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SEAWOMIR JEDRASZEK
Uniwersytet Gdariski
Instytut Archeologii

Religijne znacznie sztuki koroplastow na przykladzie
zabytkow pochodzacych z Egiptu
okresu grecko-rzymskiego

Sztuka koroplastow stanowi niezwykle interesujacy i bogaty pod wzgledem ikono-
graficznym zbidr zabytkéw!, wystepujacych czesto w charakterze daru wotywnego, w sze-
roko rozumianym kontekscie religijnym, cywilizacji Swiata starozytnego?. Terakotowy ze-
spot zabytkdw, z racji bogactwa poruszanych tresci i cechujacej sie réznorodna estetyka

1 Terakotowe przedstawienia figuralne, w ujeciu badaczy czesto analizowane sa w kontekscie ikonografii
jak i techniki ich produkowania. Badania te moga stanowic istotny punkt odniesienia stuzacy szczegdétowemu dato-
waniu poszczegdlnych grup ikonograficznych, jak i pojedynczych egzemplarzy przedstawien statuarycznych.
Przydatna technika pomocna w okre$laniu chronologii zabytkéw terakotowych sa techniki fizykochemiczne — mie-
dzy innymi metoda termoluminescencyjna, czy datowanie metoda archeomagnetyczna. Nalezy nadmienic, iz sztu-
ka koroplastéw nie ogranicza sie tylko i wytacznie do prezentowanego w tym tekscie przedziatu chronologiczne-
go. Figuralne statuaryczne zabytki jak i plakietki produkowane z gliny czy tez mutu s bardzo rozpowszechnione
w wielu kulturach $wiata starozytnego. Zobacz miedzy innymi wyobrazenia Asztarte z obszaréw Syrii, (P. M. Ak-
kermans, G. M. Schwardz, Archaeology of Syria, from Complex Hunter-Gatherers to Early Urban Societies (ca. 16,000-
-300 BC), Cambridge 2006, s. 396-397, fot. 11.25; R. A. Higgins, Greek Terracottas, London 1967; T. B. L. Webster, Greek
Terracottas, London 1950; J. H. Young, S. H. Young, Terracotta Figurines from Kurion in Cyprus, Philadelphia 1955;
P.R. S. Moorey, Idols of the People: Miniature Images of Clay in the Ancient Near East, Oxford 2003.

2 Zespoty zabytkéw koroplastycznych stanowia wspétczesnie kolekdje wielu osrodkéw muzealnych. Zob.:
E. Breccia, Terracotte figurate greche e greco-egizie del Museo di Alessandria, Monuments de I'Egypte gréco —romaine I1 1, Be-
rgamo 1930; tenze, Terraccotte figurate greche e greco — egizie del Museo di Alessandria, Monuments de I'Eqypte gréco —ro-
maine Il 2, Bergamo 1934; H. Philipp, Terrakoten aus Agypten, Staatliche Museen Preussischer Kulturbesitz, Agypﬁsches
Museum Berlin, Berlin 1972; L. Burn, R. Higgins, Catalogue Greek Terracottas in The British Museum, vol. III, London
2001; J. Chesterman, Collecting Classical Terracottas, Minerva 1, 9, 1990, s. 34-36; F. Dunand, Catalogue des terres cuites
greco-romaines d’Egypte, Paris 1990; M. Fjeldhagen, Catalogue of Graeco-Roman terracottas from Egypt: Ny Carlsberg Glyp-
totek, Copenhagen 1995; E. P. Mellado, Terracottas egipcias de época greco-romana del Museo del Oriente Biblico del Mo-
nasterio de Montserrat, Barcelona 1995; L. Torok, Hellenistic and Roman Terracottas from Egypt, Roma 1995; H. Szy-
manska, Terres cuites d’ Athribis (Monographies Reine Elisabeth 12), Turnhout 2005; D. M. Bailey, Catalogue of the Ter-
racottas in the British Museum, vol. VI: Ptolemaic and Roman Terracottas from Egypt, London 2008.
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formuty plastycznej, stanowi zajmujace zroédto o ogromnym potencjale badawczym, od-
wolujacym sig réwniez do kwestii zwiazanych z szeroko rozumiang religijnoscia. Studiu-
jac rozmaite statuaryczne wyobrazenia terakotowe, mozliwe staje sig nie tylko definiowa-
nie preferencji religijnych 6wczesnych spotecznosci, ale rowniez okreslanie rozmaitych
wplywéw i wzajemnych korelacji, zachodzacych w formutowaniu plastycznym obrazéw
poszczegodlnych bostw czy bogin.

Interesujace nas tutaj zabytki terakotowe pochodzace z Egiptu okresow hellenistycz-
nego i rzymskiego stanowia istotny materiat Zrodtowy?, pozwalajacy szeroko i wieloptasz-
czyznowo analizowac réznorodne kwestie, odnoszace si¢ do szeregu zagadnien kulturo-
wych, spotecznych, religijnych czy politycznych?. Fakt wystepowania koroplastycznych
przedstawien figuralnych w réznorodnym, czesto odmiennym kontekscie archeologicz-
nym, tj. w obrebie prywatnych grobow, swiatyn czy sanktuariow?, kaze sadzi¢, ze materiat
ten spetniat istotne funkcje w aspekcie szeroko rozumianej religijnosci, zaréwno o charak-
terze oficjalnym, jak i prywatnym.

Wystepowanie koroplastycznych przedstawien figuralnych nie jest oczywiscie po-
$wiadczone tylko w kontekscie przestrzeni sakralnej czy wiazanej wytacznie ze sfera sa-
crum. Znane sa bowiem réwniez przyklady wystepowania terakotowych statuetek czy
plakietek w przestrzeni publicznej, tj. m.in. w budynkach interpretowanych jako zaloze-
nia teatralne, co integralnie odwoluje si¢ do tresci wystawianych 6wczesnie sztuké. Wyste-
powanie materiatu koroplastycznego poswiadczone zostato réwniez dla prywatnych do-
mostw, stanowiac niekiedy element ich wystroju. Co zrozumiate, terakotowe przedstawie-
nia figuralne o ikonograficznych cechach wigzanych z religia, a ktdre odnalezione zosta-
ly w trakcie prowadzonych badan archeologicznych, miedzy innymi w kontekscie pry-
watnych domowych sanktuariéw, nalezy jednoznacznie wigza¢ z indywidualnym kul-
tem i religijnoscia. Fakt ten wynika nie tylko z nagromadzenia i obecnosci samego mate-
riatu koroplastycznego, ale réwniez z tematyki wyobrazen statuarycznych, ktdra czesto
odwotuje sie do dwczesnego zycia religijnego’, odwzorowujac zaréwno rytuaty czy czyn-
nosci kultowe, jak tez osoby zwiagzane z czynnosciami sakralnymi.

W aspekcie religijnym materiat koroplastyczny, czesto w réznorodnej formule arty-
stycznej, odwzorowuje nie tylko popularna czy tez ludowa religijnos¢, ale réwniez wspot-
czesna jej religie o charakterze oficjalnym czy panstwowym, praktykowang w wieloetnicz-

3 Istotnym zagadnieniem odnoszacym sie do terakotowych przedstawien figuralnych jest chronologia posz-
czegolnych egzemplarzy, ktéra czesto ustalana jest na szeroki zakres czasoprzestrzenny. Stad tez w katalogach
muzealnych czesto mozemy odnalez¢ nastepujace odniesienia chronologiczne: okres wezesnohellenistyczny, okres
hellenistyczny, rzymski czy grecko-rzymski.

4 Nalezy zaznaczy¢, iz terakotowy egipski materiat pochodzacy z okresy hellenistycznego i rzymskiego cze-
sto prezentuje ikonograficzne odwotania militarne czy obrazuje dwczesna elite.

5D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British Museum, cyt. wyd., s. 1.

6 Charakter tych przedstawien oraz tresci ikonograficzne moga stanowic symboliczna opieke tej kategorii
sztuki. S. Sandri, Terracottas, w: The Oxford Handbook of Roman Egypt, Ch. Riggs (red.), Oxford 2012, s. 641.

7 W podobnym kontekscie rozpatrywac nalezy réwniez inny materiat niezwykle popularny z racji funk-
Gji, tj. lampki oliwne.
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nym Egipcie okresu hellenistycznego i rzymskiego. Fakt ten jednoznacznie wnosi o istocie
i wadze tego materialu w kontekscie studiéw nad starozytnym systemem wierzeniowym.
Nalezy bowiem sadzi¢, iz to religia oficjalna inspirowata rzemieslnikow wykonujacych
statuaryczne przedstawienia, cho¢ oczywiscie nie jest to jedyny kierunek czy zrédto, z kto-
rego czerpano inspiracje przy wykonywaniu form do produkgji terakotowych statuetek.

Juz pierwsi badacze odwotujacy sig do tych materiatow i ich specyfiki w swoich stu-
diach podkreslali istotng role tego materiatu, szczegdlnie w kontekscie poznania systemu
religijnego, rytuatu i kultu. Francuski badacz F. Dunand sformutowat poglad, iz terakoty
egipskie, pochodzace z okresu hellenistycznego, jak réwniez i rzymskiego, w wiekszo$ci
spetniaty funkgje religijne, co taczy je bezposrednio z sacrum, kultem i rytuatems. Nalezy
takze podkreslic¢, iz wspotwystepowanie zabytkéw terakotowych o ikonografii religijnej
w szerszych zespotach czy tez wespot z innymi kategoriami zrodet o tresci i naturze reli-
gijnej znamionowac moga réwniez o formach dwczesnego kultu, w ktérym koroplastycz-
ne wyobrazenia statuaryczne mogly stanowic jeden z integralnych elementéw. Niestety,
wspdlczesnie nie jesteSmy w stanie ocenic, jak Sciste byty korelacje i jak statuaryczne przed-
stawienia oddziatywaty na sprawowany w danej przestrzeni religijnej kult. Obraz czy tez
przedstawienie ikonograficzne stanowi cenng informacje o afiliacji danego bostwa z miej-
scem i czlowiekiem czy tez szerzej: bostw/bogdw ze spotecznoscia, w kontekscie przestrze-
ni, gdzie statuetka/statuetki zostaly odnalezione. Sam kontekst archeologiczny, stanowia-
cy jedna z istotniejszych wyktadni interpretacyjnych, jest dla nas bardzo istotny. Niemniej
jednak, kontekst Ow wspdtczesnie w wiekszosci przyktadow terakotowych przedstawien
statuarycznych jest nieznany czy tez trudny do zweryfikowania®.

Jak wskazuje Donald M. Bailey, wigkszos¢ terakotowych przedstawien figuralnych
ikonograficznie wigzanych z religia dedykowanych zostato $wiatyniom. Jednakze wspot-
czesnie mozemy tylko spekulowac na temat sposobu, w jaki statuetki te byty uzywane
przez mieszkanicéw dwczesnego Egiptu, zardwno tych Zyjacych w miastach, jak i miesz-
kajacych na terenach rolniczych, chora'®. Jak stusznie wskazuje badacz, nie ulega dzis wat-
pliwosci, ze terakoty nabywane byly zarazem przez greckich, jak i egipskich cztonkow
spoteczenstwa!!, co wnioskowa¢ mozemy m.in. na podstawie samej ikonografii, odwotu-
jacej sie zaréwno do miejscowej, tj. egipskiej tradydji religijnej, jak tez do greckich zwycza-

8 Bogate formy ikonograficzne, wigzane z 6wczesnym systemem religijnym, odwzorowuja szeroko rézno-
rodne plaszczyzny religijne, odnoszac sie zaréwno do aspektéw kultowych, jak i liturgicznych. Szeroko problem
ten przedstawia w monografii Francoise Dunand. Zob. F. Dunand, Religion populaire en Egypte romaine: Les terres
cuites isiaques du Musée du Caire, Leiden 1979.

° Nalezy nadmienic, iz czesto poszczegodlne egzemplarze terakotowych przedstawien figuralnych o inte-
resujacej nas tutajikonografii pochodzily i pochodza nadal z rynku antykwarycznego. Niekiedy stanowily tez czes¢
wiekszej prywatnej kolekdji.

10D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British Museum, cyt. wyd., s. 1. Nalezy réwniez zaznaczy¢,
Ze cze$¢ terakotowych figurek stanowic¢ mogta ozdobe domu, bedac dos¢ tania alternatywa duzych posagdéw, wy-
konanych z drozszych materiatéw, tak jak ich odpowiedniki w $wiecie greckim (L. Burn, R. Higgins, Catalogue
Greek Terracottas in The British Museum III, London 2001, s. 21).

1D, M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British Museum, cyt. wyd., s. 1.
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jow religijnych. Liczne wyobrazenia Ateny'?, Afrodyty’ (w tym réwniez i Erosa, czesto
zespolonego z boginia'*), Artemidy'5, Aresa's, Demeter'?, czy Dionizosa (jak tez bostw z je-
go kregu)'$, jak rowniez i Zeusa'® czy Hermesa®. Byly zapewne wykorzystywane w prze-
wazajacej mierze przez greckich kolonistéw i osadnikéw czy tez ludnos¢ wigzang z grec-
ka tradydja religijng. Niemniej niektdre z nich, czego wspotczesnie nie mozemy jedno-
znacznie wykluczy¢, mogly posiadac szersze symboliczne znaczenia, odwotujac sie do
aspektéw wigzanych z propaganda. W przypadku koroplastyki egipskiej okresu Ptole-
meuszy implikacje takie mogly posiadac statuaryczne wyobrazenia Zeusa, Apollona czy
Dionizosa, to jest bostw majacych silny zwigzek z ideologia Lagidow?!.

Niektore z przedstawient odwotywac moga sie zaréwno do uroczystosci?? o charak-
terze sakralnym, jak tez ilustrowac réznorodne kulty, czesto o wielowatkowej tresci. Ob-
rzedy te mogly zosta¢ powigzane z terakotowymi wyobrazeniami r6znych bogin czy bo-
stw. I tak na przyklad: Atena i Demeter, czesto wyobrazane zostaly z atrybutem w ksztat-
cie pochodni®, co mogto odwotywac sie do konkretnych swiat i uroczystosci, zwigzanych

12 Tamze, s. 98, nr: 3332cr; 3333cr, pl. 59.

13 Tamze, s. 100-102, nr: 3347kc; 3348Gr-3359cr, pl. 62-64.

14S. Sandri, Terracottas, cyt. wyd., s. 635; Eros mégl by¢ utozsamiany przez grecka ludnos¢ w Egipcie jako
Harpokrates syn Izydy. Na temat znaczenia figurek terakotowych ukazujacych Izyde-Afrodyte zob.: H. Szaman-
ska-Wasylewska, Terakotowe figurki Izydy — Afrodyty z Egiptu w zbiorach Muzeum Archeologicznego w Krakowie, ,,Stu-
diaiMateriaty Archeologiczne”, 1985, nir 4, s. 272-274; zob. téwniez: Z. Kiss, Eros et Psyché? Un Groupe Erotique Hellé-
nistique, Archeologia XLV, 1994, s. 5-10. Na temat Izydy-Afrodyty zob. réwniez: F. Dunand, Religion populaire en
Egypte romaine: Les terres cuites isiaques du Musée du Caire, cyt. wyd., s. 67-70. Z aleksandryjskich nekropoli znamy
liczne terakotowe lampy oliwne, ktérych ikonograficzne motywy czesto przywoluja greckie mity odnoszace sie do
Afrodyty ijej syna Erosa, za: ].-Y. Empereur, Alexandria rising, w: Alexandria, third century BC. The knowledge of the
world in a single city, Chr. Jacob, F. de Polignac (red.), Alexandria 2000, s. 197.

15D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British Museum, vol. VI: Ptolemaic and Roman Terracottas from
Egypt, London 2008, s. 97, nr. 3327cgr, pl. 59.

16 Tamze, s. 103, nr: 3372cr, pl. 66.

17 Tamze, s. 97-98, nr 3328cr-3330ckr, pl. 58,144.

18 Tamze, s. 99-100, nr: 3337cr; 3338cr; 3341cr-33456r; 3339kG; 3346EG, pl. 60-62.

19 Tamze, s. 97, nr: 3324ea, 3325cr; pl. 58; Jak wskazuje F. Dunand, kult Zeusa w Aleksandrii jest dobrze po-
$wiadczony od czaséw panowania Ptolemeusza III. Zob. F. Dunand, The Religious System at Alexandria, w: A Com-
panion to Greek Religion, D. Ogden (red.), Oxford 2007, s. 255.

20 D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British Museum, cyt. wyd., s. 98-99, nr: 3334cr; 3335E4;
33364, pl. 60.

21'S. Miiller, Das hellenistische Konigspaar in der medialen Repriisentation: Ptolemaios I und Arsinoe II. Beitriige zur
Altertumskunde Bd. 263, Berlin — New York 2009, s. 181. Zob. réwniez: A. B. Lloyd, The Ptolemaic Period (332-30 BC),
w: The Oxford History of Ancient Egypt, 1. Shaw (red.), Oxford 2003, s. 401.

22 Zobacz takze interesujace przedstawienia wojownikéw nubijskich wyobrazonych w strojach ceremonial-
nych z charakterystyczna bronia, w ksztalcie topora o podwdéjnym ostrzu (P. Perdrizet, Les terres cuites grecques
d’Egypte de la collection Fouquet, Nancy — Paris — Strasbourg 1921, tabl. CI; M. Rostovtzeff, The Social and Economic
History of the Hellenistic World, Il Oxford 1953, s. 900, tabl. CI 2; P. Ghalioungui, G. Wagner, Terres cuites de I'Egypte
gréco — romaine de la collection P. Ghalioungui, MDAIK, 30, 1974, s. 193, il. 62c ). By¢ moze wojownicy biorg udziat
w uroczystosciach o charakterze religijnym lub tez w paradzie wojskowej, co wzajemnie mogto sie implikowac.

23 Zobacz zabytek koroplastyczny, pochodzacy z okresu rzymskiego, wyobrazajacy Atene, znajdujacy sie
obecnie w kolekgji British Museum, D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British Museum, cyt. wyd., s. 98,
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z noca poprzedzajacg wschod Syriusza. Uroczystosci stanowiacych poczatek roku i ocze-
kiwanego z nim wylewu Nilu?4.

Niemniej jednak rédznorodnos¢ oraz bogactwo atrybucji poszczegdlnych koropla-
stycznych przedstawien daje zdecydowanie szersze mozliwosci interpretacyjne. I tak wy-
obrazeniom niektorych bostw towarzyszyly réwniez réznego typu helmy?. Fakt taki od-
notowano miedzy innymi dla terakot przedstawiajacych boginie Atene, ktérej towarzysza
hetmy typu korynckiego badz beockiego lub attyckiego®, czy nawet frygijskiego?”. Bogini
tej w obrazie ikonograficznym, oprécz wspomnianej wyzej pochodni, towarzysza niekie-
dy réwniez i inne elementy ikonograficzne, jak np. tarcze?. W miejscu tym nalezy pod-
kresli¢, iz niektdre elementy oraz same atrybuty obecne w statuarycznych przedstawie-
niach, szczegdlnie o charakterze militarnym?, posiadaja réznorodna proweniencje, jak np.
grecka czy celtycka. Inne natomiast, odwotujace sie do swiata mitu i tradydiji religijnych,
takze wykazuja czesto obce kulturze egipskiej inspiracje, plynace miedzy innymi z trady-
qji greckiej czy macedonskie;j.

* % X

Fakt odnalezienia podczas prowadzonych badan archeologicznych terakotowych
przestawien statuarycznych, w kontekstach sakralnych zespoldéw architektonicznych bez

nr 3333cr pl. 59. Czy inne figuralne przedstawienie Demeter, datowane podobnie na okres rzymskim, ktére takze
znajduje sie w tej samej kolekdji, tamze, s. 97-98, nr 3328cr pl. 58,144; zob. réwniez: ]. Rostropowicz, Dionizos, bog
wszystkich Grekdw, w: Dionizos i Dionizyjskosc. Mit, sztuka, filozofia, nauka, T. Drewniak, A. Dittmann (red.), Nysa — Go-
rlitz 2009, s. 221 i n. Zobacz takze interesujacy zabytek koroplastyczny pochodzacy z Fajum, ktéry podobnie jak
wzmiankowane wyzej znajduje sie w kolekcji Muzeum Brytyjskiego. Terakotowa statuetka, datowana na II-I wiek
przed Chr., przedstawia mtodzierica wraz z pochodnia. Figurka, o ktérej mowa, wyobraza zapewne posta¢ bioraca
udziat w religijnej uroczystosci (D. M. Bailey, Cataloguie of the Terracottas in the British Museum, cyt. wyd., nr 3174cr).

24 S, Sandri, Terracottas, s. 636; Plutarch w traktacie o Izydzie i Ozyrysie (De Iside et Osiride), wzmiankuje:
Z posrdd gwiazd Syriusza zaliczaja Egipcjanie do gwiazdozbioru Izydy, gdyz sprowadza on na ziemie deszczo-
wa wilgo¢” (Plut.,, De Is. Et Os., 38a), przektad A. Pawlaczyk.

%5 Zobacz miedzy innymi wyobrazenie Erosa w hetmie typu frygijskiego wraz z okragta pelta, zob.: E. Brec-
cia, Alexandrea ad Aegyptum, Bergamo 1914, s. 271-272, il. 136.

26 Zobacz uchwyt lampki oliwnej wyobrazajacy boginie Atene w hetmie attyckiego typu. H. Szymarniska,
Egipskie figurki terakotowe z okresu ptolemejskiego i cesarstwa rzymskiego w zbiorach Muzeum w Krakowie, Materiaty Ar-
che-ologiczne 21, 1981, s. 160; K. Babraj, H. Szymaniska, Bogowie starozytnego Egiptu, Krakéw 2000, s. 151, nr 87.

27 A. Erlich, Terracotta Figurines of Hellenistic Maresha: Between Art and Craft, Assaph 7, 2002, s. 1-16, il. 9.

28 D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British Museum, cyt. wyd., s. 98, nr 3332cr pl. 59; A. Erlich,
Terracotta Figurines of Hellenistic Maresha: Between Art and Craft, cyt. wyd., s. 1-16, il. 9. Zobacz réwniez interesujace
wyobrazenie figurki, modelowanej na ksztatt butelki, wyobrazajacej Amazonke, z typowa w formie tarcza, tj. pelta
o podwéjnej pétksiezycowatej gérnej krawedzi, zob.: P. Perdrizet, Les terres cuites grecques d’Egypte de la collection
Fougquet, cyt. wyd., s. 106, nr 280, tabl. LXXIV. Na temat proweniengji tarczy zob. S. Jedraszek, The Origins of the Ama-
zon Shield, w: Hellenistic Warfare 1, Instituto Valenciano De Estudios Clasicos Y Orientales Numero 2, N. V. Sekunda,
A.N. Borel (red.), Valencia 2011, s. 21-25.

2 Jkonograficzne elementy uzbrojenia obecne w terakotowych przedstawieniach stanowia interesujaca ka-
tegorie Zrodet. Atrybuty te stanowia bowiem czesto odwzorowanie broni czy uzbrojenia ochronnego uzytkowa-
nego powszechnie w dwczesnych strukturach militarnych.
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watpienia taczy¢ nalezy z religijnoscia®. Religijnoscig odnoszaca si¢ zaréwno do popula-
ji o nizszym, jak i wyzszym statusie ekonomicznym. Statuaryczne wyobrazenia obecne
w kontekscie $wiatyn czy sanktuariéw stanowié¢ mogty vota dla czczonych tam bostw.
Wydaje sie stuszne taczy¢ okreslony typ ikonograficzny z niektérymi $wigtyniami, dla
ktorych figurki te mogly zosta¢ specjalnie dedykowane. I tak, miedzy innymi figuralne wy-
obrazenia Harpokratesa?, nalezacego do jednych z bardziej popularnych bostw w okre-
sie hellenistycznym i rzymskim?, wigzac nalezy zaréwno z religia oficjalna, jak tez i pry-

30 Podczas prowadzonych prac archeologicznych w Aleksandrii na miejscu Serapeum, nieopodal temenosu
odkryto figurke identyfikowana przez badaczy jako Harpokratesa. Zabytek datowany zostal na wczesny okres
ptolemejski. Zob. A. J. B. Wace, Recent Ptolemaic Finds in Egypt, JHS 65, 1945, s. 106-107; B. Tkaczow, Topography
of Ancient Alexandria (An Archeological Map), Warszawa 1993, s. 68-70. Depozyt terakotowych figurek odkryto réw-
niez w temenosie Apolla w Naukratis, zob. W. M. Flinders Petrie, Naukratis, Part 1., 1884-5, London 1886, s. 14, 36.
Z Naukratis posiadamy niezwykle interesujace znalezisko, tj. fragment terakotowego modelu celtyckiej tarczy,
datowany na IIl albo Il w. przed Chr.(D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British Museum, cyt. wyd., s. 89,
nr 3300c, tabl. 51). Zabytek ten jest zblizony swoim wygladem do tarczy wystepujacych jako atrybut w niektérych
figuracjach egipskiego bostwa Bes. Co nalezy takze podkresli¢, tarcze celtyckiego typu towarzysza réwniez i innym
bdstwom wyobrazonym w terakocie m.in. Aresowi (tamze, s. 103, nr 3372GR, tabl. 66) czy Harpokratesowi. Orez
ten stosunkowo powszechnie wystepuje takze jako jeden z atrybutéw Erosa (J. Fischer, Griechisch — romische Terra-
kotten aus Agypten. Die Sammlungen Sieglin und Schreiber Dresden, Leipzig — Stuttgart — Tiibingen 1994, nir 670; zob.
H. P. Laubscher, Ein ptolemiiisches Gallierdenkmal, AntK 30, 1987, s. 152, 154, tabl. 21,7; S. Besques, Catalogue raisonné
des figurines et reliefs en terres cuites grecs, étrusques et romains IV- II, Epoque hellénistique et romaine. Cyrenaique, Egypte
ptolémaique et romaine, Afrique du Nord et Proche Orient, Musée du Louvre , Paris 1992, s. 104, tabl. 64a; N. Sekunda,
A. McBride, Seleucid and Ptolemaic Reformed Armies 168-145 BC, vol. 2: The Ptolemaic Army, Stockport 1995, s. 76, fig.
116; L. Torok, Hellenistic and Roman Terracottas from Egypt, 1995, s. 45. D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the
British Museum, cyt. wyd., s. 89, nr 3301cg, tabl. 51). Zobacz réwniez inne dekorowane tarcze, towarzyszace bost-
wom (tamze, s. 83). Z tego samego stanowiska, tj. z Naukratis znany jest takze inny egzemplarz celtyckiej terakoto-
wej tarczy, datowanej na Il lub I wiek przed Chr., na ktdrej powierzchni, w reliefie wyobrazono scene (mfodzieni-
ca bioracego udziat w procesji?) wspotczesnie trudna do identyfikacji (tamze, s. 87-88, 3288cr- 3298cr, tabl. 50-51).

31 Grecka forma, egipskiego imienia Heru-pa-khered, oznaczajaca ,,Horus dziecko”. Zob. m.in.: The Oxford
Encyclopedia of Ancient Egypt, D. B. Redford (red.), vol. 2, Oxford 2001, s. 119-122; F. Daumas, La Civilisation de L' Egyp-
te Pharaonique, Paris 1987, s. 489.

327 Mendes pochodzi interesujacy relief ukazujacy Ptolemeusza II, Arsinoe II oraz Harpokratesa, (szerzej
S. Miiller, Das hellenistische Konigspaar in der medialen Représentation: Ptolemaios Il und Arsinoe 11, cyt. wyd., s. 335).
Z Aleksandrii znane sg pozostatosci matej swiatyni Harpokratesa, ufundowanej przez Ptolemeusza IV Filopatora
(zob. ]. S. McKenzie, S. Gibson, A. T. Reyes, Reconstructing the Serapeum in Alexandria from the Archaeological Eviden-
ce, JRS, 94, 2004, s. 84). W okresie rzymskim w Aleksandrii kult Izydy jak i miedzy innymi Harpokratesa poswiad-
czony zostat dla matej $wiatyni w Ras al-Soda, gdzie odnaleziono depozyt zabytkéw terakotowych datowanych
na lata przypadajace na okoto I w. (R. A. Higgins, Greek Terracottas, London 1967, s. 130); P. Perdrizet wysunat hipo-
teze zaktadajaca, Ze wyobrazenig Harpokratesa konno, pojawiaja si¢ w wieku I. Badacz ten wigzat przedstawie-
nia Harpokratesa w konwendji jezdZca z obecnoscia Trakéow w Egipcie i ich identyfikacja Horusa z Heronem, za:
S. Iles Johnston, Riders in the Sky: Cavalier Gods and Theurgic Salvations in the Second Century A.D., CP 87, 4, 1992,
s. 308; zob. rowniez: P. Perdrizet, Negotium Perambulans in Tenebris, Etudes De Démonologie Gréco-Orientale, Faculté
des Lettres, Paris 1922, s. 10. W Il w. przed Chr., najprawdopodobniej na obszarze Fajum, w Pétnocnym Egipcie
pojawit sie kult Herona, zwanego potocznie Jezdzcem Trackim. Imie Heron wystepuje na stelach wotywnych na
terenie Péinocnej Gredji oraz w Tracji. Zob.: Z. Kiss, Eros et Psyché?, cyt. wyd., s. 216; M. Launey, Recherches sur les
armées hellénistiques, t. 1, 11 Paris, 1949-1950, s. 971-973, 959, 961, 966. Bostwo to zostato zaadoptowane przez Trakéw,
sluzacych w oddziatach najemnych, w armii Lagidow. Jego ikonografia zostaje przejeta czesciowo od Harpokrates.
Liczne znaleziska terakot ukazujacych jezdzca trackiego pochodza z obszaréw Tebtunis, a takze i innych miejsco-
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watna poboznoscia®. Jego koroplastyczne wyobrazania, ktére dla Grekow wiazane by-
waty ze sfera solarnag®, stanowily symbol odradzania si¢ natury we wszystkich jej prze-
jawach?, co byto istotnym elementem ich religijnosci. Jak juz zaznaczono, Harpokrates
w okresie grecko-rzymskiem faczony bywat z kultem domowym, prywatnym. Niemniej
jednak ilustracje statuaryczne Harpokratesa odnalezione zostaty w wiekszych zatozeniach
sakralnych o zdecydowanie szerszym kulcie. I tak, figurki béstwa odnaleziono w Swiaty-
niach, gdzie zapewne spelniaty funkcje dziekczynnego wota. Jednak wigkszos¢ statuetek
Harpokratesa odnaleziona zostata w przestrzeni prywatnej, to jest w domowych sanktu-
ariach, oraz w przestrzeni grobowej, na obszarze nekropoli*. Sam Harpokrates dla grecko-
-macdeonskiej populacji mégt by¢ utozsamiany z Apollonem, co réwniez swiadczy o je-
go popularnosci. Natomiast inne, rdwnie popularne, w interesujacym nas tutaj przedzia-
le chronologicznym, bostwo Bes, ktdre w okresie hellenistycznym cechuje si¢ niezwykle
bogata ikonografia, wigzane by¢ mogto z Heraklesem?, jak réwniez identyfikowane mo-
glo zosta¢ réwniez z Dionizosem?®. Wystepowanie bdstwa jest, podobnie jak dla Harpo-
kratesa, zardwno po$wiadczone dla przestrzenie oficjalnej, jak i prywatnej.

wosci Fajum. Przez badaczy czesto utozsamiany jest z Atonem. Zob.: Z. Kiss, Eros et Psyché?, cyt. wyd., s. 218. Kult
jezdzca trackiego spotykamy oprocz Egiptu i Tradji réwniez i na innych obszarach $wiata antycznego. Zob. S. Iles
Johnston, Riders in the Sky: Cavalier Gods and Theurgic Salvations in the Second Century A.D., cyt. wyd., s. 307. Wielo-
krotnie jego wyobrazenia w koroplastyce stanowia stylistyczne nasladownictwo np. saickich posazkéw brazo-
wych, w ktrych béstwo to jest czesto wyobrazane (J. Sliwa, Egipskie figurki brazowe w Muzeum Narodowym w Kra-
kowie, Rozprawy i Sprawozdania Muzeum Narodowego w Krakowie 10, 1970, s. 21-37, il. 13-46; tenze, Egipskie figurki brg-
zowe w Muzeum Narodowym w Krakowie, cz. I, StArch. 3, 1982, s. 177-197). Zobacz zabytek datowany na Il w. po
Chr., wyobrazajacy Harpokratesa lub Herona, (D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British Museum, cyt.
wyd., s. 164-165, pl. 115-116, 36394 ).

3 Zobacz miedzy innymi: F. Dunand, Religion populaire en Egypte romaine: Les terres cuites isiaques du Musée
du Caire, Leiden 1979; tenze, Religion Populaire et iconographie en Egypte hellénistique et romaine, w: H. G. Kippenberg
in., Visible Religion, Anual for Religious Iconography, Poular Religion, vol, III, Leiden 1984, s. 18-42.

34 Z Sakkary posiadamy fragment catunu — datowany na I w. n.e., wyobrazajacy Harpokratesa siedzacego
na kwiecie lotosu, ktéremu towarzyszy symbol solarny. A. Niwinski, Mity i symbole starozytnego Egiptu, Warszawa
1995, s. 46 nn. Zwiazek Harpokratesa z kwiatem lotosu wigzaé nalezy z przekonaniem Egipcjan o tym, ze Storice
rodzi sie w kwiecie lotosu. Zob. K. Mysliwiec, Eros nad Nilem, Warszawa 1998, s. 270; zob. réwniez: F. Dunand,
Catalogue des terres cuites gréco-romaines d’Egypte, 1990, s. 211.

3 K. Mysliwiec, Eros nad Nilem, cyt. wyd., s. 270.

% E. Bayer-Niemeyer, Griechisch-Romische Terrakotten, Liebighaus-Museum alter Plastik. Bildwerke der Sammlung
Kaufmann, Band I, Melsungen 1988, s. 19. Wiele koroplastycznych przedstawien odnaleziono wtasnie w kontekscie
grobowym. Wystarczy tylko wymieni¢ najwazniejsze nekropole w Aleksandrii, jak Hadra czy Szatbi. Nalezy row-
niez nadmienic, iz odnalezione tam terakotowe przestawienia figuralne nie zawsze nawiazywaty swoja ikono-
grafia do tematyki religijnej. Jedna z klasycznych grup koroplastycznych zabytkéw odnalezionych w kontekscie
grobowym sa egipskie wersje tzw. tanagryjek.

% D. G. Lucas, Bes y Heracles: estudio de una relacién, El mundo piinico: religién, antropologia y cultura material:
actas 1 Congreso Internacional del Mundo Piinico, Cartagena, 6-9 de abril de 2000, 2001-2002, s. 91-106.

38 Bes czesto obecny jest w kregu dionizyjskim. Niekiedy bostwo to wspdtwystepuje w ikonografii z Dio-
nizosem; zob. réwniez V. Dasen, Dwarfs in Ancient Egypt and Greece, Oxford 2000, s. 246-247. Nalezy réwniez pod-
kredli¢, iz w okresie wczesnorzymskim pojawia sie duza liczba brazowych lub terakotowych przedstawien figu-
ralnych wyobrazajacych ekstatyczny taniec, ktére sugeruja zwiazki z béstwami ptodnosci, réwniez i z Besem, Ozy-
rysem i Dionizosem. P. G. P. Meyboom, M. . Versluys, The Meaning of Dwarfs in Nilotic Scenes, w: Nile into Tiber,
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Jest oczywiste, ze zdecydowana wiekszo$¢ terakotowych przedstawien figuralnych
pochodzacych z Egiptu grecko-rzymskiego zostata wykonana przez rzemieslnikdw z my-
$la o przeznaczeniu religijnym, magicznym. Figurki te miaty chroni¢ 6wczesnych miesz-
karficéw wrsi i miast przed niebezpieczerstwami plynacymi ze $wiata nadprzyrodzonego,
jak tez wytwarzane byly w celu udzielania duchowej czy magicznej pomocy w aspekcie
zapewnienia zyznosci pol uprawnych, zwierzat, jak i samych ludzi. Ich funkcjonowanie
w Swiecie $rodziemnomorskim, odwotywalo sie szeroko do zaspokajania potrzeb Zycia
duchowego®. Jednakze zabytki te zaspokajaly takze utylitarne, estetyczne potrzeby, sta-
nowigc stosunkowo powszechna i tanig alternatywe wystroju i przystrojenia pomieszczen
w 6wczesnych domostwach. Statuetki bowiem czesto imitowaty osiagniecia artystyczne
zaistniale w rzezbie okresu klasycznego czy hellenistycznego®.

Wazna i interesujacq kwestia odnoszaca si¢ do znaczenia i funkgji terakot sa zagad-
nienia zwigzane z oddziatywaniem czy wplywem samych przedstawien poruszajacych
tematyke religijng na zréznicowana i niejednolita pod wzgledem etnicznym ludnos¢ Egip-
tu okresu grecko-rzymskiego. Wspoétczesnie mozemy tylko zastanawiac sie, jak niejedno-
lite kulturowo spoteczenstwo odbieralo odmienne formuty religijne i ikonograficzne egip-
skich bostw wyobrazonych w terakocie? Czy za wszelka cene 6wczesne spoleczenstwo
szukato zbieznych aspektow, czynigc synkretyzm pomiedzy bdstwami o greckim i egip-
skim rodowodzie? Czy za kazdym razem, na przyktad Egipcjanie probowali identyfiko-
wac Amona z Zeusem, Hathor z Afrodyta?*, czy tez uosabiali Ozyrysa z Dionizosem, Pta-
ha z Hefajstosem? Wydaje sie, iz w tej kwestii jesteSmy wspotczesnie zdani jedynie na do-
mysly. Trudno réwniez posadzac wszystkich o wiedze teologiczna. Niemniej D. M. Bailey
stusznie wskazuje, ze na poziomie intelektualnym zabiegi synkretyczne miaty miejsce®2.
Nalezy jednak podkresli¢, iz sam proces synkretyzmu tak czesto wystepujacy w literatu-
rze przedmiotu niekoniecznie musiat by¢ zjawiskiem powszechnym, szczegdlnie w niz-
szych warstwach 6wczesnego spoteczenistwa. Ponadto, inaczej zapewne proces ten prze-
biegal w stotecznej Aleksandrii*?, cechujacej sie duzym zréznicowaniem etnicznym, a ina-
czej w mniejszych osrodkach, oddalonych od ptolemejskiej stolicy. Stusznie bowiem wska-

Egypt in the Roman World: Proceedings of the Illrd International Conference of Isis Studies, Faculty of Archaeology, L. Bri-
cault, M. J. Versluys, P. G. P. Meyboom (red.), Leiden University, May 11-14 2005, Leiden, Boston 2007, s. 176; zob.
réwniez: V. Tran Tam Tinh, Bes, (LIMC) I11I/1, 1986, s. 98-108.

3 D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British Museum, cyt. wyd.,, s. 2.

40 Pamietac réwniez nalezy o utylitarnym charakterze niektérych figurek stuzacych np. jako zabawki — majac
przy tym réwniez i wychowawcza role. M. Launey, Recherches sur les armées hellénistiques, cyt. wyd., s. 810.

41 Zob. m.in.: D. Frankfurter, Religion in Roman EQypt: Assimilation and Resistance, Princeton 1998, s. 104.

4 D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British Museum, cyt. wyd.,, s. 2.

43 Na temat religii w Aleksandrii okresu hellenistycznego zob. miedzy innymi F. Dunand, The Religious Sys-
tem at Alexandria, w: A Companion to Greek Religion, D. Ogden (red.), Oxford 2007, s. 253- 263; L. Kahil, Cults in Helle-
nistic Alexandria, w: Alexandria and Alexandrianism, Papers Delivered at a Symposium Organized by The |. Paul Getty Mu-
seum and The Getty Center for The History of Art and Humanities and Held at the Museum, April 22-25, 1993, forew.
J. Walsh, T. F. Reese, Malibu 1998, s. 75-84; W Aleksandrii, jak stusznie wskazuje F. Dunand, trzy bostwa miaty
szczegdlnie uprzywilejowana pozydje, tj. Demeter, Dionizos, Sarapis. Zob. F. Dunand, The Religious System at Alex-
andria, 2007, s. 2551 n.
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zuje A. Lukaszewicz, iz, Egipt ptolemejski byt przede wszystkim paristwem Grekow i Ma-
cedonczykow. Okresowo jednak wplywy polityczne srodowisk egipskich przybieraty na
sile. Obok dos¢ powszechnej hellenizacji Egipcjan, mamy do czynienia z licznymi przy-
padkami orientalizacji Grekdéw i nie umiemy jednoznacznie zinterpretowac kierunku prze-
mian kulturowych zachodzacych w Egipcie ptolemejskim” 44,

Kwestia odnoszaca si¢ do synkretycznej religii nie jest wspdlczesnie bynajmniej jed-
noznaczna. W przekonaniu A. E. Samuela, w Egipcie ptolemejskim nie bylo prawdziwe-
go synkretyzmu. Badacz ten wskazuje, iz zardéwno Grecy, jak i Egipcjanie, w swojej reli-
gijnosci pozostawali odrebni, mimo zaakceptowania przez Grekow rodzimych bogéw
i bogin®. Nalezy bowiem sadzi¢, iz ludnos¢ grecka przejmowata tylko niektdre elementy
egipskiej tradydji. Trzeba rowniez zwrdci¢ uwage, ze utozsamianie bostw egipskich z bo-
stwami greckimi mogto by¢ zabiegiem czysto formalnym i niepociagajacym za soba, jak
podkresla E. Wipszycka, zmian w wyobrazeniach i sposobie oddawania czci. Najczesciej
jednak, jak podkresla badaczka, oznaczat éw zabieg przyjmowanie elementéw, wyobra-
zen i obrzeddw egipskich#. Znawca przedmiotu L. Torok stwierdzit, Ze masowa produk-
gja klasycznych w stylu terakot, poczawszy od okresu ptolemejskiego byta przeznaczona
dla Grekoéw, dla ktdrych, jak podkreslit badacz, w przeciwienstwie do Egipcjan, figurki
gliniane stanowily tradycyjny przedmiot ich prywatnej religijnosci¥’. Jednak okazjonal-
nie, klasyczne greckie bostwa posiadaja w swojej ikonografii atrybuty o egipskim rodo-
wodzie. Fakt taki odnotowa¢ mozemy miedzy innymi dla statuetek wyobrazajacych bo-
ginie Afrodyte z korona Hathor*® czy Izydy#*, ktéra w koroplastyce Egiptu grecko-rzym-
skiego reprezentowana jest niezwykle bogato, w wielu wariantach ikonograficznych®. Za-

44 Cyt. za: A. Lukaszewicz, Egipt Grekow i Rzymian, Warszawa 2006, s. 191; zob. réwniez E. Wipszycka, Grecki
Egipt czaséw hellenistycznych: imigracja czy hellenizacja, w: Wedréwka i etniogeneza w starozytnosci i w Sredniowieczu, M. Sa-
lomon, J. Strzelczyk (red.), Krakéw 2004, s. 75-91; w pracy A. Lukaszewicza, zobacz podrozdziat pt. Hellenizacja
i orientalizacja (A. Lukaszewicz, Egipt Grekow i Rzymian, cyt. wyd., s. 481-482).

4 A. E. Samuel, The Shifting Sands of History: Interpretations of Ptolemaic Egypt, London 1989, s. 46-47.

40 E. Wipszycka stusznie wskazuije, iz Grecy od samego poczatku panowania w dolinie Nilu uczestniczyli
w kultach miejscowych bez préby zblizania ich sobie na drodze interpretatio graeca.

47 L. Torok, Hellenizing Art in Ancient Nubia 300 B.C.-AD 250 and Its Egyptian Models. A Study in ,, Accultura-
tion”, Leiden 2011, s. 312

48 L. Torok, Hellenistic and Roman Terracottas from EQypt, Roma 1995, s. 84.

4 Tamze, s.88; G. Fowden, The Egyptian Hermes: A Historical Approach to the Late Pagan Mind, Cambridge 1993,
s. 20; K. Mysliwiec, Eros nad Nilem, cyt. wyd., s. 74, 77; zob. réwniez: F. G. Naerebout, The Temple AT Ras El-Soda.
Is it an Isis Temple? Is it Greek, Roman, Egyptian, Or Neither? And so what?, w: Nile into Tiber, Egypt in the Roman World:
Proceedings of the IlIrd International Conference of Isis Studies, L. Bricault, M. ]. Versluys, P. G. P. Meyboom (red.), Fa-
culty of Archaeology, Leiden University, May 11-14 2005, Leiden, Boston 2007, s. 506-549.

%0 Izyda byta niezwykle popularnym typem ikonograficznym w okresie, gdy Egipt byt juz pod polityczna
supremacjg rzymska. W sztuce koroplastéw tego okresu dominuja réznorodne formuty ikonograficzne odzwier-
ciedlajace Izyde, jak tez i postacie zwigzane z jej kultem. Zob. m.in.: S. K. Heyob, The Cult of Isis Among Women in the
Graeco-Roman World, Leiden 1975; Isis on the Nile, EQyptian Gods in Roman Egypt, Proceedings of the IVth International
Conference of Isis Studies, L. Bricault, M. J. Versluys (red.), Liége, November 27-29, 2008: Michel Malaise in honorem,
Leiden, Boston 2010. Nalezy réwniez podkresli¢, iz ptolemejskie krélowe czesto ukazywano w rzezbie jako per-
sonifikacje Izydy, niekiedy z dzieciecym Horusem.
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bieg taki odbywat si¢ takze w kierunku przeciwnym, to znaczy, gdy bdstwu o egipskim
rodowodzie, w jego wyobrazeniu dodano miedzy innymi atrybuty o charakterze wojsko-
wym5!, ktérych proweniencja ikonograficzna faczona by¢ moze ze $wiatem greckim, ma-
cedonskim czy celtyckim52. Co réwnie interesujace, formy przedstawieniowe bostw o egip-
skiej proweniencji, w przewazajacej mierze, sa zdecydowanie bardziej podatne na grec-
kie wptywy i tradycje artystyczne.

Rozpatrujac szeroko materiat koroplastyczny, odnies¢ mozna wrazenie, ze poprzez
wymienne stosowanie atrybutéw w ikonografii béstw czy bogin mamy do czynienia
z pewnym wzajemnym ich uosabianiem. A z ragji ilosci i r6znorodnosci samego materia-
u terakotowego nalezy sadzi¢, iz proces ten nie miat charakteru marginalnego. A sama
terakota, jak stwierdza stusznie L. Torok, miata stuzy¢ procesowi asymilacji Grekéw z ich
nowa ojczyzna i jej bogami®.

W yjeciu spotecznym terakotowy materiat koroplastyczny byt uzytkowany przez ca-
le 6wczesne spoleczenstwo, niemniej jednak niektére tematy ikonograficzne mogly zostac
otoczone szczegdlna czcig przez pewne waskie grono, co warunkowane by¢ mogto zardw-
no odmienng tradycja kulturowa czy religijna, ale i rowniez specyfika codziennie wyko-
nywanych zajec czy samg profesja. Nalezy rdwniez sadzi¢, iz r6znice plci mogly takze od-
grywac istotna role, szczegdlnie w wyjatkowej afiliacji jakiego$ bdstwa czy bogini.

Wspdtczesnie nie jesteSmy w stanie jednoznacznie odpowiedzie¢ na pytanie odno-
szace sie do samego oddzialywania terakotowych przedstawien o tematyce religijnej na
plaszczyzne 6wczesnej religijnosci. Czy obrazy te stanowity tylko indywidualny zapis
w ikonografii wartosci pozwalajacych identyfikowac bostwo, jak tez informujac o jego
teologicznej formule. Czy owa formuta teologiczna byta odbierana jako gleboka refleksja
teologiczna odwotujaca sie réwniez i do samego znaczenia statuarycznych przedstawien
bdéstw i bogin? Czy by¢ moze kwestie odnoszace si¢ do samej teologii konkretnego bdstwa
stanowily drugoplanowe znaczenie? Jak poszczegolne formy ikonograficzne oddziaty-
waly na sfere religijnych odczué, zaréwno tych o charakterze indywidualnym, jak réw-
niez i zbiorowym? Powyzsze pytania, to jedne z wielu, ktére sformutowac¢ mozemy w kon-
tekscie interesujacej nas tutaj grupy zabytkdw. Niestety, na wigkszos¢ nie jestesmy w sta-
nie udzieli¢ szczegétowych i jednoznacznych odpowiedzi, co powoduije, iz zdani jesteSmy
jedynie na spekulacje i domysty.

51 Zobacz miedzy innymi interesujace przedstawienie reliefowe Anubisa w stroju rzymskiego legionisty,
pochodzace z aleksandryjskiej nekropolii, Kom el-Szukafa. J. A. Corbelli, The Art of Death in Graeco-Roman Egypt,
Shire 2006, s. 17-18, fot. 13b; S. Ikram, Smier¢ i pogrzeb w starozytnym Egipcie, ]. Aksamit (thum.), Warszawa 2004,
s. 145, fot. 79; zob. réwniez: Empereur, poz. cyt., 2000, s. 194-195.

52S. Jedraszek, Wojownicze béstwo Bes, Scripta Biblica Et Orientalia 4, 2012, s. 145-177; S. Jedraszak, Wybrane
przyklady terakotowych przedstawier figuralnych o tematyce militarnej: Egipt okresu grecko-rzymskiego (praca w druku).

53 L. Torok, poz. cyt., 2011, s. 313.
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Wspdtczesnie jedynie posrednio mozemy wnosi¢ z materiatu koroplastycznego, iz
statuaryczne przedstawienia terakotowe wyrazaly czy tez odnosity sie do religii i religij-
nosci spoleczenstwa zaréwno o greckim, macedonskim rodowodzie, jak réwniez i lud-
nosci rodzimej, czyli egipskiej’. Faktem jest, iz rzeczone zabytki czesto wystepuja w kon-
tekstach sakralnych, przez co identyfikacja ich z konkretnym kultem czy $wigtecznym ry-
tuatem moze by¢ jak najbardziej trafna.

Niektére z wyobrazen koroplastycznych najprawdopodobniej koresponduja z tra-
dycja mityczna. By¢ moze fakt przedstawiania wspomnianego juz wyzej Harpokratesa
w konwengji jezdzca®> moze posiadac swoje odniesienie do przekazu Plutarcha, zawar-
tego w traktacie teologicznym O Izydzie i Ozyrysie, ilustrujacym religijne tradycje starozyt-
nego Egiptu, ze szczegdlnym uwzglednieniem mitu o Izydzie i Ozyrysie. I tak, grecki au-
tor, informuje nas, ze Horus do walki z Tyfonem wybrat konia, argumentujac Ozyryso-
wi, iz zwierze to jest najbardziej skuteczne w walce®.

Pewna warto$cig interpretacyjna posrednio wnoszaca o funkgji oddzialywania bo-
stwa w sferze religijnej moze by¢ formuta plastyczna, w jakiej postac¢ boga lub bogini zo-
stata wyobrazona i wyrazona. Trudno bowiem wykluczy¢ fakt, iz sam modelunek, uw-
zgledniajac takie cechy jak statyka postawy czy dynamika, miatby by¢ warto$cia nieujmu-
jaca glebszego sensu, czy majaca jedynie aspekt estetyczny, niewnoszacy nic do religijnego

5 Otwartym pytaniem pozostaje kwestia odnoszaca sie do odbierania formut ikonografii terakotowych
przedstawieni o charakterze religiinym przez osiedlonych w Egipcie ptolemejskim zhellenizowanych Zydéw, kt6-
rZy W przewazajacej czesci zajmowali sie rzemiostem, czy tez byli rolnikami, jak réwniez stuzyli w charakterze
najemnikéw w armii Lagidéw (S. Jedraszek, Armia Lagidéw. Organizacja i struktura, Zabrze 2010, s. 20 nn.). Jak shusz-
nie wskazuje L. H. Feldman, cyt., sSwiadectwa archeologiczne dowodza, ze przed zburzeniem swiatyni w 70 r.
wszyscy Zydzi powstrzymywali sie od malowania czy rzezbienia; cyt. za L. H. Feldman, Judaizm palestyriski i dia-
spory w I wieku, w: Chrzescijanistwo a judaizm rabiniczny. Historia poczqtkéw oraz wezesnego rozwoju, H. Shanks (red.),
W. Chrostowski (thum.), Warszawa 2013, s. 57. Ponadto nalezy zauwazyc¢, co stwierdza réwniez Feldman, iz egip-
scy Zydzi nie byli az tak gteboko religijni (Feldman, poz. cyt., 2013, 5.72). Pewna informacja majaca charakter po-
$redni moze by¢ stosunek Zydéw egipskich do lansowanego szczegdlnie silnie przez Lagidéw kultu Dionizosa.
Zob. m.in,, J. Méléze Modrzejewski, Zydzi nad Nilem, od Ramzesa II po Hadriana, ]. Olkiwicz (thum.), Krakow 2000,
s. 1821 n.; 3 Mch, 25 nn; zob. M. Wojciechowski, Apokryfy z Biblii Greckiej, 3 1 4 Ksiega Machabejska, 3 Ksiega Ezdra-
sza oraz Psalm 151 i Modlitwa Manassesa, Warszawa 2001. W Aleksandrii odnaleziono groby, w ktdrych spo-
czywali Zydzi. To gtéwnie: Szatbi, El-Ibrahimiya, Hadra jak tez i Mustafa Pasza. Jak wskazuje R. Hachlili, odna-
leziono lampy, ktére dekorowane byly zydowskimi symbolami. Na Szatbi réwniez zidentyfikowano ossuaria.
Zob. R. Hachlili, Ancient Jewish Art and Archaeology in the Diaspora, Leiden 1998, s. 264; tenze, Ancient Jewish Art and
Archaeology in the Land of Israel, Leiden 1988.

% Dunand, poz. cyt., 1984, s. 27.

%, Potem Ozyrys powrdcit z Hadesu i udat sie do Horusa, by ¢wiczy¢ i zaprawiac do walki (...). Zadal mu
Ozyrys inne pytanie: jakie zwierze uwaza za najbardziej pozyteczne i mezne w walce. Gdy odrzekt mu Horus:
Konia (...) Konia, zdziwit sie bdg i zaktopotat, czemu Horus nie wymienit raczej lwa niz konia. Ten jednak wyja-
$nit, ze lew jest pozyteczny dla tego, kto potrzebuje pomocy, kori natomiast stratowat uciekajacych i zniszczyt cat-
kowicie sity wroga”. Przeklad Plutarcha A. Pawlaczyk, (Plut., De Is. Et Os., 18b-19¢).
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sformulowania®. Nalezy zwroci¢ uwage, iz koroplastyczna wytworczos¢ rzemieslnicza
niewatpliwie wyrazala czy tez odnotowywata dwczesng wrazliwo$¢ estetyczng, niemniej
jednak ptaszczyzna religijna wydaje si¢ by¢ wartosciq pierwszoplanowa i dominujaca.

Wspolczesnie sugeruije sie, iz wiele tematow charakterystycznych dla hellenistycz-
nej koroplastyki moglo mie¢ poczatek w attyckich wyrobach, po czesci na skutek sekula-
ryzacji tematow i podjecia nowatorskich rozwiazan w podejsciu do istniejacych juz form
ikonograficznych. Rdznorodnosc¢ form plastycznego wyrazu, niejednorodna tematyka
poruszana przez koroplaste (takze w kontekscie ujecia i samych przedstawien) wyptywa
nie tylko ze zmian religijnych, ale réwniez odnosi si¢ czesto do zachodzacych przeobra-
zen o charakterze politycznym. Ekspansja kultury greckiej, idei religijnych i artystycznych,
spowodowata konfrontacje tych wartosci z nowym i odmiennym podtozem kulturowym,
czesto uformowanej juz wielowiekowa instytucjonalna tradygja, jak rowniez struktura
religijng i odrebnymi zwyczajami wierzeniowymi. Fakt taki odnotowac¢ mozemy szcze-
golnie do Egiptu okresu hellenistycznego, cho¢ proces ten wystepowat juz w wczesniej,
to jest w Okresie P6znym.

Nalezy takze nadmieni¢, iz w momencie, gdy Egipt stal si¢ prowincja rzymska, co
nastapito po jego aneksji dokonanej przez cesarza Oktawiana Augusta, réwniez i rzym-
skie elementy zwigzane z religia znalazly swoje odzwierciedlenie w 6wczesnej sztuce ko-
roplastdw®. Cho¢ pewne formuly przedstawieniowe zostaty uformowane na dlugo przed
okresem hellenistycznym czy uksztattowane zostaty w jego poczatkach, to w okresie rzym-
skim wzorce i formy ikonograficzne nadal byly powielane i wykorzystywane, co niejed-
nokrotnie uniemozliwia precyzyjne datowanie poszczegdlnych egzemplarzy, zwlaszcza
gdy wykorzystane zostana w tym celu jedynie kryteria ikonograficzne®.

57 Figuralne przedstawienia terakotowe stanowia bezwatpienia echa rozwiazan artystycznych, ktdre zaob-
serwowac mozna w 6wczesnej sztuce. W przypadku koroplastyki egipskiej okresu hellenistycznego, stanowia
inspiracje rozwiazaniami spotykanymi w rzezbie okresu archaicznego jak réwniez i klasycznego. W miejscu tym
nalezy podkredli¢, iz takze tematyka poruszana w sztuce koroplastow czesto wykazuje inspiracje czerpane ze sztuki
rzezbiarskiej klasycznej Gredji. Pierwsze wytworstwo terakot na szeroka skale w Egipcie obserwujemy juz w cza-
sach archaicznych i powiazane jest z osiedleniem sie w kraju nad Nilem, Grekéw. Pracownie bez watpienia znaj-
dowaly sie miedzy innymi w emporium handlowym w Naukratis (Kom Gaif), gdzie terakotowe statuetki wy-
twarzane byty od VII w. przed Chr., oraz w wielkim obozie najemnikéw w Memfis. Stad posiadamy bardzo liczne
przyklady figurek terakotowych ukazujacych wojownikéw réznych narodowosci, miedzy innymi greckich czy
perskich. Wyroby te charakteryzowaty sie duza prostota, schematycznoscia i nieco prymitywnym wykonaniem,
co wyraznie kontrastuje z figuralnymi wyrobami koroplastycznymi pochodzacymi z okresu hellenistycznego czy
z rzymskiego, cechujacymi sie zdecydowanie wiekszym kunsztem technologicznym i wyczuciem estetycznym.

% R. V. Nicholls, The Stele-Goddess Workshop: Terracotas from Well U13:1 in the Athenian Agora, Hesperia 64,
1995, s. 466; L. Burn, R. Higgins, Catalogue Greek Terracottas in The British Museum, vol. I, London 2001, 26. Jak pod-
kresla R.V. Nicholls, w okresie wojen perskich nastapito zmniejszenie liczby terakotowych statuetek ofiarowa-
nych sanktuariom, natomiast ich liczba znacznie sie powiekszyla, spehniajac funkcje ozdoby domu, a takze sta-
nowiac dary grobowe. R. V. Nicholls, The Stele-Goddess Workshop: Terracotas from Well U13:1 in the Athenian Ago-
ra, cyt. wyd., s. 465-467.

59 Zobacz miedzy innymi: S. Sandri, Terracottas, 2012, s. 630-647; Frankfurter, poz. cyt., 1998, s.103.

0 Ogolnie na temat datowania terakotowych statuetek zob.: D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the
British Museum, cyt. wyd., s. 3.
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Jak stusznie podkresla miedzy innymi D. Frankfurter, rzymskie zabytki terakotowe,
odnajdywane powszechnie w Egipcie, nawiazuja swoim stylem¢!, prezentowanym ubio-
rem czy atrybutami do okresu hellenistycznego®. Mozemy wrecz zasugerowad, iz w okre-
sie rzymskim w terakotowych przedstawieniach bostw i bogin mamy do czynienia z po-
wielang konceptualizacjg ikonograficzna z panowania macedoniskiej dynastii Lagidow.

Co réwniez charakterystyczne, obce w stosunku do religijnych tradycji Egiptu wpty-
wy nie zdominowaty formut i tresci ikonograficznych poruszanych przez koroplaste. Te-
matyka statuarycznych przedstawien czesto pozostaje wierna pierwotnym wariantom.
I tak, rzemiosto koroplastyczne okresu grecko-rzymskiego odwotuje si¢ do tradydji i for-
mut ikonograficznych inspirowanych rodzima kultura, co odzwierciedlone zostato w li-
cznych wyobrazeniach bostw egipskich, takich jak m.in. Hathor, Izyda, Ozyrys, Ptah, Har-
pokrates, Bes czy Beset®®. Bostw czgsto wyobrazanych w licznych wariantach®. Z drugiej
jednak strony, silnie rozwijajaca sie sztuka koroplastéw w paristwie Lagidow i kontynu-
owany jej rozwdj w okresie rzymskiej supremacji implikuje takze wiele tematéw i form
religijnych obcych egipskiej tradycji®5, wypracowujac takze ikonograficzne formuty faczo-
ne, to jest stanowiace synteze zardwno wpltywow miejscowych, jak i obcych kulturowo
wzorcowss. Dostrzegalne jest to zarowno w poruszanej wowczas tematyce statuarycznych

61 Sama kwestia odnoszaca sie do stylu terakotowych przedstawien figuralnych stanowi ztozone zagad-
nienie wigzane zaréwno z plaszczyzna typologiczna, jak i ikonograficzna statuetek.

62 Frankfurter, poz. cyt., 1998, .103.

63 Szerzej zob.: D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British Museum, 2008, s. 7-21 i n. Zobacz réw-
niez: L. Torok, poz. cyt., 1995, s. 63 i n. Na temat Beset, zob. H. Altenmiiller, Beset, LA 1975, 731, (kolumna);
D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British Museun, 2008, s. 19; zob. réwniez: B. B. ITaBaos, C. V1. Xoz>xarti,
Ezunemcxas naacmuka maivix gopm, Mocksa 1985, s. 86. Postac istnienia samej bogini jest niejasna, bowiem sam
Bes miat wiele jej zenskich cech.

64 Zobacz réwniez zestawienie tabelaryczne zamieszczone w pracy F. Dunanda, Religion Populaire et icono-
graphieen Egypte hellénistique et romaine, w: H. G. Kippenberg in., Visible Religion, Anual for Religious Iconography, Poular
Religion, vol. III, Leiden1984, s. 21.

¢ Bez watpienia technologiczne rozwigzania, odnoszace si¢ do produkowania jak tez i ozdabiania sta-
tuarycznych przedstawien terakotowych nalezy wigza¢ w przewazajacej mierze z greckimi wptywami.

% Wypracowane w okresie hellenistycznym i rzymskim motywy ikonograficzne dalej zostaja wykorzysty-
wane w okresie wczesnochrzescijaniskim, zyskujac woéwczas nowa wykltadnie symbolicznego znaczenia. Wiele
z wezesniej wypracowanych wzorcéw funkgonuje nadal w epoce chrzescijariskiej, umiejscawiajac sie szczegolnie
w prywatnej (pogariskiej) religijnosci, oddalonej od oficjalnych doktryn wigzanych z nowa religia. Jak wskazuje
Donald M. Bailey, wsrod obiektéw znajdujacych sie w kolekgji British Museum, ktére rzekomo pochodza z okresu
chrzedcijaniskiego, kilka statuetek kobiecych oraz form interpretowanych jest jako reprezentujace $wiete postacie,
aw jednym przepadku jako Maryje, Matke Boga. D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British Museum,
cyt. wyd.,, s. 107; 114 nr 3401rk, pl. 73; zob. réwniez Lukaszewicz, poz. cyt., 2006, s. 495. Miedzy innymi niezwykle
popularme w okresie grecko-rzymskim, apotropaiczne bdstwo Bes wystepuje na amuletach, ktére to zostaty od-
nalezione w koptyjskich grobach (L. Kékosy, Probleme der Religion im rimerzeitlichen Agypten, ANRW 2, 18,5 1995,
s. 2982). W terakotowych przedstawieniach pochodzacych z okresu wezesnochrzescijanskiego z obszaréw wspot-
czesnego Egiptu odnalez¢é mozemy takze wyobrazenia muzykéw bioracych udziat w religijnych ceremoniach czy
charakterystyczne ampulki pielgrzymie, czesto z reliefowym wyobrazeniem $w. Menesa, ukazanego w rzymskim
stroju wojskowym. W tych niewielkich amputkach terakotowych przechowywano wode lub $wiete oleje. D. M. Ba-
iley, Catalogue of the Terracottas in the British Museum, cyt. wyd., s. 109, 115-122, pl. 74-85; W. Anderson, An archaeology
of late antique pilgrim flasks, Anatolian Studies 54, 2004, s. 79 i n. Na stanowisku Kom el-Dikka w Aleksandrii od-
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przedstawien, jak i szczegdtowo widoczne jest w atrybucji wspotwystepujacej na omawia-
nych zabytkach. Ta réznorodnos¢ i bogactwo formut koroplastycznych znalazly wyraz
w szerokiej akceptacji przez 6wczesne spoleczenstwo wiasnie tej kategorii rzemieslniczej
wytworczosci, ktdra mogta zostac stosunkowo tatwo przyswojona zardwno przez miej-
scowq ludnos¢, jak réwniez i spotecznos¢ o innych tradycjach religijnych. Nalezy zwro-
ci¢ uwage, wbrew wczesniejszym ustaleniom, Ze terakoty nie byly tylko adresowane wy-
acznie do biedniejszej populadji. Figurki te zostaty takze szeroko rozpowszechnione wsrod
zamozniejszej klasy spotecznej®’.

Co zrozumiate, w przypadku religijnego oddziatywania statuarycznych przedsta-
wien terakotowych niebagatelna role odgrywa obraz czy formuta ikonograficzna, odczy-
tywana jako zapis informacji o bostwach i jego prerogatywach. , W ziemskim swiecie —jak
podkresla E. Hornung — wiernemu pozostaje sie tylko opiera¢ na posrednich przedsta-
wieniach ikonograficznych”. To wiasnie ikonografia, oprdcz starozytnych przekazow li-
terackich przywotujacych kulty, rytuaty czy systemy i doktryny religijne, pozostaje istot-
nym zasobem informagji. Nie mniej, istotnym zréddfem informacji pozostaje kontekst arche-
ologiczny, w ktérym to pierwotnie zabytek zostal odkryty. Jego znajomos¢ umozliwia
wspotczesnie podjecie dyskusji, czesto klasyfikujacej funkcjonalne znaczenie przedmio-
tow na plaszczyznie odczuc i 6wczesnej wrazliwosdi religijnej. Fakt ten odnosi sie zarow-
no do religijnosci prywatnej, jak réwniez szerzej do religii panstwowej, z ktdrej w gtow-
nej mierze, jak wspominano juz wyzej, czerpano wzorce ikonograficzne, inspirujace na-
stepnie rzemieslnika modelujacego forme do produkowania statuarycznych przedsta-
wien terakotowych, czy tez formulujacego gliniang figurke recznie, bez uzycia odpowied-
nich matryc, co charakterystyczne byto dla starszej wytwdrczosci.

W zwiazku z powyzszym nalezy stwierdzi¢, iz oddziatywanie bostwa i zakres jego
magicznej interwencji stanowi integralng czes¢ jego obrazu, jak tez i atrybucji wspottowa-
rzyszacej w jego ikonografii. Tym samym nalezy stwierdzic, iz cata plastyczna kompozy-
Gja byta tak przygotowana, by mogta zostac jednoznacznie zidentyfikowana i rozpozna-
na, zaspokajajac przy tym szeroko pojmowane potrzeby religijne.

naleziono oprocz terakotowych figurek rowniez i 150 pielgrzymich amputek lub butelek z wyobrazeniem $w. Me-
nesa, za: Ch. Haas, Alexandria in Late Antiquity: Topography and Social Conflict, Baltimore 1997, s. 193-194. Na te-
mat koroplastyki w okresie wezesnochrzescijariskim zob. miedzy innymi: D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas
in the British Museum, cyt. wyd., s. 107-124.

¢7S. Sandri, Terracottas, cyt. wyd., s. 644.

68 Cytat zaczerpniety z pracy E. Hornunga, Jeden czy wielu? Koncepcja Boga w starozytnym Egipcie, A. Niwinski
(ttum.), Warszawa 1991, s. 118.
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Zespot terakotowych zabytkdéw wiazanych poprzez poruszane tematy z religia czy
kultem nie ogranicza si¢ tylko i wylacznie do przedstawien bdstw czy bogin. Osobna, nie-
mniej istotng grupe zabytkow koroplastycznych stanowia figuralne ilustracje kaptandw,
muzykdw, swietych przedmiotéw, czy tez innych wyobrazen tematycznie wigzanych
zreligia i kultem®. Wspomniana kategoria zabytkow terakotowych, a w szczegolnosci wy-
obrazenia kaplandw noszacych statuy bdstw, pozostaja wyjatkowo sugestywne w kon-
tekscie podejmowanych badan nad 6wczesna religia czy rytuatem. Bezsprzecznie figural-
ne ilustracje kaptana czy tez statuetki wyobrazajace ich grupe” niosaca posag bdstwa czy
trzymajacych kaplice”, jak rdwniez obrazy kaptanéw, w diugiej ceremonialnej krepowa-
nej szacie”? stanowia istotny material, ilustrujacy personel d6wczesnych swiatyn, jak tez
wnosza cenne informacje o kulcie w czasach hellenistycznego i rzymskiego Egiptu.

Jak juz wspominano, do omawianej grupy zaliczy¢ mozemy takze statuetki muzy-
kéw z tamburynem (tu réwniez kaptanki z tym instrumentem??), a niekiedy takze i z har-
fa7. Nie nalezy rdwniez pomijac celebrantéw z sistrum?3, takze $piewakdw, ktdrzy w okre-
sie ptolemejskim wchodzili réwniez w sktad personelu $wiatynnego. Cata gama zabyt-
kéw wiazanych z wyobrazeniami 6wczesnego kleru czy tez przedmioty powigzane z kul-
tem, jak wyobrazenia figuralne czcicieli Izydy?”¢, Demeter””, czy postacie stuzacych, nosza-

¢ Donald M. Bailey w katalogu terakot znajdujacych sie w kolekgji British Museum, zabytki wigzane iko-
nograficznie miedzy innymi z tg tematyka zamiescit w rozdziale pt. Priests and lay celebrations, zob. D. M. Bailey,
Catalogue of the Terracottas in the British Museum, cyt. wyd., s. 59-68.

70 Na temat kaptanow i kultéw w Egipcie Lagidéw, zob. m.in.: Lukaszewicz, poz. cyt., 2006, s. 221-224. Na-
lezy podkresli¢, ze kaptani egipscy, szczegdlnie natomiast kaptani wielkich swiatyn, stanowili silne srodowisko,
z ktérymi wladcy Egiptu ptolemejskiego musieli sie liczy¢. W miare stabniecia dynastii kaptani otrzymywali liczne
przywileje, za ktdre kupowano ich poparcie czy neutralnos¢. E. Wipszycka, poz. cyt., 1994, s. 93).

71 Zobacz statuetki wyobrazajace dwoch kaptanéw, noszacych wyobrazenie tronujacego Harpokratesa (zby-
tek pochodzacy z II-I wieku przed Chr.), czy inny wyobrazajacy grupe kaptanéw niosacych kapliczke, by¢ moze
Harpokratesa (zabytek datowany prawdopodobnie na okres ptolemejski). D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas
in the British Museum, cyt. wyd., s. 59, nr 3150ea, pl. 26 i nr 3149cr, pl.26. Zobacz réwniez zabytek terakotowy po-
chodzacy z badai w Naukratis (Kom Gaif), datowany na ITI-II wiek przed Chr., ktéry wiazac nalezy z kultem czy
tez z rytuatem. Statuetka wyobraza kaplana w masce Besa bioracego udziat w procesji. Duchowny dodatkowo
niesie oparta na jego prawym ramieniu egipska statue przedstawiajaca bostwo lub kréla. Zob. réwniez: S. Sandri,
Terracottas, cyt. wyd., s. 641.

72 D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British Museum, 2008, s. 60, nr 3155cx, pl. 27.

73 F. Dunand, poz. cyt., 1979, s. 195 nn.

74 S. Sandri, Terracottas, cyt. wyd., s. 641; F. Dunand, poz. cyt., 1979, s. 197-198.

75 D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British Museum, cyt. wyd., s. 60, 3156GR; pl. 27

76 Tamze, s. 60, nr 3157cr,; 3158cr; 3159EA; 3160ck; 3162w, pl. 28.

77 Tamze, s. 60, 3169cx; pl. 29. O identyfikadji Izydy z Demeter nadmieniat Herodot (Hdt. 2 59, 156); zob. réw-
niez: J. G. Griffith, The Order of Gods In Greece and Egypt, (According to Herodotus), ,,Journal of Hellenic Studies”,
1955, nr 75, s. 21-23. Kult tej ostatniej poswiadczony jest w Aleksandrii w potowie IIl w. przed Chr. Zob.: S. Sko-
wronek, Kult Demeter w Aleksandrii okresu cesarstwa rzymskiego w Swietle Zrddet numizmatycznych, w: Starozytna Alek-
sandria w badaniach polskich, Materialy Sesji Naukowej zorganizowanej przez Instytut Archeologii Uniwersytetu Jagiellor-
skiego, M.. L. Bernhard (red.), Krakow 8-9 kwietnia 1975, Warszawa 1977, s. 189-209; W traktacie Plutarcha (De



18 SEAWOMIR JEDRASZEK

cych peki lotosu, wience kwiatdw?, w sposob niezwykle sugestywny odzwierciedlaja
Swiat dwczesnej doktryny religijnej, ilustrujac niektére zagadnienia odnoszace si¢ bezpo-
$rednio do kultow i rytuatéw. Omawiane statuetki stanowig zywy i barwny $wiat reli-
gijnosci okresu grecko-rzymskiego. Ich interpretacja moze by¢ wyjatkowo réznorodna.
I tak, czes¢ tych przedstawien wigzana by¢ moze z kultem, inne natomiast przedmioty,
szczegodlnie o charakterze ofiarnym, mogty spetniac funkcje wota.

Analiza ikonograficzna omawianej grupy figuralnych przedstawien dostarcza, po-
dobnie jak i statuaryczne ilustracje bostw, wiele istotnych szczegétdw i informacji odno-
szacych sie zardwno do sfery wierzeniowej wigzanej z kultem, jak tez ilustrowac¢ moga
owczesny ceremoniat. I tak, studia ikonograficzne wnosza cenny zaséb informacji pozwa-
lajacy na zrekonstruowanie szat i typdw ubioréw noszonych miedzy innymi przez per-
sonel $wiatynny czy kler. Omawiana kategoria zabytkéw stanowi takze istotny dowdd od-
wolujacy sie do dyskusji na temat wzajemnych korelacji tradycji wigzanej z religia o grec-
kim i egipskim rodowodzie.

Inng kategorig zabytkow koroplastycznych, ktéra z ragji formy i ich funkcji odwotu-
jacej sie do szeroko rozumianej religijnosci, sa terakotowe wyobrazenia kapliczek” i mo-
dele miniaturowych ottarzy®, ktoére uzywane mogly by¢ w przydomowych sanktuariach.
Zbior ten zawiera réwniez szereg innych przedmiotéw, ktdre z ragji ksztattu czy tez towa-
rzyszacej im tresci ikonograficznej nawiazujacej do ceremoniatu, miedzy innymi pogrze-
bowego®!, mogty spetnia¢ funkcje daréw wotywnych.

Isideet Osiride), Izyda, w opinii A. Pawlaczyk, jest mniej egipska, prawdopodobnie przez jej identyfikacje z Demeter,
zob.: A. Pawlaczyk, Plutarch, O Izydzie i Ozyrysie, Poznan 2003, s. 12; Y. Bonnefoy, W. Doniger, Greek and Egyptian
Mythologies, Chicago 1992, s. 246. Natomiast w okresie Cesarstwa, kult Fortuny, symbolizujacej pomysSInos¢ ce-
sarskich rzadéw zespolony zostaty z wizerunkami Izydy. Zob.: K. Babraj, H. Szymariska, Bogowie starozytnego Egip-
tu, Krakéw 2000, s. 160.

78 S. Sandri, Terracottas, cyt. wyd., s. 641; Lotos czy peki papirusowe czy tez ornamenty kwiatowe czesto wy-
stepuja w dekoradji przybytkow sakralnych. Elementy te stanowia takze powszechny atrybut i motyw ikonogra-
ficzny terakotowych przedstawien figuralnych. Miedzy innymi w rzymskim mamnisi w Dendera, Bes wyrzez-
biony na abakusach kolumn trzyma w opuszczonych i zgietych w tokciu rekach girlandy splecione z kwiatow
lotosu i papirusuy, ktére zaczynaja sie u podstaw abakusa, biegnac réwnolegle ku gorze, dotykajac z dwoch stron
korony bdstwa. Zob.: K. Nitka, Przedstawienia Besa w zbiorach Muzeum Narodowego, ,,Rocznik Muzeum Archeolo-
giczne w Warszawie”, 1970, nr 14, s. 22.

79 D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British..., cyt. wyd., s. 84, nr 3267ea, pl. 46; nr 3268cr, pl. 47.

80 Tamze, s. 84, nr: 3270cr, 3271cr, pl. 47. Mate ottarze nie byly tylko wykonywane z terakoty. W jednym
z warsztatéw rzemieslniczych starozytnego Athribis odnaleziono podczas prac archeologicznych, obok fragmen-
tow rzezb marmurowych przedstawiajacych Afrodyte, niewielki wapienny ottarz z wyobrazeniem Besa w reliefie.
Znaleziska te wraz z innymi artefaktami, w tym réwniez i koroplastycznymi wizerunkami bdstwa, zinterpretowa-
ne zostaly przez K. Mysliwca, jako majace zwigzek z réznymi aspektami kultu ptodnosci. Zob.: K. Mysliwiec, Eros
nad Nilem, cyt. wyd., s. 74-75. W Klasycznym $wiecie oltarze te czesto zwigzane byty z prywatnym, indywidualnym
kultem odbywanym w domowych sanktuariach. To wtasnie na nich palono kadzidta czy, jak wskazuje D. M. Ba-
iley, wykorzystywano jako wota w $wiatyniach i miejscach kultu. D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the Bri-
tish Museum, cyt. wyd., s. 81). Zobacz réwniez: M. Hamilton, Swindler, A Terracotta Altar in Corinth, ,, American Jo-
urnal of Archaeolog”, 1932, nr 36, 4, s. 512-520.

81 D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British Museum, cyt. wyd., s. 81in.
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Waznymi zabytkami, ktorych analiza ikonograficzna wnies¢ moze wiele cennych in-
formacji wigzanych z interesujaca nas tutaj problematyka, sa terakotowe plakietki, ktore
wyobrazaja kaplice. Co warto podkresli¢, rzeczone zabytki wystepuja stosunkowo po-
wszechnie w sztuce koroplastow, zaréwno czasow hellenistycznych, jak i rzymskich. Na-
tomiast kaplice, ktére wyobrazone zostaly w postaci reliefu na ich powierzchniach, mo-
gty by¢ inspirowane prawdziwymi czy tez realnymi zatoZzeniami, czego wyrazem moga
by¢ poszczegolne elementy architektoniczne, sktadajace sie na spdjna strukturalng formu-
fe. I tak, przyktadowo jedna z plakietek terakotowych, znajdujaca si¢ wspotczesnie w ko-
lekqji British Museum, wyobraza kaplice o tréjkatnym frontonie®2. Zabytek datowany na
Okres Pozny lub na wczesny okres hellenistyczny jest bardzo interesujacy, poniewaz za-
wiera takze wyobrazenie nagiej kobiety, w peruce®. Owa kobieca posta¢, w towarzystwie
dwoch wyobrazen Besa, ktérych ciata stylizowane zostaty czesciowo na ksztatt kolumn,
by¢ moze symbolizuje czy tez wyobraza boginie$*. Wysokie korony Besa® (w omawianym
przykladzie charakterystyczna dla ikonografii Besa korona uformowana z pidr nie zostata
potwierdzona) zostaty poprowadzone w gore, wspierajac architraw. Oba wyobrazenia
apotropaicznego, egipskiego boga Besa, stojg na plincie, pod ktdrym ukazane zostaty Iwy.
Zwierzeta te swojg stylistyka nawiazuja do kanondw egipskiej sztuki®. Inny przyktad te-
rakotowej plakietki, na ktdrej powierzchni w reliefie wyobrazona zostata kaplica, rdwniez
zawiera dwie ilustracje nagiego Besa, podtrzymujacego przy pomocy pierzastych koron
(piora dla tego egzemplarza zostaty potwierdzone)®” architraw sanktuarium. Podobnie jak
w przypadku wyzej opisanego zabytku, tak réwniez i na tym egzemplarzu w centralnej
czesci zilustrowana zostata naga kobieta, ktora najprawdopodobniej interpretowac mo-
Zemy jako boginie. Kobieca postac z rekami po bokach siegajacymi jej ud, na ktdrej gtowie
— analogicznie jak na poprzednim zabytku — przedstawiona zostata réwniez peruka, lecz
o nieco krotszej formiess, by¢ moze, cho¢ nie jest to do konca jasne, interpretowac nalezy
ja jako obraz Hathor. Na taka mozliwos¢ wskazuje wspotwystepowanie kobiecego przed-
stawienia z opiekuriczym Besem, z ktorym czesto Hathor wspdtwystepuje w ikonografii,
jak tez do ktdrego to kultu apotropaiczny bog zostal wlaczony®.

82 Tamze, s. 41-42, pl. 19: nr 3108me; nr 3109cr; nr 3110Me.

8 Peruka na zabytkach (zob. tamze, s. 41, nr 3108wme; nr 3109cr) charakterystyczna jest dla okresu saickiego.

8 Tamze, s. pl. 19: nr 3108me; nr 3109cr; nr 3110me.

8 Pidra tak charakterystyczne dla tego atrybutu nie zostaty potwierdzone.

8 Tamze, s. 41, nr 3108me.

87 Tamze, s. pl. 19, nr 3110 me.

8 Tamze, s. 42, pl. 19, nr 3110 M.

8 Niezwykle interesujacym przedstawieniem, poswiadczajacym zwiazki Besa z Hathor, jest statua modelo-
wana na filar, ktéra wykonana zostata z czerwonego porfiru. Zabytek odnaleziony w Ostii, znajdujacy sie w kolek-
qji Torlonia Museum w Rzymie, datowany na okres panowania cesarza Hadriana, zaadoptowat motyw ikonogra-
ficzny zwigzany m.in. z uchwytem sistrum. W opinii Anne Roullet, filar 6w mégt by¢ wykonany przez egipskich
rzemie$inikow. Zob. A. Roullet, The Egyptian and Egyptianizing monuments of imperial Rome, Leiden 1972, s. 88, il. 122.
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Inng interesujaca plakietka terakotowa, datowana na okres hellenistyczny, jest zaby-
tek znajdujacy sie takze w kolekgji British Museum, na ktérego powierzchni w reliefie wy-
obrazono miedzy innymi dwie amfory, a takze warzywa korzenne®. Omawiana plakiet-
ka zapewne o przeznaczeniu wotywnym wigzana by¢ moze z symbolikg urodzaju, na co
wskazuja znajdujace sie tam elementy ikonograficzne, ktére moglyby zosta¢ powiazane
z Dionizosem i jego otoczeniem. Niemniej jednak atrybuty te wykazywac¢ moga réwniez
korelacje z boginiag Demeter.

Podsumowuijac, nalezy stwierdzi¢, iz zabytki terakotowe to istotna i wazna katego-
ria zrodet, ktére mozemy szeroko badac i interpretowad. Omawiana grupa wytworczo-
$ci rzemieslniczej stanowi zespdt wielowatkowych informagji odnoszacych sie zaréwno
do religii, kultu, jak i rytuatu. Réznorodnos¢ formut kompozycyjnych czy ujecia tematow
religijnych, jak i niezwykte bogactwo tresci ikonograficznych, umozliwiaja podjecie wie-
lowatkowej dyskusji, nawiazujacej zaréwno do cech formalnych, sktadajacych si¢ na war-
to$¢ artystyczng samego dzieta, ale réwniez i tresci korespondujacych z religijnym, sym-
bolicznym znaczeniem plastycznych obrazéw bostw i bogin. Studia nad interesujaca nas
tutaj kategoria zabytkéw umozliwiaja takze interpretacje znacznie szerszych plaszczyzn
wiazanych z zyciem spotecznym, dostarczajac mozliwosci podjecia badan majacych zwia-
zek z identyfikacjq i okresleniem wzajemnych inspiracji i zapozyczen z innych kultur
i tradydji, ktére pozwolily czesto na kreacje nowego wzorca ikonograficznego, co z kolei
stanowilo $wiadomy proces asymiladji religijnej i kulturowej podjetej przez wiadcow hel-
lenistycznego Egiptu.

Jak juz nadmieniano, omawiana kategoria zabytkdw nie odzwierciedla tylko i wyla-
cznie wierzen identyfikowanych z warstwami nizszymi, ale rowniez wigzana by¢ moze
z religijno$cia oficjalng czy tez szerzej — pafistwowa, a przy tym wykazuje korelacje z dw-
czesna elita spoteczna. To wazny aspekt, wnoszacy wiele istotnych informacji o 6wczesnej
wrazliwosci religijnej, ktdra — jak nalezy sadzi¢ — miata otwarty charakter. Bostwa bowiem
o proweniendji egipskiej, dzieki zastosowaniu greckich konwengiji artystycznych czy tez
odwolujac sie do greckich kanonéw sztuki, mogly zostac¢ zaakceptowane przez szersze
grono ludzi, przez co nastepowata daleko wigksza integracja spoleczenstwa w ramach réz-
norodnego i zlozonego $wiata wierzen Egiptu okresu hellenistycznego czy rzymskiego.
Nalezy stwierdzi¢, iz sztuka koroplastéw tego okresu, ze szczegolnym uwzglednieniem
ikonografii religijnej, stanowi zindywidualizowany wyraz éwczesnej religijnosci.

Istotng kwestia, niemniej jednak wyjatkowo trudna do jednoznacznego okreslenia,
jest sprecyzowanie przedziatu chronologicznego czy wyznaczenie Scistej daty, odnosza-
cej sie zardwno do poszczegdlnych egzemplarzy terakotowych przedstawien statuarycz-
nych, jak tez i calych grup ikonograficznych. Trudnoscia jest takze jednoznaczne zdefinio-

% D. M. Bailey, Catalogue of the Terracottas in the British Museum, cyt. wyd., s. 87, pl. 50, nr 3284cr.
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wanie przyblizonej daty powstania poszczegoélnych wzorcow ikonograficznych, ktore
w dalszej perspektywie zostaly powielone i wielokrotnie modyfikowane. Kwestie odno-
szace sie do datowania figurek terakotowych stanowia zlozony przedmiot, ktéry nie spo-
sOb z racji poruszanego tematu przedstawi¢ chocby w ogdlnym zarysie. Nalezy jednak
pamietad, iz wigkszos¢ tematéw narodzila sie¢ w okresie wezesnohellenistycznym, stano-
wiac niekiedy rozwiniecie wczesniejszej ikonografii, implikujac wiele nowatorskich wéow-
czas wplywow i rozwiazan artystycznych i technicznych.

Ponadto trzeba nadmieni¢, iz materiat koroplastyczny to ztozone zrédto, ktore win-
no by¢ konfrontowane z innymi danymi, nie tylko odnoszacymi sie do zycia religijnego,
ale rowniez i informacjami wigzanymi z szerokimi aspektami politycznymi. Jedynie bo-
wiem zespolenie wszystkich dostepnych materiatéw, zaréwno o charakterze historycz-
nym, jak i naturze archeologicznej, pozwala na lepsze i pelniejsze poznanie wielowymia-
rowego $wiata wierzen w czasach grecko-rzymskiego Egiptu.

Stawomir Jedraszek — THE RELIGIOUS SIGNIFICANCE OF TERRACOTTAS BASED ON THE
EXAMPLE OF OBJECTS COMING FROM GRAECO-ROMAN EGYPT

The subject of this article is the analysis of selected examples of terracottas coming from Graeco-
-Roman Egypt in the context of their religious significance and function.

Art, and with it terracotta production, constitutes an unusually rich and and interesting collec-
tion of objects which when they occasionally turn up in sacred contexts allow a multi-faceted defini-
tion, touching on a whole host of social, political or religious questions. Studying a variety of statuary
representations on terracottas it becomes possible not only to define the religious preferences of
contemporary society, but also to study a range influences and define mutual correlations that had
an influence on the formulation of the representational forms of individual gods and goddesses.

The first researchers dealing with these materials and their specifics in their studies underlined
the important role of this material, particularly in the context of recognizing the religious system, ritual
and cult. The French researcher F. Dunand formulated the view, that Egyptian terracottas coming
from the Hellenistic period as equally in the Roman, in the majority of cases fulfilled a religious
function, which linked them directly with the world of the sacred, cult and ritual. As far as one can
judge these material objects equally reflect official religiosity as they do the individual and private
spheres of belief, which play an unusually important role in the definition of the systems of belief
of those times.
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Problem herezji w prawostawnej mysli religijnej

Pojecie herezja w kulturowosci srodziemnomorskiej niemal zawsze kojarzone bylo
z blednym stanowiskiem doktrynalnym albo postawa zyciowa. Bez wzgledu na rzeczy-
wisty wybdr, obydwie te sytuacje traktowane byty jako egoistyczny sprzeciw wobec jed-
nej i wspdlnej Swiadomosci zbiorowej lub spotecznej. Kazde niepostuszenstwo wobec war-
to$ci wspolnej jako kategorii nienaruszalnej odbierane byto w spotecznosci jako odrzuce-
nie jej prawdziwej tozsamosci. Dotyczylo ono odstapienia od prawdy i dobra, ktore skta-
daly sie i charakteryzowaty swiadomos¢ tej samej spotecznosci. Zbiorowe przekonanie
o udziale i ksztattowaniu prawdy (religijnej) posiadato tu znaczenie nadrzedne i niezrow-
nane. Dlatego, jesli kto§ wylamywat si¢ z tego procesu, dawat tym samym przyczyne ku
podejrzeniu go o wstapienie na droge fatszu (nieustannego btadzenia), co prowadzito do
grzechu oraz duchowego zatracenia. Jednostka albo spotecznosé, oddzielona od tej naj-
bardziej pierwotnej i macierzystej struktury, ktdra na wlasna reke poszukuje prawdy oraz
lekcewazy jedna prawde, traci catkowicie swojg wiarygodnos¢. Prowadzi takze do ostrej
konfrontagji z najbardziej podstawowa wspolnota i utworzenia odrebnego organizmu,
ktdry na gruncie radykalizmu i antagonizmu bedzie rozwija¢ swoiste postannictwo dzie-
jowe. Ci, ktorzy decydowali si¢ na inicjowanie odszczepienstwa, nazywani byli zwykle
herezjarchami, a jego zwolennicy heretykami. W ten sposob powstato bardzo wiele odla-
mow i grup religijno-wyznaniowych. Z uplywem czasu jednak okreslenie herezja przyj-
muje wydzwiek znacznie mniej wyostrzony, co jest rowniez wynikiem wspotczesnie roz-
winietego ruchu ekumenicznego.

I. Prawostawny teolog Paul Evdokimow (1901-1970) juz na poczatku swojej ksiazki
zatytutowanej Prawostawie zawart znamienne stwierdzenie, Ze ,,z woli Opatrznosci pra-
wostawie nie przezylo wewnetrznych roztamoéw, nie znato ani reformacji, ani kontrrefor-
magji. Wojny religijne, namietnosci polemik i prozelityzmu nie wstrzasnety nim. Nic ono
nie zmienito w skarbcu apostolskim swej wiary. Nawet dzisiaj, pozostaje ono jednakowe
w swojej strukturze, w swej duchowosci, w swojej modlitwie i w swej Swiadomosci do-
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gmatycznej Kosciota co najmniej z czasow siddmego soboru powszechnego (787)”1. Tego
rodzaju teza jest o tyle istotna, iz stanowi przekonanie o wyjatkowym i wrecz mozna po-
wiedzie¢ idealnym spelnieniu sie w $wiecie chrzescijaniskiej misji nurtu wschodniego,
w przeciwienstwie do nurtu zachodniego. Ona tez budzi daleko idace kontrowersje ze
wzgledu na swoja niejednoznacznos¢ w wymiarze historyczno-wyznaniowym. Tutaj nie-
watpliwie trzeba bylo posiada¢ duzo odwagi i swoistej nonszalangji, aby zdoby¢ si¢ na po-
dobne wyznanie. Niemniej nie jest to cecha zupetnie obca tworcom wschodniej doktryny
religijnej oraz zwolennikom uciele$nienia mistycznej koncepgji wiary.

Kazda préba obiektywnego spojrzenia na zjawisko gloryfikacji jednej opdiji religijnej
czy $wiatopogladowej wymaga pewnego dystansu i zarazem krytycznego podejscia w je-
go calosciowej ocenie. W ten sposob nalezy rowniez odnies¢ sie do jednostkowego pogla-
du uczonego prawostawnego oraz ogdlnie panujacej we wschodniej ortodoksji tenden-
qji do kreowania swej nieomylnosci w kontynuacji pierwotnego depozytu wiary i warto-
$ci chrzescijaniskich. Tymczasem, biorac pod uwage chocby atmosfere relacji wewnatrz
chrzescijanstwa pierwszego tysiaclecia, nie wydaje sig, aby mozna bylo wylacznie abso-
lutyzowac nienaruszalna wiernos$¢ prawostawia dawnej tradydji. Ku temu istnieje kilka
powodow, ktore niejako wymuszaja bardziej surowa oceng pogladow i postawy prawo-
stawia w tej dziedzinie.

1. Udziat wspdlny. Dla wszystkich chrzescijan traktujacych dziedzictwo chrzescijani-
skie jako wartos¢ jedyng w swoim rodzaju i wspolna musi by¢ rzecza oczywista, Ze jego
posta¢ doczesna byta i jest wciaz ksztattowana przez czynnik ludzki. Na nim si¢ takze
opiera, a nie na zadnym innym, od niego zalezy i jemu zostaje poddana w catkowitym
urzeczywistnieniu widzialnym. To oznacza, ze ludzko$¢ ponosi najwazniejszg odpowie-
dzialnos¢ za jego sposdb wyrazenia w historii. Caly szereg $wiadectw z przeszlosci stano-
wi potwierdzenie tego, w jak trudnych okoliczno$ciach nastepowato upodmiotowienie
religii chrzescijaniskiej w pierwotnym okresie jej rozwoju oraz jak powazne rozbieznosci
towarzyszyly upowszechnieniu prawdziwej doktryny wiary pierwszych chrzescijan.
Wielka idea chrzescijariska nie od razu przybrata posta¢ pelng i powszechnie uznawana.
Z kolei jej podstawy systemowe formutowane byty w sposob czastkowy, fragmentarycz-
ny i niedoskonaty. Co wiazalo si¢ przede wszystkim z dos¢ zréznicowana zasada asymi-
lacji tego nowego zjawiska religijnego.

Sytuacja 6wczesnych nietozsamych, sprzecznych i przeciwstawnych uje¢ w aspekcie
nauczania m.in. o Bogu Jedynym, bostwie i cztowieczenstwie Chrystusa czy Bogu w Trdj-
cy stanowita jednak przestrzen poglebionej refleksji nad istota i sensem duchowej wiary
chrzescijan. W wyniku zaostrzonych dyskusji na temat wiarygodnosci gloszonych teorii
dochodzito do powstania niezliczonych btednych koncepcji oraz wielu herezji, a wraz
z nimi wylaniania si¢ nowych ugrupowan o charakterze heretyckim lub sekciarskim. Jed-
nak wszystkie one zyty w przeswiadczeniu realizacji prawdziwej misji objawieniowej,
wspdlnotowej, a nawet zbawczej. Ich obecnosc i reakcyjne dziatanie paradoksalnie wply-

1 P. Evdokimov, Prawostawie, J. Klinger (ttum.), Warszawa 1986, s. 12.
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wato dodatnio na ksztattowanie wtasciwego nurtu chrzescijanskiego oraz proces jego sku-
tecznego rozprzestrzeniania w swiecie. Niemniej nie nalezy zapominac, ze poszczegolne
odlamy heretyckie wywodzily si¢ i nabieraly rozwoju na podstawie o pierwotnej intuicji
chrzescijaniskiej. Cho¢ nastepnie z powodu swej przewrotnosci w istotnym stopniu lub
catkowicie od niej odstepowaty. Negatywna konsekwencja rozprzestrzeniania sie ruchow
heretyckich i sekciarskich od poczatku bylo rozbijanie i dzielenie jednej substancji chrze-
Scijaniskiej. A gtéwna przyczyna tego stanu, jak zauwaza J. Nowosielski, byta zbyt olbrzy-
mia ufno$¢ w abstrakgje, system, swoja moralno$¢, cnote i zastugi, niz che¢ krzewienia
autentycznego chrzescijanistwa?.

Wszakze nalezy rowniez zwroci¢ uwage na jeszcze jedna rzecz zwiazana ze zjawi-
skiem dawnych herezji. Mianowicie, przeciwko herezjom, a w szczegdlnosci przeciwko
ich tworcom, wystepowano najczesciej na zasadzie bezwzglednosci i przy uzyciu rady-
kalnych $rodkéw. Postepowano w ten sposdb, jak zazwyczaj ttumaczono, aby broni¢ nie-
skazitelnej doktryny chrze$cijanskiej i prawowierno$ci wyznawanej wiary. Tylko Ze tro-
ska o czystos¢ nauki i uczciwos$¢ w wierze traktowana tu byta zbyt egoistycznie i formal-
nie. Taka postawa strony broniacej wiary prawdziwej powodowata ogromne zdystanso-
wanie i wrogo$¢ wobec strony uznawanej za heretycka. Wywolany antagonizm najcze-
$ciej nie pozwalal na tagodzenie nastrojéw i pokonywanie braku tolerancji po obu stro-
nach, tym bardziej na zjednoczenie celem wspolnego formowania podstaw dziedzictwa
chrzescijaniskiego. Odpowiedzialnosc¢ za te sytuacje obciaza najpewniej wszystkich chrze-
Scijan tamtego okresu.

2. Zjawisko rozdziatu. Odnoszac sie scisle do chrzescijanskiego nurtu wschodniego
opartego na tradydji bizantyjskiej, trzeba wskazac tu na pewien rodzaj odstepstwa samo-
istnego. Ot6z poczawszy od VII wieku Bizancjum przede wszystkim w wymiarze kultu-
rowym oraz koncepgji wyznaniowej zaczelo coraz bardziej odchodzi¢ od rzymskiej idei
jednosci i zarazem otwierac si¢ na szeroko pojety Wschod. Waznym powodem zaistniatej
tendencji, zdaniem prawoslawnego teologa J. Meyendorffa, byta éwczesna konfrontacja
bizantyjskiego dziedzictwa kulturowo-duchowego z islamem. Ona tez znaczaco wptyneta
na ostateczny proces rozwoju zjawiska obrazoburczego, ktdre jeszcze bardziej oddzielato
chrzescijanistwo wschodnie i zachodnie®. Odtad dwa nurty chrzescijanskie, podkresla teo-
log, zaczety moéwic réznymi jezykami, a ich teologiczne punkty zbieznosci zaczely coraz
bardziej sie oddala¢*. To, co wtedy szczegdlnie wyrdznia postawe Kosciota konstantyno-
politanskiego, a zwlaszcza osrodka bizantyjskiego jako wielowiekowego centrum Swiata
chrzescijaniskiego, mozna ogolnie nazwac walka o wlasna tozsamos¢ kulturowo-religijna.

Dlatego z jednej strony sprzeciw wobec obcych niechrzescijariskich naleciatosci sta-
nowi tu naturalny odruch samoobronny. A z drugiej strony kontestacja wzgledem Koscio-
1a rzymskiego i jego nieukrywanych ambicji zwierzchnictwa catkowitego staje sie rzeczy-

2 Z. Podgoérzec, Wokot Ikony. Rozmowy z Jerzym Nowosielskim, Warszawa 1985, s. 118.
3 Zob. J. Meyendorff, Teologia bizantyjska. Historia i doktryna, J. Prokopiuk (ttum.), Warszawa 1984, s. 66.
4 Tamze.
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wistoscig nieunikniona. W efekcie rozdziat wewnatrz jednej wspdlnoty chrzescijariskiej,
ktdry sie dokonuje w 1054 roku, przyjmie charakter definitywny. Jednakze byloby rzecza
dalece niestuszng i nieuczciwa twierdzi¢, ze wylacznym powodem tak dramatycznego
aktu w dotychczasowych dziejach chrzescijanistwa bylto nieporozumienie na tle ambicji
i prestizu czy motywow kulturowych oraz politycznych. Jakkolwiek wszystkie te czynni-
ki wyzej wymienione odgrywaty pewna role przy ostatecznej decyzji podziatu, to jednak
zasadnicza przyczyne rozbieznosci miedzy stronami spowodowaty przestanki teologicz-
ne. Doktadnie méwiac, kwestia zwigzana ze wspdlnym kryterium eklezjologicznym, ktd-
re powinno stanowi¢ prawdziwg platforme pokonywania réznic¢ teologicznych, kanonicz-
nych i praktycznych (liturgicznych) miedzy Wschodem i Zachodem.

Gléwnym ostrzem konfliktu i izolacji, ktére w koricu prowadza do obustronnej eks-
komuniki i uznania drugiej strony jako heretyckiej, stat sie tu prymat biskupa Rzymu oraz
zwigzany z nim autorytet wladzy zwierzchniej w sprawach doktrynalnych. Tego typu
koncepdji ostatecznego autorytetu w Kosciele nie potrafiono zaakceptowac na Wschodzie
1jej sie rOwniez stanowczo sprzeciwiano. Ponadto dochodzit jeszcze drugi bardzo waz-
ny powod wzajemnej niezgody, ktérym byt problem Filioque. W Kosciele wschodnim od
poczatku panowato ogromne przeswiadczenie o wadze i nienaruszalnosci doktryny wia-
ry ustalonej przez sobory powszechne i bedacej wyrazem powszechnej wiary chrzescijan.
Gdy na Zachodzie zaczeto coraz czesciej wystepowac przeciwko niezmiennym zasadom
interpretacji pierwotnych tekstow soborowych, aby w rezultacie dopusci¢ przyjecie Filio-
que w Wyznaniu wiary, ta sytuacja mocno zachwiata podstawa jednosci chrzescijan i jed-
noczesnie stata si¢ przedmiotem ostrej polemiki. Grecy uznali, Ze strona tacinska, pragnac
nasite narzuci¢ im wlasne pojmowanie idei pochodzenia Trzeciej Osoby Bozej, a przy tym
dokonujac pomieszania pryncypiéw hipostatycznych Oséb Tréjcy Swietej, dopuszcza sie
naduzycia zagrazajacego nowa herezja podobna do modalistycznej.

Przedstawiciele ortodoksji utrzymywali stanowisko, ze zgodnie ze Zrédlem biblij-
nym i doktryna Ojcéw Kosciota pochodzenie ,,od” lub ,, przez” Syna stanowi charismata
(dar) Ducha, a nie jego hipostatyczng egzystencjg®. Przez co nie ma podstaw twierdzic, ze
historyczne Wcielenie Chrystusa moze w jakikolwiek sposdb sugerowac zbieznos¢ z wie-
cznym pochodzeniem Ducha z hipostazy Ojca jako jedynego ,,zrédta boskosci”. Jednak
dyskusja na temat pochodzenia Ducha Swietego miata takze inne podtoze. Chodzito bo-
wiem o to, czy hipostatyczne istnienie Osdb Trdjcy mozna zredukowac do ich wewnetrz-
nych relacji badz nalezy bardziej ufa¢ pierwotnej intuicji chrzescijaniskiej, ktéra unikata
redukgji osobowego istnienia Trojcy do ich wspolnej istoty. W rzeczy samej spdr dotyczyt
tego, ktorej z dwoch kategorii — tréjosobowosc lub wspdlistotnosé — powinno sie oddac
przewage i uczynic¢ podstawowa treScig doswiadczenia chrzescijanskiego®. Niestety, zto-
zonosc¢ zagadnienia i zarazem zbytnia dazno$¢ stron do obrony wtasnego stanowiska
w tej kwestii nie pozwolita na ustepstwo i wspolne uzgodnienie priorytetéw doktryny teo-

5PG 102, 337.
6 Zob. H. Urs von Balthasar, Homo creatus est. Skizzen zur Theologie V, Einsiedeln 1986, s. 286-288.
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logicznej. Co gorsza, nigdy dotad nie udalo sie znalez¢ satysfakcjonujacego porozumie-
nia. Cho¢ w przesztosci wielokrotnie probowano takie osiagnag, jak miedzy innymi na so-
borze florenckim (1439 r.), lecz nie zostato ono zakonczone powodzeniem. Jedynie zdo-
Iano wspolnie ustali¢, ze obydwa sposoby argumentacji wydarzenia Tréjcy nie pozosta-
ja ze soba w sprzecznosci. To znaczy zasady dowodzenia greckiego nie wykluczaja regut
ttumaczenia tacinskiego w tej materii, a maja tylko inaczej rozstawione akcenty.

3. Powody przecigzenia. Brak zgodnosci w tak istotnych punktach nauczania i wiary
chrze$cijaniskiej w Zadnej mierze nie ulatwiat wzajemnych relacji. Nawet wiecej, mozna
powiedzie¢, Ze jeszcze bardziej komplikowal i do pewnego stopnia wykluczat. Na prze-
szkodzie otwartej komunikacji miedzy Kosciolem greckim i taciriskim z czasem zaczely
stawac nie tylko zasadnicze problemy teologiczne, ale takze te natury geopolityczne;j,
strukturalnej i mentalnosciowej. Wszakze skoro nastapito pekniecie na ptaszczyznie wy-
znania wiary w jednym Kosciele powszechnym, to wtedy réwniez konsekwencja takiego
stanu byto rozbicie w sferze catosciowej realizacji religijnej obydwu opcji wspdlnotowych.
W tej sytuacji kazda ze stron dziatata niejako na wilasna korzys¢, ksztaltujac odrebng op-
tyke rozwoju doktryny teologicznej, pogladow na Koscidt, tradycje duchowosci i swiado-
mos$¢ wspdlnotowo-eklezjalna. Pod tym wzgledem uwidoczniato si¢ coraz wieksze wy-
obcowanie i dgzno$¢ dominacji jednych nad drugimi.

Akceptacja tendencji ku usamodzielnianiu si¢ na gruncie gtoszonych tresci i prakty-
ki religijnej stwarzata jednoczesnie realny powdd do konfrontacji i oskarzen o trwanie
w herezji. Tego rodzaju wzajemne nastawienie po oficjalnym podziale jedynie wzrasta-
1o i nabierato jeszcze wiekszych rozmiaréw. Najgorzej, ze niejednokrotnie wykorzystywa-
ne byto jako wyrafinowana metoda oporu i zwalczania drugiej strony. Gdy juz wstapio-
no na droge polemiki, to nie tylko nie chciano z niej zrezygnowac, ale nadawano jej co-
raz ostrzejszy charakter. Wtedy takze najczesciej rozszerzano przedmiot i zakres sporu
o problemy mniej znaczace czy w ogole marginesowe. Do nich nalezaly zagadnienia pra-
ktyki rytualnej, gdzie przyktadowo strona grecka zarzucata facinnikom herezje typu: po-
stugiwania si¢ w Eucharystii chlebem przasnym, a nie kwaszonym, udzielanie sakramen-
tu chrztu przez jedno, a nie trzy zanurzenia, odstapienie od dawnej formy utrzymania po-
stu oraz dyscypliny koscielnej itd. Z kolei facinnicy wytykali grekom brak nalezytego po-
szanowania autorytetu wtadzy w Kosciele i uznania zwierzchnictwa piotrowego nad po-
wszechng wspdlnota chrzescijanska. Dalej, z powodu oddania pierwszenistwa pierwiast-
kowi duchowemu Kosciola catkowite zaniechanie rozwoju jego sfery zewnetrznej i insty-
tucjonalnej’. Wreszcie, pod wptywem ulegtosci mysli scholastycznej przyjecie teorii o po-
$miertnym odkupieniu duszy ludzkiej przez ,,zados¢uczynienie”.

Wszystkie te obustronne kontrargumenty i jeszcze caty szereg innych ciagle zderza-
1y sie ze sobg i wywolywaly duze napiecie, gdzie Zadna ze stron nie zamierzata odstapi¢
od swoich wywodow i zaprzestac oskarza¢ drugich o btadzenie w wierze i pozostawanie
w herezji. Wzajemne obrzucanie si¢ oskarzeniami o herezje w tym czasie wydawato sie

7 Zob. F. Becheau, Historia soborow, Krakéw 1998, s. 165-167.
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by¢ czyms$ normalnym i nawet przybrato forme swoistej chlosty, za pomoca ktdrej pote-
piano obca doktryne czy zasady rytualne i jednoczesnie wystawiano wtasne poglady i po-
stawe praktyczna. Poza tym postugiwanie si¢ pojeciem herezja badz heretycy miato sku-
tecznie wplyna¢ na podwazenie wiarygodnosci religijno-zbawczej drugiego Kosciota. By-
1a to niewatpliwie tendencja bardzo zla i szkodliwa, ktdra na dtugo pograzyta obydwie
strony w sporze i wzajemnej negacji. Jednak jej zahamowanie byto w istocie niemozliwe,
poniewaz wowczas nie potrafiono sie zdoby¢ na wspolne uznanie i podporzadkowanie
najwyzszemu autorytetowi. Gdyby doszlo do zaakceptowania jednego autorytetu, to po-
wstataby duza szansa ztagodzenia réznic i kontrowersji nie tylko tych wynikajacych z od-
miennego pojmowania kwestii dogmatycznych, ale takze tych powodowanych przez roz-
biezne kultury i okolicznosci historycznych podziatéw spotecznych.

II. Na perspektywe pokonania narastajacego napiecia miedzy stronami z kolei nie-
zwykle negatywnie wplynely wyprawy krzyzowe, ktdre jeszcze bardziej bolesnie kon-
frontowaty dwa rézne kulturowo, cywilizacyjnie i religijnie $wiaty Wschodu i Zachodu.
Pézniejsze uwarunkowania zwigzane z kryzysem papiestwa w Kosciele rzymskim oraz
podporzadkowaniem Kosciota greckiego panowaniu tureckiemu w Zadnej mierze nie
sprzyjaty wzajemnemu porozumieniu. Cho¢ takie préby przez obydwu partnerow byly
podejmowane, czego przyktadem jest sobér we Florengji, to jednak nie byty one w stanie
zmieni¢ postawy wzajemnej nieufnosci i antagonizmu. Jednoczesnie wérdd chrzescijan
wschodnich zaczat zarysowywac sig coraz wiekszy dystans wzgledem Kosciota rzymskie-
go z powodu braku nalezytego szacunku wobec wschodniego dziedzictwa duchowego
i odmiennosci rytualno-zwyczajowychs. Ta sytuacja miata takze bezposredni wptyw na
rozwdj metody obrony wschodniej doktryny teologicznej i zasady interpretacji norm ka-
nonicznych w Kosciele bizantyjskim. W zwigzku z tym na Wschodzie utwierdzano sig
w przekonaniu, e jedynym, prawdziwym i nieskazitelnym osrodkiem wiary w Chrystu-
sa moze by¢ chrzescijanistwo tradycji bizantyjskiej. Natomiast chrzescijanie rzymscy,
ulegajac wielu bledom doktrynalnym i naduzyciom natury dyscyplinarno-zwyczajowej,
ugrzezli w herezjach.

Zaistniata atmosfera glebokiego sprzeciwu wobec Kosciota rzymskiego przewaza-
1a tu réwniez w okresie, gdy wieksza czes¢ Grekdw zylta juz pod okupacja turecka oraz
przewazajaca czes$¢ swiata ortodoksyjnego znajdowata sie poza oddzialywaniem wladzy
cesarza Bizancjum. Wtedy takze chrzescijanie batkaniscy, wywodzacy sie z kregu kultury
i duchowego dziedzictwa bizantyjskiego zachowywali daleko idaca autonomie kosciel-
na, a Rosjanie pozostawali niejako na uboczu powaznych kontrowersji miedzy Konstan-
tynopolem i Rzymem. Ci ostatni, byli zainteresowani zupelnie czyms innym oraz pragne-
li przede wszystkim uciele$nienia wtasnych idei wyznaniowo-eklezjalnych. Ostatecznie
Bizancjum przestato odgrywac pierwotna role najwazniejszego osrodka twdrczego wscho-
dniej tradycji duchowej i tym samym stanowi¢ najwyzszy autorytet w orzekaniu o stanie

8 N. Wilson, From Bizantium to Italy, London 1992, s. 24; M. D. Kowles, D. Obolensky, Historia Kosciota. 600-
1500, Warszawa 1988, s. 251-253.
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herezji na Zachodzie. Rownoczesnie utracito zdolno$¢ pozostania partnerem w dialogu
umozliwiajacym pokonywanie herezji w Kosciele powszechnym oraz nawiazywania rze-
czywistych relacji unijnych z chrzescijanami zachodnimi.

1. Oddziatywanie upowszechnione. Utrata dawnej pozycji przez Bizancjum wcale
nie oznaczata radykalnej zmiany swiata ortodoksyjnego w jego nieufnym i podejrzliwym
nastawieniu wobec religii katolickiej. Tak samo nie spowodowata zaprzestania oskarzen
pod adresem katolikdw o trwanie w herezjach i odstepstwie od prawdziwej wiary. Teraz
bowiem istotnym czynnikiem wywotujacym nowa fale oporu staly si¢ tendencje unijne
wsrdd prawostawnych, ktérym to sprzyjat Kosciot rzymski, a niekiedy w znaczacy spo-
sob jej inicjowatl. Gdy zjawisko unii prawostawnych z Kosciotem katolickim zostato zdy-
namizowane, wtedy takze zaczal powstawac jeszcze wigkszy dyskomfort w relacjach mie-
dzy dwoma Kosciotami. Dla prawostawnych byt to kolejny istotny dowdd na to, ze kato-
licy nie pragna rzeczywistego uznania i partnerskich stosunkéw z ich Kosciotem. Tym bar-
dziej, ze fakt wyodrebniania sie wschodnich wspolnot katolickich na gruncie dawnych
prawostawnych prowadzit niejednokrotnie do rodzimych konfliktow religijnych.

Dobitnym przyktadem tego rodzaju sytuacji byt podziat w wyniku unii na przetomie
XVI1iXVII wieku Kosciola kijowskiego. Wéwczas bardzo mocno nasilit sie spér o prawo-
wierno$¢ wyznawanych zasad wiary, praktyk rytualnych i spetniania misji zbawczej przez
obydwa wyznania chrzescijariskie. Istniejace réznice w sposobie interpretacji prawd teo-
logicznych lub urzeczywistniania wydarzen sakramentalnych nazywano wprost herezja-
mi i bladzeniem w $wiecie iluzji religijnych. Dlatego strona prawostawna oskarzata przy-
stepujacych do unii o zdrade i sprzeniewierzenie si¢ dziedzictwu wiary wschodniej. Po-
nadto uwazano, ze ta préba catosciowego zjednoczenia chrzescijan oparta byta na fatszy-
wych przestankach. Poniewaz celem nadrzednym danego aktu byta jednos$¢ zewnetrzna
wspolnoty wierzacych, ktéra w istocie nie jest najwazniejsza i decydujaca o sprawnym
dziataniu Kosciota na ziemi. Tutaj o wiele bardziej znaczaca jest wewnetrzna jednos¢ z Bo-
giem kazdego czlonka i catej wspolnoty eklezjalnej, ktéra powinien starac sie zapewnic
Koscidt widzialny?. Tylko taka jedno$¢ stanowi prawdziwy sens i daje petng rados¢ z wia-
ry w Boga Wszechmogacego.

Tej argumentacji nie podzielali unici, ktdrzy — w przeciwienstwie do statycznego mo-
delu jednosci Kosciota prawostawnych — opowiadali sie za dynamicznym charakterem
jednosci widzialnej chrzescijan. Wedlug tej koncepcji, Kosciét doczesny stanowi miejsce
nieustannego przenikania warto$ci nadprzyrodzonych i doczesnych, Boskich i ludzkich,
terazniejszych i przysztych, dzieki czemu tworzy jedna przestrzen zycia duchowego.
W tym sensie jednos¢ widzialna nie pozostaje bez znaczenia dla uzyskania wewnetrznej
jednosci z Bogiem. A pragnieniem kazdego wierzacego powinno by¢ takze dazenie do
osiagniecia prawdziwej jednosci ze swoja wspdlnota, w ktdrej przebywa Bog.

9 Zob. L. Baranowicz, Nowa miara starej wiary, Nowogrodek — Siewierski 1678, s. 23-25; P. Karwecki, Prawo-
stawna homiletyka Joanicjusza Galatowskiego, STV 10:1972, nr 2, s. 205-237.

10 Zob. H. Pociej, Harmonia albo konkordancja Cerkuwi orientalnej z Kosciolem Rzymskim..., Wilno 1608, kol. 190-
-192; L. Kreuza, Obrona jednosci cerkiewnej abo dowody ktoremi sie pokazuje, iz Grecka Cerkiew..., Wilno 1617, s. 161-164.
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Druga ptaszczyzna sporu i wzajemnego sie posadzania o herezje dotyczyta proble-
mu formy udzielania sakramentdw inicjacji chrzescijanskiej w obydwu Kosciotach. Byty
to w zasadzie rzeczy o charakterze drugorzednym, ale majace ogromny wplyw na rela-
cje wewnetrzne wsrdd chrzescijan kijowskich. I tak, prawostawni czynili przytyk wobec
strony katolickiej, Ze jednoczac si¢ z lacinnikami przyjeta ich zwyczaje i teraz podczas
udzielania pierwszych sakramentdw dopuszcza zwyczaj chrztu przez polanie woda, a nie
trzykrotne w niej zanurzenie. Réwniez uzywanie soli i blota ze Sliny i ziemi jako obrzedu
dopelniajacego najwazniejszy sakrament. Cho¢ w praktyce w katolickim Kosciele kijow-
skim nie wprowadzano nowych rytow, ktore bytyby sprzeczne z dotychczasowymi nor-
mami sprawowania (wedtug rytu wschodniego), to jednak nie ochronito ten Kosciét przed
podejrzeniami o naduzycia przy spelnianiu sakramentdéw i w zwigzku z tym udzielaniu
ich nieskutecznie!!. Katolicy z kolei zarzucali prawostawnym wymyslanie dziwnych do-
datkowych zwyczajéw podczas dokonywania sakramentéw inicjagji, jak chocby strzyze-
nie wlosow i p6zniej polewanie ich woskiem oraz wktadanie w szpary wnetrza Kosciota
lub zakopywanie w ziemi, ponadto praktykowanie trzykrotnego obchodu z dzieckiem
wokot chrzcielnicy czy zakrapianie ust nowoochrzczonego sakramentem $wietym?2.
Wszystkie te nalecialosci o charakterze bardziej ceremonialnym stanowczo potepiano, ale
takze traktowano jako wynik nadmiernego przywigzania do rytéw zewnetrznych. W kon-
sekwengji jednak ten wzajemny spor o réznice w pojmowaniu jednosci Kosciota i formy
sprawowania sakramentéw jedynie oddalal obydwie wspdlnoty i utwierdzat w przeko-
naniu o trwanie strony przeciwnej w herezji's.

2. Skrajne pojmowanie soteriologiczne. W Kosciele kijowskim juz w drugiej potowie
XVI wieku pojawito sie duze zagrozenie tendencjami heretyckimi (tzw. judaizantyzm czy
antytrynitaryzm). To otwarcie na skrajne ruchy o pewnym profilu religijnym posrednio
przyczynilo sie do adaptacji kalwinizmu wsréd wyrdzniajacej sie czesci spoteczenstwa
prawostawnego. Latwos¢ przedostawania si¢ na tamten grunt nurtéw religijnych stano-
wiacych catkowitg przeciwstawno$¢ tradycyjnego wyznania musiata budzi¢ ogromny
niepokdj. ,Nastapito wiele brzydkiego kupczenia swietosciami, tak Ze sie herezje rozeszty
i cata prawie Rus opanowaty, cerkwie pustoszac i psujac chwate Boza”'%. Dlatego inicja-

11 K. Studynskyj, Potemiczne pysmeristwo w r. 1608, ZNTSz 104: 1911, cz. 1, s. 1-33.

12 K. Sakowicz, Epanorthosis abo perspektywa i objasnienie bleddw, herezyey, zabobonow w Greckiej Cerkwi Dysu-
nitskiey tak w artykutach wiary, jako w administrowaniu sakramentow i w inszych obrzadkach i ceremoniach znajdujgcych
sig..., Krakow 1642, s. 3-5.

13 Prébka tychze wzajemnych oskarzen zawarta jest m. in. w dziele P. Mohyly, pt. Lithos, albo kamier: z procy
Prawdy Cerkwie $wietej Prawostawnej Ruskiey. Na skruszenie fatecznociemnej Perspektywy albo raczey Paszkwilu
od Kassiana Sakowicza, bylego przedtym kiedy$ Archimandryte Dubieniskiego Unita, iakoby o bedach, Here-
zyach, y Zabobonach Cerkwie Ruskiey w Uniey nie bedacey, tak w Artikutach wiary, iako w Administrowaniu
Sakramentow y inszych obrzadkach i Ceremoniach znayduiacych sie, Roku P. 1642 w Krakowie wydanego. (Dzie-
to zostato wydane pod pseudonimem Euzebia Pimina, Kijéw 1644). Riposte wobec wywodéw Mohyty stanowita
broszura K. Sakowicza, pt. Oskard, albo miot na skruszenie kamienia schizmatyckiego rzuconego z Fary Kijowskiej Pieczer-
skiej od niejakiego$ Euzebia Pimina przeciw Perspektywie W.O. K. Sakowicza..., Krakéw 1646.

14 Dokumenta Unionis Berestensis eiusque auctorem (1590-1600), A. G. Welykyj (red.), Romae 1970, nr 231,
5. 360 — (dalej DUB).



Problem herezji w prawostawnej mysli religijnej 31

torzy projektu unijnego, gdy decydowali sie na ten krok, czynili to miedzy innymi w po-
czuciu odpowiedzialnosci za spotecznos¢ wierzacych wschodniej wiary, wedtug nich, za-
grozonej brakiem zbawienia w Kosciele prawostawnym. Zostato to w sposob szczegdlny
podkreslone takze w konstytucji papieskiej Magnus Domini et laudabilis z 23 grudnia 1593
roku's, Zgodnie z trescig tego dokumentu biskupi ruscy, przystepujac do unii, uznali si¢
za pozbawionych zbawienia'¢. Niewatpliwie na ten rodzaj wyobrazenia soteriologiczne-
g0 wsrdd propagatoréw unii, a nie autentycznego ich przekonania, miata istotny wplyw
owczesna doktryna soteriologiczna Kosciota taciniskiego. Zaktadata ona, ze poza Koscio-
fem rzymskim nikt nie moze by¢ zbawiony.

Moment zawarcia unii wymagat opowiedzenia sie za teorig gloszona na temat zba-
wienia w Rzymie, co tez uczyniono. P6zniej jednak strona unicka starata sie zachowywac
nalezyta ostroznos$¢ w skazywaniu dyzunitéw na pozostawanie poza zbawieniem. Okre-
$lona powsciagliwos¢ z pewnoscia wynikata tu z refleksji nad swoja niedawna przeszlo-
$cig oraz solidarnosci badz co badz z Kosciotem tego samego dziedzictwa duchowego. Zu-
pelnie inaczej natomiast interpretowano zjawisko unijne w Kosciele kijowskim wsrdd jej
przeciwnikéw. Tutaj przede wszystkim surowo oceniono projektodawcdw unii oraz uz-
nano ich za apostatéw, ktérzy pozbawili siebie zbawienia. Jednoczesnie przestrzegano
przed utrata przyszlego zbawienia tych wszystkich, ktdrzy przylaczyli sie do gloszenia
katolickich idei soteriologicznych i sprzyjania rozwojowi unii.

Jednym z najwigkszych krytykdw tacinskiego, a wraz z nim unickiego, ekskluzywi-
zmu soteriologicznego byt M. Smotrycki (+1633), ktdry podowczas posiadat wrogie nasta-
wienie wobec dziela zjednoczeniowego z Rzymem. Swoja nieche¢ wobec katolickiego po-
jecia zbawienia chyba najmocniej wyrazil w dziele Threnos'”. Podkreslajac w nim z naci-
skiem, Ze rzeczywiste zbawienie dusz moze dokonac si¢ w Kosciele prawostawnym i tyl-
ko dzieki temu Kosciolowi. Ko$ciét prawostawny najpelniej oferuje zbawienie i prowa-
dzi do zbawienia, gdyz tylko w nim zachowata sie prawdziwa nauka o zbawieniu przy-
sztym's. W ten sposob Smotrycki i wielu innych osobistosci $wiata prawostawnego repre-
zentowalo innq niz uniwersalistyczna wizjg zbawcza Kosciota na ziemi.

Cata ta metoda ograniczania misji zbawczej Kosciola wylacznie do jednej konfesji
czy jednej wspolnoty eklezjalnej posiadata swoje zrédlo w nieufnym ustosunkowaniu do
siebie oraz wzajemnym oskarzaniu o herezje. Inna rzecz, ze stawianie skrajnych i niekie-
dy graniczacych z absurdem zarzutéw pod adresem drugiej strony nalezato do strategii
dzialania. Pozwalato fatwiej broni¢ swego stanowiska i zarazem pozyskiwac wieksza licz-
be zwolennikow, gotowych za wszelka cene strzec rowniez w zakresie soteriologicznym
nieomylnosc pogladéw swojego Kosciota. Tylko Ze stosowanie zasady bezwzglednego
przeciwstawiania si¢ odmiennym tezom teologicznym nie prowadzilo w zaden sposob

15 DUB, nr 145.

16 Tamze, nr 145, s. 218.

17 M. Smotrycki, Threnos to jest lament jedynej Sw. powszechnej apostolskiej Cerkwie z objasnieniem dogmatéw wia-
ry, Wilno 1610.

18 Zob. tamze, s. 178-190.
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do fagodzenia konfliktu ani tym bardziej zmiany opinii na temat uleglosci herezjom przez
druga wspolnote. Niestety, jesli chodzi o wskazane tu zjawisko pewnego nieprzejednania
w heretyckim osadzie innych, to nalezy takze odnotowac jego negatywne konsekwencje
w odniesieniu do $wiadomosci i postawy w pdzniejszym procesie relacji dwustronnych.

III. Prawostawni na ogdt utrzymuja, ze mimo ludzkiej instynktownej daznosci ku
utozsamieniu z konkretna forma Kosciota, a wiec widzialng i z okreslonymi granicami,
to jednak jego granice pozostaja dla cztowieka nieuchwytne'. Decyduje o tym wewnetrz-
ny wymiar Kosciola, ktdry jednoczesnie przekracza jego zewnetrzna i jednorazowa sku-
tecznos¢. Dlatego w przekonaniu prawostawnych istnieje istotna tres¢ nauki (dogmatycz-
na) o Kosciele i prawdach wiary, ktdra musi pozosta¢ niezmienna. Poniewaz stanowi ona
prawdziwe odzwierciedlenie intuicyjnego pojmowania niezmierzonej glebi wewnetrzne-
go zycia Kosciota, dajacej moc Zycia wiara osobom wierzacym. Jakkolwiek zmiennosc ze-
wnetrznych warunkdw historycznych posiada wplyw na sposob wyrazania niezmien-
nych treéci przez normy tymczasowe, zawsze zwigzane ze specyfikg okreslonej epoki, to
wilasnie préba dostosowania niezmiennych tresci dogmatycznych do zewnetrznych po-
trzeb kanonicznych, dyscyplinarnych, narodowych, itd. prowadzita dawniej do powsta-
wania wielu herezji. W tym czasie tracono zmyst pogtebienia zwigzku z dziedzictwem
wiary i zyciem duchowym oraz tworzenia jednej wspdlnoty.

Tutaj wyraznie widac, ze niezmienno$¢ istoty dogmatycznej, tak bardzo cenionej
w prawostawiu, nie jest identyczna z kryterium kanonicznosci pojmowanym w inny spo-
sOb m.in. w katolicyzmie. Juz ta rozbieznos¢ powodowata naturalne przestanki ku formu-
fowaniu réznych koncepdiji realizacji jednosci chrzescijanskiej, ale tez pojawianie sie wza-
jemnych podejrzen o odejscie od pierwotnego postannictwa wiary chrzescijan®. Stad he-
rezje, te bardziej i mniej rzeczywiste, jak sie dzialo w odniesieniu do prawostawnego i ka-
tolickiego, w ostatecznym rozrachunku miaty zgubne konsekwengje dla catego Kosciota.

1. Tetno wspdlczesnosci. Dzisiaj mozna z przekonaniem powiedzie¢, ze w zwiazku
z rozwojem ruchu ekumenicznego, Koscidl i wraz z nim jego spoteczenstwo wkroczyto
na nowa droge normalizadji relacji podmiotowych w chrzescijaristwie. Jednoczesnie jakby
wciaz zywiej i odwazniej poszukuje sie srodkéw oraz metod do bardziej trwatego scale-
nia. Aktualna zmiana ogolnej optyki spojrzenia na inne Koscioty czy Wspolnoty nie ozna-
cza jeszcze calkowitego pokonania dawnych stereotypdéw o swojej wyzszosci, prawdzi-
wosci i jedynosci. Te bowiem stanowia pewien kod zachowania i postepowania jednost-
kowego wzgledem odmiennych opcji wyznaniowych czy nawet obrzadkowych. Wynika
to stad, jak niegdy$ zauwazyt prawostawny teolog Jerzy Klinger (+1976), ze my w rzeczy-
wistosci znamy swdj Kosciot z aktu wiary i przezycia. Ale rzadko kiedy tym samym prze-
zyciem potrafimy objac¢ inne Koscioty, na ktére nie rozciaga sie juz nasz akt wiary, a po-
nadto r6znig si¢ one od naszego formami ustrojowymi czy doktrynalnymi?!.

19 M. Afanasjew, Granicy Cerkwi, , Prawostawnaja mysl”, 1949, nr 7, s. 17-36.
20 Zob. K. Ch. Felmy, Wspétczesna teologia prawostawna, H. Paprocki (thum.), Biatystok 2005, s. 37-43.
21 O istocie Prawostawia, Warszawa 1983, s. 477.
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W tym stwierdzeniu jest zawarta gleboka intuicja cztowieka integralnie zwigzane-
go z prawostawiem, ale réwnoczesnie nigdy nierezygnujacego z szerokiego horyzontu
spojrzenia na prawoslawie w dziejach catego chrzescijanstwa. To z pewnos$cia wyrdznia-
1o J. Klingera sposrod jemu wspodtczesnych osobistosci zaréwno z wiasnego kregu dzia-
lania, jak tez spoza niego. Uderzajaca jest przenikliwo$¢ analizy historyczno-teologicznej,
jakiej uczony dokonuje w swojej twdrczosci. Kiedy méwi o swoistym braku wrazliwosci
wobec innych w srodowisku chrzescijanskim, wydaje sie tu mie¢ na mysli przede wszyst-
kim sw¢j Koscidl. On doskonale zdawat sobie sprawe z tego, ze w przeszto$ci rdwniez pra-
wostawie, zajmujac — delikatnie méwiac — pozycje wycofania wzgledem innych wspdlnot,
$wiadomie pozbawialo si¢ odczuwania ich obecnosci i wspétodniesienia. Natomiast trwa-
e umacnianie sie¢ w przekonaniu, Ze poza prawostawiem sa rozwijane wylacznie herezje,
powodowalo jednostronna izolacje. Sytuacja ta nie sprzyjata réwniez krytycznemu pogla-
dowi na sposéb urzeczywistnienia Kosciota prawostawnego we wspdlnocie z innymi.

Okreslone pojmowanie wlasnego miejsca wewnatrz chrzescijanistwa posiadato istot-
na wade, polegajaca na kreowaniu jedynosci swojego Kosciota w oparciu o waski aspekt
partykularny, poza tym majace ograniczenie tylko do wymiaru historycznego®. W zwiaz-
ku z czym, taka kwestia jak odmowa waznosci wszystkich sakramentow udzielanych poza
Kosciolem prawostawnym stawata si¢ niemal wylacznym czynnikiem obrony tozsamo-
$ci wyznaniowej. Dzisiaj pod tym wzgledem nastapity daleko idace zmiany, bo i Kosciét
prawostawny juz z innej perspektywy ocenia wydarzenie sakramentow , heretykow”. Jest
to migedzy innymi wynik tego, ze prawostawni odstapili od dawnej daznosci do unifor-
mizmu doktrynalnego, wedlug nich pozwalajacemu latwiej regulowac réznice eklezjolo-
giczne oraz znaczaco wptywac na stan jednosci Kosciota. Tendencja podporzadkowania
wszystkich wyznawcdw wiary chrzescijanskiej jednej wizji doktrynalnej ostatecznie mu-
siata ustgpi¢ miejsca poznaniu pluralistycznemu. Przez co uznaje sie potrzebe réznicy zdan
chocby w dziedzinie sakramentologii czy antropologii, ktorych notabene Kosciot wschod-
ni nie zdogmatyzowat?®, ale rozwinigcie teorii w tej tematyce przez nieprawostawnych
wecale nie musi przeszkadza¢ w przynaleznosci do jednego prawdziwego Kosciota. Jak
twierdzit Nikos Nissiotis (+1986), wewnetrzna otwartosc religii prawostawnej w sposob
szczegolny wymaga poszanowania dla tradygji historycznych innych Kosciotdw?+.

2. Refleksja odnowionej jednosci. Wielorakie oznaki zblizenia wewnatrz chrzescijan-
stwa, ktore zwlaszcza ze strony prawostawia emigracyjnego rozpoczely sie na dobre juz
na poczatku XX wieku, wprowadzity réwniez stopniowa zmiane afirmacji chrzescijariskiej
odmiennosci wyznaniowej. Gdy chodzi o prawostawng przestrzen ewolucyjnego mysle-
nia na rzecz otwartosci wobec innych oraz przezwyciezenia dawnego uprzedzenia w sto-
sunku do , heretykdw”, to niewatpliwie istotne zastugi maja tu tacy przedstawiciele, jak:
W. S. Sotowjew, A. S. Chomiakow, P. A. Florenski, G. Florowski, M. Afanasjew, S. N. But-

22 Zob. tamze, s. 478.
2 Zob. S. Butgakow, Prawostawie. Zarys nauki Kosciola prawostawnego, Biatystok — Warszawa 1992, s. 6.
24 Lg contribution de lorthodoxie d l'unite de I'Eglise, , La Pensée orthodoxe”, 1968, nr 13, s. 85-86.
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gakow, P. Evdokimov i inni. Teraz bowiem jako podstawe bezprzedmiotowego zarzutu
o herezje uznano istnienie realnej jednosci w wierze, sakramentach i modlitwie?. Jest
to zasadnicze kryterium, ktdre stuzy utrzymaniu relacyjnosci miedzy poszczegdlnymi
wspdlnotami chrzescijaniskimi. Jesli tutaj nie ma zadnych watpliwosci, to nie ma tez po-
wodow do zniestawiania kogokolwiek o trwanie w herezji.

Prawostawni, aktywnie wlaczajac sie¢ we wspolczesny nurt odnowy jednosci, pod-
kreslaja, Ze w przesztosci najczestsza przyczyna rozwoju herezji byt problem pojmowa-
nia zjawiska instytucji Kosciola, a nie samej jego natury. Ta bowiem jest w stanie trwac bez
naruszenia zarowno w wierze, jak i poboznosci ludu po wszystkie czasy. Natomiast jego
ksztatt zewnetrzny bywa poddawany przez ten sam lud modyfikagji, co staje sie niekie-
dy powodem wypaczenia prawdziwej misji Kosciota w $wiecie. Jako skuteczny sposob
przeciwdziatania nadmiernej ludzkiej ingerencji w zasady wyznawanych prawd dogma-
tycznych oraz doczesng postac¢ Kosciota jego wiadze stosowaty niegdys czesto wyklucze-
nie ze wspolnoty wierzacych, czyli ogloszenie ekskomuniki wzgledem osoby gloszacej
btedng nauke. Tego rodzaju srodek potepienia uzywano takze w tonie Kosciota prawo-
stawnego wobec 0séb wecale niepropagujacych sprzecznych pogladéw teologicznych, lecz
pragnacych innego spetnienia religijnego we wspdlnocie eklezjalne;j.

Dobitnym przyktadem podobnego zjawiska bylo potepianie i rzucanie klatwy na tzw.
opozycjonistow i rewolucjonistow rosyjskiej Cerkwi prawostawnej w réznych okresach
jej podporzadkowania caratowi. Wtedy nawet domniemana nielojalno$¢ wobec panuja-
cych nad systemem wladzy cywilno-religijnej traktowano jako odstepstwo od prawosta-
wia. Osoby, ktére dopuscity sie rzekomej zdrady prawowiernosci wiary ortodoksyjnej
i wiernosci Cerkwi, uznawano za wysoce nieprawomyslne i zagrazajace harmonijnej
jednosci miedzy ludem wierzacym i wtadza absolutna, cho¢ w tej sytuacji najczesciej za-
chowanie podejrzanych osdb nie miato nic wspdlnego z gloszeniem herezji w sensie do-
stownym. Ludzie ci na ogo6t pochodzili z kregdéw szlacheckich i arystokratycznych oraz
domagali si¢ zmian w wewnetrznym dziataniu Cerkwi, za co jednak spotykaly ich san-
kcje na réwni z heretykami?. W ten sam sposob traktowano réwniez przedstawicieli pra-
wostawia rosyjskiego na emigracji w I pot. XX wieku, czego przyktadem jest S. Butgakow.

Dopiero krytyczny glos opozycji skupionej w srodowisku emigracyjnym, ktéra pod-
wazyta zasadno$¢ stosowania surowej kary wobec ludzi prezentujacych odmienne pogla-
dy odnosnie do recepcji dogmatdw i procesu historycznego rozwoju prawostawia, wplty-
nat na pewne zlagodzenie stanowiska w strukturach wladzy?”. Obecnie uznaje si¢ niemal
powszechnie, Ze réznice zdan czy niezgodnos¢ pogladowa w obrebie wyznania to rzecz
calkowicie dopuszczalna i nie musi ona stanowi¢ zagrozenia dla integralnosci wspolnoty
prawostawnej. Dzieki zréznicowanym teoriom mozliwe jest bardziej owocne dziatanie

25 Zob. H. Paprocki, Herezja, EK 6, kol. 756-757.

26 Zob. B. Mucha, Rosjanie wobec katolicyzmu, £.6dz 1989, s. 12-13; L. Bazylow, Spoteczeristwo rosyjskie w pierw-
szej polowie XIX wieku, Wroctaw 1973, s. 274-126.

27 N. Rotow, Ob. Otmienie kliatw na staryje obriady, w: Pomiestnyj sobor russkoj prawostawnoj Cerkwi, Moskwa
1972,5.101-113.
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w kierunku poglebiania mysli teologicznej, a wraz z nig duchowego zycia Cerkwi. Ci, ktd-
rzy z zaangazowaniem podejmuja sie tego typu dziatania i czynia to w dopuszczalnych
granicach, w przeciwienstwie do okresu minionego, nie sa natychmiast podejrzewani
o herezje i zdrade swego Kosciota. W prawostawiu dokonuje si¢ réwniez istotna zmiana
w stosunku do oceny pogladéw religijnych innych wyznan, gdzie w tej chwili raczej uni-
ka sie radykalnych sadow i oskarzen o heretyckie tendencje tzw. innowiercéw. Jest to nie-
watpliwie efekt znaczacego wptywu ruchu ekumenicznego, ktéry bardziej otwiera pra-
wostawie na problem odnowienia jednosci w spoteczenstwie chrzescijanskim.

Z1ozonos¢ problemu herezji w prawostawnej swiadomosci teologicznej wymaga bar-
dziej szczegotowego i wielowatkowego studium zaréwno w zakresie ustalenia stopnia
kontrowersji dogmatycznych, jak i historycznego ugruntowania zjawiska. Tutaj zagadnie-
nie zostato opracowane w zarysie ogolnym, gdzie nakreslono jedynie pewne punkty od-
niesienia o charakterze doktrynalnym i oddzialywania praktycznego. Tym niemniej juz
ta zawezona analiza daje mozliwos¢ lepszego poznania zaistnialego napiecia wokoét oma-
wianej kwestii w prawostawiu.

Jarostaw Moskatyk — PROBLEM OF HERESY IN THE ORTHODOX RELIGIOUS THOUGHT

Complexity of the problem heresy in the Orthodox theological awareness requires the more
detailed and multi-layered school of both dogmatic controversies in the determination of the grade,
and historical consolidating the phenomenon. Here the issue was developed in the general outline,
where only certain points of reference were drawn about doctrinal character and of practical influence.
All the same this narrowed analysis is already giving the possibility of better understand the existing
tension over the discussed issue in orthodoxy.
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Historyczne aspekty obecnosci muzulmanow
we Francji 1900-1974

Uwagi wstepne

Problem mniejszosci muzutmanskiej w Europie stat si¢ na przetomie wieku XX i XXI
istotnym problemem zaréwno w wymiarze religijnym, spotecznym, jak i politycznym. Sty-
ka sig¢ z nim wigkszos¢ krajéw europejskich, ale dotyczy on przede wszystkim paristw ,,sta-
rej Europy”, gtéwnie z powodu ich dawnej polityki kolonialnej, ale takze obecnie ich wie-
lowymiarowej atrakcyjnosci jako krajéw osiedlenia. Szczegolne miejsce wérdd tych pan-
stw — ze wzgledu na przesztos¢ historyczna, liczebnos¢ spotecznosci muzutmanskiej, for-
my jej zorganizowania, znaczenie spoteczno-polityczne — zajmuje Francja. Znaczenia
podjetego tematu dodaje fakt, iz w erze globalizacji (mondializacji — jak to pisza Francu-
zi) i mieszania sie narodow i kultur przyktad francuski jest laboratorium przysztych pro-
cesdw o wymiarze swiatowym, gdyz dotyczy mozliwosci mieszania si¢ nie tylko kultur
roznych, ale czesto przeciwstawianych sobie.

Objasnienie pojec i pola badawczego

W niniejszym artykule zajmujemy sie tylko fragmentem — wyréznionym w tytule
- zagadnien zwiazanych z funkcjonowaniem muzulmanéw we Frangji. Przy czym ko-
nieczne jest dla jasno$ci wywoddw zdefiniowanie gtéwnych pojeé, uzywanych w tej pu-
blikacji. W tym celu postuzymy si¢ dwiema podstawowymi zmiennymi: miejscem uro-
dzenia i narodowoscia z urodzenia danej osoby. To zatozenie pozwala nam wyrézni¢ na-
stepujace pojecia:

— obcokrajowiec — osoba zamieszkujaca we Frandji i nieposiadajaca francuskiego oby-
watelstwa, ale mogaca je naby¢. Dzieci urodzone we Frangji z rodzicéw obcokrajowcow
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sa z urodzenia obcokrajowcami (po 13 roku Zycia moga naby¢ to obywatelstwo, gdy od
8 roku zycia mieszkaja we Francji);

— imigrant — osoba mieszkajaca we Francji i urodzona jako obcokrajowiec za grani-
ca. Definicja ta przyjeta zostata przez Wysoka Rade ds. Integragji (Haut Conseil a I'Intégra-
tion — HCI). Imigrant przestaje by¢ obcokrajowcem, gdy nabywa obywatelstwo (narodo-
wosc) francuskie, a obcokrajowcy urodzeni we Frangji nie s imigrantami;

— bezposredni potomkowie imigrantéw (,,drugie pokolenie”) — osoby urodzone we
Frandji, majacy co najmniej jednego rodzica imigranta. Powyzej 18 lat bylo ich we Francji
4,5 min. Wsrdd osob ponizej 18 lat urodzonych we Frangji, 2,1 mln miafo co najmniej 1 ro-
dzica imigranta, czyli razem daje to 6,7 mln 0sdb urodzonych we Frandji i bezposrednich
potomkow imigrantdw;

— muzulmanie we Frangji — osoby urodzone w kraju, gdzie wiara ta jest dominujaca
oraz ich bezposredni potomkowie, a takze osoby deklarujacy te wiare, lecz nie spetniaja-
ce tego warunku (konwertyci).

Poczatki migracji muzulmanskiej do Francji

Imigranci muzutmanscy w wiekszej liczbie zaczeli przybywac do Francji na poczat-
ku XX wieku. Jeszcze wedtug spisu z 1891 roku na terytorium francuskim byto tylko 813
Afrykanow!. Od grudnia 1904 roku — kiedy to uchwalono ustawe wprowadzajaca wolna
cyrkulacje ludzi pomiedzy terytorium metropolitarnym a algierskimi departamentami
Frangji — do 1914 roku przybyto do Frangji ok. 10 tys. robotnikéw muzutmanskich?. Do-
dajmy, iz 6wcze$nie udziat w populacji francuskiej obcokrajowcdw i ich naturalizowanych
potomkdéw wynosit ok. 2 mIn3. Wspomniana liczba muzutmanéw uleglta w okresie I wojny
zwiekszeniu, nawet — jak podaja oficjalne dane — do 132 tys.# Po wojnie wigekszo$¢ z nich
zostata w sposob dosc¢ stanowczy repatriowana z Frangji, takze w 1921 roku odnotowano
w spisie tylko 36 tys. robotnikow z Maghrebu®.

1 Zob. J. Dupaquier, Naissance d'un peuple: I'histoire démographique de la France, http://www.renaissanceca-
tholique.org/Naissance-d-un-peuple-l-histoire html [dostep: 20 III 2013].

2 Zob. Ch.-R. Ageron, L'immigration Maghrébine en France. Un survol historique, ,, Vingtieme Siecle. Revue d’hi-
stoire”, 1985 no 7, s. 59-70. Zob. takze M. Renard, Les débuts de la présence musulmane en France et son encadrement,
w: Histoire de l'islam et des musulmans en France du Moyen Age a nos jours, M. Arkoun (red.), Paris 2006, s. 713.

3 Liczbe taka podaje znany demograf, czlonek Académie des sciences morales et politiques, Jacques Dupa-
quier. Jest on redaktorem naukowym i wspétautorem monumentalnej, 4-tomowej Historii ludnosci francuskiej. Zob.
Histoire de la population frangaise, ]. Dupaquier (red.), vol. 1-4, Paris 1995, s. 2344.

4 Liczbe te kwestionuje Charles-Robert Ageron, twierdzag, iz jest ona suma wszystkich zejs¢ ze statkow Al-
gierczykéw, Marokanczykow i Tunezyjezykéw w portach metropolii. Przy tym nie brano pod uwage wielokrotne
podréze tych samych os6b. Tenze autor podaje liczbe 36 tys. (zob. Ch.-R. Ageron, L'immigration Maghrébine en Fran-
ce. Un survol historique, cyt. wyd., s. 60). Z kolei wyposrodkowujac wspomniane liczby, Genevieve Massard-Gu-
illebaud podaje kwote 62 tys. tylko Algierczykéw (zob. G. Massard-Guillebaud, Des Algériens a Lyon. De la Grande
Guerre au Front populaire, Paris 1995, s. 343).

5 Ch.-R. Ageron, L'immigration Maghrébine en France. Un survol historique, cyt. wyd., s. 60.
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Francuska ludno$¢ postrzegata ich przez pryzmat pozycji spotecznej, narodowo-
$ci, uzywano takich okreslen jak: ,, pracownik z Afryki Péinocnej”, ,,imigrant”, , emigrant
z Maghrebu” czy tez Arab. Natomiast powszechnie nie identyfikowano ich z okresleniem
,muzulmanin”¢. Taka identyfikacja nastapita duzo péznie;j.

Wykres 1. Fale migracji narodowych do Francji od 1851 roku w proc.
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Zrédto: G. Bouvier, Vue d’ensemble — les descendants d'immigrés plus nombreux que les immigrés: une position francaise
originale en Europe, Insee Edition 2012, s. 13, http://www.insee.fr/fr/ffc/docs_ffc/ref/IMMFRA12 _b_VE_posfr-
a.pdf [dostep: 21 111 2013].

Przez caty okres od korica I wojny swiatowej do poczatkow lat szes¢dziesiatych za-
réwno francuski rzad, jak i przedsiebiorcy metropolitarni nie byli w swej masie zaintere-
sowani sprowadzaniem robotnikéw z Maghrebu. Francuzi wychodzili z zatoZenia, Ze to
kolonowie winni zasiedla¢ swe kolonie, a nie na odwrét. Woleli oni importowac site robo-
cza z Wloch, Hiszpanii, Portugalii, Niemiec czy tez z Polski, ceniong bardziej za wigeksze
umiejetnosci i bliskos¢ kulturowa. O wyborze tego kierunku importu sity roboczej swiad-
cza restrykdje, jakim poddawany byl ten import z Maghrebu. Nie zmienila tego nawet us-
tawa z 14 lipca 1914 roku znoszaca wszelkie ograniczenia wjazdu mieszkanicow Magh-
rebu do metropolii. Restrykcyjna polityka wtadz ulegla nasileniu po 1921 roku, kiedy to

6 Tamze.


http://www.insee.fr/fr/ffc/docs_ffc/ref/IMMFRA12%20_b_VE_posfra.pdf
http://www.insee.fr/fr/ffc/docs_ffc/ref/IMMFRA12%20_b_VE_posfra.pdf
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w latach 1921-1925 liczba samych Algierczykéw doszta do 100 tys.” Nie mogac zmienic
wspomnianej ustawy wprowadzano wiec akty prawne nizszego rzedu niezgodne z du-
chem i literg tej ustawy. Tak bylo w przypadku okdlnika ministra spraw wewnetrznych
Camille, a Chautemps z 8 sierpnia 1924 roku, w ktdrym niezgodnie z ustawg z 1914 roku
wymagano od starajacego si¢ 0 wjazd do metropolii takich dokumentdw, jak: swiadectwo
zatrudnienia potwierdzone przez odpowiedni urzad w miejscu pracy, Swiadectwo lekar-
skie potwierdzajace zdolno$¢ fizyczna do pracy we Frandji i brak choroby zakaznej, a tak-
ze dowod tozsamosci z fotografia. Jesli taki kandydat chciatby przyjechac z rodzing, to mu-
sialby sie okaza¢ $wiadectwo zatrudniajacego go przedsigbiorcy potwierdzajace ptace
wystarczajaca na utrzymanie towarzyszacej mu rodziny. Okolnik ten wywotat batagan
oraz fale tapéwkarstwa i ostatecznie zostal przez Rade Panstwa uniewazniony®. Zastapit
go dekret z 7 sierpnia 1926 roku podobnie restrykcyjny, zas dekret z 4 kwietnia 1928 roku
odbieral muzutmanom z Maghrebu prawo swobodnej podrdzy po terytorium metropolii.

Restrykcyjna polityka rzadu francuskiego wobec importu sity roboczej z Maghrebu
spowodowala, iz udzial imigrantéw tego regionu w ogdlnej liczbie obcokrajowcow we
Francji w koricu okresu miedzywojennego nie byt na tyle znaczacy, aby stanowit duzy pro-
blem spoteczno-polityczny, czy tez kulturowy dla Francuzéw. Przed I wojng $wiatowa
liczba obcokrajowcow osiagneta najwiekszy poziom, tzn. ok. 3 min, w roku 1931. Wedtug
spisu powszechnego z tego roku, udziat poszczegdlnych grup narodowych w tej liczbie
przedstawiat sie nastepujaco:

Tabela 1. Grupy etniczne wérdd obcokrajowcédw mieszkancow Francji w 1931 roku

Wihosi 808 000
Polacy 508 000
Hiszpanie 351 900
Belgowie 253 000
Europa $rédziemnomorska 100 000
Szwajcarzy 98 500
Rosjanie 71900
Brytyjczycy 47 400
Czesi 47 400
Europa Centralna i Wschodnia 44 300
Turcy 36 100
Niemcy 30700
Inni 175 500

Zrédto: Cour des Comptes, L'accueil des immigrants et l'intégration des populations issues de I'immigration, Rapport au
Président de la République suivi des réponses des aministrations et des organismes intéressés, Paris 2004, s. 24.

7 Histoire du Maghreb colonial. Cours du vendredi 20 février 2009, L’ émigration des pays du Maghreb dans 'entre-
-deux-guerre, http://arabeedusoirinalco.unblog.fr/files/2009/04/ hmacours2emigrationdespaysduma-ghreb.pdf
[dostep: 18 12013].

8 Zob. G. Massard-Guillebaud, Des Algériens a Lyon. De la Grande Guerre au Front populaire, cyt. wyd., s. 93-101.
Hipokryzja bylo uzasadnienie tego postepowania dobrem pracownikéw (tamze).
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Przybysze z Maghrebu osiagneli w tym okresie najwyzszy stan w 1938 roku i wyno-
sit on 0k.150 tys.?, czyli klasyfikowaliby sie¢ dopiero na piatym miejscu. Jeszcze inna liczbe,
84 tys., wykazano w spisie powszechnym z 1936 roku'®. Natomiast Michel Renard podaje
liczbe tylko 50 tys. na koniec lat dwudziestych'!, gdy inne zrédlo wykazuje juz w 1925 ro-
ku 100 tys. samych Algierczykdéw?2. Te roznice w duzym stopniu wynikaja z ograniczen
imigracji po 1931 roku, kiedy to Francja zaczeta odczuwaé skutki swiatowego kryzysu eko-
nomicznego. W wyniku podjetych przez wladze dziatan w latach 1931-1936 liczba pra-
cownikéw zagranicznych zmniejszyta sie o 37%. Samych tylko Polakéw repatriowano do
ojczyzny ok. 130 tys.® Po dojsciu do wtadzy rzadu Frontu Ludowego w 1936 roku wiek-
szos¢ tych restrykdji zostata cofnieta na mocy dekretu z 17 lipca 1936 roku. Jednak dekre-
tem z 4 stycznia 1937 roku przywroécono ponownie kaucje i kontrole obowigzkowa dla pa-
sazerow trzeciej i czwartej klasy udajacych sie do metropolii4, a od 1 wrzesnia 1941 roku
ponownie wprowadzono przy wyjezdzie do metropolii wymog posiadania umowy o pra-
ce's. Jedynie w 1939 roku dla ratowania zbioréw buraka cukrowego sprowadzono 5 tys.
Marokanczykdéw oraz od stycznia do czerwca 1940 roku 10 tys. pracownikow do pracy
w kopalniach i przemysle zbrojeniowym!6.

Ta restrykcyjna polityka miata jeszcze inne uzasadnienie. Imigranci z Maghrebu z ra-
qji warunkéw pracy i pozydji spotecznej podatni byli na radykalne hasta spoleczne i po-
lityczne. Stad tez zainteresowanie srodkdw masowego przekazu i w konsekwengji poli-
qji tym srodowiskiem. Wspomniany juz minister spraw wewnetrznych Camille Chaute-
mps juz w 1926 roku pisat w okdlniku do prefektdw, ze — co prawda — nadzorowanie Al-
gierczykow przez wladze centralng jako ludzi niebezpiecznych i podejrzanych jest spra-
wa delikatna, lecz wtadza ta moze zadanie stworzenia struktur opieki policyjnej nad nimi
oddac¢ w gestie wladz municypalnych!”. W okresie II wojny $wiatowej w sposéb istotny
zmienita si¢ liczba muzutmanskiej sity roboczej we Frangji. Duza jej czes¢ z powodow ide-

9 Zob. L’émigration des pays Maghreb dans I’Entre-deux-guerres, http://www .inalco.fr/IMG/ pdf/ HMA _2C-
M_2_emigration_des-migrants_du_Maghreb_plan_du_cours_2000_pdf [dostep: 10 IV 2013].

10 Zob. C. Dargent, La population musulman de France de I'ombre i la lumiére, ,,Revue francaise de sociologie”,
2010, nr 51-52, s. 224.

11 Zob. M. Renard, Les débuts de la présence musulmane en France et son encadrement, cyt. wyd., s. 736.

12 Zob. L’ émigration des pays du Maghreb dans I'entre-deux-guerre, http://arabeedusoirinalco.unblog fr/ files
/2009/04/hmacours2emigrationdespaysdumaghreb.pdf [dostep: 11 XI2012].

13 Cour des Comptes, L'accueil des immigrants et l'intégration des populations issues de l'immigration, Rapport au
Président de la République suivi des réponses des aministrations et des organismes intéressés, cyt. wyd.,, s. 25. Restrykcje
te szty tak daleko, iz w ich wyniku nawet ograniczano prawo do czynnosci prawnych juz naturalizowanych imi-
grantow (tamze).

14 W 1936 roku bylo to 125 F, w 1937 roku 148 F, w 1938 roku 172 F, i — na mocy postanowienia z 26 marca
1940 roku — 286 F (Ch.-R. Ageron, L'immigration Maghrébine en France. Un survol historique, cyt. wyd., s. 61).

15 Tamze.

16 Tamze, s. 60.

17 G. Noiriel, Emigration coloniale et immigration étrangére. Pourquoi dire é »migration pour les colonies ek« i »mmi-
gration pour les autre? L'exemple des Algériens et des Italiens Sous la Ille Républigue, http://ens-web3.ens-Ish.fr/co llo
ques/france-alegerie/communication-php3?id_article=270 [dostep: 3 12013].
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http://www.inalco.fr/IMG/%20pdf/%20HMA%20_2C-M_2_emigration_des-migrants_du_Maghreb_plan_du_cours_2000_pdf
http://arabeedusoirinalco.unblog.fr/%20files%20/2009/04/hmacours2emigrationdespaysdumaghreb.pdf
http://arabeedusoirinalco.unblog.fr/%20files%20/2009/04/hmacours2emigrationdespaysdumaghreb.pdf
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ologicznych repatriowano. W spisie powszechnym z 1946 roku — z najwigkszej grupy imi-
grantéw muzutmanskich, tzn. Algierczykow — zostato tylko 20 tys. osdb.

Nie sposob wspomnie¢ udziatu rekrutéw kolonii francuskich w walkach I'i II wojny
Swiatowej. W latach 1914-1918 uczestniczylo w nich prawie 500 tys.'$, a 132 tys. zwerbo-
wanych robotnikéw pdocnoafrykanskich wspierato francuski wysitek wojenny w me-
tropolii®®. Oczywiscie, tak duzy liczbowy udziat Zotnierzy muzutmanskich w Wielkiej
Woijnie, jak to okreslaja Francuzi, nie wynikat z lojalnosci tamtejszych autochtonéw wo-
bec metropolii®, lecz byt efektem wprowadzenia od wrzesnia 1916 roku na obszarze de-
partamentow Algierii, w Tunezji oraz Zachodniej Afryce Francuskiej (AOF) ogdlnego obo-
wigzku stuzby wojskowej. Jednak zaangazowanie w walkach tych Zolnierzy spotkato sie
.,z wdziecznoscia i uznaniem” Francuzdw, co wyrazit Edouard Herriot stowami, iz islam
jest ,,czescig integralng narodu”?!, a materialnym symbolem byta zgoda i kredytowanie
przez panstwo budowy meczetu w Paryzu i Fréjus®.

Podobnie duzy wkiad w wysilek wojenny Francji wniesli muzutmanie podczas
IT wojny swiatowe;j. Liczbe Zzolnierzy oddziatéw z krajéw Maghrebu w latach 1943-1944
ocenia si¢ na ok. 200 do 250 tys., w tym samych Algierczykdéw ok. 120 do 150 tys. Jednak
stanowito to tylko 1,6% tamtejszej ludnosci muzutmanskiej, gdy udziat rekrutéw pocho-
dzenia europejskiego wynosit 14-16%?. Od kampanii tunezyjskiej (listopad 1942) do ka-
pitulacji Niemiec straty tych pierwszych byty nieproporcjonalnie duze w stosunku do ca-
losci strat armii francuskiej i wynosity odpowiednio ok. 50 tys. zabitych, rannych i zagi-
nionych, a drugich 97-110 tys.*

Podczas I wojny $wiatowej istniaty juz muzutmanskie ugrupowania polityczne, kal-
kulujace interesy wlasnych spoteczenistw w starciu walczacych stron?. Cze$¢ z nich swoje

18 B. Recham, Les musulmans dans I'armée frangaise, 1900-1945, cyt. wyd., s. 749.

19 Ogromna wiekszos¢ z nich wrdcita po wojnie do siebie (zob. G. Noiriel, Inimigration, antisémitisme et racisme
en France, Fayard, Paris 2009, s. 293; Ch.-R. Ageron, L'immigration Maghrébine en France..., cyt. wyd., s. 60).

20 Pobér do wojska spotkat sie z duzym oporem autochtonéw, tym bardziej ze przeksztalcat sie czesto w po-
lowanie na ludzi (zob. M. Michel, Les Africains et la Grande Guerre. L'appel a I’ Afrique (1914-1918), Kartala, Paris 2003,
s.49-78; Ch.-R. Aregon, Les Algeriens musulmans et la France (1971-1919), t. I, Paris 1968, s. 1150-1157). Wcze$niej
Francuzi korzystali bez skruputéw z rekruta muzulmaniskiego dla swych kolonialnych zdobyczy, takze w swiecie
muzutmaniskim (zob. M. Renard, Séjours musulmans et rencontres avec l'islam, w: M. Aroun (red.), cyt. wyd., s. 567).
Nalezy nadmieni¢, iz pomimo przynaleznosci do armii francuskiej w I wojnie swiatowej, spotecznosé muzutman-
ska Maghrebu byta w swej masie proniemiecka i proturecka (B. Stora, I’Algérie, w: Le Maghreb coloniale (1830-1956).
Notes de cours, http://arabedusoirinalco.unblog.fr/files/2009/01/ maghrebstora0304.pdf [dostep: 10 V 2013].

21 M. Renard, Les débuts de la présence musulmane en France et son encadrement, cyt. wyd., s. 722.

22 Tamze, s. 718-731.

2 Gen. de Gaulle podaje liczbe 14% (zob. Ch. de Gaulle, Mémoires de guerre, t. 11 : L'unité (1942-1944), Paris
1956, s. 47). Natomiast gen. Juin ocenia ten udziat na 16% (zob. B. Recham, Les musulmans dens I'armée frangaise 1900-
-1945, cyt. wyd,, s. 751). Cieniem na udziale muzutmanskich wojsk gen. Juina w walkach koalicji w kampanii wto-
skiej ktadzie sie traktowanie miejscowej ludnosci przez te wojska.

24 Zob. B. Recham, Les musulmans dens I'armée francaise 1900-1945, cyt. wyd.

%5 Podstawowa role w tym nurcie politycznym odgrywata powstata w 1937 roku w Partia Ludu Algierskie-
go (Parti du peuple algérien — PPA), ktérej przywodca byt Messali Hadj. Zob. B. Stora, La naissance des nationalismes
maghrebins, I’ Algérie, w: Le Maghreb coloniale (1830-1956). Notes de cours..., cyt. wyd.
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sympatie polityczne kierowata w strone panistw osi, widzac w nich sojusznikéw w walce
o niepodlegltos¢. Nadzieje na jej uzyskanie podtrzymywali zwlaszcza Niemcy. Ich wysitki
propagandowe spotykaty sie z duzym zainteresowaniem Algierczykéw?¢. W tym kontek-
$cie nalezy wspomniec o bliskich kontaktach z przywddcami niemieckimi Muftiego Jero-
zolimy, Mohammeda Amin Al-Husseiniego. Ich owocem byto utworzenie w 1943 roku
przez Niemcow, przy wspotudziale marionetkowego rzadu chorwackiego Ante Pavelica,
dywizji Waffen SS ,Handschar”. Ztozona byta w wigkszosci z muzulmanéw bosniackich.
Jednak po kilku miesigcach i zdtawionym buncie zostata przez Niemcéw rozformowana?’.

Okres migracji ,noria” 1945-1956

W okresie Il wojny $wiatowej w sposdb istotny zmienita sie liczba muzulmanskiej
sily roboczej we Francji. W spisie powszechnym z roku 1946 — z najwiekszej grupy imi-
grantéw muzutmanskich, tzn. Algierczykéw — zanotowano tylko 20 tys. osob.

Tuz po II wojnie $wiatowej zmienit si¢ klimat polityczny wokét problemu imigran-
tow, ale dotyczyto to glownie imigrantéw z Europy. Duza ich czes¢ walczyta we francus-
kim ruchu oporu, co zyskiwalo sympatie spoteczeristwa. W pewnym stopniu ta przychyl-
nos$¢ rozciagata sie i na robotnikdw muzutmanskich, gdyz Francja potrzebowata sity ro-
boczej dla odbudowy i zapewnienia wzrostu gospodarczego kraju. Znaczenie tego pro-
blemu podkresla fakt, iz pafistwo przejeto catos¢ polityki imigracyjnej. Powstaty dwie spe-
qjalistyczne instytucje, ktore ujmowaty w ramy prawne intencje Ministerstwa Pracy oraz
Ministerstwa Spraw Wewnetrznych. Byty to: Wysoki Komitet Ludnosci i Rodziny oraz
Generalny Sekretariat ds. Rodziny i Ludno$ci. Opracowaty one dwa rozporzadzenia, kto-
re do dzisiaj sa podstawowymi dokumentami legislacyjnymi w sprawach imigragji i na-
rodowosci: rozporzadzenie z 17 pazdziernika 1945 roku i okreslajace warunki nabycia
narodowosci francuskiej oraz rozporzadzenie z 2 listopada 1945 roku dotyczace warun-
kéw wjazdu i pobytu we Francji. Na mocy tego ostatniego rozporzadzenia powotano Na-
rodowy Urzad Imigracyjny (Office National d'Immigration — ONI), ktéry po kilku prze-
ksztatceniach istnieje do dzisiaj pod nazwa Francuski Urzad Imigracji i Integracji (Office
francais de I'immigration et de I'intégration — OFII)*8. ONI miat wylacznos¢ , na wszyst-

26 Zob. ]. Cantier, L’Algérie sous le régime de Vichy, Paris 2002, s. 110-114, 144-145.

27 Zob. A. Rochas, La Handschar: histoire d'une division de Waffen-SS bosniaquie, Paris 2007, s. 211. Azeby by¢
wiernym doktrynie rasizmu, propaganda niemiecka ukuta termin germano-muzutmanie na okrelenie pocho-
dzenia tych zolnierzy, jako ze —jak dowodzili Niemcy — sa to potomkowie Gotéw, a wiec Aryjczycy (zob. tamze,
s.35 oraz J.-L. Leleu, La Waffen-SS: Soldats politiques en guerre, Paris 2010, s. 72). Na 33 dywizje Waffen-SS uczest-
niczace w drugiej wojnie Swiatowej, byta to jedyna, ktéra sie zbuntowata.

28 ONI powstato na mocy wspomnianych rozporzadzen, jego statut zas zostat ustanowiony dekretami
226 marca 1946 roku oraz 20 listopada 1948 roku. W 1988 zmienit on nazwe na Urzad Migradji Miedzynarodowych
(Office des Migrations Internationales — OMI), ktéra w 2005 roku przeksztatca sie w Narodowa Agencje Przyjmo-
wania Obcokrajowcow i Migracji (Agence Nationale de I’ Accueil des étrangers et migrations - ANAEM). W 2009
roku w wyniku fuzji funkcji ANAEM i niektdrych funkcji ACSE (Agence Nationale pour la Cohésion Sociale et



44 STANISEAW MUSIAL

kie dziatania dotyczace rekrutacji i przyjmowania we Frangji pracownikow pochodzacych
z terytoriow zamorskich oraz obcokrajowcdw, rekrutacji we Francji pracownikdow wszy-
stkich narodowosci do pracy za granica”?. Dekret wykonawczy z 26 marca 1946 roku po-
wierzat takze temu urzedowi dbanie o materialng strone adaptacji we Francji rodzin pra-
cownikdw. Chodzito im o pracownikéw pochodzenia europejskiego, ktorzy tatwo inte-
growali sie z ludnoscia francuska.

Narodowy Urzad Imigracji (ONI) podporzadkowany byt celom odbudowy i rozwo-
ju gospodarczego Francji, celom stawianym przez komisje planu dziatajaca w latach 1945-
1952. Na jej czele stal Jean Monnet, jeden z pdzniejszych ojcéw zjednoczonej Europy. Tuz
po wojnie polityka imigracyjna tej komisji, a przez to i ONI sprowadzata si¢ do préb po-
wielania przedwojennej struktury narodowosciowej sprowadzanej sily roboczej. Stad tez
pierwsze biura rekrutacyjne tego urzedu otwarto w Hiszpanii i Wioszech (w Polsce byto
to niemozliwe ze wzgleddw politycznych, a takze wtasnego popytu na site robocza). Jed-
nak wyniki rekrutacji byty tam skromne, przyktadowo na planowanych 300 tys. imigran-
tow wloskich pozyskano w latach 1946-1952 tylko 162 tys.?, ogolnie zas wszystkich robot-
nikéw zagranicznych ok. 272 tys.3! Komisja Monneta w swych planach przewidywata tak-
ze sprowadzenie do 1949 roku 90 tys. robotnikow polnocnoafrykanskich. Jednak, gdy
okazato sie w 1947 roku, iz na terytorium metropolii przebywa 80 tys. bezrobotnych Al-
gierczykow, odstgpiono od tego zamiaru. W rezultacie ONI sprowadzit w latach 1946-
1952 tylko ok. 6 tys. Marokanczykdéw do pracy w kopalniach. Te oficjalne dane nie sa pre-
cyzyjne, gdyz pomimo wspomnianego monopolu importu zagranicznej sity roboczej
przez ONI, rozwijat sie na duzq skale nielegalny jej import — szczegolnie z Algierii — bez-
posrednio przez przedsiebiorcow. Sprzyjal temu nowy statut nadany w 1947 roku miesz-
karicom tego terytorium. Wprowadzat on ,, rzeczywista [podkr. — S. M.] rowno$¢ miedzy
wszystkimi obywatelami francuskimi”??. Ta dyspozycja obejmowata takze catkowita wol-
no$¢ podrozy algierskich muzutmandéw do metropolii. Ci ostatni skrzetnie z tego korzy-
stali z racji ciezkiej sytuacji ekonomicznej we francuskich departamentach algierskich,
wynikltych w duzej czesci zich przeludnienia. Z drugiej strony, stabe wyniki importu euro-
pejskiej sity roboczej sktonily Francuzéw do odwotania sie do modych ludzi z Afryki, aby
przybywali do metropolii. Dla przedsiebiorcow ten kierunek rekrutagji robotnikéw byt
o tyle korzystny, gdyz nie podlegat reglamentacji i kontroli ONI, wszak Algierczycy byli,
wedlug statutu z 1947 roku, w pelnym tego stowa znaczeniu obywatelami francuskimi.
Stabo wyksztatceni, niewymagajacy, Zle oplacani, bez rodziny wykorzystywani byli jako

d’Egalité des Chances) powstaje Francuski Urzad Imigradji i Integragji ( Office francais de 1'immigration et de I'inté-
gration — OFII). Podlega on od 2010 roku Ministerstwu Spraw Wewnetrznych.

2 Ordonnance no 45-2658 du 2 novembre 1945 relative aux conditions d’entrée et de séjour des étrangers
en France, http://www legifrance.gouv fr/affichTexte.do?cid Texte= JORFTEXT000000699737 &dateTexte=2013
0712 [dostep: 10 VI 2013].

30 Cour des Comptes, L'accueil des immigrants et I'intégration des populations issues de I'immigration, Rapport au
Président de la République suivi des réponses des aministrations et des organismes intéressés, cyt. wyd., s. 30.

31 Ch.-R. Ageron, L'immigration Maghrébine en France. Un survol historique, cyt. wyd., s. 61.

32 Ordonnance no 45-2658 du 2 novembre 1945 relative..., art. 2, cyt. wyd.


http://www.legifrance.gouv.fr/affichTexte.do?cidTexte=%20JORFTEXT000000699737%20&dateTexte=20130712
http://www.legifrance.gouv.fr/affichTexte.do?cidTexte=%20JORFTEXT000000699737%20&dateTexte=20130712
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prosci robotnicy do prac publicznych, w budownictwie, w mniejszym stopniu jako robot-
nicy wykwalifikowani, np. przy tasmie w przemysle motoryzacyjnym. Wiekszos¢ z nich
prace w metropolii traktowata tymczasowo, widzac swoja przysztos¢ w kraju pochodze-
nia. Wyksztatcit sie tzw. system noria®: mezczyzni przyjezdzali do pracy i wyjezdzali za-
stepowani ciggle przez swych bliskich. Byli oni samotni*, a zarobione pieniadze przy-
wozili lub wysylali rodzinie, w ten sposob zmniejszajac biede i przez to buntownicze na-
stroje w ojczyznie. Te sytuacje imigracji muzulmanskiej opisuja statystyki. Otdz w latach
1947-1953 odnotowano 740 tys. przybytych do metropolii i 561 tys. powrotow do Algie-
rii. Réznice 179 tys. mozemy uwazaé za imigrantéw statych. Owczesnie byly to najwigk-
sze przeptywy migracyjne w Europie®.

Poczatki osiedlania si¢ migrantow na stale i wzrost liczebny
imigracji muzulmanskiej 1956-1974

Struktura spoteczna imigrantéw muzutmanskich we Francji zmienita si¢ w okresie
wojny algierskiej w latach 1954-1962. Wspomniany system ,noria” coraz bardziej zaste-
powany byl przez system osiedlania si¢ imigrantow wraz z rodzina. Wptynely na to za-
réwno aspekty — psychologiczny i ekonomiczny, ale takze polityka Paryza w stosunku do
imigracji muzutmanskiej. Pierwszy z nich scisle zwigzany jest z wybuchem krwawych
walk o wyzwolenie narodowe we francuskiej Algierii. Akty terroru zaréwno ze strony
wojsk francuskich, jak tez narodowowyzwolenczych stwarzaty atmosfere niepewnosci,
sktaniaty Algierczykéw do wyjazdu do Frangji. Drugi aspekt, ekonomiczny, zwigzany
z pierwszym to chaos ekonomiczny powodowany przesiedleniami czy tez zamykaniem
przedsiebiorstw. I ostatni, to proby Paryza tworzenia infrastruktury dla imigrantéw algie-
rskich i szerzej — afrykanskich.

Tworzenie takiej infrastruktury, szczegélnie mieszkan, stato si¢ koniecznoscia wo-
bec fali migracji. Budowano wiec dla imigrantéw napredce mieszkania z funduszy pu-
blicznych. Specjalizowato si¢ w tym Sonacotral (Société national de construction pour les
travailleurs immigrés) powstate w 1956 roku. Duze wsparcie dla powstania tej infrastruk-

3 Z jezyka arabskiego pojecie to oznacza obracajace sie urzadzenie do melioradji pol. Jest ono w ksztatcie
kota, na ktérym umieszczone sa kubly do pobierania i wylewania wody na wyzszy poziom. Pojecie to rozwinat
w soqjologii francuski geograf, socjolog i oficer wywiadu, Robert Montagne. Oznacza ono sytuadje, gdy ,mezczyzni
opuszczaja swa wioske na kilka lat, nastepnie wracajg tam, umozliwiajac jednemu z krewnych wyjazd na swoje
miejsce. Pozwala to nie zerwac wigzi ze swoim krajem, zapewni¢ odnawianie wspdlnotowosci wiejskiej, a jedno-
cze$nie metropolia unika istnienia na swej ziemi imigracji o charakterze statym i — w dalszej konsekwengji — przy-
bierajacej charakter rodzinny” (V. Fromentin, L'immigration en Europe au début du XXleme siécle face a I'évolution du
capitalisme..., s. 5, http://gree.univ-nancy?2.fr/digital Assets/50936_FROMENTIN.pdf [dostep: 10 V 2013].

3 Wedtug danych Ministerstwa Zdrowia, w 1952 roku na state osiedlito sie tylko 3 400 rodzin algierskich
(zob. Cour des Comptes, L accueil des immigrants et l'intégration des populations issues de l'immigration, Rapport au Pré-
sident de la République suivi des réponses des aministrations et des organismes intéressés, cyt. wyd., s. 31).

% Tamze.
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tury bylo ze strony powstatego w 1958 roku Funduszu Spotecznej Akcji dla Muzutman-
skich Pracownikéw z Algierii w Metropolii i dla ich Rodzin (Fonds d’Action socjale pour
les travailleurs musulmans d’Algérie en métropole et pour leur famille — FAS). Oferowa-
ne mieszkania byly o niskiej jakosci, lecz ich i tak bylo bardzo mato. Kto takiego mieszka-
nia nie otrzymat, zmuszony byl wynajmowac za nieproporcjonalnie duza ceng miejsce
do spania, brudne i skrajnie niebezpieczne®. Nie odstraszato to przybyszy z Maghrebu,
szczegodlnie Algierczykdéw. W 1954 roku — poczatku wojny narodowowyzwolenczej®” —ich
liczebno$¢ w metropolii wynosita ok. 212 tys., zas w 1962 roku — zakoniczenia wojny — we-
dlug Ministerstwa Spraw Wewnetrznych —436 tys.?® W tym tez okresie po odzyskaniu nie-
podleglosci w 1956 roku zwiegkszala sie populacja imigrantéw marokanskich i tunezyj-
skich. Liczebnos¢ tych pierwszych wzrosta do 50 tys., a drugich do ok. 47 tys. w 1964 ro-
ku®. Pomimo wzrostu liczby imigrantéw muzutmarnskich, jeszcze w 1962 roku pierwsze
miejsce pod wzgledem liczby imigrantéw we Francji zajmowali Wlosi (ok. 629 tys.), na-
stepnie w tym samym roku Hiszpanie 623 tys. oraz Portugalczycy, ktdrych francuska imi-
gracja najwyzszy stan — 759 tys., osiagneta w 1975 roku (w tym 3/4 imigracja nielegalna)*.
W tym ostatnim przypadku progresja byta niezwykle duza, gdyz jeszcze w 1954 roku ich
liczebno$¢ wynosita 20 tys.*! Podobnie jak w przypadku imigrantéw hiszpanskich na prze-
fomie lat trzydziestych i czterdziestych XX wieku, powody tej progresji byty polityczne:
woweczas byla to wojna domowa, zas w przypadku Portugalczykdw ucieczka z ojczyzny
przed uczestnictwem —jako Zotnierze — w wojnie kolonialnej swego kraju®2.

Jednak poczawszy od lat szes¢dziesigtych migracje do Frangji zdominowali przyby-
sze z Maghrebu i frankofonskich krajow Afryki. Ztozylo sie na to wiele przyczyn: exodus
ludnosci algierskiej jako skutek wojny narodowowyzwolericzej, utatwienia ze strony fran-
cuskiej dla migracji sity roboczej, zwigkszony popyt na site robocza jako skutek francuskiej
prosperity gospodarczej lat szes¢dziesiatych i poczatku lat siedemdziesiatych, masowa
zmiana struktury spotecznej migracji z pojedynczej na rodzinng, a takze wysoki przyrost
naturalny krajow emigracji.

36 Zob. A. Boyer, La diversité et la place de 'islam en France aprés 1945, w: Histoire de lislam et des musulmans en
France du Moyen Age a nos jours, M. Arkoun (red.), cyt. wyd., s. 764.

37 Niektorzy uzywaja pojecia wojny domowej, jako Ze po stronie haset Algierii francuskiej walczyto, jak twier-
dza, wiecej Algierczykdw, niz po stronie Frontu Wyzwolenia Narodowego (zob. Ph. Denoix, Harki... combattants,
hommes & femme d’honneur, http://www.algerie-francaise.org/messmer/encyclopaedia-universalis.shtml

38 Cour des Comptes, L'accueil des immigrants et l'intégration des populations issues de l'immigration, Rapport au
Président de la République suivi des réponses des aministrations et des organismes intéressés, cyt. wyd., s. 32.

3 Ch.-R. Ageron, L'immigration Maghrébine en France. Un survol historique, cyt. wyd., s. 66-67.

40 Cour des Comptes, L'accueil des immigrants et l'intégration des populations issues de I'immigration, Rapport au
Président de ln République suivi des réponses des aministrations et des organismes intéressés, cyt. wyd., s. 36; De 1945 a 1975,
http://www.histoire-immigration.fr/dix-themes-pour-connaitre-deux-siecles-d-histoire-de-l-immigration/emig
rer/ de-1945-a-1975. W po6zniejszych latach migracja z tych krajow do Frandji ulegla — na skutek dynamicznego
rozwoju gospodarczego Wioch, Hiszpanii i Portugalii — zahamowaniu, a nawet zmniejszeniu.

4 Tamze.

42 Zob. M. Ch. Volovitch-Tavares, Les phases de I'immigration portugaise, des années vingt aux années soixante-dix,
http://barthes.ens.fr/clio/revues/ AHI/articles/volumes/volovitch.html [dostep: 20 XI 2012].
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Tuz przed i po zakonczeniu w marcu 1962 roku wojny algierskiej rozpoczat sie exo-
dus z Algierii do metropolii tzw. harkis*. Rodowdd harkis siega wojny algierskiej (1954-
1962). Byli to cztonkowie jednego z oddziatéw pomocniczych Armii Francuskiej. Potrak-
towanie harkis przez francuskie wladze po przyznaniu niepodleglosci Algierii ktadzie si¢
cieniem na najnowszej historii Francji**. We Francji znalazto schronienie tylko 85 tys. osob,
a razem z rodzinami 140 tys.*> Przyznano im status ,Francuzow — repatriantéw muzul-
marniskich”, mogacych zdoby¢ francuskie obywatelstwo do 22 marca 1967 roku przez pro-
sta deklaracje przyjecia francuskiego obywatelstwa. Reszte harkis, ktdra zostata wraz z ro-
dzinami w Algierii, spotkata okrutna $mier¢ z rgk Frontu Wyzwolenia Narodowego. Oce-
nia sie obecnie, iz wymordowano wtedy tacznie z rodzinami ok. 60-70 tys. wspdtpracow-
nikéw Francuzéw, traktowanych jako zdrajcéw, kolaborantéw i agentow neokoloniali-
zmu. Taka ich ocena trwa do dzis w Agierii®.

Na poczatku lat szes¢dziesigtych naptyw harkis z Algierii byt podstawowa przyczy-
na wzrostu imigrantéw z Maghrebu. Byla to przyczyna polityczna. Nalozyly sie na to jesz-
cze procesy demograficzne, gléwnie znaczny wzrost liczby ludnosci. Algieria, panstwo
najbardziej liczace sie¢ w tym czasie jako dostarczyciel imigrantow, jeszcze w 1962 roku li-
czyta 11 209 tys. mieszkancdw, zas juz w 1974 roku 15 524 tys. Stato sie tak pomimo ubyt-
kéw w nastepstwie migracji, zwlaszcza mtodych mezczyzn. Ten duzy przyrost ludnosci
spowodowany byt bardzo wysoka dzietnoscig kobiet algierskich, ktdrej wskaznik wynosit
zarowno w 1962, jak i w 1974 roku 7,36 (liczba urodzin przypadajacych na jedna kobiete

43 Zbidr aktow prawnych (ustawy, dekrety, rozporzadzenia, okélniki) dotyczacych problematyki harkis zob.
Les textes législatifs et réglementaires. Harkis et Droits de I’'Homme, http://www harki.net/article.php?id=2 [dostep:
2112013]. Najnowsze prace na temat harkis zob. (Collectif), Harkis, Soldats abandonnés, XO Editions, Paris 2012, s. 240;
V. Crapanzano, Mémoires sans issue, Paris 2012, s. 304; F.-X. Hautreux, La guerre d’Algérie des harkis (1954-1962),
Paris 2013, s. 468.

4 Ktadzie sie tez cieniem na etycznej stronie postepowania prezydenta Charles'a de Gaulle’a, ktory na po-
siedzeniu Rady Ministréw 25 lipca 1962 roku powiedziat, iz , nie mozna zgodzi¢ sie na ewakuacje wszystkich mu-
zulmanéw, ktérzy oswiadczyliby, Ze nie potrafia porozumiec sie ze swoim rzadem! Termin repatriowani nie od-
nosi si¢ do muzutmanéw: oni nie wracaja na ziemie swoich ojcéw. Mozna bytoby méwic tylko o uchodzcach! Ale
nie mozna ich przyjmowac we Frandji jako tych, ktérzy uciekaja przed niebezpieczenstwem” (A. Peyreffite, C'était
de Gaulle, Paris 1994, s. 196). Oczywiscie, jest to przyklad cynizmu politycznego, ale tez dziatania niezgodnego ze
statutem Algierczykdw z 1947 roku, a przede wszystkim niezgodnego z art. 1 konstytucji V Republiki, konsty-
tucji, ktora de Gaulle opracowat i zatwierdzit.

4 G. Couvreur, Musulmans de France. Diversité, mutations et perspectives de l'islam frangais, Paris 1998, s. 14. Obe-
cnie liczbe harkis wraz z rodzinami ocenia sie na 450-700 tys. (tamze).

46 Zob. ].]. Jordi, A propos de Harkis, w: J. Frémeaux, M. Battesti, Sorties de guerre, ,,Cahiers du CEHD”, 2005,
nr 24, s. 48; F.-X. Hautreux, La Querre d’Algérie des harkis (1954-1962), cyt. wyd., s. 44; S. Thénault, Histoire de la guerre
d’independance algérienne, Flammarion, Paris 2005, s. 268.

47 Swiadczy o tym wypowiedz prez. Abdelaziza Boutefliki w telewizji francuskiej 16 czerwca 2000 roku,
w ktérej poréwnat Harkis do kolaborantéw francuskich pod okupadja nazistowska (zob. ,Le Monde” z 11 lipca
2000 rokuy). Ironicznie komentuje te sytuacje weteran wojny algierskiej, gen. Maurice Faivre, stwierdzajac, iz czte-
rokrotnie wiecej muzutmanéw walczylo po stronie francuskiej, niz Frontu Wyzwolenia Narodowego Algierii
(zob. M. Faivre, Harkis: un devoir de memoire, w: Mémoire et vérité des combattants d’Afrique du Nord, I'Harmattant,
Paris 2001, s. 151.
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w wieku 15-50 lat)*8. Podobna tendencja wystepowata w przypadku drugiego po Algierii
dostarczyciela imigrantow do Francji — Maroka. Tam przyrost ludnosci nastapit z pozio-
mu 12,3 min w 1962 roku do poziomu 16,9 mln w 1974 roku. Takze poziom dzietnosci byt
w Maroku w tym przedziale czasowym wysoki, aczkolwiek malejacy — z 7,16 do 6,60.
Trzecie z pafistw Maghrebu, Tunezja, nie odbiegalo od wskazanych wyzej prawidiowo-
$ci. I w tym wypadku nastapit znaczny, ale nie tak spektakularny przyrost liczbowy lud-
nosci (z 4,4 w 1962 roku do 5,5 mln w 1974 roku) oraz takze zanotowano wysoka, lecz
z tendencja malejaca, dzietnos¢ kobiet tunezyjskich (odpowiednio 7, 231 6,07).

Nie odbiegatly od tych wskaznikéw demograficznych inne kraje muzutmanskie. Gdy
dodamy do tego wysoki wskaznik bezrobocia wystepujacy w nich, to zrozumiata staje sig
tam presja migracyjna, ktérej wynikiem byta 0wczesnie rosnaca liczba imigrantéw we
Francji. Czynnikiem sprzyjajacym przyjmowaniu przez Francje obcej sity roboczej byt
trwajacy w latach 1949-1974 dynamiczny rozwdj gospodarki francuskiej.

Wykres 5. Wzrost PKB, zatrudnienia i godzin pracy w gospodarce francuskiej w latach 1950-2005
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Zrédto: G. Bouvier, Ch. Pilarski, Soixante ans d'économie francaise: des mutations structurelles profondes, www.ins-
ee.fr/fr/themes/document.asp?reg_id=0&ref_ id=ip1201&page=graph#graphique3 [dostep: 5V 2012].

Wykres 6. Zatrudnienie wedtug branz w latach 1949-2007 w mIn oséb
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Zrédto: G. Bouvier, Ch. Pilarski, Soixante ans d’économie francaise: des mutations structurelles profondes, www.ins-
ee.fr/fr/themes/document.asp?reg_id=0&ref_id=ip1201&page=graph#graphique2 [dostep: 5V 2012].

48 Zob. Algérie — teaux de fertilité, http://perspective.usherbrooke.ca/bilan/tend/DZA/fr/ SP.DYN.TFRT.IN
.html [dostep: 10 V 2013].
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Najwazniejszy wskaznik, Produkt Krajowy Brutto, rost w latach 1949-1974 $rednio
rocznie 54%. Wynik taki byt osiagniety przede wszystkim dzieki dziatalnosci przemysto-
wej, budownictwu i ustugom handlowym. Byly to sfery szczegolnej aktywnosci imigran-
tow. Potwierdza to wykres 6 ukazujacy rosnace zatrudnienie w tych branzach.

Czynniki te spowodowaty fale migracji do Francji. Tradycyjnie najwiekszy udziat
mieli w tym Algierczycy. W 1975 roku ich populacja w tym kraju osiagneta poziom 710
tys., co dato im drugie miejsce — po Portugalczykach — wsrdd obcych narodowosci na tery-
torium Francji. W tym czasie ruszyla takze fala migrantéw z Maroka i Tunezji. Byta ona
— podobnie jak innych narodowosci muzutmanskich — w duzej czesci rodzinna i nielegal-
na. Marokaniczycy w okresie protektoratu francuskiego i hiszpanskiego rzadko przyby-
wali do pracy we Francji. Powodem byta polityka wiadz administracyjnych, ktére utrud-
niaty wyjazd silty roboczej ze swego terytorium. Po uzyskaniu niepodlegtosci w 1956 ro-
ku ta przeszkoda znikneta. W 1962 roku byto 50 tys. pracownikéw marokariskich, w 1972
juz 218 tys., a w 1975 az 400 tys.* Podobnie szybki przyrost liczbowy nastapit w grupie
imigrantéw tunezyjskich, zwtaszcza po 1966 roku, gdy przyznano swiadczenia rodzinne
nawet dla rodzin pozostajacych w Tunezji. W 1971 roku byto juz 161 tys. imigrantow z te-
go kraju. Okres uzyskiwania niepodlegtosci przez dawne kolonie to poczatki migracji do
dawnej metropolii ludnosci frankofoniskiej Afryki subsaharyjskiej. Jeszcze w 1953 roku imi-
gracja z regionu subsaharyjskiego liczyta we Frangji 2 tys. osdb, w 1963 — 20 tys., a w 1970
juz 50 tys. Jednak muzutmanie stanowili w tej grupie ok. 38%. Najpdzniej sposrod licza-
cej sie robotniczej imigragji islamskiej przybyli Turcy. Stato sie to na zZyczenie przedsiebior-
cow, ktdrzy chcieli w ten sposdb zdywersyfikowac pochodzenie narodowe swoich pra-
cownikow. Jeszcze w 1962 roku odnotowano 111 takich imigrantow, a juz w 1975 roku
53 tys.5! Ogdtem w tym roku liczba imigrantéw osiagneta we Frangji poziom 3 400 tys.52

Wykres 5. Stopa wzrostu liczby ludnosci Francji ogétem i stopa wzrostu liczebnego imigracji
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Zrédto: F. Daguet, La population de la France. Une croissance sans précédent depuis 1946, www.insee.fr/fr/fc/docs_
ffc/ip444.pdf [dostep: 22 VII 2013].

4 Zob. Ch-R. Ageron, L'immigration Maghrébine en France. Un survol historique, cyt. wyd., s. 66.

50 Zob. M. Couillet, Les africains subsahariens vivant en France. Caractéristiques sociodémographiques et acces aux
soins, s. 5-6, 50, http://www.ceped.org/IMG/pdf/ceped_wp09.pdf [dostep: 4 V 2013].

51 Zob. M. V. Erpuyan, Immigration turque en Europe et en France, http://www .ataturquie.asso.fr/ infor-
mations_immigration.htm [dostep: 21 111 2013].

52 De 1945 a4 1975..., cyt. wyd.
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W latach szesc¢dziesiatych i siedemdziesiatych do 1974 roku widoczna jest korelacja
miedzy stopa wzrostu liczby ludnosci Francji ogotem a stopa przyrostu imigracji. Prowa-
dzi to do wniosku, iz migracja ta — w tym czasie przede wszystkim muzutmanska — w is-
totny sposob wazyta na przyroscie liczby ludnosci Francji, zapewniajac jej odtwarzanie
ludzkich czynnikéw rozwoju spoleczno-gospodarczego.

Stanistaw Musiat — HISTORICAL ASPECTS OF THE PRESENCE OF MUSLIMS IN FRANCE
IN THE YEARS 1900-1974

We have traced the historical aspect of the present situation of French Muslims by characterizing
the stages of their settlement in France, from the late 19th and early 20th century to the present. We
have particularly emphasized the role of Islamic recruits, some of which settled in the metropolis
during the First and Second World War. We were also indifferent to the fate of those betrayed by the
former colonizers and serving in the auxiliary units (harkis). However, the Muslim labor emigration
after the Second World War, and especially during 1956-1974, had the greatest significance for the
contemporary picture of Muslim migration. The immigrants from the Maghreb and francophone
African countries dominated then labor migration and prepared the ground for a fundamental change
of the place of Muslims in France.
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Katolicyzm spoteczny ksiedza
Antoniego Szymanskiego

Uwagi wstepne

Dwudziestolecie miedzywojenne uwazane jest za wazny etap w rozwoju polskiej ka-
tolickiej mysli i dziatalno$ci spotecznej, do czego znaczaco przyczynito sie odzyskanie
niepodlegtosci. Katolicka mysl spoteczna przybrata wéwczas zdecydowanie bardziej na-
ukowy charakter. Reprezentowana byta przez pisarzy poprzedniego okresu: ksiezy Anto-
niego Szymanskiego, Aleksandra Woycickiego, Woronieckiego OP i nowe pokolenie uczo-
nych: ksiezy Jana Piwowarczyka (1889-1959), Edwarda Koztowskiego, Stefana Wyszyn-
skiego (1901-1981), przyszlego kardynata i Prymasa Polski!. W dwudziestoleciu miedzy-
wojennym usankcjonowany zostal podziat filozofii na praktyczna i teoretyczna?. Kolej-
ne pokolenie polskich filozoféw i dziataczy katolickich przechodzito — po zakonczeniu
I wojny swiatowej i przeciagajacych sie na ziemiach polskich dziataniach wojennych — do
swobodnej pracy naukowej i tworzenia wlasnych programéw badan. Stworzono organi-
zacyjne i instytucjonalne podstawy dla katolickich studiéw teologicznych i filozoficznych
w uczelniach uniwersyteckich i w zaktadach seminaryjnych?.

1 Cz. Strzeszewski, Katolicka nauka spoteczna, Lublin 1994, s. 370.

2 Filozofia teoretyczna zajmuje sie badaniem rzeczywistoddi, a filozofia praktyczna bada rzeczywistos¢ wy-
tworzong poznaniem i praktycznym dziataniem cztowieka, czyli porzadkiem bedacym efektem $wiadomej dzia-
Talnosci czlowieka. W zwiazku z tym to czlowiek ustanawia zasadniczy cel i wtedy filozofia praktyczna ustanawia
porzadek rzeczy, a samo istnienie tego porzadku i jego charakter zalezy od przyjetego celu. K. Kalka, Filozoficzna
antropologia tomistyczna okresu miedzywojennego w Polsce jako podstawa ksztattowania charakteru, Bydgoszcz 2000, s. 135.

3 Cz. Glombik, Tomizm czaséw nadziei. Stowiariskie kongresy tomistyczne, Praga 1932 — Poznan 1934, Katowi-
ce 1994, s. 59.
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Nurt egzystencjalno-personalistyczny dominujacy w intelektualnym Zzyciu powojen-
nej Polski napotkat na réznorodne trudnosci w rozwoju i w przeniknieciu do dziedzin
pozafilozoficznych kultury polskiej. Okres dwudziestolecia miedzywojennego w katoli-
cyzmie polskim byt kontynuacjg — zaréwno na uczelniach katolickich, jak i w oficjalnym
i pozaofigalnym nurcie Zycia intelektualnego katolikow — przystepnie i dobrze zaprezen-
towanego neotomizmu. Najwieksze zastugi w popularyzowaniu i rozwijaniu filozofii neo-
tomistycznej mial Katolicki Uniwersytet Lubelski, na ktérym preznie rozwijata sig szkota
filozoficzna. Lubelska szkota katolicyzmu spotecznego stanowita silng strone polskiego
katolicyzmu, a neotomizm miat w okresie powojennym duzy wpltyw na umacnianie ka-
tolicyzmu i jego konfrontacje z marksizmem?*.

Osrodek lubelski zostal zatozony przez ksiedza Idziego Radziszewskiego w 1918 ro-
ku, rownoczesnie z powstaniem Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego. Od samego po-
czatku krzyzowaty sie tam rézne nurty neotomistyczne osrodkéw: paryskiego, lowanskie-
go i fryburskiego. W dwudziestoleciu miedzywojennym osrodek lubelski byt niezwykle
czynny®. Jednakze to nie ksiadz Idzi Radziszewski, zatozyciel i pierwszy rektor Katolic-
kiego Uniwersytetu Lubelskiego jest uznawany za zatozyciela szkoty lubelskiej. Rzeczy-
wistym jej tworca, szczegdlnie w kontekscie rozwoju polskiego katolicyzmu spoteczne-
goikatolickiej nauki spotecznej, byt ksiadz Antoni Szymarniski, ktory rozpoczat prace w Ka-
tolickim Uniwersytecie Lubelskim juz w 1918 roku, czyli w roku jego powstania®.

Zycie i dzialalno$¢ katolicko-spoleczna

Ksigdz Antoni Szymanski (ur. 1881 r.) jest uznawany za jednego z najznakomitszych
przedstawicieli katolickiej mysli spotecznej w Polsce. Poswiecit swoje zycie stuzbie dwdch
idei: katolickiej mysli spoteczneji katolickiego uniwersytetu w Polsce. Chociaz jedna z tych
idei miata charakter ogolny, a druga szczegdtowy, to w mysli i zyciu ksiedza Szymanskie-
go taczyly sie one w jedna harmonijna catos¢. Ksiadz Antoni Szymanski angazowat si¢
w dziatalno$¢ w réznych dziedzinach. Jego nazwisko laczy sie ze sprowadzeniem na $ci-
sty grunt naukowy katolickiej nauki spotecznej w Polsce”. Czestaw Strzeszewski uwazat
ksiedza Szymarniskiego za koryfeusza polskiej katolickiej nauki spotecznej. To wtasnie on
jako jeden z pierwszych jej badaczy zaznajamiat polskie spoteczenstwo z dorobkiem ka-

4 A. Kapliniski, Dziesig¢ lat soborowej odnowy, , Zycie i Mysl”, 1972, nr 11-12 (221-222), 5. 13-14.

5 H. Pilus, Cztowiek i osobowosé w neotomizmie polskim, Wroctaw 1980, s. 23.

6 Zdaniem Czeslawa Strzeszewskiego polska katolicka nauka spofeczna, uksztattowana dzieki kontaktom
z mysla zachodnioeuropejska, musiata by¢ oparta na tomizmie. Nic w tym dziwnego, gdyz juz papiez Leon XIII
w encyklice Aeterni Patris, a pézniej Pius XI w encyklice Studiorum Ducem podkreslili, ze chrzescijariska nauka spo-
leczna opiera si¢ na doktrynie $w. Tomasza z Akwinu. Zob. Cz. Strzeszewski, Rozwdj chrzescijariskiej mysli spotecz-
nej w niepodlegtej Polsce, w: Historia katolicyzmu spotecznego w Polsce 1832-1939, Cz. Strzeszewski, R. Bender, K. Tu-
rowski (red.), Warszawa 1981, s. 280.

7 Cz. Strzeszewski, Sp. Ks. Antoni Szymanski, , Tygodnik Powszechny”, 1945, nr 37, s. 5.
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tolickiej nauki spotecznej i katolicyzmu spotecznego na Zachodzie®. Nie bylo to jednak
fatwe zadanie, gdyz w dwudziestoleciu miedzywojennym katolicka nauka spoteczna nie
odgrywata wiegkszej roli w zyciu spotecznym, co bylo spowodowane wyjatkowo dtugo
trwajacg na gruncie polskim popularnoscig kierunku pozytywistycznego®.

Po gruntownym przygotowaniu naukowym ksigdz Szymarniski objat stanowisko pro-
fesora filozofii i nauk spotecznych w Seminarium Duchownym we Wloctawku. Miat woé-
weczas zaledwie dwadziescia siedem lat. Byt tez wspdtzatozycielem i redaktorem czaso-
pisma ,, Ateneum Kaptanskie”. Brat czynny udziat w zyciu tego miasta, byt cztonkiem Ra-
dy Miejskiej, przewodniczacym Zarzadu Okregowego Polskiej Macierzy Szkolnej, dzia-
Tat w organizacjach szkolnych i nauczycielskich. Prace w Lublinie rozpoczat w 1918 roku,
gdy powstat Katolicki Uniwersytet Lubelski. Miat wéwczas 37 lat i zwiazat sie z tq uczel-
nig na dwadziescia cztery lata, do korica swojego zycia. W poczatkowym okresie swojej
dziatalnosci naukowej ksiadz Szymanski wydat piec¢ prac, w tym znaczace dzielo, stano-
wiace bardzo Scista, jak na tamte czasy synteze kwestii spotecznej: Zagadnienie spoteczne.
Dokonat takze dwdch przektaddéw dziel zagranicznych i opublikowat siedemnascie arty-
kutéw naukowych. Uprawiat rowniez publicystyke, na ktdra sktadaty sie przede wszyst-
kim artykuly polemiczne sygnowane pseudonimem dr A. Ska. W 1919 roku uzyskat ha-
bilitacje z zakresu chrzescijariskich nauk spolecznych na Uniwersytecie Jagielloriskim.
W 1924 roku zostat profesorem zwyczajnym polityki spotecznej, a od 1930 roku, oprécz
polityki spolecznej, rozpoczat rowniez wykltady z etyki. Wielkim osiagnieciem ksiedza
Szymanskiego byto utworzenie w 1928 roku Towarzystwa Wiedzy Chrzescijaniskiej, kto-
re wydato kilkadziesigt prac naukowych wychodzacych w kilku seriach, m.in. Nauka, filo-
zofia, religia, Polska pod wzgledem religijnym, Pisma Stolicy Apostolskiej, dzieta zbiorowe, m.in.
Kultura i cywilizacja oraz wydawnictwo Biblioteka ksiqzki chrzescijariskief'®.

Ksiadz Szymanski byt jednym z nielicznych profesoréw zwigzanych z Katolickim
Uniwersytetem Lubelskim przez caty okres miedzywojenny. Zastuzyt si¢ jako wspodtor-
ganizator KUL, a w latach 1933-1939 jako rektor oraz profesor zwyczajny polityki spotecz-
nej, polityki ekonomicznej, socjologii i etyki. W 1921 roku zostat dziekanem Wydziatu Pra-
wa Kanonicznego, nastepnie prodziekanem tego wydziatu. W latach 1931-1933 byt dzie-
kanem Wydzialu Prawa i Nauk Spoteczno-Ekonomicznych, a w latach 1922-1926 wicere-
ktorem KUL. Ksiadz Szymanski byt pigtym z kolei rektorem KUL - po zatozycielu, ksig-
dzu Idzim Radziszewskim — najbardziej zastuzonym dla jego rozwoju'!. ,W prace Uczel-
ni angazowat si¢ od poczatku — pisata Grazyna Karolewicz — z wielkim oddaniem i podej-

8 Cz. Strzeszewski, Od fideizmu do mysli spolecznej, , Tygodnik Powszechny”, 1973, nr 20 (1269), 20 maja,
s. 4. Na przyktad podczas zebrania redaktoréw katolickich pism naukowych, ktére odbyto sie 12 lutego 1935 roku,
ksiadz Antoni Szymarniski (jako rektor Uniwersytetu Lubelskiego) wygtosit referat nt.: Co mozna uczynic, azeby doro-
bek katolickich pism naukowych udostepnic i propagowac wsréd swieckiej inteligenci i szerokich warstw ludowych?, cyt. za:
zob. S. Wilk SDB, Episkopat Kosciota katolickiego w Polsce w latach 1918-1939, Warszawa 1992, s. 278.

o E. Balawajder, Czestaw Strzeszewski. Uczony — praktyk — dziatacz, Lublin 1995, s. 5.

10 Cz. Strzeszewski, Sp. Ks. Antoni Szymaviski..., cyt. wyd., s. 5.

11 Cz. Strzeszewski, Katolicki Uniwersytet Lubelski w latach 1918-1948, , Tygodnik Powszechny”, 1948, nr 43
(188), 24 pazdziernika, s.1.
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mowat liczne inicjatywy celem stworzenia w Lublinie katolickiego osrodka intelektual-
nego. Posiadat znakomite przygotowanie do kierowania Uniwersytetem, znat doskonale
jego problemy naukowe, wydawnicze, administracyjne i wychowawcze”12. Ksiadz Anto-
ni Szymaniski potrafil zaangazowacd nowe sity i zespoli¢ kadre naukowa. Jako dziekan
Wydziatu Prawa i Nauk Spoteczno-Ekonomicznych KUL podjat $miate decyzje kadrowe,
zatrudniajac mtodych pracownikéw naukowych, swiezo promowanych doktoréw, na sta-
nowiskach profesorskich: Z. Papierkowskiego, Cz. Martyniaka, H. Dembinskiego, P. Sk-
warczynskiego i Cz. Strzeszewskiego'®. ,, Tak gwattowng zmiane kadry naukowej — pisat
Czestaw Strzeszewski — i obsadzenie katedr mlodymi naukowcami uwazano za prawdzi-
wa sensacje. Omawiano te sprawe w réznych srodowiskach nawet poza Lublinem. Jak
stuszne byto to posuniecie ks. rektora A. Szymanskiego, okazata przysztosc. (...) Profeso-
rowie: H. Dembinski, W. Klonowiecki, Z. Papierkowski i Cz. Strzeszewski, pozostali na
Uniwersytecie i odegrali wazna role w dziejach powojennych KUL"4,

Ksigdz Antoni Szymarniski byt zwolennikiem ruchu ,,odrodzeniowego”'. ,,Cho¢ for-
malnie do »Odrodzenia« nie nalezat — pisat Czestaw Strzeszewski — powoli przejmowat
od mlodszych jego przywddcow, ks. Wiadystawa Lewandowicza, Antoniego Checinskie-
go, duchowe kierownictwo tej organizacji. Zblizylem sie do niego szczegdlnie w 1929
roku, gdy nastgpila fuzja pomiedzy »Odrodzeniem« a grupa, ktoéra od »Odrodzenia« si¢
oderwata i przyjeta nazwe Katolicka Mlodziez Narodowa”1¢. Dla ksiedza Szymariskiego
byta to nie tylko praca, ale tez duchowe wrosniecie w uniwersytet, przezywanie jego pro-
blemdw, a przede wszystkim ciagla o niego troska, o jego honor, naukowe i materialne
wyposazenie, 0 jego prawa i przysztos¢. Ksiadz Szymanski zyt Katolickim Uniwersytetem
Lubelskim i bardzo duzo dla niego zrobil, chociaz miat klopoty ze zdrowiem, bo juz kil-
ka lat przed wojna zaczat chorowac na serce. Stworzyt Towarzystwo Naukowe Katolic-
kiego Uniwersytetu Lubelskiego i z reguly pojawiat sie na wszystkich jego spotkaniach
wydziatowych. Jego dzietem bylo powstanie ,, Zwiazku Polskiej Inteligencji Katolickiej”,
ktéry z biegiem czasu nabrat charakteru ogolnopolskiego. Duzo czasu poswiecat tez ka-
tolickiej organizacji ,Odrodzenie” oraz urzadzanym corocznie ,, Tygodniom Spotecznym”
,Odrodzenia”, ktore skupialy mtoda polska inteligencje katolicka z calego kraju.

W Katolickim Uniwersytecie Lubelskim zapoczatkowano badania nad katolicka na-
uka spoteczng w Polsce. Prekursorami szkoty lubelskiej w tej dziedzinie byli ks. Antoni
Szymanski i ks. Aleksander Wéycicki. Ich wielki wktad w rozwdj katolickiej nauki spotecz-

12 G, Karolewicz, Srodowisko naukowe KUL w okresie miedzywojeniym, w: Katolicki Uniwersytet Lubelski. Wybra-
ne zagadnienia z dziejow Uczelni, G. Karolewicz (red.), Lublin 1992, s. 139.

13 E. Balawajder, Czestaw Strzeszewski. Uczony..., cyt. wyd., s. 3.

14 Przyp. za: Katolicki Uniwersytet Lubelski w latach 1925-1939 we wspomnieniach swoich pracownikéw i studen-
tow, G. Karolewicz (red.), Lublin 1989, s. 176-177.

15 Stowarzyszenie Mlodziezy Akademickiej ,Odrodzenie”. Na jego gruncie powstat Zwiazek Polskiej
Inteligendji Katolickiej ,,Odrodzenie”, ktdry z czasem przeksztalcono w ogélnopolski Zwigzek Polskiej Inteli-
gengji Katolickiej.

16 Cz. Strzeszewski, Wspomnienia z KUL. Lata 1932-1939, w: Katolicki Uniwersytet Lubelski w latach 1925-1939
we wspomnieniach swoich pracownikdw i studentéw, cyt. wyd., s. 175-176.
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nej w Polsce polegat przede wszystkim na tym, Ze zastosowali w tym zakresie nowocze-
sna metode naukowa. Ksiadz A. Szymanski zostat przez Czestawa Strzeszewskiego uzna-
ny za najwybitniejszego przedstawiciela katolickiej nauki spotecznej w Polsce okresu dwu-
dziestolecia miedzywojennego?’. Ksigdz Szymanski skoniczyt studia na uniwersytecie
w Louvain, ktéry byt uwazany za najlepszy osrodek katolickiej nauki spotecznej w Euro-
pie. Byl autorem pierwszego w Polsce syntetycznego opracowania na temat katolickiej
nauki spotecznej pt. Zagadnienie spoteczne (1917), pierwszego podrecznika polityki spote-
cznej uwzgledniajacej aspekt chrzescijanski, ktory stat sie zrodtem ksztalcenia w zakresie
katolickiej nauki spotecznej dla duchowienistwa i inteligencji nie tylko w okresie dwudzie-
stolecia miedzywojennego, ale rdwniez na dlugo po drugiej wojnie $wiatowsej. ,,Jest row-
noczesnie — pisal Cz. Strzeszewski — $wiadectwem wysokiego poziomu i rozwoju katolic-
kiej mysli spotecznej w Polsce. Z innych wigkszych prac wymienimy: Polityke spoteczng
(1925), Ekonomie 1 etyke (1936), o duzym znaczeniu metodologicznym, Komentarz do encykli-
ki »Quadragesimo anno« (napisany podczas okupacji niemieckiej, nieogtoszony drukiem)”s.

Czestaw Strzeszewski uznat komentarz do encykliki Quadragesimo anno, napisany
w czasie II wojny $wiatowej, za najwieksze osiagniecie naukowe ksiedza Antoniego Szy-
marniskiego. Stwierdzit, ze nalezy ocenic¢ to dzielo wyzej niz znany komentarz ksigdza Os-
walda von Nell-Breuninga SJ. Dzieto Szymanskiego jest bardziej wnikliwe, $wiadczy
o wigkszej znajomosci ekonomii, socjologii i polityki spotecznej. Jego zaletq jest wykorzy-
stanie przez autora tekstu tacinskiego, przez co sprostowat nieprecyzyjne sformutowania
poprzednich ttumaczen'. Dziatalnos¢ wydawnicza Szymanskiego wysuwata go wowczas
na czoto katolickich myslicieli spotecznych, a $cistos¢ i wszechstronnos¢ badan nadaty
katolickiej nauce spotecznej w Polsce podstawy solidnej metody naukowej. , Wspédtpra-
cowat z nim Scisle — pisata Grazyna Karolewicz — Ludwik Gorski, znakomity ttumacz Ko-
deksu spotecznego z jezyka francuskiego na polski, interesujacy sie takze problemami uwta-
szczenia pracy w Swietle zasad katolickich. Ks. Aleksander Wéycicki w swych pracach
zwrdcit uwage przede wszystkim na historie chrzescijaniskich ruchéw robotniczych, na
problem spdétdzielczosci oraz na stosunek socjalizmu do religii”?!. Prymas kardynat Wy-
szynski rowniez przypominat, ze ksiadz Antoni Szymanski zbudowat w Polsce solidne
fundamenty katolicko-spotecznej pracy naukowej?.

17 Cz. Strzeszewski, Rozwdj chrzescijariskiej mysli..., cyt. wyd., s. 262.

18 Cz. Strzeszewski, Katolicka nauka..., cyt. wyd., s. 368-370.

19 Czestaw Strzeszewski podat przykiad btednych ttumaczen dwoch ustepdw encykliki Quadragesino anno
przez ks. J. Piwowarczyka w wydaniu Rady Spotecznej przy Prymasie Polski (Poznar 1935), ktdre zostaty popra-
wione przez ks. Szymanskiego. Piwowarczyk: wazne prawo filozofii spolecznej, Szymanski: najwyzsze prawo
filozofii spotecznej; Piwowarczyk: interwencja w zycie spoleczne, Szymanski: dziatalnos¢ spoteczna. Nie znajac
komentarza ks. Szymarniskiego, ks. Piwowarczyk powtdrzyt te bledy w poprawionym wydaniu tekstu encykliki
21946 roku (Kielce), weszty one réwniez do wydania londyniskiego z 1945 roku. Przyp. za: Cz. Strzeszewski, Roz-
wéj chrzescijanskiej myéli..., cyt. wyd., s. 262.

20 Cz. Strzeszewski, Katolicka nauka..., cyt. wyd., s. 368.

21 G, Karolewicz, Srodowisko naukouwe..., cyt. wyd.,, s. 140.

22 S, Wyszynski kard., Sfowo wstepne Prymasa Polski, ,Roczniki Nauk Spotecznych”, 1975, nr 3, s. 6.
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Ksiadz Szymanski byt uczonym wszechstronnym i niebywale pracowitym. W jego
dorobku miesci sie 238 rozpraw i artykutow z zakresu etyki, filozofii, ekonomii, socjolo-
gii, politologii i prawa. Etyka —jego zdaniem — tworzy normy moralne, czyli prawa mo-
ralne. Wobec tego musi by¢ normatywna, a normy etyczne sa bezwarunkowo obowigzu-
jace®. Jego tworczos$¢ naukowa, pomimo bogatej dokumentacji naukowej, nie miata cha-
rakteru kompilacyjnego, chociaz nie byta zbytnio oryginalna. Polegata przede wszystkim
na prezentacji dorobku nauki obcej w polskiej literaturze katolicko-spotecznej, ale mia-
1a tez charakter samodzielnych przemyslen. Szymaniski stworzyt odpowiedni grunt dla
adaptacji zachodniej mysli katolicko-spotecznej w Polsce i przystosowania jej do potrzeb
i uwarunkowan naszego kraju?-.

Ksiadz Antoni Szymanski byt przekonany, Ze katolicyzm jest religia duszy ludzkiej,
ale tez jest w duzej mierze religia spoteczng. Zawiera wobec tego tresci i poglady spotecz-
ne oraz ocene stosunkow gospodarczych. Kierunek okreslany mianem katolicyzmu spo-
lecznego (w dwudziestoleciu miedzywojennym najczesciej stosowano pojecie , katoli-
cyzm socjalny”) istniat juz od poczatku chrzescijanistwa zarowno w sferze teoretycznej, jak
i praktycznej. W pierwszej potowie XX wieku stal si¢ nauka i dziatalnoscia, ktorej przed-
miotem jest system gospodarczy. Aktualnosc¢ katolicyzmu spolecznego polega przede
wszystkim na tym, Ze jest aktywny bez wzgledu na zmieniajace si¢ uwarunkowania eko-
nomiczne. Gléwna przyczyna nedzy robotnikéw w ustroju kapitalistycznym byt — zda-
niem ks. Szymaniskiego — liberalizm ekonomiczny, ktérego bledy polegaty na: , 1) przy-
swojeniu sobie pogariskich poje¢, Ze robotnik jest tylko sila robocza, Ze celem pracy jest tyl-
ko bogactwo, ze wtasno$¢ jest prawem absolutnym, ze dziatalnos¢ ekonomiczna jest nie-
zalezna od etyki itd., 2) zaprowadzeniu catkowitej wolnosci pracy, handlu i nieograniczo-
nego wspdtzawodnictwa, 3) zniesieniu organizagji robotniczych, stowem, tzw. liberalizm
ekonomiczny”?. Ideologia liberalna zostata przez niego uznana za btedna pod wieloma
wzgledami, gdyz pomija wiele spraw istotnych, np. kwestie rozdziatu dochodu spotecz-
nego. Rozdziat ten nie moze si¢ dokonywac wedtug slepego prawa popytu i podazy, po-
niewaz powinien uwzglednia¢ zasade sprawiedliwej ptacy, i powinien by¢ przeprowa-
dzany pod kontrolg wladz publicznych i przy poparciu organizacji zawodowych?. Pan-
stwo powinno okresla¢ dtugos¢ czasu pracy, zagwarantowac statos¢ pieniadza (najlepiej
opartego na zlocie) oraz przymusowe ubezpieczenia spoteczne?.

Ksiadz Antoni Szymanski podkreslat, ze katolicyzm spoteczny w dwudziestoleciu
miedzywojennym byt przeciwny systemowi gospodarczemu opartemu na indywiduali-
stycznym liberalizmie ekonomicznym i politycznym. Co wiecej, dazyt do jego likwidadji,
z satysfakcja obserwujac jakiekolwiek przejawy jego rozktadu. Zrédtem spotecznego zta

2 A. Szymanski, Etyka, Lublin 1937, s. 9.

24 Cz. Strzeszewski, Ks. Antoni Szymariski jako profesor i rektor Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, , Zeszyty
Naukowe KUL”, Lublin 1962, Rok V —nr 31 (19), s. 103-104.

% A. Szymanski, Studia i szkice spoteczne, Warszawa 1913, s. 118-119.

26 A. Szymanski, Ograniczanie urodzin i karalnos¢ przerywania cigzy, Lublin 1930, s. 43.

27 X. dr. A. Szymanski, Zagadnienie spoteczne, Lublin 1929, s. 29-30 i n.
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jest liberalizm, ale mozna temu ztu zaradzi¢, powracajac do starych i sprawdzonych jesz-
cze w sredniowieczu wzorcéw. Nalezy stworzy¢ organizacje zawodowe i zreformowac
caty ustroj spoteczny w kierunku modelu korporacyjnego. Model ustroju spotecznego,
w ktérym wszyscy ludzie jednego zawodu, bez wzgledu na swdj status spoleczny i majat-
kowy, byliby potaczeni w jeden organizm zawodowy, decydowaliby sami o sobie, 0 swo-
ich potrzebach, kierujac sie interesem wiasnym, ale i dobrem wspolnym, zwlaszcza naj-
biedniejszych, byt dla ksiedza Szymarniskiego ideatem?s.

Katolicyzm spofeczny stawiat sobie za cel poprawe sytuacji robotnikdw poprzez re-
forme ustroju spotecznego w kierunku systemu korporacyjnego, ktdry stanatby do walki
z liberalizmem i poganistwem ekonomicznym, sprowadzajac do normalnych granic wol-
na konkurengje, razem z katolicyzmem, bedacym gwarantem zachowania zasad moral-
nosci chrzescijanskiej w reformie spotecznej. Katolicyzm spoleczny nie uzaleznia rozwia-
zania kwestii spotecznej od dobrej woli i mitosierdzia posiadajacych, zwlaszcza przedsie-
biorcéw i kapitalistow, lecz zada reformy w imie sprawiedliwosci®. , Korporacja bedzie
— pisat ksiadz Szymanski — najlepsza gwarancja spokoju spotecznego. Majac odpowied-
nie srodki do usuniecia nedzy, ktéra jak zmora gniecie nasza epoke, uczyni ludzi spokoj-
nymi o jutro, zadowolonymi ze siebie, a przez to zgniecie Zrodlo fermentu”*. Zaleta ustro-
ju korporacyjnego jest tez to, ze taczy on dobre cechy arystokracji i demokracji. Jest demo-
kratyczny o tyle, ze gwarantuje jednakowe poszanowanie wszystkich praw i szanuje pra-
wa stabych. Ma tez cechy umiarkowanej arystokracji, gdyz pozwala jednostkom na reali-
zacje ich ambicji i awans w hierarchii spotecznej’!. Bardzo istotng cecha korporacji — zda-
niem ksiedza Szymaniskiego — jest jej samorzadno$¢ w ramach ogdlnego ustawodawstwa
i pod kontrolg wladz panstwowych. Korporacja powinna by¢ samorzadem zawodowym
i gospodarczym, a nie organem administracji centralnej czy tez jej narzedziem. Jej funk-
cjonowanie nie moze powigkszac etatyzmu i interwencjonizmu panstwowego, wrecz prze-
ciwnie, ostabiac je i odradza¢ réznorodnos¢ form zycia spotecznego?®2. Ksiadz Szymarniski
dopuszczat mozliwo$¢ zastosowania przymusu nalezenia do korporagji, ale nie oznacza-
loby to ustanowienia jej wylacznosci; powinna by¢ zachowana mozliwosc istnienia in-
nych, niezaleznych od korporacji organizacji®.

Reforma systemu spotecznego jest konieczna, poniewaz spoleczenstwo, ktore opar-
loby swaq egzystencje tylko na oszukanczych praktykach i wyzysku, jest skazane na mo-
ralny i kulturalny upadek. Staje si¢ wowczas srodowiskiem wielkiego bogactwa, ale i je-
dnoczesnie wielkiej nedzy. Jednostki spoteczne przestaja by¢ ludzmi, zatracaja wartosci
moralne i kulturalne, gdyz stworzyli srodowisko, ktore swq atmosfera zatruwa inne.

28 A. Szymanski, Katolicyzm socjalny we Francji, Wloctawek 1911, s. 17-19.
2 A. Szymanski, Studia i szkice..., cyt. wyd., s. 119.

30 A. Szymanski, Katolicyzm..., cyt. wyd., s. 21.

31 Tamze.

32 A. Szymanski, Korporacjonizm, ,Prad”, 1938, t. 36, lipiec, Rok 25, s. 207.
3 X. dr. A. Szymanski, Zagadnienie..., cyt. wyd., s. 34-35.

3 A. Szymanski, Ekonomika i etyka, Lublin 1936, s. 24.



58 MAREK DELONG

W publicystyce katolickiej lat trzydziestych pojawialy sie akcenty wskazujace na od-
chodzenie od bezkrytycznego potepiania liberalizmu i socjalizmu. Zaczeto glosi¢ stusz-
nos¢ dazen $wiata pracy oraz idei wolnosci w zyciu gospodarczym i spotecznym. Stad tez,
krytyka liberalizmu nie jest w mysli ksiedza Szymarniskiego jednoznaczna z akceptacja
etatyzmu polegajacego na nadmiernej rozbudowie gospodarki panfistwowej i zakrojonym
na szerokg skale interwencjonizmie®. Szymanski glosit koniecznos¢ poszanowania wol-
nosci pracy przez panstwo, ktora etatyzm odrzuca, ograniczajac nadmiernie wolnos¢ gos-
podarcza jednostek. Zdawat sobie sprawe z tego, ze dziatania gospodarcze jednostek
uwarunkowane sg pewnym obowigzujacym systemem wartosci, wlasciwym dla danej
epoki, dlatego tez powinny by¢ rozpatrywane na podstawie glownych zatozen tego sys-
temu. Stad tez, Zycie gospodarcze w ustroju kapitalistycznym musi by¢ rozpatrywane we-
dtug zatozen liberalizmu, a nie na podstawie, na przyktad, chrzescijanskiego uniwersa-
lizmu®. Uwazal, Ze interwencjonizm panistwowy jest zjawiskiem pozytecznym, ale nale-
zy jasno okresli¢ granice uprawnien panstwa®.

Szymanski nalezat do grona przedstawicieli nurtu zakladajacego pierwszeristwo na-
rodu przed panstwem?®. Twierdzil, Ze uznanie paristwa za warto$¢ najwyzsza budzi nie-
bezpieczenstwo rozwoju systemu totalitarnego, ktdry opiera si¢ na btednych zatozeniach®.
Panistwo nie moze kontrolowac wszystkich dziedzin zycia swoich obywateli, gdyz naj-
wazniejszym jego zadaniem jest dbato$¢ o dobro powszechne pod wzgledem normatyw-
nym i praktycznym®. W panstwie totalitarnym zycie indywidualne praktycznie nie ist-
nieje, gdyz zostaje zawlaszczone przez zbiorowosc¢. Cztowiek nie ma zadnego celu, Zyje
w kolektywie i dla kolektywu, jest pozbawiony wiasnych praw jako osoba i jednostka*!.
,Czesto sie mowi — pisat ks. A. Szymanski — ze socjalizm i bolszewizm stanowiga religie.
I rzeczywiscie. Bolszewizm ma swe dogmaty i wymaga w nie wiary. Ma swych nieomyl-
nych mistrzéw nauki i praktyki, Marks, Engels, Lenin, Stalin, ma ich ksiegi, ktdre interpre-
tuje grupa rzadzaca. Ma pojecie odkupienia — zmiana warunkéw ekonomicznych dokona
zmiany psychiki ludzkiej. (...) Celem tej religii jest »panstwo przyszlosci«, »raj na ziemi«”42.

W roku 1938 uniwersyteckie Towarzystwo Wiedzy Chrzescijaniskiej, ktére zostato
zalozone przez ksiedza Antoniego Szymanskiego dziesie¢ lat wczesniej, opublikowato

35 Srodowiska katolickie w dwudziestoleciu miedzywojennym zdradzaty zainteresowanie perspektywami
ustroju kladacego kres walce klasowej, ale wyraznie dystansowaty sie od modelu wtoskiego, opartego na korpo-
racjonizmie faszystowskim, jako nadmiernie zetatyzowanego. Zob. K. Kawalec, Wizje ustroju paristwa w polskiej
mysli politycznej lat 1918-1939. Ze studiéw nad dziejami polskiej mysli politycznej, Wroctaw 1995, s. 68.

3 A. Szymanski, Ekonomika i etyka, ,Prad”, 1936, t. 31, lipiec — sierpien}, Rok 32, s. 142.

37 A. Szymanski, Etatyzm i wolnos¢ gospodarcza, ,Prad”, 1929, nr 17, s. 247.

3 Zwolennikami tego pogladu byli takze inni przedstawiciele lubelskiej szkoty katolicyzmu spotecznego
w dwudziestoleciu miedzywojennym, m.in.: Ignacy Czuma, Ludwik Goérski, Czestaw Strzeszewski, Czestaw Ma-
rtyniak, Henryk Dembinski, ks. Aleksander Woycicki.

3 R. Michalski, Chrzescijariska wizja odrodzenia cztowieka. Katolicka nauka spoleczna w Polsce przeciwko moralnym
skutkom kapitalizmu i totalitaryzmu 1918-1989, Torun 1995, s. 80.

40 A. Szymanski, Polskie prawo maizeriskie, ,Prad”, 1935, t. 29, lipiec — sierpien, Rok 22, s. 117.

41 A. Szymanski, Bolszewizm jako prad kulturalny i cywilizacyjny, ,Prad”, 1937, t. 32, Rok 24, s. 228.

4 Cyt. za: R. Wapinski, Historia polskiej mysli politycznej XIX i XX wieku, Gdansk 1997, s. 216.
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prace zbiorowa na temat bolszewizmu. W swoim studium zatytutowanym Kolektywizm
i totalizm jako zasady zycia Henryk Dembinski*® zwrécit uwage na wiele elementéw wspdl-
nych faszyzmu i komunizmu, uznajac oba za ustroje kolektywistyczne, na réwni wyko-
rzystujace jako narzedzia systemu totalne paristwo i totalng doktryne. Podkreslat, ze pan-
stwo sowieckie zawladneto jednostka, traktujac ja wylacznie instrumentalnie bez jakiego-
kolwiek wzgledu na podstawowe normy etyczne. ,,Dopuszcza sie — pisat — srodki, ktdre
sa wrecz zaprzeczeniem celu; gwatt i tyranie, aby osiagna¢ wolnosé; nienawisé i niezgo-
de, aby sprowadzi¢ braterstwo. (...) Komunizm nie godzi sie na czeéciowe przyjecie jego
doktryny, zada catkowitego przystapienia, prawdziwego nawrdcenia”#.

Ksiadz Antoni Szymanski opierat si¢ przede wszystkim na tradycji tomistycznej
i zjej perspektywy podejmowat krytyke wptywowych wowczas nurtéw, m.in. pozytywi-
zmu prawniczego w wersji wypracowanej przez Hansa Kelsena i solidaryzmu, traktowa-
nego jako propozycja dla krytykdéw pozytywizmu. Wypowiedzi przedstawicieli szkoty
lubelskiej miaty gtéwnie charakter polemiczny i krytyczny, co nie oznacza, ze sg catko-
wicie pozbawione stanowiska pozytywnego. Nawiazywali oni bezposrednio do filozofii
$w. Tomasza z Akwinu i w jej duchu analizowali podstawy fadu normatywnego?.

Wielu przedstawicieli inteligencji katolickiej okresu dwudziestolecia miedzywojen-
nego wywodzifo si¢ ze Srodowiska ,,odrodzeniowego”, ktére —jak na tamte czasy — cecho-
wato sie wyraznym radykalizmem pogladéw. Dazyli oni do przeprowadzenia gruntow-
nej reformy ustrojowej, usuniecia zysku jako zasady organizacyjnej zycia gospodarczego,
dopuszczenia szerokich mas do udziatu w kulturze narodowej, przyznania robotnikom
udzialow wiascicielskich w przedsiebiorstwach oraz reformy rolnej, ktéra miataby pole-
gac na uwlaszczeniu chfopéw i przyznaniu wiascicielom ziemskim rekompensaty za ut-
rate ich majatkow. ,, Ten ostatni postulat — pisat Czestaw Strzeszewski — znalazt sie w de-
Kklaracji Rady Spotecznej przy Prymasie Polski Hlondzie na temat wsi i wywotat ogrom-
ne oburzenie sfer ziemianskich, a nawet rezygnacje ich przedstawiciela, prezesa Naczel-
nego Instytutu Akcji Katolickiej”#’.

4 Henryk Dembiriski jako profesor Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego podejmowat badania z zakresu
prawa miedzynarodowego i stosunkéw miedzynarodowych z perspektywy ich powiazan z etyka chrzescijariska
w okresie ksztattowania si¢ nowego typu spotecznosci miedzynarodowej pod patronatem Ligi Narodéw. Przyp.
za: A. Debinski, Prawo w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim. Historia i wspétczesnosé, Lublin 1999, s. 63

4 E. Hatas, Socjologia a etyka spoteczna w KUL (1918-1998), w: Pomiedzy etykq a politykq. 80 lat socjologii w Kato-
lickim Uniwersytecie Lubelskim (1918-1998), E. Hatas (red.), Lublin 1999, s. 23.

45 H. Dembinski, Kolektywizim i totalizm jako zasady zycia, w: Bolszewizm, Lublin 1938, s. 77-80.

46 B. Szlachta, Wstep, w: Obiektywna podstawa prawa. Wybdr pism Czestawa Martyniaka, Antoniego Szymariskiego
i Ignacego Czumy, Krakéw 2001, s. 22.

47 Cz. Strzeszewski, Od fideizmu..., cyt. wyd.,, s. 4. Chodzi o, Deklaracje w sprawie stanu gospodarczo-spo-
Tecznego wsi polskiej” z 1937 roku, ktéra przewidywata przymusowe wywlaszczenie. Wéwczas Naczelna Rada
Organizadji Ziemianskich wystapita do kard. Hlonda, oskarzajac Rade Spoteczna i niektdrych biskupéw o rady-
kalizm wobec kwestii agrarnej, a zwtaszcza o sposéb przeprowadzenia parcelacji. Chociaz episkopat nie zmie-
nit swojego zdania w kwestii reformy rolnej, to jednak zakazat agresywnego wystepowania przeciw ziemianstwu,
nadzdr nad dziataczami spotecznymi i cenzure wszystkich tekstow dotyczacych problematyki spotecznej. Zob.
S. Wilk SDB, Episkopat Kosciota katolickiego..., cyt. wyd., s. 269.
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Polski episkopat rdwniez nie mégt pozostawac obojetny wobec polityki spotecznej
i przemian ustrojowych w Polsce, dlatego tez w 1928 roku powotano Komisje Episkopatu
ds. Spotecznych, ktoéra na konferencji episkopatu w 1929 roku wysuneta szereg postula-
tow. W kwestii robotniczej zalecala biskupom popieranie zwigzkéw zawodowych, ale jed-
noczesnie powstrzymywanie ich od polityki. W stosunku do kwestii spotecznej na wsi za-
lecata organizowanie kurséw oswiatowych, popieranie kétek rolniczych i kooperatyw,
budowanie doméw katolickich, zwracajac jednoczesnie uwage duchowienstwa na wroga
agitacje prowadzona wérod ludnosci wiejskiej. Komisja Episkopatu ds. Spotecznych wska-
zywata na potrzebe przygotowania ksiezy do pracy spotecznej poprzez wprowadzenie
do seminariéw duchownych wykladow oraz kurséw z katolickiej nauki spotecznej. Bi-
skupi postanowili rozwazy¢ wnioski Komisji i stopniowo wprowadzac je w zycie®.

Komisja Spoteczna nie spetnita zwigzanych z nig oczekiwan i praktycznie przesta-
fa istnie¢. Na jej miejsce powotano w 1933 roku Rade Spoteczng przy Prymasie Polski.
Pierwsza informacje o powotaniu Rady Spotecznej i wptywie ks. Antoniego Szymanskie-
go na jej powstanie i funkcjonowanie podat kard. Hlond do abpa Sapiehy w liscie z 23 lu-
tego 1933 roku: ,, Zapomnialem poinformowac¢ Wasza Ekscelencje, ze na poufna wskazow-
ke Stolicy sw. stworzylem mataq Rade Spoteczna, jako osrodek Katolickich Studiéw so-
gjalnych w Polsce. Chciat te rzecz zupetnie dla siebie i dla Lublina zaanektowac ks. prof.
Szymanski, co z réznych wzgledéw bylo niewskazane. Musiatem to uprzedzic i spiesznie
zawigzatem Rade Spoteczna, do ktdrej weszli z catej Polski ludzie”#.

Rozwinieta w dwudziestoleciu miedzywojennym koncepgja korporacjonizmu kato-
lickiego okazala si¢ btedna. Oparta byta przede wszystkim na zasadzie pomocniczosci
i zaktadata likwidacje nadmiernej koncentracji wtadzy panstwowej. Okolicznosci naka-
zywaly dziatania przeciwne, czyli zwigkszanie wladzy panstwa w dziedzinie gospodar-
czej przy zachowaniu odpowiedzialnosci jednostek i grup spotecznych. Model ten nie zo-
stat zrealizowany, gdyz najwazniejszym czynnikiem gospodarczym stato sie przedsiebior-
stwo. Doktryna Kosciota przestata rozwija¢ korporacjonizm na rzecz koncepcji udziatu
pracownikéw w kierowaniu przedsigbiorstwem, zaktadajacej wspotodpowiedzialnosé¢
pracownikéw za decyzje gospodarcze™.

Whnioski koncowe
Katolicki Uniwersytet Lubelski przez caty okres miedzywojenny byt osrodkiem ka-

tolickiej mysli spotecznej. Znaczenie katolickiej mysli spotecznej podkreslat juz zatozyciel
i pierwszy rektor KUL ks. Idzi Radziszewski, ale w najwiekszym stopniu do jej rozkwitu

48 Tamze, s. 268.

49 Tamze.

50 Cz. Strzeszewski, Mysl spoteczna Kosciota w dziesiec lat po Soborze, ,,Chrzescijanin w Swiecie”, 1975, nr 38,
listopad — grudzien, s. 16.
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przyczynit sie ostatni rektor uczelni w dwudziestoleciu miedzywojennym, ks. Antoni
Szymanski. W osrodku lubelskim przeprowadzano nie tylko refleksje nad najwazniejszy-
mi dokumentami nauczania spotecznego Kosciota, ale zastanawiano si¢ tez nad mozliwo-
Scig realizacji ich zatozen teoretycznych w polskim zyciu spoteczno-politycznyms?. Przed-
stawiciele lubelskiej szkoty katolicyzmu spotecznego podejmowali w swoich pracach
problemy natury panstwa, historii, organizacji panstwa i wtadzy panstwowej, w duchu
filozofii tomistycznej. , Podkreslaja — pisat Zbigniew Skrobicki — potrzebe poszanowania
idei panstwowosci, godnosci panstwa i wladzy panstwowej, twierdzac, ze paristwo — ja-
ko organizacja spoteczna — jest dzielem rozumu, panstwo jest z natury rzeczy wspdlnym
dobrem wszystkich obywateli, a wladza panstwowa koordynuje wysitki obywateli w da-
zeniach do wspdlnego celu”32.

Ksiadz Antoni Szymanski, podobnie jak pozostali przedstawiciele szkoty lubelskie;j,
stal na stanowisku krytycznym wobec najbardziej wplywowych pradéw ideologicznych
i intelektualnych epoki. Odrzucat postulaty zaréwno indywidualistycznego liberalizmu,
jak i marksistowskiego kolektywizmu. Uwazat, ze propagowana przez katolicyzm spo-
Teczny koncepdja personalistycznego i humanistycznego tadu spotecznego, ktéra opierata
sie na doktrynie spotecznej Kosciota, byta nie do pogodzenia z faszystowskim i leninow-
sko-stalinowskim totalitaryzmem.

Odnowa katolicko-spoteczna w Polsce w dwudziestoleciu miedzywojennym nie zo-
stata w pelni zrealizowana. Nalezy mie¢ na uwadze, ze dziatalnos¢ rozpoczely dopiero
pierwsze pokolenia wychowane w jej duchu. Ich przedstawiciele zmierzali do zreformo-
wania wewnetrznego zycia Kosciota i gruntownej przebudowy zycia spoteczno-gospo-
darczego w naszym kraju. Katolicka nauka spoteczna w Polsce okresu miedzywojennego
pozostawata pod wielkim wplywem papieskich encyklik spotecznych, w ktérych zawarta
byta ostra krytyka kapitalizmu i totalizmu panistwa. Niektdrzy przedstawiciele szkoty lu-
belskiej dostrzegali mozliwos¢ wyeliminowania wypaczen kapitalizmu, inni glosili catko-
wita jego negacje i potrzebe przeprowadzenia radykalnej reformy ustrojowej. Ks. A. Szy-
manski nalezal do grupy najbardziej radykalnych krytykow kapitalizmu i totalizmow
panstwowych, szczegodlnie stalinowskiego kolektywizmu i hitlerowskiego faszyzmu?.

Poczatki katolickiej nauki spolecznej wytyczaty przede wszystkim dwa zagadnienia:
praca i wlasnos¢. Z biegiem czasu doszty do nich stosunki miedzynarodowe i prawa czto-
wieka®. Katolicka nauka spoteczna nie prezentuje recept rozwiazania spotecznych pro-
bleméw, ale wptywa na stworzenie odpowiednich uwarunkowan do podjecia decyzji. Jest
dziedzina nauki cechujaca sie dynamizmem w przeciwienstwie do koncepcji idealnej stru-

51 R. Bender, Katolicka mysl i dziatalnosé w Polsce w XIX i XX wieku (stan badan), w: Z dziejéw katolicyzmu spo-
tecznego, R. Bender, J. Kondziela, S. Gajewski (red.), Lublin 1987, s. 61-62.

52 Z. Skrobicki, Program odrodzenia katolicko-spolecznego w Polsce w ujeciu czasopisma , Prad” 1909-1939, w: Z dzie-
jow katolicyzmu spotecznego..., cyt. wyd., s. 406.

53 R. Michalski, Chrzescijariska wizja..., cyt. wyd., s. 5.

54 W stuzbie katolickiej nauki spotecznej. Z prof. Czestawem Strzeszewskim rozmawia Janusz Zablocki, ,,Chrzesci-
janin w Swiecie”, nr70,s.11.
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ktury spotecznej w mysli Sw. Augustyna i sw. Tomasza z Akwinu, ktére zdeterminowa-
1y poczatkowy jej wizerunek. Jej dynamizm i posoborowa zasada pluralizmu podwazyty
koncepcje korporacjonizmu Piusa XI i doprowadzity do rezygnacji Ko$ciota z okreslania
ustroju spoteczno-politycznego®.

Do przysztych badaczy — zdaniem Czestawa Strzeszewskiego — nalezy ocena, jaka
role w odbudowie polskiego Zycia spoteczno-gospodarczego odegrali ludzie wychowani
i uksztaltowani intelektualnie i moralnie przez ruch odnowy dwudziestolecia miedzywo-
jennego i przygotowani do dziatalno$ci spolecznej®.

Marek Delong — SOCIAL CATHOLICISM OF THE PRIEST ANTONI SZY MANSKI

The priest Antoni Szymanski was one of the most outstanding representatives of the Catho-
lic social thought in Poland. He emphasized that social Catholicism in the interwar period was an
oppose economic system, based on individualistic economic and political liberalism. The social
Catholicism in the interwar period aimed at improvement of the situation of workers through
reforming the social system within the corporate system. The priest Antoni Szymanski criticized
the most influential ideological and intellectual trends of his time. He rejected postulates of the
individualistic liberalism, and also postulated Marxist collectivism. Social Catholicism promoted
the concept of personality and a humanistic social order, which was based on the social doctrine
of the Church and could not be reconciled with the fascist and Leninist-Stalinist totalitarianism.

55 Cz. Strzeszewski, Myél spoteczna Kosciofa..., cyt. wyd., s. 7-8.
% Cz. Strzeszewski, Od fideizmui..., cyt. wyd., s. 4.



,Przeglad Religioznawczy”, 2013, nr 2 (248)

KATARZYNA KREMPLEWSKA
PAN, Szkota Nauk Spotecznych
Instytut Filozofii i Socjologii

Tragicznos¢ a duch w ujeciu Santayany

Uwagi wstepne

Nowoczesne rozumnie tragicznosci taczy si¢ z wymiarem subiektywnosci. Juz Kier-
kegaard zauwazyt, ze wraz z postepujaca indywidualizacjq $wiadomosci i rosnacym po-
czuciem odpowiedzialnosci etycznej, to, co zwiemy tragicznoscia, traci sens fatum i zysku-
je bardziej ,,okrutny”, zinternalizowany wymiar'. Od tragedii jako dzieta sztuki do wyab-
strahowania z niej zjawiska tragicznosci, odniesienia go do egzystengji, a nastepnie uwe-
wnetrznienia prowadzi dtuga i niejasna droga. Przefomowy etap na tej drodze odzwier-
ciedlaja, zdaniem Santayany, dramaty Szekspira, ktdre antycypuja nowoczesna, uwewne-
trzniona tragicznosc w areligijnej, kontyngentnej rzeczywistosci2.

Pascalowskie rozwazania o cztowieku rozdartym to prefiguracja roznych sciezek wy-
roslej na gruncie chrzescijaristwa egzystencjalnej interpretacji tragicznosci jako rysu condi-
tio humana, ktérg podaza Kierkegaard czy Unamuno. Schopenhauer i Nietzsche, faczac in-
spiracje antykiem z duchem romantyzmu niemieckiego, zaproponuja pewna metafizyke
woli generujaca zjawisko tragicznosci, do ktdrej krytycznie nawiaze Heidegger, interpre-
tujac ,, niesamowitos¢” cztowieka u Sofoklesa w kategoriach fundamentalnego niezako-
rzenienia ontologicznego i skazania na wieczne ,, dochodzenie” do siebie samego?. Tym
samym wskaze na strukture egzystendji jako zrédto zajmujacej Grekéw nieuchronnej nie-
adekwatnosci ludzkiego dziatania. Alternatywna, uznana pdzniej za klasyczna teorie, po-
chodzi od Maxa Schelera i jest ujeciem tragedii w kategoriach aksjologii idealistycznej.

1S. Kierkegaard, Odblask antycznego tragizmu w tragizmie wspdtczesnym, w: tenze, Albo — albo, K. Toeplitz
(thum.), t. I, Warszawa 1982, s. 155-187.

2 G. Santayana, Hamlet, w: Selected critical writings of George Santayana, N. Henfrey (red.), Cambridge
1968, s. 128-145.

3 M. Heidegger, Wprowadzenie do metafizyki, R. Marszatek (thum.), Warszawa 2000, s. 137-152.
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Przyczynek do tej proliferacji interpretadji filozoficznych w dziewigtnastym i dwu-
dziestym stuleciu mozna odnalez¢ juz u Arystotelesa, ktéry dotknat problemu mechaniki
tragicznos$ci, wskazujac na przebieg i okolicznosci intencjonalnego dziatania. Podkreslit
wpisany w dziatanie aspekt wiedzy lub jej braku, zbtagdzenia — auagtio i dochodzenia
do swiadomosci — dvaryvawoioict. Ten zasygnalizowany juz w Poetyce problem powraca
w réznych formutach filozoficznych tragicznosci, krazac niejako miedzy dwoma skrajny-
mi sensami przypisywanymi greckiemu apagtia — nieSwiadomego zbtadzenia wpisa-
nego w matryce $wiata oraz grzechu, winy i pokuty.

George Santayana (1863-1952), amerykanski filozof i krytyk kultury, dostrzeze w tym
ruchu sensu odbicie kulturowego napiecia na linii Ateny — Jerozolima i przeformutuje je
na filozoficzny problem relacji miedzy subiektywnoscia a faktycznoscia. Byt zdania, ze
wobec wyraznej na przetomie wiekow sekularyzagji kultury oraz pozytywistycznego zu-
bozenia dyskursu o cztowieku, rola filozofii jest podja¢ na nowo wyzwanie stawiania tak
zwanych pytan zasadniczych. Juz jego nauczyciel i przyjaciel, William James, stat wobec
problemu tragicznosci jako pewnej statej doswiadczenia ludzkiego w $wiecie, ktora skon-
frontowat z bezwyznaniowym do$wiadczeniem religijnym?. Zatem problem, wobec kto-
rego Santayana okre$lal swoje filozoficzne powotanie mozna sformutowac nastepujaco:
jak po utracie jednosci sensu odpowiadad na pytania, ktore te jednos¢ zaktadaja®.

W odpowiedzi Santayana proponuje ontologie uwzgledniajaca kilka autonomicz-
nych sfer bycia — materialna, esencji, prawdy i duchowa’. Ten wyjatkowy wérdd myslicie-
li anglosaskich epoki i dystansujacy sie wobec macierzystego pragmatyzmu gest pozwa-
la na utrzymanie pojecia duchowosci jako nieredukowalnego, komunikowalnego row-
niez poza religijnym kontekstem, jazniowego wymiaru pojedynczej, skoniczonej egzysten-
qji, ktéremu odpowiada inteligibilny wymiar rzeczywistosci — sfera esencji i prawdy. Ta-
ka ontologia pozwolita Santayanie na zaproponowanie kilku poziomoéw opisu dla inte-
resujacego mnie zjawiska tragicznosci. Ten esej jest pierwsza w badaniach nad filozofem
proba syntezy rozproszonych w jego tekstach rozwazan na temat tragicznosci, w kontek-
Scie proponowanej przezen formuty duchowosci. Na tle kilku wybranych koncepciji tra-
gicznosci oraz opierajac si¢ na polemice Santayany z mysla Nietzschego, sprobuje naszki-
cowac ogodlny zarys ujecia Santayany.

¢ Arystoteles, Definicja tragedii, w: O tragedii i tragicznosci, W. Tatarkiewicz (red.), Krakdw 1976, s. 25-30.

5 W. James, The varieties of religious experience, New York 2004, s. 269.

6 Ten sam problem pojawia sie wspdlczesnie w ramach tzw. mysli postsekularnej. Maurizio Ferraris, zwra-
ca uwage na ,niespdjnosci w proklamowaniu konca transcendendiji (...) przy jednoczesnym zadaniu problema-
tyzagji transcendendji innego”, czyli na zasadnicza trudnos¢ uzasadnienia etyki jako zasady ludzkiego dziatania,
albo bardziej radykalnie — mozliwosci etyki w ogdle, gdy brakuje juz jezyka dysponujacego pojeciem na wyra-
Zenie nienaruszalnej odrebnosci innego. Tenze, The Meaning of being as a determinate ontic trace, w: J. Derrida, G. Vat-
timo i in., Religion, Stanford 1998, s. 211.

7 Obszerna ekspozycje swojego systemu filozoficznego Santayana zawart w opus magnum: Realms of being,
New York 1942. Bodaj najbardziej drobiazgowej analizy i oceny tej pracy dokonat Timothy Sprigge w: Santayana.
An examination of his philosophy, London 1974.



Tragicznos¢ a duch w ujeciu Santayany 65

Tragicznos¢: od smutku po rozpacz

Wedle Schelera tragicznos¢ to nieusuwalne w swiecie ludzkim zjawisko, towarzy-
szace konfliktowi ,wysokiego z niskim”, zachodzacemu w niektdrych przypadkach wy-
boru moralnego®. Skoro pojawia si¢ reprezentujaca istotng wartos¢ tendencja, ktdra do-
prowadza do zniszczenia innej wartosci — mamy do czynienia z tragicznoscia. Istoty zja-
wiska upatruje wiec Scheler w nieuchronnosci zniszczenia wartosci raczej niz w podmio-
cie dziatania, jego zrodta zas — nie w naturze czy ludzkiej moralnosci, ale w idealnej sfe-
rze mozliwo$ci moralnych.

Poprzez dziatanie bohatera poznania moralnego ujawnia sie nieadekwatnos¢ porzad-
koéw: historycznego, z ktérego bohater podlega osadowi, i ponadhistorycznego, czyli ca-
lej sfery mozliwosci moralnych, z ktérych korzysta, dokonujac wyboru. Jako Ze ma on
glebszy dostep do owej sfery niz przecietna jednostka, jego wybory przekraczaja poten-
cjat moralny jemu wspotczesnych®. Stad niezawiniona wina, do ktdrej nie mozna sie przy-
znad, ale w ktora sie popada, i tragiczny smutek — estetyczny efekt pewnej konstytucji
Swiata. Na poziomie dziatania zawiazuje si¢ tzw. wezel tragiczny — , polaczenie, ktore
w dynamicznej jednosci tragicznego dziatania i przebiegu przystuguje dwu szeregom
przyczynowym — stwarzajacym wartosci i niszczacym je”10.

Coistotne, Scheler wpisuje tragicznos¢ w antropologie zakladajaca duchowos¢ w sen-
sie przekraczajacej nature jazn, ktdra koreluje z idealna sferg wartosci. Tylko ,jednolita po-
stawa duchowa” pozwala w tragicznym splocie odrézni¢ dwa porzadki dziatania — przy-
czynowy i etyczny, unaocznia ,niezawistos¢ jednego planu od drugiego” — ,,ostatnie for-
malne tto wszelkich tragedii”!!. Wreszcie, tylko w duchu mozliwy jest margines wolnosci
wyboru i dziatania, niezbedny element w tragicznej uktadance. Nieuchronno$¢ tragiczna
bowiem, o ktdra chodzi Schelerowi, nie jest naturalistycznym determinizmem, ale nieu-
chronnos$cig pochodzaca spoza $wiata faktow.

Podczas gdy wpisujaca si¢ w poetyke antycznego unieruchomienia interpretacja po-
stuzyta Schelerowi za ilustracje jego idealistycznej aksjologii, juz od blisko stulecia doste-
pne bylo blizsze nowoczesnosci, dynamiczne, skupione na podmiocie ujecie Kierkegaar-
da. Rozrézniajac miedzy antycznym i wspdtczesnym rozumieniem winy, ten luteranski
mysliciel ukazat przejscie, jakie dokonato sie w pojeciu i doswiadczeniu tragicznosci.
Epicki model antyczny zaklada substancjalnego bohatera, ktérego udziatem jest obiekty-
wny los, a wigc jest on zdeterminowany w tym sensie, Ze mozna go opisa¢ w kategoriach
serii czystych sytuacji. Stan permanentnej niewiedzy przerywany jest iluminacjami kon-
tyngentnych rozpoznan, niewystarczajacych by ogarna¢ catos¢ uwiktania i zdoby¢ rze-
czywisty wglad w stan rzeczy, zawsze natomiast wystarczajacych, by obudzi¢ poczucie

8 M. Scheler, O zjawisku tragicznoéci, R. Ingarden (thum.), w: O tragedii i tragicznosci, cyt. wyd., s. 49-95.

9 Zaréwno wina pospolita, jak 1 wina tragiczna wiaza si¢ z wyborem. Podczas jednak gdy ta pierwsza spet-
nia si¢ poprzez wybor, druga — ,, w samej sferze tego, co mozna wybrac¢” — tamze, s. 93.

10 Wszystkie cytaty w tym akapicie za: M. Scheler, O zjawisku tragicznodci, cyt. wyd., s. 72.

11 Tamze, s. 74.
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niezawinionej winy i bezsilnosci. W tym ujeciu wina, niejako zastana i zewnetrzna, defi-
niuje tragicznos¢, wnosi efekt smutku i uwzniosla bohatera, czyniac go monumentalnym
i pieknym?2. Estetyczno$¢ obiektywnej tragedii, zdaniem Kierkegaarda, sublimuje cierpie-
nie w smutek i neutralizuje wing bohatera. Zewnetrzno$¢ winy w deterministycznym mo-
delu antycznym spelnia zbawcza funkcje.

Tymczasem tragedia nowoczesnego, odpowiedzialnego podmiotu pali ogniem ewi-
dentnie wlasnej i zawinionej winy. Tylko religia moze nadac sens i horyzont wybawienia
cierpieniu, ktére w przeciwnym razie staje si¢ komiczne. Zaden z omawianych przez
Kierkegaarda modeli autonomicznie nie oddaje istoty tragedii — ani grecka estetycznos¢,
ani wspolczesna odpowiedzialnosé etyczna jednostki, gdzie ,jej wina staje sie grzechem,
jej cierpienie pokuta, przy tym tragedia zanika”?. Dialektyka subiektywnego cierpienia
i obiektywnego smutku, ruch od etycznosci po estetycznosc stanowi dynamike tragizmu,
w ktérym do glosu dochodza momenty antyczny i wspdtczesny.

W przeciwienstwie do wysokich wymagan szlachetnosci, noblesse oblige, jakie Scheler
stawia bohaterowi tragicznemu, Kierkegaard przyjmuje egzystencjalng perspektywe,
w kitorej kazda subiektywnos¢ jest potencjalnym podmiotem uwewnetrznionej tragiczno-
$ci. W ten nowoczesny sposob zamyka problem w samotnej jednostce i relacjach przez nia
nawiazywanych, wyznaczajac nowy kierunek w refleksji nad tragicznoscia, poruszajac sie
nadal w ramach interesujacego nas tu napiecia miedzy subiektywnoscia a faktycznoscia.

Zestawienie tych dwdch koncepdji unaocznito juz zasadnicza réznice miedzy obiek-
tywistyczna, odpowiadajaca pewnej szerszej wizji jednosci sciezka interpretacyjng, a uje-
ciem skupionym na podmiocie i ruchu wytwarzanego przezen sensu. Przyjrze sie jeszcze
pokrétce dwu innym wizjom, ktdre doczekaty sie zywej recepcji w Ameryce i byly kluczo-
wym zrodlem inspiragji dla krytycznych tekstow Santayany. W metafizyce Schopenha-
uera cztowiek jest scena konfliktu zasady rzeczywistosci, ktorg jest wola, z sama soba,
a konkretnie — jej wlasnej obiektywnej ogolnosci z jednostkowa, samoswiadoma reprezen-
tacja. To zderzenie mozna odczytac jako istote tragicznosci czlowieka omamionego iluzja
wolnej woli i wladzy rozumu w $wietle prawdy o zdeterminowaniu przez wole. Mozli-
wa do pomyslenia 0ogolnos¢ tragicznosci, ujawniajaca sie w najdoskonalszej z poetyckich
sztuk, za jaka mysliciel miat wiasnie tragedie, to sytuacje powtarzajace sie ciagle, tak jak
ciagle powtarzajace si¢ ludzkie zachowania. Logiczng konsekwencja takiego ujecia jest
stwierdzenie, ze cztowiek empiryczny jest losem, ludzkos¢ za$ — wiecznym powrotem
tego samego'4. Swiadomos¢ tragiczna polega na zreflektowaniu sig, ze — za Calderonem
de la Barca — grzechem pierworodnym jest sama egzystencja'®. Pada tu wiec przelomowe
w mysleniu o egzystencji stwierdzenie, trwale faczace ja z kategoriq tragicznosci'e.

12 Kazda decyzja jest w tym ujeciu wina, dziata¢ to zadtuzac sie.

13 S. Kierkegaard, Odblask antycznego tragizmu w tragizmie wspblczesnym, cyt. wyd., s. 168.

14 A. Schopenhauer, The world as will and represantation, vol. I, New York 1969, s. 249-252.

15 Tamze, s. 254.

16 Nalezy zaznaczy¢, ze chodzi o metafizyczne zZrodta kondydji tragicznej, ktéra dotyczy czlowieka jako bytu.
Schopenhauer nie taczy expressis verbis tragicznosci z cierpieniem egzystencjalnym.
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Kto mimo swiadomosci wlasnego potozenia — doktadnie tak, jak przedstawi to pdz-
niej Nietzsche — afirmuje wole Zycia, ten dopiero wyznacza sobie specyficzny rodzaj wol-
nosci, ktora okresla heroizm tragiczny. Dramat tej wolnosci jest szczegdlny na tle deter-
minizmu proponowanego przez Schopenhauera — absolutnego, obejmujacego egzysten-
cje w jej catosci i nieodwolalnego. Fatum zostaje wchtoniete przez faktycznosé, a subiek-
tywnos¢ jest ledwie ztudzeniem. Bohaterowi Schopenhauera jest réwnie blisko do komi-
zmu, jak bohaterowi Kierkegaarda. Ten pierwszy jest tylko onirycznym , odpryskiem”
catosci, wobec drugiego to ,,cato$¢” jest tylko odpryskiem.

U Nietzschego, zainspirowanego Schopenhauerowska filozofia woli, kontekstem dla
tragicznosci jest principio individuationis — zasada jednostkowienia, czyli fakt, ze w ogole
jesteSmy. Walka przeciwstawnych zywiolow — dionizyjskiego i apollinskiego — stanowi
zasade calosci bytu. Dzieki niej mozliwy jest caty ten ped rodzacych sie, cierpiacych, wal-
czacych o przetrwanie i wreszcie gingcych form zycia. Aspekt dionizyjski odpowiada na-
giej prawdzie, woli zycia w jego calosci i ogolnosci oraz woli wiecznosci zycia jako takie-
go. Tam, gdzie zachodzi indywiduacja, pojawia sig¢ aspekt apolliniski, czyli zastona Mai
- $wiat uludy, pozoru i snu, utrzymujacy i podsycajacy jednostkowa wole przetrwania'”.

Wobec $wiadomosci absurdu stawania sie w swiecie, ktéry nie oferuje sensu, ,,tak”
nietzscheanskiego bohatera jest na wskro$ prometejskie. Zaratustra ma pelny obraz nie-
mozliwosci odniesienia wlasnej misji niesienia dobrej nowiny do zadnego kryterium, a jed-
nak decyduje si¢ zejs¢ do maluczkich. Rowniez w tej wizji wylania sig jakos¢ estetyczna
— wzniosto$¢ pewnego stylu afirmacji wobec nicosci, ale podczas gdy dla Schopenhauera
jednostkowe cierpienie jest tylko powidokiem pewnej rzeczywistosci, a heroizm tragiczny
— wzniosla iluzja w $wiecie niedajacym szansy na wolnos¢, dla Nietzschego tragicznos¢
zrealizuje si¢ w bohaterstwie rzeczywistego, dziatajacego, skazanego na przypadkowos¢
czlowieka, wznoszacego sie ponad wtasna marnosc. Nietzsche targany jednoczesnie po-
garda i mitoscia wobec cztowieka, w imig wsparcia afirmacji Swiadomego, skoriczonego
zycia, uwolni go nawet od obcigzenia wtasna historia w eksperymencie myslowym wiecz-
nego powrotu. Tak u progu dwudziestego wieku tragiczny konflikt subiektywnosci z fak-
tycznoscia osigga apogeum, a teoria wiecznego powrotu, jak zauwaza Santayana, zdaje
sie by¢ pomyslana jako alternatywne rozwiazanie wobec chrzescijaniskiego zbawienia.

Santayana a Nietzsche: spor o duchowos¢

Mysl Nietzschego byta punktem nieustajacego polemicznego odniesienia dla Santay-
any. W odczytaniu Hanny Buczyniskiej-Garewicz wieczny powrdt to hipoteza, czes¢ swia-
domie podejmowanego ryzyka pewnego metafizycznego eksperymentu myslowego, na
mocy ktérego wola, by by¢ w najbardziej autentyczny sposob, afirmuje to, co najbardziej

17 F. Nietzsche, Narodziny tragedii albo Grecy i pesymizm, Warszawa 2009.
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ja krepuje — przeszlos¢, i to w calosci’®. To nowe objawienie, wsparte postawa amor fati, to
konkurencyjna dobra nowina, perspektywa, ktdra uwalnia od zalu i zemsty; zbawia od
resentymentu i pozwala pragna¢ przysztosci. Innymi stowy, wyzwala od pamieci stawa-
nia sig, od refleksyjnego samoodniesienia, obcigzonego ideatem, a z drugiej strony wina.

Podobny $lad tesknoty za uwolnieniem od zabarwionej resentymentem temporal-
nosci egzystengji pojawia sie w Santayanowskim ujeciu tragicznosci. Pisze: , JesteSmy
schwytani w sidta czasu, przestrzeni i troski. (...) Nie sposdb spojrze¢ na to wszystko z dy-
stansu, nie dostrzegajac smutku i tragicznosci zycia. Aspekt préznosci i samozniszczenia
przynalezy do egzystencji widzianej z odlegtej perspektywy i nie moze zostac ostabiony
przez zadna filozoficzna hipokryzje. Jest to prawdziwy aspekt egzystencji — z pewnego
punktu widzenia; jednak przyjecie i trzymanie sie tego punktu widzenia (...) jest ze wszech
miar arbitralne. Dzianie sie rzeczy w ich aktualnosci nie odbywa si¢ w sentymentalnej
perspektywie, ale skupione jest wokdt wlasnego, wewnetrznego centrum”?°.

Obok problemu mamy tu jednoczesnie zasygnalizowana mozliwos¢ wyzwalajacej
perspektywy. Positkujac sie Heideggerowskim rozréznieniem — przejscie od ontycznego
do ontologicznego punktu widzenia ujawnia pewna nieadekwatno$¢, powolywana do
zycia zawsze wraz z zaistnieniem egzystencji. Jednak tak rozumiana tragiczno$¢ nie jest
wartosciowana i nie jest rozpatrywana w sensie prywacji?. Cierpienie, rzecz jasna, nie zo-
staje przez to zniesione, ale zrelatywizowane. Alternatywnie i na tej samej zasadzie moze
zostac ono zabsolutyzowane jak to sie, zdaniem Santayany, dzieje u Nietzschego. Na tym
polega uznaniowos¢ tragizmu jako swiatopogladu utrwalonego w wizji filozofa. Tu ujaw-
nia si¢ specyfika mozliwego na gruncie ontologii Santayany — zarowno w wymiarze on-
tycznym, jak i ontologicznym — zrelatywizowania tragicznosci.

Mozna by zarzuci¢ Santayanie moralizm w jego krytyce Nietzschego, gdyby nie fakt,
Ze ocenia on niemieckiego mysliciela przez pryzmat stawki, jakg tamten przyjat dla wta-
snych rozwazan, a tak sie sktada, Ze byla ona z natury moralizatorska i arbitralna. Anali-
zujac argumenty Santayany, mozna wyrdzni¢ dwie perspektywy polemiczne — wewne-
trzna, z ktdrej podwaza skutecznos¢ strategii, w ktorej specyficzna nietzscheanska racjo-
nalnosc¢ obala wlasng zasade stuZzenia jednostkowemu zyciu, oraz zewnetrzna, wpisujaca
sie w szersza krytyke rozumu instrumentalnego.

W pierwszym kontekscie zarzut brzmi, ze Nietzsche zaprojektowat metafizyke woli,
w ramach ktdrej powrdcit do preracjonalnych kategorii, czyniac z cztowieka wypadkowa
konfliktu miedzy wola mocy a $wiadoma autokreacja. W rezultacie ograniczyt wybdr eg-

18 H. Buczynska-Garewicz, Czlowiek wobec losu, Krakow 2010.

19 G. Santayana, The Carnival, w: tenze, Soliloquies in England and later soliloquies, New York 1922, s. 140.

20 Kontynuujac przydatny tu watek Heideggerowski, mozna problematyzowac tragiczno$¢ przez pryzmat
koncepdji bycia winnym. Wina rozpoczyna sie wraz z rzuceniem w egzystendje i jego pochodng — przygodnoscia.
Oznacza, Ze jest sie swoja mozliwoscia, zawsze w drodze do siebie czyli do wlasnej podstawy. Taki sposdb bycia
nie jest waloryzowany jako , marny”, jest wyzwaniem, powinnoscia, zadtuzeniem wobec samego siebie, ktdre po-
lega na zadaniu odnalezienia siebie. Ontologicznie to r6znica miedzy byciem a bytem okresla ,, wing” Dasein.
Tenze, Bycie i czas, B. Baran (thum.), Warszawa 2004, s. 369-372.
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zystencjalny do pozornej alternatywy: rezygnacja badz oddanie sie na wytacznos¢ woli
mocy, a wiec chcenia siebie samego. Heidegger prébowat ttumaczyc¢ te sprzecznos¢, roz-
szerzajac znaczenie pojecia woli mocy do syntezy bycia, my$lenia i mysli wiecznego po-
wrotu, czego$ na ksztatt racjonalnej woli, mys$lenia jako dziatania zmierzajacego do obje-
cia kontroli nad napierajacym chaosem i umocnienia cztowieka?!. Bytaby to wiec swoista
mobilizacja zyciowych sit. Filozof amerykanski zauwazyt jednak, ze Nietzsche z gory
przekreslit cztowieka, udostepniajac mu wole jako jedyny orez, gdyz wola postawiona na
pozydji hegemona, ,gdy przyjdzie jej skonfrontowac sie ze zwierciadlem — ujrzy tragicz-
ng maske”. Sprowadzenie sfery rozumnej refleksji do iluzji i wyrzeczenie si¢ idealizacji,
podczas gdy ,,witalnos¢ i integralno$¢ maja uprawomocnia¢ sie jako absolutne, odwraca-
jac sie od swych naturalnych zrédel i ograniczen, jakie mogta by na nie narzuci¢ madros¢
(-..) to tragiczny rodzaj odwagi”?2. W ramach swojej filozofii immanencji Nietzsche pozbyt
sie owego marginesu cztowieczenstwa, zwykle okreslanego jako duchowos¢, nawet jesli
ograniczata sie ona do opartej na wyobrazni idealizacji i zwiazanej z nig instancji korek-
cyjnej. Nawet w tak nieortodoksyjnej wizji jak Heideggerowska role te petni sumienie.

Abstrakcyjne pojecie pedu zostaje u Nietzschego zaprojektowane na byt w ogdle
i przeciwstawione bytowi pojedynczemu, jakim jest czlowiek. Jako Ze sila jest podstawo-
wa zasada rzeczywistosci, a rozum tez musi si¢ do niej sprowadzic¢, walka, ktdrg cztowiek
toczy by przezy¢ i zachowac czlowieczeristwo w przekraczaniu siebie, jest walka jedno-
stki przeciwko catej napierajacej sile chaosu. Sita napiera tez od wewnatrz — poprzez cia-
lo, ktérym czlowiek jest, a ten z koniecznosci zwraca sie¢ zaréwno przeciwko swiatu, jak
i sobie samemu. Nie jest mu dany zaden orez, ktéry substancjalnie réznitby sie od catosci,
ani zadna perspektywa poza przygodna faktycznoscia. Jedyne opium — sztuka tez, koniec
koncdw, jest na ustugach chaosu. Wobec niemozliwosci odrzucenia idei samoprzekra-
czania si¢ jako ostatniego atrybutu godnosci ludzkiej z jednej strony, a z drugiej wobec
braku mozliwosci odniesienia do jakiegokolwiek innego wymiaru, pojawia sie zawrotna
mysl wiecznego powrotu, czyli usankcjonowania paradoksu wiecznego teraz, ktore jed-
nak jest byte. Nie sposéb w tym miejscu unikna¢ analogii do owej ,zemsty faktycznosci”,
ktora wyradzajacej sie w pozytywizm mysli oswieceniowej przypisuja Adorno i Horkhei-
mer, a ktdra tu pojawia sig jako apogeum afirmacji woli®.

Mozliwe, ze Santayana, uksztaltowany przez inng tradycje kulturowa, nie chciat
przyja¢ do wiadomosci, Ze o takie cierpienie w ogniu doswiadczenia moze chodzi¢ Nie-
tzschemu, ktory pogardzat zaréwno grecka wizja wyzwolenia dzigki rozumowi, jak iidea
chrzescijaniskiego zbawienia. Ale tez Nietzsche, kazac Zaratustrze w nadludzkim wysitku
dochodzi¢ do zawrotnej mysli wiecznego powrotu, przewidziat, Ze jego filozofia nie ot-
wiera innych perspektyw. Przedstawia byt, ktdrym jest cztowiek w nieuchronnie autodes-
trukcyjnym swietle, jako sprzeczny sam ze soba. Paradoks tej wizji, odbijajacej unierucha-

2l M. Heidegger, Nietzsche, t. I, Warszawa 1991.
22 G. Santayana, The German mind: a philosophical diagnosis, New York 1968, s. 183.
2 T. W. Adorno, M. Horkheimer, Dialektyka oswiecenia, Warszawa 2010, s. 23.
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miajacy rzeczywistos¢ ludzka kadr z greckiej tragedii, zdaniem Santayany polega na tym,
ze wbrew interpretacji Nietzschego tragedia grecka miata by¢ raczej tagodnym zwyciest-
wem ducha, ktdry dzigki zdolnosci syntezy kondydji ludzkiej w obrazie znosi rozpacz?*.

Nietzsche, konkluduje Santayana, dokonat dekapitacji cztowieka zachodu, nie pro-
ponujac godnej alternatywy. Pozbawiony wypracowanej przez tysigclecia duchowosci,
bezbronny i cierpiacy cztowiek w najlepszym przypadku moze awansowac z marnosci na
bohatera tragicznego. Temu desperackiemu gestowi zerwania z tradycja Santayana prze-
ciwstawia reinterpretujaca kontynuacje. Dorobek mysli zachodniej, w tym dziedzictwo
chrzescijanskie, stanowily, jego zdaniem, zadanie do przerobienia dla filozofa polegajace
na twérczym wykorzystaniu struktur myslenia i konceptualizacji rzeczywistosci ludzkiej,
ktdre w ich ramach wypracowano. Nietzsche, poniekad na fali wlasnego resentymentu,
podjat prometejska probe odciecia sie od tego jezyka i zaczecia wszystkiego od poczatku.
Pot wieku pdzniej podobnie oceni Nietzschego Karl Jaspers, piszac, ze utraciwszy do-
robek chrzescijanski, Nietzsche zaprzepaszcza koncepcje zbawienia, o ktdre koniec kon-
cow caty czas mu chodzito®.

Drugim z zasygnalizowanych kontekstow krytyki Santayany jest potraktowanie my-
8li Nietzschego jako ucielesnienia rozumu instrumentalnego. Zycie, zredukowane do fak-
tycznosci bytujacego cztowieka, z natury perspektywiczne i cielesne, jest stawka rozwa-
zan Nietzschego i punktem odniesienia dla innych funkcjonujacych w nim pojec. Jak poz-
niej zauwaza Heidegger, eksperyment myslowy staje sie fundamentem egzystengji, czto-
wiek dziata w ramach , wymyslonej wolnosci”, poznanie i wiedza pelnig stuzebng rolg2.
W tym sensie dla Santayany wizja ta jest paradoksalnym ukoronowaniem idealizmu nie-
mieckiego w jego pragnieniu pokonania ptynnosci zycia. My$lenie jest jedynie narzedziem
w walce bytu o przetrwanie, a prawda w konsekwengji zostaje utozsamiona z tym, co
wartosciowe wzgledem zycia, obejmujac calq sfere iluzji. Krytyka Santayany i Heideggera
jest zbiezna w wielu punktach, zwlaszcza w spostrzezeniu, iz idea egzystendji jako proby
opanowania chaosu jest wyrazem przynaleznosci Nietzschego do zachodniej metafizy-
ki, ktdra jest , logika w tym sensie, Ze istota bytu tworzy si¢ w horyzoncie myslenia”, przy
zastrzezeniu, ze tozsama jest zasada konstrukeji rzeczywistosci, podczas gdy tres¢ poje-
cia ,myslenia” zostala znacznie zmodyfikowana?.

Spor miedzy Santayana a Nietzschem jest wiec zasadniczo sporem o duchowos¢.
W systemie Santayany naturalnie ugruntowanej sferze ducha przystuguje ontologiczna
odrebnos¢, a co za tym idzie, zasadne jest mowienie o egzystencji w kategoriach psyche
iducha, bez naruszania zasady nie mnozenia bytoéw czy hipostazowania pojec. Jest to pro-
pozycja pewnej ontologicznej konceptualizacji Swiata ludzkiego doswiadczenia, ktdrg ze
wzgledu na stawke mozna wpisa¢ w ramy uprawianej od Webera i Husserla po Charlesa

24 Tego samego zdania odnosnie do Nietzscheariskiej interpretadii tragedii jest Bruno Snell, autor klasycznej
pracy Narodziny ducha, Warszawa 2009.

%5 K. Jaspers, Rozum i egzystencja. Nietzsche a chrzescijaristwo, C. Piecuch (ttum.), Warszawa 1991, s. 222-223.

26 M. Heidegger, Nietzsche, cyt. wyd., s. 65.

¥ Tamze, s. 527.
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Taylora kulturowej krytyki racjonalnosci instrumentalnej. Ten typ refleksji, typowy dla my-
$li kontynentalnej, byt prawie niespotykany wsrod dwczesnych myslicieli amerykariskich.

Tragicznos¢ w swietle pewnej ontologii

Préba uporzadkowania obecnych w tekstach Santayany odniesieni do tragicznosci
pozwala wyr6zni¢ kilka powigzanych ze sobg kontekstow, ktdre rozumiane jako rdzne
poziomy opisu sktadajg si¢ na pewne interdyscyplinarne w ramach filozofii ujecie.

Sensory error — zakldcenie, blad poznawczy, lapsus wpisany jest w oparty na intuicji
i reprezentacji napotykajacy sposob bycia, jakim jest egzystencja. W kategoriach pozna-
nia i pewnosci jestesmy zdani raczej na wiare, balansujac na granicy niewiedzy, zawsze
spdznieni w stosunku do dynamicznej rzeczywistosci®®. W wymiarze egzystencji ujawnia
sie zaznaczajaca ontologiczng nieadekwatno$¢ granica miedzy materialnym a potencjal-
nym rejestrem. Czytamy, ze ,sfera materialna nie ujawnia si¢ w swej rzeczywistosci ani
w hipotezie nawet w najglebszej warstwie struktury doswiadczenia”, a tym samym jeste-
$my od poczatku skazani na ,,adaptacje faktéw do skali i mozliwosci obserwatora”. Tragi-
czny jest sam ,, przymus uznania faktycznosci natozony na cztowieka poprzez jego ciato”?.

Mowiac o cztowieku w tym kontekscie, Santayana ma wyraznie na mysli perspek-
tywe duchowa. Duch, jako otwarta przestrzen realizujaca intencjonalnos¢ psyche, jest
miejscem oczekiwania na to, co-dane, a wiec sitg rzeczy wystawienia na to, co-nie-dane.
Ten potencjalny i tranzytowy charakter ducha, jego bycie pomiedzy nicoscia a idealizu-
jaca projekcja, ttumaczy si¢ na podstawowy sposdb przezywania egzystencji, czyli troske,
ktoéra moze przeradzac si¢ w cierpienie duchowe. Tragicznos¢ rozpoczyna sie wigc w stru-
kturze egzystencji, w nasuwajacej skojarzenia z Pascalowskim rozpieciem miedzy skon-
czonoscia a nieskonczonoscig réznicy badz nieadekwatnosci, ktdra pojawia sie wraz z za-
istnieniem uciele$nionej, samo$wiadomej jazni.

Réwniez sfera esencji ma swdj , tragiczny segment” w postaci ,,prawdy absolutnej”*.
Tak jak u Schelera zrédet tragiczno$ci mozna sie doszuka¢ w samej sferze mozliwosci mo-
ralnych, tak u Santayany funkcje takg spelnia prawda jako obiektywna, idealna realnos¢,
jedyna, gdzie wymiary materialny i potencjalny osiagaja idealna, pozaczasowa jednos¢,
do ktdrej utamkdéw obarczony skonczonoscig cztowiek dociera jedynie posrednio, notujac
uwiklane w ped egzystendji fakty. Tragicznos¢ prawdy to metaforyczne okreslenie tegoz
uwiklania, bycie jej czescia, bez mozliwosci jej ogarniecia.

28 Obszernie na ten temat pisze Santayana w: Realms of being (Nowy Jork 1942) oraz jako wspdtautor Essays
in critical realism (Oxford 1922). Dobrym wstepem do Santayanowskiej teorii poznania jest réwniez praca Scep-
ticism and animal faith (New York 1923).

2 G. Santayana, Realms of being, New York 1942, preface, s. XIL

30 Tamze, s. XV. Dla uécidlenia — Santayana definiowat prawde jako pewne status quo, niezalezna od obser-
watora sume wszystkich zrealizowanych w $wiecie mozliwosci.
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Wreszcie, struktura podmiotu jako pamietajacego i wybiegajacego w przyszios¢ samo
odniesienia wymusza wspomniane juz przechwytywanie czasu egzystencji w perspekty-
we ,sentymentalng”, a nastepnie ,, projekcje sentymentalnego czasu, ktérego centrum jest
czlowiek, na nature”?!. Estetycznym efektem tej projekdji jest, zdaniem Santayany, wznio-
stos¢ tragiczna, 6w obecny u Schelera i Kierkegaarda smutek $wiata, ktdrego rozpoznanie
wymaga duchowej perspektywy. Jezusowi, postawionemu w roli bohatera tragicznego,
ktéremu dostepne sa perspektywy ludzka, czyli sentymentalna, i boska, czyli prawda ab-
solutna, przez pryzmat ich réznicy jawi sie ,,caty smutek tego $wiata”32. W innym tekscie,
0 poetyce nasuwajacej skojarzenia z gnostycka, przedstawia on Jezusa jako zawierajace
W sobie moment wlasnego rozwigzania upostaciowienie tragizmu — dramat wcielenia
ducha w materie, albo, na innym poziomie — uwiktania duchowosci w faktycznosc®.

Tragicznos¢ a religia

Podczas gdy Nietzsche, inspirowany presokratejska walka pierwiastkow siega do
rytualnych kultéw pierwotnych form tragedii, Santayana, zgodnie ze stowami Snella, uwa-
za, ze to refleksja byta , kolebka tragedii (...) ktora wzniosta sie ponad stare kultowe pod-
loze”34. Wedlug Lesky, jezyk dojrzatej tragedii , nie opisuje jedynie rzeczy, lecz wynika
z ich kondydji (...) spontanicznie wyraza ducha postrzegajacego swiat szerzej i zadajacego
mu dociekliwe pytania”?*. Juz mit, wedle Santayany, jest efektem interpretacji duchowe;j,
ktorej funkcja polega na ,,odczarowywaniu i ponownym zaczarowywaniu” $wiata —jedy-
nej dla cztowieka mozliwosci ,,ogladania go w jego prostej prawdzie”%. Dojrzala religia,
ktdra za przedmiot ma ,,caty czas i doswiadczenie” oraz ,, wszelkie mozliwosci bycia za
swoj ostateczny temat”, przezwycieza mit jako co$ przeciwstawiajacego sie wolnosci dzia-
lania i proponuje sensowny, etyczny jezyk negogjacji miedzy wolnoscia i koniecznoscia™.

Jako dzieto sztuki tragedia jest wynikiem zreflektowania sie i zapisem iluminacji.
Obraz conditio humana zostaje utrwalony w duchowej syntezie jako dramatyczne ujecie
,praformy mentalnego dziatania”3. Ujawnione zostaje cos, co Schopenhauer trafnie okre-
$lit jako istotowe dla egzystencji bycie sytuacja. Tragedia juz w swoim aspekcie formal-
nym przekracza nieprzejrzystos¢ mitu. Nadal jeszcze przestaniajac, coraz wigcej ukazuije,
ucielesniajac rozumiejacg funkcje transcendujacego swa lokalnos¢ ludzkiego ducha. Jest

31 Tamze, s. 259.

32 G. Santayana, The life of reason, New York 1954, s. 439.

3 G. Santayana, The idea of Christ in the Gospels Or God in man, New York 1946, s. 266.

34 B. Snell, Odkrycie ducha, A. Onysymow (ttum.), Warszawa 2009, s. 159.

3 A. Lesky, Tragedia grecka, W. Meier (thum.), Krakéw 2006, s. 176-177.

3 G. Santayana, Platonism and the spiritual life, New York 1927, s. 42.

%7 G. Santayana, Interpretations of poetry and religion, w: The works of George Santayana, t. II, Triton edition, New
York 1936, 9-11.

3 B. Snell, Narodziny ducha, cyt. wyd., s. 145.
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wiec swoistym wyrazem dochodzenia do $wiadomosdi, przy czym jej perspektywa zdo-
minowana jest przez jej temat — koniecznos¢. Ta zas kaze wyj$¢ poza pojecie, odsyta ku
czemus, co daje o sobie zna¢ w pierwotnym doswiadczeniu egzystencji.

Tragicznos¢ ,,w sobie” jest areligijna i niefilozoficzna, balansuje na granicy nieprzej-
rzystosci, wprowadzajac do ludzkiego swiata zgota nieludzki element. Dlatego, wedle
Kierkegaarda, by wytrzymac nieludzkos¢ uwewnetrznionej winy, nowoczesny bohater
tragiczny potrzebuje religii zbawienia. Santayana rowniez uwazat, Ze nowoczesnos¢ sta-
wia bohatera tragicznego na granicy absurdu, a religia, ktdra nadaje sens jego cierpieniu,
jest juz jedynie opcja. Radykalizuje te kwestig, odczytujac Hamleta jako prefiguracje no-
woczesnego bohatera tragicznego, ktory uwewnetrznia skrajne zbtadzenie, , dyslokacje
umystu, ktory staje sie osiagnieciem samym w sobie, nie czyniac uzytku ze $wiata, ani nie
bedac dla $wiata pozytecznym”3. Romantyczny solipsyzm nieustannej introspekcji da sie
odczytac jako wyraz kulturowego wzmocnienia tragicznego efektu. Sens winy tragicznej
Hamleta uwidacznia si¢ nie w dziataniu, ale — w zaniechaniu dziatania! Szekspir osiaga
efekt zawieszenia miedzy groza a $miechem. Koniec koncow, pisze Santayana, Hamleto-
wi , pozostaje czekad, az wszystko sie rozpadnie (...) reszta, jak mowi Hamlet, jest cisza”.
De facto, bohater dramatu ,,za nic ma ten Swiat”40.

Z radji tej, ze Szekspir ,wobec alternatywy chrzescijanistwa i nico$ci wybral nicos¢”#!,
$wiat Hamleta tak dalece odmawia metafizycznego ujecia, ze trudno mowic¢ nawet o fa-
tum w tych warunkach zerwania relacji cztowiek — swiat. Owo wrazenie niesamowitosci,
ktdére przywolywal Heidegger, okresla juz nie tyle czlowieka, bo i pojecie cztowieka sie
zdewaluowalo, co zadziwiajacg niezawistos¢ subiektywnosci od faktycznosci. Duchowos¢
u Szekspira zyskuje nowe, graniczace z groteska okreslenie — szalonego umystu, ,,grasuja-
cego” w $wiecie pustych tupin, odziedziczonych po chrzescijaristwie poje¢ — fantomow.

Santayana wprowadza do interpretacji Hamleta oboczny watek kulturowy w nawia-
zaniu do swojej krytyki absolutystycznej podmiotowosci idealizmu niemieckiego oraz
filozofii woli. Stat na stanowisku, Ze interpretacje tragicznosci oraz rézne odczytania sen-
su grzechu i winy w teologiach chrzescijaniskich generuja kulturowe matryce jednosci,
ktore odbijaja piecze¢ na ksztalcie podmiotowosci. Jest to mozliwe dzieki temu, Ze dyna-
mika egzystencji zawiera w sobie hermeneutyczny ruch ustosunkowania sie do wtasne-
go momentu tragicznego, ktory jest nieredukowalny jako siegajacy niepoddajacej sie wer-
balizacji sfery rzeczywistosci. Ta konstatacja jest, jak sadze, kluczem do jego wielopozio-
mowego odczytania tragicznosci.

Czesciowo stanowisko to podzielat James, ktéry na empirycznej podstawie przyjat
cierpienie sSwiadomego zycia za fakt i skonfrontowat je z transformujacym calq egzysten-
¢je odwolaniem sie do najgtebszych zasobéw duchowo-zyciowej energii, czyli doswiad-

3 G. Sanatayana, Hamlet, w: Selected critical writings of George Santayana, cyt. wyd., s. 136.

40 Tamze, s. 143-145. Wiecej na temat w: tenze, Tragic philosophy oraz: Macbeth, w: Selected critical writings
of George Santayana, cyt. wyd.

41 G. Santayana, The Absence of religion in Shakespeare, cyt. wyd., s. 63.
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czeniem religijnym*. Zasadnicza réznica miedzy Jamesem a Santayana polega na tym, ze
pierwszy tragizm, jak i religijnos¢, wywiodt bezposrednio ze spontanicznego doswiad-
czenia $wiata, Santayane natomiast interesowato nie tyle przezycie wiary, co religia jako
tradycja budowania sensu, model etycznodci i Zrédlo przedstawien dla duchowej interpre-
tacji. Odczytanie Hamleta pod katem areligijnosci swiata dramatu pozwolifo mu ukazac
decydujacy wplyw tych tradycji konstruowania jednosci na ksztatt i przezycie egzystencji.

Whnioski koncowe

Objetos¢ materiatu i wyjatkowo obszerny zakres tematyki stanowiacej kontekst dla
rozwazan Santayany nad tragicznoscig pozwolily jedynie na zasygnalizowanie najistot-
niejszych punktéw, na podstawie ktérych mozliwa jest w przysztosci bardziej szczegdto-
wa rekonstrukcja jego stanowiska. To wystarczylo jednak, by zauwazy¢ mozliwo$¢ spojne-
go merytorycznie wzajemnego przekladu pozioméw opisu interesujacego mnie zjawiska.

Dyskusja tragicznosci opiera si¢ na fundamencie Santayanowskiej wielowymiarowej
ontologii. Koncepcje bledu poznawczego i czasu sentymentalnego nawiazuja do klasycz-
nych kategorii interpretacyjnych niewiedzy i zbtadzenia i akcentuja napiecie w relagji su-
biektywnosci z faktycznoscia, ktdra Santayana uznaje za istote zjawiska tragicznosci.

Polemika z mysla Nietzschego przenosi spér na pole filozofii kultury. Wyodrebnie-
nie duchowego wymiaru rzeczywistosci, w ktérym egzystencja ma swoj udziat, pozwala
rozwazac tragicznosc jako problem egzystencjalny w odniesieniu do filozofii, religii i sztu-
ki. Polemika z mysla Nietzschego jest udang proba wykazania, jak na gruncie specyficz-
nego odczytania antyku i arbitralnego przeciwstawienia go chrzescijanstwu Nietzsche,
kontynuujac pewna filozoficzna tendengje, izoluje, a nastepnie hipostazuje tragiczny as-
pekt egzystendji na kategorie woli i jej modus — wole mocy, ktdre odtad jako zasada okre-
Slaja catos¢ bytu w ogole, zaprzepaszczajac wpracowane przez tradycje sposoby konstru-
owania jednosci sensu. Z ta interpretacja zgadzaja si¢ w duzej mierze pozniejsze odczy-
tanie Heideggera i uwagi B. Snella. Analiza Hamleta wyostrza konfrontacje subiektywno-
Sci z faktycznoscia, pokazujac w zasadzie jej takze kulturowo zdeterminowane zerwanie.

Co proponuje w takim razie Santayana? Sankcjonuje tragicznos¢ jako pewna nieusu-
walng realno$¢. Antyczne unieruchomienie przez fatum to metafora duchowosci obez-
wladnionej przez nieprzejrzysta i przygodna faktycznos¢. Duchowos¢ zawiera w sobie
potengjat neutralizacji tragicznego wezta — mozliwej tylko na wlasnym poziomie, na dro-
dze interpretacji i sublimacji. Transcendujaca swa lokalno$¢ uduchowiona egzystencja
zawiera w sobie ruch ustosunkowania si¢ do wtasnej tragicznosci. W tym tkwi potencjat
wychylenia sie poza 6w wieczny powrét sytuacyjnosci, czyli wzajemnych ukladow ele-
mentdw zrelatywizowanych wobec swiadomego, ucielesnionego zycia, ktére moze pole-
gac tylko na wydzwignieciu sie z upadku w faktycznosé¢ ku potencjalnosci. Przestrzen du-

2 'W. James, The varieties of religious experience, cyt. wyd., s. 269.
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chowa aktualizujaca sie wraz z , epifania swiata”, warunkuje wszelkie ludzkie doswiad-
czenie i jest zalazkiem transcendencji w immanengji. Postawy praktycznej religijnosci, za-
wsze zawierajgce element sublimacji komunikowalnej réwniez w zsekularyzowanym
$wiecie, takie jak mito$¢, mitosierdzie, tworczos¢, interpretacja i kontemplacja, s r6znymi
sposobami takiego wejscia w relacje z tragicznym aspektem wlasnej egzystencji, by jego
istotowa negatywnos¢ przekué na tworczy potendjat, a zycie stato sie Zyciem.

Idea kontemplacji esendji, tak niepopularna w intelektualnym milieu, w ktdrym przy-
szlo tworzy¢ Santayanie, stuzyta uwypukleniu bezinteresownosci jako istoty ducha prze-
ciwstawionej rozumowi instrumentalnemu. Rozum w instrumentalnej wersji nie rejestru-
je niczego poza bezposredniq potrzeba i faktycznoscia, czyli egzystencja od strony jej uwi-
Ktania. Jest tym, co zostaje po mysleniu, ktdre wyparto sie wlasnego duchowego dziedzic-
twa. Fatalnos¢ rozumu instrumentalnego polega na tym, Zze sam niewtadny usmierzy¢
cierpienie, obezwladnia aktywna strone ducha, czyli wolng wyobraznie, ktora jest medium
wszelkiej sublimagji.

Na uwagg zastuguje jezyk Santayany, bogaty w $wiadome zapozyczenia z obszarow,
ktore nauka zwie ,, mitem” i ,wiara”. Ujawnia, Ze autor nalezy do grona filozoféw, ktorzy
nie ufaja radykalnej emancypacji, nie ulegajq pokusie dyskursu zerwania, traktujac nau-
kowos¢ jako punkt widzenia, ktéry wymaga mediacji z innymi perspektywami i ich rosz-
czeniami. Nie absolutyzuje tez filozofii, angazujac si¢ w probe znalezienia wspolnego je-
zyka miedzy mitami kultury a mitami filozofii.

Podjecie tematu tragicznosci w kategoriach bledu i niewiedzy, z wykorzystaniem
odziedziczonych po metafizyce poje¢, ujawnia probe odpowiedzi na tak zwana potrzebe
metafizyczna, ugruntowana w ,,zle uswiadomionych i nieoczywistych okoliczno$ciach
zwigzanych z sama trwata sytuacjg $wiadomosci ludzkiej w $wiecie”, ktorej nie rozjasnia
dociekanie naukowe, gdyz pyta si¢ o ,,inna strong ludzkiego bytowania”. Tragicznos¢,
cho¢ moze by¢ ukazana obiektywnie, realizuje si¢ w wymiarze doswiadczenia egzystencji,
a wiec odpowiedz na nig lezy w duchowych mozliwosciach transcendowania subiektyw-
nosci. Filozofia proponuje tu jezyk respektujacy rzeczywisto$¢ duchowa, ktéry, pozwa-
lajac uchwyci¢ unikalng ,,rzecz ludzka”, jest adekwatny w dyskusji nad tragicznoscia®.

Katarzyna Kremplewska—THE TRAGIC AND THE SPIRIT IN THE PERSPECTIVE OF SANTAYANA

The ontology of George Santayana is being provided in this paper within a conceptual frame-
work in order to highlight the autonomy of a philosophical discourse, which is capable of answering
questions that address the realm of subjective existential experience within a certain meaningful
unity. The doctrine of spirit, the key to Santayana’s philosophy, will serve to shed a light on a certain
image of conditio humana and the by Santayana assumed tragic status of human existence. The paper
attempts to explain the specific nature of this tragic basing on the background of other major philo-
sophical theories and, in particular, in the light of his polemics with Nietzsche. The final horizon
of the paper is being made by the question on the perspective of thinking about an opened humanity.

43 Wszystkie cytaty w tym akapicie za: L. Kotakowski, Obecrnos¢ mitu, Warszawa 1972, s. 14.
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Jan Pawet II wobec kwestii ochrony zycia ludzkiego.
Analiza dwoch waznych problemow

Uwagi wstepne

Ochrona zycia od poczecia do , naturalnej” smierci nalezy, jak wiadomo, do kluczo-
wych wartosci $wiatopogladu katolickiego. W niniejszym artykule pragne przyjrze¢ sie
dwom kwestiom zwigzanym z idealem ochrony tak rozumianego Zycia w mysli Jana Pa-
wia II. Pierwsza kwestia dotyczy filozoficznych i teologicznych trudnosci z okreéleniem
poczatkow czlowieczenstwa na gruncie tej mysli. Druga dotyczy kresu zycia, a Scislej, sze-
roko dyskutowanego problemu wspoétodpowiedzialnosci papieza za rozszerzenie sie¢ HIV/
AIDS w krajach Trzeciego Swiata ze wzgledu na jego nieprzejednanie negatywne stano-
wisko wobec srodkow antykoncepcyjnych.

Czlowieczenstwo zarodka:
niefilozoficzne rozstrzygniecia filozoficzne

Abordja, zaptodnienie in vitro czy wykorzystywanie komorek macierzystych sa, jak
wiadomo, zakazane przez papieza Jana Pawta II i Kosciot katolicki. Zakaz ten opiera si¢
na twierdzeniu, ze cztowiek jest czlowiekiem od momentu poczecia. Aborcja i wykorzy-
stywanie komorek macierzystych tamia ten zakaz bezposrednio, a procedura in vitro —
posrednio. W tej ostatniej zarodki, ktdre nie zostaty wybrane do zagniezdzenia, sa wpra-
wdzie zamrazane, a nie likwidowane, ale perspektywy ich odmrozenia w celu powstania
ptodu w przysztosci sa mgliste. Jest jasne, ze zamrozone zarodki w obecnym stanie cze-
kaja jedynie na kres swojej egzystencji w nieokreslonym blizej punkcie przysztosci.
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Patrzac z katolickiego punktu widzenia, kiedy zastanawiamy sie nad aborcja jako zja-
wiskiem etycznym, zastanawiamy si¢ nade wszystko nad kwestig, czy nie jest ona mor-
derstwem. Jest jasne, Ze jezeli uznalibysmy, iz ptdd jest osoba czy istota ludzka od same-
go momentu poczecia, aborcja na jakimkolwiek etapie cigzy musiataby zosta¢ okreslona
jako morderstwo. Otdz, zapewne wszyscy sie zgodza, ze jezeli byliby$Smy skfonni wydac
tak surowa oceng moralna i prawna, nie moglibysmy opierac si¢ jedynie na domystach,
bazujacych na nawet najistotniejszych badaniach naukowych. Dla katolika powinno by¢
jasne ponad wszelka watpliwos¢, ze Bog stwarza dusze w momencie poczecia — jezeli
nie byltby tego pewny, nie miatby prawa wydawac tak surowej oceny swoich bliznich. Je-
zus przeciez zabronil wydawac ocen, zwlaszcza tych, ktorych ranga moralna jest bardzo
wysoka: ,, A kto by rzekl swemu bratu: Raka, podlega Wysokiej Radzie. A kto by mu rzekt:
Bezbozniku, podlega karze piekla ognistego™.

Dyskurs papieski, bazujac pierwszorzednie na wynikach nauk biologicznych, unika
bezposredniej, ,, definitywnej” wypowiedzi o dokladnym czasie, w ktérym Bog stwarza
dusze. Tomasz z Akwinu glosit, ze Bég stwarza dusze najwczesniej po 40 dniach od mo-
mentu powstania zarodka i ta odpowiedz obowiazywata w Kosciele katolickim do XX
wieku. Strategia Jana Pawta II, ktéry nie wypowiada sie expressis verbis o czasie, w kto-
rym Bég stwarza dusze, jest zatem taktycznie poprawna: kazdorazowa deklaracja papie-
ska, gloszaca, ze czlowiek jest czlowiekiem od momentu poczecia, mogtaby spotkac sie
z zastrzezeniem, dlaczego papieze przez stulecia wyznawali teorie odmienna. Niezwykle
wazny jest jednak fakt, Ze nie mamy w tych kwestiach do czynienia z sytuacja, w ktorej
papiez nie dawatby do zrozumienia, co na ten temat mysli. W rzeczywistosci bowiem Jan
Pawet II faktycznie wypowiada sie o momencie, w ktorym Bog stwarza dusze, ale czyni
to posrednio i w spos6b zakamuflowany. Jak widzimy zatem, rowniez tutaj, w dziedzi-
nie poczatkéw czlowieczenstwa, jego mysl okazuje sie¢ mysla pelnag ambiwalengji.

Trzeba przyznad, ze poglad Jana Pawla II, iz cztowieczenstwo rozpoczyna si¢ w mo-
mencie poczecia, wspieraja w jakims stopniu przestanki biologiczne. Kazdy zarodek, od
samego poczecia, ma ten sam uktad DNA, co czlowiek dorosly. Jesli okreslimy cztowie-
czenstwo jedynie wedlug struktury DNA, niewatpliwie trzeba by stwierdzi¢, ze cztowiek
jest cztowiekiem od momentu powstania zarodka. Kiedy papiez w kluczowej dla tej kwe-
stii encykliki Evangelium vitae argumentuje na rzecz tezy o niemoralnosci aborcji, powo-
luje si¢ wlasnie przede wszystkim na powody wywodzace si¢ z genetyki?. Jego zdaniem,
ta ostatnia wprawdzie nie udowadnia istnienia osoby, ale jednak , dostarcza cennej wska-
z6wki dla rozumowego rozpoznania obecnosci osobowej od pierwszego momentu po-
jawienia si¢ zycia ludzkiego”?. Z drugiej strony w innych wypowiedziach Evangelium
vitae sprawa jest juz przesadzona — jest przesadzona, mimo ze wykracza poza dane em-
piryczne i nalezy do domeny filozofii, z ktdraq zwiazkéw papiez w tej kwestii sie wypie-

1 Mt 5, 22. ttumaczenie Biblii tysigclecia.

2 Jan Pawel I, Evangelium vitae, http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/jan_pawel_ii/encykliki/eva
ngelium_1.html, 60 [dostep: 12 IV 2011].

3 Tamze. Jest to fragment dokumentu Kongregacji Nauki Wiary, Donum vitae z 22 lutego 1987.
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ra‘. Otdz Jan Pawet Il nie waha sie w tych wypowiedziach twierdzi¢ to, co jest gteboko fi-
lozoficzne: ze zarodki s ,,istotami ludzkimi” i posiadaja ,,godnos¢ istoty ludzkiej”s, a ich
likwidacja jest ,,dobrowolnym zabdjstwem niewinnej istoty ludzkiej”e.

Zauwazmy, ze identyczny ukryty btad petitio prinicipi popetnia Kongregacja Nauki
Wiary, ktéra z jednej strony dystansuje sie od dyskusji filozoficznych dotyczacych udzie-
lenia duszy zarodkowi’, z drugiej strony jednoznacznie rozstrzyga to, co rzekomo jest
dyskusyjne: ,Od chwili, w ktérej zostaje zaptodniona komorka jajowa, rozpoczyna sie
nowe zycie, ktdre nie jest zyciem ojca lub matki, lecz nowej istoty ludzkiej, ktora rozwi-
ja sie niezaleznie od nich. Nie stalaby sie ona istotg ludzka, jesli nie bylaby nia od same-
80 poczatku”s.

Fakt, iz papiez i inni duchowni wprowadzaja mysl o stworzeniu duszy w momen-
cie poczecia w sposob posredni i zakamuflowany, zdradza, jak bardzo kwestia ta musi
by¢ dla nich w rzeczywistosci niepewna. Jak bardzo musi pozostawac niepewny Jan Pa-
wetl Il w sprawie, ktdra skadinad traktowana jest przez niego jako pierwszorzedna! Jak
bardzo nalega na niepewny, filozoficzny poglad — odmawiajac nazywania go filozoficz-
nym — mimo Ze z drugiej strony jest mu zapewne wiadome, Ze nie mozna kogos oskar-
zy¢ o morderstwo wylacznie na mocy filozoficznych domystéw, choéby i wyglaszanych
z autorytetem. Nie sposob zaprzeczy¢, ze argument na rzecz stworzenia duszy w momen-
cie poczecia opierajacy sie na tozsamosci genotypu jest dobrym argumentem, ale nie spo-
sOb réwniez uznad, iz jest argumentem wystarczajacym. By¢ moze méglby by¢ argumen-
tem przeciwko aborgji wystarczajacym dla ateisty, ktdry odrzuca istnienie duszy, gdyz
czlowieczenstwo dla ateisty realizuje sie w sferze czysto materialnej.

W $wietle doktryny katolickiej natomiast, aby cztowiek byt czlowiekiem, musi po-
siada¢ nieSmiertelna dusze, a nie tylko by¢ ciatem o takim czy innym genotypie. W struk-
turze DNA nie zawiera si¢ jednak zadna informacja dotyczaca momentu, w ktdrym ptéd
ludzki otrzymuje dusze nieSmiertelna.

4, Niezaleznie od dyskusji naukowych i stwierdzen filozoficznych, w ktére Magisterium nie angazowato
sie bezposrednio”. Jan Pawet II, Evangelium vitae, 62.

5 Tamze, 63

6 Tamze, 62.

7 ,Urzad Nauczycielski Kosciota nie wypowiadat sie wyraznie na temat twierdzen o charakterze filozoficz-
nym, nieprzerwanie potwierdza tylko potepienie moralne jakiegokolwiek przerywania ciazy”. Donum vitae I,
1; http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WR/kongregacje/kdwiary/zbior/t_2_19.html [dostep: 29 XII 2012].

8 Donum vitae; [podkr. moje — Z. K.]. Przekonanie, ze cztowiek jest osoba od momentu poczecia wyraza réw-
niez jednoznacznie Katechizm Koéciota Katolickiego: ,, Zycie ludzkie od chwili poczecia powinno by¢ szanowane
i chronione w sposéb absolutny. Juz od pierwszej chwili swego istnienia istota ludzka powinna mie¢ przyznane
prawa osoby” (Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznari 2009, 2270). Osobe ludzka definiuje gdzie indziej przez ele-
ment duchowy: ,,Osoba ludzka, stworzona na obraz Bozy, jest rtownoczesnie istota cielesna i duchowq” (tamze,
362). Ogdlnie zreszty ,, zdecydowana wiekszos¢ katolickich mysli uznaje obecnie za oczywiste, ze od samego po-
czatku zaptodnione jajeczko posiada duchowaq dusze” (J. Donceel, Immediate Animation and Delayed Hominization,
» Theological Studies”, 1970, nr 31, s. 76-105).


http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WR/kongregacje/kdwiary/zbior/t_2_19.html

80 ZBIGNIEW KAZMIERCZAK

Zarodki blizniat jednojajowych

Niewystarczalnos¢ argumentu genetycznego staje sie jasna w Swietle rezultatow in-
nych badan nauk biologicznych. Pierwsze wyzwanie dla niefilozoficznego rozstrzygnie-
cia filozoficznego, ktére proponuje Jan Pawet II, ptynie z odkrycia sposobu powstawania
blizniakow jednojajowych. Otéz okazuje sie, Ze blizniacy ci powstaja z jednego zarodka,
ktdéry moze dzieli¢ sig, tworzac dwa nowe zarodki w okresie do 14 dni swojego istnienia®.
Pojawia sie wiec pytanie, wysoce klopotliwe dla Jana Pawta II i jego zwolennikow: w kto-
rym momencie Bog stwarza dusze blizniaczym zarodkom? Dopiero w momencie ich po-
wstania czy wczesniej, w momencie pojawienia sie jednego zarodka, z ktérego w przysz-
Tosci blizniacze zarodki si¢ wytonia? Musimy przyznac, ze dos¢ karkotomna odpowiedzia
bytaby teza zgodna z nauczaniem papieskim, ze Bég stwarza dwie dusze w momencie
powstania zarodka-matki. Karkotomna nie tylko dlatego, ze bytaby de facto wyrazna for-
ma ukrycia intelektualnego zaklopotania, ale rowniez dlatego, ze katolicka doktryna i Jan
Pawet I rozumieja dusze jako forme ciata'®. Jezeli dusza jest forma ciala, a zatem czyms,
co ksztattuje Scisle okreslone ciato, do ktdrego jest przypisana i poza ktdrym jest nie do wy-
obrazenia, trudno przyja¢ mozliwos¢, aby w zarodku-matce dwie dusze przysztych bliz-
niat stanowily formy dla tego samego ciala. Sytuacja, w ktdrej jeden byt ma kilka form, na
gruncie katolicko-tomistycznej doktryny jest nie do przyjecia. Réwnie nie do przyjecia jest
jednak rozwiazanie uznajace zarodek za cztowieka, ktéry nie posiada w ogdle rozumnej
formy substangjalnej i ktéry musi czekac na jej otrzymanie kilkanascie dni.

Ograniczenie wolnosci Boga

Zauwazmy, ze papieskie ukryte twierdzenie, iz Bég stwarza dusze w momencie po-
czecia, budzi watpliwosci réwniez na gruncie teizmu. Jest ono watpliwe, gdyz czyni z Bo-
ga nieosobowy mechanizm, ktéry niezawodnie, w momencie pojawienia si¢ zarodka,
musi natychmiast udzieli¢ dusze nowej istocie. Skoro bowiem twierdzi sie, ze Bég udziela
dusze w momencie poczecia, to twierdzi si¢ zarazem, ze z pewno$cia Bég musi udziela¢
duszy w tym momencie w kazdym przypadku nowo powstatego zarodka. Jest to — tei-
stycznie na rzecz patrzac — ewidentne naruszenie wolnosci Boga. Odwrotnie, uznanie
wolnosci Boga zaktadatoby przyjecie mozliwosci, ze moze on stwarza¢ dusze w réznych
momentach czasowych — czasami w momencie poczecia, a czasami pdzniej. Czy uznanie,
ze Bog jest osobg wolna i rozumna, nie powinno skloni¢ nas do przyjecia tezy, ze unika
niepotrzebnych mordéw i nie stwarza duszy dla danego zarodka, jezeli w swej wszech-

9 Zob. np.: A. Piontelli, From Fetus to Child. An Observational and Psychoanalytic Study, London 1992, s. 105.

10 Rozumna dusza jest per se et essentialiter forma ciata”. Jan Pawel I, Veritatis splendor, 11, www.vati-
can.va/holy_father/john_paul_ii/encyclicals/documents/hf_jp-ii_enc_06081993_veritatis-splendor_plhtml [do-
step: 22 XII 2012]; Katechizm Kosciota Katolickiego, s. 365.


http://www.va-tican.va/holy_father/john_paul_ii/encyclicals/documents/hf_jp-ii_enc_06081993_veritatis-splendor_pl.html
http://www.va-tican.va/holy_father/john_paul_ii/encyclicals/documents/hf_jp-ii_enc_06081993_veritatis-splendor_pl.html

Jan Pawet I wobec kwestii ochrony zycia ludzkiego 81

wiedzy przewiduje, iz w niedlugim czasie zarodek ten przestanie istnie¢? By¢ moze dla
niektorych zarodkow — dla tych, o ktérych wie, ze nie wyksztalci sie z nich nigdy dorosty
osobnik ludzki, gdyz, dla przyktadu, sa one czescia procedury in vitro — Béog w ogodle nie
stwarza duszy? Rozwiazanie takie bytoby racjonalne, a przeciez trudno nie przyjac, ze
zgodnie z najglebszymi przestankami teizmu Bég jest racjonalny w stopniu najwyzszym.

Wydaje sie, ze skoro papiez i jego zwolennicy wierza w Boga, ktory nie jest maszyna,
ale istotg catkowicie wolng, ich strategia antyaborcyjna powinna by¢ zupelnie inna. Za-
miast wymuszac na parlamentach ustawy chronigce zycie od poczecia, zamiast obwinia¢
bliznich dokonujacych aborcji o morderstwo, winni raczej stwarzac teoretyczne, teologicz-
ne i filozoficzne podstawy dla innego myslenia na ten temat. Myslenie to przyjmowatoby,
Ze pojawienie sie zycia ludzkiego we wilasciwym sensie — czyli w sensie, w ktorym ptdd
obdarzony jest przez Boga dusza — ma miejsce dopiero wowczas, gdy staje si¢ jasne, iz
w takim czy innym przypadku $mier¢ zarodka nie nastapi. Jako obronca teizmu — a nie
tylko poczetego zycia — papiez powinien pomniejszy¢ zatem site swoich oskarzen i zape-
wnia¢ wszystkie osoby na $wiecie, ze Bogu powinno zaleze¢ najbardziej, aby jego dziela
nie podlegaly absurdalnemu zniszczeniu - i ze zalezy mu na tym bardziej, niz jakim-
kolwiek zwolennikom ochrony Zycia poczetego.

Teistyczne konsekwencje utraty embrionu

Najnowsze badania naukowe w dziedzinie biologii mogtyby zacheci¢ nas do zagwa-
rantowania wiecej wolnosci Bogu w procesie stwarzania duszy. Badania te zdaja sie po-
twierdzac¢ niezbednos¢ powaznego potraktowania tezy o wolnosci Boga i wyprowadzenia
z niej wnioskéw dla debaty w sprawie abordji czy in vitro.

Okazuje si¢ mianowicie, ze istnieje wystepujaca na masowa skale naturalna smierc¢
zarodkow w organizmie kobiety. Olbrzymia, prawdopodobnie wigkszo$¢ powstatych za-
rodkdw w sposdb naturalny w ogole sie nie zagniezdza w macicy, lecz zostaje wydalo-
na, a tym samym usmiercona. Poronienia te dotycza zbyt matych organizmow zywych,
aby kobieta czy ktokolwiek inny byl w stanie je zauwazy¢, dlatego tez problem ten nie byt
nigdy przedmiotem szerszego zainteresowania opinii publicznej. Od 45 do 75 procent
zarodkow zostaje jednak w rzeczywistosci poronionych, co w skali catego globu oznacza
wedtug ostroznych szacunkéw utrate ponad 200 milionow zarodkéw rocznie!!.

Aczkolwiek te odkrycia nauk medycznych sa stosunkowo nowe, nie sg jednak na ty-
le nowe, aby nie powinny juz znalez¢ sie w orbicie zainteresowan obroncéw zycia pocze-
tego, w tym samego Jana Pawta II. Ratowanie zarodkéw przed poronieniem na tak maso-
wa skale oznaczatoby koniecznos¢ zaakceptowania twardych decyzji finansowych, do
podjecia ktorych nie namawiatby przypuszczalnie nawet najgorliwszy katolik. Ratowa-

11 Zob. T. Ord, Plaga. Moralne konsekwencje naturalnej utraty embrionu, ,, Archeus. Studia z Bioetyki i Antro-
pologii Filozoficznej”, 2009, nr 10, s. 63-78, zwtaszcza: 69, 72.
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nie zarodkéw oznaczatoby mianowicie niezbednos¢ przesuniecia srodkow finansowych
z leczenia ludzi na ratowanie niezliczonej liczba zarodkéw, ktdre w normalnym porzadku
rzeczy skazane sg na poronienie. Catkowity brak zainteresowania dla podobnego przesu-
niecia funduszy rzuca snop swiatta na stopien przekonania obroncéw zycia co do stusz-
nosci zywionych przez siebie pogladow.

Na gruncie myslenia chrzescijanskiego wazniejsza niz ta moralna niekonsekwencja
wydaje si¢ wzmiankowana juz kwestia teologiczna. Ot6z w swietle odkry¢ dotyczacych
masowej skali poronien zarodkdw teza o stworzeniu duszy w momencie poczecia naraza
na szwank elementarny atrybut, ktéry z kazdej osoby czyni osobg, mianowicie rozumnos¢é
osoby Boskiej. Czy bowiem jako rozumna mozna by okresli¢ istote, ktdra, wiedzac, ze los
danego zarodka dopelni sie¢ w ciagu paru dni, stwarzataby dla niego dusze? Czy spelnia
warunki rozumnosci Bog, ktéry w sposdb zupelnie irracjonalny stwarza dusze dla setek
tysiecy zarodkow dziennie, a ponad 200 milionéw rocznie, wiedzac, ze w ciggu paru dni
wszystkie ulegng zagtadzie? W jakim celu Bog przyszykowatby swemu stworzeniu ho-
lokaust o podobnej skali — holokaust, w $wietle ktorego wszelkie ludobdjstwo na ziemi
blednie? Jak bardzo zdeprawowanym nalezaloby wyobraza¢ sobie Boga, ktory znajduje
zadowolenie w podobnym przelewie niewinnej ludzkiej krwi! Jan Pawet Il i inni zwolen-
nicy obrony zycia od momentu poczecia nie zdaja sobie sprawy, jak bardzo krwiozerczy
obraz Boga sugeruje ich z pozoru zupelnie niewinna misja ochrona godnosci osobowej
zarodka. Trudno wyobrazi¢ sobie, jakie intencje mogtyby przyswieca¢ Bogu, ktdry bytby
zdecydowany wysyla¢ na pewna $mier¢ setki milionow istot ludzkich. Jedyna mysl, kto-
ra moglaby ttumaczy¢ ten fakt, to mys$l sarkastyczna: jedynym boskim celem, ktéry przy-
$wiecalby mu w tej hekatombie to fakt, ze Bog pragnalby w ten sposdb wypelni¢ wyobra-
Zenia papieza na temat wilasnego autorytetu w Kosciele — wyobrazenia o swojej wtasnej
(mniejszej lub wigkszej) nieomylnosci w kwestii poczatkow czlowieczenstwa.

Przejdzmy teraz do drugiego problemu bedacego przedmiotem rozwazan w tym ar-
tykule: problemu wspdtodpowiedzialnosci Jana Pawta II za rozszerzanie si¢ HIV/AIDS
na $wiecie, zwlaszcza w krajach Trzeciego Swiata.

Wspoélodpowiedzialno$c za rozszerzanie sie HIV/AIDS

Kiedy umart Jan Pawet II, w prasie zachodniej ukazaty sie szokujace komentarze.
,»The Guardian” z 4 kwietnia 2005 opublikowat artykul pt. Papiez ma krew na swoich rekach'?,
a ,Newstatesman” z 11 kwietnia tego roku: Krew niewinnych na jego rekach'®. Gazety wy-
glosily sad, ktory pojawiat sie w réznych srodowiskach juz wezesniej. Jeden z najwiek-
szych autorytetéw medycznych we Frangji, L. Schwartzenberg stwierdzit ostro: , Papiez

12 T. Eagleton, The Pope has Blood on his Hands. The Pope Did Great Damage to the Church, and to Countless Catho-
lics, ,,The Guardian”, 4 April 2005.
13 M. Wrong, Blood of innocents on his hands, “Newstatesman”, 11 April 2005.
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jest mordercq”14. W Polsce polityk, ]. Palikot, pragnat przeprasza¢ Afryke za Jana Pawta I
Sprobujmy uporzadkowac i odniesc sie do argumentéw skierowanych przeciw papiezowi.

Otdz wszystkie te oskarzenia dotycza papieskiej nauki o antykoncepcji w zwigzku
z rozszerzaniem si¢ AIDS na $wiecie, zwlaszcza w krajach Trzeciego Swiata. Twierdzi sie,
ze nauka papieza przyczynita si¢ do tego rozszerzenia. Bez wzgledu na to, jak przykro to
moze zabrzmie¢ dla uszu wielu osob, trzeba przyznaé, ze — jezeli pominiemy nieprecy-
zyjny, przejaskrawiony sposob wyrazania — istnieja dobre, jak si¢ wydaje, argumenty
na rzecz tezy o wspotodpowiedzialnosci Jana Pawla II za rozszerzanie sie HIV/AIDS
w krajach Trzeciego $wiata. Wspdtodpowiedzialnos¢ ta nie jest naturalnie bezposrednia
- niemniej jednak rzeczywista. Wydaje sig, ze na barkach papieza ciazy, niestety, odpo-
wiedzialno$¢ moralna za ogromne nieszczescie wielu istnien ludzkich, ktére niewprost
doprowadzit do nedzy ze wzgledu na swoja nieelastycznos¢ w kwestii antykoncepgji —
nieelastycznos¢, od ktdrej odzegnat sie juz Benedykt XVI'5. Polski papiez nie dopuszczat
jakiejkolwiek sytuacji, w ktorej uzycie antykoncepdji byloby usprawiedliwione: ,, Anty-
koncepcja musi by¢ uznana obiektywnie jako niegodziwa tak dalece, ze nigdy, przy po-
mocy zadnej racji nie moze by¢ usprawiedliwiona”'¢. Zdrada Jana Pawta II - zdrada
wszystkich biednych w krajach Trzeciego Swiata, zaréwno katolikéw, jak i niekatolikéw
—jest powazna, gdyz dotyczy poprowadzenia wielu ludzi, ktérzy znalezli si¢ w orbicie
oddziatywania Kosciota, na dtuga udreke choroby i bardzo prawdopodobng smierc.

Przeciw tym oskarzeniom kto$ mégtby wysunac generalny argument, ze papiez glo-
sit swoja nauke o ztu antykoncepdji zasadniczo do katolikéw, a wiec do tych, ktorzy zde-
cydowali sig z takich czy innych powodow uznad jego autorytet w swoich zachowaniach
seksualnych. Katolicy ci natomiast powinni stosowac sie nie tylko do jego zakazu anty-
koncepdji, ale réwniez do nauczanej przez niego wiernosci malzenskiej i abstynencji sek-
sualnej przed Slubem. Faktycznie, trudno si¢ nie zgodzi¢, ze kazdy, kto realizuje od po-
czatku swego zycia seksualnego gloszone przez papieza idealy, nie ma naturalnie moz-
liwosci zarazenia siebie lub kogokolwiek innego AIDS ta droga. Ktos mégtby zatem po-
wiedzie¢, e za oskarzaniem papieza o wspotodpowiedzialno$¢ za rozszerzenie sig¢ AIDS
lezy istotne pomylenie poje¢, gdyz ci, ktérzy do tego rozszerzenia sie przyczyniali, nie szli
za nauczaniem papieskim dotyczacym wiernosci czy czystosci. Wszystko inne jest tylko
tego niepdjscia rezultatem — rezultatem, o ktorego Zatosne skutki nie mozna oskarzac ni-
kogo innego poza samymi osobami, ktére to nauczanie odrzucaty.

Jak si¢ wydaje, argument ten jest tylko czesciowo trafny. Jego blednos¢ wynika przy-
najmniej z czterech powodow.

Po pierwsze, do Kosciota katolickiego nalezy ogromna liczba, gdyz okolo 25 procent
wszystkich osrodkéw i organizacji na Swiecie, ktére zajmuja sie dotknigtymi HIV/AIDS

14 B. Lecomte, Pasterz, M. Romanek i in. (tum.), Krakéw 1976, s. 605.

15 Zob. np. Pope: Birth control a 'lesser evil' than HIV; http://www .breakingnews.ie/world/pope-birth-co-
ntrol-a-lesser-evil-than-hiv-482956.html [dostep: 29 XII 2012].

16 Jan Pawet I, Nauczanie papieskie, t. VI, cz. 2, Poznan 1999, s. 251 [podkr. moje — Z. K.].
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(ktorych jest ok. 10 mln ludzi)'”. Wéréd pacjentow znajduja sie, rzecz jasna, zaréwno ka-
tolicy, jak niekatolicy. Nie tylko katolikow zatem, ale réwniez nie-katolikéw Koscidt kato-
licki w tych miejscach i organizacjach nie zaopatruje w prezerwatywy ani nie udziela ade-
kwatnej informagiji o ich skutecznosci w zapobieganiu zarazania HIV/AIDS.

Po drugie, zaréwno w ramach swych oérodkéw i organizagji, jak i poza nimi Koscidt
katolicki ogtasza nieprawdziwe informacje na temat skutecznosci prezerwatyw. Jest to tym
grozniejsze i Smierciono$ne, im bardziej ta rozlegta miedzynarodowa organizacja dziata
skuteczniej w danym kraju. Te nieprawdziwe informacje przenikajg i maja szkodliwy
wplyw na catg opinie publiczng w odpowiednich krajach, zwtaszcza jezeli ich ludnosé jest
mato wyksztatcona i pozbawiona mozliwosdi jej sprawdzenia. Urzednicy koscielni Jana
Pawta II brali udziat w rozpowszechnianiu fatszywej informadji, ze prezerwatywa nie jest
skuteczna w ochronie przez wirusem HIV. Wysoki urzednik watykanski, kard. Alfonso
Lopez Trujillo, mianowany w 1990 roku przez Jana Pawta Il na Przewodniczacego Papies-
kiej Rady ds. Rodziny (i utrzymujacy to stanowisko az do swojej $mierci w 2008) stwier-
dzit w pewnym wywiadzie, ze ,,wirus AIDS jest okoto 450 razy mniejszy niz plemnik.
Plemnik moze z fatwoscig przejsé przez »sieé«, ktdrg tworzy prezerwatywa”'8. Inny, mniej-
szy ranga, ale wplywowy w swoim kraju biskup, przewodniczacy episkopalnej Komisji
ds. Rodziny i Zycia w Brazylii, Rafael Llano Cifuentes (nominowany na biskupa przez
Jana Pawta II) rozprowadzit 100 000 ulotek, w ktorych ogtosil, ze wirus HIV moze prze-
dostac si¢ przez prezerwatywe, jak , kot przez drzwi od garazu” ™.

Nieadekwatnos¢ tych twierdzen zostata podkreslona przez Swiatowa Organizacje
Zdrowia, ktora oglosita, iz poglad, ze prezerwatywy sa nieskuteczne w zapobieganiu
transmisji AIDS, jest nieprawdziwy, gdyz wirus HIV nie moze przedostac sie przez pre-
zerwatywy lateksowe. Odpowiednie badania wykazaly, ze konsekwentne stosowanie
prezerwatyw (konsekwentne, czyli w kazdym akcie seksualnym) zmniejsza prawdopo-
dobienstwo zarazenia do mniej niz 1 procenta. WHO wskazuje na btogostawienstwa, ja-
kie wielu osobom przynosza programy propagujace uzywanie prezerwatyw. W Tajlan-
dii rzadowy program skierowany do 0séb prostytuujacych sie doprowadzit do znacza-
cego wzrostu uzywalnosci prezerwatyw (z 14 procent w 1990 roku do 94 procent w 1994),
co przyczynilo sie do zmniejszenia zachorowalnosci na choroby przenoszone droga plcio-
wa z liczby 410 416 w roku 1990 do 27 362 w 19942,

Po trzecie, jest naiwna iluzja przekonanie, ze Kosciét katolicki ogranicza swoja akty-
wnos¢ jedynie do informowania swoich wtasnych wiernych, iz antykoncepcja jest ztem.
W celu praktycznej realizacji swoich pogladéw duchowni katoliccy oddziatywaja na wia-

17 F. Kipling, Upholding a Culture of Life, ,,Entre Nous. The European Magazine for Sexual and Reproductive
Health”, 2002, nr 53, s. 20, www.catholicsforchoice.org/news/op-eds/2002/2002 upholdingacultureoflife.asp
[dostep: 23 XI12012].

18 Vatican in HIV condom row, http://news.bbc.co.uk/2/hi/health/3176982.stm [dostep: 24 I1 2011].

19 Panorama, ,,Condoms at Carnival”, British Broadcasting Corporation, June 27, 2004, and Special Assignment:
BBC Panorama, ,,Can Condoms Kill?” British Broadcasting Corporation, November 16, 2004; [dostep: 24 11 2011].

20 Za: http://www.who.int/mediacentre/factsheets/fs243/en/ [dostep: 24 I1 2011].
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dze polityczne odnosnych krajéw. Kosciét katolicki wykorzystuje narzedzie polityczne-
go oddzialywania, aby cale spoleczenstwo, a nie tylko katolicy zyjacy w danym spoleczen-
stwie, postepowato zgodnie z jego $wiatopogladem. Na przyktad pod koniec 2003 roku
6wczesna prezydent Filipin, oddana katoliczka, Gloria Macapagal-Arroyo byta chwalona
przez konserwatystow religijnych za to, ze 50 mIn pesos (ok. 890 tys. dolaréw) przeniosta
z programu propagujacego antykoncepcje utworzonego przez jej poprzednika na urze-
dzie, Josepha Estrade, do pozarzadowej organizacji , Malzenstwa dla Chrystusa” w celu
nauczania naturalnych metod planowania rodziny?!. Na Filipinach zaréwno wtadze kra-
jowe, jak lokalne sa niechetne antykoncepcji — rzadowe szpitale nie dostarczajg informa-
qji o prezerwatywach i ich nie rozprowadzaja, zas organizacje pozarzadowe dziatajace
na rzecz antykoncepgji sa likwidowane?. Politykéw wspierajacych planowanie rodziny
hierarchia katolicka w tym kraju nazwata , cudzotoznikami, nierzadnikami i terrorysta-
mi”2, Katoliccy biskupi sg réwniez wptywowi w krajach, w ktérych katolicy wystepuja
w mniejszej liczba niz na Filipinach. Jak donosit BBC News w roku 2003, w Kenii, w kto-
rej co piaty cztowiek jest nosicielem HIV, dystrybucja prezerwatyw zostata zahamowana
ze wzgledu na opozycje Kosciota katolickiego, bedacego znaczna silg polityczna w tym
kraju (33 procent ludnosci nalezy wtasnie do niego)**. Kardynat Maurice Otunga, byty ar-
cybiskup Nairobi, byt wyraznym przeciwnikiem wysitkéw rzadu Kenii, aby wprowadzi¢
programy planowania rodziny. W roku 1994 Konferencja Episkopatu Kenii wystosowata
list, ktéry okresla antykoncepdje jako ,,$rodek ryzykowny”, a propozydje jej rozpowszech-
nienia jako wynik ,,zepsutych wplywow zagranicznych”?. Koresponduje to z wypowie-
dzig Jana Pawta II, ktdry stwierdzil, ze antykoncepdja jest w Afryce czgscig ,,, mentalnosci
przeciwnej zyciu” narzuconej przez Zachdd?. (Trzeba zaznaczy¢, ze, pomimo opozycji
Kosciota, w Kenii i Zimbabwe rzadowe programy planowania rodziny odnosza jednak
sukces). W styczniu 2006 roku Konferengja Episkopatu Tanzanii nazwata cze$¢ materiatu
z syllabusa Ministerstwa Edukadji ,,grzesznym”, gdyz zawierat informacje o wlasciwym
uzyciu prezerwatywy jako sposobie ograniczajacym rozszerzanie sie¢ HIV/AIDS?. Z kolei
kard. Wilfrid Napier, przewodniczacy Konferencji Episkopatu Potudniowej Afryki, pote-
pit rzadowe plany promocji antykoncepdji, twierdzac, ze nie ma medycznych dowodow,
ze prezerwatywy chronig przed zakazeniem sie¢ AIDS?. W Stanach Zjednoczonych (mia-
nowany przez Jana Pawta Il na biskupa) kardynat Edward M. Egan skrytykowat Wydziat
Zdrowiai Higieny Umystowej w Nowym Jorku za jego plan rozprowadzenia 18 milionéw
prezerwatyw za darmo, aby ograniczy¢ rozprzestrzenianie si¢ HIV/AIDS i innych chorob

21 Human Rights Watch, Philippines: Unprotected: Sex, Condoms and the Human Right to Health, 5 May
2004, C1606, http://www.unhcr.org/refworld/docid/412efla74.html [dostep: 21 11 2011].

2 Tamze.

2 S. Mydans, Resisting Birth Control. The Philippines Grows Crowded, ,New York Times”, March 21, 2003.

24 Za: http://news.bbc.co.uk/2/hi/health/3176982.stm [dostep: 27 11 2011].

% B. Keller, Zimbabwe Taking a Lead in Promoting Birth Control, ,New York Times”, September 4, 1994.

20 E. J. Dionne, Pope Makes Sharp Comments on Africa, ,New York Times”, August 13, 1985.

27 Catholic Bishops Reject School Syllabus over Condoms, ,, Africa News”, January 13, 2006.

28 Cardinal: Condoms ,,clearly don't work”, “Mail and Guardian”, January 25, 2005.


http://www.unhcr.org/refworld/docid/412ef1a74.html
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przenoszonych droga ptciowa®. W Brazylii urzednicy panstwowi znalezli si¢ w ogniu
krytyki ze strony katolickiej hierarchii za rzadowy program edukacji seksualnej i ochro-
ny przed AIDS poprzez dystrybucje prezerwatyw?. Tych kilka przyktadéw pokazuje wy-
raznie, ze ani Jan Pawel II, ani kierowany przez niego Kosciot, nie zadowalali si¢ przeka-
zywaniem wskazowek wyltgcznie wiernym katolikom, ale prébowali narzuci¢ swoje za-
sady catym spoteczeristwom, biorac w ten sposdb odpowiedzialnos¢ za wszystkie niesz-
czesliwe skutki, jakie z tego tytutu mogly wyniknac i bez watpienia wyniknely.

Po czwarte, uwzgledniajac tre$¢ nauczania papieskiego w ogole, trzeba by rzec, ze
papiez powinien by¢ swiadomy dwdch faktéw. Najpierw tego, ze jego nauka o antykon-
cepdji jest pewnym wysokim, trudno realizowalnym ideatem, a nastepnie tego, ze wedlug
jego wlasnego nauczania o grzechu pierworodnym czlowiek, rdwniez katolik, jest isto-
ta staba. W sprawach seksualnych w pewnych okoliczno$ciach stabo$¢ moze prowadzi¢,
niestety, do zarazenia si¢ HIV. Niezwykle wazny jest fakt, Ze nie jest to ,zwyczajna” sta-
bo$¢ moralna, skutkujaca jedynie wina, ktdrg mozna wyznac¢ na spowiedzi i wrécic spo-
kojnie do domu. Dlatego papiez Jan Pawet II, ograniczajac sie jedynie do przedstawiania
swoich wzniostych idealow, a nie informujac — swoimi ustami lub, co moze bytoby bar-
dziej stosowne, ustami swoich nizszych urzednikéw — o srodkach zabezpieczajacych przed
zarazeniem wowczas, gdy ostawiony ciezar grzechu pierworodnego popchnie jednak
jednostke do grzechu nieczystosci, bez watpienia mégt przyczynic sie posrednio do roz-
przestrzeniania sie¢ HIV/AIDS. Jako duszpasterz — Zzeby uzy¢ ulubionej przez niego meta-
fory — zadbat o te najbardziej ambitne owieczki, stojace na czele stada, nie dbajac szcze-
golnie o te, ktdre pozostaty z tytu®.

Wszystkie te argumenty prowadza, jak sie wydaje, do wniosku, Ze ostrzeganie przed
nauka Kosciota katolickiego w sprawie antykoncepdiji staje si¢ ostrzeganiem przed $mier-
cionosna dziatalnoscia, jakie sprowadza ona na biedne i niewyksztalcone spoteczenistwa.
To gtéwnie te kraje padaja ofiara nauki papieskiej, gdyz, jak wiadomo, kraje zachodnie,
nawet tak bardzo deklaratywnie katolickie, jak Polska, prawie catkowicie ja ignoruja. Ma-
jac dostep do wiedzy i srodkdéw finansowych, sg szczesliwie catkowicie uniezaleznieni od
skutkéw koscielnej nauki o antykoncepdji. Humanae vitae zrodzita w katolikach Zachodu
zaangazowanych w Koscidt , poczucie zdrady”, jednak szybko przyczynita sie rowniez
do pelnego pewnosci siebie przekonania, ze mozna by¢ dobrym katolikiem, nie respek-
tujac jej nauczania®. Pojawia si¢ zasadne pytanie, czy wspomniany przyktad Tajlandii,
w ktorej dzigki programom antykoncepcyjnym tysiace istot ludzkich uniknelo zarazenia

2 Condom Giveaway, ,,National Catholic Reporter”, March 2, 2007.

30 Condom debate flares in Brazil before pope visit, , Reuters”, March 12, 2007.

31 Jana Pawta II koncentracja na ontologii i metafizyce, a nie historii i spoteczenstwie sprawia, ze moze on
krytykowa¢ sytuacje niezgodne ze struktura osoby ludzkiej, ktdra wykoncypowat, ale brakuje mu kategorii, ktore
,,5a konieczne, aby kierowac dzialaniem w nieidealnych okolicznoéciach”. D. Hollenbach, Human Work and the Story
of Creation. Theology and Ethics in Laborem Exercens, w: In Co-Creation and Capitalism: John Paul II's Laborem Exercens,
J. Houck, O. Williams (red.), Washington 1983, 75.

32J. O’Brien, Truth and Consequence. A Look Behind the Vatican’s Ban on Contraception, Conscience 2008.
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$miercionosnym wirusem, nie pokazuje skali zniszczenia, do ktdrej nauka Jana Pawta I
w krajach Trzeciego Swiata rzeczywiscie sie mogta przyczynic®. W tym miejscu stosowne
bedzie zapewne przywotanie opinii dwdch biskupéw afrykanskich, jak Jan Pawet II prze-
konanych o absolutnym ztu antykoncepgji, ktorzy wyciagneli ze sztywnej nauki papieskiej
potworne, tkwigce w niej ukrycie konsekwengje. Pierwszy to biskup P. Sulumeti z Kenii,
ktéry w pewnym przypadku zarazonego matzonka domagat si¢ poswiecenia przez jego
zone, czyli zgody na akty matzeniskie, nawet kosztem zarazenia®*. Drugi to kardynat Em-
manuel Wasala z Kampali w Ugandzie, ktdry wyrazit swoje poparcie dla kobiety, godza-
cej sie na wspolzycie ze swoim zarazonym mezem bez uzywania prezerwatywy?.

Podsumowujac, mozna zauwazy¢, ze my$l Jana Pawta Il na temat kwestii poczatku
zyciu ludzkiego nacechowana jest wyraziScie uderzajacymi niezgodnosciami. Pierwsza
polega na przyjeciu materialistycznego z ducha argumentu opartego na tozsamosci geno-
typu, ktéry nie koresponduje z jego dualistycznym pojmowaniem cztowieka. Druga nie-
zgodno$¢ zasadza sie na dysharmonii miedzy jego koncepcja poczatku zycia ludzkiego
a teza o wolnosci Boga, ktora — zwtaszcza w $wietle naukowych informacji o skali spon-
tanicznej aborcji — wydaje sig znaczaco podwazona. Trzecia w koncu niezgodnosc¢ zacho-
dzi miedzy jego koncepdja poczatku zycia a wiedzg medyczng o statusie zarodka przysz-
tych blizniat jednojajowych oraz tomistycznym hilemorfizmem, ktéry papiez akceptuije.

W artykule zostalo, jak si¢ wydaje, dowodnie ukazane, ze wspdtodpowiedzialnosé
papieza za rozszerzanie si¢ HIV/AIDS w krajach Trzeciego Swiata wynika z faktu aktyw-
nosci politycznej i medycznej prowadzonego przez niego Kosciota, ktory uznaje uzywa-
nie prezerwatyw za zlo (nie wynika za$ z faktu gloszenia samej nauki papieskiej na ten

3 Aluzja do mozliwego zniszczenia na wielka skale jest wypowiedz Petera Piota, dyrektora UNAIDS, kté-
ry w czerweu 2001 poprosit publicznie Kosciot katolicki, aby ten nie przeciwstawiat sie uzywaniu prezerwatyw
przeciwko AIDS. Piot powiedziat znaczaco, Ze , kiedy ksieza nauczaja przeciw antykoncepdji, popehiaja powazny
blad, ktory kosztuje zycia ludzkie” (AFP, ,,Church's Stand Against Contraception Costs Lives”, June 29, 2001). Po-
glad, iz prezerwatywy sq nieskuteczne w walce przeciw AIDS, zostat okreslony réwniez przez rzecznika Swia-
towej Organizagji Zdrowia jako ,,do$¢ niebezpieczny” (http://news.bbc.co.uk/ 2/hi/ health/3176982.stm). Te sa-
me, przerazajace dla tysiecy istnien ludzkich skutki nauki Kosciofa katolickiego miata zapewne na mysli katolicz-
ka Melinda Gates, zona Billa Gatesa, kiedy na 16. Miedzynarodowej Konferencji AIDS w Toronto w 2006, powie-
dziata: , W walce przeciw AIDS, prezerwatywy chronig zycie. Jezeli ktos przeciwstawia sie dystrybudji prezerwa-
tyw, istnieje dla niego co$ wazniejsze niz ratowanie zycia” (S. Boseley, Gates criticises HIV abstinence policies, ,, The
Guardian”, 14 August 2006).

3 Biskup powiedzial: ,Nawet w przypadku rozbieznych malzeristw [tzn. w ktérych jeden z partnerdw jest
zarazony], osoby opiekujace sie powinny spojrze¢ na wszystkie kwestie dotykajace takie matzenstwa, nie tylko
naseksualne. Jedno z nich musi po$wiecic sie na rzecz drugiego”. Catholic Information Service for Africa, Kenya: Catho-
lics Reaffirm Stand Against Condoms in Fighting HIV/AIDS, ,, Africa News”, June 26, 2007.

% Kardynat powiedziat: , Jezeli jest ztem uzywanie prezerwatywy, to ona dokonata wlasciwego wyboru”.
Panorama, Can Condoms Kill?, British Broadcasting Corporation, June 27, 2004.
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temat). Zrédto wspdtodpowiedzialnosci Jana Pawta I zdaje sie réwniez tkwié¢ w zbyt ide-
alistycznym rozumieniu moralnych mozliwosci cztowieka, nieliczacym sie z ludzkimi
stabo$ciami, a wiec z tym, co w $wietle kategorii papieza mozna by zinterpretowac jako
przejaw gloszonego przez niego niezmiennie grzechu pierworodnego.

Zbigniew Kazmierczak — POPE JOHN PAUL I ON THE QUESTION OF PROTECTION OF HUMAN
LIFE. AN ANALYSIS OF TWO IMPORTANT PROBLEMS

In this article the author writes on the issue of the beginning of human life in embryos as well
as on the responsibility of the Pope in relation to the wide spread epidemic of HIV/AIDS. The Pope
is using the argument of DNA identity over the whole span of human life to prove that the embryo
is a human being as soon as it starts its existence. The article attempts to show that the argument
against abortion on the basis of DNA identity is strong, but not convincing for a Catholic who
maintains that the soul is a necessary part of the human being. As we don't know when God creates
the soul for a given embryo, it cannot also be established when human life as such is starting his/her
existence. Papal acceptance of hylomorphism on one hand, and the case of the peculiar development
of an embryo of monozygotic twins makes the papal stance even more difficult to defend. The article
is arguing that fixing the moment when the soul is created by God for an individual embryo is in fact
limiting God's freedom. Limiting God’s freedom is even more clear when we take into account
the fact of spontaneous abortion which kills about 200 million embryos each year. The article points
out that the Pope may be regarded as an accomplice in the spread of HIV/AIDS because his relentless-
ly negative stand on contraception has been forced in the political way by the episcopates of the Third
World countries on the government policies of those countries.
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Jana Pawla II rozumienie demokracji
(pomiedzy akceptacja a krytyka)

Wiekszos¢ swiatowej opinii spotecznej, w tym i tej zwigzanej z szeroko rozumianym
katolicyzmem, wydaje si¢ nie widzie¢ dzi$ realnej alternatywy dla demokracji jako opty-
malnego systemu ustrojowego. Podejmujac refleksje nad przecinajacymi sie nieustan-
nie w ciagu ostatnich 200 lat drogami demokradji oraz Kosciota, trudno nie zauwazyd, iz
w tym czasie od postawy przewaznie krytykujacej ten ustroj przeszed! on raczej do jego
interpretacji i osadzania charakterystycznego dla niego kontekstu funkcjonowania'. Jesli
szukac jakiego$ symbolicznego aktu koniczacego w pewien sposéb diugi proces zblizania
sie Kosciota do demokradji, to trzeba wskaza¢ na stynne bozonarodzeniowe wystapienie
Piusa XII z 1944 roku?. Jeszcze wazniejsza role odegraty tu jednak encykliki Mater et Magi-
stra, Pacem in Terris Jana XXIIL, Konstytucja duszpasterska Soboru Watykanskiego 1l (Gaudium
et spes) czy wreszcie tzw. spoteczne encykliki Jana Pawta II: Sollicitudo rei socialis, a zwtasz-
cza Centesimus annus. Wspomniane dokumenty nie pozostawiaja juz bowiem wigkszych
watpliwosdi, co do tego, ze Koscidt w ostatnich dziesiatkach lat w mniej czy bardziej jed-
noznaczny sposob przynajmniej wspiera demokratyczny system rzadow.

G. Weigel sadzi, iz zwtaszcza w encyklice Centesitmus annus Jan Pawet II zdaje sie do-
sy¢ wyraznie sugerowac, ze historia wlasciwie juz rozstrzygnela spory polityczne i eko-
nomiczne toczone w ostatnich wiekach. Dzis praktycznie nie mozna mie¢ wiekszych wat-
pliwosci co do tego, Ze jesli chee sie stworzy¢ spoteczenstwo najpelniej odpowiadajace ro-
zumne;j i spotecznej naturze czlowieka, istoty obdarzonej specyficzna godnoscia, posiada-

1 Zob. V. Possenti, Katolicka nauka spoteczna wobec dziedzictwa oswiecenia, L. Skuza, S. Pyszka, T. Zeleznik
(ttum.), Krakéw 2000, s. 25.

2 Zauwazyt on, iz demokracja szeroko rozumiana zakltada rézne formy i moze by¢ urzeczywistniona tak
w monarchiach, jak w republikach. Wazne jest tu rozréznienie pomiedzy ,ludem” a ,masa”, czyli , bezksztattng
wielo$cia”, bedaca wrogiem prawdziwej demokracji. Méwiac o demokracji mozliwej do zaakceptowania przez
katolicyzm, Pius XII wskazal, iz musi ona respektowac obiektywne i wieczne, czyli ustanowione przez Stwdrce
zasady hierarchicznego porzadku swiata.
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jacej szczegdlne prawa, spoteczenstwo szanujace wolnos¢ oraz podmiotowosc jednostek,
oparte na integralnie ujetym humanizmie, to po prostu trzeba wybra¢ demokracje, a nie
faszyzm czy komunizm?®. Do przyczyn, dla ktérych papiez zblizyt sie do demokracji, na-
lezy tez bez watpienia zaliczy¢ jego osobiste i bliskie doswiadczenia okrucierstwa ideolo-
gii niedemokratycznych: hitlerowskiego nazizmu i sowieckiego komunizmu*. Pomimo
to, iz starat sie raczej zachowywac dystans wobec swiata polityki, to zdawat sie dostrze-
gac zalety ustroju demokratycznego, uznajac, iz skoro sprawdzil sie on w spoteczenst-
wach zachodnich, to wydaje sie by¢ godny polecenia na obecnym etapie rozwoju spote-
cznej rzeczywistosci. Nie wolno przy tym nie zauwazy¢, iz akceptujac zasadniczo demo-
kragje funkcjonujaca w duzej czesci wspotczesnych spoteczenstw, Jan Pawet Il byt przy
tym przekonany, iz Kosciét moze im zaproponowac wtasna, uniwersalng wizje demokra-
qji, niezamknieta jedynie do ludzi wierzacych, wolng od stabosci, ktore wykazuja wspdt-
cze$nie istniejace panstwa zorganizowane demokratycznie®. Zwracat przy tym uwage na
to, aby w katolickiej nauce spolecznej nie widziec¢ proby stworzenia jakiejs trzeciej drogi
pomiedzy liberalnym kapitalizmem i marksistowskim kolektywizmem, gdyz chce ona
by¢ zupelnie odrebnym, niezaleznym i kierujacym si¢ swymi zasadami sposobem patrze-
nia na zycie spoleczno-polityczne®. Z tego wzgledu akceptacja demokragji nie wyklucza
krytycznego spojrzenia zarowno na wiele teoretycznych jej zalozen, jak i przede wszyst-
kim na to, co w praktycznym funkcjonowaniu systemu demokratycznego czesto jest bar-
dzo odlegte od doskonatosci.

Te niezalezno$(, a zarazem specyficznos$¢ wizji demokragji w ujeciu Jana Pawta I wy-
daja sie stanowic nastepujace faktory, wyznaczajace granice jej akceptacji badz tez odrzu-
cenia, a ktorych charakterystyka zostanie zarysowana w niniejszym artykule: stanowiaca
fundament demokradji aksjologia majaca swoje oparcie przede wszystkim w religii, okre-
Slone zasady etyczno-spoteczne, integralne ujecie czlowieka jako osoby obdarzonej szcze-
g0lna godnoscia, domagajaca sie zapewnienia jej podmiotowosci w Zyciu spotecznym,
wlasciwe rozumienie praw cztowieka z wolnoscig na czele oraz stworzenie rzeczywiste-
go panstwa prawa, odwotujacego sie do czego$ glebszego niz zachowanie formalnych
procedur. Analiza tych czynnikow sktadajacych sie na ustr6j demokratyczny prowadzi¢
musi do wniosku, iz jego oceny formutowane przez Jana Pawta II oscylowaty zazwyczaj
pomiedzy ostrozng akceptacja, a nierzadko nawet ostro wyrazana krytyka.

Elementem rozstrzygajacym praktycznie juz w punkcie wyjscia o tym, czy dany us-
trdj spoteczno-polityczny uznac¢ mozna za rzeczywiscie demokratyczny czy tez nie, byt
dla Jana Pawla II przede wszystkim poziom jego zakorzenienia aksjologicznego. Doma-
gajac sie¢ budowania demokracji na mocnym fundamencie etycznym, papiez zdawat sie
zarazem, realistycznie oceniajac rzeczywistos¢, nie mie¢ watpliwosci co do tego, iz plura-

3 Zob. G. Weigel, Chrzescijaristwo a przyszto¢ demokracji, ,,Ethos”, 2000, nr 49-50, s. 123.

4 Zob. Jan Pawel II, Pamie¢ i tozsamosé, Krakdéw 2005, s. 19.

5 Zob. M. Spieker, Koscidt i spoteczeristwo w procesie transformacji krajéw postkomunistycznych, ,,Spoteczenstwo”,
1996, nr 1, s. 42.

¢ Zob. Encyklika Sollicitudo rei socialis, Rzym 1987, nr 41 (dalej cyt. SRS).
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lizm wartosci i norm, czesto sprzecznych ze soba, zadnej z nich nie przyznajac prymatu
nad pozostalymi, sprawia, ze wspolczesny czlowiek z coraz wigkszym trudem jest w sta-
nie utozsamiac si¢ z jakimi$ niezmiennymi wartosciami i normami’. Problemy ludzi zy-
jacych na poczatku XXI wieku z przyjmowaniem $wiata obiektywnie rozumianej aksjo-
logii, czemu w dodatku towarzysza powazne trudno$ci z przyznaniem pierwszenstwa
wartosciom moralnym przed ekonomicznymi, poteguja wedlug papieza, zagrazajac tak-
ze dobremu funkcjonowaniu demokracji, wyrazne symptomy kryzysu wiary dzisiejszych
spoteczenstw®. Gldwna przyczyne wspolczesnego kryzysu aksjologicznego widziat bo-
wiem Jan Pawet II gtéwnie w odchodzeniu spoteczenstw od religii, przede wszystkim
oczywiscie katolickiej. Sadzac, iz nigdy wczesniej nie formutowano, przynajmniej na tak
wielka skale, postulatow odrzucenia Boga i norm chrzescijaniskiej moralnosci'?, ostrzegat,
iz tam, gdzie ,, usmierca si¢ Boga”, predzej czy pdzniej swego rodzaju ,$mierc” zagraza
takze i czlowiekowi'l. Sytuacja ta, ktdra, jak sadzit papiez, sprzyja¢ moze usuwaniu w cien
fundamentalnych zasad i wartosci etycznych, stanowi réwniez jedna z najwazniejszych
przyczyn problemow wspoétczesnej demokradji z jej fundamentem aksjologicznym?2.
Powazne wyzwanie dla aksjologicznie podbudowanej demokracji stanowi réwniez,
wedtug Jana Pawta II, atmosfera powszechnego pluralizmu, w czym probuije sig, paradok-
salnie, jego zdaniem, upatrywac warunku demokracji, a uznac nalezy raczej za istotng
przyczyne atrofii fundamentalnych wartosci wspdlnych'®. Demokratyczne procedury i in-
stytucje powinien bezwzglednie poprzedzac¢ konsensus zabezpieczajacy przestrzeganie
wartosci podstawowych, warunkujacych minimum etyczne. Akceptujac reguty funkcjo-
nowania demokracji, Jan Pawet II stal na stanowisku, iz istniejq wartosci, ktore nigdy nie
moga by¢ przedmiotem negocjacji czy osadu opinii publicznej. Nie mozna ich réwniez
w zadnym wypadku poddawac pod glosowanie, ktdre miatoby rozstrzygac o ich przyje-

7 Zob. ]. Marianiski, Wolnoé¢ jako wartosé osobliwa w nauczaniu spotecznym Jana Pawta, w: Stuzba prawdzie, wolnosci
i Zyciu. Refleksje nad myslq spoleczng Jana Pawla I, E. Albirska, S. Fel (red.), Lublin 2008, s. 55; V. Possenti, Religia i zy-
cie publiczne. Chrzescijaristwo w dobie ponowozytnej, T. Zeleznik (ttum.), Warszawa 2005, s. 201.

8 Zob. Encyklika Centesimus annus, Rzym 1991, nr 19 (dalej cyt. CA). Zob. 1. Godléw-Legiedz, Idea gospodarki
rynkowej w encyklikach Jana Pawta II, w: Mysl spoleczna Jana Pawta II. Studia i szkice, W. Pigtkowski (red.), Warsza-
wa —16dz 1999, s. 187; ]. Marianiski, Odnowa moralna — podstawa tadu spotecznego, ,Roczniki Nauk Spotecznych”,
1991-1992, nr 19-20, s. 38.

9 Zob. Encyklika Redemptor hominis, nr 15 (dalej cyt. RH).

10 Zob. CA 13; RH 8; Encyklika Fides et ratio, Rzym 1998, nr 1-2 (dalej cyt. FR). Zob. M. Cisto, Sekularyzm we-
zwaniem dla Kosciola, w: ,, Tertio millennio adveniente”. U progu trzeciego tysigclecia, G. Witaszek (red.), Lublin 2000,
s. 263-268; J. Marianski, Kryzys moralny czy transformacja wartosci? Studium socjologiczne, Lublin 2001, s. 58.

11 Zob. CA 13, 19; RH 6; ER 16; Jan Pawel 11, Sekularyzacja i ewangelizacja dzisiaj w Europie. Przemdwienie wy-
gloszone podczas audiencji dla uczestnikéw VI Sympozjum Rady Konferencji Biskupdw Europy, 11 X 1985, w: Co Jan Pa-
wet Il mowi o zjednoczeniu Europy, Krakéw 2003, s. 312-327.

12 Zob. Encyklika Evangelium vitae, Rzym 1995, nr 19-22 (dalej cyt. EV); Encyklika Veritatis splendor, nr 99; 106
(dalej cyt. VS); Jan Pawet II, Przemdwienie w parlamencie europejskim, 11 X 1988, w: J. Zyciriski, Europejska wspdlnota
ducha. Zjednoczona Europa w nauczaniu Jana Pawta I, Warszawa 1998, s. 192. Zob. S. Kowalczyk, U podstaw demokra-
¢ji. Zagadnienia aksjologiczne, Lublin 2001, s. 132.

13 Zob. FR 5; VS 4. Zob. ]. Finnis, Niesprawiedliwe prawa w spoleczeristwie demokratycznym, ,,Ethos”, 2003, nr 16,
s. 131; M. Tosso, Demokracja w swietle nauki spotecznej Kosciota, ,, Spoteczetistwo”, 2006, nr 6, s. 896-904.
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ciu badz tez odrzuceniu'. Poniewaz trwala i pelna demokracja nie jest mozliwa bez jasne-
g0 sprecyzowania tego, co nalezy uznac za wartos¢, prawde i dobro, w kwestii tej, jak sa-
dzit Jan Pawet II, nie mozna sobie pozwoli¢ na zadne niuanse i niejednoznacznosci, gdyz
,warto$¢ demokracji rodzi si¢ albo zanika wraz z wartosciami, ktére wyraza i popiera”’®.
Nie moze by¢ réwniez zadnych watpliwosci co do tego, iz tak jak w przypadku kazdej in-
nej dziatalnosci ludzkiej, charakter demokragji uzalezniony jest od moralnosci celéw, do
ktérych zmierza, i Srodkow, jakimi sie postuguje’®.

Demokracja pozbawiona wartosci traci w zamysle polskiego papieza racje swego ist-
nienia. Jeden z najbardziej znanych i zarazem najbardziej wymownych jego tekstow od-
noszacych sie do demokragji brzmi jak dosy¢ ostro sformutowane ostrzezenie przed od-
rzucaniem jej aksjologicznych fundamentéw: ,,Historia uczy, ze demokracja bez wartosci
latwo sie przemienia w jawny lub zakamuflowany totalitaryzm”17. Trudno o bardziej jed-
noznacznie wyrazone zastrzezenie wobec demokracji w mniej czy bardziej $wiadomy spo-
sob rezygnujacej ze Swiata obiektywnie rozumianych warto$ci. Zestawienie tych dwdch,
jak wydawatoby sie, stojacych do siebie w radykalnej opozycji systemow spoteczno-po-
litycznych — demokragiji i totalitaryzmu — uzna¢ mozna bez watpienia za przestroge kie-
rowana przez papieza do wszystkich odpowiadajgcych za ostateczny ksztatt systemu
demokratycznego. Wbrew temu, co mogtoby sie bowiem wydawac, demokracja nie tylko
nie jest wolna od zagrozen, ale stosunkowo tatwo przeksztalci¢ sie moze w swoje zupel-
ne przeciwienstwo, stajac sie zwyczajnym totalitaryzmem. To, czy totalitaryzm ten bedzie
miat charakter zupelnie jawny czy tez prawdziwe intencje jego tworcow skrywane beda
za mniej lub bardziej sprytnymi zabiegami majacymi kamuflowac stabosci demokracji,
uznac nalezy za problem wtdrny; demokracja z samej zasady nie powinna mie¢ bowiem
nic wspolnego z jakimkolwiek totalitaryzmem.

W tym kontekscie za wskazane nalezy uzna¢ poddanie krétkiej analizie tego, co pod
terminem , wartosci” Jan Pawel Il rozumial. Swego rodzaju katalog wartosci stanowia-
cych, jak sadzit, najcenniejsze dziedzictwo humanizmu europejskiego, a wyznaczajacych
zarazem fundament prawidltowo funkcjonujacej demokragcji, sformutowat on niedtugo
przed $miercia, zaliczajac do nich: godnos¢ osoby; swietos¢ zycia ludzkiego; centralng role
rodziny opartej na matzenistwie; wolnos¢ mysli, stowa oraz gtoszenia wiasnych pogladow
i wyznawania religii; ochrone prawna jednostek i grup; wspdtprace wszystkich na rzecz
wspolnego dobra; prace pojmowana jako dobro osobiste i spoleczne; wtadze polityczna
traktowang w kategoriach stuzby's. Najpowazniejsze oskarzenie kierowane przez Jana
Pawta II do spoteczeristw demokratycznych dotyczylo majacych w nich miejsce dziatan,

14 Zob. VS 35.

15EV 70.

16 Zob. CA 56.

17 CA 46.

18 Jan Pawet I, Wartodci chrzescijariskie duchowym fundamentem Europy, Przestanie papieskie do uczestnikéw Euro-
pejskiego Kongresu Naukowego nt. Ku konstytucji europejskiej?, ,L” Osservatore Romano”, 2002, 10-11, nr 3.
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czesto zreszta zorganizowanych przez struktury panstwowe i sformalizowanych, a pod-
wazajacych wartos¢ kazdego bez wyjatku ludzkiego zycia®.

Swoiste remedium na unikniecie aksjologicznej ,,choroby” demokracji, ktdrej najbar-
dziej dramatycznym przejawem bylo zanegowanie prawa kazdej osoby do zycia, widziat
Jan Pawel II w kierowaniu sie spoteczenstw budujacych demokracje okreslonymi zasada-
mi etyczno-spotecznymi regulujacymi stosunki spoteczne i gospodarcze?. Do zasad tych
zaliczal m.in.: prymat osoby przed rzecza?!, by¢ przed miec?, etyki nad technikg??, mito-
$ci przed sprawiedliwoscia?*, dobra wspdlnego?, solidarnosci i pomocniczo$ci?®.

Bedac przekonany, iz w samym sercu rozumienia demokragji musi znalez¢ si¢ ade-
kwatna do jej zatozen koncepcja antropologiczna, Jan Pawel I z cata konsekwencjg bronit
integralnej, personalistycznej wizji cztowieka, eksponujacej duchowosc, ale i nie lekcewa-
zacej w zadnym wypadku jego cielesnosci?”. Nic wiec dziwnego, iz za oczywisty ,,deficyt
demokracji” uznawat w tym kontekscie wyrazne, wedtug niego, lansowanie koncepdji
cztowieka, w mys$l ktdrej wlasciwa mu godnosé jest czyms nabytym poprzez udziat w kul-
turze i nie wynika z jego natury?. Widzac w ochronie integralnie rozumianej godnosci
osoby fundament nowoczesnego spoleczenistwa pragnacego szczerze chronic i budowac
wspolne dobro®, a takze centralng zasade europejskiego dziedzictwa¥, Jan Pawet II nie
miat watpliwosci co do tego, iz odrzucenie godnosci kazdej osoby oznacza¢ musi zaw-
sze niszczenie demokragji®!.

Tym elementem, ktory Scisle faczy sig, wedtug polskiego papieza, zaréwno z obrong
godnosci osoby, jak i ochrona samej demokradji, jest przestrzeganie praw czlowieka, wro-
dzonych kazdej osobie i wynikajacych z jego ontycznej godnosci, uprzednich wobec kon-

19 Zob. EV 12-14, 21; CA 39, 54; VS 54-56.

20 Zob. J. Koperek, Zasady zycia spolecznego, w: Stownik spofeczny, B. Szlachta (red.), Krakéw 2004. s. 1604-1605.

21 Zob. Encyklika Laborem exercens, nr 13 (dalej cyt. LE).

22 Zob. SRS 28; LE 6; Jan Pawet II, Przemowienie w siedzibie Organizacji Narodéw Zjednoczonych do spraw Oswia-
ty, Nauki i Kultury (UNESCO), Paryz, 2 VI 1980, w: Wychowanie w nauczaniu Jana Pawta I1. (1978-1999), S. Urbanski
(red.), Warszawa 2000, s. 11-14.

2 Zob. LE 7, 25-27; RH 15.

24 Zob. Jan Pawel I, Przemdwienie do Konferencji Episkopatu Polski, 5 VI 1979, w: Jan Pawel II, Pielgrzymki do
Ojczyzny. Przemowienia, homilie 1979-1999, Krakéw 1999, s. 90.

% Zob. SRS 38; RH 17; CA 41, 47.

26 Zob. Jan Pawet II, Przestanie do Biskupdw z Konferencji Episkopatu Polski 08.06.1997, w: Przemdwienia i homilie
Ojca Swietego Jana Pawta II, Krakéw 1997, s. 174.

27 Zob. S. Kowalczyk, U podstaw demokracji..., cyt. wyd., s. 10.

28 Zob. Jan Pawet I, Przemdwienie do cztonkow Papieskiej Rady ds. Kultury, Rzym, 18 11983, w: Przemdwienia
i homilie..., cyt. wyd., s. 293.

2 Jan Pawet I, Prawdziwa demokracja wymaga praworzqdnoéci, Do nowego ambasadora Iraku, 15 X12004, ,,L’Os-
servatore Romano”, 2005, nr 2, s. 45. Zob. J. Kupny, Podstawowe zasady zycia spotecznego, w: Katolicka nauka spotecz-
na. Podstawowe zagadnienia z Zycia spolecznego i politycznego, S. Fel, ]. Kupny (red.), Katowice 2007, s. 80.

30 Zob. K. Wojtyta, Rozwazania o istocie cztowieka, Krakéw 1999, s. 123-126.

31 Zob. J. Gatkowski, Jan Pawet II o godnoci cztowieka, w: Zagadnienie godnoéci czlowieka, J. Czerkawski (red.),
Lublin 1994, s. 108; H. Pilus, Ku integralnej wizji cztowieka Karola Wojtyly — Jana Pawta II, w: E. Jamrocki, J. Jaron, H. Pi-
lus, Czlowiek darem i tajemnicq w nauczaniu Jana Pawta 11, Siedlce 1992, s. 164.
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stytucji i panstwowego ustawodawstwa?®2. Nie ulega watpliwosci, iz obrong integralnie
rozumianych praw osoby ludzkiej, polaczonych zreszta scisle z ochrona takich spotecz-
nosci tworzonych przez cztowieka jak: rodzina, nardd czy panstwo, uznac nalezy za wio-
dacy motyw papieskiej refleksji spolecznej®®. Za A. Rauscherem wymieni¢ mozna trzy gru-
py praw czlowieka, ktore dla Jana Pawta II byly szczegdlnie wazne: te zwigzane z wol-
noscia, umozliwiajace uczestnictwo obywateli w zyciu spotecznym, kulturowym i poli-
tycznym oraz podstawowe prawa spoteczne’. Ze wzgledu na przystugujaca osobie ludz-
kiej, odznaczajaca si¢ niepowtarzalng wyjatkowoscia i odmiennoscia, pozycje egzysten-
gjalng® papiez domagat sie przede wszystkim, aby, szanujac wszystkie prawa osoby, ze
szczegdlnym zaangazowaniem podjac obrong jej prawa do Zycia — najwazniejszego i pod-
stawowego wsrdd innych?.

W mniej czy bardziej sformalizowanych aktach negowania tego prawa Jan Pawet II
widzial najbardziej dramatyczny przyktad pogwatcenia jednego z konstytutywnych ele-
mentéw zycia osobowego, czyli wolnosci. Broniac wolnosci kazdego czlowieka, przede
wszystkim na tym wtasnie polu zwracat on konsekwentnie uwage na to, iz wspolczesni
ludzi wykazuja powazne problemy ze rozumieniem istoty zaréwno swojej wolnosci, jak
i wolnosci innych oséb. Problemy te, jak wskazywat Jan Pawet II, w duzej mierze dotycza
paradoksalnie wlasnie demokracji, dla ktdrego to systemu wolno$¢ winna odgrywac prze-
ciez zasadnicza role. W imie obrony poprawnego rozumienia demokracji oraz jej dobre-
go funkcjonowania, odrzucat on przede wszystkim zasadnos¢ formutowanych wspét-
czes$nie dylematdw typu: ,wolnosc albo prawda”, ,, wolnos¢ albo wartosci” czy tez ,, wol-
nosc¢ albo Bég”¥. Podkreslajac, ze Koscidl wbrew czesto wysuwanym oskarzeniom nie jest
wecale wrogiem wolnosci, lecz stara si¢ wtasnie stac na jej strazy3$, wskazywat przy tym,
iz nie pozostajac w stuzbie godnosci osoby ludzkiej, wolnos¢ traci swoj prawdziwy cha-
rakter?. Upatrujac w integralnie rozumianej wolnosci takze fundament funkcjonowania
spoleczenstwa demokratycznego, Jan Pawet Il wyraznie eksponowat role wolnosci religij-
nej. Koniecznos¢ respektowania przez panstwa, zwlaszcza te rzadzone demokratycznie,
wolnosci wigzat z tym, iz posiada ona podstawowe i centralne znaczenie w relacji cztowie-
ka ze spoleczenistwem i z wladzg panstwowa?, stanowiac niejako zasadniczy filar swo-

32 Zob. EV 18; Jan Pawet II, Misjq Papieza jest obrona praw czlowieka..., ,L Osservatore Romano”, 2003, nr 34.

33 Zob. RH 17; SRS 33; Jan Pawet II, Przemdwienie w siedzibie Komisji i Trybunatu Praw Czlowieka, Strasburg,
8X 1988, w: Przemdwieniai homilte..., s. 233. Zob. H. Skorowski, Problematyka prawa czlowieka, Warszawa 2005, s. 19-20;
M. Nowaczyk, Mysl spoleczna Jana Pawta 11, ,,Studia religioznawcze”, 1983, nr 17, s. 177.

34 A. Rauscher, Jan Pawet II o prawach czlowieka, ,,Ethos”, 1993, nr 6, s. 76-78.

35 Zob. CA 47.

3 Zob. VS 33; EV 2, 39-40. Zob. M. Nowak, Podstawy pedagogiki otwartej, Lublin 2000, s. 321.

37 Zob. FR 13.

38 Jan Pawet II, Przemdwienie we Wroctawiu, 1 VI 1997, w: Jan Pawet II, By¢ czlowiekiem sumienia, ks. K. Gryz
(wyb. i opr.), Krakéw 1998, s. 337.

3 Zob. Jan Pawel II, Przemowienie do przedstawicieli swiata kultury i nauki w Wilnie, 5 IX 1993 roku, ,,L’Os-
servatore Romano”, 1993, nr 14, s. 17.

40 Zob. RH 17; Jan Pawel II, Homilia, Spira, 4 V 1987, w: Jan Pawet II, Europa zjednoczona w Chrystusie. Anto-
logia, L. Sosnowski, G. Turowski (red.), Krakéw 2002, s. 94.



Jana Pawta II rozumienie demokracji (pomiedzy akceptacja a krytyka) 95

istej budowli praw czlowieka i zarazem probierz ich rzeczywistego poszanowania*'. Ce-
cha scisle zwigzana z wolnoscia i charakterystyczng wiasnie przede wszystkim dla demo-
kracji byta wedtug Jana Pawta II podmiotowos¢ spoteczenistwa. Dla kogo$, kto doswiad-
czyt zycia w kraju w duzej mierze, zwlaszcza na polu zycia obywatelskiego, , zniewolo-
nym”, pelne upodmiotowienie obywateli stanowito istotng kwestie w rozpatrywaniu wa-
runkéw wiasciwego funkcjonowania spoteczenistwa. Broniac zasad demokracji, papiez
ostrzegat przed tym, aby zadna grupa spoteczna, zwlaszcza taka jak partia, uzurpujaca
sobie role jedynego stusznego przewodnika, nie uprzedmiotawiata ani cztowieka, ani tym
bardziej catego narodu*?. Nie moze by¢ zadnych watpliwosci co do tego, iz spoleczenstwo
pragnace stworzy¢ demokratyczne panstwo musi by¢ panem swego losu*. W petni do-
browolne, ale i rownoczesnie odpowiedzialne uczestnictwo obywateli w sprawach publi-
cznych stanowito dla papieza warunek dobrze zorganizowanej wspolnoty politycznej oraz
gwarancje rozwoju pojedynczego czlowieka i catego spoteczenistwa*4. Trzeba przy tym
zaznaczy¢, iz jego akceptacja demokracji wywodzila si¢ zreszta, jak si¢ wydaje, w znacz-
nej mierze z tego wlasnie, iz system ten umozliwia aktywnos¢ obywateli oraz ich udziat
w decyzjach politycznych®. Zwracat on jednak przy tym konsekwentnie uwage na to, iz
autentyczna demokracja, jesli chce rzeczywiscie troszczy¢ sie o zachowanie podmiotowo-
Sci spoteczeristwa, musi dbac o tworzenie struktur uczestnictwa i wspdtodpowiedzialno-
$ci, a nastepnie utatwiac ich odpowiednie funkcjonowanie®. Przyznaniu obywatelom
podmiotowosci musi bowiem towarzyszy¢ rzeczywista troska o budowanie spoteczen-
stwa uczestniczacego, uznajacego jego autonomie wzgledem panstwa oraz wszystkie, bez
zadnych wylaczen oraz wyjatkow, prawa cztowieka®’.

Bedac przekonany o tym, iz brak uczestnictwa oraz odpowiedzialnosci obywateli
uderza w istote systemu demokratycznego*®, Jan Pawet Il sadzit, Ze jego fundament musi
stanowi¢ demokracja fundamentalna, wyrazajaca sie¢ w powszechnym uczestnictwie oby-
wateli we wszystkich obszarach Zycia spotecznego®. Jesli demokracja chce rzeczywiscie
dobrze funkcjonowac, zwtaszcza na polu ochrony praw osoby, powinna promowac row-
no$¢ wszystkich ludzi, obywateli i rzadzacych, umozliwiajac dzigki temu powszechne
uczestnictwo w tym systemie ustrojowym?. Za najlepsze zabezpieczenia podmiotowo-
$ci spoleczenstwa papiez uznat tworzenie w panstwie dobrze zorganizowanych i odpo-

4 Jan Pawet I, Misjq Papieza jest obrona praw czlowieka..., ,,L’Osservatore Romano”, 2003, 10, nr 5.

42 Zob. CA 41.

4 Zob. LE 20.

44 Zob. SRS 44.

4 Zob. W. buzynski, Zasada pomocniczoéci w panistwie, ,,Spoteczenstwo”, 2001, nr 1, s. 55.

46 Zob. FR 3-6; CA 46-47. Zob. T. Styczen, Rozum i wiara wobec pytania kim jestem? Refleksje wokdt encykliki , Fides
et ratio”, w: Jan Pawet II, Fides et ratio. Tekst i komentarze, T. Styczer, W. Chudy (red.), Lublin 2003, s. 145-186.

47 Zob. LE 11.

48 Zob. C. Vivaldi-Forti, Odwrdcic¢ upadek zachodu, ,,Spoteczeristwo”, 2009, nr 3, s. 461-462.

49 Zob. LE 20; Jan Pawet II, Przemdwienie do nowego ambasadora Polski przy Stolicy Apostolskiej 11.07.1995, ,L’Os-
servatore Romano”, 1995, nr 16, s. 43.

50 Zob. LE 2. Zob. M. Zigba, Demokracja i antyewangelizacja, Poznan 1997, s. 71-75.
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wiednio funkcjonujacych struktur posrednich, czyli réznego typu organizmdéw spotecz-
nych realizujacych swoje specyficzne cele i cieszacych sie autonomia w stosunku do wiadz
publicznych. Spolecznosci te, budujac system solidarnosci i tworzac silng tkanke spotecz-
na, zapobiegaja degradacji zycia spotecznego, ktdra musza wywotywac przeczace pod-
miotowosci obywateli zjawiska, takie jak anonimowos$¢ i bezosobowe umasowienie. Nie
moze by¢, jak sadzil Jan Pawel I, Zadnej watpliwosci co do tego, iz naturalne zaplecze
efektywnej, prawdziwie obywatelskiej demokragji stanowi¢ winno mozliwie najlepiej zor-
ganizowane spoteczenistwo obywatelskie®!.

Zasadniczym czynnikiem dobrze funkcjonujacej demokracji musi by¢, wedtug papie-
za, takze jej umocowanie prawne. Mimo ze zdawat si¢ nie mie¢ on watpliwosci co do te-
g0, iz autentyczna demokracja mozliwa jest w gruncie rzeczy tylko w panistwie prawa, to
zwracal przy tym uwage, ze na te nazwe zastuguje tylko to panstwo, ktore prawa nie utoz-
samia jedynie z tym stanowionym wigkszoscia gltoséw, lecz odwoluje si¢ do jego uniwer-
salnych zrédel. Materialng podstawe prawa pozytywnego musza wigc zawsze stanowic¢
wartosci, ktdre ma ono urzeczywistnia¢; porzadek prawny musi by¢ porzadkiem warto-
$ci®2. Jan Pawet II wyrazat bowiem przekonanie, iz czysto pozytywistyczna wizja prawa
nie tylko pozbawia zycie spoteczne mocnego punktu oparcia, lecz w duzej mierze poniza
godnos¢ cztowieka, zagrazajac takze strukturom demokratycznym. W ramach pozytywi-
zmu prawnego, jak sadzil Jan Pawet II, prawo jawi si¢ bowiem wylacznie jako narzedzie,
jego uchwalenie dokonuje si¢ na zasadzie wigkszosci gtoséw, a miary doskonatosci nie
wyznacza moralnos¢. Mozna tu zauwazy¢ wyrazne przesuniecie w kierunku demokra-
qji proceduralnej, w ktorej wiekszego znaczenia niz tres¢ nabierajg reguly gry%. Krytyku-
jac demokracje formalno-proceduralna, Jan Pawet Il wydawat si¢ by¢ pewien, iz nie jest
ona w stanie stworzy¢ autentycznej wspdlnoty spotecznej, gdyz demokracja potrzebuje
czegos znacznie wiecej niz decyzja wiekszosci, glosowanie czy wreszcie pomijajacy obiek-
tywne wartosci konsensus. Sama zasada wiekszosci, pozbawiona odniesien moralnych,
nie moze stanowi¢ gwarangji stworzenia sprawiedliwego ustroju, nie moze tez by¢ pew-
nym panaceum na nurtujace ludzi wazkie problemy spoteczne, kulturowe, moralne czy
religijne®*. W demokradji nie wolno wiec widzie¢ jedynie narzedzia sprawowania wiadzy,
w ramach ktdérego czyms najwazniejszym jest troska o stosowanie i zachowanie demo-
kratycznych procedur, a nie obiektywne kategorie normatywne. Decyzje podejmowane
przez demokratyczne wtadze, nawet jesli przybieraja postac okreslonych ustaw, to, pozo-
stajac w sprzecznosci z prawem naturalnym, jak np. prawa dopuszczajace i utatwiajace

51 Zob. LE 14; CA 13-14, 24-25. Zob. W. Luzynski, Struktury posrednie pomiedzy jednostkq ludzkq a parnistwem
w nauczaniu spotecznym Koéciota, Torun 2008, s. 13.

52 Zob. CA 44, 46. Zob. E. Balawajder, Nie nalezy przecenia¢ demokracji, w: Stuzba..., cyt. wyd., s. 185.

53 Zob. C. Casini, Paristwo prawa, K. Borowczyk, T. Styczen (thum.), , Ethos”, 1993, nr 21/22, s. 133-134; G. We-
igel, Chrzedcijaristwo a przyszlosé demokracji, ,,Ethos”, 2000, nr 49-50, s. 124; V. Possenti, Wyzwania demokracji liberalnej,
,,Spoteczenistwo”, 1996, nr 3, s. 432-436.

54 Zob. CA 69-70; VS 30-40; RH 15. Zob. G. Sartori, Teoria demokracji, P. Amsterdamski, D. Grynberg (thum.),
Warszawa 1994, s. 168-175.



Jana Pawta II rozumienie demokracji (pomiedzy akceptacja a krytyka) 97

przerywanie cigzy oraz eutanazje, w rzeczywistosci nie posiadaja mocy obowiazywania®.
Kazdy werdykt wiekszosci podwazajacy obiektywna prawde, zwlaszcza te dotyczaca
nienaruszalnej godnosci osoby ludzkiej, z natury rzeczy pozbawiony jest bowiem mocy
obowigzywania3. Koscidt nie moze wiec by¢ jedynie strézem wiekszosci, lecz musi strzec
obiektywnej prawdy. Dlatego musi konsekwentnie domagac sie od systemu demokratycz-
nego, odrzucajac przy tym wszelki fanatyzm i fundamentalizm religijny®’, aby zasad de-
mokragji nie ograniczac¢ do przyswajania i utrwalania przekonan wiekszosci, pomijajac
niejako zupelnie odniesienie do prawdy absolutnej.

Probujac oceni¢ wizje demokracji wylaniajaca sie z refleksji Jana Pawta II, uznac trze-
ba, iz jest ona, bez wzgledu na to, czy si¢ z nig zgadzamy czy tez nie, spojna z jej metafizy-
cznymi, etycznymi, a wreszcie przede wszystkim antropologicznymi zalozeniami. Wyta-
nia sie wiec tu bez watpienia ujecie demokragji gteboko personalistyczne, ukierunkowa-
ne na czlowieka rozumianego w kategoriach bytu osobowego, ujawniajgcego szczegdl-
na godnos¢ i domagajacego sie z tego wzgledu specjalnych praw. Wydaje sie, iz to ukie-
runkowanie demokragji na czlowieka uzna¢ mozna za uniwersalne przestanie, ktére po-
winno stanowi¢ fundament ustroju bedacego w stanie w sposob wiarygodny aspirowac
do miana demokratycznego.

Krzysztof Bochenek — POPE JOHN PAUL'S I UNDERSTANDING OF DEMOCRACY

In the last 200 years the church had undergone a long way from the critique of democracy
towards its careful acceptance. A major role was played here by Pope John Paul I, who has recalled
the issue of democracy especially in his social encyclicals: Sollicitudo rei socialis and Centesimus annus.
The independence and simultaneously the specific character of the vision of democracy by Pope John
Paul II are being distinguished by following factors: an axiology based on religion as the foundations
of democracy, specific ethical and social rules, an integral view of man as a persona grace with a spe-
cial dignity, demanding the securing of its subjectivity in social life, a proper understanding of human
rights (especially freedom), creation of a state of law considering more than just legal procedures. The
analysis of these factors creating democracy leads to a conclusion that its evaluation formulated by
John Paul I has varied usually between a careful acceptance and often harshly expressed criticism.

55 Zob. EV 72-73.

% Zob. VS 1-5.

57 Zob. CA 46. Zob. ]. Krucina, Zgoda etycznego minimum podstawq demokracji, ,Roczniki Nauk Spolecznych”,
1997, nr 25, s. 136.

58 Zob. EV 20; CA 44; VS 101. Zob. B. Sorge, Wyktady z katolickiej nauki spotecznej. Od Ewangelii do cywilizacji
mitosci, M. Zaremba (thum.), Krakéw 2001, s. 182-188; J. Gocko, Dermokracja, w: Nauczanie moralne Jana Pawta II. Spo-
teczenstwo, Radom 2006, s. 17.
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Badanie religijnosci w odniesieniu do
metod jakosciowych

Mam wrazenie, ze problem, ktory chciatbym poruszy¢, nie istniat dopéty, dopoki
w badaniach empirycznych religijnos¢ traktowano jako zmienna niezalezna, a wiec jej opis
ograniczano na ogot do zewnetrznych aspektow, przede wszystkim do deklaracji wiary
0s6b badanych, uczestnictwa w praktykach religijnych. To w tym okresie m.in. G. L. Bras
doprowadzit do wyrdznienia gldwnych wskaznikéw religijnosci: dominicantes i paschan-
tes. Jak si¢ obecnie podkresla, wskazniki te, mimo ich bardzo ogélnego charakteru, moga
by¢ nawet obecnie wykorzystywane do opisu tzw. zywotnosci religijnej danej wspolnoty.

W bardzo podobny sposdb sprébowat opisac kategorie religijnosci G. Lenski, ktory
dokonat rozréznien w rozumieniu religijnosci i zaczat badac jg w dwdch aspektach: jako
formy uczestnictwa w zyciu religijnym danej grupy wyznaniowej oraz jako formy prze-
konan i orientacji, obejmujacej wymiar doktrynalny oraz poboznosciowy. To dwuwymia-
rowe spojrzenie na pojecie religijnosci wydato sie jednak zbyt prostym opisem, dlatego
w latach 60. XX wieku powstaty ztozone koncepgje religijnosci opracowane czy to przez
Ch. Glock, ktéry wyodrebnit 5 jej wymiardw: rytualny, ideologiczny, intelektualny, skut-
kowy oraz przezyciowy, czy to przez M. B. Kinga i R. A. Hunta, ktérzy zaproponowali
10-wymiarowa koncepcje religijnosci, co uswiadomito badaczom granice operacjonaliza-
qji tego typu ujec. O ile zwiekszanie liczby wymiarow religijnosci jest mozliwe statystycz-
nie (przy duzych liczebnie probach), o tyle zabieg taki nie prowadzi do lepszego zrozu-
mienia jej fenomenu. Stad tez zaréwno w psychologii, jak i w socjologii religii zaznaczy-
Ia sie tendencja do upraszczania skomplikowanych ujeé, a zatem powrdt do ponownego
rozpatrzenia pieciowymiarowej propozycji Glocka i jej ewentualnych modyfikagji, czy tez
do koncepdji jednowymiarowych.

Gléwna osia religijnosci jest zaangazowanie religijne jednostki i tak np. dla R. Clay-
tona iJ. Gladdena jest to zaangazowanie ideologiczne, natomiast wszystkie pozostate jej
przejawy sa jedynie wyrazem owego prymarnego zaangazowania.
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Z perspektywy metodologicznej podkresla sig, ze ujecie tak wysoce ztozonego feno-
menu, jakim jest religijnos¢, wymaga ustalenia kryterium taczacego poszczegolne prze-
jawy religijnosci w wymiary spetniajace wymogi spdjnosci semantyczno-strukturalnej.
Zadaniem koncepcji wielowymiarowej jest opis religijnosci poprzez nadanie jej struktu-
ry, ktora stanowia konstrukcje teoretyczne, pozwalajace poznawczo ujac i ,,uporzadko-
wac” fenomen religijnosci, majac jednoczesnie Swiadomosc, ze religijnos¢ konkretnych
jednostek niekoniecznie charakteryzuje sie spdjnoscia w zakresie zatozonych przez ba-
dacza wymiarow.

Dlatego tez, znajagc uwarunkowania metodologiczne — przede wszystkim konteksty
psychologiczne — we wspotczesnych badaniach, w zaleznosci od zatozonych celow, wy-
korzystuje sig opis religijnosci jako zjawiska wielowymiarowego badz tez konstruuje si¢
jej okreslone typologie. Czesto odwotuje sie rowniez do paradygmatu funkcjonalnego, we-
dtug ktdrego religijnos¢ ujmuje sie za pomoca uprzednio zdefiniowanych funkcji. Kon-
sekwencjq takiego podejscia jest utozsamienie funkcjonalnych ekwiwalentéw religii z jej
elementarnymi postaciami.

Religijnos¢ jako zinternalizowany aspekt religii podlega tym samym co religia prze-
mianom. Dlatego wspdtczesne badania religijnosci odnotowuja czesto tak przeciwstaw-
ne zjawiska, jak zjednej strony jej fundamentalizacje, z drugiej zas — indywidualizacje, pry-
watyzadje czy tez sekularyzagje.

Wracajac do pierwotnego uporzadkowania pojecia religijnosci poczynionego przez
Le Brasa, chcialbym przyjrze¢ sie pytaniom, na ktoére odpowiedzi starata si¢ znalez¢ czy
to etnologia, czy to psychologia i sprébowa¢ zaaplikowac przedstawione sytuacje do mo-
zliwych odpowiedzi na nie z socjologiczng metoda teorii ugruntowane;j.

Moim zdaniem, bardzo ciekawe pole badawcze stanowi rzeczywistos¢ ukryta np.
w sytuacji kobiety wychowanej w kulturze i religii katolickiej, ktdra, zakochujac sie np.
w ortodoksyjnym muzulmaninie, zostaje jego zona, przyjmuje jego religie, wyjezdza do
jego kraju kultury muzulmanskiej i przezywa wieczér 24 grudnia. Co dzieje sie w jej wne-
trzu, czy mozna to opisac jedynie nostalgia, pamiecia, tesknotq czy jednak nalezy poszu-
kiwac tam poczucia porzuconej wrazliwosci religijnej. Podobne zreszta pytanie mozna
zadac, opisujac sytuacje duchownego, ktdry porzucit swojg postuge, jak czuje sie on w noc
24 grudnia o godzinie 24.

W sierpniowym numerze ,Historii Do Rzeczy” ukazat si¢ artykut obrazujacy nastrdj
nakreslonych powyzej pytan egzemplifikowanych biografia Jana Wierusza-Kowalskiego,
zakonnika, benedyktyna, ktdry zostat apostata. Autor szkicu koniczy go stwierdzeniem:
,Podobno przed $miercig zaczat odczuwa¢ wyrzuty sumienia. Byly benedyktyn, kaptan,
profesor i oficer bezpieki w jednej osobie miat nawet zacza¢ bywac na mszach $wiegtych.
Podobno wzorem czasdw starozytnych przed ofiarowaniem i konsekracjg Ciata i Krwi
Paniskiej opuszczat koscidt, uznajac sie za niegodnego swiadka najwiekszego cudu, jaki
Pan Boég pozostawil ludziom na ziemi. Moze zdazy! pojednac si¢ ze Zbawicielem”!.

1, Historia Do Rzeczy”, 2013, nr 8, s. 56.
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Jak opisac tego rodzaju doswiadczenia, w jaki sposob opisa¢ wewnetrzny dialog tego
typu biografii, czy tylko pozostawi¢ je opisowi psychologicznemu czy tez religijnosci pry-
watnej, a moze trafniej odniesc je do zachowan w kontekscie Le Brasa czy Lenskiego i okre-
8li¢ je po prostu jako religijne. Czy to nie za mato.

Ale to nie wszystko. Sprébowalem poddac¢ analizie niektore sposrdd badan dotycza-
cych religijnosci przeprowadzonych przez CBOS w pierwszej dekadzie XXI wieku.

W przeprowadzonych w lutym 2009 roku badaniach dotyczacych wiary i religijno-
$ci Polakow dwadziescia lat po rozpoczeciu przemian ustrojowych autorzy zauwazaja,
ze religijno$¢ to jedna z nielicznych dziedzin, w ktdrej od korica lat osiemdziesigtych na-
stapily niekorzystne zmiany?.

O zmniejszeniu religijnosci Polakéw w badanym okresie przekonana byta blisko po-
fowa ankietowanych (48%). Jedynie co piaty badany (22%) zaobserwowat jej wzrost i tyle
samo 0s0b (22%) nie zauwazylo istotnych zmian w tym obszarze.

Wsrdd respondentéw odpowiadajacych na pytanie, co nadaje sens ludzkiemu zyciu,
gleboka wiara religijna wraz z potrzeba znalezienia wlasnego miejsca w spoteczenstwie
zajely szoste miejsce sposrod wskazan, i ustepowaty one szczesciu rodzinnemu, satysfa-
kcjonujacej pracy, zaufaniu innych ludzi, mitosci i spokojnemu zyciu. Cho¢ badanie to
stwierdzito, ze blisko 95% dorostych Polakow niezmiennie uznaje sie za katolikdw, a je-
dynie dwie osoby na sto okreslaja siebie jako ateistow czy tez agnostykéw, to dla badan
religijno$ci interesujacy jest natomiast inny wskaznik, uczestnictwo w praktykach religij-
nych. 54% badanych bierze w nich udziat co najmniej raz w tygodniu, z czego co dwudzie-
sty robi to kilka razy w tygodniu. Ale tylko 18% dorostych Polakéw oddaje si¢ praktykom
religijnym srednio jeden lub dwa razy w miesigcu i niemal tyle samo 19% uczestniczy
w nabozenstwach religijnych kilka razy w roku. 9% badanych nie praktykuje w ogole. Co
ciekawe, w opisywanym przez badania okresie dwudziestu lat deklaracje zaréwno wia-
ry, jak i uczestnictwa w praktykach religijnych, nie ulegly znaczacej zmianie. Zatem ogoél-
ny trend polskiej religijnosci w tych wymiarach mozna okresli¢ jako stabilny. Najbardziej
interesujacy jest jednak inny wskaznik. Deklarowany catkowity brak zaangazowania
w praktyki religijne, jak rowniez sporadyczne uczestnictwo w obrzedach nie oznaczaja
u respondentéw uznawania siebie za osobe niewierzaca. Sposrdd osob w ogole nieuczest-
niczacych w praktykach religijnych blisko trzy piate uznaje siebie za wierzacych, w tym
4% za gleboko wierzacych, natomiast wsrdd praktykujacych religijnie zaledwie kilka ra-
zy w roku osoby okreslajace siebie jako wierzace stanowia 94% badanych, z czego 3% to
- wedtug wiasnych deklaragji — gteboko wierzacy.

Waznym z mojego punktu widzenia wskaznikiem religijnosci — w jej prywatnym wy-
miarze - jest czestos¢ modlitwy. Z deklaracji wynika, Zze 42% sposréd ogotu badanych
modli si¢ codziennie, ponad jedna czwarta robi to przynajmniej raz w tygodniu, a jedna
dziesigta co najmniej raz w miesigcu. Co 6smy respondent (13%), zgodnie z wlasnymi de-

2 Zob. Wiaraireligijnosé Polakéw 20 lat po rozpoczeciu przemian ustrojowych. Komunikat z badan. BS/34/2009, CBOS,
Warszawa 2009.
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Klaracjami, modli sie kilka razy w roku, a nieliczni (w sumie 3%) — raz na rok lub rzadziej.
Co dwudziesty Polak w ogdle si¢ nie modli.

Ostatnie cztery lata 2005-2009, z okresu objetego badaniem, przyniosty doé¢ istotne
ostabienie w tym wymiarze religijno$ci; nie zmienit si¢ odsetek osob modlacych si¢ raz
w roku lub rzadziej, a takze tych, ktdre w ogole si¢ nie modla, jednak o 14 punktéw zma-
lata liczba respondentéw deklarujacych codzienna modlitwe. Istotnie wzrdst natomiast
o 7 pkt odsetek tych, ktdrzy te forme religijnosci praktykuja jedynie kilka razy w roku.

W jaki sposob badacz ma skonfrontowac te na pozdr wykluczajace sie deklaracje. Jak
zinterpretowac wyniki, by otrzymane analizy przyblizaly badania do prawdy o respon-
dentach, ich zyciu, ich wizjach swiata.

Wyodrebniony materiat badawczy, stuzacy poszukiwaniu aspektdw religijnosci, ktd-
ry poddajemy analizie, trzeba traktowac jako szczegdlny, poniewaz skupiony jest w du-
zej mierze na przezyciach, prywatnych spostrzezeniach i osadach ludzi, jako gtéwnych
aktorow wydarzen opisywanych biografig czy tez zmuszonych do samookreslenia po-
przez zadane mu pytanie’.

Gromadzac materialy badawcze, ktére moga stuzy¢ wyjasnieniu postawionych za-
gadnien, powinno si¢ szukac takich, ktére stworzone sa z opowiesci ludzi sktonnych do
modwienia o sobie, ktérzy wyszli z ram codziennosci, aby wiasnie o tej codziennosci opo-
wiedzie¢. Tak aby uzyskane dane mozna uznac¢ za przepelnione wyjatkowo gleboka au-
torefleksja. Jak wskazuje G. Gibbs: , Budowanie narragji czy tez opowiadanie historii jest
jednym z podstawowych sposobow, w jaki ludzie organizuja swoje rozumienie $wiata.
Przez opowiesci nadaja sens swoim przesztym do$wiadczeniom, a takze dzielg si¢ tymi
do$wiadczeniami z innymi. Uwazna analiza tematdw, tresci, stylu, kontekstu i samego
aktu opowiadania pozwala odkry¢, jak ludzie rozumiejg znaczenia kluczowych wydarzen
w ich zyciu badZz w zyciu ich spolecznosci oraz dotrze¢ do kulturowych kontekstow, sta-
nowiacych rame ich zyciowych doswiadczen”4. Zatem w tym kontekscie badanie religij-
nosci oznaczac bedzie odniesienie do znaczen, jakie ludzie nadajg nie tylko swoim zacho-
waniom, ale takze podmiotom i przedmiotom, na ktore kieruja swoja uwage. W tym kon-
tekscie badan religijnosci mozliwe stanie si¢ zarzucenie dychotomii rozstrzygnie¢, skupio-
nych wokot obszaréw prawda-fatsz, na rzecz prawdziwosci przezy¢ i doswiadczen ludzi.
Takie badania maja wiec szanse na uchwycenie sensu postaw religijnych nie w kontek-
Scie ilosciowym i deklaratywnym, ale w odniesieniu do jako$ciowo istotnych elementow.

Ukazaniu ztozonosci swiata 0sdb zyjacych w czasie kryzysu religijnosci moze po-
moc zastosowanie elementdéw eksploracyjnego studium przypadku, ktore, jak wskazuje
K. T. Konecki, pozwala ,wstepnie rozpozna¢ problem, sformulowa¢ gtéwne kategorie
i pytania badawcze”>. Wedlug R. Yin materiatem nadajacym sie do prowadzenia takiego
studium moga by¢ dokumenty i wszelkie dane archiwalne, ale takze wigzane z codzien-

3 Zob. M. Oliwa-Ciesielska, W poszukiwaniu kultury ubdéstwa, Poznan 2013, s. 87-106.
4 Zob. G. Gibbs, Analizowanie danych jakosciowych, Warszawa 2010, s. 108.
5 K. T. Konecki, Studia z metodologii badar jakoéciowych. Teoria ugruntowana, Warszawa 2000, s. 128.
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noscia doswiadczenia, nieujmowane przez wielu jako znaczace, a juz na pewno nie jako
majace sens dla badacza.

Dlatego wlasnie samodzielne opowiesci, niejako prowokowane przez badacza, ktdry
nie ranguje i nie segreguje ich waznosci, sa nie tylko zbiorem informagji, ale takze narracja
poruszajaca najbardziej intymne i psychicznie obcigzajace doswiadczenia. Egzemplifikuja
one to, co zawarte jest w stowach I. Szlachcicowsj, iz , Narracja biograficzna pokazuje jak
jednostka postrzega siebie, jaki nadaje ksztatt swojej tozsamosci w réznych momentach
czasu i jak dokonuje integracji r6znych wycinkéw czasu w jedna cato$¢”¢. Ta catos¢ w od-
niesieniu do doswiadczen religijnych nie musi wiec by¢ spojna, bo wilasnie niespdjnos¢ mo-
ze by¢ wskaznikiem glebokiego przezywania przestrzeni wiary, a takze wagi poszukiwan.

W trakcie analizowania tych wypowiedzi i opracowywaniu materiatu powinny to-
warzyszy¢ pytania, ktére zadawali inni badacze wykorzystujacy podobne metody badaw-
cze: ,,czyja opowies¢ opowiadamy, jak jg opowiadamy i jak reprezentujemy tych, ktérzy
opowiadajg nam te opowiesci”?. Gtéwnie zatem warto zwrdci¢ uwage na to, co Swiado-
mie lub nieswiadomie gubimy w badaniu tak zniuansowanego obszaru, jakim jest reli-
gijnos¢. (Przezycia mistykow, okreslajacych swoj stan duchowy jako pustke, noc ciemna,
osamotnienie, bylyby zapewne dla wielu [nie tylko badaczy] wskaznikiem utraty wiary,
zwlaszcza gdyby bez odniesienia do istoty i dziatania sacrum pozwolili sobie na poparcie
takich tez wypowiadanym przez doswiadczanych religijnie 0sdb, ich przekonan o ,,0d-
traceniu czy tez ukrywaniu si¢ Boga” — podmiotu wiary). Podstawowe pytanie, w odnie-
sieniu do zagadnienia ,,czyja opowies¢ opowiadamy”, powinno skioni¢ do refleksji, czy
mozliwe jest zrozumienie przez badacza sfery zycia religijnego, ktora nie do konca jest zro-
zumiata dla samego do$wiadczajacego jej problemow. Czy zatem nie pozostaje on na tyle
bezsilny wobec badan, Ze zmuszony jest wraz z indagowanym konstruowac sens i poz-
woli¢ badanemu na nadawanie znaczen jego osobistym do$wiadczeniom. Zagadnienia
dotyczace opowiesci, pozwalajg za znaczace uznac to, co pozawerbalne — milczenie i ci-
sze. Jak pisze K. Charmaz: ,Chwile ciszy majq bardzo szczegélnie znaczenie jako dane
w kazdym badaniu, ktdre jest zwigzane z wyborami etycznymi, dylematami moralnymi
i polityka spoteczna. Cisza oznacza nieobecnos(, czasami brak swiadomosci lub nieumie-
jetnos¢ wyrazenia stow i uczuc”s. Materiat badawczy moze ukazac wiele istotnych ref-
leksji dokonywanych przez bohateréw wypowiedzi, ktdre przecza jednoznacznemu prze-
ciwstawieniu wiedzy naukowej i potocznej. Potoczne wyjasnienia nie moga by¢ w bada-
niu religijnosci traktowane jako naiwne, nie tracg na wartosci w zderzeniu z teorig socjo-
logiczna, ktdra jest otwarta na doswiadczenie, a wielokrotnie, jak np. w prezentowanej
metodzie teorii ugruntowanej, z tego doswiadczenia jest wprost konstruowana. Jak zau-

6 1. Szlachcicowa, TozZsamo$¢ biograficzna jako strategia zycia — cigglos¢ czy zmiana?, w: Konstruowanie jazni i spo-
teczenstwa. Europejskie warianty interakcjonizmu symbolicznego, E. Hatas, K. T. Konecki (red.), Warszawa 2005, s. 270.

7 K. Charmaz, Teoria ugruntowana w XXI wieku. Zastosowanie w rozwoju badarn nad sprawiedliwosciq spoleczng,
w: Metody badan jakosciowych, N. K. Denzin, Y. S. Lincoln (red.), redakcja naukowa wydania polskiego: K. Pode-
mski, t. 1, Warszawa 2009, s. 736.

8 Tamze, s. 736.
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waza ]. C. Kaufmann: , Wiedza potoczna nie jest jakas$ nie-wiedza, ale przeciwnie, kry-
je w sobie skarby”?.

T. Rapley wskazuje, ze, analizujac materiaty pisane, interesujaca obok samego prze-
kazu moze by¢ sita retoryczna tekstu, czyli to w jaki sposob jego autor strukturalizuje i or-
ganizuje poruszane kwestie, i w jaki sposob przekonuje o prawomocnosci interpretacji'®.
Jak mowi G. Gibbs: ,Uwaga osoby prowadzacej badanie skupia sie tutaj nie tylko na tre-
$ci wypowiedzi badanych czy na tym, jakie rzeczy lub wydarzenia opisuja oni w swoich
wypowiedziach, ale réwniez na tym, jak o nich méwia, dlaczego powiedzieli wlasnie
o nich, oraz jakich uczuc¢ i do$wiadczen doznali. Narracje umozliwiaja nam poznanie spo-
sobu, w jaki nasi rozméwcy nadaja sens swoim doswiadczeniom. Oznaczajg ponadto od-
danie glosu samym badanym, dzigki czemu mozemy zacza¢ rozumie¢, w jaki sposdb do-
$wiadczaja swojego zycia”1l.

Podkresli¢ nalezy to, co zostato juz wypowiedziane — w konteks$cie badan delikat-
nej natury religijnosci, ktéra charakteryzuje wielos¢ imponderabiliéw, nalezy ograniczy¢
kategorie rozstrzygnie¢ prawda — fatsz i zastapi¢ te rozgraniczenia pojeciem ,,autentycz-
nosci” spisanych wypowiedzi, odczuc i opinii. Wypowiedz autobiograficzna, podobnie
jak wypowiedz poetycka, pozostaje poza sfera prawdy i falszu'2. Oznacza to, ze moze by¢
ona zmieniana.

Jak wskazuje J.-C. Kaufmann ,, Zwykly cztowiek ktamie rozmyslnie tylko w pewnych
wypadkach. Rzadziej znieksztatca, a czesciej nadaje forme we wlasciwy dla niego sposob,
aby wytworzy¢ sens, a nawet prawde, jego wlasna prawde. (...) Zamiast wyciaga¢ wnio-
sek, ze mamy do czynienia z deformacja (a wiec zebrany w ten sposdb materiat nie moze
by¢ analizowany), lepiej jest starac si¢ o zrozumienie logiki wytwarzania sensu”'3. Idac
tym tropem, mozna przyja¢, ze zgromadzony materiat jest znaczacym odwzorowaniem
jednostkowej rzeczywistosci, ktdra podlega¢ powinna weryfikadji glownie pod wzgledem
autentycznosdi. Jak wskazuje D. Silvermann: ,Orientacja konstrukcjonistyczna przyjmo-
wana przez wielu badaczy positkujacych si¢ metodami jakosciowymi powoduje, ze po-
$wiecajg oni uwage raczej procesom, za sprawa ktorych teksty opisuja »rzeczywistosé,
niz ustaleniu prawdziwosci lub fatszywosci zawartosci analizowanych tekstow” 14, Po-
Swiecanie uwagi procesom w badaniu religijnosci nie ma nic wspélnego z ukazywaniem
np. przez CBOS ogolnopolskich zmian w obszarze religijnosci, ktore nie ukazujg niczego
oprécz zachowan jednostek w obszarach instytucjonalnych. Podobne aspekty umiejetne-
go poszukiwania waznych rozstrzygniec¢ badawczych ukazuje M. V. Angrosino, méwiac:
./ To, co jest »naprawde prawdziwe, jak ujmuja to niektorzy badacze, to wtasnie metody,

9 J.-C. Kaufmann, Wywiad rozumiejacy, Warszawa 2010, s. 35.

10 Zob. T. Rapley, Analiza konwersacji, dyskursu i dokumentéw, Warszawa 2010, s. 197.

11 G. Gibbs, Analizowanie danych jakosciowych, cyt. wyd., s. 130-131.

12 H. Palska, Badacz spoteczny wobec tekstu. Niektore problemy analizy jakosciowej w socjologii i teoria literatury,
w: Spojrzenie na metode, H. Domanski, K. Lutyniska, A. W. Rostocki (red.), Warszawa 1999, s. 169-170.

13 J.-C. Kaufmann, Wywiad rozumiejgcy, cyt. wyd., s. 97.

14 Zob. D. Silvermann, Prowadzenie badar jakosciowych, Warszawa 2008, s. 203.
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ktdre stosuja jednostki po to, aby wytwarza¢, podtrzymywac, a czasami takze modyfiko-
wac nawzajem swoje poczucie porzadku”1s.

Idac tym tropem, takze w badaniu religijnosci mozna przyjag, ze to, co ludzie mysla,
modwig o rzeczywistoddi, jak i to, jakie nadaja temu znaczenie, jest tak samo wazne jak sa-
ma rzeczywistosc's. W pisanych biografiach, narracyjnych wywiadach, swobodnych dy-
gresjach na wskazany temat wywotane z pamieci fakty stajq sie przez autoréw zinterpre-
towane, zatem ,, subiektywnie usensowione” zgodnie z nadawana strukturg znaczen, co
jest szczegdlnie waznym aspektem badania zachowan okreslanych jako religijne!”. Bada-
czowi pozostaje, jesli to mozliwe, dokonywanie walidacji komunikatywnej — czyli upew-
niania si¢ w trakcie postepowania badawczego, w jakim stopniu przetwarzanie przez nie-
go uzyskanych tresci jest bliskie doswiadczeniu badanych. Wiedza o wlasnym Zyciu jest
znaczaca dlatego, iz jest czescig wiedzy ogdlnej, dotyczacej ludzi w podobnym potozeniu
i tych, ktdrzy sa zdecydowanie w lepszej sytuacji. Podobnie jak ujmuje to U. Flick, wiedza
»skladata sie z réznorodnych elementéw: z wyraznie epizodycznych fragmentéw odno-
szacych si¢ do okreslonych sytuagji z ich konkretnymi parametrami czasowo-przestrzen-
nymi; z cze$ci wyraznie semantycznych, obejmujacych pojecia i relacje wywiedzione
z konkretnych sytuacji; wreszcie, z form hybrydowych, powstatych ze zmieszania tych
dwoch rodzajow wiedzy, jak w przypadku schematéw przebiegu zdarzen i proceséw” 8.
W odniesieniu do tego doswiadczony badacz musi mie¢ swiadomo$¢, ze przekaz, jakim
sie zajmuje, moze by¢jedynie odzwierciedleniem chwilowego przeswiadczenia, nieugrun-
towanej wiedzy i etapem poszukiwan, ktére w przysztosci doprowadza respondenta do
punktu, jakiego sam nie projektowat. Moze by¢ jednak takze epizodem niewyrwanym
z kontekstu, ktéry wraz z innymi podobnymi sobie uktada sie w staty i ugruntowany sche-
mat wzoréw, norm i wartosci religijnych.

W badaniu religijnosci wazne jest to, ze pamietanie wlasnych doswiadczen jest or-
ganizowane indywidualnie, ma charakter kontekstowy i sekwencyjny. Wartosci wiedzy
przekazanej przez indagowanych nie ujmuje jej fragmentaryczny charakter, jesli zaloze-
niem badacza jest przedstawienie jak najpelniejszego obrazu rzeczywisto$ci zawartego
w tych ograniczonych relacjach!®. Wydarzenia, jakie przypominaja sobie jednostki, sa zwy-
kle sytuowane we fragmentach biografii, nie ma w nich czasu chronologicznego, ale jest
czas mierzony osobistym kalendarzem jednostki®. A to jest przede wszystkim ostrzeze-
niem przed konstruowaniem jednoznacznej drogi przemian religijnych w zyciu jednostek.

Naturalng postawa wobec tego jest przyjecie, ze cztowiek opisujacy swoje dziatania
racjonalizuje je po czasie, mowi raczej o celu podjetych dziatan, ktdry jest bardziej weryfi-

15 M. V. Angrosino, Obserwacja w nowym kontekscie..., w: Metody badar jakosciowych, cyt. wyd., s. 38.

16 Zob. M. Szpakowska, Chcie¢ i mie¢. Samowiedza obyczajowa w Polsce czasu przemian, Warszawa 2003, 5. 12 in.

17 Zob. 1. Szlachcicowa, Tozsamos¢ biograficzna jako strategia Zycia — ciggtos¢ czy zmiana?, w: Konstruowanie jazni
i spoteczenstwa. Europejskie warianty interakcjonizmu symbolicznego, cyt. wyd., s. 270.

18 U. Flick, Projektowanie badania jakoéciowego, Warszawa 2010, s. 103.

19 Zob. D. Silvermann, Prowadzenie badan jakosciowych, cyt. wyd., s. 83.

20 Zob. J. Nowak, Spoteczne reguly pamietania. Antropologia pamieci zbiorowej, Krakow 2011, s. 62.
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kowalny anizeli ich motywy. W doswiadczeniu religijnym by¢ moze fatwiej bedzie opi-
sywat ostateczne odniesienie jego poczynan anizeli poszczegélne sekwencje zachowan.
Bedzie wigc moze bardziej $wiadomy tego, do czego doprowadzilo go uczestnictwo w pra-
ktykach religijnych, anizeli z jakiego powodu znalaz! sie w danej przestrzeni sacrum.
W uproszczeniu mozna powiedzie¢, ze cztowiek bardziej jest sktonny odtworzy¢ po cza-
sie to, co chciat osiagnag, anizeli to, z jakiego powodu do tego dazyt. Niezaleznie od stop-
nia, w jakim narracje odtwarzaja rzeczywistos¢, istotne jest to, ze , Narracje nadaja sens
przesztosci: okreslaja przebieg wydarzer, ich sekwencje w czasie, a przy tym akcentuja
jedne z nich, za$ pomijajg badz bagatelizujg inne. Przy okazji opisuja fanicuch przyczyno-
wo-skutkowy wydarzen, pozwalajg formutowac ich interpretacje, ustala¢ uwarunkowa-
nia i efekty”2!. Biorac to pod uwage, nie trudno przypuszcza¢, ze cztowiek pozbawiony
potrzeby praktyk religijnych lub zdeklarowany jako indyferentny religijnie bedzie przeszle
doswiadczenia w obszarze religijnosci traktowat w innych niz wéwczas wymiarach (po-
zareligijnych) lub nawet je bagatelizowat, czy przeciwnie, cztowiek nawrécony bedzie
przeszlte pozbawione wymowy religijnej postawy okreslat np. jako religijne poszukiwania.

W tym kontekscie nalezy przyjac, ze badania biografii dokumentuja subiektywna in-
terpretacje wlasnego zycia dokonana przez czlowieka, bedaca czesto daleko idaca ideali-
zacja rzeczywistosci, a nawet opracowanym po czasie srodkiem rozwigzywania wiasnych
problemdw, préba racjonalizacji wlasnej biografii, wtasnego zycia, wlasnych wyborow?2.

Wielowatkowos¢, ktora powinna by¢ brana pod uwage przy badaniu religijnosci i jej
niezwykle ztozony i trudny do zbadania charakter, a takze powyzsze wskazania przeko-
nuja, ze prezentowane indywidualnie konstruowane przez jednostki narracje stanowia
solidne podstawy do analizy. Wtasnie dlatego, ze sa opowiesciami glteboko zindywidu-
alizowanymi. Sa one Zrédlem dokumentujacym nie tylko fakty, ale i doswiadczenia, na
podstawie ktérych ludzie definiuja siebie i spoteczne otoczenie. Maja wigc szansg poka-
za¢ nie tyle zewnetrzne przejawy zachowan religijnych, ale przede wszystkim ich wew-
netrzne przestanki. Z tak , kompletnie” uchwyconego materiatu niewatpliwie mozna
konstruowac teorie zaréwno majaca rzeczowy, jak i formalny charakter, o czym przeko-
nuje teoria ugruntowana.

Wiele w takim podejéciu zalezy od rzetelnej uwagi badacza, ktéry potrafi analizowac
dane w szerszym kontekscie. Metoda ta jest niezwykle adekwatna do zamierzonych ana-
liz, gdyz daje ona szanse , nie zgubi¢” w procesie badawczym osobliwosci przedmiotu
badan. Dzigki metodzie teorii ugruntowanej, ktdra nie pozwala na przystepowanie do ba-
dan z gotowa lista poszukiwarl, mozna odkry¢ to, co dzieki innym metodom badawczym
mogloby zosta¢ pominiete jako , nieplanowany” obszar pytan. Wydaje sig, Ze jedynie po-
dejmujac tak skomplikowane dziatania badawcze, mozna odkry¢ uspdjnione oblicze wy-
kluczajacych sie na pozoér zachowan czy tez odpowiedzi na zadawane pytanie i odkry¢
nowe oblicze religijnych aspektow skomplikowanych niespdjnosci zycia ludzkiego.

2 M. Golka, Pamiec spoteczna i jej implanty, Warszawa 2009, s. 54.
22 Metoda biograficzna w socjologii, ]. Wiodarek, M. Zidtkowski (red.), Warszawa — Poznan 1990, s. 6.
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Remigiusz T. Ciesielski — RELIGIOSITY RESEARCH WITH REFERENCE TO QUALITATIVE
METHODS

From a methodological perspective, it should be emphasized that perception of such a complex
phenomenon as religiosity requires establishing a criterion which will combine individual manifes-
tations of religious practice into dimensions fulfilling the requirements of semantic and structural
coherence. The multi-dimensional concept is supposed to describe religiosity by endowing it with
a certain structure established by theoretical constructs which allow us to cognitively present and
‘organize’ the phenomenon of religiosity, while we are aware that religiosity of particular individuals
may not be subject to coherence in terms of dimensions adopted by a researcher. Therefore, being
aware of methodological determinants, mostly psychological contexts, contemporary research
employs the description of religiosity as a multidimensional phenomenon or establishes its specific
typologies, depending on the assumed objectives. Frequently, a functional paradigm is invoked,
according to which religiosity is presented in terms of functions defined in advance. Such approach
leads in consequence to identification of functional equivalents of religion with its rudimentary
forms. Religiosity as an internalized aspect of religion undergoes the same changes as the latter.
Therefore, contemporary research into religiosity observes often contradictory phenomena such as
its turning to fundamentalism on one hand, but — to individualization, privatization or secularization,
on the other.
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Religijnos¢ a duchowos¢ — podobienstwa i roznice

Uwagi wstepne

Analiza literatury przedmiotu w odniesieniu do relacji pomiedzy religijnoscia i du-
chowoscia wskazuje jednoznacznie na wielowymiarowy charakter obu pojec! oraz brak
jednoznacznych uniwersalnych definicji i operacjonalizacji, co skutkuje powstawaniem
coraz to nowych ujec oraz tworzeniem dodatkowych skal i narzedzi badawczych?. Oba
pojecia w projektach badawczych sa najczesciej stosowane zamiennie wzgledem siebie.
Dwa inne prezentowane podejscia traktuja religijnosc jako zjawisko znaczeniowo i zakre-
sowo szersze od duchowosci®, badz odwrotnie, podkreslajac bardziej ogolny charakter

1 L. L. LaPierre, A model for describing spirituality, ,Journal of Religion and Health”, 1994, nr 33, 153-161;
J. H. Wortmann, C. L. Park, Religion and spirituality in adjustment following bereavement: an integrative review, ,Death
Studies”, 2008, nr 32, 703-736; M. Galanter, H. Dermatis, G. Bunt, C. Williams, M. Trujillo, P. Steinke, Assessment
of spirituality and its relevance to addiction treatment, ,Journal of Substance Abuse Treatment”, 2007, nr 33, s. 257-264.

2 C. Geppert, M. P. Bogenschutz, W. R. Miller, Development of a bibliography on religion, spirituality and addic-
tions, ,Drug and Alcohol Review”, 2007, nr 26, s. 389-395; L. Lewis, Spiritual assessment in African-Americans: A review
of measures of spirituality used in health research, ,Journal of Religion and Health”, 2008, nr 47, s. 458-475; N. Egbert,
J.Mickley, H. Coeling, A review and application of social scientific measures of religiosity and spirituality: Assessing a missing
component in health communication research, ,Health Communication”, 2001 nr 16, s. 7-27; S. D. Kilpatrick, A. J. We-
aver, M. E. McCullough, Ch. Puchalski, D. B. Larson, J. C. Hays, C. J. Farran, K. J. Flannelly, A review of spiritual
and religious measures in nursing research journals: 1995-1999, , Journal of Religion and Health”, 2005, nr 44, s. 55-66;
K. A. O’Connell, S. M. Skevington, To measure or not to measure? Reviewing the assessment of spirituality and religion
in health-related quality of life, ,,Chronic Illness”, 2007, nr 3, 77-87.

3 P. C. Hill, K. I. Pargament, R. W. Hood Jr, M. E. McCullough, J. P. Swyers, D. B. Larson, Conceptualizing reli-
gionand spirituality: Points of commonality, points of departure, ,Journal for the Theory of Social Behaviour”, 2000, nr 30,
s.51-77; K. 1. Pargament, The psychology of religion and spirituality? Yes or no, ,Journal for the Psychology of Reli-
gion”, 1999, nr 3-16.
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duchowosci, ktora moze zawiera¢ w sobie elementy wierzen i przekonan religijnych®.
Zgodnie z dotychczasowymi wynikami badan niektdre wymiary duchowosci i religijno-
Sci sa ze soba Scisle zwiazane, podczas gdy inne jej przejawy sa w niewielkim stopniu za-
lezne lub autonomiczne wobec zachowarn i motywow religijnychs.

Wszystkie wymienione powyzej powody sa zrédlem niejednoznaczno$ci w otrzy-
mywanych rezultatach badan pomiedzy religijnosciq oraz duchowoscia a jakoscia zycia
i dobrostanem jednostek, wprowadzajac jeszcze wiekszy zamet i chaos w tym obszarze
badan. Wsréd wielu badaczy pojawia sie sceptycyzm dotyczacy uznania obu obszaréw
badan za naukowe i empirycznie weryfikowalne. Dodatkowo szczegdlnie wsrod psycho-
logow i psychiatrow jest on wzmacniany prezentowanym laickim $wiatopogladem w po-
staci ateizmu nieuznajacego istnienia Boga lub agnostycyzmu deklarujacego niemoznosé
poznania Boga oraz sfery nadprzyrodzonej. Zgodnie z wynikami badan psychiatrzy sa
mniej religijni od naukowcow reprezentujacych pozostate dziedziny, dochodza do ducho-
wosci poprzez patologiczne religijne symptomy pacjentéw, maja tendencje do biologicz-
nego podejscia do chordb i zaburzen psychicznych przez co ignoruja duchowy wymiar
oraz uwazaja, ze religia i duchowos¢ sa przyczyna uzaleznienia i poczucia winy®. Porow-
nanie religijnosci psychiatréw oraz lekarzy innych specjalnosci dowiodlo, iz ci pierwsi
sa mniej religijni’. Z 231 psychiatréw praktykujacych w Londynie 28% wierzyto w Boga,
61% wierzylo, ze wiara i religia moze by¢ czynnikiem protekcyjnym wobec zaburzen psy-
chicznychs. W badaniach Baetz i wspotpracownikow przeprowadzonych na 1204 psychia-
trach i 157 ich pacjentach z Kanady okazato sie, ze sposrod tych pierwszych 54% wierzy
w Boga wobec 71% wierzacych pacjentdw, 47% odnosi si¢ do przekonan religijnych pa-
gjentow, a 24% pacjentow preferuje psychiatrow, ktorzy sa religijni®. Z drugiej strony
przedmiotem psychologii religii nie jest zajmowanie si¢ ontologicznymi i teologicznymi
w swej naturze pytaniami na temat istnienia Boga oraz jego rola w tworzeniu i ksztatto-
waniu kosmosu, tylko koncentrowanie si¢ na funkcjach, jakie pelnia wartosci religijne
i duchowe w egzystencji czlowieka niezaleznie od tego, czy Bog istnieje i czy cztowiek jest
wyposazony w aparat poznawczy i pojeciowy do tego, zeby go poznac i opisa¢ za pomo-
ca dostepnym stéw, terminéw i pojec.

4 R. Sawatzky, P. A. Ratner, L. Chiu, A meta-analysis of the relationships between spirituality and quality of life,
,Social Indicators Research”, 2005, nr 72, s. 153-188; M. G. Nagai-Jacobson, M. A. Burkhardt, Spirituality: corner-
stone of holistic nursing practice, ,Holistic Nursing Practice”, 1989, nr 3, s. 18-26; N. Cawley, An exploration of the concept
of spiritually, ,, International Journal of Palliative Nursing”, 1997, nr 3, s. 31-36.

5 L. Heintz, I. Baruss, Spirituality in late adulthood, ,,Psychological Report”, 2001, nr 88, s. 651-654.

¢J. Neeleman, R. Persaud, Why do psychiatrists neglect religion?, , British Journal of Medical. Psychology”, 1995,
nr 68, s. 169-78.

7F. A. Curlin, R. E. Lawrence, S. Odell, M. H. Chin, J. D. Lantos, H. G. Koenig, K. G. Meador, Religion, spiritu-
ality and medicine, ,,American Journal of Psychiatry”, 2007, nr 164, s. 1825-1831.

8 ]. Neeleman, M. King, Psychiatrists. religious attitudes in relation to their clinical practice: a survey of 231 patients,
,ActaPsychiatricaScandinavica”, 1993, nr 88, s. 420-424.

9 M. Baetz, R. Griffin, R. Bowen, G. Marcoux, Spirituality and psychiatry in Canada: psychiatric practice compared
with patient satisfaction, ,,Canadian Journal of Psychiatry”, 2004, nr 49, s. 265-271.
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Wzrost zainteresowania duchowoscia kosztem religijnosci

W ostatnim czasie mozna zaobserwowac wzrost badan naukowych skoncentrowa-
nych na duchowej sferze funkcjonowania w kontekscie zdolnosci adaptacyjnych jedno-
stek oraz osiggania dobrostanu'?. Badania te dotycza réznych spotecznosci i sg przepro-
wadzane w réznych kontekstach kulturowych oraz etnicznych. Wedtug D. S. Woodruf-
-Pak ta zmiana trendu w dwudziestowiecznych badaniach ma zwiazek z etapem realizo-
wanym od 1970 roku. Zgodnie z jego zatoZeniami relacje pomiedzy starzeniem si¢ a psy-
chologicznym funkcjonowaniem nie majg prostoliniowego charakteru, stanowigc dosto-
sowany do wieku proces transformacji prowadzacy do powstania indywidualnego psy-
chologicznego konstruktu, ktory posiada jakosciowy charakter i mozna go utozsami¢
z madroscig zyciowa!'. Taka perspektywa implikuje odrodzenie zainteresowania i kon-
centracje na duchowosci wsrdd badaczy jako istotnym elemencie przytoczonego procesu.
Z perspektywy analizy historycznej gléowne obszary badan nad duchowoscia obejmuja
koncepcje duchowosci, narzedzia do jej pomiaru, duchowa edukacje 0séb zwiazanych za-
wodowo z tematyka zdrowia, sfere duchowej interwencji, dyskusje na temat spotecznych
projektéw zwiazanych z tematykq duchowosci, przeglad artykutow i prac dotyczacych
duchowosci'?. Relacje pomiedzy duchowoscia i zdrowiem oraz jakoscig zycia stanowia
centralng tres¢, wokot ktorej s zogniskowane badania w powyzszych obszarach.

Dynamiczny wzrost publikacji w ostatnich 35 latach XX wieku skoncentrowany na
analizie relacji pomiedzy duchowoscia i religijnoscia a zdrowiem i dobrostanem odnosi
sie przede wszystkim do terminu duchowos¢, podczas gdy liczba prac z zastosowaniem
terminu religijno$¢ sukcesywnie spada’®. Jest to spowodowane zwigkszaniem si¢ popu-
larnosci duchowosci kosztem spadku zainteresowania i powolnym wypieraniem przez
nig religijnosci, mimo Ze znaczenie obu pojec pozostaje bez zmian. Jest to trudny do jed-
noznacznego wyjasnienia proces, tym bardziej ze z perspektywy genezy obu fenomenéw
pierwotnie przezycia duchowe byly przyporzadkowane do sfery religijnej funkcjonowa-
niat4. Swiadczy to o tym, iz od drugiej potowy XX wieku kontynuowany jest proces auto-
nomizadji przezy¢ duchowych, ktdre zostaly wylaczone ze swojego religijnego kontekstu
i potaczone z wartosciami, posiadajacymi Swiecki charakter. Z perspektywy kulturowej

10 A.J. Weaver, K. I. Pargament, K. J. Flannelly, J. E. Oppenheimer, Trends in the scientific study of religion, spiri-
tuality, and health: 1965-2000, , Journal of Religion and Health”, 2006, nr 45, s. 208-214; A. Ribaudo, M. Takahashi,
Temporal Trends I Spirituality Research. A meta-analysis of Journal abstracts between 1944 and 2003, ,,Journal of Religion,
Spirituality and Aging”, 2008, nr 20, s. 16-28; R. Sawatzky, P. A. Ratner, L. Chiu, A meta-analysis of the relationships
between spirituality and quality of life, ,Social Indicators Research”, 2005, nr 72, s. 153-188.

1 D. S. Woodruf-Pak, Aging and intelligence: Changing perspectives in the twentieth century, ,,Journal of Aging
Studies”, 1989, nr 3, s. 91-118.

12 A. Ribaudo, M. Takahashi, Tenporal Trends I Spirituality Research. A meta-analysis of Journal abstracts between
1944 and 2003, , Journal of Religion, Spirituality and Aging”, 2008, nr 20, (1-2), 5. 16-28.

13 A.J. Weaver, K. I. Pargament, K. J. Flannelly, J. E. Oppenheimer, Trends in the scientific study of religion, spiri-
tuality, and health: 1965-2000, ,,Journal of Religion and Health”, 2006, nr 45, s. 208-214.

14 D. M. Wulff, Psychologia religii, Warszawa 1999.



112 MARCIN WNUK

zjawisko to mozna nazwac duchowym zeSwiecczeniem i sekularyzacja wartosci religij-
nych. Trudno definitywnie odpowiedziec na pytanie, czy ma ono miejsce w nauce, wpty-
wajac za posrednictwem publikadji, wystapien, prac naukowych oraz innych wytworédw
nauki na szerszy kontekst kulturowy, czy moze jest ono wynikiem zapotrzebowania spo-
fecznego majacego odzwierciedlenie w sferze nauki. Niezaleznie od tego w znacznej mie-
rze wyjasnia ono istnienie wymienionych wczesniej trzech stanowisk odnoszacych sie do
wzajemnych relacji pomiedzy religijnoscia i duchowoscia, ktéra aktualnie przez wiekszos¢
badaczy jest traktowana jako pojecie szersze od religijnosci, pomimo swojego jednozna-
cznego genetycznego z nig polaczenia.

Religijne korzenie duchowosci

Wyodrebnienie sie duchowosci od religijnosci mogto nastapic¢ dzigki temu, ze histo-
rycznie religijnos¢ byta nie tylko kojarzona z fenomenem majacym instytucjonalny cha-
rakter, ale wystepowata réwniez jako zjawisko indywidualne i specyficzne dla kazdego
cztowieka. Funkcjonalne definicje religii w przeciwienstwie do ich strukturalnych odpo-
wiednikow nie traktowaty jej jako zbioru przezy¢, praktyk, zachowan oraz zwigzkow
skoncentrowanych wokét pojecia Boga, ale zaczely podkreslac jej role i cel w zyciu ludzi.
Trzeci argument oparty na uwarunkowaniach historycznych stwarzajacy mozliwos¢ po-
jawiania sie duchowosci dotyczy tego, iz psychologowie nie traktowali religii jako czego$
ogolnie zlego czy dobrego, tylko relatywizowali jej znaczenie w zaleznosci od tego, jaki jej
aspekt byt przedmiotem ich dociekan. Obecnie religia jest uyyjmowana jako instytucjonal-
na, rytualna oraz ideologiczna, podczas gdy duchowos¢ jest definiowana z perspektywy
indywidualnej oraz osobistej i skoncentrowana na uczuciach, doswiadczeniach i myslach.
W przeciwienstwie do duchowosdi, religijnos¢ posiada negatywne konotacje oraz jest trak-
towana jako dynamiczny proces, a nie statyczna jednostka. Dodatkowo duchowos$¢ obej-
muje takie zagadnienia, jak poszukiwanie sensu zycia, jednosci, polaczenia z innymi oraz
transcendencji, ogniskujace sie wokot wiodacego motywu najwyzszych ludzkich poten-
gjalnosci. Religia kojarzona z instytucjonalnoscia oraz systemem wierzen wydaje sie by¢
peryferyczna dla tego centralnego zadania. Polaryzacja pomiedzy duchowoscia i religij-
noscia wydaje si¢ mie¢ zaréwno pozytywne, jak i negatywne skutki. Z jednej strony ba-
dania nad duchowoscia moga wnie$¢ ozywienie w sferze zainteresowan zdrowiem po-
przez ksztaltowanie nowej perspektywy. Dodatkowo moga przyczynic¢ sie¢ do wzrostu
otwartosci wobec réznych specyficznych oraz nietradycyjnych i stabo rozpowszechnio-
nych form ekspresji duchowej. Z drugiej strony dociekania duchowe moga prowadzi¢ do
wykluczenia indywidualnej duchowosci z szerszego kontekstu spotecznego, wzmacnia-
jac przekonanie o duchowosci jako bezkrytycznie pozytywnym zjawisku'.

15 K.I. Pargament, The psychology of religion and spirituality? Yes or no, , Journal for the Psychology of Religion”,
1999, nr9, s. 3-16.
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Duchowos¢ i religijnos¢ — zasieg obu pojec

Zmiany w kontekscie pojmowania religii i duchowosci pomiedzy tradycyjnym a ak-
tualnym podejsciem sg skupione na pieciu gléwnych aspektach. Pierwszy z nich odnosi
sie do zasiggu obu poje¢. W podejsciu tradycyjnym religia byla ujmowana jako pojecie
szersze znaczeniowo od duchowosdi, a aktualnie jest ona traktowana jako posiadajaca
mniejszy zasieg niz ta druga. Historycznie religia i duchowos$¢ pozostawaty swoimi wier-
nymi zamiennikami, podczas gdy wspdlczesnie ktadzie si¢ nacisk na réznice miedzy ni-
mi. W perspektywie dymensji indywidualnos¢ — instytucjonalnos¢ osobista religijnos¢ zo-
stala zamieniona na zewnetrzna i instytucjonalna, a jej miejsce zajeta relacyjna i personal-
na duchowos¢. Identyczna transformacja nastapita w odniesieniu do definigji religii, kto-
ra ze swoich funkgjonalnych i strukturalnych aspektéw zostata ograniczona tylko do tych
drugich na rzecz funkcjonalnej duchowosci. W kontekscie tradycyjnego podejscia podkre-
Slajacego pozytywne i negatywne przejawy religijnosci aktualnie nacisk jest potozony na
negatywna religijnosc i pozytywna duchowos¢e.

W badaniach C. Hyman i P. J. Handal przeprowadzonych wsrod duchownych réz-
nych wyznan religijnos¢ zostata uznana za obiektywna przez 71% badanych, za zewne-
trzna przez 67% badanych, za zaangazowana w zasady, reguly oraz prawa, ktdre kieruja
zachowaniem przez 25% badanych, natomiast jako uczestnictwo w rytuatach oraz zorga-
nizowanych praktykach religijnych przez 23% badanych. Duchowos¢ zostata potraktowa-
na jako subiektywna przez 87% badanych, jako wewnetrzna przez 77% badanych, jako
doswiadczenie boskosci przez 16% badanych oraz jako bezposredni zwiazek z Bogiem
przez 25% badanych. Duchowos¢ zostata wybrana jako konstrukt szerszy od religijnosci
przez 37,5% respondentow. Religijnos¢ jako fenomen szerszy od duchowosci i zawiera-
jacy w sobie duchowo$¢ wybrato 18% badanych. Religijnos¢ oraz duchowosc jako rozne,
choé zachodzace na siebie konstrukty uznato 28% badanych. Zaden duchowny nie uznat
religijnosci oraz duchowosci jako zupelnie odrebnych i niezachodzacych na siebie feno-
mendw, natomiast 17% uznato duchowos¢ i religijnos¢ jako te same koncepty zupelnie na
siebie zachodzace. W przytoczonych badaniach odnotowano rowniez réznice odnoszace
sie do przynaleznosci do danego wyznania religijnego, ktore $wiadcza o tym, iz zaréwno
cechy charakterystyczne danej religii, jak i uwarunkowania kulturowe maja wptyw na poj-
mowanie religijno$ci oraz duchowosci, jak rdwniez relacji pomiedzy nimi'”.

Wsrdd ekspertow zajmujacych sie studiami nad umieraniem mniej niz 30% uznato,
ze wiara w Boga jest jednym z aspektow bycia duchowym, natomiast wsréd ekspertow
zajmujacych sie studiami nad duchowoscia z tym stwierdzeniem zgodzito sie 18% bada-
nych. Prawie 80% cztonkéw pierwszej z powyzszych grup oraz ponad 90% osdb naleza-

16 B, J. Zinnbauer, K. I. Pargament, A. B. Scott, The emerging meaning of religiousness and spirituality: problems
and prospects, ,, Journal of Personality”, 1999, nr 67, s. 77-89.

17 C. Hyman, P. ]. Handal, Definitions and evaluation of religion and spirituality items by religious professionals:
a pilot study, ,,Journal of Religion and Health”, 2006, nr 45, s. 264-282.
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cych do drugiej grupy uznato, ze duchowos$¢ zawiera przebaczenie. Prawie 90% jednostek
z obu grup zgodzilo sig ze stwierdzeniem, ze na duchowos¢ cztowieka sklada si¢ rowniez
wspotczucie. Poczucie polaczenia ze wspdlnota zostato uznane za jeden z atrybutow reli-
gijnosci przez ponad 90% ekspertéw ze studiow nad umieraniem oraz przez wszystkich
ekspertow ze studiéw nad duchowoscia. Dodatkowo osoby duchowe byly postrzegane
jako posiadajace wyzszy poziom nadziei oraz doswiadczajace czesciej poczucia sensu
zycia's. Specyficzne podejscie do religii jako fenomenu o szerszym zasiegu od duchowo-
Sci prezentuje K. J. Pargament. Wedlug niego religia jest poszukiwaniem znaczenia przy
uzyciu srodkéw zwiagzanych ze $wietoscia. Religia posiada w swojej strukturze unikalny
punkt odniesienia w postaci $wigtosci'®. Poszukiwanie znaczenia jest dynamicznym pro-
cesem zaangazowania wysitku w celu odkrycia, utrzymania, i — jesli jest to konieczne —
transformacji waznych celow i wartosci. Przymiotnik swiety nie odnosi sig tylko do bo-
skosci, ,Sity Wyzszej” czy Boga, ale rowniez do jakosci blisko zwiazanych z boskoscia, ta-
kich jak: wszechobecno$¢, uswiecenie, transcendencja, nieskonczono$¢ oraz wszechmoc.
Zawiera on réwniez przedmioty, ktére sa uswigcone albo potraktowane jako swiete ze
wzgledu na status dzigki zalecie reprezentowania $wietosci?. Te przedmioty moga miec¢
posta¢ materialng (wino, krzyz), psychologiczna (znaczenie), spoteczng (wspdtczucie,
wspolnota), zwigzang z pelnionymi rolami zyciowymi (malzenstwo, praca), produkta-
mi kultury (muzyka, literatura), ludzmi (Swieci), wydarzeniami (urodziny, $mier¢) oraz
czasem i przestrzenig ($wieta, katedry). Religijnym mozna nazwac kazdego cztowieka
wtedy, kiedy poszukuje $wietego celu w zyciu albo wykorzystuje sposoby, ktére sa w ja-
kims stopniu zwiazane ze $wietoscia. Definicja religii Pargamenta jest na tyle znaczenio-
Wo obszerna, ze zawiera szeroki zakres religijnych srodkéw i celow. Religijne srodki skia-
daja sie z wielu sposoboéw myslenia (wierzenia), zachowan (rytuaty, praktyki), relacji (kon-
gregacja, wspolnota) oraz uczu¢ (ekstaza, bojazri). Religijne cele sa réznorodne, zawierajac
emogcjonalny komfort, poczucie sensu, intymnosci, wlasny rozwoj czy poprawe zdrowia
mentalnego. W koncepdji religii Pargamenta nie jest ona ani dobra, ani zta, gdyz moze za-
wiera¢ pozytywne oraz negatywne, podobnie jak destruktywne i konstruktywne cele?!.
W opozydji do K. J. Pargamenta stoi H. Stifoss-Hanssen, ktory twierdzi, ze $wietos¢ jako
pewna jakos¢ jest podkreslana przez religie, natomiast nie jest ona doswiadczana przez
ateistow i agnostykow?.

18 M. J. Mahoney, G. I. Graci, The meaning and correlates of spirituality: suggestions from an exploratory survey
of experts, ,,Death Studies”, 1999, nr 23, s. 521-528.

19 K. I. Pargament, Is religion nothing but...? explaining religion versus explaining religion away, , Psychological
Inquiry”, 2002, nr 13, s. 239-244.

20 K. I. Pargament, The psychology of religion and spirituality? Yes or no, ,Journal for the Psychology of Religion”,
1999, nr 9, s. 3-16.

21 K. I. Pargament, The bitter and the sweet: an evaluation of the costs and benefits of religiousness, , Psychological
Inquiry”, 2002, nr 13, s. 168-181.

22 H. Stifoss-Hanssen, Religion and sprituality: What a European ear hears, ,, The International Journal for the
Psychology of Religion”, 1999, nr 9, s. 25-33.
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W perspektywie dalszej debaty na temat relacji pomiedzy religijnoscia a duchowoscia
rozsadnym rozwigzaniem wydaje si¢ potraktowanie obu terminéw jako zachodzacych na
siebie, ale znaczeniowo réznych?. Religijne koncepcje duchowosci majace waski charak-
ter sa bogate w liczne odniesienia do specyficznych wierzen i praktyk, podczas gdy szer-
sze definicje duchowos$ci w opozydji do nich sa skoncentrowane na naturalnych doswiad-
czeniach, osobistych wartosciach oraz poczuciu polaczenia?. Dla przyktadu H. Jernigan
proponuje szerokie ujecie duchowosci jako organizacje indywidualnego oraz kolektyw-
nego zycia wokoét dynamicznych wzoréw wartosci, sensdéw i znaczen oraz relacji, ktore
czynig zycie wartym zaangazowania, a $mierc niepozbawiong sensu. Jego waska definicja
duchowosci traktuje ja jako organizacje indywidualnego oraz kolektywnego zycia wokdt
opartych na mitosci zwiazkach z Bogiem, innymi, sobg oraz calym stworzeniem odpowia-
dajacym na mito$¢ Boga, ktora ujawnita sie w Jezusie Chrystusie i dziata przez Ducha
Swietego?. Podobnie jak religijnosé, réwniez duchowosé moze by¢ rozpatrywana z per-
spektywy strukturalnej oraz funkcjonalnej. W tym pierwszym aspekcie duchowos¢ jako
fenomen jest analizowana ze wzgledu na tres¢, ktdra ja wypelnia. Funkcjonalne definicje
duchowosci koncentruja sie na jej wplywie i funkcjach, jakie petni w zyciu cztowieka.

Duchowosé¢ — w poszukiwaniu wspolnych elementow

Za pluralizmem koncepcji definicji i uje¢ duchowosdi kryja sie pewne wspolne ele-
menty. Jednym z centralnych elementéw duchowosci jest jej aspekt relacyjny przejawia-
jacy sie w relacjach jednostki do siebie, innych, ,Sity Wyzszej” oraz srodowiska natural-
nego?. Polaczenie z samym soba jest zwigzane ze Swiadomosciq i znajomoscia siebie, in-
tymnoscia, integralnoscig oraz tozsamoscia. Potaczenie z innymi dotyczy poczucia wspdl-
noty z innymi ludzmi, wspoétczucia, altruizmu, dzielenia si¢ z innymi oraz pomagania
im. Relacja do ,,Sity Wyzszej” odnosi sie do takich zagadnien, jak Bog, wartosci ostatecz-
ne, religijnos¢, swietosé, bojazn i czes¢ wzgledem Boga, praktyki religijne, przezycia religij-

2 P. L. Benson, E. C. Roehlkepartain, S. P. Rude, Spiritual Development in Childhood and Adolescence: Toward
a Field of Inquiry, ,,Applied Developmental Science”, 2003, nr 7, s. 204-212; R. A. Emmons, The psychology of ultimate
concerns: Motivation and spirituality in personality, New York 1999.

2 R. L. Piedmont, Does spirituality represent the sixth factor of personality? Spiritual transcendence and the Five-
-Factor Model, ,,Journal of Personality”, 1999, nr 67, s. 985-1013.

% H. Jernigan, Spirituality in older adults: A cross-cultural and interfaith perspective, ,,Pastoral Psychology”, 2001,
nr49, s. 413-437.

20 S, Tse, Ch. Lloyd, L. Petchkovsky, W. Manaia, Exploration of Australian and New Zealand indigenous people’s
spirituality and mental health, ,, Australian Occupational Therapy Journal”, 2005, nr 52, s. 181-187; J. Dyson, M. Cobb,
D. Forman, The meaning of spirituality: a literature review, ,Journal of Advanced Nursing”, 1997, nr 26, s. 1183-1188;
D. Martsolf, . Mickey, The concept of spirituality in nursing theories: Differing world-views and extent of focus, , Journal
of Advanced Nursing”, 1998, nr 27, s. 294-303; D. R. Bloch, Spirituality, complexity and career counseling, ,Profes-
sional School Counseling”, 2004, nr 7, s. 343-350; R. E. Ingersoll, A. L. Bauer, An integral approach to spiritual Wel-
Iness in school counseling settings, , Professional School Counseling”, 2004, nr 7, s. 301-308.
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ne czy wiara?. Kolejnym kluczowym elementem duchowosdi jest transcendencja?. Moz-
na ja okresli¢ jako proces oparty na Swiadomosci, w ktérym osoba osiaga nowa perspek-
tywe oraz doswiadczenie umozliwiajace przekroczenie wtasnych fizycznych barier®. Ta
definicje transcendencji mozna zgeneralizowac¢ roéwniez na sfere psychiczng i spoteczng
funkcjonowania jednostek. Wedlug A. Fry istnieja dwie formy transcendencji: transper-
sonalna i intrapersonalna®. Ta pierwsza odbywa sie w przestrzeni horyzontalnej na pod-
stawie personalnej relacji z transcendentnym Bogiem, podczas gdy transcendencja intra-
personalna ma miejsce w przestrzeni wertykalnej, bazujac na relacjach pomiedzy jedno-
stka ijej ,ja”, innymi ludZmi oraz Srodowiskiem naturalnym?!. Transcendencja transper-
sonalna jest zjawiskiem bardziej powszechnym u 0séb nalezacych do wspolnot religij-
nych32. Transcendencja intrapersonalna jest zdolnoscia dotarcia do wewnetrznej wiedzy
oraz zrddla wewnetrznej sily jako stale dostepnego zasobu®, co stanowi sposobnosc do
zwiekszenia swoich zasobéw oraz wzmocnienia wewnetrznego ,ja”. Poczucie potacze-
nia z Bogiem moze by¢ zrédlem sensu i celu w zyciu®, ktdre dla wigkszo$ci badaczy jest
jadrem duchowosci?®, stanowiac jej egzystencjalny aspekt’. W koncepcji V. Genii jedng
z dwoch gtéwnych skladowych duchowego dobrostanu stanowi egzystencjalny dobro-
stan ujmowany jako umiejetnos$¢ odkrywania sensu zycia, ktérego dopelnieniem jest do-

27 L. Chiu, J. D. Emblen, L. V. Hofwegen, R. Sawatzky, H. Meyerhoff, An integrative review of the concept
of spirituality in the health sciences, , Western Journal of Nursing Research”, 2004, nr 26, s. 405-428.

28 P. L. Benson, Emerging themes in research on adolescent spiritual and religious development, , Applied Develop-
mental Science”, 2004, nr8, s. 47-50; D. A. Anderson, D. Worthen, Exploring a fourth dimension: Spirituality as a resource
for the couple therapist, ,Journal of Marital and Family Therapy”, 1997, nr 23, s. 3-12; S. Hodges, Health, depression,
and dimensions of spirituality and religion, ,Journal of Adult Development”, 2002, nr9, s. 109-115; C. Ley, I. Corless,
Spirituality and hospice care, ,,Death Studies”, 1998, nr 12, s. 101-110; D. A. Helminiak, Confounding the divine and the
spiritual: challenges to a psychology of spirituality, 2008, nr 57, s. 161-182.

2 1. Kaye, K. M. Robinson, Spirituality among caregivers, , The Journal of Nursing Scholarship”, 1994, nr 26,
s.218-221.

30 A. Fry, Spirituality, communication and mental health nursing: the tacit interdiction, ,Australian and New Zea-
land Journal of Mental Health Nursing”, 1998, nr 7, s. 25-32.

31 R. Stoll, The essence of spirituality, w: Spiritual dimensions of nursing practice, V. B. Carson (red.), Philadel-
phia 1989, s. 4-23.

32 Zob. M. Abrums, Jesus will fix it after a while: meanings and health, ,,Social Science and Medicine”, 2000,
nr 50, s. 89-105.

3 P. G. Reed, An emerging paradigm for investigation of spirituality in nursing, ,Research in Nursing and Health”,
1992, nr 15, s. 349-357.

3 M. T. Halstead, J. R. Mickley, Attempting to unfathom the unfathomable: descriptive views of spirituality, ,Sem-
inars in Oncology Nursing”, 1997, nr 13, s. 225-230; ]. M.. Allen, D. R. Coy, Linking spirituality and violence prevention
in school counseling, , Professional School Counseling”, 2004, nr 7, s. 351-355; S. Graham, S. Furr, C. Flowers, M. T. Bu-
rke, Religion and spirituality in coping with stress, ,,Counseling and Values”, 2001, nr 46, s. 2-13; M. Meraviglia, Cri-
tical analysis of spirituality and its empirical indicators, ,,Journal of Holistic Nursing”, 1999, nr 17, s. 18-33.

3% S. Graham, S. Furr, C. Flowers, M. T. Burke, Religion and spirituality in coping with stress, ,,Counseling
and Values”, 2001, nr 46, s. 2-13 .

3 C. Delaney, The Spirituality Scale. Development and psychometric testing of a holistic instrument to assess the
human spiritual dimension, ,,Journal of Holistic Nursing”, 2005, nr 23, s. 145-167; L. Chiu, J. D. Emblen, L. V. Hof-
wegen, R. Sawatzky, H. Meyerhoff, An integrative review of the concept of spirituality in the health sciences, , Western
Journal of Nursing Research”, 2004, nr 26, s. 405-428.
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brostan religijny®”. Odkrywanie sensu zycia nie jest tylko i wylacznie rezultatem poczu-
cia potaczenia z Bogiem, ale — tak jak to zostato dowiedzione wczesniej — moze by¢ kon-
sekwencja zaangazowania w wartosci ze sfery wertykalnej. Oznacza to, Ze rdwniez war-
tosci uwiktane w poczucie pofaczenia z innymi ludZmi oraz z samym sobg moga prowa-
dzi¢ do odkrywania sensu zycia.

Marcin Wnuk — RELIGIOSITY AND SPIRITUALITY — SIMILARITIES AND DIFFERENCES

Religiousness and spirituality are both multifaceted terms for which extensive literature reviews
indicate three main avenues, as to how they may be approached. The first states that these terms
arein fact synonymous. The other, that these two terms however reveal contrasting views, where spir-
ituality is either a wider concept than religiousness or conversely, and that religiousness is a broader
term than spirituality. In addition, some aspects of spirituality are directly related to religiousness,
but others are considered as independent. Historically speaking, more attention has been devoted
by researchers to spirituality compared with religiousness; the use of the latter is now dwindling.
This article focuses on examining the similarities and differences, the current trends of use together
with their historical origins.

%7 V. Genia, Evaluation of the Spiritual Well-Being Scale in a Sample of College Students, ,,International Journal
for the Psychology of Religion”, 2001, nr 11, s. 1, 25-33.
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Antykonsumpcjonistyczna duchowos¢
w czasach kryzysu,
czyli Leo Babauty pochwala minimalizmu

Uwagi wstepne

Minimalizm jako wybér stylu Zycia stanowi jedna z alternatyw dla masowej konsum-
paji wspdlczesnych spoteczenstw i jako taki wpisuje sie w diuga historie indywidualnej
oraz zbiorowej kontestacji pragnienia posiadania rzeczy oraz krytyki materialistycznej
orientagji zyciowej. Te dluga tradycje, na ktdra sktadaja sie idee gtoszone przez filozofow
(np. Sokratesa, cynikdéw czy stoikdéw), zatozycieli wielkich religii (np. Budde czy Jezusa),
anonimowych wyznawcow sredniowiecznych ruchow ubogich (beginéw, begardow czy
Braci Apostolskich), reprezentantow dziewietnastowiecznego romantyzmu (np. amery-
kanskich transcendentalistéw takich jak Henry David Thoreau) czy w koncu reprezentan-
tow dwudziestowiecznej kontrkultury mlodziezowej, taczy nie tylko sama kontestacja
ziemskiego dobrobytu, lecz przede wszystkim podejmowanie wysitkow legitymizacji rze-
czywistosci, ktorej efektem bytoby wykroczenie poza sama czynno$¢ gromadzenia dobr,
pomnazania majatku badz jego konsumowania.

Minimalizm, ktéry stanowi przedmiot niniejszego studium, wiele laczy z jego anty-
cypacjami, zarazem jednak na ich tle wyrdznia si¢ ze wzgledu na specyfike czynnikow,
ktore uczynily go atrakcyjnym dla wielu wspdtezesnych ludzi. Nagromadzenie tych czyn-
nikéw ma rzeczywiscie wyjatkowy charakter tak ze wzgledu na rozmiar, jak i specyfike:
niepohamowana konsumpgja, sekularyzm, stres, zanieczyszczenie srodowiska, globalne
ocieplenie, ubostwo i zagrozenia zwiazane z terroryzmem, zycie w nieustannym pospie-
chu, dos$wiadczenie osamotnienia, wahania cenowe na rynku paliw itd. — czynniki te sta-
nowia przestanke podejmowania przez wielu wspdlczesnych ludzi wysitkéw odnalezie-
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nia wewnetrznego spokoju w niespokojnych czasach!. Minimalizm nie jest wiec tylko kry-
tyka konsumpcjonizmu, nie jest tylko propozycja alternatywnego wobec konsumpcyjne-
go stylu zycia. Jest takze —i taka perspektywe analizy przyjmuje w artykule — rodzajem
duchowodci, ktdrej ekspresje stanowia poszukiwania wewnetrznego spokoju. Stad tez ni-
niejsze studium miesci si¢ nie tyle w polu socjologii kultury —jak mogloby sugerowac ro-
zumienie minimalizmu jako stylu zycia, a w takiej perspektywie prowadzony jest najcze-
Sciej dyskurs na temat minimalizmu? — lecz w polu socjologii religii (resp. socjologii religii
i duchowosci badz socjologii duchowosci). Zanim jednak podejme problematyke mini-
malizmu w perspektywie duchowosci, sprobuje zrekonstruowac jego podstawowe za-
ozenia oraz wskazac na zrédta, z ktérego wyrasta. Towarzyszy mi przekonanie, ze do-
piero umieszczenie minimalizmu w perspektywie tych zrodel uzasadnia rozumienie mi-
nimalizmu jako formy duchowosci.

Minimalizm jako czes¢ blogosfery

Pisatem wczesniej, Zze cho¢ minimalizm wiele faczy z jego antycypacjami, to zarazem
pozostaje on zjawiskiem na tyle oryginalnym, Ze nalezy o nim myslec jako o zjawisku be-
dacym novum w dtugiej tradycji kontestagji orientacji materialistycznej. Czynnikiem, kto-
ry wydaje sie by¢ tutaj szczegdlnie istotny, jest to, Zze idee minimalistyczne dystrybuowa-
ne sa przede wszystkim on line w formie blogow. Jak zauwaza krytycznie Colin Wright,
jeden z blogeréw-minimalistéw (jego uwaga jest krytyka zbyt daleko idacej symplifikacji
samego minimalizmu w $rodowisku zlozonym przez jego protagonistéw), blogosfera wy-
musza uproszczenia, redukuje zawitosci, co jest konsekwencja natury blogu, bedacego —
jak pisze Wright — marketingowym narzedziem?3. Uwage te warto mie¢ w pamieci, skoro
podejmuije sie probe rekonstrukcji minimalizmu, ktdry, niestety nie bez winy samych blo-
gerow-minimalistéw, w powszechnym odbiorze funkcjonuje jako styl zycia, ktdrego isto-
ta jest redukcja liczby posiadanych rzeczy. Gloszona przez minimalistéw zasada less is 110-
re zostaje w tym popularnym wizerunku nie tylko zredukowana do ograniczania konsum-
pcyjnego nadmiaruy, ale jednoczesnie przedstawiona jako atrakcyjne remedium na czasy
gospodarczego kryzysu. Nie przez przypadek popularnos¢ minimalistycznych blogow
zbiega si¢ z zawirowaniami gospodarczymi, ktorych poczatek symbolicznie wiaze si¢
z upadkiem banku Lehman Brothers. Najbardziej znane blogi, ktérych popularnos¢ sami
blogerzy mierza liczba czytelnikdw, powstaty w okolicach 2008 roku: na przyktad najpo-

1 G. B. Wilson, The Search for Inner Peace: Considering the Spiritual Movement in Tourism, ,, The Journal of Tour-
ism and Peace Research”, 2011, nr 1 (3), s. 16.

2 Chodzi tutaj o artykuty publikowane na tamach czasopism o charakterze publicystycznym, spoteczno-
-kulturalnym. Jedli chodzi o dyskurs o charakterze stricte naukowym, to jak dotad sam minimalizm nie przykuwat
uwagi naukowcow.

3 C. Wright, Secular Blogging Religions and Healthy Skepticism, http://exilelifestyle.com/secular-blogging-
religions- healthy-skepticism/ [dostep: 10 X 2013].
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pularniejszy blog Zen Habits prowadzony przez Leo Babaute ma miesiecznie milion czy-
telnikéw i nalezy do pigciu najpopularniejszych na swiecie (jak podaje sam autor), Beco-
ming Minimalist prowadzony przez pastora Joshue Backera ma ponad 200 tysiecy czytel-
nikdw miesigcznie, a The Minimalist.com, prowadzony przez Joshue Fieldsa Millburna oraz
Ryana Nicodemusa ponad 100 tysiecy czytelnikdw miesiecznie. To tylko statystyki i nie
sa one tutaj najwazniejsze, podaje je jednak, poniewaz stanowia wazny element autopre-
zentacji autoréw tych blogow, a zarazem pokazuja, jak mocno sam minimalizm podlega
logice blogosfery (, istniejesz tak dtugo, jak chca cie czytac”).

Czym jednak jest sam minimalizm, gloszony czesto z niemalze misjonarskim zapa-
fem przez protagonistow zasady less is more?

Przede wszystkim jest wyprowadzeniem tej zasady poza rejony malarstwa, rzezby,
muzyki, literatury czy architektury (takie przypadki rozumienia minimalizmu nie sa ni-
czym nowym), tak by stata sie ona zasadq organizujaca codzienno$¢. Czy w artystycznej
dziatalnosci, czy na poziomie everyday life chodzi jednak o to samo: o wydobycie tego, co
istotne, podstawowe (essential)*. Definiowanie minimalizmu w kategoriach tego, co istot-
ne, wydaje sie by¢ swoistym minimalistycznym credo. Elementy minimalistycznego sty-
lu zycia, takie jak eliminowanie rzeczy, , czyszczenie” szaf z niepotrzebnej garderoby,
oprdznianie garazow, ascetyczne aranzacje wnetrz domow, antykonsumpcjonizm, daze-
nie do prostoty, rezygnacja z dobrze ptatnej, lecz zbyt absorbujacej czasowo pracy, nie sa
wiec celem samym w sobie, lecz stanowia konsekwencje osiowej zasady poszukiwania
tego, co istotne. Pomimo to, ze blogi (i publikowane na ich podstawie ksiazki)® prowadzo-
ne przez protagonistdw minimalizmu, zaangazowanych w rozpowszechnianie minima-
listycznego stylu Zycia, obfituja w porady typu: jak wyeliminowac z zycia to, co nieistot-
ne, jak zreorganizowac zycie zawodowe, jak poprawic relacje z innymi itd., minimalisty-
czng zasade poszukiwania tego, co istotne, mozna realizowac na rézne sposoby, ponie-
waz okreslenie tego, co wazne (essential) w zyciu kazdego cztowieka jest bardzo indywi-
dualng czynnoscia. ,Nie ma zadnych regut w minimalizmie”®.

W poscie Secular Blogging Religions and Healthy Skepticism Colin Wright ostrzega wrecz
przed traktowaniem minimalizmu jako religii, a samych najpopularniejszych blogeréw
minimalistow jako e-guru. Minimalizm — pisze — to rodzaj filozofii, a nie religia, dobre idee
sa dobre tak dlugo, jak nie staja si¢ dogmatami. Wright traktuje wiec minimalizm jako jed-

4 K. Wilson, Becoming a Minimalist. Your Guide to Living a Great Life with Less Through Minimalism, (b.m.w.,
b.r.w.), s. 1. Taka definicje minimalizmu rozumianego jako wybdr w Zyciu tego co istotne, jako umiejetnos¢ odrzu-
cania rzeczy niewaznych przyjmuja na przyklad Leo Babauta (L. Babauta, The Power of Less. The Fine Art of Limiting
Yourself to the Essential... in Business and in Life, New York 2009, s. VIII-IX, 5-6; ]. E. Millburn, R. Nicodemus, Minimal-
ism: Essential Essays, Missouri 2011, s. 4in.; J. Becker, What is Minimalism, http://www becomingminimalist.com/
what-is-minimalism/ [dostep: 10 X 2013]. Babauta cytuje w jednej z ksiazek Lin Yutanga stwierdzajacego, ze ,, ma-
droé¢ zycia polega na eliminadji zbednych rzeczy” (L. Babuta, Zen To done..., West Valley City 2011, s. 36).

5 W moim artykule odwotywatem sie zwlaszcza do publikacji ksigzkowych, ktérych autorami sg gtéwnie
blogerzy-minimalisci. Jezyk tych ksiazek jest jednak jezykiem blogéw, gdyz sa one de facto drukowana wersja wy-
branych fragmentéw blogéw.

¢J. F. Millburn, R. Nicodemus, Minimalism. Live a Meaningful Life, Montana 2012, s. 27.
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na z wielu drég docierania do tego, co istotne, przy czym zwraca uwage na to, Ze jest ona
dla niego wazna, gdyby jednak ktos go zapytat, czy minimalizm jest najwazniejsza rzecza
na swiecie — zaprzeczyltby”. Ten zwrot w strone indywidualnych poszukiwan wydaje sie
dobrze charakteryzowac¢ minimalistyczny dyskurs. Czy przyjmuje on posta¢ wezwania
do stworzenia wtasne;j filozofii®, shuchania wlasnego serca w sytuacji uwolnienia sie od ze-
wnetrznego zgietku?, stuchania swojego wewnetrznego glosu'?, bycia soba!?, czy postu-
latu by zajmowac sie soba oraz troszczy¢ o jak najlepsze poznanie swojej duszy, a nie o gro-
madzenie rzeczy'?, trudno nie zauwazy¢, ze jezyk ten jest dobrze znany protagonistom
nowej duchowosci. Nie jest on jednoczesnie niczym nowym, a jego Zrodel nalezy poszu-
kiwac w opisywanym przez Charlesa Taylora , radykalnym zwrocie nowoczesnej kultu-
ry w strone subiektywizmu”3. Taylor pisat o ,,nowej postaci wewnetrznosci [inwardness],
dzieki czemu zaczeliSmy postrzegac siebie jako istoty wyposazone w wewnetrzng gle-
big”14. We wspomnianym subiektywnym zwrocie kultury nalezy szuka¢ upowszechnie-
nia si¢ imperatywu autentycznosci. Taylor twierdzi, Zze idea autentycznosci wylonita si¢
z koncepdji ,,wewnetrznego glosu”, wyptywajacej z przekonania, ze cztowiek posiada
zmyst moralny. Ow wewnetrzny glos w wersji , przedromantycznej” méwit cztowieko-
Wi po prostu, jakie postepowanie nalezy uznac za stuszne. Jednakze zrédlo moralnosci
pozostawato umiejscowione poza cztowiekiem. W czasach romantycznych to przekona-
nie o transcendentnym charakterze zrédla moralnosci zostaje zakwestionowane tak wyra-
Znie i po raz pierwszy kontestacja ta miata tak duzy zakres spotecznego oddzialtywania.
Teze o radykalnym zwrocie kultury w strone subiektywizmu na grunt rozwazan po-
$wieconych duchowosci przeniesli autorzy projektu Kendal's. W ksiazce The Spiritual Re-
volution Paul Heelas, Linda Woodhead wraz ze wspdtpracownikami, stawiajac tzw. teze
subiektywizacyjna, twierdza, ze ,»radykalny zwrot nowoczesnej kultury w strone subie-
ktywizmu« faworyzuje i wzmacnia te formy duchowosci (Zycie-subiektywne), ktore zape-

7 Tamze.

8 Tamze.

°]. Becker, On Living Countercultural Lives, http://www.becomingminimalist.com/on-living-countercul-
tural- lives/ [dostep: 10 X 2013].

10 L. Babauta, Zen Habits Handbook for Life. Hundreds of Tips for Simplicity, Happiness, Productivity, West Valley
City, (b.r.w.), s.29; ]. E. Millburn, R. Nicodemus, Minimalism: Essential Essays..., cyt. wyd., s. 69; K. Wilson, Becom-
ing a Minimalist..., cyt. wyd., s. 23.

1T, Strobel, You Can Buy Happiness (and It's Cheap)..., California 2012, s. 5.

12D. Loreau, Sztuka prostoty, J. Sobotnik (ttum.), Warszawa 2008, s. 177, s. 239.

13 C. Taylor, Etyka autentycznosci, A. Pawelec (tum.), Krakéw — Warszawa 1996, s. 28. W oryginale: ,, the mas-
sive subjective turn of modern culture” (C. Taylor, The Ethics of Authenticity, Cambridge 1991, s. 26). W polskim
przekladzie ksigzki Taylora, Andrzej Pawelec przymiotnik ,,massive” oddat jako ,radykalny”.

14 C. Taylor, Etyka autentycznodci..., cyt. wyd., s. 28.

15 Na temat samego projektu Kendal zob. P. Heelas, L. Woodhead, B. Seel, B. Szerszynski, K. Tusting, The
Spiritual Revolution: Why Religion Is Giving Way to Spirituality, Oxford 2007, http://www lancs.ac.uk/ fss/ projec-
ts/ ieppp/kendal/index.htm [dostep: 10 IX 2013]; A. Kasperek, Duchowa rewolucja czy nadinterpretacja? Rozwaza-
nia wokdt projektu Kendal (the Kendal project), w: Koscioty i wspélnoty chrzescijariskie w przestrzeni spotecznej w Polsce i na
Swiecie. Dziedzictwo tradycji a wspdlczesne wyzwania, E. Stachowska (red.), Warszawa 2012, s. 203-219; £.. Kutyto, Teorie
socjologiczne a religia. Miedzy sekularyzacjq a desekularyzacjg, £.6dz 2012, s. 128-130.
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wniajq subiektywnosciom wyjatkowosc i traktuja je jako glowne zrédlo znaczenia, a os-
labia te formy religii (Zycie-jako), ktore tego nie czynig”16. Do problematyki definiowania
duchowosci wrdce w nastepnym rozdziale, teraz chcialbym natomiast podkresli¢ zbiez-
nos¢ Taylorowskiej tezy o radykalnym zwrocie w strone subiektywizmu oraz postawio-
nej przez badaczy z Kendal tezy subiektywizacyjnej z R. Ingleharta koncepcja spoteczen-
stwa postmaterialistycznego, a zarazem zbudowanej na jej gruncie koncepcja przemian
religii i duchowosci w spoteczenstwie postmaterialistycznym, w ktérym podkresla sig zna-
czenie autoekspresji oraz jakosci zycia?. Znaczenie tych dwdch wartosci wyeksponowa-
ne zostaje takze w minimalistycznym dyskursie, podporzadkowanym semantyce autono-
mii, autentycznosci, autoekspresji, poszukiwania szczescia, dazenia do uproszczenia zycia,
wspotczucia (compassion), samodoskonalenia sig czy samorealizacji. Praktycznie wszyst-
kie z tych okreslen korespondujg wigc z logika spoteczenstwa postmaterialistycznego’s.

Perspektywy badania minimalizmu w ramach
socjologii duchowosci

W socjologicznym dyskursie pojecie ,, duchowos¢” pojawia sie w latach dziewigcdzie-
siatych ubieglego wieku, najpierw za sprawa amerykanskiego socjologa, Wade’a Clarka
Roofa, ktdry charakteryzujac pokolenie baby boomer, jako pierwszy powiazat ze soba reli-
gijny i duchowy wymiar’®. W swojej charakterystyce baby boomer Roof zwracat uwage na
rosnace znaczenie jednostkowych poszukiwan prowadzacych do wolnego wyboru religii
oraz konstruowania systemu znaczen skrojonego na wlasne potrzeby. Cechq charaktery-
styczng takiego systemu znaczen jest poszukiwanie , duchowego stylu zycia”, w ktérym
procesowi redefinicji zostaja poddane religijny autorytet, system wierzen, a wreszcie zna-
czenie religijnej afiliacji**. Redefinigji zostaje takze poddany obraz wszechmocnego Boga,
ktorego surowy wizerunek zostaje ocieplony przez nadanie mu bardziej przyjacielskich
ryséw, badz tez w ogole zastapiony przez bezosobowe koncepdje , twoérczej sity” czy , ko-
smicznej energii”. Tym, co zdaniem Roofa taczy proces redefiniowania , religijnej wyob-

16 Tamze, s. 78.

17 Zob. R. Inglehart, The Silent Revolution, Princeton 1977.

18 Sposrod wymienionych przeze mnie okreslen tworzacych trzon semantyki minimalizmu tylko daZzenie
do uproszczenia zycia wydaje sie nie korespondowac z logika spoteczenstwa postmaterialistycznego, w ktérym
jakos¢ zycia mierzona jest przez , konsumpcyijny potencjat”. Zarazem jednak minimalistyczna kontestacja konsum-
pgjonizmu koreluje z innymi , postmaterialistycznymi” wartosciami, ktdre wymienitem powyzej. Mozna wiec twie-
rdzi¢, ze minimalizm jest kolejna z ekspresji spoteczenistwa postmaterialistycznego.

19 G. Giordan, The Body between Religion and Spirituality, ,Social Compass”, 2009, nr 2 (56), s. 229. Zob.
W. C. Roof, A Generation of Seekers: The Spiritual Journeys of the Baby Boom Generation, San Francisco 1993. Jak pisze
w innym artykule Giuseppe Giordan, pojawienie si¢ pojecia duchowosci w socjologicznym dyskursie o religii wy-
plywa z kontekstu wspétczesnego pluralizmu. Zob. G. Giordan, Spirituality: From a Religious Concept to a Sociological
Theory, w: A Sociology of Spirituality, K. Flanagan, P. C. Jupp (red.), Aldershot 2007, s. 162.

20 G. Giordan, The Body between Religion and Spirituality..., cyt. wyd., s. 229.
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razni”, jest rosnace znaczenie wolnej ekspresji jednostki, ktdrej relacja z sacrum staje sig
bardziej wewnetrzna w odrdznieniu od ,,sztywnej” i ,zewnetrznej” religii?'. Jak pisze
G. Giordan, ,,warto$ci wolnosci, sukcesu i osobowej realizacji toruja droge dla poszukiwan
wiarygodnego i autentycznego zycia duchowego, prowadzacego w strone doswiadcze-
nia glebokiego znaczenia dobrostanu i samopoznania”?2.

Kwestie relacji religia — duchowos¢ Wade Clark Roof podejmuje w swojej kolejnej,
opublikowanej w 1999 roku pracy, gdzie proponuje, by na wspolczesna duchowosc spro-
bowad spojrze¢ przez pryzmat kultury poszukiwania (quest culture). Wydaje si¢ jednak, ze
Roof nie traktuje religii i duchowosci jako pary opozycyjnych pojec, zwraca bowiem uwa-
ge, ze duchowe eksploracje wspdtczesnych duchowych poszukiwaczy nie musza kolido-
wac z religijnymi tradycjami, mogga stac si¢ po prostu nowa forma ich odkrywania®. Rzecz
zatem nie w ,,dziedziczeniu” religii, lecz w jej autonomicznym wyborze. Niemalze w tym
samym czasie opublikowana zostaje praca innego amerykanskiego socjologa, R. Wuthno-
wa, ktdrego rozwazania takze mieszcza sie w polu relacji religia — duchowos¢. Wuthnow
wyrdznia dwa aspekty duchowosci: duchowos¢ mieszkania (spirituality of dwelling) i du-
chowos¢ poszukiwania (spirituality of seeking)?*, przy czym ta pierwsza blizsza jest rozu-
mieniu religii jako tego, co sztywne, narzucone, zewnetrzne, druga — duchowosci, gdzie
podkresla sie wage jednostkowych poszukiwan i redefinicji tradydji religijnej. Podobnie
jak Roof, takze Wuthnow twierdzi, ze w przypadku wspomnianych powyzej dwdch aspe-
ktow duchowosci nie mamy do czynienia z alternatywa. Jak pisze, ani duchowo$¢ poszu-
kiwania nie jest czyms catkowicie nowym, ani duchowos¢ mieszkania nie zostata usunieta
na obrzeza wspotczesnej duchowosci. W czasach stabilizacji dominuje metaforyka zamie-
szkiwania, osiadlosci, w niepewnych gore bierze metaforyka podrdzy, poszukiwania.

Z wyraznym przeciwstawieniem sobie religii i duchowosci spotykamy sie w przy-
padku ksiazki napisanej przez badaczy z Kendal?®, w cytowanej juz przeze mnie tezie su-
biektywizacyjnej mamy bowiem do czynienia z wypieraniem religii przez duchowos¢.
Paul Heelas, kierownik projektu Kendal i bez watpienia jeden z najwazniejszych, a zara-
zem najbardziej wptywowych badaczy nowej duchowosci, by unikna¢ zarzutéw, ze sa-
mo pojecie ,,duchowos¢” jest nieprecyzyjne (fuzzy)*, podkresla koniecznos¢ wyrdzniania
réznych form duchowosci, przede wszystkim dwdch form: 1) duchowosci transcendent-
nego teizmu, 2) duchowosci wewnetrznego zycia (inner-life spirituality), resp. duchowosci

2l Tamze.

22 Tamze.

2'W. C. Roof, Spiritual Marketplace. Baby Boomers and the Remaking of American Religion, New Jersey 1999, s. 43.

24 R. Wuthnow, After Heaven. Spirituality in America since the 1950s, Berkeley — Los Angeles — London 1998, s. 3.

% Zob. P. Heelas, L. Woodhead, B. Seel, B. Szerszynski, K. Tusting, The Spiritual Revolution: Why Religion
Is Giving Way to Spirituality..., cyt. wyd. Poglad, Ze mamy w tym przypadku do czynienia z opozycja podziela mig-
dzy innymi Giordan (G. Giordan, The Body between Religion and Spirituality..., cyt. wyd., s. 229-230).

26 Heelas nawigzuje tutaj do wystgpienia Bernarda Spilki przedstawionego w 1993 roku podczas dorocz-
nej konferencji Amerykaniskiego Towarzystwa Psychologicznego (tytut tego wystapienia: Spirituality: Problems
and Directions in Operationalizing Fuzzy Concept). Zob. P. Heelas, The Spiritual Revolution of Northern Europe: Personal
Beliefs, ,Nordic Journal of Religion and Society”, 2007, nr 19/1, s. 16.
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zycia (spiritualities of life)?”. O ile w pierwszej formie duchowos¢ orientuje sie w strone tran-
cendentnego Boga lokalizowanego poza ,, tym swiatem”, cho¢ dzialajacego w tym swie-
cie, o tyle w drugiej procesowi sakralizacji zostaje poddana sama jazni jednostki (jej we-
wnetrzne zycie duchowe), ktora staje sie sama dla siebie autorytetem. Zainteresowanie
Heelasa ogniskuje sie wokot duchowos$ci wewnetrznego zycia, w najnowszych jego pra-
cach zwanej duchowosciami zycia (spiritualities of life). Jeszcze w latach dziewiec¢dziesia-
tych ubiegtego wieku Heelas ukut inny termin dla okreslenia interesujacej go formy du-
chowosci: Self-spirituality, ktdry przettumaczy¢ mozna jako duchowo$¢ jazni?®. Chce jed-
nak podkresli¢ tutaj, ze wyrazenie to pojawia sie w specyficznym kontekscie, analizy fe-
nomenu New Age, ktéry Heelas okresla wlasnie mianem Self-spirituality, by po bardzo
osobistym do$wiadczeniu, ktérego doznat w porcie Schiphol w Amsterdamie, zastapi¢
terminem spiritualities of life badz inner-life spirituality?. Trudno oprzec si¢ wrazeniu, ze
w pracach Heelasa, jak i w ogdle we wspotczesnej socjologii religii (resp. socjologii ducho-
wosci) analiza nowej duchowosci jest po prostu utozsamiana z analiza fenomenu New
Age. Sadze jednak, ze taka redukcja jest nieuprawniona, poniewaz wymykaja sie wtedy
te formy duchowosci, w ktérych nie wystepuja charakterystyczne dla New Age tematy.
W takim ujeciu nie miesci si¢ minimalizm, ktory jest w zdecydowanej wigkszosci pozba-
wiony odwotan do sit kosmicznych, energii, nie propaguije sie tutaj alternatywnych spo-
sobow poznania. Minimalizm jest wewnatrzswiatowy, lecz nie w znaczeniu przyjmowa-
nym na gruncie New Age®. Jest duchowosciag wewnetrznego Zycia, lecz minimalistyczna
koncepcja zycia pozbawiona jest tej charakterystycznej dla New Age otoczki organicysty-
cznej, a zarazem ezoterycznej (okultystycznej). Duchowos¢ minimalistyczna jest — uzywa-
jac terminu Heelasa — duchowoscia , tutaj i teraz”, lecz w innym znaczeniu (o czym jesz-
cze bede pisac). Sfowem: minimalizm nie miesci si¢ w New Age, choc taczg je podobne
zrédia — przede wszystkim romantyczny zwrot kultury w strone subiektywizmu, w obu
przypadkach chodzi o ekspresje, poznanie wtasnej glebi, doswiadczenie autentycznego
»ja”, samorealizacje i samodoskonalenie. Tym, co faczy rézne definicje duchowosci, jest
zalozenie, ze chodzi tutaj o relacje jazni (self) z tym, co uznaje ona za transcendentne badz

27 Tamze, s. 3.

28 Nieco inaczej wyrazenie to thumaczy na jezyk polski Anna Kubiak, ktéra oddaje je jako ,,0sobowa ducho-
wos¢” (A. E. Kubiak, Jednak New Age, Warszawa 2005, s. 15). Mozna tez wyrazenie to przettumaczy¢ jako , samo-
duchowos¢”. Zob. S. Hunt, New Age, Nauka i Racjonalizm, w: Nowa duchowos¢ w spoteczeristwach monokulturowych
i pluralistycznych, K. Leszczynska, Z. Pasek (red.), Krakéw 2008, s. 55.

2 P. Heelas, Spiritualities of Life. New Age Romanticism and Consumptive Capitalism, Oxford 2008, s. 26.

30 Colin Campbell wylicza nastepujace cechy charakterystyczne dla New Age: ostateczna rzeczywistos¢ ma
charakter duchowy; istnieje pewna sita obecna w calym Wszechswiecie, sita ta ma immanentny, a nie transcenden-
tny wobec jazni czy $wiata charakter; jest obecna wszedzie, w kamieniu, wietrze; to forma energii, a nie Bég oso-
bowy, rzeczywistos¢ ma charakter monistyczny, a nie dualistyczny; istnieje hierarchia duchowosci regulowana
prawem ewolucji duchowosci; $wiatopoglad New Age wiaze sie z potepieniem wspdtczesnej materialistycznej,
chrzeScijaniskiej, naukowej i zachodniej cywilizacji jako wrogiej prawdziwej duchowosci, ktdrej celem jest oswie-
cenie, ekspresja, poznawanie wiasnej glebi, prawdziwego ja, tryumf ducha nad materig. C. Campbell, A New Age
theodicy for a new age, w: Peter Berger and the Study of Religion, L. Woodhead, P. Heelas, D. Martin (red.), London
—New York 2001, s. 77-78.
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Swiete?, relacje z tym, co jest ,,poza” (beyond), z czyms$ co wykracza poza to, co zwyczajne,
a jednoczesnie nie jest Swietoscia w durkheimowskim znaczeniu radykalnej separacji
Z profanum, poniewaz granice miedzy sacrum i profanum sa nieszczelne®. Relacja ta miataby
charakteryzowac sie niezaleznoscia od $wiata religii, a wiec rytuatu, doktryny, afiliacji.
W monumentalnym A Secular Age Charles Taylor pisat, Ze zycie duchowe wspdtcze-
snych ludzi rozpiete jest pomiedzy dwiema postawami: ekskluzywnym humanizmem
a transcendentalnym rozwojem (flourishing)®. O ile pierwszy pozbawiony jest transcen-
dentnego odniesienia i moze prowadzi¢ do immanentnej i niereligijnej duchowosci badz
uniwersalizacji moralnych kodow, zainteresowania problematyka ubdstwa®, o tyle za$
w przypadku drugiego horyzontem odniesienia pozostaje transcendentny Boég (np. chrze-
Scijaniski). Ekskluzywny humanizm jest swiecki, cho¢ moze prowadzi¢ do ,,immanentne-
go rozwoju”, to jednoczesnie zrywa relacje cztowieka z kosmosem i tajemnicami ludzkiej
egzystengji. Sadze, ze minimalizm nie miesci sie ani w pierwszym, ani w drugim, co nie
znaczy, ze niemozliwa jest jego analiza jako formy duchowosci. Chcialbym wykorzystac
w tym miejscu sugestie N. Mouzelisa, by do typologii Taylora dodac jeszcze jeden typ od-
noszacy sie do pojecia indwelling God®. Typ ten unika immanentnej redukgji ekskluzyw-
nego humanizmu, a zarazem pozwala na poszukiwania duchowe poza duchowoscia reli-
gijna. Jak pisze Mouzelis, ten trzeci typ lezacy pomiedzy tym, co swieckie, i tym, co $wiete,
stanowi przyktad apofatycznej duchowosci, w ktérej duchowy poszukiwacz staje sie ,pu-
stym naczyniem”, ktore odrzucajac w medytacji wszelkie mysli, w tym takze wiare w ist-
nienie boskiej sily, odrzuca jakiekolwiek systemy wierzen. Znika tutaj podziat na podmiot
i przedmiot, sacrum i profanum, zatarciu ulega myslenie oparte na binarnych opozycjach3.
Pozostaje — pisze Mouzelis — bezgraniczne wspdtodczuwanie z jaznia, z innymi i natura.
To typ duchowosci bliskiej buddyzmowi zen. Uwaga ta ma dla mnie szczego6lne znacze-

31 D. S. Browning, Reviving Christian Humanism. The New Conversation on Spirituality, Theology, and Psychology,
Minneapolis 2010, s. 52.

32 N. T. Ammerman, The Challenges of Pluralism: Locating Religion in a World of Diversity, ,,Social Compass”,
2010, nr 57 (2), s. 157. Jak pisza Eltica de Jager Meezenbroek, Bert Garssen (i inni), duchowos¢ to ,,subiektywne do-
$wiadczenie sacrum” (powoluja sie tutaj na Francesa Vaughana), zauwazajac jednoczesnie za Paulem Heelasem,
ze duchowos¢ na Zachodzie zostata wpisana w poszukiwania glebokosci i znaczenia zycia bazujace na osobowym
doswiadczeniu. E. de Jager Meezenbroek, B. Garssen i in., Measuring Spirituality as a Universal Human Experience:
A Review of Spirituality Questionnaires, ,,Journal of Religion and Helath”, 2012, nr 2, vol. 51, s. 338, http://link.sp-
ringer.com/article/10.1007%2Fs10943-010-9376-1 [dostep: 18 X 2013].

3 Ch. Taylor, A Secular Age, Cambridge — Massachusetts — London 2007, s. 618-639.

34 N. Mouzelis, Modernity: Religious Trends, w: Universal Rights in a World of Diversity. The Case of Religious Free-
dom, M. A. Glendon, H. F. Zacher, Acta 17, Vatican City 2012, s. 84, www.pass.va/content/dam/ scienzesociali/
pdf/actal7/actal7-mouzelis.pdf [dostep: 10 X 2013].

35 Tamze, s. 85.

36 Tamze, s. 86. Jak pisat w ksiazce The Easternization of the West Colin Campbell, postepujaca erozja dystynk-
qji $wieckie-religijne jest jedna z drég manifestowania sie zjawiska orientalizacji Zachodu (C. Campbell, The Easter-
nization of the West. A Thematic Account of Cultural Change in the Modern Era, Boulder — London 2007, s. 35). Trak-
towane dotychczas jako $wieckie takie dziedziny, jak przykladowo medycyna, sport, gotowanie, urzadzanie prze-
strzeni domu, uprawianie ogrodu czy seksu, podlegajac procesowi orientalizacji, zaczynajq nabiera¢ duchowe-
g0 wymiaru.


http://link.springer.com/article/10.1007%2Fs10943-010-9376-1
http://link.springer.com/article/10.1007%2Fs10943-010-9376-1
http://www.pass.va/content/dam/%20scienzesociali/pdf/acta17/acta17-mouzelis.pdf
http://www.pass.va/content/dam/%20scienzesociali/pdf/acta17/acta17-mouzelis.pdf
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nie dla analizy minimalizmu, poniewaz jednym z jego Zrodet jest wlasnie buddyzm zen.
Innymi zréodtami minimalizmu sa mtodziezowa kontrkultura lat szes¢dziesiatych i sig-
demdziesigtych ubieglego wieku, ruch dobrowolnej prostoty oraz ruch slow. W ponizszych
rozwazaniach skupie si¢ na poszukiwaniu podobienstw miedzy duchowoscig charakte-
rystyczng dla buddyzmu zen a duchowymi poszukiwaniami minimalistéw ze szczegdl-
nym uwzglednieniem tworczosci Leo Babauty.

Zen znaczy wewnetrzny spokoj

Najpopularniejszy minimalistyczny blog redagowany przez Leo Babaute nosi nazwe
Zen Habits, w jego ksiazkach, ale i ksiazkach Dominique Loreau, w tekstach zamieszczo-
nych na blogu The Minimalists i w ksigzkach jego autorow?®, na blogu rowdykittens.com3®
pojawia si¢ wiele odniesienn do buddyzmu zen. Czasem maja one charakter bezposred-
nich odwotan (pojawia sie takze sam termin buddyzm zen), czesciej pojawiaja sie¢ w spo-
sOb niebezposredni, gdy blogerzy wskazujg na pewne cechy, postawy czy praktyki, ktore
stanowig wazny element w zyciu minimalisty, a sa one zarazem charakterystyczne dla
adeptéw buddyzmu zen. Chce jednak wyraznie podkresli¢, ze kazdorazowe pojawienie
sie w minimalistycznych tekstach terminu ,,zen” nie oznacza, ze chodzi po prostu o te od-
miane buddyzmu. W jezyku angielskim, ale i np. jezyku francuskim, utrwalilo si¢ bowiem
wyrazenie to be zen (fr. étre zen), ktdre oznacza po prostu bycie spokojnym, osiagniecie we-
wnetrznego spokoju, harmonii. Mozna wiec wykorzystywac termin ,,zen” bez bezpo-
$redniego odwotania do buddyijskiej tradycji. Zarazem jednak odwotanie to dokonuje si¢
jednak, cho¢ niebezposrednio, a poprzez kulture i jezyk. Nie ma przesady w twierdzeniu,
Ze minimalizm znalazt swoich najbardziej wptywowych protagonistow w USA%, gdzie
obecnos¢ buddyzmu zen ma swoja wyjatkowa historie w poréwnaniu z innymi zachod-
nimi spoteczenistwami#. Popularno$¢ terminu ,,zen” wynika wiec z jednej strony ze spe-

37 Chodzi o Joshug Fieldsa Millburna oraz Ryana Nicodemusa.

3 Ten blog prowadzi Tammy Strobel.

3 Najpopularniejsi blogerzy-minimalisci sa Amerykanami.

40 Jedli chodzi o Stany Zjednoczone Ameryki, to pierwsza fala kulturowej transmisji buddyzmu wiaze sie ze
srodowiskiem transcendentalistéw (Ralph Waldo Emerson, Henry David Thoreau, Walt Whitman) (C. M. Cusack,
The Western Reception of Buddhism: Celebrity and Popular Cultural Media as Agents of Familiarisation, http://webca-
che.googleusercontent.com/search?q=cache:GiluxxihbPsJ:https://www.equinoxpub.com/journals/index.php/
ARSR(/article/downloadSuppFile/10989/2257+&cd=1&hl=pl&ct=cInké&gl=pl [dostep: 18 X 2013]. Recepcja bud-
dyzmu zaczela przekraczac¢ waskie naukowe i artystyczne srodowiska pod koniec XIX wieku, gléwnie za sprawa
Henry’ego Steela Olcotta i Heleny Btawatskiej i zalozonego przez nich w 1875 roku w Nowym Jorku Towarzystwa
Teozoficznego, w ktdrym wielka popularnoscig oprocz okultyzmu cieszyt sie takze buddyzm (teozofie nazywano
wtedy wrecz mianem , buddyzmu ezoterycznego”). Zob. M. D'Onza Chiodo, Buddyzm, K. Stopa (ttum.), Krakéw
2005, s. 121. Mariangela D’Onza Chiodo zwraca uwage na odmienng historie buddyzmu w USA w poréwnaniu
z Europa. Specyfika ta byla przede wszystkim konsekwendja osiedlania sie na terytorium USA wielkiej rzeszy imi-
grantéw z Chin i Japonii, imigrantéw chcacych zachowad rodzime tradycje religijne. W 1893 r. w Chicago odby?
sie Swiatowy Parlament Religii, w czasie ktérego wyklad na temat buddyzmu zen przedstawit Soen Shaku (mistrz


http://webcache.googleusercontent.com/search?q=cache:GiIuxxihbPsJ:https://www.equinoxpub.com/journals/index.php/ARSR/article/downloadSuppFile/10989/2257+&cd=1&hl=pl&ct=clnk&gl=pl
http://webcache.googleusercontent.com/search?q=cache:GiIuxxihbPsJ:https://www.equinoxpub.com/journals/index.php/ARSR/article/downloadSuppFile/10989/2257+&cd=1&hl=pl&ct=clnk&gl=pl
http://webcache.googleusercontent.com/search?q=cache:GiIuxxihbPsJ:https://www.equinoxpub.com/journals/index.php/ARSR/article/downloadSuppFile/10989/2257+&cd=1&hl=pl&ct=clnk&gl=pl
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cyfiki samej Ameryki (obecnos¢ buddystéw-emigrantdéw), z sity oddzialywania mtodzie-
zowej kontrkultury, a w koricu z obecnosci buddyzmu zen (obok innych wschodnich re-
ligii i praktyk) na poziomie popkultury. Mozna wiec postawi¢ teze, ze buddyzm zen po
okresie kontrkulturowej kontestacji w Ameryce (w nieco mniejszym stopniu w innych kra-
jach Europy Zachodniej) z undergroundu wkracza w gléwny nurt kultury#. Trudno nie
odnie$¢ wrazenia, ze czytajac minimalistyczne blogi, stuchajac wypowiedzi os6b uzna-
wanych badz uznajacych si¢ za minimalistdw, umieszczanych tak chetnie np. na kanale
you tube, Ze jesli pojawiaja sie tam watki zwigzane z filozofia zen, to przepuszczone zo-
staja przez filtr popkultury i wyraznie zestandaryzowane.

Po raz pierwszy o samym minimalizmie i jego ikonach (Babauta czy Loreau) prze-
czytatem w artykule Beaty Chomatowskiej zamieszczonym na tamach , Tygodnika Po-
wszechnego”42. Cho¢ w artykule autorka prezentuje sam minimalizm jako pewien styl
zycia, ktdry stanowi atrakcyjng alternatywe na czasy kryzysu gospodarczego, sugeruje
zarazem, ze ,hiezorientowani w temacie, czytajac po raz pierwszy wpisy Babauty albo
ksiazke Loreau, mogg uznac ich za prorokow jakiejs nowej pseudoreligii, w ktdrej osiagnie-
cie szczescia uzaleznia si¢ od liczby posiadanych rzeczy oraz od tego, jak bardzo uprosci
sie wszystkie pozostate dziedziny zycia (...). Nieprzypadkowo inne skojarzenie to rodzaj
duchowej bulimii i anoreksji. To bardzo proste — przekonuja prorocy, odwotujac sie za-
réwno do estetyki zen, jak i do feng shui — wystarczy oczysci¢ przestrzen, zeby oczysci¢
tez wlasne wnetrze. I cztowiek stanie sie jak nowy”4. Mam wrazenie, ze Beata Chomat-
kowska wyczula ten duchowy potencjat minimalizmu, cho¢ jednoczesnie zdyskredyto-
wata go, a ,prawdziwy” minimalizm sprowadzita do modnej obecnie propozycji alterna-
tywnego wobec opartego na konsumowaniu stylu zycia. Charakteryzujac Babaute, jako

szkoty zen). Shaku nawiazat kontakty z szefem jednego z wydawnictw, ktéry objat patronat nad rozpowszech-
nianiem buddyzmu w USA. Do wspdtpracy oprocz Soena Shaku zostat zaproszony takze Daisetsu T. Suzuki
(M. D’Onza Chiodo, Buddyzm..., cyt. wyd.,, s. 126). Cusack podkresla wplyw, jaki twdrczosc (takze translatorska)
Suzukiego wywarta miedzy innymi na Alana Wattsa, Philipa Kapleau, Johna Cage’a, Thomasa Mertona czy poe-
tow okresu beat generation (Jack Kerouac, Allen Ginsberg, Gary Snyder) (C. M. Cusack, The Western Reception of Budd-
hism..., cyt. wyd.). Warto wspomnie¢ takze o glosnej ksiazce Roberta M. Pirsiga Zen and the Art of Motorcycle Main-
tenance opublikowanej w 1974 roku. Ksiazka ta bez watpienia stata sie inspiracja dla powstania wielu publikacji
bedacych wariacja na temat zen: Zen and the Art of Running (L. Shapiro), Zen and the Art of Falling in Love (B. Shoshan-
na), Zen and the Art of Happiness (Chris Prentiss), Zen and the Art of Making a Living (L. G. Boldt), i wiele innych.

41O procesie upowszechniania si¢ tego, co undergroundowe i jego wchodzenia w kulturowy mainstream
pisatem w ksiazce Wolnos¢ spod znaku undergroundu, cho¢ zjawisko to przedstawiatem na przykladzie New Age
(A. Kasperek, Wolnos¢ spod znaku undergroundu. Duchowos¢ (po)nowoczesna w perspektywie heremeneutyki kultury i socjo-
logii religii, Krakéw 2012). Za Colinem Campbellem przyjmuje, ze na kulturowy underground spoteczeristwa skia-
daja sie wszystkie dewiacyjne systemy wierzen i praktyk, a zatem obce i uznawane za heretyckie religie, tradycja
okultystyczna, magia, mistycyzm, (neo)gnoza, New Age czy duchowos¢ holistyczna, itd. C. Campbell, The Cult,
the Cultic Milieu and Secularization, ,,A Sociological Yearbook of Religion in Britain”, 1972, nr 5, s. 122. Mozna wska-
zac na to samo zrddlo, ktdre uzna¢ wypada za najwazniejszy czynnik tej undergroundowej rewoludji, ktéra dopro-
wadzita do upowszechnienia si¢ undergroundowych idei i praktyk obecnych New Age i buddyzmie zen. Tym
zrédlem bylby , radykalny zwrot nowoczesnej kultury w strone subiektywizmu”.

42 Zob. B. Chomatowska, Ucieczka z kotowrotka, , Tygodnik Powszechny”, 2013, nr 2 (13 stycznia), s. 14-15.

43 Tamze, s. 14.
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kogos kto przypomina jej trenera efektywnosci osobistej, w twdrczosci Loreau dostrzega-
jac natomiast przyklad psychologii w wersji pop*, Chomatowska trafnie odczytata zwia-
zki minimalizmu z popkultura, jednoczesnie pomineta tutaj duchowe zaplecze samego
minimalizmu. ,Prorocy” minimalizmu odwotujg sig nie tylko do estetyki zen (zwlaszcza
Babauta i Loreau), lecz mozna tam odnalez¢ wiele elementow filozofii zen, cho¢ —jak juz
wczesniej pisalem — jest to najczesciej zen w wersji popkulturowej.

Artykul Chomatowskiej stat sie dla mnie inspiracja do prowadzenia badan nad mi-
nimalizmem z dwoch powoddw. Po pierwsze, zainteresowata mnie obecnos¢ watkow
zen w minimalizmie, po drugie, zaczalem si¢ zastanawiac nad tym, czy jedli minimalizm
da sie potraktowac jako przyklad duchowosci, to czy nie stanowi on ciekawego przykta-
du antykonsumpcjonistycznej duchowosci. Sprawa wydata mi si¢ o tyle ciekawa, Ze pro-
wadzac wczesniej badania nad New Age, wyrobilem sobie poglad (na podstawie , kano-
nicznej” literatury na temat New Age*®), ze Nowa Era tylko pozornie jest przejawem anty-
konsumpcjonistycznej postawy. Skoro w socjologicznym srodowisku istnieje tendencja
do redukowania nowej duchowosci do New Age, wskazanie na istnienie przyktadu no-
wej duchowosci niemieszczacej si¢ w ramach New Age, duchowosci o wyraznie anty-
konsumpcjonistycznym charakterze byloby poszerzeniem pola badan wspotczesnej so-
gjologii religii (resp. socjologii duchowosci).

Tytul bloga Babauty Zen Habits mozna przettumaczy¢ jako praktyki przynoszace we-
wnetrzny spokoj. Choc¢ w jego tworczosci nie spotykamy sie z czestym bezposrednim od-
wolywaniem do buddyzmu zen, to okreslitbym te twdrczos¢ mianem duchowosci zen,
przez ,zen” rozumiejac przede wszystkim praktyki przynoszace wewnetrzny spokoj
w Swiecie pelnym zawirowan. Zachowuje sam termin ,,zen” nie tylko ze wzgledu na to,
ze wystepuje on w tytule blogu, ale i dlatego, ze w minimalizmie, ktdry proponuje, poja-
wia sie wiele elementow charakterystycznych dla buddyzmu zen. W swojej najstynniej-

4 Tamze.

4 Zwiazki miedzy konsumpcjonizmem i kapitalizmem a New Age dostrzegaja miedzy innymi Adam Pos-
samai, ktory stwierdza, ze ,New Age jest religia konsumencka par excellence” (A. Possamai, Religion and Popular
Culture. A Hyper-Real Testament, Oxford 2005, s. 49); Michael York dostrzegajacy w New Age czes¢ religijnego kon-
sumenckiego rynku, a zarazem efekt kulturowej logiki rozwoju p6znego kapitalizmu (M. York, New Age Commo-
dification and Appropriation of Spirituality, ,Journal of Contemporary Religion”, 2001, vol. 16, nr 3, s. 367); Steve Bru-
ce charakteryzujacy duchowos¢ New Age w kontekscie pdznego kapitalizmu (S. Bruce, The New Age and Secula-
risation, w: Beyond New Age. Exploring Alternative Spirituality, S. Sutcliffe, M. Bowman (red.), Edinburgh 2000, s. 232),
a zarazem dodajacy, ze duchowos¢ New Age z radji indywidualistycznego etosu konsumpcjonistycznego kore-
sponduje z duchem naszych czaséw (S. Bruce, Secularization and the Impotence of Individualized Religion, ,,Hedgehog
Review”, 2006, nr 8, s. 45). Colin Campbell zwraca uwage na istnienie zwigzkéw miedzy etyka romantyczng (New
Age wyrasta z ideologii romantyzmu) a wspotczesnym konsumpcjonizmem (zob. C. Campbell, The Romantic Ethic
and the Spirit of Modern Consumerism, wyd. 3, London 2005). Stanowisko przedstawione przez Paula Heelasa wydaje
sie by¢ nie do korica jasne. W pracy Spiritualities of Life. New Age Romanticism and Consumptive Capitalism (Oxford
2008) tezy Heelasa wydaja sie by¢ przynajmniej czesciowo zbiezne z tezami Possamai’a, Yorka czy Bruce’a, w arty-
kule Spiritualities of Life zdecydowanie zaprzecza tezie, izby kapitalizm wykorzystywat duchowos¢ dla pobudzania
konsumpdji. Heelas zwraca uwage na znaczenie humanistycznych i ekspresyjnych wartosci (na ktérych opiera
sie holistyczna duchowos(, a taka jest New Age), ktorych nie da sie tatwo zredukowac do konsumpcji (P. Heelas,
Spiritualities of Life, The Oxford Handbook of the Sociology of Religion, P. B. Clarke (red.), New York 2009, s. 764).
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szej ksiazce The Power of Less Babauta zwraca uwage na wyjatkowos¢ czasow, w ktdrych
zyjemy. Biorac pod uwage szybkos¢ zycia, przeciazenie informacjami, stres, coraz czesciej
stawiamy sobie pytanie: jak znalez¢ spokoj w tym chaosie*. Osiagniecie spokoju daje sku-
pienie sie na tym, co najwazniejsze. Aby dotrze¢ do tej esencji (jak wczesniej pisatem, za-
lozenie, ze nalezy odkrywag, to, co istotne, a redukowac to, co zbedne, wydaje sie taczy¢
wszystkich minimalistéw), Babauta proponuje szereg bardzo precyzyjnych ruchéw, po-
legajacych na upraszczaniu wtasnego zycia. We wspomnianej juz ksiazce The Power of
Less pisze o dwoch zasadach, bedacych kluczem do uproszczenia zycia: 1) ustalanie gra-
nic, 2) dazenie do znalezienia esencji, co pozwala na oszczedzanie energii oraz czasu®’.
Obie te zasady — pisze — sa kluczem wspomnianej ksiazki, a zarazem stanowia istote hai-
ku, czyli krétkiego 17-sylabowego, ztozonego z trzech werséw utworu poetyckiego, cha-
rakterystycznego dla kultury Japonii. Babauta dostrzega w haiku to, co jest sednem mi-
nimalizmu: docieranie do istoty (essential), wydobywanie tego, co wazne, za sprawa rady-
kalnego uproszczenia zycia, odrzucenia tego, co zbedne czy mniej istotne.

Czytelnik minimalistycznych blogdw czy ksiazek szybko dostrzeze charakterysty-
czng ich ceche: roja sie od rozmaitych list, ztoZzonych z precyzyjnie okreslonych krokow,
jak dociera¢ do kolejnych etapow uproszczonego zycia. Lista lista, wspdlczesna literatura
spod znaku pop-psychologii, poradniki typu ,jak odmieni¢ swoje zycie”, ,jak osiagna¢
sukces” itd. pelne sa list. Dominique Loreau, zafascynowana buddyzmem zen, nadaje
jednak takim listom szczegolne znaczenie. Autorka Sztuki planowania*® podkresla to, ze li-
sta dzieki zwartej formie nie tylko dostosowuje sie do wspdlczesnosdi, ale i ,, pozwala roz-
wija¢ duchowos¢”#. Co ciekawe jednak, Loreau dostrzega podobienstwa miedzy czyn-
noscia sporzadzania list a zasadami zen, ktdre zalecajg pozbywanie si¢ tego, co zbedne,
aby moc sie catkowicie odda¢ przezywaniu zycia, delektowania si¢ nim*. Francuska
minimalistka dostrzega tutaj paralele miedzy sporzadzaniem list a tworzeniem haiku.
,,Ukladanie list moze nawet sta¢ si¢ sztuka, podobnie jak haiku”5'. Nasza zachodnia cy-
wilizacja — pisze Loreau — choruje na nadmiar stéw, nic nieznaczacych, pozbawionych
glebi. Haiku — dodaje — przypomina zen, jest stanem bliskim bezstowia, w ktérym nazy-
wa sie cos nieuzywajac nazw. Haiku pozwala wiec nakierowa¢ umyst na to, co istotne, po-
dobnie listy, ktore, pozwalaja uchwyci¢ istote rzeczy, dotrze¢ do sedna sprawy>?, wyeli-

46 L. Babauta, The Power of Less..., cyt. wyd., s. VIIL.

47 Tamze, s. 5-6.

48 W oryginale: L'art des listes. Tytul Sztuka planowania nie do konca oddaje moim zdaniem gléwne tezy.

4 D. Loreau, Sztuka planowania, A. Wasko-Bongiraud (thum.), Warszawa 2011, s. 17. Loreau zauwaza trzez-
wo, ze podreczniki dotyczace samorealizadji, rozwoju osobistego czy samodoskonalenia zalecaja sporzadzanie
list. Nie wyklucza to moim zdaniem zwigzku miedzy rozwojem duchowosci a sporzadzaniem list, wrecz prze-
ciwnie, tematyka samorealizadji, rozwoju czy samodoskonalenia stata si¢ elementem tzw. nowej duchowosci.

50 Tamze, s. 24.

51 Tamze, s. 25.

52 Niemalze takiego samego wyrazenia (,,sedno sprawy”) uzywa w kontekscie charakterystyki buddyzmu
zen Daisetz T. Suzuki, jeden z popularyzatoréw buddyzmu zen w USA. Zob. D. T. Suzuki, Wyrowadzenie do bud-
dyzmu Zen, M. Grabowska, A. Grabowski (thum.), Warszawa 1979, s. 38.
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minowac to, co zbedne. W twoérczosci Dominique Loreau mozna oczywiscie dopatrzy¢
sie estetycznej fascynacji haiku i buddyzmem zen, pozwalaja one bowiem delektowac si¢
zyciem, doswiadczac piekna w codziennosci®. Ale moim zdaniem zwigzki miedzy mini-
malizmem i haiku, a tym samym buddyzmem zen sa glebsze. Mariusz Rucki cytuje Regi-
nalda H. Blytha dostrzegajacego w haiku ,,wyrazenie przejsciowego o$wiecenia”*, z ko-
lei Alan W. Watts pisze, Ze zen jest po prostu okreslany mianem ,drogi momentalnego
przebudzenia” (the way of instantaneous awakening)®. Jak zauwazat Watts, doswiadczenie
takiej chwilowosci (momentariness) jest charakterystyczne dla malarstwa sumi, haiku czy
sztuki walki mieczem kendo. Ten popularyzator buddyzmu zen na Zachodzie* pisat, ze
zen jest doswiadczeniem uwolnienia od czasu, ze chwila momentalnego przebudzenia
jest tozsama z u$wiadomieniem sobie, Ze istnieje tylko ,teraz”, a przesztos¢ i przysztos¢
sa niczym wiecej jak rodzajem abstrakgji®*. W innym miejscu swojej najwazniejszej ksia-
zki napisze, ze zazen, czyli siedzaca medytacja, jest Swiadomosciq tego, co dzieje sig ,,tu-
taj i teraz”, przebudzenie jest bezposrednim doswiadczeniem rzeczywistosci, a nie wie-
dza o rzeczywistosci. Jeden z rozdziatéw The way of Zen nosi tytut Sitting quietly, doing not-
hing; fraza ta zostata zaczerpnieta z poematu Zenrin. Chodzi tutaj o postawe, dzieki ktdrej
mozna odkry¢ ,,momentalne przebudzenie”. W pismach Babauty znajdujemy podobne
idee. Gdy radzi, by zwolni¢ tempo zycia, wpisuje si¢ nie tylko w ideologie ruchu slow, ale
i trafia w sedno buddyzmu zen. Przykladowo w The Power of Less zacheca, by pozwoli¢
sobie czasem na to, by najzwyczajniej w $wiecie nic nie robi¢®. W innej swojej pracy Ba-
bauta pisze wrecz o sztuce nicnierobienia (the art of doing nothing). W spoleczenistwie pos-
piechu nie potrafimy sie relaksowac i cieszy¢ nicnierobieniem (Babauta uzywa tutaj wrecz
terminu nothingness)®. Nicnierobienie moze by¢ marnowaniem czasu, ale moze by¢ tez
forma sztuki. W tym drugim przypadku staje sie narzedziem docierania do tego, co istot-
ne. Babauta instruuje, jak wyrwac sie ze spolecznego przymusu samorealizagji polegajacej
na chorobliwej hiperaktywnosci, proponujac praktykowanie nicnierobienia, prowadzace

53 D. Loreau, Sztuka planowania..., cyt. wyd., s. 26.

5 W rozdziale Etyka i estetyka Loreau pisze o odkrywaniu piekna w ceremonii picia herbaty (cytuje np. Ka-
kuzo Okakure z jego Ksiegi herbaty), alei w ,sztuce prac domowych”, w sprzataniu i dbaniu o czystos¢ (tamze,
s. 82-96). Warto wspomnie¢ o tym, Ze ta francuska dziennikarka mieszka od lat w Japonii, przebywata takze
w Klasztorze zen. Jej ksiazki poSwiecone prostocie, umiarowi czy listom doskonale korespondujg z fundamen-
tami buddyzmu zen.

5 Zob. M. Rucki, Daisetz Teitaro Suzuki (1870-1966) i jego anglojezyczna prezentacja zenu, Warszawa 2012, s. 193.

5% A. W. Watts, The Way of Zen, New York 1957, s. 218. W polskim przektadzie ksigzki Wattsa wyrazenie to
zostato przettumaczone wilasnie jako ,,momentalne przebudzenie”. Zob. A. W. Watts, Droga zen, S. Musielak
(thum.), Poznan 1997, s. 239. Rucki oddaje je jako ,, przejéciowe oswiecenie”, a z kolei w polskim przektadzie ksigzki
Suzukiego Zen i kultura japoriska pojawia sie wyrazenie ,nagle oswiecenie”. Zob. D. T. Suzuki, Zen i kultura japon-
ska, B. Szymanska, P. Mrdz, A. Zalewska (thum.), Krakéw 2009, s. 32. Problem polega na przelozeniu przymiotnika
instantaneous, ktéry mozna oddac badz jako ,natychmiastowy”, badz ,,chwilowy”.

57 Nie podejmuje tutaj kwestii ortodoksyjnosci pogladow Wattsa.

8 A. W. Watts, The Way of Zen..., cyt. wyd., s. 218.

5 L. Babauta, The Power of Less..., cyt. wyd., s. 110.

¢ Tenze, Zen Habits Handbook for Life..., cyt. wyd.,, s. 16.



132 ANDRZEJ KASPEREK

do wewnetrznego wyciszenia. Nalezy zacza¢ od odciecia sie od wspdtczesnych mediow
(TV, Internet, telefon), zamknac oczy i skupi¢ swoja uwage na oddechu®’. Niektorzy — za-
uwaza Babauta — nazwa te czynno$¢ po prostu medytacja, innych ten termin moze odstra-
szy¢, wiec mozna mowic tutaj po prostu o oddychaniu®?. Babauta wskazuje, ze nicniero-
bienie daje wewnetrzny spokdj, choé pisze o sobie, ze nie uwaza si¢ za zbyt ,,uduchowio-
na” (spiritual) osobe, docieranie do wewnetrznej jazni pozwolito mu stworzy¢ petna po-
koju prostote, a usunac z zycia chaos®.

Praktykowanie nicnierobienia pozwala nie tylko na osiaganie wewnetrznego spo-
koju. Leo Babauta, podobnie jak mistrzowie buddyzmu zen, sugeruje, by skupiac swoja
uwage na , teraz”¢. Jego porady w stylu: kiedy jesz, jedz, nie czytaj przy okazji badz nie
wykonuj innych czynnosci (np. nie prasuj), gdy zmywasz naczynia, zmywaj tylko naczy-
nia, gdy bierzesz prysznic, skupiaj sie tylko na tej czynnosci, nie rozpraszaj sie, ida w po-
przek ostawionej zasadzie wielozadaniowosci®®. Rady, by sie nie spieszy¢, by czerpaé przy-
jemnosc¢ z codziennych czynnosci, z mycia zebdw czy gotowania®s, by ¢wiczy¢, biegad, pra-
ktykowac medytacje, skupiac sie na oddechu, cho¢ nie sugeruja zadnej konkretnej reli-
gii, przesycone sa duchowoscig wewnetrznego spokoju, a zarazem zbiegaja z tym, co po-
chodzacy z Wietnamu mistrz zen, Thich Nhat Hanh, okresla mianem cudu uwaznosci.
Gdy pisze: ,,Podczas zmywania naczynn powinnismy by¢ tylko zmywaniem naczyn”,
wskazuje na dwa sposoby zmywania: po to, by umy¢ naczynia (przyszlosc), oraz by je
zmywac, zmywanie dla zmywania (terazniejszos¢)®”. Uwaznosc¢e, jak pisal Jon Kabat-Zinn,
jest wiec sztuka skupienia si¢ na chwili, , stanem swiadomosci polegajacym na niespie-
sznej, neutralnej uwadze skupionej na jednej rzeczy w pewnym czasie”®. I u Nhat Han-

¢1 Inne formy nicnierobienia, ktére proponuje Babauta, to na przyktad: kapiel, picie kawy, herbaty czy wina,
nicnierobienie na fonie natury. Wyzszym poziomem praktykowania sztuki nicnierobienia jest jego praktykowanie
W sytuadji oczekiwania na wizyte lekarska, w autobusie czy w samolocie. Sprobuj wtedy — instruuje Babauta — nie
zajmowac si¢ zadnymi czynnosciami, nie czytaj, nie rozmawiaj przez telefon, o nic sie nie martw, skoncentru;j sie
na swoim oddechu lub na tym, co cie otacza. Nastepnie — pisze Babauta — sprébuj praktykowac nicnierobienie pro-
wadzac samochdd, a takze w ,,$rodku chaosu”, czyli w miejscu pracy. L. Babauta, Zen Habits Handbook for Life...,
cyt. wyd,, s. 17-21.

62 Tamze, s. 23.

63 Tamze, s. 32.

64 L. Babauta, The Power of Less..., cyt. wyd., s. 30; L. Babauta, Zen Habits Handbook for Life..., cyt. wyd., s. 30.

% Trudno nie zauwazy¢, ze Babauta przedstawia tutaj minimalistyczng koncepdje jakosci zycia, w ktorej,
inaczej niz w spoteczenstwie konsumpgji, chodzi o realizacje zasady ,, mniej znaczy wiecej”.

¢ L. Babauta, The Power of Less..., cyt. wyd., s. 110.

7 T. Nhat Hanh, Cud uwaznoéci. Zen w sztuce codziennego zycia: prosty podrecznik medytacji, Warszawa
1992, s. 12-13.

8 W tytule angielskiego oryginatu ksigzki Thicha Nhata Hanha pojawia sie termin mindfulness.

¢ J. Kabat-Zinn, Wherever You Are, There You Are: Mindfulness Meditation in Evereyday Life, New York 1994,
s. 4, cyt. za: M. A. Burch, Mindfulness: The Doorway to Simple Living, Simplicity Institute 2012, s. 2, http://simpli-
cityinstitute.org/wp-content/uploads/2011/04/MindfulnessSimplicityInstitute.pdf [dostep: 18 X 2013]. Mark
A. Burch zwraca szczegdlna uwage na zwiazki miedzy uwaznoscig a dobrowolng prostota. Warto wspomniec¢
takze o ksiazce The Mindfulness Revolution, B. Boyce (red.), Boston, Massachusetts 2011, o istnieniu The Mindfulness
Center czy The Mindfulness Clinic.


http://simplicityinstitute.org/wp-content/uploads/2011/04/MindfulnessSimplicityInstitute.pdf
http://simplicityinstitute.org/wp-content/uploads/2011/04/MindfulnessSimplicityInstitute.pdf
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ha, i toutes proportions gardées u Babauty, znajdujemy podobne zainteresowanie oddechem,
ktore, jak wyjasnia ten pierwszy, w nauczaniu Buddy miato stuzy¢ osiagnieciu koncentra-
qji, pelnej uwagi”, przy czym takze Nhat Hanh (podobnie jak Babauta) podkresla donio-
stos¢ praktykowania uwaznosci nie tylko podczas medytacji, lecz w zyciu codziennym,
podczas wykonywania pozornie najbtahszych czynnosci. , Kiedy zmywasz naczynia, mu-
si to by¢ najwazniejsza rzecza w zyciu””!, kazda czynnos¢ nalezy wykonywac uwaznie.
Takze watek rytualizagji ,,banalnych” aktywnosci zbliza poglady Babauty i adeptéw bud-
dyzmu zen. Minimalizm w ujeciu Babauty opiera si¢ na rytuatach, podobnie jak buddyzm
zen, np. ceremonia picia herbaty?2. Jak pisze Babauta, rytuaty przynosza poczucie spoko-
ju i zdrowie. Wczesne poranne wstawanie (autor Zen Habits —jak pisze — wstaje o 4.30)
pozwala poczuc cisze, a zarazem smakowac Zycie, wykonujac proste czynnosci, np. picie
kawy. Babauta wylicza (znowu lista!) przyktadowe pomysly na poranne zwyczaje: picie
kawy lub herbaty, obserwacja wschodu storica, lektura ksiazek lub gazet, Sniadanie, joga,
medytowanie, spacer (rozumiany jako kontakt z przyroda) itd.”

Trudno takze nie zauwazy¢ jeszcze jednej zbieznosci miedzy minimalizmem a bud-
dyzmem (w tym wypadku nie tylko buddyzmem zen). I w pierwszym, i w drugim, bar-
dzo mocno zaakcentowana zostaje problematyka poszukiwania szczgscia. W tytule jed-
nej z ksigzek Babauty pojawia sie termin ,,szczescie”, a ksiazke te nalezy traktowac jako
poradnik, jak uprosci¢ swoje zycie, stac si¢ bardziej produktywnym, ale i szcze$liwym?.
Chcialbym w tym miejscu zwrdci¢ szczegdlng uwage na cykl ksigzek, bedacych zapisem
rozméw, ktére Howard C. Cutler prowadzit z Jego Swiatobliwoscig Dalajlama’s. U pod-
loza powstania tego cyklu legto przekonanie, ze w ostatnich latach na Zachodzie mieli-
$my do czynienia z nadej$ciem , swiatowej rewolugji szczescia” (a worldwide Happiness Re-
volution), polegajacej na bezprecedensowym, naglym wybuchu zainteresowania ludzkim
szczesciem, zardwno w gremiach naukowych, jak i wérod szerokiej publicznosci’. Co
istotne, mieszkanicy Zachodu zaczgli postrzega¢ szczescie nie jako produkt zewnetrznych

70 Jak pisze Thich Nhat Hanh, nauka o oddechu (Anapana) i uwadze (Sati) zostata zawarta w Sutrze Ana-
panasati. Zob. T. N. Hanh, Cud uwaznosci..., cyt. wyd., s. 16.

71 Tamze, s. 33.

72 Kazda czynno$¢jest rytuatem, ceremonia. Podnoszenie filizanki herbaty do ust tez jest rytuatem” (tamze).
Babauta cytuje w jednej ze swoich prac Shuryu Suzuki’ego: , Zen nie jest jakims rodzajem ekscytadji, lecz koncentra-
Gja na codziennej rutynie”. L. Babuta, Zen To done. The Ultimate Simple Productivity System..., cyt. wyd., s. 43.

73 L. Babauta, The Power of Less..., cyt. wyd., s. 115-116.

74 Chodzi o ksiazke Zen Habits Handbook for Life. Hundreds of Tips for Simplicity, Happiness, Productivity. Kwe-
stia szczeScia pojawia sie takze w tworczosci innych znanych minimalistéw. Joshua Fields Millburn i Ryan Nico-
demus definiujg np. minimalizm jako narzedzie pozwalajace wyeliminowac z zycia nadmiar powodowany bra-
kiem umiaru, przy jednoczesnym ogniskowaniu sie na tym, co istotne, co pozwala znalez¢ szczescie, spelnienie
(fullfillment) i wolno$¢. J. F. Millburn, R. Nicodemus, Minimalism. Live a Meaningful Life..., cyt. wyd., s. 28; J. F. Mill-
burn, R. Nicodemus, Minimalism: Essential Essays..., cyt. wyd., s. 9.

75 Chodzi o trzy pozycje: The Art of Happiness: A handbook for living; The Art of Happiness at Work oraz The Art
of Happiness in a Troubled World (wszystkie trzy zostaly wydane takze w jezyku polskim).

76 H. H. Dalai Lama, H. C. Cutler, The Art of Happiness in a Troubled World, New York, s. XIV.
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uwarunkowan, lecz jako co$, co mozna systematycznie rozwijac¢”. Jak we wprowadze-
niu do trzeciego tomu The Art of Happiness pisze Howard C. Cutler, , Swiatowa rewolucja
szcze$cia” zbiegla sie z naukowym zainteresowaniem problematyka szczescia (chodzi
o rozwdj psychologii pozytywnej, pada tutaj nazwisko Martina Seligmana i Mihaly’ego
Csikszentmihalyi'ego), a zarazem to naukowe zainteresowanie, potwierdzajac spojrzenie
Dalajlamy na problematyke szczescia, pokazuje wg Cutlera zbieganie sie w wielu miejs-
cach buddyjskich zasad z zachodnig nauka’®. Zbieznosc te definiowa¢ mozna zapewne
w kategoriach rosnacego zainteresowania problematyka subiektywnego dobrostanu?. Jak
pisze Brooke Schedneck, wzrost popularnosci medytacji (podobnie jak jogi) koresponduje
z rosnacym zainteresowaniem fizycznym i mentalnym dobrostanem?. Poczucie szczescia
—mozemy przeczyta¢ w The Art of Happiness in a Troubled World — wiaze sig z doswiadcza-
niem pozytywnych emocji, takich jak: wspodtczucie, zyczliwosc, tolerancja, wielkodusz-
nos$¢, nadzieja®!, czyli emodji tworzacych to, co Dalajlama okresla mianem ,,elementarnej
duchowosci”®2. Do takiego typu duchowos$ci odwotuje si¢ takze Leo Babauta, w niekto-
rych fragmentach powotujac sie zreszta na Dalajlame. W swojej ksiazce Zen Habits Hand-
book for Life, bedacej poradnikiem, jak osiagnac szczescie, w rozdziale poswigconym prak-
tykowaniu wspotczucia, Babauta czterokrotnie cytuje Dalajlame, miedzy innymi te jego
mysl, w ktorej twierdzi, ze praktykowanie wspdtczucia czyni szczesliwszymi innych lu-
dzi, ale i jednoczeénie tego, kto praktykuje wspotczucie. Leo Babauta przytacza takze cy-
tat, w ktorym Dalajlama zacheca do praktykowania wspodtczucia, mitosci oraz zyczliwo-
$cis3. Prawdziwa droga do szczescia — pisze Babauta — wiedzie przez praktykowanie po-
zytywnego myslenia, kultywowanie matych przyjemnosci, zyczliwos¢, mitos¢, zdrowie,

77 Tamze. Jak zauwaza Dalajlama, szczescie bardziej zalezy od stanu naszego umystu, niz od zewnetrznych
czynnikéw, uwarunkowan czy wydarzen (tamze, s. 189).

78 Tamze.

79 Wyrazenie subjective well-being, co zrozumiate, najczesciej pojawia sie w rozwazaniach poswieconych ludz-
Kiej psyche, czy o charakterze naukowym, czy popularnonaukowym badz w konicu pseudonaukowym. Odgrywa
ono jednak coraz wazniejsza role w socjologicznej refleksji, gdzie czesto jest utozsamiane ze wskaznikiem zado-
wolenia z zycia — stad stosowanie SWB w miedzynarodowych badaniach o charakterze poréwnawczym. Mozna
wyréznic trzy gtéwne czynniki okreslajace subiektywny dobrostan: 1) ogélny poziom zadowolenia z zycia, 2) cze-
stotliwos¢ i intensywnos¢ doswiadczania pozytywnych emodji: przyjemnosci i szczescia, 3) wzgledny brak nega-
tywnych emodji (strachu, niepokoju, smutku). F. Margitics, Handbook of New Spiritual Consciousness: Theory and Re-
search, New York 2009, s. 24.

80 B. Schedneck, The Decontextualization of Asian Religious Practices in the Context of Globalization, ,,Journal for
Cultural and Religious Theory”, 2013, vol. 12, no. 3, s. 40. Schedneck zwraca uwage na to, ze wspdlczesne zainte-
resowanie joga i medytacja zbiega si¢ z rosnacym zainteresowaniem problematyka zdrowia, dobrostanu, fizycz-
nego i metafizycznego uzdrawiania oraz duchowosci (tamze).

81 H. H. Dalai Lama, H. C. Cutler, The Art of Happiness in a Troubled World..., cyt. wyd., s. 189.

82 H. H. Dalai Lama, H. C. Cutler, The Art of Happiness. A Handbook For Living, London 1998, s. 258. W polskim
przektadzie pojawia si¢ wyrazenie , duchowoéé¢ podstawowa”. Zob. Jego Swiatobliwos¢ Dalajlama, H. C. Cutler,
Sztuka szczescia. Poradnik Zycia, J. Grabiak (ttum.), Poznan 2000, s. 238. O wyrazeniu ,,elementarna duchowo$¢”, po-
wolujac sie na postac Dalajlamy, wspomina takze Paul Heelas. Zob. P. Heelas, Spiritualities of Life..., cyt. wyd., s. 765.

83 L. Babauta, Zen habits Handbook for Life..., cyt. wyd,, s. 67. Praktykowanie wspdlczucia jest oczywiscie takze
charakterystyczne dla buddyzmu zen.
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odnalezienie sensu zycia czy samopoznanie$*. Autor Zen Habits formuluje ,,ztota zasade”,
ktdra uczyni szczesliwszym osobe ja praktykujaca, a jednoczesnie spotecznosé, w ktorej
zyje, uczyni lepszym miejscem. Na zasade te skladac sie maja nastepujace elementy: prak-
tykowanie empatii i wspdtczucia, okazywanie przyjacielskosci i pomocnosé, stuchanie
innych, odrzucanie stereotypdw, porzucenie krytykowania oraz kontrolowania innych,
upodobnianie si¢ do dziecka, zaniechanie odwetu®.

Zakonczenie

U podstaw minimalizmu, ktdry stanowi narzedzie do osiagniecia szczeScia oraz sa-
mopoznania, lezy bez watpienia , elementarna duchowos¢”, ktéra glosi Dalajlama, a pod
ktérego wplywem pozostaje bez watpienia Leo Babauta®. Ten typ pozareligijnej ducho-
wosci potraktowac mozna oczywiscie jako propozycje ogolnoludzkiej i $wieckiej etyki;
w artykule staralem sie jednak przedstawic¢ inny sposéb konceptualizacji minimalizmu,
ktoéry mozna potraktowac jako forme duchowosci przesyconej poszukiwaniem wewnetrz-
nego spokoju. Rzadko pojawia sie tutaj stricte religijny dyskurs; duchowos¢ lezaca u pod-
loza twoérczosci najpopularniejszych minimalistow (interesowata mnie przede wszystkim
postac L. Babauty) najlepiej oddaje, moim zdaniem, wyrézniony przez N. Mouzelisa typ
duchowosci apofatycznej, rozmywajacej klasyczne podziaty na sfery swieta i Swiecka,
wzbraniajacej si¢ przed identyfikowaniem si¢ z jakimkolwiek systemem wierzen. Ducho-
wy potencjal minimalizmu wiaze sie¢ w konicu z pochwata ascetyzmu i prostoty. Jak pisat
G. Giordan, oryginalne znaczenie pojecia ascetyzmu obejmuje ¢wiczenia fizyczne, intelek-
tualne oraz moralne, ktdrych celem jest samodoskonalenie®”. Spojrzenie na minimalizm
w perspektywie popularyzacji postawy ascetycznej pozwala, jak sadze, odkry¢é w nim nie
tylko antykonsumpcjonistyczna orientacje, korelujaca z czasami kryzysu gospodarczego®,
ale i wspdlczesna forme duchowosci, bedacej wyrazem ludzkiego poszukiwania sensu.

Andrzej Kasperek — ANTI-CONSUMERIST SPIRITUALITY IN THE TIME OF CRISIS OR LEO
BABAUTA'S PRAISE OF MINIMALISM

What the presented study explores are the issues of minimalism (mainly the case of Leo Babau-
ta’s works), which is an example of a social phenomenon of increasing frequency. Minimalism itself

8 Tamze, s. 75.

8 Tamze, s. 77-78.

86 Babauta powotuje sie takze na innych buddystéw, np. na Nhat Hanha.

87 G. Giordan, The Body between Religion and Spirituality..., cyt. wyd., s. 227.

8 W jednostkowej perspektywie mozna takze na minimalizm spojrzec jako na przykiad redefinicji wlasnej
biografii, nadawania nowego znaczenia wlasnemu zyciu, swoistej duchowej konwersji. W przypadku minimali-
stow zawsze spotykamy sie z jakims przelomowym wydarzeniem (ciagiem wydarzen), ktére sktonity ich do prze-
miany wlasnego zycia i wyboru minimalizmu.
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is treated here not so much as a lifestyle but rather as a proposal of anti-consumerist spirituality.
The growing popularity of minimalism corresponds to the economic crisis and can be treated as
a remedy for one of its major causes — overconsumption. Minimalism resembles spiritual practice
of asceticism and involves a variety of inspirations: Zen Buddhism, feng shui, Christianity, but also
the youth counterculture of the 20" century or voluntary simplicity. In the article though, the focus
is on similarities between minimalism and Zen Buddhism. Referring to Nicos Mouzelis’s typology,
minimalist spirituality is treated here as a case of apophatic spirituality, in which the faith in any
systems of beliefs is rejected. Seeking relations between minimalism and Zen Buddhism, my attention
is drawn to the fact that the former is a kind of spirituality which is expressed in the search for inner
peace. The reference to the term “elementary spirituality”, used by Dalai Lama, aims at showing
that this spirituality is appealed to by Leo Babauta, the author of the blog Zen Habits and books on
minimalist ideology.
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Psychologiczne i spoleczne uwarunkowania
przestepczosci nieletnich

Uwagi wstepne

Piszac o ,,mtodziezy” autorka ma na mysli osoby znajdujace sie w okresie adolesce-
ndji (z tac. adolescere, ,,wzrastanie ku dojrzatosci”), ktdrej ramy czasowe obejmuja lata od
10 do 20 roku zycia'. Adolescencja jest swoistym pomostem pomigdzy okresem dziecin-
stwa a dorostoscia. Gléwnymi zadaniami rozwojowymi tego okresu jest osiagniecie zdol-
nosci do prokreacji oraz samodzielnego i odpowiedzialnego ksztattowania swojego zy-
cia. Mlodziez jest grupa zréznicowana wewnetrznie — na rozwdj psychospoteczny w tym
okresie zycia wplyw ma zaréwno czynnik genetyczny, srodowisko zycia oraz uwarun-
kowania gospodarczo-ekonomiczne. Inaczej przebiega rozwoj psychospoteczny dorasta-
jacego w spoleczenstwie cywilizowanym i zindustrializowanym, inaczej zas jego rowie-
$nika wychowujacego si¢ w spoteczenstwie plemiennym. Przyktadem moze by¢ symbo-
liczny w naszych kregach kulturowych moment ,,stawania si¢” osoba dorosta (jest nim
na przyklad zdanie matury czy tez odebranie prawa jazdy/dowodu osobistego) i jasno
okreslone obrzedy zwigzane z przejsciem z okresu dzieciristwa do $wiata dorostych w kul-
turach plemiennych?

Analizujac wspodtczesng mtodziez polska, mozna zauwazy¢ zjawisko braku wspol-
noty intereséw. Mlodziez nie posiada cech taczacych ja w pokolenie zjednoczone wokoét
wspolnych probleméw zyciowych i zawodowych. Znane z historii sa procesy zwigzane
z formowaniem sie grup spolecznych we wiasne pokolenia: ,,pokolenie wojenne”, ,, poko-
lenie stanu wojennego”, ,,pokolenie solidarnosci”. Wszystkie te pokolenia organizowaty

11. Obuchowska, Adolescencja, w: Psychologia rozwoju czlowieka, B. Harwas-Napieral, ]. Trempata (red.),
t. 2, Warszawa 2003, s. 163-201.
2 Tamze.
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sie wokodt wspolnych taczacych je spraw. Za Jana Pawta Il méwito si¢ w Polsce o, pokole-
niu JP II”. Cieszyt sie on i nadal cieszy si¢ duzym autorytetem réwniez wéréd mtodziezy?.

Wieloaspektowos¢ wspdtczesnych czasdw i dokonujace sie na naszych oczach prze-
wartosciowania w sferze spoteczno-kulturowej powoduja pojawienie si¢ nowych wzoréw
do nasladowania. Problematyczny jest jednak fakt, iz owymi wzorami czesciej stajq sie
idole czy postacie ze swiata mediow niezbyt czesto propagujace wartosci godne naslado-
wania. Prawdziwe autorytety oraz owe ,, pseudoautorytety” naktadaja sie na siebie i wy-
Kluczajg wzajemnie, przez co zamazuje si¢ granica pomiedzy tym, co jest godne naslado-
wania, a co nie. Powszechnie lansowany w mediach obraz zycia opartego na wygodzie,
modernizmie, wolnosci graniczacej z przemoca i bezkarnoscia, powoduje u mtodych lu-
dzi formowanie si¢ niewlasciwej oraz bardzo czesto fatszywej wizji rzeczywistosci. Pogoni
za dobrami materialnymi, szybkim sukcesem zwigzanym m.in. z gratyfikacjami finanso-
wymi powoduje, Ze czes¢ miodych ludzi coraz czesciej opuszcza kraj w celach zarobko-
wych. W wymiarze spotecznym zjawisko to jest bardzo niekorzystne, gdyz czesé tych oséb
nigdy nie powrdci do kraju. Mozna w tym przypadku méwic o kryzysie , straconej gene-
racji”. Druga grupa mtodziezy stanowiaca przeciwienstwo tej pierwszej nie jest w swoim
zyciu zorientowana na sukces czy na zdobycie wysokiej pozydji spotecznej*. Zadowala sie
tym, co jest niezbedne. Objawia si¢ to na przyklad w procesie edukadji licealnej, a takze na
studiach strategia , byle zaliczy¢”. Licealisci wiedza, Ze na studia dostac si¢ coraz tatwiej
(z wyjatkiem kierunkow prestizowych), studenci zas sg Swiadomi faktu, iz kwalifikacje
zdobyte na studiach nie zawsze gwarantuja im uzyskanie posady zgodnej z nimi. ,,Ener-
gie utopijne”, ktdre naleza niemal do istoty mtodosci — zdaje sig, ze wygasaja. Tymczasem
$wiat staje si¢ coraz trudniejszy i coraz wigcej wyzwan staje przed wspolczesnymi dora-
stajacymi. Wielokrotna zmiana zawodu, miejsca pracy i/lub form zatrudnienia, koniecz-
no$¢ podejmowania nauki do pdznych lat — wszystko to rodzi nowe wyzwania dla mto-
dziezy. Pogorszyly sie szanse kariery zawodowej — umowy tymczasowe, , Smieciowe”
maja charakter skrajnie eksploatacyjny. Mobilno$¢ zawodowa (i geograficzna) zmienia
miodego cztowieka w koczownika — nomade — wedrujacego z miejsca na miejsce, skaza-
nego na swoistego rodzaju bezdomno$¢ i niestabilnos¢. Edukacja nie nadaza za coraz
szybszym tempem zmian spotecznych. Nie jest bowiem dopasowana do potrzeb gwatto-
wnie zmieniajacego sie $wiata, w tym — rynku pracy. Programy nauczania gtéwny na-
cisk ktadq raczej na przekazywanie gotowej wiedzy, nie na umiejetno$¢ samodzielnego
myslenia oraz formutowania wtasnych pogladéw. Przekazywana jest wiedza teoretycz-
na, anie umiejetnosc¢taczenia jej z wymogami praktyki. Mlodziez zyje zatem w stanie tym-
czasowosci i poszukiwania.

Sytuacje polskiej mtodziezy trafnie analizuje i ocenia Raport miodzi 2011 opracowa-
ny przez prof. Krystyne Szafraniec. Oto jeden z cytatéw z tego raportu: , W Polsce jedna

3 M. Rewera, Autorytet Jana Pawta II w swiadomosci mlodziezy polskiej, ,,Spoteczenstwo i Rodzina”, 2011, nr 2,
s. 119-135; M. Tomcezyk, Autorytet wzordw osobowych wedtug Jana Pawta 11, ,, Pedagogika Katolicka”, 2009, nr 2, s. 310.
4 E. Mazierska, Generacja X czyli niepoprawne dzieci Henry'ego Forda, , Kino”, 1988, nr 7/8, s. 37-42.
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trzecia dzieci i mtodziezy zyje w niekorzystnych warunkach materialnych. To ich przede
wszystkim odnajdujemy pdzniej w statystykach rejestrujacych przypadki réznego typu
zachorowan wymagajacych leczenia, wsparcia socjalnego czy uczestnictwa w programach
prewencyjnych i terapeutycznych, pomagajacych przywrocic sprawnos¢ i zdrowie. To oni
maja czesciej problemy ze znalezieniem lub utrzymaniem pracy, partnera czy mieszka-
nia. To oni réwniez statystycznie czesciej uciekaja si¢ do zachowan ryzykownych i maja
problemy w radzeniu sobie z samym sobg”>. Kolejny cytat: ,, Podczas gdy ogdlna liczba
pacjentéw w placowkach leczenia psychologicznego i psychiatrycznego w Polsce spada,
udzial mtodych pacjentéw systematycznie rosnie. Wzrosty réwniez w ostatnich latach
przypadki samobdjstw”¢. Naklada si¢ na to jeszcze jeden niezmiernie wazny czynnik aks-
jologiczny: wyzwanie zwigzane z potrzeba edukacji etycznej mtodego pokolenia, ktéremu
nie zawsze potrafi podotac rodzina i szkota. Instytucja, na ktéra w tych okolicznosciach
nalezatoby liczy¢, jest Kosciot. Oto dwa glosy katolickich uczonych. Pisze ks. prof. J6zef
Tischner: , Nasza religijnos¢ jest religijnoscia wydarzeniows, religijnoscia zogniskowana
wokdt wydarzen i ich dziejowych reperkusji, a nie wokét trwajacych pradow myslowych,
inspirujaca te prady i zyjaca w nich. Ojciec Kolbe to wielkie wydarzenie. Ale tylko wyda-
rzenie. Nie towarzyszy mu zadna wielka mys3l filozoficzna i teologiczna o cztowieku, o lu-
dzkim etosie, o sposobie naprawy rzeczy, ktore sa wspdlne””. A oto drugi glos — ks. prof.
Jézefa Baniaka: , Desakralizacja przebiega wolniej, pelzajaco, nie rewolucyjnie, a ewolu-
cyjnie, ale jest faktem nie do zaprzeczenia. Mtodzi idgq do Kosciota, bo ida tez starsi, bo za-
wsze si¢ chodzito. Prawie 70% mlodych rodzicow nie rozumie juz sensu wiary i religii,
deklaruje, ze ich dziecko do komunii przystapi, bo taka jest tradycja, cho¢ na pewno do-
chodzi tu element presji rodzinnej i spolecznej”s. W Polsce, w kraju katolickim, na przy-
ktad swieta Bozego Narodzenia nazywane sg $wietami zimowymi (watek sakralny zda-
je sie by¢ coraz mniej znaczacy w przekonaniach i praktyce zyciowej katolikdw). Polska
jest krajem katolickim (za katolikow uwaza sig¢ 90 proc. obywateli RP). Jednoczesnie ok.
70 proc. popiera in vitro, 60 proc. jest za legalng eutanazja, prawie potowa za legalng abor-
¢ja, a ponad 60 proc. akceptuje wspolne mieszkanie bez $lubu. Ponad potowa deklaruje,
ze homoseksualnego partnera wlasnego dziecka traktowaliby tak samo jak partnera he-
teroseksualnego. W tych (i wielu innych) sprawach wigkszos¢ wiernych ma poglad prze-
ciwny niz ich Ko$cioP. Mlodziez zarowno w wymiarze pragmatycznym, jak i aksjologi-
cznym zostata zdana na sama siebie. Konieczno$¢ sprostania wymaganiom wspoétcze-
snego swiata przy jednoczesnym braku oparcia w wartosciach oraz wiasciwych wzorach
osobowych powoduje, ze czes¢ mtodych ludzi decyduje sie na przestepcze zdobywanie
srodkow do zycia. Jak donosi Komenda Gléwna Policji'?, w ostatnich latach wzrosta licz-

5 K. Szafraniec, Raport Miodzi 2011, Warszawa 2011, s. 25.

6 Tamze, s. 21.

7 ]. Makowski, Gdzie jest Bdg?, , Polityka”, 2010, nr 26, s. 88.

8]. Baniak, Swieta nasze nieswiete, ,Polityka”, 2011, nr 52/53, s. 24.
9. Zakowski, Pokreceni, , Polityka”, 2013, nr 14, s. 12-13.

10 Za: www statystyka.policja.pl [dostep: 7 111 2013].
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ba agresywnych zachowan wsrod mtodziezy (kradzieze, wymuszenia, rozboje, zabdjstwa),
w tym takze mtodocianych.

Ustalenia definicyjne

Termin ,, przestepczos¢” odnosi si¢ do ,,zabronionych prawnie czyndw, ktore zostaty
popelnione w okreslonym czasie na obszarze danej jednostki terytorialnej”!!. Szczegolnie
grozny charakter ma przestepczos¢ nieletnich. W polskim prawie karnym nieletni to osoba,
ktdra w czasie popelnienia czynu zabronionego nie ukoniczyla siedemnastu lat. W zwigz-
ku z postepowaniem w sprawach o czyny karalne nieletnia jest osoba w przedziale wie-
kowym 13-17 lat. W strukturze przestepczosci nieletnich, wedtug B. Hotysta, ,,dominuja
przestepstwa o charakterze kryminalnym, gléwnie zwigzane z zaborem mienia prywat-
nego lub spotecznego”, ale — autor zaznacza — ,,obecnie daja si¢ zauwazy¢ tendencje wzro-
stowe w grupie przestepstw agresywnych z uzyciem przemocy”'2. Ten sam autor jako
podstawowe bodzce sklaniajace nieletnich do przestepczosci wymienia: che¢ zdobycia
pieniedzy lub innych korzysci materialnych, zaimponowanie innym, namowa kolegow
badz dorostych oséb, chec przebywania i realizowania sie w grupach nieformalnych, po-
wielanie wzorcéw i zachowan majacych swoje zrédlo w domu rodzinnym, poczucie bez-
karnosci za weze$niejsza dziatalnos¢ przestepcza oraz poszukiwanie akceptacji, gdy nie
mozna znalez¢ oparcia i poczucia bezpieczenstwa wsrdd rodzicéw i opiekundw?.

Uwarunkowania przestepczosci

Doktadne sprecyzowanie etiologii przestepczosci nieletnich jest niezmiernie utrud-
nione ze wzgledu na fakt, iz w gre wchodzi szereg czynnikdw: patologia jednostki moze
by¢ uwarunkowana dziedzicznie deficytami intelektualnymi lub zaburzeniami psychi-
cznymi, a takze by¢ nabyta w toku rozwoju osobniczego (przykladem moga by¢ niekorzy-
stne oddziatywania wychowawcze, brak wtasciwych wzorcow do nasladowania czy ne-
gatywny wplyw grupy rowiesniczej). Wplyw genetyczny, choc nie jest jedynym elemen-
tem przyczynowym, zwieksza ryzyko zachowan impulsywnych i antyspotecznych. Bada-
cze rozwazaja przyczyny biologiczne raczej jako wrodzona podatnos¢, ktéra sprawia, ze
jednostka jest predysponowana do ulegania negatywnym wptywom srodowiskowym?.
Czynniki biologiczne moga jedynie utatwic , stanie si¢” przestepca, lecz najprawdopodo-
bniej nie dojdq do glosu, jesli nie wspdtwystapia z nimi niekorzystne warunki srodowi-

1 M. Ledwoch, Przestepczosé, w: Encyklopedia katolicka, t. XVI, Lublin 2012, s. 70.
12 B. Holyst, Psychologia kryminalistyczna, Warszawa 2009, s. 409.

13 Tamze, s. 410-411.

14R. C. Carson, J. N. Butcher, S. Mineka, Psychologia zaburzen, Gdansk 2005.
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skowe, szczegdlnie rodzinne. Zrédet przestepczoéci zdecydowanie nalezy upatrywaé
w patologicznych czynnikach tkwiacych w strukturze rodziny'®. To rodzina jest pierw-
szym Srodowiskiem wychowawczym - jest miejscem narodzin oraz stopniowego wzra-
stania w szersza rzeczywisto$¢ spoteczna. Wywiera wplyw na dalszy rozwoj osobowo-
Sci i postaw spotecznych'. W rodzinie dziecko na wstepie spotyka si¢ z wartosciowaniem
— to osoby z najblizszego otoczenia okreslaja normy zachowania, precyzujac, ktdre zacho-
wania sa aprobowane, a ktore nie. Wzorce moralne czerpane z domu rodzinnego sa tymi,
ktore dziecko przyswaja w pierwszej kolejnosci. Dzieci przyswajaja je bardzo szybko na
drodze wzmacniania (system kar i nagrod stosowanych przez opiekunéw) oraz obserwa-
qji konsekwencji dziatar najblizszych osob, ktore uznaja za wzory postepowania. Na przy-
klad, jesli dziecko kilkakrotnie doswiadczyto sytuagji, w ktdrych byto nagradzane za za-
chowania, bedace z punktu widzenia moralnosci negatywne — nauczy sie, ze takie zacho-
wania sg pozadane, gdyz spotkaly sie one z uznaniem otoczenia. Jesli na co dzieni obser-
wuje nieuczciwe zachowania ktorego$ z opiekunéw, umacnia si¢ w nim przekonanie, iz
sa one spotecznie akceptowane. Rodzina dysfunkcjonalna stanowi zagrozenie dla prawi-
dlowej soqjalizacji dziecka, a jej przejawy moga dotyczy¢: czestych konfliktéw rodzinnych
potaczonych z przemocs, uzaleznienia ktoregos z cztonkéw rodziny, skrajnych zanied-
ban i niewlasciwych postaw wychowawczych (np. nadmiernej pobtazliwosci lub wrogo-
$ci wzgledem dziecka), destrukcji rodziny (rozwdd, Smier¢ jednego ze wspotmatzonkow
i zwigzane z tym samotne macierzynstwo)!” czy tez skrajnego ubdstwa generujacego de-
gradacje spoteczng rodziny. Patologie wystepujace w rodzinie rodza frustracje, poczucie
nizszo$ci, wyzwalaja nieche¢ do przebywania w domu rodzinnym oraz mogga by¢ przy-
czyna pojawienia si¢ zachowan opozycyjno-buntowniczych'®. Symptomy te, obserwo-
wane na poziomie behawioralnym oraz w sferze doswiadczen emocjonalnych dorastaja-
cych, sg bardzo czesto konsekwencja zaniedban rodzicielskich: braku zainteresowania
problemami nastolatka, obojetnoscig emocjonalng albo nadmierna tolerancja wzgledem
nieprawidtowych zachowan. B. Hotyst"” zauwaza, ze dzieci wychowywane w domach
o surowej dyscyplinie, czesto maltretowane fizycznie, sa bardziej sktonne do agresji niz
dzieci z rodzin, w ktérych nie obowiazuje ostra dyscyplina i w ktdrych nie stosuje sie prze-
mocy fizycznej. Negatywna postawa matki wobec synéw ma wiekszy wptyw na ksztat-
towanie si¢ u synéw agresywnosci, niz taka sama postawa ojcow wobec syndw. Dorasta-

15 T. Sakowicz, Dysfunkcjonalnos¢ rodziny jako przeszkoda prawidtowej socjalizacji i resocjalizacji mlodziezy — mozli-
wosci optymalnych oddziatywan, w: ZagrozZenia w wychowaniu i socjalizacji mlodziezy oraz mozliwosci ich przezwycigzania,
T. Sottysiak (red.), Bydgoszcz 2005, s. 200.

16 M. Plopa, Psychologia rodziny: teoria i badania, Krakéw 2007.

17 S. Lipinski, Syndrom agresji u dziewczqt wychowywanych przez samotne matki, w: Zagrozenia w wychowaniu
i socjalizacji miodziezy oraz mozliwosci ich przezwycigzania, T. Soltysiak (red.), Bydgoszcz 2005, s. 161-177.

18 S, Puzynski, J. Wcidrka, Miedzynarodowa klasyfikacja zaburzen psychicznych i zaburzes zachowania w ICD — 10.
Badawcze kryteria diagnostyczne, Warszawa 2007.

19 B. Holyst, Psychologia kryminalistyczna, cyt. wyd.
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jacy przejawiaja silniejsza potrzebe zwigzku uczuciowego z matka?. Oczekiwania wo-
bec matki sa wieksze — ona wiasnie jest odpowiedzialna za tworzenie wiezi emocjonalnej
w rodzinie. Ojcowie czesciej od kobiet stosuja jako metode wychowawcza kary fizyczne.
Zdarza sie réwniez, ze nieletni sg wykorzystywani do popelniania przestepstw przez oso-
by doroste. Zerwanie wigzi emocjonalnych z najblizszymi osobami z rodziny oraz poczu-
cie alienacji (wyobcowania) ze srodowiska szkolnego stanowia bezposrednia przyczyne
poszukiwania alternatywnego srodowiska, ktore bytoby w stanie zrekompensowac braki
spowodowane osamotnieniem i izolacja, zapewnitoby realizacje potrzeb psychicznych,
takich jak szacunek, uznanie czy samorealizacja?'. Niska samoocena i zwigzany z nig
brak samoakceptacji moga wyzwala¢ pojawienie sie zachowan autodestrukcyjnych (sa-
mookaleczen), jak rowniez zachowan antyspotecznych, w przypadku ktérych agresja zo-
staje skierowana na zewnatrz?2.

Zachowania agresywne poteguja si¢ i nabieraja cech przestepczych bardzo czesto
pod wplywem uzywania $rodkéw psychoaktywnych. Odmienny stan $wiadomosci utat-
wia podejmowanie dziatan, ktérych skutki sa negatywnie spostrzegane spotecznie. Kra-
dzieze, napady, prostytucja sa sposobem zdobycia srodkow na zaspokojenie réznych po-
trzeb. Ich zdobywanie indywidualne jest utrudnione, ale ulatwia je uczestnictwo w gru-
pie —na przyktad w gangu?. Na Zachodzie mtodziezowe gangi staly sie¢ waznym prob-
lemem spotecznym skupiajacym uwage rodzin, organizacji spolecznych oraz policji. Po-
czucie wspolnoty powoduje, iz zmniejsza sie poczucie osobistej odpowiedzialnosci za
podejmowane dziatania. Ponadto w grupie jest wieksza szansa na pozostanie anonimo-
wym. Nalezy podkresdli¢, iz organizowanie si¢ dorastajacej mlodziezy w grupy rowiesni-
cze jest wyrazem psychicznej potrzeby wyzwolenia sie spod opieki rodzicow i osiagnie-
cia niezaleznosci. Tendencje takie pojawiaja sie w okresie adolescendji i s naturalna wta-
Sciwoscia rozwoju psychospotecznego tego okresu?t. Najczesciej grupy, poza demonstro-
waniem dorostosci, w niczym nie naruszaja norm wspodtzycia spotecznego. Zdarza sie
jednak, ze maja charakter przestepczy i cechuje je wrogos¢ do innych grup. Motywy przy-
stapienia do gangu sa bardzo zr6znicowane. Poza podatnoscia biologiczna, wyréznic na-
lezy zrédia psychospoteczne, ktérych zrédlem moga by¢ zaburzone zwiazki interperso-
nalne w rodzinie lub w relacjach z réwiesnikami i zwiazane z tym urazy emocjonalne.
Podatnos¢ na przestepstwa moze by¢ uwarunkowana réwniez patologicznym srodowi-
skiem spoteczno-kulturowym (najczesciej wielkomiejskim). Nieraz cztonkowie gangu
impulsywnie dokonujg aktéw przemocy bez powodow osobistych czy dla osobistej ko-

20 1. Obuchowska, Adolescencja, w: Psychologia rozwoju cztowieka, B. Harwas-Napieral, J. Trempata (red.),
t. 2, cyt. wyd., s. 163-201.

21 ]. Kozielecki, Psychologiczna teoria samowiedzy, Warszawa 1986.

2 R. C. Carson, J. N. Butcher, S. Mineka, Psychologia zaburzen, cyt. wyd.; G. Babiker, L. Amold, Autoagresja.
Mowa zranionego ciata, Gdanisk 2003.

2 W. Kaminski, Gang, w: Encyklopedia katolicka, t. 5, 1989, s. 853-854.

24 . Obuchowska, Adolescencja, w: Psychologia rozwoju cztowieka, B. Harwas-Napierat, ]. Trempata (red.),
t. 2, cyt. wyd,, s. 163-201.
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rzysci, lecz po to, aby zademonstrowac swoja wrogosc i niechec¢ do swiata?. Zachowania
przestepcze gangu przejawiaja sie w roznych formach naruszania praw i norm zycia spo-
fecznego. Moga to by¢ zamachy na cudza wlasnos¢ (kradzieze i niszczenie mienia spo-
lecznego), uprowadzenia w celu uzyskania okupu, szantaze itd. Jesli do funkcjonowania
gangu dolaczy sie uzywanie srodkow psychoaktywnych, formy dziatalnosci przestepczej
moga stawac sie coraz bardziej bezwzgledne. Zwiazki miedzy cztonkami gangu przeja-
wiajace sie w solidarnosci i w postuszenistwie wodzowi sprawiaja, Ze wytwarza si¢ mie-
dzy nimi silna wigz. Poglebia si¢ ona przez wspdlne spedzanie czasu i uczestnictwo we
wspdlnej dziatalnosci przestepczej. Czlonkéw gangu charakteryzuje antyspoteczne zabu-
rzenie osobowosci objawiajace si¢ brakiem wyrzutéw sumienia i lojalnosci wzgledem
0s0b spoza grupy. Dziatalnos¢ przestepcza w grupach powoduje pogtebianie si¢ proce-
su demoralizacji. Im dtuzej nieletni przebywa w grupie przestepczej, tym bardziej zmniej-
sza sig¢ szansa jego resocjalizacji¢.

Bardzo waznym czynnikiem, ktéry wyzwala¢ moze sktonno$¢ do podejmowania
dziatan agresywnych i przestepczych, sa media: telewizja i Internet. Jak zauwazaja M. Wa-
wrzak-Chodaczek i D. Dulewicz?, na wplyw Internetu szczegélnie podatne jest pokole-
nie okreslane mianem generacji Y czy Millenium Kids (Dzieci Tysiaclecia; osoby urodzo-
ne po 1980 roku). W Internecie dziatajq zorganizowane grupy przestepcze, tutaj tez odby-
wa sie handel ludzmi czy bronia. Ponadto, prezentowane w mediach sceny czynnej agre-
sji czy okrucienstwa wobec ludzi i zwierzat powodowac moga efekt generalizadji (poczu-
cie, Ze na agresji i walce zbudowany jest Swiat i relacje miedzyludzkie). Negatywny wplyw
,nadogladalnosci medialnej” na psychike i zachowania mfodego widza nie jest przez ni-
kogo kwestionowany?®. Nie jest jednak jednoznacznie rozstrzygniete, w jakim stopniu
medialne wzorce przemocy wplywaja na pojawienie sie zachowan przestepczych u mto-
dziezy. Niektorzy badacze? twierdzili, Ze ogladanie scen agresji przez dzieci i mtodziez
ma wplyw ,,oczyszczajacy”: ogladanie takich scen powodowac by miato u mtodych wi-
dzéw redukcje i roztadowanie popeddw i napiec. Autorzy ci stwierdzali, Ze agresja tele-
wizyjna wywoluje w odbiorcach strach przed agresja. Wigkszo$¢ wspotczesnych badaczy
odrzuca jednak ten poglad. R. C. Carson i in.’ pisza: ,w programach telewizyjnych i fil-
mach, w ktérych mtodzi ludzie znajdujg modele dorostych rdl, roi sie od epizodéw prze-
mocy”. Nalezy zauwazy¢, iz w programach telewizyjnych wystepuje nadreprezentacja
agresji w stosunku do rzeczywistego stanu rzeczy. Sytuacja taka sprawia, ze odbiorcy
moga sie utwierdza¢ w przekonaniu o szerszej—niz to ma miejsce w rzeczywistosci — obec-

% R. C. Carson, ]. N. Butcher, S. Mineka, Psychologia zaburzer, cyt. wyd.

26 B. Holyst, Psychologia kryminalistyczna, cyt. wyd.

27 M. Wawrzak-Chodaczek, D. Dulewicz, Internet w spoleczeristwie polskim. Mozliwosci jego wykorzystania i zagro-
Zenia, w: Zagrozenia w wychowaniu i socjalizacji mlodziezy oraz mozliwosci ich przezwyciezania, T. Soltysiak (red.), Byd-
goszcz 2005, s. 373.

28 M. Braun-Gatkowska, Wplyw telewizyjnych obrazow przemocy na psychike dzieci, Warszawa 1995.

2 B. Feshbach, B. Singer, Television and aggresion. An Experimental Field Study, San Francisco 1977.

30 R. C. Carson, J. N. Butcher, S. Mineka, Psychologia zaburzen, cyt. wyd., s. 810.
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nosci przemocy w relacjach interpersonalnych. Podobnie seks wszechobecny w mediach
zostaje w ten sposdb wyparty ze sfery intymnosci®!. Wydaje sie, ze ogladanie obrazow po-
Iaczonych z przemoca moze nie przynosic¢ skutkéw w postaci zachowan przestepczych
woweczas, gdy dziecko oglada je wespdt z rodzicami. Rodzice moga dokonac selekcji wy-
branych scen, a wspolne ich ogladanie moze by¢ potaczone z odpowiednia interpretacjg
ze strony rodzicow. We wszystkich innych wypadkach czeste ogladanie scen ukazujacych
brutalnos¢ i agresje prowadzi do odwrazliwienia na przemoc i cierpienie, a przez to mo-
Ze ponadto spetniac funkcje wzorotworcza i stymulujacg do przestepczosci®.

Whnioski koncowe

Catkowite wyeliminowanie mfodziezowej przestepczosci jest niemozliwe. W kazdej
epoce i w kazdym spoteczenstwie wystepuja bowiem antyspoteczne modele rodzicielskie
i patogenne uwarunkowania spoteczno-kulturowe. Nie zwalnia to jednak spoteczenstwa
od dziatani na rzecz zmniejszenia rozmiaréw przestepczosci. Dlatego niezwyklej wagi na-
biera wiasciwe funkcjonowanie réznych form mtodziezowych osrodkéw wychowaw-
czych i resocjalizacyjnych. Ich podstawowym zadaniem jest odseparowanie mtodego
czltowieka z kryminogennego srodowiska i przeprowadzenie skutecznej resocjalizacji.
Najbardziej skutecznym dziataniem resocjalizacyjnym wydaje sie by¢ zastosowanie tech-
nik terapii behawioralnej opartych na zalozeniu, ze zachowania przestepcze sa wyuczone,
aich podtrzymywanie oraz zmiana nastepuja wedlug takich samych zasad, jak w przy-
padku wszystkich innych wyuczonych zachowan. Zachowan przestepczych mozna za-
tem oduczac i zastepowac je innymi, bardziej konstruktywnymi. W wielu przypadkach
dodatkowym i skutecznym srodkiem resocjalizacji jest umozliwienie kontaktu z rodzica-
mi i innymi cztonkami $rodowiska, z ktdrego pochodzi resocjalizowany.

Skutecznos¢ metod resocjalizacyjnych zalezy od tacznego uwzglednienia wszystkich
komponentow sktadajacych sie na naukowe podejscie biopsychospoteczne. W warunkach
polskich warto przede wszystkim zaakcentowac ostatni czton tego podejscia: ,,spotecz-
ne”. W tym obrebie szczegdlnego znaczenia nabiera wychowawcza funkcja Kosciota. Jest
on nosnikiem idei i wartosci, takich jak: poszanowanie i mitos¢ do drugiego cztowieka czy
uczciwos¢. Misja Kosciota jest propagowanie wilasciwych wzorcow osobowych, gdyz tyl-
ko na ich podstawie nastolatek ma szanse zbudowac dojrzata tozsamos¢, wartosciowy
$wiatopoglad czy wizje wlasnej przysztosci. Nauka Kosciola ma zatem charakter profila-
ktyczny, gdyz pomaga zapobiega¢ zachowaniom przestepczym. Nalezy podkresli¢, iz
dla okresu dorastania charakterystyczne jest powatpiewanie, niekiedy odrzucanie warto-
Sci religijnych i innych oraz eksperymentowanie z réznymi (niekoniecznie wtasciwymi)

31 W. Niedziecki, Czy media majq podwdjne oblicze?, ,,Edukacja Medialna”, 1999, nr 4, s. 24-28.
32 R. C. Carson, ]. N. Butcher, S. Mineka, Psychologia zaburze, cyt. wyd.
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formami dziatalno$ci®®. Zwiazane jest to z poszukiwaniem swojego pomystu na zycie i os-
tatecznym przyjeciem konkretnych wartosci i wzorcow postepowania. W procesie poszu-
kiwan istotng role moze odegrac¢ Kosciét poprzez wskazywanie takich drog i wartosci,
ktdre moglyby okaza¢ si¢ dla mtodego czlowieka atrakcyjne (na przyktad przez odwoly-
wanie si¢ do uniwersalnej i zawsze aktualnej nauki Jana Pawta II, ktdry cieszy sie autory-
tetem wsrod polskiej mlodziezy).

Procesy laicyzacyjne, ktore zauwazalne sa takze w polskim spoleczenistwie, w zad-
nym stopniu nie pomniejszaja niezaprzeczalnego faktu, Ze glos Kosciota w Polsce cieszy
sie wcigz wielkim autorytetem. Zwtaszcza, jak podkresla ks. prof. Janusz Marianski, w wa-
runkach polskich — oprdcz procesu sekularyzacji — pojawia sie tez proces desekularyzacji*,
a to pozwala mie¢ nadzieje, ze glos i nauczanie Kosciota moze przyczynic si¢ do zmniej-
szenia przestepczych zachowan wsrod miodziezy.

Sara Filipiak — PSYCHOLOGICAL AND SOCIAL CONDITIONING OF CRIMINALITY
OF MINORS

Criminality of minors is a phenomena with a diverse etiology — it has its origins in the educa-
tional insufficiency of the family, media influence, as well in genetic loads. The modern world
brings more and more a concern into attention about the future of the young generation, increasing
unemployment, poverty, and difficulties in choosing such an education that could give a guarantee
of employment according to the qualifications owned. This causes that life perspectives of adolescents
seem to be insecure and unpredictable. Contemporary reality, in which the youth grows up, might
be defined in categories of a crisis of values and true authorities. Young people become lost when
facing the dilemmas of the modern world and the growing expectations towards them. The youth
needs especially moral authorities. Criminality, just like other deviant behaviors (suicide attempts,
addictions), and alternative ideologies contradictory to the teachings of the Church, seems to be the
answer of the young generation to the state of anomy, characterizing the modern world. Criminality
of minors is an alarming in both, the individual and the social dimension. Effective prevention of
criminality among minors should involve every single subjects of social agency, such as: schools,
educational and rehabilitation institutions, and the Church.

33 ]. Cieciuch, Kryzys wartosci i przekonan religijnych w okresie dorastania, ,, Psychologia Rozwojowa”, 2006,
nr11, 4, 91-102.

34 J. Marianski, Europa miedzy sekularyzacjq i desekularyzacjg, w: W poszukiwaniu cigglosci i zmiany. Religia w per-
spektywie socjologicznej, I. Borowik (red.), Krakéw 2012, s. 115.
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Obraz religijny — stalo$¢ i zmiennos¢ znaczen

Uwagi wstepne

Dzi$, wobec ekspansji technologii wizualnych, tryumf dynamicznego obrazu pota-
czonego z wielokanatlowym przekazem pozostawia w cieniu obraz statyczny. Wspotcze-
sny widz daje si¢ uwodzi¢ ruchomym kreacjom, doskonalonym, wydawatoby sie, w nie-
skoniczonos¢ dzieki zaawansowanym technologiom. Czy zatem trafny jest tytul, jakim re-
daktorzy antropologicznego kwartalnika opatrzyli jeden z numeréw: ,, Koniec obrazu”?!
W przeciwienstwie do wytwordw anonimowych zespotéw multimedialnych specjalistow,
w obrazie malarskim odbiorca moze nadal co najmniej podziwia¢ niepowszednio$c¢ ta-
lentu autora, ktory w procesie tworczym stawat ze swoimi przyrodzonymi i nabytymi
umiejetnosciami sam na sam wobec prostoty materiatu. Co najmniej — gdyz to tylko jedna
z potencjalnych zawarto$ci obrazu.

Powotlanie do zycia obrazu ,,reka ludzka uczynionego” zalezy od artysty, jego we-
wnetrznych przezy¢ lub takze od oczekiwan zlecajacego, a zycie kazdego obrazu zawi-
ste jest od widzéw. ,Obraz jest z istoty swej przedmiotem czysto intencjonalnym, ktory
ma swa okreslajaca go podstawe bytowa z jednej strony w realnym malowidle, a posred-
nio w czynnosci twoérczej malarza, z drugiej zas w widzu, mianowicie w jego czynnosci
percepcyjnej”2. Dziela malarstwa naleza do najwazniejszych obszarow sztuki w kulturze
europejskiej. Ukazujac ,,pozaracjonalne aspekty rzeczywistosci ludzkiej, obejmowane nie
tyle umystem co uczuciem i intuicja”?, cho¢ odwoluja sie gléwnie do wartosci estetycz-
nych, umozliwiaty przez setki lat wyrazanie i propagowanie wielu innych znaczen, takze

1, Konteksty. Polska Sztuka Ludowa. Antropologia kultury — etnografia — sztuka”, 2010, nr 1.

2R. Ingarden, O budowie obrazu, w: R. Ingarden, Studia z estetyki, t. 2, Warszawa 1958, s. 70.

3 M. Gotaszewska, Sacrum i profanum sztuki, Wprowadzenie do dyskusji, w: Ethos sztuki. Ogdlnopolskie seminarium
estetyczne poswigcone etycznej problematyce sztuki, Krakow — Mogilany 1983, s. 11.
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—a swego czasu przede wszystkim - religijnych. Poczatkowo, jak przypomina H. Belting,
obrazy w zasadzie nie nalezaly do sztuki, lecz do samej religii*. H.-G. Gadamer zauwaza,
iz najprawdopodobniej starogérnoniemieckie ,,bildi” pierwotnie oznaczato ,, moc”>.

Wielu autoréow wskazuje na nieadekwatnos$¢ w odniesieniu do sztuki symbolicznej
rozrdznienia na to, co jest wyrazane, i to, co wyraza®. Gadamer pisze, ze: ,, dziefo sztuki
nie tylko odsyta do czegos, ale ze w nim wlasciwie tu oto jest to, na co si¢ wskazuije. (...)
Dzieto sztuki oznacza pewien przyrost bytu”?, a ,, dopiero obraz »religijny« pozwala w pe-
ni wystapic wlasciwej wartosci bytowej obrazu”®. Nieadekwatno$¢ rozrdzniania signans
i signatum Joanna Tokarska-Bakir widzi takze jako genetycznie zwigzang z dziedzing
religii®. Roznica pomiedzy samym obrazem a rzeczywistoscia, do ktorej on odsyta, zaciera
sie szczegOlnie w przypadku obrazow otoczonych aura cudownosci. Obraz jest wowczas
droga do nawigzywania kontaktu z sacrum, a rownoczesnie sam w nim uczestniczy. Au-
torka pisze tez 0 wspdtprzynaleznosci $wigtego obrazu i widza. Jednokierunkowe patrze-
nie podmiotu ,,na obraz” jako obiekt ustepuje ,, patrzeniu w obraz”, podczas gdy ten, upo-
dmiotowiony, patrzy na wierzacego'.

Lissa Duffy-Zeballos umieszcza obraz religijny gdzie$ pomiedzy swieta ikong a nar-
racjg dydaktyczna!l. Dla Beltinga, istotne jest rozréznienie pomiedzy obrazem ukazuja-
cym oblicze $wigtosci (imago) a narracyjnym, opowiadajacym o wkroczeniu $wietosci
w Swiat. W przeszlosci, w ,,epoce obrazéw”, obraz-wizerunek funkcjonowat jako zjawi-
sko zupelnie odmienne od swiata materialnego. Traktowany byt jak szczegdlna Swigta
osoba, obdarzona moca'2. Tokarska-Bakir wiaze taka silna ,,nieodréznialnos¢” z religij-
noscia typu ludowego, oparta na swoistym postrzeganiu rzeczywistosci i prawdy, i roz-
szerza zakres tej szczegdlnej percepdji takze na pewne obrazy opowiadajace $wiete histo-
rie’®. Zdaniem Gadamera, nie nalezy sie spodziewac, ze ,,coraz bardziej réznicujaca sig
$wiadomos¢ obrazu, ktora sie w rosnacym stopniu oddala od magicznej tozsamosci, mo-
ze sie kiedy$ od niej zupelnie oddzieli¢. Raczej nierozréznianie pozostaje istotowym ry-
sem wszelkiego doswiadczenia obrazu” 4.

W przypadku analizowania tematyki znaczenia obrazu religijnego we wspoétczesno-
$ci mamy do czynienia z kilkoma naktadajacymi sie zjawiskami. Jednym z nich jest kry-

+ H. Belting, Likeness and Presence. A History of Image before the Era of Art, Chicago 1997, ss. 676.

5 H.-G. Gadamer, Prawda i metoda. Zarys hermeneutyki filozoficznej, Krakéw 1993, s. 155.

¢ S. Ossowski, U podstaw estetyki, Dzieta, t. 1, Warszawa 1966, s. 179-180; H-G. Gadamer, Prawda i metoda, cyt.
wyd,, s. 152; J. Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy. Hermeneutyczna lektura Zrédet etnograficznych. Wielkie opowiesci, Kra-
kow 2000, ss. 411.

7 H.-G. Gadamer, Aktualnos¢ piekna. Sztuka jako gra, symbol i swieto, Warszawa 1993, s. 47.

8 H.-G. Gadamer, Prawda i metoda, cyt. wyd., s. 155.

9 J. Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy, cyt. wyd., s. 33-74.

10 Tamze, s. 350-353.

11 Zob. L. Duffy-Zeballos, Murillo’s devotional paintings and the late Baroque culture of prayer in Seville, New
York 2007, s. 1.

12 H. Belting, Likeness and Presence, cyt. wyd., s. 7.

13 J. Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy, cyt. wyd.

14 H.-G. Gadamer, Prawda i metoda, cyt. wyd., s. 152.
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zys wspolczesnej sztuki, kolejnym — sekularyzacja kultury i jej elit artystycznych. Marian
Golka uwaza oddziatywanie sacrum poprzez medium sztuki za sprawe przesziosci, a je-
8li zdarza si¢ ono wspoltczesnie, to jako zjawisko marginalne z punktu widzenia wspot-
czesnej kultury™. Szczegoélnie nieaktualne miatoby by¢ wlaczanie sie sacrum w relacje
autor-dzieto: , czas artystow-kaptanéw stuzacych Absolutowi skoriczyt sie”16. Zagadnie-
nie kulturowego statusu obrazu religijnego wydaje sie jednak by¢ nie tylko historycznie
wazkie, ale i wcigz niezamkniete.

Stosunek do obrazow w roznych tradycjach religijnych

Tak kultu obrazéw rozumianego jako przekonanie, ze sacrum szczegdlnie zgeszcza
sie w pewnych miejscach dzieki obecnosci tam $wietego obrazu, jak i praktyki ozdabiania,
wypelniania $wiatyn obrazami, a w koncu przenoszenia tego sposobu utrzymywania re-
lacji z sacrum na grunt prywatny, nie mozna wigza¢ z calym chrzescijanstwem, a w tych
wyznaniach, w ktérych obrazy odgrywaja swa role, funkcjonujg na odmiennych zasadach.

Inne wielkie monoteistyczne religie abrahamiczne — judaizm i islam — stosuja sie do
ikonoklastycznego zakazu prezentowania wizerunkow Boga i $wietych postaci. Judaizm,
powotlujac si¢ na zakaz sporzadzania wizerunkdéw ludzi i zwierzat zawarty w Piecioksia-
gu, wlasciwie az do XIX w. rozwijat kunszt artystyczny jedynie w ornamentyce roslinnej,
syntetycznych symbolach, architekturze i sztuce przedmiotu tworzonego na uzytek kultu
i zycia codziennego. W islamie zakaz pochodzi od Mahometa, a podstawowy argument
jest taki, ze skoro Bog nie jest w niczym podobny do czlowieka, to czlowiek nijak nie moze
sprostac¢ probie wyobrazenia sobie jego postaci. Zakaz ten rozciaga sie, cho¢ nie tak bez-
wzglednie, takze na prorokéw i cata rzeczywisto$¢ sakralng!”. W efekcie sztuka ma cha-
rakter dekoracyjny, zdobniczy i ornamentowy, a malowidla figuratywne ukazuja ograni-
czony repertuar konwencjonalnych scen. W sztuce islamu nie powstata w ogole koncepdja
znanego na Zachodzie obrazu, a figuratywne przedstawienia zawierane byly najczesciej
w miniaturowych ilustracjach dziet literatury. Mimo rozwijanego kunsztu komponowa-
nia barw, obraz pozostawat sztywny, nieindywidualizujacy postaci, statyczny i plaski's.

W chrzescijanistwie doby nowozytnej wzbraniata si¢ przed obrazami protestancka
surowos¢. Protestantyzm wyrdst m.in. na ,, protescie” wobec przerostu funkgji ekonomicz-
nej wystroju swiatyni i na dazeniu do zintelektualizowania wiary. Usuniecie wizualnych
przedstawien sfery sacrum miato oczysci¢ droge ku zogniskowaniu uwagi na Biblii (sola

15 M. Golka, Socjologiczny obraz sztuki, Poznan 1996, s. 203.

16 Tenze, Socjologia artysty, Poznan 1995, s. 101.

17 Wyobrazenia o tym mogga dostarczy¢ przyktady: miniatura Mahomet stuchajgcy skargi tani ukazuje jedynie
wielblada i fragment szaty Proroka; na innej, on i jego cérka Fatima wystepuja z zakrytymi na biato twarzami (Mu-
zeum Sztuki Tureckiej i Islamskiej w Stambule, Turcja); z kolei posta¢ Mahometa rozmyslajgcego na gorze Al-Hira
w calosci stanowi biala plame (Biblioteka Muzeum Topkapi, Stambut, Turcja).

18 M. Atpatow, Historia sztuki, t. 2, wyd. 2, Warszawa 1976, s. 33-51.
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scriptura), tak jak i usuniecie obrazow swietych miato skupi¢ uwage na idei solus Christus.
Poglad o jednakowo niechetnym i wrogim stosunku protestantow do wizualizagji i este-
tyzadji tego, co, ich zdaniem, powinno docierac przez stowo, jest pewnym uproszczeniem.
Pomija si¢ w nim r6znice pomiedzy postawami propagowanymi przez M. Lutra i pdz-
niejsza tradycja ewangelicko-augsburska a radykalnymi wersjami protestantyzmu. Luter,
dazacy do ograniczenia znaczenia obrazu jako przedmiotu zbytky, liturgicznego naduzy-
cia i srodka podtrzymujacego kult swietych, uznawat jednak jego pewna role katechetycz-
na. W efekcie luteranizm uznaje obrazy za rzeczy nieistotne, obojetne, drugorzedne (adia-
phora). U. Zwingli, J. Kalwin, A. Karlstadt czy M. Bucer byli w odrzucaniu obrazéw znacz-
nie bardziej radykalni'®.

W tradycji prawostawnej zwiazek miedzy sacrum a obrazem jest silniejszy niz w ka-
tolicyzmie. Nie tylko wybrany obraz, ktory swojq niezwykloscia musial zapracowac so-
bie na miano szczegdlnie zwigzanego ze swym prototypem — jak to ma miejsce w katoli-
cyzmie, ale kazda ikona, na mocy teologicznych przestanek oraz specjalnych, kontrolo-
wanych i znamionowanych boskim natchnieniem okolicznosci jej powstania, stawata si¢
przedmiotem kultu, wymagajacym okazania czci umystem, sercem, duchem i samym cia-
fem (uklonéw, ucatowania, zapalenia swiatta)0. Obowiazywaty surowe reguty ich wytwa-
rzania oraz doboru i odpowiedniego przygotowania autoréw. W reakcji na przewrét iko-
noklastyczny w Bizancjum oraz zwigzane z tym dtugotrwate spory i konflikty szczegol-
nie zostata dopracowana i ugruntowana teologia ikony. Argumentowata: skoro Bog wcie-
lit sie¢ w ziemska posta¢, to fizyczne, materialne wizerunki ziemskich, a rdwnoczesnie
$wietych postaci oddajg ich dwoista nature, sa przejawem obecnosci Boga, przemawia-
ja do ludu w sposob réwny Ewangelii i wymagaja czci naleznej Pierwowzorowi?'. Waz-
nym glosem w sporze ikonoduli z obrazoburcami byta Mowa obronna przeciw tym, ktdrzy
odrzucajq swigte obrazy $w. Jana z Damaszku. Jej autor wyktadat, iz obraz jest ,, symbolem
iposrednikiem miedzy bytem materialnym $wietych postaci i ich bytem niematerialnym”,
atakze iz ,,oddajac czes¢ obrazowi Chrystusa (...) staram sie (...) wspominac te czyny i cier-
pienia na obrazie przedstawione, aby przez Niego sie uswiegci¢ i zapali¢ si¢ pragnieniem
nasladowania Go"2.

Sobodr Nikejski II, zwotany w 787 r. przez cesarzowq Irene, oglosil swe ustalenia
w duchu ikonodulii: ,, przedmiotem kultu nie tylko powinny by¢ wizerunki drogocenne-
go i ozywiajacego Krzyza, ale tak samo czcigodne i $wiete obrazy malowane (...) ktdre ze
czcig umieszcza si¢ w kosciotach, na sprzecie liturgicznym czy na szatach, na $cianach czy

19 M. Kapustka, Obraz, w: Religia. Encyklopedia PWN, T. Gadacz, B. Milerski (red.), t. 7, Warszawa 2003, s. 379;
J. Harasimowicz, Obrazoburstwo, w: Religia. Encyklopedia PWN, cyt. wyd., s. 381; H. Belting, Likeness and Presence,
cyt. wyd,, s. 14-16.

20 Zob. L. Uspienski, Teologia ikony, Warszawa 2009, s. 93-95.

21 A, Sulikowska, Tkona, w: Religia. Encyklopedia PWN, cyt. wyd., t. 4, Warszawa 2002, s. 503; zob. L. Uspien-
ski, Teologia ikony, cyt. wyd., ss. 434.

22 Sw. Jan Damasceniski, Mowa obronna przeciw tym, ktdrzy odrzucajq $wiete obrazy, ,, Vox Patrum”, 1999,
nr 19, t. 36-37, s. 511-512.



Obraz religijny — stato$¢ i zmiennos¢ znaczen 151

nadesce (...). Im czesciej bowiem wierni spogladaja na obrazowe przedstawienia, tym bar-
dziej takze si¢ zachecaja do wspomnienia i umitowania pierwowzoréw, do oddawania
im czci i poklonu — chociaz nie adoracji, ktéra wedtug wiary nalezy sie wyltacznie Bozej
Naturze (...) kto sktada hold obrazowi, ten go sktada Istocie, ktora obraz przedstawia”?.

W pierwszej fazie sporéw z ikonoklastami stosowano apologetyke obrazéw, powo-
lujac sie na Pseudo-Dionizego Areopagite, gloszacego, ze czes¢ odnosi si¢ nie do materii
obrazu, a do jego prototypu, zas w drugim etapie sporu Teodor Studyta powotat si¢ na
neoplatoniska teorig o emanagcji bytdw. Jesli byty nizsze s emanacjami, czyli obrazami,
bytéw wyzszych, to ikona jest emanacjg Chrystusa, a zatem pierwowzor objawia si¢ w ob-
razie, cho¢ obraz ukazywanej osoby nie zawtaszcza?*. Leonid Uspienski, patrzac z histo-
rycznej perspektywy, konstatuje, iz ,,w kontaktach prawostawia z innowiercami wizeru-
nek okazat si¢ najbardziej podatny na zranienie”?. Z drugiej strony, wsrdd obrazéw czczo-
nych przez katolikow jest spory udziat ikon powstatych w tradycji Wschodu?. Wspodtcze-
$nie, wobec pewnej popularnosci ikon wérod prywatnych uzytkownikéw na Zachodzie,
prawostawni obawiajg sie o niedostatek nalezytego ich traktowania?.

Joanna Tokarska-Bakir zauwaza, ze kult obrazoéw wiaze si¢ z bytowa koncepcja pra-
wdy obrazu i ze sam ikonoklazm, opierajac si¢ na nieodréznialnosci a rebours, jest dos¢
istotnie z ta koncepcja powiazany?8. Dopiero uniewaznienie obrazu swiadczy o porzuce-
niu takiej ontologii.

Od pojecia do obrazu i od obrazu do przezycia - z historii

W poczatkach chrzescijaristwa w liturgii uczestniczyt jedynie krzyz i bardzo zwie-
zta symbolika, a obrazy nie mogly znajdowac sie we wnetrzach, w ktérych sprawowano
msze?. Po edykcie mediolaniskim wnetrza budowanych bazylik zaczeto ozdabia¢ malo-
widlami i mozaikami ukazujacymi Chrystusa i sceny biblijne®. Praktyka ta szczegdlnie
podatny grunt znalazta w chrzescijanistwie wschodnim. Na Zachodzie specjalny status
miat wizerunek ,nie reka ludzka uczyniony” (acheiropoietos). Z czasem nabieraly takiego
statusu wizerunki stworzone przez cztowieka, ale z udziatem boskiej inspiracji. Przeto-
mem bylo spostrzezenie papieza Grzegorza Wielkiego, ze malarstwo moze by¢ dobrym

2 A. Baron, H. Pietras, Dokumenty Soboréw Powszechnych, t. 1, Krakéw 2001, s. 337-339.

24 R. Knapinski, Mys! sredniowieczna o obrazach, ich roli w procesie przekazu wiary i w kulcie, ,Mediewistyka.net”,
2005, s. 2, http://www.mediewistyka.pl/content/view/87/40/ [dostep: 8 X 2012]; L. Duffy-Zeballos, Murillo’s de-
votional paintings and the late Baroque culture of prayer in Seville, cyt. wyd., s. 6.

2% L. Uspienski, Teologia ikony, cyt. wyd., s. 386.

26 Zob. J. Rosikon, Madonny Europy, Warszawa, 1998, ss. 280.

27 R. Rogozinska, W strong ikony, , Konteksty. Polska Sztuka Ludowa. Antropologia kultury — etnografia
—sztuka”, 2007, nr 2, s. 175-177.

28 ], Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy, cyt. wyd., s. 367. Na pierwotno$¢ bytowego pojmowania prawdy (praw-
dato ,to, co sie samo pokazuje”) wskazuje M. Heidegger, Bycie i czas, Warszawa 1994, s. 301.

2 R. Knapiniski, Mysl sredniowieczna o obrazach, ich roli w procesie przekazu wiary i w kulcie, cyt. wyd., s. 3.

30 A. Liedtke, Historia sztuki koscielnej w zarysie, Poznan 1961, s. 47-52.
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srodkiem dydaktycznym i droga nawracania pogan®'. Zadaniem obrazu stato sie opowia-
danie o swietych historiach i prezentowanie ich najbardziej znaczacych, sugestywnych
momentow. Skuteczno$¢ dziatania obrazu narracyjnego potwierdzili pdzniej miedzy in-
nymi Beda Venerabilis w swoich zapiskach z terenow Anglii i Pawet Diakon w Historii
Longobardii®2. Rbwnoczeénie na Zachodzie znajdowaty tez postuch argumenty wschod-
nich ikonoklastow. Karol Wielki, kierujac sie poniekad prywatna niechecia do bizantyj-
skiego dworu, zajat stanowisko bardzo powsciagliwe wobec ikonofilii, cho¢ nie tak rady-
kalne, jak to, prezentowane w Ksiegach karoliniskich®. Zwolany przez niego synod we
Frankfurcie (794 r.), powolujac si¢ na Teodulfa, oglosit: ,Nie mamy nic przeciwko temu,
by obrazy stuzyly jako ozdoba w kosciotach oraz jako pamiatka wydarzer, ale zadamy
(...) aby wytrzebiono poganski zwyczaj oddawania im czci”3*. Cho¢ doceniano obrazy
za opowiadane przez nie historie, to sztuka karoliniska pozostawata przede wszystkim
dekoracyjna i niefiguratywna.

Juz wkrotce jednak przewazyly wpltywy apologetow sztuki przedstawieniowej. Do-
strzezono nie tylko pomocna role obrazéw w nauczaniu, ale tez w prowadzeniu ku zba-
wieniu, doceniono funkcje emocji i odkryto mozliwos¢ wzruszania widza. Zachodni
zwolennicy obrazéw, podobnie jak wschodni, powolywali sie na opowies¢, ze u zarania
chrzescijanistwa sw. Lukasz malowat wizerunki Maryi®.

Zanim pojawita sie¢ mozliwos¢ przezywania tego, co oferuje sita ekspresyjna wielko-
formatowych obrazéw, powstawaty miniatury towarzyszace rekopisom?. Idee sztuki
jako kreujacej ludzkie emocje, unaoczniajacej ludzki wymiar Boga i jego cierpienia, roz-
wijali autorzy kryjacy si¢ dzi$ pod imieniem Pseudo-Bonawentury?®. Poszczegdlne zako-
ny przychylaly sie do r6znych stanowisk, wybierajac r6zne drogi dla umacniania wiary
mnichow. Benedyktyni, reformujacy w I potowie XII w. opactwo w Cluny, starali si¢ osia-
gnac ten cel przez bogate zastosowanie sztuki. Z kolei reforma cysterska krytykowata
przepych wystroju wnetrz koscielnych i klasztornych, odmawiata stawiania figur. Zwo-
lennicy ascezy i uwewnetrznionego przezycia religijnego, jak Bernard z Clairvaux, diag-
nozowali ptytkos¢ doswiadczania ptynacego z obcowania z obrazem i sztuka w ogole3.
W podejsciu do sztuki pojawia sie nowa jakos¢, gdy Sugeriusz, opat klasztoru w Saint De-
nis, tworzac wzor gotyckiej katedry, dowartosciowuje duchowa i katarktyczna role okaza-
losci i pigkna. Wprawdzie chodzi mu szczegdlnie o kunszt architektoniczny, ale uznaje

31 Tamze, s. 50; R. Knapinski, Mysl sredniowieczna o obrazach, ich roli w procesie przekazu wiary i w kulcie, cyt.
wyd.,, s. 3; L. Duffy-Zeballos, Murillo’s devotional paintings and the late Baroque culture..., cyt. wyd., s. 5-6.

32 R. Knapinski, Mysl sredniowieczna o obrazach, ich roli w procesie przekazu wiary i w kulcie, cyt. wyd., s. 3.

3 L. Uspienski, Teologia ikony, cyt. wyd., s. 101-103.

34 R. Knapinski, Mysl sredniowieczna o obrazach, ich roli w procesie przekazu wiary i w kulcie, cyt. wyd., s. 3.

3% Tamze, s. 8; H. Belting, Likeness and Presence, cyt. wyd,, s. 4; L. Uspienski, Teologia ikony, cyt. wyd., s. 30-32.

3 R. Knapinski, Biblia Pauperum — rzecz o dialogu stowa i obrazu, ,Nauka”, 2004, nr 4, s. 135, www.portal-
wiedzy.pan.pl/images/stories/pliki/publikacje/natuka/2004/04/N_404_09_Knapinski-small.pdf [dostep: 8 X 2012].

37 L. Duffy-Zeballos, Murillo’s devotional paintings and the late Baroque culture of prayer in Seville, cyt. wyd., s. 10.

3 H. L. Kassler, Spiritual Seeing: Picturing God’s Invisibility in Medieval Art, Philadelphia 2000, s. 190-191; L. Duf-
fy-Zeballos, Murillo’s devotional paintings and the late Baroque culture of prayer in Seville, cyt. wyd., s. 7-8.
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tez znaczenie poruszajacego oddziatywania wielu réznych bodzcéw wizualnych i ukazy-
wanych ta drogg tresci. Franciszkanin, $w. Bonawentura wylicza argumenty za szerokim
wykorzystywaniem obrazow: sa nauka dla niepismiennych, stuzg pobudzeniu pobozno-
$ci leniwych, pomagaja utrwalac pamiec historii chrzescijariskiej, a ich pigkno pobudza do
mitosci i radosci. Wtdruje mu w tym dominikanin, $w. Tomasz z Akwinu®. Dydaktyczna
uzytecznos¢ obrazéw oraz wypracowane juz podstawy ikonografii daty uzasadnienie
dla wysitkow zwiazanych z tworzeniem tzw. Biblii pauperum — Pisma $wietego w obrazach
dla ,,ubogich duchem”%. Wraz z rozwojem ikonografii franciszkanskiej, obraz zaczeto tra-
ktowac jako medium w osigganiu mistycznego przezycia, a mistycy uzyskali wptyw na
powstajace wizerunki i opowiadane w obrazach historie. Na XIIl i XIV w. przypada takze
rozwdj pielgrzymowania do miejsc stynacych z obecnosci cudownych obrazéw*!. Z dru-
giej strony, odzywaja si¢ w tym czasie wezwania do obrazoburstwa ze strony waldensow,
husytdw i innych heterodoksyjnych odtaméw chrzescijanistwa.

Pézne $redniowiecze, a potem katolicka kontrreformacja to czas rozwoju sztuki de-
wocyjnej majacej wspiera¢ indywidualng religijnos¢. Obraz dewocyjny (Andachtsbild),
nazwany tak przez Erwina Panofsky’ego, wyewoluowat z form wczesniejszych, sytuujac
sie pomiedzy obrazem narracyjnym a imago, Iaczac opowies¢ z przesztosci z kontekstem
umozliwiajacym wspotobecnosé¢ i wspolprzezywanie®. Postacie, wczesniej statyczne,
nabraly ekspresji i emocjonalnej wymowy. Z kolei zmiany w stosunku do przedstawie-
nia narracyjnego polegaty na sprowadzeniu obrazu do jednej z figur, a opowiadana up-
rzednio w sposob explicite historia stata sie teraz kontekstem z zatoZenia znanym uczest-
nikom religijnego uniwersum.

We wspdlczesnej kulturze sila emocjonalnego i duchowego wptywu obrazow wy-
daje sie ograniczona. Jednak w minionych wiekach byly one w stanie oddziatywac¢ bar-
dzo mocno. Ludzie wpatrywali sie w nie, doznajac zjednoczenia z postacia Chrystusa lub
Maryi. Plakac i wzruszac si¢ przystawato takze mezczyznom, gdyz tzy uznawane byty
za oznake wiary®. Przezycie religijne zyskato na znaczeniu w okresie kontrreformacji i mo-
bilizacji wiary w starciu pomiedzy katolicyzmem a protestantyzmem. Strona katolicka
w wiekszym stopniu stawiata na sile przezy¢ i emodji, a te pobudzane miaty by¢ juz nie-
dlugo przez okazatos¢ i wyrafinowane sposoby potegowania napiecia w sztuce Baroku.
W XVIw.jednakze katolicy nie prezentowali — jak mogloby sie wydawac —jednolitego sta-
nowiska co do roli obrazéw w propagowaniu i do$wiadczaniu sacrum. Wielu hiszpaniskich
mistykéw pozostawato w tej kwestii jesli nie niechetnych, to co najmniej sceptycznych.

Na ksztatt malarstwa religijnego mialy tez wplyw czynniki spoteczno-strukturalne.
Pojawienie si¢ warstwy o cechach klasy sredniej, chetnej do nabywania obrazéw w celu

3 Tamze, s. 6; R. Knapinski, Mys! sredniowieczna o obrazach, cyt. wyd., s. 7.

40 R. Knapinski, Biblia Pauperum, cyt. wyd., s. 133-164.

4 R. Knapinski, Mysl sredniowieczna o obrazach, cyt. wyd., s. 7-8, 12.

4 L. Duffy-Zeballos, Murillo’s devotional paintings and the late Baroque culture of prayer..., cyt. wyd., s. 22-23.
43 J. Elkins, Pictures and tears: a history of people who have cried in front of paintings, London 2001, s. 151-155.
4 L. Duffy-Zeballos, Murillo’s devotional paintings and the late Baroque culture of prayer..., cyt. wyd., s. 13-16.
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wyposazenia domow i kultywowania prywatnej religijnosci, sktonito XVI-wiecznych wto-
skich artystow do akcentowania w swych dzietach nuty lirycznego pigkna obiecujacego
lagodniejsza, estetyczna i sentymentalna droge do religijnych uniesien. Sacrum stawato sie
przystepniejsze, a ogladane piekno mialo utatwia¢ intymne przezycie mistyczne i prze-
konywa¢, ze pieknu duchowemu towarzyszy takze fizyczne®.

Od sily empatycznego przezycia do kryzysu sztuki religijne;j

Uwaza si¢, ze znaczne obnizenie rangi obrazu w protestantyzmie oraz rosnace zaan-
gazowanie w swiat (w znaczeniu Weberowskim) stworzyty warunki dla pojawienia sig
kryzysu obrazu religijnego*. Hans Belting poczatek jego schylku umieszcza pod koniec
Sredniowiecza i w Renesansie, w czasie intensywnego tworzenia sie regut malarstwa ja-
ko dyscypliny sztuki i ksztaltowania si¢ tozsamosci artysty*”. Podobnie brzmi opinia Ste-
fana Morawskiego: ,Od czaséw nowozytnych obraz dewocyjny traci swa wymowe bez-
posrednia —dla artysty staje si¢ pretekstem dla jego wtasnej ekspresji, dla odbiorcéw zmie-
nia sie w znak ceremonialny, spetryfikowany”#. W Renesansie oba nurty: obrazu stricte
religijnego, takiego jaki funkcjonowat w przeszlosci, i tego nowego, ktéry przede wszyst-
kim chciat spelnia¢ artystyczne wymogi krélujacej ,,epoki sztuki” i zachwyca¢ odbiorce
talentem autora, istniaty rownolegle, ale zaczynaty sig rozchodzi¢®.

Pomimo ze sztuka religijna XVII i XVIII w. kontynuowata oddziatywanie poprzez
swa zdolnos¢ indukowania empatycznego przezycia, Morawski widzi w Baroku, z jego
,teatralno-spektakularnym” sposobem ujecia religijnego tematu, kolejny krok ku odejsciu
od sacrum. W II pot. XVIII w. do odptywu talentu i zarliwosci z religijnego pola twérczo-
Sci artystycznej przyczynit sie rosnacy wplyw oswieceniowego racjonalizmu oraz zwrot
ku estetyce klasycyzmu i jego ulubionym tematom. Przypadajace jeszcze pdzniej okresy,
w ktdérych w kulturze zndw ,,serce zdobywato dominacje nad rozumem”, wiaza si¢ z po-
wracaniem tematyki religijnej. Wiek XIX to czas rewitalizacji religijnej w Europie, co przy-
pisa¢ mozna wielu czynnikom, wsrdéd nich protestowi przeciwko ,,ekscesom czasu rewo-
lucji” i romantycznej odpowiedzi na oswieceniowy redukcjonizm?'. Tematyke religijna
podejmuja programowo nazarenczycy i prerafaelici, a rownolegle do innej — nabisci, sym-
bolisci i ekspresjonisci, wkraczajac z nig w wiek XX>2. W Polsce przefomu XIX i XX w. te-
matyka religijna pojawiata sie w r6znej stylistyce, metaforach, formach i technikach w two-

45 Tamze, s. 3-4.

46 Tamze, s. 2.

47 H. Belting, Likeness and Presence, cyt. wyd.

48 S. Morawski, O sztuce zwanej religijng, ,,Wiez”, 1988, nr 3, s. 41.

49 H. Belting, Likeness and Presence, cyt. wyd., s. XXIII.

50 S. Morawski, O sztuce zwanej religijng, cyt. wyd., s. 44.

51 N. Davies, Europa. Rozprawa historyka z historig, Krakéw 1999, s. 845-849.
52 Zob. A. Liedtke, Historia sztuki koscielnej w zarysie, cyt. wyd., s. 208-329.
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rczosci S. Wyspianskiego, J. Styki, J. Malczewskiego, J. Mehoffera, W. Hofmana, J. H. Ro-
sena. Interesujace jest pytanie o funkcjonowanie obrazu typu imago o nieodleglej w cza-
sie, ponadnaturalnej etiologii. Takim obrazem jest obraz Bozego Milosierdzia malowany
wedtug wskazdéwek pochodzacych z objawien doznanych przez s. F. Kowalska w 1931 1.3

W wielu obrazach podejmujacych tematyke lub korzystajacych z symboliki religij-
nej, powstatych na gruncie polskiej kultury XX w., motywy religijne wspotwystepowaty
z motywami obrazujacymi wartosci narodowe. Przestanie ideowe niekiedy stawato si¢
wazniejsze niz czynienie zado$¢ wymogom artystycznego warsztatu, w efekcie czego
czes$¢ wytworow nie mogta spetni¢ podstawowego warunku przynaleznosci do dziet
sztuki®, co pokazywato, ze wiekszos¢ utalentowanych artystéw musiata opuscic juz te
dziedzine twdrczosdi.

Sztuka malarska od poczatku XX w. poprzez wiele eksperymentalnych kierunkéw
poszukiwata drég emancypacji, uwolnienia sie od , literatury w malarstwie”3. W krajach
zachodnich mozna bylo obserwowac wiazanie si¢ z lewicg i sympatyzowanie z ideg rewo-
lucji znacznej liczby artystow wyznaczajacych w sztuce glowne trendy. Rewolugja spote-
czna miata stanowi¢ idealne pendant do rewoludji jaka dokonywata si¢ w sztuce. Stanis-
Taw Ossowski w latach 30. XX w. wyrazat zdziwienie , manifestacyjnym zrywaniem z ca-
1 tradycja artystyczng wtasnej kultury”. Nie podjat sie wowczas glebszej interpretacji tego
fenomenu, cho¢ odnotowat go jako ,,ciekawe zjawisko socjologiczne”. Z czasem, po wyj-
Sciu na jaw niektérych przewrotnosci realizagji , prometejskiego” projektu, zaangazowa-
nie artystow Zachodu w jego idee znacznie ostablo. Nie oznaczato to wcale wychylenia
sie wskazdwki sympatii w prawa strone; raczej wybierano wycofanie si¢ z prezentowania
spoleczno-ideowych sympeatii, a — idac dalej — siggano po wyrazne deklaracje niezaanga-
zowania na styku sztuka — spoteczenstwo, sztuka — instytucje czy sztuka — historia.

W kontekscie sekularyzacji kultury i autonomizacji sztuki

Wspotczesnosc okresla sie jako czas kryzysu tak malarstwa religijnego, jak i malar-
stwa w ogole. Kryzys malarstwa religijnego nalezy widzie¢ na tle zmian wartosci i ten-
dencji w sztuce oraz przemian zwigzanych z sekularyzacja kultury, w tym sekularyzacja
$wiadomosci twdrcow. Jean-Frangois Lyotard glosi, Ze przemiany sa nieuniknione: ,Po
jednym dziele malarskim konieczne, dozwolone czy zabronione jest inne”” oraz ze ma-

53 Jednoznacznos¢ przelozenia boskiej wizji na obraz zostala ostabiona przez przezywane przez autorke
Dzienniczka Ktopoty z zaakceptowaniem dzieta malarza E. Kazimirowskiego oraz przez pojawienie sig, juz po jej
$mierci, a nastepnie usankcgjonowanie drugiej wersji obrazu, autorstwa A. Hyly.

54 Zob. K. Czerni, Kryzys sztuki zaangazowanej? Notatki na marginesie kilku wystaw, ,,Znak”, 1986, nr 2-3, s. 4-13;
S. Pospieszalski, A. Baranowa, Zofia Baudouin de Courtenay a kryzys sztuki sakralnej, ,,Znak”, 1986, nr 2-3, s. 44-54;
W. Juszczak, Sztuka a , kryzys”, ,,Znak”, 1986, nr 2-3, s. 55-63.

% R. Ingarden, O budowie obrazu, cyt. wyd., s. 15.

% S. Ossowski, U podstaw estetyki, Dzieta, cyt. wyd., s. 389.

57 ].-F. Lyotard, Wzniostos¢ i awangarda, , Teksty Drugie”, 1996, nr 2-3, s. 175.
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my do czynienia z niczym innym, jak tylko z adekwatna odpowiedzia sztuki na wspédt-
czesng kondygje kultury®. Cho¢ ze zdroworozsadkowego punktu widzenia nieupraw-
niony wydaje si¢ wniosek, ze tworczosé, ktora chee stuzy¢ pozaartystycznym ideom, ska-
zana jest na estetyczna porazke — wszak tworzono tak i wyrazano przez wieki, to prze-
miany teorii estetycznych, artystycznych ,,zdarzen” i catych pradéw oraz doswiadczenia
wyniesione ze zwiazkdéw sztuki z historig sprawiaty, Ze coraz czesciej sztuka zamykata
sie w swoim ezoterycznym swiecie. Do rangi aksjomatu urosto twierdzenie, Ze artysta ni-
czego nie ceni tak, jak wolnosci®®. Tworczosci religijnej — o ile rozumiec ja jako mieszcza-
ca sie¢ w kategoriach jakiejs tradycji religijnej, a zatem zwigzana w jakis sposdb z zewne-
trznym wobec artysty kanonem — towarzyszy¢ musza obawy o mozliwos¢ utraty wolno-
$ci. W efekcie coraz mniej liczny staje sie zbior twdrcdw, ktdrzy przyjmowaliby inng po-
stawe niz postawa rzemieslnika zorientowanego gldwnie na efekt ekonomiczny swojej
pracy na niwie religii, a rownoczesnie prezentujacych wysokie kwalifikacje artystyczne;
tych, ktérzy widzieliby mozliwos¢ autentycznej ekspresji w jezyku malarstwa religijne-
go. Oto (nieodosobniona) ocena, jaka pojawila sie w latach 80. XX w. na famach czasopi-
sma ,Znak”: ,,Czasy indyferentyzmu religijnego wptynely na zobojetnienie artystéw wo-
bec religijnego tematu. Postepujacy od XVIII w. proces desakralizacji sztuki, czyli uwal-
niania sfery estetyki od norm moralnych wyptywajacych z religii, w sposdb najbardziej
oczywisty zaciazyt na sztuce religijnej. Ta artystyczna domena, ktéra zawsze zobowiazy-
wata do aktéw twdrczych najwyzszego lotu, w warunkach zachwianej rownowagi stop-
niowo ulegata degradadji, by w naszych czasach stac sie krélestwem religijnego kiczu. Od-
chodzac od chrzescijanskiego sacrum dla poszukiwania niczym nieskrepowanej wolno-
$ci tworczej, artysci pozostawili pole dziatania poboznym wyrobnikom (...). Hieratyczny
kanon ustapil miejsca komercyjnemu banatowi”.

Pitirim Sorokin w latach 30. XX w. przekonywat, ze w historii kultury europejskiej
nastapito przejscie od sztuki ideacjonalnej (Ideational Art) ku sztuce sensualistycznej (Vi-
sual Art)1. Sztuke ideacjonalng cechowata przewaga tematyki religijnej, duchowy charak-
ter ukazywanych obiektéw, eksponowanie ascetyzmu, unikanie erotyzmu®?. Sztuka sen-
sualistyczna stala sie jej odwrotnoscia: dominuje w niej tematyka swiecka, ukazywane
obiekty nie odsylaja juz do zadnej innej rzeczywistosci. Charakterystyka tych rodzajow
sztuki i opisane za ich pomocg zmiany stanowity cze$¢ wigkszej catosci, jaka byla jego teo-
ria cyklicznych zmian w kulturze i spoteczenstwie, a przede wszystkim w $§wiadomosci
spolecznej, na przestrzeni dwudziestu pigciu wiekdw®. Sorokin stwierdzal, ze w tym cza-

58 J. P. Hudzik, U podstaw estetyki. Gléwne problemy kantowskiej estetyki w Swietle wspdlczesnej filozofii i kultury,
Lublin 1996, 237-256.

5 M. Golka, Socjologia artysty, cyt. wyd., s. 78.

'S, Pospieszalski, A. Baranowa, Zofia Baudouin de Courtenay a kryzys sztuki sakralnej, cyt. wyd., s. 44.

61 P. Sorokin, Social and Cultural Dynamics. A Study of Change in Major Systems of Art, Truth, Ethics, Law, and
Social Relationships, t. 1, New York 1937.

62 Tamze, s. 147.

6 Tamze, s. V-VIL



Obraz religijny — stato$¢ i zmiennos¢ znaczen 157

sie kultura i ludzka Swiadomos$¢ przezywaly fale wzrostu, dominacji i odptywu nastepu-
jacych typéw kultur: ideacjonalnej — odwotujacej sie do rzeczy ponadzmystowych, intui-
qji, ducha, wiary i religii; idealistycznej — w ktdrej bylo miejsce zaréwno dla porzadku wia-
ry, jak i dla sensualizmu, a czynnikiem spajajacym i dominujacym byt rozum i racjona-
lizm; i, jako trzeciej, w zasadzie schytkowej — kultury sensualistycznej. Dychotomiczny
podzial w obrebie zmian w sztuce przedstawieniowej nie kldci si¢ z tréjpodziatem typdw
i faz kultury i Swiadomosci, gdyz srodkowy typ (idealistyczny) jest zawartym pod rzada-
mi rozumu kompromisem pomiedzy wiara a $wiatem zmystow, a takze areng dyskusji
tych réznych wzgledem siebie orientacji. Sorokin uwazat, ze najlepsze okresy w sztuce
zdarzaty si¢ wtasnie w owych srodkowych fazach wzglednej rownowagi. , Kiedy sztuka
zaczyna sie przeksztatca¢ z dominujacej ideacjonalnej formy i zbliza si¢ ku dominacji for-
my wizualnej zstepujaca linia ideacjonalizmu i wschodzaca linia formy wizualnej, zwy-
kle daje ‘optymalny punkt’ doskonatej réwnowagi obu stylow, skutkujacy wspaniata
idealistyczng sztukg”s*. Opisywat tez sztuke, jaka pojawia si¢ przy ,zakonczeniu cyklu”,
po dominagji sztuki wizualnej, lecz jeszcze zanim znéw nastapi ponowna dominacja sztu-
ki ideacjonalne;j: ,Sztuka tego przejsciowego okresu naznaczona jest inkoherentna, zma-
cong (impure), dziwng forma antywizualizmu”%. Dobry czas dla malarstwa religijnego
to pierwsza, a w jakims stopniu takze druga faza; natomiast czas sztuki wizualnej i okres
przejSciowy to czas zsekularyzowanej $wiadomosci i zdesakralizowanej estetyki. Reali-
zowac sie¢ ma on wiasnie we wspolczesnosci.

Marian Golka sugeruje inna droge trzyetapowa: o ile kiedys sztuka oddawata czes¢
sacrum wobec niej zewnetrznemu, a nastepnie ulokowata je w swych wiasnych granicach,
sakralizujac sama siebie, to ze wspodtczesnej sztuki sacrum juz sie ulotnilo i dzi$ dziataja
jedynie ,,artysci-kaptani grajacy swoja role dla tych, ktdrzy wierza jeszcze w sama sztuke
jako swoiste sacrum’¢. Owe , granie roli” miatoby mie¢ wiec najwiecej wspdlnego z mis-
tyfikacja, zabawa lub skomercjalizowanym odprawianiem rytuatu.

Podczas gdy tak czesto podejrzewa sig artystow o catkowite zejscie na ziemig, nie-
ktdrzy sa przekonani o trwatym, immanentnym dazeniu sztuki do transgresji i transcen-
dengji. Lyotard uwaza, ze sztuka wecale nie ucieka od mierzenia si¢ z absolutem, lecz czyni
to inaczej niz wezesniej. Jego zdaniem, nawiazujacym do estetyki Kanta, sztuka wspdtcze-
sha wcigz pozostaje zorientowana na , transcendentalne uczucie” wzniostosci, na wstrzas
spotkania z wielkoscia®”, ale po okresie modernizmu, tesknigcego za uchwyceniem w for-
mie tego, co ostatecznie okazato sie nieosiagalne, estetyka postmodernistyczna zadowa-
la sie juz tylko poczuciem, ,Ze nieprzedstawialne w ogdle istnieje”s. W opinii Lyotarda,
dzisiejsza sztuka wie, Ze nie da si¢ wyrazi¢ absolutu, a jedynie mozna prébowac doswiad-

64 Tenze, Social and Cultural Dynamics. A Study of Change in Major Systems of Art, Truth, Ethics, Law, and Social
Relationships. Revised and abridged in one volume by the author, wyd. 4, New Brunswick — London 2010, s. 147.

¢ Tamze.

% M. Golka, Socjologia artysty, cyt. wyd., s. 101.

67 ].-F. Lyotard, Wzniostos¢ i awangarda, cyt. wyd., s. 173-189.

68 J. P. Hudzik, U podstaw estetyki, cyt. wyd., s. 237-238.
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cza¢ go w epizodycznych ,,zdarzeniach”, pojawiajacych sie w bezmiarze nieokreslonosci.
Jedli sztuka romantyczna poszukiwata absolutu w wymiarze wertykalnym, to sztuka post-
modernistyczna musi poszukiwa¢ go w wymiarze horyzontalnym®.

Zmiany dotycza nie tylko tego, co w sztuce jest tworzone lub zaniechane, ale tez od-
bioru spuscizny istniejacej w postaci obrazéw religijnych powstatych w przesztosci. Na-
wet zwolennicy obiektywnego, idealnego statusu wartosci estetycznych przyznaja, ze od-
bidr obrazow —jako przedmiotow dostepnych intencjonalnie — podlega zmianom. ,, Obraz
jest nieuchronnie (...) wciagniety w proces historyczny przetwarzania sie¢ $wiata realnego,
nie méwiac juz o tych wszystkich warunkach, ktére w tym samym kierunku dziataja ze
strony przemian, jakim ulega nieuchronnie widz (...) w toku proceséw historycznych”7.
Odczytanie go odbywa si¢ kazdorazowo we wspodtczesnym odbiorcy kontekscie kultury
i historii. Do percepdji znaczen, jakie potencjalnie przekazac jest gotow obraz o religijnej
tresci, potrzebne jest odpowiednie nastawienie widza wynikajace z socjalizagji i przeko-
nan. Jak pisze Roman Ingarden, to nastawienie pozwala mu ,,ukonstytuowac lub, jezeli
kto woli, zrekonstruowac¢ obraz na podstawie doznania dostarczonych mu przez malo-
widlo dat wrazeniowych””!. Dla zsekularyzowanych odbiorcéw funkgja religijna obiek-
tow sakralnych zanika na rzecz ich roli jako wytwordw przyciagajacych uwage walora-
mi artystycznymi, nazwiskiem autora, wartoscia historyczng dziela, oryginalnoscia lub
reprezentatywnoscia dla danego stylu. Widok obrazu o cechach kiczu widz w duzym sto-
pniu zsekularyzowany potraktuje prawdopodobnie jako potwierdzenie argumentu o nie-
elitarnym, ludowym charakterze religii jako zjawiska spolecznego.

Zakonczenie

Obraz religijny nie ma charakteru mimetycznego, nie nasladuje tego, co jest dostepne
w materialnym $wiecie, ale stanowi ,,okno” do innej rzeczywistosci. Taka zapewne swia-
domosc¢ towarzyszyta twércom dawnych wiekdw, a barwne tego swiadectwa wciaz dane
sa odbiorcom do ogladania (i odczuwania?). Artysta dzieki swojemu talentowi, pasji czy
tajemnica owianemu natchnieniu wykrawat szczeling w ziemskiej materii, przez ktdrg
przezierata inna rzeczywisto$¢. Widz, mimo ze tak inny od artysty, podzielal z nim uni-
wersum znaczen — wspolne wyobrazenie o naturze tamtej rzeczywistosci. W przypadku
obrazow otoczonych aura swietej mocy i stawa cudownosci ziemski artysta pozostawat
na dalekim planie, a sacrum przemawialo z calq intensywnoscia. Historie konstytuowania
sie cudownych wizerunkéw, zawierajace tajemnice, ale tez bedace niezwykle ciekawymi
fenomenami spolecznymi, to temat wymagajacy osobnych analiz.

Od czaséw goracych sporéw o prawo do ukazywania swietosci w obrazie nastapily
daleko idace zmiany w sposobie rozumienia czym sa i czym powinny by¢ sztuka i malar-

% Tamze, s. 238, 255-256.
70 R. Ingarden, O budowie obrazu, cyt. wyd., s. 71.
71 Tamze, s. 70.



Obraz religijny — stato$¢ i zmiennos¢ znaczen 159

stwo, jakimi tematami (i czy w ogdle) powinny sie zajmowac i ku jakim celom sie kiero-
wac. Czy wspotczesna dialektyka sztuki skutecznie przekona artystow, ze wigkszos¢ dziet
religijnych pozostaje juz ,,zabroniona”, imperatyw niezaleznosci oddali ich na trwate od
sfer wymagajacych zaangazowania, a zsekularyzowana swiadomo$¢ — od domeny reli-
gii? S. Morawski odréznia sztuke religijng czy nawet metafizyczng, ,, wyrazajaca sacrum
badz go poszukujacy”, od sztuki konfesyjnej i tworczosci sakralno-liturgicznej”. Jesli po-
jecie obrazu religijnego wyprowadzimy poza ramy tworczosci konfesyjnej i przykrojonej
do instytugjonalnych schematdw i zamoéwiern, to tworczos¢ o tematyce religijnej moze oka-
zad si¢ wazna dla tego artysty, dla ktdrego spojrzenie przez pryzmat religii bedzie spo-
sobem na opowiedzenie swojego bycia-w-$wiecie. Przyktadem jest tu tworczo$¢ Jerzego
Nowosielskiego, czy Jerzego Dudy Gracza w roli autora kilku serii Golgoty?.

W zagadnieniu malarstwa religijnego niezmiernie istotna jest takze druga wiazka re-
lacji z dzietem, powstajgca miedzy nim a odbiorca. Do dyspozycji tego ostatniego wcigz
pozostaja obrazy powstate w przesztosci, czy to o charakterze imago, czy takie, w ktdrych
do gtosu dochodzi najwyzsze mistrzostwo artysty, czy wreszcie takie, ktorym odbiorca
o pewnych kompetencjach musi odmawiac wartosci estetycznych. W przypadku kontak-
tu cztowieka religijnego z obrazem o cudownej etiologii i sile oddziatywania, méwienie
o odbiorze dziela malarskiego nie jest adekwatne. Pomimo ze dzi$ od obrazu religijnego
nie nalezy oczekiwac¢ spetniania tak istotnych i majacych powszechne zastosowanie fun-
kqji, jak w czasach Biblii Pauperum, Odrodzenia czy Baroku, to wspolczesna afirmacja cu-
downych wizerunkdw z jednej strony, a z drugiej — wciaz istniejace oczekiwanie mozli-
wosci obcowania w miejscach sakralnych z obrazem dobrym warsztatowo i sugestywnym
pod wzgledem tresci musza by¢ brane pod uwage.

Anna Krélikowska — RELIGIOUS PICTURE: THE PERMANENCE AND CHANGES OF
MEANINGS

Religious picture was formed within Christianity, first not without jars pioneering entitlement
to its presence in religion, then evolving also in accordance to the outer of religion artistic criteria.
Differences in the attitude towards pictures constitute the rudimentary differences between the main
groups of Christianity. While an orthodox icon is believed to be an image directly associated to the
sanctity and needing strict iconographic rules, the pictures in Catholicism have fluctuated as far as
a meaning bound to their origin, functions, form and subject matter, the strength of the influence on
a looker-on and of the sacredness radiation are concerned. Contemporaneousness, bringing such
phenomena as art crisis and secularisation, stimulates questions of present-day meanings of reli-
gious pictures.

72S. Morawski, O sztuce zwanej religijng, cyt. wyd., s. 37.
73 ]. Duda-Gracz, Golgota Jasnogdrska, Jasna Gora — Czestochowa 2001, s. 41.
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Uwagi wstepne

Kaplanstwem hierarchicznym, jako specyficznym ,, powotaniem” i zawodem o cha-
rakterze religijnym, zajmuja sie teoretycznie i badawczo reprezentanci réznych nauk hu-
manistycznych i spotecznych, w tym réwniez socjologowie religii i Kosciota. Literatura
przedmiotu informuje, ze czesciej i liczniej podejmowano studia teoretyczno-analityczne
poswiecone kaptanstwu!, anizeli wnikliwe studia i badania empiryczne o profilu socjolo-
gicznym i psychologicznym na ten temat, jak na przyktad dotyczace spotecznych uwarun-
kowan i dynamiki powotan kaptaniskich i zakonnych w réznych przedziatach czasu? czy
spotecznej percepgji istoty kaplafistwa hierarchicznego?® albo wskazujace na dysonans
miedzy oficjalnym i sSrodowiskowym modelem kaptana*. Najczesciej jednak kaptanstwem
interesowano sie fragmentarycznie czy ,,dodatkowo” w ramach szerszych badan nad pre-
stizem i rozwojem zawodow?, jak i badan obejmujacych autorytets i role kaptana w Ko-

1 Zob. H. Carrier, Sociologie du Christianisme. Bibliographie Internationale, Roma 1975; . Baniak, Socjologia religii
i religijnosci. Bibliografia prac polskich i przektadow obcych za lata 1929-1979, Poznan 1981.

2 Zob. P. Taras, Spoteczne uwarunkowania i motywy wstqpienia do zakonnego seminarium duchownego, Poznan
—Warszawa 1972; J. Baniak, Dynamika powolat kaplariskich i zakonnych w Kosciele rzymskokatolickim w Polsce w latach
1900-1994. Studium socjograficzne, Krakow 1997; K. Pawlina, Kandydaci do kaplaristwa trzeciego tysigclecia, Warszawa
2002; A. Postawa, Powotania kaptariskie w Towarzystwie Salezjariskim w Polsce, Krakéw 2005.

3 Zob. Osobowos¢ kaptariska, J. Majka (red.), Wroctaw 1976.

4 Zob. P. Taras, Problem modelu kaptana w Kosciele katolickim, ,,Znak”, 1968, nr 20, s. 1110-1117; J. Baniak, Model
kaptana diecezjalnego w Kosciele katolickim — analiza socjologiczna, ,,Cztowiek i 5wiatopoglq ”,1987,nr 8, s. 72-86.

5 Zob. A. Sarapata, Z badar nad prestizem zawoddow w Polsce, w: Przemiany struktury spolecznej w ZSRR iw Polsce,
A. Sarapata (red.), Warszawa 1976, s. 126-134; E. Ciupak, Kaptaristwo: powotanie i zawdd, w: tenze, Kult religijny i jego
spoleczne podtoze, Warszawa 1965, s. 391-414; J. Baniak, Aksjologiczny wymiar zawodu ksiedza, ,Studia Socjologicz-
ne”, 1989, nr 4, s. 215-232.
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Sciele i w spoteczenstwie’. Pod koniec lat osiemdziesiatych XX wieku wykonano po raz
pierwszy badania socjologiczne na temat ,,obrazu kaptana” mieszczacego sie w religijnej
i spotecznej swiadomosci katolikéw swieckich. Rezultaty tych badan zostaty opubliko-
wane w monografii zwartej® i w kilku rozprawach czastkowych®. Natomiast ciggle nie zre-
alizowano badan socjologicznych na ten temat na reprezentatywnej probie ogdlnopolskiej,
ktdre ukazalyby nastawienie ogétu Polakéw do instytugji kaptanistwa i do ksiezy wyko-
nujacych swoj zawdd w rdznych okolicznosciach i srodowiskach spotecznych. Wyobra-
zenia mtodziezy licealnej dotyczace kaptanistwa instytucjonalnego i jej nastawienie do
ksiezy badano w bardzo waskim zakresie juz w latach siedemdziesigtych XX wieku?. Te-
mat ten podjeto w znacznie szerszych zakresowo badaniach socjologicznych na przeto-
mie lat 1983-1991 — 1998 — 2008, obejmujac nimi reprezentatywne grupy miodziezy lice-
alnej i akademickiej w Kaliszu. Wyniki tych badan z lat 1983-1998 opublikowano w mo-
nografii zwartej'! i w rozprawie czastkowej'2. Z kolei wyniki badan z lat 2007-2008 zosta-
na opublikowane w calosci w przygotowywanej monografii socjologicznej, a w waskim
zakresie w tej wlasnie rozprawie, w jednoczesnym zestawieniu z wynikami z poprzed-
nich terminéw badan, czyli z lat osiemdziesiatych i dziewiecdziesiatych minionego wie-
ku. Zestawienie to umozliwi uchwycenie trendéw zmian w postawach i ocenach mlodzie-
zy polskiej dotyczacych instytucji kaptanstwa i kaptanéw. Pod koniec lat dziewiecdziesia-
tych XX wieku zrealizowano po raz pierwszy w Polsce badania socjologiczne nad kryzy-
sem powotania i identyfikacji kaptaniskiej wsrdd bytych ksiezy oraz nad ich rezygnacja
z kaplanstwa'3. Nieco pdzniej, w latach 2001-2005, badania te zrealizowano tez wsrod do-
branej losowo grupie ksiezy czynnych zawodowo w Kosciele, poszukujac zrodet i przy-

6 Zob. J. Marianiski, Autorytet ksiedza — aspekty socjologiczne, ,,Chrzescijanin w Swiecie”, 1977, nr 50, s. 74-94;
J. Baniak, Autorytet ksigzy parafialnych (cz. 1), , Przeglad Powszechny”, 1998, nr 2, s. 150-163; tenze, Autorytet ksiezy
parafialnych (cz. 2), , Przeglad Powszechny”, 1998, nr 3, s. 325-337; W. Piwowarski, Tradycyjny autorytet ksiedza w pro-
cesie przemian, w: Religijnos¢ ludowa — cigglosé i zmiana, tenze (red.), Wroctaw 1983, s. 129-151.

7 Zob. W. Goddijn, Rola kaptana w Kosciele i w spoleczeristwie, ,,Znak”, 1966, nr 139/140, s. 6-21; J. Baniak, Ka-
plan jako typ roli spolecznej, w: Od Kosciota ludu do KoSciota wyboru. Religia a przemiany spoteczne w Polsce, 1. Borowik,
W. Zdaniewicz (red.), Krakow 1996, s. 148-175.

8 Zob. ]. Baniak, Obraz kaptana w swiadomosci katolikéw Swieckich (na przyktadzie Kalisza, Kottowa i Przedborown).
Studium socjologiczne, Poznan 1994.

9 Zob. ]. Baniak, Obraz kaptana w Swiadomosci wspdtczesnych katolikéw polskich, ,,Colloquium Salutis. Wrocta-
wskie Studia Teologiczne”, 1988, t. 20, s. 221-251; tenze, Obraz kaptana w Swiadomosci $wieckich, ,, W drodze”, 1990,
nr12,s. 84-92.

10 Zob. S. Dobrzanowski, Mtodziez o kaptaristwie i kaptanach, ,, Chrze$cijanin w Swiecie”, 1977, nr 50, s. 95-110.

11 Zob. ]. Baniak, Ksigdz w oczach mtodziezy. Obraz kaptana w Swiadomodci miodziezy licealnej i akademickiej (na
przyktadzie Kalisza). Studium socjologiczne, ,, W drodze”, 1993.

12 Zob. J. Baniak, Kaplaristwo hierarchiczne w $wiadomosci licealistow i studentéw — analiza socjologiczna, ,,Studia
Gnesnensia”, 2000, t. 14, s. 285-304; tenze, Istota i wartos¢ egzystencjalna kaptaristwa hierarchicznego w interpretacji i oce-
nie miodziezy polskiej. (Analiza socjologiczna), ,,Communio. Miedzynarodowy Przeglad Teologiczny”, 1996, nr 3 (93),
Rok XVI, s. 103-124.

13 Zob. J. Baniak, Wiernos¢ powotaniu a kryzys tozsamoci kaplanskiej. Studium socjologiczne na przykladzie Kosciola
w Polsce, Poznan 2000; tenze, Rezygnacja z kaplaristwa i wybor Zycia malzerisko-rodzinnego przez ksiezy rzymskokatolickich
w Polsce. Studium socjologiczne, Krakéw 2001.
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czyn kryzysu ich tozsamosci zawodowej i osobowej, biorac pod uwage ustalenia badaw-
cze wsrdd bytych ksiezy'4.

Badania socjologiczne ukazane syntetycznie w tej rozprawie informuja w miare sze-
roko i obiektywnie o wiedzy mtodych Polakéw dotyczacej kaptaristwa instytucjonalnego,
o ich nastawieniu do ksiezy parafialnych — do ich roli zawodowej w Kosciele i w spotecze-
nstwie, a takze ich oceny obejmujace autorytet ksiezy, psychospoteczny wizerunek oso-
bowosci znanych ksiezy, uwzgledniajacy ich zalety i wady osobowe i zawodowe?.

W tej rozprawie uwzgledniam wyniki trzech wlasnych badan socjologicznych z lat
1983 — 1998 — 2008, ktdre zrealizowatem w srodowisku miodziezy licealnej i akademickiej
w Kaliszu, cheac ustali¢ ich nastawienie do instytucji kaptanstwa i do kaptandéw. Wyniki
wszystkich trzech badan daja mozliwos¢ obiektywnego wgladu w postawy i zachowania
tej mlodziezy obejmujace kaptanistwo hierarchiczne i kaptanéw parafialnych. Poréwnujac
te wyniki, mozna bedzie zauwazy¢, czy i jakiego typu zmiany nastapily w religijno-spo-
fecznym wizerunku kaptanstwa i kaptana katolickiego, ktory tkwi (miesci sie) w swiado-
mosci badanych licealistow i studentdw, jak i w ich nastawieniu do ksiezy parafialnych.
Postawy i zachowania moich respondentéw wobec kaptanistwa i ksiezy zostana porow-
nane z postawami i odniesieniami mlodziezy licealnej i studenckiej badanej przez innych
socjologow na ten temat. W wezszym zakresie uwzglednie réwniez stanowisko gimna-
zjalistow dotyczace ksiezy, ktorych pytatem o te kwestie¢ w ramach odrebnych badan na
temat religijnej i moralnej Swiadomosci tej kategorii modziezy polskiej's.

Celem tej rozprawy jest przyblizenie i ukazanie koncepdji kaptanistwa instytucjonal-
nego dostrzezonej podczas trzykrotnych badan socjologicznych u licealistéw i studentéw
w Kaliszu. Wyniki tych badan pozwolg mi odpowiedzie¢ na podstawowe pytanie, czy
i w jakim zakresie przemiany spoleczne w Polsce w przyjetym okresie wplynety na sto-
sunek mtodych ludzi do kaptanstwa instytucjonalnego i do kaptanéw pracujacych w pa-
rafiach i we wspoélnotach zakonnych? W hipotezie badawczej przyjatem zatozenie, Ze dy-
namiczne przemiany cywilizacyjne zachodzace w badanym okresie 25 lat w Polsce nie
pozostaty obojetne dla postaw i zachowan miodziezy uczacej sie i studiujacej dotyczacych
kaptanistwa i ksiezy, a wrecz przeciwnie, spowodowaly proces desakralizadji instytugji ka-
planistwa i kaptana w jej mentalnosci i krytyczne nastawienie do religijnej i Swieckiej roli
ksiezy w Kosciele!”. Zasadno$¢ tej hipotezy zweryfikuje w toku analiz wynikéw badan.

14 ], Baniak, Czynniki kryzysu tozsamosci kapltariskiej wsrod ksiezy rzymskokatolickich w Polsce. Studium socjologicz-
ne, , Teologia Praktyczna”, 2007, t. 8, s. 209-264; tenze, Zridta i prayczyny kryzysu tozsamoéci kaplariskiej ksiezy rzymsko-
katolickich w Polsce. Studium socjologiczne, w: Tozsamosci religijne w spoteczenistwie polskim. Socjologiczne studium przy-
padkéw, M. Libiszowska-Zdttkowska (red.), Warszawa 2009, s. 67-107.

15 Zob. J. Baniak, Katolicki etos malzensko-rodzinny w swiadomosci ,bytych” ksiezy, , Problemy Rodziny”, 2000,
nr 6, s. 23-30; tenze, Dlaczego ksigza w Polsce rezygnujq z kaplanstwa? (cz. 1), ,Przeglad Powszechny”, 2000, nr 5, s. 158-
176; tenze, Dlaczego ksieza w Polsce rezygnujq z kaptanistwa? (cz. 2), ,Przeglad Powszechny”, 2000, nr 6, s. 317-324.

16 Zob. ]. Baniak, Duchowieristwo parafialne w ocenach badanych gimnazjalistow, w: tenze, Miedzy buntem a potrzebq
akceptacji i zrozumienia. Swiadomosc religijna i moralna a kryzys tozsamosci osobowej mlodziezy gimnazjalnej. Studium socjo-
logiczne, Krakow 2008, s. 300-352.

17 Zob. J. Baniak, Desakralizacja kultu religijnego i swigt religijmych w Polsce. Studium socjologiczne, Krakéw 2007.
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Co ta koncepcja kaptaristwa i kaptana oznacza, jakie cechy lub sktadniki ja tworza,
co sama obejmuje wlasnymi ramami z istoty kaptanstwa i z zycia ksiezy?

Koncepcje te tworzy zespdt fundamentalnych cech, funkcji, obowiazkow, zadan i up-
rawnien kaptana, budujacych jego role religijno-spoteczng w parafii, postrzegana przez
milodziez katolicka, uczacq sie¢ w szkotach $rednich i studiujacqg w uczelniach wyzszych
w Kaliszu, ktéra jednoczesnie nalezy do srodowiska aktywnych lub biernych religijnie
cztonkow wspdlnoty koscielnej. Sktadnikami tej koncepdji sa takze opinie i oceny mtodych
ludzi dystansujacych sie od religii i Ko$ciota, czy tez wrogo nastawionych do kaptanow,
a szerzej do wszelkich wartosci religijnych. W czesci srodowiska wspotczesnej mtodzie-
zy polskiej nasilaja sie wyraznie postawy krytyczne i zachowania wrogie w odniesieniu
do Kosciota instytucjonalnego i do kleru, ktére sa tez widoczne w jej stosunku do insty-
tugji kaptanstwa hierarchicznego. Postawy takie koresponduja z gtebokqg wrazliwoscia
moralng tej mlodziezy, w ktdrej nie ma miejsca na ,podwdjne” standardy etyczne niekto-
rych ksiezy, jakimi niewtasciwie definiujg kaptanstwo.

Te modelowa koncepcje kaptanstwa i kaptana ukaze na podstawie wynikéw wia-
snych badan socjologicznych zrealizowanych na ten temat w tych terminach wsréd do-
branych technikg losowo-celowq licealistow i studentow w Kaliszu. Podczas pierwszych
i drugich badan ankietg objatem po 400 ucznidéw szkot srednich, a w trzecich badaniach
grupe ich stanowito 248 osob. Wérod studentdw badaniami objatem nastepujace grupy:
badania pierwsze — 137 0sob, drugie — 123 osoby, ktdrzy studiowali w Filii Uniwersytetu
im. Adama Mickiewicza, trzecie — 152 osoby, studiujace w Panstwowej Wyzszej Szkole
Zawodowej na kierunku zarzadzania i medycznym. We wszystkich badaniach ankieto-
wano ucznidéw i studentéw pierwszego i ostatniego roku nauczania i studiéw. Lacznie
badaniami we wszystkich terminach objeto 1048 ucznidéw szkét srednich i 412 studentdw.
Badania te sg statystycznie reprezentatywne dla ankietowanej mtodziezy.

W rozprawie tej uwzglednie jedynie wybrane zagadnienia ze wzgledu na jej ogra-
niczony zakres, czyli: wyobrazenia respondentéw dotyczace kaplanstwa, powotania ka-
ptaniskiego i jego struktury; zawodowa pozycje kaptaristwa w ocenie respondentow; za-
potrzebowanie na kaptanéw w rodzinach respondentéw; czynniki powodujace negatyw-
ne nastawienie badanej mlodziezy do kaptanstwa i ksiezy.

Znaczna pomoc w wyjasnieniu podjetych problemow okaza tabele.

Kaplanstwo instytucjonalne w wyobrazeniach
badanej mlodziezy
Powolanie religijne i jego rola w wyborze i trwalosci kaplanstwa
Kosciot katolicki od wiekow spetnia specjalng misje religijng w swiecie, wérdéd ludzi

kazdej epoki i kultury. Na te jego misje sktadaja sig role, funkcje i zadania, ktére wypelnia
skutecznie przez swoich kaptanéw. Zatem bez nich nie potrafitby realizowac regularnie
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swojej misji wsrdd ludzi — tu kaptani sg absolutnie niezbedni, w odpowiedniej liczebno-
Sci i jakosci swego ducha, czyli dobrze i wielostronnie przygotowani do odgrywania wta-
snej roli w Kosciele i w spoteczeristwie. Nie oznacza to jednak, ze kaptanem moze zostac
kazdy mezczyzna, ktéry chciatby pracowac w strukturach koscielnych. Kandydat na ka-
ptana w tym Kosciele musi spelnia¢ wymagane warunki osobowe, religijne, moralne, in-
telektualne, spoteczne, rodzinne. Kryterium ,, powotania religijnego” jest traktowane w Ko-
Sciele katolickim jako warunek konieczny wyboru i trwatosci mezczyzny w kaptanstwie.
Takiego powotania Kosciot wymaga od kazdego kandydata na ksiedza i doktadnie spra-
wdza autentyczno$¢ tegoz powotania podczas formacji kaptaniskiej w seminarium du-
chownym. Brak ewidentny powotania, udowodniony i wykazany przez wtadze semina-
ryjne, czy tez powolanie pozorowane eliminuje kandydata z drogi formacyjnej, prowa-
dzacej kleryka do kaptanstwa. Klerycy, ktérym ,,udato sie” w jakis sposdb dojs¢ do kapta-
nistwa bez wyraznego powolania religijnego, w niedtugim na ogot czasie, juz jako ksieza,
rezygnuja w wykonywania zadan kaptanskich w parafii lub we wspdlnocie zakonne;j.
Faktycznie wiec powotanie religijne istotnie warunkuje trwatosc¢ i jakos¢ pracy kaptariskiej
ksiedza, jego kaptanstwa, a jako tak wazny warunek nie wystepuje i nie jest konieczne
w kazdym zawodzie $wieckim. Stad kandydaci aspirujacy do wykonywania zawodu ksie-
dza sa na ogdt swiadomi wagi i znaczenia tego warunku, wiedza po prostu, ze bez wyraz-
nych objawow powotania religijnego nie moga podja¢ waznej i trafnej decyzji dotyczacej
wyboru kaptanstwa i rozpoczecia studiéw filozoficzno-teologicznych w seminarium du-
chownym. Podjecie tych studiéw bez powolania religijnego i pdzniejsza rezygnacja z for-
macji seminaryjnej czy usuniecie alumna z seminarium z tego powodu wywoluje rézne
ktopoty zyciowe po powrocie do zycia swieckiego. Takie informacje mozna ustysze¢ od
ksiezy, ktdrzy wybrali kaptanistwo bez powolania, z pobudek niereligijnych, a po jakims
czasie porzucili zawdd ksiedza i powrdcili do Zycia swieckiego's. W swietle tych zatozen
warto zobaczy¢, czy ten warunek akceptuja badani licealisci i studenci i jak sami rozumie-
ja powotanie kaptanskie? Wypowiedzi na ten temat ilustruje tabela 1.

Tabela 1. Konieczno$¢ powotania do kaptaristwa w ocenie licealistow i studentéw (w %)

Koniecznoséé Licealisci — Rok Studenci — Rok Razem
powolania 1983 1998 2008 1983 1998 2008 | Licealisci | Studenci
Konieczne 79,8 64,7 47,2 59,8 44,4 36,8 63,8 47,0
Zbedne 9,8 20,2 33,8 19,7 26,9 34,2 21,3 26,9
Nie wiem 8,7 13,1 15,0 17,6 25,7 23,1 12,3 22,2
Brak danych 1,7 2,0 4,0 2,9 3,0 59 2,6 3,9
Ogdtem 100 100 100 100 100 100 100,0 100,0

Analizujac te tabele, nalezy zwrdci¢ uwage na trzy istotne kwestie wprost zwigzane
z powotaniem kaptariskim. Po pierwsze, wéréd obu grup respondentéw najwigksze ich

18 Zob.]. Baniak, Rezygnacja z kaplanistwa i wybor zycia matzerisko-rodzinnego przez ksiezy rzymskokatolickich w Pol-
sce, cyt. wyd.
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odsetki widza w specjalnym powotaniu bozym lub powotaniu religijnym podstawowe
kryterium i konieczny warunek wyboru i trwatosci kaptaristwa w sytuagji kazdego ksie-
dza. W ten wiasnie sposob powotanie religijne traktuje ponad 3/5 licealistow i ponad 2/5
studentow. Ci respondenci powolanie kaptanskie interpretuja zgodnie z teologiczna jego
koncepcja, upowszechniana w Kosciele, dostrzegajac w nim specjalna taske boza lub we-
zwanie boze, niespotykane w zawodach $wieckich. Ci mtodzi ludzie odr6zniajg sakra-
mentalny charakter kaptanstwa od spotecznych funkgji i zawodu ksiedza w parafii i we
wspdlnocie lokalnej, nie traktujac ich marginalnie, lecz widzac je we wiasciwej proporcji
znaczenia. W ich odbiorze jedyng wyktadnig zaréwno charakteru i celu kaptanistwa, jak
i religijnej misji kaptana, jest nauka Kosciota katolickiego o kaptanistwie hierarchicznym
i Pismo Swiete, ukazujace kaptanistwo jako rzeczywistos¢ wyodrebniong i specyficzna
kulturowo. Bez pomocy bozej, jako taski powotania i wybrania, niezmiernie trudno byto-
by, o ile w ogole jest to mozliwe, trwanie ksiedza w kaplanstwie — w ocenie tego odsetka
licealistéw i studentow.

Badania wykazaty takze, iz dos¢ duzy odsetek licealistow (21,3%) i studentow (26,9%)
nie akceptuje nauki Kosciota o kaptanistwie i odrzuca powotanie religijne jako konieczny
warunek wyboru i trwatosci kaptanstwa. Ci respondenci uwazaja, ze kaptanstwo jest
zwyklym zawodem i mozna wybrad je dowolnie jako wlasng droge zycia, bez przypisy-
wania mu cech nadnaturalnych czy nadzwyczajnych. Co najwyzej, ich zdaniem, kandy-
daci do kaptanistwa zawodowego powinni by¢ bardziej religijni i uczciwsi moralnie niz
ich kolezanki i koledzy szkolni wybierajacy zawody $wieckie. Religijnos¢ i moralnosc be-
da stanowily, w ich odczuciu, fundament owocnej pracy ksiedza w parafii i zadecyduja
0 jego autorytecie u parafian, wiec wyzszy poziom wiary religijnej i moralnosci jest nie-
zbedny u kandydatow na ksiezy. Trudno tez pomina¢ duzy odsetek respondentow, ktorzy
nie potrafili zaja¢ konkretnego stanowiska w tej sprawie.

Po drugie, czynnikiem oddzialujacym na poglady i postawy respondentéw dotycza-
ce istotnej roli powotania religijnego w wyborze i trwatosci kaptanstwa jest nauka odby-
wana w szkole $redniej i studia kontynuowane w uczelni wyzszej. Jesli w catym okresie
25 lat te role powotania religijnego akceptowato srednio 63,9% badanych licealistow, to
identyczng postawe widzimy juz zaledwie u 50,5% studentdw, czyli mniej o 13,4%. Z ko-
lei brak akceptaciji tej roli powotania dostrzegamy w catym okresie u 26,9% studentow
iu21,3% licealistow. Studenci takze liczniej (22,1%) niz licealisci (12,3%) nie ustosunko-
wali sie w ogole do tej kwestii. Zatem studenci podczas kazdych badan liczniej postrzega-
li kaptanistwo w aspekcie swieckiego zawodu, widzac w nim zesp6t zadan, ktore sg ocze-
kiwane przez ludzi ze wzgledéw religijno-spotecznych. Studenci zachowuja wiekszy
dystans do spraw religijnych niz licealiéci, ktéry utatwia im racjonalizowanie i desakra-
lizowanie kaptanistwa, a takze sptycanie roli kaptana w Kosciele i w spoteczenstwie. Ko-
$ciél nie ma juz tak rozlegtego wptywu doktrynalnego na studentow, stad o wiele mniej-
szy ich odsetek aprobuje teologiczno-koscielng wykladnie kryteriow wyboru kaptaristwa
instytucjonalnego. W ten sposéb potwierdzita sie tez zasadnos¢ hipotezy empirycznej,
ktdra przewidywata wplyw poziomu wyksztatcenia mtodziezy badanej na jej postawy wo-
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bec kaplanstwa i powotania kaptanskiego (test Kendalla Q =+ 0,575 i potwierdza istotna
zaleznos¢ miedzy tymi zmiennymi).

Po trzecie, w uwzglednionym okresie 25 lat systematycznie zmniejszat si¢ wskaznik
licealistéw i studentéw, ktdrzy akceptowali nauczanie Kosciota dotyczace kaptanstwa
instytucjonalnego. Podczas pierwszych badan w 1983 roku 79,8% licealistow widziato
w powotaniu bozym istotny warunek wyboru i trwatosci kaptanstwa, a po uptywie 15 lat,
w 1998 roku, akceptacje tego warunku uzyskania i trwatosci kaplaristwa widzimy juz
u 64,7% licealistow, czyli u odsetka znacznie mniejszego — o 15,1%. Po uptywie kolejnych
10 lat, w 2008 roku, warunek ten akceptowato jedynie 47,2% licealistéw badanych, czyli
o kolejne 17,5% mniej. Zestawiajac wskazniki akceptagji z poczatku i korica badanego ok-
resu, bez trudu zauwazamy, ze odsetek licealistow akceptujacych koniecznos¢ powotania
religijnego do wyboru i trwatosci kaptaristwa zmniejszyt sie w tym czasie o 32,6%, czyli
co trzeci licealista zmienit swéj poglad na ten temat, postrzegajac kaptaristwo niezgodnie
z doktryna teologiczna Kosciota katolickiego, a zatem zréwnujac je z zawodami $wiecki-
mi. W tym okresie wzrost tez o 1/2 wskaznik licealistow, ktdrzy nie potrafili zajac jedno-
znacznej postawy wobec tej kwestii. Analogiczng sytuacje widzimy wsrod studentow,
ktérych odsetek akceptujacych fundamentalna role powotania religijnego po uptywie
15 lat zmalat 0 15,4%, za$ w ciagu catego okresu 25 lat regres ten wyniost 23,0%. Jednocze-
$nie wzrastat systematycznie odsetek tych, ktérzy kwestionowali konieczno$¢ powotania
do kaptanstwa: 0 7,2% i 0 14,5%, jak i odsetek tych, ktorzy uchylili sie od zajecia jednozna-
cznego stanowiska w tej kwestii — 0 8,1% i 0 5,5%. Wyniki badan potwierdzaja zasadnos¢
postawionej hipotezy empirycznej, ktdra zakladata radykalne zmiany w przyjetym okre-
sie 25 lat w negatywnym nastawieniu mlodziezy polskiej do konieczno$ci powotania reli-
gijnego u mezczyzny przy wyborze kaplanstwa instytucjonalnego. Zmiany te, ukazujace
krytycyzm miodziezy wobec odrebnosci zawodowej kaptaristwa, nasility sie bardziej na
przetomie wiekéw, utrzymujac sie na wysokim poziomie w catej pierwszej dekadzie XXI
wieku, zwlaszcza w srodowisku studentéw (miernik Kendalla Q = + 0,668 i informuje
o bardzo istotnej zaleznosci miedzy przyjetymi zmiennymi). Zapytatem badang mtodziez
o cechy powotlania religijnego i o uzdolnienia kandydatéw do kaptanistwa. Cechy i uzdol-
nienia wskazane przez respondentdw ilustruje tabela 2.

Badana mtodziez w swej wigkszosci wyrazila przekonanie, iz powotanie kaplanskie
powinno przejawiac si¢ w postaci konkretnych cech i osobowych uzdolnien u kandyda-
tow do zawodu ksiedza, ktdre pozwalajg przekonac sig, czy mlody mezczyzna jest wypo-
sazony w niezbedne kwalifikacje do wykonywania zawodu kaptana, jakich oczekuje od
niego w tym zakresie Kosciot instytucjonalny. Respondenci wskazali 30 roznych cech
i uzdolnien, ktére winni posiada¢ alumni seminariow duchownych, jesli chcg skutecznie
dazy¢ do swiecen kaptaniskich. Cechy te mozna uja¢ w dwie ogdlne kategorie: religijno-
-koscielne i typowo $wieckie, a woéwczas klarowniej ukaza sie preferencje dokonane przez
badanych. Do pierwszej kategorii nalezy siedem cech: gleboka i autentyczna wiara w Boga
(1 miejsce), systematyczne spelnianie praktyk religijnych (2), zainteresowanie sprawami
koscielnymi i parafialnymi (3), podtrzymywanie wiezi z duchowienstwem parafialnym
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(4) katolickie wychowanie rodzinne (5), staty udziat w lekcjach religii (6), akceptacja celi-
batu ksiezy (7). Te cechy akceptuje tacznie 51,5% respondentow, w kolejnych badaniach
za$ nastepujace ich odsetki: 63,2% (70,2% + 63,0% + 56,5%) i studentéw: 51,5% (59,4%
+49,0% + 46,1%). W catym badanym okresie zmniejszy! si¢ jednak odsetek respondentéw
w obu grupach, ktorzy cenili szczegdlnie te kategorie cech powotania kaptanskiego, jesli
uwzglednimy jego poczatek i koniec: w grupie licealistow o 13,7% i w grupie studentow
0 13,3%. Do drugiej kategorii nalezy szes¢ cech i uzdolnieri powotanych: madros¢ zycio-
wa (1 miejsce), kultura osobista (2), brak natogdéw (3), rezygnacja z matzeristwa i rodziny
(4), pokora i skromnos¢ (5), akceptacja samotnosci (6). Cechy te (Swieckie) facznie prefe-
ruje 40,4% licealistow i 36,5% studentéw. W przekonaniu znikomych odsetkow respon-
dentéw z obu grup, powolani do kaptanstwa winni akceptowac celibat (25,3% i 19,2%),
przejawiac che¢ do rezygnacji z wlasnej rodziny (22,9% i 16,1%) i akceptowac¢ dozgonna
samotnos¢ (22,2% i 14,8%). Dominujace odsetki badanych w obu grupach nie przywiazy-
waty wagi do tych cech powolania, uznajac je za ,, zbyt wygdrowane” czy ,,zbedne w zy-
ciu ksiedza” (66,9% i 74,4%).

Tabela 2. Cechy powotania kaptaniskiego wskazane przez licealistow i studentow (%)

Cechy powotania Licealisci — Rok badania Studenci — Rok badania Razem
kaplanskiego 1983 1998 2008 1983 1998 2008 Licealisci | Studenci
Gleboka wiara 84,6 74,8 70,6 72,6 65,5 60,7 76,7 66,3
State praktyki 82,7 76,4 68,4 64,8 58,8 52,6 75,8 58,7
Troska o Kosciot 79,4 71,3 64,5 65,4 53,7 51,5 71,7 56,9
WiezZ z ksigzmi 77,4 70,8 61,2 66,8 51,4 50,4 69,8 56,2
Wychowanie kat. 76,3 67,2 59,8 64,7 50,8 51,3 67,8 55,6
Madros¢ zyciowa 66,8 60,4 51,4 60,6 48,7 46,3 59,5 51,9
Kultura osobista 62,7 56,7 56,6 61,8 47,2 45,8 58,7 51,6
Brak natogow 60,8 55,3 53,8 59,4 46,5 42,7 56,6 49,5
Nauka religii 59,6 54,8 52,4 57,5 44,8 40,6 55,6 47,6
Uznanie celibatu 31,6 25,5 18,9 24,3 17,7 15,6 25,3 19,2
Brak rodziny 30,7 20,8 17,2 20,8 15,2 12,4 22,9 16,1
Skromnosé 318 20,6 15,8 21,6 14,8 10,6 22,7 15,7
Samotnosé 29,9 20,4 16,2 19,4 14,6 10,4 22,2 14,8
Inne cechy 14,5 13,7 14,4 13,7 12,4 11,2 14,2 12,4
Brak danych 17 2,0 4,0 29 3,0 59 2,6 39
Badani ogdtem 400 400 248 137 123 152 1048 412

Badania wykazaty, ze zaréwno licealisci, jak i studenci w swej wiekszosci widza
w powotaniu religijnym okreslong wartos¢ religijna, ktéra powinni wyraza¢ w odpowied-
nich cechach kandydaci na ksigzy. Te cechy sa niezbedne w powotaniu autentycznym, stad
preferowaty je znaczne odsetki licealistow i studentéw w kazdym terminie badan, w po-
réwnaniu z cechami $wieckimi. Jednak cechy swieckie takze odgrywaja wazna role w stru-
kturze powolania i w osobowosci kandydatéw do zawodu kaptariskiego?®.

19 Zob. ]. Baniak, Ksiqdz w oczach miodziezy..., cyt. wyd., s. 55-58.
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Struktura kaplanstwa w ujeciu badanej mlodziezy

Jednoznaczne wyjasnienie struktury kaptanistwa instytucjonalnego nie nalezy do
spraw tatwych. Teolodzy preferujq wyraznie religijny i sakramentalny wymiar kaptan-
stwa, jako ,,boze wezwanie” i wiadze swigcen. Z kolei socjologowie widza w nim zwyczaj-
ny zawdd o typowo religijnym charakterze, na ktdry istnieje spoleczne zapotrzebowanie.
Te dwie wizje struktury kaptanistwa prébuja faczy¢ w ,,catos¢” ci badacze kaptanstwa, ktd-
rzy dostrzegaja w nim cechy religijne i Swieckie. Ztozonosc tej kwestii sklonita mnie do
zapytania badanych licealistow i studentéw, jak oni sami wyobrazaja sobie strukture ka-
planistwa instytucjonalnego? Te ich wyobrazenia ilustruje tabela 3.

Tabela 3. Struktura kaptanistwa urzedowego w wyobrazeniach licealistow i studentow (w %)

Kaptanstwo Licealisci — Rok badania Studenci — Rok badania Razem
oznacza 1983 1998 2008 1983 1998 2008 | Licealidci | Studenci
Powotanie boze 12,2 10,6 9,2 11,7 10,6 8,6 10,7 10,3
Zwykly zawod 10,0 26,2 30,7 19,0 23,6 38,8 23,3 27,1
Oba sktadniki 72,2 60,6 56,4 65,7 59,8 46,5 63,1 57,3
Brak odpowiedzi 48 2,0 23 36 40 37 30 338
Brak danych 038 0,6 14 0,0 2,0 24 09 15
Ogodtem 100,0 100,0 100,0 1000 | 1000 | 1000 100,0 100,0

Wyobrazenia badanych licealistow i studentéw dotyczace struktury kaptanstwa in-
stytucjonalnego sa dosy¢ zréznicowane, a nadto ulegaty one zmianom w przyjetym okre-
sie 25 lat. Jednak dominujace odsetki badanych w obu grupach (ponad 3/5 licealistéw i po-
nad 1/2 studentow) widza w kaptanstwie jednoczes$nie znamiona zawodu i powotania
religijnego. Te dwa sktadniki: naturalny i nadnaturalny buduja , konstruktywnie” kaptan-
stwo, jak zaznaczaja ci respondenci. Z drugiej strony, w przyjetym okresie zmniejszat si¢
systematycznie odsetek badanych w obu grupach, ktérzy opowiadali sie jednoznacznie
za ta konstrukcjg kaptanstwa. W grupie licealistow odsetek ten zmniejszyt sie o0 15,8%,
a w grupie studentéw o 19,2%, biorac pod uwage jego punkty brzegowe.

Dla niektorych licealistéw (10,7%) i studentdw (10,3%) kaplanstwo oznacza wytacz-
nie ,, powotanie boze”, dla innych zas jest ono ,,zwyktym zawodem”, podobnym do kaz-
dego zawodu swieckiego —22,3% licealistow i 27,1% studentdéw tak wiasnie wyobraza so-
bie jego istote i strukture. Swiecki wymiar kaptaristwa dostrzega dwukrotnie wigcej lice-
alistow i studentdw, a odsetki ich wzrastaty stopniowo w dwoch kolejnych przedziatach
przyjetego do analizy okresu: w pierwszym o 16,2% i w drugim o 20,7% wsrod licealistow
oraz 0 4,6% i 19,8% wsrdd studentéw, biorac pod uwage punkty brzegowe tego okresu.
Zmienna poziomu wyksztalcenia respondentdéw nie réznicuje istotnie ich wiedzy na ten
temat. Rdznica ta nasila si¢ wyraznie przy uwzglednieniu zmiennej terminu badan czy
okolicznosci powodujacych w tym okresie zmiany w kraju i zmiany w nastawieniu ludzi
do Kosciota i do kleru. Miernik Kendalla ustala poziom wysokiej tejze zaleznosci, gdzie
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Q=+0,468, wykazujac zarazem, iz wraz z postepem czasu zmniejszat si¢ odsetek mto-
dziezy widzacej w kaplanistwie oba te skladniki - religijny i $wiecki.

W przyjetym okresie 25 lat zmienito si¢ osobiste nastawienie mtodziezy polskiej do
tych sktadnikéw struktury kaplanstwa. Zmiana ta ma dwie tendencje: pierwsza dotyczy
malejacego odsetka w obu grupach widzacych w kaplanstwie wyltacznie powotanie boze
—wérod licealistow o 3,0% oraz wérdd studentow o 3,1%; natomiast druga tendencja wska-
zuje na wzrost w obu grupach respondentéw odsetka tych oséb, ktére postrzegaty kapta-
nistwo jako zwykly zawdd — wérdd licealistow o 20,7% i wérdd studentdéw o 19,8%. Zatem
ci respondenci eliminowali ze struktury kaptaristwa aspekt religijny i charyzmatyczny,
a definiowali je w kategoriach znaczen i wartosci $wieckich. Jesli w 1983 roku w kontek-
Scie znaczen swieckich postrzegato kaplanstwo 10,0% licealistow i 19,0% studentow, to
w 2008 r. tak postrzegalo je trzykrotnie wiecej badanych w obu grupach —30,7% i 38,8%.
Ponadto systematycznie malat w catym okresie wskaznik osob patrzacych na kaptaristwo
obiektywnie, przez pryzmat znaczen religijnych i znaczen swieckich: licealistow — 15,8%
istudentow — 19,2%. Z licznych wypowiedzi respondentéw wynika, Ze , sprawa ta jest im
catkiem obojetna”, albo tez, iz ,,mato ich obchodzi to, czy kaptanstwo jest powotaniem lub
zawodem, czy tez ma w sobie oba te pierwiastki”. Takie podejscie najtrafniej zobrazuja
bezposrednie wypowiedzi badanych oséb: , Dla mnie ksiadz wykonuje takie zadania, na
jakie oczekujg ludzie w parafii. Nie ma znaczenia to, czy ksigdz wykona te zadania z reli-
gijnych czy laickich motywoéw. Ludzie ptacg mu za to zlecenie, wiec powinien wywigzac
sie z niego profesjonalnie, a tego podejscia ucza go na studiach w seminarium duchow-
nym. Podobne oczekiwania ludzie maja wobec kazdego innego profesjonalisty” (student,
lat 23); ,,Mnie jest zupelnie obojetne, z jakich elementéw jest zbudowane kaptanstwo. Gdy
patrze na ksiezy w kosciele, to nie widze w nich ani powolania, ani wyjatkowego zawodu.
Uwazam, ze wykonuja oni swoja prace, bo jest ona potrzebna dla niektorych ludzi religij-
nych, albo zagubionych zyciowo czy lekajacych sie gniewu Boga” (licealistka, 18 lat). Za-
tem niemal potowa licealistow (43,6%) i studentéw (49,4%) badanych w 2008 roku post-
rzegata strukture kaptanstwa niezgodnie z teologicznym i koscielnym jej okresleniem,
z wyraznym kierunkiem do eksponowania swieckiego jej charakteru i celu.

Charyzma kaplanstwa w kontekscie minionego czasu

Sprawa istotng jest permanentno$¢ charyzmy kaptanstwa w zyciu ksiedza, w réz-
nych jego okolicznosciach i sytuacjach — religijnych i $wieckich. Czy ksiadz jest kaptanem
zawsze i wszedzie, jak naucza Kosciot w swej doktrynie kaptariskiej, czy tez jest nim jedy-
nie w okolicznosciach scisle religijno-koscielnych, z wykluczeniem sytuacji typowo swiec-
kich? Katolicy dorosli, badani u schytku lat osiemdziesiatych minionego wieku, wskazali
na nastepujace okolicznosci warunkujace religijny charakter kaptanstwa sprawowanego
przez ksiezy parafialnych i zakonnych: a) w $wiatyni parafialnej (42,2%); b) w urzedzie pa-
rafialnym (6,0%); c) w sali katechetycznej (17,4%); d) podczas koledy noworocznej (8,0%);
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e) w zyciu prywatnym na co dzien (14,5%); f) w zyciu publicznym (10,4%); g) wszedzie
i w kazdym czasie - 0,5%.

W $wietle tych danych nalezy zapytad, w jakich okolicznosciach i sytuacjach zycio-
wych ksiedza lokuja kaptanstwo instytucjonalne badani licealisci i studenci polscy, biorac
pod uwagg specyfike transformacji systemowych, jakie miaty miejsce w przyjetym okresie
25 lat w panstwie i w Kosciele? Wypowiedzi badanych na to pytanie zawarto w tabeli 4.

Tabela 4. Permanentnosc kaptanistwa w zyciu ksiedza w ujeciu licealistow i studentow (w %)

Okolicznosci Licealiéci — Rok badania Studenci — Rok badania Razem
kaptanstwa 1983 1998 2008 1983 1998 2008 | Licealisci | Studenci
Funkgje koscielne 31,6 26,9 22,1 36,7 29,7 25,7 26,7 30,7
Funkgje religijne 37,2 452 50,6 38,4 45,7 46,6 442 43,6
Funkgje $wieckie 10,3 8,7 8,2 8,4 74 8,0 9,0 8,0
Zycie osobiste 10,8 9,2 8,4 72 6,8 74 94 7,1
Bezustannie 7,6 6,6 6,8 6,3 6,0 72 7,0 6,5
Nie wiem 2,5 2,0 23 1,6 24 2,7 2,2 2,2
Brak danych 0,0 14 1,6 14 2,0 24 1,5 1,9
Ogdtem 100 100 100 100 100 100 100,0 100,0

Dominujace odsetki badanych licealistow (70,9%) i studentow (74,3%) twierdzq zde-
cydowanie, iz kaptanistwo kazdego ksiedza wyraza si¢ wylacznie w jego funkcjach reli-
gijnych i ko$cielnych, czyli w tych okolicznosciach i sytuacjach, kiedy wykonuje on zada-
nia zwigzane z nabozenistwami i kultem religijnym w parafii oraz jest oficjalnym reprezen-
tantem biskupa diecezjalnego wsrdd wiernych w parafii. Te wizje kaplanstwa u respon-
dentéw dostrzegamy w catym badanym okresie w obu ich grupach, przy czym odsetek
ich wzrasta u licealistbw w drugim terminie badan o 3,3% i w trzecim terminie o 6,3%,
u studentdw zas utrzymuje si¢ na statym poziomie 75,0%. W swietle tych wskaznikéw
mozna wysunac teze, ze mimo licznych zmian w nastawieniu mtodych ludzi do Kosciota
instytucjonalnego i do kleru parafialnego ponad 3/4 badanych licealistow i studentow ka-
planistwo instytucjonalne ksiezy definiuje poprzez ich funkgje religijne (44,2% i 43,6%)
i funkgje koscielno-administracyjne (26,7% i 30,7%), ktdre facznie tworza czy buduja role
kaptana parafialnego. Ta wiasnie rola odréznia i oddziela ksiedza zaréwno od swieckich
i zakonnych nauczycieli religii, jak i od przedstawicieli r6znych zawoddw swieckich: ,Ka-
planstwo to stuzba dla samego Boga i Chrystusa, jakiej poza ksiedzem nikt nie moze spe-
nia¢. Do tej stuzby ksiedza wybrat sobie sam Jezus, dajac mu powotanie i uzdolnienia reli-
gijne. Dlatego moze on odprawia¢ mszeg czy spowiadac grzesznikdw” (studentka III ro-
ku); , Kaptan jest wystannikiem Boga w Kosciele. Tu wykonuje on takie zadania i prace,
jakich nie potrafi wypeni¢ inny mezczyzna, czyli weczesniej niewybrany przez Boga. Ja
mysle, ze taka role ksieza wypelniaja w kazdej religii, cho¢ ich zadania szczegdtowe moga
by¢ odmienne. W tych zadaniach ksiadz jest kaptanem, czyli stuga Boga wérod ludzi” (li-

20 Zob. J. Baniak, Obraz kaptana w swiadomosci katolikéw Swieckich..., cyt. wyd., s. 93.
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cealistka, I klasa); , Tylko w Kosciele, kiedy sprawuje msze sw., inne nabozenstwa, spo-
wiada ludzi z grzech6éw, udziela $lubéw i odprowadza ciata zmartych na cmentarz, a tak-
Ze glosi kazania w kosciele, uczy mtodziez o Bogu czy odwiedza wiernych podczas kole-
dy — ksiadz staje si¢ kaptanem, przedstawicielem Jezusa wérod ludzi, a kiedy indziej jest
zwyklym mezczyzng” (licealista, Il klasa). Z drugiej strony widzimy, Ze systematycznie
maleja odsetki respondentéw w obu grupach, ktérzy w kolejnych dwdch terminach ba-
dan postrzegali kaptafistwo przez pryzmat $wieckich funkdji ksiezy.

Natomiast mate odsetki licealistow (16,4%) i studentow (13,6%) rozszerzaja zakres
kaptanistwa na zycie osobiste ksiedza, czy tez nie postrzegaja kaptanstwa bez ograniczen
czasowych i sytuacyjnych (,, ksiadz pozostaje kaptanem zawsze i wszedzie”). Z teologicz-
nego punktu widzenia kaptanistwo jest ,, procesem permanentnym”, czyli ksiadz spetnia
swoje kaptanistwo ciagle i trwale, w swoim Zyciu osobistym i w czasie odgrywania roli ka-
ptana, a nie wylacznie w funkgji religijnej, chociaz jest ona najwazniejsza. Niestety, zde-
cydowana wigkszo$¢ badanej mlodziezy licealnej i akademickiej odrzuca te koncepcje ka-
plaristwa, a zarazem kaplanistwo sprowadza wytacznie do funkdji religijno-koscielnych.
Do tych respondentéw odnosi si¢ w pelni konstatacja badawcza Wtadystawa Piwowar-
skiego, wypowiedziana 40 lat wcze$niej, w ktdrej méwi on, ze ,,w $rodowiskach zurbani-
zowanych i industrialnych nadal upowszechnia sie poglad, ze kaptanstwo to zawod,
choc¢ swoiscie pojmowany. Na tym tle zmienia si¢ tradycyjny sposdb patrzenia na ksiedza.
Ksigdz wtedy jest traktowany jako kaptan, kiedy spelnia role scisle religijna, poza tym wi-
dzi si¢ w nim zwyklego czlowieka. Ewolucje t¢ mozna traktowac jako swoistg desakrali-
zacje kaptanistwa”?!. Desakralizacja kaplanstwa jest procesem czestszym w obecnym wie-
ku niz byta dostrzegalna w XX wieku. Na przetomie tych wiekéw w Polsce zastapily wa-
Zne przemiany spoteczno-kulturowe, pozostawiajac swoj slad rdwniez na postawach
miodziezy wobec kaplanstwa instytucjonalnego i wobec roli kaptana w srodowisku ko-
Scielnym i swieckim. W efekcie oddzialywania procesu desakralizacji dominujacy odse-
tek badanej mtodziezy licealnej i studenckiej nie dostrzega funkcji kaptanskich ksiezy po-
za religia i instytucja Ko$ciota i ogranicza ich zakres do tego wlasnie religijno-koscielnego
obszaru. Ta koncepcja mlodziezy jest niezgodna z teologicznym aspektem kaptanistwa in-
stytucjonalnego, w swietle ktorej kaptanstwo nie ma granic czasowym i przestrzennych,
obejmujac tez osobiste i spoteczne zycie ksiedza??.

Potrzeba kaplanstwa i waznos¢ pracy kaptanow w Polsce
w badanym okresie

Janusz Marianiski zaznacza stusznie, ze ,,Z socjologicznego punktu widzenia intere-
sujace jest zagadnienie ustosunkowania sie Polakéw do instytucji kaptanstwa. Czy uwaza

21 W. Piwowarski, Religijnos¢ miejska w warunkach uprzemystowienia..., ,,Studia Warminskie”, 1973, t. 10, s. 438.
22 ], Baniak, Kaptarstwo hierarchiczne w $wiadomosci licealistéw..., ,Studia Gnesnensia”, 2000, t. 14, s. 292-293.
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sie kaplanstwo za instytucje niezbedna i konieczna, czy raczej za cos zbednego, a nawet
szkodliwego pod wzgledem spotecznym? Konkretyzacja tego problemu, widziang przez
pryzmat wlasnej rodziny, jest zagadnienie posiadania ksiedza w rodzinie. Czy mtodzi ka-
tolicy taka ewentualnos¢ w pelni aprobuja, odrzucaja czy wreszcie traktuja ja emocjonal-
nie neutralnie? Mozna przypuszczac, ze wraz z wyzszym stopniem modernizacji w spo-
leczenstwie, katolicy beda miec tendencje do osadzania ksiedza jako coraz bardziej zmar-
ginalizowanego w spoteczenstwie wobec wartosci uznawanych za wazne w spoteczen-
stwiei tym bardziej beda wskazywac sktonnos¢ do izolowania si¢ od niego, takze i poprzez
deklarowane pragnienia dystansu wobec ksiedza w kregach rodzinnych”?. Aktualne ba-
dania socjologiczne wskazuja na postepujaca desakralizacje codziennego i odswietnego
zycia katolikow polskich, w tym mtodziezy szkolnej i akademickiej. Desakralizacja ta obej-
muje tez kaplanstwo instytucjonalne, w wyniku czego katolicy polscy postrzegaja kaptan-
stwo coraz liczniej z laickiego punktu widzenia, czyli jako ,, zwykly” zawdd, na ktdry obec-
nie istnieje ograniczone zapotrzebowanie niz w pierwszej potowie XX wieku?.

Problem ten uwzglednitem takze we wszystkich terminach wtasnych badan wsrod
licealistow i studentdw, stawiajac im dwa pytania wprost zwigzane z tym zagadnieniem:
1) Czy obecnie istnieje zapotrzebowanie spoleczne na zawdd kaptana i na prace wykony-
wang przez ksiezy?; 2) Jakie miejsce sam(a) dajesz kaplanstwu wérdd 10 najpopularniej-
szych dzi$ zawoddw w spoteczenstwie polskim pod wzgledem prestizu, na ktéry sktada
sie trudnos¢ opanowania, stabilnos¢ pracy, wysokos$¢ dochoddéw i pozadanie spoteczne?
Wypowiedzi respondentéw na te pytania ukazuje tabela 5.

Tabela 5. Zapotrzebowanie na kaptanistwo i prace ksiezy w ocenie badanej mtodziezy (w %)

Potrzeba Licealisci — Rok badania Studenci — Rok badania Razem
kaplanstwa 1983 1998 2008 1983 1998 2008 | LicealiSci | Studenci
Zdecydowanie 53,7 40,4 31,8 41,3 35,6 31,7 42,0 36,2
Raczej tak 159 15,8 10,8 13,5 12,5 114 14,2 12,5
Zbedne 16,6 26,5 36,8 27,2 34,8 38,4 26,6 33,5
Brak oceny 104 14,6 164 14,7 14,5 14,3 13,8 14,5
Brak danych 34 2,7 4,2 33 2,6 4,2 3,4 3,7
Ogdtem 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0

Spoleczne znaczenie kaplanstwa i pracy ksiezy

Postawy licealistow i studentéw wobec spotecznego znaczenia kaptanstwa i pracy
ksiezy w catym przyjetym okresie ksztattowaty sie niejednolicie, a poziom wyksztatce-
nia roznicuje te postawy w znacznym stopniu. Wigkszos¢ licealistow (56,2%) i studentdw

2 J. Marianski, Postawy miodziezy wobec duchowienistwa parafialnego, w: tenze, Emigracja z Kosciota. Religijnos¢
miodziezy polskiej w warunkach zmian spotecznych, Lublin 2008, s. 431-432.
24 Zob. J. Baniak, Desakralizacja kultu religijnego i swigt religijmych w Polsce. Studium socjologiczne, Krakdw 2007.
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(48,7%) opowiadata sie za potrzeba kaptanstwa instytucjonalnego i pracy ksiezy w para-
fiach i we wspolnotach lokalnych, a w obu grupach dominowali respondenci, ktérzy zde-
cydowanie optowali za takg koniecznoscia. Szczegdlng uwage zwracajq tez odsetki lice-
alistow (26,6%) i studentdw (33,5%), ktorzy jednoznacznie stwierdzili, ze kaptanistwo i pra-
caksigzy w obecnych czasach sa absolutnie zbedne, dodajac czesto, ze ,,nowoczesni ludzie
juz nie potrzebuja ustug ksiezy, ktére granicza z iluzja lub z magia i nie potrafia wyjasnic
ich problemow zyciowych” (licealista, Il klasa), czy tez , W XXI wieku gloszenie przez kler
starych teorii religijnych jest czyms$ zupelnie niezrozumiatym i zbednym praktycznie.
Zadania wykonywane przez ksigzy, zwlaszcza o charakterze moralnym, sa zle odbiera-
ne przez $wieckich, a takze sa odrzucane jako niepotrzebne” (student, III rok). Ponadto,
co siodmy licealista i student nie potrafili zaja¢ wtasnego stanowiska w tej kwestii, czy tez
ujawniali w swych wypowiedziach obojetnos¢ wobec kaptaristwa i ksiezy: ,Nie wiem, czy
kaplani sg dzi$ potrzebni, gdyz nie chodze do kosciota, wiec nie potrafie obiektywnie
spojrze¢na ich prace zawodowa” (licealistka, Il klasa); , Ksieza moze sa, a moze nie sa dzis
potrzebni? Zreszta dla mnie osobiscie sprawa ta jest warta odrebnej uwagi” (studentka,
IV rok); , Dotad nie myslalem na ten temat, bo mam na glowie mature i przyszedtem stu-
dia, a religia i ksieza nic mnie nie obchodza” (licealista, IV klasa).

W analizie tej najwazniejsza jest ciaglosc¢ i trwatos¢ postaw mtodziezy badanej wo-
bec spotecznej potrzeby kaptafistwa i pracy ksiezy — czy trwatos¢ ta ulegata zmianom
W przyjetym okresie?

Jesli w 1983 roku konieczno$¢ kaptanistwa i potrzebe pracy ksiezy aprobowato 69,6%
licealistow, w tym 53,7% zdecydowanie, to po uptywie 15 lat odsetek ich zmniejszyt sie
do 56,2% (czyli 0 13,4%), aby w 2008 roku osiagnac odsetek siegajacy zaledwie 42,6% (czy-
li zmalat o kolejne 13,6%). Po uptywie 25 lat odsetek licealistow widzacych te koniecznos¢
kaptaristwa zmalat 0 27,0%, czyli wiecej niz co czwarta osoba sposrod mtodych katolikow
nie dostrzegala tej potrzeby, roznie uzasadniajac swoja deklaracje. Podobna sytuacje wi-
dzimy wséréd badanych studentow: w roku 1983 potrzebe kaptanistwa i pracy ksiezy wi-
dziato zaledwie 54,8% sposrod nich, a po uptywie 15 lat byto ich juz 48,1% (czyli mniej
0 6,7%), za$ w 2008 roku jeszcze mniej, gdyz zaledwie 43,1% (czyli mniej o kolejne 5,0%).
Lacznie w catym okresie 25 lat odsetek ich zmniejszyt sie 0 11,7%. Zatem odsetek liceali-
stow kwestionujacych potrzebe kaptanstwa i pracy ksiezy byt woéwczas wiekszy niz ana-
logiczny odsetek studentéw o 15,3% i wzrastat szybciej w kazdym podokresie. Postawy
te wsrdd licealistow i studentdw nasility sie pod koniec XX wieku i sa widoczne w obec-
nym wieku. Ponadto, w obu grupach respondentéw stale wzrastat odsetek tych osob, kto-
re jednoznacznie wskazywaty w swych wypowiedziach na catkowita zbednos¢ kaptan-
stwa i pracy ksiezy w obecnych czasach. W catym okresie 25 lat odsetek licealistéw w ten
sposob postrzegajacych kaptanstwo i prace ksiezy wzrdst 20,2% (czyli co piaty licealista
w 2008 roku dostrzegat zbednos¢ kaptanstwa zawodowego w $wieckich warunkach zy-
cia ludzi, réznie uzasadniajac swoje stanowisko w tej kwestii. W grupie studentéw sytu-
acja ta jest podobna, cho¢ nie tak radykalna, jak wsrdd licealistow. Jesli w 1983 roku na
zbedno$¢ kaptanstwa i ustug ksiezy wskazywato 27,2% studentéw, to po 15 latach odse-



Wizerunek kaptana w wyobrazeniach mtodziezy polskiej. Socjologiczna analiza... 175

tek ich wzrost do 34,8% (czyli o 7,6%), aby w 2008 roku osiagna¢ wskaznik 38,4% (czyli
wzrost o dalsze 3,6%). W calym okresie 25 lat odsetek studentow widzacych zbednos¢ za-
wodu ksiedza i ustug religijnych ksiezy wzrdst o 11,2%. Zatem w badanym okresie co pia-
ty badany licealista i co dziesigty badany student dostrzegat zbednos¢ zawodu kaptanskie-
go w Polsce i w zyciu ludzi.

Wskazniki badawcze potwierdzaja zasadnos¢ przyjetej hipotezy empirycznej, w kto-
rej zakladatem, Zze wraz z postepem czasu i zmieniajacymi sie cywilizacyjnymi warunka-
mi zycia Polakéw i catego kraju, jak i zmieniajacymi sie postawami katolikéw polskich
wobec instytucji Kosciota i kleru parafialnego, bedzie si¢ zmniejszal odsetek licealistow
istudentow aprobujacych potrzebe kaplanstwa urzedowego i potrzebe pracy ksiezy, a jed-
noczesnie bedzie wzrastat regularnie odsetek tych, ktérzy beda wskazywali na zbednosé
zawodu ksiedza w swieckim spoteczenistwie, w ktdrym coraz wyrazniej zaznacza sie pro-
ces desakralizagji zycia codziennego i od$wigtnego. W hipotezie tej przyjalem tez, iz re-
gres odsetka licealistow i studentow aprobujacych potrzebe kaplanstwa bedzie najwiek-
szy w konicowym etapie badanego okresu (czyli w 2008 roku), a jednoczesnie progres od-
setka respondentdw wskazujacych na jego zbednos¢ spoteczng. Wskazniki empiryczne
potwierdzaja réwniez zasadnosc tej hipotezy na wysokim poziomie istotnosci statystycz-
nej, bowiem miernik Kendalla Q=+ 0, 567 i oznacza wtasnie potwierdzenie stusznosci te-
go przypuszczenia badawczego?.

Miejsce kaplanstwa instytucjonalnego wsrod zawodow swieckich

Jakie miejsce zajmuje kaptanstwo urzedowe wsrdd 10 najpopularniejszych zawodow
$wieckich w przyjetym okresie 25 lat, ktore mtodzi ludzie Scisle wiagzali z osobistymi as-
piracjami i planami zyciowymi, za$ zdobycie i wykonywanie tych zawoddw nadawato
sens ich zyciu? Czy wsrdd tych zawoddéw wazne miejsce zajmowalo i istotng role odgry-
walo kaptanstwo instytucjonalne? Wypowiedzi badanych na to pytanie ukazuje tabela 6.

Lacznie badani licealisci i studenci wskazali w kolejnych badaniach na 25 réznych za-
wodow, ktére w danym czasie miaty powazanie spoteczne i wzbudzaty zainteresowanie
miodziezy szkdt podstawowych, Srednich i wyzszych. Wsrdd wskazanych zawodow res-

25 Zob. J. Marianiski, Emigracja z Kosciola..., cyt. wyd., s. 432, tabela 50. Z badan J. Marianiskiego zrealizowa-
nych w 4 miastach éredniej wielkosci wynika, Ze potrzebe ksiezy widziato tam tacznie 73,4% mtodziezy licealnej,
a kwestionowato ja 11,8%. Natomiast 14,3% nie potrafito zaja¢ stanowiska w tej kwestii. Pozostali respondenci od-
moéwili udzielenia odpowiedzi na to pytanie (0,7%). Z moich badan zrealizowanych w $rodowisku gimnazjalistow
miejskich i wiejskich wynika, Ze zapotrzebowanie na zawdd i prace ksiedza akceptowato 62,1% badanych gimna-
zjalistow, w tym 63,2% dziewczat i 59,8% chtopdw, zas na zbednoé¢ tego zawodu i ustug ksiezy wskazato facznie
21,3% badanych, w tym 21,9% dziewczat i 21,0% chtopcéw oraz 20,6% ucznidéw gimnazjow wiejskich i 22,2% ucz-
nidéw gimnazjow miejskich. Ponadto, 11,4% badanych nie potrafito zaja¢ wlasnego stanowiska w tej kwestii (10,5%,
13,2%, 10,0%, 12,3%). Zaledwie co piaty badany gimnazjalista uznat, ze w obecnych czasach ksieza sa catkiem zbe-
dni, a ich praca w parafii nie jest konieczna, ze ludzie religijni moga sami zabiega¢ o pomoc Boga i nawiazywac
z nim taczno$é bez wsparcia ksiezy.
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pondenci najliczniej wymienili 12 profesji , najpopularniejszych” w danym podokresie
i w calym okresie — w granicach: licealisci od 41,7% do 86,2% oraz studenci od 38,2% do
85,6%, biorac pod uwage miejsce pierwsze i ostatnie w tej klasyfikacji. Pozostate zawody
respondenci w obu grupach wskazali juz rzadziej, tu ujete w kategorii ,,inne”: licealisci
—27,5% 1 studenci — 22,8%.

Tabela 6. Miejsce kaplanstwa wsrod zawodow wskazanych przez badang miodziez (w %)

Typologia Licealisci — Rok badania Studenci — Rok badania Razem
zawodow 1983 1998 2008 1983 1998 2008 Licealisci | Studenci
Profesor 91,6 84,7 82,4 92,6 84,8 82,5 86,2 85,6
Lekarz medycyny 76,4 71,5 77,2 86,4 80,6 794 75,0 83,2
Adwokat 70,6 72,4 71,8 74,4 78,2 73,7 71,6 754
Biznesmen 68,2 70,6 74,0 72,8 68,4 70,6 70,9 70,6
Farmaceuta 44,7 40,8 39,7 66,8 61,3 65,5 41,7 64,2
Nauczyciel 64,4 61,8 66,8 70,4 59,2 61,6 64,3 63,7
Ksigdz 62,8 61,4 50,6 58,8 60,4 40,8 58,3 51,3
Pielegniarka 57,8 60,6 54,7 62,4 54,3 50,6 57,7 55,8
Hydraulik 42,7 51,4 60,5 40,8 51,2 50,8 51,5 47,6
Budowlaniec 44,6 52,6 54,4 36,6 424 51,6 50,5 435
Rezyser filmowy 38,7 452 51,6 54,4 46,6 4838 452 50,0
Rolnik 46,5 404 42,6 40,2 36,7 37,8 432 38,2
Inne zawody 24,5 31,2 26,8 20,4 24,8 23,3 27,5 22,8
Ogodtem badani 400 400 248 137 123 152 1048 412

W liczbie 12 zawoddéw najpopularniejszych w danym podokresie badani licealisci
i studenci ulokowali tez na stosownym miejscu zawdd ksiedza katolickiego. Z obliczen
wynika, ze zawod ksiedza badani ulokowali na réznych miejscach: licealisci na 6 miejscu
(58,3%) i studenci na 8 miejscu (51,3%). Praktycznie moze to oznaczad, iz pozostali lice-
alisci (41,7%) i studenci (58,3%) w ogole nie wzieli pod uwage zawodu ksiedza we wtas-
nych klasyfikacjach zawodéw wtedy popularnychi spotecznie potrzebnych. W ocenie tych
licealistow i studentow kapltanstwo instytucjonalne byto w tym okresie w Polsce zawodem
bardziej popularnym i spotecznie potrzebnym niz zawody $wieckie ulokowane przez
nich nizej w przyjetej lokacie spotecznej. Z kolei pewne zawody zostaty ocenione przez
respondentdow wyzej na skali znaczenia niz zawod ksiedza katolickiego?.

Licealisci lokowali kaptanstwo w kolejnych podokresach nastepujaco: w 1983 roku
na miejscu szostym (62,8%), w 1998 roku tez na miejscu szostym (61,4%), a w 2008 roku
juz na miejscu dziesiatym (50,6%) wsrod 12 zawoddw najpopularniejszych. Z kolei stu-
denci umiejscawiali kaptaristwo w danym podokresie w nastepujacy sposob: w 1983 roku

26 Zob. J. Baniak, Duchowieristwo parafialne w ocenach badanych gimnazjalistéw..., cyt. wyd., s. 302, tabela 126.
Badani przeze mnie gimnazjalisci wiejscy i miejscy ulokowali zawdd ksiedza dopiero na dsmej pozycji wsrdd
10 najpopularniejszych obecnie zawoddéw, a takiego wyboru dokonato 44,2% catej zbiorowosci badanej (955 osdb).
Zatem 55,8% badanych gimnazjalistow w ogole nie wzielo pod uwage w swoich klasyfikacjach zawodu ksiedza,
uwzgledniajac zawody najpopularniejsze i potrzebne spotecznie.
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na ésmym miejscu (58,8%), w 1998 roku na szostym miejscu (60,4%) i w 2008 roku na je-
denastym miejscu (40,8%) wérdd 12 zawodow najpopularniejszych. Lekki awans zawo-
du ksiedza w latach dziewiec¢dziesiatych minionego wieku gros respondentéw uzasad-
niato takimi cho¢by powodami, jak: zaangazowaniem ksiezy parafialnych w sprawy by-
towe ludzi i w sprawy kraju (54,7%), kryzysem pracy na rynku krajowym (47,4%), wzro-
stem na postugi religijne ksiezy w parafiach miejskich (41,6%). Natomiast spadek popu-
larnosci kaptanistwa w obecnym wieku gros badanych uzasadniato takimi przyczynami,
jak: przesadne upolitycznienie biskupdw i wiekszosci ksiezy parafialnych (78,6%), bogac-
twem ksiezy przy biedniejagcym spoteczenstwie (68,3%), ingerowaniem ksiezy w moral-
nosc seksualng ludzi (70,4%), podwojna moralnoscia ksiezy i tamaniem przez nich celi-
batu (65,2%), wptywaniem Kosciola na polityke i ustawodawstwo panistwowe (63,5%),
zbednoscia nauczania religii w szkotach publicznych (58,6%).

Uwarunkowania prestizu kaplanstwa
wskazane przez badana mlodziez

Badani licealisci i studenci oceniali tez uwarunkowania prestizu kaplanstwa wsrod
10 najpopularniejszych zawodow w danym podokresie, biorac pod uwage cztery kryteria:
wysoko$¢ dochodoéw, trudnosé zdobycia lub opanowania, stabilno$¢ pracy czy opor wo-
bec bezrobocia, pozadane przez mtodziez poszukujaca dla siebie odpowiednich zawo-
déw. Lokaty zawodu ksiedza wedtug tych kryteriow wsrdd 10 zawoddw dokonane przez
respondentow ukazuje tabela 7.

Tabela 7. Kryteria prestizu kaplaristwa w badanym okresie ustalone przez licealistow i studen-

tow (w%)

Kiryteria prestizu Licealisci — Rok badania Studenci — Rok badania Razem
kaplanstwa 1983 1998 2008 1983 1998 2008 | Licealidci | Studenci
Duze dochody 734 62,4 64,2 80,4 71,4 65,7 66,7 72,5
Trud uzyskania 79,5 68,3 66,4 69,4 61,7 58,6 71,4 63,2
Stabilna praca 784 62,7 61,8 80,1 74,6 68,3 67,6 74,3
Zapotrzebowanie 62,8 63,5 62,6 64,8 58,4 61,4 63,0 615
Badani ogdtem 400 400 248 137 123 152 1048 412

Kryteria prestizu kaptanstwa w badanym okresie 25 lat ukazujg znaczna wahliwos¢
oceny w obu grupach respondentdéw. Najwyzsza ocene dali mu respondenci wedtug kry-
terium stabilnosci pracy: studenci ulokowali je bowiem na drugiej pozydji (74,3%), a lice-
alisci na trzeciej pozydji (67,6%) wérdd 10 zawoddw chronigcych ludzi przed bezrobociem.
Ksieza katoliccy maja, zdaniem tych respondentdw, zagwarantowang trwatg prace w pa-
rafiach, a w Kosciele w Polsce jeszcze dtugo nie wystapi zjawisko bezrobocia; taki poglad
w tej kwestii wyrazilo tacznie 82,4% licealistow i 88,3% studentow.
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Zmieniata si¢ takze ocena zamoznosci katolickiego kleru polskiego w badanym ok-
resie 25 lat, co potwierdzaja sami respondenci. Licealisci ulokowali biezgce dochody ksie-
zy parafialnych na ésmej pozydji (66,7%), a studenci na szdstej pozydji (72,6%) wsrdd 15
zawodow dajacych wtedy wysokie dochody ich wykonawcom. W ocenie respondentéw,
byly w tym okresie zawody, ktdre bardziej zapewniaty awanse finansowe pracownikom,
anizeli moglo zapewnic je ksigzom zawodowe kaplanstwo. Z drugiej strony, responden-
ci sa przekonani w swej wiekszosci (70,8% licealisci i 76,3% studenci), ze zawodu ksiedza
katolickiego nie mozna zaliczy¢ do ,,biednych” zawodoéw, ktdre sa liczne w $wieckiej ich
typologii. Zawod ksiedza, ich zdaniem, nalezy ulokowac nadal na wysokiej pozycji upo-
sazenia finansowego, o dosy¢ wysokiej skali bezpieczenstwa osobistego: , Nasz ksiadz
proboszcz to bardzo zamozny cztowiek. Wybudowat luksusowq plebanie, a wikary ma
swoje mieszkanie w bloku. Proboszcz ma mercedesa, a wikary golfa — obaj sa stosunkowo
miodzi w propordji do swojej zamoznosci. M¢j tata tez ma studia skoriczone, jest kierow-
nikiem w firmie, a nie zarabia ani potowe tego, ile maja co miesiac nasi ksieza w parafii
miejskiej” (Licealistka, Il klasa); ,,Moze ginekolodzy czy dentysci zarabiaja wiecej od ksie-
zy. Jednak musza oni duzo natrudzic si¢, zeby dojs¢ do swojego bogactwa, a tym bardziej,
jesli chca stale zy¢ na wysokiej stopie zamoznosci. A ksieza w parafii nie maja wiele pra-
cy, sa singlami, a pieniedzy im nie brakuje, za$ auta maja lepsze niz nawet srednio bogaci
prywaciarze. Parafianie z leku przed Bogiem, szatanem i Smierciq zlecaja im ciagle modli-
twyimsze, za ktdre daja rozne, z reguly duze kwoty pieniedzy. Mysle, Ze nie ma w Polsce
lepiej ptatnej pracy, niz praca ksiedza katolickiego, zwlaszcza w zamoznej parafii” (Stu-
dent, I rok); , Ksieza nawotuja ludzi do ubdstwa, a sami bogaca si¢ nad miare swoich po-
trzeb, ciagle domagaja sie od parafian coraz wigkszych sum pieniedzy za sluby, pogrzeby
i wypominki zaduszkowe, a jak kto$ nie ma pieniedzy na te cele, to nie chca wykonywac
swojej pracy. Za zdobyte tak pieniadze kupuja sobie drogie auta i mieszkania, Zyja ponad
stan, a swoim bogactwem denerwuja ludzi, zwtaszcza biednych i niezaradnych zycio-
wo czy bezrobotnych. Dla mnie ksigza polscy naleza do grupy najbogatszych biznesme-
now” (Studentka, IV rok).

Respondenci w swoich ocenach mieli wskaza¢ trudnosci, na ktdre sa narazeni ade-
pci kaptanistwa instytucjonalnego, przygotowujacy sie do jego wykonywania w semina-
riach duchownych. Czy trudnosci te sa wieksze od napotykanych przez studentow kie-
runkéw swieckich? Trudnosci w osiagnieciu kaptanstwa porownywali oni w zestawie-
niu z innymi 15 zawodami. W $wietle tego kryterium licealisci ulokowali kaptaristwo na
széstym miejscu wérod tych zawodow , trudnych” do zdobycia, a studenci na ésmym
miejscu, twierdzac zarazem, iz sg inne zawody, ktére wymagaja spelnienia wielu trud-
niejszych warunkéw niz kaplanstwo stawia klerykom w seminariach duchownych. Ka-
ptanistwo nie nalezy do grupy trudnych w zdobyciu zawoddw. Studia kaptariskie w oce-
nie 67,2% licealistow i 72,8% studentéw sg znacznie tatwiejsze niz studia lekarskie, praw-
nicze, inzynierskie, nie méwiac juz o poziomie kwalifikacji do pracy naukowe;j.

Najkrytyczniej respondenci ocenili kaptanistwo instytucjonalne wedlug kryterium
zapotrzebowania w $rodowisku mtodziezowym. Wsrod 15 zawodow, na ktore w danym
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okresie i obecnie istnieje duze zapotrzebowanie spoteczne, licealisci ulokowali kaptanstwo
dopiero na 6smej pozycji, a studenci na dziewiatej pozycji. Zainteresowanie tym zawo-
dem w badanym $rodowisku spadato systematycznie. Jesli w 1983 roku licealisci uloko-
wali je pod tym wzgledem na si6dmym miejscu, to w 2008 roku znalazlo si¢ ono juz na
dziewiatym miejscu (62,6%), studenci za$ przesuneli je w swojej ocenie z dsmego na dzie-
sigte miejsce, oznajmiajac w ten sposdb, ze w srodowisku miodziezowym zainteresowa-
nie zawodem ksiedza katolickiego ciagle malato, a obecnie jest ono najmniejsze w catym
okresie 25 lat przyjetym w badaniach?”.

Zapotrzebowanie na kaptana w rodzinie badanej mlodziezy

Pozycja spoteczna przypisywana zawodowi kaplana nasuwa pytanie, czy moi res-
pondenci z wszystkich terminéw badan sami pragneliby posiadac ksiedza w swoich ro-
dzinach, czyli chcieliby, aby ten zawod wykonywat kto$ sposroéd oséb im najblizszych —
brat, kuzyn lub inny jeszcze cztonek rodziny? Aprobata kaptaristwa w spoteczenstwie nie
musi zawsze oznaczac jego aprobaty we wtasnej rodzinie. Wiadystaw Piwowarski pisat
kiedys, ze ,,im czestsze jest pragnienie posiadania ksiedza i im bardziej pragnienie to jest
religijnie motywowane, tym silniejsza jest akceptacja postugi kaptanskiej i tym wyzszy sto-
pien identyfikacji z duchowienstwem”2. Deklaracje badanych licealistow i studentow do-
tyczace checi posiadania ksiedza w swojej rodzinie ukazuje tabela 8.

Tabela 8. Deklaracje badanych licealistow i studentéw dotyczace checi posiadania ksiedza w swo-
jej rodzinie (w%)

Chec¢ posiadania Licealici — Rok badania Studenci — Rok badania Razem
kaptana 1983 1998 2008 1983 1998 2008 | Licealisci | Studenci
Chce posiadac 51,1 43,6 40,1 443 40,5 38,1 449 41,0
Nie chce mie¢ 224 33,6 36,8 30,5 36,6 41,5 31,0 36,2
Postawa obojetna 10,5 114 10,6 8,0 10,0 7,6 10,8 8,5
Brak zdania 13,5 8,6 9,3 13,0 94 10,2 10,5 10,9
Brak danych 2,5 28 3,2 42 3,5 2,6 2,8 34
Ogotem 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0

Jesli poréwnamy wskazniki odpowiedzi respondentéw na pytanie o zapotrzebowa-
nie na zawdd ksiedza i na jego prace w przyjetym okresie 25 lat z ich deklaracjami doty-
czacymi checi posiadania kaptana w swojej rodzinie, bez trudu zauwazymy, ze znacznie

27 Zob. ]. Marianiski, Emigracja z Koéciota..., cyt. wyd., s. 432, tabela 50; zob. J. Baniak, Vocation for the ministry
in Poland Turing the pontificate of John Paul II (1979-1987), ,,Christian Life in Poland”, 1989, nr 264, s. 16-26; J. Baniak,
Determinants of Social Origin and Evolution of Sacerdotal Vocation in Poland, w: Percevived Influences on Career Choice
of Polish Priests, W. Cross (red.), Illinois 1990, s. 12-47.

28 W. Piwowarski, Religijnos¢ miejska w warunkach uprzemystowienia. Studium socjologiczne, Warszawa
1977, s. 320.
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wiegksze odsetki licealistow i studentow widza spoleczna potrzebe kaptaristwa anizeli od-
setki deklarujacych pragnienie posiadania ksiedza we wtasnej rodzinie. O ile spoteczne
zapotrzebowanie na kaplanstwo widziato 56,2% licealistow i 48,7% studentéw, o tyle pra-
gnienie posiadania ksiedza w swojej rodzinie ujawnity juz mniejsze ich odsetki — 44,9%
(czyli mniej 0 11,3%) i 41,0% (czyli mniej o 7,7%). Jesli kaptanstwo jest obecnie zbedne
w ogole w Polsce w ocenie 26,6% licealistow i 33,5% studentdw, to znacznie wigksze ich
odsetki stwierdzity, ze zdecydowanie nie chca, aby mezczyzni w ich najblizszej rodzinie
byli kaptanami — licealisci w 31,0% (czyli wiecej 0 4,4%) i studenci w 36,2% (czyli wiecej
0 2,7%). Ponadto, co dziesigtemu licealiscie i co jedenastemu studentowi ankietowanemu
kwestia ta byta obojetna, a podobne ich odsetki nie potrafily odnies¢ si¢ do tego problemu.

Pragnienie posiadania kaptana we wiasnej rodzinie systematycznie malato w obu
grupach respondentdw na przestrzeni przyjetego okresu 25 lat. Wychodzac od 1983 roku,
kiedy takie pragnienie wyrazito 51,1% licealistow i 44,3% studentéw, w nastepnych ter-
minach badan pragnienie to deklarowato w 1998 roku mniej o 7,5% licealistow i mniej
0 3,8% studentéw, zas w 2008 roku wskazniki tych deklaracji byty mniejsze o dalsze od-
setki badanych, czyli 0 11,0% i 0 6,2%. Jednoczesnie wzrastaty wowczas odsetki licealistow
i studentow, ktdérzy stwierdzili, ze nie chca posiadac¢ kaptana w swojej rodzinie. Wzrost
odsetka licealistéw deklarujacych takq niecheé byt znaczny i wynosit w 2008 roku 14,4%,
a odsetek studentéw sktadajacych taka deklaracje wynidst 11,0%. Pozostali respondenci
albo deklarowali obojetnos¢, albo brak pogladu w tej kwestii, cho¢ postawa ta byta wah-
liwa w calym badanym okresie. Taka postawe widzimy u 21,3% licealistow i u 19,4%
studentéw, w ktdrej tez mozna zauwazy¢ swoista nieche¢ do kaplanstwa i do ksiezy we
wilasnej rodzinie®.

Czynniki wywolujace negatywne zmiany
w postawach mlodziezy wobec ksiezy

Co wywotywato w badanym okresie zmiany w nastawieniu badanej mtodziezy li-
cealnej i akademickiej do kaptanstwa i ksiezy? Jakie przyczyny i powody wywotaty za-
famanie respondentéw w nastawieniu do instytucji kaptanstwa i do zapotrzebowania na
prace ksiezy w parafiach i we wspolnotach lokalnych? Czy mozna mowic o kryzysie po-
zytywnego nastawienia mtodziezy do duchowienistwa w badanym przedziale czasu?

W drugim i trzecim badaniu poprositem respondentéw o wskazanie gtéwnych przy-
czyn i powodow, pod wptywem ktdrych ulegto zmianie ich osobiste wyobrazenie o ka-

2 Zob. J. Marianiski, Emigracja z Kosciota..., cyt. wyd., s. 435, tabela 52. Z badan J. Marianskiego wynika, ze
miodziez licealna z 4 miast na pytanie, czy chciataby miec¢ ksiedza w swojej rodzinie, odpowiedziata w nastepujacy
sposob: tak —25,0%, nie — 10,7%, trudno powiedzie¢ — 61,7%, brak danych —2,0%); zob. J. Baniak, Miedzy buntem
a potrzebq akceptacji i zrozumienia..., cyt. wyd., s. 304, tabela 127. Gimnazjalisci wiejscy i miejscy z Kalisza badani prze-
ze mnie, na pytanie o pragnienie posiadania ksiedza we wlasnej rodzinie, udzielili nastepujacych wypowiedzi:
chce mie¢ —40,2%, nie chce mie¢ —34,1%, jest mi to obojetne — 10,7%, brak zdania — 10,7%, brak odpowiedzi —4,3%.
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ptanstwie i dotychczasowe pozytywne nastawienie do zawodu ksiedza — do jego spotecz-
nego zapotrzebowania. Czynniki zmian wskazane przez respondentow ukazuje tabela 9.

Tabela 9. Czynniki powodujace negatywne zmiany w nastawieniu badanej mtodziezy do kaptan-
stwa i do pracy ksiezy (w %)

Przyczyny i powody Licealici — Rok badania | Studenci — Rok badania Razem
zmiany postaw 1998 | 2008 1998 | 2008 | Licealiéci | Studenci
Religijne i ko$cielne

Brak powotania 57,4 61,5 63,4 68,5 59,5 66,0
Udawana poboznos¢ 48,6 56,8 51,7 60,6 52,7 56,2
Staba wiara 34,7 38,2 50,4 53,6 36,5 52,0
Niemoralne Zycie 52,3 61,7 68,6 71,4 57,0 70,0
Lekcewazenie kultu 38,2 40,7 423 51,2 39,5 46,8
Konflikty na plebanii 46,7 58,8 55,7 61,4 52,8 58,6
Lekcewazenie katechez 124 46,4 38,2 47,3 444 42,8
Brak wskazania 14,6 12,7 10,6 144 144 12,5
Czynniki $wieckie

Zarozumialo$¢, pycha 68,3 72,6 69,6 74,5 70,5 72,1
Laicki styl zycia 55,6 69,4 714 76,0 62,0 73,7
Upolitycznienie 71,6 73,5 75,8 814 72,6 78,6
Nietolerancja 58,8 67,4 61,4 68,8 63,1 65,1
Materializm w Zyciu 69,5 74,6 74,3 76,4 72,0 754
Flirty z kobietami 64,7 68,5 76,5 79,2 66,6 78,0
Alkoholizm 70,4 78,4 70,6 74,2 74,4 724
Stabe wyksztatcenie 36,8 424 42,6 484 39,6 45,5
Ponizanie $wieckich 55,7 64,8 65,7 71,4 60,3 68,6
Inne czynniki 18,4 21,7 12,8 15,7 20,0 14,3
Brak wskazania 10,6 124 12,6 11,6 11,5 12,1
Ogdtem badani 400 248 123 152 648 275

Badani licealisci i studenci wskazali kilkanascie powoddw i przyczyn, ktére sktonity
ich do zmiany osobistego stosunku do kaplanistwa, do ksiezy i do zapotrzebowania na ich
prace w spoteczenistwie, a takze na ich pragnienie posiadania ksiedza we wtasnej rodzi-
nie. Powody te mozna podzieli¢ na dwie odrebne grupy - religijno-koscielne i swieckie.
Powody religijne i koscielne wskazato tacznie 45,7% licealistow i 52,4% studentdw, nato-
miast przyczyny swieckie wziely pod uwage nastepujace ich odsetki — 61,0% i 63,9%.
W obu kategoriach respondenci wskazali na rézne powody i przyczyny wtasnego znie-
checenia do kaptanistwa i do kleru. Wglad w tres¢ tabeli 9 utatwi analize tego problemu.
Krytycyzm i negatywny charakter ich postaw nasilat si¢ w ciggu catego okresu, aczkol-
wiek poziom tego krytycyzmu jest najwiekszy obecnie, co wykazaly badania z 2008 roku.
Respondenci, zwtaszcza studenci, twierdzili otwarcie, Ze obecnie wzrost odsetek ksiezy,
ktorzy wybrali kaptanstwo z motywow rodzinnych i prestizowych, lecz bez wyraznego
powolania kaptariskiego.

Liczne wady religijne, moralne i $wieckie wielu ksigzy parafialnych i zakonnych, to
czynniki, ktére dynamizowaly w badanym okresie 25 lat krytyczne nastawienie liceali-
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stow i studentow do instytucji kaptanstwa i do ksiezy, przyczyniajac sie istotnie do pod-
wazenia roli i misji zawodowej ksiezy w Kosciele, jak i do utraty czy ostabienia pragnie-
nia posiadania kaptana w swojej rodzinie. Taka opinie wypowiedziato 52,7% licealistow
i 64,6% studentdw. Respondenci czgsto podawali konkretne przyktady znanych sobie ka-
ptanéw parafialnych i zakonnych, ktdrzy, ich zdaniem, trafili do kaptaristwa przypadko-
wo, a w konsekwengji wypaczaja swoim postepowaniem i dziataniami istote samego ka-
plafistwa i zniechecaja ludzi do jego akceptacji®®.

Wyniki badan potwierdzily trafnos¢ i zasadnos¢ przyijetej hipotezy empirycznej,
w ktorej zaktadatem, iz zaréwno wady ksiezy o charakterze religijnym, jak i wady o cha-
rakterze Swieckim, przyczynia si¢ istotnie do krytycznego nastawienia licealistow i stu-
dentow do instytucji kaptanistwa oraz do negatywnej ich oceny spotecznej roli i prestizu
ksiezy. Zalezno$¢ te potwierdza miernik Kendalla Q w odniesieniu do wad religijnych
ksigzy na poziomie bardzo istotnym (Q =+ 0,728) i w odniesieniu do wad $wieckich na
podobnym poziomie istotnosci (Q =+ 0,674). Dynamika zmian tych postaw badanych lice-
alistéw i studentéw jest bardzo duza i ulegata statemu wzrostowi w catym badanym ok-
resie 25 lat, aczkolwiek wzrost ten nasilit si¢ wyraznie w latach 1998-2008. W tym wtasnie
podokresie mialy wazne przeobrazenia w kraju, w srodowiskach lokalnych i samym Ko-
Sciele, ktore istotnie przyczynily sie do zredefiniowania roli duchowienstwa i samego ka-
planistwa instytucjonalnego w swiadomosci katolikow polskich, w tym przede wszystkim
w $wiadomosci mlodziezy szkolnej i akademickiej. Postawy badanych licealistow i stu-
dentdw, a takze gimnazjalistow wiejskich i miejskich, s przyktadem zatamania pozytyw-
nego nastawienia mtodziezy katolickiej w Polsce do kaptanistwa i do roli ksiezy w Koscie-
le, w zyciu religijnym swieckich, jak i w niereligijnych sferach zycia jednostek i grup spo-
Tecznych. Krytycyzm ten potwierdzaja w petni badania innych polskich socjologéw reli-
gii, ktdrych wyniki przytaczam w tej analizie. W efekcie powstaje pytanie, w jakim kierun-
ku pdjda wyobrazenia i postawy miodych ludzi w Polsce dotyczace Kosciota instytucjo-
nalnego i wszystkich jego struktur — czy jeszcze szerzej i glebiej nasili si¢ ich nastawienie
krytyczneinegatywne, czy tez nastapi radykalna zmiana tego nastawienia w kierunku po-
zytywnym i konstruktywnym? Co musiatoby stac sie jednak w samym Kosciele i w éro-
dowisku duchowienstwa polskiego, aby mtodziez krytyczna wobec spraw i problemow

30 Zob. J. Baniak, Zrédla i przyczyny tozsamosci kaplariskiej ksiezy rzymskokatolickich w Polsce. Studium socjologicz-
ne, w: Tozsamoéci religijne w spoleczeristwie polskim. Socjologiczne studium przypadkéw, M. Libiszowska-Zottkowska
(red.), Warszawa 2009, s. 67-107. Z badar moich wérdd , bylych” ksiezy i ksiezy czynnych zawodowo wynika, ze
zaréwno jedni, jak i drudzy wskazali na liczne i rézne powody wiasnego kryzysu powolania i tozsamosci kaptan-
skiej — religijnych, koscielnych i $wieckich. Do powodéw religijnych wielu zaliczyto: staba wiare religijng lub zupet-
ny jej brak, zanik modlitwy indywidualnej i lekcewazenie brewiarza, konflikty z wtadza koscielng i zakonna, kon-
flikty na plebaniach i we wspdlnotach zakonnych miedzy duchownymi, tamanie $wiadome zasad zwigzanych
z celibatem, wchodzenie w trwate lub czasowe zwiazki emocjonalne i seksualne z kobietami oraz posiadanie wia-
snego potomstwa. Z kolei do powoddéw $wieckich najczesciej wskazywali alkoholizm, praktyczny materializm,
lekcewazenie $wieckich, pyche i zarozumiatos¢ czy nietolerancje wobec ludzi inaczej wierzacych, niewierzacych,
majacych odmienne poglady polityczne i orientacje seksualng. Mozna dodac, ze podobne wady wysuwaja wo-
bec ksiezy i zakonnikow badani licealisci i studenci).
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koscielnych i religijnych, w tym wobec ksiezy i zawodu kaptana, zmienita to nastawienie
negatywne na pozytywne i empatyczne? Na te pytania dadza najprawdopodobniej od-
powiedz socjologowie religii w blizszej lub dalszej przysztosci.

Zakonczenie

Kaptanistwo instytucjonalne jest jednoczesnie swoistym powotaniem i zawodem
o charakterze religijnym. Jego istote probuja wyjasni¢ zaréwno teologowie, widzacy w nim
,dar” dany religijnemu mezczyznie przez Boga, czy tez charyzme wyrazajaca sie w ze-
spole cech uzdalniajacych go do sprawowania funkgji religijnych nastawionych na kult
Boga i na stuzbe Kosciotowi instytucjonalnemu, jaki psychologowie postrzegajacy kapta-
nistwo jako okreslong droge Zycia oparta na ideatach religijno-duchowych, czy socjologo-
wie, dla ktdrych jest ono zwyklym zawodem, uwarunkowanym w swej genezie licznymi
czynnikami religijnymi, spotecznymi, kulturowymi, rodzinnymi, moralnymi, na ktéry ist-
nieje zapotrzebowanie spoteczne i w Kosciele. Zawdd ksiedza jest trudnym zawodem, do
ktdrego nadaja sie tylko niektdrzy kandydaci, czyli mezczyzni gleboko wierzacy i auten-
tycznie religijni, o silnej asertywnosci, majacy dojrzata i zintegrowang osobowos¢, emo-
cjonalnosc i seksualnosé.

Jozef Baniak — THE IMAGE OF THE PRIEST IN THE IMAGINATION OF THE POLISH
YOUTH. SOCIOLOGICAL ANALYSIS ON THE BASIS OF RESEARCH MADE IN THE YEARS
1983-2008

In this paper I present the approach - attitudes, imaginations, and judgements — of Polish youth
in gymnasiums, high schools and universities towards institutional priesthood and the work of
parish priests, observed during three separate sociological researches made in the years 1983-2008,
i.e. in the last 25 years. The attitude of my respondents in all the groups towards priesthood and
priests had undergone significant changes, especially in the first decade of the 21st century. In the
mentioned period of 25 years what has changes was the reception and understanding by the exam-
ined respondents of the essence of priesthood, as well their evaluation of the need for the profession
of a priest in the Polish society and their families, or the attitude of examined group towards the role
of the priest in the religious and secular life of people — individuals and social groups. The percent-
age of respondents fully accepting priesthood and perceiving positively its role in the society had
systematically dropped in the period mentioned before. On the other hand, in the researched period
of 25 years a significant percentage of school and academic youth had understood correctly the
essence of priesthood, recognized the social need for the profession of a priest and his work in the
parish. In the judgement if this part of respondents institutional priesthood means "free" religious
(divine) vocation, without which no priest could prevail in the priesthood, nor effectively play his
role in the Church and the society, or to be a role model in religious and moral aspect for secular
Catholics. According to the respondents, candidates aspiring to become part of the clergy follow the
example of a vocational priest, and on the Church that is an important responsibility, even contradic-
tory —it s a serious responsibility with a basic significance.
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Kim sa polscy niewierzacy?

Uwagi wstepne

Efektem charakterystycznej dla wspodtczesnych czasow konieczno$ci konfrontacji
z wielo$cia systemow spotecznych oraz kulturowych, wraz z ich specyficznymi uwarun-
kowaniami i normami, jest szeroko rozumiany pluralizm spoteczenistw. Zwigkszona mo-
bilno$¢ uwalnia jednostke ze spotecznych wiezéw, przez co réwniez w znacznie mniej-
szym stopniu podlega ona spotecznej kontroli. Pluralizm oraz zwigzana z nim indywidu-
alizacja i racjonalizacja maja swoje konsekwencje roéwniez w zakresie religijnosci. Ozna-
cza to, ze spoteczenistwa wspolczesne — w przeciwienstwie do tradycyjnych, nie musza
i najczesciej nie charakteryzuja si¢ jednolitym systemem wierzen, tradycji, wzoréw zacho-
wan czy systeméw wartosci. W tym kontekscie méwi sie o przemianach wspoétczesnej
religijnosci, a nieco bardziej radykalne koncepcje zaktadaja wrecz kryzys tego wymiaru
ludzkiej egzystencji.

Kryzys religijnosci wiazany jest przede wszystkim z sekularyzacja i laicyzacja. Na po-
ziomie instytucjonalnym oznacza on uniezaleznienie i wyzwolenie spod kontroli instytu-
qji wyznaniowych wszystkich dziedzin zycia $wieckiego, a wiec polityki, gospodarki, kul-
tury, oswiaty, wychowania czy nauki — rozbrat sfery swieckiej z religijna, uniezaleznie-
nie zycia $wieckiego od dyktatu religijnego. Panstwo i Kosciét stanowia dwa wzajemnie
niezalezne systemy o odmiennych funkgcjach i spotecznych oczekiwaniach'. Z kolei na po-
ziomie swiadomosci jednostki kryzys religijnosci oznacza odrzucenie religijnej interpreta-
qji Swiataiwlasnego zycia, odejscie od koscielnie definiowanej religijnosci ku samodzielnie
tworzonemu systemowi wierzen i znaczen rzeczy ostatecznych lub wrecz definitywne za-
niechanie poszukiwan religijnych interpretacji i wybdr areligijnego stylu zycia2.

1 M. Libiszowska-Zottkowska, Przedmowa, w: J. Marianski, Sekularyzacja i desekularyzacja we wspdlczesmym
Swiecie, Lublin 2006, s. 6.
2 Tamze, s. 6-7.
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W Polsce, ktéra pod wzgledem przynaleznosci religijnej jest na tle innych narodow
ciagle jednym z najbardziej homogenicznych krajow, proces przemian religijnosci w kie-
runku sekularyzacji nie zachodzi w takim tempie, jak tam, gdzie gospodarka wolnoryn-
kowa i zwigzana z nig konkurencyjnosc¢ i pluralizm maja znacznie dtuzsza tradycje. Jed-
nakze przeobrazenia spoteczno-kulturowe, ktdre juz od ponad dwudziestu lat dokonuja
sie w Polsce, a takze zintensyfikowany rozwdj ekonomiczno-technologiczny, z pewnoscia
nie pozostaja bez wplywu na mentalnosc jej mieszkaficoéw oraz ich system wierzen i war-
to$ci. Dane empiryczne nie pozwalaja, co prawda, na obecnym etapie jednoznacznie stwie-
rdzi¢, czy mamy w Polsce do czynienia z odwrotem od religijnosci czy tez nie. Trendy
spadkowe podstawowych wskaznikéw w odniesieniu do ogétu spoteczenstwa dopiero
sie zarysowuja. Niekwestionowany wydaje sie jednak skret w kierunku bardziej zindy-
widualizowanej i jednoczesnie mniej zinstytucjonalizowanej religijnosci, w ktdrej conie-
dzielne uczestnictwo w mszy $wietej nie jest obligatoryjne, a kanon wiary katolickiej nie
musi by¢ przyjmowany w catosci®.

Wyniki comiesiecznych badan realizowanych przez CBOS zdaja sie taczy¢ intensy-
fikacje przemian w zakresie wiary i religijnosci Polakow ze $miercig Jana Pawta II. Od ro-
ku 2005 w miare systematycznie przybywa osob okreslajacych sie jako niewierzace, a jesz-
cze bardziej znaczaco ubywa tych, ktdre przyznaja si¢ do regularnego uczestnictwa w pra-
ktykach religijnych. Nadal jednak grupa osdb niewierzacych stanowi zbyt mata popula-
ge, by méc ja analizowad na podstawie reprezentatywnych badan ogélnopolskich realizo-
wanych na standardowych prébach okoto 1000 osdb. Podejmujac sig zatem scharaktery-
zowania polskich niewierzacych, skierowatem do nich specjalny blok pytant w kolejnych
czterech badaniach CBOS*. Aby natomiast moc odnies¢ charakterystyke osdb niewierza-
cych do tych, ktdre okreslaja sie jako wierzace — na wspomniany blok pytant w ostatnim
pomiarze> odpowiadali wszyscy respondenci. Dzieki temu mozliwe jest wskazanie cech
spoteczno-demograficznych, ktdre wyrdzniaja osoby niewierzace na tle wierzacych, pord-
wnanie pogladdw politycznych obu grup oraz sprawdzenie, czy i jak dalece system warto-
$ci 0sob niewierzacych odbiega od wyznawanych wartosci os6b wierzacych, czym r6znia
sie poglady obu grup w zakresie szeroko rozumianej moralnosci osobistej i publicznejs.

3 R. Boguszewski, Religijnos¢ i moralnoé¢ w spoleczenstwie polskim — zaleznos¢ czy autonomia? Studium socjologicz-
ne, Torui 2012, s. 163-165.

* W opracowaniu wykorzystano zagregowane dane z badarnt CBOS ,, Aktualne problemy i wydarzenia”
(275, 276, 277, 278) przeprowadzonych metoda wywiadéw bezposrednich (face-to-face) wspomaganych kompute-
rowo (CAPI) na reprezentatywnych prébach losowych dorostych mieszkaricow Polski w 2013 roku: 4-10 kwie-
tnia, 9-15 maja, 6-12 czerwca, 4-11 lipca. Laczna liczebno$¢ oséb okreslajacych sie jako raczej lub catkowicie nie-
wierzace wyniosta w tych prébach 322 osoby.

5 Badanie CBOS ,, Aktualne problemy i wydarzenia” (278) przeprowadzono metoda wywiadéw bezposred-
nich (face-to-face) wspomaganych komputerowo (CAPI) w dniach 4-11 lipca 2013 roku na liczacej 1005 os6b repre-
zentatywnej probie losowej dorostych mieszkaricow Polski.

6 Szczegdtowe dane dotyczace omawianych ponizej kwestii mozna odnalez¢é w opublikowanym przeze mnie
w pazdzierniku 2013 r. komunikacie z badart CBOS pt. Osoby niewierzqce w Polsce — kim sq oraz jakie uznajq nor-
my i wartosci?
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Przemiany religijnosci w Polsce

Teorie sekularyzacji, znajdujace réwnie licznych zwolennikéw, co przeciwnikow,
wskazuja na emancypacje réznych obszaréw zycia spotecznego spod wplywu Kosciota
i religii, a w konsekwencji odchodzenie od wiary i religijnosci. Czy w ostatnich ponad
dwoch dziesigcioleciach intensywnie zmieniajacej sig rzeczywistosci proces ten dotknat
réwniez polskie spoteczenistwo? Wydaje sie, ze tak. Sposrdd wielu obszaréw szeroko ro-
zumianego zycia spoleczno-politycznego, religijnos¢ to — zdaniem Polakéw —jedna z nie-
licznych dziedzin, w ktérej od korica lat osiemdziesiatych nastapity niekorzystne zmiany.
O spadku religijnosci w ostatnim dwudziestoleciu juz w roku 2009 przekonana byta blis-
ko potowa ankietowanych (48%). Jej wzrost zaobserwowat wowczas jedynie co piaty ba-
dany (22%) i tyle samo osdb nie zanotowalo istotnych zmian w tym zakresie’. Z drugiej
jednak strony Kosciét w Polsce od wielu lat cieszy sie do$¢ dobra opinia. Od roku 1998 po-
zytywne oceny jego dziatalnosci oscyluja w przedziale miedzy 60% a 70% — w zaleznosci
od réznego rodzaju wydarzen zwigzanych z funkcjonowaniem tej instytucji, przy czym
w ostatnich latach oceny te wahaja si¢ wokdt dolnej granicy: w czerwcu 2013 roku dzia-
lalnos¢ Kosciota rzymskokatolickiego dobrze ocenito 59% badanych. Jaki obraz polskiej
wiary i religijno$ci rysuje si¢ na niemal ¢wier¢ wieku po obradach Okragtego Stotu, kto-
re zapoczatkowaly transformacje ustrojowa w Polsce, a nastepnie w innych krajach $rod-
kowowschodniej Europy?

, W ramach globalnych wyznan wiary uwzglednia si¢ zwykle dwie autodeklaracje
badanych, okreslajace ich stosunek do wiary i praktyk religijnych. Autodeklaracje te maja
subiektywny charakter, niemniej pozwalaja na ukazanie struktury pogladow calej popu-
lacji Polakéw”8. Na podstawie tych wskaznikoéw mozna stwierdzi¢, ze powszechnie de-
klarowana wiara w Boga jest dos¢ trwalg cecha polskiego spoteczenistwa. Utrzymywata
sie ona przez ostatnie niemal dwadziescia lat na dos¢ zblizonym — wyjatkowo wysokim
poziomie®. Z badan systematycznie prowadzonych przez CBOS' wynika, Ze od korica lat
dziewiecdziesigtych niezmiennie ponad 90% ankietowanych okresla si¢ jako wierzacy,
Z czego mniej wigcej co dziesiaty, a ostatnio co jedenasty-dwunasty ocenia swojq wiare ja-
ko gteboka. Odsetek 0sob zaliczajacych sie do raczej lub catkowicie niewierzacych od lat

7 R. Boguszewski, Od korica It osiemdziesiqtych do dzis — oceny zmian w réznych wymiarach zycia spotecznego i poli-
tycznego w Polsce, Komunikat z badari CBOS, Warszawa 2009.

8 W. Piwowarski, Religijnos¢ narodu a religijnos¢ zycia codziennego, w: Religijnos¢ spoteczenistwa polskiego lat 80.
Od pytan filozoficznych do probleméw empirycznych, M. Grabowska, T. Szawiel (red.), Warszawa 2005, s. 192.

 Mozna przypuszczad, ze odsetek deklarujacych wiare w Boga nie zmienit sie istotnie w znacznie dtuzszym
czasie niz ostatnie dwudziestolecie, nie ma jednak poréwnywalnych danych empirycznych na ten temat.

10 Opieram sie tutajna analizie zagregowanych danych z lat 1997-2013. W przypadku kazdego rocznika pota-
czono 12 zbioréw danych — po jednym z kazdego miesiaca. Wszystkie badania zostaty zrealizowane wedtug tej
samej metodologii —na reprezentatywnych losowych prébach dorostych Polakéw — poczatkowo w systemie PAP],
a od wrzesnia 2008 roku — przy uzyciu komputeréw (CAPI). We wszystkich tych badaniach do pomiaru podsta-
wowych wymiaréw religijnosci uzyto identycznych wskaznikéw.
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pozostaje na stosunkowo niskim poziomie (od 3% do 7%), przy czym - jak juz wczesniej
zauwazytem — od 2005 roku obserwowany jest jego systematyczny wzrost.

Réwniez poziom zaangazowania Polakéw w praktyki religijne, ktory w latach 1997-
2005 pozostawat w miare stabilny, po 2005 roku do$¢ istotnie stabnie. Zmniejszyt sie w tym
czasie odsetek respondentow praktykujacych regularnie, przynajmniej raz w tygodniu
(z 58% do 51%), przybylo zas tych, ktdrzy w ogole nie biorgq udziatu w praktykach religij-
nych (z 9% do 12%). Wiecej tez osob praktykuje nieregularnie (wzrost z 33% do ok. 37%).
Z potaczenia deklaracji wiary i praktyk religijnych wynika, ze od 2005 roku odsetek osob
wierzacych i regularnie praktykujacych zmniejszyt sie z 58% do 51%, nieznacznie przy-
bylo zas wierzacych i praktykujacych nieregularnie (z 32% do ok. 35%), niewierzacych
i praktykujacych (z 1% do 2%) oraz niewierzacych i niepraktykujacych (z 3% do 5%).

O tym, ze w sferze religijnosci Polakéw dokonuja sie pewne przeobrazenia, swiad-
cza réwniez analizy wskaznikow wiary i praktyk religijnych w réznych grupach spotecz-
nych. Od roku 2005 do 2013 odsetek niewierzacych i niepraktykujacych najbardziej zna-
czaco wzrost w grupie mlodziezy w wieku od 18 do 24 lat (z 4,3% do 10,5%); mieszkan-
cow najwiekszych aglomeracji (z 6,3% do 13,2%) oraz 0sob z wyzszym wyksztatceniem
(z 5,3% do 8,3%). Co jednak istotne, w ostatnich latach wprawdzie zdecydowanie mniej
intensywnie, ale zmienia si¢ réwniez religijnos¢ osob stanowigcych poniekad bastion pol-
skiego katolicyzmu, a wiec wérdd najstarszych Polakéw (wzrost odsetka niewierzacych
i niepraktykujacych z 1,3% do 3,3%) oraz wsrdd mieszkancow wisi (z 0,6% do 1,8%). Jezeli
natomiast chodzi o same deklaracje niewiary, w ostatnich osmiu latach odsetek 0sob raczej
i zdecydowanie niewierzacych wzrést wérod osob w wieku 18-24 lat z 6,2% do 13,2%;
wsrod mieszkancéw miast liczacych co najmniej 500 tys. ludn. — z 8,2% do 19,3%; wsrod
0s0b z wyzszym wyksztatceniem -z 7,3% do 13,2%; wsrod najstarszych mieszkancow Pol-
ski (w wieku 65+) —z 1,9% do 4,1%, a wsrdd mieszkancéw wsi — z 1,2% do 2,9%.

Kim sa? charakterystyka spoteczno-demograficzna

Zagregowane dane z czterech reprezentatywnych badan ogdélnopolskich zrealizowa-
nych przez CBOS od kwietnia do lipca 2013 roku pozwalaja scharakteryzowac osoby
okreslajace sie jako niewierzace!' oraz odniesc ich cechy spoteczne i demograficzne do
cech osob wierzacych i gteboko wierzacych. Jezeli zatem chodzi o pte¢, to okazuje sig, ze
o ile wérdd osob gteboko wierzacych zdecydowanie dominuja kobiety (64% wobec 36%
mezczyzn), to w grupie niewierzacych proporcje sa doktadnie odwrotne (37% kobiet wo-
bec 63% mezczyzn).

W grupach wiekowych jako niewierzacy okreslaja sie przede wszystkim ludzie mto-
dzi. Ponad dwie piate z nich to osoby w wieku od 18 do 34 lat (44%), podczas gdy — dla po-

11 Lacznie analizowano osoby, ktére w pytaniu o wiare okreslily sie jako raczej niewierzace i catkowicie nie-
wierzace (N=322).
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réwnania - ponad polowa respondentow gleboko wierzacych ma co najmniej 55 lat (54%).
Obserwujemy zatem wyrazny trend, zgodnie z ktérym im bardziej poglebiona wiara res-
pondentow, tym wyzsza Srednia wieku. Dla 0s6b niewierzacych wynosi ona 41 lat, dla
wierzacych 46 lat, a dla gleboko wierzacych ok. 56 lat.

Kolejng zmienna, ktdra w istotnym stopniu réznicuje osoby wierzace i niewierzace,
jest wielkos¢ miejscowosci zamieszkania. Ponad potowe 0s6b przyznajacych sig¢ do swo-
jej niewiary stanowia mieszkancy najwiekszych miast (liczacych co najmniej 100 tys. miesz-
kanicow) — 54%. Zupelnie odwrotnie jest w przypadku respondentéw okreslajacych sie
jako wierzacy lub gleboko wierzacy, sposrod ktorych zdecydowana wiekszo$¢ to miesz-
kanicy wsi i najmniejszych miast (facznie 57%).

Istotne znaczenie w charakterystyce osdb niewierzacych ma réwniez poziom wyk-
sztatcenia. Trzy czwarte polskich niewierzacych to osoby z co najmniej sSrednim wyksztat-
ceniem (75%), w tym 36% z wyzszym, podczas gdy mniej wigcej polowa wierzacych i gle-
boko wierzacych ma wyksztatcenie podstawowe lub zasadnicze zawodowe (odpowied-
nio 51% i 49%). Tym samym strukture zawodowa 0sob niewierzacych tworza przede
wszystkim, wyraznie spolaryzowani w kwestii wiary, przedstawiciele kadry kierowniczej
i specjalistow wyzszego szczebla (19%), a w dalszej kolejnosci uczniowie i studenci (13%),
emeryci (13%), robotnicy wykwalifikowani (9%), bezrobotni (9%) oraz pracownicy admi-
nistracyjno-biurowi (9%). Z kolei w gronie osob wierzacych i gleboko wierzacych wyraz-
nie dominuja emeryci (odpowiednio 18% i 36%).

Wyksztalcenie i status zawodowy najczesciej przekladajq si¢ na sytuacje materialng
badanych, w zwiazku z czym niewierzacy to przede wszystkim osoby dobrze sytuowane
materialnie. Niemal potowa z nich deklaruje, ze przecigtny miesieczny dochdd per capita
w ich gospodarstwie domowym wynosi co najmniej 1500 zt (48% wskazan) i jest Srednio
0 600-700 zt wyzszy niz w przypadku 0sdb wierzacych i gleboko wierzacych. Przecigtne
zarobki respondenta okreslajacego sie jako niewierzacy ksztattuja sie na poziomie 2636 zt
netto, podczas gdy dla 0séb gleboko wierzacych srednia ta wynosi 1733 z1, a dla wierza-
cych 1812 z1'2. W zwiazku z tym, Ze uzyskiwane dochody w znacznej mierze przektadaja
sie na subiektywne oceny wilasnych warunkéw materialnych, potowa sposrdd oséb okre-
$lajacych sie jako niewierzace ocenia swojq sytuacje materialng jako dobra (50%). Pozosta-
li s z niej $rednio zadowoleni (40%), a tylko nieliczni okreslaja ja jako ztq (10%). W przy-
padku osob wierzacych tylko mniej wigcej jedna trzecia jest usatysfakcjonowana swoim
statusem materialnym (39% w przypadku wierzacych i 33% w przypadku gteboko wie-
rzacych), wiekszo$¢ wyraza przecigtne zadowolenie w tym wzgledzie (46% i 50%).

Reasumujac powyzsza charakterystyke, typowy niewierzacy Polak to, w duzym
uproszczeniu: mtody mezczyzna mieszkajacy w duzym miescie, dobrze wyksztatcony,
zajmujacy raczej wysoka pozycje zawodowa lub uczacy sig, dobrze sytuowany i zadowo-
lony ze swojej sytuacji materialnej.

12 Wyliczenia dotycza tylko tych, ktérzy w badaniu okreslili konkretna kwote dochodu.
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Jak zyja osoby niewierzace?

Styl zycia osob niewierzacych oczywiscie uwarunkowany jest ich statusem spotecz-
nym. W zwigzku z tym, Ze s to gléwnie ludzie mtodzi, dobrze wyksztatceni i dobrze sytu-
owani, mieszkajacy zwykle w duzych miastach, nie dziwi fakt, ze znacznie czesciej niz
osoby okreslajace sie jako wierzace czytaja ksigzki dla przyjemnosci (80% wobec 57%)3,
chodza do kina (60% wobec 38%), korzystaja z Internetu (82% wobec 60%), uprawiaja spor-
ty (57% wobec 40%), wyjezdzaja na wczasy (49% wobec 34%), bywaja w teatrze (26% wo-
bec 15%) czy tez uczestnicza w strajkach i demonstracjach (5% wobec 2%). Okazuije si¢ na-
tomiast, ze w dziatalno$¢ charytatywnq angazuja si¢ tak samo jak osoby wierzace. Wiek-
sz0$¢ z nich w ciagu dwunastu miesiecy poprzedzajacych badanie przekazata pieniadze
na cele dobroczynne (58%), a ponad jedna czwarta dobrowolnie i nieodptatnie pracowata
na rzecz innych — np. spotecznosci lokalnej lub oséb potrzebujacych (28%). W przypadku
wierzacych odsetki te wyniosty odpowiednio 56% i 27%.

Osoby niewierzace nie r6znig si¢ od wierzacych deklarowanym zadowoleniem ze
swojego zycia (wartosci srednich sa identyczne — po 3,95 na skali 1-5, gdzie 1 oznaczato
bardzo niezadowolony, a 5 — bardzo zadowolony). Zdecydowana wiekszos¢ z nich jest
w tym wzgledzie usatysfakcjonowana (85%), z czego mniej wiecej jedna czwarta bardzo
(26%). Co 6smy niewierzacy wyraza niezadowolenie ze swojej egzystencji (13%), przy
czym jedynie nieliczni sg nig bardzo rozczarowani (3%).

Jakie maja poglady?

Pytane o swoje poglady polityczne osoby niewierzace w wigkszosci okreslaja je jako
lewicowe (36% wskazan) lub centrowe (32%). W tym wzgledzie istotnie rdznig sie od osob
gleboko wierzacych, sposrdd ktérych wiekszosc okresla je jako prawicowe (42%), a takze
wierzacych, ktérzy w okreslaniu swoich pogladdéw najczesciej wybieraja centrum (38%),
a w drugiej kolejnosci prawice (24%). Jezeli zas chodzi o preferencje partyjne, osoby nie-
wierzace najczesciej sympatyzuja z Platforma Obywatelska (34% z tych, ktérzy wzieliby
udziat w ewentualnych wyborach, zaglosowatoby wtasnie na te partie), w nastepnej kolej-
nosci poparliby Ruch Palikota (14%) oraz SLD (13%). Dla poréwnania osoby gteboko wie-
rzace zainteresowane udziatem w wyborach to gtéwnie zwolennicy PiS (45% wskazan),
a wérdd wierzacych dominuje brak okreslonych preferencji partyjnych (27%) przy jedna-
kowym poparciu dla PO i PiS (po 24%).

Konsekwengjg stosunkowo wysokiej liczby zwolennikéw gtéwnej partii rzadzacej
wsrod osob niewierzacych jest ponadprzecietne poparcie dla dziatari podejmowanych
przez gabinet Donalda Tuska. W grupie osob niewierzacych zwolennicy i przeciwnicy rza-

13 Pytanie dotyczylo realizadji poszczegdlnych zachowan w ciagu ostatnich 12 miesiecy przed badaniem.
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du PO-PSL réwnowaza sie (odpowiednio 35% i 36%), podczas gdy wsrdd osob wierzacych
czy — tym bardziej — gteboko wierzacych glosy krytyczne kierowane pod adresem gabine-
tu rzadowego zdecydowanie dominuja (odpowiednio 56% i 43%). Znaczny poziom za-
dowolenia z dziatan rzadu wiaze si¢ z tym, Ze osoby niewierzace istotnie lepiej niz wie-
rzace i gleboko wierzace oceniaja biezaca sytuacje w kraju, nieco bardziej optymistycznie
tez zapatruja sie w tym wzgledzie w przyszlos¢. Nie oznacza to jednak, ze w pelni akcep-
tuja obecny stan rzeczy — mimo wykazanych réznic, podobnie jak wierzacy i gteboko wie-
rzacy, aktualng sytuacje w Polsce najczesciej okreslaja jako zlg (59% wskazan), a w prze-
widywaniach najczesciej spodziewaja sie utrzymania status quo (52%).

W co wierza?

Czy okreslenie si¢ mianem osoby niewierzacej oznacza catkowite negowanie istnie-
nia jakiejkolwiek transcendencji? Okazuje sig, Ze niekoniecznie. Jedynie 36% niewierzacych
to osoby jednoznacznie i stanowczo zaprzeczajace istnieniu Boga. Niemal jedna trzecia
ma watpliwosci, ale nie neguje istnienia Boga (31%), z kolei jedna czwarta nie wierzy wpra-
wdzie w osobowego Boga, ale uznaje istnienie pewnego rodzaju Sity Wyzszej (24%). Sa
tez wreszcie tacy, ktorzy de facto wierza w Boga, ale prawdopodobnie ze wzgledu na po-
jawiajace sie chwile zwatpienia okreslaja sie jako raczej niewierzacy (6%). Co jednak istot-
ne, rdwniez osoby okreslajace si¢ jako wierzace, nie zawsze sa utwierdzone w swoich de-
Klaracjach. Niezachwiana wiare w Boga deklaruje dwie trzecie z nich (66%), pozostali zas
maja w tym wzgledzie mniejsze lub wigksze watpliwosci.

W grupie niewierzacych nie ma tez jednoznacznosci, jesli chodzi o kwestie eschato-
logiczne. Wprawdzie wiekszo$¢ twierdzi, ze po $mierci nie ma nic (55%), jednak nie bra-
kuje tez glosow, ze istnieje jaki$ rodzaj posmiertnej egzystengji (facznie 33%), ktdrej cha-
rakteru wigkszos$¢ nie jest jednak w stanie okresli¢ (23%). Okazuije si¢ jednak, ze przeko-
nania osob wierzacych réwniez nie sa jednoznaczne. Wiekszo$¢ z nich spodziewa sig ja-
kiegos rodzaju zycia po $mierci, przy czym dominuje przekonanie, ze smierc nie jest kon-
cem, ale nie wiadomo, co po niej nastepuje. O tym, ze po $mierci idziemy albo do nieba,
albo do piekta, przekonany jest tylko niespetna co trzeci wierzacy (30%).

Mozna zatem stwierdzi¢, Zze okreslanie si¢ mianem niewierzacego nie jest rtownozna-
czne z calkowitym nihilizmem w podejsciu do transcendencji oraz kwestii ostatecznych.
Brak wiary w osobowego Boga nie oznacza kontestacji wszelkiego rodzaju wierzen religij-
nych i parareligijnych. Wskazuje to na wystepowanie pewnych form duchowosci wérdd
0s6b niewierzacych, na co zreszta zwracaja uwage inne badania, zgodnie z ktérymi 26%
ankietowanych niewierzacych przyznato si¢ do wiary w zjawiska nadprzyrodzone (nie-
wytlumaczalne przez nauke), 21% — w inng niz Bég osobowy forme sity nadnaturalnej,
20% — w istnienie duszy ludzkiej, a 18% — w skutecznosc¢ bioenergoterapii'4.

14 R. Tyrata, W co wierzq polscy niewierzqcy, ,Wiez”, 2009, nr 5-6, s. 5-16.
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Podobnie zatem jak w przypadku oséb wierzacych w Polsce trudno moéwic o wierze
konsekwentnej, nie sposob tez polskich niewierzacych traktowac jako przyktad typu ide-
alnego niewiary — charakteryzujacego si¢ brakiem sprzecznosci w prezentowanych posta-
wach i pogladach. Okazuje si¢, ze jedynie co czwartego sposrdd deklarujacych niewiare
mozna okresli¢ jako konsekwentnego ateiste, ktdry jest pewny, ze nie istnieje zadnego ro-
dzaju Sita WyZsza i jednoczes$nie wyraza przekonanie, ze $mier¢ jest koncem wszystkiego
(25%). Podobnie jednak tylko 25% osob okreslajacych sie jako wierzace nie ma zadnych
watpliwosci co do istnienia osobowego Boga i jednoczesnie wyraza przekonanie o istnie-
niu zycia po $mierci.

Jakie wyznaja wartosci?

Hierarchia wartosci osob niewierzacych, jak si¢ okazuje, jedynie w niewielkim stop-
niu odbiega od tej deklarowanej przez ogdt Polakow's. Bezkonkurencyjnie najistotniejsza
wartoscia jest dla nich szczescie rodzinne (73% wskazan). Osoby te cenig sobie réwniez
zdrowie —jako jednq z trzech najwazniejszych w zyciu wartosci wymienito je 64% niewie-
rzacych. Zdecydowanie mniej istotne, cho¢ réwniez wazne, sa dla nich: spokdj (28% wska-
zan), przyjazn (22%) i uczciwe zycie (20%). W dalszej kolejnosci osoby niewierzace stawia-
ja w zyciu na: szacunek innych ludzi (15%), prace zawodowa (15%), wolnos¢ gloszenia
wiasnych pogladéw (11%), wyksztatcenie (11%), dobrobyt i bogactwo (9%) oraz zycie pel-
ne przygod i wrazen (7%). Natomiast wzglednie odlegta pozycje w ich hierarchii wartosci
zajmuja: kontakt z kultura (5%), patriotyzm (3%), sukces i stawa (1%) oraz udziat w demo-
kratycznym zyciu spoteczno-politycznym (1%). W zasadzie Zadnego znaczenia nie ma
dla nich wiara religijna (0,3% wskazan).

W czym system wartosci osob niewierzacych odbiega od tego, ktory deklaruja wie-
rzacy? Najwieksza réznica dotyczy oczywiscie znaczenia przypisywanego wierze religij-
nej —wsrod najwazniejszych wartosci os6b niewierzacych plasuje sie ona na ostatnim miej-
scu, w przypadku wierzacych zas zajmuje siddma pozycje (réznica 13 punktdéw procento-
wych). Osoby niewierzace istotnie rzadziej niz wierzace akcentujq tez znaczenie szczescia
rodzinnego oraz zdrowia (11-punktowe réznice). Mniejszq wage niz wierzacy przyktadaja
do pracy zawodowej (r6znica 7 punktdw), uczciwosci (réznica 6 punktdéw) oraz szacunku
innych ludzi (3 punkty réznicy). Z kolei wigksze znaczenie niz dla wierzacych ma dla nich
kontakt z kultura (5% wskazan wobec 1%), dobrobyt i bogactwo (9% wobec 4%), Zycie pet-
ne przygdd i wrazen (7% wobec 2%) oraz — przede wszystkim — spokoj (28% wobec 18%),
przyjazn (22% wobec 9%) i wolnos¢ gloszenia wlasnych pogladow (11% wobec 3%). Moz-
na zatem przypuszczad, ze o ile mozliwos¢ gloszenia wasnych pogladéw jako element co-
dziennego zycia w demokratycznym spoleczenistwie postrzegana jest przez zdecydowana
wigkszo$¢ Polakéw jako cos powszechnego (wszystkim naleznego) i nie jest odbierana

15 R. Boguszewski, Wartosci i normy, Komunikat z badari CBOS, Warszawa 2013.



Kim sg polscy niewierzacy? 193

w kategoriach wartosci pozadanych, o tyle osoby niewierzace maja w tym wzgledzie od-
mienne poczucie, co moze po czesci wynikac z negatywnych konsekwengji ich mniejszo-
$ciowego statusu w Polsce.

Jakie uznaja normy?

Opinia, ze polskie spoleczenstwo jest do$¢ nieufne, znajduje potwierdzenie w dekla-
racjach dotyczacych zaufania do innych ludzi i do cze$ci instytucji — zwtaszcza politycz-
nych't. Okazuje si¢ jednak, Zze osoby niewierzace, cho¢ w wiekszosci réwniez postuluja
ostroznos¢ w kontaktach z innymi, s znacznie bardziej otwarte w tym wzgledzie niz ci,
ktorzy okreslaja sie jako wierzacy. Ponad jedna czwarta z nich stoi na stanowisku, iz, ogol-
nie rzecz biorac, ludziom mozna ufa¢ (26%), podczas gdy wérdd wierzacych opinie taka
podziela jedynie 17% badanych. W obu jednak grupach reguta jest zachowawcze podej-
Scie do innych osob.

JeZeli natomiast chodzi o ogdlne podejscie do norm, to osoby niewierzace wyraznie
optuja za relatywizmem. Niemal dwie trzecie z nich uwaza, ze dobro i zto w znacznej mie-
rze zalezy od okolicznosci (61%), co oznacza, ze nie ma jasnych i absolutnych zasad okre-
Slajacych wtasciwe i niewtasciwe postepowanie. Tylko co piaty niewierzacy twierdzi, ze
istnieja catkowicie jasne zasady okreslajace, co jest dobre, a co zte i Ze maja one zastosowa-
nie do kazdego, niezaleznie od okolicznosci (21%). Taki uniwersalizm moralny znacznie
cze$ciej wyrazaja osoby wierzace, cho¢ — co ciekawe — rowniez wsrdd nich dominuje po-
dejscie relatywistyczne (41% wobec 35%).

O podejsciu do norm $wiadczy réwniez stosunek do réznego rodzaju kontrowersyj-
nych zjawisk i zachowan, ktdre nierzadko oceniane sa jako naganne, a mimo to mniej lub
bardziej powszechnie wystepuja w spoteczenstwie. Postugujac sie skalg od 1 do 7, na kto-
rej 1 oznaczato, iz dane postepowanie jest zawsze zte i w zwigzku z tym nigdy nie moze
by¢ usprawiedliwione, a 7 - Ze nie ma w nim nic zlego i zawsze mozna je usprawiedliwic,
osoby okreslajace si¢ jako niewierzace wyrazaty swoj stosunek do tego typu kwestiil”.

Na podstawie uzyskanych deklaracji mozna stwierdzi¢, iz osoby niewierzace bezwz-
glednie potepiaja wykorzystywanie pracownikow przez pracodawcéw, przyjmowanie
i wreczanie tapéwek oraz bicie dzieci. Zdecydowana wiekszos¢ z nich uznaje za zte, w tym
znaczna czes¢ bezwzglednie potepia réwniez takie zachowania, jak: wykorzystywanie stu-

16 A. Cybulska, Zaufanie spoteczne, Komunikat z badan CBOS, Warszawa 2012.

17 Nalezy mie¢ na uwadze fakt, iz tego typu badanie, realizowane z wykorzystaniem kwestionariusza,
a zwlaszcza kwestionariusza wywiadu, jest w duzym stopniu nacechowane deklaratywnoscia. Dlatego tez odpo-
wiedzi na pytania dotyczace pewnych norm postepowania nie zawsze w pelni odzwierciedlaja rzeczywiste po-
glady czy tez postepowanie respondentéw. Kontekst sprawia, iz niektdrzy odpowiadajac na pytania nie kieruja
sie swoim stosunkiem do omawianych kwestii, ale tym, jakie stanowisko wypada zaja¢ w danej sytuacji. Zakta-
dajac tego typu btad, mozemy mimo wszystko przedstawi¢ zbiér ogolnie przyjetych zasad — tego, co zdaniem ba-
danych mozna, czego nie wypada, a co w ogodle nie miesci sie¢ w kanonach dopuszczalnosci.
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Zbowego stanowiska dla wtasnych korzysci, zaniedbywanie swoich obowiazkow w pra-
cy, zdradzanie wspdtmatzonka oraz dokonywanie fikcyjnych darowizn lub zanizanie
dochodoéw, by zaptaci¢ mniejszy podatek. Z wieksza dezaprobata niz akceptacja, ale juz
z nie tak silnym potepieniem niewierzacych, spotykaja sie: przekraczanie dozwolonej
predkosci na jezdni, jazda na gape w autobusie lub tramwaju, przerywanie ciazy, $ciaga-
nie na egzaminach, Swiadome kupowanie rzeczy podrabianych oraz nieuczestniczenie
w wyborach. Z kolei zjawiska, ktére budza wsrdd osdb niewierzacych zdecydowanie wie-
ksze przyzwolenie niz brak akceptacji, to homoseksualizm, eutanazja, rozwéd czy niemal
powszechnie akceptowane: seks przedmatzenski, antykoncepcja i konkubinat.

Tabela 1. Stosunek do zjawisk i zachowan niejednoznacznych moralnie

Srednie ocen na skali 1-7
dla oséb o

. e dla oséb nie- wierzacych Rozm_ca

Oceniane zachowania i zjawiska ) ) $rednich
wierzacych i gteboko ocen
(N=321) wierzacych
(N=924)

Zycie w zwigzku bez slubu 6,40 4,44 1,96 *
Skracanie zycia nieuleczalnie chorego na jego prosbe 516 3,20 196 *
Homoseksualizm 4,86 2,92 194 *
Rozwéd 543 3,82 161 *
Przerywanie cigzy 3,48 1,98 150 *
Stosowanie Srodkéw antykoncepcyjnych 6,40 4,94 146 *
Uprawianie seksu przed zawarciem matzenstwa 6,34 5,00 1,34 *
Zdradzanie wspétmatzonka 2,51 1,63 088 *
Przekraczanie dozwolonej predkosci na jezdni 3,03 2,22 081 *
Jazda na gape w autobusie lub tramwaju 3,39 2,65 074 *
Swiadome kupowanie rzeczy podrabianych 3,63 3,03 060 *
(fatszowanych)
Wykorzystywan/le. stanowiska stuzbowego dla 208 159 049 *
wiasnych korzysci
Dokony/wame ﬁkcy]n.y(ch d.z:uiowmn lub zaniZanie 253 205 048 *
dochodoéw, by zaptaci¢ mniejszy podatek
Zaniedbywanie swoich obowiazkéw w pracy 2,35 1,92 042 *
Nieuczestniczenie w wyborach 3,96 3,63 034 *
éciqganie na egzaminach 3,54 3,23 031 *
Wreczanie fapéwek 1,65 1,36 029 *
Przyjmowanie fapéwek 1,50 1,22 027 *
Bicie dzieci 1,67 143 024 *
Wykorzystywanie pracownikéw przez pracodawcdéw 147 1,23 023 *
Wskaznik ,liberalizmu moralnego” 3,57 2,73 0,84*

Dane dotyczace 0séb wierzacych pochodza z badania z VII 2013, natomiast wyniki dla niewierzacych prezen-
towane sa na podstawie zagregowanych danych z IV-VII 2013.
* Réznice $rednich istotne na poziomie p <0,01.
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Okazuje sig, ze bez wzgledu na omawiang sytuacje, oceny osob niewierzacych sa
istotnie bardziej liberalne niz te, ktére wyrazaja wierzacy (ogolny wskaznik liberalizmu
moralnego jest wyzszy w tej grupie badanych o 0,84 punktu), przy czym najwieksze réz-
nice $rednich dotycza deklarowanego stosunku do zycia w zwiazku bez slubu (1,96); eu-
tanazji (1,96); homoseksualizmu (1,94); rozwodow (1,61); przerywania ciazy (1,50); stoso-
wania srodkéw antykoncepcyjnych (1,46) oraz seksu przedmatzenskiego (1,34 punktu)
—patrz tabela 1.

Analizujgc moralno$¢ osdb niewierzacych w czterech ogdélnych wymiarach stworzo-
nych na podstawie deklarowanego stosunku do wyzej przedstawionych zjawisk i zacho-
wan, mozna stwierdzi¢, ze cho¢ w kazdym z tych wymiaréw postawy osob niewierzacych
sa bardziej liberalne niz wierzacych, to najwieksze r6znice srednich dotycza deklarowa-
nych postaw wobec kwestii bioetycznych (1,74 punktu) oraz wobec zachowan wchodza-
cych w zakres tzw. moralnosci matzensko-rodzinnej (1,50). W wymiarze uczciwosci spo-
lecznej oraz moralnosci zawodowej postawy osob wierzacych i niewierzacych sa zdecy-
dowanie bardziej zblizone (patrz tabela 2). Sprawia to, ze w dychotomicznym podziale na
moralno$¢ prywatna i publiczng osoby niewierzace w poréwnaniu z wierzacymi wyka-
zuja dalej idaca otwartos¢ i tolerancje dla budzacych kontrowersje zachowan odnoszacych
sie¢ do prywatnej sfery zycia, zas w stosunku do zachowan naruszajacych ustalony tad
i porzadek spoleczny postawy obu grup respondentéw sa duzo bardziej zuniformizowa-
ne, przy czym takze w tym wzgledzie przyzwolenie 0sob niewierzacych jest wieksze niz
tych, ktore okreslaja sie jako wierzace i gteboko wierzace (réznica srednich 0,41; p<0,001)
— patrz tabela 3.

Tabela 2. Poziom przyzwolenia na zachowania w réznych wymiarach moralnosci

Srednie przyzwolenie na skali 1-7 Roéznice
. - dla oséb dla osob $rednich
Wymiary moralnosci: . - Lo
wierzacych niewierzacych (niewierzacy-

(N=924) (N=321) wierzacy)
Wymiar bioetyczny! 2,59 4,34 1,74*
Wymiar seksualny i rodzinny? 3,86 5,36 1,50*
Wymiar uczciwosci spotecznej? 2,61 3,07 0,45*
Wymiar zawodowy* 1,49 1,85 0,36*

Dane dotyczace 0séb wierzacych pochodza z badania z VII 2013, natomiast wyniki dla niewierzacych prezen-

towane sa na podstawie zagregowanych danych z IV-VII 2013.

1 Stosunek do abordji i eutanazji.

2Stosunek do seksu przedmatzenskiego, konkubinatu, homoseksualizmu, rozwodu, antykoncepdji i zdrady
matzenskiej.

3 Stosunek do przekraczania dozwolonej predkosci na jezdni, oszustw podatkowych, jazdy ,na gape”, wre-
czania lapowek, $ciggania na egzaminach, nieuczestniczenia w wyborach i $wiadomego kupowania rzeczy
podrabianych.

4Stosunek do przyjmowania tapéwek, zaniedbywania obowiazkéw zawodowych, mobbingu i czerpania nie-
uprawnionych korzysci w zwiazku z zajmowanym stanowiskiem w pracy.

*Rdznice srednich istotne na poziomie p<0,001.
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Tabela 3. Poziom przyzwolenia na zachowania w wymiarze moralno$ci prywatnej i publicznej

Srednie przyzwolenie na skali 1-7 Réznice
Wymiary moralnoddi: dla oséb dla oséb $rednich
wierzacych niewierzacych (niewierzacy-
(N=924) (N=321) wierzacy)
Moralno$¢ prywatna! 3,32 4,72 1,40*
Moralno$¢ publiczna? 2,21 2,62 0,41*%

Dane dotyczace oséb wierzacych pochodza z badania z VII 2013, natomiast wyniki dla niewierzacych prezen-
towane sa na podstawie zagregowanych danych z IV-VII 2013.

1 Stosunek do seksu przedmatzenskiego, konkubinatu, homoseksualizmu, rozwodu, antykoncepdji, zdrady
matzenskiej, aborcji, eutanazji, bicia dzieci.

2Stosunek do przekraczania dozwolonej predkosci na jezdni, oszustw podatkowych, jazdy ,na gape”, sciagania
na egzaminach, swiadomego kupowania rzeczy podrabianych, nieuczestniczenia w wyborach, wreczania ta-
péwek, przyjmowania tapdwek, zaniedbywania obowigzkéw zawodowych, mobbingu, czerpania nieupraw-
nionych korzysci w zwigzku z zajmowanym stanowiskiem w pracy.

*Rdznice $rednich istotne na poziomie p<0,001.

Podsumowanie

Koscidt luduy, ktory w kontekscie spoleczenstwa postmodernistycznego traci na zna-
czeniu, w Polsce pod wieloma wzgledami ciagle nie przestat istnie¢, cho¢ niewatpliwie
dos$wiadczenia ostatniego dwudziestolecia — ksztattowania si¢ demokracji wolnorynko-
wej oraz pluralizmu spolecznego — nie pozostaly bez wplywu na sytuacje polskiego Ko-
Sciota oraz religijno$¢ Polakéw. Jak stwierdza Wiadystaw Piwowarski: , w spoteczenistwie
polskim po II wojnie Swiatowej panowat jeszcze silny wptyw tradydji, a jednoczesnie to-
talitaryzm paristwowy, co podwdjnie skazywato ludzi na los, czyli na brak wyboru. (...)
Przy przejsciu Polski od totalitaryzmu do demokracji, nasilito sie oddziatywanie obydwu
czynnikéw, tak sekularyzacji spontanicznej, jak i pluralizmu. Wyrazem tego jest zmiana
pozydijiiroli Kosciota w spoleczenistwie, jak i dokonujace sie przemiany religijnosci”'® oraz
petnionych przez religie funkgji.

Oile religijnos¢ w przesztosci z jednej strony przenikata cate Zycie jednostki, rodziny,
wspolnoty lokalnej i narodowej, z drugiej za$ dostarczata sensu i identycznosci, a wiec
zaspokajata potrzeby i rozwigzywata problemy tak w sferze zycia indywidualnego, jak
iwspdlnotowego, o tyle na skutek przemian kulturowo-spotecznych, nie petni juz tak wie-
lorakich funkcji’®. Nowy kontekst spoteczno-kulturowy, przynoszac zmiany w wielu ob-
szarach zycia spotecznego, politycznego i gospodarczego, nie pozostal bez wptywu na
sfere religijnosci oraz stosunku do religii i Kosciota, co jednoczesnie wigze si¢ réwniez ze
zmiang roli i pozycji Kociota w Polsce. Jak zwraca uwage Peter L. Berger, ,tak jak idee re-

18 W. Piwowarski, Od Kosciota ludu do Kosciota wyboru, w: Od Koéciola ludu do Koéciola wyboru. Religia a prze-
miany spoteczne w Polsce, 1. Borowik, W. Zdaniewicz (red.), Krakéw 1996, s. 16.

19 W. Piwowarski, Religijnos¢ narodu a religijnosé zycia codziennego..., cyt. wyd., s. 191 oraz R. Boguszewski,
Zmiany w zakresie wiary i religijnosci Polakéw po smierci Jana Pawla II. Komunikat z badarn CBOS, Warszawa 2012, s. 15-24.
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ligijne moga prowadzi¢ do empirycznie uchwytnych zmian w strukturze spotecznej, tak
zmiany w strukturze spotecznej wplywaja na poziom religijnej Swiadomosci i wyobrazen.
Religia jawi sie jako sita ksztattujaca w jednej sytuacji i jako zjawisko zalezne w innej sy-
tuacji historyczne;j”20.

Nowa sytuacja w Polsce wiaze sie¢ m.in. z coraz wieksza wybidrczoscig w stosunku
do prawd wiary i nakazow etycznych, a takze z odchodzeniem od tzw. religijnosci kosciel-
nej, cechujacej sie silnym zakorzenieniem w praktykach religijnych, a nawet powolnym,
ale dos¢ systematycznym wzrostem odsetka osdb okreslajacych sie jako niewierzace. W os-
tatnich latach procesom tym szczegdlnie sprzyja pewien, nieobserwowany w takiej skali
po 1989 roku, klimat spoteczny zwiazany z rozwojem organizacji i ruchdéw racjonalistycz-
nych, humanistycznych i wolnomyslicielskich czy tez z obecnoscia w parlamencie osob
przejawiajacych antyklerykalne i antykoscielne poglady, promujacych apostazje i postu-
lujacych radykalne rozdzielenie Kosciota od panstwa.

W tym kontekscie mozna zaklada¢ dalszy wzrost postaw ateistycznych, indyferent-
nych wobec religii, a takze rozluznianie wiezi miedzy tozsamoscia Polakow a ich uczest-
nictwem religijnym?!. Dodatkowym waznym czynnikiem generujacym poglebianie sie
kryzysu religijnego, obojetnosci i niewiary, a takze odchodzenie ku pozainstytucjonalnym
(sprywatyzowanym) formom religijnosci moze okazac si¢ ostabienie zaufania do Kosciota
i duchowienstwa, ktdrego mozna sie spodziewac w zwigzku z bagatelizowaniem czy tez
nieudolnym rozwiazywaniem aktualnych problematéw Kosciota w Polsce.

Wszystko to sprawia, ze poszerza sie i bedzie sie poszerzac pole do badar i analiz so-
cjologicznych dotyczacych procesu sekularyzadji i ateizacji w Polsce. Badania, ktérych wy-
niki przedstawitem powyzej, zagospodarowuja jedynie niewielki wycinek tego pola. Na
ich podstawie mozna stwierdzi¢, iz deklaracjom niewiary sprzyjaja wprawdzie pewne ce-
chy spoteczne i demograficzne respondentéw, jednak jej postrzeganie i rozumienie jest
do$¢ mocno zréznicowane?. Okazuije sig, Ze jedynie co czwartego niewierzacego mozna
okresli¢ jako konsekwentnego ateiste, ktory neguje istnienie jakiejkolwiek transcendencji
i jednoczes$nie wyraza przekonanie o nieistnieniu zadnej formy posmiertnej egzystencji.
Niewiara w Polsce nie oznacza zatem braku potrzeby duchowosci. Co wigcej, w przypad-
ku znacznej czesci polskich niewierzacych mozna wrecz mowic o potaczeniu niewiary
z potrzeba duchowosci, ktdrej to potrzeby nie jest w stanie zaspokoi¢ tradycyjna religia
zinstytucjonalizowana, ale i tradycyjnie rozumiany ateizm?.

System warto$ci 0sob niewierzacych tylko w niewielkim stopniu odbiega od tego,
ktory wyznaja respondenci okreslajacy sie jako wierzacy. Z kolei ich system norm jest juz

20 P. L. Berger, Sekularyzacja a problem wiarygodnosci religii, w: Socjologia religii, F. Adamski (red.), Krakéw
1984, s. 378.

21 J. Marianski, Religijnos¢ spoleczeristwa polskiego w perspektyuwie europejskiej, Krakow 2004, s. 112.

22 Potwierdzaja to réwniez wyniki innych badan: zob. M. Grabowska, Co to znaczy ‘wierzy¢’ we wspétczesnej
Polsce, w: Metoda i znaczenie. Problematyka rozumienia w badaniach sondazowych, M. Grabowska (red.), ,Opinie i dia-
gnozy”, 2012, nr 23, s. 244-276.

2 R. Tyrata, W co wierzq polscy niewierzqcy, cyt. wyd., s. 12.
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z zatozenia bardziej zrelatywizowany niz wierzacych. Sa oni jednak zdecydowanie bar-
dziej liberalni, gléwnie w ocenie zachowan odnoszacych si¢ do réznych wymiaréw mo-
ralnosci prywatnej, natomiast ich oceny zachowan z zakresu tzw. moralnosci publicznej
W znacznie mniejszym zakresie r6znig si¢ od formulowanych przez osoby wierzace.

Rafat Boguszewski — WHO ARE POLISH NON-BELIEVERS

The results of the CBOS surveys seem to confirm that the loss of the Polish Pope was not without
influence on the faith and religiosity of his countrymen. Although the declarations of faith are fairly
stable, since May 2005 the percentage of people describing themselves as religiously indifferent or
unbelieving has increased five times, whereas declarations of unbelief have doubled (an increase
from 3,6% to 7,4 %). The number of people describing themselves as atheists is still too small to be
analyzed on the basis of representative national surveys, however some attempts are being made to
find out more about this group.

This article presents the results of such an attempt. The transformation of Polish religiosity and
characteristics of people describing themselves as non-believers are analyzed on the basis of aggre-
gated data sets from representative nationwide research. The author seeks to answer the question
of atheists’ beliefs and their value system as well as differences in personal and public morality
between believers and non-believers.
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Uwagi wstepne

Termin religia czesto utoZsamiany jest z religijnoscia i zamiennie stosowany w roz-
nych kontekstach. W rzeczywistosci okreslenia te, cho¢ znaczeniowo pokrewne, oznacza-
ja co innego. Religia jest rzeczywisto$cia sama w sobie, istniejaca obiektywnie, niezalez-
nie od okreslonej konkretnym czasem manifestacji. Jak pisze Irena Borowik: ,islam pozo-
stanie islamem, a chrze$cijanstwo chrzescijanistwem nawet wowczas, gdy umrze ostatni
czlowiek przyjmujacy te religie za wlasne”!. Natomiast religijnos¢ jest zawsze czyjas reli-
gijnoscia, jest ona przypisana do kogos i bez niego nie istnieje. A wigc mamy do czynienia
zreligijnocia mtodziezy, okreslonych grup zawodowych, zbiorowosci etnicznych, kobiet.
Religijnos¢ jest subiektywnym funkcjonowaniem religii w jednostce lub zbiorowosci2.

Religijnos¢ jest zjawiskiem niezwykle ztozonym i wieloaspektowym, zatem analize
mozna i nalezy prowadzi¢ na réznych jej plaszczyznach. Wedtug J. Marianskiego, bada-
niu w takim wypadku podlegaja: globalne postawy wobec religii, postawy wobec dogma-
tow katolickich, doswiadczenie religijne, praktyki religijne, stosunek do Kosciota oraz po-
stawy i zachowania moralne. Mozna tez analizowa¢ poziom wiedzy religijnej, ktora nie-
koniecznie musi $wiadczy¢ o wysokim poziomie religijnosci, poniewaz moze wskazywac
na okreslone zainteresowania natury intelektualnej?.

Socjologia religii zajmuje si¢ analizowaniem spotecznych aspektow religijnosci, ina-
czej moOwiac: obserwowalnych elementéw rzeczywistosci spolecznej odnoszacych sie do
sfery religii. Badania religijnosci mtodziezy prowadzone sg na gruncie polskiej socjologii

1 L. Borowik, T. Doktér, Pluralizm religijny i moralny w Polsce, Krakéw 2001, s. 50.
2 Tamze, s. 50.
3 ]. Marianski, Kondycja religijna i moralna miodych Polakéw, Krakow 1991, s. 18.
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religii od wielu lat z duzym powodzeniem. Mlodziez, jako specyficzna kategoria jedno-
stek, jest interesujacym obiektem badan, nie tylko w ramach socjologii. Jest ona najbardziej
dynamiczng zbiorowoscig w spoleczenstwie, posiadajaca ogromny potencjat i naturalna
skfonnos¢ do zmian. Mlodziez nie bez kozery nazywana jest motorem przemian, ponie-
waz to ona w niedalekiej przysztosci bedzie wywiera¢ przemozny wplyw na ksztalt zy-
cia spotecznego. Swiatopoglad ksztattujacy sie w mtodej jednostce, wartoéci, uznane nor-
my, sposob myslenia bedzie kapitatem, jaki wniesie ona w doroste zycie. Analizowanie
religijno$ci mtodziezy podyktowane jest zatem checig zdiagnozowania stanu aktualnego
i prognozowania ogolnego ksztaltu tej plaszczyzny zycia spotecznego w niedalekiej przy-
sztosci, na podstawie dostepnych przestanek.

Religijnosc, jako zjawisko powiazane z zyciem ludzkim, nieuchronnie podlega zmia-
nom. Wobec tego, przejawy zycia religijnego wspotczesnej mlodziezy r6znia sie od zacho-
wan w sferze religii przejawianych przez mtodych Polakéw zyjacych we wezesnych la-
tach PRL lub nawet w okresie pontyfikatu papieza Jana Pawta II. Pojawia si¢ zatem pyta-
nie, w jakim kierunku idzie ta zmiana, czy mozna zauwazy¢ postepujace zaangazowa-
nie religijne mtodziezy, zwiazane z Zywym jeszcze etosem pokolenia JPIL, czy wrecz od-
wrotnie — nastepuje odwrét od religijnosci koscielnej, przejawiany jest indyferentyzm
w postawach religijnych?

B. Milerski w 1995 r. przeprowadzit badania mtodziezy polskiej zamieszkujacej zr6z-
nicowane srodowiska: wielkomiejskie i matomiasteczkowe. Wérdd nich za osobe gleboko
wierzaca uznalo sie 8,1%, natomiast za wierzaca 72,5%. Wedlug autora, wiara badanej
miodziezy, czyli ich religijna relacja z Bogiem stawata si¢ coraz bardziej sprawg prywat-
na. Dla 50,5% respondentéw w sprawach wiary nie jest konieczne posrednictwo instytucji
Kosciota. Jednak mimo subiektywizacji i prywatyzadji religii dla prawie potowy mtodych
(49,1%) Kosciot miat by¢ w przysztosci tak samo wazny jak w momencie badan, dla 9,4%
wazniejszy, a jedynie dla 4,8% mniej wazny. Ta subiektywizacja uwidocznita si¢ rowniez
w stosunku do podstawowych prawd i zasad wiary chrzescijaristwa. Na przyklad wiare
w Boga osobowego deklarowato jedynie 47,7% mtodych ludzi. By¢ moze wplywaty na to
modne i rozpowszechnione poglady z pogranicza New Age, operujace pojeciem Boga
w kategoriach panteistycznych. Wyniki badan B. Milerskiego wskazuja, ze mtodziez zda-
wala sie ograniczac role wartosci, przepisdw i zasad religijnych do sfery nadprzyrodzonej,
nie odnajdywata zas mozliwosci ich praktycznego zastosowania w zyciu codziennyms?.

E. Wysocka, konkludujac wyniki wlasnych badan wsrod mtodziezy szkolnej, stwier-
dzita, iz w ogoélnym obrazie religijnosci badanych przez nig osob przewazat pozytywny
stosunek do religii jako takiej. Badana mtodziez prawie bezwarunkowo akceptowata ide-
ologie religijng. Natomiast stosunek do praktyk religijnych byt juz mniej pozytywny niz
wobec ideologii religijnej oraz niz to wynikato z autodeklaracji wiary. Wedtug autorki,
fakt ten moze swiadczy¢ o tendencji do prywatyzagji religijnosci’.

4 B. Milerski, Prywatyzacja religijnosci..., ,Rocznik Teologiczny” (ChAT), 1997, nr 39, 1-2, s. 47-48, 67, 72-73.
5 E. Wysocka, Miodziez a religia. Spoteczny wymiar religijnosci mlodziezy, Katowice 2000, s. 60-61.
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K. Pawlina, podsumowujac swoje badania przeprowadzone w 1997 r., tak okresla
pokolenie mtodziezy doby transformacji: ,, W 75% jest to mlodziez wierzaca, a w 10,5%
gleboko wierzaca. Za niezdecydowanych uwaza si¢ 12%, a 9% deklaruje sie jako obojetni.
Niewierzacych mtodych ludzi jest w Polsce 4%. (...) Obserwuje si¢ niespdjnos¢ postaw.
W wigkszosci mtodziez deklaruje si¢ jako wierzaca, czemu nie towarzyszg konkretne
postawy moralne. Nie ma scistego zwigzku pomiedzy wyznawang wiarg a zyciem. (...)
Wspdtczesna miodziez nie walczy z religia. Uznaje ja za czes¢ tradydji lub »religie Swia-
teczna«, potrzebna na niedziele lub w chwilach wyjatkowych. W zyciu codziennym do-
minuje jednak myslenie, ze bez Boga mozna si¢ po prostu obejs¢. Dlatego mtodym lu-
dziom wcale nie przeszkadza, Ze z jednej strony wyznaja wiare, z drugiej Zyja tak, jak chca.
Wiara nie wydaje si¢ im konieczna do ulozenia sobie zycia na co dzien”s.

Interesujaco przedstawiaja sie wyniki badan przeprowadzonych w Irlandii pod ko-
niec lat 90. wérdd 159 osob w wieku 17-24 lat (w ponad 90% katolikéw). Symptomatyczne
sa odpowiedzi mtodych ludzi na pytania dotyczace uczestnictwa we mszy $w. jako jed-
nej z podstawowych praktyk religijnych. Respondenci okreslali ja najczesciej stowem:
,nudna”. Czes$¢ 0séb podkreslata koniecznos¢ swojego uczestnictwa we mszy sw. ze
wzgledu na presje bliskich lub tradycje rodzinng. Zdecydowana wigkszo$¢ pytanych oséb
negatywnie odnosita si¢ do koniecznosci uczestnictwa we mszy $w. i okreslata je jako
niechciany, przykry obowiazek, rytuat pozbawiony gtebszego znaczenia, niezrozumiaty,
a przez to nudny. Dla wielu osdb nieuczeszczajacych na msze $w. zaniechanie tejze prak-
tyki religijnej stanowito swoisty rite de passage w kierunku samodzielnosci i dorostosci oraz
pozegnanie si¢ z uzaleznieniem od rodzicow i krewnych. W przypadku niektoérych res-
pondentow zbieglo sie to w czasie przejscia ze szkoty podstawowej do sredniej. Autorzy
badan spostrzegli interesujace zjawisko, obserwowane coraz czesciej i w naszym kraju, iz
sakrament bierzmowania, udzielany w Irlandii mtodziezy konczacej szkote podstawowa
(primary school), staje sie raczej sakramentem wyjscia (exit) z Kosciota, a nie sakramentem
pogtebienia wiary i dojrzatosci chrzescijanskiej’. Podobnie w Polsce, bierzmowanie okre-
$lane jest w srodowiskach mtodziezowych mianem , pozegnania z Kosciotem”.

W poczatkowej czesci artykutu wspomniano, Ze jedna z plaszczyzn religijnosci, kto-
ra dostepna jest badaniu socjologicznemu, stanowi sfera praktyk religijnych. Sa one wi-
doczna, nawet dla zewnetrznego obserwatora, oznaka wyznawanej wiary w Boga i wska-
znikiem osobistego zwigzku z Kosciolem. J. Marianiski podkresla, ze ,, w warunkach pol-
skich odchodzenie od praktyk religijnych jest niemal rdwnoznaczne z ostabieniem wiary,
a w konsekwengji z mozliwoscia jej utraty. Wysoki poziom praktyk religijnych wigze sie
na ogot z deklarowanym zaufaniem do Kosciola, z religijnoscia rozumiang jako pewien
sposob zycia, z ré6znymi przejawami doswiadczenia religijnego”s. Autor stusznie zauwa-
za, iz specyfika religijnosci polskiej opiera sie w duzej mierze na utozsamieniu religijno-

¢ K. Pawlina, Polska miodziez przetomu wiekéw, Warszawa 1998, s. 182-182.

7 D. Tuohy, P. Cairns, Youth 2K. Threat or promise to a religious culture, Marino Institute of Education, Dublin
— Ireland 2000, s. 32-51.

8 . Marianiski, Kondycja religijna..., cyt. wyd., s. 33.
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Sci z koscielnoscia, a wiec z praktykami religijnymi. Fakt ten wynika z utrwalonej w $wia-
domosci spotecznej wielowiekowej tradycji takiego sposobu pojmowania istoty religijno-
$ci. Zatem zaniechanie uczestnictwa w praktykach moze wskazywac na zobojetnienie
w kwestiach wiary lub wrecz na jej odrzucenie. Jak wyglada zatem religijnos¢ mtodziezy
polskiej, ktéra w przewazajacej wiekszosci deklaruje swoja wiare, natomiast praktykuje
w sposdb dowolny lub wybidrczy? Czy mozna méwic o utracie wiary lub niereligijnosci
miodziezy polskiej? Czy raczej moze zmianie ulega forma zaspokajania potrzeb religij-
nych, a te ostatnie rzeczywiscie pozostaja istotne dla mtodych Polakow?

Niniejszy artykul ma celu zaprezentowanie wybranych wynikéw wiasnych badan
empirycznych przeprowadzonych wiosng 2010 r. wsréd 1841 uczniéw klas maturalnych
szkét dla mtodziezy wojewoddztwa lubelskiego, a dotyczacych ogdlnego obrazu religijno-
$ci mtodych ludzi wchodzacych w doroste zycie. Analiza w tymze artykule dotyczy za-
gadnienia uczestnictwa respondentéw w podstawowych praktykach religijnych, obowia-
zkowych i nadobowigzkowych.

Prezentacja wynikow badan

Zdecydowana wiekszo$¢ badanych uczniéw deklaruje przynaleznos¢ do wyznania
katolickiego (92,2%). Przynaleznos¢ do konkretnego wyznania rozumiana jest jako for-
malne przypisanie (figurowanie w rejestrach Kosciolow lub zwiazkéw wyznaniowych)
i w takim sensie bylo okreslenie to uzywane przez respondentéw. Jednakze niektorzy za-
znaczali, ze formalnie sa katolikami (przystapili do sakramentéw inicjacyjnych i nie doko-
nali oficjalnej apostazji), ale duchowo przynaleza do innej tradycji religijnej. W kategorii
odpowiedzi ,wyznanie pozachrzescijanskie” respondenci zaznaczali gléwnie: buddyzm,
judaizm oraz odpowiedzi typu: ,jestem poszukujacym poganinem, wyznanie moje wta-
sne”. Nienalezacych do jakiejkolwiek wspolnoty wyznaniowej jest 78 osob.

Tabela 1. Przynalezno$¢ wyznaniowa

Wazne Czestos¢ Procent Pr(.)cent Procent
waznych | skumulowany
Nienalezacy do Zadnego wyznania 78 42 4,2 42
Katolickie 1698 92,2 92,2 96,5
Prawostawne 3 2 2 96,6
Protestanckie 1 1 1 96,7
Zielonoswiagtkowe 3 2 2 96,8
Wyznania pozachrzescijaniskie 11 6 6 97,4
Brak danych 47 2,6 2,6 100,0
Ogotem 1841 100,0 100,0

Jednym z pierwszych pytar, jakie postawiono badanym mtodym ludziom, byta kwe-
stia autodeklaracji stosunku do religii i okreslenia siebie samego jako osoby religijnej czy
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niereligijnej. Nie zastosowano w tym przypadku najbardziej popularnego stopniowania
za pomoca skali Likerta (zdecydowanie wierzacy, wierzacy, obojetny, niewierzacy, zdecy-
dowanie niewierzacy), ze wzgledu na liczne uwagi respondentéw pilotazowych, twier-
dzacych, ze nie potrafia si¢ odnalez¢ w tak okreslonych kategoriach odpowiedzi. Wiele
0s0b zaznaczato, iz niewierzacy to niewierzacy i nie potrzeba dodawac okreslenie ,,zde-
cydowanie”, podobnie sprawa miata sie z kategoria , zdecydowanie wierzacy”.

Zatem zdecydowana wigkszo$¢ badanych uwaza sie za osoby religijne (tab. 1). Ude-
rza odsetek os6b mocno akcentujgcych swoja niereligijnosc (7,6%) i obojetnych religijnie
(7,6%). Lacznie jest ich 15,2%, co przy deklaracji o przynaleznosci religijnej wskazuje, ze
nie mozna w catosci utozsamiac¢ nienalezacych do zadnego wyznania z osobami uwaza-
jacymi sie za niereligijne. Poréwnajmy dla przypomnienia: nienalezacych jest 78 osob,
nieuwazajacych sie za osobe religijng jest 139 osdb. Pragne podkresli¢, Zze rozréznienie na
osoby niereligijne i obojetne religijnie wyniklo z pilotazu badan, gdy cze$¢ mtodziezy
wskazywata na réznice pomiedzy tymi dwoma pojeciami. Zasadne wiec byto zaznacze-
nie tego rozréznienia w kafeterii mozliwych odpowiedzi. Osobe niereligijng mtodzi ludzie
utozsamiali z czlowiekiem sceptycznie nastawionym do religii i Kosciota, natomiast — obo-
jetna religijnie — z czlowiekiem nieortodoksyjnie podchodzacym do spraw wiary, wierza-
cym ,sytuacyjnie”, kiedy to jest wygodne, dobrze wyglada lub przynosi korzysci.

Tabela 2. Uwazam siebie za osobe religijna (wierzaca)

X L, Procent Procent
Wazne Czestos¢ Procent K
waznych | skumulowany

Tak 1204 65,4 65,4 65,4

Nie 139 7,6 7,6 729
Obojetna religijnie 139 7,6 7,6 80,5
Trudno stwierdzi¢ 349 19,0 19,0 99,5

Brak danych 10 5 5 100,0
Ogdtem 1841 100,0 100,0

Zdecydowanie wiecej mieszkancow wsi deklaruje swojq religijno$¢ w poréwnaniu
z mieszkancami duzych miast. Mozna zauwazy¢ interesujaca, aczkolwiek niezaskakujaca,
tendencje do spadku odsetka deklaracji wtasnej religijnosci wraz ze wzrostem wielko$ci
miejscowosci zamieszkania. Jest to zaleznos¢ odwrotnie proporcjonalna, ktdra ujawnia sie
w wielu tego typu zaleznosciach. Podobnie sprawa ma si¢ w kwestii deklaracji wtasnej
niereligijnosci: najmniej jest takich odpowiedzi wéréd mieszkancow wsi, najwiecej wsrdd
uczniéw pochodzacych z duzego miasta. Srodek — czyli mieszkaricy matych i $rednich
miast stanowiq etap przejsciowy pomiedzy tymi dwiema skrajnosciami, z zachowana za-
sada: im mniejsza miejscowosc, tym wiecej deklaracji o wilasnej religijnosci.

Za osobe religijng uwaza si¢ niemalze 70% kobiet i prawie 60% mezczyzn bioracych
udziat w badaniach. Wigcej mezczyzn (stosunkowo) niz kobiet jest natomiast obojetnych
religijnie lub niereligijnych, a takze takich, ktérym trudno przychodzi okresli¢ wtasny
stosunek do religii.
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Tabela 3. Tabela krzyzowa. Uwazam siebie za osobe religijng * Miejsce zamieszkania

Miejsce zamieszkania
Uwazam siebie za osobe religijna wies male $rednie duze Ogoétem
e miasto miasto miasto
Liczebnos¢ 666 259 130 1124
Tak % z Miej
a oz Miejsce 72,3% 62,7% 53,9% 531% | 659%
zamieszkania
Liczebnos¢ 39 37 26 125
Ni Y% iej
' oz Miejsce 42% 9,0% 10,8% 17,7% 7,3%
zamieszkania
Liczebnos¢ 53 36 24 130
Obojetna religijni % z Mie€j
cenareigyme Vo 2 Micjsce 5,8% 8.7% 10,0% 13,1% 7,6%
zamieszkania
Liczebnos¢ 163 81 61 326
Trudno stwierdzi¢ % z Miej
rudno shwierdzie %oz Micjsce 17,7% 19,6% 25,3% 162% | 191%
zamieszkania
Liczebnos¢ 921 413 241 1705
Osgdtem oz Miejsce 1000% | 1000% | 100,0% | 1000% | 100,0%
zamieszkania

Tabela 4. Tabela krzyzowa. Uwazam siebie za osobe religijng * Pte¢

. o .. Ple¢ ,
Uwazam siebie za osobe religijna Kobicta melczyzna Ogoétem
Tak Liczebnos¢ 753 426 1179

% z Ple¢ 69,9% 59,8% 65,9%
Nie Liczebnos¢ 50 83 133

% z Ple¢ 4,6% 11,7% 74%
Obojetna religijnie Liczebnos¢ 72 65 137

% z Ple¢ 6,7% 9,1% 7,7%
Trudno stwierdzic Liczebnos¢ 202 138 340

% z Ple¢ 18,8% 19,4% 19,0%
Ogdtem Liczebnos¢ 1077 712 1789

% z Ple¢ 100,0% 100,0% 100,0%

Tabela 5. Jestem osoba praktykujaca
Wazne Czestos¢ Procent Pr(.)cent Procent
waznych | skumulowany

Regularnie (w kazda lub 850 16,2 462 462
prawie kazda niedziele)
Nieregularnie (od czasu do czasu) 779 423 423 88,5
Wocale nie praktykuje od kilku lat 171 93 93 97,8
Nie praktykuje od dziecinstwa 24 1,3 13 99,1
Nigdy nie praktykowalem 3 3 99,4
Brak danych 11 6 6 100,0
Ogdtem 1841 100,0 100,0
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Jak powiedziano wczesniej, respondenci utozsamiaja pojecie religijnosci i koscielno-
$ci. Wymieniajac cechy modelowej osoby religijnej najczesciej uzywali okreslen: ,, prakty-
kujaca, regularnie uczestniczaca we mszy $w., czesto modlaca si¢”. Dokonujac oceny wia-
snego stosunku do wiary, najczesciej okreélali sie mianem osoby religijnej. Przyszedt czas
zatem na powiazanie tych dwoch kwestii i ukazania zaleznosci pomiedzy czestotliwoscia
wiasnych praktyk religijnych a pogladem na wiasna postawe religijna. Prawie 46% twier-
dzi, Ze uczestniczy w praktykach w sposdb regularny, natomiast praktykuje nieregularnie
(42,3%), co tacznie daje 88,5% praktykujacych. Prawie 10% badanych twierdzi, ze zanie-
dbata praktyki od kilku lat (tab. 5).

W swietle tego, co powiedziano powyzej na temat charakterystyki osoby religijnej,
dokonanej przez badanych, zasadne jest stwierdzenie, jak ma sie¢ deklaracja wiasnej reli-
gijnosci z oceng czestotliwosci wlasnych praktyk religijnych. Innymi stowy: czy istnieje
konsekwencja pomiedzy autodeklaracjami, a rzeczywistym zyciem religijnym. Nie cho-
dzi tutaj o wykazanie zaleznosci tych dwoch zmiennych, ale o liczebny rozktad odpowie-
dzi, poniewaz pojawila sie pewna liczba wskazan niekonsekwentnych, ktére wymagaja
wyjasnienia. Co prawda, niewielka cze$¢ 0sob (ale zawsze jest to pewna grupa) deklaruje
uczestnictwo w praktykach przy jednoczesnej negatywnej ocenie wiasnej religijnosci. Oséb
niereligijnych i obojetnych religijnie, ktére praktykuja przynajmniej od czasu do czasu jest
Iacznie 148, a wiec nie jest to znikoma liczba. Sa to zapewne osoby z réznych wzgledow
zmuszone do odbywania praktyk religijnych, mimo swego dystansu do tych spraw. De-
cydujac si¢ na zachowanie konformistyczne, moga unikna¢ ostracyzmu spotecznego we
wiasnym srodowisku, tradycyjnie podchodzacego do kwestii religii. Natomiast bardzo
interesujaca jest grupa osob deklarujacych swoja religijnosc, ale niepraktykujacych. Jest ich
co prawda niewiele (29 0s6b facznie), ale liczba ta wskazuje na istnienie odmiennego spo-
sobu pojmowania kwestii religijnosci wérdéd miodych ludzi. Zasadne bytoby zbadanie te-
go problemu za lat kilka i kilkanascie.

Wiekszo$¢ badanych traktuje praktyki religijne formalnie jako obowiazek albo rytu-
al (kwestie przyzwyczajenia). Dla niektdrych posiadajg one jednak glebsze znaczenie i sa
okreslane jako pomoc lub zrédio radosci. Dla dwudziestu 0sob stanowiq forme rozrywki,
zapewne chodzi tu o praktyki zbiorowe, gdzie mozna spotkac¢ osoby znajome i wspdlnie
spedzi¢ czas. Okoto 10% badanych inaczej okreslito, czym sa dla nich praktyki religijne.
Wsrdd odpowiedzi znalazto sig cate spektrum opinii: od pozytywnych do negatywnych,
jak np.: , praktyki sa dla mnie priorytetem; szkieletem catego mojego zycia i dnia; potrze-
ba i pewnym przywilejem; czyms naturalnym i niezbednym; kara; gtupota; checia zado-
wolenia mamy; czyms $miertelnie nudnym; czyms zbednym; nie mam praktyk, bo mnie
Kosciét wnerwia; rodzice mi kaza; bo musze chodzi¢ dla swietego spokoju”.

Pierwsza i najbardziej oczywistq praktyka religijng cztowieka wierzacego jest rozmo-
wa z Bogiem, a wiec modlitwa. Wérdd respondentéw 83,5% modli si¢ w ogodle z r6zna
czestotliwoscia, najwiecej ,,0od czasu do czasu” (31,2%), w nastepnej kolejnosci ,,czesto”
(28,7%). Bardzo czgsto rozmawiajacych z Bogiem jest niewielu — 5,8%. Wynika to z prze-
konania badanych, ze do modlitwy trzeba przeznaczy¢ okreslona, czesto znaczna, ilos¢
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czasu, ze musza by¢ spetnione pewne warunki, np. modlitwa powinna przyjmowac for-
me regularnego pacierza lub by¢ czescia nabozenstwa w swiatyni. Nieliczni uwazali, ze
mozna modli¢ si¢ wszedzie i zawsze. Niektorzy stwierdzili, ze modla si¢, gdy im na czyms$
szczegolnie zalezy (np. prosza o zdrowie, o pomyslne zdanie egzaminu) lub gdy sie cze-
gos boja. Tych, ktorzy sie nigdy nie modli ze wzgledu na swdj stosunek do religii, jest nie-
wielu —7,3%. (Okreslenie ,,czesto” oznaczato codzienna lub prawie codzienng modlitwe).

Tabela 6. Tabela krzyzowa. Uwazam siebie za osobe religijng * Jestem osoba praktykujaca

Jestem osoba praktykujaca
Eofolte |42 .5 &
R eENYET S|EE(LE |EE ;
Uwazam siebie za osobe religijna E = ﬁ -5 ?o 7] é s 2 E|E g S g Ogolem
S ERR R
BSEEEE |2E<|28 |ET
g & |8 = 5 |E &
Liczebnos¢ 734 439 27 2 0 1202
Tak % t b
2 lzlestemosoba | oo | oo | 158% | 83% | 0% 65,8%
praktykujaca
Liczebnosé¢ 7 43 71 15 3 139
Ni % t b.
le /o 2 Jestem osoba 8% 55% | 415% | 625% | 500% | 7,6%
praktykujaca
. Liczebnos¢ 13 85 36 4 1 139
Obojetna % 2 Jest o
religijnie 0 ZISIEMOSONA | 50r | 11,0% | 211% | 167% | 167% | 7,6%
praktykujaca
Liczebnos¢ 95 209 37 3 2 346
Trudno % 2 Jestem osob
stwierdzi¢ 0ZJESIEMOSDA | 4y 90, | 269% | 216% | 125% | 333% | 189%
praktykujaca
Liczebnos¢ 849 776 171 24 6 1826
Ogoh 9
golem fozjestemosoba | 50 000 | 100,09 | 1000% | 100,0% | 100,0% | 100,0%
praktykujaca

Tabela 7. Moje praktyki religijne sa dla mnie

Wazne Czestos¢ Procent Pr(.)cent Procent
waznych | skumulowany

Kwestig przyzwyczajenia 517 28,1 28,1 28,1
Forma rozrywki 20 1,1 1,1 29,2
Obowigzkiem 371 20,2 20,2 49,3
Nagroda 9 5 5 49,8
Pomoca 353 19,2 19,2 69,0
Zrédtem radogci 178 9,7 9,7 78,7
Czyms innym 181 9,8 9,8 88,5
Brak danych 212 11,5 11,5 100,0
Ogdtem 1841 100,0 100,0

W odréznieniu od poprzedniej praktyki, deklarowana czestotliwos¢ uczestnictwa we
mszy $wiatecznej, w dwa najwazniejsze $wieta chrzescijanistwa, prezentuje si¢ wysoko.
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Az 81,6% badanych deklaruje czeste (prawie co roku) uczestnictwo w tych swietach. La-
cznie z tymi, ktorzy rzadko uczestnicza, mamy do czynienia z 94,9% bioracych udziat
w celebracji. Nalezy pamietad, Ze z tymi wlasnie Swietami zwigzane sa przykazania ko-
Scielne oraz bardzo silna tradycja narodowa oraz zwyczaje. Dlatego w Boze Narodzenie
i Wielkanoc w kosciele na mszy $w. pojawiaja sie tez ci wierni, ktorzy w ciggu roku za-
niedbuja te praktyke.

Tabela 8. Czy i jak czesto modlisz sie?

Wazne Czestosc¢ Procent Pr?cent Procent
waznych | skumulowany

Bardzo czesto 107 58 58 58

Czesto 528 28,7 28,7 34,5

Od czasu do czasu 575 31,2 31,2 65,7

Rzadko 328 17,8 17,8 83,5

Nigdy 134 73 73 90,8

Brak danych 169 9,2 9,2 100,0

Ogotem 1841 100,0 100,0

Tabela 9. Czy/jak czesto uczestniczysz we mszy $w. w Boze Narodzenie i Wielkanoc?

Wazne Czestosc¢ Procent Pr(')cent Procent
waznych | skumulowany

Czesto 1502 81,6 81,6 81,6

Rzadko 245 13,3 13,3 94,9

Nigdy 71 39 39 98,8

Brak danych 23 1,2 1,2 100,0

Ogodlem 1841 100,0 100,0

Tabela 10. Tabela krzyzowa Czy/jak czesto uczestniczysz we mszy $w. w Boze Narodzenie i Wiel-
kanoc? * Miejsce zamieszkania

Mici teszkani
Czyljak czesto uczestniczysz we mszy o slce zamle’s z dar.ua Az Osélem
$w. w Boze Narodzenie i Wielkanoc? wie$ n'm € sre' e u ze &
miasto miasto miasto
Liczebnosé¢ 802 334 194 84 1414
Czest % z Miej
esio o z Miejsce. 87,6% 81,1% 80,5% 651% | 833%
zamieszkania
Liczebnosé¢ 96 59 37 29 221
Rzadk % z Miej
acko oz Micjsce 10,5% 14,3% 15,4% 25% | 130%
zamieszkania
Liczebnos¢ 18 19 10 16 63
Nigd % z Miej
18y oz Micjsce 2,0% 4,6% 41% 12,4% 3,7%
zamieszkania
Liczebnos¢ 916 412 241 129 1698
Ogot 9 iej
golem oz Micjsce 1000% | 1000% | 1000% | 1000% | 100,0%
zamieszkania
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Analizujac rozktad procentowy uczestnictwa w tych swietach pod wzgledem miej-
sca zamieszkania respondentow, widac, Ze istnieje wyrazna réznica pomiedzy wsia i du-
zym miastem. Dla poréwnania: mieszkancy wsi deklarujg czeste uczestnictwo we mszy
bozonarodzeniowej i wielkanocnej w 87,6%, natomiast w duzym miescie mamy takich
deklaracji 65,1%. Odwrotng zaleznos¢ widac¢ przy odpowiedzi ,nigdy”: takiej odpowie-
dzi udzielito 2% mieszkanicow wsi i 12,4% mieszkanicow duzego miasta.

Kwestia uczestnictwa w innych $wietach, uroczystosciach i nabozenstwach kosciel-
nych przedstawia si¢ juz inaczej. Czeste uczestnictwo w obowigzkowych swietach kosciel-
nych, takich jak Boze Ciato i Trzech Krdli, deklaruje juz nieco ponad potowa badanych, do
tego dochodzi ponad jedna trzecia uczestniczacych rzadko, ale mamy tez 10% nieuczest-
niczacych nigdy.

Tabela 11. Czy/jak czesto uczestniczysz w swietach koscielnych? (Boze Ciato, Trzech Kroli)

Wazne Czestos¢ Procent Pr(‘)cent Procent
waznych | skumulowany

Czesto 954 51,8 51,8 51,8

Rzadko 664 36,1 36,1 87,9

Nigdy 185 10,0 10,0 97,9

Brak danych 38 2,1 2,1 100,0

Ogdtem 1841 100,0 100,0

Tabela 12. Tabela krzyzowa Czy/jak czesto uczestniczysz w swietach koscielnych? (Boze Ciato, Trzech
Krdli) * Miejsce zamieszkania

. . L. Miejsce zamieszkania
Czyl/jak czesto uczestniczysz w $wietach male <rednic duze Ocdlem
koscielnych? (Boze Cialo, Trzech Krdli) wies . A . 8
miasto miasto miasto
Liczebnosé¢ 516 219 119 47 901
Czest % iej
zesto oz Micjsce 56,8% 53,3% 19,8% 367% | 534%
zamieszkania
Liczebnos¢ 336 144 20 48 618
Rzadk % iej
adke oz Micjsce 37,0% 35,0% 37,7% 375% | 366%
zamieszkania
Liczebnos¢ 57 48 30 33 168
Nigd: % iej
1By o 2 Micjsce 6,3% 11,7% 12,6% 258% | 100%
zamieszkania
Liczebnos¢ 909 411 239 128 1687
Og ot % iej
golem o z Miejsce 1000% | 1000% | 1000% | 1000% | 100,0%
zamieszkania

Podobnie jak w opisanej powyzej zaleznosci, znaczaca réznica w czestym uczestnict-
wie w nakazanych swietach koscielnych wystepuje pomiedzy mieszkaricami wsi i duzego
miasta. Natomiast réznice procentowe pomiedzy mieszkaricami wsi i matych miast sa
praktycznie niewielkie, jednak ze stata tendencja spadkowq wraz z rosnaca wielkoscia
miejscowosci. Zdecydowana réznica pomiedzy respondentami ze wsi i duzego miasta
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zaznacza sie rdwniez w odsetku odpowiedzi ,nigdy”: takiej odpowiedzi udzielito 6,3%
uczniéw mieszkajacych na wsi i 25,8% mieszkajacych w duzym miescie.

Praktyki nadobowigzkowe nie ciesza sie szczegdlng popularnoscia. W nabozeristwie
rézancowym, majowym czy pierwszym pigtku miesigca bierze udziat tacznie 67,1%, z cze-
g0 6,3% czesto. Nigdy nie brato udziatu w tych praktykach okoto 30% badanych.

Tabela 13. Czy/jak czesto uczestniczysz w rézancu, majéwce, pierwszym piatku miesigca?

Wazne Czestos¢ Procent Pr(.)cent Procent
waznych | skumulowany

Czesto 116 6,3 6,3 6,3

Rzadko 1119 60,8 60,8 67,1

Nigdy 566 30,7 30,7 97,8

Brak danych 40 22 22 100,0

Ogdlem 1841 100,0 100,0

Czeste uczestnictwo w tego typu praktykach jest rzadko deklarowane, jak to stwier-
dzono wyzej, natomiast nadal mieszkancy wsi dominuja w uczestnictwie, przynajmniej
rzadkim (69,6%). Z kolei ponad potowa mieszkaricow duzego miasta nigdy nie uczestni-
czy w tych praktykach, podczas gdy takiej odpowiedzi udzielito 24,2% mieszkarcow wsi.

Tabela 14. Tabela krzyzowa Czy/jak czesto uczestniczysz w rézancu, majéwce, pierwszym piatku
miesigca? * Miejsce zamieszkania

. . ., Miejsce zamieszkania
Czyljak czesto uczestniczysz w roézancu, - - - ,
majowce, pierwszym piatku miesigca? wies$ male Srednie duze Ogdlem
) ! ) miasto miasto miasto
Liczebnos¢ 56 35 20 1 112
Czest: % z Miej
zesto oz Miejsce 62% 8,5% 8,4% 8% 6,7%
zamieszkania
Liczebnos¢ 631 234 126 59 1050
Rzadk 9 igj
adkoe oz Miejsce 69,6% 57,1% 52,7% 461% | 624%
zamieszkania
Liczebnos¢ 219 141 93 68 521
Nigd 9 iej
8y oz Miejsce 24,2% 34,4% 38,9% 531% | 31,0%
zamieszkania
Liczebnos¢ 906 410 239 128 1683
Ogok 9 iej
gotem o 2 Miejsce. 1000% | 1000% | 1000% | 100,0% | 1000%
zamieszkania

Jak mozna bylo sie spodziewac, uczestnikiem tego typu praktyk religijnych sa gtéw-
nie kobiety, chociaz i one nie uczestnicza w nich czesto (6,9%). Wigekszos¢ badanych ko-
biet rzadko pojawia si¢ w kosciele na nabozenstwie pierwszopiatkowym czy majowym
(69,7%), natomiast az 23,4% respondentek twierdzi, ze nigdy nie uczestniczyta w takich
formach praktyk. W przypadku mezczyzn réwniez okoto 6% przyznaje si¢ do czestego
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uczestnictwa, okoto potowa rzadko praktykuje, natomiast nigdy nie bierze w nich udziatu

az 43,3% respondentow.

Tabela 15. Tabela krzyzowa. Czy/jak czesto uczestniczysz w rézaricu, majowce, pierwszym piatku

miesigca? * Ple¢

Czyl/jak czesto uczestniczysz w rézancu, Ple¢ Ogotem

majowce, pierwszym piatku miesiaca? kobieta mezczyzna

Cesto Liczebnos¢ 73 43 116
% z Pte¢ 6,9% 6,1% 6,6%
Liczebnos¢ 742 354 1096

Readko % 2 Ple¢ 69,7% 50,6% 62,1%

Nigdy Liczebnos¢ 249 303 552
% z Pte¢ 23,4% 43,3% 31,3%

Ogolem Liczebnos¢ 1064 700 1764
% z Ple¢ 100,0% 100,0% 100,0%

W pytaniach o czestotliwo$¢ przystepowania do sakramentéw wielokrotnych przy-
jelam kategoryzacje taka, jaka widnieje w tabelkach, ze wzgledu na ukazang w pilotazu
badan nieporadno$¢ respondentow w kwestii dokladnego okreslenia, ile razy w miesiacu,
w roku przystepuja do komunii i spowiedzi. Mimo podanych przeze mnie orientacyjnych
ilosci (np. 2-4 razy itd.), respondenci pilotazowi pozostawiali puste rubryki i wpisywali
stownie: ,,czesto, rzadko”. By¢ moze wynika to z braku przywigzywania wagi do kwestii
tego ,ile razy”, ale czy ,,w ogole”. Dla wiedzy respondenta zostata okreslona odpowiedz
,,czesto” jako 1 raz w miesiacu, zgodnie z praktyka koscielng (dotyczy to gtéwnie spowie-
dzi). Jak wida¢, zdecydowanie przewazaja ci, ktorzy zaréwno rzadko przystepuja do spo-
wiedzi, jak i rzadko przystepuja do komunii sw.

Liczebnie zachowane sa propordje liczbowe w poszczegoéInych kategoriach, np. jest

prawie taka sama liczba 0sob niespowiadajacych sie, jak i niekomunikujacych.

Tabela 16. Czy/jak czesto przystepujesz do spowiedzi?

Wazne Czestos¢ Procent Pr(')cent Procent
waznych | skumulowany

Czesto 503 27,3 27,3 27,3

Rzadko 1184 64,3 64,3 91,6

Nigdy 130 7,1 7,1 98,7

Brak danych 24 1,3 1,3 100,0

Ogodlem 1841 100,0 100,0

Podobnie jak w analizie poprzednich rodzajéw praktyk, mieszkancy wsi sa stosun-
kowo najczesciej praktykujaca kategoria respondentéw. Co prawda, wariant odpowiedzi
»rzadko” ukazuje duza zbieznos$¢ we wszystkich typach miejscowosci, ale prawdziwe
réznice zaznaczaja sie w odpowiedziach ,,czesto” i, nigdy”. Mieszkaricy wsi najczesciej
spowiadaja sie (31,5% w kategorii ,,czesto”), gdy mieszkancy duzych miast najrzadziej
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(12,4% w tej kategorii). Odwrotnie ma sie sprawa przy odpowiedzi ,nigdy”: tu przoduja
mieszkancy duzego miasta (19,4%) przy znikomym odsetku odp. mieszkanicow wsi (4,3%).

Tabela 17. Tabela krzyzowa. Czy/jak czesto przystepujesz do spowiedzi? * Miejsce zamieszkania

Czyljak czesto przystepujesz do Miejsce zamieszkania
yj. "@ preystept) . male $rednie duze Ogoélem
spowiedzi? wies$ . . .
miasto miasto miasto
Liczebnos¢ 288 105 68 16 477
t % z Mie€j
Cagsto oz Miejsce 31,5% 25,5% 28,2% 124% | 281%
zamieszkania
Liczebnos¢ 587 276 152 88 1103
Rzadk % iej
adkoe oz Miejsce 64,2% 67,0% 63,1% 682% | 650%
zamieszkania
Liczebnos¢ 39 31 21 25 116
Nigdy oz Miejsce 4,3% 7,5% 8,7% 19,4% 6,8%
zamieszkania
Liczebnos¢ 914 412 241 129 1696
Ogtem oz Miejsce 1000% | 1000% | 100,0% | 1000% | 100,0%
zamieszkania

Rozpatrujac wplyw czynnika plci na czestotliwos¢ przystepowania do sakramentu
pojednania, od razu wida¢, ze zarowno kobiety, jak i mezczyzni rzadko spowiadaja sie.
W tym obszarze dominujg mezczyzni, z ktérych 70% udzielito takiej odpowiedzi, nato-
miast kobiet rzadko spowiadajacych sig byto 61,9%. Na drugim miejscu plasuje sie ,,czeste”
przystepowanie do spowiedzi: tu przewazaja kobiety (34%) nad mezczyznami (18,1%).
To, ze nigdy nie przystepuje do spowiedzi, deklarowato prawie 12% mezczyzn i 4,1% ko-
biet. A wigc zndéw kobiety czesciej niz mezczyzni uczestnicza w praktyce religijnej, ktdra
jest jednoczesnie sakramentem i posiada jedno z naczelnych miejsc w doktrynie i rzeczy-
wistosci religijnej Kosciota katolickiego.

Tabela 18. Tabela krzyzowa. Czy/jak czesto przystepujesz do spowiedzi? * Ple¢

. . Lol Plec¢ ,
Czyljak czesto przystepujesz do spowiedzi? Kobicta meZczyzna Ogodtem
Cesto Liczebnos¢ 364 128 492

% z Pleé 34,0% 18,1% 27,7%
Liczebnos¢ 664 494 1158

Rzadko % 2 Plec 61,9% 70,0% 65,1%
od Liczebnos¢ 44 84 128
Nigdy % z Pled 41% 11,9% 7,2%
S Liczebnos¢ 1072 706 1778

Ogolem % z Pled 100,0% 100,0% 100,0%

Przystepowanie do komunii faczy si¢ cisle z poprzednia praktyka, rozklad odpowie-
dzi jest podobny, z tym Ze respondenci czesciej przystepuja do komunii niz spowiadaja
si¢ ze wzgleddw oczywistych (nie spowiadaja si¢ przed kazdym przyjeciem komunii).
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Tabela 19. Czy/jak czesto przystepujesz do komunii?

X L, Procent Procent
Wazne Czestos¢ Procent K
waznych | skumulowany

Czesto 620 33,7 33,7 33,7
Rzadko 1067 58,0 58,0 91,6
Nigdy 128 7,0 7,0 98,6

Brak danych 26 1,4 1,4 100,0
Ogdtem 1841 100,0 100,0

Zaleznos¢ pomiedzy czestotliwoscia przystepowania do komunii a miejscem zamie-
szkania respondentdw jest doskonale widoczna i ukazuje ja tabela 20. Analogicznie do
praktyki spowiedzi, w czestym przystepowaniu do komunii prym wioda mieszkancy wsi
(39%), natomiast stopniowo ta czestotliwos¢ obniza si¢, wraz ze wzrostem wielko$ci miej-
scowosci az do poziomu 14,7% w duzym miescie. Odwrotnie sprawa ma sie z deklaracja
rzadkiego uczestnictwa w tym sakramencie. Im mniejsza miejscowos$¢, tym mniej jest
wskazan tego typu, natomiast najwiecej jest 0sob rzadko , komunikujacych” w duzym
mie$cie. Takze wsrédd mieszkancéw duzego miasta istnieje znaczaca grupa oséb nigdy
nieprzystepujacych do komunii (20,9%).

Tabela 20. Tabela krzyzowa. Czy/jak czesto przystepujesz do komunii? * Miejsce zamieszkania

Czvliak czesto przystepuiesz do Miejsce zamieszkania
Y . €S0 preystept) . male $rednie duze Ogoétem
komunii? wies . R R
miasto miasto miasto
Liczebnos¢ 356 136 75 19 586
Czesty % z Miej
zesto oz Micjsce 39,0% 33,1% 31,1% 147% | 346%
zamieszkania
Liczebnos¢ 521 243 146 83 993
Rzadk % z Miej
adko Vo z Miejsce 57,1% 59,1% 60,6% 643% | 586%
zamieszkania
Liczebnos¢ 36 32 20 27 115
Nigd % z Miej
18y oz Micjsce 3,9% 7,8% 8,3% 209% 6,8%
zamieszkania
Liczebnos¢ 913 411 241 129 1694
Ogot % z Miej
golem oz Micjsce 1000% | 1000% | 1000% | 1000% | 100,0%
zamieszkania

Rozktad odpowiedzi kobiet i mezczyzn w odniesieniu do czestotliwosci przystepo-
wania do komunii potwierdza wyzej opisane ustalenia: przewaza rzadkie uczestnictwo
w tej praktyce i to u obu plci (mezczyzni 64,1%, kobiety 55,1%), ,,czesto” komunikuje po-
nad 40% kobiet i 23,2% mezczyzn, natomiast w kategorii ,nigdy” przewazaja mezczyzni
(12,7%) nad kobietami (3,4%).

Interesujace sa odpowiedzi dotyczace uczestnictwa uczniow w praktyce pielgrzymo-
wania. Okazuje sig, ze pofowa respondentdw nigdy nie byla na jakiejkolwiek pielgrzym-
ce. Do niedawna tradycja bylo pielgrzymowanie maturzystéw na Jasna Gore, co przekta-
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dalo sie na masowe, zorganizowane wyjazdy catych klas, bez wzgledu na stopien zaan-
gazowania religijnego. W wielu przypadkach uczestnictwo w tejze pielgrzymce traktowa-
ne bylo w sposob magiczny, jako metoda zapobiezenia klesce na maturze. Obecnie ma-
my do czynienia z niewielkim liczebnie udziatem maturzystéw w ich tradycyjnej pielgrzy-
mce. Pojawia si¢ zatem pytanie: czy az tak bardzo obnizyt sie poziom leku przed egzami-
nami maturalnymi? Czy tez maturzysci nie widza zwigzku pomiedzy uczestnictwem
w tego typu praktyce religijnej a ewentualnym powodzeniem czy niepowodzeniem na
maturze? Nalezy zaznaczy¢, ze badania niniejsze byly przeprowadzone niemalze w prze-
dedniu matury, juz po terminie pielgrzymki maturzystow na Jasng Gore.

Tabela 21. Tabela krzyZzowa. Czy/jak czesto przystepujesz do komunii? * Pte¢

Czyljak czesto przystepujesz do komunii? Kobieta Ple¢ meZczyzna Ogoétem
Cesto Liczebnos¢ 444 164 608
% z Ple¢ 41,5% 23,2% 34,2%
Liczebnos¢ 589 453 1042
Readko % Ple¢ 55,1% 64,1% 58,7%
Nigdy Liczebnos¢ 36 90 126
% z Ple¢ 3,4% 12,7% 7,1%
Ogdlem Liczebnos¢ 1069 707 1776
% z Ple¢ 100,0% 100,0% 100,0%
Tabela 22. Czy/jak czesto uczestniczysz w pielgrzymkach?
Wazne Czestos¢ Procent Pr(.Jcent Procent
waznych | skumulowany
Czesto 103 5,6 5,6 5,6
Rzadko 751 40,8 40,8 46,4
Nigdy 952 51,7 51,7 98,1
Brak danych 35 19 1,9 100,0
Ogdtem 1841 100,0 100,0
Tabela 23. Tabela krzyzowa. Czy/jak czesto uczestniczysz w pielgrzymkach? * Ple¢
Czy./j ak czesto uczestniczysz : Ple¢ : Ogotem
w pielgrzymkach? kobieta mezczyzna
Czesto Liczebnosé¢ 70 29 99
% z Ple¢ 6,6% 4,1% 5,6%
Liczebnos¢ 513 226 739
Readko %7 Pled 48,1% 32,2% 41,8%
od Liczebnos¢ 484 446 930
Nigdy %7 Pled 454% 63,6% 52,6%
Ogélem Liczebno$¢ 1067 701 1768
% z Ple¢ 100,0% 100,0% 100,0%




214 EWA MISZCZAK

Analizujac uczestnictwo kobiet i mezczyzn w pielgrzymkach, wida¢, ze najwiecej
mezczyzn nigdy nie bralo w nich udziatu (63,6%), natomiast 32,2% uczestniczy rzadko.
Kilka procent odpowiedzi (4,1%) wskazuje na czeste pielgrzymowanie. Kobiety prawie
w réownych propordjach pielgrzymuja rzadko (48,1%) i nigdy (45,4%). Czesto odbywaja-
cych te praktyke jest 6,6%.

Rozpatrujac zalezno$¢ pomiedzy miejscem zamieszkania a czestotliwoscia wyjaz-
déw na pielgrzymki, niespodziewanie mozna zauwazy¢, ze wies traci pozycje lidera. Czeg-
sto na pielgrzymki udaja si¢ przede wszystkim osoby mieszkajace w matych miastach, na-
stepnie w $rednich miastach, natomiast mieszkancy wsi plasuja si¢ na trzecim miejscu.
Najprawdopodobniej jest to zwiazane z trudng sytuacja finansowa mieszkaficoéw wsi i ab-
sorbujaca praca w gospodarstwie rodzinnym w okresie najwiekszego nasilenia wyjazdow
pielgrzymkowych. Mieszkancy $rednich miast deklaruja najczesciej rzadkie uczestnictwo
w pielgrzymkach (44,2%), tuz za nimi plasuja si¢ mieszkancy wsi (43%). Podobnie osoby
mieszkajgce na wsi plasujq si¢ na drugim miejscu (52,3%), za mieszkaricami duzego mia-
sta (68,5%), pod wzgledem czestotliwosci odpowiedzi ,nigdy” dotyczacej wyjazdéw na
pielgrzymki. Podsumowujac: mieszkancy wszystkich typdw miejscowosci najczesciej de-
Klaruja, ze nigdy nie wyjezdzali na zadne pielgrzymki.

Tabela 24. Tabela krzyzowa. Czy/jak czesto uczestniczysz w pielgrzymkach? * Miejsce zamieszkania

Miei reszkani
Czyljak czesto uczestniczysz cjsee zamle’sz ar,ua : ,
w pielgrzymkach? wieé male $rednie duze Ogotem
P ) miasto miasto miasto
Liczebnos¢ 43 34 12 2 91
Czest 9 iej
7esto oz Miejsce. 47% 8,3% 50% 1,6% 54%
zamieszkania
Liczebnos¢ 390 168 106 38 702
Rzadk 9 iej
adko oz Miejsce 43,0% 40,8% 44,2% 299% | 41,6%
zamieszkania
Liczebnos¢ 475 210 122 87 894
Nigd 9 iej
18y oz Micjsce 52,3% 51,0% 50,8% 685% | 530%
zamieszkania
Liczebnos¢ 908 412 240 127 1687
Ogok 9 iej
gokem oz Miejsce 1000% | 1000% | 1000% | 1000% | 100,0%
zamieszkania

Podsumowanie

Whioski wyptywajace z przeprowadzonych badant mozna by uja¢ w kilku punktach:
1. Badana mfodziez prezentuje silne przywigzanie do wybranych praktyk religijnych,
czesto traktowanych jako element folkloru lub dziedzictwa kulturowego spotecznosci,
w ktorej zyja. Dotyczy to przede wszystkim swiat Bozego Narodzenia i Wielkanocy, w ktd-
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rych uczestnictwo plasuje sie na najwyzszym poziomie w poréwnaniu do innych prak-
tyk o charakterze obowiazkowym.

2. Praktyki religijne nakazane, przewidziane do realizacji wielokrotnie w ciggu roku
liturgicznego, np. uczestnictwo we mszy sw. niedzielnej w ciagu roku, przystepowanie
do sakramentu pokuty i pojednania oraz do sakramentu eucharystii, s przez mtodziez
traktowane w sposob dowolny. Uczestnictwo w tych sakramentach jest w wigkszosci rzad-
kie, coniedzielna obecnos¢ na mszy $w. jest udziatem nieco ponad 46% mtodych ludzi.

3. Réznorodne praktyki religijne, zaréwno obowigzkowe, jak i dowolne, zdecydowa-
nie czesciej spelniane sg przez kobiety niz przez mezczyzn. O wiele wigcej jest natomiast
mezczyzn niz kobiet wsrdd osob, ktére nigdy nie braty udziatu w jakims rodzaju praktyki.

4. Praktyki nadobowiazkowe sa rzadko spetniane przez miodziez zaréwno Zenska,
jak i meska. Najmniejszym powodzeniem w tej grupie ciesza sie pielgrzymki: ponad po-
fowa badanych nigdy nie uczestniczyta w tej formie aktywnosci religijnej.

5. Miejsce zamieszkania, podobnie jak ple¢, w wybitny sposéb modyfikuje stosunek
do praktyk religijnych. Respondenci zamieszkali na wsi sa grupa o najwyzszym poziomie
czestotliwosci praktyk religijnych, ktdra to czestotliwos¢ zmniejsza si¢ wraz ze wzrostem
wielko$ci miejscowosci, w ktdrej mieszka badany, az do osiagniecia najnizszego poziomu
w przypadku duzego miasta.

6. Mlodziez uczestniczy w praktykach religijnych réznego typu przede wszystkim
z obowiazku i przyzwyczajenia, traktujac je jako konieczny, cho¢ nieatrakcyjny, wymog
funkcjonowania w zyciu spofecznym.

7. Biorac pod uwage wyniki powyzszych badan, nie wida¢ lawinowego odptywu
mas miodziezy z Kosciola. Zmiany idace w kierunku prywatyzadji religii, selektywnosci
tresci dogmatycznych i ortodoksyjnych zachowan kultycznych dotycza caty czas czesci
tej kategorii 0sob. Sa one bardziej widoczne w sferze swiadomosdi, przybierajac ksztatt opi-
nii niezgodnych z przyjetym kanonem, ale nie przektadajacych sie na adekwatne zacho-
wania. Innymi stowy: mozna przypuszcza¢, ze duza czes¢ mtodziezy, przynajmniej przez
jakis czas, bedzie nadal uczestniczy¢ w praktykach religijnych, uznanych za konieczny ele-
ment zycia spolecznego, wedtug swojego zindywidualizowanego schematu, uznanego
za optymalny i raczej nieulegajacego wplywom autorytetu Kosciota. Nie wida¢ rowniez
utraty wiary czy jej znacznego ostabienia u wiekszosci mtodych respondentow. Religia nie
jest na pewno najwazniejsza wartoscig w ich zyciu, ale nie jest tez kwestia obojetna. Znaj-
duje si¢ ona w horyzoncie spraw istotnych, ale bardziej zwiazanych z uczestnictwem
w kulturze i od$wietnoscia niz z indywidualnym, codziennym zyciem.

Ewa Miszczak — RELIGIOUS PRACTICES OF THE HIGH SCHOOL GRADUATES IN LUBLIN
VOIVODSHIP IN THE EMPIRICAL RESEARCH

Religious practices constitute one of the most analysed plane of the religiosity. Due to the ease
of making a precise measurement, they are used as a set of the most objective indicators of the vitality
of religion among members of the society. Level of participation speaks about the degree of internal-
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ization of norms, rules and principles of faith, relating to the various spheres of life: beliefs, morals,
connections with the religious community. Practices can have different character: individual or
collective, mandatory or arbitrary, everyday or holistic. Without the collective religious practices
it is hard to imagine the existence of any religious organization, because they, along with a system
of beliefs, combine into a moral community, as claimed by Durkheim, people of granting to one
confession. This article is a presentation of the results of the sociological research, carried out in spring
2010. among 1841 Lublin voivodship high school graduates, and shows the status of the involvement
in various religious practices of young people in adult life.
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Podmiotowos¢ prawna jednostek
Kosciota katolickiego po 1945 r.

Wprowadzenie

Zagadnienie podmiotowosci prawnej jednostek Kosciota Katolickiego po utracie mo-
cy obowigzujacej przez Konkordat z 10 lutego 1925 r. miedzy Stolica Apostolska a Rzecza-
pospolita Polska (Dz.U. Nr 72, poz. 501) jest trudne do jednoznacznego okreslenia'. W kon-
sekwengdji niefatwo ustali¢ w sposob bezsporny, czy zachodzi ogdlne nastepstwo prawne
miedzy z jednej strony: katolickimi gminami koscielnymi, beneficjami, kosciotami a pa-
rafiami z drugiej. Gléwna przyczyna tego stanu rzeczy jest uchylenie sie ustawodawcy
polskiego, zaréwno w okresie miedzywojennym, jak i po roku 1945, od bezposredniego
rozstrzygniecia wspomnianych kwestii. Ponadto w analizowanym okresie istotnym zmia-
nom uleglto samo prawo kanoniczne. Kodeks Prawa Kanonicznego z 1917 r. zostat zasta-
piony nowa kodyfikacja z 1983 r. Dodatkowaq barierg jest takze specyficzna terminologia
prawa kanonicznego.

Aktami normatywnymi, ktdre nalezy uwzgledni¢ przy rozstrzygnieciu powyzszych
kwestii w ujeciu chronologicznym sa:

— pruska ustawa z dnia 20 czerwca 1875 r. o zarzadzie majatkéw w gminach kosciel-
nych katolickich (GS Nr 20, nr 8302),

— Kodeks Prawa Kanonicznego (KPK.) z 27 maja 1917 r. (AAS Nr 9, pars II),

- Konkordat pomiedzy Stolica Apostolska a Rzeczapospolita Polska, podpisany
w Rzymie dn. 10 lutego 1925 r. (Dz.U. Nr 72, poz. 501),

1 Zob. M. Pietrzak, Prawo wyznaniowe, Warszawa 2010, s. 193-194.
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— dekret z dnia 29 sierpnia 1945 r. — Prawo osobowe (Dz.U. Nr 40, poz. 223),

— dekret z dnia 5 sierpnia 1949 r. o zmianie niektorych przepiséw prawa o stowarzy-
szeniach (Dz.U. Nr 45, poz. 335),

— ustawa z dnia 20 marca 1950 r. o przejeciu przez Panstwo ddbr martwej reki, pore-
czeniu proboszczom posiadania gospodarstw rolnych i utworzeniu Funduszu Koscielne-
go (Dz.U.Nr 9, poz. 87 z pdzn. zm.),

— ustawa z dnia 18 lipca 1950 r. — Przepisy ogolne prawa cywilnego (Dz.U. Nr 34,
poz. 311),

— dekret z dnia 9 lutego 1953 r. 0 obsadzaniu duchownych stanowisk ko$cielnych
(Dz.U. Nr 10, poz. 32, zm.: z 1957, Nr 1, poz. 6),

— zarzadzenie Nr 61 Prezesa Rady Ministrow w sprawie wykonania dekretu o obsa-
dzaniu duchownych stanowisk koscielnych (M.P. Nr 43, poz. 522).

—ustawa z dnia 23 kwietnia 1964 r. — Kodeks cyw. (Dz.U. Nr 16, poz. 93 z p6zn. zm.),

— ustawa z dnia 23 czerwca 1971 r. o przejsciu na osoby prawne Kosciota rzymsko-
katolickiego oraz innych kosciolow i zwigzkéw wyznaniowych niektérych nieruchomo-
$ci potozonych na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych (Dz.U. Nr 16, poz. 156),

— zarzadzenie Dyrektora Urzedu do Spraw Wyznan z 13 sierpnia 1971 r. w sprawie
wykonania przepisdéw o przejéciu na osoby prawne Kosciota rzymskokatolickiego oraz
innych kosciotéw i zwigzkéw wyznaniowych wiasnosci niektérych nieruchomosci poto-
zonych na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych (M.P. Nr 44, poz. 284),

— Kodeks Prawa Kanonicznego z dnia 25 stycznia 1983 r., (AAS 75, pars II),

—ustawa z dnia 17 maja 1989 r. o stosunku Panstwa do Kosciota Katolickiego w Rze-
czypospolitej Polskiej (Dz.U. Nr 29, poz. 154 z pdzn. zm.),

— Konkordat miedzy Stolica Apostolska i Rzeczapospolita Polska podpisany w War-
szawie w dniu 28 lipca 1993 r., (Dz.U. 1998, Nr 51, poz. 318).

Analizie trzeba poddac ponadto akt o charakterze politycznym, jakim byto porozu-
mienie z dnia 14 kwietnia 1950 r. pomiedzy przedstawicielami Rzadu Rzeczypospolitej
Polskiej i Episkopatu Polski, a takze wlasciwe orzecznictwo Sadu Najwyzszego (SN),
zwlaszcza orzeczenie SN Izby Cywilnej z dnia 18 kwietnia 1963 r., sygn. akt I CR 223/63
(OSN z 1965 1., poz. 6).

W okresie powojennym status jednostek organizacyjnych Kosciota Katolickiego,
w tym parafii, z punktu widzenia posiadania osobowosci prawnej ulegat zmianom, a tak-
ze zrdznicowaniu w zakresie normatywnych podstaw posiadania rzeczonego przymio-
tu. Bylo to nastepstwem zmian polityki wtadz panstwowych wobec Kosciota i ludzi wie-
rzacych na przestrzeni blisko 45. lat historii Polski Ludowej. Generalnie rzecz ujmujac,
przedmiotem analizy powinny by¢ panistwowe akty prawne, a normy prawa kanonicz-
nego nalezy uwzglednic tylko wéwczas, gdy prawo panstwowe wyraznie odsyta do pra-
wa wewnetrznego Kosciota Katolickiego lub gdy bez odwotania sie do prawa kanonicz-
nego nie mozna skonstruowac sensownej normy prawa panstwowego.
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Podmiotowos¢ prawna jednostek organizacyjnych
Kosciota Katolickiego w swietle Konkordatu z 1925 r.

W Konkordacie polskim z 1925 r. zagadnienie osobowosci prawnej Kosciota i jego
jednostek organizacyjnych nie bylo regulowane w sposob precyzyjny i pozostawiato du-
za swobode interpretacyjna dla obu stron ukladu?. Problematyki rzeczonej w traktacie do-
tyczyly bezposrednio art.: I, XVIi XXIV. Stanowity one:

,Artykut 1
Kosciot katolicki, bez réznicy obrzadkéw, korzystac bedzie w Rzeczypospolitej Polskiej z pelnej wol-
nosci. Panstwo zapewnia Kosciolowi swobodne wykonywanie Jego wiadzy duchownej i Jego jurys-
dykdji, jak réwniez swobodna administracje i zarzad sprawami i Jego majatkiem, zgodnie z prawa-
mi boskimi i prawem kanonicznym. (...)

Artykul XVI

Wszystkie polskie osoby prawne koscielne i zakonne maja, zgodnie z przepisami prawa powszech-
nie obowigzujacego, prawo nabywania, odstepowania, posiadania i administrowania wedlug pra-
wa kanonicznego swego majatku ruchomego i nieruchomego, jak réwniez prawo stawania przed
wszelkimi instancjami i wiadzami panistwowymi dla obrony swych praw cywilnych. Osoby praw-
ne koscielne i zakonne sa uznane za polskie, o ile cele, dla ktorych powstaty, dotycza spraw kosciel-
nych lub zakonnych Polski, i o ile osoby upowaznione do reprezentowania ich i do zarzadzania do-
brami przebywaja stale na ziemiach Rzeczypospolitej Polskiej. Osoby prawne koscielne i zakonne,
nie odpowiadajace powyzszym warunkom, korzystac¢ beda z praw cywilnych przyznawanych przez
Rzeczpospolita cudzoziemcom. (...)

Artykut XXIV

1. Rzeczpospolita Polska uznaje prawo oséb prawnych koscielnych i zakonnych do wszystkich ma-
jatkéw ruchomych i nieruchomych, kapitatéw, dochodéw oraz innych praw, ktére te osoby praw-
ne posiadajg obecnie na obszarze Panistwa Polskiego.

2. Rzeczpospolita Polska zgadza sig, aby wspomniane powyzej prawa wilasnosci w razie, gdyby nie
byly jeszcze wpisane do ksiag hipotecznych na imie posiadajacych je osob prawnych (Biskupstw,
Kapitul, Kongregacyj, Zakonéw, seminarjéw, beneficjow proboszczowskich, innych beneficjow etc.),
zostaty donich wpisane, a tona podstawie deklaracji wlasciwego Ordynarjusza, poswiadczonej przez
wiasciwa wladze cywilng”.

Istotny byt ponadto art. XXV traktatu zawierajacy ogdlna klauzule derogacyjna,
w mysl ktorej ,, wszystkie prawa, rozporzadzenia lub dekrety, sprzeczne z postanowie-
niami poprzednich artykutéw, traca moc prawna z chwilg wejcia w zycie niniejszego
Konkordatu”.

W sumie jak stwierdzit SN w orzeczeniu z 24 stycznia 1936 ., sygn. akt C II 2101/35
(OSP z 1937 r., poz. 739, s. 672-673) ,,0d chwili wejscia w moc obowiazujaca przepiséw

2 Zob. ]. Wistocki, Konkordat polski z 1925 roku, Poznan 1977, s. 151.
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konkordatu decyduja wytacznie przepisy prawa kanonicznego o tym, ktérym instytucjom
koscielnym lub zakonnym przystuguje osobowos¢ prawna”. Podobnie Ministrowie Wy-
znan Religijnych i O$wiecenia Publicznego oraz Sprawiedliwosci uzgodnili poglad, ze
0sobowos¢ prawng i zdolnos¢ do dziatar prawnych koscielnych oséb prawnych oraz spo-
sob administracji majatku koscielnego nalezy ocenia¢ wedlug prawa kanonicznego, na-
tomiast nabywanie i zbywanie majatku koscielnego wedtug ustawodawstwa panstwowe-
g0®. W dziedzinie koscielnych osob prawnych zasady ogodlne zostaty sformutowane w ka-
nonach 99-102 KPK z 1917 r. Ustawodawca koscielny rozrézniat wérdd koscielnych osob
prawnych te, ktdre zostaly ustanowione przez prawo Boze, oraz ustanowione przez pra-
wo koscielne. Te ostatnie nabywaty osobowos¢ prawna z mocy samego prawa koscielne-
go albo na mocy nadania osobowosci prawnej przez wlasciwego przetozonego kosciel-
nego, najczesciej przez miejscowego biskupa-ordynariusza w drodze dekretu. W swietle
KPK osobowos¢ prawna przystugiwata m.in.: zakonom, prowincjom, domom oraz zgro-
madzeniom zakonnym, diecezjom, seminariom diecezjalnym, kosciotom kapitulnym, ko-
Sciotom zakonnym, kosciolom parafialnym, kosciotom niekapitulnym, innym niz koscio-
1y zakonne albo kapitulne, czy benefijom. Beneficja miaty charakter osob prawnych typu
fundacyjnego. Jako twory prawne ustanowione na state przez kompetentna wtadze ko-
Scielng uzyskiwaty osobowos¢ prawng z chwila erygowania. Kazde z nich skladato si¢
z odpowiedniego urzedu i z prawa pobierania dochodéw z okreslonego zrédla, tzw. po-
sagu beneficjalnego. Wyrdzniano zatem beneficja konsystorskie, jak m.in. patriarchaty, bi-
skupstwa czy prafatury, i niekonsystorskie; $wieckie i zakonne; proste (tzw. nierezyden-
gjalne) i podwdjne (tzw. rezydencjalne), czasowe i dozywotnie; duszpasterskie (np. pro-
boszczowskie) i nieduszpasterskie (prebena, almaria).

Po wejsciu w zycie Konkordatu z 1925 r. Ministerstwo Sprawiedliwosci oglosito spis
0s0b prawnych koscielnych i zakonnych w komunikacie w sprawie przepiséw prawa ko-
Scielnego o osobach prawnych koscielnych i zakonnych (Dz.Urz. Ministerstwa Sprawie-
dliwosci Nr 10, z dn. 10 maja 1926 r.). Nalezy podkresli¢, ze w spisie tym nie zostaly wy-
mienione parafie jako posiadajace osobowos¢ prawna. Wystepowaly natomiast takie ka-
tegorie 0sob prawnych, jak: proboszcz, koscidt parafialny, beneficjum proboszczowskie
(probostwo). Parafie réwniez nie zostaly wymienione w wykazie koscielnych oséb praw-
nych zawartym w Komunikacie w sprawie przepiséw prawa koScielnego o osobach prawnych ko-
Scielnych i zakonnych*. W sumie uzasadnia to wniosek, ze KPK z 1917 r. nie przyznawat
parafiom osobowosci prawnej. Zgodnie z kan. 216 § 3 Kodeksu parafia byta traktowana
jako jednostka terytorialna Kosciota stanowiaca odrebna czes¢ (element sktadowy) diece-
zji. Wspotczesnie podobna jednostka terytorialng niemajaca osobowosci prawnej, a stano-
wiaca czes¢ diecezji, jest wikariat rejonowy (dekanat)

Doktryna prawa kanonicznego w Polsce w okresie miedzywojennym réwniez nie
uznawata parafii, rozumianych jako spotecznosci parafialne, za osoby prawne, a zatem

3 Tamze, s. 148.

4, Miesiecznik Koscielny Archidiecezji Gnieznienskiej i Poznanskiej”, 1927, nr 3.
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za wlascicieli odpowiedniej czeSci majatku koscielnego®. Jako osoba prawna typu nieko-
legialnego, czyli fundacyjnego, traktowany byt natomiast kosciét parafialny¢. Parafie, ro-
zumiane jako wspdlnoty wiernych utworzone w sposéb staty w kosciotach partykular-
nych, uzyskaly osobowos¢ prawng w prawie kanonicznym dopiero na mocy KPK z 1983 r.
(zob. Kan. 515 § 3).

Osobowos¢ prawna koscielnych jednostek organizacyjnych
po roku 1945

Nastepstwem uznania Konkordatu z 1925 r. za nieobowigzujacy w drodze uchwaty
Tymczasowego Rzadu Jednosci Narodowej z 12 wrzesnia 1945 r. stato si¢ w szczegolno-
$ci uchylenie przepiséw dajacych podstawe prawna do uznania osobowosci prawnej jed-
nostek organizacyjnych Kosciota zgodnie z prawem kanonicznym. Z formalnego punktu
widzenia jednostki posiadajace osobowo$¢ prawna na podstawie art. I, art. XVIi art. XXIV
traktatu utracily ja.

W zaistniatej sytuacji zasadne jest stanowisko, ze osobowos¢ prawna zachowat w pra-
wie polskim Kosciot katolicki jako catos¢. Poczawszy od manifestu Polskiego Komitetu
Wyzwolenia Narodowego z 22 lipca 1944 r. nowe wladze, a takze literatura i orzecznic-
two przyjmowaty, ze konstytucja z 17 marca 1921 r. obowiazuje w catosci, albo w takim
zakresie, w jakim nie jest sprzeczna z podstawowymi zalozeniami nowego ustroju. Z owy-
mi zatoZzeniami nie byt sprzeczny art. 113 konstytucji marcowej, stanowiacy w szczegol-
nosci, iz , kazdy zwiazek religijny uznany przez Panstwo, (...) moze posiadac i nabywac
majatek ruchomy i nieruchomy, zarzadza¢ nim i rozporzadzac, pozostaje w uzywaniu
swoich fundacji i funduszoéw, tudziez zaktadow dla celéw wyznaniowych, naukowych
i dobroczynnych”. Podmiotowos¢ prawna Kosciota katolickiego w Polsce w zadnym ak-
cie nie zostata zakwestionowana, a obowigzywanie art. 113 konstytucji marcowej potwier-
dzit Sad Najwyzszy w orzeczeniu z 7 maja 1948 r., sygn. akt III C 2432/47. Posrednio po-
twierdzita posiadanie przez Kosciot katolicki osobowosci prawnej ustawa z 20 marca
1950 r. o przejeciu przez Pafistwo débr martwej reki, poreczeniu proboszczom posiada-
nia gospodarstw rolnych i utworzeniu Funduszu Koscielnego, ktora w art. 1 stwierdzata:
., Wszystkie nieruchomosci ziemskie zwiazkéw wyznaniowych [pogrub. P. B.] przejmuje
sie na wlasnos¢ Panistwa”. Przyznano zatem, ze zwiazki wyznaniowe, w tym Kosciét kato-
licki, sa podmiotami prawa wiasnosci nieruchomosci, a zatem maja osobowos¢ prawna.

Nie mozna natomiast wywodzi¢ osobowosci prawnej Kosciota katolickiego oraz nie-
ktorych jego jednostek organizacyjnych na podstawie porozumienia miedzy przedstawi-
cielami Rzadu i Episkopatu Polski z 1950 r. Byt to bowiem akt polityczny, a nie akt praw-
ny. Na mocy protokotu Komisji Mieszanej Przedstawicieli Rzadu RP i Episkopatu Polski,

5 F. Baczkowicz, Prawo kanoniczne. Podrecznik dla duchowieristwa, t. I, Krakéw — Kleparz 1924, s. 226.
¢ Tenze, Prawo kanoniczne. Podrecznik dla duchowienistwa, t. I, Krakdéw — Kleparz 1923, s. 206.
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bedacego swoistym aneksem do wspomnianego porozumienia, przewidziano, co prawda,
pozostawienie: biskupom ordynariuszom ogrodow i gospodarstw rolnych do 50 ha, se-
minariom duchownym — do 50 ha i zgromadzeniom zakonnym — do 5 ha, nie wspomnia-
no jednak o pozostawieniu tych gruntéw z tytutu prawa wiasnosci przystugujacego wy-
mienionym podmiotom. W pdzniejszych latach wladze panstwowe traktowaty rzeczone
grunty jako upanstwowione i pozostawione jedynie we wladaniu jednostek organizacyj-
nych Kosciota katolickiego.

Polskie prawo w okresie powojennym przyjeto formalne kryterium przyznania oso-
bowosci prawnej. Prawo osobowe z 29 sierpnia 1945 r. przewidywato w art. 22, ze w gra-
nicach ustawy osoba prawna ma zdolnos¢ prawna i zdolnos¢ do czynnosci prawnych.
Art. 36 ustawy z 18 lipca 1950 r. — Przepisy ogdlne prawa cywilnego stanowil, ze ,, powsta-
nie, ustroj, zakres zdolnosci prawnej i ustanie osoby prawnej okresla ustawa albo oparte
na niej przepisy”. Podobnie art. 35 ustawy z 23 kwietnia 1964 r. — Kodeks cywilny w pier-
wotnym brzmieniu stwierdzat, Ze , powstanie, ustrdj i ustanie oséb prawnych okreslaja
wiasciwe przepisy”. Regulacje powyzsze wykluczaly zatem przyznanie osobowosci pra-
wnej w sposob dorozumiany.

Pomimo to Izba Cywilna SN w orzeczeniu z dnia 18 kwietnia 1963 r., sygn. akt I CR
223/637, majacym w istocie charakter prawotwdrczy, uznata, ze , stosownie do obowiazu-
jacego w PRL porzadku prawnego osobowos¢ prawng posiadaja parafie, diecezje i die-
cezjalne seminaria duchowne Kosciota rzymskokatolickiego”. Sad, stosujac analogie,
przyjat, ze dla oceny kwestii osobowosci prawnej jednostek Kosciota katolickiego wiasci-
we sa przepisy dekretu z 31 grudnia 1956 r. o organizowaniu i obsadzaniu stanowisk ko-
Scielnych. Tymczasem wspomniany akt, jak rowniez uprzedni dekret z 9 lutego 1953 r.
0 obsadzaniu duchownych stanowisk koscielnych, nie poruszaty w ogdle kwestii osobo-
wosci prawnej jednostek organizacyjnych Kosciota katolickiego. O osobach prawnych
Kosciota katolickiego wyraznie méwita dopiero ustawa z 23 czerwca 1971 r. o przejsciu
na osoby prawne Kosciota rzymskokatolickiego oraz innych kosciotéw i innych zwigzkéw
wyznaniowych wlasnosci niektorych nieruchomosci potozonych na Ziemiach Zachod-
nich i Péinocnych. Nie wymieniono jednak w tym akcie Zadnych kategorii tych osdb praw-
nych. Zarzadzenie Dyrektora Urzedu ds. Wyznan z 13 sierpnia 1971 r. w sprawie wyko-
nania przepisdw o przejéciu na osoby prawne Kosciota rzymskokatolickiego oraz innych
kosciotéw i zwigzkéw wyznaniowych wlasnosci niektdrych nieruchomosci potozonych
na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych wskazywato jako osoby prawne Kosciota katolic-
kiego, ktorych dotyczyta ustawa z 23 czerwca 1971 r., diecezje, parafie i diecezjalne semi-
naria duchowne, a ponadto ogolnie, w odniesieniu do wszystkich uprawnionych wspodl-
not religijnych — zakony, prowincje zakonne, domy zakonne, zakonne seminaria ducho-
wne oraz takie same jednostki organizacyjne kongregacji duchownych. Mozna zatem
przyjaé, stosujac zyczliwa dla Kosciota katolickiego interpretacje, ze ustawodawca tym sa-
mym potwierdzit posiadanie osobowosci prawnej przez podmioty wskazane, zwlaszcza

7 OSPiKA 1965, z.1,s.10in.
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w orzeczeniu SN z 18 kwietnia 1963 r. Interpretacja niekorzystna musi prowadzi¢ do wnio-
sku, ze ustawodawca w 1971 r. potwierdzit posiadanie osobowosci prawnej przez nie-
ktore jednostki organizacyjne Kosciota katolickiego jedynie na tzw. Ziemiach Zachodnich
i Pélnocnych, a nie na calym terytorium Polski.

Odrebnie zostata uregulowana po 1945 r. sprawa osobowosci prawnej zakonéw, kon-
gregagji duchownych oraz zrzeszen majacych na celu wykonywanie kultu religijnego. Na
mocy prawa o stowarzyszeniach z 1932 r. znowelizowanego dekretem z dnia 9 sierpnia
1949 r. 0 zmianie niektdrych przepiséw prawa o stowarzyszeniach uzyskiwaty one oso-
bowo$¢ prawna na podstawie zgloszenia dokonanego za posrednictwem wojewddzkiej
wladzy administracji ogdlnej. Rejestracji dokonywat Minister Administracji Publicznej,
aod roku 1950 - Dyrektor (Minister-Kierownik) Urzedu ds. Wyznan. Szczegétowe wymo-
gi dotyczace m.in. dokumentacji sktadanej w postepowaniu rejestrowym okreslito rozpo-
rzadzenie Ministra Administracji Publicznej z 6 sierpnia 1949 r. w sprawie wykonania de-
kretu o zmianie niektérych przepiséw prawa o stowarzyszeniach (Dz.U. Nr 47, poz. 358).

Zagadnienie osobowosci prawnej jednostek Kosciota katolickiego jednoznacznie
uregulowata dopiero ustawa z 17 maja 1989 r. o stosunku Panstwa do Kosciota katolickie-
go w RP w art. 5-14. Osobowos¢ prawna w dniu wejcia w zycie tego aktu, czyli 23 maja
1989 r., uzyskata Konferencja Episkopatu Polski, a takze: metropolie, archidiecezje, diece-
zje, administratury apostolskie, parafie, koscioly rektoralne, Caritas Polska, Caritas diece-
zji, Papieskie Dzieta Misyjne, Ordynariat Polowy, kapituty, parafie personalne, Konferen-
ga Wyzszych Przetozonych Zakonnych Meskich, Konferencja Wyzszych Przetozonych
Zakonnych Zenskich, zakony (instytuty zycia konsekrowanego i stowarzyszenia zycia
apostolskiego), prowincje zakondw, opactwa, klasztory niezalezne i domy zakonne, wyz-
sze i nizsze seminaria duchowne diecezjalne, wyzsze i nizsze seminaria duchowne za-
konne o charakterze samoistnym. Ponadto w mysl art. 9 ust. 1 ustawy z 1989 r. osobowos¢
prawna przystugiwata: Katolickiemu Uniwersytetowi Lubelskiemu, Uniwersytetowi Pa-
pieskiemu Jana Pawla II w Krakowie (wowczas: Papieska Akademia Teologiczna w Kra-
kowie), Papieskiemu Wydziatowi Teologicznemu (PWT) w Poznaniu, PWT we Wrocta-
wiu, PWT w Warszawie oraz jego dwém sekcjom: $w. Jana Chrzciciela i $w. Andrzeja
Boboli ,, Bobolanum”, Wydziatowi Filozoficznemu Towarzystwa Jezusowego w Krako-
wie (obecnie: Wyzsza Szkota Filozoficzno-Pedagogiczna , Ignatianum” w Krakowie) oraz
koscielnym instytutom naukowym, a takze dydaktyczno-naukowym kanonicznie erygo-
wanym (art. 9 ust. 1 pkt 7).

Zgodnie z art. 10 rzeczonej ustawy inne jednostki organizacyjne Kosciota katolickie-
go moga (mogly) uzyskac¢ osobowos¢ prawna w drodze rozporzadzenia ministra wiasci-
wego do spraw wyznan religijnych. Chodzi tu o takie jednostki organizacyjne Kosciota
katolickiego, ktdre nie zostaty enumeratywnie wyliczone w art. 6-9 ustawy z 17 maja 1989 r.
i ktorych nie dotycza odrebne przepisy szczegdlne (takie przepisy dotycza np. fundacji).
Mozliwos¢ zastosowania tego trybu nabycia osobowosci prawnej zostala przewidziana
expressis verbis w odniesieniu do tzw. organizacji koscielnych, erygowanych przez bisku-
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pa diecezjalnego lub przez wyzszego przelozonego zakonnego, albo tez — w odniesieniu
do organizacji o zasiegu ponaddiecezjalnym — przez Konferencje Episkopatu Polski.

Na podstawie art. 10 ustawy z 17 maja 1989 r. uzyskaty osobowo$¢ prawna np. Ak-
qje Katolickie oraz Katolickie Stowarzyszenia Mlodziezy poszczegolnych diecezji. Wykaz
jednostek organizacyjnych, ktore nabyly osobowos¢ prawna w tym trybie (zgodnie ze sta-
nem na dzien wydania opracowania), podaja M. Poniatowski i P. Sobczyks. Na dzien 3 ma-
ja 2012 r. bylo to 165 podmiotéw.

Fundacje koscielne nabywajg osobowos¢ prawng w drodze rejestracji sadowej, na
podstawie przepiséw ustawy z 6 kwietnia 1984 r. o fundacjach (tekst jedn. Dz.U. z 1991 r.
Nr 46, poz. 203 ze zm.). Zgodnie z art. 26 Konkordatu oraz art. 58 ustawy z 1989 .1 z uw-
zglednieniem przewidzianych w tym przepisie wyjatkéw fundacje zaktadane przez ko-
Scielne osoby prawne zostaly poddane ogdlnie obowiazujacym przepisom o fundacjach.

W trybie rejestracji sagdowej uzyskuja osobowos¢ prawng rowniez tzw. organizacje
Kkatolickie (fj. organizacje zatozone z inicjatywy wiernych i za aprobata wtadzy koscielnej,
ktdra zatwierdzita im kapelana lub asystenta koscielnego, a ktdrych celem jest w szczegol-
nosci dziatalnos¢ spoteczno-kulturalna, oswiatowo-wychowawcza i charytatywno-opie-
kuricza). Taki sposob nabycia osobowosci prawnej przewiduje bowiem ustawa — Prawo
o stowarzyszeniach, do ktérej w tym wzgledzie wyraznie odsyta art. 35 ust. 1-2 ustawy
z 17 maja 1989 r.

Zgodnie z art. 72 ustawy z 1989 r. dowodem posiadania osobowosci prawnej przez
istniejace, w dniu wejscia w zycie ustawy, koscielne osoby prawne bylo ich wymienienie
w: 1) ostatnim wydanym drukiem przez diecezje lub archidiecezje przed wejsciem w zycie
ustawy wykazie jednostek koscielnych i duchowienstwa (schematyzmie diecezjalnym,
2) ankiecie statystycznej zakonu lub prowingji zakonnej, ztozonej Urzedowi ds. Wyznan
wedlug stanu z dnia 31 grudnia 1988 r., 3) decyzjach o niezgloszeniu zastrzezen przeciw-
ko utworzeniu parafii, wydanych na podstawie art. 1i 2 dekretu z dnia 31 grudnia 1956 r.
0 organizowaniu i obsadzaniu stanowisk koscielnych. W przypadkach gdy osoba prawna
nie byla wykazana we wspomnianych dokumentach, wladza koscielna winna byta nade-
sta¢, w terminie szesciu miesiecy od dnia wejscia w zycie ustawy, ich wykaz wtasciwym
organom administracji pafistwowej. Analizujac znaczenie art. 72 ustawy z 1989 r. warto
odnotowac stanowisko SN wyrazone w uzasadnieniu postanowienia z 10 lipca 2009 r.,
sygn. akt II CSK 69/09 (OSP 2011/4/45), ze ,,celem art. 72 nie bylo przyznawanie kosciel-
nym osobom prawnym osobowosci prawnej prawa polskiego, a jedynie uporzadkowa-
nie stanu prawnego. Mozna powiedzie¢, Zze ustawodawca poprzez art. 72 uznat osobo-
wos¢ prawng instytucji koscielnych, ktére wczesniej uzyskaty taka osobowos¢ na podsta-
wie prawa kanonicznego”.

Natomiast juz po wejsciu w zycie ustawy o stosunku Panistwa do Kosciota katolic-
kiego w RP az do dnia wejscia w zycie Konkordatu z 28 lipca 1993 r. koscielne jednostki
organizacyjne, o ktorych mowa w art. 71 8 oraz art. 9 ust. 1 pkt 7 rzeczonego aktu, naby-

8 Polskie prawo wyznaniowe. Wybor Zrédet, Warszawa 2012, s. 639-651.
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waly osobowos¢ prawng z chwila powiadomienia wlasciwego organu administracji pan-
stwowej o ich utworzeniu przez wtadze koscielna.

Stan prawny ulegt istotnej zmianie wiosng 1998 r. po wejsciu w zycie Konkordatu
miedzy Stolicg Apostolska i Rzeczapospolita Polska podpisanego 28 lipca 1993 r. Traktat
uznaje osobowos$¢ prawng Kosciota katolickiego jako catosci i oraz jego instytugji teryto-
rialnych i personalnych, ktdre uzyskaty takg osobowos¢ zgodnie z prawem kanonicznym
(art. 4 ust. 1-2). Traktat nie wskazuje wprost organu uprawnionego do reprezentacji Ko-
Sciota jako calosci. Nalezy w zwiazku z tym odwota¢ sie¢ do Kodeksu Prawa Kanoniczne-
go i uznag, ze tym organem jest Stolica Apostolska. Jej pelnomocnym przedstawicielem
w Polsce jest nuncjusz. Trzeba jednak podkresli¢, ze — wobec ratyfikacji Konkordatu — us-
tawowy katalog 0sob prawnych wymieniony w ustawie o stosunku Paristwa do Kosciota
katolickiego musi by¢ uznany jedynie za przykladowy. Oprocz jednostek organizacyjnych
wymienionych w cytowanej wyzej ustawie mozliwe jest — zgodnie z prawem kanonicz-
nym — tworzenie réwniez innych podmiotéw o charakterze terytorialnym lub personal-
nym, posiadajacych osobowos¢ prawna na gruncie prawa kanonicznego. W zwiazku z po-
stanowieniem Konkordatu, zgodnie z ktorym ,,Rzeczpospolita Polska uznaje (...) osobo-
wos¢ prawng wszystkich instytucji koscielnych terytorialnych i personalnych, ktére uzy-
skaty takq osobowo$¢ na podstawie przepiséw prawa kanonicznego” (art. 4 ust. 2 Kon-
kordatu), nie mozna im odmdwi¢ mozliwosci nabycia osobowosci cywilnoprawne;j.

Jednostkami organizacyjnymi Kosciota katolickiego niewymienionymi w ramach ka-
tegorii 0sob prawnych w ustawie z 17 maja 1989 r., ktore nabyty osobowo$¢ prawna na
podstawie art. 4 ust. 2 Konkordatu, sa: Konferencja Wyzszych Przetozonych Zakonow
Kontemplacyjnych, opactwa terytorialne, pralatury personalne i pratatury terytorialne.

Nalezy podkresli¢, ze Koscidt katolicki oraz jego jednostki organizacyjne w prawie
polskim posiadaja tylko osobowosé¢ cywilnoprawna. Zaden przepis prawa nie przyznaje
tym podmiotom osobowosci prawa publicznego, z ktéra wiaze si¢ uprawnienie do sto-
sowania wladztwa administracyjnego. Stanowisko powyzsze znalazto potwierdzenie
wuchwale SN z 19 grudnia 1959 r., w ktdrej stwierdzono, ze jednostki organizacyjne zwia-
zkéw wyznaniowych dziatajace na obszarze Polskiej Rzeczypospolitej Ludowej nie mo-
ga by¢ uwazane w stosunku do niemieckich i gdanskich oséb prawa publicznego za od-
powiednie osoby prawne w rozumieniu art. 2 ust. 4 dekretu z dnia 8 marca 1946 r. o ma-
jatkach opuszczonych i poniemieckich (Dz.U. Nr 13, poz. 87). Stolica Apostolska jako or-
gan kierowniczy Kosciota ma natomiast przymiot osobowosci prawnomiedzynarodowe;j.

Kwestia sukcesji prawnej parafii po takich jednostkach
organizacyjnych, jak: beneficja, katolickie gminy koscielne,
koscioty

Nalezy podkresli¢, ze ustawodawca nie uregulowat kwestii nastepstwa prawnego
parafii Kosciota katolickiego po takich jednostkach organizacyjnych, jak: beneficja, kato-
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lickie gminy koscielne czy koscioty. W szczegolnosci przepisow przejsciowych tego typu
nie zawiera ustawa z 17 maja 1989 r. o stosunku Panstwa do Kosciota katolickiego w RP
ani Konkordat z 28 lipca 1993 r.

Sprawe sukcesji prawnej po katolickich gminach ko$cielnych na terenie bytego za-
boru pruskiego cze$ciowo rozstrzygneto w okresie miedzywojennym orzecznictwo SN.
W orzeczeniu z 31 pazdziernika 1930 r., sygn. akt III 2C 231/30 Sad Najwyzszy skonsta-
towat, Ze ,, majac na uwadze wtasciwy cel konkordatu idacy w kierunku zaprowadzenia
od razu i w catej pelni zarzadu wedtug norm prawa kanonicznego, dojs¢ trzeba do wnio-
sku, Ze z chwila wejscia jego w zycie przestaly w ustroju majatku koscielnego istnie¢ gmi-
ny koscielne, jako odrebne jednostki a zwlaszcza jako osoby prawne, i Ze ich miejsce za-
jely wlasciwe osoby prawa kanonicznego, stajac sie dzierzycielami tych cze$ci majatku
gmin koscielnych, ktére przypadaja im wedtug prawa kanonicznego. Podziat ten nie be-
dzie nastreczal zadnych trudnosci, skoro w majatku gmin koscielnych odrézniano zaw-
sze masy majatkowe odpowiadajace zawsze podzialowi na osoby prawne wedtug prawa
kanonicznego”. Nastepcami prawnymi katolickich gmin koscielnych z terenu bytego za-
boru pruskiego nie byty jednak parafie, poniewaz tym jednostkom éwczesne prawo ka-
noniczne nie przyznawato osobowosci prawnej. Jeszcze w 1945 r. odpowiednie wtadze
koscielne diecezji chelminskiej i gdanskiej zalecaty rzadcom kosciotéw dokonanie spro-
stowan we wlasciwych ksiegach gruntowych, polegajacych na wpisaniu jako wiascicieli
odpowiednich nieruchomosci: Kosciota katolickiego badz beneficjum proboszczowskiego
w miejsce dotychczasowych katolickich gmin koscielnych. Te ostatnie zdaniem wiadz ko-
Scielnych przestaty istnie¢ 10 lutego 1925 r.10

Réwniez nowy Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 r., statuujac osobowos¢ prawna
parafii, nie likwiduje beneficjow, w szczegdlnosci beneficjow proboszczowskich. Nie prze-
widuje on ,,automatycznej” sukcesji prawnej odpowiednich koscielnych oséb prawnych
po wiasciwych beneficjach. Kodeks Prawa Kanonicznego przewiduje stopniowa likwida-
qje beneficjow. Do chwili obecnej wigkszos¢ beneficjow zostata zlikwidowana, a ich ma-
jatek odpowiednio rozdysponowany, ewentualnie przejety na podstawie ogdlnej reguty
prawa kanonicznego przez koscielne osoby prawne bezposrednio wyzsze!!.

Nalezy podkresli¢, ze ogolnego nastepstwa prawnego danej koscielnej osoby praw-
nej po innej koscielnej osobie prawnej nie mozna domniemywac. Powinno by¢ ono wyra-
znie przewidziane przez ustawodawce. Takie stanowisko wynika wyraznie z art. 59 usta-
wy o stosunku Panstwa do Kosciota katolickiego w RP, ktory stanowi, iz w razie zniesie-
nia ko$cielnej osoby prawnej, jej majatek przechodzi na nadrzedna koscielna osobe praw-
ny, a jezeli taka osoba nie istnieje lub nie dziata w Polsce, majatek ten przechodzi na Kon-
ferencje Episkopatu Polski lub Konferencje Wyzszych Przetozonych Zakonnych. Zgodnie
z prawem kanonicznym parafie nie sg i nie byty nadrzednymi koscielnymi osobami pra-

9 ,Miesiecznik Koscielny Archidiecezji Gnieznieniskiej i Poznanskiej”, lipiec 1931, s. 136.

10 Zob. Okélnik 1. W sprawie wlasnosci majgtku koscielnego, ,,Oredownik Diecezji Chetminskiej i Gdanskiej”,
1945, nr 1, wrzesien, s. 24-25.

11 Zob. Kodeks Prawa Kanonicznego. Komentarz, P. Majer (red.), Krakéw 2011, s. 944-945.
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wnymi wobec katolickich gmin koscielnych, kosciotéw parafialnych czy beneficjow (np.
proboszczowskich). Za takie nadrzedne osoby prawne nalezaloby uznac diecezje.

Konkluzja

Podsumowujac dotychczasowe ustalenia i wnioski, nalezy skonstatowac, ze parafie
Kosciota katolickiego na podstawie art. 61 ust. 1 pkt 217 w zwigzku z art. 63 ustawy o sto-
sunku Panistwa do Ko$ciota katolickiego w RP nie moga domagac sie przywrdcenia wla-
snosci okreslonych kategorii nieruchomosci odebranych Kosciotowi w okresie Polski Lu-
dowej az do 18 kwietnia 1963 r., poniewaz w omawianym okresie nie posiadaty one oso-
bowosci prawnej zarowno w swietle prawa koscielnego, jak i prawa polskiego. Nie byty
zatem wlascicielami opisanego majatku. Ponadto zaden przepis prawa polskiego oraz
prawa kanonicznego nie przewiduje ogdlnego nastepstwa prawnego parafii Kosciota
katolickiego po takich podmiotach, jak katolickie gminy koscielne, koscioty parafialne, be-
neficja parafialne itp.
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