.ac.uk [25.11.2017].

# Ch. Coppock, A.R.E. — Acronyms, Community Arts and Stiff Little Fingers, http://www.
thevacuum.org.uk/issues/issues0120/issuell/is1lartartres.html [25.11.2017].

* http://www.catalystarts.org.uk/about/ [25.11.2017].

% Ch.-M. Lerm Hayes, K. Talec, Performance Art..., cyt. wyd.

¥ Za: tamze.
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czesto wlasne ciato (lub osobiste doswiadczenie) jako nosnik znaczen, jako
takie bylo bowiem idiosynkratycznym punktem przeciecia sfery prywatnej
i publicznej. Tak skonstruowany komunikat nigdy nie roscit sobie tryumfali-
stycznego prawa do jakiejkolwiek racji. Dlatego m.in. liczni artysci w Irlandii
Pétnocnej mieli bardzo zdystansowany stosunek do fotografii dokumentujacej
Troubles. Byta ona bowiem instrumentalnie uzywana bardziej jako wehikut
jakiejs ,prawdy” niz okazja do zmiany stanu $wiadomosci. Jako taka byta
uznawana za praktyke hegemoniczna, ktéra stuzy jedynie utrwalaniu status
quo. W jakims stopniu tlumaczy to, dlaczego Hillen przerabiat wtasne foto-
grafie w krotochwilne fotomontaze, a Gilbert czy Seawright wybrali taktyki
zblizone do tzw. mockumentu (mockumentary).

Przywotani artysci podejmujacy problematyke Troubles w jakiej$ niewiel-
kiej mierze funkcjonowali réwniez w $wiatowym obiegu, szczegdlnie wtedy,
gdy zagraniczni kuratorzy zapraszali ich do zabierania glosu na miedzy-
narodowych wystawach poswigconych konfliktom. Z cata pewnoscia byli
wiec na zewnatrz widoczni, acz pojawia si¢ pytanie: czy zawsze rozumiani?
Poétnocnoirlandzki artystyczny idiom wydaje sie bardzo trudny do uniwersa-
lizowania. Podstawowym problemem jest bowiem trudnos$¢ w zdefiniowaniu
tamtejszego konfliktu — czy ujmowac go w kategoriach religijnych, politycz-
nych, rywalizacji terroryzmu separatystycznego (narodowowyzwolenczego)
z terroryzmem panstwowym, miejskiej partyzantki, walki o prawa cztowieka,
wojny asymetrycznej? Sztuka z pewnoscia nie chce udziela¢ takich odpowie-
dzi, ajej warto$¢ lezy raczej w umiejetnosci zadawania (badz prowokowania)
wlasdciwych pytan. Amerykanska artystka Lucy Lippard w 1986 roku zorga-
nizowala wspdlna wystawe sztuki obydwu Irlandii pt. Divisions, Crossroads,
Turns of Mind (Podziaty, rozdroza, zwroty umystu)*. Aktywistycznie usposobiona
kuratorka dobrata prace w taki sposob, aby skutecznie uwypukli¢ niepokoje,
niesprawiedliwos¢ spoteczng i okrucienstwo w Irlandii Péinocnej. Zadbata
jednak o to, by sztuka ta unikata uproszczen i odzwierciedlita ztozonos¢ i wie-
lowarstwowos¢ konfliktu. Irlandzka diaspora w USA i Kanadzie jest bardzo
liczna, wiec Lippard mogta tam liczy¢ na zaangazowany odbior.

O wiele wigcej kontrowersji pojawia si¢ natomiast w sytuacji, gdy glos na
temat Troubles zabiera artysta z zewnatrz, w szczegdlnosci jesli jest to Lon-
dynczyk. Richard Hamilton (niekwestionowana gwiazda popartu) postanowit
wykonac serie obrazéw poswieconych konfliktowi pétnocnoirlandzkiemu.
Sytuacja moze i przesztaby bez wigkszego echa, ale w ramach tej serii obok
portretéw maszerujacego oranzysty (The Subject, 1988-1990) i zotnierza goto-
wego do pacyfikacji zamieszek (The State, 1993) znalazt si¢ wizerunek wieznia
IRA w trakcie ,brudnego protestu” (The Citizen, 1981-1983). W 1983 r. dw ostat-

* Organizatorzy: Ireland America Arts Exchange Inc., The Williams College Museum of
Art, Musée du Québec.
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ni obraz pokazano w Orchard Gallery w Derry/Londonderry, podczas gdy
republikanski Belfast 2yt juz wylacznie , kanonizacja” ofiar strajku glodowego,
w ktory Ow brudny protest sie przeistoczyt®. Dlatego w tychze kregach uzna-
no dzieto Hamiltona za raczej nieuprawniona (lub co najmniej niefortunna)
probe przejecia ikonografii, ktorej wytacznymi dysponentami poczuwali sie
tworcy murali czy propagandzisci Sinn Fein. Bohaterem dyptyku The Citizen
jest Hugh Rooney (skazany za podtozenie bomby w sklepie na Albertbridge
Road w Belfascie w 1976 r.) w wieziennej celi, ktorej Sciany wymazane sa eks-
krementami. Jest on okryty kocem, ma dlugie wlosy, zarost, a jego spojrzenie
spotyka sig ze wzrokiem odbiorcy. Samoistnie narzucaja si¢ wiec skojarzenia
z wizerunkiem Chrystusa utrwalonym w ikonografii chrzescijaniskiej. Hamil-
ton nie odzegnuje si¢ od tej religijnej otoczki, gdyz do namalowania obrazu
zainspirowat go telewizyjny dokument™ poswiecony wigzniom osadzonym
w Long Kesh w niestawnych H-blocks. Jak wspomina artysta, film 6w ukazat
inne oblicze skazancéw niz dotychczasowa propaganda Sinn Fein (lansujaca
cztonkow IRA na bohateréw) czy widzace w nich pospolitych kryminalistéw
pro-Thatcherowskie media. W filmie tym najbardziej uderzajace stato si¢ dlan
zharmonizowanie fekalnego tta z honorem i godnoscia wigzniow napedzany-
mi martyrologiczno-religijnymi motywacjami®'. Nascienne wzory tworzone
przez osadzonych z wlasnego katu przypominaty Hamiltonowi celtyckie orna-
menty z Book of Kells i prehistoryczne spirale rodem z grobowca New Grange,
co miato w oczach malarza akcentowac tylez religijne, co artystyczne inklinacje
wiezniow. Z kolei tytut obrazu mial nawiazywac do Ulissesa Jamesa Joyce’a,
aby jeszcze silniej zakotwiczy¢ rzecz w kulturowym dziedzictwie Fenian®.
Dla odmiany publicysta Guardiana Johnatan Jones (cho¢ mylnie rozpoznaje
w obrazie Bobby’ego Sandsa) zauwaza, ze za oczywistymi chrystologicznymi
skojarzeniami Hamilton w spojrzeniu bohatera zakodowat rowniez bardziej
,fatszywe nuty”, mianowicie samoswiadoma, racjonalna kalkulacje dotyczaca
polityki meczenistwa®. Dla pelniejszego spektrum reakcji warto przytoczy¢
rowniez komentarz, ktory wygtosit dr Laurence McKeown — réwniez byty

# Okolicznosci brudnego protestu i strajku glodowego omawiatem szerzej w artykule
Niebezpieczne zwiqzki terroryzmu 1 religii w optyce kinematograficznej, , Przeglad Religioznawczy”
3(249)/2013.

% Mowa o jednym z epizodéw publicystycznego cyklu World in Action produkowanego
przez brytyjska Granada Television.

3 Za: http://www.tate.org.uk/art/artworks/hamilton-the-citizen-t03980 [25.11.2017]. Nawia-
sem mowiac w innych scenach wspomnianego filmu pojawiaja si¢ ujecia, w ktérych zaakcento-
wano, ze umazane ekskrementami $ciany dodatkowo przyozdobiono wizerunkiem otaczanego
kultem wloskiego stygmatyka Ojca Pio (mniej wiecej w tym czasie wszczeto bowiem pierwsze
dochodzenia w ramach jego procesu kanonizacyjnego).

%2 Chodzi o konflikt bohatera Leopolda Blooma z cztowiekiem zwanym ,obywatelem”. Za:
http://www tate.org.uk/art/artworks/hamilton-the-citizen-t03980 [25.11.2017].

5 . Jones, Jesus in jail, https://www.theguardian.com/artanddesign/2008/aug/20/art.poli-
ticsandthearts [7.12.2017].
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Fot. 16. Richard Hamilton, The Citizen, 1981-1983
Zrédto: http://www.tate.org.uk/art/artworks/hamilton-the-citizen-t03980 [7.12.2017].

Fot. 17. Pierwowzor obrazu Hamiltona — kadr z programu World in Action, na ktérym
widnieja Hugh Rooney i Freddie Toal

Zrédio: http://www .bbc.co.uk/history/events/blanket_no-wash_protests_maze [7.12.2017].
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wiezien blokéw ,,H” i eksbojownik IRA: ,Wbrew éwczesnej medialnej propa-
gandzie Hamilton przedstawit Hugh w pozie sugerujacej otwarto$¢ wieznia
na rozmowe, dociekliwego, a nie wylaczonego, jak mogloby sugerowac sro-
dowisko jego celi. Rozumiem, ze sposob »dekorowania« $cian ekskrementa-
mi przypominat Hamiltonowi starozytng irlandzka sztuke. Naprawde nie
moge tego komentowac, poza tym, ze jako wiezniowie znajdowaliSmy rézne
artystyczne sposoby ucieczki od surowosci wieziennych warunkow, takie
jak piesn, poezja, dyskusje i inne genialne sposoby przezwyciezenia naszej
izolacji od $wiata zewnetrznego”>.

Z pewnoscia do nie najprostszych nalezata praca nad przygotowaniem
publicznej interwencji Krzysztofa Wodiczki, czyli kolejnego artysty ,z ze-
wnatrz”. Zanim bowiem praca Public Projection — Derry/Londonderry zaistniata
w ramach Lumiere Festival 2013, artysta przeprowadzit dziesiatki rozmoéw
z reprezentantami obu spotecznosci, organizacji na rzecz inicjatyw pokojo-
wych (np. Verbal Arts Centre), z aktualnymi i bylymi policjantami czy kie-
rowcami ambulansow. Jak nietrudno si¢ domysli¢, nieufnos¢ wzgledem ,, ob-
cego” zabierajacego si¢ za lokalng problematyke rywalizowata na tym etapie
z pewna ,miedzynarodowq marka” Wodiczki, jako artysty konsekwentnego
W zaangazowaniu w sprawy, ktére bierze na swoj warsztat. Z tych ambi-
walengji dla jednych wynikaly nadzieje, dla innych obawy zwigzane z tym
przedsigwzieciem. Otoczka festiwalu rowniez nie byla pozbawiona pewnych
napie¢: w tymze bowiem roku Derry/Londonderry zostato wybrane na kul-
turalna stolice Zjednoczonego Kroélestwa, totez niefortunny slogan ,, UK City
of Culture” sprawil, ze pod festiwalowe biuro podtozono bombe®. Wodiczko
zarejestrowat rozmowy z rozmaitymi weteranami Troubles (czyli policjantami,
paramilitarnymi, paramedykami i zwyktymi ludzmi), a wypowiedzi te jako
napisy (z towarzyszaca im fonig) wyswietlal na réznych budynkach miasta,
w tym réwniez na wiezy ratusza oraz na ,kultowym” muralu Free Derry.
Owa mobilno$¢ gwarantowata specjalnie przysposobiona do tego celu karet-
ka pogotowia, na ktérej zamocowano caty sprzet projekcyjny. Poczatkowo
(pochodzaca z Londynu) kuratorka festiwalu nalegata, aby dla wzmocnienia
przekazu byt to opancerzony policyjny landrover, jednak w trakcie rozméw
$rodowiskowych przedstawiciele Sinn Fein stwierdzili, ze moze to by¢ gest
zbyt prowokacyjny i tym samym nie zagwarantuja bezpieczenstwa. Ambulans
okazat si¢ nawet lepszym rozwiazaniem, jako bardziej bezstronny swiadek
Troubles nie budzil w nikim negatywnych skojarzen, gdyz jego przyjazd na

* Za: http://www.tate.org.uk/context-comment/articles/richard-hamilton-citizen-laurence-
-mckeown [7.12.2017].

% W efekcie usunieto ze sloganu problematyczne literki UK. Obawy zwigzane z calq sytuacja
artykutowali rowniez lokalni artysci. Por. Charlotte Higgins, Derry artists fear triumphal gains
from City of Culture title will be squandered, https://www.theguardian.com/uk-news/2013/oct/21/
derry-artists-fear-city-culture-gains-squandered [7.12.2017].
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Fot. 18. Krzysztof Wodiczko, Public Projection — Derry/Londonderry, 2013

Zrodio: http://weareorlando.co.uk/img/42c.jpg [7.12.2017], http://field-journal.com/wp-content/
uploads/2015/04/Wodiczko-Illustration-3-710.jpg [7.12.2017].
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ogol oznaczat chwilowe zawieszenie ulicznych potyczek. Jak wspomina Wo-
diczko, cata poruszana materia historyczna okazywata si¢ na tyle aktualna,
ze wszystkie nagrywane wypowiedzi byly poprzedzane konsultacjami tych
0s0b w ramach swoich spotecznosci®. W sposdb znaczacy przesuwa to zatem
pewne akcenty, rodzi pytania, co w tej realizacji wiasciwie miatoby podlega¢
ocenie. Sztuka Wodiczki bowiem najchetniej sprzyjata dotychczas osobom
wykluczonym, marginalizowanym, oddajac im wolny glos, nieskrepowany
zadnymi okoliczno$ciami. Tym razem wydaje sie jednak, ze punkt ciezkosci
zostal przeniesiony z dziela gotowego na sam chwiejny proces szukania
kompromiséow pomiedzy tym, co wolno powiedzie¢ a tym, co lepiej prze-
milczeé. Kazdorazowo sekundowata temu koniecznos¢ aktualizacji zaréwno
historycznej, religijnej, politycznej, jak i sytuacyjnej. Wszak tym razem nie cho-
dzito o zeznania, lecz 0 wyznania. Rzecz w tym, ze w kontekscie publicznych
projekcji w nieduzym miescie nad rzeka Foyle moze to zosta¢ utozsamione,
a glosy tatwo przypisane konkretnym osobom®. Cho¢ projekcje te spotkaly sie
gléwnie z przychylnymi opiniami, to publicystka , Guardiana” Rachel Cooke
ubolewala, ze nie gromadzily ttumdw, niespecjalnie zatrzymujac na dtuzej
przechodniow?®. Oczywiscie przyczyny moga by¢ rozmaite — dla jednych po-
lityczne, dla innych wrecz banalne. Niektérzy przypadkowi widzowie mogli
nie chcie¢ by¢ kojarzeni (lub nawet sfotografowani) jako uczestnicy kolejnego
,propagandowego” zgromadzenia (a takie leki nie sa irracjonalne w Irlandii
Poétnocnej), inni z kolei spieszyli ogladac bardziej widowiskowe artystyczne
iluminacje, ktorych sporo dostarczyta miastu éwczesna edycja festiwalu®.
Tym niemniej projekt Wodiczki okazat si¢ dobrze pomyslany zaréwno pod
wzgledem geografii politycznej, jak i weryfikacji jego programowych strategii.
Jako zainspirowany mysla Michela Foucaulta® zwolennik parezjastycznych
wypowiedzi nieustraszonych méwcow (fearless lispeakers) musiat si¢ bowiem
skonfrontowaé rdwniez z emocjami i odwaga odbiorcow (fearless listeners)®'.

Z przytoczonych przykladéw artystycznych zmagan z dziedzictwem
Troubles da sie¢ wyciagnac¢ wniosek, ze 6w temat cho¢ zostat dos¢ doglebnie
przepracowany, to poza nielicznymi wyjatkami nie zaistnial mocno i wyra-
zi$cie poza granicami Irlandii i Wielkiej Brytanii. W pewien sposob moze to

% Zob. Rozmowa Adama Ostolskiego z Krzysztofem Wodiczka, I tak co jakis czas ktos bombe
rzuci, http://www.dwutygodnik.com/artykul/6744-i-tak-co-jakis-czas-ktos-bombe-rzuci.html
[7.12.2017].

¥ Nalezy jednak nadmieni¢, ze wielu uczestnikéw projektu nie miato problemu z ujaw-
nieniem tozsamosci, chetnie udzielajac wywiadéw. Por. https://www.youtube.com/wat-
ch?v=YCDmjmSdvxY [7.12.2017].

% Zob. R. Cooke, Derry-Londonderry Lumiere 2013 — review, https://www.theguardian.com/
artanddesign/2013/nov/30/derry-londonderry-lumiere-2013-troubles-lumiere [7.12.2017].

¥ Por. http://www .lumiere-festival.com/archive-home/?archive-year=2013 [7.12.2017].

% Por. M. Foucault, Fearless Speech, red. Joseph Pearson, CA: Semiotext(e), Los Angeles 2001.

81 K.Wodiczko, The Inner Public, http://field-journal.com/issue-1/wodiczko [7.12.2017].
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zaskakiwac, choc¢by w zestawieniu z dwczesnymi odpowiedziami miedzyna-
rodowej sztukinp. na problematyke wokoét niemieckiej Rote Armee Fraktion.
By¢moze terroryzm grupy Baader-Meinhof byt w jakims sensie tatwiejszy do
uniwersalizowania wobec globalnych doswiadczen z kontrkultura, w kon-
tekscie czego konlflikt ulsterski jawi sie jako dalece bardziej przypisany do
lokalno$ci. Tym samym nacechowany religijnie etos narodowowyzwolenczy
i separatystyczny nie do konca trafit na ,,podatnos¢ gruntu” $wiata sztuki.
Tymczasem na dziejowy paradoks zakrawa fakt, Ze miedzynarodowgq swia-
domos¢ istnienia i konsekwencji tegoz konfliktu w latach 70. nieoczekiwanie
podniosta kultura popularna za sprawa grupy Boney M i dyskotekowego
(sic!) przeboju Belfast®.

To, co jednak warte jest podkres$lenia, to fakt, ze sztuka podejmujaca
problematyke terroryzmu pétnocnoirlandzkiego bardzo rzadko replikowata
estetyki medialne (jak dzieje si¢ to czesto w zblizonej tematyce — by przy-
wota¢ choc¢by przyktad RAF i obrazéw Gerharda Richtera). Spowodowany
(i kontrolowany) przez premier Thatcher kryzys reprezentacji w zakresie

62 Utwor pochodzi z albumu Boney M Love for Sale (1977), autorzy tekstu: Jimmy Bilsbury,
Drafi Deutscher, Joe Menke (podobno w swej pierwotnej wersji piosenka miata nosi¢ tytut Lon-
donderry, lecz ten uktad sylab niespecjalnie pasowat do rytmu; rowniez zastosowanie tej wersji
nazwy miasta niefortunnie oznaczatoby polityczna deklaracje).

Belfast

Got to have a believin’

All the people

Cause the people are leavin’
When the people believin’

All the children cause the children
Are leavin’

Refr. Belfast

When the country rings the leaving
bell you're lost Belfast When the hate you have For one another’s past
You can try (You can try)

To tell the world the reason why
Refr. Belfast

It's the country that’s changin’

All the people

Cause the people are leavin’

It's the world that’s deceivin’

All the people

Cause the people believin’

Refr. Belfast

When the children believin’

All the people

Cause the people are leavin’
When the people are leavin’ (you)
All the children

Cause the children believin’

Refr. Belfast
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tego konfliktu wywotat tak znaczna nieufnos¢ spoteczna wzgledem mediow
informacyjnych, ze artysci sila rzeczy zmuszeni byli do poszukiwan innych
ikonograficznych zrodet. Tym samym zmuszeni byli czesto do operowania
na bardziej lokalnych niz uniwersalnych kodach komunikowania. Poeta
z Belfastu Ciaran Carson stusznie zauwaza, ze sztuka ta chetniej wikltata sie
w ,strzelaning znakdéw zapytania” niz w jakikolwiek dydaktyzm wyjasniania.
To z pewnoscia lepsze rozwigzanie dla miejsca, w ktérym sprawy przesztosci
wciaz zarzadzaja polityka terazniejszosci (Historical Present). Tymczasowa
terazniejszo$¢ (Provisional Present) ma bowiem nieustanny problem z prawda,
jako narracja w procesie. Zapytuje wiec poeta, czy prawde da sie ,, popetnic¢”
trwale, tak jak dokonuje sie aktu przemocy lub przebaczenia?®

Jacek Zydorowicz — THE THIRD WAY IN THE BIPOLAR CONFLICT. THE TROUBLES IN NORTHERN
IRELAND FROM THE PERSPECTIVE OF THE ART WORLD

We have already got used to the fact that the conflict in Northern Ireland is (ad hoc)
explained by religious factors. In this still living history, the religious labeling of the
sectarian communities was more convenient than the entanglement in the complexity
of animosity between Christians. Meanwhile, Catholicism and Protestantism have
become perfectly suited to the reality as “overlays” on the political (and economic)
conflict of republicanism with loyalism, effectively masking the long-standing colonial
aspects of this problem. A lot has been written about various political and social aspects
of The Troubles, so it is worth considering its visual representations. In this area, the
most frequently mentioned are films devoted to IRA activities or politically involved
murals, so I decided to turn towards less-analyzed reactions of the art world to the
conflict. Particularly important here are artistic commemoration policies, undertaking
difficult traumatic topics in a critical but non-biased way. Particularly important in
these tactics is to indicate alternatives to fundamentalisms, by looking for an adequate
artistic language through the use of local idioms and building complex metaphors.

Keywords: Northern Ireland, Catholicism, Protestantism, conflict

8 C. Carson, A fusillade of question-marks..., cyt. wyd. Carson raczej nieprzypadkowo uzy?t
w odniesieniu do terazniejszo$ci sformutowania Provisional Present, totez mozna doszukiwac sie
tu aluzji do formacji Provisional IRA (czyli bardzo licznej organizacji bojowej powstatej w 1969 r.
jako sukcesorki oryginalnej IRA, lecz o nieco bardziej socjalistycznym nachyleniu).
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Wprowadzenie

Wymiar wierzen religijnych w siatce kategorialnej Rodneya Starka i Char-
lesa Y. Glocka nazywany jest wymiarem ideologicznym'. Podobnego okre-
$lenia uzywa Edward Ciupak. Wiaze si¢ on Scile z oczekiwaniem, Ze osoba
religijna bedzie posiadata okreslony $wiatopoglad teologiczny i uznawata
prawdziwos¢ dogmatdéw swojej religii. Kazda religia zawiera pewien zespot
wierzen, ktory to wyznawcy tejze religii powinni uwazac za wlasne”. Oprocz
zespotu dogmatoéw wiary, wymiar ten uwzglednia takze uktad wartosci
cenionych i preferowanych w systemie religijnym. Wartosci religijne ukta-
daja sie w odpowiednia hierarchie, zeby w ten sposdb proponowac pewien
wzorzec zachowar’.

Wiadystaw Piwowarski zaznacza, ze socjolog religii pyta, analizujac ten
wymiar religijnosci, czy wyznawcy okreslonej religii akceptuja prawdy wiary
gloszone przez Kosciodl, czy tez niektore z nich kwestionuja lub wprost odrzu-
caja, i dlaczego to czynia. Pyta tez, czy wierni uznajq kryteria rozstrzygania

! Por. R. Stark, Ch.Y. Glock, Wymiary zaangazowania religijnego, w: Socjologia religii, wybdr
i wprow. W. Piwowarski, Nomos, Krakéw 2007, s. 184.

2 Por. E. Ciupak, Religia i religijnos¢, Iskry, Warszawa 1982, s. 201.
* Por. E. Ciupak, Religia w swietle teorii socjologicznej, , Ateneum Kaptanskie” 1/2003, s. 9.
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tego, co wlasciwe i godne pozadania dla jednostek i grup religijnych. Wiedza
i przekonania religijne oraz stosunek do wartosci religijnych sa zagadnieniami,
ktére mieszcza sie¢ w problematyce tej gatezi socjologii. Dla socjologa religii
wazne jest pytanie, jak ludzie wierza w Boga. Czy wierzq w Niego zgodnie
z doktrynalnym nauczaniem Kosciota, czy tez wiara ich jest w jakims stopniu
niezgodna z jego zaleceniami i oczekiwaniami. Jakie sa faktyczne ich postawy
wobec wiary religijnej? Jest to o tyle istotne, ze w religii katolickiej wierzenia
przybieraja postac instytucjonalnie formutowanych dogmatéw wiary®. Obsza-
rem badan jest w tej pracy diecezja koszalinsko-kotobrzeska, jedna z trzech
diecezji obrzadku facinskiego w metropolii szczecinsko-kamienskiej, ustano-
wiona 28 czerwca 1972 r., ktéra polozona jest na terenie czterech wojewddztw:
lubuskiego, wielkopolskiego, pomorskiego i zachodniopomorskiego®. Diecezja
obecnie zajmuje terytorium o powierzchni 14 640 km? ktdry zamieszkuje
ponad 912 tys. mieszkanicow, z czego ok. 833 tys. stanowia osoby deklarujace
wyznanie rzymskokatolickie’.

Hipoteza, ktéra poddana zostata weryfikacji w toku procesu badaw-
czego, jest nastepujaca: uwzgledniajac tendencje wynikajace z badan reali-
zowanych w Polsce nad religijnoscia mtodego pokolenia, mtodziez moze
wykazywac stosunkowo wysoki poziom akceptacji dogmatow teocentrycz-
nych i chrystologicznych. Dogmaty eschatologiczne akceptowane beda
umiarkowanie, a najwyzsza akceptacje posiadac¢ bedzie katolicka koncep-
¢ja nieba. Najwiekszy dystans budzi¢ beda dogmaty maryjne i eklezjalne.
Wyzszy wskaznik akceptacji dogmatéw zauwazalny bedzie wsrod kobiet,
uczniow oraz respondentdw pochodzacych ze wsi, a takze oséb gleboko
wierzacych i wierzacych.

Socjologowie religii zwracaja uwage na tendencje pokazujace stanowisko
badanych do dogmatdw. Selektywno-krytyczne stanowisko przyczynia sie
nierzadko do odrzucenia ,formalnych” dogmatow wiary, a zarazem do po-
glebiania osobistych postaw wobec wiary. Jest to wigec swoista forma ,,dosko-
nalenia” wiary. Innym przejawiajacym sig spotecznie przykltadem proceséw
jest ,adogmatycznos¢”, czyli silna tendencja do odrzucania dogmatow, z za-
chowaniem jednakze niektérych wierzen religijnych. Jest to swoiste przejscie

* Por. W. Piwowarski, Religijnos¢ miejska w rejonie uprzemystowionym. Studium socjologiczne,
Biblioteka Wiezi, Warszawa 1977, s. 176.

® Por.]. Baniak, Religijnos¢ miejska w warunkach uprzemystowienia i ruralizacji na przyktadzie Kalisza.
Studium socjologiczne, Miniatura, Krakéw 1990, s. 105.

¢ Por. L. Bon\cza-Bystrzycki, Historia diecezji koszalinisko-kotobrzeskiej 1972-2005, w: G. Wejman
(red.), Koscidt rzymskokatolicki na Pomorzu Zachodnim i Ziemi Lubuskiej w latach 1945-2005, Wydziat
Teologiczny Uniwersytetu Szczeciriskiego, Szczecin 2005, s. 89; por. K. Koztowski, Pomorze Zachod-
nie w latach 1945-2010. Spoteczenstwo-wladza-gospodarka-kultura, t. 1, Wyd. Naukowe Uniwersytetu
Szczecinskiego, Szczecin 2012, ss. 766-767.

7 Por. E. Nowakowska, Ksztattowanie sie Swiadomosci regionalnej na Pomorzu Zachodnim, PWN,
Warszawa 1980, s. 67.
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do religii wyboru® . Zespo6t dogmatow wiary i system wartosci religijnych
narzucany przez Kosciétjego cztonkom jest dla nich obligatoryjny w zakresie
akceptagji i zachowan religijnych. Wiadomo jednakze, ze nie wszyscy katolicy
akceptuja doktryne i nauke swego Kosciota, ze niektérzy z nich akceptuja
ja tylko w pewnym zakresie, tzn. pewne artykuly wiary i zadania Kosciota,
ajeszcze innym nie odpowiadaja niemal wszystkie jego postulaty i wskazania
z zakresu ideologii religijnej’.

W tym kontekscie rodzi si¢ zatem pytanie: jak odbierane sg niespelniaja-
ce kryteriéw doznaniowych dogmaty w wierzeniach badanych? Katechizm
Kosciota Katolickiego formutuje znaczenie dogmatéw w nastepujacy spo-
sob: , Urzad Nauczycielski Kosciota w pelni angazuje wladze otrzymang od
Chrystusa, gdy definiuje dogmaty, to znaczy, gdy w formie zobowiazujacej
lud chrzes$cijaniski do nieodwotalnego przylgniecia przez wiare przedktada
prawdy zawarte w Objawieniu Bozym lub kiedy proponuje w sposob defini-
tywny prawdy, majace z nimi konieczny zwiazek”"". Z kolei Harald Wagner
doprecyzowujac pojecie dogmatu, przywotuje podwojne rozumienie tego
terminu: po pierwsze, jest to prawda wiary, ktéra wedtug wierzen jest obja-
wiona przez samego Boga, po drugie, jest to prawda wiary ogloszona jako
przedmiot wiary w sposdb uroczysty lub uznawana jako powszechna prawda
nauczana przez Kosciot'. Nalezy tez podkresli¢, ze system dogmatyczny
nie tylko nie stwarza mozliwo$ci wyboru subiektywnej interpretacji, ale tez
jego negacja wiaze sie z popelnieniem powaznego wykroczenia zagrozonego
sankcja: ,Herezja nazywa si¢ uporczywe, po przyjeciu chrztu, zaprzeczanie
jakiej$ prawdzie, w ktorg nalezy wierzy¢ wiara boska i katolicka, albo upor-
czywe powatpiewanie o niej”'%

W przeprowadzonym badaniu respondenci zostali poproszeni o udziele-
nie odpowiedzi, ktére pozwola na ukazanie stopnia akceptacji prawd wiary,
a takze stopnia odzwierciedlenia doktryny objetej dogmatycznym rygorem
w $wiadomosci badanych.

Metodologia doboru proby
i cechy demograficzne badanej populacji

Do badan ilosciowych wykorzystatem wywiad kwestionariuszowy, ktory
zrealizowany zostal metoda ankiety audytoryjnej. Wylonienie proby badaw-

8 Por. P. M. Zulehner, Religia z wyboru jako dominujqca forma spoteczna, w: Socjologia religii,
cyt. wyd., s. 441.

° Por. http://www.deon.pl/religia/wiara-i-spoleczenstwo/chrystus-tak-kosciol-nie [21.10.
2016].

10 Katechizm Kosciota Katolickiego, Pallotinum, Poznan 1994, pkt 88.

I Por. H. Wagner, Dogmatyka, WAM, Krakéw 2007, ss. 18-19.

2 Kodeks Prawa Kanonicznego, Pallotinum, Poznan 2008, kanon 751.
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czej dokonane zostato technikq dwustopniowego doboru losowo-kwotowego.
Z uwagina liczebno$¢ populacji uczniow szkoét srednich kluczem dla uporzad-
kowania doboru préby i przygotowania operatu losowania stalo sie¢ sporza-
dzenie wykazu szkoét srednich na terenie diecezji. Po wpisaniu placowek do
operatu losowania uporzadkowano je alfabetycznie, z ktérego wylosowane
zostaty placéwki objete badaniami. Dobdr proby studenckiej uwzgledniajacy
trzy uczelnie znajdujace si¢ na terenie diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej,
a wiec: Politechnike Koszalinska, Akademie Pomorska w Stupsku, Panstwowa
Wyzsza Szkote Zawodowa w Pile, podzielony zostat na nastepujace czesci:
w pierwszej skonstruowano operat losowania, a nastepnie dla wydziatéw
lub instytutéw wyszczegoélniono wlasciwe im kierunki studiow. Pod uwage
zostaty wziete wylacznie studia stacjonarne, tak aby zniwelowac zakidcenia
dla zmiennej wiek, ktore wynikaja z podjecia ksztatcenia akademickiego po
ukonczeniu szkoly sredniej.

Podstawe przeprowadzenia charakterystyki spoteczno-demograficznej
uczniow szkoét Srednich i studentéw uczelni wyzszych uczestniczacych w ba-
daniach stanowig ich cechy demograficzne i spoteczne, ktére sami ukazali
w ankietach badan ilosciowych, czyli: pte¢, typ szkoly, rok nauki w danej
szkole, miejsce zamieszkania, typ rodziny pochodzenia czy deklarowana
przez respondentdw religijno$¢ rodziny. W badaniach realizowanych wsréd
miodziezy wzigto udziat 706 kobiet i 498 mezczyzn, co wyrazaja odsetki pro-
centowe: 58,6% (w przypadku kobiet) i 41,4% (w przypadku mezczyzn), oraz
uwzgledniajac typ szkoty: 863 uczniéw szkot srednich i 341 studentow, co
stanowi odpowiednio 71,7% i 28,3% catej populacji. 35,2% badanych stanowia
uczniowie klas pierwszych szkét srednich, 39,5% uczniowie klas maturalnych,
14,4% studenci pierwszego roku i 10,9% studenci trzeciego roku, studiow
pierwszego stopnia. Biorac pod uwage typ szkoly respondentéw, warto
zwrdci¢ uwage, ze z racji przewagi liczbowej uczniéw w catej populacji mto-
dziezy w diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej, dobrana proba zawiera wieksza
liczbe ucznidow niz studentéw. Uczniowie klas pierwszych stanowia 57,5%
badanych uczniéw, natomiast maturzysci —42,5% ankietowanych w szkotach
$rednich. Trzeba podkresli¢, ze pomimo podjetych wysitkéw proporcjonalne-
go doboru préby w obu kategoriach, niska frekwencja lub mniejsze liczbowo
klasy maturalne wzgledem klas pierwszych uniemozliwity zachowanie pre-
cyzyjnego doboru 50:50. Z 341 studentdw, ktorzy zglosili sie do badan, 46,6%
bylo adeptami pierwszego roku studidw, natomiast 53,4% z nich to studenci
trzeciego roku, studiow pierwszego stopnia. 449 respondentéw (52%) uczy
sie w technikach, 293 badanych (34%) zdobywa wyksztalcenie srednie w li-
ceach ogolnoksztalcacych, natomiast 121 respondentow (14%) to uczniowie
liceow profilowanych. Populacja licealistow stanowi zatem 48% badanych
ucznidéw szkoét srednich, a 52% to uczniowie technikow, co odzwierciedla
globalny odsetek ucznidw liceow i technikéw na terenie diecezji koszalirisko-
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-kolobrzeskiej. Wiekszosc¢ respondentéw pochodzi z gmin miejskich (ponad
61%), natomiast z gmin wiejskich pochodzi 38,5% badanych. Najwigksze
osrodki, ktdre objete byty badaniami, to: Koszalin, Stupsk i Pita, a nastepnie:
Kotobrzeg, Szczecinek, a takze Ustka, Miastko, Potczyn-Zdrdj, Goscino czy
Lodziez. Respondenci pochodzili takze spoza obszaréw szkol, do ktorych
dojezdzali ze swoich miejsc zamieszkania.

Wierzenia badanych

Problem ortodoksyjnosci katolikéw jest zagadnieniem waznym w analizie
i ocenie ich religijnosci. Gerhard Lenski wprowadza podziat postaw ludzi
wierzacych na dwa przeciwstawne typy: , ortodoksyjne”, czyli zgodne ze
standardami wiary Kosciota katolickiego, i ,,ambiwalentne”, , heterodoksyj-
ne”, ,selektywne”, czyli niezgodne z owymi standardami wiary i hierarchia
wartosci religijnych uznawanych w Kosciele. Wielu socjologow religii jest
zdania, ze catkowita zgodnos¢ miedzy doktrynalnym nauczaniem Kosciota
areligijnymi wierzeniami jego wyznawcow jest catkowicie nierealna®. Stopieri
identyfikacji wiernych z doktryna religijng moze stuzy¢ jako wskaznik orto-
doksyjnosci religijnej katolikéw'. Jaki zatem jest poziom akceptacji dogmatéw
katolickich przez badang miodziez?

W prezentowanej analizie omowione zostaly zagadnienia dotyczace pigciu
typéw dogmatdéw wiary katolickiej: a) teocentrycznych — obejmujacych wiare
w Boga; b) chrystologicznych — obejmujacych wiare w Jezusa Chrystusa;
c) zwiazane ze sferg kultu maryjnego — obejmujacych wiare w dogmaty
odnoszace sie do osoby matki Jezusa, Maryi; d) eschatologicznych — obej-
mujacych wiare w prawdy wieczne; e) eklezjalnych — dotyczacych swietosci
i powszechnosci Kosciota oraz nieomylnosci papieza w kwestiach wiary
i moralnos$ci. Do opracowania kryteriow weryfikacji akceptacji dogmatow
przez respondentéw postuzyty dokumenty Kosciota rzymskokatolickiego,
poniewaz blisko 99% badanych ochrzczona byta w tym rycie. Tabela 1 obejmu-
je zestawienie wynikoéw zwiazanych z poziomem akceptacji poszczegolnych
dogmatdéw, uszeregowane od najwyzszego do najnizszego. Pierwsza kolumna
zawiera wskazniki wierzen, druga odnosi si¢ do odsetkéw procentowych od-
powiedzi respondentéw, ktorzy zadeklarowali wiare w dany dogmat. Trzecia
roéznice pomiedzy poziomem deklarowanej wiary i akceptacji dogmatu (x)
oraz niewiary religijnej i braku akceptacji dla dogmatu (y). Wynik ujemny
oznaczalby, ze poziom niewiary i braku akceptacji jest wyzszy niz wiary. Im
wynik jest wyzszy, tym réznica pomiedzy poziomem wiary i niewiary jest

B Por. G. Lenski, The Religious Factor, Doubleday, New York 1961, s. 56.

1 Por. I. Borowik, Doktryna religijna, w: T. Gadacz, B. Milerski (red.), Religia. Encyklopedia PWN,
t. 3, PWN, Warszawa 2001, s. 247.
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bardziej znaczaca. Kolumny czwarta i piata zawieraja wynik zréznicowania
zmiennych ple¢ - kobiety (a) i mezczyzni (b) oraz typu szkoty — szkota sred-
nia (c) i uczelnia wyzsza (d). W pierwszym przypadku réznica z wynikiem
ujemnym oznacza przewage mezczyzn, a w drugim studentéw, co pozwala
na uchwycenie zréznicowania pomiedzy pogladami badanych grup.

Tabela 1. Zestawienie wskaznikéw wierzen w badanej populacji mlodziezy

(w procentach)

dproce.nctl i | Rézni Réznica a-b| Roéznica c-d
Wskazniki wierzen odpowieczt | ROZMCA | mienna: | zmienna: typ
z deklaracja | x-y ted K
wierze” ple¢ szkoty
Maryja jest Matka Boza 69,3 58,9 10,9 2,6
Jezus Chrystus to Syn Bozy 65,6 53,2 11,9 -1,8
Istnieje szatan 59,6 43,5 15,4 2,6
Istnieje niebo 57,4 42,4 17,0 -4,6
Istnieje czysciec 57,4 42,4 16,7 -4.6
Istnieje pieklo 53,8 35,4 18,4 -6,7
Chrystus zmartwychwstat 50,7 32,3 14,8 2,1
Istnieje Tréjca Swieta 50,3 33,3 7,7 2,6
Bdg stworzyl Swiat 48,9 30,0 13,9 2,4
Smieré na krzyzu byta wyda- 48,0 39,9 16,1 -2,0
rzeniem zbawczym
Bog jest dawcg zycia cztowieka 47,0 23,6 16,5 -5,6
Bog interesuje sie losami $wiata 44,8 23,3 16,4 2,7
Wiara w Dziewicze Poczecie 39,8 10,1 12,7 0,2
Jezusa Chrystusa
Wiara w powtorne przyjscie 34,6 10,1 6,7 -0,5
Chrystusa
Wiara w bosko-ludzki wymiar 33,5 3,9 16,3 0,5
Kosciota
Papiez jest zastepcg Chrystusa 31,9 3,4 6,1 -2,5
Wiara w Niepokalane Poczecie 23,4 -3,7 1,9 4,9
Biskupi sa nastepcami Aposto- 23,1 93 6,8 4,8
tow
Wiara w nieomylno$¢ papieza 17,4 -10,4 8,0 -0,3

Zrédto: opracowanie wlasne.

Analizujac poziom akceptacji dogmatow, wynik negatywny przewaza nad
pozytywnym w przypadku dwdch dogmatéw: wiary w Niepokalane Poczecie
Maryi Panny oraz wiary w nieomylnos¢ papieza. Wybrane wskazniki zostaty

nizej opisane pod katem zestawienia ich z innymi zmiennymi.
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Akceptacja dogmatow teocentrycznych

Prawda o Tréjcy Swietej jest przedmiotem wierzen ponad 50% badanych.
Z drugiej strony brak wiary w to, ze Bog jest jeden w trzech osobach lub zwat-
pienie, czy tez brak zdania w tej kwestii deklaruje ponad 49% badanych, co
oznacza, ze wiara w Trdjce Swieta jest w badanej populadji potowiczna, a zale-
zy od intensywnosci wiary i praktyk religijnych. Réwniez wiara w Opatrznos¢
Boza stanowi udziat wigkszosci badanych i to zdecydowanie czesciej kobiet.

Ponad 48% badanych deklaruje akceptacje dogmatu o tym, ze Bog stwo-
rzyl swiat w sposdb zamierzony. Kobiety wykazuja wiare w boski aspekt
stworzenia swiata w 54,7%, co stanowi o 13,9 p.p. wiecej niz w przypadku
odpowiedzi akceptujacych udzielanych przez mezczyzn. Zdecydowanie
wiecej mezczyzn wykazuje niewiare w to stwierdzenie (25,3%), co stanowi
o ponad 10 p.p. wigcej niz w przypadku kobiet. Réwniez mezczyzni czeéciej
wykazujq watpienie co do tego, ze Bog ma udzial w kreacji wszech$wiata
(17,1% wzgledem 14,6% kobiet). Analizujac z kolei typ szkoty, wiare w stwo-
rzenie $wiata przez Boga wykazuje 49,6% uczniow i 47,2% studentow, co
przy uwzglednieniu bledu statystycznego jest nieznaczaca r6znica. Podobnie
ksztattuje si¢ obserwacja poziomu niewiary, gdzie w obu przypadkach osiaga
ona warto$¢ zblizona do sredniej (18,9%). W wigkszym stopniu z kolei studen-
ci rezygnuja z deklarowania jakiegokolwiek stanowiska wiary lub niewiary,
okreslajac, ze nie majg zdania. Na zmiang pogladu w kwestii wiary w inter-
wengcje kreacyjng Boga nie wplywa znaczaco socjalizacja religijna. Chociaz
w odniesieniu do sprawstwa aktu stworzenia $wiata przez Boga najbardziej
akceptuja ten punkt widzenia studenci ostatniego roku (57,3%), to takze spory
odsetek akceptujacych znajduje si¢ wsroéd uczniow klas pierwszych (50,9%).

Pozostaje jeszcze drugi aspekt zwigzany z wiara w boski wymiar stworze-
nia — stworzenie cztowieka. Respondenci zostali zapytani o ich stosunek do
stworczego wymiaru pochodzenia cztowieka, jakie miejsce zajmuje ta kwestia
w ich wierzeniach. Nalezy zauwazy¢, ze wigksza akceptacje dla twierdzenia
o boskim pochodzeniu zycia czlowieka wyrazajq kobiety, wsrod ktérych
53,8% ankietowanych potwierdza wiare w stworzenie czlowieka przez Boga,
a 18,7% jest przeciwnego zdania. W przypadku mezczyzn réznica w pozio-
mach akceptadji jest zdecydowanie mniejsza. 37,3% mezczyzn wyraza prze-
konanie, ze Bog ma udziat w stworzeniu czlowieka, jednak 30,1% deklaruje
niewiare co do takiej interpretacji pochodzenia cztowieka. Z kolei analizujac
odpowiedzi z uwzglednieniem typu szkoly, mozna zauwazy¢, ze wieksza
wiare wyrazaja w tej kwestii studenci (51,8% deklaruje akceptacje, wobec
20,8% niewierzacych w role Boga w stwarzaniu czlowieka) niz uczniowie
(45,4% akceptujacych wzgledem 24,4% niewierzacych). Poziom autodeklaracji
wiary wplywa na akceptacje dogmatu o stworzeniu cztowieka przez Boga. Im
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wiara deklarowana jest jako intensywniejsza czy glebsza, tym wyzszy poziom
akceptadji dla tej prawdy. Nikt z gleboko wierzacych badanych nie wskazat
na niewiare w te kwestie, chociaz 12,9% przyznato si¢ do powatpiewania.

Dogmaty teocentryczne, osiagaja zatem ogdlny poziom akceptacji wsrod
badanej miodziezy 47,75%.

Akceptacja dogmatéw chrystologicznych

Ogolna akceptacja wiary w synostwo Boze Jezusa Chrystusa osiaga
wartosc¢ 65,6%, a wérdd tego odsetka deklaruje wiare w Chrystusa jako Syna
Bozego 70,5% respondentek i 58,7% respondentéw. Zwatpienie w Boze sy-
nostwo jest czestszym stanem dla mezczyzn, cho¢ s to roznice nieznaczne.
W przypadku niewiary rdznica ta jest bardziej wyrazna, bo stanowisko
respondentéw od stanowiska respondentek rézni sie o 7,7 p.p. Porownujac
to z wierzeniami teocentrycznymi, mozna dostrzec stabszg wiare mezczyzn
w podstawowe tresci przekazu religijnego, czestsze stany powatpiewania,
aleiniewiary. W przypadku typu szkoty wyniki nie sa tak zréznicowane i sa
skoncentrowane wokot sredniej, co oznacza przewage akceptacji traktowania
Chrystusa jako Bozego Syna w obydwu grupach, nad mniejszym srednio
0 44 p.p. watpieniem i mniejszym srednio o ponad 53 p.p. stanem niewiary.
Najwyzszy poziom akceptacji omawianego aspektu wierzen widoczny jest
wsrdd mieszkancdw wsi (70,6%), najnizszy wérod respondentéw pochodza-
cych z miast do 30 tys. Najbardziej przekonani o synostwie Bozym Chrystusa
sa respondenci deklarujacy glteboka wiare i wiare, co oznacza, ze jest to jedna
z bardziej akceptowanych prawd wiary. Réwniez watpigcy w dominujacym
stopniu wyrazaja poglad, ze wierza w Chrystusa Syna Bozego. Wypowiedzi
niezdecydowanych religijnie podzielone sg pomiedzy wiare a watpienie,
Z przewaga wiary.

Chociaz jedna z bardziej istotnych kwestii w doktrynie katolickiej jest
zbawczy sens smierci Jezusa Chrystusa, to 30,5% respondentéw w ogdle nie
miata zdania w tej kwestii. Oczywiscie stanowisko takie wydaje sie by¢ na-
turalne w przypadku niezdecydowanych religijnie czy obojetnych religijnie,
tak w przypadku wierzacych badz niewierzacych moze budzi¢ badawcze
zdziwienie i sktania¢ do zadawania pytan. Na poziomie pici pogladowi gto-
szacemu, ze Smier¢ Chrystusa na krzyzu to cos wiecej niz tylko wydarzenie
majace miejsce kiedys w historii, daje wiare 54,7% sposrod kobiet, dopatrujac
sie wprost w smierci krzyzowej Chrystusa realizacji misji zbawienia. Takie
stanowisko podziela 0 16,1 p.p. mniej mezczyzn. Mezczyzni bardziej sktonni
sa stwierdzag, ze to jedynie historyczne wydarzenie, bez skutkéw o charak-
terze nadprzyrodzonym, a nawet, Ze ma ono charakter fikcyjny. Mezczyzni
w wigkszym stopniu wycofuja sie z opowiedzenia si¢ po konkretnej stronie,
rezygnujac ze wskazywania ktoregos z twierdzen. Pomiedzy uczniami a stu-
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dentami nie zachodza wyrazne réznice, a wyniki skupiaja sie blisko wartosci
$redniej. Badani pochodzacy ze wrsi, tak jak w przypadku dogmatow teocen-
trycznych, wykazujq wiare w najwyzszym liczbowo stopniu (56,6%), a zaraz
za nimi —badani pochodzacy z miast powyzej 30 tys. (50,8%). Wymiar jedynie
historyczny nadaje wydarzeniu meki i $mierci na krzyzu 33,3% badanych
z miast do 30 tys. Najliczniejsza grupa nieposiadajaca pogladu w tej kwestii
sa respondenci z miast do 10 tys. (34,7%). Prawie wszyscy badani deklarujacy
gleboka wiare i 3/4 deklarujacych wiare zgadza sie z wizja Chrystusa umie-
rajacego za grzechy i dla zbawienia ludzkosci.

Ponad 50% respondentéw deklaruje wiare w zmartwychwstanie. Dogmat
ten akceptuje ponad 1/2 kobiet i mniej niz potowa mezczyzn. Mezczyzni
nieznacznie czesciej watpia w zmartwychwstanie, ale w wigkszym stopniu
wykazuja niewiare. W podobnym odsetku kobiety i mezczyzni zawieszaja
sad w tej kwestii. Badajac zaleznosci miedzy odpowiedziami uczniow i stu-
dentéw, mozna zauwazy¢ skoncentrowanie wynikow blisko wlasciwych
poszczegdlnym odpowiedziom $rednich. Uwzgledniajac przy tym dynamike
socjalizacji religijnej i wiek, mozna zauwazy¢, ze najwieksza wiara obecna
jest wérdd respondentéw z klas pierwszych (52,6%) i wsrdd studentow
ostatniego roku (50,7%). Zwatpienie wzrasta wsrod studentéw pierwszego
roku studiow (19,1%) i wérod nich tez najwyzszy jest stopien niewiary (20,2%
0 4 p.p. wyzszy od kolejnego progu i o 10 p.p. wyzszy od najnizszego w tej
grupie odpowiedzi). Uwzgledniajac miejsce pochodzenia, najwigksza akcep-
tacja zmartwychwstania w wierzeniach jest wéréd mieszkancow wsi (55,7%)
i respondentéw z miast powyzej 30 tys. (55,6%). Wiara w zmartwychwstanie
Chrystusa, biorac pod uwage wyniki, najbardziej widoczna jest wsréd gleboko
wierzacych i wierzacych. Zwatpienie wyraza 2,9% gleboko wierzacych, 8,3%
wierzacych, ale juz 25,5% watpiacych i 33,5% niezdecydowanych®™.

Obserwacje wynikajace z pomiaru akceptacji przez respondentéw dogma-
tu o przemianie chleba w Ciato Chrystusa, a wina w Krew Chrystusa kieruja
uwage na odsetek badanych podzielajacych katolicki punkt widzenia na temat
obecnosci Chrystusa w Najswietszym Sakramencie. Blisko 17% badanych
widzi w obrzedach mszalnych rytual prowadzacy do czegos realnie i trwale
$wietego — obecnosci Boga w Ciele i Krwi, a 0 12,8 p.p. mniej badanych widzi
rytuat, ktéry prowadzi do przemiany wylacznie na czas mszy. Zdecydowanie
najwiecej traktuje obrzed mszalny jako rytuat nieuobecniajacy czy aktualizuja-
cy, ale czysto symboliczny, niejako teatralnie odtwarzajacy jakie$ wydarzenia
z przesztosci. Co wiecej, ponad 34% respondentéw w ogdle nie wierzy w to,

> Warto przy tym dodac¢, ze ogot wierzacych w reinkarnacje to 29%, z czego taka deklaracje
sktada 33,3% i 22,9% mezczyzn, ktoérzy w wiekszym stopniu nie wierza w reinkarnacje (30,9%)
lub wyrazaja zwatpienie (24,9%). Uczniowie i studenci w podobnym stopniu orzekali o reinkar-
nacji jako komponencie swoich wierzen (29,2% i 28,4%), jak réwniez o niewierze w mozliwo$¢
powtdrnego wcielenia (27,8% uczniow i 28,7% studentow).
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ze obrzedy maja charakter nadprzyrodzony. Réznicujac wyniki pod wzgle-
dem pflci, mozna dostrzec, Ze na stwierdzenia o realnej i trwalej przemianie
chleba i wina zgadza sie wigcej kobiet niz mezczyzn. Co do stwierdzenia
o symboliczno-odtwoérczym charakterze mszy panuje zgodnos¢ pomiedzy
respondentami i respondentkami, a wynik osiaga warto$¢ 44%. Nieznacznie
wiecej mezczyzn nie wierzy w nadprzyrodzony charakter mszy. Bardziej
sktonni do wiary w katolicki sposdb interpretowania rytéw mszalnych sa stu-
denci niz uczniowie. Niewiara w nadzwyczajny charakter mszy jest udziatem
ucznidéw i studentdw w réwnym stopniu. Uwzgledniajac miejsce pochodzenia,
najwyzszy poziom wiary w realng i trwatg przemiang chleba i wina mozna
odnotowac¢ u mieszkajacych na wsi (18%) i respondentéw pochodzacych
z najwiekszych miast badanej diecezji (19%), w pozostatych grupach nie
przekracza 10%. Symboliczne postrzeganie obrzedow jest udziatem 46,9%
mieszkancoéw wsii44,4% respondentéw z miast do 10 tys. Najliczniejsza grupa
niewierzaca w nadzwyczajna moc mszy stanowia respondenci zamieszkujacy
miasta ponizej 30 tys. (44%), nastepnie miasta ponizej 10 tys. (36,5%), miasta
powyzej 30 tys. (34%). Badani z autodeklaracjami glebokiej wiary w wigkszym
niz inni badani stopniu akceptuja katolicka wyktadnie obecnosci Chrystusa
w Najswietszym Sakramencie, cho¢, co zaskakuje, ponad 14% badanych z ta-
kimi autodeklaracjami nie wierzy w nadzwyczajny charakter mszy, a prawie
1/5 traktuje ten sakrament jako symbol. Dla gteboko wierzacych warto$¢ wiary
w realna i trwata obecnos¢ Chrystusa wynosi 57,1%, a 94,5% niewierzacych
wyraza deklaracje niewiary, zatem nasuwa si¢ wniosek, ze o ile wsrdd nie-
wierzacych panuje spdjnos¢ co do braku akceptagji tresci wierzen euchary-
stycznych, o tyle wsrod gleboko wierzacych akceptacja jest rozcztonkowana
na rézne poziomy odpowiedzi, a co najwazniejsze, czes¢ z nich partycypuje
takze w twierdzeniu negujacym nadprzyrodzony charakter mszy.

Zestawiajac wszystkie aspekty, nalezy wskaza¢, ze dogmaty chrystolo-
giczne uzyskujq wsrod badanych akceptacje na poziomie 49,77%.

Dogmaty maryjne

Katechizm Ko$ciota Katolickiego formutuje uzasadnienie boskiego macie-
rzynstwa Maryi w sposob nastepujacy: Maryja jest prawdziwie , Matkq Boza”,
poniewaz jest Matka wiecznego Syna Bozego, ktory stat sie cztowiekiem
i ktéry sam jest Bogiem'®. Poziom wiary religijnej w to, ze Maria z Nazaretu
jest Matka Boga, okazuje sie do$¢ wysoki, na co wskazuje wynik blisko 70%.
Przewage wykazuja w tym wzgledzie kobiety (réznica 10,9 p.p.), natomiast
analizujac niewiare, dostrzec mozna przewage mezczyzn (réznica 6,7 p.p.).

16 Por. Katechizm Ko$ciota Katolickiego, cyt. wyd., pkt 509.
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Mezczyzni tez czesciej rezygnuja z okreslania sie po stronie wiary, niewiary
czy zwatpienia, wskazujac na brak zdania w tej kwestii. Analizujac typ szkoly,
mozna zauwazy¢, ze zasadniczo nie ma wigkszego zréznicowania pomiedzy
respondentami. Zréznicowanie w dos$¢ zauwazalnym stopniu jest widoczne
w skali zwatpienia, ktore jest udziatem wiekszej grupy uczniéw. Rowniez
uczniowie sa cze$ciej niewierzacy w boskie macierzynstwo Maryi. Uwzgled-
niajac miejsce pochodzenia, najwieksza akceptacja boskosci macierzynistwa
Maryi w wierzeniach jest wérod mieszkancow wsi (74,7%) i respondentéw
z miast powyzej 30 tys. (66,3%), w przypadku badanych z miast ponizej
10 tys. mieszkanicoéw wynik ten wynosi 64,5% respondentéow, w przypadku
mieszkaricow miast ponizej progu 30 tys. zamieszkujacych wynik osiaga war-
tos¢ 60,7%. Wiara w boskie macierzynstwo Maryi, biorac pod uwage wyniki,
najbardziej widoczna jest wsrod gleboko wierzacych i wierzacych. Ponad 2/3
watpiacych, lecz poszukujacych deklaruje wiare w boskie macierzynistwo
Maryi i podobnie niezdecydowani religijnie. Zwatpienie wyraza najwigcej
watpiacych i niezdecydowanych.

Ogolny poziom wiary w dziewicze poczecie Jezusa Chrystusa ksztattuje
si¢ na poziomie blisko 40% odpowiedzi respondentéw. Kobiety wykazujq
wiare w dziewicze poczecie Jezusa Chrystusa na poziomie ponad 51%,
mezczyzni zas 38%. Nieco wiecej mezczyzn wykazuje niewiare w ten aspekt
wierzen maryjnych, co stanowi o ponad 4 p.p. wiecej niz w przypadku
kobiet. Réwniez mezczyzni nieznacznie czesciej wykazuja watpienie, co
do tego, ze Chrystus zostal poczety z Ducha Swietego. Przeprowadzone
obserwacje zwracaja uwage na to, ze zdecydowana wigkszo$¢ responden-
tow gleboko wierzacych wskazuje, ze wierzy w dziewicze poczecie Jezusa
Chrystusa. Wsrod zadeklarowanych wierzacych, pomimo ze 3/5 z nich
akceptuje ten wymiar wierzen, to zwieksza si¢ poziom zwatpienia. Taki
stan wskazuje 1/5 badanych deklarujacych wiare religijna. Poziom niewiary
to blisko 10% wierzacych. Tak czy inaczej, przewage posroéd responden-
téw z takimi autodeklaracjami stanowia respondenci z deklaracja wiary
w dziewicze poczecie Jezusa Chrystusa. Z kolei wiara w Niepokalane Poczecie
Maryi jest udziatem blisko 1/4 respondentéw, co oznacza, ze ponad potowa ma
watpliwosci, nie wierzy badz nie ma zdania. Spoérdd respondentdw skladaja-
cych autodeklaracje gtebokiej wiary tylko 41,4% wyraza wiare w Niepokalane
Poczecie Maryi, 14,3% watpi w taki obraz, a 18,6% odrzuca taki stan. Az 1/4 tak
zadeklarowanych nie ma zdania. Badani z autodeklaracja , wierzacy” w 38%
odpowiedzi potwierdzaja wiare w Niepokalane Poczecie Maryi, zwatpienie
w tej kwestii jest udzialem 26% respondentow z autodeklaracjq , wierzacy”,
ale co ciekawe, tylko 10,5% respondentow wierzacych odrzuca ten dogmat,
a wiec jest to wynik o 8 p.p. nizszy od niewiary wsrdd gleboko wierzacych.
1/4 sposréd wierzacych nie ma zdania w tej kwestii. W przypadku dogmatu
o Wniebowzieciu Maryi Panny, akceptacja osiaga wynik 31,2%. Ponad 1/4
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mezczyzn wyraza przekonanie, ze Maryja zostala wzieta do nieba, jednak
ponad 30% deklaruje niewiare co do Wniebowzigcia Maryi. Kobiety czesciej
niz mezczyzni wyrazaja zwatpienie w tej kwestii. Z kolei analizujac odpowie-
dzi z uwzglednieniem typu szkoly, mozna zauwazy¢, ze studenci wyrazaja
nieznacznie wieksza akceptacje tego dogmatu niz uczniowie, gdzie réznica
miedzy poziomem wiary i niewiary jest mocno widoczna.

Akceptacja dogmatéw mariologicznych wsréd badanych na poziomie
$redniej to 41,40% odpowiedzi aprobujacych mariologiczny aspekt wiary
religijnej prezentowany przez nauczanie Kosciota katolickiego.

Dogmaty eschatologiczne

Eschatologia obejmuje poglady i wyobrazenia o losie cztowieka po jego
$mierci i po koncu swiata. Ten wymiar wierzen ma doniosle znaczenie
socjologiczne. Polem badawczym sa nie tyle indywidualne wyobrazenia
i psychologiczne mechanizmy interpretacji kwestii $mierci, ile te, ktére maja
znaczenie spoteczne’. Biorac pod uwage obraz doktrynalny, respondentom
zostato postawione pytanie o to, czy wierza w eschatologiczny wymiar kwe-
stii ostatecznych.

Istnienie nieba akceptuje blisko 57,4% badanych, z czego 2/3 kobiet i mniej
niz 1/2 mezczyzn. Najbardziej przekonani o istnieniu nieba jako nagrody
wiecznej sg respondenci deklarujacy glteboka wiare i wiare, co oznacza, ze
jest to kolejna z bardziej akceptowanych prawd wiary. Rowniez watpiacy
w dominujacym stopniu wyrazaja poglad, ze wierza w mozliwos¢ pdjscia
po smierci do nieba. Wypowiedzi niezdecydowanych religijnie podzielone
sa pomiedzy wiare a watpienie, z przewaga wiary. Obojetni religijnie respon-
denci w wigkszym stopniu sg sklonni stwierdzi¢ niewiare w niebo, co oddaje
odsetek 40,2% odpowiedzi oraz watpienie w tej kwestii, z odsetkiem 33%
odpowiedzi, podczas gdy wiara obejmuje tylko 7,2% odpowiedzi respon-
dentéw obojetnych. Respondenci niewierzacy w wigkszosci neguja istnienie
nieba lub wyrazaja zwatpienie. Akceptacja istnienia czys$éca osiaga wynik
45,2%. Kobiety wykazuja wiare w stan przejsciowy po $mierci cztowieka,
nazywany czy$écem, w ponad 1/2 odpowiedzi, co stanowi o 12,4 p.p. wigcej,
niz w przypadku odpowiedzi udzielanych przez mezczyzn, ktorzy do tej wizji
eschatologicznej pozostaja nastawieni sceptycznie. Niewierzacymi w czysciec
sq czesciej studenci (réznica blisko 3 p.p.). Na zmiane pogladu w kwestii wiary
w stan przej$ciowy po smierci czlowieka nie wplywa znaczaco socjalizacja
religijna, a akceptacja dla tej koncepdji eschatologicznej od pierwszej klasy do
trzeciego roku studiéw utrzymuje si¢ na podobnym poziomie 45% odpowie-

7 Por. J.F. Finkenzeller, Eschatologia. Podrecznik Teologii Dogmatycznej, Wyd. M, Krakow
2000, s. 23.
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dzi. Sposréd respondentdéw skladajacych autodeklaracje glebokiej wiary, ponad
78% wyraza wiare w istnienie czyséca, ale blisko 1/5 odrzuca taki stan. Badani
wierzacy w blisko 70% wyrazaja wiare w istnienie czyscca, 3,6% respondentow
wierzacych odrzuca ten dogmat, stanowiac jedyna grupe z tak niskim wspot-
czynnikiem niewiary. Ponad polowa respondentéw widzi mozliwos¢ potepienia
wiecznego w stanie okreslanym jako pieklo. Wyrazna deklaracje niewiary w tej
kwestii sktada 18,3% respondentow. Prawie tyle samo watpi w istnienie czys$cca,
cho¢ nie rozstrzyga tego jednoznacznie. Zdecydowanie wiecej kobiet sktonna jest
w mozliwos¢ potepienia wiecznego w piekle niz mezczyzn, co ukazuje wynik
badania (r6znica o ponad 18 p.p.). Przy uwzglednieniu typu szkoly zauwazy¢
mozna przewage uczniow. Mieszkancy wsi w najwyzszym stopniu wierza
w mozliwos¢ wiecznego potepienia, co pokazuje wynik zwigzany z odpo-
wiedziami (57,9%), podobnie ankietowani z miast do 10 tys. mieszkaricow
(58,2%) deklaruja wiare w pieklo. Respondenci z miast do 30 tys. i powyzej
30 tys. akceptuja ten aspekt eschatologii w swoich wierzeniach w 47%.

Podsumowujac, nalezy zauwazy¢, ze dogmaty eschatologiczne osiagaja
najwyzszy wynik akceptacji, ktéry wynosi 56,45%.

Dogmaty eklezjalne

Dogmaty eklezjalne mdéwia o genezie, istocie, cechach, strukturach,
zadaniach i celach Kosciota. Ernst Troeltsch podkresla, ze Kosciot, ktory od
strony socjologicznejjawi si¢ jako zinstytucjonalizowany i zobiektywizowany
organizm, definicyjnie pojmowany jest na ogoét jako konserwatywny twor,
odznaczajacy si¢ wzgledna aprobata dla swiata, ktéry go otacza. Autor do-
daje, Ze zrzeszajac znaczne masy ludnosci i pretendujac do miana organizacji
wszechobecnej i wszechogarniajacej, Koscidt realizuje swoiscie rozumiana
zasade uniwersalnosci. Opiera si¢ przy tym na biblijnym kanonie zbawienia
oraz dazy do zobiektywizowania idei faski. Kosciot ponadto zaktada koniecz-
no$¢ obiektywnej swietosci stanu kaptanskiego, sukcesji, tzw. depozytu wiary,
a takze sakramentéw, powotujac si¢ na stale dokonujaca sie w kaptanstwie
inkarnacje boskosci'®. Wierzenia eklezjalne obejmuja zatem istnienie Kosciota
jako instytucji nie tylko ludzkiej, ale i boskiej, pozwalaja widzie¢ w Kosciele
wspolnote zatozona przez Chrystusa, z mozliwoscia uobecniania swigtosci,
uniwersalizmem przekazu i ciagtoscia historyczna, a takze umozliwiajq
dostrzezenie w przywddcach i liderach zastepstwo Chrystusa i apostotow.
Ponadto w perspektywie tych wierzen przez Koéciét przemawia Duch Swiety
ijest on wazna droga do zbawienia.

8 Por. E. Troeltsch, Kosciét a sekta, w: F. Adamski (red.), Socjologia religii, Wyd. WAM, Kra-
kow 1983, s. 105.
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Wiare w Koscidt jako instytucje bosko-ludzka deklaruje 33,5% respon-
dentéw, z czego 40,2% kobiet i 23,9% mezczyzn. W przypadku watpienia
réznica pomiedzy wynikami wynosi 6 p.p., przy czym mezczyzni czesciej
niz kobiety ulegaja zwatpieniom w boski wymiar Kosciota. Mezczyzni sa tez
bardziej niewierzacy w bosko-ludzkie oblicze KosSciota, co pokazuje odsetek
34,7% odpowiedzi i réznica z odpowiedziami kobiet, ktéra wynosi 8,8 p.p.
W przypadku typu szkoty, jak w przypadku wiekszosci zmiennych i wskaz-
nikdéw parametru wierzen, nie zachodzg istotne zréznicowania, z wyjatkiem
niewielkiej przewagi niewiary studentéw nad niewiarg uczniéw. Uwzgled-
niajac miejsce zamieszkania, wigksza wiare w boskie postannictwo i nature
Kosciota wykazuja respondenci mieszkajacy na wsi, co oddaje odsetek 40,8%.

Z kolei akceptacja tego, ze papiez jest zastepca Chrystusa, zauwazalna
jest na poziomie bliskim 32%. Wierzenia takie s elementem systemu wiary
34,4% kobiet i 28,3% mezczyzn. Watpi w to tyle samo kobiet, co mezczyzn,
cho¢ w przypadku niewiary widoczna jest przewaga procentowa mezczyzn.
Pomiedzy mezczyznami a kobietami réznica w poziomie niewiary siega 10 p.p.
Wsrédd uczniow i studentdow zroznicowanie jest znikome. Biorac pod uwage
miejsce pochodzenia, 35,4% respondentow zamieszkujacych wsie oraz 32,9% re-
spondentdw z miast do 10 tys. mieszkancow jest zdania, ze papiez jest zastepca
Chrystusa. Najnizszy wynik w tym wariancie odpowiedzi to 26,4% wierzacych
w to, ze papiez jest namiestnikiem Chrystusa z miast do 30 tys. mieszkancow.

Jak wynika z badan, ponad 1/6 respondentow wierzy, ze w zakresie wiary
imoralnosci papiez, zgodnie z wymogami kanonicznymi, pozostaje nieomyl-
ny. Ponad 33% watpi w nieomylnos$¢ papieska, a 27,8% deklaruje brak wiary
w ten aspekt funkcjonowania urzedu papieskiego. Dane jednak pod wzgledem
liczbowym sg zréznicowane przy uwzglednieniu zmiennych niezaleznych.
I'tak, biorac pod uwage ple¢, wiare w nieomylnosc czesciej deklarujq kobiety.
Wrhasciwie w réwnym stopniu respondentki i respondenci wyrazaja powatpie-
wanie w nieomylnos¢ papieza, co potwierdza 33% odpowiedzi sceptycznych
w obu grupach. Uwzgledniajac pochodzenie, najwigkszg wiare wykazuja, jak
poprzednio, mieszkancy wsi (20,5%), najnizszy stopien wiary uwidacznia sie
z wypowiedzi respondentéw z miast do 10 tys. mieszkanicow (13,3%).

We wszystkich wskaznikach dotyczacych dogmatéw eklezjalnych po-
ziom akceptacji tego aspektu prawd wiary wzrasta z deklarowana przez
respondentdw glebokoscia wiary, a ogoélny pozom akceptacji dla dogmatow
eklezjalnych wynosi 25,46%.

Podsumowanie

Wszystkie zmienne niezalezne zostaty poddane badaniu na zaleznos¢
pomiedzy zmiennymi poprzez test chi-kwadrat oraz analize wartosci wspdt-
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czynnika kontyngencji V-Cramera. Z analizy danych wynika, ze jednym
z istotniejszych parametrow wptywajacych na poziom akceptacji wierzen
jest autodeklaracja wiary religijnej. Wartosci wspolczynnika kontyngencji
dla poszczegdlnych grup dogmatéw w powiazaniu z autodeklaracjami
wiary, przy istotnosci statystycznej p <0,005, wynosza: 0,50 — dla dogmatéw
teocentryczych, 0,44 — dla dogmatéw chrystologicznych, 0,41 — dla zagadnien
eschatologicznych i zwiazanych z istnieniem rzeczywistosci duchowej, 0,40 —
dla dogmatéw mariologicznych i 0,32 — dla dogmatéw eklezjologicznych.

Zauwazy¢ mozna wérod badanych do$é niespdjny system wierzen. I tak,
wiara w boskie macierzynstwo Maryi nie oznacza wspolistnienia w systemie
wierzen z wiara w Niepokalane Poczecie Maryi czy dziewicze poczecie Chry-
stusa. Wiara w niebo, $wiat aniotéw i rzeczywisto$¢ duchowa nie zawsze jest
spojne z wiara w zmartwychwstanie Chrystusa. Uzupelniajac opis o dane
szczegdlowe, warto zauwazy¢, ze najwyzszy poziom akceptacji wierzen jest
wsrdd mieszkanicow wsi, a w dalszej kolejnosci wérod respondentéw pocho-
dzacych z miast, ktorych liczba mieszkancow przekracza 30 tys. Nastepnie,
najmniejsze odsetki odnotowywane sa z reguly wsrod respondentéw z miast
do 10 tys.ido 30 tys.

Weryfikujac zatem postawiong hipoteze, trzeba zwroci¢ uwage, ze naj-
czesciej wskazywane sa przez respondentow dogmaty eschatologiczne, a w
dalszej kolejnosci teocentryczne i chrystologiczne, ktére uzyskuja akceptacje.
Chociaz najstabszy poziom akceptacji wyrazaja respondenci wobec dogmatéw
eklezjalnych, negatywnie nalezy zweryfikowac te czes¢ hipotezy, ktéra od-
nosi sie do niskiej akceptacji dogmatdéw mariologicznych. O ile wieksza czes¢
dogmatow nie jest podzielana przez respondentdw, to jednak samo uznanie
tytutu Maryi jako Matki Bozej jest widoczne w prawie 70%. Akceptacja dogma-
téw powiazana jest z sitq wiary religijnej. Pozytywnie nalezy zweryfikowac
te czes¢ hipotezy, ktora dotyczy wyzszego wskaznika akceptacji dogmatow
wsrdd kobiet, w mniejszym stopniu uczniow (np. dogmaty eschatologiczne
w wigkszym stopniu akceptowane sa wsrdd studentow) i respondentéw
pochodzacych ze wsi.

Trudno tez stwierdzi¢, ze badana przeze mnie miodziez jest adogma-
tyczna. Akceptacja ma jednak charakter selektywny, a rozumienie znaczen
zawartych w dogmatach jest czesto wybiorcze, co pokazujg wywiady jako-
Sciowe niebedace przedmiotem niniejszego oméwienia. Obok wplywu wiary
religijnej istotng role odgrywa wspotzaleznos¢ z religijnoscia rodziny, ktora
na srednim poziomie dla wierzen wynosi V = 0,52, przy istotnosci p = 0,001.
Jest to wiec stosunkowo powazna zaleznos¢ potwierdzajaca, ze wiara na
poziomie akceptacji dogmatdw jest czesto odwzorowaniem wiary rodzinnej,
transmitowanej w procesie socjalizacji religijne;j.
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Remigiusz Szauer — DOGMAS AND ORTHODOXY IN THE SOCIETY OF CHOICES. SOCIOLOGICAL
ANALYSIS OF ATTITUDES TOWARDS DOGMA AMONG YOUTH

One of the five dimensions of religious beliefs according to Stark and Glock’s
classified grid is called the ideological dimension. It is closely related to the conviction
that a religious person has a certain theological worldview and recognises the truth of
his or her religious dogma. Each religion has a certain set of beliefs that its believers
should consider personal. Wtadystaw Piwowarski points out that the religion sociol-
ogist asks when to analyse the religious dimension in question , whether followers of
a catholic religion accept the truths of faith proclaimed by their Church, or perhaps
whether some question or reject them explicitly, and if so, what are the reasons. In
a study conducted in Koszalin-Kotobrzeg diocese, respondents were asked to provide
answers that would show the degree to which the Truths of the Catholic Faith are
accepted, as well as reflection the doctrine covered by dogmatic rigor in the minds of
respondents. The presented analysis discusses five types of dogma of the Catholic Faith:
theocentric, Christological, Mariological, eschatological and ecclesial. Preparing the
criteria for verification of the extent of the dogma acceptance by respondents, certain
documents of the Roman Catholic Church were employed, due to the fact that nearly
99% of respondents were baptised in this rite.

Keywords: youth, dogmas, orthodoxy
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Tozsamos¢ religijna
a gotowos¢ do wejscia w dialog miedzyreligijny

Wstep

Celem artykutu jest zbadanie zwigzkéw pomiedzy poziomem konsolidagji
tozsamosci religijnej, wyrazonym poprzez wymiary tozsamosci religijnej,
a gotowoscia do wejscia w dialog miedzyreligijny u osdb dorostych. Zjawi-
sko dialogu miedzyreligijnego zoperacjonalizowano w oparciu o koncepcje
,,symbolicznego dialogu w demokratycznym spoteczenstwie”'. Inspiracje do
opracowania definicji tozsamosci religijnej* stanowila koncepcja tozsamosci
osobowej opracowana przez Jamesa E. Marci¢?, a nastgpnie rozwinieta przez
Koena Luyckxa, Setha Schwartza, Michaela Berzonsky’ego, Barta Soenensa,

! K. Byrka, T. Grzyb, D. Dolinski, Attitudes, Behavior, Democracy, and Dialogue, w: K. Jezierska,
L. Koczanowicz (red.), Democracy in Dialogue, Dialogue in Democracy: The Politics of Dialogue in
Theory and Practice, Ashgate Publishing, 2015, ss. 139-157.

2 A. Wieradzka-Pilarczyk, Tozsamo$¢ religijna mtodych Polakéw, WT UAM, Poznan 2015, s. 99.

* Zob.].E. Marcia, Development and Validation of Ego Identity Status, ,Journal of Personality
and Social Psychology” vol. 3, 1966, ss. 551-558; tenze, Ego identity development, w: J. Adelson
(red.), Handbook of adolescent psychology, New York 1980, ss. 159-187; tenze, Identity and psychoso-

cial development in adulthood, , Identity: An International Journal of Theory and Research” vol. 2,
2002, ss. 7-28.
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Maartena Vansteenkiste, Ilse Smits i Luca Goossensa*. Artykul wpisuje sie
w nurt badan nad podmiotowymi uwarunkowaniami gotowosci do wejscia
w dialog miedzyreligijny.

W celu weryfikacji hipotezy przebadano 521 oséb (282 kobiety i 239 mez-
czyzn) w wieku od 19 do 60 lat z zastosowaniem Testu Gotowosci do Wejscia
w Dialog Miedzyreligijny (TGDM 2016), autorstwa Elzbiety Rydz, Anny
Wieradzkiej-Pilarczyk, Rafata P. Bartczuka oraz testu Statusow Tozsamosci
Religijnej (STR 2015), opracowanego przez A. Wieradzka-Pilarczyk.

Teoretyczne podstawy badan

Przeglad literatury psychologicznej na temat zagadnienia gotowosci do
wejscia w dialog miedzyreligijny ukazuje bliskos¢ terminologiczng i zakre-
sowg pojecia dialogu miedzyreligijnego z pojeciami: dialogu spotecznego,
dialogu wielokulturowego, tolerangji religijnej czy otwarto$ci na réznorodnos¢
religijna. Definicje encyklopedyczne przedstawiaja dialog (gr. dialegein — roz-
mawiac) jako rozmowe majaca na celu wzajemne konfrontacje i zrozumienie
pogladow, a takze wspodtdziatanie w zakresie wspolnego poszukiwania
prawdy, obrony wartosci ogélnoludzkich (humanizacje) oraz wspoétpracy dla
sprawiedliwosci spotecznej i pokoju. Zaktada uznanie godnosci oraz wolnosci
kazdego cztowieka i jego prawa do wyrazania wlasnych pogladéw (nawet
obiektywnie btednych) z racji $wiatopogladowego pluralizmu, wolnosci
sumienia i religii oraz tolerancji’.

Komunikacja poprzez dialog spetnia wiele funkgji: utrzymuje wiezi spo-
leczne, buduje spoteczng tozsamosé, pomaga unikaé nieporozumien, a jesli
takie wystapia, pozwala wyjasniac ich przyczyny. Stwarza takze mozliwos¢
budowania pozytywnych relacji pomiedzy grupami, wymiany ideowych war-
tosci, wzbogacania wiasnej wizji $wiata/wszech$wiata, rozwoju $wiadomosci
roznorodnych perspektyw ujmowania tej samej rzeczywistosci. Patrzac dalej
na znaczenie komunikacji jako miejsca osobistej formacji i autoformacji, nalezy
zwroci¢ uwage na jej istotna role w poszukiwaniu obszarow i perspektyw roz-
woju i postepu ludzkiego, przy jednoczesnym formowaniu postawy szacunku
wobec wszystkich wartosci kulturowych, w tym religijnych, co w efekcie
zwieksza poczucie bezpieczenstwa i redukuje indywidualne/grupowe leki
oraz zapobiega konfliktom, umozliwiajac konstruktywne ich rozwiazywanie®.

* Zob. K. Luyckx, S.J. Schwartz, M.D. Berzonsky, B. Soenens, M. Vansteenkiste, I. Smits,
L. Goossens, Capturing ruminative exploration: extending the four-dimensional model of identity for-
mation in late adolescence, ,Journal of Research in Personality” 42/2008, ss. 58-82;

° R. Lukaszyk, Dialog, Encyklopedia Katolicka, t. III, TN KUL, Lublin 1979, ss. 1258-1291.

¢ Zob. M. Abu-Nimer, Education for Coexistence and Arab-Jewish Encounters in Israel: Potential
and Challenges, ,,Journal of Social Issues” 60(2)/2004, ss. 405-422; S. Comerford, Enriching Classroom

Learning about Diversity: Supports and Strategies from a Qualitative Study, ,Journal of Teaching in
Social Work” 23(3-4)/2003, ss. 159-83; A. Brown, T. Mistry, Group Work with “Mixed Membership”
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Sposrod wielu opracowan z obszaru psychologii komunikacji spotecznej,
w tym rozwoju umiejetnosci dyskursu konwersacyjnego’, ze wzgledu na te-
matyke badawcza, jaka jest zjawisko dialogu migdzyreligijnego, odnoszacego
sie do duzych grup spotecznych, na uwage zastuguje koncepcja ,,symbolicz-
nego dialogu w demokratycznym spoteczenstwie”®.

Ujmuje ona zjawisko dialogu jako: 1) diadyczna komunikacje zbudowana
na 2) mniej lub bardziej symetrycznej wymianie mysli/pogladéw 3) w parach
zaangazowanych w proces wspolpracy, ktorego zadaniem jest 4) stworzenie
mozliwo$ci obopolnego zrozumienia dyskutowanych tresci.

Dotychczasowe badania nad uwarunkowaniami ksztattowania sig , sym-
bolicznego dialogu w demokratycznym spoleczenstwie” ukazuja, ze waznym
punktem wyijscia dialogu pomiedzy poszczegdlnymi grupami spolecznymi
jest obopodlne zainteresowanie partnerem interakcji, kulturg innych grup,
jej historia, zwyczajami i religia. Brak dialogu moze by¢ przyczyna tego, ze
cztonkowie jednej spotecznosci dziataja wylacznie we wlasnym interesie lub
majq wrazenie, ze wiedza lepiej, czego oczekuje inna grupa spoteczna’.

Do podmiotowych uwarunkowan rozwoju ,,symbolicznego dialogu w de-
mokratycznym spoteczenstwie” naleza m.in.: biologiczne podstawy rozwoju
mowy dialogowej', rozwoj mozliwosci poznawczych, w tym decentracji po-
znawczej i spolecznej, cechy osobowosci (np. ekstra-introwersja, otwarto$¢ na
doswiadczenia, neurotycznosc¢), uznawana hierarchia wartosci, skfonnosé do
uprzedzen, wiek, plec¢ i inne''. Liczne badania ukazuja, Ze otwarto$¢ na roz-
norodnosc religijna jest powiazana m.in. z otwartoscig poznawcza, potrzeba
poznawcza (cognitive need)'?, otwartoscia umystowa (open-mindedness)™ oraz
z pokora intelektualng (intelectual humility)'*. Wiele zmiennych osobowoscio-
wych zostato uznanych empirycznie za wazne predyktory postaw wobec

Groups: Issues of Race and Gender, ,Social Work with Groups” 28(3-4)/2005, ss. 133-148, A. Dessel,
M.E. Rogge, Evaluation of Intergroup Dialogue: A Review of the Empirical Literature, ,Conflict Res-
olution Quarterly” 26(2)/2008, ss. 199-238. K. Byrka, T. Grzyb, D. Dolinski, Attitudes, Behavior,
Democracy, and Dialogue, cyt. wyd., ss. 139-157.

7 Por. I. Kurcz, Psychologia jezyka i komunikacji, Wyd. Naukowe Scholar, Warszawa 2005, s. 266.

8 Zob. K. Byrka, T. Grzyb, D. Dolinski, Attitudes, Behavior, Democracy, and Dialogue, cyt.
wyd., ss. 139-157.

° Tamze, ss. 139-140.

1 Por. I. Kurcz, Psychologia jezyka i komunikacji, cyt. wyd., ss. 266.

I Zob. H.H. Clark, Using Language, Cambridge University Press, Cambridge 1996, D. Tan-
nen, Ty nic nie rozumiesz! Kobieta i mezczyzna w rozmowie, W.A.B., Warszawa 1995, s. 375; I. Kurcz,
Psychologia jezyka i komunikacji, cyt. wyd., s. 266; K. Byrka, T. Grzyb, D. Doliniski, Attitudes, Behavior,
Democracy, and Dialogue, cyt. wyd., ss. 139-157.

2 P. Watson, Z. Chen, N. Ghorbani, M. Vartanian, Religious openess hypothesis: Religious re-
flection, schemas and orientations within religious fundamentalist and biblical fuondationalist ideological
surrounds, ,,Journal of Psychology and Christianity” 43(2)/2015, ss. 99-113.

B G. Gawali, T. Khattar, The Influence of Multicultural Personality on Attitude Towards Religio-
us Diversity Among Youth. ,Journal of the Indian Academy of Applied Psychology” 42(1)/2016,
ss. 117-120.

1 J.Hook, J. Farrell, K. Johnson, D. Van Tongeren, D. Davis, ]. Aten, Intellectual humility and religious
tolerance, ,The Journal of Positive Psychology” 2016, ss. 29-35, DOI: 10.1080/17439760.2016.1167937.
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roznorodnosci religijnej. W badaniach Leslie Francis, Jennyfer Croft, Alice
PykeaiMandy Robbins®, z uzyciem Junior Eysenck Personality Questionnaire
Revised, najwyzszy poziom otwartosci wykazaty miodsze kobiety o niskim
poziomie psychotyzmu i podwyzszonym poziomie zaangazowania (skala
neurotyzmu). Osobowosciowymi cechami antagonistycznymi do otwartosci
religijnej, tolerancji religijnej i pluralizmu religijnego sa: zamkniecie poznaw-
cze oraz wysoki poziom dogmatyzmu, autorytaryzmu, ulegtosci wobec au-
torytetu, ogdlnej agresji wobec innych osob i ulegto$ci wobec konwenanséw
spolecznych. Natomiast pozytywnie z tolerancja religijna koreluja: otwartos¢
na doswiadczenia, wyobraznia, wrazliwos¢ artystyczna, bogata emocjonal-
nos¢, ciekawosé poznawcza, plastyczno$é w zachowaniu i niedogmatycz-
nos¢'. Wyniki badan Heinza Streiba'” ukazuja dodatnie korelacje ksenozofii
(postawy obejmujacej uznanie madrosci innych wierzen religijnych i otwar-
tos¢ na dialog miedzyreligijny) z osobowosciowym wymiarem otwartosci na
doswiadczenie, a takze z dobrostanem psychologicznym oraz z osobistym
wzrostem i stawianiem sobie celéw zyciowych. W pomiarze Skalg Osobowo-
$ci Wielokulturowej stwierdzono pozytywne powiazania pomiedzy postawa
wobec odmiennosci religijnej (attitude towards religious diversity) a otwarto$cia
umystowaq (open-mindedness) i plastycznoscia (flexibility)'.

Do spoteczno-kulturowych uwarunkowan ksztattowania sie ,symbo-
licznego dialogu w demokratycznym spoteczenstwie” naleza m.in.: kultura
grupy spotecznej, jej historia, normy i zwyczaje, wzorce edukacyjne, hierarchia
wartosci, wyznawana religia/religie, hierarchia prawd wiary, kultura wspoét-
pracy/konkurengji, otwarto$¢ spoteczna na obiektywne informacje miedzykul-
turowe i przeptyw tychze informacji, ksztattowanie atmosfery aprobaty vs.
generowanie uprzedzen, historyczne doswiadczenie politeizmu/monoteizmu
kulturowego, tolerancji/nietolerancji spotecznej”. Zaangazowanie religijne

5 L. Francis, J. Croft, A. Pyke, M. Robbins, Young people’s attitudes to religious diversity:
quantitative approaches from social psychology and empirical theology, ,Journal of Beliefs & Values”
33(3)/2012, ss.279-292.

1 R. Altemeyer, The authoritarian specter, Cambridge University Press, Cambridge 1996,
s.374; D.M. Webster, A.W .Kruglanski, Individual differences in need for cognitive closure, ,,Journal of
Personality and Social Psychology” 67/1994, ss. 1049-1062; N. van der Straten Waillet, I. Roskam,
Are Religious Tolerance and Pluralism Reachable Ideals?, ,Psychological Perspective, Religious
Education” 8(1)/2013, ss. 69-87.

7 H. Streib, R. Hood, C. Klein, The Religious Schema Scale: Construction and Initial Validation
of a Quantitative Measure for Religious Styles, ,The International Journal for the Psychology of
Religion” 20/2010, ss. 151-172, DOI: 10.1080/10508619.2010.481223.

8 Por. G. Gawali, T. Khattar, The Influence of Multicultural Personality on Attitude Towards
Religious Diversity Among Youth, ,Journal of the Indian Academy of Applied Psychology”
42(1)/2016, ss. 118-120.

¥ Zob. A. Anczyka, ]. Grzymata-Moszczynska, Religious discrimination discourse in the mo-
no-cultural school: the case of Poland, “British Journal of Religious Education” 2016, ss. 1-12, http://
dx.doi.org/10.1080/01416200.2016.1209457; H.H. Clark, Using Language, cyt. wyd.; I. Kurcz,
Psychologia jezyka i komunikacji, cyt. wyd.; K. Byrka, T. Grzyb, D. Dolinski, Attitudes, Behavior,
Democracy, and Dialogue, cyt. wyd., ss. 139-157.
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moze redukowac lub nasila¢ uprzedzenia religijne®. Predykatorem pozy-
tywnej postawy wobec réznorodnosci religijnej byta religijnos¢ z obrazem
Boga jako kochajacego i mitosiernego®'. Pomiar religijnego fundamentalizmu
ujawnil jego ujemne powiazanie z otwartoscig poznawcza?.

Nasze zainteresowanie wzbudzito poszukiwanie zwiazkéw pomiedzy
poziomem konsolidacji tozsamosci religijnej jednostki a jej gotowoscia do
wejscia w dialog miedzyreligijny®. Przeglad literatury przedmiotu w ob-
szarze badan nad podmiotowymi korelatami otwartosci jednostki na dialog
miedzyreligijny ukazuje luke w interesujacym nas zakresie. Sformutowali$my
pytanie badawcze: Czy istnieje zwiazek pomiedzy wymiarami tozsamosci
religijnej a gotowoscia do wejscia w dialog miedzyreligijny? Jako podstawe
teoretyczng do badan nad tozsamoscia religijng przyjelismy koncepcje roz-
woju tozsamosci religijnej A. Wieradzkiej-Pilarczyk (2015), wywodzaca sie
z koncepgji statuséw tozsamosci J.E. Marcii, rozwinietej przez K. Luyckxa,
Setha J. Schwartza, Michaela D. Berzonsky’ego i innych.

Luyckx i wspétpracownicy*, kontynuujac prace nad koncepcja J.E. Marcii,
wyrdznili pie¢ wymiaréw tozsamosci: 1) eksploracje wszerz, jako badanie
nowych obszaréw, 2) eksploracje w glab, czyli rozpoznawanie poprzez we-
ryfikacje, 3) podejmowanie zobowiazarn, 4) identyfikacje z zobowiazaniami;
wprowadzili takze 5) wymiar eksploracji ruminacyjnej, jako dezadaptacyjna
forme eksploracji.

Tozsamos¢ religijna definiowana jest jako wewnetrzna autoidentyfikacja
z rzeczywistoscia nadprzyrodzona, tworzona przez osobe w dynamicznym
procesie integracji indywidualnego oraz spolecznego obrazu religijnosci®.
Tworzenie tozsamosci opiera sie na dynamicznie i naprzemiennie zacho-
dzacych procesach eksploracji i zobowiazania (zaangazowania). Tozsamos¢
religijna opisana jest poprzez pie¢ wymiaréw: 1) eksploracje wszerz (po-
szukiwania osobistych wartosci w sferze religijnosci), 2) eksploracje w glab
(poglebiona ocena wybranych przez siebie wartosci w sferze religijnosci),
3) eksploracje ruminacyjna (rozproszenie, niezdecydowanie w sferze religij-

2 Por. J. Burch-Brown, W. Baker, Religion and reducing prejudice, ,Group Processes & Inter-
group Relations” 19(6)/2016, ss. 784-807.

2 Por. L. Francisa, J. Crofta, A. Pyke, M. Robbins, Young people’s attitudes to religious diversity:
quantitative approaches from social psychology and empirical theology, ,Journal of Beliefs & Values”
33(3)/2012, ss. 279-292.

2 Por. P. Watson, Z. Chen, N. Ghorbani, M. Vartanian, Religious openess hypothesis: Religious
reflection, schemas and orientations within religious fundamentalist and biblical fuondationalist ideological
surrounds, ,,Journal of Psychology and Christianity” 43(2)/2015, ss. 99-113.

» Por. E.Rydz, A. Wieradzka-Pilarczyk, Religious identity status and readiness for interreligious
dialogue in youth. Developmental analysis, ,Journal for Perspectives of Economic Political and Social
Integration. Journal for Mental Changes” XXII(1)/2017, ss. 24-38.

# Zob. K. Luyckx, L. Goossens, B. Soenens., A developmental contextual perspective on iden-
tity construction in emerging adulthood: Change dynamics in commitment formation and commitment
evaluation, “Developmental Psychology” 42/2006, ss. 366-380.

» Por. A. Wieradzka-Pilarczyk, Tozsamos¢ religijna mtodych Polakéw, cyt. wyd., s. 99.
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nosci), 4) podjecie zobowiazarn (wybory i zobowiazania w obszarach uznanej
przez siebie religijnosci) oraz 5) identyfikacje z zobowiazaniem (identyfika-
¢ja z dokonanymi wyborami i zobowigzaniami w obszarach uznanej przez
siebie religijnosci). R6znorodne wzajemne ukiady wymiaréw eksploracji
i zobowiazania pozwolily autorce na wyréznienie statuséw tozsamosci reli-
gijnej, cechujacych sie r6Znym poziomem konsolidacji i dojrzatosci, r6znym
poziomem uwewnetrznienia religijnosci i jej regulacyjnej funkcji w zyciu
jednostki, réznym poziomem otwartosci i przepuszczalnosci granic tozsa-
mosci religijnej i otwartosci na osoby innej wiary. Badania przeprowadzone
w 2014 r. pozwolily na wyodrebnienie w badanej probie Polakéw miedzy 18.
a 40. rokiem zycia cztery statusy tozsamosci religijnej: 1) uwewnetrzniona
tozsamosc religijna, 2) zewnetrzna tozsamosc religijna, 3) tozsamos¢ religijna
poszukujaca z ruminacja i bez ruminacji), 4) tozsamos¢ religijna obojetna®.

W badaniach prowadzonych nad statusami tozsamosci religijnej wykryto
jej zwiazek z wiekiem, plcig oséb badanych, ogélnymi statusami tozsamosci,
poziomem centralnosci religijnosci, rodzinna identyfikacja religijna, religij-
nymi przekonaniami postkrytycznymi®, poziomem rozwoju religijnosci®,
kryzysem religijnym?.

Metodologia badan wlasnych

Na podstawie wyzej przedstawionego przegladu badan nad osobo-
wosciowymi, spolecznymi i religijnymi uwarunkowaniami postaw wobec
odmiennych religii zaloZono, ze otwartos¢ na dialog miedzyreligijny jest
powiazana z tozsamoscia religijna cechujaca sie wzglednie wysokim pozio-
mem konsolidacji i dojrzalosci, uwewnetrznienia religijnosci i jej regulacyjnej
funkgji w zyciu jednostki. Charakteryzuje sie ona bowiem réwniez wieksza
otwartoscia i przepuszczalnos$cia granic oraz otwartoscia na osoby innej wia-
ry®. Postawiono jedna hipoteze ogélna i dwie hipotezy szczegétowe.

Hipoteza ogdlna: Zachodzi zwiazek pomiedzy wymiarami tozsamosci
religijnej a gotowoscia do wejScia w dialog miedzyreligijny.

Hipotezy szczegdlowe

H1: Zachodzi dodatni zwiazek pomiedzy wymiarami tozsamosci religijnej
$wiadczacymi o jej wiekszej konsolidacji: eksploracja w glab, podjeciem zobo-

% Tamze, s. 175 nn.

¥ Tamze, ss. 190-204.

# E. Rydz, C. Walesa, M. Tatala, Structure and Level of Religiosity Test. Polish Psychological
Bulletin. Special issue: Subjectivity and autonomy from human development perspective, ,Polish Psy-
chological Bulletin” 48(1)/2017, ss. 20-27.

# Por. E.Rydz, A. Wieradzka-Pilarczyk Religious identity status and readiness for interreligious

dialogue in youth. Developmental analysis, cyt. wyd., ss. 24-38.
% Por. A. Wieradzka-Pilarczyk, Tozsamos¢ religijna mtodych Polakéw, cyt. wyd., s. 99.
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wiazania i identyfikacja z zobowiazaniem a gotowoscia do wejscia w dialog
miedzyreligijny.

H2: Wystapi ujemna korelacja pomiedzy wymiarami tozsamosci religijnej
$wiadczacymi o jej mniejszej konsolidacji: eksploracja wszerz i eksploracja
ruminacyjna a gotowoscia do wejscia w dialog miedzyreligijny.

Postawiono takze pytanie eksploracyjne: Czy wystapia réznice w kore-
lacjach pomiedzy wymiarami tozsamosci religijnej a gotowoscia do wejscia
w dialog miedzyreligijny zwiazane z plcia os6b badanych?

Metody badawcze

W celu weryfikacji postawionych hipotez postuzono sie dwoma metodami
badawczymi: Testem Gotowosci Wejscia w Dialog Miedzyreligijny (TGDM,
Rydz, Bartczuk, Wieradzka-Pilarczyk, 2017) oraz Skala Tozsamosci Religijnej
(STR, Wieradzka-Pilarczyk, 2015).

Test Gotowosci Wejscia w Dialog Miedzyreligijny (TGDM, Rydz, Bartczuk
i Wieradzka-Pilarczyk, 2017), powstal w oparciu o koncepcje ,,symbolicznego
dialogu w demokratycznym spoleczenstwie”, ktéra ujmuje zjawisko dialogu
jako: 1) diadyczna komunikacje zbudowana na 2) mniej lub bardziej syme-
trycznej wymianie mysli/pogladéw 3) w parach zaangazowanych w proces
wspolpracy, ktérego zadaniem jest 4) stworzenie mozliwosci obopélnego
zrozumienia dyskutowanych tresci.

Test zbudowany jest z 28 iteméw, analiza czynnikowa ujawnita cztery
wymiary dialogu miedzyreligijnego (N =571). Odpowiedzi zaznaczane sa
na 5-stopniowej skali: 5 — zdecydowanie zgadzam sie, 4 — zgadzam sie, 3 -
trudno powiedzieé, 2 — nie zgadzam sie, 1 — zdecydowanie nie zgadzam sie.

Rzetelnos¢ skali mierzono z zastosowaniem wspétczynnika zgodnosci
wewnetrznej na probie konstrukcyjnej. Uzyskano nastepujace miary rzetelno-
$ci: Wynik globalny: ,,Gotowo$¢ do dialogu miedzyreligijnego” (28 itemdw,
alfa Cronbacha: ,89), Skala 1: ,, Gotowos¢ do komunikacji na tematy religijne”
(diadyczna komunikacja: 7 iteméw, alfa Cronbacha: ,89), Skala 2: ,, Gotowosé
do poszukiwania obopdlnego zrozumienia” (obopdlnego zrozumienia dys-
kutowanych tresci: 7 iteméw, alfa Cronbacha: ,85), Skala 3: ,Bariery dla sy-
metrycznosci dialogu” (symetrycznej wymianie mysli/pogladéw: 7 iteméw,
alfa Cronbacha: ,80), Skala 4: ,, Gotowos¢ do komunikacji z przedstawicielami
innych religii” (7 itemo6w, alfa Cronbacha: ,81).

31 Zob. K. Byrka, T. Grzyb, D. Dolinski, Attitudes, Behavior, Democracy, and Dialogue, cyt.
wyd., ss. 139-157.
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Trafnos¢ kryterialna skali

Trafnos¢ teoretyczna skali wstepnie potwierdzono poprzez skorelowanie
jej z polskim tlumaczeniem Skali Schematéw Religijnych H. Streiba, ktéra po-
siada podskale Xenos (Xenosophia, dialog miedzyreligijny). Wynik globalny
TGDM koreluje dodatnio ze skala: Xenos (r = 0,17, p = 0,018). Skala Bariery
dla symetrycznosci dialogu koreluje ujemnie z Xenos (r = -0,14, p = 0,044).
Stwierdzona zaleznos$¢ ukazuje trafno$¢ nowej skali, zas stosunkowo niskie
wartosci korelacji pokazuja, Ze mierzone konstrukty niezupelnie pokrywaja
sie znaczeniowo.

Opis podskal , Testu Gotowosci Wejscia w Dialog Miedzyreligijny”:

Skala 1. ,,Gotowos¢ do komunikacji na tematy religijne”: a) nawiazywanie
rozmow o tematyce religijnej, b) subiektywne poczucie osobistej otwartosci
w rozmowie o tematyce religijnej, c) subiektywne poczucie fatwos¢/trudnosé
dzielenia sie przemysleniami na temat wiary, d) zainteresowania rozmowa
na tematy religijne z osobami innych wyznan.

Skala 2. ,,Gotowos¢ do poszukiwania obopdlnego zrozumienia”: a) otwar-
tos¢ na zrozumienie pogladéw religijnych drugiej osoby, b) szacunek dla
odmiennosci pogladéw, c) umiejetnos¢ wystuchania do konca stanowiska
drugiej osoby, d) przekonanie o wartosci dobrej komunikacji (rozmowy)
w rozwiazywaniu /niejasnosci, konfliktow.

Skala 3. ,Bariery dla symetrycznos$ci dialogu”: a) poczucie trudnosci z za-
akceptowaniem odmiennych pogladéw, b) poczucie dyskomfortu w sytuacji
konfrontacji z osoba o innych pogladach religijnych, c) odczucie gniewu w sy-
tuacji konfrontacji z osoba o innych pogladach religijnych, d) poczucie bycia
dominujacym w sytuacji konfrontacji z osoba o innych pogladach religijnych.

Skala 4. ,Gotowos¢ do komunikacji z przedstawicielami innych reli-
gii”: a) tatwos¢ nawiazywania kontaktéw z osobami o innych pogladach
religijnych, b) zainteresowanie rozmowami z osobami o innych pogladach
religijnych, c) fatwos¢ przyjmowania perspektywy osoby o innych pogladach
religijnych, d) potrzeba angazowania si¢ w problemy oséb o innych pogla-
dach religijnych.

Skala Tozsamosci Religijnej (STR*) sktada sie z pieciu podskal bedacych
wymiarami tozsamosci religijnej: eksploracja wszerz (4 pozycje), eksploracja
w glab (EG - 6 pozydji), eksploracja ruminacyjna (5 pozycji), podjecie zobo-
wigzania (6 pozycji) oraz identyfikacja z zobowigzaniem (12 pozycji). Laczna
liczba pozycji: 33. Badany ustosunkowuje si¢ do pozycji, zakreslajac odpo-
wiednig wartos¢ na skali od 1 do 7. STR spelnia wymogi psychometryczne,
charakteryzuje sie zadowalajaca trafnoscia i rzetelnoscia podskal. Wspét-

% A. Wieradzka-Pilarczyk, Tozsamos¢ religijna mtodych Polakéw, cyt. wyd.
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Tabela 1. Srednie i odchylenia standardowe wynikéw pomiaru skala TGDM dla
kobiet (n = 313) i mezczyzn (n = 258)

Zmienna Plec¢ M SD t df p
1. Gotowos¢
K 3,77 0,96

do komunikacji 1,329 521,17 0,185
na tematy religijne M 3,66 1,071
2. Gotowos§¢ K 451 0,686
d i i z A ,

o polszukxwama o M 428 0876 3,471 480,98 0,001
obopdlnego zrozumienia
3. Bariery K 2,60 0,769
dla symetrycznosci -2,137 549,23 0,033

. M 2,74 0,766
dialogu
4. Gotowosc¢ K 3,34 0,786
do komunikacji
z przedstawicielami M 3,30 0,859 0,526 527,51 0,599
innych religii
Wynik globalny: K 4,00 0,547
gotowos¢ do dialogu 2,610 513,09 0,009
miedzyreligijnego M 3,87 0,063

Zrédlo: badania wlasne.

czynnikiem korelacji pozydji test — retest w dwukrotnym pomiarze statosci
podskal kwestionariusza w odstepie czterech tygodni wynosza od 0,641 do
0,938 z najwyzszym wynikiem dla podskali identyfikacji z zobowiazaniem.
Wspolczynnik alfa Cronbacha dla poszczegolnych podskal waha si¢ od 0,78
do 0,95, réwniez z najwyzszym wynikiem dla identyfikacji z zobowigzaniem™.

Osoby badane

Badaniami objeto 521 oséb (282 kobiety i 239 mezczyzn) w wieku od 19
do 60 lat metoda papier-otléwek.

Wyniki

Srednia wyniku globalnego, mierzacego gotowos¢ do dialogu miedzyreli-
gijnego jest wyzsza niz srodkowy punkt skali (powyzej 3,0), tak dla kobiet, jak
imezczyzn. Wyniki byly istotnie wyzsze dla kobiet niz dla mezczyzn (tab. 1).

Najwyzsze wyniki uzyskali badani w skali 2. ,Gotowos¢ do poszukiwania
obopdlnego zrozumienia”, istotnie wyzsze dla kobiet (tab. 1).

Najnizsze wyniki uzyskali badani w skali 3. Bariery dla symetrycznosci
dialogu, ktéra mierzy trudnosci w wejsciu w dialog miedzyreligijny. Wyniki
sa bliskie Srodkowemu punktowi na skali odpowiedzi, co oznacza, ze badani

% Tamze, ss. 147-154.
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Tabela 2. Korelacje r-Pearsona dla wynikéw pomiaru TGDM i STR (N=521)

Eksploracja | Eksploracja | Ekploracja Podjecie Identyfikacja

Zmienna j : . . .
w glab WSzerz ruminacyjna | zobowigzan | z zobowigzaniami
Gotowos¢ do'k?mumkaql 0.13%* 0,10 0,11%+ 0.20%%% 0.20%#%
na tematy religijne
Gotoxyvosc do poszulflvsfanla 0,01 0,05 0.11% 0.13%* 0.10%
obopdlnego zrozumienia
Bariery dla symetrycznosci 0.14%% 0,02 0.06 0.06 0.04

dialogu

Gotowos$¢ do komunikacji
z przedstawicielami 0,07 0,06 -0,05 0,15%%* 0,10*
innych religii

Gotowos¢ do dialogu

. S 0,03 -0,03 -0,12%* 0,20%** 0,18%**
migdzyreligijnego

*—p<0,05;** - p <0,01; ** — p < 0,001

Zrédto: badania wlasne.

dostrzegaja rézne problemy w wejsciu w dialog miedzyreligijny. Istotnie
wiecej barier dostrzegaja mezczyzni niz kobiety (tab. 1).

Tabela 2 przedstawia wyniki korelacji pomiedzy skalami gotowosci do
dialogu miedzyreligijnego TGDM a wymiarami tozsamosci religijnej STR.
Natomiast wyniki korelacji z uwzglednieniem pici 0oséb badanych zostaty
zestawione w tabeli 3.

Wystapily istotne dodatnie korelacje pomiedzy Wynikiem globalnym
TGDM, mierzacym gotowos¢ do dialogu miedzyreligijnego, a dwoma wy-
miarami tozsamosci religijnej konstytuujacymi dojrzate formy tozsamosci
religijnej: podjeciem zobowiazania i identyfikacja z zobowiazaniem, zaréwno
dla kobiet, jak i mezczyzn.

Wynik globalny TGDM ujemnie koreluje z wymiarem eksploracji rumina-
cyjnej STR, co oznacza, ze rozproszenie, niezdecydowanie w sferze religijnosci
nie sprzyja dialogowi miedzyreligijnemu.

Z wymiarem eksploracji w glab STR koreluja dodatnio istotnie dwie skale
TGDM: 1. Gotowosci do komunikacji na tematy religijne, przy czym analiza
z uwzglednieniem plci wykazala, ze zaleznos¢ ta dotyczy badanych kobiet,
ale nie mezczyzn (test istotnosci r6znic miedzy korelacjami: z=3,37; p <0,001)
oraz 3. Barier dla symetrycznosci dialogu, podobnie widoczna u badanych
kobiet, ale nie u mezczyzn (test istotnosci r6znic miedzy korelacjami: z =
3,27; p < 0,001).

Z wymiarem eksploracji wszerz STR koreluje ujemnie istotnie skala 1. Go-
towosci do komunikacji na tematy religijne TGDM. Analiza z uwzglednieniem
plci badanych oséb ukazuje, ze zaleznos¢ ta jest bardziej istotna dla badanych
mezczyzn, cho¢ nie wystapily istotne r6znice we wspdtczynnikach korelacji.
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Tabela 3. Korelacje r-Perasona dla wynikéw TGDM i STR dla kobiet (n=282)
imezczyzn (n=239)

Zmienna Plec Eksploracja | Eksploracja Eksploraga Pod]gcm ' Identy‘ﬁkacqa A
w glab wszerz ruminacyjna | zobowiazan | z zobowigzaniami
Gotowos¢ 0,28+ -0,04 -0,01 0,30%* 0,35%*
I K

do komunikacji
na tematy religijne M -0,01 -0,15% -0,22%* 0,28%* 0,21%*
Gotowos¢ K 0,04 -0,04 0,11 0,18%* 0,15%
do poszukiwania
obopolnego 0,02 0,03 -0,08 0,08 0,07
Zrozumienia M
Bariery K 0,26%* 0,04 0,14* 0,02 0,05
dla symetrycznosci
dialogu M -0,03 -0,12 -0,07 0,11 0,04
Gotowos¢ K 0,07 0,04 -0,04 0,17%% 0,11
do komunikacji
z przedstawicielami 0.07 0.09 20.06 0.13* 0.09
innych religii M ’ ’ ’ ’ ’
Gotowos¢ do dialogu | - 0,07 0,03 -0,10 0,24 0,23%*
migdzyreligijnego

M 0,02 0,01 0,12 0,16* 0,14*

*p < 0,05 ** p <0,01; ** p < 0,001; krojem pdlgrubym pary wspdtczynnikéw korelacji rézniace
sie statystycznie (p < 0,05)

Zrédto: badania wlasne.

Wymiar eksploracji ruminacyjnej STR koreluje ujemnie istotnie z dwiema
skalami TGDM: skala 1. Gotowosci do komunikacji na tematy religijne, przy
czym istotna korelacje stwierdzono u badanych mezczyzn (test istotnosci
réznic miedzy korelacjami: z=2,41; p=0,016), oraz ze skala 2. Gotowosci do
poszukiwania obopélnego zrozumienia, a takze dodatnio koreluje ze skala
3. Bariery dla symetrycznosci dialogu jedynie u badanych kobiet (test istot-
nosci réznic miedzy korelacjami: z = 2,42; p=0,015).

Kolejny wymiar STR - podjecie zobowiazania koreluje dodatnio z trzema
skalami TGDM: skala 1. Gotowosci do komunikacji na tematy religijne, wysoce
istotnie zaréwno u kobiet, jak i mezczyzn (tab. 3), 2. Gotowosci do poszu-
kiwania obopélnego zrozumienia (istotnos¢ ta dotyczy badanych kobiet),
4. Gotowos¢ do komunikacji z przedstawicielami innych religii. Istotnos¢ ta
dotyczy zaréwno kobiet i mezczyzn.

Wymiar ostatni STR identyfikacja z zobowiazaniem takze koreluje do-
datnio z trzema skalami TGDM, a mianowicie skala 1. Gotowos$ci do komu-
nikacji na tematy religijne, wysoce istotnie zaréwno u kobiet, jak i mezczyzn
(tab. 3), 2. Gotowosci do poszukiwania obopdlnego zrozumienia (istotnosc¢
ta dotyczy badanych kobiet) oraz nieznacznie ze skala 4. Gotowos¢ do ko-
munikacji z przedstawicielami innych religii, istotnos¢ ta dotyczy zaréwno
kobiet i mezczyzn.
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Whnioski

Wiekszos¢ spoleczenistwa polskiego deklaruje przynaleznosé do Kosciota
katolickiego (87,7% populagji polskiej**), nalezymy wiec do monolitycznych
spoteczno$ci wyznaniowych®. Jednoczesnie zachodza u nas intensywne
transformacje socjokulturowe, takie jak postepujaca globalizacja, budowanie
cyberprzestrzeni informacyjnej, migracja edukacyjna i zarobkowa i wiele
innych. Psychologowie empirycznie stwierdzaja istotna funkcje pozytyw-
nych doswiadczen w zakresie miedzykulturowych kontaktéw spotecznych
w ksztattowaniu otwartosci miedzyreligijnej**. Waznym poznawczo zagad-
nieniem stalo sie dla nas poszukiwanie zwiazkéw pomiedzy tozsamoscia
religijna a gotowoscia na dialog miedzyreligijny. Celem prowadzonych
badar byta odpowiedzZ na pytanie: Czy wystapi zwiazek pomiedzy wymia-
rami tozsamosci religijnej a gotowoscia do wejscia w dialog miedzyreligijny?
Badaniami objete byly osoby w okresie wczesnej i Sredniej dorostosci (od 19.
do 60. roku zycia).

Uzyskane wyniki potwierdzily postawiona hipoteze ogdlna, ktéra za-
kladala, ze istnieje zwiazek pomiedzy wymiarami tozsamosci religijnej a go-
towoscia do wejscia w dialog miedzyreligijny, potwierdzone zostaly takze
hipotezy szczegoétowe.

Srednia wyniku globalnego, mierzacego gotowos¢ do dialogu miedzyre-
ligijnego, jest wyzsza niz Srodkowy punkt skali (powyzej 3,0), tak dla kobiet,
jak i dla mezczyzn, co obrazuje tendencje do otwartosci na dialog miedzyreli-
gijny os6b badanych. Kobiety uzyskaly istotnie wyzszy niz mezczyZni wynik
globalny w skali TGDM oraz w podskali mierzacej gotowos¢ do poszukiwania
obopdlnego zrozumienia, mierzacej otwarto$¢ na zrozumienie pogladéw
religijnych drugiej osoby, szacunek dla odmiennosci pogladéw, umiejetnosé
wystuchania do korica stanowiska drugiej osoby oraz przekonanie o wartosci
dobrej komunikagji (rozmowy) w rozwiazywaniu niejasnosci i konfliktéw.

Wszyscy badani uzyskali najnizsze wyniki w skali 3. TGDM, mierzacej
bariery dla symetrycznosci dialogu, przejawiajace sie w poczuciu trudnosci
z zaakceptowaniem odmiennych pogladéw, poczuciu dyskomfortu/gniewu
w sytuacji konfrontacji z osoba o innych pogladach religijnych czy poczuciu
bycia dominujacym w konfrontacji z osoba innej wiary. Istotnie wiecej barier
dostrzegaja mezczyZni niz kobiety.

Hipoteza 1

Wyniki korelacji pomiedzy wymiarami Skali ToZsamosci Religijnej (STR)
a skalami Testu Gotowosci do Wejscia w Dialog Miedzyreligijny ujawnily,

# P. Ciecielag, Wyznania religijne w Polsce 2012-2014, GUS, Warszawa 2016, s. 16.

% Por. A. Anczyka, ]. Grzymata-Moszczyniska, Religious discrimination discourse in the mo-
no-cultural school: the case of Poland, cyt. wyd., ss. 1-12.

3 Zob. J. Burch-Brown, W. Baker, Religion and reducing prejudice, cyt. wyd., ss. 784-807
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zgodnie z hipotezami, istotne dodatnie korelacje pomiedzy wymiarami
konstytuujacymi dojrzate formy tozsamosci religijnej, do ktérych naleza:
eksploracja w glab, podjecie zobowiazania i identyfikacja z zobowiazaniem.

Z wymiarem eksploracji w glab skali STR, mierzacej poglebiona ocene
wybranych przez siebie wartosci w sferze religijnosci®, koreluja dodatnio
dwie skale TGDM: 1. Gotowosci do komunikacji na tematy religijne oraz 3. Ba-
riery dla symetrycznosci dialogu, przy czym analiza z uwzglednieniem pici
wykazala, ze zaleznosc ta dotyczy badanych kobiet. Oznacza to, ze procesowi
poglebiania i interioryzacji wybranych przez siebie wartosci religijnych moze
towarzyszy¢ zachwianie symetrii dialogu miedzyreligijnego z mozliwoscia
wystapienia poczucia trudnosci z zaakceptowaniem odmiennych pogladoéw,
poczuciem dyskomfortu i negatywnych emocji w sytuacji konfrontacji z osoba
o innych pogladach religijnych, a takze poczucie bycia dominujacym w sytu-
acji konfrontacji z osoba o innych pogladach religijnych.

Wymiar podjecia zobowiazania mierzacy wybory i zobowiazania w ob-
szarach uznanej przez siebie religijnosci oraz wymiar identyfikacji z zobowia-
zaniem mierzacy identyfikacje z dokonanymi wyborami i zobowiazaniami
w obszarach uznanej przez siebie religijnosci dodatnio koreluja z Wynikiem
globalnym TGDM oraz z jego trzema skalami: skala 1. Gotowosci do komu-
nikagcji na tematy religijne, zaréwno u kobiet, jak i mezczyzn, skala 2. Goto-
wosci do poszukiwania obopdlnego zrozumienia, jedynie u kobiet, oraz skala
4. Gotowosci do komunikacji z przedstawicielami innych religii. Istotnos¢ ta
dotyczy zaréwno kobiet i mezczyzn.

Oznacza to, ze osoby religijne, identyfikujace si¢ z wlasnym wyborem
wiary, charakteryzuja sie fatwoscia w nawiazywaniu rozméw o tematyce reli-
gijnej, poczuciem osobistej otwartosci i tatwoscia dzielenia sie przemysleniami
na temat wiary, zainteresowaniem rozmowa na tematy religijne z osobami
innych wyznan, otwartoscia na zrozumienie pogladéw religijnych drugiej
osoby, szacunkiem dla odmiennosci pogladéw, umiejetnoscia wystuchania do
korica stanowiska drugiej osoby oraz tatwoscia przyjmowania perspektywy
osoby o innych pogladach religijnych.

Poglebienie religijnosci poprzez podjecie i identyfikacje z zobowiazaniem
wzmag u kobiet gotowos¢ do poszukiwania obopdlnego porozumienia z oso-
bami o innych wyznaniach religijnych.

Hipoteza 2

Z wymiarem eksploracji wszerz STR, mierzacej poszukiwania osobistych
wartosci w sferze religijnosci, ujemnie koreluje skala 1. Gotowosci do komu-
nikacji na tematy religijne TGDM. Analiza z uwzglednieniem plci badanych
0s6b ukazuje, Ze zalezno$¢ ta jest istotna dla badanych mezczyzn.

Wymiar eksploracji ruminacyjnej STR istotnie ujemnie koreluje z Wyni-
kiem globalnym TGDM oraz z dwoma jego skalami: skala 1. Gotowosci do

¥ A. Wieradzka-Pilarczyk, Tozsamos¢ religijna mtodych Polakow, cyt. wyd., ss. 148-149.
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komunikacji na tematy religijne (u badanych mezczyzn) oraz ze skala 2. Go-
towosci do poszukiwania obopélnego zrozumienia (u kobiet i u mezczyzn)
oraz dodatnio koreluje ze skala 3. Bariery dla symetrycznosci dialogu jedynie
u badanych kobiet, co oznacza, ze rozproszenie, niezdecydowanie w sferze
religijno$ci nie sprzyja dialogowi miedzyreligijnemu.

Weryfikacja pytania eksploracyjnego wykazala r6znice w korelacjach
pomiedzy wymiarami tozsamosci religijnej a gotowoscia do wejscia w dialog
miedzyreligijny, zwiazane z plcia oséb badanych.

U badanych kobiet zaréwno eksploracji w glab, jak i ruminacyjnemu
rozproszeniu towarzyszy¢ moga zakiécenia w budowaniu symetrycznego dia-
logu miedzyreligijnego: w pierwszym przypadku z powodu poczucia silnego
zaangazowania i wzrastajacej wagi nabywanych tresci religijnych, w drugim
za$ z powodu niepewnosci, rozproszenia, niezdecydowania w sferze religij-
nej. Z wymiarami podjecia zobowiazania oraz identyfikacji z zobowiazaniem
koreluje istotnie dodatnio u kobiet skala Gotowosci do poszukiwania obopdl-
nego zrozumienia. Jest to zgodne z ogélnorozwojowymi prawidlowosciami
funkcjonowania spolecznego kobiet, ktére posiadaja silniejsza potrzebe
wspolnotowosci (connectedness) niz mezczyzni®.

Mezczyzni w czasie osobistych poszukiwan w sferze wartosci religijnych
(eksploracja wszerz) maja tendencje do mniejszej gotowosci do komunikacji na
tematy religijne (skala 4, TGDM), wyrazajaca sie zmniejszonym zainteresowa-
niem kontaktami z osobami o innych pogladach religijnych, przyjmowaniem
ich perspektywy oraz mniejsza potrzeba angazowania sie w problemy oséb
o innych pogladach religijnych.

Niniejsze badania wpisuja sie w nurt badart nad podmiotowymi kore-
latami gotowosci do wejscia w dialog miedzyreligijny. Pozytywne zwiazki
otwartosci i tolerangji religijnej z otwartoscia na doswiadczenia, ciekawoscia
poznawcza, plastycznoscia w zachowaniu i niedogmatycznoscia opisywali
w swoich pracach Robert Altemeyer, Donna Webster i Arie Kruglanski, Na-
stasya Van der Straten Waillet i Isabelle Roskam®. Stwierdzali takze ujemne
powiazania z zamknieciem poznawczym oraz wysokim poziomem dogma-
tyzmu, autorytaryzmu, submisji autorytetom, ogélnej agresji wobec innych
0s6b i ulegtosci wobec konwenanséw spotecznych.

Potwierdzenie hipotezy o dodatnich korelacjach gotowosci do dialogu
miedzyreligijnego z wymiarami tozsamosci religijnej konstytuujacymi dojrza-
te statusy tozsamodci religijnej, a mianowicie: eksploracja w glab, podjeciem

% C. Walesa, Rozwdj religijnosci cztowieka, w: S. Glaz (red.), Podstawowe zagadnienia psychologii
religii, WAM, Krakow 2006, ss. 111-146; E. Rydz, Tendencje rozwojowe religijnosci mtodych dorostych,
KUL, Lublin 2012, ss. 280.

¥ R. Altemeyer, The authoritarian specter, cyt. wyd., ss. 374; D.M. Webster, A.W. Kruglanski,
Individual differences in need for cognitive closure, cyt. wyd., ss. 1049-1062; N. van der Straten Waillet,
I. Roskam, Are Religious Tolerance and Pluralism Reachable Ideals?, cyt. wyd., ss. 69-87.
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zobowiazania i identyfikacja z zobowiazaniem, oraz o ujemnych korelacjach
gotowosci do dialogu miedzyreligijnego z tymi wymiarami tozsamosci reli-
gijnej, ktére konstytuuja niedojrzale statusy tozsamosci religijnej: eksploracja
wszerz oraz eksploracja ruminacyjna — jest waznym uzupelnieniem stanu
dotychczasowej wiedzy na temat osobowosciowych (tozsamosciowych)
i religijnych predyktoréw otwartosci na dialog miedzyreligijny.

Badania nad podmiotowymi uwarunkowaniami gotowosci do wejscia
w dialog miedzyreligijny obejmuja szerokie spektrum zagadnient zaréwno
teoretycznych, jak tez metodologicznych. Wymagaja dalszej eksploragji i kolej-
nych badan z udzialem réznych grup wiekowych, kulturowych i religijnych.

Elzbieta Rydz, Rafat P. Bartczuk, Anna Wieradzka-Pilarczyk — RELIGIOUS IDENTITY AND RE-
ADINESS TO ENTER INTO INTERRELIGIOUS DIALOGUE

The article is part of the study of subjective conditions of readiness to enter into
interreligious dialogue. Its aim is to show the relationship between the level of conso-
lidation of religious identity, expressed through the dimensions of religious identity,
and readiness to enter into interreligious dialogue in adults. The research used theore-
tical development of symbolic dialogue in a democratic society and a psychological
approach to the topic of religious identity.

Keywords: religious identity, dialogue, adults
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Religijnos¢, duchowos¢, nowa duchowosc.
Proba teoretycznego rozgraniczenia
kluczowych poje¢ wspolczesnej socjologii religii

Wstep

Wspotczesna socjologia religii musi zmierzy¢ sie z ogromna zlozonoscia
swojego przedmiotu badan. Zakres zjawisk, ktdre obecnie zalicza si¢ do ,,pola
religijnego”, jest nieporownanie wigkszy niz jeszcze kilkadziesiat lat temu, gdy
Koscioty chrzescijanskie w zachodnim kregu kulturowym spelniaty role nie
tylko gléwnych reprezentantow sfery religii, lecz réwniez instancji rozstrzy-
gajacych o tym, jakie zjawiska spoteczne zastuguja na miano religijnych. Prze-
miany kulturowe i spoteczne nastepujace w spoteczenistwie nowoczesnym,
takie jak wprowadzenie wolnosci religijnej, rozpad tradycyjnych srodowisk
spotecznych, rozszerzenie zakresu mozliwosci jednostki, wzrost spotecznej
mobilnosci, powszechny dostep do masowych mediéw umozliwiajacych
poznawanie innych sposobow rozumienia Boga czy zycia duchowego, pro-
wadza do tego, ze ludzka tesknota za transcendencjg zaczyna manifestowac
sie w ogromnej réznorodnosci form, nierzadko znacznie odbiegajacych od
tradycyjnie pojmowanej religii instytucjonalnej, a nawet w ogdle teistyczne;j.

Socjologia religii dazy do tego, aby nie przeoczy¢ waznych, niekiedy do-
piero ksztattujacych sie zjawisk w tej dziedzinie. Jednym z przejawow tych
staran jest badanie zjawisk na tyle roznych od tego, co dotychczas uwazane
bylo za religie, ze do ich opisu i wyjasniania konieczne okazuje si¢ zastoso-
wanie nowych pojec. Takimi kluczowymi pojeciami staty sie dla wspotczesnej
socjologii religii pojecia duchowosci oraz nowej duchowosci. Sg one definio-
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wane odmiennie przez poszczegdlnych badaczy. Niektdrzy zaliczajg do nich
szerokie spektrum zjawisk: od tradycyjnej religii instytucjonalnej w nowej
formie, zmodyfikowanej przez kulture popularna, az po najrézniejsze formy
alternatywnej duchowosci czerpiacej z zasobow innych religii lub nawet
niepowiazanej z jakakolwiek religia. Inni z kolei staraja sie w r6zny sposob
zawezi¢ zakres desygnatow wymienionych pojec.

Mimo tych préb obszar nieokreslonosci poje¢ duchowosc i nowa du-
chowos¢ jest wciaz bardzo rozlegty, a analizy ich dotyczace obywaja sie
z konieczno$ci bez wyraznie wytyczonych granic. Czesto odnosi sie¢ wraze-
nie, ze zaliczanie konkretnych zjawisk do kategorii duchowosci czy nowej
duchowosci nastepuje w duzej mierze intuicyjnie. Problem ten pojawia sie
juz woéwczas, gdy analizuje si¢ zjawiska religijne wystepujace w zachodnim
kregu kulturowym. Sytuacja w przyszlosci stanie si¢ zapewne jeszcze bardziej
ztozona: nasilenie ruchow migracyjnych bedzie prowadzito do koniecznosci
wlaczenia do analiz takze religii i form duchowosci wywodzacych sie z zu-
petnie odmiennych tradycji kulturowych.

W tej sytuacji duze znaczenie beda miaty wysitki podejmowane w kie-
runku uniknigcia przyjmowania postawy etnocentrycznej. Pojecie religii po-
wstate pod wptywem kultury zachodniej nie moze bowiem by¢ stosowane do
badania wszystkich zjawisk religijnych. Takie préby dopasowania obserwacji
do schematow myslowych uksztattowanych pod wplywem tradycyjnych
wyobrazen dotyczacych religii, a takze traktowanie kategorii o zdecydowanie
chrzescijariskich konotacjach jako uniwersalne, moze sprawi¢, iz uwaga bada-
cza bedzie koncentrowac si¢ gtownie na tych zjawiskach, ktdre do tego wzorca
pasuja i niejako z gory bedzie klasyfikowac pewne zjawiska jako religijne badz
nie'. Wprowadzenie do socjologii religii takich poje¢, jak duchowos$¢ i nowa
duchowos$¢ stanowi znaczacy krok w kierunku rozszerzenia perspektywy
badawczej socjologii religii i przygotowania jej do badania zjawisk, ktérych
religijne odniesienia nie sg oczywiste.

Niniejszy artykul stanowi probe wyznaczenia kryteriéw pozwalajacych,
po pierwsze, na zdefiniowanie niektérych kluczowych poje¢ wspodtczesnej
socjologii religii, po drugie zas na przyporzadkowanie zjawisk stanowiacych
obszar jej zainteresowan do czterech zasadniczych kategorii. Przedstawione
zostang rowniez niektére problemy zwigzane z definiowaniem tych zjawisk,
ktorych skutkiem jest nieostro$¢ i niejednoznacznosc ich definiowania wi-
doczna w analizach teoretycznych i pracach badawczych.

! J. Matthes, Auf der Suche nach dem Religiosen, w: J. Matthes, Das Eigene und das Fremde.
Gesammelte Aufsiitze zur Gesellschaft, Kultur und Religion, Hg. R. Schloz, Ergon Verlag, Wiirzburg
2005, s. 213.
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Duchowos¢ i nowa duchowos¢ — problemy definicyjne

Definiowanie poje¢, ktdrymi postuguje sie socjologia religii, nie jest rzecza
latwa, co widoczne jest chocby na przykladzie dyskusji toczacych sie od dzie-
siecioleci wokot pojecia religii. Nie nalezy sie raczej spodziewacd, Zze zostana
one wkrodtce rozstrzygniete za pomoca jednej, mozliwej do zaakceptowania
przez wszystkich teorii, ktéra mozna by zastosowaé do wszystkich zjawisk
religijnych w réznych kregach kulturowych. Substancjalne definicje religii
z metodologicznego punktu widzenia s za waskie: pelnia wprawdzie funkcje
odgraniczajaca, ale nie obejmuja wszystkich zjawisk religijnych, szczegdlnie
tych pozainstytucjonalnych. Definicje funkcjonalne z kolei, np. antropologicz-
no-funkcjonalne ujecie Thomasa Luckmanna, uwazane sg za zbyt szerokie:
jesli za religie miatoby by¢ uznane wszystko to, co transcenduje biologiczna
nature cztowieka i nadaje sens ludzkiej egzystencji®, to otwieratoby to mozli-
wos¢ wlaczenia w krag zjawisk religijnych np. ideologii czy tez prywatnych
zainteresowan, pasji i wszelkich celéw nadajacych sens zyciu. Wielu socjolo-
gow religii sprzeciwia sie takiemu ujeciu jako prowadzacemu do catkowitej
nieokreslonosci pojecia religii.

Ze wzgledu na coraz wigksze rdznice miedzy religijnoscig instytucjonalna,
indywidualng oraz spotecznymi wzorami kulturowymi wywodzacymi sie
z tradycji chrzescijanskiej, coraz wigcej trudnosci sprawia okreslenie, czym
wlasciwie jest religia. Watpliwosci zwiazane z ta kwestia pojawiaja si¢ nie
tylko w analizach naukowych, ale coraz czesciej przenikaja rowniez do po-
tocznej swiadomosci. Kontrowersje budzi takze pytanie o to, kto powinien
rozstrzygac, jakie zjawiska znajda si¢ w polu uwagi socjologdw jako zjawiska
religijne, a jakie zostana pominiete jako nienalezace do tej kategorii. Wlasne
definicje tego, jakie poglady i wzory zachowan maja zosta¢ zakwalifikowane
jako religijne, formutujg przedstawiciele Koscioléw i wspolnot religijnych,
teologowie, socjologowie, religioznawcy. Pojawiaja si¢ rowniez postulaty,
aby jako religijne badac to, co za religijne uwazajq , ludzie na ulicy w swojej
potocznej $wiadomosci”?.

Podobne watpliwosci budza inne kluczowe pojecia socjologii religii. Jesli
przyjrzed si¢ zyskujacemu od pewnego czasu ogromna popularnosc pojeciu
duchowosci, wida¢ roznice w jego definiowaniu np. w socjologii polskiej,
niemieckiej, szwajcarskiej, brytyjskiej czy amerykanskiej. W Polsce duchowos¢
przez dlugi czas utozsamiana byta z duchowoscig chrzescijaiiska, a wigc ze
zjawiskiem mieszczacym sie w obrebie religii zinstytucjonalizowanej, stano-

2 T. Luckmann, Niewidzialna religia. Problem religii we wspdtczesnym spoteczernstwie, Nomos,
Krakéw 1996, s. 84.
% K. Gabriel, Christentum zwischen Tradition und Postmoderne, Herder, Freiburg 2000, s. 45.
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wigcym poglebiona, uwewnetrzniong forme religijnosci‘. Stad tez w polskiej
socjologii religii stosuje sig¢ czgsto okreslenie ,nowa duchowos¢” (mniej popu-
larne w innych krajach) na oznaczenie zjawisk, ktére rozwijaja sie poza sfera
instytucjonalng. W socjologii szwajcarskiej termin ,,duchowos¢” stosowany
byl ijest do dzi$ na oznaczenie form religijnosci indywidualnej, ktére moga
sig rozwija¢ zaréwno poza religia instytucjonalng, jak rowniez z nig wspét-
istnie¢. Takie rozumienie duchowosci dominuje obecnie rowniez w socjologii
niemieckiej, przy czym warto wspomnie¢, Ze nie zawsze tak bylo. Przez wiele
lat termin ten byt kojarzony niemal wytacznie z ezoteryzmem i okultyzmem,
co automatycznie stawiato go w opozycji, a nawet w relacji wrogosci wobec
religii reprezentowanej przez chrzescijariskie Koscioty. Obecnie zarowno
w Niemczech, jak i w Szwajcarii pojecie duchowosci stosowane jest najcze-
Sciej na oznaczenie nowych form religii (zindywidualizowanej, popularnej
lub - jak twierdza teolodzy — deficytowej), a nie pojecie odrebne, wyraznie
odgraniczone od religii lub nawet jej przeciwstawiane. Wyniki badan poka-
zuja, ze w sferze autodeklaragji nie stanowi ona alternatywy religijnosci, lecz
najczesciej jej korelat. Inaczej przedstawia si¢ sprawa w socjologii brytyjskiej
czy amerykanskiej, gdzie pojecie duchowosci w widoczny sposéb wypiera
pojecie religii, stajac sie niejako jego zamiennikiem.

2. Wspolczesne ,pole religijne” — proba klasyfikacji

W spoleczenstwie pdznej nowoczesnosci socjologia religii bada zjawiska
tradycyjnie zaliczane do obszaru religijnosci, ale rowniez takie, ktére pojawity
si¢ niedawno lub sa dopiero in statu nascendi. Jak wiele lat temu zauwazy?t
Franz-Xaver Kaufmann, zjawiska religijne podlegaja swoistej ewolucji — sto-
sunek cztowieka do Transcendengji staje si¢ coraz mniej bezposredni. Podczas
gdy poczatkowo koncentrowat si¢ on gtéwnie na wertykalnym wymiarze re-
ligijnosci (rozmowa i budowanie relacji z Bogiem), to z czasem coraz wigksze
znaczenie zyskiwato méwienie o Bogu (egzegeza Swietych pism, dyskusje
teologiczne), ktore z kolei zaczeto by¢ stopniowo zastepowane dyskusjami
nie o samym Bogu, lecz o teologii lub religii (np. w kontekscie jej powigzania
z réznymi sferami zycia spotecznego)’. Latwo zauwazy¢, ze zjawiska, ktore
mozna by zaliczy¢ do ostatniej kategorii (méwienie o religii, nawiazywanie do
niej w réznych kontekstach) same w sobie nie sa zjawiskami ani religijnymi,
ani duchowymi. Mimo to ich analiza dostarcza réwniez informagji o roli religii
w zyciu spotecznym, dlatego rowniez takie ,niereligijne” zjawiska powinny
stac sig¢ przedmiotem uwagi socjologii religii.

* J. Marianski, Megatrendy religijne w spoteczenstwach ponowoczesnych. Studium socjologiczne,
Wyd. Adam Marszatek, Torun 2016, s. 264 nn.

* F.-X. Kaufmann, Der Ort Gottes in unserer Kultur. Die Differenz von Religions- und Gottesfrage
in der Gegenwart, ,Herder Korrespondenz” 7/1985, ss. 329, 333.
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Wykres 1. Obszary zainteresowan wspoétczesnej socjologii religii

Transcendencja

A

religijnos¢
subiektywna religia
(sprywatyzowana) instytucjonalna

jednostka < -+ instytucja

nowa duchowosé¢ religia kulturowa

\

transgresja

Zrédio: opracowanie wlasne.

Schemat 1 stanowi prébe systematyzacji zjawisk stanowiacych obecnie
obszar zainteresowan socjologii religii. Za podstawe wyrdznienia czterech
kategorii takich zjawisk przyjmuje dwa rozréznienia: jednostka — instytucja
oraz Transcendencja — transgresja. Wyrdznione w ten sposob kategorie pro-
ponuje okresli¢ nastepujaco: religia instytucjonalna, religijnos¢ subiektywna
(sprywatyzowana), nowa duchowos¢, religia kulturowa.

Pierwsze z rozrdznien (jednostka — instytucja) okresla, co stanowi punkt
odniesienia lub zrodlo autorytetu w przypadku poszczegdlnych form religii/
duchowosci badz zjawisk powiazanych tresciowo z religia/duchowoscia.
W przypadku religii instytucjonalnej oraz religii kulturowej autorytet i punkt
odniesienia stanowig instytucje religijne (w zachodnim kregu kulturowym
gtownie Koscioty). Natomiast w przypadku religijnosci zindywidualizowanej
inowej duchowosci zrédtem autorytetu i gldéwnym punktem odniesienia jest
sama jednostka.

Drugie rozréznienie (Transcendencja — transgresja) odnosi si¢ do powia-
zania lub braku powiazania danego zjawiska z rzeczywistoscig pozaempi-
ryczna. W przypadku religii instytucjonalnej oraz religijnosci subiektywnej
zatozZenie o istnieniu takiej rzeczywistosci (zwykle — cho¢ nie zawsze — rozu-
mianej jako osobowy Bdg) i proba stworzenia z nig relacji lub przynajmniej
okazjonalnego nawiazania kontaktu stanowi integralng czes¢ wierzen i cel
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podejmowania praktyk religijnych. W przypadku nowej duchowosci i religii
kulturowej istnienie badz nieistnienie $wiata pozaempirycznego nie staje sie
gléwnym przedmiotem uwagi. Celem jest tu bowiem transgresja rozumiana
jako przekraczanie ograniczen ludzkiej kondycji, rozwoj i udoskonalanie
czlowieka i/lub spoteczenstwa.

Obydwa rozrdznienia: jednostka — instytucja oraz Transcendencja —
transgresja, stanowiace przeciwlegte bieguny wyznaczajace poszczegodlne
wymiary zjawisk sktadajacych sie na obszar zainteresowan socjologii reli-
gii, funkcjonuja tu na zasadzie typdéw idealnych. Oznacza to, ze konkretne
zjawiska zaliczane do kazdej z wymienionych kategorii beda plasowac sie
w réznych miejscach na skali. Na przyklad duchowos$¢ chrzescijanska zosta-
laby zaliczona do kategorii ,religia instytucjonalna”, ale wazny jest w niej
rowniez wymiar indywidualny (wiec gdyby przedstawi¢ ja na schemacie,
znalaztaby sie blizej srodka skali). Z kolei np. w ramach kategorii , religijnos¢
subiektywna”, religijnos¢ synkretyczna oparta na dowolnym doborze tresci
religijnych czy filozoficznych (religijnym bricolage’ns) plasowataby sie blizej
wymiaru ,jednostkowego” niz np. interreligijna duchowos$¢, w ktorej jednost-
ka, w celu pogtebienia swojego zycia duchowego, identyfikuje sie z wiecej
niz jedna religia, nie rezygnujac jednakze z dotychczasowej przynaleznosci
religijnej, a wiec zwiazkow z instytugja, jak np. chrzescijanin praktykujacy
zen czy identyfikujacy sie z buddyzmem.

Wyrdznienie czterech kategorii zjawisk religijnych, duchowych lub po-
wiazanych z religia wymaga ich uzasadnienia. Kolejna czes¢ analizy bedzie
wiec poswigcona omdwieniu poszczegolnych kategorii wraz z przyktadami
konkretnych zjawisk, ktore nalezatoby do nich zaliczy¢. Szczegolng uwage
poswiece tu kategorii nowej duchowosci, o ktérej mozna, moim zdaniem,
mowic tylko w przypadku zjawisk ukierunkowanych na transgresje (a nie
na Transcendencjeg). Jest to poglad odbiegajacy od wielu cieszacych si¢ po-
pularnoscia uje¢ tej tematyki.

3. Obszary zainteresowan wspolczesnej socjologii religii
i ich cechy charakterystyczne

Pierwszym z wymienionych obszaréw badan socjologi religii jest religia
zinstytucjonalizowana (Transcendencja + instytucja). Do tej kategorii religii
zaliczy¢ nalezy religie, wyznania, denominacje i formy uwspdlnotowienia
charakteryzujace sie przejrzysta strukturg organizacyjna, wyraznie sformu-
fowanymi prawdami wiary, ustalonymi praktykami religijnymi i kryteriami
przynaleznosci. Sa to zjawiska religijne taczace sie z zalozeniem o istnieniu
rzeczywistosci pozaempirycznej, a wiec ,, wyzszej” rzeczywistosci, catkowicie
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odmiennej od $wiata codziennych doswiadczen. W wielkich religiach mono-
teistycznych Transcendencja przybiera posta¢ osobowego Boga. Akceptacja
prawd wiary (dogmatdw), praktyki religijne (przybierajace czesto postac
Scisle okreslonych form rytualnych) maja stuzy¢ ustanowieniu i podtrzymy-
waniu wiezi z Transcendencja, przy czym ma to nastepowac nie w sposoéb
dowolny, lecz wyznaczony przez religijne instytucje. Funkcjonuja one jako
ostateczny autorytet w kwestiach religijnych, to znaczy decyduja o tym, co jest
religia, okreslajq systemy wartosci i wzory zachowan, ustanawiajqg wymogi
normatywne obowiazujace wierzacych (religijne zakazy i nakazy), a takze
sankgje za ich nieprzestrzeganie. W przypadku niezgodnosci indywidual-
nych pogladow z oficjalnym nauczaniem prymat przyznaje si¢ autorytetowi
urzedu. Duza role odgrywa tradycja. W spotecznosciach tradycyjnych taki
model religijnosci byt w zasadzie bezalternatywny i uchodzit za rodzaj kultu-
rowej oczywistosci. W spoleczenistwie wspodtczesnym Koscioty uznawane sg
nadal za spotecznych reprezentantéw religii, ale coraz wiecej osdb, rowniez
zaangazowanych w zycie KoSciota, przyznaje innym prawo do poszukiwania
prawdy i sensu zycia na swdj sposob i uznaje, ze do poznania Boga mozna
dojs¢ w inny sposob niz tylko zgodnie z zaleceniami wlasnego wyznania czy
w ogole instytucjonalnej religii.

Druga kategorie stanowia formy religijnosci subiektywnej (Transcenden-
gja + jednostka), okreslanej réwniez jako religijno$¢ sprywatyzowana, poza-
koscielna, indywidualna, religijnos¢ wedrowca. Sg to indywidualne systemy
ostatecznych znaczen zaktadajace istnienie rzeczywistosci pozaempirycznej
(rozumianej osobowo badz nieosobowo, np. jako ,sita” badz ,energia”), ale
oparte na zasadzie prywatyzacji decyzji religijnych, ktére moga by¢ podej-
mowane zgodnie z preferencjami jednostki, jej stylem zycia i osobowoscia®.
Chodzi tu o mozliwos¢ korzystania z réznych systemow religijnych i $wia-
topogladowych w zaleznosci od sytuacji i aktualnych potrzeb. Jednostka
staje sie ostateczng instancja w sprawach religijnych, decydujaca zaréwno
o zakresie, jak i formie zaangazowania w dziedzing religii lub duchowosci.
Jej osobiste doswiadczenie wewnetrzne odgrywa role decydujaca o stusz-
nosci dokonywanych wyborow i jest wazniejsze niz jakiekolwiek duchowe
autorytety, zewnetrzne reguly i nakazy moralne. Jednostka w sposéb auto-
nomiczny ksztattuje indywidualng religijnos¢. Moze ona ,, wybierac z calej
gamy tematow znaczen »ostatecznych«. Wybor ten opiera si¢ na preferencjach
konsumenta, ktdre sa determinowane biografia spoleczng jednostki [...] Za-
ktadajac, ze istnieje zbiér wyobrazen religijnych dostepnych dla potencjalnych
konsumentéw oraz brak »oficjalnego« modelu, jest w zasadzie mozliwe,
iz »autonomiczna« jednostka nie tylko wyselekcjonuje pewne tematy, ale

¢ H. Knoblauch, Privatreligion/Privatisierung, w: Metzler-Lexikon Religion: Gegenwart — Alltag
— Medien, Hg. Christoph Auffarth, Bd. 3, Verlag J.B. Metzler, Stuttgart 2000, s. 63.
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rowniez zbuduje z nich dobrze uformowany prywatny »system« znaczen
»ostatecznych«””.

Cecha tego typu religijnosci jest synkretyzm. Religijny swiatopoglad jest
konstruowany z elementéw roznych tradycji religijnych i duchowych, np. za-
chodnich tradycji ezoterycznych, elementéw duchowosci chrzescijanskiej,
duchowosci orientalnej, kultow przedchrzescijanskich®. Proces ten na ogdét
nie ma charakteru dowolnego i przypadkowego, lecz bazuje na dotychczas
wyznawanym $wiatopogladzie, ktéremu nadawany jest wymiar bardziej
pragmatyczny, dostosowany do potrzeb jednostki. Coraz mniej ludzi dostrze-
ga sprzecznosci miedzy elementami sktadajacymi sie na tak konstruowana
religijnos¢. W krajach Europy Zachodniej religijno$¢ synkretyczna staje sie
dominujaca forma spoteczna religii’.

W religijnosci subiektywnej dogmaty i formy rytualne nie odgrywaja
zasadniczej roli; treSci wiary ocenia sie¢, przyjmuje lub odrzuca wedtug kry-
teridow uzytecznosci. Silny rys indywidualistyczny tak rozumianej religii
znajduje odzwierciedlenie w charakterystycznych formach spotecznych —
ptynnych strukturach, ktérych istnienie opieraja sie¢ bardziej na osobistym
zaangazowaniu uczestnikow niz na silnej i trwalej organizacji'’. Taki model
religijnosci prezentuja czesto osoby, ktore uwazaja, ze sa religijne, ale nie
utozsamiaja sie z zadna konkretna tradycja wyznaniowa. Dlatego tez cecha
religijno$ci subiektywnej jest niestabilno$¢. Zdaniem Janusza Marianiskiego
,religijnosc pozakoscielna jest nie tylko stanem, ale przede wszystkim ciagtym
procesem [...] W warunkach (po)nowoczesnosci nic nie jest dane w sposéb
nieodwolalny, raz na zawsze, takze i religijnos¢”!'. Cztowiek wspotczesny
coraz czesciej stara sie zachowac dystans wobec instytugji religijnych w duzej
mierze dlatego, ze wymagaja one okreslenia si¢ raz na zawsze i statego (do-
zywotniego) zaangazowania. Obecnie preferowane sa raczej te formy religij-
nosci, w ktorych mozliwe jest zaangazowanie tylko na pewien czas, zwykle
dopoki nie pojawi sie kolejna oferta, bardziej odpowiadajaca indywidualnym
potrzebom duchowym.

Zjawiska z opisanej wyzej kategorii w wielu opracowaniach zaliczane sa
do nurtu nowej duchowosci. Wydaje sie jednak, ze dla celéw analitycznych
korzystne bytoby rozréznienie na formy nowoczesnej, subiektywnej reli-
gijnosci, ktorych waznym elementem jest wiara w ,wyzsza” rzeczywistosc
(Transcendencje, Boga), i takie, dla ktorych kwestia istnienia badz nieistnienia

7 T. Luckmann, Niewidzialna religia..., cyt. wyd., s. 142.

8 J. Marianski, Megatrendy religijne..., cyt. wyd., s. 299.

° J. Marianski, Sekularyzacja i desekularyzacja w nowoczesnym swiecie, Wyd. KUL, Lublin
2006, s. 97.

0" E. Troeltsch, Die Soziallehren der christlichen Kirchen und Gruppen, Scientia Verlag, Aalen
1965, s. 967.

' J. Marianski, Sekularyzacja i desekularyzacija..., s. 88.
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rzeczywisto$ci pozaempirycznej nie ma wigkszego (lub Zadnego) znaczenia.
W celu odréznienia jednych od drugich proponuje zalicza¢ do nurtu nowej
duchowosci jedynie formy poszukiwania sensu egzystengji religijnie indyfe-
rentne, czyli takie, ktére do czasow Thomasa Luckmanna w ogdle nie stawaty
sie obiektem zainteresowan socjologii religii.

Nowa duchowos$¢ (transgresja + jednostka) stanowi wiec trzecia kate-
gorie zjawisk, ktorych badaniem zajmuje sie wspodiczesna socjologia religii.
Zbigniew Pasek formutuje jej nastepujaca definicje: ,Terminem nowa ducho-
wos¢ proponuje okresli¢ ten rodzaj duchowosci, w ktorej starania jednostki
do transgresji dokonuja si¢ w Scistej wspotpracy wymiaru cielesnego i psy-
chicznego cztowieka. [...] W nowej duchowosci cztowiek dokonuje rozwoju
sam albo przy pomocy mistrzéw duchowych, ale nie w wyniku darowanej
nadnaturalnej sily, jaka jest w ujeciu chrzescijanskim taska Boga”'?. Trans-
gresja, czyli przekraczanie siebie, wtasnych ograniczen i wlasnej kondydji,
dokonuje si¢ wiec w strone wlasnego ,ja”, a nie w strong osobowo pojmo-
wanej Transcendencji. Nowa duchowos$¢ zwykle nie zaprzecza istnieniu
Transcendengji (z wyjatkiem, co oczywiste, duchowosci ateistycznej), jednak
pozostaje wobec niej obojetna — po prostu nie stanowi ona dla niej punktu
odniesienia. W odréznieniu od tradycyjnie rozumianej religii nowa ducho-
wosc¢ podkresla nie tyle stabo$¢ cztowieka i jego omylnos¢, ile akcentuje jego
potencjal, wskazuje na mozliwosci samorozwoju i zacheca do przekraczania
wlasnych ograniczen®.

Nowa duchowo$¢ jest ukierunkowana na doczesno$¢, na zycie , tu i teraz”.
Zdaniem Paula Heelasa mozna tu mowic o ,,sakralizacji zycia”: $wietoscia jest
nie tyle relacja z rzeczywistoscig transcendentna, ile udane, szczesliwe zycie.
Te ceche nowej duchowosci podkresla réwniez Janusz Marianski: ,,Bogiem
nie jest to, co transcenduje zycie, lecz samo zycie, a wspdtczesna duchowos¢
moze by¢ nazwana duchowoscig zycia”'. Stad tez poszukiwania duchowe
koncentruja sie nie na $wiecie nadprzyrodzonym, lecz na prébach odnalezie-
nia ,prawdziwejjazni”, wyzwolonej od wszelkich ograniczen zewnetrznych
i wewnetrznych, ktdre moglyby stana¢ na przeszkodzie urzeczywistnieniu
potencjatu cztowieka. Jego uwolnieniu stuzg praktyki terapeutyczne, cou-
ching, medytacja i odwotania do parapsychologii®®. Wazny element praktyk

12 Z. Pasek, O przydatnosci pojecia duchowos¢ do badan nad wspdtczesng kulturq, w: M. Libi-
szowska-Zo6ttkowska, S. Grotowska, Religijnosc i duchowosé — dawne i nowe formy, Nomos, Krakow
2010, ss. 60-61.

3 H. Knoblauch, Religion, Identitit und Transzendenz, w: Handbuch der Kulturwissenschaften,
Hg. F. Jaeger, B. Liebsch, Bd. 1, Verlag ].B. Metzler, Stuttgart 2004, ss. 360-361.

1 J. Marianski, Nowe formy religijnosci i duchowosci — od socjologii religii do socjologii duchowosci?,
w: Z. Drozdowicz (red.), O wielowymiarowosci badan religioznawczych, t. 29, Poznan 2009, s. 175.

5 S. Hunt, New Age, nauka i racjonalizm: opér i przystosowanie, w: K. Leszczynska, Z. Pasek
(red.), Nowa duchowoéé w spoteczeristwach monokulturowych i pluralistycznych, Nomos, Krakow
2008, s. 55.
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nowej duchowosci stanowi dazenie do dobrostanu fizycznego i psychicznego
(wellness), umozliwiajacego harmonijny rozwoj cztowieka. Osiagniecie stanu
dobrego samopoczucia ma si¢ dokonac poprzez zharmonizowanie trzech za-
sadniczych aspektow ludzkiej egzystengji: ciata, umystu i ducha'®. Jednostka
~Ppragnie przekraczac swe biologiczne ograniczenia oraz granice wyznaczone
przez cialo, by kierowac si¢ w strone duchowosci i spraw ostatecznych lub
ich zastepnikow, takich jak indywidualna tozsamos¢, rozwdj osobisty czy
zdrowie”?.

Nowa duchowos¢ moze przybierac¢ rozmaite formy. Sktadaja si¢ na nia
ideologie, style zycia oraz , kulty” réznigce si¢ znacznie od tego, co do tej pory
zaliczano do sfery kultowej, np. kult mtodosci, kult ciala i fitness's. Nawigzu-
jac do Danielle Hervieu-Leger, do tego nurtu zaliczy¢é mozna wszystko to, co
jest zrodlem subiektywnego poczucia sensu i ma duza indywidualng wartosc¢
emocjonalng'’. Mowi sie w tym kontekscie o religijnosci rozproszonej —a wiec
tresciach i motywach religijnych lub pseudoreligijnych — ktéra mozna zaobser-
wowac nawet w tych sferach zycia spotecznego, w ktérych mozna by sie ich
najmniej spodziewac: w literaturze, podczas imprez sportowych, koncertow,
w kulcie celebrytéw, w ruchu ekologicznym. Czesto przyjmuje ona forme
fenomenow odbiegajacych daleko od tradycyjnych wyobrazen dotyczacych
religii, a jednak w stosunku do okreslonych oséb lub zbiorowosci petniacych
funkcje quasi-religijna.

Ostatnia, czwartq kategorie zjawisk sktadajacych si¢ na obszar zaintere-
sowan socjologii religii, stanowi religia kulturowa (transgresja + instytucja).
Zaliczy¢ mozna do niej wszystkie zjawiska majace w gruncie rzeczy charakter
Swiecki, ktore jednak staja sie przedmiotem zainteresowan socjologii religii,
poniewaz w taki czy inny sposob odnosza sie do religii, i to gtéwnie do jej
postaci instytucjonalne;.

Niektére z nich przybieraja postac religijnosci zrytualizowanej, opartej na
spelnianiu wymogdw instytucji koscielnych bez uwzgledniania ich duchowe-
go wymiaru. Na przykiad religia cywilna to zdaniem Jacka Grzybowskiego
,Swiecka religia wspotczesnosci” lub , nowa religia bez Boga”®. Jej zasadni-
czym celem jest tworzenie i podtrzymywanie kulturowej tozsamosci grupy,
budowanie etosu zbiorowosci lub narodu, pokazanie duchowego wymiaru
spotecznosci, ktorego nie mozna sprowadzi¢ tylko do tego, co materialne,
codzienne i pragmatyczne. Symbolika wywodzaca si¢ z konkretnej kultury re-

o K.T. llling, Gesundheitstourismus und Spa-Management, Oldenbourg, Miinchen 2009, s. 78 nn.

7 K.T. Konecki, , Ciato swigtyniq duszy”, czyli o procesie budowania tozsamosci praktykujgcego
hatha-joge. Konstruowanie prywatnej quasi-religii, , Przeglad Socjologii Jakosciowej” 2/2012, s. 109.

8 T. Ban, Ciato w New Age, w: K. Leszczyniska, Z. Pasek, Nowa duchowos¢ w spoteczeristwach
monokulturowych i pluralistycznych, Nomos, Krakow 2008, s. 76.

¥ D. Hervieu-Léger, Religia jako pamie¢, Nomos, Krakow 1999, ss. 16-17.

2 J. Grzybowski, Swiecka religia wspétczesnosci, ,Idziemy” 2/2010, https://opoka.org.pl/
biblioteka/P/PK/idziemy201002_swiecka.html [4.10.2017].
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ligijnej zostaje wlaczona w system polityczny i spoteczny. Odwotania do religii
maja charakter zewnetrzny, nie wiaza sie ze zinternalizowaniem prawd wiary,
norm i wartosci religijnych. Religia instytucjonalna, do ktdrej sie nawiazuje,
traktowana jest nie w sposdb autoteliczny, lecz instrumentalny. , Polega to,
miedzy innymi, na uczestniczeniu w obrzedach religijnych nie z wewnetrznej
potrzeby spotkania z Bogiem zywym i przemiany (nawrocenia), ale ze wzgle-
dow kulturowych. Procesje, poswigcenia, ceremonie postrzegane sa jako spe-
cyficzny rodzaj teatru, w ktérym uczestniczenie stwarza namiastke duchowo-
$ci badz jest optacalne politycznie. W takiej sytuacji rytuaty, instytucje, formy
staja sie najwazniejsze. Bez glebokiego doswiadczenia przemiany religia staje
sie forma sama w sobie i celem dla samej siebie”?!. Tak praktykowana religia
przeksztatca si¢ w rezerwuar symboli, rytualéw i tradycji, z ktérego mozna
czerpac dla osiagniecia okreslonych celow, ale ktorych religijne konotacje nie
sa czesto w ogole uswiadamiane. Umozliwia transgresje — wyjscie poza siebie
w kierunku wspdlnoty z tymi, ktorzy dziela z nami wspolng kulture, ale nie
stwarza przestrzeni do nawigzania relacji z Transcendengja.

Drugim elementem, ktéry mozna zaklasyfikowac do tej kategorii, jest
$wiecki dyskurs o religii. Toczy si¢ on na plaszczyznie instytucjonalnej,
miedzyinstytucjonalnej i pozainstytucjonalnej; biorag w nim udziat nie tylko
przedstawiciele sSrodowisk ko$cielnych, lecz takze spotecznosci niepowigzane
zupelnie ze sfera religii; duchowni i Swieccy, wierzacy i niewierzacy. W toku
tego dyskursu negocjowane sa granice wptywdéw instytucji i norm religijnych
na zycie spoteczne.

Trzeci skladnik religii kulturowej to religia popularna. Autorem tego
terminu jest Hubert Knoblauch, ktéry okresla tym mianem zjawiska hybry-
dowe powstajace w wyniku przenikania sie religii (gléwnie chrzescijaniskiej)
i kultury popularnej. Na przyktad media przejmuja pewne motywy, tresci czy
srodki wyrazu pod wptywem systemu religijnego. Motywy religijne pojawiaja
sie w modzie, w réznych formach sztuki wspolczesnej, w literaturze i filmie,
w reklamie, w programach rozrywkowych. Niejednokrotnie symbolom
religijnym nadawane jest zupelnie inne niz pierwotnie znaczenie (np. krzyz
czy rézaniec jako motywy bizuteryjne, motywy religijne wykorzystywane
do promogji produktow).

Czwarta grupa zjawisk, ktére mozna zaliczy¢ do religii kulturowej, to
przesycanie warto$ciami wywodzacymi sie z religii swieckiego zycia spo-
lecznego. Wiele zasad regulujacych zycie ludzi we wspdtczesnym spoteczen-
stwie, okreslanych jako ,humanistyczne” lub ,demokratyczne”, wywodzi
sie w istocie z religii chrzescijanskiej, ktéra wptywa na formy ustrojowe
i rozwigzania prawne. Wiele z tego, co uwazane jest za osiagniecie nowo-
czesnosci, np. dziatania na rzecz pokoju, likwidacji przemocy w relacjach

2 Tamze.
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miedzyludzkich, rtbwnouprawnienia i tolerancji, przeciwdziatania uprzedze-
niom i stereotypom, pomocy socjalnej, szeroko rozumianej sprawiedliwosci
spotecznej i pomocy humanitarnej, stanowi formy realizacji najwazniejszych
postulatow chrzescijanstwa i innych religii Swiatowych.

Whnioski koncowe

Przedstawiona w niniejszym opracowaniu propozycja klasyfikacji zjawisk
religijnych ma na celu doprecyzowanie poje¢, co do ktorych nie istnieje kon-
sens w srodowisku socjologow religii. Szczegdlnie pojecie nowej duchowosci
jest czesto uzywane w bardzo szerokim znaczeniu, obejmujac zjawiska, ktore
wedlug zastosowanej tu kategoryzacji mozna by zaliczy¢ co najmniej do trzech
kategorii. Taka sytuacja sprawia, ze duchowosc¢ jest trudna do operacjonaliza-
qji, a poswiecone jej badania moga dawac bardzo rozbiezne wyniki w zalez-
nosci od tego, czy przyjeta zostata szeroka, czy waska jej definicja. W sytuacji
roznych sposobéw rozumienia duchowosci, socjologowie z réznych krajow
sa na 0gol zgodni co do tego, ze dotychczas opracowana aparatura badawcza
umozliwiajaca rozpoznawanie zjawisk z tego zakresu, ich analize i interpre-
tacje w kontekscie ich spolecznego oddzialywania pozostawia jeszcze wiele
do zyczenia. Podjeta w artykule proba ich teoretycznej klasyfikacji nie ma
na celu narzucenia innym badaczom ograniczen w stosowaniu kluczowych
poje¢ wspodtczesnej socjologii religii, lecz raczej ma stanowic¢ inspiracje do
dyskusji, ktéra — by¢ moze — doprowadzi w przysztosci do udoskonalenia
metod rozpoznawania, badania i wyja$niania zjawisk religijnych w nieustan-
nie rozwijajacym i zmieniajacym si¢ spoteczenistwie.

Agnieszka Zduniak — RELIGIOSITY, SPIRITUALITY, NEW SPIRITUALITY. AN ATTEMPT TO
THEORETICAL DELIMITATION OF KEY CONCEPTS OF MODERN SOCIOLOGY OF RELIGION

The article is an attempt to set criteria for defining the key concepts of modern
sociology of religion and for assigning phenomena constituting her area of interest to
four basic categories: institutional religion, subjective religiosity, new spirituality and
cultural religion. As the basis for the separation of these categories, the author proposes
two distinctions: the individual - institution and transcendence — transgression. It
also presents some problems related to the understanding of some of the concepts of
sociology of religion, the effect of which is the ambiguity of their definition visible in
theoretical analyzes and research works.

Keywords: religion, spirituality, sociology
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Wprowadzenie

Celem niniejszego artykutu jest przedstawienie zjawiska podziatow
i schizm w tonie nowych ruchéw religijnych na przyktadzie jednego z nurtow
bocznych, ktéry wyodrebnit sie z Kosciota scjentologicznego. Ruch Wolna
Strefa (Free Zone)' jako oddzielna frakcja wyznaniowa powstat dos¢ pdzno,
bo dopiero w latach 80. XX wieku, natomiast pewne zjawiska towarzyszace
procesowi podziatu gléwnego nurtu Kosciota Lafayette’a Rona Hubbarda®
byty do zauwazenia niemal od poczatku zaistnienia grupy wyznaniowej
w latach 50. minionego stulecia®.

W artykule zostaje podjeta proba przedstawienia, charakterystyki oraz
analizy przyczyn podziatu, istoty ideologicznej tegoz ugrupowania, jak

! Okreslenie ,Wolna Strefa” byto zaczerpniete z doktryny L. Rona Hubbarda, zawierajacej
kosmogoniczny watek i nazywanej przez samego LRH , Space opera”. Zob. S. Raine, Astounding
history: L. Ron Hubbard’s Scientology space opera, ,Religion” vol. 45, 1/2014, ss. 66-88. Poczatkowo
nazwa byta wykorzystywana jedynie przez grupe kapitana Billa Robertsona, lecz pdzniej roz-
powszechnita si¢ na inne gremia pokrewne.

2 Lafayette Ron Hubbard (1911-1986) — tworca i wieloletni lider nowego ruchu religijnego;
scjentolodzy czesto uzywaja réznorakich okreslnikéw adnominalnych, np. LRH, L. Ron, Mistrz,
Komodor.

* K.D. Byron, Free Zone Scientology: The Social Structure of a Contemporary Reform Movement,
,The Hilltop Review” vol. 7, 2/2015, art. 16, s. 122.
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rowniez stanu obecnego ruchu Wolna Strefa (dalej WS). Tematyka nowej
religijnosci juz w swojej istocie zawiera pewien problem badawczy, gdyz
dostepna literatura jest albo mocno stronnicza (pochodzi od autoréw lub
z osrodkow antykultowych i ma wyrazisty publicystyczno-sensacyjny kolo-
ryt), albo wrecz przeciwnie, ma niemalze apologetyczny charakter, poniewaz
wychodzi spod pidra zwolennikéw lub sympatykéw konkretnego ruchu re-
ligijnego. Ponadto nie mozna nie uwzgledni¢ w swoich badaniach materiatu
pochodzacego od bylych adherentéw i cztonkéw Kosciola scjentologicznego
(dalej: KS), ktérzy catkiem odeszli od pogladéw Hubbarda badz tez zatozyli
wlasne ugrupowania i stronnictwa, tworzac konkurencyjne wobec oficjalnej
scjentologii struktury.

Ruch WS zazwyczaj jest kojarzony z bytymi cztonkami Kosciota L. Rona,
ktorzy w wyniku buntu badz tez z rozkazu ciata kierowniczego mieli odejs¢
z szeregow KS. To znaczy, ze przy pracy zaréwno z materialem zrédtowym,
jak i przy odwolaniu si¢ do wspomnien bytych cztonkéw KS nalezy mie¢ pe-
wien dystans w ocenie treSci zawartej w tych archiwaliach oraz zachowywac
czujnos¢ metodologiczna wobec badanego zjawiska. To wszystko sugeruje
wielkie prawdopodobienstwo zaistnienia w oswiadczeniach poszczegdlnych
0s6b oraz oficjalnych komunikatach Kosciota albo Ruchu potencjalnej nie-
prawdziwosci lub czynnikow dezorientujacych.

Gléwnym punktem zbieznym mimo wielowarstwowej wzajemnej nie-
przyjazni i oskarzania si¢ pomiedzy WS a KS pozostaje posta¢ zatozyciela
scjentologii, natomiast wezlowym punktem nieporozumienia oraz najwaz-
niejszq przyczyna podziatu jest interpretacja tekstow jego autorstwa, gdyz
majq one w scjentologii status niemal sakralny*. Kazda kartka tekstu, minuta
nagrania dzwigku lub wideo jest wlaczona do kanonu Pism, a wigc stanowi
nieodzowny punkt odniesienia ,wolnostrefowcow”. Dwiema sprezynami
impasu epistemologicznego pomiedzy frakcjami scjentologow staly sie po-
glady dotyczace mozliwosci wolnego dostepu do materiatéw Hubbarda oraz
odmienna interpretacja tych tekstow®. W oficjalnych dokumentach KS mozna
odnalez¢ informacje, jakoby adherenci WS w ogole nie mogli pretendowac do
miana scjentologow z uwagi na fakt wykorzystywania i praktykowania idei
Mistrza bez nalezytego odniesienia do prawdziwej Technologii i metodyki
z Pism LRH chronionych prawem autorskim®.

Przedstawiciele WS krytykuja obecny Koscidt reprezentowany przez
Davida Miscavige’a, bedacego glowa Centrum Technologii Religijnej (Re-
ligious Technology Center, RTC) — organu, zajmujacego si¢ ochrona dobr
koScielnych, przestrzeganiem wiernosci zréodlom, zarzadzajacym calg wie-

* Zob. L. Greskova, Posviitné texty v Zivote Scientoldgie, w: L. Greskova (red.), Uloha posvitnych
textov v Zitom ndaboZenstve, Bratislava 2004, ss. 90-101.

5 J. Kratky, V. Lochman, G. Olah, Fenomén FreeZone, ,,Sacra” vol. 5, 1/2007, s. 21.
¢ Tamze, ss. 33-34.
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lopoziomowa piramida Kosciota scjentologicznego. KS znajduje sie pod
obstrzatem schizmatykow gtownie wskutek naduzy¢ oraz zafatszowan tek-
stow LRH i niewlasciwego korzystania z Technologii religijnej, jak twierdza
byli cztonkowie kultu. Zarzuty pod adresem Miscavige’a dotyczg rowniez
nieczystosci intengji: nie promowanie prawdziwej istoty religijnej filozofii
stosowanej, jak okreslajg idee Rona scjentolodzy, lecz jedynie che¢ zysku
irobienie interesu maja rzekomo stanowic cel egzystencjalny catej korporacji
scjentologicznej’.

Szlachetnym celem proklamowanym przez adherentow WS jest stwo-
rzenie strefy nieskrepowanej dyskusji na temat Technologii, swobodnego
studiowania materialéw wraz z koniecznoscig posiadania prawa do wtasnej
opinii i zajmowania stanowiska w rzeczach waznych. Tego typu zatozenia
wydaja sie raczej poboznym zyczeniem, wszak nie istnieje co$ tak konkret-
nego oraz instytucjonalnie zorganizowanego jak Wolna Strefa. Pod tym
szyldem od kilkudziesieciu lat gromadza sie najrozmaitsze grupy, frakcje
oraz stronnictwa, mniej lub bardziej zachowujace ortodoksyjnos¢ przestania
ojca zalozyciela i obecnych wtadz KS. Bardzo czegsto owe grupy przypo-
minajg raczej mate firmy prywatne, oferujace swoim klientom/wiernym
zestaw praktyk i czynnosci religijnych, majacych odniesienie do , czystej”
scjentologii w stopniu uzaleznionym od widzimisie poszczegdlnych kregow
i zespotow WS.

Niekiedy schizmatyckie kolektywy istnieja jedynie wirtualnie w catkowi-
tym oderwaniu od rzeczywistosci; niektore ugrupowania dysydenckie tak da-
leko odeszty od gloszonych pierwotnie przez siebie ideatéw, Ze juz w obrebie
tychze grup powstaty nowe jednostki; jeszcze inne gromady odszczepiencow
utworzyly swoje wlasne struktury, zwalczajace pozostate organizmy spod
szyldu Wolnej Strefy. To wszystko suponuje ztozono$¢, a zarazem waznos¢
przytoczonego zjawiska dla holistycznego zrozumienia fenomenu powsta-
wania ruchéw reformacyjnych w obrebie nowych ruchéw religijnych.

W celu maksymalnie obiektywnego podejscia przy opisaniu historii
roztamu w Kosciele scjentologicznym autor postugiwat sie literatura pocho-
dzaca z obydwu stron konfliktu, jak réwniez informacjq uzyskana podczas
rozmdéw w siedzibach kosciotow i placdwkach centréw Hubbarda w krajach
Europy Zachodniej.

7 Diametralne zmiany w KoSciele za rzadéw D. Miscavige’a w swoich wspomnieniach
opisuja jego ojciec Ron i bratanica Jenna po wystapieniu z kultu w 2012 r. Zob. R. Miscavige,
D. Koon, Ruthless: Scientology, My Son David Miscavige and Me, New York 2016, ss. 12-14; J. Mi-
scavige Hill, Ofiarowana: moje Zycie w sekcie scjentologéw, thum. M. Filipczuk i M. Filipczuk, Znak,
Krakéw 2013, s. 387.
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Poczatki rewizjonizmu
i zdywersyfikowania scjentologii

Kiedy w maju 1950 r. ukazata sie ksiazka autorstwa Hubbarda Dianetyka:
wspdtczesna nauka o zdrowiu umystowym, uwazana przez grono wyznawcow za
,Ksiazke numer 1”8, natychmiast pojawily sie interpretacje tekstoéw odbiega-
jace od narracji obowiazujacej grupy dianetyczne. Prawdopodobnie to byto
przyczyna stosunkowo szybkiego rozpowszechniania si¢ idei LRH, tworzenia
kot studiujacych te propozycje duchowa. Dianetyke jako nowa forme terapii
zaczelo praktykowac wiele srodowisk, czesto nawet niebedacych w taczno-
$ci z grupa Mistrza’. Owa tendencja byta szybko zauwazona przez L. Rona,
a wobec ludzi, ktérzy w sposéb dowolny studiowali i interpretowali jego
doktryne, zaczeto uzywac pojecia ,,squirrel” (wiewidrka): tatke wiewidrki
dostawaty osoby modyfikujace Technologie wbrew oficjalnemu nauczaniu
Kosciota'. Jak zauwazal w swojej publikacji Roy Wallis, dzieje scjentologii od
samego poczatku jej zaistnienia przypominaty historie prob instytucjonalnej
centralizagji z jednoczesnym dazeniem do zwigkszenia kontroli nad cztonkami
tejze struktury ze strony ciala kierowniczego Kosciota'’.

Pragnac bardziej dotkliwie ukarac¢ odstepcdw, Koscidt zaczyna ich nazy-
wac osobami thumigcymi (suppressive persons)', podkreslajac przez to waznos¢
zachowania czystosci ortodoksji, a zarazem straszac potencjalnych wolno-
myslicieli ewentualnymi skutkami takiego postepowania. Napigtnowanie
nie bylo jedynie przejawem przemocy werbalnej wobec cztonkdw niechca-
cych podporzadkowywac sie dyscyplinie organizacji: pozostali cztonkowie
KS mieli natychmiast zerwac z taka osoba kontakt, nawet jezeli to byt ktos
z bliskiej rodziny®. Termin éw podzniej znalazt sie rowniez na stronicach
scjentologicznego stownika technicznego, gdzie pod tym hastem pojawita
sie definicja osoby umyslnie chcacej zaszkodzi¢ scjentologii lub nawet ja
zniszczy¢™. Taka antyspoteczna osoba moze stanowic zagrozenie dla innych

8 J. Reitman, Inside Scientology: The Story of America’s Most Secretive Religion, Boston — New
York 2011, s. 24.

¢ Zob. H.B. Urban, The Church of Scientology, w: E. Barker (red.), Revisionism and Diversification
in New Religious Movements, London — New York 2016, s. 73.

10" Organizacyjnie utwér Hubbarda zostatl zinstytucjonalizowany w 1954 r., kiedy to w Los
Angeles zostat zarejestrowany nowy zwigzek wyznaniowy pod nazwa Koscioét scjentologiczny.
J. Rogers, Why Creeds and Confessions?: Foundations in Biblical Orthodoxy, Clermont 2016, s. 179.

I R. Wallis, The Road to Total Freedom: A Sociological Analysis of Scientology, New York 1976,
s. 17.

2 L. Wright, Droga do wyzwolenia. Scjentologia, Hollywood i putapki wiary, ttum. A. Wilga,
Czarne, Wotowiec 2015, s. 115.

3 M. Headley, Blown for Good: Behind the Iron Curtain of Scientology, Burbank 2009, s. 364.

* L. Ron Hubbard, Technical Dictionary of Dianetics and Scientology, Los Angeles 1975, s. 262.
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wyznawcow scjentologii, uwazat L. Ron, czy nawet dla grupy wiernych badz
catej organizacji. Inngq nazwa, ktora sie przyjeta odnosnie do takich buntow-
nikéw, byto Potential Trouble Source, PTS (potencjalne zrédio ktopotow)®.
Latwo si¢ domysli¢, ze tych ,zaszczytnych” przezwisk ze strony bylych
wspotwyznawcow doczekali sie rowniez reprezentanci Wolnej Strefy.

Start faktycznego roztamu i odejscia wielu cztonkéw z Kosciota przypadt
na poczatek lat 80. XX wieku, co byto zwigzane ze zmianami strukturalnymi
wewnatrz ciata KS. Prawdziwym przetomem stat si¢ rok 1982, kiedy pokazna
liczba 0séb, w tym réwniez wysoko postawionych, albo byta wykluczona
z KS, albo odeszla na wlasne zyczenie, nie godzac si¢ na wprowadzane przez
RTC na czele z Miscavige’em reformy. Wedle opinii bytych adeptéw, scjen-
tologia zaczela bardziej anizeli denominacje religijng przypominac sekretng
organizacje ze swoja tajna policja i szpiegujacymi sie nawzajem cztonkami'®.

Kosciot scjentologiczny z réznymi mechanizmami i narzedziami dbania
o czystos¢ wlasnej doktryny stopniowo stawat sie bardziej wyprofilowana
i wyrafinowang strukturg organizacyjna. W nastepstwie tego z wigkszym
natezeniem ujawniaty sie roznorakie prady i nurty ideologiczne, obecne w Ko-
Sciele faktycznie od poczatku istnienia, jednakze tatwiejsze do rozpoznania
staly sie dopiero po reformie ustrojowej w 1982 r., kiedy zaczely wyodrebniac
sie z dotychczasowego jednolitego nurtu religijnego. Przywodztwo Kosciota
zostato znacznie scentralizowane (wladza eklezjologiczna odtad byta skumu-
lowana w rekach D. Miscavige’a, starzejacy si¢ L. Ron Hubbard od roku 1980
byt w istocie odciety od sprawowania realnych funkcji)’, zostaly zlikwido-
wane rozne jednostki koscielne zatozone przez Rona, na ich miejsce zas byty
powotywane nowe struktury'®. Miscavige zgromadzil calq wtadze, bedac
jednoczesnie szefem ACC oraz przejmujac zarzadzanie nowo powstatym RTC.

Fundamentalnym wydarzeniem stato si¢ podpisanie porozumienia
pomiedzy Ronem Hubbardem a RTC. Wedtug ustalen tej umowy L. Ron
przekazywat na rzecz RTC prawa autorskie, co natychmiast uniemozliwito
wykorzystanie literatury badz stosowania praktyk religijnych przez kie-
rownictwo poszczegolnych placéwek i misji koscielnych na catym swiecie.

5 R. Cogan, Critical Thinking: Step by Step, Lanham — New York — Oxford 1998, s. 227.

1© 'W.S. Bainbridge, Science and Religion, w: The Future of New Religious Movements, D.G.
Bromley, Ph.E. Hammond (red.), Macon 1987, s. 59; ]. Kratky, V. Lochman, G. Olah, Fenomén...,
cyt. wyd., s. 22; J. Miscavige Hill, Ofiarowana..., cyt. wyd., s. 62.

7 Jednostka posrednia pomiedzy L. Ronem a $wiatem faktycznie byta Organizacja Postan-
cow Komodora (The Commodore’s Messenger Organization, CMO), cztonkowie ktdrej, w tym
mlody Miscavige, zapewniali kontakt nominalnego przywodcy z jego Kosciotem poprzez
dostarczanie instrukgji i poczty. Zob. L. Wright, Droga do wyzwolenia..., cyt. wyd., ss. 148-149.

% Tak, na przyktad, jeszcze w 1981 r. zostalo rozwigzane budzace duzo kontrowers;ji
Biuro Straznicze (Guardian Office, GO); wtedy takze powstalty wspomniane juz RTC, Komitet
Wszystkich Clearéw (All Clear Committee, ACC) i Miedzynarodowa Ko$cielna Liga Kaptanow
Hubbarda (International Hubbard Ecclesiastical League of Pastors, | HELP).
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Rzecza nagminng staly kontrole bezpieczenistwa (security check)", prowadzone
w strukturach podporzadkowanych dotad centrali KS w USA, a po reformie
przeksztalconych w zleceniobiorcéw dziatajacych na zasadzie franczyzy
religijnej. To tez spowodowalo fale odejs¢ wielu cztonkéw KS.

Organizacja, ktora proklamowata usuniecie wszystkich wiewioérek z Ko-
Sciota, byta Miedzynarodowa Koscielna Liga Kaptanéw Hubbarda (I HELP)
na czele z Wendellem Reynoldsem, piastujacym od czerwca 1982 r. takze
stanowisko pierwszego miedzynarodowego dyktatora (sic!) finansowego®.
Reynolds zapowiedziat wystanie misji weryfikacyjnych, kazdy dzien pracy
miat kosztowac¢ miejscowa placéwke 15 tys. dolaréw, o czym zaswiadczyt
byty prominentny cztonek KS John Atack?.

Wedle jednak oficjalnej narracji kontrola gtéwnie skupiata si¢ na monito-
rowaniu rachunkoéw, nie miata wiec wywotywac strachu wsréd scjentologdw.
Byli cztonkowie sg nieco innego zdania: policja finansowa KS pono¢ prébo-
wala infiltrowaé pojedyncze grupy WS, prowokujac je do ztamania praw
autorskich. Wielu scjentologéw nie zdawalo sobie sprawy, ze kopiowanie
materiatow koscielnych z nastepujaca odsprzedaza tychze rzeczy bylo karalne.

Czare goryczy przepetnila konferencja misyjna w San Francisco w paz-
dzierniku 1982 r., gdzie faktyczne odbylo si¢ przejecie zarzadzania calq siecig
placowek misyjnych przez nowe wtadze. Dotychczasowi posiadacze misiji
mieli podpisac z KS kontrakty, umozliwiajace w kazdej chwili kontrolg ich
dziatalnosci i dajace centrali prawo przyswojenia catego majatku i finanséw
kazdej z misji. Wydarzenia te si¢ staly kluczowym elementem w powstawaniu
roznych frakeji i grup, niewiazaco zrzeszonych w Wolnej Strefie*.

,Bunt na statku”: wielka schizma scjentologiczna

Jutrzenka wytonienia si¢ Wolnej Strefy z ciata koscielnego stat si¢ bunt
urzednikéw, wspotpracownikéw i przyjaciét LRH Davida Mayo i kapitana
Billa Robertsona. Obaj panowie zostali oskarzeni o fatszerstwo tzw. Mostu ku
catkowitej wolnosci®. Mayo spotkat sie ze scjentologia w wersji dianetycznej
jeszcze w 1957 1., stajac sie aktywnym wyznawcg i cztonkiem wspdlnoty,

¥ ].R. Lewis, Scientology: up stat, down stat, w: O. Hammer, M. Rothstein (red.), The Cambridge
Companion to New Religious Movements, New York 2012, s. 141.

2 7. Atack, A Piece of Blue Sky, New Jersey 1990, s. 220.

2 Tamze, s. 226.

2 Zob. K. Hellesoy, Scientology Schisms and the Mission Holders” Conference of 1982, , Alter-
native Spirituality and Religion Review” vol. 4, 2/2013, ss. 216-227.

» Most ku catkowitej wolnosci (The Brige to Total Freedom) — przejscie z jednego poziomu
rozwoju duchowego (nazywanego w scjentologii Thetanem Operujacym, OT) na kolejne szczeble,
od stopni podstawowych do bardziej zaawansowanych. Zob. L. Ron Hubbard Library, A Descrip-
tion of Scientology. Based on the works of L. Ron Hubbard, Los Angeles 2008, ss. 78-79.
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obejmujac po kolei funkcje audytora, supervisora oraz case-supervisora®;
jego kariera rozwijata si¢ na tyle btyskawicznie (w pazdzierniku 1978 r. spe-
gjalnie dla niego byto utworzone stanowisko starszego case-supervisora)®, ze
Mayo nawet przeprowadzil audyting? Hubbardowi”. Zaufanie zatozyciela
KS wobec przyszlego apostaty bylo tak duze, ze w liscie z kwietnia 1982 r.
Ron praktycznie wybrat go na swego nastepce: w razie $mierci Mistrza, Mayo
miat bowiem zostac straznikiem doktryny scjentologiczne;j.

Kopia listu trafita do rak przedstawicieli CMO, gdzie postanowiono
obejs$¢ rozkaz Szefa, a zarazem oskarzy¢é Mayo wraz z grupa szesnastu
innych prominentnych cztonkéw KS o prébe przejecia wladzy w CMO.
W wyniku nadzorowanych przez Miscavige’a wewnetrznych czystek Mayo
juz w sierpniu tegoz roku byl usuniety ze swojego stanowiska, rok pdzniej
—w 1983 r. — zostat ogloszony osoba tlumiaca®. Wynikiem zajs$¢ stato odej-
$cie Mayo z jednoczesnym ciaglym upominaniem przezen kierownictwa
Kosciota. Dawny starszy case-supervisor w swojej krytyce skupiat si¢ na
braku mozliwo$ci wewnetrznej reformy struktury scjentologiczneji dlatego
postanowil zalozy¢ wilasny ruch religijny, ktéry niebawem przyjat nazwe
Kosciota nowej cywilizacji (the Church of the New Civilization)”. Nowy
twor religijny pod przewodnictwem Mayo dazyl do zachowania zasad
scjentologicznych, tudziez Technologii LRH, przyczyniajac si¢ w znacznym
stopniu do rozwoju idei Wolnej Strefy. David Mayo zmart po kroétkiej cho-
robie w pazdzierniku 2017 r. w Nowej Zelandii, dokad przeniost si¢ razem
z matzonka Julig w 2002 r.

Druga postacig, ktéra wzniecata wérod wiernych nastroje braku zaufania
wobec Miscavige’a, byt kapitan Bill Robertson, aktywny adept ze wczesnych

# Wymienione posady w scjentologii sa odpowiednikiem réznej rangi kaptanstwa. Zob.
S. Anoszko, Postuga duszpasterska w nowych ruchach religijnych: kaptanstwo i ,spowiedz” scjentolo-
giczna, ,Warszawskie Studia Pastoralne” XII(2)/2017, ss. 103-117. W gruncie rzeczy, supervisor
i case-supervisor nie tworza wyodrebnionej kasty duchownych KS, gdyz sa to audytorzy owszem
wysokiej rangi, ale bedace raczej urzednikami koscielnymi, funkcjonariuszami pastoralnymi, nie
zas$ $cisle kaptanami. B.R. Wilson, Scientology: An Analysis and Comparison of its Religious Systems
and Doctrines, w: Scientology: Theory & Practice of a Contemporary Religion, A Reference Work pre-
sented by the Church of Scientology International, Los Angeles 1999, s. 125.

% S. Lamont, Religion Inc: The Church of Scientology, London 1986, s. 90.

% Audyting (fac. audire) — doradzanie jednej osobie przez druga; rodzaj czynnosci quasi-
-sakramentalnej w scjentologicznej praktyce religijnej, najwazniejsza czynno$¢ sakramentalna
w Kodciele scjentologicznym, nazywana niekiedy scjentologiczna spowiedzig. Por. J.R. Lewis,
Scientology: Sect, Science, or Scam?, ,Numen” vol. 62, 2-3/2015, ss. 228-229.

7 . Reitman, Inside Scientology..., cyt. wyd, s. 157.

# T. Park, From the Church of Scientology to Freezone, w: E.V. Gallagher (red.), ‘Cult Wars’ in
Historical Perspective: New and Minority Religions, London — New York 2017, s. 156.

¥ B. a., In the Courts: Scientology Punished for ,Harassing” Suit, C-O 10-2 1993, ,The Cult
Observer” vol. 10, 2/1993, s. 88. Rdwnolegle w Santa Barbara istniat kierowany przez Mayo Ad-
vanced Ability Center, kilka lat p6zniej przeksztalcony w Miedzynarodowy Ruch Theta. ].-M.
Abgrall, Soul Snatchers: The Mechanics of Cults, New York 2000, s. 294.
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lat 60. Podobnie jak Mayo byt on jednym z blisko zwigzanych z L. Ronem
cztonkéw Kosciota. W 1967 r., kiedy Hubbard powotat do istnienia nowq eli-
tarna jednostke o nazwie Organizacja Morska (Sea Org, SO)*, Bill Robertson
zostat gldéwnym inzynierem na statku ,,The Enchanter”, a od 1972 r. — kapi-
tanem?® (stad przydomek, czesto pojawiajacy sie przy jego nazwisku) okretu
flagowego eskadry Organizacji Morskiej , Apollo”, pelniac funkcje drugiego
zastepcy Komodora, jak bywa okreslany L. Ron Hubbard®.

W lipcu 1981 r. zostat ujawniony plan, wedtug ktorego kapitanowi Billowi
rzekomo marzylo si¢ opuszczenie szeregdw KS i powotanie do zycia wlasne-
go ruchu o nazwie Nowy Koscioét scjentologiczny; pieniadze na erygowanie
nowej wspolnoty miaty pochodzi¢ z kasy KS, co, jak tatwo sie domysli¢, Ro-
bertson probowat ukry¢. Od 1982 r. kpt. Bill rozpowszechniat swoje biuletyny
informacyjne , Patrole Galaktyczne”, na ktérych famach obwiescil si¢ telepata
majacym kontakt z L. Ronem™®. 30 kwietnia 1982 r. Robertson ujawnit instruk-
¢je-zezwolenie, wydana jakoby przez Hubbarda: ,,Mdj delegat, kapitan Bill
Robertson, jest koordynatorem wszystkich tych dziatan [majacych umozliwi¢
kazdemu chetnemu wejs¢ w kontakt telepatyczny z LRH - S. A.] catkowicie
poza legalna struktura Kosciota”*.

Wprawdzie kapitan Bill nie glosil, Ze osobiscie spotykat sie¢ z Szefem po
1981 r., pomimo to wspominat o posiadaniu aprobaty Hubbarda duchowej
linii rozwoju wspolnoty, kontestatorskiej wobec KS. Poprzez kontakty tele-
patyczne Hubbard niejako Zalil si¢ Robertsonowi, ze utracil wszelka kon-
trole: rosnaca odleglos¢ pomiedzy ciatem kierowniczym a warstwa na dole
w zbudowanej na zasadzie piramidy organizacji uniemozliwiata przeptyw
wlasciwej komunikacji miedzy poszczegdlnymi wiernymi, co rozsadzato
same fundamenty scjentologii®. Kapitan Bill glosit rowniez, ze w razie braku
w ciggu nastepnych szesciu miesiecy osobistego kontaktu z Ronem, rozmowy

% Organizacja Morska — paramilitarna elitarna jednostka w sktadzie KS, ktorej powotanie
byto m.in. spowodowane popadnigciem Hubbarda w konflikt z amerykariska Agencja ds. Zyw-
nosci i Lekow. Zob. J. Miscavige Hill, Ofiarowana..., cyt. wyd., ss. 16-17. Owa komorka eklezjalna
bywa tez nazywana zakonem religii scjentologicznej, gdyz wlasciwie wszyscy wysocy urzednicy
pelniace przerézne funkcje na szczeblach hierarchii sgjentologicznej wywodza sie z jej szeregdw.
Zob. M. Halupka, The Church of Scientology: Legitimacy through Perception Management, ,,Politics and
Religion” 7/2014, ss. 617-618; R.T. Schaefer, W. W. Zellner, Extraordinary Groups: An Examination
of Unconventional Lifestyles, Long Grove 2015, s. 328.

3 Juz sam fakt mianowania B. Robertsona na stanowisko kapitana $wiadczy o wyraznej
bliskosci z osoba zatozyciela: wowczas jedynie zona L. Rona Mary Sue Hubbard mogta sie
poszczyci¢ podobna posada. A. Paramejgian, Book 2: Teegeeack, Raleigh 2017, s. 8; J.].M. Petsche,
Scientology in Paul Thomas Anderson’s The Master (2012), w: J.R. Lewis (red.), Handbook of Scien-
tology, Leiden 2017, s. 375.

% L. Wright, Droga do wyzwolenia...., cyt. wyd., s. 133.

% Nie wiadomo, na jakiej podstawie Robertson byt przekonany, ze Hubbard w 1982 r. opuscit
swoje cialo, mimo iz Komodor jeszcze wtedy zyt, chociaz byl bardzo schorowanym cztowiekiem.

* J.-F. Mayer, Les nouuvelles voies spirituelles: enquéte sur la religiosité paralléle en Suisse, Lau-
sanne 1993, s. 269.

% 7. Atack, A Piece of Blue Sky, cyt. wyd., s. 314.
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telefonicznej lub wtasnorecznie podpisanego przezen listu, Komodor zalecit
mu opuszczenie organizacji®*. W tymze 1982 r., jak podaje John Atack w swojej
nowszej publikacji, B. Robertson zostat ogltoszony osoba ttumiaca i faktycznie
byl wykluczony z szeregow KS¥.

Robertson przeniost sie do Europy, gdzie w pazdzierniku 1984 r. we
Frankfurcie nad Menem zatozyl organizacje Patrol Galaktyczny (Galactic
Patrol), bedaca zwiastunem pojawienia sie sieci klubow, stronnictw oraz ugru-
powan, umozliwiajacych ludziom audyting wedle zasad Technologii i zbio-
rowo nazywanych Organizacjami Rona®. Dzieta za$ samego kapitana Billa
poza literaturg Hubbarda sukcesywnie zaczely by¢ uznawane za niezbedne
teksty konstytutywne dla tych nowo rodzacych sie gremiéow , wolnosciow-
cow”. Formujaca si¢ pajeczyna osrodkow wyraznie si¢ odcieta od Kosciota,
gloszac cele pomocy jednostce w poprawianiu warunkow zycia wraz z ofertg
wiekszego doswiadczenia prawdziwej wolnosci poprzez stosowanie filozofii
i Technologii L. Rona Hubbarda®.

Robertson umart na raka w 1991 r., zostawiajac po sobie pustke, ktora
mimo stalego nekania ze strony KS wywotata wzrost regionalnych centréw
struktury nie tylko w Europie, ale rowniez poza starym kontynentem: grupy
pojawily sie nawet na Alasce i w oddalonej Argentynie. Obecnie najwigksze
europejskie skupiska Organizacji Rona sa w Danii, Francji, Holandii, Niem-
czech, Rosji, Szwajcarii i Portugalii; swoistym miejscem pielgrzymowania
zwolennikéw ruchu stato sie miasteczko Grenchen w kantonie Solura w pot-
nocno-zachodniej Szwajcarii*.

Ewolucja i przemiany
w obrebie ruchow niezaleznych scjentologow

Istnieje wiele przerdznych grup zrzeszonych w Wolnej Strefie, aczkol-
wiek z niewielka liczbg 0sob stowarzyszonych w kazdej z poszczegdlnych
wspolnot. Trudna jest do okreslenia liczba zwolennikéw wspomnianego
ruchu reformacyjnego, albowiem wiele srodowisk dziata w przestrzeni
online, wymieniajac sie¢ informacjq i doswiadczeniem na réznego rodzaju
zaprzyjaznionych forach. Centra sg zréznicowane réwniez pod wzgledem

% K. Hellesoy, Independent Scientology: How Ron’s Org and Dror Center schismed out of the
Church of Scientology (MA thesis in Religious Studies REL-3900 The Arctic University of Norway),
Tromse 2015, s. 49.

% J. Atack, Let’s Sell These People a Piece of Blue Sky: Hubbard, Dianetics and Scientology,
Charleston 2013, s. 349; cyt. za: K. Hellesoy, Scientology Schismatics, w:]J.R. Lewis (red.), Handbook
of Scientology, cyt. wyd., s. 450.

% Aktualnie federacja Organizacji Rona w Europie obejmuje od 15 do 20 niezaleznych
segmentow.

¥ Ron’s Org Bern, The Movement of Alternative Scientology, Bern b.r.w., s. 3.

* K. Hellesoy, Scientology Schismatics, cyt. wyd., s. 450.
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podejscia do zrédet wiary: najbardziej zachowawczo nastawieni scjentolodzy
»zamkneli” kanon i probuja jedynie egzegetycznie dociera¢ do sedna tresci
dziet Hubbarda, inni za$ popadli w synkretyzm, czesto faczac pryncypia
scjentologii z innymi praktykami i wierzeniami.

W momencie swojego zaistnienia ruch Wolnej Strefy wygladatl bardzo
atrakcyjnie wzgledem sztywnie uksztattowanego Kosciota: wolno zrzeszeni
scjentolodzy przewaznie porozumiewali sie ze soba za posrednictwem dru-
kowanych materialéw oraz komunikacji w sieci, bedacej wtedy jeszcze in
statu nascendi. Tego typu zjawisko w socjologii religii doczekato sie wlasnego
zdefiniowania: religia online, religia internetowa, religia w cyberprzestrzeni
lub w Internecie, cyberreligia, religia digitalna lub cyfrowa, e-religia, religia
2.0, religia zaposredniczona za pomoca komputera*. Oddzielna gatezia sta-
1o, rozpatrywanie dziatalno$ci nowych ruchow religijnych w sieci, bedacej
miejscem ostrej konkurengji na rynku rozmaitych ofert duchowych*, cyber-
przestrzen zaczeto postrzegac jako narzedzie werbunku tychze wspdlnot®.
Wolna Strefa nie byta tu wyjatkiem: w pewnym momencie pojawita sie
nawet strona ruchu WS w Polsce*, bedaca witryna osob skupionych wokot
$rodowiska Organizacji Rona i znajdujaca si¢ obecnie pod innym anizeli pier-
wotnie adresem*’; polscy ,, wolnosciowcy” posiadaja takze profil na portalu
spoteczno$ciowym Facebook.

Internet stat si¢ gtownym narzedziem propagowania pogladow WS,
wyglaszanych takze na famach czasopisma , International Viewpoints (IVy)”
z siedziba w duniskim Lyngby*¢. Tre§¢ numeréw wspomnianej gazetki na-
lezy uznac za prébe kontynuacji dziela rozpoczetego przez L. Rona. Dla
przestrzegania proklamowanych zasad grono autorskie IVy stanowita nie
wyspecjalizowana kadra dziennikarska, lecz byli nig wszyscy chetni czytel-
nicy periodyku praktykujacy scjentologie poza Kosciotem?, czyli w jezyku
oficjalnego KS — uprawiajace squirrelling*. Fenomen IVy jest nad wyraz cie-
THanas, Internet religijny a religijnos¢ internetowa: eksploracja pola badawczego, w: A. Gral-
czyk, K. Marcynski, M. Przybysz (red.), Media w transformacji, Dom Wydawniczy Elipsa, War-
szawa 2013, s. 27.

2 Zob. P. Siuda, Religia a internet: O przenoszeniu religijnych granic do cyberprzestrzeni, Wy-
dawnictwa Akademickie i Profesjonalne, Warszawa 2010, s. 44.

$ Tamze, s. 142.

* M. Sokotowski, Sztuczne raje, sztuczne piekta. Internet a nowe ruchy religijne, , Kultura
i Edukacja” 2/2005, s. 64.

* Droga do Wolnosci, http://drogadowolnosci.org/ [14.12.2017].

“ Freie Zone (Reformbewegung freier Scientologen), w: G. Schmid, G. O. Schmid (red.), Kirchen,
Sekten, Religionen: religidse Gemeinschaften, weltanschauliche Gruppierungen und Psycho-Organisatio-
nen im deutschen Sprachraum: ein Handbuch, Ziirich 2003, s. 478.

¥ Takie zachowanie lacznie z krytycznymi komentarzami na temat scjentologii, podejmo-
waniem krokéw prawnych wymierzonych w Koscidt oraz rozpowszechnieniem w mediach
negatywnych informacji dotyczacych KS jest uznawane za akty wywrotowe. J. Miscavige Hill,
Ofiarowana..., cyt. wyd., ss. 168-169.

* L. Ron Hubbard, Keeping Scientology Working, Hubbard Communications Office Policy
Letter of 7 February 1965, Reissued 15 June 1970, w: Keeping Scientology Working, True Source
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kawy, gdyz pokazuje utrzymywanie ze soba kontaktu, jednolitego rozumie-
nia praktykowania wiary rozproszonych cztonkéw scjentologicznego ruchu
reformacyjnego, pozostajacych poza liturgicznymi i rytualnymi normami KS*.
Ostatni, 89 numer biuletynu ukazat sie¢ drukiem w roku 2009%.

Egzemplarz sygnalny, zredagowany przez Anthony’ego A. Phillipsa
(ur. 1929 r.), jednego z pierwszych wolnych scjentologéw Danii, ukazat sie
w maju 1991 r5' W edytorialu byly zawarte stowa krytyki skierowane pod
adresem Kosciota oraz promesa reformy; krag odbiorcow byt zdefiniowany
jako ci wszyscy, ktérzy byli zainteresowani pracami Hubbarda, porzucili
Koscidt, lecz nie zaniechali praktyk religijnych. Pojawita sie takze wzmianka
o pewnej swobodzie redaktorskiej, gdyz agenda wydawnicza miata by¢ uza-
lezniona wprost od tego, co beda nadsytac czytelnicy™. A. Phillips wyraznie
zakomunikowat, iz IVy to juz nie Kosciét scjentologiczny.

W kolejnych numerach pojawia sie wyrazna sugestia istotnego zréznico-
wania pomiedzy zinstytucjonalizowana religia a prawdziwa duchowoscia:
w magazynie zaczely panowac tendencje pozyczenia cech wilasciwych ezote-
ryzmowi, taoizmowi, buddyzmowi. Bylo to ewidentne rozmycie ortodoksji
ruchu, czego potwierdzeniem stata sie notatka z 1995 r. autorstwa wspotpra-
cownika magazynu Marka Jonesa. Jones postulowat, ze skoro scjentologicz-
ny audyting ma na celu uzdrowienie psychiki, nie powinno si¢ zaprzeczac
mozliwosci skutecznego uzdrawiania za pomoca innych metodyk®. Autor
podzielil sie wlasnym doswiadczeniem terapii — czytelnicy dowiedzieli sig
o energii wszech$wiata i manipulowaniu aura.

Na famach pisma toczyla sie prawdziwa dyskusja wokot nowych osia-
gnie¢: powierzchowne zaznajomienie si¢ z mechanika kwantowa zrodzito
zjawisko mistycyzmu kwantowego, szerzacego sie posrod sympatykow WS.
Prawidta mechaniki kwantowej hipotetycznie miaty pomodc scjentologom
w osiagnieciu wyzszych stopni OT na skali postepu duchowego®. Dla ba-
dacza zjawisk duchowosci alternatywnej posuniecia doktrynalne wewnatrz
WS sa czytelnym dowodem braku autorytetu, decydujacego o normach
praktyk religijnych mieszczacych si¢ lub juz nie w granicach ortodoksji.

Scientology Foundation (red.), Grenchen 2010, s. 6/14; M. Wakefield, The Road to Xenu: Life Inside
Scientology, Raleigh 2009, s. 138.

# K.D. Byron, Free Zone Scientology..., cyt. wyd., s. 123.

%0 Od lutego 2009 r. magazyn zmienit format, ukazujac sie odtad wytacznie w formie elek-
tronicznej pod nazwa ,Cyber-IVy”, od 2011 r. —jako ,Web IVy”.

' A.A. Phillips, Welcome, , International Viewpoints” 1/1991, s. 3. Na oficjalnej stronie
A. Phillipsa w Internecie jest podana informacja o opuszczeniu przez niego KS w 1983 r. Zob.
A. Phillips, Welcome to Antology!, http://www .antology.info/ [15.12.2017].

2 Obecnie cate archiwum drukowanych numeréw ,International Viewpoints” jest zdi-
gitalizowane i umieszczone w sieci. Zob. IVy Articles, http://articles.ivymag.org/ [15.12.2017].

% M. Jones, Psychic healing; a means of personal expansion, ,International Viewpoints” 20/1995,
ss. 22-24.

* Zob. R. Kemp, Quantum Philosophy and Theta, , International Viewpoints” 33/1997, ss. 24-26.
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W przeciwienstwie do gruntownej kontroli Technologii obowiazujacej w KS
wzglednie niewielka spotecznos¢ adherentéw Wolnej Strefy w tym samym
czasie mogla pozwoli¢ sobie na takiego typu eksperymenty. Tak, na przykiad,
w pazdzierniku 2013 r. osiemnastu waznych scjentologéw z misji w RPA KS
uznat za osoby ttumiace, czego powodem miat by¢ brak zachowania przez
nich czystosci doktrynalnej i kultowej™.

Przytoczona wyzej eksplikacja $miatosci i otwartosci cztonkow WS na
pewne novum, wedle mysli socjologow religii, moze by¢ swiadectwem poszu-
kiwania przez nich satysfakcjonujacego zreformowanego ruchu religijnego
w celu zaspokojenia potrzeb duchowych, gdyz nie zostaty one ukontentowane
w tonie konwencjonalnych — w naszym przyktadzie bedzie to KS — syste-
mow oraz instytucji*®. Jest to niezmiernie ciekawie pod katem badawczym,
poniewaz zdecydowana wiekszos¢ osob tworzacych Wolng Strefe wczesniej
nalezata do Kosciota scjentologicznego, bedac jego swiadomymi cztonkami.
Kontestacja oraz ich odejscie nie moga by¢ wytlumaczone teorig przejécia od
religii losu do religii wyboru, gdyz tak KS, jak rowniez WS byty zwigzkami
wyznaniowymi z wyboru®. Dla ,,wolno$ciowcow” KS stat przyktadem skost-
niatej zinstytucjonalizowanej struktury religijnej, stad zrodzita si¢ potrzeba
zwrotu ku innym systemom duchowym z porzuceniem zyciowej drogi
,przodkow” s,

Nie mniej zajmujacy moze by¢ fakt proby , kontrreformacji” WS: erozja
i rozluznienie nauk scjentologicznych w srodowisku IVy zrodzity gtosy
sprzeciwu wobec frywolnego potraktowania spuscizny Mistrza. Ksztatto-
wato si¢ uswiadomienie tego, ze réznorodnos¢ w pogladach bez dyscypliny
moze zaraz zaprowadzi¢ Technologie na pozycje drugoplanowe, zupetnie
marginalizujac wazne kwestie. Numer majowy IVy z 1992 r. przestrzegat
przed rozmyciem Technologii, mieszang wowczas z astrologia, eksteriory-
zacja, jasnowidzeniem, UFO, chiromangja i spirytualizmem, samo wydanie
za$ zaczeto przypominac periodyk newage’owy®. Inicjatorem czystosci byt
przedstawiciel angielskiego srodowiska WS, natomiast z Niemiec dochodzity
propozycje ujednolicenia standardu®. Osoby przynalezace do Organizacji
Rona $cisle trzymaly sie Technologii®'.

* T. Park, From the Church of Scientology, cyt. wyd., s. 156.

% J. Lofland, Protest: Studies of Collective Behaviour and Social Movements, Abingdon, New York
2017, s. 135-138; M. G. Pratt, To Be or Not to Be: Central Questions in Organizational Identification, w:
D.A. Whetten, P.C. Godfrey (red.), Identity in Organizations: Building Theory Through Conversations,
Thousand Oaks, London, New Delhi 1998, ss. 183-184.

7 Zob. M. Libiszowska-Zoéttkowska, Dlaczego odchodzq? Religia w dobie ponowoczesnej, ,, An-
nales Universitatis Mariae Curie-Sktodowska Lublin-Polonia” vol. XXIV, 5/1999, s. 79.

% Por. Z. Drozdowicz, Sekty religijne w nowozytnej Europie, Wyd. Fundacji Humaniora,
Poznani 2000, s. 66.

% T.E. Scott, Classic Comment, , International Viewpoints” 6/1992, s. 11.

80 Ulrich, Toward a Bright Future, ,International Viewpoints” 16/1994, ss. 3-4.

o J.R. Lewis, Free Zone Scientology and Other Movement Milieus: A Preliminary Characterization,
,Temenos: Nordic Journal of Comparative Religion” vol. 49, 2/2013, s. 265.
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I chociaz propozycja powrotu do wybranych standardéw scjentologii
napotkala sprzeciw, zaczeta kietkowac idea po sformutowaniu celow ruchu®;
stale powracat temat braku autorytetu®. Walka spowodowana sprzecznymi
wizjami co do przysztosci WS definitywnie zostata utemperowana dopiero
w roku 2006, kiedy za swoj gtowny cel redaktorzy postanowili ogtosi¢ pro-
mowanie komunikacji wedlug zasad wyjasnionych w ksigzce Anastasiusa
Nordenholza z 1934 r. pt. Scientologie®*, znacznie rozszerzonych w pogladach
L. Rona Hubbarda i promowanych przez wiele galezi, grup i osoby prywatne;
pojawito si¢ okreslenie ,,MetaScjentologia” oraz stwierdzenie, ze , przekazu-
jemy wiele punktéw widzenia, czasami przeciwnych”®.

Podsumowanie:
alternatywna scjentologia u progu XXI wieku

W 1992 r. Koscidt scjentologiczny oficjalnie upublicznit liste oséb i orga-
nizacji niebedacych formalnie cztonkami tejze struktury, pomimo to nadal
praktykujacych religijng metode Hubbarda. Ewidencja wrogdw liczyta wow-
czas okoto 2500 imion i grup; w grudniu 2013 r. KS powtornie przeprowadzit
takie podsumowanie, wyszczegdlniajac w pierwszej czesci rejestru 280 grup
z Wolnej Strefy (wiele z nich dzisiaj juz nie istnieje)®.

Spojrzenia na siebie dysydentow roznych fal schizmy nieco si¢ réznia:
renegaci z lat 80. dazyli do okreslenia si¢ jako ,Wolna Strefa” lub pragneli
zapisac sie do Organizacji Rona, aktualni odstepcy wola nazywac siebie
niezaleznymi scjentologami, podkreslajac wierno$¢ tozsamosciowa i wyzna-
niowa®. Aczkolwiek niezalezni scjentolodzy mimo odrzucenia niektérych
komponentéw doktryny Hubbarda nadal sa przekonani co do pokrewienstwa
z grupami Wolnej Strefy, jak twierdzi byly inspektor generalny RTC Mark
,Marthy” Rathbun po opuszczeniu w 2004 r. szeregow KS®.

W 2012 r. w izraelskiej Hajfie matzenistwo Lembergerow erygowato misje
Dror Center, ktora poniekad takze mozna uwazac za czgs¢ Wolnej Strefy. Wia-
Sciwie jak dotad poza rewolta grupy Tajwariczykdw, majaca miejsce w 2010 r.

2" A.A. Phillips, Goals and IVy, , International Viewpoints” 14/1994, s. 7.

8 Ulrich, A Puzzled Reader, ,International Viewpoints” 20/1995, s. 18.

# Pelny tytut brzmiat: Scientologie: Wissenschaft von der Beschaffenheit und der Tauglichkeit des
Wissens; niektérzy autorzy sugeruja ewentualny wplyw tej pozycji na nazwe ruchu utworzonego
pozniej przez Hubbarda. Zob. L. Hauser, Scientology: Geburt eines Imperiums, Paderborn 2010,
ss. 54-56.

% A.A. Phillips, ]. Anderson, Editorial board, , International Viewpoints” 77/2006, s. 2.

% T. Park, From the Church of Scientology, cyt. wyd., s. 156.

7 ].R. Lewis, Scientology: Sect, Science..., dz. cyt., s. 228.

% Por. M. Rathbun, The Scientology Reformation: What Every Scientologist Should Know, Scotts
Valley 2012, ss. 57-58, 70; tenze, What is Wrong with Scientology? Healing through Understanding,
Scotts Valley 2012, ss. 163-164.
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w siedzibie KS w Los Angeles, jest to jedyny przypadek powstania grupy
niezaleznych scjentologéw w tak duzym odstepie czasowym od konferengji
misyjnej w San Francisco®. Jillian Schlesinger, byta czlonkini Organizacji
Morskiej, opuscita szeregi wyznawcow doktryny L. Rona w lutym 2014 r.,
opisujac w wywiadzie obecna sytuacje Kosciota: ,, Bytam we wszystkich
Orgs™ w catej Kalifornii, one sq puste. Tam jest moze z piec¢ osob. [...] Pokoje
sa uzywane jako schowki””!.

Ruch Wolnej Strefy stat sie zbiorem pomystéw nie do przyjecia przez
mainstream KS, co wcale nie oznacza, ze a priori znalazty one akceptacje
wiekszosci zwolennikéw alternatywnej scjentologii. Duzy odsetek z nich byt
wystuchiwany i potem odrzucany, wiele idei byto krytykowanych, wiekszos¢
byta prosto ignorowana, ale te wszystkie glosy sa styszane, wymieniane
i przekazywane z jednego systemu wierzen okreslonej grupy WS do systemu
wierzen jednostki zaprzyjaznionej, od przywodcy do przywddcy i od poszu-
kiwacza do poszukiwacza™.

Najbardziej zorganizowanymi strukturami sa dzisiaj Stowarzyszenie Wol-
nej Strefy (FreeZone Association, FZA) oraz Organizacje Rona (Ron’s Org, RO),
stanowiace przyktad niezaleznej scjentologii. Paradoksalnie, w Organizacjach
Rona obecnie jest wigcej ordynowanych audytorow, anizeli w macierzystym
Kosciele™. Nadal istnieje najstarsze ze wszystkich odtaméw Kalifornijskie To-
warzystwo Dianetycznych Audytoréw (ang. California Association of Dianetic
Auditors, C.A.D.A.). Erygowane w grudniu 1950 r. przez m.in. Jacka Hornera,
ktéry po uznaniu go za osobe ttumiaca zatozyl w 1969 r. sponsorowane przez
Zreformowany Koscidt scjentologiczny Towarzystwo Miedzynarodowych
Dianologéw™. Nazwa ,dianologia” pdzniej bedzie zmieniona na ,edukty-
wizm”, bedacy ideowa baza nowo powstatego Kosciota duchowych wolnosci
czy tez Kosciota eduktywizmu?.

% J.R. Lewis, Free Zone Scientology..., cyt. wyd., s. 266.

0 Wszystkie centra, misje i ko$cioty byty nazywane przez L. Rona stowem ,Org”; natomiast
Ideal Org —nazwa zarezerwowana dla scjentologicznej placdwki koScielnej wysokiego szczebla,
za analog czego moga by¢ uznane katedry w chrze$cijanistwie. Zob. D.E. Cowan, D.G. Bromley,
Cults and New Religions: A Brief History, Chichester 2015, s. 22.

7' T. Ortega, Jillian Schlesinger: How I got into Scientology, and how I got out, w: The Underground
Bunker, https://tonyortega.org/2014/03/26/jillian-schlesinger-how-i-got-into-scientology-and-
how-i-got-out/ [16.12.2017].

7 Por. ]. Kaplan, H. L66w, The Cultic Milieu: Oppositional Subcultures in an Age of Globalization:
introduction, w: J. Kaplan (red.), Radical Religion and Violence: Theory and Case Studies, London —
New York 2016, s. 106.

7 J.R. Lewis, The Dror Center Schism, The Cook Letter and Scientology’s Legitimation Crisis, w:
J.R. Lewis (red.), Handbook of Scientology..., cyt. wyd., s. 468.

7 R. Stark, W. S. Bainbridge, The Future of Religion: Secularization, Revival, and Cult Formation,
Los Angeles 1985, s. 542.

% C.M. Cusack, ,Squirells” and Unauthorized Uses of Scientology: Werner Erhard and EST, Ken
Dyers and Kenja, and Harvey Jackins and Re-Evaluation Counselling, w: ] R. Lewis (red.), Handbook
of Scientology, cyt. wyd., s. 489.
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Impulsem do rozpowszechniania swoich idei, jak réwniez angazowanie
sie w przerozne eksperymenty i poszukiwania zasadniczo stanowi swobodny
$wiat Internetu’, gdzie porusza sie wiele grup WS, jak tez brakiem sztywnego
regulowania wyznawanych pogladéw”. Raz do roku w wybranym kraju ma
miejsce wielki zjazd ,, wolnosciowcodw” 7.

Aprobowanie przeciwstawnych punktéw widzenia znormalizowato nie-
porozumienia, ktére pierwotnie powodowaty duze tarcia w gronie WS”. Za-
razem skazato to Wolng Strefe na bycie religijnym podmiotem, wedle definicji
Colina Campbella, wiecznie poszukujacym. Takie grupy odchodzac od celéw
pierwotnie przez nie gloszonych, za swoje gtowne zadanie zaczely przyjmo-
wac samo dazenie do szukania siebie®’. Zamitowanie , wolno$ciowcéw” do
odkrycia coraz bardziej skutecznych narzedzi i praktyk wraz z gotowoscia
do eksperymentowania przebija wszelkie ich przywiazania do konkretnego
modelu badz jakiejkolwiek uformowanej struktury.

Analiza struktury Wolnej Strefy przekonujaco wskazuje, ze tego typu or-
ganizacje nie moga stanowic powaznej konkurencji w strukturze macierzystej.
Luzny uklad grup WSibrak w pewnym sensie dyscypliny ideologicznej nie
zapewniaja adeptom jednorodnego srodowiska Kosciola, gdzie tworzy sie
wlasna niekwestionowana doktryna i tradycja.

Siarhei Anoshka — FREE ZONE REFORM MOVEMENT AS A REACTION TO CHANGES WITHIN THE
CHURCH OF SCIENTOLOGY

ENG: The main theme of the article is the genesis and evolution of the Free Zone
(FZ) — a reformed movement that emerged from the mainstream of the Church of
Scientology (CoS) and actually consisting of various, sometimes very loose groups and
separate people practicing the original version of Scientology (how it was supposed
to be according to L. Ron Hubbard, founder of this new religious movement) or with
modifications proposed by the leaders of the separated communities.

The Free Zone was formed in 1982-1983, when old Hubbard (who died in January
1986) was almost completely ousted by his young successor David Miscavige (born
1960). A significant number of people (including high-ranking CoS officials) received
from the new authorities a patch of Suppressive Person — an analogue of heretics in

76 Ostatnimi czasy Koscidt scjentologiczny docenit strefe online, aktywnie wchodzac w cy-
berprzestrzen. Zob. S. Anoszko, Nowe ruchy religijne w przestrzeni on-line: Kosciét Scjentologiczny
a Internet, w: M. Butkiewicz, P.P. Platek (red.), Obywatel w Internecie, Dom Wydawniczy Elipsa,
Warszawa 2017, ss. 45-62.

7 J.R. Lewis, Free Zone Scientology..., cyt. wyd., s. 263.

7 J. Kratky, V. Lochman, G. Olah, Fenomén..., cyt. wyd., s. 32.

? K.D. Byron, Free Zone Scientology..., cyt. wyd., s. 128.

8 Por. C. Campbell, The Cult, the Cultic Milieu and Secularization, w: J. Kaplan, H. L6ow
(red.), The Cultic Milieu: Oppositional Subcultures in an Age of Globalization, Walnut Creek, Lanham,
Altamira Press, Oxford 2002, s. 18.
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Christianity. The result of the division there were almost half of the former members
of the community leaving the CoS ranks.

The text focuses on the causes of schism and the specifics of the newly emerged
reform groups. The split caused further schisms and divisions, which can be broadly
divided into two major big groups: advocates of LRH Technology and supporters of
modified religious technology.

Keywords: scientology, reform groups, Free Zone
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Rola duchowosci
w terapii 0os0b uzaleznionych od alkoholu

W ostatnich latach wzrasta w literaturze zainteresowanie problematyka
duchowosci i jej znaczenia dla funkcjonowania i zdrowia cztowieka'. Sfera
duchowa odgrywa istotna role w osigganiu dobrostanu i satysfakcji z zycia.
Przeprowadzone dotychczas badania dowodza, iz jest ona jednym z najwaz-
niejszych predyktorow jakosci zycia®. Duchowe aspekty funkcjonowania
jednostek nabieraja szczegolnego znaczenia w zmaganiach z przewlekla
choroba, zagrazajaca zyciu oraz osobistym warto$ciom, tak jak dzieje si¢ to
w przypadku choréb onkologicznych, HIV, uzaleznien®.

! Por. K. Popielski, Noopsychosomatyka, propozycja nowego podejscia diagnostyczno-terapeutycz-
nego, , Przeglad Psychologiczny” 42/1999, ss. 17-41.

2 Por. A.N. Fabricote, L.M. Fenzel, Personal Spirituality as a moderator of the relationship between
stressors and subjective well-being, ,Journal of Psychology and Theology” 28(3)/2000, ss. 221-228;
V. Genia, B.A. Cooke, Women at midlife: spiritual maturity and life satisfaction, ,Journal of Religion
and Health” 37(2)/1998, ss. 115-123; K. A. Connell, S.M. Skevington, The relevance of spirituality,
religion and personal beliefs to health-related quality of life: themes from focus groups in Britain, , British
Journal of Health Psychology” 10/2005, ss. 379-398; K.M. Perrone, L.K. Webb, S.L. Wright, Z.V.
Jackson, T.M. Ksiazak, Relationship of spirituality to work and family roles and life satisfaction among
gifted adults, ,Journal of Mental Health Counseling” 28(3)/2006, ss. 253-268; R. Sawatzky, P.A.
Ratner, L. Chiu, A meta-analysis of the relationship between spirituality and quality of life, ,Social
Indicators Research” 72/2005, ss. 153-188.

* Por. P.S. Fry, Religious involvement, spirituality and personal meaning for life: existential
predictors of psychological wellbeing in community-residing and institutional care elders, ,Aging and
Mental Health” 4(4)/2000, ss. 375-387; S.A. Starks, A.W. Hughey, African American women at
midlife: the relationship between spirituality and life satisfaction, , Affilia” 18(2)/2003, ss. 13-147;
T.P. Daaleman, B.B. Frey, The Spirituality Index of Well-Being: a new instrument for health related
quality-of-life research, , Annals of Family Medicine” 2(5)/2004, ss. 499-503; L.G. Underwood, L. A.
Teresi, The Daily Spiritual Experience Scale. Development, theoretical description, reliability, exploratory
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Artykut analizuje bardzo istotna oraz aktualna problematyke roli ducho-
wosci w terapii osob uzaleznionych od alkoholu. Problematyka ta jest wazna
nie tylko ze wzgledu na duze rozpowszechnienie problemoéw alkoholowych,
ale przede wszystkim dlatego, ze skutecznos¢ terapii oséb uzaleznionych
jest stosunkowo niska. Dlatego tez poszukiwanie czynnikow, dzieki ktérym
mozna ten stan poprawi¢, jest niezwykle potrzebne.

Istotnym elementem terapii alkoholowej jest duchowos¢ pacjenta i prze-
miana jego filozofii zycia, odkrycie przez pacjenta, Ze tylko w sferze duchowej
jest mozliwe nauczenie si¢ dojrzalej postawy wobec zycia, dojrzatej wrazli-
wosci moralnej. Wazne jest uswiadomienie osobie uzaleznionej, ze cztowiek
pozbawiony duchowosci nie jest w stanie prawidtowo oceni¢ wtasnych zacho-
wan. Bardzo istotnym zadaniem jest pomaganie uzaleznionemu w dojrzatym
rozliczeniu sig¢ z przesztoscig. Duchowos¢ umozliwia bowiem osiagniecie
madrosci zyciowej i uczenie sie dojrzatej sztuki zycia.

Pojecie duchowosci

Wedlug Karola Wojtyly duchowos¢ w znaczeniu ogdlnym to zdolnosé
cztowieka do autotranscendencji, czyli znamienne dla aktéw ludzkiego
poznania i dziatania przekraczanie podmiotu i wychodzenie w kierunku
przedmiotu’. Duchowo$¢ obejmujaca catego cztowieka, a wiec i jego ciele-
snos¢, przejawia sie¢ we wszystkim, co cztowiek czyni w sposob swiadomy
i wolny, a nade wszystko w poszukiwaniu prawdy, piekna i dobra. Jesli to
wychodzenie poza elementarne — biologiczne potrzeby podmiotu ma ukie-
runkowanie soteryjno-eschatyczne, a wigc jest zwracaniem si¢ ku komus lub
czemus z nadziejq zagwarantowania sobie wiecznosci i zbawienia, jakkolwiek
bytoby ono rozumiane, wowczas méwimy o duchowosci religijnej jako prze-
jawie duchowej natury cztowieka®.

Marek Dziewiecki twierdzi, ze ,,duchowosc¢ to niezwykta sfera — niedo-
stepna dla swiata zwierzat — ktéra umozliwi cztowiekowi zrozumienie samego
siebie i odkrycie sensu wtasnego zycia. Duchowosc¢ zaczyna si¢ zatem dopiero
wtedy, gdy czlowiek zastanawia si¢ nad swoja tajemnica. Istota duchowosci
jest pytanie o to, kim jest cztowiek oraz w jaki sposéb moze on uszanowac
i zrealizowac wlasng tajemnice”®. Ewa Woydyto uwaza, ze ,duchowos¢ wia-

factor analysis, and preliminary construct validity using health related data, ,,Annals of Behavioral
Medicine” 24(1)/2002, ss. 22-33.

* K. Wojtyta, Osoba i czyn, Polskie Towarzystwo Teologiczne, Krakéw 1985, s. 218.

> M. Chmielewski, Metodologiczne probleny posoborowej teologii duchowosci katolickiej, KUL,
Lublin 1999; tenze, Zagadnienie jezyka i metody we wspdtczesnej teologii duchowosci, ,, Ateneum
Kaptanskie” 147(2006), ss. 433-445.

® M. Dziewiecki, Nowoczesna profilaktyka uzaleznien, Jednos¢, Kielce 2000, s. 100.
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ze sie z jakoScia naszych relacji z rzeczami, sprawami i ludzmi zajmujacymi
najwazniejsze miejsce w naszym zyciu””.

Rozwoj duchowy zdaniem M. Dziewieckiego to szukanie coraz bardziej
pogtebionych i prawdziwych odpowiedzina to pytanie. Dojrzata duchowos¢
staje sie centralnym systemem kierowania zyciem, ktory chroni czlowieka
przed dyktatura jakiej$ czesci ludzkiej rzeczywistosci, np. przed dyktatura
ciala, emogji czy subiektywnych przekonan, a takze przed dyktatura presji
zewnetrznych: grup nacisku, mody, obyczajowosci, srodkéow przekazu,
reklam. Natomiast brak duchowosci prowadzi do réznych form uzaleznien
i zniewolen. Nie ma wiec wolnosci bez duchowosci, gdyz nie moze w sposob
wolny i $wiadomy kierowac wlasnym zyciem kto$, kto nie wie, kim jest i po
co zyje. Uzaleznienie to znieksztalcenie i zawezenie pragnien. Rozwoj du-
chowy to przemienienie i odzyskanie pragnien. To nowy stan $wiadomosci
iistnienia. Czlowiek staje si¢ wtedy zdolny robi¢, odczuwac i wierzy¢ w to,
czego poprzednio nie potrafil®.

Dotychczasowe rezultaty badan potwierdzaja tezeg, iz niektore wymiary
duchowosci i religijnosci sa ze sobg $cisle zwigzane, podczas gdy inne jej
przejawy sa niezalezne od zachowan i motywéw religijnych. Oznacza to, ze
najwlasciwszym wydaje sie potraktowanie obu terminéw jako zachodzacych
na siebie, ale znaczeniowo odmiennych’.

Religia udziela odpowiedzi na podstawowe pytania o sens ludzkiego
bytu, tlumaczy jego geneze i przeznaczenie. Glosi okreslona hierarchie
wartosci gwarantowanych autorytetem bdstwa. Poprzez swoja moralistyke
wplywa na postepowanie i przekonania ludzi. Religia jest nieodzownym
zrodtem danych w procesie formowania tozsamosci. Mozemy traktowac ja
jako pewna rzeczywistos¢, ktora otacza ludzka egzystencje, ukierunkowuje
stosunek cztowieka do $wiata i Zycia w ogole. Ufnos¢ ptynaca z tych doznan
staje si¢ podstawa rozwoju osobowosciowego, stanowiac jednoczesnie wazne
zrodio nie tylko w wychowaniu i resocjalizacji, ale jest takze pomoca osobie
uzaleznionej w odbudowaniu sensu zycia i konstruktywnej ocenie wtasnego
systemu wartosci. Religia i duchowo$¢ wspolnie okreslaja wolno$¢ wewnetrz-
ng cztowieka jako panowanie nad wlasnymi namigetnos$ciami, zachciankami
i kaprysami®.

Mimo tego, ze termin duchowo$¢ byl pierwotnie traktowany jako element
religii, obecnie w literaturze przedmiotu mozna zaobserwowac sukcesywna po-

7 E. Woydytto, Poczqtek drogi, Instytut Psychiatrii i Neurologii, Warszawa 1994, s. 49.

8 M. Dziewiecki (red.), Nowe przestanie nadziei, Panistwowa Agencja Rozwiazywania Proble-
moéw Alkoholowych, Warszawa 2000, s. 99-108

° L. Heintz, 1. Baruss, Spirituality in late adulthood, , Psychological Report” t. 88, 2001, ss.
651-654.

© Por. R. Kowal, A. Wéjcik, Rola wartosci religijnych w terapii skazanych, w J. Switka, M. Kué
(red.), Duszpasterstwo wigzienne w pracy penitencjarnej, KUL, Lublin 2007, s. 253.
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laryzacje miedzy oboma pojeciami, ujawniajaca sie¢ w traktowaniu duchowosci
jako pierwiastka pozytywnego, specyficznego, indywidualnego, autonomicz-
nego, elastycznego i twdrczego, natomiast religijnosci jako fenomenu majacego
negatywny, zinstytucjonalizowany oraz skostniaty i sztywny charakter!.

Problem uzaleznienia od alkoholu

Alkoholizm jest zjawiskiem ciggle zajmujacym wysoka pozycje w ran-
kingu najczesciej wystepujacych przejawdw patologii w Polsce. Problemy
alkoholowe w duzej mierze sa wynikiem bardzo tatwego dostepu do napo-
jow wysokoprocentowych. Statystyki pokazuja wzrost spozycia alkoholu
przez osoby nieletnie oraz przerazajace tempo zmniejszenia wieku inicjacji
alkoholowej. Osoby mtode sa szczegdlnie narazone na uzaleznienie. Problem
alkoholowy dotyczy takze oséb w starszym wieku, zaréwno z rodzin ubo-
gich, jak i zamoznych. Czegsto powodem siggniecia po kieliszek jest depresja,
rozczarowanie zyciem lub zbyt duza odpowiedzialnos¢. Warto tu zwrdci¢
uwage na istotny fakt, iz dzieci uczq si¢ poprzez nasladownictwo. W zwiazku
z tym, jezeli w domu spozywa sie napoje alkoholowe, to dzieci z tych rodzin
sa w wiekszym stopniu narazone na problemy alkoholowe'>.

Uzaleznienie od alkoholu jest problemem, ktérym zajmuje si¢ medycyna,
psychologia, socjologia i inne nauki pokrewne. Przyczyny choroby mozna
podzieli¢ na:

— medyczne — uzaleZnienie jest reakcjg organizmu cztowieka na wprowa-
dzenie do niego alkoholu, ktéry dziata jako $rodek odurzajacy, zmieniajacy
Swiadomos¢, powodujacy uczucie odprezenia, zmniejszajacy lek;

— psychologiczne — uzaleznienie od alkoholu jest wynikiem zaburzen
jednostki — jej niedojrzatosci emocjonalnej, alkohol moze by¢ srodkiem do
radzenia sobie z trudnymi sytuacjami;

- pedagogiczne — uzaleznienie od alkoholu jest wynikiem niekorzyst-
nych interakcji ze sSrodowiskiem (rodzina, szkota), ktére sprzyja rozpoczeciu
i kontynuacji picia;

- socjologiczne — uzaleznienie od alkoholu jest wynikiem przemian
spotecznych;

— pojawia sig jako produkt naszej kultury®.

' D.M. Wulff, Psychologia religii, Wydawnictwa Szkolne i Pedagogiczne, Warszawa 1999;
K.1. Pargament, The psychology of religion and spirituality? Yes and nom, ,The International Journal
for the Psychology of Religion” 1/1999, ss. 3-16.

2 Por. J. Chodkiewicz , Terapia 0séb uzaleznionych od alkoholu: lek i depresja a zasoby osobiste,
,Alkoholizm i Narkomania” 3/2010, ss. 201-216; tenze, Zapobieganie nawrotom w chorobie alkoho-
lowej — przeglad pismiennictwa, , Psychiatria” 3/2006, ss. 105-112.

5 Por. B.T. Woronowicz, Na zdrowie. Jak poradzi¢ sobie z uzaleznieniem od alkoholu, Media
Rodzina, Poznan 2008.
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Uzaleznienie od alkoholu jest choroba przewlekla, postepujaca i $mier-
telng, powodujaca znaczace obnizenie jakosci zycia 0sob nig dotknietych.
Waga problemoéw wynikajacych z nadmiernego i nieprawidlowego spo-
zywania alkoholu w Polsce jest znaczaca, zarowno w kontekscie skutkow
zdrowotnych, jak i spotecznych'*. Nadmierne spozywanie alkoholu, w tym
przez dzieci i mlodziez, stanowi jedno z negatywnych nastepstw obecnego
rozwoju cywilizacyjnego®.

Produkty alkoholowe wplywajq na organizm ludzki, zwiekszajac ryzyko
marsko$ci watroby, niektérych nowotworéw ztosliwych, wzrostu ci$nienia
tetniczego krwi, udaru mézgu i wad wrodzonych. Ponadto spozywanie al-
koholu zwieksza ryzyko probleméw w rodzinie, w pracy i w spoleczenstwie,
takich jak: wypadki (facznie z pozarami), napady, zachowania przestepcze,
niezamierzone urazy, przemoc, zabojstwa i samobdjstwa, wypadki drogowe
i wodne, niekiedy ze znacznymi stratami dla srodowiska'.

Spoteczne konsekwencje spozywania alkoholu moga mie¢ charakter do-
razny lub dlugofalowy. Nie tylko dla pijacego i jego rodziny, ale dla catego
systemu spotecznego spozywanie alkoholu rodzi ogromne koszty. Szacuje
sie, ze koszt wymierny naduzywania alkoholu, ktéry poniosto spoleczenstwo
Unii Europejskiej w 2003 1., to okoto 125 mld euro, co odpowiada 1,3% pro-
duktu narodowego brutto. Na kwote te sktadaja sie m.in.: opieka zdrowotna,
leczenie i prewencja, przestepczos¢, wypadki drogowe, nieobecnos¢ w pracy,
obnizona wydajnos¢, bezrobocie, przedwczesna umieralno$¢?.

Duchowos¢ w uzaleznieniu od alkoholu

Podczas zmagan z chorobg i trudna sytuacja wiele osob, odwotujac sie
do duchowej oraz religijnej sfery wilasnej egzystencji, korzysta z religijnych

% Por. G.E. Vaillant, S. Hiller-Strurmhoéfel, Picie alkoholu w réznych okresach zycia, w: R. Durda
(red.), Alkohol a zdrowie, Warszawa 2000, ss. 35-50; G.A. Miller, T.]. Russo, Alcoholism, spiritual
wellbeing and need to transcendence, ,Social Psychology” 140(5)/1997, ss. 565-579; H. Meyer, H.J.
Rumpf, U. Hapke, U. John, Impact of psychiatric disorder in the general population: satisfaction with
life and the influence of comorbidity and disorder duration, ,Social Psychiatry and Psychiatric Epide-
miology” 39/2004, ss. 435-441; ].H. Foster, ].E. Powell, E.]. Marshall, T.]. Peters, Quality of life in
alcohol-dependent subject review, ,,Quality of Life Research” 8/1999, ss. 255-261.

5 Por. K.W. Smith, M.J. Larson, Quality of life assessment by adult substance abusers receiving
publicly funded treatment in Massachusetts, , American Journal of Drug and Alcohol Abuse”
29(2)/2004, ss. 323-335.

o Por. S. Milewski, Pijarnstwo w dawnej Polsce (2), ,,Problemy Alkoholizmu” 3/1996, ss. 15-16;
A. Grzybowski, Fundusz alkoholowy — potencjalne zrédto dodatkowych dochodéw jednostek ochrony
zdrowia, ,,Stuzba Zdrowia” 53-56/2000, s. 23.

7 Por. P. Anderson, B. Baumberg, Alkohol w Europie. Raport z perspektywy zdrowia publicznego,
Wyd. Edukacyjne Parpamedia, Warszawa 2007, s. 11.
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sposobow radzenia sobie z zaistnialg sytuacja'®. S to specyficzne i uniwer-
salne formy zmagania si¢ z trudnymi sytuacjami.

Termin duchowosci w obszarze uzaleznien jest obecnie bardzo stabo zde-
finiowany i niedookreslony. Jednym z jego zrédet poza brakiem uzgodnienia
jednej uniwersalnej i wspolnej definicji duchowosci jest brak jednoznacznosci
w relacji pomiedzy religijno$cia i duchowoscia. Dla niektérych badaczy reli-
gijnosc jest pojeciem bardziej ogolnym od duchowosci, podczas gdy zdecydo-
wana wiekszos¢ z nich stoi na stanowisku, ze jest odwrotnie, argumentujac,
iz w odroéznieniu od religijnosci duchowos¢ zaktada rowniez realizacje celow
pozasakralnych, takich jak tozsamos$¢, przynaleznosc, zdrowie czy dobrostan.
Oba pojecia maja wielowymiarowy charakter, odnoszac si¢ do spotecznej,
fizycznej, psychologicznej i duchowej sfery zycia oraz obejmujac swym
zasiegiem roznorodne zachowania, nawyki, motywy i stany emocjonalne®.

Duchowosc¢ to nie tylko odniesienie do Boga. To rowniez wnetrze czto-
wieka, jego $wiat wartos$ci, poczucie sensu istnienia. I nie chodzi o to, aby na-
rzucac pacjentowi hierarchie wartosci, tylko o to, zeby sam cztowiek przyjrzat
sie swojemu zyciu i dokonal swiadomego wyboru. W terapii uzaleznionych
wielka role odegralo odniesienie si¢ do wtasnej duchowosci, do relagji z Sita
Wyzsza, Bogiem. Wiara moze odegra¢ wazna role w procesie wewnetrznej
przemiany. Cztowiek, aby wiasciwie przepracowac terapie, aby utrzymac sie
w abstynencji i trzezwosci, potrzebuje duchowego zycia, kregostupa, ktéry
go utrzyma w godnosci i szacunku. Dojrzale uksztattowana sfera duchowa
i zmiana etyczna moze by¢ szansa na zdrowe zycie®.

Oproécz somatycznego (fizycznego) i psychicznego wymiaru uzaleznienia
od alkoholu mozna mowi¢ dodatkowo o jego aspekcie duchowym i spo-
tecznym. Udzial w spotkaniach Anonimowych Alkoholikow opiera si¢ na
realizacji Programu Dwunastu Krokow, odnoszacego si¢ przede wszystkim

8 Por. K.I. Pargament, N. Tarakeshwar, Religious coping in families of children with autism,
,Focus on Autism and other Developmental Disabilities” 16(4)/2001, ss. 247-260; K.I. Pargament,
G.M. Magyar, E. Benore, A. Mahoney, Sacrilege: a study of sacred loss and desecration and their impli-
cations for health and well-being in a community sample, ,Journal for the Scientific Study of Religion”
44(1)/2005, ss. 59-78; K.1. Pargament, N. Tarakeshwar, C.G. Ellison, K.M. Wulff, Religious coping
among the religious: The relationship between religious coping and well-being in the national sample of
presbyterian clergy, elders and members, ,,Journal for the Scientific Study of Religion” 40(3)/2001,
ss. 497-513; K.I. Pargament, B.J. Zinnbauer, A.B. Scott, E.M. Butter, J. Zerowin, P. Stanik, Red
flags and religious coping: identifying some religious warning signs among people in crisis, ,Journal of
Clinical Psychology” 54 (1)/1998, ss. 77-89.

¥ C. Cook, Addiction and spirituality, ,Addiction” t. 99, 2004, ss. 539-551; P.C. Hill, P.I. Parga-
ment, R.-W. Hood, M.E. McCullough, J.P. Swyers, D.B. Larson, B.]. Zinnebauer, Conceptualizing
religion and spirituality: points of communality and points of departure, ,,Journal of Theory of Social
Behaviour” t. 30, 2000, ss. 51-57; G. Connors, S. Tonigan, W. Miller, A measure of Religious Back-
ground and Behavior for use in behavior change research, ,,Psychology of Addictive Behaviors” t. 10,
1996, ss. 90-96;, M. Wnuk, Rola religijnosci dla nadziei Anonimowych Alkoholikéw, , Polskie Forum
Psychologiczne” 1/2008, ss. 33-49.

20 Tamze, ss. 277-278.
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do rozwoju sfery duchowej. Zawarte w tym programie odniesienia do Sity
Wigkszej oraz do Boga, jakkolwiek jest on pojmowany, podobnie jak dazenie
do spetniania jego woli poprzez modlitwe i medytacje, moga motywowac
cztonkow grup samopomocy do korzystania z religijnych form radzenia so-
bie w roznych sytuacjach zyciowych oraz do rozwoju wiasnej duchowosci.
A poprzez wigksze zaangazowanie w realizacje Programu Dwunastu Krokéw
moga doprowadzi¢ do wzrostu jakosci zycia?'.

Wyniki niektérych badan potwierdzaja, iz udzialowi oraz zaangazowa-
niu we wspolnote Anonimowych Alkoholikdw towarzyszy wzrost poczucia
jakosci zycia, ktorego poziom nie rézni si¢ znaczaco od poczucia jakosci zycia
0s0b nieuzaleznionych. Przyjety w Polsce system leczenia alkoholizmu jest
oparty na Modelu Minnesota. Pozwala on na potaczenie wiedzy profesjo-
nalistow psychologéw, lekarzy i pracownikéw z doswiadczeniami ruchu
samopomocy. Poza tym osoby uzaleznione od alkoholu, podejmujace terapie
sa obligowane do udziatu w spotkaniach Anonimowych Alkoholikéw jako
ogniwa komplementarnego wobec oddziatywan psychologdéw?.

W procesie zdrowienia z uzaleznienia alkoholowego duchowosc¢ i rozwéj
duchowy sa tak samo wazne jak pomoc medyczna i terapeutyczna. Ducho-
wos¢ odzwierciedla kierunek zaangazowania emocjonalnego i charakter
zwigzkow z kims$ lub czyms$ najwyzszym, dotyczy systemu wartos¢, celu
i sensu zycia, decyduje o checi zycia®.

Wazne jest, aby praca nad duchowoscia przebiegata od samego poczatku,
rownolegle do innych oddziatywan terapeutycznych. Oprdcz zajec¢ dotycza-
cych mechanizmoéw uzaleznienia czy nawrotow warto wprowadzac elementy
pracy duchowej. Wskazywac zasadnicze wartosci i zaoferowaé pacjentowi
jak najszersza perspektywe dla jego nowego zycia. Bez odrodzenia sumienia
moralnego, bez okreslenia, wokol czego uzalezniony chce na nowo budowac
siebie i swoja przysztosé, nie istnieje resocjalizacja i odnowa cztowieka. Du-

2 Por. P. Jackson, C.H. Cook, Introduction of a spirituality group in a community service for
people with drinking problems, ,Journal of Substance Use” 10(6)/2005, ss. 375-383; E.M. McGee,
Alcoholics Anonymous and nursing. Lessons in holism and spiritual care, ,Journal of Holistic Nursing”
18(1)/2000, ss. 11-26; N. Ronel, From self-help to professional care. An enhanced application of the 12-Step
Program, ,Journal of Applied Behavioral Science” 36(1)/2000, ss. 108-122; M. Weegmann, Alco-
holics Anonymous: A group-analytic view of fellowship organizations, ,The Group-Analytic Society”
37(2)/2004, ss. 243-258; A.E. Brown, S.N. Whitney, M. A. Schneider, C.P. Vega, Alcohol recovery
and spirituality: strangers, friends, or partners?, ,Southern Medical Journal” 99(6)/2006, ss. 654-657;
M. G. Swora, The rhetoric of transformation in the healing of alcoholism: The twelve steps of Alcoholics
Anonymous, ,Mental Health, Religion and Culture” 3/2004, ss. 187-209; R.E. Zylstra, The use of
spirituality in alcohol recovery, ,Southern Medical Journal” 99(6)/2006, s. 643.

2 Por. S. Kairouz, L. Dube, Abstinence and well-being among members of alcoholics anonymous:
personal experience and social perceptions, ,Journal of Social Psychology” 140/2000, ss. 565-579;
S. Bukowski, B. Bukowska, S. Ilnicki, Ocena efektywnosci ambulatoryjnej terapii alkoholikéw wzoro-
wanej na Modelu Minnesota, ,,Alkoholizm i Narkomania” 2/1999, ss. 237-245.

% B.T. Woronowicz, Czynniki wptywajgce na formowanie sie uzaleznienia od alkoholu, w: A. Do-
dziuk, J. Karczewski, (red.), Moralne aspekty choroby alkoholowej i profilaktyki, Zakroczyn 2003, s. 41.
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chowos$¢ moze otworzy¢ cztowieka na szersza perspektywe: na Swiat wartosci,
zdolnos¢ przekraczania siebie, cel ostateczny?.

Na aktywnosci sfery duchowej opieraja si¢ wytyczne Programu Dwunastu
Krokow, stanowiacych fundament funkcjonowania Programu Anonimowych
Alkoholikow, z ktorego korzystaja osoby uzaleznione od alkoholu bedace
cztonkami ruchu samopomocy®. Rozw¢j sfery duchowej wydaje sie by¢
kluczowym elementem powrotu do zdrowia uzaleznionych od alkoholu,
korzystajacych z tej formy wsparcia®.

W ostatnim czasie mozna zaobserwowac¢ wzrost badan naukowych
skoncentrowanych na duchowej sferze funkcjonowania w kontekscie zdol-
nosci adaptacyjnych jednostek oraz osiagania dobrostanu. Zainteresowania
badaniem duchowych aspektéw egzystencji maja swoje zrddlo w filozofii
powrotu do zdrowia lansowanej przez Anonimowych Alkoholikéw. Dzieki
nim doceniono role duchowosci w funkcjonowaniu jednostek jako jednej
z czterech — poza fizyczna, psychiczna, spoteczng — sfer zycia”. Wspdlnota
Anonimowych Alkoholikéw odgrywa znaczaca role w wychodzeniu z natogu
alkoholowego, dzieki ktorej w ostatnich kilkudziesieciu latach setki tysiecy
alkoholikéw odzyskaty trzezwo$c¢®.

Program Dwunastu Krokéw odwotujacy sie do duchowosci, Boga i religii
przyjat nastepujace brzmienie:

1., Przyznalismy, ze jesteSmy bezsilni wobec alkoholu, ze przestalismy
kierowac wlasnym zyciem.

2. Uwierzylismy, ze Sita Wyzsza od nas samych moze przywroci¢ nam
zdrowie.

3. Postanowilismy powierzy¢ nasza wolg i nasze zycie opiece Boga (jak-
kolwiek Go pojmujemy).

# Por. B. Zajac, Rola duchowosci w procesie resocjalizacji oséb uzaleznionych od substancji psy-
choaktywnych, w: P. Goldyn (red.), Religia w procesie resocjalizacji, ODN, Konin 2010, ss. 277-278.

» Dwanascie Krokéw i Dwanascie Tradycji Warszawa: Fundacja Biura Stuzby Krajowej
Anonimowych Alkoholikéw w Polsce, 1986. Por. J. Sledzianowski, Zdrowienie rodzin alkoholikéw
w grupach AA, Rubikon, Kielce 1994.

% Por. M. A. Collins, Religiousness and spirituality as possible recovery variables in treated and
natural recoveries: A qualitative study, ,, Alcoholism Treatment Quarterly” 4/2006, ss. 119-135; T.M.
Carter, The effect of spiritual practices on recovery from substance abuse, ,Journal of Psychiatrics and
Mental Health Nursing” 5/1998, ss. 409-413; A. Morjaria, J. Orford, The role of religion and spiri-
tuality in recovery of drink problems: A qualitative study of Alcoholics Anonymous members and South
Asian men, ,,Addiction Research and Theory” 3/2002, ss. 226-255.

Z R.Sawatzky, P.A. Ratner, L. Chiu, A meta-analysis of the relationships between spirituality and
quality of life, ,,Social Indicators Research” t. 72, 2005, ss. 153-188; A.]. Weaver, K.I. Pargament,
K.]J. Flannelly, J.E. Oppenheimer, Trends in the scientific study of religion, spirituality, and health:
1965-2000, ,,Journal of Religion and Health” 2/2006, ss. 208-214; V. Frankl, Homo patiens, Pax,
Warszawa 1984.

# M. Dziewiecki, Nowoczesna profilaktyka..., cyt. wyd., s. 110, tenze, W poszukiwaniu dojrza-
tej duchowosci, w: W. Przyczyna, (red.), Trzymajcie si¢ mocno stowa Zycia. Rekolekcje dla miodziezy,
Poligrafia Salezjariska, Krakow 1999.
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4. Zrobilismy gruntowny i odwazny obrachunek moralny.

5. WyznaliSmy Bogu, sobie i drugiemu czlowiekowi istote naszych
bledow.

6. StaliSmy sie catkowicie gotowi, aby Bég uwolnit nas od wszystkich
wad charakteru.

7. Zwrocilismy sie do Niego w pokorze, aby usunal nasze braki.

8. Zrobilismy liste 0sob, ktore skrzywdzilismy, i staliSmy si¢ gotowi
zado$¢uczynic¢ im wszystkim.

9. Zadosc¢uczyniliSmy osobiscie wszystkim, wobec ktorych byto to moz-
liwe, z wyjatkiem tych przypadkow, gdy zraniloby to ich lub innych.

10. ProwadziliSmy nadal obrachunek osobisty, z miejsca przyznajac sie
do popetnionych btedow.

11. DazyliSmy przez modlitwe i medytacje do coraz doskonalszej wiezi
z Bogiem (jakkolwiek Go pojmujemy), proszac jedynie o poznanie Jego woli
wobec nas oraz sile do jej spetnienia.

12. Przebudzeni duchowo w rezultacie tych krokow, staraliSmy sie nies¢
postanie innym alkoholikom i stosowac te zasady we wszystkich naszych
poczynaniach”?.

Rozwéj duchowy 0s6b uzaleznionych wpisany jest niejako w programy
leczenia, oferowane w wielu osrodkach terapeutycznych legitymujacych sie
wysokim wskaznikiem skutecznosci, w tym rowniez grup AA¥. Zgodnie
z rezultatami badan Marcina Wnuka Anonimowi Alkoholicy modla si¢ cze-
Sciej od studentdw, przejawiaja wieksza sile przekonan zwigzanych z wiara
oraz czesciej doswiadczaja przezy¢ duchowych, ktore z kolei sg zrédiem
ich zaangazowania w realizacje Programu Dwunastu Krokow?'. Przezycia
duchowe sa pozytywnymi korelatami czestotliwosci pobytu na mityngach
Anonimowych Alkoholikow, czestotliwosci ich prowadzenia oraz identyfi-
kowania sie ze wspolnota Anonimowych Alkoholikéw™.

Waznym elementem w procesie rozwoju duchowego, jak zauwaza An-
drzej Golebiowski jest odzyskiwanie wiasciwej struktury wartosci, ktéra
w czasie uzaleznienia byta mocno zaburzona. Najwazniejszymi sktadnikami
w tym procesie sa — zdaniem autora — milos¢, prawda, wiernos¢, wytrwatosé

¥ S. Wegscheider-Cruse, Nowa szansa. Nadzieja dla rodziny alkoholowej, Warszawa 2000, s. 200.

* Por. A. Muszyniska-Kutner, Jak zapobiegac nawrotom picia, przewodnik terapeutyczny, War-
szawa 1999, ss. 9-10; J.J. Alkoholik, Jestem alkoholikiem, Swiadectwa AA, W drodze, Poznan 1986,
ss. 14-15.

3 Program Dwunastu Krokéw szeroko zostat opisany przez swiadectwa anonimowych
alkoholikéw. Por. J. Sledzianowski, Zdrowienie rodzin alkoholikéw. .., cyt. wyd., ss. 11-130.

% Por. M. Wnuk, Poréwnanie egzystencjalnych oraz religijno-duchowych aspektow funkcjonowania
studentow oraz 0séb uzaleznionych od alkoholu, ,Roczniki Psychologiczne” 2/2008, ss. 175-189; tenze,
Duchowy charakter Programu Dwunastu Krokéw a jakos¢ zycia Anonimowych Alkoholikow, , Alkoho-
lizm i Narkomania” 3/2007, ss. 289-302; tenze, Poréwnanie poziomu nadziei oraz psychologicznego
dobrostanu pomiedzy studentami a Anonimowymi Alkoholikami, , Psychiatria” 4/2008, ss. 134-143.
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i odpowiedzialno$¢. Przewodnikiem duchowym najczesciej jest kaptan,
niekiedy lider grupy AA, rzadziej kto$ z bliskiej rodziny czy przyjaciel. Rola
kaptana w pracy grup samopomocowych jest nie do przecenienia i wydaje
sig, iz ma kapitalne znaczenie w catym rozwoju duchowym osoby uzalez-
nionej, odzyskujacej stabilng trzezwos¢. Wiele wspolnot AA na terenie Polski
korzysta z opieki duszpasterza i aktywnie wlacza sie w prace Diecezjalnego
Duszpasterstwa Trzezwosci®.

Podczas realizacji Programu Dwunastu Krokéw AA nastepuje w zyciu
osoby uzaleznionej moment pogodzenia si¢ ze soba, przeproszenia rodziny
i pojednanie z Bogiem. Znamienny jest fakt, iz poprzez wiare, modlitwe, zycie
sakramentalne uzalezniony stopniowo doswiadcza przemiany i ukierunko-
wuje sie na zycie prawda. Rozwdj duchowy w tym kontekscie stopniowo
przechodzi od wymiaru czysto religijnych praktyk do wytworzenia silnych
wiezi i przyjazni z Bogiem?.

Potwierdzaja to badania amerykanskie, w ktérych duchowo$¢ jest pozy-
tywnie zwigzana z zadowoleniem z zycia, zaangazowaniem we wspolnote
Anonimowych Alkoholikéw oraz zachowaniami prozdrowotnymi, jak row-
niez dlugoscia abstynencji. W badaniach Alexandre B. Laudet i wspdtpra-
cownikéw duchowos¢ pelnita role czynnika protekcyjnego wobec stresu w
ksztattowaniu satysfakcji z zycia 0séb uzaleznionych od substancji psycho-
aktywnych®.

Duchowosc szuka obiektywnego, czyli calosciowego i realistycznego ro-
zumienia cztowieka oraz takiej filozofii zycia, ktora respektuje ludzka nature
i prowadzi do optymalnego rozwoju ludzkiej osoby. Tymczasem czlowiek
uzalezniony szuka zapomnienia, karmi si¢ subiektywnymi iluzjami i zaprze-
czeniami oraz kieruje najbardziej destrukcyjna filozofia zycia, czyli dazeniem
do poprawy nastroju droga inng niz modyfikowanie wtasnego postepowania

% Por. A. Gotebiowski, Rozwdj duchowy jako integralny element procesu terapii choroby alkoholo-
wej, w: K. Gasior, T. Sakowicz, A. Slodicka (red.), Mezczyzna w rodzinie nadzieje i zagrozenia, Oficyna
Wydawnicza Ston 2, Kielce 2012, s. 439; J. Sledzianowski, Uzaleznienia wéréd dzieci i mtodziezy
szkolnej, Wyd. Akademii Swigtokrzyskiej, Kielce 2004, ss. 312-320.

3 Por. A. Gotebiowski, Rozwdj duchowy jako integralny element procesu terapii choroby alkoho-
lowej, w: K. Gasior, T. Sakowicz, A. Slodicka (red.), Mezczyzna w rodzinie — nadzieje i zagrozenia,
Oficyna Wydawnicza Ston 2, Kielce 2012, s. 440; J. Sledzianowski, Zdrowienie rodzin alkoholikéw. ..,
cyt. wyd., Kielce 1994, ss. 71-76.

% Por. J.E. Corrington, Spirituality and recovery: Relationships between levels of spirituality,
contentment and stress during recovery from alcoholism in AA, , Alcoholism Treatment Quarterly”
3-4/1989, ss. 151-165; S. Magura, E.L. Knight, H.S. Vogel, D. Mahmood, A.B. Laudet, A. Rosen-
blum, Mediators of effectiveness in dual-focus self-help groups, “The American Journal of Drug and
Alcohol Abuse” 2/2003, ss. 301-322; D.E. Polcin, S.E. Zemore, Psychiatric severity and spirituality,
helping, and participation in alcoholics anonymous during recovery, ,The American Journal of Drug
and Alcohol Abuse” 3/2004, ss. 577-592; A.B. Laudet, K. Morgen, W.L. White, The Role of social
supports, spirituality, religiousness, life meaning and affiliation with 12-Step Fellowships in quality of
life satisfaction among individuals in recovery from alcohol and drug problems, ,, Alcoholism Treatment
Quarterly” 1-2/2006, ss. 33-73.
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oraz wlasnej sytuacji zyciowej. Duchowosc¢ opiera sie na zdolnosci szukania
obiektywnej prawdy, uzalezniony nalogowo oszukuje samego siebie. Du-
chowos$¢ prowadzi do odkrycia i respektowania dojrzatej hierarchii wartosci,
uzalezniony na czele wartosci stawia zapewnienie sobie komfortu picia al-
koholu. Duchowo$¢ prowadzi do wiezi miedzy ludzmi opartych na mitosci
i odpowiedzialno$ci. Uzalezniony szuka toksycznych wiezi, opartych na
chorobliwej ,,solidarnosci” z innymi uzaleznionymi oraz na manipulowaniu
wszystkimi innymi ludzmi. Duchowo$¢ prowadzi do odkrycia obecnosci i mi-
losci Boga, tymczasem czlowiek uzalezniony chowa si¢ przed Bogiem, boi sie
Go lub obarcza odpowiedzialnoscia za swoje trudnosci czy krzywdy doznane
od innych ludzi. Duchowos$¢ umozliwia uczenie sie sztuki dojrzatego zycia,
tymczasem uzalezniony ma najpierw problem z zyciem, a w konsekwencji
problem z piciem, gdyz nie nauczyl si¢ lub nauczyt sie, a pdzniej zrezygnowat
z kierowania si¢ dojrzata filozofig zycia®.

W konsekwencji tylko ci uzaleznieni, ktdrzy podejmujq wysitek rozwoju
duchowego, maja szanse na trwalq trzezwosc¢ i na przezwyciezenie choroby
alkoholowej. Cztowiek nie moze w pelni zrozumie¢ samego siebie z jakiej-
kolwiek innej perspektywy niz sfera duchowa.

Sylwester BEblIS — THE ROLE OF SPIRITUALITY IN THE THERAPY OF PEOPLE ADDICTED TO
ALCOHOL

Article on. The role of spirituality in the treatment of alcohol dependence consists
of three parts in which the author examines: the concept of spirituality, the problem
of alcohol addiction, spirituality in the area of alcohol dependence. The article raises
a very important current issues and the role of spirituality in the treatment of people
addicted to alcohol. This issue is important because of the high prevalence of alcohol
problems, but also because the efficacy of addicts is relatively low.

Keywords: spirituality, alcohol addiction, therapy

% Por. M. Dziewiecki, Doradcy duchowi w terapii alkoholikéw, , Terapia Uzaleznienia i Wspot-
uzaleznienia” 3/1998, ss. 4-7; tenze, Doradcy duchowi w terapii wspétuzaleznienia, ,Terapia Uzalez-
nienia i Wspotuzaleznienia” 3/1999, ss. 14-18; tenze, Rozwdj duchowy jako warunek trwatej trzeZwosci
w sytuacji choroby alkoholowej, , Postepy Psychiatrii i Neurologii” 3/1992, ss. 177-190;
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