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,Przeglad Religioznawczy”, 2017, nr 1(263)

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

Typy i formy agnostycyzmu

Kilka uwag wstepnych

Okreslenia ,,agnostyk” i ,,agnostycyzm” weszly juz do tak szerokiego
obiegu, ze sq uzywane zarowno przez tych, ktérzy prébuja w jakis spo-
sob okresli¢ swoj stosunek do religii, jak i przez tych, ktérzy staraja sie ich
zlokalizowac¢ w gronie badz to przeciwnikéw, badz tez jej zwolennikow.
Stosowane sa one rowniez przez tych, ktdrzy chcg zaakcentowac w jakis
sposob swdj krytyczny stosunek zaréwno do teizmu, jak i ateizmu, ale nie
majq pelnej jasnosci, w ktérym miejscu przebiegaja lub powinny przebiegac
zasadnicze linie podziatu miedzy nimi. Sprawia to spory ktopot w ustaleniu,
czy agnostycyzm jest ,za”, czy tez ,przeciw” religii i (ew.) dlaczego jest ,za”
lub ,, przeciw” niej. Rzecz w tym, ze udzielenie jednoznacznej odpowiedzi na
te i podobne im ogdlne pytania nie jest w gruncie rzeczy mozliwe, bowiem
to, co taczylo sie¢ i taczy z agnostycyzmem w réznym czasie, przybierato tak
rozne formy, ze jedne z nich albo same stanowity jakas wersje teizmu, albo
tez przynajmniej go dopetniaty, natomiast inne stanowity badz to jakas wersje
ateizmu, badz tez ktore$ z jego dopelnien. Mozna oczywiscie zapytac: po co
zatem powotywac do zycia taki byt pojeciowy, ktéry sprawia tyle intelektu-
alnych probleméw? Moim zdaniem jest jednak dla niego miejsce na mapie
pojeciowej kultury zachodniej i to nie na jej marginesie, lecz w samym centrum
tych wielkich sporow filozoficznych, teologicznych i naukowych, ktére sie
w niej toczyly i toczq w takich fundamentalnych kwestiach, jak racjonalne
poznanie i jego granice czy wiara w istnienie Boga oraz jej granice. Pojecie to
wymaga jednak takiego dookreslenia, aby jego wystepowanie na tej mapie
nie rodzito zasadniczych nieporozumien oraz takich ocen, ktore swiadcza
o braku zrozumienia, czym agnostycyzm byt, jest i by¢ moze. Mam nadzieje,
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Ze niniejsze rozwazania, w tym zaproponowane w nich typologizacje, moga
w jakiejs mierze przyczynic sie nie tylko do jego lepszego zrozumienia, ale
takze pozwola uchyli¢ przynajmniej niektore z nietrafnych opinii i ocen.

Typy i formy agnostycyzmu starozytnych filozofow

Pierwotne formy agnostycyzmu mozna znalez¢ juz u niektorych sposrod
tych starozytnych medrcéw, ktérych przyjelo sie uznawac za pierwszych
filozoféw. Zalicza si¢ do nich m.in. Biasa z Prieny (ur. ok. 570 r. p.n.e.). Za-
pisal sie on w historii filozofii m.in. sentencja: ,,0 bogach moéw, ze istnieja”
(a mysl sobie oczywiscie o tym, co sie ci podoba)'. Jego ogdlnikowy sposdb
wypowiadania si¢ oraz nie do konca pewne zZrédla informacji na temat jego
pogladow pozostawiajg jednak zbyt wiele miejsca na réznego rodzaju speku-
lacje, aby mozna byto na ich podstawie pokusi¢ sie¢ 0 wyodrebnienie jakiegos
typu agnostycyzmu filozoficznego. Znakow zapytania nie brakuje rowniez
w przypadku takiego filozofa, jak Sokrates (469-399 p.n.e.). Nie pozostawit
on bowiem potomnym zadnych pisanych swiadectw swoich pogladow,
a wszystko to, co o nich wiemy, pochodzi od jego ucznidéw i przeciwnikow,
przy czym sa to przekazy dosy¢ mocno zréznicowane w generalizujacych
wnioskach i ocenach osiagnie¢ tego filozofa.

Jednym z bezposrednich jego uczniéw byt Platon. W $wietle jego przeka-
zu, Sokrates nie tylko byt wielkim filozofem, ale takze doskonatym nauczy-
cielem, doskonatym retorem i w ogole najmadrzejszym sposrdd tych ludzi,
ktorzy pojawili sie na ziemi — rzecz jasna, nie liczac samego Platona, ktory
w samoocenach réwniez nie grzeszyt nadmierng skromnoscia. W kazdym
razie wychodzilo mu na to, ze Sokrates byt znacznie madrzejszy od tych
pieciuset cztonkéw Wielkiej Rady (stanowiacej organ przedstawicielski
mieszkancéw Oowczesnych Aten), ktorzy postawili go przed sadem i skazali
na $mier¢. Jesli wierzy¢ napisanej przez Platona Obronie Sokratesa, jednym
z gtownych zarzutéw postawionych jego Mistrzowi i Nauczycielowi byto
,nie uznawanie bogéw, ktore panstwo uznaje, ale innych duchéw nowych”.
Oskarzony nie udzielit jednak swoim oskarzycielom odpowiedzi na pytanie,
co to sa za ,nowe duchy”. Mozna oczywiscie zastanawiac si¢, czy nie udzielit
jej dlatego, iz uwazat, ze przekraczaloby to mozliwosci jego rozumu, czy tez
dlatego, ze przekraczatoby to mozliwosci rozumu jego oskarzycieli. Miat jed-
nak przyznac, ze ,,ani Heliosow, ani Seleny za bogdéw nie uwaza, tak jak inni
ludzie”?. No i mial powazny ktopot, bowiem ci, ktorzy go sadzili, uznali, ze

!, Zapytany przez bezboznego czlowieka, co to jest poboznos¢, milczat, a kiedy tamten
zapytal o przyczyne milczenia, odpowiedziat: »Milcze, bo pytasz o rzeczy, ktore ciebie wcale nie
obchodza«”. Diogenes Laertios, Zywoty i poglady stynnych filozofsw, PWN, Warszawa 1984, s. 55 nn.

2 Platona, Obrona Sokratesa, PWN, Warszawa 1958, s. 101 i in.
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cos jest nie tak, jak by¢ powinno z rozumem i rozumnoscig Sokratesa, a pu-
bliczne obnoszenie si¢ z tym stanowi powazne zagrozenie dla tej mlodziezy,
ktora nie do konca wie, komu ufaé, komu wierzy¢, w co wierzy¢i czy w ogdle
w cos$ wierzy¢. Co gorsza, filozof ten nie tylko nie mial nic pozytywnego do
powiedzenia o tych bogach i béstwach, w ktérych istnienie i wptyw na ludzkie
losy wierzyli mieszkanicy Aten, ale takze wypowiadat si¢ w taki zawity sposdb,
ze albo nie mozna go bylto ,, przyprze¢ do muru” w zadnej sprawie, albo tez —
tam gdzie w koncu wypowiedziat sie w miare jednoznacznie — wychodzito
na to, ze opiekuje sie nim takie bostwo lub bdg, ktdre nie opiekuje si¢ innymi
ludzmi i — co niemniej naganne — nie moze by¢ nazwane jakims zrozumiatym
dla zwyktych ludzi imieniem. Sam Sokrates nazywat je takim , wieszczym
glosem”, ktory , bardzo czesto sie u niego odzywal” i , sprzeciwial sie mu
nawet w drobnostkach, ilekro¢ mial zrobi¢ cos nie tak jak nalezy”. Glosu
tego nie mogt oczywiscie ustysze¢ zaden z pieciuset cztonkéw owej Wielkiej
Rady (bo przeciez to nie bylo ich bostwo opiekuncze). Nie pozostawili oni
zatem Sokratesowi innego wyijscia jak udanie si¢ do owego $wiata, z ktérego
6w glos pochodzil; mimo ze ten w swoim , ostatnim stowie” przyznawat, ze
nikt nie wie — rowniez on sam — ,,czy idzie do tego, co lepsze”, czy tez do
tego, co gorsze.

Istniejq jednak takie , klucze”, ktére moga by¢ pomocne w zrozumieniu
zarowno Obrony Sokratesa Platona, jak i innych wypowiedzi tego filozofa na
temat filozofii jego Mistrza i Nauczyciela. Na niektore z nich wskazuje sam
Platon w swoich pismach, natomiast na jeszcze inne pozniejsi znawcy filozofii
obu znaczacych filozoféw czaséw starozytnych®. Problem nie tylko w tym, Ze
,Kkluczy takich jest co najmniej kilka, ale takze w tym, ze te, ktére pasuja do
rozwiktania jednych wypowiedzi Sokratesa, moga nie pasowac i niejednokrot-
nie nie pasuja do innych, a w kazdym razie trudno jest je do nich dopasowac.
Dotyczy to rowniez jego fundamentalnych twierdzen, takich chociazby, jak
»,wiem, Ze nic nie wiem” czy nieco mniej ogolne, ale niemniej filozoficznie
zawiklane pytania: , czyz to nie jest glupota, i to ta najpaskudniejsza: mysle¢,
ze sie¢ wie to, czego cztowiek nie wie?”. W przypadku agnostycyzmu typu
sokratejskiego przynajmniej jedno mozna powiedzie¢ z gtebokim przekona-
niem: jest on wyrafinowany intelektualnie i adresowany do tych, ktérzy albo
juz potrafia sie sprawnie postugiwac¢ swoim intelektem, albo przynajmniej
wiedza, czego im jeszcze brakuje do opanowania tej sztuki, oraz chca i potrafia
(sami lub z pomoca odpowiednich nauczycieli) dazy¢ z pewnym uporem.

Sporym zawiklaniem filozoficznym charakteryzuje sie réwniez agno-
stycyzm typu ciceroniariskiego. Jest to w jakiej$s mierze zrozumiate, bowiem
poglady Marka Tuliusza Cycerona (106-43 r. p.n.e.) sa uwiktane w te rézno-
rakie transformacje, ktore przechodzita Akademia Ateriska przez kilkanascie

* Por. przyktadowo: G. Reale, Storia della filosopfia antica, I dalle origini a Socrate, Pubblicazioni
della Unibersita Cattolica, Milano 1989.
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kolejnych pokolen filozoféw starozytnych®. Ich rozwiktania nie utatwia
przyjety przez tego stawnego polityka, retora i filozofa rzymskiego sposéb
wypowiadania sie. Swoje stanowisko przedstawiat on bowiem poprzez od-
wotania do réznorakich stanowisk i pogladéw, przy czym niejednokrotnie
nielatwo jest wskazag, ktore z nich sg przez niego w pelni akceptowane, ktore
akceptowane jedynie czesciowo, a ktdre catkowicie negowane. W taki sposob
wypowiada sie¢ on m.in. w trzech dzietach poswieconych gtéwnie kwestiom
religii i religijnosci: O naturze bogow, O wrézbiarstwie oraz O przeznaczeniu.

W pierwszej z nich przywotywane sa stanowiska i poglady wielu filozo-
féw greckich w takiej fundamentalnej kwestii, jaka byto i jest istnienie bogow.
Jedni z nich - tacy jak Protagoras — mieli co do tego jedynie watpliwosci, na-
tomiast inni — np. Diagoras z Melos i cynareik Teodor — ,,uwazali, ze bogoéw
nie ma wcale”. Filozofow dzieli¢ miat nie tylko poglad na istnienie bogdw,
ale takze na ich wplyw na losy ludzkie. ,,Ot6z byli i sa filozofowie, ktorzy
sadza, ze bogowie zupelnie nie wdaja si¢ w sprawy ludzkie. Jesli jednak ich
poglad jest stuszny, to jakiez znaczenie moze mie¢ bogobojnos¢, na czym
moze polegac swietosc i jakaz moze by¢ religia? Bo przeciez sa to powinnosci,
ktdre rzetelnie i sumienie petni¢ mamy wzgledem bogéw w takim tylko przy-
padku, jesli bogowie niesmiertelni to dostrzegaja i jesli moga cos swiadczy¢
rodzajowi ludzkiemu. [...] Wszak pobozno$¢, podobnie jak i inne cnoty, nie
moze polegac jedynie na pozorach i obludnym udawaniu, gdyz wraz z tym
wszelka swietos¢ i kult religijny musiatby nieuchronnie upas¢. A gdy one
niszczeja, nastepuje zamet w zyciu i wielkie zamieszanie”®. Argumentacja ta
ma sktania¢ do zaakceptowania nie tylko wiary w istnienie bogdw, ale takze
wiary w ich wptyw na ludzkie losy.

Nietrudno jest jednak wskazag, kto jest jej gtéwnym adresatem. Bez wigk-
szego ryzyka popetnienia bledu mozna powiedzie¢, ze jest nim ta spotecznos¢
ludzka, ktéra potrzebuje pokoju i spokoju oraz duchowego oparcia w takiej
sile wyzszej, ktdra jesli nawet jej nie pomoze w rozwigzywaniu codziennych
zyciowych problemdw, to przynajmniej nie bedzie im tego utrudnia¢. Nato-
miast nie sa nim ci wielcy filozofowie, ktérzy postugujac sie swoim rozumem,
potrafig rozwiaza¢ nie tylko swoje problemy, ale takze poméc w ich rozwia-
zywaniu tym wszystkim, ktérzy beda chcieli i beda potrafili podazac za ich

* Cycerona zalicza si¢ do przedstawicieli tzw. Nowej Akademii Platonskiej — scholarchami
byli w niej najpierw Filon z tessalskiej Larysy (jego nauk Ciceron stuchal w 87 r.), a pézniej jego
uczen Antioch z Askalanu. Cyceron w swojej rozprawie pt. O naturze bogéw podaje, ze stuchat
jednak rowniez wyktadow epikurejczyka Fedrusa oraz stoika Diodata i Pozydoniusza. Dodaje
jednak przy tym, Ze ,jest przekonany, ze tak w zyciu publicznym, jak i prywatnym postepowat
zgodnie z tym, co nakazywat mu jego rozum i nauka”. Cyceron, O naturze bogéw, w: Pisma filo-
zoficzne, t. I, Warszawa 1960, s. 11.

> ,Nie wiem, czy z wykorzenieniem bogobojnosci nie zniknetaby takze ufnos¢, nie ulegta
rozpadowi spoteczno$¢ ludzka i nie zaniklaby najwznio$lejsza z cnét, jaka jest sprawiedliwos¢”.
Ibidem, s. 8 nn.
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wskazaniami. Jednym z takich fundamentalnych problemow jest dazenie do
prawdy i ewentualnie jej osigganie lub zblizanie si¢ do niej. Zdaniem Cyce-
rona nalezaloby przyjad raczej te druga opcje, bowiem prawdziwy medrzec
wie, iz ciagle wie zbyt malo, aby mogt powiedzie¢, ze juz prawde osiagnat.
Takie stanowisko , zapoczatkowane zostato przez Sokratesa, kontynuowane
byto przez Arkesilausa, a utwierdzone zostalo przez Karneadesa”, ktory
miat ,, mawia¢, ze nic poznac nie mozna”, a medrcowi przystoi ,,robic jedynie
przypuszczenia” i ,,zdawanie sprawy, ze nic pojac i zupelnie ogarna¢ mysla
nie mozna”®.

Do takiego myslenia o bogach, cztowieku oraz mozliwosciach ludzkiego
rozumu nie sa zdolni jednak nie tylko zwykli ludzie, ale takze tacy filozofowie,
jak Platon, ktéry podjat probe odpowiedzi na pytanie o nature bogéw (w jego
Timaiosie przedstawiani sa oni jako , twoércy i budowniczowie swiata”), czy
stoicy, ktérzy przedstawiaja ich na wzor ,wieszczacej staruszki”. Zdaniem
Cycerona ,sa to dziwotwory i urojenia tych filozofow, ktérzy nie poszukuja
prawdy, lecz bredza we $nie””. Problem jednak nie tylko w tym, aby nie
powotywac do istnienia takich ,,dziwotworéw”, ale takze w tym, aby nie po-
petniac takich btedow, jakie popetnili m.in. ci filozofowie, ktérzy pod hastem
,wyzwolenia od zabobonu” sami ,mogli by¢ zabobonni (np. Diagoras lub
Teodor, ktorzy calkiem odrzucali istnienie bogow”), czy tez tacy jak Epikur,
ktéry ,,odbierajac bogom nie$Smiertelnym zyczliwo$¢ i taskawos¢, rzeczywiscie
wyrwat z korzeniami religie z duszy ludzkiej. Nie byt on jednak tak niemadry,
aby ,wyobraza¢ sobie bostwo jako podobne do stabego czlowieka”. Mozna
oczywi$cie mnozy¢ liste tych filozoféw, ktdrzy za jedno byli przez Cycerona
krytykowani, natomiast za cos innego chwaleni. Mozna réwniez z duzym
prawdopodobienstwem powiedzie¢, czemu maja generalnie stuzy¢ te rézne
»za” i, przeciw” wyobrazeniom i pogladom réznych filozoféw — stuzy¢ to
ma nie tyle uchyleniu wszystkich znakéw zapytania w najistotniejszych
dla cztowieka kwestiach, ile ich ograniczeniu do takiego minimum, aby nie
przynosily one wiecej szkody niz pozytku z filozofowania. Stanowi to swoiste
credo Ciceronianskiego agnostycyzmu.

Credo to — podobnie zreszta jak kazde inne — wymaga takich konkretyza-
qji, ktore sprawia, ze nie bedzie ono jedynie frazesem, lecz stanie si¢ rowniez
wskazowka dla tych wszystkich, ktorzy chca i potrafig z niego korzystac
w swoim mysleniu i praktycznym postepowaniu. Cyceron formutuje te kon-
kretyzacje w formie listy normatywno-opisowych twierdzen, takich m.in., ze:
,jedynie czlowiek ma rozum i nie moze by¢ nic lepszego od rozumu”; jednak
rozum ten jest niedoskonaty i musi istnie¢ w $wiecie cos$ od niego doskonal-

¢ Cyceron, Ksiggi Akademickie, w: Pisma filozoficzne, t. 111, cyt. wyd., s. 154 i in.
7 Szczegolnie surowo ocenia Cyceron wierzenia i praktyki wrdzbiarskie — przeciwko nim
skierowana jest nie tylko jego rozprawa O wrdzbiarstwie, ale takze O przeznaczeniu.
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szego (,,gdyby cztowiek myslat, Ze w calym swiecie nie ma nic doskonalszego
niz on sam, byloby to bezrozumnym zuchwalstwem”). Moze to by¢ oczywi-
$cie réznie odczytywane i przedstawiane, w tym moze by¢ i faktycznie byto
traktowane jako swoisty ,,ukton” w kierunku chrzescijaniskiego teizmu®.

Typy i formy agnostycyzmu
odrodzeniowego i nowozytnego

W epoce Odrodzenia powotywano si¢ niejednokrotnie na autorytet Cy-
cerona, ale bardziej jako na mistrza sztuki wymowy niz mediatora miedzy
wierzacymi niz powatpiewajacymi w istnienie chrzescijariskiego Boga oraz
w jego moc stworcza’. Pojawili si¢ jednak woweczas tacy mysliciele, ktorzy do
historii agnostycyzmu dopisali nowe i na swoj sposob oryginalne rozdziaty.
Jednym z nich byt teolog i filozof oraz doradca papieza (Piusa II), autor m.in.
rozprawy O oswieconej niewiedzy — Mikotaj z Kuzy'. Wystepujacy w niej
typ agnostycyzmu stanowi czes$¢ sktadowa teologii negatywnej i w tej roli
stanowi on podstawe tego teizmu, w ktdrym wprawdzie nie neguje sie ani
istnienia Boga, ani tez Jego natury, ale wszystko to, co mozna na ten temat
wiedzie¢ i co mozna sensownie powiedzie¢, mozna wiedzie¢ i powiedziec¢
glownie poprzez negacje. Jednak zadna racjonalna negacja — rowniez taka,
ktora odwotuje sie do boskiej Wszechmocy i ludzkiej niemocy — nie moze si¢
oby¢ bez jakich$ afirmacji. Nie brakuje ich rowniez w Oswieconej niewiedzy.
Mozna nawet powiedzie¢, ze bez nich ta niewiedza bytaby taka niewiedza
- w kwestii Boga, czlowieka i $wiata — jaka jest udziatem tych wszystkich,
ktorzy posiadaja wprawdzie swéj rozum i swoja rozumnosé, ale nie sa one
takie, aby mozna je bylo uznac za o$wiecone.

Za pierwsza i najbardziej znaczaca z tych afirmacji trzeba uznac afirmacje
takiego ludzkiego intelektu, ktory wprawdzie wszystkiego nie moze, jednak
moze, a nawet powinien postawi¢ szereg pytan dotyczacych zaréwno jego
moznosci, jak i niemoznosci. W kazdym razie od nich Kuzanczyk wychodzi
w swoim traktacie, zas rozstrzygajac przynajmniej niektore z nich, dochodzi
do wniosku, ze ludzki intelekt jest wowczas i tylko wéwczas ,zdrowy i swo-

§ Potwierdzeniem tego jest m.in. Paristwo Boze $w. Augustyna, na ktérego kartach Cyceron
pojawia sie wielokrotnie i niejednokrotnie przedstawiany jest w pozytywnym $wietle. Sw. Au-
gustyn, Panstwo Boze, Antyk, Kety 2002.

¢ Zdaniem Paula Oskara Kristelera: ,humanizm renesansowy byt okresem cyceronizmu.
[...] Przede wszystkim prace retoryczne dawaly koncepcje teoretyczne, ajego mowy, listy i dialogi
konkretne wzorce gtéwnym dzietom literatury prozaicznej, rownoczesnie za$ strukture jego
dobrze zrytmizowanych zdan nasladowano we wszystkich rodzajach tworczosci literackiej”.
P.O. Kristeller, Humanizm i filozofia, IFiS PAN, Warszawa 1985, s. 22 nn.

0 Zdaniem cytowanego wyzej znawcy tamtej epoki byt on ,najoryginalniejszym i najgteb-
szym” myslicielem sposrdd tych, ktérzy pojawili sie w XVI stuleciu”. Por. tamze, s. 175.
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bodny, gdy pragnie dosiegnac prawdy droga niezmordowanego roztrzasania
wszelkich rzeczy i powigekszania wiedzy”. W tym typie agnostycyzmu trzeba
rowniez odpowiedzie¢ na pytanie: co si¢ z nim dzieje wowczas, gdy on tego
nie czyni? I Kuzanczyk na nie odpowiada, stwierdzajac, ze ,toczy go choro-
ba” (nie jest on zdrowy), a jej nastepstwem jest ,prowadzenie na manowce”.
Do znaczacych afirmacji nalezy tutaj rowniez afirmacja takiego myslenia,
ktore ,,zasadza si¢ na prostszym badz bardziej ztozonym stosunku poréw-
nawczym”, przy czym te ,ztozone stosunki poréwnawcze mozna, a nawet
niejednokrotnie nalezy redukowa¢ do prostszych, bowiem kiedy staja si¢
one prostsze, ,0sad tatwo rzecz uchwytuje”; a kiedy juz ja ,, uchwyci”, rzecz
staje sie pewna. Wszystko to jest powiedziane w sposob jasny i jednoznaczny
w rozdziale I Ksiggi pierwszej tej rozprawy, zatytutowanym: O tym, Ze wiedzie¢
to znaczy nie wiedziec". Warto zwrdci¢ uwage, ze jej autor powotuje si¢ w nim
na autorytet réznych starozytnych filozoféw (takich jak Pitagoras, Sokrates czy
Arystoteles). Nie powotuje si¢ on w nim natomiast na zaden sredniowieczny
autorytet teologiczny.

Te ostatnie nie pojawiajq sie rowniez w rozdziale II tej Ksiegi — mimo ze
motywem przewodnim zawartych w nim rozwazan jest kwestia przez te
autorytety gruntownie analizowana i przedstawiana, tj. kwestia ,absolutnie
Najwyzszego”. Zawarte w nim rozwazania Kuzanczyka idgq najwyrazniej
w kierunku filozofii Bytu pierwszego, rozumianego na sposob Arystotele-
sowski. Stwierdza si¢ tam bowiem, ze absolutnie Najwigksze jest absolutna
bytowoscia, przez ktora wszystko jest tym, czym jest, tak tez powszechna
jedno$¢ bytu wywodzi sie z tego, co zwane jest Maksimum od absolutnego
Maksimum...” Dalej pojawiaja sie racje to wyjasniajace badz tez uzasadniajace
te 0ogodlna teze, takie jak ta, Ze ,istnienie Wszechswiata w wielo$ci mozliwe
jest tylko poprzez $ciagniecie w jednosci”, a owa ,jednos¢ ograniczona jest
wieloscia”. W celu ,,wysuplania” tych wszystkich racji autor tej rozprawy
deklaruje gotowos¢ takiego , prowadzenia jej czytelnika, aby stopniowo
przekraczal to, co zmystowe, pozostawit je, i wkraczat w to, co umystowe
i tak intelektualnie wyrafinowane, ze potrzeba sporego wysitku umystowego,
aby sie w tym wszystkim nie pogubi¢ i na koricu zrozumie¢, co tak naprawde
znaczy ,, o$wiecona niewiedza”.

Dla zrozumienia tego typu agnostycyzmu szczegolnie duze znaczenie
ma odpowiedz na postawiona przez Kuzanczyka teze, ze ,, pelna prawda jest
niepojeta”. W jej $wietle jest ona niepojeta dlatego, ze ,nie ma wspdtmiernosci
miedzy nieskonczonym a skonczonym” —nieskoniczone jest to, co Najwieksze,
natomiast skoniczony jest ten ludzki intelekt, ktéry nie potrafi drogg podo-
bienstwa dokladnie pozna¢ prawdy o rzeczach”. Moze on jednak, a nawet
powinien zdoby¢ si¢ na trud poznania swoich granic poznawczych. Jedna

I Mikotaj z Kuzy, O oswieconej niewiedzy, Znak, Krakow 1997.
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z takich granic (ale tylko jedna z nich) jest niezdolnos¢ do poznania takiego
»absolutnego Maksimum”, ktore jest Bogiem btogostawionym i stawionym
nie tylko przez ludzi glebokiej wiary chrzescijaniskiej, ale takze przez ,Swie-
tobliwych naszych Doktoréw”. Do ich grona Kuzanczyk zalicza jednak nie
tylko Ojcow Kosciola, ale takze takich uczonych i filozoféw, jak Pitagoras
(gloszacy, ze ,jedno jest potrdjne”) czy , boskiego Plato, ktory [...] oznajmia
w Fedonie, ze jeden jest tylko wzorzec albo idea wszystkich rzeczy”. Warto
rowniez zwroci¢ uwage, ze Kuzanczyk expressis verbis kwestionuje w swojej
rozprawie racjonalnos¢ teologii afirmatywnej — jednym ze skierowanych
przeciwko niej argumentow jest stwierdzenie, ze przypisuje sie w niej Bogu te
cechy, ktdre ,, znajdujemy w stworzeniach” (a ,,poganie rézne Bogu nadawali
imiona ze wzgledu na stworzenia”). Wychodzi zatem na to, Ze ta krytykowana
przez niego teologia albo sama jest batwochwalcza, albo przynajmniej posiada
pewne znamiona batwochwalstwa.

Ten typ agnostycyzmu, ktdry pojawia si¢ na kartach Stownika historycznego
i krytycznego Pierre’a Bayle’a, swoje inspiracje czerpat nie z chrzescijanskiej
wiary, lecz z tej niewiary, ktéra byta udziatem takich starozytnych scepty-
kéw, jak Pirron z Elidy. Mozna nawet przyjac, ze stanowi on czes$¢ sktadowa
zmodyfikowanego sceptycyzmu Pirronskiego. Jest jednak kwestig dyskusyjna,
w jakim kierunku szty te modyfikacje Bayle’a. Zdaniem Richarda Popkina szty
one w kierunku radykalizacji argumentacji Pirrona'. Sklonny jestem pole-
mizowac z tym pogladem, bowiem autor Stownika wprawdzie kwestionuje —
podobnie jak starozytni sceptycy — mozliwos¢ poznania catkowicie pewnego,
jednak — w odroéznieniu od nich — nie kwestionuje potrzeby przyjmowania
czego$ na wiare — nie tylko zreszta w religii i religijnosci. Widoczne jest to
m.in. w jego stownikowym hasle ,,Pirron”. W $wietle przedstawionej w nim
argumentacji: ,,sztuka spierania si¢ 0 wszystko przy jednoczesnym wstrzy-
mywaniu sie od wydawania sadu jest powszechnie nazywana pyrronizmem”;
i stusznie. Jednak niestusznie jest ona uznawana za zagrozenie dla religijnej
wiary, bowiem jej ,, warto$¢ moze polegac na tym, ze uswiadamia ona ludziom
otaczajacg ich ciemnos¢ i to, ze moga oni jedynie btaga¢ o pomoc niebiosa
i oddawac sie we wladanie wierze”". Trzeba jednak odrézni¢ religijng wiare
od teologii. W pierwszej z nich bowiem mozna znalez¢ jakie$ prawdziwosci
(,,skutki i uzytecznosc¢ religii zostaja zaprzepaszczone, gdy z duszy usunie si¢
stanowcze przekonanie o jej prawdziwosci”). Natomiast prozno jest ich szukaé
w teologii. Latwo jest natomiast wskazac¢ wystepujace w niej takie ,, prawdzi-
wosci”, ktére nie sq w stanie obroni¢ sie¢ przed argumentacja sceptykoéw!.

2 R. Popkin, The History of Skepticism, Oxford University Press, New York, s. 288 nn.

5 P.Bayle, Stownik historyczny i krytyczny. Wybor, Wyd. Naukowe UMK, Torun 2014, s. 67 nn.

1 ,Gdyby Arkezylaos wrdcil na ten $wiat i miat walczy¢ z teologiami, to bylby stokroc¢
grozniejszy niz wowczas, gdy sprzeczat sie z dogmatykami w antycznej Grecji”. Tamze, s. 70.
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Wychodzi zatem na to, Ze sceptyk i jego sceptycyzm jest przeciwnikiem
teologii. Moze on jednak by¢ sojusznikiem takiej wiary religijnej, ktéra
nie szuka oparcia w tej ostatniej. Moze on by¢ réwniez sojusznikiem nauk
przyrodniczych. Jednak nie takich, ktore opieraja sie na , pewnikach”, lecz
takich, ktére uznaja, ze ,umyst cztowieka jest zbyt ograniczony, by pozna¢
jakiekolwiek prawdy naturalne” i , ograniczaja si¢ do poszukiwania praw-
dopodobnych hipotez i gromadzenia faktow”'>. Moze on by¢ w koncu takze
sojusznikiem tych wszystkich, ktérzy cenia sobie spokdj i pokdj spoteczny
(,sceptycy nie zaprzeczaja, ze nalezy si¢ podporzadkowac zwyczajom
wlasnego kraju, wypetnia¢ swoje moralne obowiazki i przyjmowac w tych
rzeczach miare prawdopodobna”). Problem jednak w tym, ze do sceptykow
i sceptycyzmu podchodzi si¢ nieufnie i albo lekcewazy si¢ ich argumenty,
albo wrecz przeciwnie, traktuje si¢ je jako zagrozenie dla religii chrzesci-
janskiej oraz dla tych nauk, ktére swoje twierdzenia formuluja w sposéb
,hieznoszacy sprzeciwu”.

Bayle uznal, ze kwestia ta wymaga jednak gruntowniejszego wyjasnie-
nia i w swoim Stowniku przedstawia takie wyjasnienia, ktére zmierzaja do
pokazania i wykazania, ze szereg zgtaszanych do sceptykéw obiekgji to albo
nieporozumienia, albo tez zwyczajne pomowienia. Pierwsze z nich dotyczy
»pochwaly 0séb, ktére przeczyly badz Opatrznosci, badz istnieniu Boga”.
Osoby takie nie tylko wywotywatly oburzenie ludzi wierzacych, ale takze
byly i sq przez nich pomawiane o to, Ze nie przestrzegaja dobrych obyczajow
i swoim postepowaniem zachecaja do tego innych. Przeciwko temu pomoéwie-
niu Bayle przedstawia az 15 argumentow. W pierwszym z nich stwierdza on,
ze ,,obawa przed Bogiem i mito$¢ do Niego nie sa jedyna pobudka ludzkich
dziatan’”, natomiast w kolejnych, Ze: ,,umitowanie chwaty, obawa przed haribg,
$miercig albo przed mekami czy nadzieja na uzyskanie korzystnej posady
dzialaja na pewne osoby z wigksza silg niz pragnienie przypodobania sie
Bogu i bojazn przed pogwatceniem Jego przykazan”; ze ,jest czyms catko-
wicie mozliwym, iz istnieja niereligijni ludzie, ktérych wlasny temperament
i umitowanie pochwat i obawa przed hanbg z wiekszg moca popychaja do
cnotliwego zycia niz innych nakazy sumienia”; ze ,,0 wiele bardziej powinien
nas oburza¢ widok ludzi przekonanych o prawdziwosci religii, a mimo tego
nieprawych”, natomiast uznanie powinni budzic ci ateisci, ktdrzy w swoim
mysleniu i praktycznym dziataniu wykazuja sie ,umiarkowaniem, czystoscia,
prawoscia, pogarda dla bogactwa, gorliwoscia w dbaniu o dobro wspdlne,
sktonnoscia do czynienia dobra w stuzbie drugiemu” itd.'

15, Jestem pewien, ze w naszym stuleciu Zyje niewielu dobrych przyrodnikéw, ktérzy nie
sa przekonani o nieprzeniknionej glebi natury i o tym, Ze jej Zrédta s znane jedynie Temu, ktory
je stworzyt i ktéry nadaje im kierunek”. Tamze, s. 69.

6 Tamze, s. 216 nn.
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W wyjasnieniach zmierzajacych do uchylenia zasadnosci zarzutéw skie-
rowanych przeciwko pyrronistom wychodzi on od sformutowania generalnej
tezy, ze ich filozofia , nie moze zaszkodzic¢ religii”. Natomiast w jej uzasadnie-
niu stwierdza, ze ,filozofia nie jest odpowiednim trybunatem, ktéry mégtby
rozstrzygac spory pomiedzy chrzescijanami, gdyz powinny one by¢ stawiane
przed trybunalem wiary”. W dalszej czesci tych wyjasnien wskazuje nie tylko
na koniecznos¢ wyraznego rozdzielenia tych dwoch réznych , trybunatéw”,
ale takze na wynikajace z tego korzysci zaréwno dla filozoféw, jak i teolo-
gdéw — ci pierwsi bowiem nie musza si¢ zajmowac takim kwestiami, ktore
mozna rozstrzygnac¢ wylacznie na drodze wiary (np. taka kwestig, ze ,Bég
wymaga od nas wiary w to czy owo”), natomiast ci drudzy , nie powinni by¢
zawstydzeni tym, Ze nie sa w stanie rywalizowac¢ z takimi dyskutantami [jak
filozofowie — Z.D.]”, bowiem — méwiac kolokwialnie — ,, to nie jest ich bajka”.
Takiego okreslenia wprawdzie nie znajdziemy w tym wyjasnieniu Bayle’a, ale
znajdziemy w nim takie jego substytuty, jak ten, ze ,filozofia nie uleczy nas
z naszej duchowej niepewnosci”. Moze nas wprawdzie z niej uleczy¢ (,jesli
chcemy”) modlitwa, a nawet moze da¢ nam ona prawdziwa madros¢, jednak
jest to innego rodzaju madros¢ niz madros¢ filozoficzna, a ponadto — ,jak
mowi apostot” —, Jesli komus z was brakuje madrosci, niech prosi o nig Boga,
ktoéry daje wszystkim chetnie i nie wymawiajac”; czego w zadnym razie nie
mozna powiedzie¢ o madrosci filozoficznej (po przeciez nie jest ona dawana
wszystkim i nie jest dawana tak fatwo jak madros¢ Boza). Rzecz jasna, nie
brakuje w tym i w innych wyjasnieniach Bayle’a takiej dwuznacznosci, kto-
ra mogla rodzi¢ podejrzenie, ze w gruncie rzeczy stawia on zdecydowanie
wyzej te madros¢ filozoficzna, do ktorej doszli pirronisci niz tg, do ktorej
doszly chrzescijaniskie autorytety, oraz tg, do ktdrej doszli réznego rodzaju
filozoficzni dogmatycy (np. kartezjanie).

Typy i formy agnostycyzmu scjentycznego
XIX i XX wieku

W XIX stuleciu w Europie Zachodniej w swoistej intelektualnej anty-
krucjacie przeciwko chrzescijanskim swietosciom i wielkosciom, w tym
panstwom , bozym” na ziemi, plony zbieraty nie tylko wielopokoleniowe
formacje réznego rodzaju antyklerykatow i sceptykdw, ale takze agnosty-

7 Te dwuznacznosci zostaty zreszta rozpoznane po ukazaniu sie¢ w 1692 r. pierwszego
wydania tego Stownika zaréwno przez teologow, jak i przez owych filozoficznych dogmatykow
i sprawily, ze dzieto to bylo krytykowane przez jednych i drugich. Krytyka ta przyczynita sie
do tego, ze jego autor, ktory byt w tamtym czasie wyktadowca Ecole Illustre w Rotterdamie,
zostat pozbawiony prawa nauczania. Szerzej w tej kwestii: E. Labrousse, Pierre Bayle, Martinus
Nijhoff, La Haye 1963 (t. I), 1964 (t. II).
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kéw. Trudno byto przy tym w miare jednoznacznie wskazad, kto w niej byt
kim czy chociazby kto szedl w niej z kim w tym samym szeregu. Przekonuje
o tym m.in. ogloszony w 1864 r. przez Piusa IX Syllabus bledéw, zawierajacy —
zdaniem jego autoréw — ,katalog wazniejszych btednych opinii w tej epoce
upowszechnianych”. W tym liczacym ponad 80 krytykowanych stanowisk
wprawdzie agnostycyzm nie jest expressis verbis wymieniany, to jednak
w niejednym z nich jest on obecny — zeby tylko tytutem przyktadu przywotac
wymienianych w pierwszym punkcie tego dokumentu takich uczestnikéw
owej intelektualnej antykrugjaty, jak: , panteizm, naturalizm i absolutny ra-
gjonalizm”*®. W pdzniejszych komentarzach do tego dokumentu pojawiaja
sie oczywiscie wymieniani z nazwiska uczestnicy tej antykrugcjaty.

Znajduje sie¢ wsrod nich m.in. nazwisko Karola Darwina oraz niektérych
zwolennikéw jego teorii'. Stad juz maty krok do takich uczonych, jak jeden
z najblizszych wspoétpracownikéw Darwina i propagator jego teorii Thomas
Henry Huxley. Michael White i John Gribbin pisza, ze ,wyktady Huxleya
w znacznym stopniu przyczynily sie do spopularyzowania nazwiska Darwina
i pojecia ewolugji. Ale jego sposob przedstawiania zagadnienia byt skrajnie
uproszczony®. Dodaja oni przy tym, ze ,,sam Huxley byt zachwycony odze-
wem, z jakim spotykala sie jego inicjatywa i czesto pisat o tym do wdzigcz-
nego Darwina, opowiadajac mu o swoich postepach”. Trzeba w tym miejscu
przypomnie¢, ze byl to okres w dziejach kultury zachodniej, w ktérym na
spotecznej nosnosci i popularnosci zyskato zaufanie do badan naukowych
oraz tych, ktdrzy je prowadzili - nie ogladajac sie specjalnie ani na koscielne
autorytety, ani tez na koscielne nakazy i zakazy. Efektem tego byl agnosty-
cyzm typu scjentycznego, reprezentowany m.in. przez tego brytyjskiego
uczonego (z wyksztatcenia medyka, ale zamilowania i naukowych dokonan
antropologa i fizjologa) Th.H. Huxleya®.

5 Wymienionych tutaj uczestnikow tej intelektualnej antykrucjaty taczy¢ ma m.in. prze-
konanie, ze ,nie istnieje Zaden najwyzszy, peten madrosci i opatrznosci byt boski, ktéry bytby
rézny od wszechrzeczy; Bog jest tym samym, co natura rzeczy, a wiec podlega zmianom; Bog
rzeczywiscie staje si¢ w cztowieku i w Swiecie, tak Zze wszystko jest Bogiem i ma sama substancje
Boga...” Papiez Pius IX, Syllabus bledéw, , Studia Theologica Varsaviensia” 2(36)/1998, 113 nn.

¥ Jednym z nich byt George Spener — autor Historii Koéciota Katolickiego napisat, ze , konty-
nuowat on tradycje angielskiego empiryzmu i propagowat inspirowang przez Darwina ewolu-
cyjna interpretacje swiata”. Ks. M. Banaszak, Historia Kosciota Katolickiego, t. 3, ATK, Warszawa
1991, s. 223.

2 ,Nie bylo w nim miejsca na dyskusje o bezwzglednosci przyrody, smiertelnej walce
o byt; méwit tylko o podstawowych zasadach, ktére podchwycili dziennikarze prasy popularnej
uczeszczajacy na pierwsze wyktady”. M. White, J. Gribbin, Darwin. Zywot uczonego, Proszyniski
i S-ka, Warszawa 1998, s. 246 nn.

2 Wyrazem uznania dla jego naukowych osiagnie¢ byto m.in. powierzenie mu najpierw
funkcji prezydenta Brytyjskiego Stowarzyszenia na Rzecz Postepu Nauki (petnit j3 w latach
1869-1870), a pdzniej (w 1883) prezydenta Towarzystwa Krolewskiego, czyli Brytyjskiej Akademii
Nauk. Szerzej na temat zycia i pogladéw Th.H. Huxleya: B. Cyril, Scientist Extraordinary: the life
and work of Thomas Henry Huxley 1825-1895, Pergamon, Oxford 1972.
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Agnostycyzm Huxleyowski byt juz wielokrotnie analizowany i oceniany
zardwno przez obroncdw chrzescijariskich wierzen i praktyk, jak i przez ich
przeciwnikow. Zatem jedynie krotko przypomne, ze w rozumieniu tego uczo-
nego agnostykiem jest ten, kto twierdzi, ze istnienie czegos ponad czy tez poza
zjawiskami naturalnymi jest nieznane i niepoznawalne. Z odpowiedzi Huxleya
na stawiane mu przez obroncéw chrzescijaniskiej wiary zarzuty jasno wynika,
ze agnostyk jednak nie zaprzecza ani tez nie potwierdza tezy o istnieniu Boga.
Twierdzi on jedynie, Ze ani jedno, ani drugie twierdzenie nie jest naukowo
rozstrzygalne, a nauka zajmuje si¢, a przynajmniej powinna zajmowac sie, wy-
Iacznie tym, co da sie rozstrzygnac stosowanymi w niej metodami. Nie oznacza
to jednak, ze agnostyk nie ma szacunku dla tych, ktérzy wierza w prawdy
wiary. Nie oznacza to takze, ze nie ma mozliwosci znalezienia z nimi porozu-
mienia. Warunkiem takiego porozumienia jest jednak zaakceptowanie przez
tych ostatnich tego, ze czyms innym jest co$ wiedzie¢ w oparciu o ustalenia
nauk swieckich, a czyms innym jest w co$ wierzy¢ w oparciu o przekazy
religijne i takie ich wykladnie, jakie mozna np. znalez¢ w chrzescijanskich
katechizmach. Stad oczywiscie wynikaja okreslone konsekwencje praktycz-
ne. Przyktadowo: jesli ktos jest chory i chce si¢ dowiedzie¢, co mu dolega
oraz jak leczy¢ te dolegliwos¢, to powinien udac si¢ nie do ksiedza, tylko do
zwyczajnego lekarza. Jesli natomiast chce sie dowiedzie¢, jak powinien (jako
dobry chrzescijanin) rozumie¢ takie wydarzenia, jak to, ktére miato miejsce
na Goérze Synaj, to moze albo skorzystac z ktdregos z tych katechizmdw, albo
tez udac sie po wyjasnienia do ksiedza czy pastora. Tak czy inaczej oznacza
to, ze $wiat religijnych wierzen i $wiat $wieckiej nauki to nie tylko dwa rézne
Swiaty, ale takze takie, miedzy ktérymi nie ma zbyt wielu przejs¢, wiele jest
natomiast takich, ktére prowadza na manowce zardwno wiedze, jak i wiare.

Prezentacje wspotczesnych form agnostycyzmu typu scjentycznego
zawiera m.in. monografia Robina Le Poidevina pt. Agnostycyzm, w szcze-
golnosci jej rozdziaty 4 i 5. Pierwszy z nich zatytutowany jest: Dlaczego byé
agnostykiem? W odpowiedzi na to pytanie jej autor przedstawia , analize
przypadkow”, takich jak: inteligencja, Zycie i prawa natury, sumienie, obec-
nos¢ Boga i nieobecnos¢ Boga, majacych stanowi¢ ,ilustracje nieuniknionej
niejednoznacznosci dowddow” teistycznych i ateistycznych. Przywotam tutaj
tylko pierwszy z nich. Dotyczy on istnienia w $wiecie doczesnym inteligengji.
TeiSci jej zaistnienie przypisywali i przypisuja Opatrznosci Bozej, natomiast
ateisci ,, przypadkowemu zachowaniu atoméw”. Z kolei wspdtczesna biolo-
gia ewolucyjna , catkowicie naturalistycznie ttumaczy to zjawisko”, tj. jako
~wylaniajacy sie seriq matych krokéw stopniowy wzrost ztozonosci zywych
organizmdw i ich zdolnosci adaptacyjnych zycia i przezycia”. W ten sposéb
sprawia ona, ze ,teizm jako wyjasnienie istnienia inteligencji jest zbedny”.
Biologia ewolucyjna nie dostarcza jednak argumentow rozstrzygajacych
ateistom, bowiem sprawia ona jedynie, ze hipoteza o istnieniu Boga staje
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sie ,,wielce nieprawdopodobna”. Problem jednak w tym, ze przyjmuje sie
w niej tylko jeden z mozliwych sposobéw rozumienia inteligencji — jest on
bezposrednio zwigzany z powstaniem i funkcjonowaniem ludzkiego moézgu
(,nie wyobrazamy sobie innych stworzen z inng budowga chemiczng niz
nasza”). Dzisiaj operujemy jednak réwniez pojeciem ,sztucznej inteligencji
jako prawdziwie zdumiewajacej zdolnosci komputerow do przetwarzania
informacji. Czy jednak mozemy mowic o sztucznej swiadomosci? To prowadzi
do nastepujacej mysli: jesli inteligencja i Swiadomo$¢ sq zasadniczo rozlaczne,
to naturalna selekcja mogtaby doprowadzi¢ do powstania rasy niesamowicie
inteligentnych potworow zombie, ktore uzyly swojej inteligengji, by przetrwac
i dostosowac sie do zmieniajacych sie¢ warunkéw”#. By¢ moze wyglada to na
dosy¢ przewrotna intelektualnie argumentacje przeciwko ateizmowi. Jednak
jasno wynika z niej, ze rGwniez biologowi ewolucyjnemu moze pojawic sie na
horyzoncie jakas istota wyzsze od cztowieka — mniejsza o to, czy tradycyjnie
nazywana Bogiem, czy tez bardziej nowoczesnie ,,zombie” (bo przeciez nie
o nazwe chodzito i chodzi ateistom).

W rozdziale 5 tej monografii Poidevin stawia pytanie: ,Czy agnostycyzm
bazuje na bledzie?”. W odpowiedzi na nie poddaje analizie cztery ,najistot-
niejsze zatozenia dotyczace hipotezy o istnieniu Boga”: 1) ,jest ona albo
prawdziwa, albo fatszywa”; 2) ,nalezy ja rozumie¢ dostownie”; 3) , wiara
w te prawde jest racjonalna tylko wéweczas, gdy bazuje na argumentach, ktdre
zakladaja, ze Bog istnieje”; 4) ,argumenty te musza by¢ poparte wystarczaja-
cymi dowodami przemawiajacymi za tq hipoteza”. W analizie tych zalozen
Poidevin powotuje si¢ na autorytet przedstawiciela Kota Wiedenskiego
i logicznego empiryzmu Alfreda Julesa Ayera — autora m.in. opublikowa-
nej w 1936 r. rozprawy pt. Jezyk, prawda i logika (Language, Truth and Logic).
W $wietle tej rozprawy na miano twierdzen naukowych zastuguja tylko te,
ktore sa albo logicznie, albo empirycznie weryfikowalne. Te z nich, ktore
moga by¢ zweryfikowane za pomoca samych zasad logicznego myslenia,
majq tzw. mocng weryfikacje. Natomiast te, ktorych rozstrzygniecie wymaga
odwotania sie do empirii, weryfikacje staba. W rozprawie tej Ayer wyrdznit
rowniez sady metafizyczne i uznat je za takie, ktére nie spetniaja warunkéow
ani pierwszego, ani drugiego rodzaju weryfikowalnos$ci. Nalezy do nich za-
rowno twierdzenie, ze ,bog istnieje”, jak i twierdzenie, ze ,bog nie istnieje”.
Oznacza to, Ze ani jedno, ani drugie nie moze by¢ uznane ani za prawde, ani za
fatsz®. Oznacza to takze, ze ,wszystkie wypowiedzi o naturze Boga [zaréwno
teistow, jak i ateistow — Z.D.] sa bezsensowne”. Do twierdzen pozbawionych
sensu Ayer zalicza jednak rowniez twierdzenie agnostykow, ze posiadane
przez nas ,dowody nie przemawiajg jednoznacznie ani »za«, ani »przeciw«

2 R. Le Poidevin, Agnosticism. A Very Short Introduction, Oxford University Press, USA,
Oxford 2010, s. 59 nn.
» A.]. Ayer, Language, Truth and Logic, Penguin Books 2001, p. 140 nn.
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teizmowi i ateizmowi. Jego zdaniem stawia to pod znakiem zapytania traf-
nosc¢ stanowiska agnostycznego. Jesli bowiem agnostycy przyjmuja, ze nie
ma wartosciowego dowodu na to, ktdre z tych fundamentalnych twierdzen
jest blizsze prawdzie, to tym same , podstawy agnostycyzmu sg zagrozo-
ne”? . Trzeba jednak doda¢, ze zdaniem tego filozofa zaréwno przekonania
teistow i ateistow, jak i agnostykow mozna uznad za takie, ktére wprawdzie
nie wyrazaja prawdy, ale wyrazaja emocje (uczucia), a co za tym idzie, nie
powinny by¢ rozpatrywane w kategoriach prawdy i fatszu.

Zbigniew Drozdowicz — TYPES AND FORMS OF AGNOSTICISM

In these remarks I make an attempt to point out several significant types of ag-
nosticism and the forms of their expression occuring within them. I do put a general
thesis that some of them or themselves were a version of theism or at least they did
filled it out. Other however were a sort of atheism or some of its fulfilments. I do hope
that the presentation of it and proving it might contribute to, if not to eliminate major
doubts related to the question what agnosticism was, is and will be, than to at least to
remove some of misunderstandings linked with it.

Keywords: agnosicism, theism, atheism

# Omawiajacy argumentacje Ayera przeciw stanowisku agnostykéw Robin Le Poidevin
pisze: ,,Aby by¢ agnostykiem, nalezy zaklada¢ pewne rzeczy dotyczace wiary w Boga i jakkol-
wiek poczatkowo moga one wydawac sie zupelnie sensowne, ciggle pozostaje mozliwos¢, ze sa
jednak fatszywe, a juz co najmniej budzace powazne zastrzezenia”. R. Le Poidevin, Agnosticism,
cyt. wyd., s. 77 nn.
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Wyzsze seminarium duchowne jako uczelnia
koscielna odpowiedzialna za ksztalcenie
i duchowa formacje kandydatow do kaplanstwa
we wspomnieniach bylych alumnéw
diecezjalnych i zakonnych w Polsce

Wstep
Metodologia badan i charakterystyka respondentow

W analizie nastawienia réznych kategorii respondentéw do wyzszego
seminarium duchownego jako zawodowej instytucji koscielnej odpowiedzial-
nej za ksztalcenie i formowanie osobowosciowe alumnéw do kaptanstwa
instytucjonalnego niezmiernie wazny i potrzebny jest punkt widzenia bytych
alumnow diecezjalnych i zakonnych, ktérzy przygotowywali si¢ w semi-
nariach duchownych do kaptanstwa. Aktualnie w Polsce we wszystkich
metropoliach i diecezjach i niemal w kazdym zgromadzeniu zakonnym i za-
konie funkcjonuja seminaria duchowne przygotowujace wtasnych alumnow
do wykonywania w przysziosci zadan kaplaniskich w parafiach i w innych
okolicznosciach czy srodowiskach koscielnych i spotecznych. W dominuja-
cej wiekszosci seminaria te sg afiliowane do panstwowych lub koscielnych
uniwersyteckich wydziatéw teologicznych, w ktérych alumni otrzymujq
wlasng formacje intelektualna z zakresu filozofii i teologii, z elementami
nauk humanistycznych i spotecznych. Na pewnym etapie wilasnej formacji
seminaryjnej, na ktoryms roku studiow, niektorzy alumni sami przezyli ostry
kryzys wtasnego powolania kaplanskiego, pod wptywem ktérego podjeli
decyzje o wystapieniu z seminarium i o rezygnacji z planow zwiazanych
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z kaplanstwem, czy tez odeszli z seminarium na zyczenie wiadz seminaryj-
nych, w ktérych ocenie nie nadawali sie oni do zawodu ksiedza parafialnego
lub zakonnego (Soiniski, 2008: 245-267).

U podstaw tego kryzysu na ogét znajdowato sie wiele réznych czynnikow.
Rezygnujac ze studiow seminaryjnych, przygotowujacych ich do Swigcen ka-
ptanskich, ci alumni powracali do zycia $wieckiego w réznych srodowiskach
spolecznych i na nowo organizowali sobie Zzycie osobiste i spoteczne, na nowo
wchodzili w interakcje z innymi osobami, w tym z kobietami, podejmowali
studia $wieckie lub prace zawodowa i zarobkowa. Niektdrzy po pewnym
czasie wstepowali w zwiazek matzenski. Inni jeszcze pozostali samotni, lecz
utrzymywali nietrwate wigzi emocjonalne i seksualne z kobietami. Takich
wlasnie bylych alumnoéw postanowitem odszukac i pozyskac ich jako re-
spondentéw do udzialu w badaniach dotyczacych wspodtczesnego modelu
seminarium duchownego i jego zadant w przygotowaniu alumnéw do roli
kaptana diecezjalnego lub zakonnego, uznajac ich gtos na ten temat za wazny
i niezbedny. Odnalezienie i pozyskanie ich do badan w rozlicznej populacji
bylych alumnéw w kraju okazato sie rownie trudne i skomplikowane, jak
pozyskanie bytych ksiezy, a niekiedy jeszcze trudniejsze, na granicy bezna-
dziei. Nikt nie orientuje si¢, poza wtadzami seminaryjnymi, jaka jest globalna
liczba alumnéw, ktérzy opuscili seminaria diecezjalne i zakonne z wlasnej
woli albo na wyrazne zyczenie swoich przetozonych w seminarium. Mimo
usilnych staran takiej informacji tu nie uzyskatem. Jedno jest pewne, ze do
$wiecen kaptanskich dochodzito w réznych okresach minionego i obecnego
wieku od 48% do 54% z ogdtu alumnow studiujacych w obu typach semi-
nariow duchownych, a pozostate ich odsetki (od 52% do 46%) rezygnowaty
z planéw zwigzanych z kaptanistwem. W liczbach rzeczywistych mogty to by¢
setki lub tysigce takich alumnéw, ktdrzy cho¢by w okresie minionych 25 lat
odeszli z seminariéw duchownych i nie zostali kaptanami w poszczegdlnych
diecezjach i wspdlnotach zakonnych (Baniak, 1987: 50-52; 2012: 123-148; Jani-
kula, 2008: 55-76; Soinski, 2008: 245-266; Zarzycka i Mastowski, 2008: 135-174).

Trudnosci poczatkowe w dotarciu do bytych alumnoéw nie zrazity mnie na
tyle, aby odstapi¢ od pozyskiwania ich do badan socjologicznych na podjety
temat. Problem tkwil w znalezieniu Zrédet informagji o istnieniu takich alum-
néw. Zrédta takie udato mi sie odnalez¢i z ich pomoca nawigzywatem kontakt
z takimi alumnami, ktérzy w réznym czasie opuscili seminaria diecezjalne
lub zakonne. Jakie byly te zrédta? Zrédta te byty rézne, w tym: byli ksieza
obu formacji duchownych, ksigza czynni zawodowo w parafiach i zakonach,
moi studenci jako byli klerycy, katolicy $wieccy znajacy takich alumnow,
klerycy znajacy dawnych swoich kolegéw seminaryjnych, sami byli alumni,
ktorzy wczesniej zgodzili sie na udzial w badaniach. Z ich pomoca dotartem
do takich alumnéw z prosba o ich osobiste wziecie udziatu w planowanych
badaniach socjologicznych.
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Lacznie ta , technikq wigzana” lub tym sposobem ,,ogniw potaczonych”,
czyli metoda doboru losowego (Blalock, 1977), udato mi si¢ dotrze¢ i nawigzac
kontakt z okreslonymi liczbami bytych alumnéw w dwdéch terminach badan.
Pierwszy termin to lata 1991-1992, w ktérym nawiazatem kontakt z 76 bytymi
alumnami, wérdéd ktérych byto 48 alumnoéw diecezjalnych i 28 zakonnych.
W drugim terminie badan, czyli w latach 2008-2010, nawigzatem kontakt z 83
bylymi alumnami, w tym z 52 diecezjalnymi i 31 zakonnymi. Lacznie w obu
terminach badan kontakt nawigzaltem ze 159 bytymi alumnami, wsréd ktérych
byto 100 diecezjalnych i 59 zakonnych. Z udziatu w badaniach wycofato sie po
pewnym czasie 11 bytych alumndw, 6 diecezjalnych i 5 zakonnych. W efekcie
w badaniach uczestniczyto ogotem 148 bytych alumnow (93,1%), w tym 94
diecezjalnych (94%) i 54 zakonnych (91,5%). Alumni uczestniczacy w bada-
niach w obu terminach pochodzili z 13 diecezjii z 11 zakonéw i zgromadzen.
Seminaria opuscili na réznych latach studiéw: I - 17, II - 35, III — 42, IV - 28,
V —-26, czyli w odsetkach: 11,5%; 23,6%; 28,4%; 18,9%; 17,6%. Zatem najwigk-
szy odsetek tych alumnoéw zrezygnowat z formacji kaplariskiej w seminarium
duchownym na trzecim roku studiow (28,4%), na drugim miejscu sa alumni
z drugiego roku studiéw (23,6%). Laczac wskazniki wystapienia klerykow
z 111 Il roku z seminarium, otrzymamy maksymalny ich odsetek w skali
catego toku studiéw wynoszacy 52,0% ogotu badanych. Alumni z czwartego
roku studiow (18,9%) i z roku piatego (17,6%), rezygnujacy samodzielnie
(a tak byto w wigkszosci przypadkow) lub na zyczenie wladz koscielnych,
to osoby bardziej zapoznane z warunkami uzyskania swiecen kaptanskich
i lepiej zorientowane w mozliwosciach osobistego im sprostania, doswiad-
czone w dziatalnosci duszpasterskiej Kosciota (poprzez praktyki parafialne).
Stad na tych latach studiéw seminaryjnych odsetek alumnéw rezygnujacych
z formacji kaptanskiej jest tez duzy, a w tym przypadku wynosi on 36,5%
ogotu badanych alumnow. Najmniejszy odsetek alumnow opuscit seminarium
duchowne na pierwszym roku studiéw, kiedy juz zdolali si¢ zorientowac, ze
wybor tych studiow i zawodu ksiedza z nimi zwigzanego, prowadzacych do
jego zdobycia po kilku latach, byt podjety niefrasobliwie i nieroztropnie, bez
glebszego przemyslenia, czesto w oparciu o nieadekwatne motywy i powody.

Wskazniki rezygnacji bytych alumnéw z kaptanstwa, a moich respon-
dentow, sa w duzej mierze zblizone do wskaznikéw realizacji i wskaznikéw
rezygnadji z powolania kaplariskiego przez alumnoéw, jakie ukazuja wladze
seminaryjne w swoich statystykach i socjologowie religii badajacy to zagadnie-
nie. Mozna tak stwierdzi¢ niezaleznie od tego, ze dobdr moich respondentéw
do préby badawczej nie jest reprezentatywny w relacji do wskaznikow global-
nych rezygnacji alumndéw z formacji seminaryjnej i z kaplaristwa w Kosciele
w Polsce (Baniak, 1977: 155-172). Alumni, ktorzy zrezygnowali ze studiow
seminaryjnych, uczestniczacy w tych badaniach, nalezeli do r6znych kategorii
wiekowych: 1) 25-30 lat zycia —22,3%; 2) 31-39 lat — 29,8%; 3) 40-49 lat — 18,9%;



20 JOzEF BANTAK

4) 50-59 lat —16,2%; 5) 60-65 lat —12,8%. W catej badanej zbiorowosci dominuja
byli alumni stosunkowo mtodzi, liczacy od 25 do 39 lat (52,1%), nad alum-
nami w srednim wieku (18,9%). Na kolejnym miejscu sa respondenci liczacy
powyzej 50 lat (16,2%), a po nich alumni w wieku przedemerytalnym (12,8%).
Jesli polaczymy te dwie ostatnie kategorie wiekowe, otrzymamy kategorie
Iaczna 50-65 lat, w ktorej znajduje si¢ 29,0% bytych alumndw.

Oni wszyscy, bez wzgledu na swdj wiek, jak sami zaznaczali podczas
badan, nie zapomnieli o tym okresie wiasnego zycia, ktory spedzili w die-
cezjalnym lub w zakonnym seminarium duchownym, jak réwniez o tym, ze
woéweczas mysleli, zeby zosta¢ ksiedzem parafialnym lub zakonnym. Pamiec
o tym epizodzie zycia byta trwalsza i dokladniejsza w zaleznosci od ilosci
czasu przezytego w seminarium duchownym. Alumni, ktérzy opuscili semi-
narium na starszych latach studiéw (czwarty i piaty), pamietali swoj pobyt
bardzo szczegétowo, chociaz wspominali takze zte i niekorzystne dla siebie
jego momenty. Wszyscy, a zwlaszcza ci z dtuzszym pobytem, zaznaczali
wyraznie, ze seminarium i formacja kaptaniska w nim przebiegajaca, styl
i tryb codziennego zycia, metody wychowania i formacji osobowosciowej
stosowane przez przetozonych i ojcéw duchownych, wiedza teologiczna
ifilozoficzna oraz przygotowywanie do zycia w celibacie, pozostawity trwaty
$lad w ich $wiadomosci, osobowosci, hierarchii wartosci i znaczen egzysten-
gjalnych. Jednak najkrytyczniej odniesli si¢ do metod przygotowywania ich
przez wychowawcow seminaryjnych i wyktadowcdéw do zycia w celibacie
i do seksualnosci. Te kwestie czesto przetozeni ukazywali im w negatywnym
$wietle, przesadnie krytycznie i nieobiektywnie, w sposdb oderwany od
rzeczywistosci. To podejscie przetozonych seminaryjnych do kaptanstwa,
matlzenstwa, rodziny, kobiety i seksualnosci wzbudzato w alumnach, jak
sami zaznaczali, lek i obawe, czy nadaja si¢ do zawodu ksiedza katolickiego
i do zycia w dozgonnej samotnosci, czy tez lepiej bedzie, jak porzuca mysli
o kaptanstwie i powrdca do zycia w $wieckosci. Niemal wszyscy méwili tez
o podwdjnej moralnosci i hipokryzji wielu ksiezy w parafiach i w zakonach,
zwlaszcza ci, ktérzy studiowali w ramach starszych rocznikéw i mieli stycz-
nos¢ z praktyczng strong zycia kleru i Kosciota.

Kilkunastu bylych alumnéw miato pretensje do wtadz seminaryjnych
za niewlasciwe podejscie do ich powotania, pod wptywem ktérego musieli
opusci¢ seminarium, chociaz sami uwazali, ze powinni zosta¢ ksiezmi lub
zakonnikami. Mysl ta ciggle tkwi w ich religijnej swiadomosci i utrudnia im
pelna adaptacje do $wieckiej rzeczywistosci, nawet wtedy, kiedy odniesli
sukcesy zawodowe i zyja w szczesliwych malzenstwach i rodzinach. Wsréd
badanych bytych alumnow nie bylo takich, ktérzy studiowaliby na szdstym
roku i majacych juz $wigcenia diakonatu. Wiadomo, ze i tacy alumni, chociaz
w niewielkim odsetku swojej populacji, niekiedy tez rezygnuja z kaptanistwa
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lub sa relegowani przez wtadze koscielne i przechodza do stanu $wieckie-
go pod wptywem bardzo waznych przeszkod. Koscidt zwalnia ich wtedy
z celibatu. Respondenci moi twierdzili, Ze znaja takie przypadki rezygnacji
diakonéw, ktérzy odchodzili ze stanu duchownego z réznych powodow
i przyczyn, chociaz dwie z nich byty najczestsze: klopoty ich z wiara religijna
iz samotno$cia oraz wazna rola kobiety w ich zyciu osobistym i wizja wspol-
nego zycia z nia w matzenstwie i rodzinie.

Wsréd 148 bytych alumnow uczestniczacych w badaniach socjologicznych
127 byto zonatych i miato wlasne rodziny (85,8%), ktdre zatozyli w okresie
5-8 lat po opuszczeniu seminarium diecezjalnego lub seminarium zakon-
nego. Pozostali (21) albo nie zalozyli swojej rodziny (9), albo zyli z kobieta
w konkubinacie (7) czy tez byli juz wdowcami (5). W stanie kawalerskim byli
najliczniej mtodzi alumni, w wieku 25-30 lat (7) oraz dwoch w wieku 37 lat.
W konkubinacie zyli tez w wiekszosci mtodzi alumni (5) i dwoch w wieku
$rednim. Kawalerowie mieli trudnosci, jak sami zaznaczali, ze znalezieniem
kobiety , nadajacej si¢” do malzenistwa i do zycia rodzinnego, wigc pozosta-
wali czesto w zwigzkach , przelotnych” z poznanymi kobietami lub czesto
zmieniali swoje partnerki seksualne. Natomiast klerycy zyjacy w trwatych
konkubinatach z kobietami nie zamierzali formalizowac¢ tego zwiazku jako
matlzenstwa Swieckiego. Czterech sposréd nich miato potomstwo. Z kolei
zyjacy juz w maltzenistwach sakramentalnych (77) i cywilnych (50) mieli dzieci
w réznym wieku, od jednego do czworga. Natomiast ci w starszym wieku
byli juz dziadkami i mieli wnuczeta. Wiekszos¢ ukonczyta studia wyzsze na
roznych kierunkach $wieckich (np. inzynierskie, nauczycielskie, medyczne,
ekonomiczne, prawnicze) i odniesli sukcesy zawodowe, a czterech pracowato
naukowo. Kilku zas bylo juz po rozwodach w zwiazkach cywilnych (7) i mieli
kolejne Zzony i dzieci z nimi.

Pobyt w seminarium duchownym i w zakonie pozostawil tez trwate
$lady pozytywne w religijnosci tych alumnéw. Wiekszo$¢ sposrdd nich (93)
to mezczyzni gleboko wierzacy (42) i wierzacy w Boga (51) oraz spetniajacy
regularnie praktyki religijne i sakramentalne (58), czy nieregularnie (13)
i okazjonalnie (22).

Studia filozoficzno-teologiczne i system wieloaspektowej formacji ka-
planskiej alumnow w diecezjalnym lub zakonnym wyzszym seminarium
duchownym stanowia podstawe najwazniejszego etapu w ich zyciu religij-
nym i rozwoju powotania kaptanskiego oraz w konstruowaniu tozsamosci
kaptanskiej. Okres seminaryjny wtasnie odgrywa gtéwna role na etapie
budowania osobowosci kaptanskiej kazdego alumna jako potencjalnego
kaptana, chociaz wystepuja tu pewne roznice ze wzgledu na typ przyszlej
stuzby w Kosciele — w diecezji i we wspolnocie zakonnej. W tym okresie
powotanie kaptanskie alumna niejako , materializuje si¢” poprzez planowy
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system edukacji akademickiej, wychowania religijnego i przysposobienia ko-
Scielnego, dyscypliny i przygotowania zawodowego do pracy duszpasterskiej
w parafii lub we wspdlnocie zakonnej. W tym wlasnie okresie w seminarium
duchownym powotanie kaptanskie kandydata na ksiedza zostaje poddane
»drobiazgowej obrébce” osobowosciowej, psychologicznej, emocjonalnej,
spotecznej i moralnej, w efekcie ktérej ma stac sie on ,nowym” czlowiekiem,
przydatnym do pracy w Kosciele i do stuzby wiernym. Nie da si¢ ukry¢, ze
bez aktywnego udziatu i wktadu seminarium duchownego, jego kadry nauko-
wo-dydaktycznej i wychowawczo-formacyjnej, zadne powotanie kaptarnskie
nie mogtoby rozwinac sie w petni i utrwali¢, sprawdzi¢ pod wzgledem swej
autentycznosci.

Inaczej moéwiac, kandydat na ksiedza przyjety do wyzszego seminarium
duchownego na pierwszy rok studiow i formacji zawodowej nie miatby
realnej szansy przej$¢ przez wszystkie etapy , stawania si¢ ksiedzem” bez
pelnej opieki instytucjonalnej seminarium i przyjaznego nastawienia kadry
seminaryjnej do rozwoju jego powotania kaplanskiego. W seminarium du-
chownym, jako instytucji zawodowej, naukoweji wychowawczej, ktéra z woli
wladz Kosciota lokalnego odpowiada za wszechstronny rozwj osobowosci
alumna, zmienia si¢ on z cztowieka swieckiego w czlowieka duchownego,
o radykalnie odmienionej swiadomosci i tozsamosci ze stanem kaplariskim.
Efektem tej wieloletniej i wieloaspektowej formacji seminaryjnej bedzie
mtody kaptan przygotowany wszechstronnie do podejmowania i wykony-
wania réznych zadan duszpasterskich w parafii i we wspolnocie zakonnej,
czy jeszcze w innych okolicznos$ciach funkcjonowania Kosciota w spote-
czenstwie, czyli tam, gdzie zostanie postany przez swoja wtadze koscielna.
Najwazniejsza jest tu jednak duchowa formacja alumnéw, w ktérej ramach
powinny by¢ zintegrowane i scalone pozostate typy ich formacji kaptanskiej
(Tarnowski, 1983: 308-314; Kunowski, 1970: 211-241; Bryksa, 1968: 55-56;
Majka, 1967: 350-352).

W tym artykule ukaze i szeroko omdwie nastawienie bytych alumnéw
diecezjalnych i zakonnych w Polsce do: 1) atmosfery panujacej w wyzszym
seminarium duchownym; 2) samopoczucia alumnéw w seminarium duchow-
nym; 3) specyfiki seminarium duchownego i czasu spedzonego w nim przez
alumnoéw; 4) utrudnien formacyjnych i zwatpien alumnow w seminarium
duchownym zwiazanych z kaptanstwem; 5) powodow i przyczyn rezygnacji
alumnow z formacji seminaryjnej; 6) samotnosci i poczucia osamotnienia
alumnéw we wspolnocie kleryckiej i seminaryjnej. Dostepne materiaty zastane
i wyniki badan socjologicznych pozwola na szeroka i obiektywna analize tych
zagadnien i problemow.
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Wyzsze seminarium duchowne
i specyfika jego wewnetrznej atmosfery
w ocenie bylych alumnow

Wyzsze seminarium duchowne jest koscielng instytucja naukowo-dy-
daktyczna i wychowawczo-formacyjna, zamknietg do pewnego stopnia dla
Swiata zewnetrznego, funkcjonujacq w oparciu o przyjete zasady postepo-
wania i normy regulujace zycie alumndw i przetozonych w catej wspolnocie
seminaryjnej, ktdre tacznie tworza regulamin codziennego i swigtecznego
ich zycia. Regulamin seminaryjny dla alumnow, cho¢ jest uciazliwy, stano-
wi podstawe ich formacji kaptanskiej i dyscypliny kazdego z osobna i catej
wspolnoty. Celem tej formacji jest takie uksztattowanie osobowosci alumna,
aby jako kaptan potrafit korzysta¢ z wtasnej wolnosci i aktywnie dziatac
dla dobra Kosciota instytucjonalnego i dla wspdlnoty wiernych swieckich.
Formacja ta musi zatem uksztattowa¢ w alumnie poczucie karnosci, poko-
ry, ulegtosci, postuszenstwa dla wtadzy koscielnej (biskupa), nauczy¢ go
samoopanowania, redukcji lub dozowania potrzeb i oczekiwan zyciowych,
przyzwyczajac go stopniowo do stylu i trybu zycia kaptanskiego w celibacie
i samotnosci, poza wtasng wspdlnotq matzensko-rodzinng i poza zyciem
seksualnym. Bez watpienia, regulamin jest czynnikiem majacym bezposredni

Tabela 1. Wptyw regulaminu na atmosfere seminarium duchownego w ocenie
bytych alumnéw

Regulamin i jego rola
w atmosferze
seminarium

Byli alumni
diecezjalni

Byli alumni
zakonni

Byli alumni
tacznie

liczba

liczba

liczba

Miejsce regulaminu w zyciu codziennym wspdlnoty alumndéw

Konieczny 49 32 81
Zbedny 28 10 38
Trudno mi ocenié 10 6 16
Brak danych 7 6 13
Wptyw regulaminu na atmosfere w seminarium duchownym
Bezposredni 47 26 73
Posredni 16 11 27
Brak wptywu 21 9 30
Brak oceny 10 8 18
Ogdtem 94 54 148

Zrédto: badania wlasne.
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wkiad w tworzeniu specyfiki atmosfery seminarium duchownego w diecezji
i we wspdlnocie zakonnej. Jak postrzegaja i oceniajq role seminarium byli
alumni? Ich wypowiedzi ukaze w dalszej analizie (Baniak, 2000: 93-102).

Opinie bytych alumnéw dotyczace miejsca regulaminu w zyciu codzien-
nym wspolnoty alumnow sa dosc¢ zréznicowane. Wérdd 148 bytych alumnéw
bioracych udzial w wywiadzie jedynie 81 nie miato watpliwosci co do jego
koniecznosci, a w grupie tej bylo 49 diecezjalnych i 32 zakonnych. Wszyscy
oni roznie uzasadniali wlasna opinie, jak chocby tak: ,Kazdy chiopak, ktory
chce zostac ksiedzem, musi wiedzieé, ze w seminarium duchownym jest
inne zycie niz w swieckim $wiecie. Tu zycie codzienne biegnie monotonnie,
areguluja je specjalne przepisy utozone w regulamin postepowania klerykow.
Od przestrzegania tego regulaminu zalezy pobyt i formacja alumnow w se-
minarium. Ja uwazam, ze taki regulamin jest konieczny, bo inaczej klerycy
nie staliby sie ksiezmi, czyli nie zmieniliby swoich swieckich przyzwyczajen
na duchowne. Ponadto zycie tylu mezczyzn w jednym domu bez regulaminu
byloby niemozliwe bez jakichs konfliktow” (al., 1. 29).

W catej zbiorowosci badanej 38 bytych alumnow, w tym liczniej diecezjal-
ni, byto przeciwnych kierowaniu poprzez regulamin codziennym zyciem kan-
dydatow do kaptanstwa. W ich ocenie alumni sg na tyle dojrzatymi osobami,
ze potrafia samodzielnie funkcjonowac w seminarium, bez takich sztywnych
regulacji formalnych. Wypowiedz jednego z nich potwierdza te postawe wo-
bec regulaminu seminaryjnego: , Kiedy wstepowatem do seminarium w mojej
diecezji, nie myslatem, ze zycie w nim bedzie przypominato koszary wojskowe
czy nawet wiezienie o obostrzonym rygorze. Przez pierwszy rok czulem sie tu
naprawde jak w wigzieniu, gdyz wszystko, co mogtem chcie¢ lub zrobi¢, byto
zakazane i ograniczane lub odgdrnie zaplanowane przez specjalne przepisy.
W dodatku skrupulatnie kontrolowane przez prefektéw w zakresie wyko-
nywania tych pisanych i werbalnych ich polecen. Najsmieszniejsze byto to,
ze nawet bylismy kontrolowani na przechadzkach i we wilasnych parafiach.
Nie odnalazlem sig w tej rzeczywistosci, zupetnie mi obcej i zbyt tajemniczej.
Na trzecim roku zabratem swoje dokumenty i odszedtem do cywila. Dzis$
widze, ze wtedy podjalem prawidtowa i stuszna decyzje, jesli skonfrontuje
ja z trybem i kontrolowanym zyciem ksiezy w parafii” (al., 1. 34).

Wplyw regulaminu na ksztattowanie atmosfery w seminarium duchow-
nym byli alumni tez oceniajg niejednolicie. Jednak najwigkszy ich odsetek —
100 ze 148 — uwaza, ze wplyw ten jest realny, chociaz ma zréznicowana site
nacisku. W ocenie 73 alumndw wptyw ten jest bezposredni i obejmuje wszyst-
kie zakresy atmosfery seminaryjnej, zaréwno relacje miedzy alumnami, jak
relacje miedzy alumnami i ich przelozonymi. Natomiast 27, w tym liczniej
diecezjalni, wptyw ten oceniajg jako jedynie posredni, widzac go przede
wszystkim w codziennym wspdlnym byciu klerykdéw z soba, w tworzeniu
empatycznych i solidarnych warunkow dla ich codziennego zycia. Jedni i dru-
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dzy uwazali, ze atmosfera codziennos$ci w takiej instytucji i wspodlnocie zalezy
istotnie wlasnie od madrze skomponowanego regulaminu i od akceptacji jego
regulacji przez kazdego i przez wszystkich alumnéw. W takiej atmosferze
naucza si¢ oni bycia kaptanami w parafii i w zakonie.

Z kolei 30 alumnow, wiecej diecezjalnych, nie dostrzega zwiazku miedzy
regulaminem, czyli spisem regut postepowania klerykdw, a specyfika takiej
koscielnej instytucji formacyjnej, jaka jest jej atmosfera: , Seminarium musi
odzwierciedla¢ zycie ksiedza w parafii lub w zakonie. Musi by¢ w nim taka
atmosfera, zeby kleryk nauczyt sie tu kultury bycia na co dzien i w $wigta.
Taka atmosfere spotka on jako ksiadz w parafii jako miejscu swojej pracy
i zycia po $wigceniach. A regulamin seminaryjny nie ma wiele wspdlnego z tg
atmosfera. Wedtug mnie regulamin seminaryjny mozna uznac za rodzaj tresu-
ry przeznaczonej dla klerykéw. Dorostych mezczyzn, po maturze, a niekiedy
i po studiach, czy doswiadczonych zawodowo, traktuje sie jak matolatow,
ktorzy nie wiedza, czym jest zycie, albo po co przyszli do seminarium lub
do zakonu” (al., L. 36).

Wydaje sig, ze kandydaci do kaptanistwa z reguly maja bardzo wyidealizo-
wany i teoretyczny obraz seminarium duchownego jako instytucji ko$cielnej,
przygotowujacej wielostronnie alumnéw do kaptanistwa instytucjonalnego.
Takie idealne podejscie i rozumienie istoty seminarium duchownego przez
alumnodw jest efektem ukazywania go w strukturach koscielnych wylacznie
przez pryzmat cech pozytywnych podczas , akcji budzenia” nowych powo-
tant duchownych, prowadzonej w parafiach i w osrodkach zakonnych przez
ksiezy i alumndéw oraz przez katechetow w szkotach na lekcjach religii. Metne
czesto pojmowanie seminarium duchownego i wspdlnoty zakonnej majq tez
rodzice, ktérzy zachecaja, inspirujq i kierujq wlasnych synéw do ,poswie-
cenia si¢” na stuzbe Bogu w kaptanstwie, jako piekna i nobilitujaca rodzine
kaptana. Natomiast rzadkie sa przypadki, kiedy kandydat na ksiedza zna
takze wady seminarium duchownego jako instytucji koscielnej i jej funkcjo-
nowania. Kandydat na kaptana, zostajac alumnem, szybko przekonuje sie,
Ze jego wizja seminarium daleko odbiega od rzeczywistosci, jaka poznawat
stopniowo coraz lepiej i gtebiej kazdego dnia. Tryb codziennosci i styl zycia
alumndw, rygorystyczny regulamin, relacje miedzy alumnami starszymi
i mtodszymi w zakresie czasu studiéw i pobytu w seminarium, stosunki
wzajemne zachodzace miedzy alumnami i ich przetozonymi, system wartosci,
metody wychowania i formagji, studia i wyktady codzienne, czesto zaskakuja
nowo przyjetych alumnow po jakims czasie, skonfrontowane z ich wiasnym
wyobrazeniem seminarium i ,,atmosfera zycia” w nim funkcjonujaca. Ideal-
ne ich pojmowanie spotyka sie z twarda rzeczywistoscia, powodujac czesto
szok u alumnéw, wywotujacy zdziwienie i zaniepokojenie, sklaniajace ich
do pytania, , czy ja trafilem pod witasciwy adres, do miejsca i instytugji, ktéra
wczeéniej widziatem inaczej”?
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Konfrontacja tych dwoch wizji seminarium duchownego —idealnej i fak-
tycznej — czesto rozczarowuje alumndéw, usuwa ich mityczne wyobrazenia
i wywotuje pytanie o sens i cel pobytu ich w tej instytucji koscielnej. Nierzad-
ko juz na pierwszym lub drugim roku studiéw niektérzy alumni rezygnuja
z formacji kaptanskiej i opuszczajg seminarium, rozgoryczeni tym, co zoba-
czyli i sami doswiadczyli tu jako poczatkujacy klerycy. Moi respondenci sa
przykladem takiej wlasnie sytuacji. Natomiast ci, ktérzy jawnie kontestuja
porzadek i zwyczaje panujace w seminarium lub w we wspoélnocie zakonnej,
sa usuwani stad przez wladze seminaryjne jako ,nienadajacy sie” na ksiedza
diecezjalnego lub zakonnego i odsytani do zycia swieckiego.

Atmosfera panujgca w seminarium duchownym ma wlasna specyfike,
wprost zwiazang z jego podstawowym celem, czyli z wielostronnym przy-
sposobieniem kandydatéw do zawodu ksiedza katolickiego. Przysposobienie
to oznacza praktycznie catkowitq zmiane swiadomosci kazdego z nich - ze
$wieckiej na duchowna, ktora w efekcie bedzie odrézniata ksiedza od oséb
Swieckich. Atmosfera ta nie wszystkim alumnom odpowiada —jednych pobu-
dza do pracy nad samowychowaniem, a innych irytuje i zniecheca do takiej
samooceny i zmiany. Mentalnos¢ $wieckiego mezczyzny musi zosta¢ zmie-
niona w seminarium na mentalno$¢ mezczyzny duchownego, w czym wazna
role odgrywa atmosfera i kultura bycia panujaca w tej instytucji i wspolnocie
ludzkiej, typowo meskiej. W seminarium alumn jest przygotowywany do
zycia w bezzennosci i w trwatej abstynencji seksualnej, w samotnosci i bez
wiezi z kobieta w trwalym zwiazku matzeniskim, z jednoczesnym catkowitym
przeznaczeniem dla Boga i Kosciota. Cata formacja seminaryjna ma prze-
kona¢ alumnoéw, iz zostali ,wybrani” przez samego Boga do tej ,, innosci”
w kaptanistwie, a oryginalna atmosfera seminarium stuzy tej zmianie ich
$wieckiej osobowosci w osobowos$¢ duchowna. Atmosfera ta jest oczywiscie
inna w seminarium diecezjalnym i w seminarium zakonnym ze wzgledu m.in.
na cele szczegdtowe stuzby kaptanskiej ksiedza w diecezji i parafii oraz ksie-
dza we wspolnocie zakonnej. Roznicy tej czesto nie sa $wiadomi kandydaci
aspirujacy do kaptanstwa sprawowanego w diecezji i w takiej wspolnocie.
Dopiero pobytiformacja w okreslonym typie seminarium czesto zmienia ich
orientacje i skierowuje do zmiany seminarium — z zakonnego na diecezjalne
lub diecezjalnego na zakonne, albo podpowiada im rezygnacje z przygotowy-
wania sie do zycia w stanie duchownym i powrét do zycia $wieckiego. Takie
sytuacje zdarzaja sie czesto i dotycza tez alumnoéw ze starszych lat studiow
i formacji seminaryjnej, bardziej doswiadczonych i gtebiej zapoznanych ze
specyfika kaptanstwa w obu formacjach duchownych - diecezjalnej i zakonne;j.
W takiej wlasnie sytuacji znalezli si¢ moi respondenci, byli alumni diecezjal-
ni i zakonni, w ktdrej efekcie przerwali swoja formacje kaptanska i opuscili
seminaria duchowne.
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Samopoczucie klerykéw w seminariach duchownych
w spostrzezeniach i ocenie bylych alumnéow

Srodowisko seminarium duchownego, atmosfera w nim panujaca, rodzaj
zajec religijnych i swieckich, system studiow i wychowania, typowo meskie
$rodowisko, zwyczaje i obyczaje w nim obowiazujace i regulamin rygorystycz-
ny, rzutuja bezposrednio i $cisle na samopoczucie alumnow w nim przebywa-
jacych na co dzien — studiujacych i formowanych na ksiezy, a takze Zyjacych
w specyficznej wspodlnocie ludzkiej, w nietypowych wieziach i zaleznosciach.
Od typu samopoczucia w seminarium duchownym i we wspdlnocie zakonnej
zalezy w duzej mierze realizacja i trwato$¢ powotania kaplariskiego kazde-
go alumna. Na taka zalezno$¢ wskazujgq badacze seminarium duchownego
ijego roli w formacji alumndéw, biorac pod uwagg jej plusy i minusy, ktére
albo zachecaja, albo zniechecaja alumnéw do kontynuacji wlasnej formacji
kaptanskiej i osobowosciowej (Kunowski, 1975: 56-61; Joriczyk, 1975: 14-15).

Stefan Kunowski w warstwicowej teorii wychowania prezentuje i analizu-
je rozne typy samopoczucia seminaryjnego alumnow, w tym samopoczucie
organiczne, psychiczne i spoteczne, ktére wespdt tworza ,samopoczucie
homeostazyjne”. Ponadto pisze on o wyzszych stopniach tego samopoczucia,
nazywajac je ,samopoczuciem homeodynamicznym” albo ,,samopoczuciem
samorozwojowym”. Takie samopoczucie ulatwia alumnowi osiagniecie wta-
snego powotania (zawodu) zgodnie z jego uzdolnieniami. Wytycza takze
kierunek rozwoju zainteresowan, zdolnosci i powotania alumna. Daje mu
radosne uczucie z pobytu w seminarium i ze znajdowania si¢ na wlasciwej
drodze prowadzacej go do petni rozwoju osobowego i zawodowego. Upewnia
alumna, Ze nalezycie realizuje wlasne powotanie kaptanskie. Samopoczucie
samorozwojowe Kunowski nazywa tez ,,samopoczuciem formacyjnym”, ktére
ciagle towarzyszy alumnowi w jego rozwoju osobistym podczas formacji
w seminarium duchownym, na kazdym etapie tego rozwoju. Od tego samopo-
czucia zalezy w gruncie rzeczy petna adaptacja i dostosowanie si¢ alumna do
warunkow zycia i formacji w seminarium, a w dalszej perspektywie osiagnie-
cie przez niego $wiecen kaptanskich (Kunowski, 1975: 57-58). Prosciej mowiac,
od tego, czy alumn czuje si¢ dobrze i szczesdliwie (komfortowo), czy tez zle
inieszczesliwie (niekomfortowo) w seminarium diecezjalnym lub zakonnym,
od tego, czy jest on tu w pelni usatysfakcjonowany z realizacji wlasnego
powotania kaptanskiego, czy tez przezywa rozczarowanie i niezadowolenie
z tego pobytu, zalezy w duzej mierze dlugoterminowy i skomplikowany
proces dochodzenia alumna do zawodu ksiedza katolickiego, opartego na
jego autentycznym powolaniu religijnym (Baniak, 2000: 103-104).
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Jozef Jonczyk, z kolei, na podstawie wynikéw wtasnych badan socjo-
logicznych zrealizowanych wsrod 640 klerykéw, proponuje nastepujaca
typologie samopoczucia formacyjnego alumnéw w seminarium duchownym:
a) typy wyrownane: wysoki i niski; b) typy harmonijne: przodujacy (zwykle
i wybitne), intelektualny, socjalny, umystowy, spoteczny; c) typy nieharmo-
nijne — przeduchowiony, przeintelektualizowany, nazbyt uspoteczniony;
d) typy nisko rozbudowane — nieréwny i stabo rozbudowany (Joriczyk, 1975:
14-15). Odczytujac dzis wyniki tych badan, zauwazamy, ze 42 lata temu wérod
alumnow polskich, uczestniczacych w badaniach Joriczyka, dominowaty , har-
monijne” typy samopoczucia seminaryjnego alumnow (61,0%), przy czym
role gtéwna odgrywato tu samopoczucie , zwykle przodujace” (27,5%) oraz
samopoczucie ,duchowe” (21,0%). Na drugim miejscu znajdowaty sie typy
samopoczucia ,stabo rozbudowanego” (18,0%), a na trzecim — samopoczucie
~wyréwnane” (15,7%). Najrzadziej byl wtedy reprezentowany typ samopo-
czucia ,nieharmonijnego” — 5,7% (Jonczyk, 1975: 170-172).

Problem samopoczucia alumnéw w seminarium duchownym taczy sie
Scisle z procesem odplywu niektérych z nich z formacji seminaryjnej i z rezy-
gnacja z kaptanistwa na tym etapie przystosowywania do tego zawodu. Biorac
to pod uwage, we wilasnych badaniach nad nastawieniem bytych alumnéw
do seminarium duchownego, uwzglednitem takze ich postawy wobec samo-
poczucia seminaryjnego. Czy w ocenie bytych alumnéw, ktérzy juz wystapili
z seminarium duchownego, odpowiedni typ samopoczucia ma wplyw na
pobyt alumna w seminarium, na akceptacje metod formacji kaptanskiej, na
akceptacje wlasnego powotania religijnego i na jego rezygnacje z seminarium
i z kaptanstwa? Takie pytania postawilem bylym alumnom, a odpowiedzi
ich na te pytania ukaze w dalszej czesci opracowania. Wypowiedzi ich na to
pytanie ukaze w tabeli 2 i w bezpos$redniej ocenie roli samopoczucia w ksztal-
towaniu ich osobowosci kaptanskiej.

Deklaracje bytych alumnéw dotyczace typu ich samopoczucia w semi-
narium duchownym sg wyraznie podzielone na pozytywne i negatywne.
O dobrym samopoczuciu wspomina 72 respondentéw, w tym 45 diecezjalnych
i 27 zakonnych, dodajac przy tym, iz byli w jego efekcie szczesliwi, czuli sie
tu dobrze lub byli zwyczajnie zadowoleni z pobytu w seminarium duchow-
nym — diecezjalnym i zakonnym.

Natomiast 68 bylych alumnéw, w tym 44 diecezjalnych i 24 zakonnych,
stwierdzilo jednoznacznie, Ze ich samopoczucie w seminarium byto zte, a w
konsekwencji pobyt w nim rozczarowat ich, wywotlat niezadowolenie i znie-
checenie do kontynuowania formacji wiasnego powotania kaptanskiego. Oni
wszyscy czuli si¢ zawiedzeni, gdyz ich wizerunek tej instytucji koscielnej,
idealnie wyobrazanej, rozmijat sie wyraznie z jej wizerunkiem rzeczywistym,
w ktorym nie potrafili sie odnalez¢ i poczu¢ komfortowo, zgodnie z osobisty-
mi potrzebami i oczekiwaniami. Taka rozbiezno$¢ widzimy cho¢by w dwoch
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Tabela 2. Samopoczucie bytych alumnéw w seminarium duchownym ijego wptyw
na los ich powotania kaptanskiego

Samopoczucie bylych Byli alumni Byli alumni Byli alumni
alumnéw diecezjalni zakonni facznie
w seminarium liczba liczba liczba

Typ samopoczucia respondentéw w seminarium duchownym
przez nich wskazany

Bylem szczesliwy 14 9 23
Czutem sie tu dobrze 15 8 23
Bylem zadowolony 16 10 26
Bylem rozczarowany 18 9 27
Bylem niezadowolony 16 9 25
Bylem zniechecony 10 6 16
Brak oceny 5 3 8
Wplyw samopoczucia na rozwdj wlasnego powotania kaptanskiego
Catkowity 48 33 81
Cze$ciowy 19 11 30
Brak wptywu 27 10 37

Wptyw samopoczucia na rezygnacje z formagji i na wystapienie
z seminarium duchownego

Catkowity 50 35 85
Czesciowy 17 7 24
Brak wptywu 24 8 32
Brak oceny 3 4 7
Ogotem 94 54 148

Zrédto: badania wlasne.

wypowiedziach respondentéw: , Podczas spotkan z klerykami mojego zgro-
madzenia zakonnego, a nawet w kilku wizytach w seminarium zakonnym,
pokazano mi to seminarium w jasnych kolorach, od strony samych plusow.
Te jego cechy zdopingowaty mnie do tego stopnia, ze zdecydowatem si¢ na
wstgpienie do tego seminarium. Niestety, juz w nowicjacie i na pierwszym
roku studiow zobaczylem zgromadzenie od negatywnej strony, poznatem
wiele minusdéw w jego strukturze i sposobie codziennego zycia. Nie czutem
sie tu dobrze. Z biegiem czasu rozczarowatem sie i nie chciatem juz dalej tu
studiowac. Rozczarowali mnie tez inni klerycy z mojego rocznika, jak i star-
si. Myélatem, ze do zakonu przychodza znacznie lepsi i bardziej religijni
mezczyzni, niz ci, ktoérych zastatem w nowicjacie i w seminarium” (al., L. 42).
Z kolei byly kleryk diecezjalny mowit tak na ten temat: , Ja bytem czlowiekiem
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otwartym na swiat i na ludzi. Idgc do seminarium duchownego, wyobrazatem
sobie, ze tacy beda tam wszyscy klerycy, bo takich ksiezy bedzie potrzebowat
Kosciol. Myslalem tez, ze seminarium to fajna instytucja, pelna idealéw pocia-
gajacych do stuzby ludziom. Po niespetna dwdéch latach studiow, poznawania
klerykow i przetozonych, zobaczytem seminarium jako instytucje zupeknie
odbiegajaca od moich wyobrazen i oczekiwan: petng przestarzatych zwycza-
jow, sformalizowang i nudna na co dzien. Pézniej byto jeszcze gorzej, wiec
czutem sie tu bardzo Zle, zeby nie powiedzie¢ niekomfortowo. Zrozumiatem
wtedy, ze trafitem pod niewlasciwy adres, ze nastat czas na ewakuacje z tego
miejsca. Tak tez postapitem” (al., 1. 29).

Typ samopoczucia w seminarium duchownym nie byt obojetny dla pro-
cesu rozwoju powotania kaptanskiego alumnéw diecezjalnych i zakonnych.
Wrecz przeciwnie, realnie oddziatywal na ten rozwdj i czynnie nastawiat ich
do wtasnej pracy nad rozwojem swojego powotania albo zniechecat do tej
pracy. Stad wsrod 148 bylych alumndéw 111 stwierdzito, Ze samopoczucie
w seminarium miato albo catkowity (81), albo czesciowy (30) wptyw pozytyw-
ny lub negatywny na rozwdj ich powotania kaplaniskiego. O wptywie takim
mowito 67 bytych alumnoéw diecezjalnych i 44 bytych alumnow zakonnych.
Odmienne zdanie w tej kwestii miato 37 bytych alumnow, twierdzac zarazem,
Ze samopoczucie w seminarium, niezaleznie od czasu tam spedzonego, nie
miato zadnego wptywu na rozw¢j ich powotania kaptanskiego: ,Chociaz
czutem si¢ dobrze w seminarium, bo atmosfera w nim panujaca byta bez
zarzutuy, to jednak pobyt w nim uswiadomil mi, Ze nie nadaje si¢ na ksiedza,
bo raczej zle odczytalem swoje powolanie zyciowe. Po rozmowie z przetozo-
nymi, mimo ich perswazji, odszedtem z seminarium na poczatku czwartego
roku studidéw. Dzi$ oceniam pozytywnie te decyzje” (al., L. 38).

Samopoczucie w seminarium nie bylo tez obojetne dla decyzji alumnéw
dotyczacych przerwania formacji kaptanskiej i dla wystapienia z seminarium,
wrecz przeciwnie, utatwilo wielu z nich podjecie takiej decyzji. O wptywie
ztego samopoczucia na rezygnacje z formacji kaptanskiej i na odejécie z semi-
narium mowito 109 bytych alumnéw, zaznaczajac przy tym, iz wpltyw ten byt
catkowity (85) lub czesciowy (24). Wptyw ten wskazalo 67 bylych alumnéw
diecezjalnych i 42 zakonnych, uzasadniajgc nim swoja rezygnacje z kaptan-
stwa. Warto zaznaczy¢, ze bardzo zblizone sa liczby bytych alumnéw w obu
kategoriach formacyjnych, ktoérzy widzieli negatywny wptyw samopoczucia
seminaryjnego na rozwdj wlasnego powotania kaptanskiego i na podjecie
decyzji 0 opuszczeniu seminarium i o powrocie do zycia $wieckiego.
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Zwatpienie bylych alumnow
we wlasne powolanie kaplanskie
pod wplywem r6znych utrudnien formacyjnych
w seminarium duchownym

Na wtasnej drodze do swiecen kaptanskich alumni napotykaja na wiele
réznych utrudnien i zwatpien formacyjnych. Podczas moich badan byli
alumni wskazali nastepujace typy eksponowanych utrudnien formacyjnych:
a) wychowawecze i dyscyplinarne, zwigzane z regulaminem i trybem Zycia
seminaryjnego czy zakonnego (98); b) zgorszenia wywotane , podwdjng”
moralnoscig znanych ksiezy (82); c) niepokoje seksualne wywotane metodami
przystosowania alumnéw do celibatu i abstynencji seksualnej (107); d) ada-
ptacyjne, zwiazane ze stylem zycia i zwyczajami codziennymi w seminarium
i we wspdlnocie seminaryjnej (95); e) psychologiczne — lek przed samotno-
$cig w zyciu kaptanskim (98); f) religijne, zwigzane z modlitwa, spowiedzig,
lekturg czasopism katolickich (76); g) Swieckie, zwigzane z ulokowaniem
siebie w karierze poza stanem duchownym i z opuszczeniem seminarium
duchownego (62). Te wszystkie utrudnienia wskazuja, ze sSrodowisko semi-
narium duchownego, zwlaszcza zakonnego, jest sSrodowiskiem nietypowym
i niemajacym odpowiednika w zyciu swieckim; Ze jest Srodowiskiem skom-
plikowanym i wymagajacym wielu umiejetnosci i staran od alumnow, ktérzy
przybyli do niego z réznych srodowisk $wieckich, zeby podja¢ realizacje
wlasnego powotania kaptanskiego.

Kandydacina ksiezy na ogét nie wiedzg, jakie trudnosci napotkaja w semi-
narium, gdyz nie znaja regulaminu obowiazujacego alumndw i regulujacego
wszystkie sfery ich zycia codziennego i $wiatecznego. Kontakt z regulaminem
i dodatkowymi wymaganiami wtadz seminaryjnych i wychowawcéw szybko
ukazuje im rzeczywisto$¢ zycia seminaryjnego odbiegajaca od ich osobistych
lub zastyszanych z zewnatrz opinii i wyobrazen o tej instytucji koscielne;.
Roéznice te wywotuja u wielu alumndw rozczarowanie i zaniepokojenie
o prawdziwo$¢ swojego powolania, o przydatno$¢ do zawodu ksiedza, jak i o
swdj los (trwanie) w murach seminarium czy zakonu. Niektdrzy pod wply-
wem dostrzezenia tych réznic i utrudnien decyduja sie na rewizje wlasnego
powolania kaptaniskiego, watpia w to, czy podjeli dobra decyzje zawodowa
i zyciowa zwiazana z kaptanstwem, czy potrafia sprosta¢ wymaganiom re-
gulaminu seminaryjnego i oczekiwaniom wtadz koscielnych w tym zakresie
i odchodza z seminarium niekiedy po krétkim pobycie w jego wspdlnocie.
Zdarzajq sie sytuacje ukazujace, ze alumni podejmowali pochopnie zla de-
cyzje, odchodzac z seminarium, kiedy nadal odczuwali w sobie powotanie
religijne do stuzby w Kosciele (Baniak, 2000: 111-112).
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Czas zwykly i czas Swiateczny
w seminarium duchownym
we wspomnieniach bylych alumnéw

Wyzsze seminarium duchowne, zwtaszcza zakonne, jest instytucja spe-
cyficzna, niemajaca odpowiednika w srodowisku instytucji $wieckich. Te
specyfike tworzy jego religijny i koscielny profil dydaktyczny, naukowy
i formacyjny, typowy dla struktury diecezjalnej i dla okreslonej charyzma-
tem wspolnoty zakonnej. Specyfika seminarium duchownego jest widoczna
w codziennym i $wiatecznym czasie, wspdlnym dla alumnéw i dla ich
przetozonych i wychowawcéw — rektora, jego zastepcy, prefektdw i ojcdw
duchownych, a w pewnym stopniu takze wyktadowcow przedmiotéw teolo-
gicznych i humanistyczno-spotecznych. Wszyscy oni maja swoj wktad w pro-
ces rozwoju powotania i szeroko ujetej formacji alumndéw do kaptanstwa,
przygotowania ich do Swiecen kaptanskich i uksztattowania ich Swiadomosci
i osobowosci kaptanskiej.

Zycie codzienne alumnéw w seminarium duchownym ma wtasny styl,
rytm, temporalnosc i dynamike okreslona ramami regulaminu dla nich prze-
widzianego, co potwierdzajg wszyscy moi respondenci, byli alumni diecezjal-
ni i zakonni. W ich ocenie alumni w seminarium musza: a) przyswoic sobie
zasady wspodtzycia kazdy z kazdym i w calej wspolnocie (125); b) nauczy¢ sie
,bycia” ksiedzem diecezjalnym i zakonnym (122); c) rozwina¢ i skrystalizowac
wlasng osobowos$¢ kaptaniska (113); d) opanowac styl zycia osoby duchownej
(98); e) nauczyc¢ sie panowania nad wtasnymi emocjami, potrzebami, mysla-
mi, jezykiem, poznac wlasna inteligencje (114). Te wszystkie zalety, jak sami
zaznaczali, sa potrzebne ksiezom w zyciu i pracy kaptaniskiej w parafii lub
we wspolnocie zakonnej: ,W rytmie codziennosci seminaryjnej, typowej dla
diecezji i dla wspdlnoty zakonnej, alumni dorastajg jako mtodzi ludzie i mez-
czyzni. Tu ucza si¢ odpowiedzialnosci za swoje myslenie, dziatania, postepo-
wanie. Tu zapoznajq sie z odrebnoscia stanu kaptanskiego i zakonnego. Tu
przyzwyczajaja si¢ kazdy z osobna i wszyscy razem do przyporzadkowania
osobistych celéw egzystencjalnych istotnym celom Kosciota instytucjonalnego
i oczekiwaniom wiernych $wieckich w parafii i w innych okolicznosciach
ich zycia osobistego i rodzinnego czy spolecznego” — stwierdzit byty alumn
diecezjalny, ktéry wystapit z seminarium na piatym roku studidéw, obecnie
psycholog i pracownik naukowy (1. 43).

W ocenie wigkszosci bylych alumndéw (127) czas $wiateczny w semi-
narium duchownym réwniez ma wtasna specyfike, swoj rytm, styl i cel.
Swiateczno$¢ seminaryjna jest przede wszystkim ,,szkola” i, wzorem” $wie-
towania religijnego dla alumndw jako potencjalnych kaptanéw. To kaptanskie
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traktowanie swigtowania w duchu religijnym rézni sie¢ zasadniczo, zdaniem
129 respondentdw, od $wietowania przez katolikdw swieckich, ktérzy ,,ode-
szli juz bardzo daleko od stylu religijnego i czas $wiateczny traktujg w stylu
rodzinno-$wieckim, zwlaszcza swiateczny czas niedzieli” (al., 1. 34). Z tego
powodu ,Kaptan ma pokaza¢ wlasnym swietowaniem religijnym dnia
$wietego — niedzieli i innych $wiat koscielnych — swoim wiernym, ze czas
Swiety ma jeden tylko cel — kult Boga i adoracje Jemu przeznaczona” (al.,
1. 42). Takiego przezywania czasu swietego, zdaniem 103 bytych alumnow,
musza nauczy¢ si¢ wszyscy alumni w seminarium duchownym, a zarazem
usuna¢ z wlasnego stylu swigtowania elementy i przyzwyczajenia $wieckie,
wyniesione ze srodowiska rodzinnego. Ci sami respondenci dodawali, ze
specyfike czasu $wigtecznego alumni poznajg z pomoca wskazan regulaminu
i podczas wyktadow z teologii pastoralnej i liturgiki. Oczywiscie, ten rytm
$wietowania nie odpowiada niektérym alumnom, wiec albo go kontestuja,
albo akceptuja z ograniczeniami, chcac zachowac dla siebie pewien limit
niezaleznosci i autonomii. W tym celu traktujq czas S$wiateczny jako ,, wolny”
dla swoich potrzeb i planéw, a pomijaja jego cel podstawowy. Majac to na
uwadze, zapytatem bytych alumndéw o ich wlasne nastawienie do czasu zwy-
ktego i do czasu $wiatecznego, kiedy byli w seminariach duchownych — jak
ulokowali ten czas we wspomnieniach (Baniak, 2000: 119-122).

Samotnos¢ i poczucie osamotnienia klerykow
we wspolnocie seminaryjnej w ocenie bylych alumnow

Z bezzennoscig taczy sie $cisle samotnosc i poczucie osamotnienia ksie-
zy, sprawiajgce im trudno$ci w wytrwaniu w stanie kaptanskim. Formacja
kaptanska ma przygotowac alumnéw do zycia w bezzennosci i samotnosci,
nauczy¢ ich poprawnego przezywania osobistego osamotnienia, zeby nie
powodowato kryzyséw w ich kaptanstwie i w zyciu osobistym. Pobyt w se-
minarium duchownym izoluje alumnéw od kobiet i wiezi intymnych z nimi,
jest on oparty tez na samotnosci. Niektorzy nie wytrzymujq samotnosci i z
izolacji od $wiata kobiecego, watpig we wlasne mozliwosci zycia w samotnosci
kaptanskiej i z tego powodu wystepuja z seminarium duchownego. Sytuacja
taka nie powinna jednak wywotywac zdziwienia, gdyz samotnos¢, celibat
i abstynencja seksualna duchowienstwa katolickiego naleza do podstawowych
wymagan Kosciota rzymskokatolickiego.

Formacja seminaryjna ma dopomoc alumnom w zrozumieniu sensu
samotnosci i w uznaniu jej za wazny warunek funkcjonowania w kaptan-
stwie opartym na trwatej bezzennosci i $wiadomie przezywanej abstynencji
seksualnej. Jozef Augustyn, znajac dobrze podejscie alumndéw do samotnosci
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i do celibatu obowiazkowego, trafnie zaznacza, ze chwile samotnosci, nawet
wtedy, kiedy relacje z ludzmi sa poprawne, wynikaja przede wszystkim
z osobistej, nieprzekazywalnej w zaden sposob, odpowiedzialnosci za wtasne
powotlanie. Autor ten odrdznia samotno$¢ od osamotnienia i zaleca alumnom
podobne postepowanie. Osamotnienie oznacza izolacje, brak odrebnych
wiezi z innymi, ucieczke przed nimi z egoizmu lub tez z leku o siebie. Ksigdz
majacy osobowos¢ zintegrowana i panujacy nad swojq mitoscia wtasna, nie
powinien mie¢ trudnosci z samotnoscig, nie ma bowiem miejsca na takie
zjawisko w jego zyciu kaptaniskim, nastawionym na pozytywne relacje inter-
personalne w parafii i we wspodlnocie zakonnej. W przekonaniu Augustyna
jedynie ksiadz z osobowoscia deficytowa moze czuc sie osamotniony we
wspolnotach koscielnych, albo taki, ktéry wybrat przypadkowo kaptanstwo
zwigzane z celibatem, czyli bez powotania religijnego, bez wezwania Bozego.
W jego sytuacji pustke wywotang osamotnieniem moze zapelnic jedynie mi-
os¢ i przyjazn kochajacej kobiety-zony i wspolnie z nig utworzona rodzina,
a bez tej mitosci jego kaptanstwo stanie sie wytacznie kariera lub zawodem
podobnym do zawodoéw $wieckich, jako oparte na celibacie, ktéry on kontestu-
je. Samotnos¢ z kolei to chwilowe odejscie i , miejsce osobne ze swiadomoscia,
ze za zycie odpowiada sie najpierw przed Bogiem. Raz samotnosc¢ przynosi
pokoj i rados¢, innym razem cierpienie i bol. Takie chwile sa wezwaniem,
by glebiej otwierac sie na ludzi, pelniej powierzaé si¢ Bogu. W samotnosci
oczyszcza sie mitos¢ — i do Boga, i do cztowieka” (Augustyn, 2001: 8).

Powstaje jednak pytanie, czy tak rozumiang samotnos¢, Scisle potaczona
z obowigzkowa bezzennoscia, z brakiem kochajacej i kochanej kobiety, wia-
snych dzieci, mito$ci emocjonalnej i seksualnej, potrafi i moze zaakceptowac
i wprowadzi¢ w swoje zycie kaptanskie i osobiste kazdy ksiadz diecezjalny
i zakonny? Czy taka samotno$¢ nie zmieni si¢ lub nie potaczy sie z poczuciem
osamotnienia, jako wytaczenia czy wykluczenia ksiedza z relacji z bliskimi
ludzmi, a w konsekwencji odrzucenia przez niego obowiazku bezzennosci,
ktorej samotno$é jest pochodna?

Badania zrealizowane wsrod bytych ksiezy i alumndéw nad postrzeganiem
przez nich obowiazkowego celibatu daja pozytywna odpowiedz na to pyta-
nie. Na przyktad badania socjologiczne ks. Andrzeja Postawy zrealizowane
wsrod 142 alumnow salezjanskich wykazaty, ze ponad 70% sposréd nich byto
przekonanych, iz osamotnienie moze wywola¢ kryzys trwalosci powotania
kaptanskiego. Ponad trzy czwarte tych alumnéw twierdzilo, Zze problemy
z samotnoscia moga wywotac u ksiedza i zakonnika potrzebe nawiazania
wiezi z kobieta i w konsekwencji che¢ rezygnacji z powolania kapltariskiego
i zatozZenie wlasnej rodziny. Taka opinie wyrazito tu 71,8% alumndéw sale-
zjaniskich w todzi, 78,6% w Ladzie i 77,8% w Krakowie. Opinie przeciwna
wyrazity minimalne ich odsetki: 14,1%; 9,5%; 8,3% w tych samych seminariach
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salezjaniskich, a pozostali nie zajeli stanowiska w tej kwestii (14,1%; 11,9%;
13,9%). Autor tych badan zaznacza, ze , Absolutna wiekszos¢ powodow
wplywu osamotnienia zakonnika (i ksigdza) na potrzebe nawiazania wiezi
z kobieta oraz chec rezygnacji z kaptanstwa i zarazem chec zatozenia rodziny
wyplywa z kryzysu tozsamosci zakonnika (ponad dwie trzecie), natomiast
15% respondentéw winga za taka sytuacje obarcza wspolnote zakonna. Nato-
miast sposrod 16 respondentéw wyrazajacych opinie, ze samotnos¢ zakonnika
nie musi wywotac potrzeby nawiazania wiezi z kobietq oraz checi rezygnacji
z powolania kaptaniskiego i zatozenia wtasnej rodziny, oémiu ankietowanych
podato w watpliwos¢ racje tej opinii: prawie jedna trzecia tych responden-
tow utrzymywata, ze samotnos¢ zakonnika posiada cechy pozytywne, ktore
wystarczaja w wytrwaniu w wiernosci powotaniu zakonnemu, jedna 6sma
twierdzila, ze autentyczne i glebokie zycie wspolnotowe jest wystarczajace
w wytrwaniu w wiernosci powotaniu, a jedna szesnasta wskazywata na
jeszcze inne czynniki decydujace o tej sytuacji, ale bez ich wymieniania”
(Postawa, 2005: 323-326).

Jak ukazuja swoja samotnos¢ i poczucie osamotnienia w seminarium byli
alumni? Czy dostrzegaja w poczuciu osamotnienia i samotnosci zwigzek
z rewizja wlasnego powotania kaptanskiego i z odejsciem z seminarium du-
chownego? Czy poczucie osamotnienia sktaniato ich do wiezi z kobieta i do
mysli o wlasnej rodzinie? Odpowiedzi ich na te pytania ukazuje w tabeli 3
i w ich analizie.

Wsrod 148 bylych alumnéw uczestniczacych w badaniach 90 miato po-
czucie osamotnienia i samotno$ci w seminarium duchownym, w tym u wigk-
szego odsetka bylo to poczucie trwate i silne, a pozostali z tej grupy mowili
0 poczuciu czasowym i stabym. Samotni i osamotnieni czuli si¢ zaréwno
alumni diecezjalni (61), jak alumni zakonni (29), réznie uzasadniajac wtasne
poczucie: ,,W typowo meskiej spotecznosci, przypadkowo dobranej do reali-
zacji tego samego celu, poczucie osamotnienia i samotnosci jest nieuniknione
i dotyka wigkszosci klerykéw. Przyczyniaja si¢ do niego rézne powody, jak
chocby egoizm, zazdros¢, zawis¢ i donosicielstwo wsrod klerykow. Alumn
nie moze ufa¢ tu nikomu, wiec czuje sie osaczony, samotny i zdany tylko na
siebie samego. Ja doswiadczytem tego sam w seminarium zakonnym” (al.,
1. 42). Z kolei 40 bytych alumnéw, w tym 23 diecezjalnych i 17 zakonnych,
mowito otwarcie, ze nie odczuwali osamotnienia i samotnosci w seminarium
duchownym, ze czuli si¢ dobrze we wspdlnocie kleryckiej, byli zintegrowani
z wlasnym rokiem i z cala rodzing seminaryjna: , Nie czulem sie osamotniony,
bo $wiadomie wybratem diecezjalne seminarium duchowne i wiedzialem,
ze zycie w towarzystwie samych mezczyzn zmierzajacych do kaplanstwa,
nie bedzie fatwe. Taka postawa dawata mi i kolegom myslacym podobnie
poczucie wigzi i zintegrowania. O osamotnieniu nie byto tu mowy” (al., 1. 35).
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Tabela 3. Wplyw samotnosci i osamotnienia na los powotania kaptanskiego bytych
alumnow w $wietle ich wspomnien osobistych

Samotno$¢ a kryzys

Byli alumni

Byli alumni

Byli alumni

powotania u alumnéw diecezjalni zakonni tacznie
Liczba Liczba Liczba
Samotnos¢ i poczucie osamotnienia w seminarium w osobistych do§wiadczeniach
Trwale i silne 41 18 59
Czasowe i stabe 20 11 31
Nie przezywat 23 17 40
Nie pamieta 10 8 18

Wplyw poczucia osamotnienia i samotnosci na kryzys wlasnego powotania kaptanskiego

Wystepowat 64 30 94
Nie wystepowat 21 18 39
Nie pamieta 9 6 15

Wplyw poczucia osamotnienia i samotno$

ci na mysli o kontaktach i wiezi z kobieta

Wystepowat 66 32 98
Nie wystepowat 19 17 36
Nie pamieta 9 5 14

1 wystapieniu z seminarium

Wplyw poczucia osamotnienia i samotnosci na mysli o zatozeniu rodziny

Wystepowat 63 27 90
Nie wystepowat 23 22 45
Nie pamieta 8 5 13
Ogolem 94 54 148

Zrédto: badania wlasne.

Pozostali respondenci nie pamietali, czy odczuwali osamotnienie i samotnos¢
w tym czasie.

Byli alumni, ktérzy doswiadczyli w seminarium poczucia osamotnienia
i samotnosci, twierdzili w wigkszosci otwarcie, ze poczucie to miato bezpo-
$redni wptyw na kryzys ich powolania kaplanskiego i zastanawiali si¢ nad
sensem kontynuacji wtasnej formacji kaptanskiej (94). Podobnie duza ich
liczba (98) zaznaczyta, ze pod wplywem poczucia osamotnienia i samotnosci
w seminarium rozwazata mozliwos¢ nawigzania kontaktéw z dziewczyna-
mi lub z kobietami. Niektorzy sposréd nich odnowili dawne znajomosci
z dziewczynami, ktore zostawili po wstapieniu do seminarium (21), czy tez
nawigzali je z dziewczynami podczas studiow seminaryjnych w réznych
okolicznosciach (13). Wielu z tych alumnoéw, zwlaszcza ci, ktérzy czuli sie
mocno osamotnieni i z tego powodu watpili w sens i cel wiasnego powotania
kaptanskiego, mysleli lub zastanawiali sie nad odej$ciem z seminarium i nad
zatozeniem wtasnej rodziny z dawnymi lub aktualnymi przyjaciétkami. Nie-
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ktorzy z nich, jak sami méwili, tak postapili, czyli pod presja osamotnienia
wystapili z seminarium i zwiazali si¢ z tymi kobietami. Znacznie mniej bytych
alumnéw diecezjalnych i zakonnych nie doswiadczylo poczucia osamotnie-
nia, a w efekcie nie dostrzegali jego wptywu na wtasne powotanie kaptan-
skie. Nie szukali tez kontaktéw z dziewczynami i nie podejmowali decyzji
o zaktadaniu wtasnej rodziny. Decyzje¢ o wystapieniu z seminarium podjeli
pod wptywem innych czynnikéw i w ré6znym okresie zycia seminaryjnego.
Oznacza to jednak, ze dominujaca wiekszos¢ tych alumnow doswiadczyta
poczucia osamotnienia i bala si¢ samotnosci we wiasnym kaptanskim zyciu,
a pod presja tego poczucia przezyli kryzys powolania, nawiazywali osobiste
relacje z kobietami i czesto dla nich rezygnowali z formacji seminaryjneji z
kaptanistwa.

Powody i przyczyny rezygnacji bylych alumnow
z formacji kaplanskiej w seminarium duchownym

Alumni wystepuja z seminariow duchownych i rezygnuja z kaptanistwa
pod wpltywem wielu réznych czynnikéw, w tym ze wzgledu na obowigzko-
wy celibat i trwala abstynencje seksualna. Alessandro Manenti, powotujac
si¢ na analize kryzysu powotan kaptanskich, twierdzi, ze , pragnienie przez
ksiedza lub alumna zawarcia matzenstwa jest raczej konsekwencjq porzuce-
nia powotania, a nie czynnikiem determinujacym to porzucenie. Jesli jakis
ksigdz czy alumn, w jego ocenie, zostawia kaptanstwo i zeni sig, to w 80%
przypadkow w gre wchodzi problem samotnosci i izolacji. Trudnosci zwigza-
ne z celibatem sa przejawem glebszego kryzysu. Pragnienie matzenstwa jest
raczej konsekwencja niz czynnikiem determinujacym wystapienia. Problem
ten tkwi bardzo czesto w ostabieniu motywacji, w braku sensu, co sprawia,
ze wobec konkretnych sytuacji przyjmuje sie postawe »dziatac«, zamiast
postawe »byc¢«” (Manenti, 1995: 10).

Z kolei respondenci ks. Andrzeja Postawy, alumni seminariow salezjan-
skich, na jego pytanie o przyczyny pojawienia si¢ mysli o porzuceniu ka-
planstwa, wsrdd kilku czynnikdw na pierwszym miejscu wskazali problemy
z celibatem i ze $lubem czystosci — 21,4%, na drugim trudnosci w nauce —
18,4%, na trzecim podali zty przyktad ksiezy — 16,5%, na czwartym mitos¢
kobiety — 14,6%, a na piagtym miejscu ujemny wplyw otoczenia — 12,6%. Te
mysli o rezygnacji z kaptanstwa wskazatl dominujacy odsetek badanych
tam alumnéw — 83,5%, a jedynie 1,9% odmodwito odpowiedzi na to pytanie.
Jesli wezmiemy pod uwage odsetki alumnéw, ktorzy wskazali jeszcze inne
powody (14,5%), to nie trudno zauwazy¢, ze nikt z nich nie stwierdzit, iz nie
myslat o rezygnagji z kaptanstwa (Postawa, 2005: 319).
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Natomiast w rozeznaniu moich respondentéw, bytych alumnéw, klerycy
rezygnujq z dazenia do swiecen kaptanskich i wystepuja z seminarium du-
chownego z wielu réznych powodow i przyczyn. Z tych powoddw oni sami
tak wlasnie postapili, czyli przerwali formacje kaptanska i odeszli do zycia
$wieckiego z seminariéw — diecezjalnych i zakonnych. Powody i przyczyny
wskazane przez nich najliczniej sa nastepujace: 1) kontestowanie obowigz-
kowego celibatu i trwatej abstynencji seksualnej: 119 (w tym 73 diecezjalnych
i 46 zakonnych; 2) potrzeba stalej wiezi emocjonalnej i seksualnej z kobieta:
103 (w tym 66 i 37); 3) pragnienie matzenstwa i rodziny z kochang kobieta:
85 (w tym 54 i 31); 4) kryzys wlasnego powolania kaptanskiego: 94 (w tym
64 i 30); 5) poczucie osamotnienia i lek przed samotnoscia w kaptanstwie:
90 (w tym 61 i 29); 6) podwojna moralnos¢ znanych ksiezy w parafii i we
wspolnocie zakonnej: 84 (w tym 51 i 33); 7) trudnosci w studiach: 54 (w tym
31 i 23); 8) klopoty ze zdrowiem: 37 (w tym 24 i 13); 9) ktopoty w rodzinie
pochodzenia: 23 (w tym 14 i 9); 10) krytyka Kosciota i ksiezy w $wieckim
otoczeniu: 20 (w tym 131 7); brak wskazania powodoéw: 9 (w tym 61 3). Z tych
powoddéw i przyczyn, zdaniem moich respondentéw, klerycy najczesciej
porzucajg swoje plany zyciowe zwiazane z kaptaristwem i odchodza z semi-
nariow diecezjalnych i zakonnych. Te same czynniki spowodowaty, ze i oni
sami zrezygnowali z kaplanistwa, wystapili z seminariow i powrdcili do zycia
$wieckiego, czesto w matzenstwie i rodzinie.

Zakonczenie

Podsumowujac analize problemu podniesionego w tym artykule, nalezy
zaznaczy¢, ze glos bytych alumnéw diecezjalnych i zakonnych dotyczacy
seminarium duchownego i jego zadan w przygotowaniu alumnéw do roli
kaptana parafialnego i zakonnego jest wazny i istotny, cho¢ dotad niezauwa-
zany i niedoceniany w Kosciele. Zbiorowos¢ bytych alumnéw uczestniczacych
w moich badaniach socjologicznych jest nieliczna i z tego powodu nie moze
reprezentowac globalnej populacji bytych alumnéw w Polsce. Z drugiej zas
strony byli alumni rzucajg nowe $wiatto na istote i podstawowy cel semina-
rium duchownego, wskazuja jego zalety i wady w funkcjonowaniu i wypel-
nianiu podstawowych funkcji w Kosciele i spoteczenstwie. Glosu ich w tej
kwestii nie warto pomijac i lekcewazy¢, jesli poszukuje sie dzis adekwatnego
modelu tej waznej instytucji ko$cielnej. Podsumowujac mysli i sugestie bytych
alumnow dotyczace efektow procesu edukacji i formacji kaptanskiej klerykéw
w seminariach duchownych, warto postuzy¢ sie diagnoza i informacja w tej
kwestii ks. Andrzeja Postawy, ktéry w konkluzji swych dociekan badawczych
i ocen swoich respondentéw — alumnow, zaznacza, ze , Do kaplanstwa do-
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chodza jedynie ci alumni, ktdrzy spelniajg wszystkie warunki stawiane przez
Koscioti wtadze seminaryjne, a wymagane w kaptanstwie realizowanym we
wspdlnocie zakonnej i diecezjalnej. Wymagania te maja charakter religijny,
spoteczny, medyczny, teologiczny. Niektorzy kandydaci nie sq w stanie
sprosta¢ wszystkim wymogom i dlatego rezygnuja sami lub pod wptywem
sugestii czy rad przetozonych seminarium z dalszej formacji kaptanskie;.
Liczne badania naukowe pozwalaja na obiektywne wyttumaczenie zjawi-
ska wystapien z seminarium i z zakonu: jednostka porzuca swe powotanie
z powodu osobistego niezadowolenia, wyrazajacego sie w poczuciu izolacji
i osamotnienia, ktére pochodza z braku samorealizacji lub z konfliktowego
napiecia miedzy wartosciami a instytucja. Najczesciej podaje sie nastepujace
motywacje: trudnosci z celibatem i czystoscig seksualng; pragnienie mitosci
kobiety i wtasnej rodziny; lek przed niepewnym i niejasnym kaptanstwem;
poczucie bezradnosci wobec instytucji; obawy zdrowotne; Swiadomos¢, ze
nie posiada sie¢ zadnej kontroli nad wtasna przyszloscia, spowodowanej
catkowitym postuszenstwem wiadzy koscielnej” (Postawa, 2005: 320). Takie
powody, przyczyny i motywacje podawali takze moi respondenci, alum-
ni, ktoérzy zrezygnowali sami lub z pomoca swoich przetozonych z mysli
o kaplanstwie instytucjonalnym, opuscili seminaria diecezjalne i zakonne
i powrdcili do zycia $wieckiego.
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Jozef Baniak — HIGHER SEMINARY AS A CHURCH SCHOOL RESPONSIBLE FOR TEACHING AND
SPIRITUAL FORMATION OF PRIEST CANDIDATES IN THE ACCOUNTS OF FORMER DIOCESAN AND
MONASTIC SEMINARIANS IN POLAND

In this article, I present the attitudes and appraisals made by former diocesan and
monastic seminarians concerning the seminary and its role in teaching and preparing
seminarians for parochial and monastic priesthood. These analyses are based on quali-
tative sociological research I carried out among 148 priest candidates (94 diocesan and
54 monastic) over the periods 1991-1992 and 2008-2010 using the technique of random
sampling. The number of respondents does not allow to extrapolate the results of this
research to the general population of priest candidates in Poland. Former candidates
took critical attitude toward the role of seminary in preparing clerical students for
priesthood; toward the influence of seminar physical and mental state on the crisis
of priest identity and resignation from priesthood. Respondents provided many rea-
sons why they gave up the seminary formation and priesthood. The most important
reasons were their personal difficulties related to compulsory celibacy, prescribed
sexual abstinence and the desire for marital, parental and family love. Many of them
emphasized the difficulties related to religious faith and personal piety. Some of them
acknowledge that they chose to go to the seminary for secular and family reasons and
not because of religious vocation. As a result of this choice, after several years of living
in the seminary, they decided to resign from the priesthood and go back to secular life.

Keywords: higher seminar, priesthood, celibacy
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Odgraniczanie
Czes¢ 1: Wybrane behawioralne mechanizmy
izolacyjne islamu

Znaczenie granicy —- wprowadzenie teoretyczne

Niniejsza analiza wybranej literatury diaspory muzutmanskiej w Polsce
stanowi probe rozwiniecia pewnego kluczowego elementu syntetycznej teo-
rii ewolucji religii'. Teoria ta opiera sie m.in. na socjologii selekcjonistycznej
i socjologicznej teorii systemow organicznych. Z tej perspektywy sukces
ewolucyjny systemu zalezy nie tylko od jego zdolnosci do pozyskiwania
zasobow z otoczenia (w tym celu musi sie do niego dostosowywac), ale takze
od zdolnosci do obrony zgromadzonych zasobéw przed zawlaszczeniem
przez inne systemy i wlasnych struktur przed dezintegracja. Na tym drugim
wymogu, odniesionym do religii, skupiam sie¢ w niniejszym artykule.

Religie stanowig z jednej strony pewien system doktrynalny, z drugiej
grupe podtrzymujacych go organizacji spotecznych. Te dwoista (informa-
cyjno-organiczna) nature dzielg z gatunkami biologicznymi?, ujmowanymi
réowniez jako pula genetyczna z jednej, a zbior krzyzujacych sie populacji
z drugiej strony®. Gatunki zachowujq swa odrebno$¢ za pomoca réznorod-
nych mechanizméw izolacyjnych (genetycznych, fizjologicznych czy beha-
wioralnych). Réwniez religie musza rozwigzac¢ problem odgraniczenia, aby

! K.M. Kaczmarek, Mechanizmy ewolucji religii, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 2013.

2 I. Wunn, The Evolution of Religions, ,Numen: International Review for the History of
Religions” 4/2003.

* E.Mayr, Populacje, gatunki i ewolucja, ttum. W. Byczkowska-Smyk i in.,, WP, Warszawa 1974,
s. 29; por. tegoz, What Is a Species, and What Is Not?, , Philosophy of Science” 1996.
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chroni¢ swdj system dogmatyczny oraz zasoby (przede wszystkim lojalnos¢
wiernych). Niektore wytwarzaja w tym celu wyspecjalizowane instytucje,
inne polegaja na bardziej rozproszonych mechanizmach, ktére ustanawiajg
to, co umownie mozna okresli¢ ich socjo-kulturowa granica. Jej zdefiniowanie
i ustanowienie na poziomie zachowan jest zatem fundamentalng potrzeba,
ktdrej zaspokojenie wspdtdecyduje o ewolucyjnym sukcesie czy porazce
danej religii.

Naturalnie religie r6znia si¢ miedzy soba pod wzgledem tego, jak szczelne
i efektywne granice ustanawiaja. Maksymalizacja szczelno$ci, prowadzaca do
pelnej izolacji danej organizacji, nie jest bynajmniej rozwigzaniem gwarantu-
jacym sukces ewolucyjny. Pokazuje to przyktad izolowanych i izolujacych si¢
sekt, ktére praktycznie utracily mozliwos¢ rozwoju’. Z drugiej strony utrata
kontroli nad granicami, nadmierne ich otwarcie, prowadzi do stopniowego
rozkladu systemu dogmatycznego i struktur. Jest to obecnie czestokro¢ pro-
blem Kosciotéw gléwnego nurtu, z katolickim wilacznie.

Ten systemowy problem jest nieoczywisty, gdyz przeplyw miedzy sys-
temem a otoczeniem dotyczy zaréwno informagji, jak i zasobow i sa to
szlaki wspotzalezne. Granice powinny chronic¢ juz pozyskane zasoby przed
przejeciem przez inne systemy, ale i umozliwia¢ naptyw nowych zasobow
(musza by¢ zatem otwarte do wewnatrz). Odwrotnie w przypadku przeptywu
informacji: granice powinny blokowac ich naptyw z zewnatrz, a jednoczesnie
ufatwiac ich transmisje poza system, w tym do innych systeméw, co umozli-
wia pozyskanie nowych zasobéw (wskazane jest zatem, by byly otwarte na
zewnatrz). W przypadku religii gtéwnym zasobem jest ludzka energia, stad
tez w interesie organizacji religijnych lezy pozyskanie mozliwie duzej liczby
wyznawcow, ktérzy w zamian za udostepniane przez nig informacje (inter-
pretacje teologiczne) beda podtrzymywac jej byt. Interpretacje teologiczne
tworza wzglednie spdjny system teologiczny, sktadajacy sie na doktryne
danej religii. Skfonnos¢ do wchodzenia wiernych w relacje wymiany z dana
organizacja religijna (czy tez szerzej, do podtrzymywania danej religii) zalezy
jednak od tego, na ile gloszona przez nig doktryna jest dla nich atrakcyjna.
Stad tez system teologiczny podlega sprzecznym presjom selekcyjnym,
ktore organizacja musi uwzgledni¢ i zréwnowazy¢. Jednym z kluczowych
wymiaréw tej atrakcyjnosci jest bowiem jej wewnetrzna spdjnos¢. Moze ona
zosta¢ naruszona w rezultacie przenikniecia do nauczania organizacji idei
religijnych, ktérych znaczenie zakorzenione jest w obcym systemie religijnym.
Przyktadem tego rodzaju procesu transdukdji jest przenikniecie protestanckiej
idei ekumenizmu do doktryny katolickiej w trakcie Soboru Watykanskiego II°.
Jednoczes$nie religie musza w pewnym zakresie reagowac na zmienne konfi-

* R. Stark, W.S. Bainbridge, Teoria religii, przel. T. Kunz, Nomos, Krakow, 2000, s. 308.
> K.M. Kaczmarek, Ekumeniczny zwrot Vaticanum 11 z perspektywy ewolucyjnej, ,,Przeglad
Religioznawczy” 2(260)/2016.
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guracje preferencji religijnych aktualnych i potencjalnych wyznawcow, czyli
rowniez na poziomie informacyjnym musza, chcac odpowiedzie¢ na owe
preferencje, zachowac pewng otwartos¢ na nowe idee. Naplyw informacji
nie moze by¢ jednak niekontrolowany, pochodzace z zewnatrz organizacji
idee musza podlega¢ doborowi eklezjastycznemu, selekgji ze wzgledu na
zgodnos$¢ z fundamentalnymi warstwami systemu teologicznego. Po pozy-
tywnym przejsciu takiej selekcji moga wejs¢ w obreb biezacych interpretacji
teologicznych, podnoszac ich atrakcyjnos¢. Nawet jednak idee, ktore owej
selekgji nie przeszly, nie moga zosta¢ do konca zignorowane — sa to idee, na
ktore wystawieni sq wyznawcy danej religii, a zatem za pomocg ktérych,
o ile sa dla nich atrakcyjne (odpowiadajg ich preferencjom religijnym), inna
organizacja moze ich przejaé. Chcac zabezpieczy¢ ich lojalnos¢, organizacja
religijna musi te obce idee przetworzy¢ w forme, ktdéra stanie si¢ dla niej
nieszkodliwa: badz przedstawi¢ je wyznawcom jako btad (herezja), badz
umieszczajac w odmiennym konteks$cie, pozbawi¢ pierwotnego znaczenia
i nada¢ nowe, harmonizujace z catoscia. To swoiste opracowanie cudzych
idei wymaga naturalnie zaangazowania wilasnych zasobéw organizacji, po-
$wiecenia czasu i energii, ktéry moglby by¢ przeznaczony na propagowanie
wlasnego systemu. Z tego powodu w interesie organizacji lezy utrzymywanie
tego swoiScie rozumianego dialogu z obcymi czy dziatalnosci apologetycznej
na mozliwie niskim, to jest wymuszanym przez okolicznosci poziomie. Stu-
zy temu najpierw ograniczenie samego przeplywu idei, czyli ograniczenie
wzajemnych kontaktow miedzy wyznawcami za pomoca przede wszystkim
behawioralnych mechanizmdw izolacyjnych. Nie sg one (i — jak zobaczymy
- nie powinny by¢) w pelni skuteczne, stad tez systemy teologiczne wypra-
cowuja zbiér mechanizméw informacyjnych chronigcych przed typowymi
ideami konkurencyjnych religii.

Oba rodzaje mechanizméw zanalizuje w kolejnych czesciach artykutu na
konkretnym przykladzie.

Badany przypadek

Rola granic danej religii i mechanizmoéw izolacyjnych w sposéb natu-
ralny rosnie w sytuacji, gdy stanowi ona religie mniejszosciowa, dziatajaca
w otoczeniu silnych sgsiadéw. Sytuacja taka zachodzi zar6wno w momencie
powstawania danej religii, jak i jej pojawienia si¢ w nowym $rodowisku.
Na poziomie jednostki proces odgraniczania zachodzi rowniez w trakcie
jej konwersji na nowa religie®, do pewnego stopnia stanowiac rekapitulacje
filogenezy w ontogenezie wiernego.

¢ K.M. Kaczmarek, Guru — uczniowie — wspélnota, Wyd. Naukowe WNS UAM, Poznan
2010, s. 53.



44 KamiL M. KACZMAREK

Dziatajaca w Polsce diaspora muzuimanska moze by¢ dobrym tego przy-
ktadem. Jesli pomina¢ polskich Tatarow, ktérzy stanowia spotecznos¢ dobrze
i od wiekéw zasymilowana, a w wymiarze religijnosci istotnie zeuropeizowa-
ng’, islam w Polsce zderza si¢ z typowymi problemami religii naptywowe;j.
Jego status w spoteczenstwie polskim daleki jest od oczywistosci, stad ko-
nieczno$¢ bardzo swiadomego kontrolowania granic, zaréwno w przypadku
muzulmandw —imigrantow (aby zapobiec ich wykorzenieniu i wtopieniu sie
w otaczajace srodowisko), jak i konwertytow polskiego pochodzenia (aby
doprowadzi¢ do ich skutecznej socjalizacji religijnej — islamizacji).

Srodowisko zorganizowato sie pierwotnie wokdt Stowarzyszenia Studen-
tow Muzulmanskich w RP (dalej: SSM), gdyz skupiato poczatkowo studiu-
jacych w Polsce muzutmandw sunnickich pochodzacych gtéwnie z krajow
arabskich. Prowadzilo jednak dziatalnos¢ wydawnicza w jezyku polskim, stad
mozna zalozy¢, ze publikacje te skierowane sg rowniez do konwertytéw czy
potencjalnych konwertytéw na islam. Tak zresztq Stowarzyszenie formuto-
wato swoje cele, wérdd ktdrych na pierwszym miejscu postawiona zostata:
»,Ochrona tozsamosci islamskiej i praktyka Islamu przez Muzulmanéw”,
~Propagowanie kultury i cywilizagji islamskiej, poglebianie wiedzy o Islamie
zarowno wérdd Muzutmandw, jak i wyznawcow innych religii” oraz ,,Roz-
szerzenie wymiany kulturalnej oraz otwarcie dialogu z wyznawcami innych
religii w atmosferze przyjazni i wzajemnego szacunku”®.

Jako ze islam nie wytworzyt scentralizowanej organizacji eklezjastycznej
odpowiedzialnej za kontrole granic, ich utrzymanie pozostaje w gestii wier-
nych formowanych przez autorytety duchowe’. Jednym z podstawowych
narzedzi takiej formagji jest literatura, stad podstawa niniejszej analizy beda
publikacje wydawane przez to srodowisko (ksiazki i broszury). Skupie sie
na tych, ktore ukazaty sie przed 2004 r. (wiekszo$¢ publikagji firmowanych
przez SSM ukazata si¢ w tym okresie), a zatem zanim islam zaczal jawic sie
jako problematyczny w samej Polsce (dopiero pod koniec 2004 zaczely sie
organizowac w Polsce srodowiska antyislamskie, np. stowarzyszenie Europa
Przysztosci). Od 2005 r. SSM inaczej tez (w jezyku bardziej koncyliacyjnym)
zaczeto formutowac swoje cele'. Dodac¢ warto, ze po roku 2000 znaczaco spa-
dfa liczba studiujacych w Polsce muzulmanoéw (cho¢ wielu z nich — wedtug
szacunkow Krzysztofa Koscielniaka ok. 10% — osiadfo tu na state), wzrosta
natomiast liczba takich, ktérzy przybywali jako imigranci polityczni, ekono-
miczni czy uchodzcy'. SSM, pierwotnie obejmujace swoim zainteresowa-

7 K. Koscielniak, Muzutmanie polscy. Religia i kultura, Wyd. M, Krakéw 2016, s. 191.

8 islam.org.pl, wersja do X 2005 r. [web.archiv.org].

* A. A.Tssa, Komentarz czterdziestu Hadiséw Natatija, Stowarzyszenie Studentéw Muzulman-
skich w Polsce, Biatystok 1999, s. 89.

10 Por. wersje strony islam.org.pl z 2005-10-28 z wczesniejszymi zarejestrowanymi w web.
archiv.org.

I Por. K. Koscielniak, Muzutmanie polscy..., cyt. wyd., s. 46 nn.
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niem catos¢ zycia muzulmanskiego, zaczela sie koncentrowac na studentach
muzulmanskich, natomiast pozostale sfery dziatalnosci przejety réoznorodne
centra kultury islamskiej wspdtpracujace z Liga Muzutmanska.

W okresie objetym badaniem ukazato si¢ ok. 27 edycji, 21 tytultdw,
16 wspdtczesnych autordéw. 7 wydan (sposrdd tych, do ktérych dotartem) spon-
sorowanych bylo przez World Assembly of Muslim Youth, natomiast 4 przez
Ministry of Awqaf and Islamic Affairs State of Qatar, jedna z analizowanych
prac natomiast przez saudyjska World Organization For Presenting Islam.

Wisrdd autordéw pieciu dziata w $rodowisku krajéw Zachodu (Europy
i Ameryki Pin., jeden w Polsce), a dziewigciu w $srodowisku bliskowschod-
nim. O$miu kojarzonych jest z Bractwem Muzulmanskim lub organizacjami
satelickimi, jak Jemaah Islamiyah czy Jamaat-e-Islami, al-Jama’a al-Islami-
ja (jako inspiratorzy, ideologowie czy liderzy). Trzej autorzy zwigzani sa
z teologia saudyijska, bliskq salafizmowi. Natomiast trzy publikacje maja za
autordw osoby zwigzane z konkurencyjnym o$rodkiem mysli muzutman-
skiej — uniwersytetem kairskim Al-Azhar, najwazniejsza uczelnig w Swiecie
islamu, opozycyjng w stosunku do salafizmu. Dominuja zatem autorzy
zwigzani z konserwatywnymi nurtami islamu, co dla niniejszej analizy jest
okolicznoscia korzystna — pozwoli dostrzec pewne mechanizmy izolacyjne
z jaskrawoscia bliska typowi idealnemu.

Jesli mierzy¢ znaczenie autora dla wydawnictwa liczbg wydanych przez
nie jego prac oraz liczbg edycji, to dla SSM najwazniejszym autorem okazuje
sie by¢ Syed Abul A'la Maududi. Dzieki SSM ukazaty sie w jezyku polskim
cztery jego prace, z czego Zrozumiec islam miata kilka wydan'?. Stosunek wy-
dawcow do Maududiego wyrazajaq noty o nim pisane w tonie panegiryku,
gloszace, iz byt on ,wybitnym myslicielem,” ktory ,demaskowat obtude
zachodniej cywilizacji, polemizowat i jednoczesnie obalit teorie Darwina
oraz materializm historyczny Marksa”'®. Jego publikacje uwazane sa za
»intelektualny fundament wspotczesnego odrodzenia Islamu”**. W nocie do
innej pracy jest on okreslany wrecz jako , najwiekszy mysliciel muzutmanski
naszych czasow” .

Biorac pod uwage kryterium liczby publikagji, za drugiego, co do waz-
nosci dla omawianego $rodowiska autora trzeba uznac Sayyida Kotoba (czy
Qutba). Naktadam SSM wydano dwie jego ksiazki: Islam oraz Islam religig
przysziosci (obie w 1995 r.). Co jednak ciekawe, ksigzki te zniknety z oferty

2. Gdansk 1991 (opisane jako II cho¢ rézne od wydania z 1995), Biatystok 1995 i L6dz 1995
(oba wydania réwniez opisane jako II), Biatystok 2003 (wyd. III). Inne prace tego autora: Islam —
dzisiaj, Warszawa 1991; Przestanie osobowosci proroka, Biatystok 1993; Zycie w islamie, £.0dz 1993.

B S.A.A. Maududi, Zrozumie¢ islam, Stowarzyszenie Studentéw Muzulmanskich w Polsce,
Biatystok 2003, s. 8.

 Tamze, s. 9.

5 S.A.A. Maududj, Islam — dzisiaj, Zwiazek Studentow Muzulmanskich w Rzeczpospolitej
Polskiej, £.6dz 1991, s. 6.
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wydawniczej, sa niedostepne w sprzedazy i w bibliotekach (brak w katalogu
Nukat), nie wymieniaja ich tez Zadne listy publikacji SSM'. Prawdopodob-
nie zwigzane jest to z reputacjg autora uchodzacego za , Lenina dzihadu”,
ideologa Bractwa Muzulmanskiego, do ktdrego odwotuje sig¢ takze Al-Kaida.
Do tych pozycji nie udato mi sie dotrzec.

Na szczegolng uwage zastuguja Hammudach Abdalati, Mohammed Al-
-Gazalii Ali Al-Tantawi, ktérzy choc sg autorami tylko po jednej z wydanych
przez SSM ksiazek, to ukazaty sie one w dwoch edycjach. Pierwsi dwaj re-
prezentuja teologie uniwersytetu al-Azhar. Zwlaszcza ksigzka Abdalatiego
Spojrzenie w islam jest tu istotna, gdyz zgodnie z intencjq autora skierowana
byta zaréwno do muzulmanoéw zyjacych w otoczeniu cywilizacji zachodniej,
a wiec stale podlegajacej jej wptywom, jak i do niemuzutmandw zainteresowa-
nych islamem, a wiec potencjalnych konwertytow. Jest to wiec pozycja wprost
odnoszaca si¢ do interesujacego nas problemu regulacji granic religii. Polskie
wydanie ksigzki zostato jednak opatrzone nie tylko obszernym wstepem,
ale takze licznymi przypisami ttumacza, Ataullaha Bogdana Kopanskiego
(ur. w 1948 r., nawrocony na islam w 1974 r.), reprezentujacego zupelnie inng
orientacje teologiczna (po relegowaniu z uczelni w czasie stanu wojennego
kontynuuje swa kariere na uczelniach islamskich w Pakistanie i Malezji).
Przypisy te wprowadzono do tekstu gtéwnego, najczesciej zaznaczajac jedy-
nie, gdzie si¢ dopisek ttumacza konczy, a poréwnanie z tekstem angielskim
umozliwia stwierdzenie, gdzie si¢ zaczyna', przy czym licza one niekiedy
ponad dwie strony, np. 206-207, 216-220. Nie tylko uzupeiniaja one tekst
o m in. szczegolowq prezentacje rytualnego aspektu islamu, ale prostuja tez
tezy Abdalatiego znajdujacego sie zdaniem ttumacza pod wptywem , moder-
nistycznej herezji”*¥, polegajacej m.in. na ,,obsesyjnym wrecz racjonalizowa-
niu islamu pod naciskiem niemuzutmanskiej mysli filozoficznej”*. Tlumacz
znaczaco rozbudowat rozwazania autora dotyczace Jezusa oraz dopisat do
ksiazki rozdzial poswiecony kobietom w islamie, tym samym nalezatoby go
traktowac jako wspodtautora tej pracy. Wkiad jego dos¢ istotnie wptywa na
finalny wydzwigk ksiazki, ktéra pomyslana zostata przez autora jako pre-
zentacja wywazonego (wolnego od skrajnosci) islamu®, nadajac jej ostrzejszy
i bardziej polemiczny charakter (Witold Repetowicz uznat ja w rezultacie za
przykiad radykalnego islamizmu?').

® Wymienia je, wraz ze zdjeciem oktadki, jedynie katalog ksiazek muzulmanskich , Biblio-
teka Islamu”, https://bibliotekaislamu.wordpress.com/?s=Kotob [26.11.2017].

7 Por. H. Abdalati, Islam in Focus, https://www.muslim-library.com/dl/books/English_Is-
lam_In_Focus.pdf [26.11.2017]. Cytowane przeze mnie fragmenty, ktére zidentyfikowatem jako
pochodzace od ttumacza, zaznaczam, dodajac jego nazwisko w przypisie.

¥ H. Abdalati, Spojrzenie w islam, ttum. A.B. Kopanski, Stowarzyszenie Studentéw Muzul-
manskich w Polsce, Biatystok 2003, s. 90.

¥ H. Abdalati, [A.B. Kopanski], Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 30.

2 H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 12.

2 W. Repetowicz, Islam nad Wistg, ,,Do Rzeczy” 15/2017.
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Definiowanie granic

Granica, ktorej nie ma

Zanim przyjrzymy si¢ sposobom, za pomocg ktérych analizowani muzut-
manscy pisarze odgraniczaja si¢ od innych religii, warto zwrdci¢ uwage na
fakt, ze w zasadzie wszyscy oni odrzucajg istnienie granicy, ktérej mozna by
sie spodziewa¢, gdyby za wzorzec uznac religie takie jak chrzescijanstwo czy
buddyzm. Religie te powstaly jako sekty kontrkulturowe, u swych poczatkow
dystansowaty si¢ od panstwa, wiekszo$ciowej organizacji spotecznej. Dopiero
gdy zdobywaly w spoteczenstwie dominacje, zmuszone byty do bardziej
pozytywnego okreslenia swojego stanowiska wzgledem panstwa, polityki,
wojny, ekonomii, hierarchii spotecznej etc. Islam rézni sie od nich fundamen-
talnie, gdyz od hidzry wszystkimi tymi problemami Muhammad Zzywo sie
zajmowat, zaréwno praktycznie (jako polityk, wodz i reformator spoteczny),
jak i teoretycznie, wyglaszajac na te tematy sady, ktdre badz znalazty sie w Ko-
ranie (sury medynskie), badz weszly w sktad sunny. Dawne socjologiczne
teorie ewolugji (np. Roberta Bellaha czy Niklasa Luhmana) staraly sie wpisac¢
historie religii we wzorzec postepujacej dyferencjacji miedzy systemami spo-
fecznymi i kulturowymi. Przypadek islamu (ale i konfucjanizmu) ukazuje,
iz stanowisko to bylo rezultatem etnocentryzmu, wyptywajacego z inspiracji
teologiczna mysla reformacji. Analizowani przeze mnie autorzy przedstawiaja
jako jedna z najwazniejszy zalet islamu to wlasnie, Ze jest on religia komplet-
na, obejmujacy catos¢ spraw ludzkich, od najbardziej drobnych, zwigzanych
z higiena, dieta, sposobem ubierania si¢, przez ekonomiczne i polityczne,
ana prawach regulujacych prowadzenie wojen czy stosunki miedzynarodo-
we skoniczywszy®. Jak stwierdza Al-Tantawi: , Inne religie moga ogranicza¢
sie¢ do oddawania czci. Polityka czy zdobywanie wiedzy moga znajdowac
sig¢ poza ich domenami. Ale z islamem tak nie jest. Islam, poza tym, Ze jest
religia czci, zawiera takze zbiory praw cywilnych i kryminalnych, zawiera
takze zasady prawa miedzynarodowego, zasady administrowania, pryncypia
etyczne, nauki polityczne”?.

Wiaze sie to z prezentacja Muhammada jako wzorca do nasladowania
o tyle doskonalszego od innych wielkich postaci historii, ze obejmujacego
najréznorodniejsze sfery zycia: jest wzorem jako maz, ojciec, wychowawca,

2 H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 165; M. Al-ssybai, Droga Zyciowa Proroka,
Stowarzyszenie Studentéw Muzulmanskich w Polsce, Biatystok, 1994, s. 11; S.A. A. Maududi,
Zycie w islamie, Stowarzyszenie Studentow Muzulmanskich w Polsce, £.6dz, 1993, s. 12; tegoz,
Zrozumie¢ islam, cyt. wyd., s. 84; A. R. Al-Sheha, Moje pierwsze kroki w islamie, przet. Abu Omar,
DAWAH, Biatystok, 2003, s. 2; A. A. Issa, Komentarz czterdziestu Hadisow..., cyt. wyd., s. 106.

# A. Al-Tantawi, Ogélny zarys religii islamu, Stowarzyszenie Studentéw Muzutmanskich
w Polsce, Biatystok 1999, s. 167.
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towarzysz, przyjaciel, biznesmen, zotnierz, wddz, polityk, ustawodawca,
negocjator, dyplomata itd.* Wyzszo$¢ tradycji muzutmanskiej polega m.in.
na tym, ze zachowata wielka liczbe opisdw zachowania Muhammada w
ramach tych réznych rol. Islam nie uznaje wiec ,,$wieckosci, czyli rozdziatu
religii i ludzkiej codziennej dziatalnosci”®.

Z powyzszego utozsamienia religii z porzadkiem spolecznym wynika
to, ze bardzo czesto granice islamu pojmuje si¢ jako nie tyle granice miedzy
jedna religia a innymi, ile miedzy cywilizacja islamska a innymi cywilizacjami,
przy czym punktem odniesienia jest przede wszystkim cywilizacja zachodnia,
europejska. Dla islamu konfrontacja z zachodnimi $wieckimi ideologiami czy
doktrynami nie jest wiec sprawg przypadkowas, ale wynika z jego totalnej
natury, stad tez teologowie muzulmanscy przeprowadzajq w swych pracach
odgraniczenie takze od roznych nurtow wspolczesnej filozofii zachodniej, jed-
nostronnie humanistycznej, gdyz , prawie ubdstwia cztowieka i nie uznaje nic
poza nim”*, od modernistycznej, zmierzajacej do zepchniecia religii do sfery
wylacznie kultu czy moralnosci”, od ideologii oSwiecenia i naturalizmu, ktére
wiare w przypadek przeciwstawiaja wierze w boskie stworzenie®, ale tez od
klasycznej filozofii greckiej, ktora , okazata si¢ fatszywa” i ,,nie wytrzymywa-
a proby czasu”?. Islam, w ujeciu omawianych autoréw, przeciwstawia sig
feminizmowi, odrywajacemu kobiety od naturalnie jej przypisanych funkgji
i zmuszajacych do rywalizacji z mezczyznami®. W sferze ekonomii doktryna
islamu prezentowana jest jako opozycyjna zaréwno do totalitarnego komuni-
zmu, jak i do kapitalistycznej chciwosci. W sferze doktryn politycznych islam
odrzuca zachodnie idee demokracji, w ktdrej ludowi przypisano suwerennos¢
absolutng w dziedzinie prawodawstwa (ta przynalezy wytacznie do Allaha)®.

Te réznorodne zachodnie ideologie przeniknetly jednak do elit spotecznych
panstw muzulmanskich za posrednictwem systemu edukacji ustanowio-
nego w nich uprzednio przez kolonizatoréw. Zdaniem Maududiego ,byta
to najgorsza z niezliczonych zbrodni dokonanych przez obcych panéw na
muzulmanach zamieszkujacych te ziemie”*.

Z powyzszych wzgleddw autorzy przestrzegaja nawet przed probami
wykazywania zgodnosci miedzy islamem a obcymi warto$ciami, gdyz pro-
wadzi to do zmiany orientacji i przyjecia obcej perspektywy, obcego systemu

# M. Al-ssybai, Droga zyciowa Proroka, cyt. wyd., ss. 11, 18-20.
H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 78.

2% Tamze, s. 73.

¥ Tamze [A.B. Kopanski], s. 144.

# A. Al-Tantawi, Ogélny zarys religii islamu, cyt. wyd., s. 42.

2 Tamze, s. 63.

% H. Abdalati, [A.B. Kopanski], Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 153; H. Ramadan, Kobieta
w islamie, Stowarzyszenie Studentéw Muzutmanskich w Polsce, 1.6dz 1993, s. 12.

' H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., ss. 167-168.

%2 S.A.A. Maududi, Islam — dzisiaj, cyt. wyd., s. 23.
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wartosci, interpretowania tekstow, ktore nie podlegaja interpretacji i w rezul-
tacie zejscie z , prostej Sciezki” wyznaczonej przez boski Rozum™.

Forma islamu krytykowana zaréwno przez Al-Tantawiego i Maududiego
jest sufizm, ktéry postrzegaja wtasnie jako rezultat wptywu obcych ideologii,
odejscie od czystej sunny i ktéremu zarzucajq obojetnos¢ w stosunku szaria-
tu*. Fundamentem tego odréznienia pozostaje jednak religia, gdyz cywilizacja
islamska to cywilizacja realizujaca w praktyce islam®.

Gléwne kryteria

Podstawowe kryteria, za pomoca ktdrych definiuje si¢ granice islamu,
opisuja terminy ,tathid” oraz ,szirk”. Pierwszym terminem okresla sie sys-
tem przekonan wierzacego, czyli cztowieka , ktéry wybrat poznanie swojego
stwdrcy oraz postepuje wedtug objawionych przez Allaha praw”*. Al-Tan-
tawi wylicza gtowne sktadowe wiary (I'man): punktem wyjscia jest wiara
w Allaha jako jedynego boga, ktory przekazywat objawienie prorokom, a co
za tym idzie, ,,wiara we wszystko, co zostato odkryte przed Jego Prorokiem,
a co dotyczy aniotéw, prorokéw, dnia sadu, przeznaczenia, dobra i zta”?.

W praktyce jednak wazniejszym dla odgraniczenia od innych terminem
jest szirk, ktory ,, dostownie oznacza dodawanie Allahowi wspottowarzyszy”*.
Synonimem ,,szirk” jest termin , kufr”, czyli przydawanie komu- lub czemu-
kolwiek chocby ,czastki boskiej potegi i wiadzy”¥. Ibrahim Hussain omawia
wiele rodzajow szirku, a sg to: przydawanie Allahowi wspottowarzysza
(wspotpartnera), batwochwalstwo®, kult gwiazd, rowniez w formie astrologii*,
kult aniotéw*, dzinow*, duchow nieczystych w formie magii**, oddawanie czci
$wietym i przewodnikom duchowym (wliczajac w to wszelkich zwierzchni-
kéw religijnych)®, prorokom*, grobom zmartych (relikwiom)¥. Inni autorzy
zwracajg uwage rowniez na bardziej ogélne formy szirku: w istocie wszelka

3 A. Al-Tantawi, Ogélny zarys religii islamu, cyt. wyd., s. 75.

¥ S.A.A. Maududi, Zrozumie¢ islam, cyt. wyd., s. 87; A. Al-Tantawi, Ogdlny zarys religii
islamu, cyt. wyd., s. 32.

% S.A.A. Maududj, Islam — dzisiaj, cyt. wyd., passim; M. Al-ssybai, Droga zyciowa Proroka,
cyt. wyd., s. 99.

% S.A.A. Maududi, Zrozumie¢ islam, cyt. wyd., s. 12.

7 A. Al-Tantawi, Ogolny zarys religii islamu, wyd. cyt., s. 25.

% 1. Hussain, Tathid i Szirk. Monoteizm i politeizm, Stowarzyszenie Studentéw Muzulmanskich
w Polsce, Biatystok 1999, s. 21.

¥ S.A.A. Maududi, Zrozumie¢ islam, cyt. wyd., s. 18.

“ 1. Hussain, Tathid i Szirk..., cyt. wyd., s. 22.

4 Tamze, s. 24.

2 Tamze, s. 26.

$ Tamze, s. 27.

Tamze, s. 30 nn.
% Tamze, s. 32 nn.

4 Tamze, s. 34.
4 Tamze, s. 36.
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wladza ludzka - czy to demokratyczna wigkszos¢ (a nawet cata wystepujaca
jednomyslnie spotecznos¢), czy wiadca — gdy ustanawiajgq prawo niezgodne
z prawem boskim, usitujg zmieni¢ to ostatnie, uzurpuja sobie tym aktem bo-
ski autorytet, w zwiazku z czym postuszenstwo takiej wladzy jest zaliczane
do szirk®. Szirk zachodzi wigc rowniez, ,jesli kto$ odda komus innemu niz
Allahowi prawo decydowania, co jest stuszne, a co zabronione”*.

Cztowiek, ktéry popetnia szirk, ,kafir, popetnia najwiekszy grzech,
zwraca swoja dusze przeciw Allahowi i wystepujac przeciw wiasnej naturze,
zaprzecza swojemu jestestwu”®. Wielu autordéw przytacza nauczanie Koranu,
zgodnie z ktérym jest to w istocie jedyny grzech, ktérego Allah nie wybacza
(Koran™ 4:48, 116)*. Rowniez w katalogach najciezszych grzechéw sformuto-
wanych przez Muhammada , dodawanie Bogu towarzyszy” widnieje zawsze
na pierwszym miejscu®.

Ocena ludzi ze wzgledu na kryterium etyczne jest drugorzedna. Niewie-
rzacy moga spetniac jedynie pozornie dobre czyny, nie zmienia to jednak ich
statusu jako wyjetych spod prawa i skazanych na wieczne potepienie. Jak
powiada Koran: ,,Kto umart bedac niewierzacym, nie bedac muzutmaninem -
chron nas Allah od tego —bedzie w piekle na wieczno$¢: Zaprawde, ci, ktorzy
nie uwierza, sposrod ludzi Ksiegi i batwochwalcy, beda w ogniu Gehenny,
gdzie bedq przebywac na wieki. Oni sg najgorsi ze stworzen” (Koran 98.6)%.
Al-Usalmin przytacza hadis o podobnej wymowie: ,Kazdy czlowiek, czy to
chrzescijanin, czy zyd, ktéry ustyszat o mojej misji, ale nie uwierzyt w to, co
zostalo mi objawione, po $mierci z cata pewnoscig bedzie wsrod ludzi kara-
nych ogniem”*. Odwrotnie — muzulmanin, ktéryby postepowat nieetycznie,
cho¢ wprawdzie w Dniu Sadu zostanie za to ukarany, to jednak pozostaje
wiernym i ostatecznie jego kara bedzie miata swdj kres™.

“ H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 168n; I. Hussain, Tathid i Szirk..., cyt. wyd.,
s. 13 nn.

* A. Al-Tantawi, Ogélny zarys religii islamu, wyd. cyt., s. 51.

%0 S.A.A. Maududi, Zrozumie¢ islam, cyt. wyd., s. 13.

1 Wszystkie cytaty z Koranu podaje w brzmieniu wystepujacym u omawianych autoréw.
Najczesciej jest to przektad Jozefa Bielawskiego.

2 1. Hussain, Tathid i Szirk..., cyt. wyd., s. 21; H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., ss.
21,27, 53; A. Al-Tantawi, Ogdlny zarys religii islamu, wyd. cyt., s. 79; A.R. Al-Sheha, Moje pierwsze
kroki w islamie, cyt. wyd., s. 52; A. A. Issa, Komentarz czterdziestu Hadiséw..., cyt. wyd., s. 73.

% A.R. Al-Sheha, Moje pierwsze kroki w islamie, cyt. wyd., ss. 52, 55; A.A. Issa, Komentarz
czterdziestu Hadiséw..., cyt. wyd., s. 56.

* S.A.A. Maududi, Zrozumie¢ islam, cyt. wyd., s. 20.

% A.R. Al-Sheha, Moje pierwsze kroki w islamie, cyt. wyd., s. 4.

% M. Al-Usalmin, Fundamenty wiary islamu, Stowarzyszenie Studentéw Muzutmanskich
w Polsce, Bydgoszcz 1996, s. 8.

7 A. Al-Tantawi, Ogdlny zarys religii islamu, wyd. cyt., s. 21.
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Behawioralne mechanizmy izolacyjne

Rozdzielenie w czasie i przestrzeni

Niewatpliwie najskuteczniejszym sposobem odgraniczenia si¢ od innych
religii jest izolacja w czasie lub przestrzeni, wyeliminowanie mozliwosci
kontaktéw wiernych danej religii z wyznawcami innych, a co za tym idzie,
z obcymi ideami. Nie trzeba sie woéwczas martwic tym, co inne religie glo-
sza. Zadna z religii, ktére odniosty sukces ewolucyjny, nie obrata jednak
tak skrajnej drogi, gdyz nie tylko uniemozliwia ona pozyskiwania nowych
wyznawcow inaczej niz metoda naturalnej reprodukgji, ale tez znaczaco
ogranicza mozliwos¢ pozyskiwania koniecznych do przezycia zasobéw spoza
wspolnoty, skoro wymiana zawsze wiaze sie z kontaktem. Nie oznacza to,
ze religie, w tym te odnoszace sukces, pozostawiajg kontakty miedzyreligij-
ne bez regulacji. Stuza temu przyjete wzorce zachowan, ktore ograniczajq
pewnego rodzaju kontakty czy wymuszaja zdystansowane ustosunkowanie
sie¢ do ,,obcych”. Podobnie jak w przypadku odgraniczania sie gatunkow
biologicznych, behawioralne mechanizmy izolacyjne nie zawsze sa wynikiem
celowych dzialan zmierzajacych do odgraniczenia sig, a sg czesto skutkiem
ubocznym regulacji przyjetych z zupelnie inna intengja.

Cho¢ petne wyeliminowanie kontaktéw miedzy wyznawcami konku-
rencyjnych religii ani nie jest mozliwe, ani wskazane, to religie starajq si¢
odgraniczy¢ w czasie i przestrzeni wlasne czynnosci rytualne. Moment, gdy
chrzescijanie przestali zbierac sie w synagogach, a zaczeli w mieszkaniach
prywatnych, gdy w konsekwencji zaczeli $wietowac niedziele zamiast biblij-
nego szabatu, nalezy do kluczowych momentéw specjacji chrzescijanstwa.
Podobnie wyznawcy islamu niemal od poczatku budowali odrebne dla siebie
pomieszczenia dla wspdlnych praktyk, zorientowane najpierw na Jerozolime,
potem Mekke, czym (oprocz naturalnie pozbawionego sztuki figuratywnej
wystroju) odrézniaty sie od zorientowanych na wschéd kosciotow chrzesci-
janskich. Zbiorowe modlitwy odbywaja sie¢ w piatek, oddzielajac wyznawcow
w czasie zaréwno od zyddw, jak i chrzescijan. Podobnie ksiezycowy kalendarz
islamu odroznia go od solarno-lunarnych kalendarzy liturgicznych judaizmu
i chrzescijanistwa, dzigki czemu nie dochodzi do wspoldzielenia Swigtecznego
czasu (i nastroju). Rozdzieleniu wtasnej sfery sakralnej od cudzych stuzy takze
zakaz noszenia ubran kojarzonych z inna religia®.

% Ibidem, s. 155.
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Komensalizm i sympozjon

Jak zauwazyt Max Weber, gtéwnymi przejawami z jednej strony barier
miedzystanowych, a z drugiej wigzi w ramach stanéw sa praktyki komen-
salizmu (wspotbiesiadnictwa) oraz conubium (zawierania matzenstw®).
W kulturze zachodniej innym takim waznym zachowaniem wieziotworczym
jest tez tradycja sympozjonu, wspolnego picia alkoholu.

Dopuszczenie do zasiadania przy wspolnym stole (spadkobiercy wspolne-
go ogniska czasow archaicznych), zwlaszcza w ramach rutyny zycia codzien-
nego, stanowi nie tylko wyraz istniejacej wiezi, ale tez wigz takgq wytwarza.
Czesciowo magiczna logika wytwarzania jednosci miedzy ludzmi poprzez
spozywanie przez nich jednego pokarmu, obecna w praktyce ofiary dzielonej
zbogami czy w symbolice chrzescijanskiego dzielenia chleba eucharystyczne-
go, w zyciu codziennym schodzi na dalszy plan, ale pozostaje wyznacznikiem
wiezi spolecznej i dystansu spolecznego. Naktadane przez islam regulacje
w istotny sposob dotykaja tych kwestii. Przede wszystkim islam formutuje
szereg zakazow spozywania pokarmow, takich jak mieso zwierzat drapiez-
nych, nieczystych oraz padliny, a takze krwi, z czego w naszym kontekscie
niewatpliwie najwazniejszy jest zakaz spozywania wieprzowiny®, w Polsce
stanowiacej ok. 60% spozywanego miesa Swiezego®. Zakazany jest tez alkohol
i inne narkotyki, co wyklucza muzulmanoéw z praktyki synpozjonu®.

Zakazane potrawy i inne reguly zwigzane z przyrzadzaniem i spozywa-
niem positkow w praktyce ograniczaja czy wrecz uniemozliwiajg swobodne
wspotbiesiadowanie z tymi, ktdrzy regut tych nie przestrzegaja, tym samym
z niewiernymi, a przynajmniej ograniczaja sytuacje, w ktérej muzutmanin
bytby podporzadkowany jako gos¢ niewiernemu-gospodarzowi i poddany
presji konformizmu. Nie ma jednak praktycznie przeszkdd, aby muzulmanin
zaprosil niewiernego na przyrzadzony przez siebie positek. Tym samym
psychologiczny mechanizm wzbudzania wdziecznosci moze wzmacnia¢
transmisje idei islamu.

Innym tabu zwigzanym z rytualna czystoscia, mogacym wptywac na
wiezi spoleczne, jest uznanie psa za zwierze nieczyste®, co wziaqwszy pod
uwage, ze sposrdd 48% Polakow posiadajacych zwierzeta domowe az 83% ma

¥ M. Weber, Gospodarka i spoteczeristwo. Zarys socjologii rozumiejgcej, ttum. D. Lachowska,
PWN, Warszawa 2002, s. 232.

% S.A.A. Maududi, Zrozumie¢ islam, cyt. wyd., s. 95; H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt.
wyd., s. 142.

S http://www.portalspozywczy.pl/raporty/konsumpcja-miesa-w-polsce- raport,129046_1.
html [25.11.2017].

2 H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 146; K. Koscielniak, Muzutmanie polscy..., cyt.
wyd.,, s. 175.

 F. Mawlawi, Prosty wyktad gtownych praktyk religijnych islamu, Stowarzyszenie Studentow

Muzulmanskich w Polsce, Biatystok 2003, s. 27. Por. K. KoScielniak, Muzutmanie polscy..., cyt.
wyd., s. 185.
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psa®, moze stanowi¢ dla muzulmandéw znaczace ograniczenie w stosunkach
towarzyskich.

Conubium

Na podstawie analizowanego materialu mozna wysuna¢ tez pewne
wnioski co do kwestii conubium. Problem matzenstw mieszanych pojawia
si¢ wylacznie w broszurze Khurshida Ahmada. Wedtug jego ujecia wspolnota
muzulmanska jest zasadniczo endogamiczna. Jedyny dopuszczalny wyjatek
stanowi malzenstwo miedzy muzulmaninem a zydowka czy chrzescijanka.
Niemuzulmanin moze poslubi¢ muzutmanke jedynie po uprzednim przyjeciu
islamu®. Skadinad wiadomo, ze wigkszo$¢ panstw, ktérych prawodawstwo
opiera sie na szariacie, nie uznaje wrecz innej mozliwosci®. Szanse jednak,
aby niemuzutmanin znalazl si¢ w zasiegu oddziatywania erotycznego uroku
muzutmanki, sa dodatkowo ograniczone ze wzgledu na zalecane przywia-
zanie kobiety do ogniska domowego, a w skrajnej formie wrecz niemoznos¢
jej wychodzenia z domu bez meskiego opiekuna. Regulacje dotyczace kobie-
cego stroju®”, zwlaszcza praktykowane w skrajnej formie burki czy nikabu,
prawdopodobienstwo to jeszcze zmniejszaja. Pozwolenie na matzenstwa
mieszane w konfiguracji mezczyzny-muzutmanina z kobietg-niemuzutmanka,
w kulturze, w ktorej praktykowany jest patriarchalny model rodziny®, za-
bezpiecza interesy islamu, szanse bowiem na konwersje meza na inng religie
pod wptywem Zony (tak czesta u poczatkow chrzescijanstwa) sg nikle, nawet
pomijajac inne regulacje dotyczace apostazji, uznawanej za zbrodnie rowna
zdradzie stanu karanej $miercig®.

Przyjazn

Jak dowodza wspodtczesne socjologiczne teorie konwersji religijnej, popar-
te juz sporg liczba badan empirycznych, zmiana religii nastepuje zwykle na
religie osob, z ktdrymi jesteSmy zwigzani: znajomych, przyjaciot, krewnych,
sasiaddw, wspotpracownikow”. Regulacje tych wigzi przez nauczanie isla-

# TNS Polska, Pazdziernik 2014, Zwierzeta w polskich domach; http://www.tnsglobal.pl/
archiwumraportow/files/2014/11/K.073_Zwierz%C4%99ta_w_polskich_domach_O10a-14.pdf
[25.11.2017].

% K. Ahamad, Rodzina w islamie, Muzulmanskie Stowarzyszenie Ksztattowania Kultural-
nego, Wroctaw 2002, s. 16.

% Por. K. Koscielniak, Muzutmanie polscy..., cyt. wyd., s. 38.

7 S.A.A. Maududi, Zrozumiec islam, cyt. wyd., s. 101, H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt.
wyd., s. 254.

% Por. K. Ahamad, Rodzina w islamie, cyt. wyd., s. 36.

% A. Al-Tantawi, Ogélny zarys religii islamu, wyd. cyt., s. 21; A.A. Issa, Komentarz czterdziestu
Hadiséw..., cyt. wyd., s. 50 nn.

"0 Por. K.M. Kaczmarek, Guru — uczniowie — wspdlnota, cyt. wyd., s. 59.
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mu maja dwojaki charakter, umozliwiajacy zachowanie selektywnej bariery
miedzy religiami.

Z jednej strony islam nie nakazuje zerwania wszelkich relacji z niewier-
nymi. W jednym z hadiséw (Al-Bukhari 5634) sam Muhammad zaleca jednej
ze swych malzonek utrzymywanie relacji z jej matka poganka. Islam zaleca
uprzejmosc i okazywanie tolerancji wobec niewiernych, niedwuznacznie
wskazujac, ze celem tej postawy jej zyskanie u nich zyczliwosci dla islamu”.

Jak powiadajeden z hadiséw: ,Inie dyskutuj z narodami ksiegi (zydami
i chrzescijanami) inaczej, jak w sposob uprzejmy — z wyjatkiem tych sposrod
nich, ktérzy sa niesprawiedliwi i mowcie: uwierzylismy w to, co nam zostato
zestane i w to, co wam zostato objawione. Nasz Bog i wasz Bog jest jeden imy
jestesmy mu catkowicie poddani””.

Stosunki z niewiernymi maja jednak, z jednej strony, wyrazne granice:
zakazana jest przyjazn z osobami, ktore sg wrogami islamu. Z drugiej strony
zwiazki z niewiernymi nie wykluczaja wewnetrznego dystansu. Al-Sheha
wyraza to w formule ,bliskos¢ i oddalenie”: , Jest to formuta znaczaca, ze dla
muzulmanina najblizZsi sg jego wspoétwyznawcy, a innowiercy sa mu dalsi.
Oddalenie od innowiercéw nie oznacza, ze nalezy by¢ wobec nich niesprawie-
dliwym, wrogim i naruszac ich prawa. Nie oznacza tez, Ze nie toleruje si¢ ich
jako istoty ludzkie, lecz [nie toleruje sie — K.M.K.] ich falszywe wierzenia””>.
Jeszcze dalej posuwa sie Al-Tantawi, prezentujac koncepcje mitosci i nienawi-
$ci w imieniu Boga: nalezy bezinteresownie kocha¢ bogobojnego, a z drugiej
strony ,nienawidzimy zatwardzialego niewiernego, mimo Ze nas nie zranit,
mozemy utrzymywac z nim bardzo bliskie kontakty, ale mimo to nie lubimy
go i trzymamy sie od niego z daleka, poniewaz wigzy braterstwa w religii
sq silniejsze niz wiezy braterstwa krwi””%. Obiekty nienawisci okreslane sa
rowniez jako ci, ,ktorzy wystepuja przeciwko religii”, oraz, za Koranem ci,
,ktérzy sprzeciwiaja si¢ Bogu ijego Postancowi” (58.22). Al-Tantawi dodaje:
,uczucie nienawisci w imieniu Allaha przejawia sie poprzez jego [wiernego
- K.M.K.] ztoé¢ i uraze. Goraco broni on swej wiary i walczy jak tylko potrafi
z wrogami jego religii””.

Uczucia te zwigzane sa z przekonaniem, ze niewierny (dotyczy to tez
zydoéw i chrzescijan), dopdki nie przyjmie islamu, faktycznie znajduje sie po
stronie potepionych. W zwigzku z czym zakazana jest nawet modlitwa za
ich dusze. Po $mierci al Taliba (poganina, ale protektora Muhammada) sam
prorok modlit si¢ o przebaczenie dla niego, podobnie muzutmanie modlili si¢
za zmarlych niewierzacych krewnych, ,az sptynely stowa Btogostawionego

" A.R. Al-Sheha, Moje pierwsze kroki w islamie, cyt. wyd., s. 76.

72 H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 184.

7 A.R. Al-Sheha, Moje pierwsze kroki w islamie, cyt. wyd., s. 71.

7 A. Al-Tantawi, Ogolny zarys religii islamu, cyt. wyd., s. 75.

7 Tamze, s. 76.
7 Tamze.
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i Najwyzszego Allaha: »Nie godzi sie¢ Prorokowi i tym, ktérzy uwierzyli, aby
prosili o przebaczenie dla batwochwalcéw — nawet gdyby byli krewnymi« -
odkad stalo si¢ dla nich jasne, Ze oni sq mieszkaricami ognia piekielnego”””.

Islam zaklada wigc utrzymywanie kontaktu z niewiernymi, zycie wsrod
nich. Ogranicza zawiazywanie z nimi $cistych wiezi, zwlaszcza z tymi, ktérzy
sprzeciwiaja si¢ islamowi (moga by¢ nosicielami idei go podwazajacych).
Pozostawia jednak mozliwos¢ luzniejszych emocjonalnie kontaktéw, a za-
tem uchyla furtke do przenikania idei. Oznacza to jednak, Ze konieczne jest
zapewnienie jednostronnosci tego transferu idei, zapobiezenie przenikaniu
obcych tresci do umystu muzulmanina (patrz nizej). Jak powiada Al-Tantawi,
muzulmanin , powinien by¢ tak zwigzany z tym swiatem jak inni, zaktadajac,
Ze pozostanie on wierny swojej wierze i nie pozwoli, aby jakakolwiek forma
politeizmu, wyrazna czy ukryta, przenikneta do jego wiary”?.

Ochrona zasobow

Abdalati przeciwstawia sie udzialowi muzutmanéw w organizacjach
niemuzulmanskich: argumentuje, ze wszelkie humanistyczne wartosci,
o jakie organizacje te walcza, znajdujq swdj najwyzszy wyraz w islamie, stad
muzulmanie powinni o nie zabiega¢ w ramach organizagcji, ktére na islamie je
opierajg, nie wzmacniajac obcych systemow swym zaangazowaniem”. Row-
niez pomoc humanitarna plynaca z jalmuzny zakat trafia¢ moze wytacznie do
ubogich muzulmanoéw, a takze do nowo nawrdconych na islam®. Regulacje
te chroniq islam przed trwonieniem zasobdéw ludzkich i materialnych. Jest to
strategia odwrotna od tej, jaka, zdaniem Waltera Runcimana, przyczynita sie
do sukcesu chrzescijanstwa, ktore swa dobroczynnoscia obejmowato réwniez
obcych i w ten sposob zyskiwato sobie ich przychylnos¢®. Przestroga Abda-
latiego, aby nie angazowac sie we wspolne z niewiernymi przedsiewziecia
spoleczne, pociaga za soba jednak takze inne konsekwencje. Jak tego dowodzi
(pre)historia katolickiego ruchu ekumenicznego, bezinteresowna wspotpraca
- czy to na niwie naukowej, czy we wspolnej walce z ,, poganiskim” nazizmem
teologow francuskich czy niemieckich — poprzedzata zwykle przeptyw idei
miedzy nimi (zwykle zreszta od naukowo bardziej zaawansowanych prote-
stantow do katolikow)®.

7 M. Al-ssybai, Droga zyciowa Proroka, cyt. wyd., s. 52.

% A. Al-Tantawi, Ogdlny zarys religii islamu, cyt. wyd., s. 16.

? H. Abdalati, Spojrzenie w islam, cyt. wyd., s. 13.

80 Tamze, s. 128 nn.

8 W.G. Runciman, The Diffusion of Christianity in the Third Century AD as a Case-Study in the
Theory of Cultural Selection, ,European Journal of Sociology” 2004, s. 16 nn.

8 Por. R.M.S. Wiltgen, Ren wpada do Tybru. Historia Soboru Watykariskiego 11, Klub Ksiazki
Katolickiej, Poznan, 2001, s. 152 nn.
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Konkluzja

Jak widzimy, funkcjonujace w islamie behawioralne mechanizmy izo-
lacyjne skoncentrowane sa w kluczowych punktach, gdzie mogtoby dojs¢
do transferu cudzych idei: kontekstu $cisle religijnego (oddzielenie w czasie
i przestrzeni czynnosci religijnych), a takze bliskich relacji spotecznych (wspdt-
biesiadnictwo, matzenstwo, przyjazn), w ktérych muzutmanie chronieni sa
przez nakazy rytualne przed znalezieniem si¢ w sytuacji podporzadkowane;.
Nie uniemozliwia to jednoczesnie propagowania islamu w codziennych kon-
taktach spotecznych czy wychodzenia z inicjatywa zawiazywania silniejszych
wiezi, tych jednak juz na okreslonych przez islam warunkach.

Kamil M. Kaczmarek — MAKING WALLS. PART I. ON SOME BEHAVIORAL ISOLATING MECHA-
NISMS IN IsLam

This paper examines different mechanisms by which barriers of religion (treated as
a evolving socio-cultural system) are established. The first part of the paper presents
importance of selective isolation from outside ideologies combined with relative
openness to outside resources for evolutionary success. These membrane-like prop-
erties of religion’s boundaries is presented by analyzing publications which circulate
among Muslim minority in Poland. Some of the mechanisms, called behavioral here,
restrain close relations between believers and non-believers and so prevent transmis-
sion of extraneous ideas identified as a shirk, but not constrain Muslims transmitting
their own religious ideas to others. Most obvious is a separation in time and space of
religious activities. Others regulations concern commensalism (sharing the table) and
symposium (drinking together), intermarriage and close relations like friendship or
voluntary cooperation.

Keywords: Islam, boundaries, isolating mechanisms
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Orygenes (ok. 186 — ok. 253) w swoim dziele O zasadach (De principiis)
utrwalil m.in. nastepujace stowa: ,,W moim przekonaniu nawet sam diabel nie
byl niezdolny do przyjecia dobra, jednakze go nie przyjatinie starat si¢ o cno-
te, mimo Zze miat takg mozliwos¢. [...] Istnieje wiec i drugi stan rozumnego
stworzenia, ktory tak bardzo pograzyt si¢ w niegodziwosci, ze raczej nie chce,
niz nie moze wycofa¢ sie stamtad, poniewaz szalenstwo zbrodni jest juz dla
niego rozkosza i uciecha”’. Trudno jest chyba o bardziej przenikliwg (mimo
tego, ze powstata prawie dwa tysiace lat temu) i przejmujaco prawdziwa cha-
rakterystyke pychy, ktéra umacnia cztowieka/szatana w blasfemicznym akcie
odrzucenia dobra. U jej podstaw usytuowana jest oczywiscie manifestacja
wolnej woli bytu rozumnego, ktory oddala sie od bytu — Boga, poniewaz moze
to uczynié. Nie istnieje rowniez zadna sita, ktéra mogtaby powstrzymac go
przed tym wolnym wyborem. Nawet éw uwielbiony przez filozoféw rozum
nie potrafi ustrzec go przed tym zadziwiajacym dazeniem do uwiklania si¢
w grzech?. Jednoczesnie okazuje sie, ze w wyniku realizacji tego rodzaju aktu
sprzeciwu mozna czerpac ,szaleficza”, ale jednak autentyczna przyjemnosc.

! Orygenes, O zasadach (De principiis I, VIII, 3-4), thum. S. Kalinkowski, Wyd. WAM, Krakéw
1996, ss. 126-128.

2 Na temat tej zadziwiajacej bezradno$ci rozumu wobec zta zob. np. A. Jocz, Kleska logosu.
Rozwazania o racjonalnej bezradnosci kultury XX wieku wobec fenomenu zta, w: S. Wystouch, B. Ka-

niewska, M. Brzéstowicz-Klajn (red.), Logos i mythos w kulturze XX wieku, Poznanskie Studia
Polonistyczne, Poznan 2003, ss. 43-54.
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Dystansujac si¢ zatem wobec tradycji intelektualizmu etycznego, Orygenes
ujawnil paralizujaca wszelka racjonalnos¢ prawde o uwodzacej sile, ktora
tkwi w potencji do czynienia zta. Przyczynia si¢ ona do uformowania w bycie
rozumnym swoistej zatwardziatosci w dazeniu do pozostania pod wptywem
grzechu. A zatem jedynie z wlasnej woli cztowiek/szatan nie odstepuje od
czynienia zta i nie przyjmuje dobra.

Przywotane ostrzezenie Orygenes wypowiedziat juz na samym poczatku
formujacej sie kultury chrzescijariskiej. W ciagu kolejnych wiekdw jej tworcy
starali si¢ znalez¢ sposdb, ktory utatwilby zabezpieczenie przed owa pokusa
odczuwania przyjemnosci za sprawa uwodzacej sity grzechu. Miedzy innymi
dlatego tak wielu artystow podejmowato proby wizualnej deprecjacji diabta
i jego aniotéw. Szczegdlne wrazenie wywotuje np. fragment pochodzacej
z XIII wieku mozaiki, ktora zdobi sufit baptysterium we Florencji. To wia-
$nie tam przedstawione zostalo wyobrazenie Sadu Ostatecznego, w ktérym
nad uwiedzionymi przez moc zta pastwi si¢ szatan. Obraz przykuwa jednak
uwage wspodiczesnego widza nie dlatego, ze jest szczegdlnie przerazajacy.
Cztowiek XX wieku widzial juz o wiele okrutniejsze wizualizacje. Trudno
jest przeciez powaznie traktowac i poréwnywac to sredniowieczne wy-
obrazenie ze zdjeciem , Napalm girl” Nicka Uta, ktore zostalo wykonane
8 czerwca 1972 r. po pomyltkowym zbombardowaniu wietnamskiej wioski
Tramg Bang pod Sajgonem. Jednakze w tym sredniowiecznym wyobrazeniu
upadiego aniota zaskakuje przede wszystkim umiejetnos¢ zohydzenia jego
wizerunku. U ogladajacego niemal fizjologiczne obrzydzenie wywotuja weze,
ktore wydostajg sie z wszystkich otworow ciata demona i dotkliwie kasaja
osadzonych juz grzesznikéw. Dokonujac artystycznego zestawienia zdege-
nerowanej cielesnosci diabta i symbiotycznie zwigzanych z nim wezy, artysta
swoiscie pietnuje kazde cialo, ktdre jest potencjalnie zdolne do aktualizacji
przyjemnosci ptynacej z czynienia zta. W jeszcze inny sposob napigtnowat
byty demoniczne Fra Angelico (1395-1455), ktory fresk w celi nr 31 z klasz-
toru San Marco we Florencji poswiecil przesyconemu mistycznag tajemnica
zstapieniu Chrystusa do piekiet. W swoim dziele perfekcyjnie wykorzystat
kontrast powstajacy pomiedzy jasnoscia i wewnetrzna sita emanujaca z ciata
Zbawiciela, ktéry wytamuje drzwi do piekta oraz fizycznie wynaturzonymi
ciatami uciekajacych w przerazeniu diabtow.

Sygnalizowana tendencja przetrwata w sztuce kilkanascie wiekdéw. Za-
powiedzia zasadniczych zmian stat sie¢ dopiero stynny poemat Raj utracony
(1667) Johna Miltona (1608-1674). To wlasnie w nim pojawita si¢ pewnego
rodzaju tendencja do estetycznego dowartosciowania zta. Utrwalony sitq
literackiej narracji cierpiacy szatan stat si¢ artystyczna i duchowa inspiracja
romantyzmu.

Dlatego zasadniczym celem niniejszych dociekan bedzie préba zastano-
wienia si¢ nad owym fenomenem swoistego upigkszenia zta, ktore najpierw
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dokonato si¢ w kulturze wysokiej, a juz w wieku XX stalo sie elementem
popkulturowej rzeczywistosci. Przywotane wiec zostana przyklady artystycz-
nej (filmowej i literackiej) absorpgji tej ufundowanej przez chrzescijanstwo
kategorii pojeciowej. Podjeta tez zostanie préba dookreslenia genezy owego
zjawiska pewnego rodzaju reinterpretacji zla, ktérej wydaje sie oczekiwac
wspotczesny cztowiek.

I1

Juliusz Stowacki (1809-1849) utrwalit w swojej powiesci poetyckiej Arab
(1830) nastepujaca literacka wizualizacje:

O nie! ta palma musi by¢ szczesliwa.
Zrédto sie kryje pod stopami drzewa,
Patrz, jako lisciem mitosnie powiewa;
Kocha si¢ w zrddle, przed storicem zakrywa,
Bo storice wzrokiem wykradioby wody.
Leka sie oczu srebrnego ksiezyca,

Na lisciach spuszcza rose i ochtody;

[...]

Stoj! stoj, wielbtadzie! te palme podpale,
O nie, zasypie zrédlane krysztaty.

I skona palma w piekielnym upale,
Wkrétce z jej czota kwiat opadnie biaty?.

Czy rodlina potrafi by¢ szczesliwa? Sita poetyckiej wyobrazni postrzega
w ten sposob jej znakomite przystosowanie do skrajnie niesprzyjajacych,
pustynnych warunkéw. W sposob najlepszy z mozliwych wykorzystuje ona
zrodto wody, w poblizu ktérego rosnie. Jednoczesnie cata egzystencja owej
palmy uzalezniona jest od tego wattego cieku wodnego. Czytelnika cytowa-
nych stéw zaskakuje jednak przede wszystkim zawarty w nich portret czto-
wieka, ktory totalnie neguje warto$¢ wszelkiego zycia. Okazuje sie, ze jego
nienawi$¢ moze wzbudza¢ nawet palma, ktdra zmaga sie z niezyczliwym,
pustynnym klimatem. Potrafi on w perfidnie bezinteresowny sposdob zadac
roslinie niewyobrazalne cierpienie. Jednakze nie dazy do jej gwattownego
unicestwienia. Chce si¢ natomiast rozkoszowac¢ powolnym umieraniem
drzewa. Przyblizajac fenomen tego zadajacego bél nawet roslinom cztowieka,
Marian Ursel napisat: ,, Arab nidst przez cate swe zycie jedynie zlo, niena-
wisc¢ i zniszczenie. Byt to sens i cel wszystkich jego dzialan, byla to rowniez
sifa motoryczna jego postepowania. Stowacki w tej kreacji skumulowat zto

3 J. Stowacki, Arab, w: tenze, Powiesci poetyckie, Zaktad Narodowy im. Ossolinskich, Wroctaw
— Warszawa — Krakow — Gdansk — £.6dz 1986, BN Seria I, nr 47, ss. 117-118.
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i nienawis¢ w stopniu tak wysokim, iz mozna tu mowic¢ wrecz o hipertrofii
owych cech. Bohater jest jakby przyktadem modelowym hiperromantycznego
samotnika i sadystycznego zbrodniarza w jednej osobie”*.

Przedstawione przemyslenia badacza nie zawieraja jednak diagnozy
na temat przyczyn owej zadziwiajacej choroby duszy Araba, ktory site do
dziatania czerpie gléwnie z permanentnego szkodzenia innym. Oczywiscie
jedyne sensowne wyttumaczenie tego rodzaju postepowania podat juz przed
wiekami Orygenes. A zatem bohater Stowackiego umeczyt palme, poniewaz
mial taka wole, ale przede wszystkim doswiadczyt w ten sposéb realnej
przyjemnosci.

Okazuje si¢ jednak, ze ten rodzaj literackiej kreacji potrafi uwies¢ odbiorce
swoim mrocznym pieknem. Zto uczynione przez owego ,hiperromantyczne-
go samotnika” nie ulegto artystycznemu zohydzeniu. Poczatkowo czytelnik
niemal fizycznie doswiadcza urzekajacego spokoju i rozkoszuje sie poczu-
ciem bezpieczenstwa, ktére emanuje z ukrytej wérod pustynnych piaskéw
oazy. Prawie wyczuwa chtdd cienia, ktéry w upalny dzien rzuca roztozysta
palma. Jednakze tytutowy Arab do niedosciglego poziomu doskonatosci
dopracowat celebrowana przez siebie liturgie zbrodni. W jego postepowaniu
nie ma nawet $ladu gwattownych dziatan. Dobrze wie, ze podpalenie palmy
doprowadzi jedynie do brutalnego i zbyt szybkiego jej unicestwienia. Zburzy
rowniez estetycznie wysmakowana harmonig, ktéra panuje na terenie oazy.
Dlatego 6w brak otwartej agresji w swoisty sposdb usypia uwage czytelnika.
Instynktownie ignoruje on $miertelne zagrozenie dla zycia rosliny, poniewaz
nie zachodzg zadne nagte, dramatyczne zmiany w literacko wykreowanej
rzeczywistosci. Przechodzi zatem do porzadku dziennego nad jednoznacznie
brzmiaca deklaracja Araba i spokojnie kontempluje piekno oazy. W ten sposéb
zto, ktore zostalo uczynione, przestaje by¢ odrazajacym skandalem i staje si¢
elementem konstytuujacym immanentne piekno swiata.

Te zainicjowana przez Stowackiego probe pewnego rodzaju estetyzacji
zta kontynuowat na gruncie literatury polskiej takze Tadeusz Micinski (1873-
1918). Dla potrzeb niniejszego artykutu warto przywotaé jego niepokojacy
duchowo wiersz Lucifer:

Jam ciemny jest wsréd wichréw ptomien bozy,
lecacy z jekiem w dal - jak gtuchy dzwon poéinocy —
ja w mrokach gor zapalam czerwien zorzy

iskra mych béléw, gwiazda mej bezmocy.

Ja komet krol — a duch sie we mnie wichrzy
jak pyt pustyni w zwiewna piramide —

* M. Ursel, Wstep do: J. Stowacki, Arab, cyt. wyd., s. XX.
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ja piorun burz — a od grobowca cichszy

mogil swych kryje trupio$¢ i ohyde.

[...]

Na harfach morze gra — klebi sie rajow pozoga —

i stonce — moj wrog storice! wschodzi wielbigc Boga®.

Trudno jest oczywiscie o bardziej jednoznaczna deklaracje wypowiedze-
nia postuszenstwa Bogu. Z drugiejjednak strony podmiot liryczny zdaje sobie
sprawe z sity wiezow, ktore w przesztosci taczyly go ze Stworca. Jednocze-
$nie Lucifer ciagle przezywa swdj upadek w grzech. Odczuwa réwniez bol
wynikajacy z ostatecznego porzucenia dobra®. By¢ moze z tego powodu jego
Swiadomos¢ w swoisty sposdb balansuje pomiedzy bezgraniczng pycha i to-
talng deprecjacjq wlasnej osoby. Jezeli owq deprecjacje zamienitby w pokore,
to moglby oczywiscie zwrdcic si¢ w kierunku Boga. Na to jednak nie pozwala
mu jego stracenicza duma. Dlatego zuchwale odrzuca nawet storice, ktdre jawi
sie jako manifestacja tworczej wszechmocy Absolutu. Odstreczajaca jest dla
niego takze cze$¢, ktora Stworcy oddaje cata przyrodnicza rzeczywistosc.
Rzeczywiste uswiadomienie wagi tego opowiedzenia si¢ natury po stronie
Boga powoduje, ze Lucifer w catej pelni odczuwa swoja wieczng alienacje.

Wypada takze zwrdci¢ uwage i na to, ze omawiana estetyzacja zta dotyczy
przede wszystkim rzeczywistosci kultury wysokiej i jej dzisiejsze oddziaty-
wanie ma charakter ekskluzywny. Dlatego tak intelektualnie ciekawe bedzie
przedledzenie podobnego zjawiska, ktére dokonuje si¢ na terenie kultury
masowe;j. Jest to zdecydowanie bardziej niebezpieczne dla wszelkiego rodzaju
procesow wychowawczych, poniewaz sila socjalizujacego oddziatywania
popkultury jest wspotczesnie wprost niewiarygodna.

Warto zatem ponownie przemysle¢ estetyczny ksztatt niektérych frag-
mentow filmu Armia Boga. The Prophecy (1995). Rezyserujac ten obraz, Gregory
Widen bezceremonialnie wszedt w dyskusje z fundamentami chrzescijan-
stwa. W jego artystycznej rzeczywistosci dochodzi do ponownego buntu
aniotéw. Tym razem na jego czele staje jednak Archaniot Gabriel, czyli wodz
boskich zastepdéw z czaséw wojny z Lucyferem. On, byt prawie doskonaty,

° T. Micinski, Lucifer, w: tegoz, Poezje, oprac. J. Prokop, Wyd. Literackie, Krakow — Wroctaw
1984, 5. 47.

¢ Na temat koncepdji lucyferyzmu Tadeusza Micinskiego zob. np. H. Floryniska, Lucyferyczne
sny Micinskiego, ,Poezja” 11/1969, ss. 14-19; H. Florynska-Lalewicz, , Lucyferyzm chrystusowy”
Tadeusza Micinskiego (1873-1918), ,Euhemer — Przeglad Religioznawczy” 3/1976, ss. 51-61;
W. Gutowski, Krdlestwo Antychrysta i tesknota Lucyfera. Oblicza szatana w literaturze Mtodej Polski,
w: M. Podraza-Kwiatkowska (red.), Stulecie Mtodej Polski, Universitas, Krakow 1995, ss. 119-131;
P. Prochniak, , Christus verus Liciferus”. Fundamenty apofatycznej wyobrazni, w: tenze, Pekniety plo-
mien. O pisarstwie Tadeusza Micinskiego, KUL, Lublin 2008, ss. 47-391; A. Jocz, Pomiedzy Lucyferem
i Arymanem — gnostyczna demonologia Tadeusza Micinskiego, w: tenze, Przypadek , 0sy rozbdjniczej”.
Rozwazania o gnostycyzmie i neognozie w literaturze polskiej przetomu XI1X i XX wieku, Wyd. Naukowe
UAM, Poznan 2009, ss. 89-156.
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jest w matostkowy sposdb zazdrosny o mitos¢, ktorg Bog otoczyt z definicji
niedoskonatego cztowieka. Po prostu nie moze znies¢ sytuacji, w ktorej to
wlasdnie czlowiek, tylko za sprawa woli Absolutu, stat si¢ wazniejszy od
aniotow. Dlatego podejmuje okrutng walke z Bogiem i ludzmi. Potrzebuje
jednak sojusznika, czyli czystego zla. Gabriel nie moze oczywiscie liczy¢
na wsparcie pierwszego anielskiego buntownika, poniewaz przyczynit si¢
do jego pognebienia. Inkarnuje wigc w ziemska rzeczywisto$¢ materialna
i poszukuje wsparcia wsérod ludzi. Z jego adresowanych przeciwko Bogu
tyrad jednoznacznie wynika, ze tylko czlowiek potrafi by¢ szczerze i bezin-
teresownie niewdzieczny za okazane dobro. Nowy buntownik dazy zatem
do zdobycia duszy zmartego wiasnie putkownika Arnolda Hawthorne’a,
poniewaz bezgraniczne zto tego cztowieka chce wykorzystaé w walce. Ow
zolnierz zastynat bowiem niewyobrazalnym okrucienstwem w czasie wojny
w Wietnamie. O popkulturowym, naiwnym charakterze prezentowanej
fabuly swiadczy m.in. przywotany narracyjny pomyst. Czy rzeczywiscie
widzowie powinni uwierzy¢, ze ekranowy putkownik Hawthorne stanowi
jakakolwiek konkurencje dla realizatoréw zbrodni Holocaustu lub gutagow?
Paradoksalnie jednak tego rodzaju uproszczenia nie zniechecity publiczno$ci
do tego filmu. Interpretujac go, zawsze mozna byto stwierdzi¢, ze Gabriel byt
zwyczajnie pragmatyczny, poniewaz mogt zawladnac tylko dostepna w da-
nym momencie dusza. Dusze wspomnianych zbrodniarzy znajdowaty sie
juz pozajego zasiegiem. Lucyfer nie byt zainteresowany ich udostepnieniem.
W tego typu mozliwosciach odczytania filmowej fabuty tkwi naturalnie sita
tej produkcji. Nie ma w niej wprawdzie aspiracji na miare Zmierzchu bogow
Luchina Viscontiego, ale zawarty przekaz daleki jest od trywialnosci. Pozo-
stajac poza ortodoksja chrzescijanska, Gregory Widen zawart w swoim filmie
kilka niepokojacych duchowo pomystow. Przede wszystkim inkarnujace
w $wiat materialny anioty konsekwentnie pozbawit wszelkich duchowych
atrybutow. Wydaja sie by¢ bardziej fizyczni niz ludzie, a w sytuacdji zagrozenia
nie mogg uciec od swojej cielesnej powtoki. Dlatego przy pewnym wysitku
mozna ich nawet pozbawi¢ zycia. Zgodnie jednak ze starymi, gnostyckimi’
sugestiami ich ciata sa zdecydowanie doskonalsze od ludzkich. Sg silniejsi,
wytrzymalsi i szybsi od przecietnego cztowieka. Widen w swoim filmowym
obrazie podjal takze ponownie dyskusje na temat natury radykalnego zta. Nie
musi ono wcale skonczy¢ sie na buncie najpiekniejszego z aniotow. Zgodnie
z idea Orygenesa nawet byty duchowe ciagle otaczajace Boga, zdolne sg do

7 Natemat natury gnozy i gnostycyzmu zob. np. H. Jonas, Religia gnozy, ttum. M. Klimowicz,
Platan, Krakow 1994; A. Jocz, Mistyka a gnoza w mysli chrzescijariskiej (od I do XVII w.). Rozwazania
wokot kategorii Boga, swiata i cztowieka, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 1995; W. Myszor,
Gnostycyzm — przeglad publikacji, ,,Studia Theologica Varsaviensia” 1/1971, ss. 367-424; ]. Proko-
piuk, Gnoza i gnostycyzm, Typograficzna Oficyna Wydawnicza Firet & Antykwariat Daimonion,
Warszawa 1998; G. Quispel, Gnoza, thum. B. Kita, Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa 1988;
H. Rousseau, Bdg zta, ttum. A. Kotalska, Czytelnik, Warszawa 1988.
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jego porzucenia, poniewaz pycha jest nieustajaca pokusa. Tak tez dzieje si¢
z Gabrielem, ktory ewidentnie zaczat przedklada¢ umitlowanie samego siebie
ponad umitowanie Stwdrcy. Jednakze najbardziej zaskakujaca w filmowej
rzeczywistosci jest postawa Lucyfera. W ostatecznej rozgrywce pomiedzy Ga-
brielem i ludzmi (posrednio réwniez Bogiem) nie pozostaje on biernym obser-
watorem. Ten przepalony grzechem i zwatpieniem w dobro byt jednoznacznie
wystepuje przeciwko swojemu anielskiemu bratu. Czy pragnie odrodzi¢
w ten sposob swoja dawna mitos¢ do Boga, czy pokochat ludzi? Oczywiscie,
ze nie. Bez zastanowienia stwierdza, ze nie kocha. Nie chce natomiast mie¢
konkurencyjnego piekta na Ziemi, ktdre byloby dzietem zrewoltowanych
aniotéw. Wyrywa wiec serce Gabrielowi i ciggnie go w ciemnos¢. Tam jest
miejsce jednoznacznie przeznaczone dla zbuntowanych bytéw. Ogladajac
omawiany film, widz ulega estetycznemu powabowi, ktéry emanuje ze zta.
Gabriel (grany przez Christophera Walkena) jest nienagannie ubrany i znie-
wala swoim immanentnym czarem. Krzywdzac ludzi, zadajac im bol, aniot
tlumaczy, ze to samo robit kiedys$ z rozkazu Boga i nikt nie mial wéwczas
do niego pretens;ji. Estetycznie piekna jest takze groza, obco$¢, emocjonalny
mrdz, ktérymi nasycony jest Lucyfer (bedacy zaledwie kilka minut na ekranie
Vigo Mortensen). Nawet Gabriel nie ma sily z nim walczy¢. By¢ moze dlatego,
ze takze w tym uwiklanym w zepsucie cherubinie pozostat slad stwérczej
dziatalnosci Boga. Wierzyli w to mocno Orygenes i $w. Augustyn (354-430).

Do podobnych przemyslen zacheca takze estetyczny przepych wielu
fragmentow filmu Hannibal (2001) Ridleya Scota, ktory stanowi kontynuacje
stynnego Milczenia owiec (1991) Jonathana Demme’a. Ich gtéwnym bohaterem
jest dr Hannibal Lecter, zwyrodniaty morderca i genialny lekarz psychiatra.
W przywotanych filmach stanowi uciele$nienie demonicznego, absolut-
nego zla. To wlasnie w filmie Hannibal tytutowy bohater zostaje swoiscie
uwznio$lony przez oszatamiajace piekno architektury Florencji. Dzieje si¢
tak np. w scenie jego wyktadu poswieconego poezji Dantego (1265-1321),
ktory odbywa sie w Sali Pieciuset w Palazzo Vecchio. Zbrodniarz wygtasza
swoje niestychanie erudycyjne wystapienie niejako w obecnosci niemych
swiadkow wielkosci i historycznej doniostosci tego miejsca, czyli na tle
przytlaczajacych swoim ogromem freskéw Giorgia Vasariego (1511-1574)
oraz unikalnych rzezb, wsrod ktérych szczegdlne miejsce zajmuje Geniusz
unicestwiajgcy Dzikq Bestic Michata Aniota (1475-1564). Takze drastyczne,
anawet szczegdlnie okrutne sceny filmowej przemocy rozgrywaja sie bardzo
czesto wsrod zjawiskowo unikalnych florenckich przestrzeni. Jedng z nich
stanowia okolice fontanny — rzezby przedstawiajacej dzika (Il Porcellino,
1612), ktdrej autorem byt Pietro Tacca (1577-1640). To wlasnie w jej poblizu
Lecter zabija drobnego florenckiego ztodziejaszka, ktory z rozkazu komisarza
policji usitowat zdoby¢ jego odciski palcow. Umierajacy mlodzieniec pada
w ramiona policjanta. Dlatego w kolejnej scenie filmu éw komisarz Pazzi
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(wywodzacy sie zgodnie z filmowa narracja z kontrowersyjnego florenckiego
rodu Pazzi) myje swoje ubrudzone krwia rece w owej historycznej fontannie.
W ten oto sposob odruchowa, bezmyslna zbrodnia Lectera zostaje za sprawa
mocy filmowego przekazu wkomponowana w artystyczny porzadek miasta.
W filmowej rzeczywistosci wchodzi ona w swoista relacje z dzietem sztuki.
Staje sie zatem w zadziwiajacy sposob elementem niepokojacego performan-
su. Podobnie dzieje si¢ w przypadku zabojstwa samego komisarza Pazzi.
Demoniczny lekarz tworzy z niego pewnego rodzaju spektakl przeznaczony
dla turystycznej publicznosci, ktéra w nocnej odstonie podziwia architek-
toniczny kunszt Palazzo Vecchio. Jednoczesnie Lecter wpisuje te zbrodnie
w historyczny kontekst spisku i ukarania za zdrade rodu Pazzi. W filmowym
$wiecie owo morderstwo staje si¢ wigc perwersyjnym elementem florenckie-
go dialogu pomiedzy sztuka i historia.

Zdecydowanie inaczej do problemu reinterpretacji chrzescijaniskiej ka-
tegorii zta podchodzi w swoim literackim $wiecie Adam Wis$niewski-Snerg
(1937-1995). W fantastyczno-naukowej powiesci Wedtug totra zaproponowat
wlasna, daleka od ortodoksji lekture ewangelicznych opowiesci o zyciu
i $mierci Jezusa Chrystusa. Przedstawiona czytelnikowi artystyczna rzeczy-
wistosc¢ jest o wiele bardziej wielowymiarowa i metaforyczna niz narracja
przywotanych filmow. Czytelnik zostaje zaproszony do swiata, ktéry okazuje
sie¢ by¢ planem jakiegos globalnego (obejmujacego cala materialna rzeczy-
wistos¢) filmu®. Carlos, gtéwny bohater powiesci, w swoistym gnostyckim
przebudzeniu odkrywa, ze wszystkie elementy konstytuujace jego domowsg,
miejska, zyciowq egzystencje stanowig jedynie odlegle od pierwszego planu
filmowe dekoracje. Jego zaskoczenie i ambiwalentne odczucia znakomicie
przybliza nastepujacy fragment utworu: ,Caly wagon wypetniaty manekiny.
Jedne siedzialy, inne staly, te i tamte poruszaly sie niekiedy, czasem rozma-
wiaty — wszystkie zajmowaty zwykte miejsca pasazerow metra, imitujac ludzi
jadacych do pracy. Byly wykonane z plastyku i gumy o barwie zblizonej
do koloru prawdziwej skory. Patrzyly szklanymi oczami. Twarze ich miaty
uproszczone rysy, czesto w nosach brakowato dziurek, a w ustach — przerwy
miedzy wargami, te zas wargi, ktére rozchylal usmiech lub wypowiadane
stowo, zamiast szeregu z¢bdw odstanialy poziome paski wyciete z biatego
tworzywa. [...] Atrapy imitowaty wiasciwych pasazeréw z rézna doktadno-
$cia. Jedne (przynajmniej swym zewnetrznym wygladem i zachowaniem)
dos¢ wiernie nasladowaly zywych ludzi - i te w przejéciach lub na tawkach
poruszaty si¢ catkiem swobodnie. Inne — o powierzchownosci uproszczonej
w stopniu niekiedy Zzatosnym — zainstalowane byly tutaj na state”’.

% Na ten temat zob. np. A. Jocz, Szczegdlny przypadek recepcji gnozy w Polsce. Jerzego Prokopiuka
poszukiwanie duchowosci, ,Przeglad Religioznawczy” 1(259)/2016, ss. 32-33.
o A. Wisniewski-Snerg, Wedtug fotra, Wyd. Literackie, Krakéw — Wroctaw 1983, ss. 6-7.
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Trudno jest oczywiscie powstrzymac sie przed konstatacja na temat inte-
lektualnych i duchowych zwiazkéw pomiedzy artystycznymi wyobrazeniami
Wisniewskiego-Snerga oraz obrazami manekinow, ktére wykreowat w swojej
prozie Bruno Schulz (1892-1942)"°. Jednakze to pewnego rodzaju wzorowa-
nie si¢ na geniuszu Schulza nie jest niczym nagannym. Po prostu dowodzi
sugerowanego w niniejszych rozwazaniach transferu idei pomiedzy kultura
wysoka i popkulturg. A zatem nie tylko w literackim swiecie Schulza poja-
wia si¢ sugestia na temat zredukowanego jedynie do niezbednego minimum
podobienstwa pomiedzy manekinem i czlowiekiem. Wisniewski-Snerg po
mistrzowsku wcielit ja w Zycie takze w swojej artystycznej wizji przywolanego
wagonu metra. Uwazny czytelnik dostrzeze rowniez przejmujaca bylejakos¢
tworzywa, z ktdrego wykonana zostata wigkszo$¢ manekindw. Nie sa przeciez
statystami pierwszego planu w kreconym filmie. Transcendentny wobec tej
rzeczywisto$ci widz dostrzeze ich upiorny los jedynie katem oka. Zdecydo-
wanie blizej usytuowany jest czytelnik Wedtug fotra. Tylko on bezposrednio
przezywa ogrom zta i cierpienia, ktérego doswiadcza Carlos, glowny bohater
powiesci. Reinterpretujac wpisana w chrzescijariska narracje metafore stwo-
rzenia $wiata, pisarz odstania przed czytelnikiem zadziwiajace, infernalne
przestrzenie, ktére juz w akcie kreacji scenografa zostalty pomyslane jako
ersatz materialnego bytu. Te gnostycka demaskacje zmystowosci najlepiej
ilustruje kolejny ustep tekstu:

Lecz on rzekt:

— Dajcie wy im co jes¢.

Odparli:

—Mamy tylko pie¢ chlebow i dwie ryby. [...]

Ptowy Jack dat kazdemu wedtug jego potrzeby. Siedziatem blisko niego i widzia-
em, jak dzielit ryby i chleb. Z przyniesionych wzoréw — jak z matryc — éciagat bez
konca cienkie plastykowe powtoki. Bochenki byty puste w $rodku, a ryby przypomi-
naly zabawki ze sztucznego tworzywa [...]".

Mozna naturalnie odczyta¢ cytowany fragment Wedtug fotra jako blasfe-
miczng gre z przekazem ewangelicznym. Manekiny potrzebuja do nasycenia
glodu tyko plastikowych namiastek ryb i chlebow, ktore rozmnozyt Plowy
Jack — Chrystus. Jednoczesnie z dalszego ciagu powiesciowej narracji wynika,
ze Carlos doswiadcza czego$ zupelnie innego. Otrzymujac atrape pokarmu,
zaskoczony bohater odkrywa, ze trzyma w dfoniach prawdziwie ciepty chleb
irybe.

" Na ten temat zob. np. A. Jocz, Gnostyczne Swiaty Brunona Schulza, Wyd. WNS UAM, Po-
znan 2016.
T A. Wisniewski-Snerg, Wedtug fotra, cyt. wyd., s. 130.
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II1

Czy filozoficzng obrong dobra mozna zatem uznac za ciagle jeszcze atrak-
cyjna droge intelektualna i zyciowa? Czy bedzie ona skutecznie konkurowac
z owymi przepysznymi, artystycznymi wizualizacjami zta, ktore powstaty za
sprawgq poetyckiego kunsztu Stowackiego, sity ekspresji Micinskiego i potegi
popkulturowego przekazu filmow o Armii Boga, Hannibalu-kanibalu, a takze
literackich obrazow Wisniewskiego-Snerga? Wydaje sie, ze wypada da¢ mu
szanse. Dlatego warto wstuchac si¢ w opowies¢ o skandalu cierpienia, ktora
ukryta jest wéréd nadmiaru piekna epatujacego z przywotanych przykia-
dow'2. Stuchajac tego cichego przekazu, czytelnik nie powinien koncentrowac
si¢ na racjonalnej probie ogarniecia fenomenu zta. W tym kierunku zmierzaty
przeciez z dosy¢ marnym skutkiem wielkie teodycee sw. Augustyna i Gott-
frieda Wilhelma Leibniza (1646-1716)%. Dzieki rozwazaniom tych intelektu-
alistow okazalo si¢ niestety, Ze jezeli nawet zto moze by¢ przyczyna jakiego$
konkretnego dobra, to ciagle powoduje nieznosny bol.

Wezytujac sie wiec w $wiat wykreowany w Arabie przez Stowackiego,
nalezy podja¢ probe wspotodczuwania z prazona przez storice i usychajaca
z braku wody palma. Warto wyobrazi¢ sobie 6w nieprawdopodobnie dtugi,
peten fizjologicznej meki czas, w ktéorym woda stopniowo, ale ostatecznie
wyparowuje z poszczegdlnych komorek rosliny. Dzieje sie tak, poniewaz
mechanizm transpiracji drzewa ma juz do dyspozydji tylko piasek. Powolny
charakter tego procesu jest moralnie nieznosny, a nawet odstreczajacy. Nie
wolno spokojnie zachwycac si¢ estetycznie wysmakowang wizja Stowackie-
go, albowiem u jej podstaw jest tylko bol. Czytelnik powinien takze starac
sie zachowac¢ pewien dystans wobec rodzacej sie w nim checi wspdtczucia
nieszczgsnemu losowi Lucifera. Jego wyciszone cierpienie moze by¢ tylko
wyrozumowana kreacja, pod powierzchnia ktorej ukrywa sie czysta niena-
wis¢ i cheé bezwzglednego odwetu. Sam poeta pozostawil pewnego rodzaju
przestroge, ktéra powinna uwrazliwi¢ odbiorcéw literatury na przewrotnos¢
wpisang w immanentng nature zta. W poemacie Niedokonany. Kuszenie Chry-
stusa Pana na pustyni (1931) napisal m.in.:

2 Na temat skandalu cierpienia i zta zob. np. A. Jocz, Bruno Schulz, czyli o gnostycznej prébie
uchwycenia fenomenu cierpienia, ,,Przeglad Religioznawczy” 1(219)/2006, ss. 47-58; tenze, Bdg
mistykow a szatan gnostykdw. Miejsce zta w antropozoficznej neognozie, ,Cztowiek i Spoleczenistwo”
2002, t. XX, ss. 85-99; tenze, O potrzebie gnozy, czyli jak literacko wyrazic¢ nature zta — cierpienia, w:
B. Sienkiewicz, M. Dobkowski, A. Jocz (red.), Gnoza, gnostycyzm, literatura, Nomos, Krakow 2012,
ss. 97-110; tenze, Skqd dobro? Czy mozliwe jest dobro w Swiecie permanentnych , wpieklowzie¢”?, w:
J. Prokopiuk, A. Chudzinska-Parkosadze (red.), Pod sforicem gnozy, Instytut Filologii Rosyjskiej
UAM, Poznan 2015, ss. 9-17.

3 Zob. A.Jocz, Czy kulturze europejskiej potrzebna jest nowa teodycea? Religia, filozofia, literatura
wobec fenomenu zta, , Przeglad Religioznawczy” 1(223)/2007, ss. 83-93.
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7. Gtos mdj podobien rykowi ptonacych grodéw, trzesieniu
gor i borow druzgotanych burza, szumom gradowych tucz
i morskim $wistom.

8. Lecz kiedy chce:

labedzie $piewam piesni —

czarowny flet rozkwili za dgbrowa —

i kwiatow szept udaje srebrna mowa,

i tesknie tkam, jako stowicy lesni'.

Z przywotanych stéw wydaje sie¢ wynikac, ze Lucyfer bardzo tatwo potrafi
uwies¢ cztowieka. By¢ moze wynika to z ludzkiej tendencji do antropomorfi-
zacji rzeczywisto$ci transcendentnej — takze tej demonicznej. Kreujac swojego
bohatera, Micinski wystawit te swoista stabos¢ na bezwzgledna probe. Upadty
i nawet straszliwie ukarany aniot nigdy nie jest tozsamy z upodlonym przez
cierpienie cztowiekiem. Jego duchowa przewaga nad ludzmi jest niewy-
obrazalnie wielka. Tymczasem odruchowo okazywane wspotczucie staje sie
poczatkiem pewnego rodzaju wigzi z bytem substancjalnie nieludzkim. Nie
nalezy zatem stawia¢ znaku rdwnosci pomiedzy tak jakosciowo odmiennymi
manifestacjami bolu. Projektujac swéj poetycki $wiat, Micinski ostrzega wiec
czlowieka przed takimi niefrasobliwymi dziataniami. Zawsze utatwiaja one
wstgpienie na droge, ktora prowadzi w czule, ale ostatecznie zniewalajace
objecia zta. Spostrzezenie tej niepokojacej zaleznosci moze jedynie utatwic
proces edukacji do dobra.

Zaglebiajac si¢ w filmowa rzeczywisto$¢ Hannibala i Armii Boga, badacz nie
moze uwolnic si¢ od wrazenia, ze u podstaw genezy tych dziel usytuowane sa
daleko idace intelektualne i duchowe manipulacje. Artystyczny, wyszukany,
subtelny gust i perfekcyjna znajomos¢ historii sztuki w swoisty sposob odwra-
caja uwage od wynaturzonych, zbrodniczych sktonnosci doktora psychiatrii.
Tego rodzaju prezentacja filmowego bohatera wydaje sie¢ nawet zacheca¢ do
interpretacji, ktora zmierza w kierunku potraktowania jego morderczych
dziatan jako pewnego rodzaju wyrafinowanej dziatalnosci twodrczej. Wpa-
trujac sie w filmowe wizualizacje krwawych happeningéw Lectera, mozna
nawet ulec swoistemu zauroczeniu ich zakazanym, perwersyjnym pieknem.
Niestety taka postawa prowadzi zawsze do zaniku wspoétczucia wobec ofiar
przebiegltego mordercy — szczegdlnie, ze bardzo czesto sa to zli, zdemora-
lizowani ludzie. Pozostajac obojetnym na cierpienie ludzkich bohaterow
Armii Boga, widz ulega etycznej samodegradagji. Sita, trujacy czar emanu-
jace z prezentowanych tam upadtych cherubinéw (Gabriela i Lucyfera) nie

" T. Micinski, Niedokonany. Kuszenie Chrystusa Pana na pustyni, w: Pisma posmiertne Tadeusza
Miciriskiego, cykl pierwszy, Lucyfer, wydane z rekopiséw pod redakcja A. Gérskiego i Cz. Latawca,
Dom Ksigzki Polskiej, Warszawa 1931, s. 4.
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powinny zastania¢ fundamentalnego przekazu na temat absolutnego braku
milosci w ich poczynaniach. Tymczasem widzowie zazwyczaj bardzo chetnie
dopuszczaja ten sposdb manipulowania ich $wiadomoscig i estetycznymi
gustami. Perwersyjnie urokliwa sita zla jest bowiem tak mocna, ze czlowiek
bardzo czesto nie chce pamietac o dobru.

Artur ]0CZ — POPCULTURAL RECEPTION OF THE CHRISTIAN CATEGORY OF EVIL. SELECTED
EXAMPLES

Ages ago Origenes had argued that in human potential for doing evil a strange
and yet intriguing force is grounded. He suggested that we may draw a sinful and
perverted pleasure from it. This way he had made a specific evaluation of the category
of evil. That’s why it is a main aim of these investigations to make an attempt to think
about this very phenomenon of the extraordinary beautyfication of evil which first
had been made within high culture and already at the beginning of the 20" century
became an element of popcultural reality. Examples are being recalled of an artistic
(cinematic and literature) absorption of this founded by Christianity category. An at-
tempt is also being made here of staking out a genesis of this phenomenon of a certain
reinterpretation of evil, which seems to be made by contemporary people.

Keywords: evil, Christianity, popular culture
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Religijnos¢ i duchowos¢ polskich celebrytow.
Pomiedzy ortodoksja a brikolazem

Wstep

Badania nad religijnoscia i duchowoscig réznych grup spotecznych
prowadzone sa przez polskich socjologéw i innych przedstawicieli nauk
spotecznych juz od dawna. Nie wszystkie srodowiska rzecz jasna ciesza sie
takim samym zainteresowaniem badaczy. Niektdre z nich doczekaly sie wie-
lu opracowan, inne zas zostaty jak gdyby przeoczone w refleksji i praktyce
badawczej. Do tych ostatnich zaliczajq sie przedstawiciele celebrytow, ktorzy
w wywiadach prasowych pytani o swoja religijnos¢ dos¢ chetnie o niej mo-
wia. Wypowiedzi te moga stanowic¢ cenne zrédto dla badaczy zajmujacych
sie religijnoscig i duchowoscia polskiego spoteczenstwa i ich przemianami
we wspotczesnym Swiecie.

W swoim artykule chcialbym przeanalizowa¢ wypowiedzi polskich ce-
lebrytéw na tematy religijne, szczegdlnie zas te, ktore dotycza ich stosunku
do religii i sa wyrazem ich duchowosci. Z wywiaddw tych wynika, ze wielu
z nich przyznaje si¢ do tradycyjnej wiary katolickiej (w nielicznych wypad-
kach tez do protestantyzmu) i bliskiej facznosci z Kosciolem. Jednoczesnie
mamy postawy okreslane czesto jako religijnos¢ patchworkowa czy briko-
lazowa, charakteryzujaca sie¢ eklektyzmem badz tez synkretyzmem. Zanim
jednak przejde do rzeczonych analiz, postaram si¢ wyjasni¢ podstawowe
pojecia, ktore pojawiajq sie¢ w niniejszym artykule, a mianowicie religijnos¢,
duchowosc i celebryci.
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Religijnos¢ a duchowos¢

Jak pisze Hubert Knoblauch', powolujac sie zreszta na Eileen Barker, po-
miedzy religijnoscia a duchowos$cia moze istnie¢ pie¢ rodzajow zaleznosci. Po
pierwsze oba pojecia moga si¢ ze soba pokrywag, a zatem w tym przypadku
religijno$¢ i duchowos¢ znaczylyby to samo. Po drugie duchowo$¢ moze
zawierac sie w szerszym od niej pojeciu, czyli w religijnosci. Tutaj ducho-
wos¢ bytaby jedynie jedna z form religijnosci. Trzeci przypadek jest sytuacja
odwrotna, a wiec to religijnos¢ zawarta jest w duchowosci i jest jedna z jej
form. Po czwarte religijnosc i duchowos¢ to pojecia w duzej mierze odrebne,
cho¢ posiadajace jednak pewna cze$¢ wspolna. I wreszcie ostatnia mozli-
wos¢ wystepuje wtedy, gdy oba pojecia sg catkowicie rozdzielne, czyli gdy
kazde z nich oznacza cos innego. To pokazuje nam, ze zarowno religijnosc,
jak i duchowos¢ nie sg w jednoznaczny sposob definiowane, a ich wzajemny
stosunek moze by¢ réznie rozumiany.

W dawniejszych czasach, a wlasciwie jeszcze do niedawna, jak twierdzi
Janusz Marianski? pojecie duchowosci okreslato poglebiona religijnosé, jej
bardziej wzniosta forme. Dzi$ uzywa si¢ go w duzo szerszym znaczeniu.
Religijnosc¢ i duchowos¢ definiuje si¢ bardzo czesto w odniesieniu do relacji
(lub jej braku) z instytucja Kosciota. Religijnos¢ bytaby w tym wypadku po-
wigzana z zachowaniami w obrebie Kosciota jako instytucji, zas duchowos¢
z zachowaniami pozakoscielnymi. Tak definiuje te pojecia Maria Libiszow-
ska-Zoltkowska, gdy pisze, ze religijnos¢ — dodajac przy tym, iz chodzi jej
o religijnos¢ katolickg — bedzie taka postawa religijna, , ktora konsekwentnie
przestrzega rygoréw rytualnych, bez zastrzezen wierzy w doktryne, poczuwa
sie do cztonkostwa w kosScielnej wspodlnocie, darzy Kosciol zaufaniem oraz
szacunkiem”. Natomiast duchowos$¢ rozumie autorka jako pojecie szersze,
oznaczajace ,,orientacje na pozaludzkie moce, na sacrum bez koniecznosci jego
konfesyjnego usytuowania”. Jeszcze szerzej definiuje duchowos¢ Zbigniew
Pasek, ktory okresla ja jako ,takie dziatania, motywy i postawy cztowieka,
w ktérych realizuje si¢ jego dazenie do transgresji, czyli pojmowanego na
rozne sposoby przekroczenia wiasnej natury i doczesnej kondycji”*.

! H. Knoblauch, Populire Religion. Auf dem Weg in eine spirituelle Gesellschaft, Campus Verlag,
Frankfurt am Main — New York 2009, s. 122.

 ? ] Marianiski, Nowa duchowos¢ — alternatywa czy dopelnienie religijnosci?, w: M. Libiszowska-
-Zottkowska, S. Grotowska (red.), Religijnos¢ i duchowo$é — dawne i nowe formy, Nomos, Krakow
2010, s. 19.

3 M. Libiszowska-Zéttkowska, Od religijnosci rodzinnej do duchowosci indywidualnej — z bio-
grafii studentow, w: M. Libiszowska-Zottkowska, S. Grotowska (red.), Religijnos¢ i duchowosc...,
cyt. wyd., s. 169.

* Z.Pasek, O przydatnosci pojecia duchowos¢ do badaii nad wspotczesng kulturg, w: M. Libiszow-
ska-Zottkowska, S. Grotowska (red.), Religijnosé i duchowosé..., cyt. wyd., s. 59.
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We wspdtczesnych badaniach nad duchowoscia pojawito sig jeszcze nowe
okreslenie, a mianowicie , nowej duchowosci”, ktére ma okresla¢ specyfike
wspotczesnych form duchowosci. T specyfika jest nastawienie na samoreali-
zacje jednostki, ktéra traktuje rozwdj duchowy jako dziatanie indywidualne,
wspomagane ewentualnie przez duchowego mistrza, bez oczekiwania jed-
nakze na pomoc ,z gory”, od Boga. S to postawy, ktdre charakteryzuja sie
odejsciem od instytucji Kosciota na rzecz religii wewnetrznej czy tez, inaczej
mowiage, Luckmannowskiej , niewidzialnej religii”. Nowa duchowos¢ czesto
kojarzy sie¢ z ruchami New Age, aczkolwiek chociaz ma ona z nimi wiele
wspolnego, to jednak nie mozna ich cato$ciowo utozsamiac.

Wskazujac na kryteria, ktére odrdzniaja religijnos¢ i duchowos¢, Mar-
cin K. Zwierzdzynski przedstawia je poprzez cztery przeciwstawne cechy,
pozwalajace uchwycic¢ ich odrebnosc¢’. Pierwsze dwie cechy to pierwotnos¢
duchowosci, oznaczajaca, ze duchowos$¢ jest pierwotna w stosunku do reli-
gii i zakresowo szersza, oraz, co z tego wynika, wtornos¢ religii. Nastepne
dwie méwiag o tym, ze duchowos¢ jest naturalnym wyposazeniem jednostki
ludzkiej i stanowi jej wewnetrzy wymiar doswiadczenia (endogenicznosc),
zas$ religijno$¢ jest przyjmowana z zewnatrz i zwigzana jest z procesem so-
gjalizacji (egzogenicznosc). Trzecia para okresla z jednej strony duchowos¢
jako jakos¢ uniwersalng i konieczng (inwariantnos¢), z drugiej zas strony
religia jest jako$cia partykularng (wariantnos¢). I ostatnia wreszcie para cech
to instytucjonalnos¢ religii i pozainstytucjonalnos¢ duchowosci.

Dla potrzeb niniejszych rozwazan przyjmuje pojecie duchowosci jako
szersze od religijnosci. Religijnos¢ w pewnej swej czesci zawiera sie w pojeciu
duchowosci, aczkolwiek nie catkowicie (moze przeciez istniec religijnosc bez
duchowosci, bedaca czystym rytualizmem). Religijnos¢ wigzatbym przede
wszystkim z wymiarem instytucjonalnym, zas duchowos¢ z pozainstytu-
cjonalnym. Rdznice te bardzo dobrze sa widoczne w przypadku postaw
celebrytow, z ktérych jedna czesc silnie zwiazana jest z instytucja Kosciota,
za$ druga $wiadomie odrzuca go na rzecz innych form duchowej realizagji.

Religijnos¢ i duchowos¢ to pojecia, ktore sa w dyskursie spotecznym
rozréznialne i traktowane jako odrebne. Swiadczy¢ moga o tym chociazby
ogolnoeuropejskie badania w ramach projektu RAMP (Religious and Moral
Pluralism), ktdére przeprowadzono w 11 krajach w latach 1997-1999. W jed-
nym z pytan respondenci mieli sie okresli¢, czy sq religijni i czy prowadza
zycie duchowe. Wyroéznione zostaly cztery warianty odpowiedzi: 1. Ani
religijny, ani nie prowadzi zycia duchowego; 2. Religijny, ale nie prowadzi
zycia duchowego; 3. Prowadzi zycie duchowe, ale nie jest religijny; 4. Reli-
gijny i prowadzi zycie duchowe. Odpowiedzi, w zaleznosci od kraju, byty

5 ML.K. Zwierzdzynski, Religia — duchowo$¢ — postmodernizm. Problem znaczer, w: M. Libiszow-
ska-Zottkowska, S. Grotowska (red.), Religijnos¢ i duchowosé..., cyt. wyd., ss. 83-87.
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dos¢ zréznicowane. I tak na przyklad w Polsce pierwszy wariant wybrato
13% respondentow, drugi 34%, trzeci 2%, zas czwarty 51%. Analogicznie dla
Szwedji wyniki byly nastepujace: 53%, 5%, 24% i 18%?°. Badania te pokazuja,
ze respondenci sa w stanie okresli¢ swdj poziom religijnosci i duchowosdi,
a same pojecia maja dla nich okreslone znaczenie.

Celebryci

Pojecie celebryty (w jezyku polskim uzywano tez terminu celebryt) stato
sie znane i powszechnie uzywane za sprawa amerykanskiego badacza Daniela
J. Boorstina, ktory zdefiniowat celebryte jako ,,0sobe, ktora jest znana z tego, ze
jest znana”’. W swoich krytycznych refleksjach na temat celebrytyzacji wska-
zywal na fatwo$¢, z jaka zyskuje sie dzi$ stawe. Celebryta jest wytwarzany na
zapotrzebowanie samych odbiorcéw: , Jest tworzony przez wszystkich z nas,
ktorzy chetnie o nim czytamy, ktérzy lubimy ogladac¢ go w telewizji, ktérzy
kupujemy nagrania jego glosu i rozmawiamy o nim z naszymi przyjaciétmi”®.
Jest on po prostu, jak okresla go Boorstin, ,,ludzkim pseudo-wydarzeniem”’.

W polskiej literaturze naukowej daje si¢ od pewnego czasu zauwazy¢
rosnace zainteresowanie celebrytami i badaniami na ich temat. Jedna z cha-
rakterystycznych definicji celebryty mowi, ze jest to ,,osoba publiczna, ktérej
istnienie i znaczenie zalezy od wzbudzania zainteresowania, nie na podstawie
jej urody, talentu badz prowadzonego stylu zycia, ale obecnosci w mediach” .
Tym zatem, co charakteryzuje celebrytdw, jest ich czesta obecnos¢ w mediach.
Nie przekresla to oczywiscie ich osiggnie¢ zawodowych, ktdre u jednych
moga by¢ duze, u innych mniejsze, badz tez niewielkie, zas u innych moze
ich nie by¢ wcale. Celebryta mozna wiec stac sie na rézne sposoby, o czym
pisze Matgorzata Moleda-Zdziech, ktéra wyodrebnila trzy typy celebrytow
ze wzgledu na status''. Po pierwsze ze wzgledu na status przypisany, gdzie
nastepuje dziedziczenie celebryctwa (np. rody arystokratyczne, bankierskie,
artystyczne); po drugie ze wzgledu na status uzyskany, czyli osiggniety dzieki
pracy, talentowi, urodzie; po trzecie ze wzgledu na status nadany przez media,
awiec wtedy, gdy celebryta zostaje si¢ w wyniku jakiegos skandalu czy afery.

Z pojeciem celebryty wiaze si¢ jeszcze jeden interesujacy problem, a mia-
nowicie taki, ze niektdre osoby, ktére pojawiaja sie¢ w mediach i sa badz moga

¢ Por. H. Knoblauch, Populire Religion..., cyt. wyd., ss. 122-123.

7 D.]. Boorstin, The Image: A Guide to Pseudo-Events in America, Harper & Row, New York
— Evanston 1964, s. 57.

8 Tamze, s. 58.

9 Tamze, s. 57.

0°O. K.P. Piasta OFM, Celebryt, w: Encyklopedia ,, Biatych Plam”, t. III, Radom 2000, s. 274.

' M. Moleda-Zdziech, Czas celebrytéw. Mediatyzacja zycia publicznego, Difin, Warszawa 2013,
ss. 198-199.
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by¢ nazwane celebrytami, same nie chca, by je tak nazywano. Postawy takie
pojawily sie rowniez w analizowanych przeze mnie wywiadach prasowych.
Autorka pierwszej z takich wypowiedzi jest piosenkarka Natalia Niemen:
,Ja nie robitam i nie robie zadnej kariery. To jest po prostu moja praca. Dla-
tego nie widze tu jakiej$ specjalnej trudnosci w pogodzeniu pracy z zyciem
rodzinnym. Nie jestem ani gwiazda, ani celebrytka, nie chadzam po telewi-
zjach $niadaniowych, nie gram czterdziestu koncertow na miesiac. Jestem
zwyczajnym czlekiem — no, moze troche niezwyczajnym, bo mam porabang
wrazliwo$¢, czytaj: nadwrazliwos¢ (Smiech) — ktéry przyjmuje rézne oferty
pracy, kiedy takowe padaja. A Ze czasem jest to wystep w zaprzyjaznionym
programie »Jaka to melodia?« i faczy sie z pokazaniem geby troszke bardziej
publicznie, to i tak nie czyni to ze mnie robiacej kariere kobitki”'2. W innym
za$ wywiadzie stwierdza: ,,Nie uwazam, ze bycie osoba publiczna jest tozsame
z byciem celebryta”®. Wedlug artystki, bycie celebryta oznacza wiec pewne
intencjonalne dziatanie, by by¢ za wszelka cene zauwazonym, by robi¢ kariere
i bywa¢ w mediach. Natomiast zwykta, codzienna praca, nawet jesli jest to
praca zwigzana z byciem osobg publiczng, nie czyni jeszcze z danej osoby
celebryty. Trzeba tutaj powiedzie¢, ze granica oddzielajaca celebryte od oso-
by, ktdra nig nie jest, bedzie dosy¢ ptynna i nie zawsze do korica uchwytna.
Pokazuje to w swojej wypowiedzi inna wokalistka — Anja Orthodox: ,,Czasem
jednak zdarza mi si¢ by¢ troche celebrytka. Na bankiety mnie zapraszaja,
zdjecia robia. Ale w odréznieniu od celebrytéw, ktorzy znani sa tylko z tego,
Ze sg celebrytami, ja jestem przede wszystkim tworca. I to mnie gltéwnie
spelnia — pisanie tekstéw i piosenek. A nie bycie w kolorowych pismach. Ja
nie mam zadzy stawy, ja mam pragnienie tworzenia. W tym sie realizuje”'*.
Pojawia sie tutaj dos¢ osobliwe stwierdzenie ,by¢ troche celebrytka”. Tak sie
oczywiscie nie da, ale pokazuje to ambiwalentng postawe osoby publicznej,
ktora Scisle oddziela bycie celebrytka od swojej tworczosci, cho¢ przeciez to
wilasnie ta tworczosé byla droga do celebryctwa.

Przyjmuje zatem, ze kryterium bycia celebryta jest pojawianie si¢ w me-
diach i bycie rozpoznawalnym — jedno napedza drugie. Trudno oczywiscie
okresli¢, jak czesto powinna pojawia¢ sie konkretna osoba w mediach, by by¢
uznana za celebryte. Granica tutaj nie jest do konca jasna. Innym problemem
sa osoby, ktore co prawda sa osobami publicznymi, mniej badz bardziej roz-
poznawalnymi w przestrzeni publicznej, aczkolwiek nieokreslajacymi siebie

2 N. Niemen, Mieli mnie za dewotke, co po kosciotach spiewa, http://plus.pomorska.pl/maga-
zyn/a/natalia-niemen-mieli-mnie-za-dewotke-co-po-kosciolach-spiewa,11898453 [29.09.2017].

 N. Niemien, Nie oczekuje od nikogo, Zeby zwracat mojemu ojcu honor, https://www.tysol.
pl/a2319-Natalia-Niemen-dla-TS-Nie-oczekuje-od-nikogo-zeby-zwracal-mojemu-ojcu-honor
[29.09.2017].

* A. Orthodox, Jestem dominujgca, ale chciatabym by¢ ulegla, http://muzyka.onet.pl/alternaty-
wa/anja-orthodox-jestem-dominujaca-ale-chcialabym-byc-ulegla-wywiad/13y3mv [29.06.2016].
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celebrytami, a nawet ostro atakujacymi postawe celebryctwa. Jest to przypa-
dek przede wszystkim tworcow alternatywnych, ktdrzy z definicji sytuuja sie
poza gtéwnym nurtem dziatalnosci artystycznej. Czy pomimo ich deklaracji
mozna nazywac ich celebrytami? Mysle, ze tak, gdyz wielu z nich osiagneto
znaczacy sukces artystyczny i sq rozpoznawalni w $wiecie sztuki, a rowniez
pojawiaja si¢ w mediach, o czym $wiadcza chociazby wywiady z nimi.

Religijnos¢ i duchowos¢ celebrytow
w Swietle wywiadow

Na potrzeby badan przeanalizowatem wywiady z polskimi celebrytami,
ktére ukazaly sie na stronach internetowych, w prasie drukowanej oraz wyda-
niach ksiazkowych. Poszukiwania rozpoczatem od przegladu strony interne-
towej ,,Plejada” na portalu Onet, na ktorej znajduja si¢ wywiady z gwiazdami.
Potem, na zasadzie kuli $niegowej, docieratem do innych stron. Uwzgledni-
fem réwniez kilka wywiadow w prasie drukowanej, jak rdwniez ksiazkowe
wydania rozméw z celebrytami. Szczegdlne znaczenie w kontekscie moich
badan maja dwie pozycje ksiazkowe z wywiadami, ktdre przeprowadzone
zostaty z gwiazdami, poswiecone wylacznie sprawom wiary. Jest to ksiazka
Radykalni®®, bedaca zapisem rozmdéw z nawrdconymi muzykami rockowymi,
oraz zbidr wywiaddw z celebrytami Bdg w wielkim miescie'.

Analizie poddatem tylko te wywiady, w ktérych rozmoéwcy wypowiadaja
sig 0 swojej wierze, duchowosci, religii, Bogu. Lacznie byly to 54 rozmowy
z 43 osobami. Reprezentowaly one rozne profesje: aktorzy, muzycy, sporto-
wiec, trener sportowy, polityk, modelki, tancerka, prezenterzy telewizyjni,
dziennikarze, restaurator, bloger modowy, Miss Polonia. Trzeba powiedzie¢,
ze celebryci, jesli zapytani zostajq o kwesti¢ wiary, nie maja oporu, by wypo-
wiadac sie na ten temat. Swiadczy to o ich otwartoéci, a czasami podkreslajq
nawet, ze jest to pewien rodzaj swiadczenia o swoich przekonaniach. Warto
w tym miejscu wspomnie¢ o badaniach Marii Libiszowskiej-Zottkowskiej
nad wiarg naukowcéw, pokazujacych mniejsza otwartosc tej grupy w kwe-
stiach religijnych. Sposréd respondentéw az 14 nie odpowiedziato na pytania
z ankiety, uzasadniajac to tym, Ze ingeruje ona zbytnio w sprawy osobiste,
w ich sfere intymna'”.

Przeanalizowane wywiady pozwolily wyodrebni¢ cztery typy religij-
nosci wzglednie duchowosci, ktére reprezentuja celebryci. Pierwszy z nich

5 Radykalni, Katowice 1997.

6 K. Olubinska, Bég w wielkim miescie, Wyd. WAM, Krakow 2017.

7 M. Libiszowska-Zottkowska, Wiara uczonych. Esej socjologiczny mocno osadzony w empirii,
Nomos, Krakéw 2000, s. 38.
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nazywam ortodoksja, drugi wiara w Boga, ale odrzucajacg Koscidt, trzeci
to rézne formy ezoteryzmu, za$ czwarty to ateizm. Ponizej scharakteryzuje
poszczegodlne typy, ilustrujac je wypowiedziami celebrytow.

Ortodoksja nazywam taka postawe, ktora podkresla przynaleznosé do
Kosciota (chodzi gtéwnie o przynaleznos¢ do Kosciota katolickiego, ale
w pojedynczym przypadku rowniez do protestanckiego), zas osoby do niego
nalezace zyja $cisle wedlug jego zasad. Typ ten jest bardzo licznie reprezento-
wany przez polskich celebrytéw. Poczatkiem glebokiej wiary jest tutaj czesto
nawrdcenie, ktore nierzadko przybiera gwattowna forme. Nawrdcenie moze
by¢ wynikiem jakiego$ waznego wydarzenia w zyciu. Takim wydarzeniem
bedzie np. spotkanie ze szczegdlng osoba, o czym mowi Wojciech Modest
Amaro, dla ktérego spotkanie z pewnym kaptanem byto istotnym impulsem
do przeorientowania swojego zycia: ,To byl obcy cztowiek, powiedziat do
mnie co$, czego nie mogl o mnie wiedzie¢, wiec uznatem, ze przez niego na
pewno przemawial sam Jezus. Zadat mi dwa pytania, ktére mna wstrza-
snety”'®. Do nawrdcenia moze doprowadzi¢ tez zyciowy dramat zwiazany
z utrata bliskiej osoby, jak to byto w przypadku muzyka Piotra Zyzelewicza
,Stopy”, ktéremu w wypadku samochodowym zgineta zona. Wydarzenie
to zblizylo go do Boga i wspodlnoty koscielnej'. Szczegdlnym wydarzeniem
moze by¢ glebokie przezycie duchowe, mistyczny wstrzas, jak w przypadku
innego muzyka Grzegorza , Dzikiego”, ktéry przezyl nawrdcenie podczas
czuwania cztonkéw Odnowy w Duchu Swietym w jednym z warszawskich
koSciotow. Przytoczmy tylko matly fragment z dtugiego opisu tego, co sie
wtedy dziato: ,Trzymatem si¢ mocno za rece i byt to jedyny gwarant tego, ze
sig nie przewrdcitem. Mialem nogi jak z waty, caly sie trzastem i batem sig, ze
jak puszcze te rece, to po prostu rune. Podeszli do mnie jacys ludzie, podniesli
mnie za rece, podtrzymali mnie, potozyli mi rece na glowe, na ramiona, na
plecy i zaczeli sie modli¢. Ja zamknatem oczy i miatem taka jazde, jakbym
byt pie¢ centymetréw nad ziemia, jakby moje oczy odwroécily sie do srodka,
jakbym patrzyt w glab siebie”*.

Inng przyczyna nawrocenia moze by¢ wewnetrzne poczucie dojmujacej
pustki, braku sensu zycia. Wspomina o tym aktor Krystian Wieczorek: , Cate
zycie uciekalem od Niego. Przychodzi jednak moment tak potwornej pust-
ki, kiedy czujesz tak dojmujacy brak, ze wiesz, iz ani zadna rzecz, ani drugi
cztowiek nie wypelni tej luki, mimo Ze Boég przejawia sie tez w relacji z dru-
gim czlowiekiem. Ja cale zycie uciekatem, przede wszystkim od Kosciota”?'.
Czasami taka pustka moze doprowadzi¢ nawet do mysli samobodjczych, jak

8 Boski smak, Z kucharzem i restauratorem Wojciechem Modestem Amaro rozmawia Roman
Bielecki OP, ,W drodze” 4/2017, s. 80.

¥ Radykalni, cyt. wyd., ss. 133-146.

20 Tamze, s. 75.

2 K. Olubinska, Bég w wielkim miescie, cyt. wyd., s. 81.
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to bylo u Kamila Pawelskiego — blogera modowego, ale oddanie si¢ Bogu
w ostatniej chwili spowodowato nawrocenie: ,,Nagle przed oczami niczym
film zobaczytem cate swoje zycie. Zobaczytem momenty, w ktérych rani-
fem innych i bylem raniony, a na koniec Jezusa Chrystusa, ktéry umart na
krzyzu za wszystkie moje winy i uwolnil mnie. Naptynety mi tzy do oczu.
W jednej chwili doznalem jakby ol$nienia. Mdj $wiatopoglad zmienit sie
o sto osiemdziesiat stopni. Przyszedt nagly spokoéj. Zasnalem i obudzitem
sie juz zupelnie inny”?. Czasami jednak wzrost w wierze nie przebiega
w nagly czy dramatyczny sposdb, ale jest po prostu powolnym procesem, jak
w przypadku Krzysztofa Skorzynskiego — reportera i dziennikarza: , Jestem
nudnym katolikiem, nie przezylem nigdy czego$ takiego, co byloby wielkim
o$wieceniem, wielkim nawréceniem. Duch Swiety na mnie nie zstapit, kiedy
kleczatem w kaplicy jasnogorskiej, Swiatlo na mnie nie spadto. Zawsze bytem
wychowywany w Kosciele”?.

W omawianym typie religijnosci bardzo wazne jest ucze¢szczanie na Msze
$w. i przyjmowanie sakramentéw. Dla Tomasza Budzynskiego jest to czyms$
oczywistym: ,Ja nie wyobrazatem sobie, by mozna byto pdjs¢ na Msze i nie
przystapi¢ do Komunii. Bylo to dla mnie niewyobrazalne. Podobnie spowiedz.
Dla mnie byt to warunek pojednania si¢ z Bogiem, byto to co$ nieodigczne-
go”?. Rowniez sakrament matzeristwa ma istotne znaczenie, o czym méwi
aktor Radostaw Pazura: ,,W sakramencie matzenstwa Bog stal sie gwarantem
naszej jednosci. On nam obiecat, ze bedzie z nami w kazdej, nawet najtrudniej-
szej sytuadji i nas przez nia przeprowadzi. I rzeczywiscie przeprowadzal”®.

Prawowierno$¢ , ortodokséw” wyraza si¢ takze w zyciu zgodnym z etyka
seksualng Kosciota. O przedmatzeniskiej czystosci seksualnej méwi w wywia-
dzie matzenstwo aktorow Kamila Kuboth-Schuchardt i Tomek Schuchardt:
,Tomek: Mitos¢ to swigtowanie. Im dluzej na to swieto czekamy, tym piek-
niejsza bedzie celebracja. To chyba o to chodzi: o uswiecenie tego wydarzenia.
[...] Kamila: Kiedy mysle o czystosci, to mysle o tym, jak pieknie zostaliSmy
stworzeni. [...] Tunie da sig niczego przyspieszy¢ czy wyprzedzi¢. Mitos¢ jest
niekonczacym sie obdarzaniem. Mitos¢ to uczta, do ktorej trzeba si¢ dobrze
przygotowac”%. Natomiast Dorota Chotecka méwi o tym, ze jednoznacznie
odrzucila sugestie, by poddac si¢ zabiegowi in vitro, gdy nie mogta zajs¢
w cigze: ,,Namawiano mnie nawet na in vitro, ale mi przez mysl nie przeszto,
bym mogta z tego skorzystac”%.

2 Tamze, ss. 243-244.

2 Tamze, s. 174.

# Radykalni, cyt. wyd., s. 17.
Boski trdjkqt, Z Dorota Chotecka i Radostawem Pazurg rozmawia Grzegorz Goérny,
,Fronda” 2/2015, s. 12.

% K. Olubinska, Bog w wielkim miescie, cyt. wyd., s. 277.

7 Boski trojkqt..., cyt. wyd., s. 15.
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W analizowanych wypowiedziach pojawiaja sie pozytywne opinie o ksie-
zach, co swiadczy o bliskiej facznosci z Kosciotem wypowiadajacych sie osob.
Wyrazaja one szacunek dla duchownych i czesto wrecz podziw. Ida Nowa-
kowska — aktorka i tancerka — ubolewa nad tym, ze ksi¢za sq dzi$ bardzo
ponizani: ,,Bardzo mnie inspiruja ksieza, ktdrzy cale swoje zycie poswiecaja
dla wiary, ale tez dla poszerzania swoich horyzontéw. [...] Oczywiscie, tak
jak mowitam wczesniej, zdarzaja si¢ tez beznadziejni ksigza — ale troche mnie
boli, Ze u nas ksigza sa generalnie przez opinie publiczng troche poniewierani,
spoleczenstwo, zwlaszcza mtode, nie okazuje im szacunku. Tak nie powinno
by¢” .

Z wywiadow przeprowadzonych z polskimi celebrytami, ktérzy naleza
do omawianej kategorii, przebija ich silna religijnos¢ i gtebia zycia ducho-
wego. Ich wypowiedzi sg bardzo dojrzate i czgsto podkreslaja koniecznos¢
nasladowania Chrystusa w codziennym zyciu. Na potwierdzenie tego mozna
przytoczy¢ tu dwie krotkie wypowiedzi. Pierwsza z nich jest autorstwa Roza-
lii Mancewicz — Miss Polonia: ,,Ufam Mu. Ze wszystkimi moimi radosciami
i problemami zwracam si¢ do Boga. Codziennie si¢ modle lub po prostu roz-
mawiam z Nim”%. Natomiast aktor Maciej Musial méwi tak: ,Jak juz zywo
doswiadczysz Pana Boga, to wiara po prostu w tobie jest, jest takg czerwona
lampka, ktdra sie czesto zapala i kaze wroci¢ na wilasciwe tory”™.

Ostatniag kwestia, ktéra trzeba poruszy¢ w omawianej tu kategorii, jest
sprawa stosunku otoczenia do 0séb przyznajacych si¢ do wyznawanej wiary.
Zauwazaja one, ze czesto ich przyznawanie si¢ do Boga wywotuje negatywne
reakgje. Jednoznacznie podsumowuje to Natalia Niemen: ,Mysle, ze zyjemy
w takim swiecie, gdzie z chrzescijanstwem z zasady si¢ walczy. [...] Ja juz
jakby przyjetam, ze tak musi by¢, ze niektorzy ludzie, np. z branzy muzyki
komercyjnej, wySmiewaja chrzescijanskich artystow i patrza na nich z przy-
mruzeniem oka”?!. Podobnie wypowiada si¢ Darek Malejonek, ktory po
swoim nawroceniu doswiadczyl niezrozumienia w branzy muzycznej, zas
w mediach atakéw na swoja osobe™. Natomiast Tomasz Budzyniski miat trud-
nosci z wydaniem nagranej ptyty z powodu tekstéw o Chrystusie®. Z drugiej
jednak strony rozméwcy zauwazali, ze bycie znanym moze by¢ dobra okazja
do méwienia o Bogu wigkszemu gronu osob, co stwierdza aktorka Iza Miko:
,Ale jesli mysle o karierze, to gtownie w tym kontekscie, zeby wigkszemu
gronu 0sob moc opowiedzie¢ o Bogu. Chciatabym zaistnie¢ w swiecie, zeby

% K. Olubinska, Bog w wielkim miescie, cyt. wyd., s. 95.

2 Tamze, s. 283.

% Tamze, s. 141.

3 N. Niemen, Zyje perspektywa nieba, http://muzyka.onet.pl/wywiady/natalia-niemen-zyje-
-perspektywa-nieba-wywiad/b6£3y9 [29.09.2017].

32 Radykalni, cyt. wyd., s. 120.

3 Tamze, s. 35.
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moc wiecej mowic¢ o Nim”**. W wypowiedzi tej ujawnia sie istotna cecha
bycia celebryta, a mianowicie widocznos¢. Osoba znana pojawia sie w me-
diach i poprzez to jest bardziej widoczna od innych, ma wieksza mozliwos¢
oddziatywania. Stad tez moze tg sposobnos¢ w rozny sposob wykorzystywac,
nawet w celach ewangelizacyjnych.

Drugim wyodrebnionym przeze mnie typem duchowosci celebrytéw
jest postawa, ktéra potocznie okresla sie jako wierzacy, ale niepraktykujacy,
a wiec wierzacy w Boga, lecz odrzucajacy Kosciét. Bardzo czesto takie po-
stawy wiaza sie z ostrg krytyka Kosciola i ksigzy. Przykladem tego s stowa
muzyka Andrzeja Krzywego: ,Jestem osoba wierzaca, natomiast nieprakty-
kujaca. Osobiscie nie wierze w instytucje Kosciota. Uwazam, ze Kosciot jest
przyczyna wielu historycznych szkéd. Wydaje mi sig, Ze Bog jest wszedzie
i tak naprawde kontakt mozna mie¢ z Nim w kazdym momencie, w kazdym
miejscu, w kazdej chwili i nie jest tutaj do niczego potrzebny posrednik”.
Natomiast raper Lukasz ,Matpa” Matkiewicz tak méwi o swoim stosunku
do Kosciota: , Kiedys bytem blizej instytucjonalnego Kosciota, uczestniczytem
we mszy i tak dalej — teraz juz tego nie robig, wigc mam wrazenie, Ze moja
wiara w Boga si¢ umacnia, a wiara w instytucje Kosciota — w takiej formie —
stabnie. [...] Mnie Kosciot do niczego potrzebny nie jest. Nie nazwatbym sie
katolikiem, nie mam potrzeby przyjmowania sakramentow, ale wiele 0séb
taka potrzebe ma i wiara powinna by¢ im podawana w inny sposob”*. Po-
wody odrzucenia Kosciota moga by¢ bardzo rézne. Czasami wynikaja one
z probleméw osobistych, niekiedy z réznego rodzaju uprzedzen. O swoim
zerwaniu z Ko$ciotem moéwil — niezyjacy juz — trenerek siatkéwki Andrzej
Niemczyk: ,,Nie chodze do kosciola, ale w Boga wierze i naszego Papieza tez
bardzo szanowatem. Ksigzy nie szanuje, bo jaka mam gwarangje, ze zambony
nie przemawia do mnie pedofil? Zerwatem z Ko$ciotem, ale modle sie caty
czas. Sa jednak dobrzy kaptani”?.

Dos¢ specyficzng koncepcje duchowosci, oparta na krytyce i odrzuceniu
Kosciota, opracowat aktor Krzysztof Pieczynski. Swoje dziatania, polegajace
na spotkaniach z ludzmi i pisaniu ksigzek, traktuje jako swego rodzaju misje.
Zalozyt réwniez Stowarzyszenie Polska Laicka, walczace z Kosciotem kato-
lickim. Pieczynski poddat cato$ciowej krytyce nie tylko Kosciot katolicki, ale
rowniez cate chrzescijanstwo. Wedlug niego jedynie do IIl wieku chrzescijan-
stwo, majace gnostycki charakter, miato tworczy potencjat. Natomiast od IV

3 K. Olubinska, Bég w wielkim..., cyt. wyd., s. 36.

% Lider DeMono opowiada o harcach w hotelu. Byta tam ,Doris” i ,,Kobra”, http://[www fakt.pl/
hobby/muzyka/wywiad-z-andrzejem-krzywym-spowiedz-lidera-demono/4gh8yl4 [24.10.2016].

% L., Matpa” Matkiewicz, Nie oglgdam sie na nikogo, http://muzyka.onet.pl/hip-hop/lukasz-
malpa-malkiewicz-nie-ogladam-sie-na-nikogo-wywiad/nyjpkq [30.11.2017].

¥ A. Niemczyk, Nawet jezeli trafie do piekta, to pomacham Agacie Mroz, http://www.prze-

gladsportowy.pl/siatkowka,andrzej-niemczyk-nie-bede-roslinka-najwyzej-wezme-tabletki-i-
zegnajcie-,artykul,653142,1,282 html [7.06.2016].
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wieku, od czaséw Konstantyna, zaczyna sie okres dominacji chrzescijaristwa
opartego na przemocy. Pieczynski, tworzac swoja koncepcje, korzysta z nauk
roznych religii, o czym opowiada w jednym z wywiadow: ,Korzystam ze
wszystkich religii. Po to, zeby zdobywac wiedzg¢. W miare zdobywania wiedzy
odkrywa sie nowe drogi, a takze otwiera pewne drzwi i obszary, o ktorych sie
wczesniej nie wiedziato. Wyznaje hasto »uwolni¢ Boga od religii«. Cztowiek
ma do niego dostep, ale musi go odgruzowac. Musi w tym celu zrozumiec
jak dziata umyst ludzki, umyst kosmiczny, czym jest ego i jakie ograniczenia
wprowadza nasz sposob wychowania, cywilizacja i znane nam religie. Trzeba
mie¢ motywacje, zeby iS¢ wiasng droga”.

Wedtug niego Kosciot zniewala ludzi i manipuluje ich swiadomoscia:
,Kosciét wprowadza w podswiadomos¢ cztowieka swojq wlasna matryce:
jeste$ nikim i tylko Kosciét moze cie¢ doprowadzi¢ do Boga”*. Owo wprowa-
dzanie matrycy ma si¢ dokonywac na rézne sposoby, jak chociazby poprzez
obecnosc¢ krzyzy w miejscach publicznych czy tez bicie dzwonéw w koscio-
ach. Krytyka Kosciota katolickiego przybiera w ustach Pieczyniskiego forme
totalnego ataku: ,Uwazam, ze panstwo watykarniskie nie ma prawa istniec.
I Kos$cidt rowniez w takiej formie nie ma prawa istnie¢. Panstwo watykanskie
nalezy rozwiazac, poniewaz jest organizacja przestepcza wyznajaca filozofie
charakterystyczng dla sekty. Jej cztonkowie dokonywali kiedys aktéw ludo-
bojstwa i do dzisiaj ich filozofia si¢ nie zmienita. Nalezy rowniez odebra¢ im
to, co zrabowali”*. W jakiej zatem formie Kosciét méglby ewentualnie istniec?
Aktor méwi o tym w innym miejscu: ,, Intuicyjnie zobaczytem, ze Watykan nie
istnieje, a Ko$ciot wyrzekt sie catego majatku i istnieje w matych enklawach,
gdzie kobieta i me¢zczyzna sa kaptanami — na réwnych prawach”*'. Z dzisiej-
szym Ko$ciotem Pieczynski nie chce wchodzi¢ w zadne dyskusje: ,Powiem
szczerze, ze nie mam ochoty dyskutowac z Kosciotem katolickim. Na zaden
temat. Moim zdaniem powinno si¢ go jak najszybciej zamknac¢”*%. W swojej
koncepgiji religijnej Pieczynski chce ,,uwolnienia Boga od religii”, do ktore-
go poznania dojdziemy w drodze ewolucji: ,Kazda czastka materii, kazdy
elektron w atomie ma swoja réwnowartos¢ matematyczna w czastce swiatla.
Nasze ciato moze zosta¢ przebudowane w zgodzie z boskim obrazem. To wta-

% K. Pieczynski, Nie mam ochoty dyskutowa¢ z Koéciotem, http://wiadomosci.onet.pl/tyl-
ko-w-onecie/aktor-krzysztof-pieczynski-nie-mam-ochoty-dyskutowac-z-kosciolem/nbhnxm
[23.06.2016].

¥ K. Pieczynski, Kosciét zahipnotyzowat dwa miliardy ludzi, http://wiadomosci.onet.pl/tylko-
-w-onecie/krzysztof-pieczynski-kosciol-zahipnotyzowal-dwa-miliardy-ludzi-wywiad/t15s2
[23.06.2016].

4 K. Pieczynski, Atakuje zwyrodniatq instytucje, nie atakuje ludzi wierzqcych w Boga, http://
natemat.pl/144213 kosciol-zniewala-polske-panstwo-watykanskie-nalezy-rozwiazac [23.06.2016].

4 K. Pieczynski, Kosciot zahipnotyzowat..., cyt. wyd.

# K. Pieczynski, Nie mam ochoty..., cyt. wyd.
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$nie jest nowa ewolugja, ktdra przynidst Chrystus. Gdy to juz sie stanie, religia
nie bedzie potrzebna, bo o Bogu bedziemy moéwi¢ w kategoriach wiedzy”#.

Trzecim typem duchowosci celebrytéw jest ezoteryzm, ktéry przejawia
sie¢ w szamanizmie, wrézbach, stawianiu horoskopéw i tym podobnych
praktykach. Chodzi tutaj o dazenie do samorozwoju jednostki, bez odniesient
do kontekstu koscielnego. Piosenkarka Kasia Kowalska uczestniczyta nawet
w dalekich wyprawach, by spotkac sie z r6znymi szamanami. Jedno z takich
spotkan mialo na celu uzdrowienie z boreliozy, na ktéra wtedy Kowalska
cierpiata: ,Nie chciatam poddac sie leczeniu antybiotykami. Szukatam roz-
wigzan alternatywnych. Pojechatam do Brazylii. Pracowatam przez 11 dni
z tamtejszym szamanem, zeby oczysci¢ umyst i ciato i udato mi sie to zro-
bi¢”#. Celem innej z wypraw bylo plemie Indian Kogi: ,Odwiedzalisémy ich
o pdtnocy. Idac dwie godziny dzungla, zeby w petni, doktadnie o pétnocy
spotkac sie z ich wodzem. Oni mowiq o rzeczach niezwyktych. Tu w pospie-
chu i nattoku miasta uznasz je za banat, ale tam te stowa trafity w moje serce
i zapadty glteboko w pamig¢. Sami jesteSmy kreatorami swojego losu. Sposdb,
w jaki myslimy o sobie i 0 swoim zyciu, programuje nasz los”#. Natomiast
na pytanie o wiare w Boga, aktorka odpowiada: ,Wierze w energie. Wierze
w mitos¢. Kazdy z nas jest bogiem. Kazdy ma w sobie boski element. Jestesmy
boskimi stworzeniami”#.

Z kolei aktorka Maja Hirsch przyznaje si¢ do wrdzbiarstwa i czytania horo-
skopow. Zapytana o to, czy w Andrzejki wrdzyta sobie z wosku, odpowiada:
~Ze wzgledu na ogrom zaje¢, w tym roku, wyjatkowo, nie swietowatam tego
dnia. Aczkolwiek mysle, Ze niczego nie stracitam, bo wrozby celebruje dos¢
czesto. Bardzo to lubig! Troche sie tego wstydze, ale czytam horoskopy — zu-
pelnie inne niz te, ktére mozna znalez¢ w kolorowych gazetach. Nie szukam
odpowiedzi na pytania dotyczace mojej przysztosci, tylko bardziej tego, co sie
w danym momencie dzieje z moimi uczuciami”¥. Wierzy réwniez w istnie-
nie duchow i aniotéw: ,Nigdy nie miatam watpliwosci co do tego, ze dusze
kraza wokdt nas. Doswiadczytam nawet ich obecnosci. Nie bede opowiadac
o szczegodtach, ale miatam taka przygode, Ze nie wiem, kim trzeba by by¢, zeby
nie uwierzy¢ w to, co si¢ stato. Czutam, Ze kto$ jest obok mnie i robi cos tak,
zebym wiedziata o jego obecnosci. Bardzo si¢ wtedy przestraszytam. Wierze
jednak, Zze opiekuja si¢ mng anioty”*.

# K. Pieczynski, Kosciét zahipnotyzowat..., cyt. wyd.

# K. Kowalska, Sporo czasu zmarnowatam, taplatam si¢ w bagnie. Wysztam stamtqd!, http://
plejada.pl/wywiady/kasia-kowalska-wraca-po-dlugiej-przerwie/qd8xkp [27.07.2016].

* Tamze.

“ Tamze.

¥ M. Hirsch, Jestem wobec siebie bardzo wymagajqca, http://plejada.pl/wywiady/maja-hirsch-
jestem-wobec-siebie-bardzo-wymagajaca/jc04vk [22.09.2016].

“ Tamze.
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Oba przypadki — Kowalskiej i Hirsch — ukazuja duchowos$¢ oparta na
wierze w istnienie tajemniczych energii i krazacych duchéw oraz aniotow.
Czlowiek réwniez ma w sobie energie, ktdra jest boska czastkg w nim. Kazdy
moze si¢ udoskonala¢, kiedy wejdzie na droge rozwoju duchowego. To udo-
skonalanie jest indywidualng droga kazdego cztowieka, rodzajem samozba-
wienia. W tym procesie pomoc moga ewentualnie oswiecone jednostki, jak
szamani, albo nawet anioly. Pomocne moga by¢ rowniez szczegdlne rytuaty
(stawianie horoskopow, szamanskie zabiegi) badz okreslone przedmioty
(szamanskie koraliki). Duchowos$¢ ta oparta jest w duzej mierze na emocjach
i doznaniach. Mozna ja w jakims stopniu okresli¢ pojeciem ,religijnos¢ do-
znan”, , ktéra pojmuje sie jako swoisty zbiér czesciowo powigzanych, cze-
$ciowo oderwanych od siebie doznan o rozmaitej proweniencji”*.

Ostatnim z typéw duchowosci, jaki reprezentuja celebryci, jest ateizm.
W analizowanych wywiadach przyznato sie do niego pie¢ oséb. Sa to bar-
dzo interesujace przypadki, gdyz pomimo deklarowanego ateizmu, osoby
te posiadaja duchowos¢, ktora niekiedy jest bardzo rozbudowana. Anja
Orthodox, swiadomie okreslajac sie ateistka, podkresla jednoczesnie, ze nie
jest to jednoznaczne z brakiem jakiejkolwiek duchowosci: ,, Gdy mowie, ze
jestem ateistka, to oznacza, ze moim zdaniem Bodg nie istnieje. To nie jest
jednoznaczne z odcigciem sie od wszelkiej duchowosci. Zawsze to bardzo
wyraznie zaznaczam. Uwazam bowiem, Ze istnieje caly niepoznany i nie-
zbadany obszar obok nas, poniewaz czasem doswiadczam tego. Nie jest to
jednak jednoznaczne dla mnie z tym, Ze istnieje Bog. Sa w tym obszarze jakie$
byty — ale nie sg to byty boskie”*. Deklarujac swoj racjonalizm, uznaje jed-
noczesnie istnienie rzeczywistosci metafizycznej: ,Jestem bardzo racjonalng
osoba, ale uwazam, zZe jednak jest co$ na rzeczy w tej dziedzinie. Nie moge
wiec nie zauwazadé metafizyki. Ta sfera istnieje ponad wszelka watpliwos¢.
[...] Dla mnie taki Bog, jakiego gtosza religie, nie istnieje. Moze kto$ inny go
czuje, ale ja nie. Istnieje natomiast dla mnie ciemna i jasna strona mocy. I ja
daze ku tej jasnej stronie, staram sie¢ wzbogacac caty czas, cale moje zycie jest
budowaniem cegietka po cegielce pomnika z jasnego kamienia”?'. Ta rzeczy-
wisto$¢ metafizyczna ujawnita sie wokalistce podczas pracy nad nowa plyta,
gdy tworzylta utwory, ktérych wszakze jako$¢ jq nie zadowalata. Podczas
snu jednak jakas$ sita podyktowata jej odpowiednia melodie: , Pewnego razu
w nocy wlasciwa melodia po prostu mi sie przysnita. To bylo takie... obja-
wione! Obudzitam sig, a nastepnie nagratam ja na telefon komdrkowy, ktory
stuzy mi jako dyktafon — rejestrator nocnych pomystow. Pozniej potozytam
sig, zasnetam 1i... to ciezko zamkna¢ w stowa, bo méwimy o zjawisku, ktore

# J. Marianski, Ponowoczesnoéc a religia, w: M. Libiszowska-Zéttkowska, J. Marianski (red.),
Leksykon socjologii religii, Warszawa 2004, s. 301.

0 A. Orthodox, Jestem dominujgca..., cyt. wyd.
' Tamze.
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wymyka sie prostym opisom. Jakas jazn... Jakis byt powiedziat mi: Ej, ty zle
to nagratas, wracaj. Zrob to jeszcze raz! Zbudzilam sie i zgodnie z zaleceniem
powtdrzylam nagranie. Juz kiedy to robitam, styszatam wyraznie, iz nowa
wersja jest lepsza”®. Orthodox przyznaje si¢ tez do kontaktéw z duchami
i wierzy w istnienie innego $wiata, w ktérym oni przebywaja: ,Wydaje mi sie,
Ze nasi zmarli czasami nie potrafia si¢ do nas przebic. Chca, ale nie potrafia.
A moze nie wszyscy chca? Jezeli istnieje caly, nowy swiat... to ja wcale nie
dziwie sie, ze niektorzy zmarli oszotomieni jego niezwyktoscia, zaczynaja go
poznawac i na odwiedziny w starym $wiecie, ktory zostawili za soba, nie maja
juz ani czasu, ani ochoty. Bardzo wyrazne spotkanie miatam jakies trzy lata
po $mierci mojego ojca. Byltam w domu sama, w nocy. Sztam przez korytarz
i nagle poczutam obok siebie czyjas$ obecnos¢, bliskos¢. To bylo tak, jak... jak
w przypadku, gdy ktos stoi obok nas w ciemnosci. Nie widzimy go, ale czuje-
my”>. Wokalistka, ktéra zwiazana jest z subkulturg Gotow, przyznaje sie do
bycia biata czarownica: ,Czarownica to w tej subkulturze kto$, kto ma duzo
kontaktow ze zjawiskami okreslanymi przez zwyktych ludzi jako tajemnicze.
Goci wiedzg, ze nieznane istnieje. O tym si¢ nawet nie dyskutuje. Biata cza-
rownica jest okresleniem osoby, ktéra swojq moc czerpie ze strony dobra”>.

Innym ateista jest aktor Arkadiusz Jakubik, ktéry jednak deklaruje, ze
w sposob bardzo tradycyjny spedza Boze Narodzenie i Wielkanoc: ,,Mimo
Ze jestem osoba niewierzaca, wszystkie $wieta obchodze w bardzo tradycyj-
ny, wrecz konserwatywny, rodzinny sposob. Jak jest Boze Narodzenie, to
siedzimy przy stole wigilijnym — ja, moi synowie, Zona, mama, brat z narze-
czona, te$ciowa. Synowie zawsze czytaja fragmenty Pisma Swietego. To taki
nasz rytuat, bo potrzebujemy chwili refleksji, skupienia. I podobnie jest przy
Wielkanocy”*. Pomimo swojego ateizmu, stwierdza jednak, ze w sprawach
duchowych co$ zaczeto si¢ u niego zmienia¢: ,W ostatnim czasie co$ sie za-
czeto zmienia¢ w moim sposobie myslenia. Moze dzieje sie tak ze wzgledu
na zbliZajaca sie wielkimi krokami pigcdziesiatke, inaczej zwang staroscia
[Smiech]. Ale faktycznie zaczalem odczuwad jakis egzystencjonalny lek, smut-
na, paniczng pustke”*. By¢ moze byt to wynik przezycia, ktorego doswiadczyt
w kosciele, bedac tam, by poswieci¢ pokarmy na Wielkanoc: ,Rozgladam
sie po kosciele, mysle sobie, ze dawno mnie tu nie byto. I nagle przed ottarz
wychodzi ksiadz, zaczyna odmawia¢ modlitwe. Pamietam jej fragment: »Za
zwyciestwo nad $miercia dziekujemy Ci, Panie«. Powiem ci, Ze nagle zupelnie
niespodziewanie podlaczylem si¢ do tej mantry, do otaczajacych mnie ludzi,

52 M. Zelkowski, Biata czarownica — Anja Orthodox, http://www.4wymiar.pl/niezwykle-
zjawiska/723-biala-czarownica-anja-orthodox.html?showall=&limitstart=&945ced2f2490e00c2a-
4691e9fe68c549=35c45389538556c1a669b59f4cbcc054 [29.06.2016].

% Tamze.

* Tamze.

% A. Jakubik, Cenzura wrdcita, ale ludzie z nig walczq, http://muzyka.onet.pl/wywiady/arkad-

iusz-jakubik-z-dr-misio-cenzura-wrocila-ale-ludzie-z-nia-walcza-wywiad/hzjk3v [23.09.2017].
% Tamze.
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i poczutem si¢ dobrze, bezpiecznie. To nie jest historia neofity, ktéry nagle
wrocil na tono Kosciota. To historia faceta, ktory w pewnym momencie zycia
zaczal sobie zadawad pytania. Nie potrafi sobie na nie odpowiedzie¢, ale je
stawia”. Stlowa te pokazuja, ze cztowiek jest istota, ktéra poszukuje Boga,
dazy do duchowosci i jesli szczerze szuka, to powoli odnajdzie odpowiedzi.

Trzecim przyktadem ateistki jest polityk Joanna Scheuring-Wielgus. Jej
wypowiedzi nie sa jednak do konca spdjne. Z jednej strony stwierdza: ,,Po
prostu nie wierze w Boga. Moze jest jakas energia, ktéra nas prowadzi —i tyle”.
Po czym zaraz dodaje: ,Nie lubi¢ nazywac¢ Boga i nadawaé¢ mu imienia. Bég
moze by¢ pod réznymi postaciami. W zaleznosci od tego, gdzie sig¢ urodzimy.
Dla mnie Bég moze by¢ energia®. Trudno oczywiscie z tej krotkiej wypowiedzi
wywnioskowa¢, czy Scheuring-Wielgus twierdzi jednak, ze Bog istnieje, czy
tez, ze jest tylko wymystem ludzi. Szczegdlny rodzaj ateizmu reprezentuje tez
muzyk Robert Brylewski. Stwierdza on: , Osiagnatem rodzaj ateizmu, cho¢
dostownie nie moge tego tak nazwac”*. C6z to wiec za rodzaj ateizmu? Bry-
lewski odrzuca wszelkie dogmaty, instytucjonalna religie i w gruncie rzeczy
zawiesza pytanie o istnienie Boga: ,Po moich kontaktach z réznymi religiami
nabratem przekonania, ze bardziej liczy sie godnos¢, jaka daje czlowiekowi
wiara, niz udowadnianie, ze Bdg istnieje. Dogmaty przestaniaja rzeczy istot-
ne”®. Odrzuca rowniez wszelki kult: , Religie zawsze traktowatem jako nauke,
nie jako przyjecie wiary. Nigdy nie dotarlem do etapu modlitw albo budowania
oftarzykow”®'. Jednakze nie odrzuca zupelnie tego, ze Bog istnieje, co w grun-
cie rzeczy sprawia, ze jego szczegolny rodzaj ateizmu mozna raczej nazwac
agnostycyzmem: ,,Najbardziej pasujg mi stowa Einsteina, ktore przeczytatem
jeszcze w Hybrydach. Stwierdzil, ze na podstawie tego, co wiemy, prawdopo-
dobienstwo istnienia Boga wynosi pét na pét”®. I ostatnim przykladem ateisty
jest inny muzyk — Tomek Lipinski. Jego ateizm wynika z tego, Ze Lipiniski jest
buddysta: ,Jestem buddysta — a w buddyzmie nie ma Boga. To oznacza, ze
kazdy jest odpowiedzialny za siebie. Twdj prawdziwy byt jest nieograniczony
i nieskonczony z wszystkimi konsekwencjami tego faktu. Jesli potrzebna ci
Swiadomos¢, ze istnieje jakis super byt, ktdry stworzyt to wszystko, oczywi-
$cie mozesz go nazwac Bogiem i wierzy¢ w niego. Ale ré6zni ludzie wierza
w rozne rzeczy. Gdyby jednak wyjs¢ poza strefe wiary i wkroczy¢ w strefe
doswiadczenia, to zawsze chodzi przeciez o doswiadczenie Boga, prawda?”®.

7 Tamze.

% ]. Scheuring-Wielgus, Nie wierze w Boga, ale jest energia, ktéra nas prowadzi, ,Super Express”
222.06.2016 1., s. 4.

% R. Brylewski, Kryzys w Babilonie. Autobiografia. Rozmawia Rafat Ksigzyk, Wyd. Literackie,
Karkéw 2012, s. 409.

0 Tamze, s. 179.

o Tamze, s. 181.

2 Tamze, s. 409.

6 T. Lipinski, Muzyka jest wszechswiatem, ktory nie ma kotica, http://muzyka.onet.pl/rock/
tomek-lipinski-muzyka-jest-wszechswiatem-ktory-nie-ma-konca-wywiad/rnzn6t [3.11.2017].
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Zakonczenie

Jak pisat w jednym ze swoich artykutéw ks. Janusz Marianski: ,W rozwi-
nigtej nowoczesnosci (ponowoczesnosci) religia jakby zyskata na znaczeniu,
chociaz stala sie bardziej zréznicowana, pluralistyczna i nieprzejrzysta”®.
O tym, ze religijnos¢ i duchowo$¢ nie zanikaja, pisze w swoich pracach Hubert
Knoblauch®. Wyrazem powrotu religii do sfery publicznej jest takze rozwijaja-
cy sie we wspdtczesnym swiecie postsekularyzm. Te wszystkie trendy mozna
rowniez zaobserwowac w religijnosci i duchowosci polskich celebrytow.
Istotna role odgrywa tam religijnos¢ doznan i silne nastawienie emocjonalne.
Wydaje sie tez, ze w odrdznieniu od celebrytow z krajow zachodnich wsréd
wielu polskich celebrytéw bardzo silna jest religijno$¢ tradycyjna, zwigzana
z Kosciotem katolickim. Zeby jednak dobrze zbadaé podobieristwa i rézni-
ce, nalezatoby przeprowadzi¢ badania poréwnawcze. Azeby jeszcze lepiej
poznac postawy tej grupy zwiazane z religijnoscia i duchowoscia, trzeba by
rowniez przeprowadzi¢ badania ilosciowe — i to nie tylko w naszym kraju,
ale i ogolnoeuropejskie.

]ETZ]/ Kaczmarek — RELIGIOSITY AND SPIRITUALITY OF POLISH CELEBRITIES: BETWEEN ORTHO-
DOXY AND BRICOLAGE

This article deals with celebrities who comment on their faith. It is based on
qualitative analysis of interviews given to magazines, web portals and books. Religi-
osity and spirituality of Polish celebrities is certainly a reflection of what happens in
society as a whole (although the confirmation of particular differences would require
quantitative research). In this community, there are very numerous attitudes typical
for traditional faith which adhere to the doctrine of the Catholic church (or to other
denominations). This is what distinguish Polish celebrities from their foreign coun-
terparts. There are also many examples of admitting to Catholicism while rejecting
the Catholic church as institution as well as examples of patchwork religiosity based
on religious syncretism. What is also interesting among celebrities are atheistic atti-
tudes which, however, assume some forms of spirituality, sometimes very elaborated
ones. Since some time, another noticeable phenomenon has been that a considerable
proportion of celebrities were in favor of traditional faith and emphasized their close
connections with Catholicism or other Christian churches.

Keywords: religiosity, spirituality, celebrities

 Ks. J. Marianski, Sekularyzacja a nowe formy religijnosci, ,Roczniki Nauk Spotecznych”
1/2009, s. 34.
% H. Knoblauch, Populire Religion..., cyt. wyd.
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Wspolczesne konteksty
katolickiej modlitwy publicznej w Polsce

Podejmujac temat modlitwy publicznej, mam swiadomos¢ trudnosci
zwigzanych z ta kategoria. Pojecie to jest niejednoznaczne, nieostre, kwestie
zwigzane z tak okre$lanymi praktykami religijnymi zostaty w kulturze wspot-
czesnej wtloczone w konteksty ideologiczne. Ze wzgledu na te ztozonosci
chciatbym zaprezentowac jedynie kilka, moich zdaniem najbardziej zajmu-
jacych, aspektow zwiazanych z tego typu praktyka modlitewna.

Opisujac modlitwe publiczna w takich uwarunkowaniach, sadze, ze waz-
ne jest samo dookreslenie miejsca, w ktérym obserwowana jest ta praktyka.
Mozna zakladad, ze okreslenie tej przestrzeni powinno w sposéb zasadniczy
wplywac na konsekwencje kulturoznawczego opisu modlitwy jako aktu
publicznego. Nie nalezy przy tym zapomina¢, ze pierwotnie modlitwa pu-
bliczna byta rozumiana jako synonim modlitwy wspdlnotowej. Byta wiec ona
zakorzeniona przede wszystkim w przestrzeni sakralnej, w ktorej najczesciej
ja praktykowano. Przestrzen sakralna zabezpieczata to, ze w jej zasiegu znaj-
dowali si¢ ludzie, ktorzy byli sSwiadomi sakralnosci miejsca i przygotowani
do przebywania w nim (np. Msza Swieta katechumendéw). Wspdtczesnie taka
przestrzen jest miejscem $wietym jedynie dla oséb intencjonalnie odbieraja-
cych to miejsce jako sakralne, nie jest bowiem sankcjonowane przebywanie
w nim tych ludzi, ktérzy sa w tym miejscu przypadkowo lub z motywoéw
niereligijnych badz celowo naruszaja sakralno$¢ miejsca w celu dokonania
publicznej profanacji. Wystarczy przywota¢ wydarzenia z kwietnia 2016 r.
z kosciota $w. Anny w Warszawie. Podczas czytania komunikatu Episko-
patu o ochronie Zycia grupa kobiet wstata i protestujac przeciwko stowom
biskupdw, wyszla ze $wiatyni. O planowanej ,,akcji protestacyjnej” wczesniej
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informowano na Facebooku. Organizatorki proponowaly, zeby w czasie wyj-
$cia z kosSciota gtosno gwizda¢. Wydarzenia takie pokazuja nie tylko kryzys
znaczenia miejsc sakralnych w kulturze wspodtczesnej, ale sg asumptem do
innego spojrzenia na definicje modlitwy publicznej'.

Najogolniej mozna ja scharakteryzowac jako akt nieprywatnego realizo-
wania praktyki modlitewnej. Przestrzen, w ktorej taka modlitwa ma miejsce,
przestaje by¢ opisywana kategoriami sacrum i profanum, ale raczej jest rozumia-
najako przestrzen w sensie Berkeleyowskim. Takie definiowanie przestrzeni
musi by¢ bezwarunkowo zwigzane z pojeciem ciata i ruchu. , Kiedy poruszam
jakas czescig mojego ciata — pisze Berkeley — to jesli ten ruch jest swobodny
inie czuje oporu, wtedy moéwie, ze mam do czynienia z przestrzenia, ale jesli
napotykam opoér, wtedy powiadam, ze mam do czynienia z innym ciatem
i zaleznie od tego, czy ten opdr jest mniejszy, czy wigkszy, powiadam, ze ta
przestrzen jest mniej lub bardziej czysta”? Taki sposob rozumienia przestrzeni
jest bardzo interesujacy dla badan kulturoznawczych, gdyz mozna w nim ob-
serwowac i opisywac kolejne konteksty wydarzania si¢ modlitwy publicznej,
np. w zakresie relacji proksemicznych w niej si¢ dziejacych. Pozwala takze na
takie definiowanie modlitwy publicznej, ktére moze by¢ jednym z rodzajow
doswiadczenia przestrzeni, fonicznego czy tez scenograficznego®.

W relacjach, jakie majq miejsce w przestrzeni publicznej, w ktdrej pojawia-
ja si¢ wydarzenia modlitewne, identyfikuje si¢ przede wszystkim takie, ktore
wyplywaja z kontekstu rytualnego. U ich podstawy lezy zwiazek pomiedzy
czasem i przestrzenig wydarzenia modlitewnego, ktéry zostaje poglebiony
o konteksty dynamiki wydarzenia publicznego. W poziomach opisu prze-
strzeni miejsc Swietych istnieje tryb semiozy, czyli poczucie przetwarzania
jej przez ekspresyjne formy komunikowane w warstwach wydarzen modli-
tewnych. Poprzez wydarzenia dziejace si¢ w przestrzeni jej znaczenie jest
rozszerzone o nowe tresci, ktore w kulturoznawstwie wspotczesnym zostaty
okreslone poziomami: proksemicznym, kinezjologicznym i architektonicz-
nym, przy czym orientacja poziomu proksemicznego dotyczy porozumienia
dziejacego si¢ pomiedzy ludzmi zwiazanymi z opisywana przestrzenia i rze-
czami w niej istniejacymi.

Czlowiek nie stoi naprzeciw przestrzeni, lecz jest przez nig objety, prze-
strzen i cztowiek przynaleza do siebie. Modlitwa publiczna obserwowana
lub doswiadczana w tak definiowanym pojeciu przestrzeni dokonuje przede
wszystkim jej strukturalizacji, odrdznia rozne jej jakosci, tworzac w prze-

! Zob. http://www.pch24.pl/skandaliczna-ustawka-w-kosciele-sw--anny-w-warszawie--
zwolennicy-aborgji-zaklocili-msze-swieta,42331,i.html [4.12.2017].

2 Zob. M. Szymanska-Lewoszewska, Miejsce teorii widzenia w filozofii G. Berkeleya, Idea XXIV,
Studia nad struktura i rozwojem poje¢ filozoficznych, Biatystok 2014, ss. 59-76.

3 Zob. E.J. Jacko, Proskemiczne strategie autoprezentacji, w: S. Lachiewicz i M. Matejun (red.),
Problemy wspdtczesnej praktyki zarzqdzania, t. I, Wyd. Politechniki L.6dzkiej, £6dz 2007, ss. 446-60.
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strzeni miejsce naznaczone pamiecig odbywanego w niej aktu modlitewnego.
Miejsce powstaje nie jako wyraz woli cztowieka, lecz przestrzen sama ukazuje
si¢ jako wspotbrzmigca z dziejacymi si¢ w niej wydarzeniami. Jak zauwaza
Gerardus van der Leeuw: ,Swigto$¢ miejsca jest praprzyczyna zatozenia
(powstania) sanktuarium, a nie odwrotnie”*.

Istnieje zatem wyrazna zaleznos¢ doswiadczenia modlitwy od przestrzeni
i odwrotnie®.

Nie oznacza to jednak, Ze jedynie przestrzen, w ktorej praktykowana jest
modlitwa publiczna wptywa na rozumienie jej znaczenia w kulturze. Nie
mozna pomijac faktu, ze w historii duchowosci praktykowanie modlitwy
publicznej w znaczeniu wspolnotowym stanowito swoisty zawdr bezpieczen-
stwa pozwalajacy na unikniecie trudnosci zwigzanych z efektami ekstatycznie
praktykowanej modlitwy indywidualnej.

Dobrze opis leku o miejsce modlitwy indywidualnej w Kosciele charak-
teryzuje o. Piotr Rostworowski w cyklu konferengji ,, Wytrwale kochaj Boga”
wygloszonych w 1982 r. ,Jeszcze kilkadziesiat lat temu w jednym z semi-
nariow ojciec duchowny prowadzacy modlitwe klerykéw na pét godziny
rozmys$lania dawat tylko siedem minut modlitwy samodzielnej. Ojciec éw
caly czas interweniowal: teraz akt taki, a teraz taki, teraz sprawdzenie rozmy-
$lania, a teraz dzigekczynienie, teraz prosby i ostatecznie tylko siedem minut
zostawato. Kiedy na zjezdzie ojcow duchownych we Wroctawiu, prowadzac
rekolekcje, powiedziatem, Ze to nie jest konieczne, to znalaztem pdzniej na
pulpicie karteczke: »Ojciec glosi doktryne przeciwna nauce Kosciota«. Wobec
tego wzigtem Kodeks Prawa Kanonicznego i wykazatem, Ze jest tam mowa
o oratio mentalis, a to jest termin szerszy, oznaczajacy modlitwe i wewnetrzna
mysl. Takie wiec panowaty przekonania i to w catkiem niedawnym czasie”®.
Nie oznacza to oczywiscie, ze potrzeby modlitwy osobistej nie dostrzegano,
obawiano sie¢ jednak tego, ze jej efekty moga w jakims stopniu ,,rozsadzac¢”
wspdlnote. I tutaj ukryta jest chyba sprawa najistotniejsza. Wtasciwie kiero-
wano si¢ pewnoscig, ze w modlitwie osobistej dochodzi do rzeczywistego
dialogu modlacego sie czlowieka z sacrum. Jezeli zostang zachowane wszel-
kie okolicznosci wspomagajace czas i przestrzen w modlitwie, to dialog
z sacrum jest bardzo mozliwy. Ale mozna sadzi¢, ze nie to jest zmartwieniem
kultury chrzescijanskiego Zachodu. Najwigkszg troska otaczano to, co stanie
sie z modlacym sie cztowiekiem, do ktérego przemowi Bog. Jak on poradzi

* Zob. B. Nadolski, Leksykon liturgii, Pallotinum, Poznan 2006, hasto: , Przestrzen sprawo-
wania liturgii”, s. 1243.

° Szerzej na ten temat pisze Tomasz Dekert. Zob. T. Dekert, Antropologiczne aspekty réznic
w przestrzeni liturgicznej pomiedzy formami rytu rzymskiego, https://www liturgia.pl/Antropologic-
zne-aspekty-roznic-w-przestrzeni-liturgicznej-pomiedzy-formami-rytu-rzymskiego/ [4.12.2017].

¢ P. Rostworowski, Wytrwale kochaj Boga, Tyniec Wydawnictwo Benedyktynow, Krakow
2016, s. 96.
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sobie z otrzymanymi tresciami, czy bedzie potrafil je zapamietac¢ i odczytac.
Kolejnym problemem byta — co wyraznie zaznacza Jean Leclercq — strona
psychologiczna, emocjonalna relacji modlitewnej. Wspdlnota musi znalez¢
miejsce, czas i forme na wypelnienie tej, by¢ moze jedynie psychologicznej,
potrzeby spetnienia osobistego, prywatnego aktu modlitwy. Leclercq przy-
wotluje fragment konstytucji Cluniackich: , Jesli jednak jaki$ brat chce zanies¢
jakas szczegdlna modlitwe, niech wyjdzie i krétko to uczyni, po czym niech
wroci do choru””. Z jednej strony jest to zapis ogromnej wolnosci, jaka posiada
modlacy sie zakonnik we wspolnocie zakonnej, z drugiej zas to doswiadczenie
osobistej modlitwy ma by¢ ograniczone, krétkie. Jest to tez wolnos¢ ograniczo-
na do jasnego kanonu, jednoznacznego wymagania, wyrazona w przepisie.

,Taka prywatng modlitwe zanoszono jeszcze w Cluny przy okazji na-
wiedzania ottarzy, co byto tam obowigzkowa praktyka, ale byto tez miejsce
na modlitwy dowolne i nadobowigzkowe. Wydaje sig, ze w tym srodowisku,
w ktérym kult liturgiczny zajmowat tak duzo miejsca, w takim samym stopniu
rozwijata sie modlitwa osobista. Swiety Majolus stanowit niewatpliwie pewien
wyijatek, jesli prawda jest to, ze, jak opowiada jego biograf — »po wigiliach
czesto spedzat reszte nocy na nieprzerwanej modlitwie«. Piotr Czcigodny
jednak napisze o innych mnichach, »ze w godzinach nocnych, podczas gdy
inni odpoczywali, oni szukali sposobu, jak by jeszcze skras¢ cos z modlitwy,
orationum furta quaerentes: aby to uczyni¢, szli na kruzganek lub do kosciota«.
On sam zatroszczy si¢ o to, by w jednej z kaplic bazyliki byto oddzielne miej-
sce, gdzie, znajdujac sie poza spojrzeniem pielgrzymdw, mnisi beda mogli
»nieustannie spala¢ przed Bogiem aromat cichych swietych modlitw... i tym
sposobem polecac¢ nieprzerwanie siebie i swoich Bogu, jak na pustyni, daleko
od ludzkich oczu”®. Potrzeba modlitwy osobistej nie jest wiec zgodnie z obser-
wacjami przelozonych zakonnych potrzeba trudno uchwytna. Mnisi szukaja
sposobu na znalezienie miejsca i atmosfery, ktdra wspomaga intensywnosc
relacji modlitewnej, nie wystarcza im jedynie akt uczestniczenia w modlitwie
publicznej. Na wazny aspekt zwraca uwage Piotr Czcigodny, ktdrego zdaniem
miejsce tej modlitwy ma by¢ wolne od obserwacji 0sob postronnych, a wiec
nie moze by¢ publiczne. OczywiScie moze to oznaczac jedynie troske o to, by
nie zaktoca¢ modlitwy osobistej poszczegolnych mnichdw, ale to istotne spo-
strzezenie moze by¢ efektem wiedzy Piotra Czcigodnego o sytuacjach, jakie
moga mie¢ miejsce podczas intensywnie przezywanej relacji modlitewnej.
Opisy fizycznej strony doswiadczen o charakterze mistycznym, tak mocno
eksploatowane w kulturze popularnej, sa czesto przedmiotem niezdrowej
sensacji, ktora tworzona jest czy to wokot danej wspolnoty, czy tez wokot

7 J. Leclercq, U Zrédet duchowoéci Zachodu, Tyniec Wydawnictwo Benedyktynow, Krakow
2009, s. 333.
8 Tamze, ss. 333-334.
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konkretnego mnicha. Przelozony ma swiadomos¢, ze powinien panowac nad
sensacyjna strong, mozliwg do zaistnienia w akcie modlitwy indywidualnej,
ija w jaki$ sposob umiesci¢ w przestrzeni intymnosci, nie zezwoli¢ na fatwe
jej upublicznienie.

Jezeli w éredniowieczu istniata Swiadomos¢ réznych koincydencji mozli-
wych do zaistnienia w modlitwie indywidualnej, to nie powinien dziwi¢ lek
przed tym, co moze by¢ ich wynikiem i poszukiwanie takich form sprawo-
wania modlitwy publicznej w sensie wspdlnotowym, by w jak najwiekszym
stopniu zostaly w niej uchwycone elementy modlitwy indywidulanej. , Piotr
Czcigodny unormowat dtugosc¢ przerw podczas psalmodii — niektdre z nich
rozciagaly si¢ na czas czterech Ojcze nasz. Chcial on bowiem, by dzigki tym
chwilom »wspdlnej ciszy« duch lepiej oddat si¢ stowom, ktdre spiewano. Wi-
dzimy w tym wszystkim troske o utrzymanie rownowagi pomiedzy dwiema
formami »poboznosci« kultu i modlitwy. Wiedzial on bowiem, ze poboznos¢
znajduje swdj wyraz, a zarazem swoj pokarm, rOwniez w uroczystym Spiewie
[...]”°. Nie ulega watpliwosci, ze modlitwa chrzescijariska od samego poczatku
swojego istnienia w kulturze Zachodu miata w sobie bardzo wyraznie zaszcze-
piony pierwiastek indywidualnej relacji z sacrum. Uswiadamiano sobie nie
tylko obiektywne istnienie sacrum, ale posiadano tez wiedzg, ze jest mozliwe
i potrzebne dla rozwoju duchowego jednostki nawigzanie osobistej relacji
modlitewnej z sacrum. Nie musi pojawic sie tu posrednik, jaki$ szaman czy
kaptan, ktéry bedzie mediowat miedzy modlacym sie cztowiekiem a Bogiem.
Bog jezeli jest pojmowany jako Osoba, to moze podjac dialog z modlacym sie.

Obecnie prawodawstwo Kosciota Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 r.
w kan. 932 §1-2 rozrdznia ,,miejsce dalsze” i, miejsce blizsze” sprawowania
najwazniejszej formy modlitwy publicznej, czyli Eucharystii'. Wskazanie na
niejednorodne rozumienie miejsca w praktykowaniu modlitwy publicznejjest,
jak sadze, zwiazane z coraz czestszymi praktykami dostrzeganymi w religijno-
$ci katolickiej, dotyczacymi celebragji liturgicznych o charakterze masowym,
ktore sa powigzane czy to z pielgrzymkami papieskimi, czy to z obchodami
wydarzen religijnych w przestrzeni publicznej. Miejsce dalsze w rozumieniu
Kodeksu to: swiatynia, kaplica czy méwiac ogolniej — przestrzen w ktdérej ma
miejsce celebracja Mszy Swietej. Miejsce blizsze wskazuje ottarz, na ktérym
odprawia sie Msze Swieta. W obowiazujacym prawie okreélajacym, czym
jest miejsce dalsze w liturgii, znajduja si¢ konkretne wskazania, gdzie mozna
godnie i waznie celebrowac¢ modlitwe publiczna.

Generalnie ,najwazniejsza forme modlitwy wspolnotowej nalezy sprawo-
wac w miejscu $wietym, chyba ze w poszczegoélnym wypadku czego innego

9 Tamze, s. 334.
10 Szerzej na ten temat: A. Orczykowski, Gdzie mozna odprawiaé Msze Swietq?, http://www.
katolik.pl/gdzie-mozna-odprawiac-msze-swieta-,23012,416,cz.html [4.12.2017].
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domaga sie koniecznos¢; w takim wypadku winna by¢ ona sprawowana
w odpowiednim miejscu” (KPK, kan. 932, § 1). Miejscem swietym jest miejsce
przeznaczone do sprawowania kultu Bozego oraz do grzebania zmartych
wiernych poprzez specjalny akt poswigcenia lub blogostawienistwa zgodnie
z przepisami liturgicznymi, czyli kosciot (KPK, kan. 1214), kaplica (KPK, kan.
1223) i cmentarz (KPK, kan. 1240 § 1). Miejsca przeznaczone na odprawia-
nie Mszy Swietej, jak wskazuje nr 288 Ogdlnego wprowadzenia do Mszatu
Rzymskiego, ,powinny by¢ odpowiednio przystosowane do sprawowania
czynnosci liturgicznych i osiggniecia czynnego udziatu wszystkich wiernych”.
W zwyczajnych okolicznoéciach Msze Swieta jako Ofiare Chrystusa i Koéciota
odprawia sie w miejscu $wietym.

Prawo Koscielne co prawda dostrzega takze sytuacje nadzwyczajne
powiazane ze sprawowaniem modlitwy publicznej, czyli takie, w ktdrych
mozliwa jest godna celebracja liturgii poza miejscem swietym. Kodeks Prawa
Kanonicznego w kan. 932 § 2 wskazuje jednak, Ze jest to mozliwe tylko wtedy,
gdy tacznie beda spetnione trzy warunki:

1) zachodzi konieczno$¢ takiego sposobu celebrowania Mszy Swietej;

2) odnosi sie ten akt jedynie do poszczegolnego przypadku;

3) nie ma miejsca $wigtego do sprawowania Mszy, istnieje natomiast
miejsce odpowiednie.

Koniecznos¢ celebrowania Mszy poza miejscem swietym musi by¢ po-
wodowane nadzwyczajna potrzeba, a wiec czyms wigcej niz nawet powazna
przyczyna czy pozytek. Wystarczajacym powodem jest koniecznos¢ wy-
pelnienia obowigzku uczestniczenia w niedzielnej Mszy Swietej, a w danej
przestrzeni nie ma miejsca $wietego, kosciota lub kaplicy. Istotne jest, by byta
to konieczno$¢ rzeczywista, a nie jedynie pozorna. Trudno do takiej koniecz-
nosci zaliczy¢ np. pragnienie odprawiania Mszy o wschodzie storica w gorach,
kiedy ma si¢ na uwadze przede wszystkim przezycie wyjatkowych doznan.
Dlatego aby stosowa¢ prawidlowo przepisy Kodeksu, nalezy przy wyborze
miejsca sprawowania liturgii mie¢ $wiadomos¢ celu, jakim jest wiasciwe
rozumienie modlitwy publicznej, ktdry nie jest zwigzany z poszukiwaniem
emocjonalnych kontekstow religijnych. Msze Swieta poza miejscem $wietym
mozna odprawiac jedynie w poszczegdlnym przypadku, nie zas na sposéb
staly. W praktyce codziennej sprawowanie modlitwy publicznej poza miej-
scem $wietym powodowane jest przede wszystkim kondycja fizyczna osob
czy osoby uczestniczacej w takiej formie liturgii. Ma to zwiazek z choroba
czy np. z udzielaniem wiatyku, sa to wigc sytuacje skrajne, odlegle od pojecia
statosci miejsca takiej praktyki.

Jesli istnieje rzeczywista koniecznos¢ celebrowania Mszy Swietej poza
miejscem $wigtym, nie nalezy pomijac trzeciego warunku istotnego dla god-
nego sprawowania takiej celebracji — wyboru odpowiedniego dla niej miejsca.
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Miejsce odpowiednie to przede wszystkim miejsce godne, a wigc takie, ktdre
zaréwno sprzyja modlitewnemu skupieniu, jak i nie jest zagrozone niebezpie-
czenstwem profanacji. Ma to by¢ przestrzen, ktora bedzie sprzyjata liturgicznej
celebracji i koncentracji uczestnikéw. Nalezy podkresli¢, ze zapis kan. 932 § 2
Kodeksu zostal doprecyzowany w Instrukcji Kongregacji ds. Kultu Bozego
i Dyscypliny Sakramentow Redemptionis Sacramentum: ,,O tym, czy istnieje
taka koniecznos¢, za kazdym razem zgodnie ze zwyczajem na terenie swojej
diecezji bedzie rozstrzygat biskup diecezjalny” (rozdz. V, 108).

W kulturze wspolczesnej bardzo czesto mozna zaobserwowac niewtasci-
we interpretowanie czy wrecz nadinterpretowanie przepiséw zezwalajacych
na szczegolne rozumienie kategorii prawnych. Nie inaczej ma si¢ sprawa z in-
terpretacja przepiséw liturgicznych. Dlatego tez Kongregacja Kultu Bozego
i Sakramentéw w przywotywanej instrukgji jasno doprecyzowata szczegélne
warunki, w ktérych mozliwe jest nieroztropne nadinterpretowanie przepiséw
prawnych. ,W zadnym przypadku celebracji Mszy Swietej nie wolno taczy¢
ze zwyklym czy tez nawet uroczystym positkiem. Jesli nie zachodzi powazna
potrzeba, nie nalezy tez sprawowac¢ Mszy Swietej na stole stuzacym do spo-
zywania positkéw ani w jadalni, ani w miejscu, ktére jest wykorzystywane
do wspodlnego ucztowania, ani tez w jakimkolwiek pomieszczeniu, gdzie
znajduje si¢ pozywienie; nie moga tez uczestnicy Mszy Swietej w czasie jej
trwania zasiada¢ przy stotach. Jeli z powaznej przyczyny Msza Swieta musi
by¢ sprawowana w tym samym miejscu, w ktérym ma by¢ nastepnie spozy-
wany positek, nalezy zrobi¢ wyrazng przerwe miedzy zakonczeniem Mszy
Swietej a poczatkiem positku; podczas celebracji Mszy Swigtej zabrania sie
rowniez podawania wiernym zwyktego pokarmu” (RS, nr 77).

Przepisy liturgiczne zwracaja uwage na szczegolnie delikatna w kulturze
wspotczesnej kwestie politycznych aspektow, ktdre moga wptywac na wy-
bor miejsca celebragji liturgii. , Mszy Swietej nie wolno aczy¢ ze sprawami
politycznymi albo swieckimi, czy tez z tym wszystkim, co nie jest w pelni
zgodne z nauczaniem Magisterium Kosciola katolickiego. Co wiecej, aby
nie pozbawia¢ Eucharystii jej autentycznego znaczenia, nalezy za wszelka
ceng unikaé celebrowania Mszy Swietej jedynie w celu stworzenia okazatego
widowiska, jak tez nie nadawac jej stylu podobnego do innych ceremonii,
zwtlaszcza swieckich” (RS, nr 78).

Warto w tym miejscu odwotac sie do tez dotyczacych religii, ale i praktyk
religijnych przedstawionych w pracy Neila Postmana Zabawic¢ sie na smieré.
Autor zwraca uwagg, ze wspolczesnie (praca odnosi si¢ do obserwacji prze-
mian lat 80. w USA) poprzez przemiany w stacjach telewizyjnych, wiele znich
stato si¢ wlasno$cig podmiotéw zwigzanych z szeroko rozumiana sfera religii.
Konsekwencja tego stat si¢ fakt, ze w telewizji praktyki religijne sa przedsta-
wiane bez apologii, w formie podobnej do rozrywki. Gléwnym podmiotem
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przekazu audydji o charakterze religijnym staje si¢ prowadzacy modlitwe, a co
za tym idzie, wszystko to, co nadaje religii charakter historycznej, glebokiej
i kulturowej ludzkiej dziatalnosci moze zosta¢ odrzucone, nawet sacrum staje
sie drugoplanowym aktorem. Wtasnie dlatego trudno w takim prezentowaniu
praktyk religijnych doszukiwac sie glebszych odniesien do teologii czy tez
klasycznego rytuatu. Istotne wydaja si¢ przede wszystkim wskazywane przez
Postmana trudnosci z autentycznoscig przezycia religijnego obserwowanego
z pozycji przekazu medialnego. Po pierwsze, nie da si¢ poswiecic¢ przestrzeni,
w ktdrej telewizyjny spektakl jest przezywany, bo przestrzen musi by¢ nasy-
cona pewna dawka swiegtosci. Po drugie, ekran telewizyjny cechuje szczegdlna
wrazliwo$¢ na psychologie etyki swieckiej, jest on nasycony wspomnieniami
o swieckich wydarzeniach, $cisle zwigzany np. z przekazami reklamowymi,
trudno stworzy¢ ja na nowo, jako wtasciwa forme dla wydarzen religijnych.
Gléwnym przestaniem ptynacym z ekranu telewizora jest przede wszystkim
obietnica rozrywki. Postman nie ma watpliwosci, z religii rzeczywiscie mozna
uczyni¢ przedmiot rozrywki. Czy jednak ta mozliwos¢ jest wystarczajaca
przestroga, ze takie jej wykorzystywanie niszczy ja jako autentyczny obiekt
kultury? Postman konstatuje: , telewizyjne widowiska moga stac sie trescia
religii, ale to nie religia stanie sie¢ trescia telewizji”!".

Takze z tego powodu modlitwa publiczna nie jest fatwym przedmiotem
opisu kulturoznawczego. Uczestniczac w zyciu kulturalnym, dazy sie do
doswiadczenia, ktérego pierwszym efektem jest poruszenie emocji. W prze-
strzeni publicznych praktyk modlitewnych tez sq obecne emocje, czasem
zwigzane z porownywaniem swojej praktyki modlitewnej z opisem praktyk
zastyszanych od innych uczestnikow grup modlitewnych. Poréwnania, ktére
maja jedynie znaczenie spolecznego uczestnictwa, nie s potrzebne w tak
prezentowanej modlitwie, poniewaz centrum modlitwy nie jest modlacy sie
czlowiek i jego potrzeby, ale sacrum, ktérego nie da sie wywies¢, podejmujac
strategie komparatystyki z energia, ktéra dostrzegamy w innych osobach
podejmujacych praktyki modlitewne'?. Aktywnos¢ modlitewna jest w kato-
licyzmie odrézniana od aktywnosci fizycznej, nie nalezy wiec poszukiwac
efektow zwiazanych z praktykowaniem modlitwy w katalogu efektow

" Por. N. Postman, Zabawic sie na $mieré, Muza, Warszawa 2002, ss. 164-178.

2 Podczas wyktadow z metafizyki chrzescijariskiej w ktdrych uczestniczytem w latach 80. XX
wieku, prowadzacy przedstawiat kategorie filozoficzne w taki sposob, ze odnosito si¢ wrazenie
relacji z osobistych doswiadczen metafizycznych. Po zajeciach na postawione pytanie, jakie jest
to doswiadczenie, o$wiadczyl: ,bardzo chciatbym odpowiedzie¢ na to pytanie, mam nadzieje,
ze kiedys tego doswiadczenia bede uczestnikiem, ciagle staram sie uwaznie stuchac i czekam”.
Wyktady te zakoriczyto zmodyfikowane zdanie z Ignacego z Loyoli: ,Modl sie tak, jakby cate
powodzenie spraw zalezato wylacznie od Boga; tak jednak doktadaj wszelkich staran, jakbys ty
sam miat wszystko zdziata¢”. Zob. Thoughts of St Ignatius Loyola for Every Day in the Year, ttum. Alan
G. McDougall, Burns Oates and Washbourne Ltd., London 1928; zob. tez: H. Pinard de la Boullaye
SJ, Sentences choisies de Saint Ignace, ,La Revue d’Ascétique et de Mystique” 22/1946, ss. 76-96.
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powiazanych z dziatalnoscia $cisle fizyczna czy tez intelektualng. Kultura
wspolczesna opisujac sfere przezy¢ duchowych, stara sie klasyfikowac je pod
wzgledem zadowolenia zwigzanego z efektami podejmowanych dziatan nie-
metafizycznych. Dlatego tez w badaniach nad miejscem modlitwy w kulturze
wspolczesnej pojawiajq sie wskazania, ktore sa zwigzane przede wszystkim
z fizycznymi przestankami, pozwalajacymi jedynie na suponowanie, ze mozna
miec¢ do czynienia z obserwacja aktu modlitewnego.

W badaniach modlitwy w perspektywie kulturoznawczej konieczne jest
branie pod uwage wymiaru opisu metafizycznego tego zjawiska. Kulturo-
znawca badajac przede wszystkim czynnos¢ modlitwy publicznej, opisuje ja
w kategoriach pozateologicznych.

Samo obserwowanie modlitwy w miejscu publicznym jako wydarzenia
moze doprowadzi¢ do istotnego zaburzenia aktu modlitwy, zwtaszcza uzy-
wajac socjologicznych okreslen, jesli jest to obserwacja jawna uczestniczaca.
Egzemplifikacja tej sytuacji moze by¢ obserwowane przeze mnie zdarzenie
w jednym z koSciotow w Wiedniu, kiedy bylem przypadkowym swiadkiem
pogtebionego, osobistego, wyrazanego ekspresja ciata, aktu modlitewnego.
Modlaca si¢ kobieta byta naturalna w swoim zachowaniu, a jej modlitwa dla
mnie jako obserwatora wydawata sie autentyczna w ekspresji ciata, wirowa-
niu, poktonach, ptaczu, $miechu, do chwili, kiedy uswiadomita sobie, Ze jest
obserwowana. To naruszenie intymnosci dialogu modlitewnego unicestwito
go. Jako racjonalne w kontekscie tego przyktadu byto i jest dbanie w o prze-
strzen intymnosci modlitwy osobistej istniejacej takze w aktach modlitwy
wspolnotowej. Sadze, ze do podobnych zakldcenn mogloby dojs¢ w chwili,
kiedy modlace si¢ osoby wiedziatyby, ze ich praktyki s rejestrowane, czy tez
stanelyby przed faktem odpowiedzi na pytanie o warstwe jezykowa tej modli-
twy. W tym miejscu nalezy pomina¢ takie sytuacje, kiedy osoba modlaca si¢
przezywa np. ekstaze, na ktdrej doswiadczenie czy przebieg nie ma wplywu,
nie moze zatem $wiadomie ,,opusci¢” tego stanu. W przestrzeni publicznego
sprawowania modlitwy takie zdarzenia wywotujg kolejne konteksty, ktore
takze trzeba mie¢ na uwadze przy interpretacji publicznego, poza miejscem
$wietym, sposobu sprawowania celebragji liturgicznej*.

Remigiusz T. Ciesielski — CONTEMPORARY CONTEXTS OF CATHOLIC PUBLIC PRAYER IN POLAND

Praying in public places is associated with many interpetational difficulties. The
concept of public prayer is not only ambiguous but also related to religious practices
that have been blended into ideological contexts in contemporary culture. Due to
these complexities in the text, I would like to present some, in my opinion, the most

3 Ekstazy sw. Teresy, ktora nie chciata tych doswiadczen, a nawet modlita sie o to to, aby
doswiadczata ich w bardziej dogodnych z jej punktu widzenia chwilach.



interesting, aspects related to this type of prayer practice and their references in the
provisions of the Church’s law.
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Idea korelacji Nieba i ludzkosci
jako paradygmat religii konfucjanskiej'

W niniejszym artykule pragne zrekonstruowac¢ podstawowe zatozenie
powstatej ok. II wieku p.n.e. religii konfucjanskiej, tj. idee korelacji Nieba
i ludzko$ci (KR NEJE Tian-rén ganying). W tym celu przeanalizuje pisma
Dong Zhongshu oraz pozostatych, wybranych myslicieli okresu dynastii
Han. Postaram si¢ wykazac, ze cho¢ konfucjanizm tego czasu obywat sie bez
transcendencji, spetniat on kryteria zjawiska religijnego.

Na czasy dynastii Han, tak Zachodniej (206 p.n.e. -9 n.e.), jak i Wschod-
niej (25-220 n.e.), przypada reinterpretacja preimperialnej filozofii chiniskiej
i starania cesarzy dynastii Han (oraz cesarza dynastii Xin) o teoretyczng
legitymizacje wladzy, gtownie przez wpisanie nowego panowania w szereg
(i schemat) dotychczasowych wladcdw. Same dzieje zdawaly si¢ potwierdzac
teorie filozoféw: dynastie Qin, Xin i Han upadly (przynajmniej czesciowo)
w wyniku powstan chtopskich, nawet pierwszy cesarz dynastii Han byt
chtopem; powstanie przeciwko jedynemu cesarzowi efemerycznej dynastii
Xin byto reakcja na katastrofe naturalna — wylew Rzeki Zéttej; dynastia Qin
upadta natomiast niemal w ramach kary za potepienie i zniszczenie dziet
przodkéw. Prowadzito to do pytania: czy obserwujac dzieje, mozna stwier-
dzi¢, iz pomiedzy naturg a ludzkoscia zachodzi relacja wzajemnego wplywu?
W ramach jednej z form konkretyzacji tego problemu, w ktérej posrednikiem
pomiedzy natura a ludzkoscia staje sie Niebo, tj. w koncepcji korelacji Nieba
iludzi, kwestia ta przybiera posta¢ pytania: czy cztowiek wptywa swym po-
stepowaniem na Niebo, a Niebo reaguje na nie i ,odpowiada” cztowiekowi
poprzez przemiany przyrody, ktdre ksztattuja w ten sposob historie? Jesli tak,

! Praca powstata w ramach grantu Narodowego Centrum Nauki nr 2015/19/N/HS1/00977.
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mamy do czynienia ze specyficzng synteza etyki, metafizyki, filozofii przyrody
i filozofii historii, ktéra nosi znamiona fenomenu religijnego.

Wirdd zwolennikow koncepgji korelacji Nieba i ludzkosci mozna wyroéz-
ni¢ Dong Zhongshu, He Xiu, Liu Xina, Ban Gu czy Wang Fu.

Dong Zhongshu

Uwaza sig, iz my$l Dong Zhongshu (F#f'#F, 179-104 p.n.e.) zostata wy-
tozona w dziele Obfita rosa Wiosen i Jesieni (K% #& Chingii finli), ktore
wymienia sie po raz pierwszy dopiero w VI w. n.e. Zadne z dziet przypisy-
wanych Dong Zhongshu w literaturze doby dynastii Han nie zachowato sie
do naszych czaséw? Dochodzi do tego fakt, iz Chungiu fanlu jest niejednolitym
literacko dzietem, wiele zawartych tam idei wzajemnie sie¢ wyklucza®. Dotyczy
to niestety takze rozdziatéw kluczowych dla idei korelacji* oraz rozdzialow
rozwijajacych teori¢ Pieciu Przemian (wixing 1117), ktore jak wykazuja Ke-
imatsu Mitsuo i Dai Junren nie mogty by¢ gloszone przez Dong Zhongshu®.
Gléwnym wiarygodnym zrédlem wiedzy o mysli Dong Zhongshu sa jego
trzy memoriaty skierowane do cesarza Han Wudi, dotyczace relacji miedzy
Niebem i cztowiekiem (K AN =% Tian-rén sance), zawarte w Ksigdze dynastii
Han (7% Hanshii). Istnieja co najmniej trzy gléwne teorie na temat relacji
Tian-ren sance do Chunqiu fanlu. W wersji radykalnej, reprezentowanej przez
Michaela Loewe’a, mowi si¢ o roztacznosci obu dziel, tzn. uznaje, ze Chungiu
fanlu nie jest zadnym zrédlem wiedzy o Dong Zhongshu®. W ,umiarkowanej”
wersji, bronionej przez np. Sarah Queen, twierdzi sig, iz czes¢ rozdziatéw
Chungiu fanlu przekazuje oryginalna mysl Dong Zhongshu, a by¢ moze i czes¢
jego oryginalnych pism’. W innej wersji Gary Arbuckle stwierdza, iz Chungiu
fanlu stanowi dzieto, ktérego kolejne rozdziaty odpowiadajg ewolucji Szkoty
Nowego Tekstu, zawierajac czes¢ idei autorstwa Dong Zhongshu; oraz ze
Chungiu fanlu rozwija watki zasygnalizowane w memoriatach, a elementy filo-
zofii historii z Obfitej rosy Wiosen i Jesieni odnajdujemy juz w tekscie Shangshu

2 S. Queen, From chronicle to canon. The hermeneutics of the Spring and Autumn, according to
Tung Chung-shu, Cambridge University Press, Cambridge 1996, ss. 13, 40.

3 Tamze, ss. 76-77.

* M. Loewe, Dong Zhongshu, a ‘Confucian’ Heritage and the Chungiu fanlu, Brill, Leiden —
Boston 2011, s. 291; G. Arbuckle, Inevitable Treason: Dong Zhongshu’s Theory of Historical Cycles
and Early Attempts to Invalidate the Han Mandate, ,,Journal of the American Oriental Society” vol.
115, 4/1995, ss. 585-597.

> K. Mitsuo, Shunjii hanro gogyo shohen gisaku ko, , Kanazawa Daigaku Hobun Gakubu Ronshii
(Tetsugaku — Bungaku)” 6/1968; D. Junren, Dong Zhongshu bu shuo wuxing kao, ,,Guoli Zhongyang
Tushuguan Guankan” vol. 2, 1968, ss. 9-19.

® M. Loewe, Dong Zhongshu, a ‘Confucian’ Heritage..., cyt. wyd., s. 16.

7S. Queen, From chronicle to canon..., cyt. wyd., s. 67.
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dazhuan z konca dynastii Qin®. W tym artykule przyjmuje za Queen, iz czgs¢
Chungiu fanlu oddaje mysl Dong Zhongshu, a za Arbuckle, iz tekst ten stano-
wi wazne zrddto koncepcji rozwijajacych idee tego filozofa. Rewizja legendy
Dong Zhongshu nie musi oznacza¢ umniejszenia jego rangi: nie czynit on
historycznego uzytku z teorii wuxing, ale z teorii yin-yang —juz tak; i cho¢ nie
przyczynit sie do tryumfu konfucjanizmu, czesciej niz ktokolwiek ze wspét-
czesnych odwotywat sie¢ do Konfucjusza. To dzigki niemu kult Nieba zastapit
na trwate poprzednie kulty (doktadnie kult 7177 wiidi), i to wiasnie on jako
pierwszy przedstawit systematyczng koncepcje korelacji Nieba i ludzkosci.
Z memorialow zawartych w Hanshu dowiadujemy sieg, ze Roczniki Wiosen
i Jesieni opisujq przeszte wydarzenia tak, iz mozna w nich dostrzec wzajemna
interakcje zachodzaca pomiedzy Niebem a ludzmi, a doktadnie, ze Niebo
wysytato wladcom przerézne znaki i gdy ci nie odpowiadali na nie swoim
postepowaniem, zsytalo katastrofy, ktore przyczynialy sie do ich kleski
iupadku ich panistw’. Doktadnie rzecz ujmujac, zte postepowanie powoduje
powstanie ztego rodzaju gi ', ktory wywotuje zaburzenie rytmu sit yin i yang,
co z kolei przyczynia si¢ do wystapienia katastrof naturalnych'’. Dzieje sie
tak jednak nie za sprawq samych ludzkich czynéw, lecz za posrednictwem
Nieba, ktore bezposrednio wptywa na yini yang: yin dominuje przy tym zima
i odpowiada karom, a yang dominuje latem i koresponduje z nagrodami'2.
Jednoczesnie ludzkie czyny maja decydujacy wplyw na ten stan rzeczy; jak
przekonuje Dong Zhongshu, z chwilg gdy wtadcy Zhou, a takze wiadca
Qin, ktérego tyrania i okrucienistwo nie ma sobie rownych w calej historii,
zaprzestali moralnej edukacji (¥4t jido hua), ich dynastie upadty'®. Krol, kto-
ry bedzie kultywowat pie¢ wielkich cnot (humanitarnos¢, prawos¢, rytuat,
madro$¢ i zaufanie), otrzyma wsparcie Nieba, duchow, a jego cnota dotrze
do wszystkich zyjacych istot'. Wladca otrzymuje od Nieba mandat (ming)
W zamian za swoje czyny, co sprawia, ze moze dokonac rzeczy niemozliwych
z perspektywy zwyktego czlowieka i to ku niemu zwraca si¢ serce ludu;

8 G. Arbuckle, Restoring Dong Zhongshu (BCE 195 — 115): an experiment in historical and phil-
osophical reconstruction, PhD thesis, Columbia University, New York 1983, ss. 116-117, 296-7, 541.

* RERAECZ T, ST CAT 25, DABIR ABZ B, FErT R th. BISORAT RIBZ I, TR
Thoe h S AR S 2, AR A, )N IR UUEE ., AN, TSRO %, Hanshu IV.26; Ban Gu,
Han shu, Beijing 1999, s. 1901. Dalej numer strony z tego wydania w nawiasie.

(i % to najsubtelniejszy rodzaj materii i energia wypelniajaca ciato. Przekladane dawniej
jako ,eter” badz ,fluid”, tu pozostanie konsekwentnie niettumaczone. Po pierwsze, wobec braku
odpowiedniej kategorii w mys$li zachodniej; po drugie, wobec wieloznacznosci tego terminu; po
trzecie, poniewaz termin ten zadomowil sie w jezyku polskim w zwiazku z medycyna chiriska,
feng shui i sztukami walki.

RS, R, SR T, BEER L. TN, RIZESRmMKEER.
SEELPragni k. Hanshu 1V.26 (1903).

2 Tamze (1904).

B Tamze (1905).

WORAZRHA MG T, EEPTEASG. HEEE, WOZRHh, MERMZE, i
FI74h, 1R E . Hanshu 1IV.26 (1906).
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wszystkie omeny, ktdre temu towarzysza, sa odpowiedzig Tian na jego cno-
te’. Na bazie tej wizji Dong Zhongshu reinterpretuje na poczatku drugiego
memoriatu histori¢ Chin od czaséw Yao, przez dynastie Xia, Shang i Zhou,
konkludujac, iz pomimo réznych czaséw tworza one zasadniczo jedna nic'.
Co wiecej, zaleznos¢ korelacji Nieba i ziemi rozciaga sie takze na przysztosé:
,,Glebia relacji miedzy Niebem i ziemia stanowi Dao historii [...] [Konfu-
qjusz] spisat wystepki rozlicznych panstw i klanéw, wiazac je z katastrofami
inadzwyczajnymi zmianami, by pokaza¢ przez to, ze ludzkie postepowanie,
niewazne jak dobre badz zle, osiaga i przenika Niebo i ziemig, a przesztos¢
i przyszto$¢ wzajemnie sobie odpowiadaja. To jest wtasnie najwyzsza zasada
Nieba”?. Juz na podstawie tego fragmentu wida¢ zatem, iz ludzie i Niebo,
dobre lub zte postepowanie oraz przyroda, przesztos$¢ i przysztoé¢ tworza
w filozofii historii Dong Zhongshu jedna catosc.

Istotna niezmienno$¢ (a raczej niezmienno$¢ istoty) dziejow rodzi wszak
pytanie, ktdre wprost zadal Dong Zhongshu cesarz: jak to mozliwe, iz drogi
dawnych kroléw tak bardzo si¢ od siebie roznily?'® Innymi stowy: czy poza
naczelna zasada dziejow, tj. relacja miedzy Niebem a ludzkoscia, istnieja jakies
inne zasady specyficzne dla konkretnych epok? Dong Zhongshu przyznaje,
ze Dao sie nie zmienia i trwa przez dziesiatki tysiecy lat'’, jednak poszcze-
godlne dynastie r6znia sie¢ w swoich regulacjach oraz sposobach odpowiedzi
na dany im Mandat Nieba, tj. w ustanowieniu pierwszego miesigca nowej
ery oraz przyjetej barwie oficjalnych strojow. Ogoélny charakter tych regulacji
i sposob sprawowania rzadéw mozna sprowadzi¢ do zasad wtasciwych dla
danej dynastii: zasada dynastii Xia byta lojalnos¢ (‘& zhong); zasada dynastii
Shang - szacunek (#{ jing); zasadq dynastii Zhou — wytwornos¢ (3 wén). Co
najwazniejsze, lista ta wyczerpuje spektrum zasad, zatem dynastia Han musi
wroci¢ do lojalnosci i porzuci¢ wystawnos¢ dworu Zhou®. W ten sposéb
dokona sie cykl dziejow. Po drugie, choc¢ $wiat starozytnosci jest tym samym
$wiatem, w ktérym zyjemy, w dawnych czasach panowata harmonia i fad,
ktorej nigdy nie uda sig¢ osiagnac — ,, poréwnujac przesztos¢ i terazniejszos¢, jak
daleko oddalona jest terazniejszo$¢ od przesztosci!”?. Rdznica ta sprawia, ze
w cykle dziejéw wpisana zostaje implicytna linearnos¢, ktora nie jest linearno-
$cig postepu, lecz upadku: juz nigdy ludzie nie beda mieli takich kwalifikacji

5 ERRZTREMGE 2 T, HAEADFRE0N A S, hZa 2. K2 ANFOHE
2, FERACEE, WK RERRIN A, Hanshu V.26 (1902).

o 2 ARER, SRS R, Mgz K5, Hanshu 1V.26 (1909).

VORANZE, WA ZEW L] FHK M, IR, DU TR, HERZ R, )
R i 00 AR ARATE, TR R 2 — il Hanshu V.26 (1913).

8 Hanshu 1V.26 (1912).

9 OEFH AT L] KA, GEIRANEE. Hanshu IV.26 (1915).

20 Tamze.

B RGZRFIRGZRT, SZRFINZRTE, KT, HsKis, BTk, BEHRE
R[] PR YES, SR L Hanshu 1IV.26 (1916).
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moralnych jak przodkowie i dawni wtadcy, co za tym idzie, odpowiadanie
Niebu poprzez wilasne postepowanie bedzie tylko trudniejsze, zwigkszajac
w ten sposob ryzyko wystgpienia katastrof. Z samego schematu wynika, iz
takze panowanie Hanéw dobiegnie korica, by ustapi¢ rzadom opartym na
szacunku. Jak zauwaza Arbuckle, filozofia Dong Zhongshu nie mogta sta¢
sie dlatego ideologia cesarstwa dynastii Han?.

Pozostaje nam skonfrontowacé ten niezwykle bogaty jak na okolicznosci
memoriatu zawartego w kronice materiat z kilkusetstronicowym Chungiu
fanlu. Podstawowym zrédtem nie tylko inspiracji, ale i konstrukgji filozofii
Dong Zhongshu jest jego egzegeza Chungiu, o czym $wiadczy tytul i tres¢
Chungiu fanlu. Dong odwotuje sie do rzekomego cytatu Konfucjusza, ktory
glosi, iz, ttumaczenie rzeczy za pomoca abstrakcyjnych teorii nie doréwnuje
postugiwaniu sie rozpietoscia i glebiag wydarzen historycznych w celu analizy
i wyjasnienia rzeczy”?. Z perspektywy Dong Zhongshu funkcja Rocznikéw
Wiosen i Jesieni nie ograniczata si¢ do zbioru nauk moralnych, cho¢ wymiar
ten nie podlegal dyskusji*. Po pierwsze, to Chungiu samo w sobie miatoby
przedstawiac okreslong filozofie historii: ,badajac Chungiu, patrze na sukcesy
i upadki, ujmuje rozmaite przyczyny rozkwitu i upadku dawnych epok”®.
Poniewaz jednak zdaniem Dong Zhongshu o upadku i powstaniu panstw
decydowata interakcja miedzy Niebem i ziemig, prawdy tej nalezy si¢ doszu-
kiwac takze w Chungiu. Istotnie, w memoriale z Hanshu Dong przekonuje, ze
pierwsze zdanie Rocznikéw (analogiczne do kazdego zdania rozpoczynajacego
poszczegolne wpisy), tj. ,rok pierwszy, wiosna, pierwszy miesiac krola” (7o
4, &, FIEH yudnnidn, chiin, wing zhéngyue), glosi, iz krdl ustanawia swoj
pierwszy miesiac zgodnie z pora ustanowiong przez Niebo, i tak jak stowo
,krol” wystepuje po stowie ,wiosna”, tak wtadca nasladuje Niebo®. Innymi
stowy, w swojej egzegezie ezoterycznego znaczenia przypisywanej Konfu-
cjuszowi kroniki Dong Zhongshu pragnie wykazac, iz wyjasniata ona dzieje
przez pryzmat wzajemnej korelacji Nieba i ludzkosci.

Dong Zhongshu wyraznie wyeksplikowat zaloZenie o jednosci przesztosci
i terazniejszosci, juz z Hanshu, gdzie mowa byta o ,,jednej nici” dziejéw i Dao
historii. Mozliwe jest nie tylko dokonywanie osadu przesztosci, réwniez prze-
szte zdarzenia stanowia zZrodlo wiedzy o terazniejszosci i przysztosci”’. Ma to

2 G. Arbuckle, Inevitable Treason..., cyt. wyd., s. 592.

B DARZAEE, AUUTFHEIRTIE. Chungiu fanlu XVIL. Bazuje na przedruku edydji Su
Yu dokonanej przez Zhonghua Shuju: Dong Zhongshu, Chungiu fanlu, Brill, Beijing 2012, s. 183.
Podazam tu za przekladem Sarah Queen, Johna Majora, Luxuriant Gems of the Spring and Autumn,
Columbia University, New York 2016, s. 182. Dalej w nawiasie numer strony z edygji chinskiej.

# Zob. np. Chungiu fanlu 111.1(48).

BB CGERO B, Ty PIART 2 BT E. Chungiu fanlu V.7 (99). Takze X114 (170).

% Hanshu IV.26 (1904).

YR Z NAFE AR, BRI, S GEKY 2R/, EETUAE W, Chungiu fanlu
V.7 (99). ILTERAK, R RIE, PHEEANS, 2200, HZR4. Hanshu IV.26 (1913).
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Tabela 1. Podstawowa struktura procesu historycznego wedtug Dong Zhongshu

Warstwa Opis Dynamika Status
trzecia $wiat ludzki zmienne realne: spofeczne
druga przyroda zmienne realne: naturalne

pierwsza Dao niezmienne idealne (,,zasady”)

Zrédto: opracowanie wlasne.

miejsce dzieki jednosci Drogi i& Dao: ,Nie styszatem, by istnialy na $wiecie
dwie Drogi, stad choc¢ sposoby, na jakie rzadzili przodkowie, byly rézne,
ich zasada byla wspdlna. Przesztosc i przyszlosc sa ze sobg powiazane i sie
przenikaja”®. W ten sposoéb Dong Zhongshu przychyla sie do tezy bedacej
wyznacznikiem konfucjanskiej filozofii historii: dzieje stanowia realizacje
jednej zasady, co pozwala czerpac nauke moralna z historii.

Implikuje to przy tym pewien rodzaj esencjalizmu. Jak zauwaza Liu Jiahe,
jesli potaczymy te idee z wizjq korelacji Nieba i ludzkosci, okaze sig, ze w pro-
cesie historycznym, tak jak rozumie go Dong Zhongshu, mozna wyrdznic
trzy warstwy. Pierwsza warstwe stanowit niezmienne Dao historii; druga,
juz zmienng warstwe stanowiq przemiany przyrody, ktore — zaposredniczo-
ne przez Niebo — znajdujq swe odzwierciedlenie w zmianach zachodzacych
w trzeciej warstwie, tj. w Swiecie spolecznym i politycznym, historii sensu
stricto®. Zdaniem Wang Gaoxina, o ile idea Dao, ktdra nie zmienia sie w trak-
cie dziejow, stanowi przejaw idealizmu historycznego, o tyle inne idee Dong
Zhongshu wyrastaja z ducha realizmu, a nawet historyzmu™®. Koncepgje te
(ktdéra znajduje poparcie takze na gruncie Hanshu) mozna zatem przedstawic¢
nastepujaco: pomiedzy przyroda a $wiatem ludzkim zachodzi przy tym relacja
wzajemnej korelacji: to, czy w danej epoce panuje fad lub chaos, zalezy od
przemian przyrody, transformacji yin i yang®. Jednoczesnie jesli wladca nie
sprawuje rzadow w sposob nalezny, ludzi dotykaja choroby, maja miejsce
kataklizmy (np. wysychaja rzeki), ktére obejmuja nawet zwierzeta™. Interak-
gja ta nie ma jednak charakteru bezposredniego. Jak referuje ja juz Hanshu,
pomiedzy ludzkim zachowaniem a przemianami przyrody posredniczy
Niebo. Cnota tych, ktorzy zostaja wtadcami, dociera do Nieba, ktore traktuje

PR T T, MR ASGRFEW. 548, Chungiu fanlu L4 (16).

» Liu Jiahe, Gudai Zhongguo yu shijie — yige gushi yanjiuzhe de sikao, Wuhan Chubanshe,
Wuhan 1995, ss. 449-450.

% Wang Gaoxin, Santong shuo yu Dong Zhongshu de lishi bianyi sixiang, ,Qilu Journal” vol.
168, 3/2002, s. 100.

3 Chungiu fanlu LXXXI.2 (647).

2 Chungiu fanlu LX (503, 511). Takze XLIV (522). Mechanizm tego wplywu zostaje jednak
omoéwiony podtug teorii wuxing, sa to zatem pdzniejsze modyfikacje pierwotnych idei (szkoty)
Dong Zhongshu.
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ich niczym synéw®. Nalezy podkresli¢, iz Niebo nie udziela Mandatu juz
wiadajacym krélom i cesarzom, lecz ,krél musi najpierw otrzymac¢ Mandat
i dopiero pdzniej jest krélem”*. Aby utrzymac Mandat, krél musi nie tylko
cechowac sie cnota, lecz winien rowniez praktykowac rytuaty, ktore ,tacza
Niebo i ziemie i ucielesniaja yin i yang”*, a doktadnie wkrétce po otrzymaniu
Mandatu wtadca fundujacy nowaq dynastie (tu kryt sie niewatpliwie apel od
Han Wudi) zmienia kalendarz, ustanawiajac nowy pierwszy dzien roku,
przyjmuje nowe imie i zmienia kolor szat*. Uczucia wladcy odpowiadaja sta-
nowi Nieba, dlatego mowi sie, Ze uczestniczy on w Tian¥; dziata, obserwujac
Niebo, dlatego dazy do harmonii z nim*. Oznacza to, iz Niebo nabiera wiele
cech bytu osobowego. Dong pisze, iz badajac zamiary Nieba, dostrzegamy,
Zze jest ono nieskonczenie dobre, i ta dobrocig obdarza ono wszystkich ludzi®.
Jak zauwaza Joachim Gentz, taka wizja Nieba ma rodowdd nie konfucjanski,
amoistyczny®. Biorac pod uwage dotychczasowe ustalenia, nalezy przychyli¢
sie do tezy, iz za sprawa Dong Zhongshu konfucjanizm stat sie specyficzna,
panstwowa religia oraz przyznac¢ za Mieczystawem Kiinstlerem, ze ,teorie
Dong Zhongshu zapoczatkowaty rozwdj konfucjanizmu w kierunku teistycz-
nym”#. Jak zaznacza jednak Sarah Queen, ,W odréznieniu od na przyklad
tradycji judeochrzescijanskiej, ktora zaktada ontologiczng przepasc¢ pomie-
dzy Bogiem a ludzkoscia, interpretujac ludzkos¢ jako zasadniczo rézna od
Boga, wczesni konfucjanisci utrzymywali, Ze zachodzi istotowa ontologiczna
jedno$¢ pomiedzy Niebem a ludzkoscia [...] Idea jednosci rozjasnia nie tylko
duchowy wymiar konfucjanizmu jako takiego, lecz takze religijny charakter
mysli Dong Zhongshu”*. Sam Dong Zhongshu podkresla éw holistyczny
i religijny charakter wlasnego systemu, gdy w rozdziale pod znamiennym
tytutem , Droga Nieba nie jest dualistyczna” pisze, iz dziatanie Nieba przeja-
wia sie nie w sposob dualistyczny, lecz ,jedno$ciowy”, a rozdziat ten konczy

B A RHE RSN, R, 9MEK T Chungiu fanlu XXIIL10 (243). Takze XXV.1
(274).

3 LA % T, Chungiu fanlu XXIIL2 (223).

B pl, H K, BEREE. Chungiu fanlu XXXIV.1.

* WOMEIEEE . ERRE. SUEW. SIRESE, ALES, AECRIFOREEIN W] A B, Chungiu fanlu
1.4 (19). Takze XV.1 (174).

VRSB i, BRI A, R B[] WIRE 2 R 2. Chungiu fanlu XLIV.3 (426). Takze
XLI.1 (398).

8 B ANRINAT [..] BCERER. Chungiu fanlu XLV.1 (430).

¥ G R R, EERR A, N2 an A R, BRI AR, Chungiu fanlu XLIV.1 (421).
Cho¢ tylko do pewnego stopnia, por. D. Rogacz, Pojecie Nieba (Tian) w filozofii konfucjanskiej,
,Przeglad Religioznawczy” 3(257)/2015, ss. 180-181.

“J. Gentz, Mohist Traces in the Early Chungiu fanlu Chapters, ,Oriens Extremus” vol. 48,
2009, ss. 64-9.

4 M.]. Kiinstler, Pierwsze wieki cesarstwa chinskiego, Wyd. Akademickie Dialog, Warszawa
2007, s. 84.

#S. Queen, From chronicle to canon..., cyt. wyd., ss. 234-235.
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znamiennym cytatem z Ksiggi Piesni: , Bog jest blisko, w sercu, ktore nie jest
rozdwojone”®.

Aby Niebo moglo pei¢ role posrednika pomiedzy ludzkimi czynami
a przemianami przyrody, nalezy wykazacjedno$¢ Tian nie tylko z ludzkoscia,
lecz takze z natura. Niebo jest Zrodtem czterech rodzajow gi, ktore ksztattuja
pory roku*; takze ,,wola Nieba stale umieszcza yin w pustych miejscach
i bierze je, by towarzyszto yang”*>. Niebo zarzadza zmianami gi w sposéb
stopniowy, nic nie staje sie nagle gorace lub zimne*. Ponadto zmiany te maja
takze charakter ustalonego schematu, w ktérym (inaczej niz np. w dialekty-
ce) podobne przechodzi w podobne: ,,yang zwigksza yang, yin zwigksza yin
[...] gdy [Niebo] chce przynies¢ deszcz, aktywuje yin, powodujac powstanie
yin; gdy zamierza zatrzymac deszcz, aktywuje yang, wstrzymujac powstanie
yang”¥. Niebo ingeruje zatem wyraznie w dzieje: ,rozkwit i upadek sa wy-
znaczone przez Niebo, medrzec to wie i wie takze, ze sg sytuacje, gdy nie jest
w stanie sie uratowac, takie, ktore sa przeznaczeniem”*. Nalezy oczywiscie
zadac pytanie, skad plyna tak fatalistyczne implikacje teorii Dong Zhongshu®,
skoro to ludzie prowokuja Niebo do takich, a nie innych decyzji. Okazuje
sig, iz w duchu monarchizmu typowego dla Komentarza Gongyang (A 1%
Gongyang zhuan), Dong Zhongshu uznaje, ze tylko wtadca wplywa swym po-
stepowaniem na Niebo; pozostali ludzie, w tym medrzec, sq bezradni wobec
sytuacji, w ktérej Niebo podjeto decyzje o potepieniu wiladcy i zestaniu klesk
naturalnych. Z tego powodu szczegdtowa wizja historii Dong Zhongshu, do
ktorej teraz przejdziemy, odzwierciedla polityczne dzieje Chin.

Jak wiemy z Hanshu, ogdlna wizja korelacji Nieba i ludzi postuzyta Dong
Zhongshu do przedstawienia szczegdtowej typologii dziejow: cykli dynastii
Xia, Shang i Zhou, ktérym odpowiadaty kolejno zasady lojalnosci, szacunku
i wytwornosci. Typologia cnot nie pojawia sie jednak w Chungiu fanlu. Mato
tego, znajdujemy tam kilka r6znych typologii — z trudem dajace sie pogodzi¢ -
ktére prezentuja niezwykle niespojna wizje historii. Bez wzgledu na ustalenia
filologiczne, juz na samym gruncie analizy idei mozna przyja¢, iz typologie
zawarte zwlaszcza w rozdziale 23 Chungiu fanlu nie tylko nie pochodza od
samego Dong Zhongshu, lecz takze nie sg dzielem jednego autora. Nie zna-

B AR, R2ATH ] GF) = baslifig, =M. Chungiu fanlu LI (454-455).

“ Chungiu fanlu XLIII (410-420). ,P6zny” rozdziat 42 dodaje, iz Niebo dziata wedtug Pigciu
Przemian.

B RZE, TSR, R LA ). Chungiu fanlu XLVI (436). Takze LXXX.1 (641).

6 RZRNR, 'EFREF. Chungiu fanlu LIIL5 (465). Przeczy temu LIL2 (460), gdzie mowa,
iz zmiany gi maja charakter gwattowny, czemu towarzyszyly katastrofy nawet za panowania
dobrych wiadcow.

(2RI 2 ARk [ AR R Bk DLER RS, ARk W R R RS . Chungiu fanlu LVII (481,
484).

8 R, A, HIANRERL, fr R K. Chungiu fanlu IX.1 (147). QM 159.

# Watek ten oraz czeste odwolania do # na kartach Chungiu fanlu istotnie ograniczaja
hipoteze o moistycznym rodowodzie idei Dong Zhongshu.
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czy to jednak, Ze nie nalezy im si¢ przyjrzec: przeciwnie, obrazuja one zywe
zainteresowanie filozofig historii wérod nastepcéw Donga.

Z wymienionymi dynastiami w miejsce cnot skojarzone zostaja barwy,
ktore rzutujg na caty skomplikowany system rytuatow, jaki miaty zachowy-
wac dynastie: mowa bowiem o Trzech Standardach (=#t santong), tj. biatym,
czerwonym i czarnym. Odpowiadaly temu kolejno: dynastia Shang, dyna-
stia Zhou oraz... Okres Wiosen i Jesieni, ktory traktuje sie tu jako dynastie
krolewska™ (ktdrej wladca, miatby by¢ zapewne Konfucjusz). Ze zdania, ze
Trzy Standardy rozpoczynaja sie od czerni oraz cyklicznosci santong mozna
(cho¢ niebezposrednio) wywnioskowac, iz czern byta réwniez standardem
dynastii Xia, poprzedzajacej Shang. Nadto kazdy ze standardéw zostaje pota-
czony z panowaniem jednego z wladcdéw poprzedzajacych rzady Xia: Wiosny
i Jesienie z Yu, Zhou z Shunem, a Shang z Yao. Przy odrobinie zyczliwej in-
terpretacji mozna zatem przyjac, iz cykl ,,czern — biel — czerwien” rozpoczat
sie wraz z Yao. Rozdziat milczy jednak w kwestii etapéw cyklu. Naturalnie
Qin winna przyja¢ biel, a Han — czerwien. To jednak nie koniec komplikagji.
Mowa bowiem o tym, ze czern oraz biel to standardy rytuatéw prostych (4
zhi), a czerwien — wytwornych (3 wén). Dynastia Zhou okazataby sie zatem,
tak jak w Hanshu, dynastia cnoty wytwornosci. W dalszym ciagu rozdzia-
Tu 23 rozwinieta zostaje koncepcja, zgodnie z ktéra wlasciwy cykl obejmuje
powtarzajace si¢ zasady prostoty-zhi i wytwornosci-wen, odzwierciedlone
w dynastii Shang i Xia®'. W kolejnych partiach prostota, wytwornos¢, Shang
i Xia potraktowane zostaja jednak jako osobne cztery modele (VUi sifd), co
nie tylko ujmuje Shang i Xia jako nazwy pospolite, lecz rGwniez prowadzi do
paradoksalnych konsekwencji, kiedy wtadcy Shang nie przyjeli Shang jako
swojego modelu. Za Arbucklem i Wang Gaoxinem przyjmiemy, Ze sg to za-
sadniczo nie cztery, a dwa etapy cyklu®. Warto dodac¢, iz podziaty te dotycza
jedynie Chificzykéw, tj. mieszkaricow Srodkowych Panstw (H[8 zhonggud);
barbarzynicom i mieszkancom dalszych krain, ktérym obce byt rytualy, obce
byly rowniez rzady za pomoca Trzech Standardow. Jednoczesnie twierdzi
sig, iz Trzy Dynastie wtadaty catym Swiatem™, co oznacza, iz ludy niechin-
skie sq nie tyle wylaczone z obszaru refleksji filozoficznej jako niedajace sie
obja¢ tym samym schematem (lecz moze dajace sie uja¢ inaczej), ile jako
nieistotne dla przebiegu historii jako takiej, , niehistoryczne”. W tym sensie
rozwazania z Chungiu fanlu majq nature etnocentryczna. Uspojniona filozofie

%0 Chungiu fanlu XXIIL3, 7 (226-229, 240-242). Arbuckle (Inevitable Treason..., cyt. wyd., s. 593)
blednie traktuje jako czarng dynastie Han. Nie ma na to dowoddw w Chungiu fanlu, za to explicite
identyfikuje sie Okres Wiosen i Jesieni z czernia.

' Chungiu fanlu XXIIL13 (243). QM 251.

2 G. Arbuckle, Inevitable Treason..., cyt. wyd., s. 593; Wang Gaoxin, Dong Zhongshu yu Handai
lishi sixiang yanjiu, Shangwu Yinshuguan, Shanghai 2012, s. 156.

B ZHi 8, R RE T EE EAREBE . = REOE, 4 BL=%K . Chungiu fanlu
XXIIL4 (236).
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Tabela 2. Uspdjniony schemat dziejoéw wedtug Chungiu fanlu i Hanshu 1V.26

Dynastia Barwa Cnota Styl
Yao czern lojalnosé prosty
Shun biel szacunek wytworny
Yu czerwien wytwornosé prosty
Xia czern lojalnos¢ wytworny
Shang biel szacunek prosty
Zhou czerwien wytwornosé wytworny
Chungiu czern lojalnos¢ prosty

Zrédto: opracowanie wlasne.

historii Dong Zhongshu (wedtug Hanshu) i Chungiu fanlu przedstawia tabela
2% (kursywa zaznaczono elementy wydedukowane z tekstu, brak dynastii
Qin jest celowy).

Cho¢ powyzsza szczegdtowa wizja cykli historycznych nie byta popu-
larna, zasadnicza idea korelacji Nieba i ludzkosci Dong Zhongshu znalazta
pdzniej liczne grono zwolennikéw, z Liu Xinem na czele.

Filozofowie okresu Wschodniej dynastii Han

Przekonanie o wzajemnym wptywie Nieba i ludzkosci stato si¢ dominu-
jacym pogladem w okresie Wschodniej dynastii Han. Co ciekawe, poglad ten
wyznawali nie tylko bezposredni kontynuatorzy Dong Zhongshu (Szkota
Nowego Tekstu), lecz takze tworca Szkoty Starego Tekstu, Liu Xin (F18K, 46
p.n.e.—23n.e.) oraz tacy mysliciele niezalezni, jak Wang Fu (T-1F, 82-167 n.e.).
W przypadku Liu Xina wptynela na to jego sytuacja historyczna, tj. poparcie,
jakie udzielit on Wang Mangowi (F3%, 45 p.n.e. — 23 n.e.), moznowtadcy,
ktoéry po latach sprawowania przez jego réd faktycznej wtadzy nad Chinami
i kurateli nad marionetkowymi, matoletnimi cesarzami, zdecydowat oglosi¢
si¢ cesarzem nowej dynastii, a wlasciwie — Dynastii Nowej (1% Xin chdo).
Wang Mang byt prawdopodobnie pierwszym cesarzem, ktéry otwarcie i od
poczatku panowania przypisywat sobie otrzymanie Mandatu Nieba, mato
tego — wedtug relacji Hanshu (ktora zastuguje na wiarygodno$¢, tym bardzie;j,
ze jest wielce nieprzychylna Wang Mangowi) miat on potaczy¢ t¢ idee z zapo-
mniang teorig Pigciu Przemian, twierdzaciz czas cnoty ognia, tj. dynastii Han,

* Ani w Chungiu fanlu, ani w Hanshu (tak Dong Zhongshu zhuan, jak i Wuxing zhi) nie ma
wzmianki o wykorzystaniu przez Dong Zhongshu teorii Pieciu Przemian w filozofii historii,
tak jak zrobit to Zou Yan.

% W Chungiu fanlu LXV.2 (536-537) czytamy, ze Qin nie uzyskato wsparcia Nieba tak, jak
Zhou, zatem w obliczu pogardy Qin dla rytuatéw wydaje sig, iz Dong Zhongshu uznat dynastie
Qin za ,niebyta”.
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juz przeminal®. Wysitki te miaty rzecz jasna na celu legitymizacje targnigcia
sie na wladze Han, choc¢ idea powrotu do starozytnosci stojaca za jego refor-
mami socjalnymi wskazuje, iz mogty one wynikac z autentycznych przekonan
Wang Manga®. Liu Xin, ktéry podjat sie réwniez teoretycznej legitymizacji
dynastii Xin, chetnie siegat po teorie Pieciu Przemian. Przypuszcza si¢ nawet,
iz zmodyfikowal pod tym katem cze$¢ pism konfucjanskich, ktére opracowy-
wat i edytowat jako cesarski bibliotekarz, pism, ktére tak naprawde dopiero
od tego czasu uzyskaja bezporny i powszechny status klasykéw. Los chcial,
ze dlugotrwate susze, a nastepnie wielka powddz zwigzana ze zmiana ujécia
Rzeki Zéttej doprowadzity do buntéw chtopstwa, ktére ,,ukierunkowane”
przezréd Liu przywrocito dynastie Han (zwang Wschodnig). Co istotne, teoria
Pigciu Przemian oraz interakcji Nieba i ludzkosci doskonale wyjasniata upadek
Wang Manga. Juz pierwszy cesarz Wschodniej dynastii Han, Guangwu uznat,
iz apokryficzne teksty dotyczace wrézbiarstwa (74 chénwéi) maja by¢ wykla-
dane w Akademii Cesarskiej, a w rezultacie stynnej konferencji w Sali Biatego
Tygrysa w 79 r. n.e. teoria korelacji Nieba i ludzkosci potaczona z koncepcjami
yin-yang i wuxing stata sie oficjalna doktryng cesarstwa chinskiego. Oznaczato
to takze tryumf Szkoty Nowego Tekstu (i posrednio Dong Zhongshu). Pokto-
siem debaty z79 r. n.e. staly sie ,Catosciowe [dyskusje z] Sali Biatego Tygrysa”
F1 il Béhitong, spisane przez Ban Gu (JE[f], 32-92 n.e.). Bohutong jest swoista
skarbnicg wiedzy o kulturze i mysli tego okresu, obejmujaca sprawy kultu,
rytuatéw, muzyki, prawa, edukacji, zarzadzania, handlu, a nawet ubiorow.
Nie bez powodu w tytutach pdzniejszych dziet z zakresu filozofii pojawi sie
znak il (tong), ktéry podkresla¢ bedzie catosciowy charakter rozwazan. Jak
zaznacza Ren Jiyu, z perspektywy tamtego czasu synteza wiedzy w duchu
korelacji Nieba i ziemi oraz sit yin i yang, jakiej dokonano w Bohutong, moze
zosta¢ poréwnana jedynie z synteza Hegla, przy zastrzezeniu co do logicznej
natury tej drugiej’®. Jednoczesnie, jak w przypadku kazdej encyklopedii, Bohu-
tong po$wieca oryginalnos¢ ujecia na rzecz jego systematycznosci. Twierdzi sie
np., ze katastrofy i dziwne zdarzenia stanowia sposéb, w jaki Niebo ostrzega
wiladce, zachecajac go do przemyslenia swoich czyndéw i ponownej kultywacji
cnoty”. Zmiana wtadcy dokonuje sie konkretnie na drodze zmiany cyklu wy-
znaczonego przez wzajemne przechodzenie w siebie pieciu sit: wody, metalu,
ziemi, ognia i drewna®. Co najistotniejsze, w calym Bohutong nie odnajdziemy
zadnego schematu dziejow.

% B850 K G, T 467 47 5 . Hanshu TV.69B (3021).

7O historiozofii Wang Manga: Zhao Wenyu, Cong Hanshu kan Wang Mang de lishi sixiang,
,Jiamusi Daxue Shehui Kexue Xuebao” vol. 30, 1/2012, ss. 120-123.

* Ren Jiyu, Zhongguo zhexue fazhan shi: Qin-Han, Beijing 1985, s. 494.

¥ RITCAA ST FrULaE s N, SEAEIUT, (13I8 245, Bohutong XVI. Bazuje na edydji:
Ban Gu, Bohutong shuzheng, red. Chen Li, Gao Liushui, Beijing 1994, s. 267, przektad: Tjan Tjoe
Som, Po Hu T'ung: the Comprehensive Discussion in the White Tiger Hall, Brill, Leiden 1952, s. 489.

O FATHTLAE EAMT? DU, Moa Gt KAk, KA, RAES, AR, KAEAR.
Bohutong IX (187). Por. Tjan Tjoe Som, Po Hu T'ung...
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Ciekawszym myslicielem byt pod tym wzgledem He Xiu (fi[{k, 129-182
n.e.), jeden z przedstawicieli Szkoly Nowego Tekstu. He Xiu opatrzy! komen-
tarzem Gongyang zhuan, (re-)interpretujac literalnie kazda wzmiankowana
katastrofe jako ostrzezenie dane od Nieba dla ludzi. Jego koncepcja interakgji
miedzy dwiema klasami bytu (2% érléi), tj. sprawami ludzkimi (N3 rénshi)
a katastrofami naturalnymi (5¢ 52 zaiyi)®, zostata zatem ugruntowana w inter-
pretacji historii, a nie teoretycznej wyktadni (w czym podazat za Dong Zhong-
shu), co przekladalo si¢ na czgste manipulacje materiatem, tj. , wstawianie”
klesk, o ktorych ani Chungiu, ani Gongyang nie wspominaly®. Inaczej niz Dong
Zhongshu, ktéry na bazie swej egzegezy bronit cyklicznej i regresywnej wizji
dziejow, He Xiu przyjat linearna i progresywna koncepcje historii, wyrézniajac
epoki: chaosu (¥l shudiluan), rozkwitu (F£1- shéngping) i najwyzszego pokoju
(X-F- taiping), odpowiadajace kolejno temu, co Konfucjusz poznat z przekazow,
co uslyszal i co zobaczyl®®. Jako ze He Xiu nie uzyt tej typologii poza Okresem
Wiosen i Jesieni, trudno traktowac jg na réwni z systemem Dong Zhongshu
jako filozoficzna i religijng interpretacje catosci procesu historycznego.

Roéwniez Liu Xiang (F117], 79-8 p.n.e.) ijego syn, wspomniany juz Liu Xin,
nie odbiegali od linii wyznaczonej przez Dong Zhongshu i kontynuowanej
przez He Xiu. Z Hanshu wiadomo, iz Liu Xiang napisat prace po$wiecona
w catosci teorii wuxing, tj. Hongfan wuxing zhuanlun, ktéra nie zachowata
sie do naszych czaséw, a ktoérej przedmiotem byta analiza ,zapiskéw o ka-
tastrofach od najdawniejszej starozytnosci po dynastie Qin i Han"”*. Jedna
z odnotowanych wypowiedzi Liu Xianga unaocznia ten projekt: ,Rezultatem
harmonijnego gi sa dobre omeny, a nieregularnego gi — cudowne wydarzenia.
Wiele dobrych omenéw oznacza spokdj panistwa, a masa cudownych zdarzen
—jego kryzys. Taka jest stata ni¢ faczaca Niebo z ziemia i calosciowe znaczenie
historii”®. W odr6znieniu od swojego ojca, dla ktorego kazda katastrofa miata
zwiazek z polityka, Liu Xin dokonat selektywnej schematyzacji dziejow*.
Schemat ten przedstawia tabela 3.

Teoria ta rozni si¢ w kilku istotnych punktach od koncepcji Zou Yana
(#1177, 305-240 p.n.e.), ktora objasniata zmiany dynastii w odwotaniu do Pigciu
Przemian. Po pierwsze, schemat Liu Xina siega znacznie wczesniej, w efekcie
panowanie dynastii Xin byto dla niego srodkowq faza trzeciego cykluy, a dla

' He Xiu, Gongyang jiegu, w: Li Xueqin, Shisanjing zhushu, t. 8, Beijing 1999, s. 5.

2 Wang Gaoxin, Dong Zhongshu..., cyt. wyd., ss. 112-121.

% He Xiu, Gongyang jiegu I (26). Pojecie taiping odegra doniosta role w p6zniejszej historiozofii
(Taipingjing) i historii Chin (powstanie tajpingdw w XIX wieku).

o) Th AR L DU AR PR N B 2 2R A T S 2 AT, R T S, S AR, 35 M L . Hanshu

IV.6 (1515).
5 FISERE, AR HF2H LBy, BRFEILBGE, Kb HE, 452 @M. Hanshu
IV.6 (1509).

5 Wang Gaoxin, Dong Zhongshu..., cyt. wyd., s. 87. Schemat ten btednie przypisano w Han-
shu I11.5B (1049) Liu Xiangowi.
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Tabela 3. Cykle dziejow wedtug ,Klasyka epok” Liu Xina

Element Wiadcy: Wrtadcy: Dynastie:
pierwszy cykl drugi cykl trzeci cykl
drewno Fuxi Ku Zhou
woda (przeskok) Gonggong Zhi Qin
ogien Shennong Yao Han
ziemia Huangdi Shun Xin (?)
metal Shaohao Yu (dynastia Xia)
woda Zhuanxu Tang (dynastia
Shang)

Zrédto: opracowanie wiasne.

Zou Yana byloby ono dopiero poczatkiem nowego. Po drugie, elementy
przyrody u Liu Xina nie znosza sie (1l xiangsheéng), a rodza nawzajem (
A xiangsheng). Po trzecie, kolejno$¢ elementéw jest inna niz u Zou Yana. Po
czwarte, Liu Xin znalazt sposob na uwzglednienie w swoim schemacie dziejow
wladcow i dynastii (chodzito gtéwnie o Qindéw), ktdrzy faktycznie sprawowali
rzady, ale czynili to w sposob pozbawiony legitymizacji. W oparciu o fakt, iz
Qin Shi Huang uznat swoja dynasti¢ za czas rzadow wody, Liu Xin stworzyt
schemat, w ktérym deklaracja ta dokonuje zbyt pochopnego , przeskoku”
we wiasciwej i, jak sie zdaje, sztywnej kolejnosci elementow. Przekonanie
o ciagltosci wladzy ma tez u Liu Xina dodatkowe, nieoczekiwane uzasadnie-
nie: oto w tym samym , klasyku epok” twierdzi sig, ze kolejni wiadcy byli...
swoimi potomkami w linii prostej. Nie tyle spekulatywny, ile po prostu fat-
szywy charakter tego twierdzenia nie podlega dyskusji z perspektywy zrodet
historycznych. Mniej oczywiste jest filozoficzne znaczenie tej tezy: czy w ten
sposob Liu Xin chciat pokaza¢, ze wladcy — podobnie jak elementy —literalnie
,Wzajemnie si¢ zradzaja”? A jesli tak, to czy u Zrédet nowej dynastii nie lezy
wowczas akt ojcobojstwa? , Klasyk epok” milczy w tej kwestii.

Fakt, iz zaréwno cykliczna wizja Liu Xina, jak i linerana wizja He Xiu
mieszcza si¢ w tym samym paradygmacie, $wiadczy o zréznicowaniu epoki
zjednej strony i jej zasadniczym ograniczeniu z drugiej. Niezalezni mysliciele
konca dynastii Han, tacy jak Xun Yue (#jfit, 148-209 n.e.) oraz wspomniany juz
Wang Fu, podzielali poglad epoki, ale z zastrzezeniami. W Rocznikach Hanow
(ERC Hanji) autorstwa Xun Yue czytamy, iz ,sprawy ludzkie zmieniaja sie
znacznie takze wtedy, gdy wydarzenia o wielkiej skali nie ulegajgq zmianie”,
cho¢ wyrazne poparcie dla teorii wzajemnego wptywu Nieba i ludzkosci
widoczne jest w innych miejscach Hanji®”. Jak podkresla Ann Kinney, réwniez

7 KU ARAEASE, RN 2 88348 8 5. Xun Yue, Qian Hanji VI w: Zhang Yuaniji, Sibu
congkan, Shanghai 1985, s. 165. O przykladach obecnosci idei Tian-ren ganying u Xun Yue p. Wang
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Wang Fu podejmuje temat transformacji pieciu elementéw w historii®®. Sposéb
asocjacji poszczegdlnych wladcow z elementami nie rézni sie jednak od Liu
Xina®. O ile Xun Yue ograniczal wplyw Nieba na ludzi, o tyle Wang Fu miat
watpliwosci co do granic wptywu ludzi na Niebo: ,,Czlowiek moze kontro-
lowac¢ swdj dobry lub zly los, ale ostatecznie decyduje o tym przeznaczenie.
Zachowanie jest substancja cztowieka, a przeznaczenie — systemem Nieba.
Cztowiek kontroluje to, co zalezy od niego, ale nie zna tego, co ma zrddto
w Niebie””’. Ostrozne , ostatecznie” nie likwiduje wptywu cztowieka na dzieje,
nie mniej zachowawczy charakter ma stowo ,takze” w cytacie z Xun Yue,
nieodbierajace historycznej roli przyrodzie. Swiadczy to jednak o wyczerpaniu
pewnego modelu oraz naporze gtoséw krytycznych, ktére pozbawione tego
typu klauzul otwarcie odrzucily idee korelacji Nieba i ludzko$ci.

Wyczerpanie filozoficznego potencjatu konfucjanizmu Hanowskiego
oznaczato paradoksalnie tryumf jego religijnej postaci, ktéra stanowita odtad
oficjalng ideologie cesarzy chinskich. Niebo, cho¢ zasadniczo nieosobowe,
stanowito zwornik ludzkosci i natury oraz nagradzato lub karato w zaleznosci
od postepowania wtadcow. Petnito ono w systemie przekonan 6wczesnych
Chinczykow role analogiczna do tej, jaka w religiach abrahamowych sprawuje
Bog. Nie zmienia tego fakt, iz Niebo nie objawia swojej woli poprzez stowa, ani
fakt, iz stanowi ostatecznie czes¢ tego samego uniwersum bytow. Specyfika
religijno$ci Hanowskiej byto jej uhistorycznienie, tzn. to, iz korelacja Nieba
iludzkosci nadawata sens nie tylko terazniejszosci, ale i calej historii, czyniac
zen swoista , historie $wieta”, dzieje, ktorych sens znaczaco przekraczat wy-
miar czysto empiryczny, a nadto nidst ze sobg profetyczng obietnice zmian.
Wizje te miaty charakter zaréwno cykliczny, jak i linearny, co pokazuje, iz
teza Karla Lowitha, gloszaca, Ze linearnos¢ i filozoficzny namyst nad natura
dziejow sa dziedzictwem tylko cywilizacji judeochrze$cijariskiej, jest btedna™.
Fenomen religii konfucjanskiej nie jest ,religioznawcza ciekawostka”, ale
istotnym zjawiskiem kulturowym, ktore testuje zasadno$¢ oraz uniwersalnos¢
podstawowych kategorii pojeciowych wspoétczesnego religioznawstwa oraz
filozofii religii.

Gaoxin, Dong Zhongshu..., cyt. wyd., ss. 134-140, 194 oraz Wang Gaoxin, Zhongguo lishi sixiang
tongshi. Qin-Han juan, Huangshan Shushe, Hefei 2002, ss. 312, 503-510.

% A.Kinney, The Art of the Han Essay: Wang Fu’s Ch’ien-Fu Lun, Tempe 1990, s. 61.

% Por. Qianfulun XXXIV. Bazuje na przedruku edydji z Sibu congkan, Wang Fu, Qianfulun
quanyi, Guizhou 1998, ss. 593-649.

©NNTER, DATRE, DAk TE. D2 EW, . R2HIl. ERCH, Bn A,
TER R, ANALEH. Qianfulun XXVI (452-3). Przektad: A. Kinney 1990, cyt. wyd., s. 111.

7 Lowith pytat wprost: , Jak wszakze 6w elementarny rytm yin i yang oraz cykl wzrastania
iupadku mozna pogodzic z wiarg w sensowny cel i progresywne objawianie Boskiej prawdy?”
K. Lowith, Historia powszechna i dzieje zbawienia, thum. J. Marzecki, Antyk, Kety 2002, s. 19.
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Dawid Rogacz — THE IDEA OF CORRELATION OF HEAVEN AND HUMANKIND AS A PARADIGM
OF CONFUCIAN RELIGION

In this article, I would like to reconstruct the basic assumption of the Confucian
religion, which came to life in the 2nd c. B.C,, i.e. the idea of the correlation of Heaven
and humankind (Tian-rén ganying K NIE)E). To that end, I will examine the writings
of Dong Zhongshu and other selected Han Dynasty thinkers. I will try to show that
although Confucianism of that time did not assume any transcendent being or salva-
tion, it fulfills the criteria of the religious phenomenon.

Keywords: Confucianism, Heaven, humankind
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Cisza i milczenie w liturgii
w ujeciu Josepha Ratzingera — Benedykta XVI
i Roberta Saraha

,W sprawowaniu liturgii decyduje si¢ przysztos¢ wiary i Kosciola”! — ta
mys$l Josepha Ratzingera towarzyszyta mi w trakcie pracy nad tym tekstem.
Sprawowania liturgii nie powinno si¢ pojmowac czysto technicznie, jako
prostego zbioru czynnosci, ktore celebrans ma do wykonania w trakcie Mszy
Swietej. Wskazanie to nalezy rozumie¢ raczej w kontekécie okreslenia lex
orandi — lex credendi. We wspolczesnym Kosciele katolickim zdefiniowanie lex
orandi stanowi moim zdaniem spore wyzwanie. W liturgii od czasu Soboru
Watykanskiego II zaszto wiele zmian, a rozmaite stronnictwa w ramach Ko-
$ciofa réznie je oceniaja. Niektdrzy twierdza, ze liturgia posoborowa jest cat-
kowicie nowa liturgia, bardziej protestancka niz katolicka, a jej obecny ksztatt
nie ma nic wspolnego z zatozeniami Vaticanum II. Ich adwersarze uwazaja,
ze zmiany w liturgii byly niezwyklym osiggnieciem, zgodnym z ,, duchem
Soboru” (to zresztg kolejne okreslenie budzace spore emocje), ze otworzyty
wiernych na uczestnictwo w liturgii, ktora stata sie bardziej dostepna. Zda-
rzajq sie tez glosy, ze obecna liturgia nie jest jeszcze do korica zreformowana,
albo Ze jest zreformowana w niewielkim stopniu i prawdziwe zmiany dopiero
powinny nadejs¢. Jezeli zatem w ramach Kosciota mozna na wiele sposobéw
definiowac lex orandi, to podobnie moze by¢ z lex credendi.

Ratzinger w swoich pracach podkresla role ortodoksji. Wedtug niego nie
dotyczy ona wylacznie lex credendi, lecz jest wtasciwym sposobem oddawania

! N. Bux, Jak chodzi¢ na Msze i nie straci¢ wiary, ttum. M. Masny, Wyd. $w. Stanistawa BM,
Krakéw 2011, s. 18.



112 BarTOsz KIRCHNER

czci Bogu?®. Cisza jest dla papieza istotnym elementem tak rozumianej orto-
doksji. Obecnie w Kosciele w podobny sposob role milczenia okresla prefekt
Kongregacji Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw kard. Robert Sarah.
Przyznaje si¢ on do wptywu mys$li Benedykta XVI na swoje poglady i po
abdykagji tego papieza to wlasnie Sarah wydaje sie¢ najbardziej wyrazistym
kontynuatorem Ratzingerowskiego rozumienia liturgii.

Odnosze wrazenie, ze Kosciol wspodtczesnie nie do konca wykorzystuje
potengjal ciszy. W tytule artykulu pojawia sig tez milczenie — zostato ono uzyte
przeze mnie z dwéch powoddw: 1) w jezyku francuskim, ktérym postuguje sie
Robert Sarah, milczenie i cisza okreslane sa tym samym stowem — un silence?;
2) milczenie w liturgii w ujeciu Saraha i Ratzingera nie jest jedynie brakiem
mowy i dziatania, lecz kategoria o wiele obszerniejsza*.

Najpierw odniose si¢ do tego, jakie sq zrodta podejscia do milczenia
u obu autoréw, co pozwoli — moim zdaniem - lepiej zrozumiec¢ ich poglady.
Choc¢ sa to inspiracje gldwnie monastyczne, to nie sg z pewnoscia jedynymi,
jakie uksztattowaly Ratzingera i Saraha. Opisze takze cisze jako recepte na
kryzys liturgii i Kosciota. Punkt wyjscia tych rozwazan stanowia dwie proste
diagnozy Ratzingera. Pierwsza z nich ma swoje zrddta jeszcze w latach 60.
i brzmi: Kosciot jest w kryzysie. Druga natomiast wiagze kryzys Kosciota z kry-
zysem liturgii, a wigc zgodnie z nig kryzys liturgii jest tozsamy z kryzysem
Kosciota. Zakoncze prébg odpowiedzi na pytanie, czy wspolczesny Kosciot
ma problem z cisza.

Zrédta stosunku do ciszy
u Josepha Ratzingera i Roberta Saraha

Na pierwszy rzut oka wydaje sie to niezwykle, ze emerytowany papiez
pochodzacy z Bawarii oraz afrykanski kardynal wychowany w matej gwi-
nejskiej wiosce sa osobami o podobnej duchowosci. Jej zrodta tkwia w duzej
mierze w przezyciach z dziecifistwa obu tych kaptanéw. Dla Roberta Saraha
przyktadem byli misjonarze duchacze, ktérzy prowadzili kosciot w jego
rodzinnej wiosce. Z podziwem wypowiada si¢ on na temat duchowej regu-
larnosci ich zycia codziennego. Méwi, ze prowadzili mniszy sposob zycia
i wielu z nich okresla jako , wielkich i swigtych”. W Mocy milczenia wspomina
przyklad ich wielogodzinnych cichych modlitw w miejscowym kosciele.
Mowi: ,,byli bezwzglednie wierni naukom Chrystusa. Ci ksieza wycofywali

2 J. Ratzinger, Teologia liturgii. Sakramentalne podstawy zycia chrzescijariskiego (Opera Omnia,
tom XI), ttum. W. Szymona OP, Wyd. KUL, Lublin 2012, ss. 128-129.

> N. Diat, R. Sarah, Moc milczenia, ttum. A. Kurys$, Wyd. Siéstr Loretanek, Warszawa 2017,

s. 17.
4 Tamze, s. 198.
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sie na pustynie wewnetrzna swojego serca, zeby by¢ z Bogiem. Szczegscie mi
dopisato, ze mialem za wzdr takich ludzi”>.

Dziecinstwo Josepha Ratzingera byto naznaczone w duzej mierze przez
formacje liturgiczng, ktdra odbierat od najmtodszych lat. Nie ukrywa on
roli, jaka w tej edukacji odegrali jego rodzice. Swoje wkraczanie w Swiat
liturgii maty Joseph zaczat od dzieciecego modlitewnika, ktory za pomoca
obrazkéw przedstawial rézne etapy sprawowania obrzeddéw liturgicznych
wraz z obja$nieniem najwazniejszych czesci Mszy. Kolejnym krokiem byto
korzystanie z Schotta — jest to niemieckie ttumaczenie Mszatu Rzymskiego
przeznaczone dla wiernych. Ratzinger najpierw mial wersje dziecieca, a w
miare postepéw w formagji korzystat z coraz obszerniejszych wersji, az do
pelnej wersji Schotta zawierajacej calq liturgie na wszystkie dni®. W ksiazce
Moje zycie Ratzinger wspomina ten czas nastepujaco: ,,Kazda nowa ksiazka
dotyczaca tego tematu byta dla mnie klejnotem, o ktérym wczesniej moglem
tylko marzy¢. Fascynujaca przygoda bylo zaglebianie sie w tajemnice swiata
liturgii, ktora rozgrywata si¢ na oltarzu przed nami i dla nas. Stawato sie
dla mnie coraz bardziej jasne, ze spotykatem tam rzeczywistos¢, ktorej nikt
nie zmysélil, ktérej nie stworzyt ani jakis urzednik, ani wielka jednostka. [...]
Oczywiscie jako dziecko nie rozumialem szczegdétow, ale moje obcowanie
z liturgia bylo postepujacym procesem dorastania do rzeczywistosci, ktora
przewyzszata wszelkie indywidualnosci i pokolenia i dawala ciggle okazje
do nowych przezy¢ i odkryc¢””.

W pdzniejszych latach Joseph Ratzinger jako prefekt Kongregacji Nauki
Wiary, ale rowniez jako papiez z ogromnym szacunkiem wypowiadat si¢ na
temat zycia monastycznego. W Raporcie o stanie wiary twierdzit, ze najpilniej-
szym zadaniem jest znalezienie punktu zaczepienia w duchowosci odsuwa-
jacej nas od swiata, aby odnalez¢ rownowage miedzy alienacjq a sakralizacja
doczesnosci®. Na jednej z audiencji nazwat on klasztory ,,0azami, w ktorych
Bog przemawia do ludzkosci”®. Co wiecej, uwaza on postawe mnichéw za
prawdziwie filozoficzna, ktorg formutuje nastepujaco: , patrzeé ponad rzecza-
mi przedostatecznymi i szukac rzeczy ostatecznych, ktére sa prawdziwe” .

Robert Sarah istote monastycyzmu widzi podobnie. Uwaza, ze mozna ja
zrozumie¢ wylgcznie w potaczeniu z Bogiem i wiara, inaczej mnisi wydaja
si¢ bezuzyteczni. W tym kontekscie gwinejski kardynal uwaza mnichéw
za gwiazdy, ktére prowadza ludzkos¢ na drogi zycia wewnetrznego. Jako

5 Tamze, s. 310. )

¢ J. Ratzinger, Moje zycie, Edycja Swietego Pawta, Czestochowa 2005, ss. 19-20.

7 Tamze, ss. 20-21.

8 V. Messori, ]. Ratzinger, Raport o stanie wiary, thum. Zyta Oryszyn, Wyd. Michalineum,
Warszawa — Struga 1986, ss. 99-100.

¢ https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt_xvi/audiencje/ag_10082011.html

[20.10.2017].
" N. Diat, R. Sarah, Moc milczenia, cyt. wyd., s. 107.
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arcybiskup Konakry przez wiele lat starat sie sprowadzi¢ benedyktynow
do Gwinei. Udato mu si¢ to w 1994 r. Dla Saraha bylo to niezwykle wazne,
poniewaz wedtug niego modlitwa mnichdéw jest niezbedna dla zycia catego
kraju, umozliwia ona catemu ludowi wzrost duchowy. Co wigcej, twierdzi
on, ze Koscidt jest na wtasciwej drodze wiasnie , dzieki wstawiennictwu —
dniem i noca — mezczyzn i kobiet kontemplacji”!'. Sam kardynat czesto bywa
w rozmaitych klasztorach, spedzajac wtedy czas podobnie jak mnisi. Odbywa
on rowniez regularne rekolekcje pustelnicze, trwajac w milczeniu i poscie.

Obecny styl zycia Benedykta XVI jest na swoj sposob monastyczny, a na
pewno kontemplacyjny. Sam papiez emeryt mowi, ze chce caty czas konty-
nuowac swoja stuzbe w modlitwie. Ta droga stuzby Kosciolowi w ostatnich
latach jego zycia jest dos¢ wyrazistym przyktadem tego, jak bliski jest mu
monastycyzm. Peter Seewald pisze: ,,Oto $mialy mysliciel, Bozy filozof,
pierwszy czlowiek mogacy nazywac siebie papa emeritus, w ciszy i modlitwie
bedacymi siedliskiem wiary dotart na koniec tam, gdzie sam intelekt juz nie
wystarcza. Fascynujacy widok”'2.

Opisujac zagadnienie ciszy w liturgii, chcialbym na konicu przywotac
autora, ktory wydaje sie by¢ jedna z wazniejszych inspiracji dla mysli Rat-
zingera. Mam na mysli niemieckiego ksiedza i teologa Romano Guardiniego,
autora ksiazki O duchu liturgii. Ratzinger swojq najwazniejsza ksigzke o liturgii
nazwie przeciez Duch liturgii, nawiazujac w ten sposéb do Guardiniego. Wska-
zania niemieckiego liturgisty pierwszej potowy XX wieku dobrze obrazuja
podejmowane przeze mnie zagadnienie: ,, gdyby ktokolwiek mnie zapytat,
gdzie rozpoczyna si¢ zycie liturgiczne, odpowiedziatbym: od ciszy. Bez niej
nie ma powagi liturgii i wszystko pozostaje préznia... Cisza jest najwazniej-
szym i pierwszym warunkiem kazdej akgji liturgicznej” ™.

Cisza jako recepta na kryzys liturgii i Kosciola

Jak juz wspomniatem, zdaniem Josepha Ratzingera Ko$cidt znajduje sie
w kryzysie oraz kryzys liturgii jest tozsamy z kryzysem Kosciota. Papiez eme-
ryt nie ogranicza si¢ wylacznie do diagnozy, lecz przedstawia réwniez propo-
zycje rozwigzan, ktére znajduja poparcie m.in. Saraha. Propozycje Ratzingera
dotyczace nawet samej liturgii sa na tyle obszerne, Ze rzecz jasna nie omowie
ich tutaj w cato$ci. Skupie sie na ciszy w liturgii, ale rowniez te cisze opisze

"'N. Diat, R. Sarah, Bég albo nic, thum. A. Kurys, Wyd. Siéstr Loretanek, Warszawa 2016,
ss. 382, 386-388.

2 Benedykt XVI, P. Seewald, Ostatnie rozmowy, thum. J. Jurczynski SDB, Dom Wydawniczy
Rafael, Krakéw 2016, ss. 9-10.

3 T. Syczewski, Znaczenie milczenia w liturgii, ,Warszawskie Studia Teologiczne” XVI/2003,
s. 173.
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w trzech konkretnych kontekstach. Pierwszy z nich dotyczy¢ bedzie zagadnie-
nia sacrum, w drugim zajme sie cisza w participatio actuosa wiernych, a trzeci
odnosic si¢ bedzie do relacji miedzy cisza w liturgii a ars celebrandi kaplana.

Dla Ratzingera, jak i Roberta Saraha milczenie jest straznikiem sacrum.
Sarah uwaza nawet, ze jak dla Wschodu ikonostas stanowi zastone tajem-
nicy, tak w Kosciele facinskim milczenie stanowi ikonostas w wymiarze
dzwigkowym. Podkresla on znaczenie milczenia dla utrzymania tajemnicy,
ktora niejako spowija sacrum®. Wedtug afrykanskiego kardynata, dazenie
do usunigcia ciszy z liturgii jest przejawem sekularyzacji, a zarazem desa-
kralizacja. Co wigcej, twierdzi on, ze atmosfera , hatasliwej i niestosownej
zazylosci”, jak rowniez liturgiczny egalitaryzm dazacy do tego, aby liturgia
byla , natychmiast zrozumiata”, ogranicza misterium i nie pozwala zblizy¢ si¢
do Boga®. Dla Saraha wspolczesna pogarda wobec sacrum jest mentalnoscia
»~samowystarczalnosci zepsutych dzieci”. Wedtug niego tylko w pokorze,
obecnej w oddawaniu czci i $wietych obrzedach mozliwa jest przyjazn z Bo-
giem's. Niezwykle wazna w liturgii jest tez adoracja i zwiazane z nia gesty.
Jezeli to zniknie, zniknie tez sacrum.

Ratzinger uwaza, ze jesli nie zrozumiemy odpowiednio roli ciszy, to grozi
nam, ze miniemy sie ze Stowem, a liturgia jako obecnos¢ tajemnicy Boga, musi
by¢ , miejscem, gdzie mamy mozliwos¢ wejscia w glebie naszych dusz”. Aby
do tego dojs¢, winnismy rowniez uwierzy¢, ze liturgia jest opus Dei — dzietem
Bozym, ktore powinno by¢ wolne od ludzkiej kreatywnosci.

Participatio actuosa byto jednym z hasel Ruchu Liturgicznego, a nastepnie
stalo sie postulatem Vaticanum II. Chciano umozliwi¢ wiernym petniejsze
uczestnictwo w liturgii poprzez m.in. uczynienie obrzedéw prostszymi i bar-
dziej zrozumialymi. Powigzanie ciszy z terminem participatio actuosa wydaje
sie niezwykle interesujace, a by¢ moze nawet paradoksalne — jak potaczy¢
ja z aktywnoscia? Odpowiadajac na to pytanie, Ratzinger wskazuje btad
w rozumieniu tego terminu wylacznie w kontekscie zewnetrznym. Wedtug
papieza participatio actuosa to nie konieczno$¢ powszechnego zaangazowania
wiernych, , tak zeby do akcji musiata wkraczac jak najwigksza liczba osdb, jak
najczesciej i na oczach wszystkich”*®. Ratzinger pokazuje, ze actio pierwotnie
oznaczalo modlitwe eucharystyczng, a wiec rzeczywistym liturgicznym
dzialaniem jest oratio — wielka modlitwa stanowiaca rdzen celebracji. Jest
ona jednak czyms wiecej niz mowa — jest to moment, w ktérym ludzkie actio,
ustepuje actio Boga — kaptan nie méwi wtedy we wiasnym imieniu, lecz moca
kaptanstwa , staje sie glosem Drugiego”. Papiez emeryt postuluje wigc, aby

* N. Diat, R. Sarah, Moc milczenia, cyt. wyd., s. 193.

5 Tamze, s. 175.

16 Tamze, s. 171.

7 Tamze, ss. 182-183.

8 J. Ratzinger, Teologia liturgii..., cyt. wyd., ss. 138-139.
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w momencie modlitwy eucharystycznej ustawata ludzka zewnetrzna ak-
tywnos¢, a wierni jednoczyli sie w oratio tworzacym miejsce dla actio Boga®.
Robert Sarah postuluje nawet, aby z Mszy usunac¢ wszystkie przemdwienia
poza kazaniem, aby unikna¢ eksponowania kaptana kosztem adoracji Boga®.
Dla Ratzingera milczenie i participatio actuosa nie s celami samymi w sobie,
lecz stuza uczestnictwu we Mszy polegajacym na participatio Dei — uczestnic-
twu w Bogu, a wiec zyciu i wolnosci, ktdre nastepuje przez interioryzacje,
zajrzenie w milczeniu w glab siebie?'.

W adhortacji Sacramentum caritatis Benedykt XVI pisze, ze , ars celebrandi
jest najlepszym warunkiem actuosa participatio”??. Kaptan odpowiednio
celebrowana Eucharystig nie tylko oddaje Bogu cze$¢ w nalezyty sposob,
ale réwniez umozliwia to wiernym, ktdrzy moga dzieki niemu skuteczniej
uczestniczy¢ w liturgii. Robert Sarah uwaza, ze ars celebrandi powinno by¢
wypelnione Swietq cisza, ktora ma by¢ pewnym stylem celebragji, a nie polegac
jedynie na zachowywaniu chwil milczenia.

Dla Benedykta XVI poprawne odprawianie Mszy opiera si¢ na pokornym
przestrzeganiu przepisow liturgicznych. Skad ta nieche¢ do kreatywnosci
w liturgii? Otéz wedlug papieza emeryta jezeli boska liturgia jest czyms,
co Kosciol otrzymat i posiada jako skarb, to oczywiste jest, ze kazdy ludzki
dodatek bedzie ja zubazat.

Ratzinger nastepnie rozwija rozwazania nad ars celebrandi w kontekscie
modlitwy eucharystycznej, przy czym ogranicza si¢ do Kanonu Rzymskiego.
Zwraca uwage, ze nie trzeba go catego odmawiac na glos, cho¢ dobrze by
bylo, aby ciche odmawianie kanonu bylo poprzedzone stosowna edukacja
liturgiczna wiernych. Papiez emeryt uwaza, ze namnozenie stow, jakim byto
stworzenie w okresie Vaticanum II kolejnych modlitw liturgicznych, nie do
konca pomogto. Zarzuca on wspdtczesnym liturgistom, ze wcigz nie zauwa-
zaja, iz milczenie moze tworzy¢ wspdlnote przed Bogiem. Glosne czytanie
modlitwy eucharystycznej nie jest bowiem wedlug niego warunkiem odpo-
wiedniego uczestniczenia wszystkich w tymze akcie. Ratzinger postuluje
raczej — po odpowiedniej formacji wiernych — gtosne wypowiadanie jedynie
pierwszych stéw poszczegoélnych modlitw kanonu, co pomaga uczestnikom
w cichej modlitwie rozwaza¢ zapowiedziang tre$¢. Swoje rozwazanie na te-
mat modlitwy eucharystycznej koriczy on nastepujaco: , Kto chocby jeden raz
przezyl doswiadczenie Kosciota zjednoczonego w cichym odmawianiu kano-
nu, wie, czym jest milczenie nasycone trescig, milczenie bedace jednoczesnie
glosnym, natarczywym wotaniem do Boga, modlitwa petna ducha. W takiej
atmosferze kanonem naprawde modla sie wszyscy razem”*. W kontekscie
¥ Tamze, ss. 139-140.

20 N. Diat, R. Sarah, Moc milczenia, cyt. wyd., s. 196.

2 J. Ratzinger, Teologia liturgii..., cyt. wyd., s. 370.

2 Benedykt XVI, Sacramentum caritatis, pkt 38.
# ]. Ratzinger, Teologia liturgii..., cyt. wyd., ss. 169-170.
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modlitwy eucharystycznej Robert Sarah zauwaza, ze moment konsekracji
i podniesienie jest chwila, kiedy dotykamy wiecznosci i ciszy nieba — ma
wtedy miejsce antycypacja wiecznego milczenia*.

Benedykt XVI podkresla takze role momentéw ciszy opisanych w Ogol-
nym Wprowadzeniu do Mszatu Rzymskiego. Cho¢ zaleca ich przestrzeganie,
to zapewne zgodzilby sie ze stwierdzeniem Roberta Saraha, ze cisza w liturgii
nie moze zostac¢ zadekretowana. Jezeli Msza nie jest celebrowana w atmosferze
ciszy, to momenty przerwy na milczenie tego nie zmienia. Ratzinger okresla
liturgie tego typu jako etsi Deus non daretur — taka, w ktdrej nie zwazamy na
to, czy Bdg jest, czy do nas méwi i czy nas stucha®.

Kardynat Sarah widzi szanse na pelniejsze ars celebrandi w odprawianiu
Mszy ad Orientem. Twierdzi on, ze celebrans uwaza siebie wtedy bardziej za
narzedzie w rekach Chrystusa-kaptana, ze musi milcze¢, by dac si¢ przenikna¢
Stowu. Kaptan celebrujac ku wschodowi, nie sprowadza oltarza do trybuny,
a osig dla niego ponownie jest Krzyz, a nie mikrofon?.

Czy wspolczesny Koscioél ma problem z cisza?

Joseph Ratzinger i Robert Sarah na to pytanie odpowiadaja twierdzaco.
Gwinejski kardynat kwestie milczenia odnosi nie tylko do Kosciola, ale row-
niez do calej naszej cywilizacji zyjacej wedlug niego w dyktaturze hatasu.
Twierdzi on tez, ze cztowiek milczacy jest kims zbednym — podcztowiekiem.
Wspolczesnie to mowa stala si¢ ztotem, a ten kto milczy, trafia w niebyt. Fakt
mowienia, niezaleznie od jego tresci, nadaje warto$¢¥.

W kontekscie postawionego wczesniej pytania, mysle ze warto przyto-
czy¢ bardzo wymowne — moim zdaniem - stowa Ratzingera na temat jednej
z cichych modlitw kaptana w liturgii: , Przyjecie Komunii poprzedzaja dwie
bardzo pigkne i glebokie modlitwy, ktdre — aby unikna¢ zbyt diugiej ciszy —
pozostawiono do wyboru. Moze w przysztosci znowu bedziemy mieli czas
i odméwimy je obydwie”?. Czy nie brzmi to troche absurdalnie? Chciatbym
zaznaczy¢, ze kazda z tych modlitw ma dtugo$é podobna lub nawet nieco krot-
sza niz modlitwa Ojcze nasz, dlatego tez odmowienie obu, nawet z nalezyta
uwaga i poboznoscia, nie wymaga ogromnych nakltadéw czasu i nie skutkuje
niezwykle dtuga cisza. Sam ten cytat pokazuje, ze Koscidt z ciszq ma niestety
problem, lecz siegnijmy gtebiej, co na ten temat piszq Ratzinger i Sarah.

2 N. Diat, R. Sarah, Moc milczenia, cyt. wyd., s. 144.

» J. Ratzinger, Moje zycie, cyt. wyd., s. 133.

% N. Diat, R. Sarah, Moc milczenia, cyt. wyd., ss. 189-190.
2 Tamze, s. 57.

# ]. Ratzinger, Teologia liturgii..., cyt. wyd., s. 168.
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Obaj bardzo wyraznie przestrzegaja przed czynieniem z liturgii spekta-
klu, antropocentrycznego widowiska, ktére zamyka wspolnote i prowadzi
do celebrowania nico$ci. Ratzinger zwraca uwagg, ze gdy zewnetrzne czyn-
nosci uczestnikéw liturgii (nierzadko sztucznie mnozone) i ich teatralne
gesty stajq si¢ jej istotnym elementem, to ,znika Boza dramaturgia liturgii,
a dramat ten staje sie wrecz parodia”?. Przestrzega tez przed wszelkimi pro-
bami uatrakcyjniania Mszy. Mowi: ,, wszedzie, gdzie w liturgii oklaskuje sig
ludzkie wyczyny, jest to niewatpliwy znak, ze catkowicie zostata zagubiona
istota liturgii i zastapiono ja swoista rozrywka religijng”*. W odniesieniu do
tego tematu podaje tez przyklad, gdzie akt pokutny zastgpiono taricem, co
spotkato si¢ z aplauzem wiernych. Byly prefekt Kongregacji Nauki Wiary
puentuje to stowami: ,,Czy mozna bylo jeszcze dalej oddali¢ sie od tego, czym
rzeczywiscie jest pokuta?”3!.

Robert Sarah zdaje si¢ by¢ szczegdlnie krytyczny wobec celebransow:
»Dzisiaj niektorzy prezbiterzy traktuja Eucharystie z catkowita pogarda. Msze
Swieta postrzegaja jako rozgadana uczte, na ktorej chrzescijanie wierni na-
uczaniu Jezusa, rozwiedzeni zyjacy w nowych zwiazkach, mezczyzni i kobiety
w sytuacji cudzotostwa, nieochrzczeni turysci uczestniczacy w zgromadze-
niach eucharystycznych wielkich, anonimowych ttumoéw, bez réznicy moga
mie¢ dostep do Ciata i Krwi Chrystusa”*2. Oprocz tego zarzuca im beztroske
i Swiatowos¢, profanacje i powierzchowno$¢ oraz to, ze nie doceniaja boskich
stow zawartych w liturgii i probujq rozmaitych improwizacji i wymyslania
modlitw eucharystycznych. Nazywa ich animatorami spektakli, ktérzy kreu-
ja sie na gléwnych protagonistow Eucharystii. A przeciez wierni , powinni
widzie¢ Boga, a nie gromadzic¢ si¢ wokdt cztowieka”®. Prefekt Kongregacji
Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw jest tez przeciwnikiem wszechobec-
nosci mikrofonu, ktéra generuje hatasliwa gadanine. Méwi ironicznie: ,,Stat
sie on tak niezbedny, Zze mozna si¢ zastanawiac, w jaki sposob ksieza mogli
odprawiac¢ Msze Swietq przed jego wynalezieniem”*. Afrykanski kardynat
jest rowniez przeciwnikiem oklaskéw w liturgii. Ich obecnos¢ —jak twierdzi
Sarah —jest znakiem, ze Kos$cidt utracit istote sacrum.

Aby Koscioél mogt uporac sie z problemem ciszy, niezbedna jest eduka-
¢ja zaréwno ksiezy, jak i wiernych. Ratzinger uwaza, ze obecnie liturgiczne
wychowanie kaptanow i swieckich wykazuje duze braki. Oczywiste jest dla
niego, ze bez odpowiedniej edukacji nie bedzie w liturgii ciszy. Nierzadko
zmiany w liturgii na terenie danej parafii, zwiazane np. ze zmiana wikariusza

2 Tamze, s. 139.

% Tamze, s. 157.

3l Tamze.

* N. Diat, R. Sarah, Moc milczenia, cyt. wyd., s. 152.
¥ Tamze, ss. 176-177.

% Tamze, s. 186.
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lub proboszcza, nastepuja bez ttumaczenia ich wiernym. Tego typu sytuacje
poglebiaja tylko istniejgce juz braki w formagcji liturgicznej. Papiez emeryt
w ramach tej edukacji podkresla role interioryzacji — prowadzenia do samej
istoty rzeczy. Trzeba prowadzi¢ ludzi nie do nadmiaru stéw, lecz do uczenia
sie sfowa w milczeniu, dzigki czemu zmierza si¢ do celu, jakim jest spotka-
nie z Logosem, dajace prawo do zycia i do radosci. Wedtug Ratzingera jest
to kwestia zycia lub $mierci liturgii jako takiej®. Bez odpowiedniej formacji
milczenie w liturgii moze by¢ przezywane mniej owocnie, a nawet dziatac
na wiernych dezorientujgco.

Robert Sarah zauwaza potrzebe edukadji liturgicznej nie tylko dorostych
wiernych, ale réwniez dzieci. Powinna by¢ ona polaczona z kolejnymi eta-
pami rozwoju w miare przyjmowania przez mlodych katolikow kolejnych
sakramentoéw. Gwinejski kardynal postuluje np., aby dzieci przed Pierwsza
Komunig Swietq odbywaty kilkudniowe rekolekcje w ciszy w celu lepszego
przygotowania sie do spotkania z Bogiem®. Szkoda jednak, ze Sarah nie
rozszerza swoich rozwazan na temat formacji liturgicznej réwniez na Msze
Swiete z udziatem dzieci i towarzyszace im (lub nie) wychowanie do ciszy,
gdyz uwazam, ze ta refleksja mogtaby sporo wnies¢ do owych liturgii.

Dla Ratzingera i Saraha istota uczestnictwa w liturgii jest adoracja i mo-
dlitwa. Afrykanski kardynal mowi wrecz, ze w liturgii nie ma miejsca na
przejawy ludzkiej radosci i ludzkich pasji¥’. Nie chodzi mu o to, zeby katolicy
byli smutni - to byloby niedopuszczalne uproszczenie. Obaj autorzy uwazaja,
ze Msza jest dla Boga, a nie dla ludzi, dlatego tez ludzka rados¢ jest czyms
wtérnym wobec adoracji, ktéra ma pierwszenistwo.

Czy adoracja i modlitwa wymagaja ciszy? Mysle, ze nadal w Kosciele
adoracje kojarzymy z ciszgq. Modlitwe juz niekoniecznie —jezeli dodalibysmy
do niej np. przymiotnik , charyzmatyczna”, to nasze jej wyobrazenia raczej
nie oscylowatyby wokot atmosfery milczenia. Ratzinger i Sarah uwazaja
jednak, Ze cisza jest w adoracji i modlitwie niezbedna, bo to wlasnie w ciszy
mozemy ustysze¢ Boga. Wedlug Saraha jest ona rGwniez nam niezbedna do
poznania swojej tozsamosci — zajrze¢ w glab siebie mozemy tylko w ciszy.
Podkresla on jednak, ze odpowiednia formacja nie jest zadaniem na pare
lat, ale jest to wyzwanie na cate zycie dla kazdego wierzacego — $wieckiego,
ksiedza czy mnicha.

Jednym z gléwnych postulatéw Soboru Watykanskiego II byto aggiorna-
mento, czyli wigksze uwspdtczesnienie Kosciota, réwniez w zakresie liturgii.
Idea ta np. w kwestii Mszy Swietej okazata sie na tyle nosna, ze dzisiejsza
liturgia wydaje sie w wielu kwestiach bardzo odlegta od zatozen soborowej

* ]. Ratzinger, Teologia liturgii..., cyt. wyd., ss. 371-372.
% N. Diat, R. Sarah, Moc milczenia, cyt. wyd., s. 310.
¥ Tamze.
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Konstytucji o liturgii Sacrosanctum concilium. Joseph Ratzinger uwaza siebie za
teologa soborowego, w tym sensie, iz zauwaza on, ze reformy zbytnio odda-
lity sie od zatozen zawartych w dokumentach Vaticanum I i postuluje powrot
do tychze. Podobnie rzecz ma si¢ z liturgia — dla papieza emeryta Msza jest
momentami zbyt uwspotczesniona, a przepisy liturgiczne pozostawiaja zbyt
wiele miejsca kreatywnosci celebransa. Dla Ratzingera wszelkie proby uczy-
nienia liturgii atrakcyjna sa skazane na niepowodzenie: , Taka atrakcyjnosc nie
trwa diugo —na rynku spedzania ofert wolnego czasu zawierajacych wyraznie
widoczne motywy religijne nie sposob sprosta¢ konkurengji. Liturgia moze
przyciagac ludzi tylko wtedy, gdy koncentruje si¢ nie na sobie samej, lecz na
Bogu; gdy pozwalamy Jemu wejs¢ i dziata¢. Wtedy dzieje si¢ co$ naprawde
nadzwyczajnego, bezkonkurencyjnego i ludzie rozumiejg, ze tutaj jest cos
wiecej niz tylko zagospodarowanie wolnego czasu”*. Dla kontrastu pozwole
sobie przytoczy¢ fragment ulotki reklamujacej Msze dla dzieci w jednej ze
szczecinskich parafii: ,Duzo $piewamy, bo sa gitary i chor peten dzieciakow.
Ksiadz méwi krotkie i ciekawe kazania. Msza trwa tyle co potowa pitkarskiego
meczu. Dzieci poznaja nowych kolegéw i kolezanki. Kiedy zrobi sie ciepto,
robimy dzieciom wate cukrowa”®. Tres¢ tej zachety wydaje sie niezwykle
odlegta od tego, co postuluja w zakresie liturgii Ratzinger i Sarah, a jednak
mam przeczucie — cho¢ zupelnie potoczne — Ze takie rozumienie Mszy —jako
obrzedu, ktdry powinien by¢ dla wiernych atrakcyjny i koniecznie pozbawiony
nudy, jest czesciej spotykane niz Ratzingerowska teologia liturgii.

Powyzsze refleksje nad tym, jak liturgie widza Ratzinger i Sarah oraz jakiej
liturgii pragna, dobrze podsumowuje $w. Jan Chryzostom: ,Kiedy ty widzisz
Pana ofiarowanego, jak spoczywa na ottarzu, a kaptana stojacego i zanosza-
cego modty do swojej ofiary... czy mozesz jeszcze myslec, ze przebywasz na
ziemi, wérdd ludzi? Czy nie zostate$ natychmiast uniesiony do nieba?”*.

Bartosz Kirchner — A SILENCE IN THE LITURGY ACCORDING TO JOSEPH RATZINGER — BENE-
pICT XVI AND ROBERT SARAH

Joseph Ratzinger claims that the Catholic Church is in crisis. According to Ratzinger,
one of the reasons why the church has so many problems nowadays is the deformation
of the liturgy. Benedict XVI and Robert Sarah assert that the Mass needs much more
silence. The text presents their ideas improving role of silence in the liturgy. At the
beginning, I describe the sources of Ratzinger’s and Sarah’s thinking about silence.
Then I present their thoughts about how the Mass can be more silent. At the end of text,
I try to answer the question whether the Catholic Church has a problem with silence?

Keywords: Joseph Ratzinger, silence, liturgy

% ]. Ratzinger, Teologia liturgii..., cyt. wyd., s. 157.
¥ http://breviarium.blogspot.com/2016/11/ulotka-ze-szczecina.html [20.10.2017].
“ N. Bux, Jak chodzi¢ na Msze..., cyt. wyd., s. 150.
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Globalizacja w refleksji papieza Benedykta XVI

Uwagi wstepne

Termin , globalizacja” ukut w latach 80. XX wieku Roland Robertson'. Dzi$
rowniez jest to jedno z wazniejszych pojec¢ nauki o polityce. Ponadto, pojecie
cieszy sie popularnoscia rowniez w analityce oraz retoryce politycznej. Jako
synonimy terminu , globalizacja” czesto stosuje sie takie pojecia, jak: inter-
nacjonalizacja, mondializacja i planetaryzacja. W kontekscie pejoratywnym
globalizacje okresla si¢ rdGwniez jako: westernizacje, okcydentalizacje, macdo-
naldyzacje, amerykanizacje, zachodni imperializm lub globalizm?.

Przez globalizacje rozumiec¢ nalezy wzrost wielowymiarowej wspotza-
leznosci panstw i spoteczenstw. Powoduje ona przeksztalcenia panstw, ich
funkgji, celow oraz narzedzi aktywnosci. W efekcie globalizacja sprawia, ze
stosunki miedzynarodowe nabierajg charakteru hybrydowego. Pierwszy
element takiego systemu stanowig klasyczne panistwa narodowe, drugi zas
podmioty transnarodowe, ktdre wptywaja na ksztatt suwerennosci panstw
(korporacje, nieformalne grupy, lobby, organizacje pozarzadowe i miedzyna-
rodowe)’. Peter Beyer w swojej gtosnej pracy pt. Religia i globalizacja twierdzi,
ze dla zrozumienia wspotczesnego Swiata konieczne jest wzniesienie si¢ po-
nad lokalne i narodowe czynniki, a wszelkie analizy osadzac nalezy w kontek-
Scie systemu globalnego. Zaktada on, ze sie¢ polaczen swiatowej komunikacji
spolecznej stale sie zageszcza. Powoduje to, ze ludzie, kultury i spoteczenistwa

! Por. W.]. Cynarski, Globalizacja a spotkanie kultur, Wyd. Uniwersytetu Rzeszowskiego,
Rzeszéw 2003, s. 17.

2 Por. G. Cimek, Podstawowe problemy geopolityki i globalizacji, Wyd. Athenae Gedanenses,
Gdansk 2016, ss. 157-158.

3 Por. tamze, ss. 7-8.
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dotychczas od siebie odseparowane skazane sa na nieunikniony kontakt, co
badacz musi uwzglednia¢. Zdaniem Beyera w dobie globalizacji religia ule-
gla marginalizacji oraz zaczeta by¢ uzywana do manifestacji partykularnych
tozsamosci, ktore z kolei staja sie uzyteczne w walce o wladze i wptywy*.

Katolicka nauka spoleczna wobec globalizacji

W dokumentach katolickiej nauki spotecznej (dalej: KNS) termin , glo-
balizacja” cze$ciej zaczal pojawiac sie¢ dopiero na poczatku XX wieku®. Przy-
ktadowo, nie wystepuje on w ostatniej, wydanej w 1992 r. wersji Katechizmu
Kosciota Katolickiego®. Mozna jednak zauwazy¢, ze KNS od lat 60. XX wieku
starata si¢ intelektualnie wyj$¢ naprzeciw coraz wyrazniejszym procesom
globalizacyjnym, czego przyktad stanowi m.in. encyklika Jana XXIII Pacem
in terris. Problem szeroko pojetej globalizacji pojawia sie takze czesto w wy-
powiedziach Magisterium Kosciota (gtéwnie w przemowieniach papieskich),
a takze stanowi ona przedmiot zywego zainteresowania Konferencji Episko-
patéw (szczegolnie tych panstw, w ktérych dominuje przekonanie o nega-
tywnych skutkach globalizacji)’.

Niewatpliwie, wspdtczesna KNS traktuje catoksztatt problemow globa-
lizacyjnych z nalezna temu zjawisku powaga. Autorzy wydanego w 2005 r.
Kompendium nauki spotecznej Kosciofa wskazuja, ze globalizacja stanowi jedno
z trzech najwyzszych wyzwan wspoétczesnej ludzkosci. Pierwszym z nich jest
prawda o bycie, jakim jest cztowiek, ktora bezposrednio wiaze sie z proble-
mem relacji pomiedzy przyroda, technika i moralnoscia. Drugie wyzwanie
zwigzane jest z rozumieniem i praktycznym podejsciem do wszelkiego typu
réznic (myslenie, moralne wybory, kultura, przynaleznosc religijna, filozofia).
Trzecim jest za$ wlasnie globalizacja, ktéra ma mie¢ duzo szersze, niz tylko
ekonomiczne, znaczenie. W Kompendium czytamy, ze globalizacja stanowic¢
ma nowq epoke losoéw ludzkosci. Autorzy opracowania podkreslaja, ze im-
puls globalizacji nadaja przede wszystkim dwa czynniki: (1) nadzwyczajna
szybkos¢ komunikowania (nieograniczona czasem i przestrzenia) oraz (2)
wzgledna fatwos¢ przewozenia towarow i osob®.

Stanistaw Pyszka w opublikowanym w 2013 r. (roku abdykacji papieza
Benedykta XVI) artykule pt. Globalizacja wedtug katolickiej nauki spotecznej za-
uwaza, ze KNS odnosi si¢ przede wszystkim do takich aspektéw globalizacji,

P. Beyer, Religia i globalizacja, ttum. T. Kunz, Nomos, Krakow 2005, ss. 24-25 i 28.
Zob. Jan Pawet II, Globalizacja i etyka, , L’ Osservatore Romano” 6/2001, wyd. pol., s. 43.
Katechizm Kosciota Katolickiego, Pallotinum, Poznan 1994, ss. 738.
Por. S. Pyszka, Globalizacja wedtug katolickiej nauki spotecznej, , Rocznik Filozoficzny Igna-
tianum” 2/2013, s. 152.

8 Por. Kompendium nauki spotecznej Kosciota, Jednos¢, Kielce 2005, ss. 19 1 676.
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jak: (1) rola rynkow finansowych, (2) ruchy migracyjne, (3) przemieszczanie
dobr i ustug oraz (4) przemiany kulturowe. Podkresla on, ze w kontekscie glo-
balizacyjnym nie traci na znaczeniu gloszona przez KNS zasada pomocniczo-
Sci, dzieki ktdrej mozliwe staje sig utrzymanie globalnej spdjnosci spotecznej’.

Benedykt XVI - papiez pomiedzy czasami

Emerytowany papiez Benedykt XVI w ostatnim udzielonym przez siebie
wywiadzie rzece pt. Ostatnie rozmowy sam siebie okreslit mianem Papieza
,pomiedzy czasami”. Precyzujac, co przez to rozumie, zwrdcil uwage, ze
nie nalezy onjuz do ,starego swiata”, ,nowy $wiat”, jego zdaniem zas, jesz-
cze nie nadszedt’. Stwierdzenie Benedykta XVI potwierdza, ze doskonale
zdawat on sobie sprawe ze specyfiki momentu, w jakim petnit swa postuge.
Na niezwyktos¢ czasow, w ktérych zyjemy, zwracaja uwage liczni badacze
stosunkéw miedzynarodowych. Zmarty w 2017 r. Zygmunt Bauman méwit
o tym, ze zyjemy w dobie interregnum; Jacques Sapir pisze o nowym XXI
wieku; Immanuel Wallerstein czasy, w ktorych zyjemy okresla za pomoca
pojecia bifurkacji'.

W rozwijanym przez siebie nauczaniu spotecznym papiez Benedykt XVI
czesto mowi o globalizacji oraz osadza procesy z nig zwigzane. Szeroko swoj
poglad na temat catoksztaltu proceséw globalizacyjnych nastepca Jana Paw-
fa Il wyrazit w swej encyklice spotecznej Caritas in veritate. Papiez prezentuje
w niej to, w jaki sposob rozumie globalizacje. Podkresla, ze stanowi ona przede
wszystkim proces spoteczno-ekonomiczny, zastrzega jednak, ze ma ona takze
inne wymiary. W duchu KNS Papiez podkreslit, ze za wielkimi procesami
globalizacyjnymi kryje sie ludzka rzeczywistosc, ktora cechuje coraz wigksze
wzajemne polaczenie. Rzeczywisto$¢ ludzka tworza osoby i narody, a globa-
lizacja powinna przynosi¢ im pozytek i rozw¢j. Zdaniem Papieza: ,Prawda
o globalizacji jako procesie i jej fundamentalne kryterium etyczne opieraja
sie na jednosci rodziny ludzkiej i na jej rozwoju w strong tego, co dobre” ™.
W oparciu o takie zatozenie Benedykt XVI formutuje postulat akcentujacy
konieczno$¢ angazowania si¢ na rzecz globalizagji tak, aby ksztattowac jej
charakter w duchu personalistycznym, wspdlnotowym i transcendentnym.

W interesujacy sposob swdj poglad i definicje globalizacji Benedykt XVI
przedstawil takze juz wczesniej, przed wydaniem cytowanej encykliki. W roku
2007 w przemoéwieniu otwierajacym V Konferencje Generalng Episkopatu

? S. Pyszka, Globalizacja..., cyt. wyd., ss. 167-168.

10 Benedykt XVI, Ostatnie rozmowy, ttum. J. Jurczynski, Dom Wydawniczy Rafael, Krakéw
2016, s. 270.

' Por. G. Cimek, Podstawowe problemy geopolityki..., cyt. wyd., s. 2.

2 Benedykt XVI, Caritas in veritae, n. 42.
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Latynoamerykanskiego i Karaibow Benedykt XVI zdefiniowal globalizacje
jako splot relacji o zasiegu ogélnoswiatowym. Zdaniem Papieza w samym
zjawisku nalezy widzie¢ wielkie ludzkie osiggniecia wynikajace z pragnienia
jednosci. Niezaleznie jednak od tego, niesie ona ze soba rowniez niebezpie-
czenstwa. Jako przyklad Papiez wskazal powstawanie wielkich monopoli
uznajacych zysk za wartos¢ najwyzsza. Mozliwo$¢ przezwyciezenia tego
zagrozenia Ojciec Swiety widzial w powrocie do etyki stawiajacej w centrum
cztowieka stworzonego na obraz i podobienstwo Boga®.

W swoim nauczaniu spolecznym Benedykt XVI wiele miejsca poswiecit
analizie negatywnych skutkéw globalizacji oraz zarysowat program ich prze-
zwyciezenia. Papiez wskazywat na dramat krajow ubogich, gdzie ze wzgledu
na brak zywnosci niemozliwe jest prowadzenie normalnego zycia. Zaznaczat
on, ze dazenie do likwidacji glodu na Swiecie stanowi etyczny imperatyw
dla Kosciota. Ponadto, Benedykt XVI wskazat, ze w dobie globalizacji prze-
zwyciezenie glodu na $wiecie jest rowniez warunkiem pokoju i stabilnosci
naszej planety. Gléwna przyczyne glodu widzial on nie w braku zasobow
materialnych, ale w niedostatku zasobéw spotecznych. Najwazniejszym zaso-
bem spotecznym, zdaniem Papieza, jest za$ instytucjonalizacja. W jego ocenie,
bieda i gtéd wynikaja przede wszystkim z faktu nieistnienia dostatecznych
struktur ekonomicznych i instytucji bedacych w stanie zapewni¢ danej spo-
fecznosci potrzebne zasoby oraz dziata¢ w wypadku réznego typu kryzysow.
Benedykt XVI nakresdlit takze ogdlny program przezwyciezenia problemoéw
rozwojowych krajow biednych. Opiera¢ miatby sie on na promocji rozwoju
rolnictwa w krajach najubozszych poprzez inwestycje w infrastrukture ob-
szarow wiejskich. Ponadto Papiez postulowat ksztatcenie w zakresie technik
rolniczych. Wszystkie dziatania, jego zdaniem, powinny by¢ realizowane we
wspotpracy ze spotecznosciami lokalnymi'.

Na osobna refleksje zastuguje stosunek Benedykta XVI do prawa dostepu
do zywnosci i wody. Papiez podkreslat, Ze gwarancja tego prawa odgrywa
znaczna role w uzyskaniu innych praw, z prawem do zycia na czele. W tym
kontekscie Papiez wskazat, Zze bardzo wazne jest uznanie prawa do zywnosci
i wody za prawo powszechne wszystkich istot ludzkich. Z zalozeniem tym
Benedykt XVI wigzat przekonanie, ze idea solidarnego rozwoju stanowi opty-
malny program przezwyciezenia kryzysu globalnego. Stat on na stanowisku,
ze pomoc finansowa dla krajéw ubogich moze z jednej strony prowadzi¢ do
poprawy ich sytuacji ekonomicznej, z drugiej zas do podtrzymania zdolnosci
produkcyjnych krajéw bogatych'.

B Benedykt XVI, Jestesmy uczniami i misjonarzami Chrystusa, aby nasze narody mialy w nim zycie,
https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt_xvi/przemowienia/brazylia_celam_13052007.
html [8.11.2017].

" Benedykt XVI, Caritas in veritae, cyt. wyd., n. 27.

5 Tamze, n. 27.
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Globalizacja w oredziach
z okazji Swiatowego Dnia Pokoju

Tezy na temat globalizacji i zjawisk z nig zwigzanych Benedykt XVI
wyglaszat przy wielu okazjach. Swego rodzaju zbidr takich refleks;ji, ktory
mozna uznac za reprezentatywny dla cato$ci papieskiego nauczania, stanowia
przeméwienia wygloszone przez Papieza z okazji Swiatowego Dnia Pokoju
(dalej: SDP). Wydarzenie to ustanowione zostato przez papieza Pawta VI
w 1967 1., a obchodzone jest zawsze 1 stycznia. Tradycyjnie Ojciec Swiety za-
biera wtedy glos w kwestiach zwiazanych z zachowaniem pokoju na $wiecie.
Oczywiscie probleméw $wiatowego pokoju nie mozna rozwaza¢ w oderwaniu
od kontekstu globalizacyjnego, w zwiagzku z czym ta problematyka jest tam
wyraznie obecna.

Przeméwien z okazji SDP Benedykt XVI wyglosit dziewieé. Analizujac
je w kontekscie globalizacyjnym, nalezy zauwazy¢, ze Papiez szczegdlnie
mocno akcentowat takie kwestie, jak: (1) problem globalizacji jako zjawiska,
(2) kwestia poszanowania godnosci i prawa czlowieka, (3) szeroko pojete
zagadnienie ekologii (w tym ekologii ludzkiej) oraz (4) zagadnienie ekonomii
ze szczegdlnym uwzglednieniem problemu pracy i ubdstwa. Analizujac na-
uczanie papieskie, nalezy zauwazy¢, ze Benedykt XVI traktuje problematyke
globalizacji cato$ciowo, a wiele problemoéw porusza w réznych kontekstach.
Dazac do uporzadkowania poruszanej problematyki, autor zdecydowat
przyjac jako klucz interpretacyjny istnienie trzech wymiaréw globalizacji:
(1) gospodarczego, (2) spoleczno-kulturowego oraz (3) politycznego. Jak juz
wskazano, nie jest to rozwigzanie doskonate. Jednakze odniesienie poruszanej
problematyki do wybranych haset ogélnych pozwala na wyrazniejsze zapre-
zentowanie cato$ci globalizacyjnej refleksji nastepcy Jana Pawta IL.

Gospodarka

Odniesienia do problemdéw zwiazanych z gospodarka odnalez¢ mozna
w wiekszosci przemdwien Ojca Swietego z okazji SDP. W wystapieniu z roku
2008'¢ Benedykt XVI wprost odniost sie do ekonomicznego wymiaru globali-
zadji. Zauwazyl on, ze o spolecznosci globalnej nalezy mowi¢ w tym samym
duchu, co o rodzinie. Podkreslit przy tym, Ze globalna wspolnota potrzebuje
obok wspdlnych warto$ci rowniez ekonomii, ktdra bedzie spelniac kryteria

6 Oredzia z okazji Swiatowego Dnia Pokoju publikowane sa przez Watykan w grudniu
roku, poprzedzajacego rok, ktérego dotyczy oredzie, j. piszac o oredziu z roku 2007, autor ma
na mysli tekst opublikowany w 2006 r.
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dobra wspolnego'. Konkretnego projektu takiej ekonomii Papiez nie przed-
stawia. Niemniej zwraca uwage na szczegoélnie jego zdaniem istotny problem
gospodarowania zasobami energetycznymi. Benedykt XVI apeluje do krajow
wysoko rozwinietych, ktére sg gtéwnymi konsumentami energii, o zrézni-
cowanie zrddel energii i podniesienie wydajnosci energetycznej. Dostrzega
zagrozenie w eksploatacji energetycznej krajow nisko rozwinietych, ktora
prowadzi do ograniczenia ich politycznej wolnosci'.

Odrebnym problemem zwigzanym z ekonomicznym wymiarem globali-
zacji jest zagadnienie ubostwa. Benedykt XVI postrzegat ten problem w wy-
miarze integralnym. Zwracat uwage, ze jednym z najwigkszych zagrozen
dla pokoju na $wiecie sa nieréwnosci w dostepie do podstawowych débr,
takich jak: zywnos¢, woda i dach nad gtowa. Brak mozliwosci korzystania
znich Papiez interpretowat jako zagrozenie dla ludzkiej godnosci®. Z drugiej
strony, Ojciec Swigty podkreslat, ze ubdstwo wystepuje réwniez w krajach
zasobnych, cho¢ nie ma ono charakteru materialnego, tylko duchowy. Kon-
kludujac, Benedykt XVI stwierdza, ze kazda forma ubdstwa ma swe zrédio
w braku szacunku dla transcendentnej natury cztowieka. W tym kontekscie
w swoim dyskursie Papiez odwotuje si¢ do kategorii , ekologii ludzkiej”?.

Obok ubdstwa waznym ekonomicznym aspektem globalizacji, ktory
szczegolnie dobitnie wyrazit Benedykt XVI w oredziu z okazji SDP w roku
2013, jest kwestia pracy. Papiez interpretuje ja jako prawo i obowiazek czto-
wieka. Podaje on w watpliwos¢ twierdzenie, ze rozwdj gospodarczy zalezy
od petnej wolnosci rynkéw. Ojciec Swiety krytykuje takze traktowanie pracy
jako czego$ zmiennego i zaleznego od mechanizmdéw ekonomiczno-finanso-
wych. Jednoznacznie akcentuje, ze warunkiem godnosci, ale rowniez racja
gospodarczg, ekonomiczng i polityczna, jest dostep wszystkich do pracy?.

Wymiar gospodarczo-ekonomiczny maja réwniez rozwazania Benedyk-
ta XVI dotyczace problemu eksploatowania przez cztowieka srodowiska
naturalnego. Zauwaza on, ze cztowiek (rodzina) ma prawo korzystac ze
$rodowiska naturalnego w celu zapewnienia sobie warunkéw do rozwoju
relacji. Podkresla, ze cztowiek jest stworzeniem, ktdre ma wartos¢ najwyzsza,

7 Benedykt XVI, Rodzina wspélnotq pokoju, Oredzie na Swiatowy Dziert Pokoju w roku
2008, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt_xvi/przemowienia/pokoj2008_11122007.
html [22.10.2017].

'8 Benedykt XVI, Osoba ludzka sercem pokoju, Oredzie na éwiatowy Dzien Pokoju w roku
2007, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt_xvi/przemowienia/pokoj2007_08122006.
html [22.10.2017]. Por. Benedykt XVI, Rodzina wspdlnotq pokoju, cyt. wyd.

9 Benedykt X VI, Osoba ludzka sercem pokoju, cyt. wyd.

2 Benedykt XVI, Zwalczanie ubdstwa drogq do pokoju, Oredzie na Swiatowy Dziei Po-
koju w roku 2009, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt_xvi/przemowienia/po-
ko0j2009_08122008.html [22.10.2017].

2 Benedykt XV1, Blogostawieni pokdj czynigey, Oredzie na Swiatowy Dzieri Pokoju w roku
2013, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt_xvi/przemowienia/pokoj2013-or_08122012.
html [22.10.2017].



Globalizacja w refleksji papieza Benedykta XVI 127

a Bég ofiarowat mu ziemieg po to, aby ten zyt na niej w sposob tworczy i od-
powiedzialny. Dlatego, zdaniem Papieza, cztowiek musi dba¢ o srodowisko
w sposob odpowiedzialny, kierujac sie dobrem wszystkich. Podkresla jed-
nak, ze ochrona srodowiska nie polega na uznaniu, ze natura nieozywiona
jest od cztowieka wazniejsza®. Wypowiedz Papieza odczytywac mozna jako
akceptacje dla ograniczonej eksploatacji sSrodowiska naturalnego. Zakres tej
dziatalnosci ograniczony powinien by¢ rzeczywistymi potrzebami cztowieka.

Niezaleznie od podkreslania koniecznosci integralnego myslenia o czto-
wieku oraz ekologii ludzkiej, Benedykt XVI nie dystansuje si¢ od wskazania
konkretnych zjawisk przyrodniczych stanowiacych zagrozenie dla $wiata.
Sa to: zmiany klimatyczne, pustynnienie, degradacja obszaréw rolnych,
zanieczyszczenie wod, zanikanie réznorodnosci biologicznej, wzrost liczby
katastrof naturalnych, deforestacja rejonéw réwnikowych i tropikalnych.
Papiez przypomina ponadto o coraz szerszym zjawisku ,uchodzcéw eko-
logicznych”>.

Spoleczenstwo i kultura

Zasadnicze zalozenie, w oparciu o ktore Benedykt XVI rozwija swa
refleksje dotyczaca spoleczenstwa i kultury, dotyczy tezy o moralno-kultu-
rowym kryzysie ludzkosci. Zwiazana jest ona z bledng koncepcja rozwoju
cztowieka, ktorej istota jest dazenie do osiagniecia krotkookresowych zyskow
gospodarczych. Przejaw kryzysu stanowi takze wypaczenie rozumienia
sprawiedliwos$ci, wynikajace z oderwania go od transcendentnych zrodet
i rozpowszechnienie tendencji do stosowania kryteriéw uzytecznosci, zysku
i posiadania®. Benedykt XVI stanowczo odrzuca ideologie, ktore okresla mia-
nem ,radykalnego liberalizmu i technokracji”, lansujace wzrost gospodarczy
kosztem erozji panstwa i spoteczenstwa obywatelskiego®.

Rozwazane przez Benedykta XVI zagadnienie ubdstwa mozna interpre-
towac takze jako problem spoteczno-kulturowy. Poza gospodarcza i prawna
pomoca dla krajéw ubogich, spoteczno$¢ miedzynarodowa musi pomdc im
rozwija¢ kulture praworzadnosci, bez ktorej rozwoj jest niemozliwy®.

2 Benedykt XVI, Rodzina wspélnotq pokoju, cyt. wyd.

» Benedykt XV, Jesli cheesz krzewié pokdj, strzez dzieta stworzenia, Oredzie na Swiatowy
Dzienr Pokoju w roku 2010, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt_xvi/przemowienia/
Pokoj2010_lev_08122009.html [22.10.2017].

2 Benedykt XVI, Wychowanie mtodziezy do sprawiedliwosci i pokoju, Oredzie na Swiatowy
Dzien Pokoju w roku 2012, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt_xvi/przemowienia/
pokoj2012-lev_08122011.html [22.10.2017].

% Benedykt XVI, Blogostawieni pokoj czyniqcy, cyt. wyd.

2% Benedykt XVI, Zwalczanie ubostwa drogq do pokoju, cyt. wyd.
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Wielka zdobycz kultury polityczneji prawnej, ktora powinna stuzy¢ ludz-
kosci, Benedykt XVI (w zgodzie z nauczaniem Soboru Watykanskiego II) widzi
w wolnosci religijnej. Papiez akcentuje, ze wkiad wspolnot religijnych w zycie
spoleczne przejawia si¢ w dziatalnosci instytucji charytatywnych i kultural-
nych. Niemniej przestrzega on przed instrumentalnym wykorzystywaniem
wolnosci religijnej w celu realizacji ukrytych intereséw. W ocenie Benedyk-
ta XVI religia jest pozytywna sita mobilizujacq do budowy spoteczenstwa
obywatelskiego i politycznego. W tym duchu apeluje do chrzescijan, aby ci
nie pozostawali na marginesie globalizujacego si¢ $wiata, tylko angazowali
sie¢ w zycie gospodarcze, spoteczne i polityczne, dajac Swiadectwo mitosci®.

Ostatecznie, droge do przezwyciezenia diagnozowanego kryzysu mo-
ralno-kulturowego ludzkosci Benedykt XVI widzi w wypracowaniu nowego
modelu rozwojowego, ktorego istota bedzie zmiana sposobu patrzenia na
gospodarke zwiazang z idea bezinteresownosci i logika daru. Papiez nie
prezentuje konkretnego projektu, zauwaza jednak, Ze zasadniczym warun-
kiem jego realizacji jest uznanie Boga za ostateczne odniesienie dla wartosci,
w oparciu o ktore 6w tad bytby konstruowany?®.

Polityka

Problemy polityczne stanowia rowniez wazng czes¢ wystapien z okazji
SDP. Fundament wszelkiej refleksji w tym zakresie stanowi dla Benedykta
XVI gleboko wpisane w nauke KosSciota zalozenie, ze kazdy cztowiek stano-
wi obraz Stworcy, w zwigzku z czym nie moze on by¢ uprzedmiotowiony?.
W kontekscie miedzynarodowym Benedykt XVI podkresla, ze najlepszym
gwarantem pokoju na $wicie jest kierowanie si¢ we wzajemnych relacjach
zasadami miedzynarodowego prawa humanitarnego®. Ponadto Papiez ak-
centowal, ze konflikty pomiedzy suwerennymi panstwami winny zawsze by¢
rozstrzygane na gruncie prawa’'.

Odnoszac si¢ do politycznych zagrozen, ktére w nomenklaturze nauk
o bezpieczenstwie okresli¢ mozna mianem twardych, Benedykt XVI zwracat
uwage na postepujaca militaryzacje oraz proliferacje broni nuklearnej. Za-

¥ Por. Benedykt XVI, Wolnos¢ religijna droga do pokoju, Oredzie na Swiatowy Dzieri Pokoju
w roku 2011, https://opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt_xvi/przemowienia/pokoj2011-
-or_08122010.html [22.10.2017].

# Benedykt XVI, Blogostawieni pokdj czynigcy, cyt. wyd.

¥ Benedykt XVI, Osoba ludzka sercem pokoju, cyt. wyd.

% Benedykt XVI, Pokdj w prawdzie, Oredzie na Swiatowy Dzieri Pokoju w roku 2006, https://
opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt_xvi/przemowienia/pokoj2006-or_08122005.html
[22.10.2017]. Por. Benedykt XVI, Osoba ludzka sercem pokoju, cyt. wyd.

3 Por. Benedykt XVI, Rodzina wspdlnotq pokoju, cyt. wyd.
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uwazyt on, ze wielkie zyski z handlu bronig czerpig kraje wysoko rozwinigte
przemystowo oraz oligarchie krajow ubogich®.

Donioste polityczne wyzwanie dla wspolnoty miedzynarodowej Benedykt
XVI widziat w pozadanym kierunkowaniu proceséw globalizacyjnych, tak
aby zjawisko to realizowato idee dobra wspdlnego. Ojciec Swiety wyrazat
przekonanie, ze taka globalizacja jest mozliwa pod warunkiem, ze kraje
bogate i biedne kooperowac bedaq w duchu solidarnosci. W samym procesie
globalizacji widzial on pozytywne mozliwosci zwigzane ze zblizeniem do
siebie ludzi w sensie przestrzennym i czasowym. Zauwazyt jednak, ze cechy
te same w sobie nie gwarantuja pokoju pomiedzy ludzmi. Warunkiem spra-
wiedliwej globalizacji byt zdaniem Benedykta XVI réwniez rowny dostep do
miedzynarodowych rynkéw oraz ograniczenie alienacji $wiata finansow™.
Konkludujac, Ojciec Swiety zauwazyt, ze: ,,Globalizacja moze dostarczy¢
skutecznych narzedzi pozwalajacych zaradzi¢ marginalizacji ubogich na catej
kuli ziemskiej jedynie wtedy, gdy kazdy cztowiek bedzie czul si¢ osobiscie
zraniony przez istniejace w $wiecie niesprawiedliwosci i zwigzane z nimi
naruszanie praw cztowieka”*.

W kontekscie powyzszych rozwazan wielkie znaczenie ma propagowana
przez Benedykta XVI idea solidarnosci globalnej, ktora postuluje lepsze skoor-
dynowanie na poziomie miedzynarodowym systemu zarzadzania zasobami.
W ocenie Papieza nabiera ona szczegdlnego znaczenia, gdyz coraz bardziej
widoczna jest zalezno$¢ pomiedzy walka z degradacja srodowiska a promocja
integralnego rozwoju cztowieka®.

Papiez Benedykt XVI w swych przestaniach z okazji SDP nie dystansowat
sie takze od wskazania roli, jaka w globalizujacym sie swiecie winien pelnic
Koscidt. Zdaniem Papieza musi on dziata¢: ,, w celu ochrony ziemi, wody i po-
wietrza, bedacych darami Boga Stworcy dla wszystkich, a przede wszystkim
obrony cztowieka przed niebezpieczenistwem zniszczenia samego siebie”.

Podsumowanie

Globalizacja stanowi wielkie wyzwanie dla Kosciota katolickiego i jego
spotecznego nauczania. Cytowany na poczatku niniejszego referatu Stani-
staw Pyszka, odwotujac si¢ do soborowej konstytucji dogmatycznej Lumen

2 Tamze.

* Por. Benedykt XVI, Zwalczanie ubéstwa drogq do pokoju, cyt. wyd.

*# Tamze.

% Por. Benedykt XVI, Jesli chcesz krzewié pokoj, strzez dzieta stworzenia, cyt. wyd.
3 Tamze.
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gentium®, zwraca ponadto uwage, ze gtos Kosciota w dyskusji na temat
globalizacji jest nierozerwalnie zwigzany z misja gloszenia i Swiadczenia
o podstawowej jednosci rodzaju ludzkiego. Kryterium, wedle ktérego skutki
globalizacji winny by¢ oceniane, jest zas to, czy i w jaki sposob przyczynia
sie ona do budowy tej jednosci. Zdaniem Pyszki, istote stosunku KNS do
globalizacji stanowi dazenie do oddziatywania na procesy globalizacyjne tak,
aby postepowaty one w sposdb uczciwy i angazujacy wszystkich®. Z taka
konkluzje badacza trudno si¢ nie zgodzi¢. Zauwazy¢ nalezy ponadto, ze
odpowiedzi na globalizacyjne problemy KNS poszukuje i rozwija si¢ przede
wszystkim w oparciu o schemat wypracowany w wieku XX. W skrdcie
sprowadzi¢ mozna go do trzech zatozen: (1) antropocentrycznosé, (2) pomoc-
niczos¢, (3) solidarnosc¢®. Tego typu model rozumowania obecny jest takze
w nauczaniu Benedykta XVL.

Ksiadz Janusz Szulist analizujac nauczanie nastepcy Jana Pawta II doty-
czace globalizacji, zwraca uwage, ze Papiez w szczegdlny sposob podkreslat
trzy zagadnienia. Pierwsze z nich wiaze si¢ z analiza negatywnego wptywu
ubdstwa na cztowieka oraz z apelami o jego przezwyciezenie. Kolejny ele-
ment dotyczy ekologii i dbatosci o Srodowisko przyrodnicze. Trzeci za$ to
roznego typu apele do spotecznosci miedzynarodowej o pokdj na swiecie,
ktoéry osiagalny ma by¢ w oparciu o idee wszechobejmujacej solidarnosci®.

W sposob bardziej szczegdtowy refleksje papieza Benedykta XVI do-
tyczaca globalizacji widzi ks. Jozef Warzeszak, ktory wskazuje, ze gtowne
postulaty Benedykta XVI dotyczace globalizacji mozna wyrazi¢ w formie
nastepujacych wskazan: (1) globalizacja musi stuzy¢ rozwojowi wszystkich;
(2) musi mie¢ ona na wzgledzie sprawiedliwos¢ i dobro wspodlne narodow;
(3) musi by¢ ona oparta na poczuciu braterstwa; (4) musi budowa¢ wspoélnote
ludoéw i narodow; (5) musi by¢ rozwijana w atmosferze solidarnosci; (6) musi
by¢ rozwijana w oparciu o zasady subsydiarnosci i solidarnosci globalnej; (7)
musi dazy¢ do niwelowania nieréwnosci; (8) nie moze prowadzi¢ do nowej
kolonizacji; (9) musi rozwijac¢ si¢ w oparciu o zasade darmowosci; (10) musi
kierowac si¢ zasadami etyki spotecznej (uczciwos¢, odpowiedzialnos¢); (11)
musi przyczyniac si¢ do zwalczania ubodstwa i glodu; (12) musi przyczyniac¢
sie do pokoju*’.

¥ Zob. Konstytucja dogmatyczna o Koéciele Lumen gentium, Wyd. Wroctawskiej Ksiegarni
Archidiecezjalnej, Wroctaw 2004, s. 168.

% S.Pyszka, Globalizacja wedlug katolickiej nauki spotecznej, ,Rocznik Filozoficzny Ignatianum”
2/2013, s. 152. Por. Tamze, ss. 154-155.

¥ Por. D. Géra-Szopinski, Katolicka nauka spoteczna jako wyzwanie dla politologii, , Atheneum”
vol. 24, 2010, ss. 52, 400.

%0 Por.]. Szulist, Teologia panstwa w pismach Josepha Ratzingera (Benedykta XVI), Wyd. Naukowe
Uniwersytetu Mikolaja Kopernika, Torun 2016, ss. 434-435

4 J. Warzeszak, Meandry globalizacji w ujeciu Benedykta XVI, ,Warszawskie Studia Teologicz-
ne” XXVII, 1/2014, s. 351.
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Pontyfikat papieza Benedykta XVI trwat relatywnie krotko — siedem
lat. Lata 2005-2013 bogate byly jednak w wiele wydarzen, ktére pozwalaja
stwierdzi¢, ze byt to czas kolejnego wielkiego globalizacyjnego przyspieszenia,
ktéremu nastepca Jana Pawta Il musiat stawic¢ czota. Juz w kilka miesigcy po
wyborze na Stolice Piotrowa $wiatem wstrzasnat kolejny wielki akt terroru,
ktéry tym razem miat miejsce w Londynie. W roku 2006 na nowo rozgorzat
na Bliskim Wschodzie konflikt izraelsko-libaniski. Nastepnie, w roku 2007
wszedt w zycie reformujacy Unie Europejska traktat lizbonski. Stanowit on
nowa postac¢ Konstytucji dla Europy, w dyskusje o ktdrej tak mocno angazo-
wat si¢ kard. Joseph Ratzinger. Na marginesie zauwazy¢ nalezy, ze niektdre
jego zapisy musialy stanowi¢ dla Ko$ciota dotkliwy cios, gdyz nigdzie nie
znalazlo si¢ odwotanie do europejskiej tradycji chrzescijaniskiej i Boga, o co ten
tak mocno zabiegat. W roku 2008 wybucht konflikt rosyjsko-gruzinski w Osetii
Poludniowej. W roku 2010 rozpoczyna sie arabska wiosna, ktéra w kilka lat
zmienita polityczne oblicze pétnocnej czeéci basenu Morza Srédziemnego.
W roku 2011 rozpoczat si¢ trwajacy do dzi$ konflikt w Syrii. W tym samym
czasie, w roku 2012 portal spotecznosciowy Facebook osiagnat ponad 1 mld
uzytkownikdéw.

Na wszystkie te, oraz wiele innych wydarzen, Kosciét katolicki reago-
wat w bezposredni lub posredni sposéb. Osobny, trudny z wielu wzgledow
problem naukowy, stanowi dziatanie dyplomacji watykanskiej. Analiza
nauczania Benedykta XVI rozwijanego w omawianym okresie potwierdza
niewatpliwie jego reaktywny charakter wobec wydarzen na swiecie. Jest to
niejako naturalne, gdyz Koscidt katolicki nie posiada dostatecznych narze-
dzi, ktére pozwalaja mu odgrywac podmiotowa role w $wiatowej polityce.
Papiez Benedykt XVI byl zreszta daleki od tego typu myslenia o instytucji
Kosciota, co potwierdzit w encyklice Deus caritas est stowami: ,, Ko$cidt nie
moze i nie powinien podejmowac walki politycznej, aby realizowac¢ jak naj-
bardziej sprawiedliwe spoteczenistwo. Nie moze i nie powinien stawiac sie
na miejscu pafistwa”*%.

Benedykt XVI abdykowat 28 lutego 2013 r. Na tronie Stolicy Piotrowej
zastapil go Jorge Mario Bergoglio, ktory przybrat imie Franciszek. W retoryce
nowego Papieza termin , globalizacja” pojawia sie réwnie czesto, co u po-
przednika. Na uogdlnienia jest niewatpliwie zbyt wczesnie, jednak juz dzis
mozna zauwazy¢, ze Franciszek w duzym stopniu rozwija tradycyjne tezy
KNS, szczegolne akcenty ktadac na kwestie ubdstwa i ekologii.

# Benedykt XVI, Deus Caritas Est, n. 28.
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Pawet Kusiak — GLOBALIZATION IN THE THOUGHT OF THE PorE BENEDICT XVI

The article discusses the teachings of Benedict XVI concerning globalization.
The author attempts to answer the following questions: 1. How does Catholic social
teaching understand the phenomenon of globalization? 2. How was this phenomenon
understood by Benedict XVI? 3. Which elements of globalization did he consider to be
positive and which negative? The article is based on the works of Benedict XVI (En-
cyclicals, Apostolic exhortations, Ecclesiastical letters, Addresses) and papal teachings
published in the Polish Edition of L’Osservatore Romano.

Keywords: globalization, Benedict XVI, Catholic Church



,Przeglad Religioznawczy”, 2017, nr 1(263)

Spis tresci

Zbigniew Drozdowicz — Typy i formy agnostycyzmu . ........................ 3
Jozef Baniak — Wyzsze seminarium duchowne jako uczelnia koscielna
odpowiedzialna za ksztalcenie i duchowa formacje kandydatéow
do kaptanstwa we wspomnieniach bytych alumnéw diecezjalnych
izakonnychwPolsce .......... ... ... . i 17
Kamil M. Kaczmarek — Odgraniczanie. Cz. 1: Wybrane behawioralne mechanizmy
izolacyjnedslamu ........ ... .. . 41

Artur Jocz — Popkulturowa recepcja chrzescijaniskiej kategorii zta. Wybrane

Jerzy Kaczmarek — Religijnos¢ i duchowos¢ polskich celebrytow. Pomiedzy
ortodoksjg abrikolazem ............. .. ... oo i 69
Remigiusz T. Ciesielski — Wspotczesne konteksty katolickiej modlitwy publicznej
wPolsce ... 85
Dawid Rogacz — Idea korelacji Nieba i ludzkosci jako paradygmat religii
konfucjafiskiej . .......... 95
Bartosz Kirchner — Cisza i milczenie w liturgii w ujeciu Josepha Ratzingera —
Benedykta XVIiRobertaSaraha .................... ... .. ... ... 111
Pawet Kusiak — Globalizacja w refleksji papieza Benedykta XVI.............. 121






,Przeglad Religioznawczy”, 2017, nr 1(263)

Contents

Zbigniew Drozdowicz — Types and forms of agnosticism ..................... 3

Jozef Baniak — Higher seminary as a church school responsible for teaching and
spiritual formation of priest candidates in the accounts of former diocesan
and monastic seminariansin Poland ............... ... ... .. oL 17

Kamil M. Kaczmarek — Making walls. Part I. On some behavioral isolating
mechanismsinIslam .......... ... .. .. ... o i 41

Artur Jocz — Popcultural reception of the christian category of evil. Selected

examples ... ... 57
Jerzy Kaczmarek — Religiosity and spirituality of Polish celebrities:

Between orthodoxy and bricolage .................. ... ... ... ... 69
Remigiusz T. Ciesielski — Contemporary contexts of Catholic public prayer

inPoland ... ... ... ... 85
Dawid Rogacz — The idea of correlation of Heaven and humankind as a paradigm

of confucian religion ......... ... ... . 95

Bartosz Kirchner — A silence in the liturgy according to Joseph Ratzinger —
Benedict XVIand RobertSarah ........... ... ... ... ... ... ...... 111

Pawet Kusiak — Globalization in the thought of the Pope Benedict XVI......... 121



Adresy e-mail

Zbigniew Drozdowicz: drozd@amu.edu.pl

Jézef Baniak: j.baniak@amu.edu.pl

Kamil M. Kaczmarek: camillos@amu.edu.pl

Artur Jocz: artur.jocz@amu.edu.pl

Jerzy Kaczmarek: jkaczmar@amu.edu.pl

Remigiusz T. Ciesielski: remigiusz.ciesielski@amu.edu.pl
Dawid Rogacz: dawid.rogacz@amu.edu.pl

Bartosz Kirchner: bartekkirchner@gmail.com

Pawet Kusiak: kusiakp@gmail.com



