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ZBIGNIEW DrROZDOWICZ

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

Wspolczesne problemy filozofii religii

Uwagi ogdlne

To, jakimi problemami filozofia religii si¢ zajmuje, zalezato i zalezy od
wielu réznych czynnikdéw. Byt w jej historii taki okres, Zze w gtownej mierze
zalezalo to od zainteresowania filozoféw. Tak bylo przede wszystkim w cza-
sach starozytnych, gdy pod pojeciami ,filozofia” i ,filozofowanie” rozumiano
dazenie do madrosci oraz dzielenie sie nig z tymi wszystkimi, ktérzy wykazy-
wali nig wigksze lub mniejsze zainteresowanie. Byt w historii filozofii religii
rowniez taki okres, w ktérym podejmowana w niej problematyka zalezata
od usytuowania uprawiajacych ja osob w ,,ustroju uczelni” — tak nazywano
w $redniowieczu podziat uczelni na poszczegolne wydziaty, oraz przypisanie
tym jednostkom uczelnianym okreslonych obowigzkéw i uprawnien. W tzw.
ustroju sorboniskim, tj. takim, w ktérym uniwersytety byly podzielone na
cztery wydziaty — sztuk wyzwolonych, prawa, medycyny i teologii — filozofia
religii sytuowata si¢ na tym ostatnim i petnita wobec teologii role stuzebna'.
Byt w historii filozofii religii takze taki okres, w ktérym to, czym mogta ona
i powinna si¢ zajmowac, zalezalo nawet nie tyle od jej usytuowania w ,,ustroju
uczelni”, ile od usytuowania tych, ktérzy decydowali o tym ustroju (i nie tyl-
ko o nim) z pozycji politycznych i ideologicznych, przy czym niekoniecznie
decydenci ci musieli mie¢ akademickie przygotowanie (i niejednokrotnie
go nie mieli). Nie mysle tutaj wyltacznie o stusznie minionych czasach tzw.
naukowego komunizmu, ale takze o aktualnych czasach tak rozumianego
kapitalizmu, w ktérym wychodzi na to, ze ten kto placi, ten decyduje, czym
nauki w ogdle, w tym filozofia (o ile w ogodle byta ona i jest nauka), powinny
sie zajmowad. Taka sytuacja ma miejsce przede wszystkim w Stanach Zjed-

! Por. J. Le Goff, Inteligencja w wiekach $rednich, Warszawa 1997.
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noczonych, ale przeciez w takich zaleznosciach pozostaje rowniez (i to od
stosunkowo dawna) niejedna z europejskich uczelni?.

Odpowiedz na pytanie, jak w tych zmieniajacych sie okoliczno$ciach
powinni si¢ zachowac ci, ktérzy posiadali i posiadaja zarowno akademickie
przygotowanie do profesjonalnego uprawiania filozofii religii, jak i akademic-
kie uprawnienia do jej wyktadania, nie byta i nie jest fatwa —nie tylko dlatego,
ze niejednokrotnie tak niewiele zalezalo i zalezy od nich samych, a tak wiele
od tych zmiennych okolicznosci, ale takze, a nawet przede wszystkim dlatego,
ze filozofia religii jest ogromnie zréznicowana, réwniez pod wzgledem stop-
nia i rodzaju zaleznosci od tych zewnetrznych okolicznosci. Skfonny jestem
jednak twierdzi¢, iz filozofia, w tym filozofia religii, nalezy do tych dyscyplin,
ktdre sta¢ na wybicie sie na pewna niezalezno$¢ zaréwno od tych, ktérzy maja
wladze w réznych panstwach i w réznych Kosciotach, jak i od tych, ktérzy
wprawdzie takiej wladzy nie posiadaja, ale korzystaja z tej mocy pieniadza,
ktora sprawia, ze musi si¢ z nig liczy¢ kazda znaczaca instytucja spoleczna,
w tym wyzsze uczelnie oraz ci, ktérzy wykonuja uczelniane obowiazki.

Mozna oczywiscie zapytac: jak to si¢ miato i ma do tych akademickich
wolnosci, o ktérych sie méwi od wiekdw i o ktore przez wieki walczyly
kolejne pokolenia akademikow — takich wolnosci, jak prawo do wyboru
wlasnego przedmiotu badan i prezentowania ich wynikow, ,bez poczucia
zagrozenia, iz zostang »instytucjonalnie ukarani« za polityczne, religijne
lub ideologiczne »tendencje«”, czy , prawo do swobodnych wypowiedzi
na tematy publiczne”. Podzielam opinie tych, ktérzy uwazaja, ze , problem
wolnosci akademickiej stanowi klucz do zrozumienia zaréwno istoty, jak
i funkcjonowania zachodniego uniwersytetu” (i nie tylko zachodniego, bo
kazdej uczelni majacej uniwersytecki charakter)’. Problem jednak w tym,
iz wolnoéci te albo sg w praktyce kwestionowane, albo realizowane w taki
sposéb, ze rozmijaja sie z oczekiwaniami i wyobrazeniami akademickiej
spolecznosci. Dzieje sie tak zaréwno wowczas, gdy uzaleznia sie uczelnie
badz od instytudji politycznych, badz od koscielnych, badz tez finansowych,
a niejednokrotnie od kazdej z nich jednoczesnie.

Nie jest to oczywiscie problem nowy. Trudno byto i jest jednak znalez¢
jakie$ jego zadowalajgce wszystkich rozwigzanie. Rzecz jasna, mozna pro-
bowac go omina¢, nie uwzgledniajac tych uczelni, w ktérych te wolnosci ani
nie sg, ani tez z r6znych wzgledéw nie moga by¢ realizowane. Tego rodzaju
rozwigzanie taczylo sie jednak w przesztosci i faczy sie¢ nadal z niebezpie-
czenstwem marginalizacji tych, ktérzy usitujq na wtasna reke i na swoj koszt
filozofowa¢, w tym filozofowac na temat religii i religijnosci. Jak to wygladato
w przeszlo$ci, mozna si¢ zorientowac, sledzac zyciowe losy tych, ktorzy albo

2 Zwracal na to uwage juz w 1917 r. Max Weber w swoim monachijskim wykladzie zatytu-
towanym Nauka jako zawdd i powotanie. Por. Z. Krasnodebski, M. Weber, Warszawa 1999, s. 199 nn.
* Por. Z. Melosik, Uniwersytet i spoteczernstwo, Poznan 2002, s. 11 nn.
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odbijali sie od sciany spolecznego niezrozumienia, albo toneli w otchlani
niemal catkowitego zapomnienia, albo tez — jesli juz sie o nich pamieta, to
przede wszystkim jako meczennikach za sprawe wolnosci sumienia, my-
Slenia i mowienia tego, co si¢ mysli, ale nie jako o tych, ktérzy dokonywali
przelomowych odkry¢ w nauce. Natomiast jak to wyglada obecnie, mozna
sie przekona¢, sledzac m.in. dyskusje na temat religii i religijno$ci na rézno-
rakich wolnomyslicielskich forach internetowych (takich jak Racjonalista.pl)
oraz w tych mediach, ktére wyraznie nastawione sa albo prokoscielnie, albo
antykoscielnie, ale mato kiedy spelniajg te wymagania, ktdére stawia sie uczo-
nym i w nauce. Stwierdzenie, ze niejednokrotnie wiele jest w tych dyskusjach
emocjonalnego zaangazowania, jest rownie oczywiste, jak stwierdzenie, ze
nie za wiele jest w nich merytorycznego przygotowania.

Jest to problem na tyle powazny, ze musi on by¢ brany pod uwage przy
probie odpowiedzi na pytanie, jakimi kwestiami moze i powinna si¢ zajmowac
wspolczesna filozofia religii i — rzecz jasna — kto ma legitymacje do tego, aby
sie uwazac za osobe kompetentng w tym zakresie. Nie twierdze, iz legitymacje
do tego maja wylacznie ci, ktdrzy przeszli najistotniejsze szczeble w akademic-
kiej karierze i osiggneli status profesjonalnych badaczy. Twierdze natomiast,
ze tego rodzaju profesjonalici zdarzaja sie stosunkowo rzadko wsrod tych,
ktérzy owych szczebli nie przeszli. Co wigcej, znacznie trudniej jest tym ostat-
nim zorientowac sie, gdzie si¢ konczy amatorstwo i zaczyna profesjonalizm.
Potwierdzeniem tego jest m.in. nader czeste uzywanie i naduzywanie przez
nich w formulowanych wnioskach i ocenach duzego kwantyfikatora oraz
kreowanie si¢ na takie autorytety, z ktérymi albo nie mozna, albo tez nie
ma specjalnie sensu polemizowac (bo zadne kontrargumenty nie sa w stanie
wprowadzi¢ do ich przekonan powazniejszych korekt).

Rzecz jasna w filozofii religii uprawianej przez profesjonalnych badaczy
autorytety odgrywaty i odgrywaja istotne role, ale ani w przesztosci, ani obec-
nie nie sa to, a przynajmniej nie powinny to by¢ to role osob, ktére wszystko
wiedza najlepiej. Dobrze pokazuja to osiggniecia naukowe takiego autorytetu
jak Max Weber. Jego Etyka protestancka i duch kapitalizmu stanowita w swoim
czasie nie tylko udang probe nowego spojrzenia na taki stary problem religii
i religijnosci, jakim byta ich zalezno$¢ od gospodarki i gospodarowania, ale
takze okreslenia tych generalnych tendengji, ktore zdawaty sie sprzyjac ka-
pitalizmowi oraz wszystkim tym, ktoérzy zwiazali z nim swoje losy zyciowe
i zawodowe. W pdzniejszym okresie jednak wykazano, ze nie wszystkie
sformutowane przez niego wnioski, oceny i przewidywania sa trafne i byty
one korygowane przez kolejne pokolenia akademickich profesjonalistow,
takich jak Talcott Parsons*. Najistotniejsze elementy Weberowskiego ujmowa-
nia i wyjasniania miejsca réznych religii i réznych form religijnosci w zyciu

* Szerzej w tej kwestii: A. Sica, Weber. Irrationality and Social Order, Berkeley — Los Angeles
- Londyn 1988.
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spolecznym zostaly jednak zachowane. Zaliczam do nich m.in. umiejetnos¢
wzniesienia sie ponad waskie specjalizacje i mys$lenie o religii i religijnosci
nie tylko w kategoriach historycznych, socjologicznych, politycznych czy
prawnych, ale takze filozoficznych, takich jak racjonalizm i irracjonalizm, sens
i bezsens, dziatanie spoteczne i spoleczna orientacja®. Na ten wazny aspekt
podejscia Webera do religii i religijnosci zwracajq zreszta uwage tacy wspol-
cze$ni weberysci, jak Peter L. Berger i Thomas Luckmann. Oni sami okreslaja
sie jako socjolodzy wiedzy®. Punktem wyjscia tej socjologii jest jednak pytanie
filozoficzne, tj. pytanie: jakie sq zZrodta wiedzy?

Nie chce bynajmniej przez to powiedzie¢, ze jedyna dobra droga do upra-
wianej w sposob naukowy filozofii religii prowadzi przez socjologie czy tez
ten rodzaj refleksji, ktory zapoczatkowany zostata przez Maxa Webera i kon-
tynuowany jest przez wspolczesnych weberystéw. Uznaje ja wprawdzie za
wazna drogg, to jednak nie tylko ona prowadzita i prowadzi do udzielenia sen-
sownych odpowiedzi w kwestiach zwigzanych z ré6znymi religiami i réznymi
formami religijnosci. Drog takich jest bowiem wiele i niejedna z nich moze
udanie konkurowac z tg, ktora podazat Weber i ktdra podazajgq wspodtczesni
weberysci. Takg konkurencyjng droga jest m.in. ta, ktorg proponuja i ktorg
praktykuja w swoim postgpowaniu badawczym fenomenolodzy religii, tacy
jak Rudolf Otto, Gerardus van der Leeuw czy Mirce’a Eliade’.

Problem, ktora z tych drog wybrac i jak uzasadnic¢ ten wybor, jest juz
jednak problem filozoficznym i taczy sig bezposrednio z filozofia religii — bo
to jak pojmujemy religie i religijnos¢, w jakim kontekscie ja sytuujemy oraz
w jaki sposob ja opisujemy i wyjasniamy, zalezy od przyjecia takich ogélnych
zatozen, ktore miaty i majq filozoficzny charakter. Co wiecej, jest to taki pro-
blem, ktéry powinien by¢ postawiony i wyjasniony, zanim zaczniemy stawiac
pytania dotyczace konkretnych religii i form religijnosci. Bez tego nasze po-
stepowanie moze przypominac blgkanie sie podroznego, ktéry podaza raz
w jedna, innym razem w druga strone i zadna z nich moze nie dotrze¢ do
wyznaczonego sobie celu.

Po wyjasnieniu (sobie i innym) tych wstepnych kwestii oraz ustaleniu
zwigzanych z nimi sposobdw i kierunkéw postepowania badawczego mo-
zemy przystapi¢ do postawienia i rozwigzywania tych problemow filozofii

° Lista tych kategorii jest oczywiscie znacznie dtuzsza. Sam Weber nazywat je nie kategoriami
filozoficznymi, lecz socjologicznymi i podjat prébe ich skatalogowania w swoim fundamentalnym
dziele pt. Gospodarka i spoteczenistwo. Nie ma to jednak az tak istotnego znaczenia w tej sytuacji, tym
bardziej, ze w podtytule tego dzieta moéwi sie o ,,socjologii rozumiejacej”, a problem rozumienia
tradycyjnie byt podejmowany i wyjasniany przede wszystkim przez filozofie. Por. M. Weber,
Gospodarka i spoteczenistwo. Zarys socjologii rozumiejgcej, Warszawa 2002, s. 5 nn.

¢ ,Mozna wiec powiedzie¢, ze socjologia wiedzy to socjologiczne ujecie bardziej ogdlnego
problemu, mianowicie zagadnienia egzystencjalnego uwarunkowania mysli jako takiej”. Por.
P.L. Berger, Th. Luckmann, Spofeczne tworzenie rzeczywistosci, Warszawa 1983, s. 27.

7 Szerzej w tej kwestii: Z. Drozdowicz, O racjonalnosci w religii i w religijnoéci (raz jeszcze),
Poznan 2010.
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religii, ktore dzisiaj wydaja sig szczegdlnie wazne. Ich lista jest oczywiscie
dtuga i zréznicowana. Stad jedynie tytulem przyktadu wskaze na zaledwie
kilka z nich. Do takich problemdéw zaliczam m.in. kwestie: 1) ,, zniewolenia”
przez réznego rodzaju uwarunkowania tego swiata oraz sposobéw wyzwo-
lenia sie z nich, proponowanych i realizowanych przez rozne religie; 2) utraty
orientacji we wspotczesnej pluralistycznej kulturze i proponowanych przez
rozne religie sposobdw orientowania si¢ w niej; 3) dostrzegania granic mie-
dzy sacrum i profanum oraz mozliwosci ich przekraczania; 4) racjonalnosci
i racjonalizacji mys$lenia i dziatan zarowno w sferze sacrum, jak i profanum;
5) standardow i standaryzacji postaw i zachowan pro-, anty- i areligijnych;
6) sekularyzacji i desekularyzacji wspodtczesnej kultury oraz sposobow reago-
wania na te procesy roznych religii; 7) wptywu proceséw modernizacyjnych
i globalizacyjnych na poszczegolne religie i formy religijnosci; 8) dialogu mie-
dzywyznaniowego oraz ponadwyznaniowego; 9) nowych form i sposobéw
manifestowania religijnosci i stosunku do nich réznych Kosciotéw i wyznan;
10) uzyskiwania rzetelnej wiedzy o réznych religiach i formach religijnosci
oraz jej upowszechniania. Rzecz jasna, problemy te podejmowane sg nie
tylko przez filozoféw religii, ale takze przez socjologdw, kulturoznawcow,
jezykoznawcow oraz przedstawicieli jeszcze innych dyscyplin humanistycz-
nych i spotecznych. Potwierdza to jedynie, ze wspotczesne religioznawstwo
zarowno sytuuje si¢ na pograniczu réznych dyscyplin, jak i korzysta z osig-
gniec roznych dyscyplin.

Laczenie filozofii z wyznaniowoscia

W tej czesci rozwazan przedstawie wspolczesne przyklady faczenia filo-
zofii z okreslonym wyznaniem. Z calg pewnoscig nie jest to problem nowy.
Nalezy on jednak do tych, ktore wpisuja sie w konkretne konteksty filozoficz-
ne i wyznaniowe, a co za tym idzie, réznie wygladaja ich formy wyrazania
si¢ i sposoby rozwigzywania w réznym miejscu i réznym czasie. Potwierdza
to m.in. poréwnanie pogladdw filozoficznych Alasdaira MacIntyre’a z pogla-
dami Allana Blooma. Obaj nie tylko nawiazuja w swojej filozofii do tradycji
chrzescijanskich, ale takze pokazuja, ile filozofia i filozofowanie traci wow-
czas, gdy zrywa z tymi tradycjami. Zasadnicza réznica miedzy nimi bierze
sie stad, ze pierwszemu z nich bliZsze sg tradycje katolickie, w szczegdlnosci
tomistyczne, natomiast drugiemu juz nie o tak konkretnej proweniengji jak
w przypadku Maclntyre’a, to jednak na tyle wyrazne, ze mozna wskazac ich
zwiazki z tradycja protestancka. Dla uzasadnienia tej generalnej tezy odwotam
sie do sztandarowych dziet obu filozoféw — w przypadku pierwszego z nich
jest to rozprawa zatytutowana Dziedzictwo cnoty, natomiast w przypadku dru-
giego — Umyst zamkniety. W obu przedmiotem krytyki jest wspodtczesna filozo-
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fia moralnosci, w szczegdlnosci moralnosci przyjmowanej i lansowanej przez
liberatow, i w obu zrddet jej bledow poszukuje sie w filozofii Oswiecenia.

W przedmowie do polskojezycznego wydania Dziedzictwa cnoty Macln-
tyre stwierdza, ze do napisania tego dzieta sktonily go ,spory toczace sig
na gruncie angielskojezycznej akademickiej filozofii moralnosci” oraz ze
,wszystkie najbardziej wptywowe stanowiska w tej filozofii moralnosci sta-
nowily rozwiniecie perspektyw teoretycznych sformutowanych pierwotnie
w okresie Oswiecenia — byly to r6zne wersje utylitaryzmu, etyki Kantowskiej,
etyki Hume’a, teorii naturalnych praw cztowieka oraz kontraktualizmu [...].
Jest historycznym faktem, Ze spory te nie doprowadzily do zadnej racjonal-
nej konkluzji. Jedna z gtéwnych tez Dziedzictwa cnoty jest twierdzenie, Ze nie
mogly si¢ one zakoniczy¢ zadna taka konkluzja, a takze ze z samej swojej na-
tury spory te sa niekonkluzywne. Kazde z konkurencyjnych stanowisk byto
w stanie pokona¢ swoich rywali, ale tylko w $wietle wiasnych standardow i w
sposoéb przynoszacy satysfakcje tylko wlasnym zwolennikom. Zadne jednak
nie potrafito pokona¢ swoich rywali za pomoca odwotania sie do wzorcéw,
ktore musialyby zosta¢ uznane przez kazda racjonalng osobe za wzorzec
racjonalnosci jako takiej”®.

W kolejnych czesciach tej rozprawy MacIntyre pokazuje konsekwencje
upowszechnienia sie tych wptywowych stanowisk, ktére pojawily sie w okre-
sie O$wiecenia, takie jak: 1) kreowanie ,,$wiatow wymyslonych” (nie tylko
przez ,pisarzy gatunku science-fiction, ale takze przez filozoféw) i niezdolno$¢
do ,, wykrycia porzadku w Swiecie rzeczywistym”, 2) zastepowanie ,, w naszej
kulturze jej historii, historiq akademicka (trwajaca nie dtuzej niz dwa stulecia)”
czy 3) ugruntowanie sie w debatach publicznych takiego sposobu wypowia-
dania sig, ktorego ,najbardziej widoczna cecha jest wyrazanie niezgody na
co$” (w konsekwencji debaty te nie tylko ,ciagna sie w nieskoriczono$¢”, ale
takze , najprawdopodobniej nie maja w ogodle rozwigzania”. Filozoficznym
wsparcie dla takiego sposobu debatowania sg, zdaniem MacIntyre’a, rézno-
rakie ,teorie emotywizmu” — pod tym okresleniem kryja si¢ zaréwno teorie
odwotujace si¢ do ludzkich emocji (np. strach), jak i teorie odwotujace sie
do ludzkich pragnien (np. pragnienie wolnosci). Ich prekursorami mieli by¢
nastepujacy filozofowie O$wiecenia: Denis Diderot (centralnym problem
w jego powiastce pt. Kuzynek Mistrza Rameau jest ,,sytuacja ludzi, ktorzy
postrzegaja swiat spoteczny wylacznie jako miejsce spotkan jednostkowych
woli”), David Hume (,,Dla Diderota i Hume’a istotne cechy natury ludzkiej

8, Znaczenie Dziedzictwa cnoty polega po czesci na tym, ze ksigzka ta stanowi analize dajaca
punkt wyjscia do doglebnej krytyki wspotczesnej debaty politycznej i jej pretensji do racjonalno-
$ci. Nie bylo to jednak moje gléwne zadanie. Skupitem si¢ przede wszystkim na drugim zbiorze
konsekwencji wynikajacych z nieumiejetnosci rozwigzywania fundamentalnych moralnychii fi-
lozoficznych sporéw odziedziczonych po O$wieceniu”. A. MacIntyre, Dziedzictwo cnoty. Studium
z teorii moralnoéci, Warszawa 1996, s. 3 nn.
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wiaza sie z namietnosciami”) oraz Immanuel Kant (,, Kantowskie odwotanie
sie do rozumu byto historycznym odwolaniem sie do pozadan i namietnosci,
ktorych autorami byli Diderot i Hume”).

W tej krytyce Oswiecenia szczegdlne miejsce zajmuja wspoltworzacy go
filozofowie szkoccy, tacy jak wymieniony juz tu David Hume oraz Adam
Smith, Adam Ferguson, John Millar, Lord Kamesa i Lord Monboddo. Zda-
niem Maclntyre pod wzgledem , intelektualnej ré6znorodnosci i zasiegu
oddzialywania” przewyzszali oni w tamtej epoce przedstawicieli wszystkich
innych nacji. Odpowiadajac na pytanie, dlaczego wtasnie oswieceni Szkoci,
anie np. oswieceni Francuzi, stwierdza on, ze , Francuzom brakowato trzech
rzeczy: zeSwiecczonego zaplecza intelektualnego protestantyzmu, klasy lu-
dzi wyksztatconych, spajajacych urzednikdéw panstwowych, kler i mysélicieli
laickich w jednorodna zbiorowos¢ $wiattej opinii publicznej, oraz instytucji
odrodzonego uniwersytetu, jakim pochwali¢ sie mégt Krolewiec na Wscho-
dzie, a Edynburg i Glasgow na Zachodzie”’. To wyodrebnienie w tamtej
epoce grupy oswieceniowych filozoféw (intelektualistow) tworzy w jakiejs
mierze nawiazanie do ich wyodrebnienia przez Maxa Webera — tyle tylko,
ze dla tego ostatniego nie stanowili oni zadnego ,zeswiecczonego zaplecza
intelektualnego protestantyzmu” (ani zadnej innej religii), bowiem zdaniem
autora Gospodarki i spoleczeristwa ,,z takich potrzeb intelektualistow i z ich
gadaniny nigdy jeszcze nie powstata nowa religia”, a ich intelektualizm sta-
nowit swiadectwo ,»ucieczki« od realnych probleméw realnego swiata”™°.

Ta réznica w podejsciu do oceny , intelektualnego zaplecza protestan-
tyzmu” — zaréwno w ,wydaniu” szkockim, jak i innych protestanckich
krajow - staje sie w pelni zrozumiata w momencie, gdy MacIntyre wskazuje
na $w. Tomasza jako na tego teologa i filozofa, ktéry ujat w swoich dzieltach
W sposob najtrafniejszy, najpelniejszy i najbardziej systematyczny wszystko
to, co racjonalnie ujete by¢ moze i by¢ powinno, w tym oczywiscie katalog
cno6t. W rozdziale XIII tej rozprawy, bedacym w gruncie rzeczy wielka po-
chwatq osiagniec¢ $w. Tomasza i tomizmu, stwierdza on: ,$w. Tomasz przed-
stawia liste cnét jako schemat wyczerpujacy i wewnetrznie spdjny” oraz ze
~Ujatje w sposob, ktory nastepnie przerodzit sie w konwencjonalny schemat
cnot kardynalnych (roztropnosé, sprawiedliwo$¢, umiarkowanie, odwaga)
oraz w triade cnét teologicznych”!. Natomiast w swoim dziele zatytutowa-

? ,Osiemnastowieczni intelektualisci francuscy to inteligencja — grupa wyksztatcona — ale
zarazem wyalienowana, podczas gdy osiemnastowieczni intelektualisci szkoccy, angielscy,
holenderscy, duniscy i pruscy czuja sie u siebie w swoim $wiecie spotecznym, nawet jezeli sa
wobec niego bardzo krytyczni”. Tamze, s. 85 nn.

0, Zbawienie, ktdrego szuka intelektualista, jest zawsze zbawieniem od »wewnetrznej
niedoli«, i dlatego ma zawsze, z jednej strony, bardziej oddalony od zycia, a z drugiej — bardziej
zasadniczy i systematyczny charakter niz zbawienie od zewnetrznej niedoli, ktére wlasciwe jest
nieuprzywilejowanym warstwom”. M. Weber, Gospodarka i spoteczeristwo..., cyt. wyd., s. 394 nn.

I Tamze, s. 319 nn.
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nym Czyja sprawiedliwos¢? Jaka racjonalnosé? podkresla, ze ,,stworzona przez
Akwinate konstrukgja filozoficzna i teologiczna ma charakter systemowy,
przewyzszajac pod tym wzgledem nawet dokonania Platona, Arystotelesa
i Augustyna”, a takze, iz , dzielu $w. Tomasza, a zwlaszcza jego Sumie teolo-
gicznej ksztalt nadaje przenikajaca wszystko jednos¢ celu, co znajduje wyraz
w jego koncepcji ostatecznej jednosci dobra i w sposobie, w jaki on o tej jed-
nosci pisze”!?. Dla kazdego chrzescijanina celem nadrzednym jest osiagnigcie
zjednoczenia z Bogiem oraz zbawienia duszy. Rdznie oczywiscie pojmowane
sq przez nich sposoby osiggania tego celu i réznie oceniane sg te sposoby
przez wyznawcow roznych Kosciolow i wyznan oraz przez komentatorow ich
myslenia i postepowania, czego potwierdzeniem sa m.in. oceny Maxa Webera
(wystawiajacego najwyzsze oceny ascetycznym odmianom protestantyzmu)
oraz MacIntyre’a (wystawiajacego najwyzsze oceny tomizmowi).

Punktem wyjscia rozwazan zawartych w Umysle zamknietym Allana
Blooma jest rowniez sytuacja na amerykanskich uczelniach, a $cislej, do-
minujacy na nich model ,edukacji liberalnej”. Przez autora tej rozprawy
jest on oceniany negatywnie — wskazuje na to juz jej podtytut: ,O tym, jak
amerykanskie szkolnictwo wyzsze zawiodlo demokracje i zubozyto dusze
dzisiejszych studentow”. We wprowadzeniu Bloom krytykuje ,najwieksza
cnote naszych czaséw”, tj. poddawanie wszystkiego watpieniu i uznawanie
prawdy za wzgledna. , Otwarto$¢ jest wielkim odkryciem naszych czasow
— stwierdza tam — a wraz z nia relatywizm, ktory stanowi jedyng mozliwa
postawe w obliczu rozmaitosci roszczen do prawdy, sposobow zycia i ludz-
kich charakteréw. Prawdziwym zagrozeniem stat si¢ wyznawca prawdy. [...]
Nie chodzi o to, by skorygowac btedy i naprawde mie¢ racje —nalezy w ogdle
wyrzec sie przekonania, ze ktokolwiek moze mie¢ racje”**. W dalszych cze-
$ciach tej obszernej monografii rozwija on i ukonkretnienia sformutowana
na wstepie generalng teze o szkodliwosci modelu ,,edukacji liberalne;j”,
wskazujac m.in. tych, ktérzy doprowadzili do jego powstania i panowania —
nie tylko zreszta w szkolnictwie wyzszym czy w nauce, ale takze w sztuce,
polityce i we wspdtczesnej moralnosci. Zalicza do nich nie tylko filozofow
Oswiecenia (takich jak Hobbes i Locke), ale takze tych ,zalozycieli panistwa
amerykanskiego”, ktérzy wcielajac w zycie ich filozoficzne idee, ,dazyli do
utemperowania skrajnych przekonan, szczegdlnie religijnych, jako rodzacych
obywatelska niezgode”'*. Na liscie tej znajdujq sie rowniez tacy kontynuato-
rzy oswieceniowego myslenia, jak Fryderyk Nietzsche (oznajmit on $wiatu,

2° A. Maclntyre, Czyja sprawiedliwos¢? Jaka racjonalnosé?, Warszawa 2007, s. 248 nn.

5 A. Bloom, Umyst zamkniety, Poznan 2012, s. 29 nn.

4, Cztonkowie sekt obowiazani byli przestrzegac prawa i zachowac wiernos¢ konstytugji.
Jezeli sie do tego stosowali, spoteczenstwo miato zostawic ich w spokoju, choc¢by glosili najbar-
dziej odrazajace poglady. Aby rozwiazanie to sprawdzito si¢ w praktyce, podjeto swiadomy,
cho¢ niejawny wysitek stepienia wiary religijnej [...]”. Tamze, s. 32.
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ze ,,Bog umarl”, a rozréznienie na dobro i zlo jest jedynie , ztudzeniem”)".
Wszystko to, przeciwko czemu jest Allan Bloom, zostato w Umysle zamknie-
tym jasno i konkretnie wskazane. Nie jest natomiast az tak jasno i konkretnie
wskazane to, co stanowi dla niego pozytywny punkt odniesienia. Nie oznacza
to, ze w tej rozprawie brakuje takich odniesien. Jednym z nich jest taczenie
osiagnie¢ Maxa Webera (apologety ascetycznych odmian protestantyzmu)
z osiagnieciami epoki Oswiecenia oraz Nietzschego. W rozdziale zatytutowa-
nym Wartosci wychodzi on od przypomnienia sugestii Webera, iz ,,wszelka
przyszta dyskusja nad o$wieceniem musi przyjac za pewnik, Ze ta »naiwnac
perspektywa myslowa bylta z géry skazana na niepowodzenie. Rozum nie
moze ustanowi¢ wartosci. Kto wierzy, ze jest inaczej, pada ofiara najglupszego
i najzgubniejszego ze ztudzen”. Nieco dalej zas dodaje, ze Weber , poswiecit
wieksza czes$¢ swej pracy badawczej religii, aby zrozumie¢ tych, ktorzy nie
pogardzaja, lecz szanuja i uwielbiajg” religie, a takze, iz ,,0d Nietzschego na-
uczyt sig, ze religia czy tez sacrum jest najwazniejszym zjawiskiem ludzkim,
ktore w dalszym ciggu badat z nieortodoksyjnej perspektywy Nietzschean-
skiej”*. W tym samym rozdziale stwierdza, ze ,prawdziwe wartosci to te,
ktérymi mozna si¢ w zyciu kierowad, ktére nadajg ksztalt narodom o wielkich
dokonaniach i wybitnej duchowosci. Mojzesz, Chrystus, Homer, Budda: oto
tworcy; ludzie, ktoérzy wyznaczali horyzonty — zatozyciele kultury zydowskiej,
chrzescijanskiej, greckiej, chifiskiej i japonskiej. Wyrdzniata ich nie prawdzi-
wosc¢ ich mysli, lecz ich kulturotworczos¢”". I w tych stwierdzeniach mozna
znalez¢ odniesienia do Webera — w szczegélnosci do jego kulturoznawczych
rozwazan nad religiami swiatowymi oraz nad rolg w nich réznego rodzaju
,charyzmatykow” (przywddcow religijnych, prorokéw, heretykow itp.)™.

W czesci trzeciej tej rozprawy, zatytutowanej Uniwersytet. Od obrony
Sokratesa po mowe rektorskq Heideggera, pojawia si¢ zaréwno surowa krytyka
wspolczesnego uniwersytetu (za to, czym stal sie on w epoce Oswiecenia i w
okresie pdzniejszym), jak i swoisty apel o powrot do realizagji tych jego misji,
ktore zostaty okreslone najpierw w Akademii Platoriskiej, a pdzniej w statu-
sach zatozycielskich powstatych w sredniowieczu tego typu uczelni — takich
misji, jak ,stawianie w centrum uwagi wiecznych pytan” czy kultywowanie
wielkich autorytetéw. (,W sredniowieczu w umystach elit spotecznych silna
byla mysl Arystotelesa. Do jego autorytetu odwotywano si¢ niemal na réwni
z ojcami Kosciota, w ktorych spuscizne zostat wlaczony”.) Na pozytywnych
bohaterow w tej czesci rozwazan kreowani sg jednak nie tyle sredniowieczne

5 Nietzsche widziat w tym najtragiczniejsza z katastrof, niosaca ze soba rozktad i utrate
ludzkich aspiracji”. Tamze, s. 181 nn.

16 Tamze, s. 254 nn.

7 Tamze, s. 263 nn.

8 Por. M. Weber, Socjologia religii. Dzieta zebrane. Etyka gospodarcza religii swiatowych, Krakdw
2006.
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autorytety, ile tacy oswieceniowi kontestatorzy Oswiecenia, jak: Jonhathan
Swift (w Podrozach Guliwera Swift ,,obsadza starozytnych w roli olbrzyméow
i szlachetnych koni, a nowozytnych w roli kartéw i juhaséw”), Jan Jakub
Rousseau (,, twierdzit, ze postep naukowy prowadzi do zepsucia moralnosci,
a co za tym idzie, spoteczenistwa”), Kant (,,zainspirowany pismami Rousse-
au podjal sie systematycznej przebudowy projektu oswieceniowego”) czy
Goethe (,,w pelni wyjasnit nowozytna sytuacje mitosnika wiedzy i poety”).
W biografii kazdego z nich istotna role odegraty zwiazki z réznymi Koscio-
fami i wyznaniami protestanckimi. Podobnie jest z pézniejszym krytykiem
oswieceniowej filozofii i oswieceniowego myslenia o nauce i nauczaniu Hei-
deggerem (,,bardziej radykalnie niz ktokolwiek inny podwazyt caty projekt
nowozytnej filozofii i nauki”)".

Zaden z nich nie byt jednak takim autorytetem, przy ktérym nie mozna
bytoby zasadnie postawi¢ jakichs znakéw zapytania. I to jest by¢ moze najbar-
dziej protestancki rys filozofii Blooma. Dla protestanta bowiem — bez wzgledu
na to, do ktérego z Kosciotéw czy wyznan nalezy — $wiat doczesny byt, jest
i pozostanie pelen znakéw zapytania, a nadzieje na uwolnienie sie od nich
moze i powinien taczy¢ z taska Boza oraz z wiarg w to, ze Bdg zechcial nam
udzieli¢ swojej taski. Nie jest to wprawdzie powiedziane tak jednoznacznie
jak ma to miejsce w pismach takich teologow, jak Marcin Luter czy Jan Kal-
win, ale tez Allan Bloom nie jest teologiem, a jego dzieto nie jest adresowane
wyltacznie czy przede wszystkim do tych, ktérzy potrzebujq porady teologa.
Jest on oczywiscie filozofem i jak kazdy profesjonalny filozof zwraca sie do
tych, ktdérzy stawiaja fundamentalne pytania, ale sami nie potrafia na nie zna-
lez¢ odpowiedzi, a takze do tych, ktorzy nie potrafiag swoich intelektualnych
probleméw dostatecznie jasno wyartykutowac, ale maja poczucie, ze w ich
zyciu i wspdtzyciu z innymi cos$ nie jest tak, jak by¢ powinno.

Odnotuje jeszcze na koniec intelektualng reakcje na Umyst zamkniety
Charlesa Taylora, filozofa, ktéry sSwiadomie i konsekwentnie taczy swoje fi-
lozofowanie z katolickim wyznaniem. W czesci drugiej swojej opublikowanej
w 1991 r. Etyki autentycznosci stwierdza on, ze dla niego punktem wyjscia de-
baty na tytutowy temat jest ta , bardzo popularna w Stanach Zjednoczonych
ksiazka Allana Blooma”. Podziela on zasadno$¢ zawartej w niej krytyki tak
pojetego relatywizmu, ktory sprowadza si¢ do przekonania, ze ,kazdy ma
swoje wlasne »wartosci, o ktérych nie da sie dyskutowac. [...] tak powszech-
ny dzi$ relatywizm jest w mojej opinii glteboka pomytka — pod pewnymi
wzgledami nawet samobdjcza. Wydaje sie prawda, ze kultura samorealizacji
doprowadzita do tego, iz wielu ludzi stracilo z oczu problemy, ktére przekra-

¥, Sam Heidegger pod koniec zycia sktaniat si¢ ku nowej lewicy. Najbardziej ztowrdzbny
fragment jego wygloszonej w 1933 roku mowy rektorskiej byt niemal identyczny z hastem,

ktérym postuzyli sie amerykanscy profesorowie kolaborujacy z ruchem studenckim lat sze$¢-
dziesigtych”. Tamze, s. 411.
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czaja ich jednostkowy punkt widzenia. Wydaje sie tez bezsporne, ze kultura
ta przybrata formy trywialne i egotyczne. Moze to prowadzi¢ do swoistego
absurdu: powstania nowych postaci konformizmu wsréd ludzi, ktérzy checa
by¢ tylko soba, a jeszcze dalej — nowych form zaleznosci, w miare jak ludzie
niepewni wiasnej tozsamosci zwracaja si¢ do samozwanczych ekspertow
i przewodnikéw wszelkiego autoramentu, otoczonych prestizem nauki czy
jakiejs$ egzotycznej duchowosci”. Nieco dalej jednak zauwaza, iz ,Bloom nie
dostrzega, ze kultura ta powstata dzieki sile ideatu moralnego — nawet jesli
owa wizja przyjmuje forme zdegradowang i groteskowa”?. Nie ulega przy
tym watpliwosci, kto jest godny uznania za prawdziwego eksperta i prze-
wodnika w sprawach autentycznych wartosci dla Taylora-katolika oraz co
stanowi dla niego autentyczny ideat czy wzorzec moralny.

Zbigniew Drozdowicz — CONTEMPORARY PROBLEMS OF PHILOSOPHY OF RELIGION

This article contains two complementary parts. In the first part I attempt to an-
swer a general question what was and what is conditioned formulating and solving
problems on the grounds of the philosophy of religion. I give also an account of the
most important (in my opinion) problems which should be today solved by this
philosophy. In the second part of my remarks I present contemporary examples of
combining philosophy with a certain challenge. It is not a new issue; nevertheless it
fits into new contexts of modern philosophical and religious arguments, concerning
polemics taken from the Catholic and Protestant point of views to be precise, within
the Enlightenment and post-Enlightenment philosophical tradition. The opposition
highlighted above is being represented in this tradition by both Alasdair MacIntyre
and Allan Bloom.

2 ,Co mam na mysli, gdy méwie o ideale moralnym? Chodzi mi o wyobrazenie jakiego$
lepszego czy wyzszego rodzaju zycia, gdzie »lepszy« i »wyzszy« nie sg zdefiniowane w katego-
riach naszych aktualnych pragnien czy potrzeb, lecz wskazuja nam pewien wzorzec — to, czego
powinnys$my pragnac¢”. Ch. Taylor, Etyka autentycznosci, Krakow 2002, s. 22 nn.
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Wybrane kwestie z aksjologii religii

Wartosciowanie rzeczywistosci humanistycznej, a wiec takze religii, wy-
daje sie spelnieniem teoretycznego jej poznania. W pierwszej czesci artykutu
omawiam sposoby wartosciowania religii, w czesci drugiej i trzeciej prezentuje
dwa przyklady wartosciowania religii z racji natury pragmatycznej, w zakon-
czeniu formutuje kilka uwag ogdlniejszej natury.

Sposoby wartosciowania Swiata religii

Wartosciowania religii mozna dokonywac ze wzgledu na ich wartos¢
doktrynalng (i soteriologiczna) oraz z racji pragmatycznych, pytajac o to,
jaka role pelnia rozne religie w zyciu osobowo-psychicznym czlowieka oraz
w zyciu spoteczno-kulturowym. Wartosciowania religii mozna przy tym
dokonywac z réznych punktow widzenia:

- Mozna warto$ciowac doktryny réznych religii z punktu widzenia
okreslonej doktryny religijnej. Istnieje na przyktad katolicka teologia religii,
ktorej oficjalnymi sformutowaniami sg deklaracja Nostra Aetate Soboru Waty-
kanskiego II czy deklaracja Kongregacji Nauki Wiary Dominus Jesus'.

— Mozna wartosciowac doktryny réznych religii z punktu widzenia ak-
ceptowanej filozoficznej teorii $wiata, cztowieka, kultury.

! Deklaracja o stosunku Kosciota do religii niechrzescijaniskich (Nostra Aetate), w: Sobor
Watykanski I1. Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 2002, ss. 333-337; Kongregacja Nauki Wiary,
Deklaracja ,, Dominus Jesus” o jedynosci i powszechnosci zbawczej Jezusa Chrystusa i Koéciota, Watykan
2000. Waznym tekstem jest rdowniez dokument Miedzynarodowej Komisji Teologicznej z 1996 r.:
Chrzescijanstwo i religie, w: J. Krolikowski (red.), Od wiary do teologii. Dokumenty Miedzynarodowej
Komisji Teologicznej 1969-1996, Krakdw 2000, ss. 393-434.
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W zaleznosci od tego, jak badacz rozumie czlowieka i to, co dla czto-
wieka wazne i dobre, w zaleznosci od przyijetej teorii kultury, moralnosci,
ekonomii czy polityki mozna pozytywnie lub negatywnie ocenia¢ wptyw
okreslonej religii na zycie osobowe i spoteczno-kulturowe cztowieka (racje
natury pragmatycznej). Mozna przy tym zwraca¢ uwage na to, jak zyli i jak
zaistnieli w zyciu spoteczno-kulturowym ludzie deklarujacy si¢ jako religijni,
a mozna zwraca¢ uwage na to, jaka moralnos¢, jaki typ kultury i cywilizacji
generuja oficjalne teksty/wypowiedzi danej religii.

— Mozna wreszcie krytycznie przesledzi¢ apologie okreslonej religii. Nie
wszystkie religie takg apologie prezentuja. Prezentowane apologie niekiedy
sprowadzaja sie do autoprezentacji danej religii. W niektérych apologiach
dostrzec mozna cyrkularno$¢ w uzasadnianiu®.

W kwestii apologii religii wiele zalezy od tego, czy w okreslonej religii
dostrzega sie warto$¢ intelektu i poznania filozoficznego. Ze swej strony
opracowalem i zaprezentowatem apologie religii katolickiej. Apologia ta przy-
woluje argumenty filozoficzne, teologiczne i naukowe, gléwnie historyczne
i archeologiczne. Jej struktura jest nastepujaca:

— filozoficzne usprawiedliwienie religii katolickiej,

— racjonalnos¢ aktu wiary w Boze objawienie,
moc wyjasniajaca doktryny katolickiej,
argument z eksperymentalnego poznania Boga,
racje pragmatyczne®.

Wernera Sombarta ujecie wplywu religii zydowskiej
na zycie gospodarcze

W opublikowanej ponad 100 lat temu, bo w 1911 r., ksiazce Zydzi i zycie
gospodarcze Werner Sombart usituje ,wykry¢ wplyw zyddw na wspodtczesne
zycie gospodarcze”* i stawia teze, ze ,,Zydzi umozliwiali kapitalizm w jego
formie dzisiejszej”>.

W czesci pierwszej swego dzieta (Udziat zydéw w budowie nowozytnego
gospodarstwa spotecznego) zauwaza istniejaca od XVI wieku paralelnos¢
wedréwek Zydéw i ekonomicznej kondycji panstw i narodéw, do ktérych
przybywali. Wraz z przybyciem Zydéw nastepowatl rozkwit gospodarczy,

2 P. Moskal (red.), Apologia religii, Lublin 2011.

* P.Moskal, Traktat o religii, Lublin 2014, ss. 97-208. Wczesniejsza wersje tej apologii stanowi
moja rozprawa Apologia religii katolickiej, Lublin 2012; D. Bugno-Narecka (ttum.), Apology for the
Catholic Religion, Lublin 2013.

“ W. Sombart, Zydzi i zycie gospodarcze, ttum. M. Brokmanowa, Warszawa 2010 [reprint
wydania: Warszawa 1913], s. VL.

5 Tamze, s. VIIL.
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a wraz z ich odejéciem — upadek. Wskazuje na dominacje Zydéw w handlu
miedzynarodowym, na ich istotna role w ekspansji kolonialnej i w powstaniu
panistwa wspodtczesnego juz to jako dostawcodw towardw, juz to jako petnia-
cych funkgje ,nadwornego Zyda”, a potem walnie przyczyniajacych sie do
powstania publicznego systemu kredytowego®.

Nastepnie szeroko omawia wktad Zydéw w ,,uhandlowienie zycia gospo-
darczego”. Pisze o ,urzeczowieniu” stosunku kredytowego/handlowego i o
udziale Zydéw w rozwoju nowoczesnych papieréw wartoéciowych. Wska-
zuje na to, ze papiery ,na okaziciela” wywodza si¢ z prawa talmudycznego
i ze Talmud, biorac w opieke nabywce ,,w dobrej wierze”, sprzyja handlowi.
Podkresla dominujaca role Zydéw w powstaniu wspétczesnego handlu
gietdowego, pisze o zydowskich spekulacjach gietdowych i o udziale Zydéw
w uhandlowieniu przemystu (produkgji towarowej i transportu towarowego)’.

Sombart rekonstruuje i analizuje proces wytworzenia si¢ kapitalistycz-
nego sposobu myslenia. Zauwaza, ze , zydzi w swym sposobie prowadzenia
handlu nie liczyli sie z istniejacymi normami prawa i obyczajow. [...] walka
kupcéw zydowskich i chrzescijaniskich jest walka dwéch pogladdw na $wiat,
albo co najmniej dwdch zasadniczo odmiennych kierunkéw gospodarczych”®.
Pisze dalej: ,Przed naszymi oczyma zarysowuje si¢ przede wszystkim zyd,
jako typ prawdziwego kupca, bezwzglednego w interesach handlowych,
stowem, typ czlowieka, ktory w duchu gospodarki czysto-kapitalistycznej,
w przeciwienstwie do wszystkich celéw gospodarki naturalnej, stawia na
pierwszym miejscu, jako cel zabiegdw: zysk™. Z tej zadzy zysku rodzilo sie
wiele praktyk zydowskich, ktdre autor opisuje, a ktére wywotywaty krytyke
ze strony producentow i handlowcéw chrzescijanskich™.

W zakonczeniu czesci pierwszej autor pisze: ,Wedlug pogladu zydow-
skiego sfera dziatalnosci jednostki gospodarczej nie powinna by¢ w zadnym
kierunku krepowana obiektywnymi przepisami, ani pod wzgledem zakresu
zbytu, ani pod wzgledem organizacji zaje¢, a jednostka gospodarcza powinna
zawsze na nowo zdobywac swe stanowisko i broni¢ go przeciw napasciom;
posiada natomiast prawo wywalczenia sobie, choc¢by kosztem innych, tak
szerokiej sfery dziatania, na jaka tylko zdoby¢ sie moze. Srodki walki leza
wlasdnie w sferze umystowej, sa nimi: podstep, chytrosc i przebiegto$é. W go-
spodarczej walce konkurencyjnej nie nalezy liczy¢ si¢ z innymi wzgledami
procz kodeksu kryminalnego i wreszcie wszystkie zjawiska gospodarcze

¢ Tamze, ss. 11-50.

7 Tamze, ss. 51-113.

8 Tamze, s. 118.

 Tamze, s. 129. Rabin Szalom Ber Stambler z ruchu chasydéw Chabad méwi: ,Przede
wszystkim w firmie chodzi o to, zeby mie¢ zysk z klienta. Jesli zysku nie ma, mozna firme
zamknac¢” (Ekonomia w judaizmie. Z rabinem Szalomem Berem Stamblerem rozmawia Filip Memches,

Warszawa 2011, s. 70).
©'W. Sombart, Zydzi i zycie gospodarcze, cyt. wyd., ss. 132-149.
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ksztattowac jak najbardziej wedtug osobistych poje¢ jednostki. Jako skutek
tych przekonan, rozwinety sie zwyciesko idee »wolnego handlu«, »wolnej
konkurencji«, racjonalizm ekonomiczny, duch czysto-kapitalistyczny, stowem,
nowoczesny poglad na gospodarke spoteczng, w ktérych wytwarzaniu zydzi
odegrali wielka, jezeli nie decydujaca role. Oni to wlasnie wniesli w sfere
zupelnie inaczej skonstruowanych idei te poglady”"'.

W drugiej czesci swojej ksiazki autor prébuje wyjasni¢ kapitalistyczne
uzdolnienia Zydéw. Pisze o intelektualizmie, teleologizmie, woluntaryzmie
(,energizm”) i ,mobilizmie” narodu zydowskiego'. Pisze takze o czterech
zewnetrznych uwarunkowaniach sprzyjajacych odegraniu przez Zydoéw
ogromnej roli w uksztattowaniu kapitalistycznego systemu gospodarczego:
o ich rozproszeniu po catej ziemi, obcosci, ,pétobywatelsko$ci” i zamoznosci.

Rozproszenie sprzyjato nawigzywaniu miedzynarodowych relacji han-
dlowych. Zydzi byli obcymi w prawie wszystkich krajach. Gdy wiec znalezli
sie, wraz z narodami europejskimi, w Nowym Swiecie, byli bardziej doswiad-
czonymi w radzeniu sobie w nowych warunkach. Zydzi byli obcymi takze
w sensie psychologiczno-spotecznym. Uwazali siebie za co$ odrebnego w sto-
sunku do narodow, u ktorych znalezli goscine. Generowato to swoista , etyke
dla obcych”, ktéra Zydzi stosowali w relacjach handlowych z nie-Zydami®.

, Pétobywatelsko$¢” polegata na tym, ze Zydzi, nie majac dostepu do ce-
chow i korporagji'¥, mogli zajmowac si¢ rzemiostem i handlem jedynie poza
obrebem tych chrzescijanskich stowarzyszen. Totez — pisze autor —,, spotyka-
my ich wszedzie jako kontrabandzistow, partaczy, »zwolennikow wolnego
handlu«”*. Sombart zwraca tez uwage na to, ze we wszystkich panstwach
dazono do wytaczenia Zydéw z zycia publicznego, zamykajac im dostep do
urzedow panstwowych i gminnych, do parlamentu, armii, uniwersytetow
i adwokatury. Z tego powodu energia Zydéw zwracata sig ku zyciu gospo-
darczemu i gromadzeniu pieniedzy. Wylaczenie Zydéw z zycia spotecznego
powodowalo ich obojetnos¢ w stosunku do panstwa, w ktérym mieszkali.
Dlatego tez popierali gospodarke kapitalistyczna, stuzac kapitatem réznym
panstwom i czerpiac zyski z miedzynarodowych konfliktéw. Sombart stwier-
dza: ,Zydzi dopomogli zatem, z powodu swego uposledzenia w paristwie
do rozwoju obojetnosci, tkwigcej w ustroju kapitalistycznym wobec warto-
$ci, nie majacych zwiazku z zarobkiem. Popierali zatem i zwiekszali ducha
kapitalizmu”'®.

I Tamze, ss. 148-149.

2 Tamze, ss. 248-279.

3 Tamze, ss. 166-172.

" Sombart pisze: ,wstrzymywat ich krzyz, wystawiony we wszystkich izbach tych zwiaz-
kéw, w ktorych gromadzili sie cztonkowie”. Tamze, s. 175.

5 Tamze.

6 Tamze, s. 177. Zob. tamze, ss. 172-177.
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Jezeli chodzi o zamoznos¢, Sombart w oparciu o dostepne dane twierdzi,
7e Zydzi byli generalnie bogatsi lub nawet o wiele bogatsi niz chrzedcijanie
(co nie znaczy, ze nie bylo biednych Zydéw). Dzigki bogactwu mogli by¢
bankierami rzadzacych. Bogactwo umozliwialo powotywanie do zycia insty-
tugji kapitalistycznych: bankow, spekulagji gietdowej, manufaktury domowej.
Dzigki bogactwu mogli udziela¢ pozyczek pienieznych, co takze warunkowato
powstanie i rozwdj kapitalizmu.

Jest jeszcze jedno uwarunkowanie, bez ktérego — zdaniem Sombarta — nie
da sie wyjasni¢ roli Zydéw w zyciu gospodarczym, a ktére to uwarunkowanie
jest przedmiotem naszego zainteresowania: czynnikiem o ogromnym znacze-
niu dla gospodarki Zydéw jest ich religia, ktora przenikata i regulowata, az do
najmniejszych szczegdtoéw, cate ich zycie. Autor wskazuje na autorytet Biblii
(Stary Testament), Talmudu, zwlaszcza babilonskiego, i literatury rabinicznej,
zwlaszcza kodeksu Jozefa Karo Schulchan Aruch (XVI wiek), jako na te pisma,
ktére w czasach nowozytnych wywarly znaczacy wplyw na zycie Zydéw".

Jakie cechy religii zydowskiej miaty znaczenie dla powstania i rozwoju
kapitalistycznego sposobu zycia? Sombart uwaza, ze zaréwno religie zydow-
ska, jak i kapitalizm cechuje organizowanie zycia wedlug umowy. Judaizm
jest umowaq miedzy Bogiem a Jego ludem'. Za dobry, zgodny z Tora czyn
otrzymuje czlowiek nagrode, za zly za$ — kare. Nagrode i kare otrzymuje
cztowiek czesciowo tu, na ziemi, czgsciowo na tamtym $wiecie. Sombart pisze:
,Ten stosunek [stosunek umowy —P. M.] prowadzi do dwdch rezultatéw: cig-
gle odmierzanie korzysci, albo szkody, ktéra sprowadzi¢ moze wypetnianie,
lub zaniechanie jakiego$ czynu; i zawiklana buchalteria w celu utrzymania
w porzadku rachunku naleznosci, czy dtugow”".

Dalej autor zauwaza: ,Warto$¢ etyczna cztowieka, lub brak tej wartosci,
ocenia si¢ podtug liczby i rodzaju przekroczen. [...] Dazenie sprawiedliwego
do pomyslnosci polega¢ powinno na kazdym miejscu na nieustannym usi-
lowaniu powigkszenia zastug, a tym samem powiekszania jego aktywow.
Poniewaz w sumieniu swym nie moze on mie¢ pewnosci, czy Bég obdarzy
go Swymi dobrodziejstwami, i poniewaz nie wie nigdy, czy stan jego nalez-
nosci i dlugéw zamknie sie saldem czynnym czy biernym, stara¢ si¢ musi
o zdobycie jak najwigekszej nagrody przez gromadzenie dobrych czynow, bez
wytchnienia, az do konca zycia”*.

Rozumienie religii w kategoriach umowy, wedle ktdrej sprawiedliwemu
dzieje si¢ dobrze, a bezboznemu zle, zrodzito przekonanie, ze powodzenie
na ziemi jest znakiem prowadzenia zycia mitego Bogu i zapowiedzig nagro-

7 Tamze, ss. 188-201.

18 Z ta kategoria trudno dyskutowa¢. W judaizmie i chrze$cijanstwie przyjmuje sie po-
wszechnie, Ze relacje miedzy cztowiekiem i Bogiem mozna opisac biblijng kategoria przymierza.

9 Tamze, s. 204.

20 Tamze, ss. 206-207.
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dy w zyciu przysztym. Bogactwo jest znakiem Bozego btogostawienstwa,
ubdstwo jest przeklenstwem?'. Totez Sombart pisze: , Nie trzeba wielu stow
do wykazania, jak zasadniczo rézne stanowisko wobec zycia zarobkowego
zajmuja: zyd pobozny i pobozny chrzescijanin. Chrzescijanin musi za pomoca
rozmaitych forteléw usunaé ze swego Pisma Swigtego kierunek esseriski,
wrogi bogactwu i zarobkowi. Bogaty zyd, w imie »Boga«, zbiera ztoto, jako
cyneg, a srebro jako oldw; a bogaty chrzescijanin musi zy¢ w ciagtej obawie,
ze zawarte sg dla niego wrota niebieskie”.

Z oparciem religii zydowskiej na umowie miedzy Bogiem a Jego narodem
wiaze sie , formalistyczno-nomistyczna” natura judaizmu. Swieto$¢ to bogo-
bojne postuszenstwo przepisom prawa®. Wazne jest zaréwno samo istnienie
prawa, jak i jego tre$¢. Istnienie prawa zobowiazuje do zycia racjonalnego,
etycznego. Totez zycie cztowieka usitujacego zachowac prawo jest przenik-
nigte mys$la etyczna®.

Jezeli chodzi o tre$¢ prawa, to, zdaniem autora, przepisy prawa daza do
,etycznego ujarzmienia cztowieka”. Sombart zauwaza, ze kardynalnymi
cnotami poboznego Zyda sa: ,,panowanie nad soba i rozwaga, zamilowanie
[do] porzadku i pracowito$¢, umiarkowanie i wstrzemiezliwo$é, czystosc
i trzezwos$¢”®. Zracjonalizowanie zycia przez prawo, zwlaszcza w zakresie
plciowosci, ma, zdaniem autora, nieocenione znaczenie dla zycia gospodar-
czego. Sombart pisze na przyklad, ze asceza seksualna, do ktorej zmuszani
byli mezczyzni przez swych nauczycieli religii, powodowata ich zwrot ku
dziatalnosci gospodarczej®.

Autor twierdzi réwniez, iz , zracjonalizowanie zycia miato i z tego wzgle-
du wielkie znaczenie dla udziatu zydow w zyciu gospodarczym, ze przez
przyzwyczajenie do zycia przeciwko naturze (albo obok natury) przygoto-
wani oni zostali do rozwiniecia gospodarczego systemu kapitalistycznego,
ktory istnieje réwniez przeciwko naturze (albo obok natury). Idea zarobku,
jak i racjonalizm ekonomiczny nie sa w gruncie rzeczy niczym innym, jak
zastosowaniem do zycia gospodarczego norm, danych zydom w ogole przez
religie. Aby kapitalizm mdgt sie rozwina¢, nalezato potamac wszystkie kosci

2 Zob. tamze, ss. 210-217. Szalom Ber Stambler tak rzecz ujmuje: ,Bég obdarza szczegoél-
nym blogostawienstwem biznesmenoéw, bo oni sa $wiadkami tego, ze Stworca kieruje $wiatem.
W biznesie bowiem réwniez dzieja sie rzeczy, ktdrych tak po prostu nie da sie wyjasnic. To sa
wtasnie cuda” (Ekonomia w judaizmie, cyt. wyd., s. 88). ,W Torze bogactwo jest btogostawienstwem.
Mozemy przeczytac, ze zycie zgodne z wolg Boga przynosi ziemi urodzaj. A wiec sytuacja dobra
to taka, w ktdrej czlowiekowi sie powodzi materialnie. [...] Jednoczeénie w przypadku, w ktérym
kto$ ma mato, powinien sie z tym pogodzi¢. Talmud méwi o zadowoleniu ze swojego stanu
posiadania, niezaleznie od tego, jaki ten stan jest”. Tamze, s. 135.

2 W. Sombart, Zydzi i zycie gospodarcze, cyt. wyd., s. 218.

» Tamze, ss. 218-223.

24 Tamze, ss. 223-224.

% Tamze, ss. 225-226.
% Tamze, ss. 227-234.
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czlowiekowi naturalnemu, zyjacemu popedami, i dopiero potem zbudowac
szczegolny racjonalny mechanizm duchowy, na miejsce starego, pierwotnego,
przy jednoczesnej przemianie wszystkich zyciowych wartosci i pogladow.
Homo capitalisticus jest sztucznym i pelnym sztuki wytworem, ktéry powstat
w konicu z tego przewrotu. Te przemiane spowodowat w znacznej mierze
sam kapitalizm. Ale przemiane te pobudzit tez przebieg nowonarodzin, ktéry
przezywa kazdy zyd pod wptywem swojej religii. Homo judaicus i homo capita-
listicus naleza o tyle do tego samego gatunku, o ile sa obaj homines rationalistici
artificiales. O ile to prawda, to zracjonalizowanie zycia zydoéw przez religie,
jesli nie wytworzylto bezposrednio uzdolnienia do kapitalizmu, to w kazdym
razie zwiekszylo je i wzmocnito”?.

Kolejna cecha religii zydowskiej, przyczyniajaca sie do gospodarczego
sukcesu Zydéw, jest generowanie poczucia obcoéci Zydéw w stosunku do
nie-Zydéw. Sombart pisze: , O ile zydzi chcieli éciéle wypeniaé swe prawo,
musieli zy¢ w odosobnieniu od »gojow«: sami stworzyli »getto«, ktore z punk-
tu widzenia nie-zydowskiego bylo pierwiastkowo ustepstwem, przywilejem,
anie wynikiem nienawisci. Chcieli sami zy¢ osobno, gdyz uwazali si¢ za wyz-
szych od otaczajacego ich pospdlstwa, za naréd wybrany, narédd kaptanow”*.

Poczucie obcosci przyczyniato sie do réznych zachowan Zydéw wobec
nie-Zydoéw, takze wzgledem narodéw, u ktérych znajdowali goécine. Te za-
chowania, pisze Sombart, byly sankcjonowane przez religijne przepisy. Na
przyktad prawo zydowskie zakazywato pozyczania na procent wspotwy-
znawcom (wspolplemienicom), ale dopuszczato (sankcjonowato) pobieranie
procentow od obcych (od gojow)¥. Podkresla tez, powotujac sie na Tore,
Talmud, kodeksy i responsy, ze wedle prawa zydowskiego ,,obcym nalezy
sie mniej wzgledow niz cztonkom wtasnego plemienia”®. Takie podejscie
do nie-Zydéw znajdowato wyraz w zydowskim prawie handlowym i prze-
mystowym, w sposéb bezwzgledny ksztattujacym relacje z obcymi. Autor
pisze: ,Jest np. artykut prawa o cudzoziemcach (czesto méwiono o nim!),
ktory opiewal: omytka, popetiona w jakims rachunku przez poganina (ob-
cego), moze by¢ wyzyskana przez Izraelite bez zobowiazania zwrdcenia na
to uwagi poganina”?'. Pisze tez, cytujac literature rabiniczna,: , »Nie-zyda
krzywdzi¢ mozesz, bo napisane jest w Pimie Swietym 3. Moj. 25, 14: »Nie

% Tamze, s. 235.

2 Tamze, s. 236.

» Tamze, ss. 239-240. Szalom Ber Stambler méwi: ,Bardzo wazne jest pozyczanie bez
procentéw braciom, czyli Zydom, ale nie ma takiego obowiazku wobec gojéw. W tym sensie
Tora idzie z duchem kapitalizmu — moge zarobi¢ na réznych rzeczach: zaréwno na pozyczaniu
pieniedzy, jak i na handlu gruntami, nieruchomosciami, przedmiotami codziennego uzytku itd.”
(Ekonomia w judaizmie, cyt. wyd., s. 49).

3 'W. Sombart, Zydzi i zycie gospodarcze, cyt. wyd., s. 240.

3 Tamze, s. 241.
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wolno wyzyskiwacé brata«, to znaczy nie-zyda wyzyska¢ wolno« (niema tu
mowy o oszukanstwie, lecz o wyzszej cenie, osiagnietej od obcego)”32.

Skutkiem odmiennego traktowania obcych w prawie zydowskim byto
i to — zauwaza Sombart — ze , 0gélny poglad na istote handlu i przemystu
przeksztalcit sie, i to dos¢ wezesnie, w kierunku wolnosci przemystu i han-
dlu”®. Autor pisze, ze w relacjach z obcymi ,rozluzniajq sie zasady prawa,
uwzgledniajacego stosunki osobiste, a na ich miejscu wystepuja poglady
o charakterze wolnogospodarczym”*.

Sombart podkresla dalej: ,idea »justum pretium« (jak w ogdle przez cate
wieki srednie) wptywa na prawa ceny, t. j. polityke cen, zawarta w Talmudzie
i Kodeksach, o ile odnosi si¢ do stosunku wzajemnego miedzy wspotplemien-
cami, dazy do skonwencjonalizowania ksztattowania si¢ cen, a opiera si¢ na
idei stusznego wyzywienia. W stosunku do nie-zydow nie uznaja oni »justum
pretiume, a »nowoczesne« ksztattowanie si¢ cen uwazajq za nietrwate (Ch. h.
226, 26; pordwnaj B. m. 49b ff). Bez wzgledu na to, skad te poglady pochodza,
waznym jest to, ze juz w Talmudzie, a jeszcze wyrazniej w Schulchan Aruchu,
wystepuja poglady co do wolnosci handlu i przemystu, poglady zupetnie
obce chrzescijariskiemu prawu wiekdw srednich”®.

Sombart konkluduje, ze wedle judaizmu to Bég chce wolnego handlu
i wolnego przemystu, co stanowi motyw do realizacji tych wolnosci w zyciu
gospodarczym®.

Jeana Alcadera ujecie zwiazku
miedzy doktryna islamu a terroryzmem i nietolerancja
wzgledem nie-muzulmanéow

Prawie kazdego dnia docieraja do nas informacje o muzutmanskiej nieto-
lerancji i muzutmanskich przesladowaniach chrzescijan i innych nie-muzul-
manoéw. Zamachy terrorystyczne, dekapitacje, gwalty i porwania, niszczenie
Swiatyn to (prawie) codziennos¢. Dyskryminacje i przesladowania sa dzietem
nie tylko ttumu czy grupy fanatykow, ale takze wladz panstwowych i religij-
nych. Pytanie, ktore stawiam, jest nastepujace: Czy ci, ktdrzy dopuszczaja si¢
wspomnianych aktow, dzialaja zgodnie czy tez niezgodnie z doktryng islamu?

Jean Alcader, francuski islamolog pochodzenia arabskiego i muzutman-
skiego, w ksiazce Prawdziwe oblicze islamu przeprowadza krytyke islamu. Jego
genezy upatruje w jednej z judeochrzescijariskich, mesjanistycznych herezji,

%2 Tamze, s. 242.
3 Tamze, s. 243.
% Tamze.
% Tamze.
% Tamze, s. 244.
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mianowicie w herezji ebionitoéw, nazywanych w Koranie nazarejczykami
(nasara), ktorzy co prawda uznali Jezusa za Mesjasza, ale nie uznali Jego
boskosci¥.

Alcader stawia teze, ze co prawda istnieja tolerancyjni muzulmanie, ale
»sam islam nie moze by¢ tolerancyjny, i faktycznie — nie jest! Ze swej istoty
bowiem jest on bezkompromisowy, nieprzejednany. Dlatego zdecydowana
wiekszos¢ muzutmanow zyjacych na kuli ziemskiej jest przesigknieta ideolo-
gia podbojow, ktora w kazdej chwili moze na nowo odzy¢”*.

Autor zauwaza, ze istote/tozsamosc¢ islamu okresla szahada, czyli muzul-
manskie wyznanie wiary: ,Nie ma boga procz Allaha, a Mahomet jest jego
prorokiem”?¥. Pierwsza czes$¢ szahady ma charakter negacji i skierowana jest,
pisze autor, przeciwko tym, ktérzy o$mielaja sie twierdzi¢, ze sg inni bogowie
oprocz Allaha®. Ludzi tych Koran okresla mianem muszrikun*. Kim sg owi
muszrikun? Zdaniem Alcadera sg nimi chrzescijanie, ktérzy wedle Koranu
dodaja Allahowi wspodttowarzyszy*. Tymi wspdttowarzyszami mieliby by¢
Jezus i Jego Matka — Maryja*. Szahade mozna wiec interpretowac jako negacje
dogmatu o Wcieleniu, negacje bostwa Jezusa Chrystusa, a takze jako negacje
swoiscie rozumianego chrzescijanskiego dogmatu trynitarnego, dogmatu
rozumianego przez muzutmanow jako triteizm (Jezus, Maryja i Allah)*.

Koran wzywa do dzihadu. Uzasadnieniem dzihadu ma by¢ pomszczenie
zniewagi, jakiej doznaje Allah, gdy usiluje si¢ dodaé¢ mu wspodttowarzyszy lub
gdy sie Allaha ijego Postarica odrzuca oraz to, ze islam jest jedyna prawdziwa
religia. Celem zas dzihadu jest tepienie bezboznikéw*. Alcader nie akceptuje
takiej interpretacji dzihadu, wedle ktérej polega on na wewnetrznej walce
czlowieka z wlasnymi stabosciami: ,, Dzihad nie ma wigc nic wspolnego z su-
ficka ideq »pracy nad soba«, ktorej na Zachodzie zdaje sie dzi$ hotdowac nie-
liczna grupa muzutmandw, zainspirowanych przez paru »uduchowionych«
islamologdéw. Nigdy nie zapominajmy, ze sufizm oraz jego spirytualistyczna
interpretacja Koranu sa przez ortodoksyjny islam catkowicie odrzucane”*.
Zdaniem Alcadera ,,zrodlem i fundamentem dzihadu jest szahada”*’. Autor

% 1. Alcader, Prawdziwe oblicze islamu, ttum. J.W., Komoréw [bdw], ss. 28-31.

% Tamze, ss. 210-211.

3 Tamze, s. 90.

4 Tamze, s. 91.

4 Tamze, s. 92.

# Koran S. 4, 48; S. 5, 72-73. Korzystam z nastepujacego wydania Koranu: Koran, ttum.
J. Bielawski, Warszawa 1986.

4 Koran S. 5, 116.

#]J. Alcader, Prawdziwe oblicze islamu, cyt. wyd., ss. 93-106. W Koranie wielokrotnie negowane
jest béstwo Chrystusa i fakt posiadania przez Allaha syna. Zob. np. Koran S. 2, 116; S. 4, 171; S.
5,17.72-75.116; S.9, 30; S. 17, 111; S. 19, 91-92; S. 25, 2; S. 112.

# Zob. J. Alcader, Prawdziwe oblicze islamu, cyt. wyd., ss. 118, 125-132, 150.

4% Tamze, s. 134.

47 Tamze, s. 125.
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zwraca tez uwage na to, ze w Koranie jest wiele wersetow zachecajacych do
dzihadu rozumianego jako wojna karna*. Oto kilka przyktadow:

Zaptata dla tych, ktorzy zwalczaja Boga
i Jego Postanca

i starajq si¢ szerzy¢ zepsucie na ziemi,
bedzie tylko to,

iz beda oni zabici lub ukrzyzowani
albo tez obetnie im sie

reke i noge naprzemianlegte,

albo tez zostang wypedzeni z kraju.
Oni doznaja

hanby na tym $wiecie

i kary bolesnej w zyciu ostatecznym®.

Twoj Pan objawit aniotom:

,,Oto Ja jestem z wami!

Umocnijcie wiec tych, ktorzy wierza!
Ja wrzuce strach w serca niewiernych.
Bijcie ich wiec po karkach!

Bijcie ich po wszystkich palcach!”>

[...] zabijajcie balwochwalcow,

tam gdzie ich znajdziecie;

chwytajcie ich, oblegajcie

i przygotujcie dla nich wszelkie zasadzki!>'

O wy, ktoérzy wierzycie!

Zwalczajcie tych sposrdd niewiernych,
ktorzy sa blisko was.

Niech sie spotkaja z wasza surowoscia™.

Kiedy wiec spotkacie tych, ktdrzy nie wierza,

to uderzcie ich mieczem po szyi;

a kiedy ich catkiem rozbijecie,

to mocno zacisnijcie na nich peta.

A potem albo ich ulaskawicie, albo zadajcie okupu,
az wojna ztozy swoje cigzary™.

% Tamze, s. 126.

4 Koran S. 5, 33.

% Koran S. 8, 12.

1 Koran8S.9, 5.

52 Koran S. 9, 123.
% Koran S. 47, 4. Zob. tez Koran S. 9, 29; S. 38, 2-3; S. 98, 6.
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Alcader zauwaza, ze dla rodzacego si¢ w VII wieku islamu negatywnym
punktem odniesienia byl 6wczesny kontekst religijny — gtéwnie judeochrze-
Scijaniski. Nieprzyjaciétmi islamu byli wtedy wyznawcy judaizmu i chrzesci-
janie. Wspotczesnie niewiernymi s nie tylko oni, ale takze ateisci, agnostycy
i wyznawcy kazdej innej nie-muzutmanskiej religii badz sekty™.

Czy dzihad jest elementem koniecznym islamu? Autor nie ma watpli-
wosci: ,walka z niewiernymi jest dla muzutmanina obowigzkiem. Skoro jest
obowiazkowa, to [...] jest trwale wpisana w islam, w sama jego istote”.

Zakonczenie

Z tezami Sombarta i Alcadera mozna zapewne dyskutowac. Zakonczy¢
chce jednak wyrazeniem mojego przekonania, ze:

1. Religia, podobnie jak inne dziedziny kultury, jest dzietem cztowieka
jako czlowieka, a wigc istoty rozumnej, i jako taka podlega ocenie w aspekcie
prawdy.

2. Religia jako ludzkie dziatanie ma charakter moralny ijako taka podlega
ocenie w aspekcie dobra i zta. Moze zatem wymagac etycznego oczyszczenia.

3. Skoro religia okresla podstawowe ukierunkowanie ludzkiego zycia,
lektura i wartosciowanie jej normatywnych tekstow i wypowiedzi jest waz-
na dla rozumienia ludzkich dziatan, dla rozumienia kultury i cywilizacj,
a wreszcie dla polityki, dyplomacji oraz trudu dialogu miedzyreligijnego,
miedzykulturowego i miedzycywilizacyjnego.

Ks. Piotr Moskal — SELECTED ISSUES OF THE AXIOLOGY OF RELIGION

The article consists of three parts and the conclusion. In the first part of the article
Iindicate the following ways of valuing religion: Evaluation from the point of view
of a particular religious doctrine; Evaluation from the point of view of a particular
philosophy; The assessment of the impact of religion on the personal, social and cul-
tural life of men (the pragmatic approach); Evaluation of the apology of religion. In
the second part I present Werner Sombart’s assessment of the impact of the Jewish
religion on economic life. In the third part I present Jean Alcader’s assessment of the
relationship between the Qur’an and Islamic terrorism and intolerance of non-Muslims.
In the conclusion I write that: Religion should be assessed in terms of truth and good;
Evaluation of religions is important for our understanding of culture and civilisation,
politics, diplomacy, and also intercultural and interreligious dialogue.

3t J. Alcader, Prawdziwe oblicze islamu, cyt. wyd., ss. 150-151, 154.
% Tamze, s. 138.
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Spoteczna pozycja dyskursu religioznawczego:
ruchy renesansu religijnego na skalach globalnych

Punkt wyjscia jest empirycznie okreslony. Przej$cie milenijne przygoto-
wato warunki nowej fazy nowoczesnosci. Wérdd nich renesans religijnosci
jest zjawiskiem globalnym. Od protestantyzmu i katolicyzmu w Amerykach
do prawostawia w Rosji, od $wiatyn Izraela do meczetéw w Iranie i w catym
$wiecie muzutmanskim, od przybytkéw hinduizmu w Indiach do osrodkéw
religii Dalekiego Wschodu. Europa jest wyjatkiem. Jej transformacje religijne
czekaja w pogotowiu: sa bardziej widoczne z poziomu zindywidualizowa-
nej duchowosci i polityki niz instytucji koscielnych, bardziej denominacyj-
nych praktyk, subkulturowych struktur, inicjatyw charyzmatycznych niz
organizmdw eklezjalnych, bardziej jawnych konfliktow ideologii i wojen
kulturowych niz masowych praktyk tradycji religijnych, bardziej ekstrawa-
gangji i neurotycznych wrecz innowacji niz tajemnicy religii dogmatycznych.
Pojawia si¢ tendencja historycznego zwrotu ku radykalnej krytyce oswiece-
niowych motywacji nowoczesnosci: bez religii opis kultury, spoteczenstwa
i podmiotowej roli jednostki jest zasadniczo niekompletny.

Jesli w naiwnym religioznawstwie, ktore optymizm oswieceniowy miato
za swdj paradygmat kompulsywny, jawnie podkreslano zaskoczenie tymi
procesami, to bez zaskoczenia odgrzewano teorie o ich adaptacyjnej spotecznie

! M. Taylor (red.), Critical Terms for Religious Studies, Chicago — London, 1998, s. 1.
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naturze w warunkach otwartych bezgranicznie konfrontacji kulturowych,
kontaktéw o nasilonej mobilnosci, zmian spotecznych we wszystkich sktadni-
kach struktury spotecznej w sytuacjach globalizowanych. Sq one mianowicie,
jak wszechstronnie diagnozowano?, czyms wiecej niz fenomenem innowacji
religijnej w odpowiedzi na zmiany spoteczne. Sg ekspresja spotecznych po-
trzeb, nowych stylow zycia i poziomdw $wiadomosci w reakgji na spoteczne
procesy rozpadu tradycyjnych swiatow. Kazdy z gatunkdéw renesansu religij-
nego, jakkolwiek rozmaicie identyfikowany w subdyscyplinach studiéw nad
religiami, reprezentuje trwaty wzor zréwnowazonego kulturowo dziatania
stymulowanego przez supernaturalistyczne interpretacje wspodtczesnych
proceséw zmiany spotecznej. W drobiazgowych badaniach etnograficznych,
studiach socjologicznych, w poréwnawczym religioznawstwie historycznym,
w szczegolnosci w fenomenologii i historycznej hermeneutyce ujawnia si¢ 6w
dyskurs nowych artefaktow i wzoréw dziatan, ktére sama zmiane wpisuja
w projekty religijne. Religie z pozydji epifenomendw religioznawstwa naiw-
nego wydobyly sie z potencjalem wtasciwym dla ruchéow kreacji spoteczne;.
Nie petnia jedynie funkcji przywracania rOwnowagi w swiecie nieréwnowagi
zasadniczej. Sa praktykami jej nieustajacej krytyki. Wyposazone w zdolnosci
obrony swej autonomii wzgledem struktur, ktdre je spotecznie umozliwiaja,
transcendujq ich spoteczny charakter, formy historycznie lokalne, by ukon-
stytuowac sie na poziomie antropologicznym. To akurat okoliczno$¢ banalna:
religie jako formy ekskluzywne — powiedzmy judaizm - sa reprezentacja
kulturowego wybrania ofiarnego w procesy swoich transformacji histo-
rycznych, jak to sie dzieje w chrzes$cijanstwie, jako formy inkluzywne zas sa
reprezentacjg spotecznego wybrania ofiarnego w praktyki uniwersalizujace
ich znaczenia. W okresach, w ktorych spotykaja sie dwa wieki, tysiaclecia czy
inne transformacje czasu, panuja bezgranicznie formy posrednie, w ktérych
zasady ekskluzywizmu tagodniejg w starciu z inkluzyjng ambicja, tworzac
warunki nowoczesnych synkretyzmow, hybryd, kulturowych mieszanin
religijnych. Tak jak ortodoksja jest nieodmiennie powigzana z wtasna hetero-
doksja i bez niej zycia dla niej nie ma, tak ekskluzywizm rozszczelnia wyma-
gania, otwierajac si¢ na liczne wersje, interpretacje, nurty, odmiany czy szkoty,
by zawsze od strony zrddet glosi¢ swa prawomocna wyjatkowos¢. Granice
jego historycznej zywotnosci stanowi zdolnos¢ koalicyjna z bikulturalnymi
i transkulturalnymi tendencjami nowoczesnosci, jak ja okazywat w procesach
asymilacji rozmaitych wynalazkéw i presji otoczenia. Spotkanie z rozrostami
pluralizmu w dziedzinie kultury, polityki i struktur spotecznych nieuchron-
nie zmienia formy ekskluzywizmu i ortodoks;ji, stawiajac im nowe warunki
opozycji, wzgledem tego, czego sg ortodoksja i jakiej wyjatkowosci bronia.

Nowoczesnos¢ definiuje si¢ poprzez kontrast z tym, czemu zaprzecza,
co zaklada jako swoje roznice, dystansuje jako to, co jej odlegle i zasadniczo

2 B. R. Wilson, Magic and the Millenium, New York — London 1973.
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inne. To inne przyjmuje tedy rozmaite warunki i formy opozycji i tylko we-
wnatrz niej wlasnie pozwala sie mu wypowiedzie¢. Ma wiec formy tego, co
pierwotne, aboryginalne, antyczne czy tradycyjne. Podstawowa opozycja
miedzy tym, co nowoczesne a tym, co aboryginalne, pierwotne, antyczne
czy tradycyjne implikuje powiazane zbiory szczegétowych opozycji, wéréd
nich: emogje — rozum, intuicje — mysli, uprzedzenia — przesady/nauka, nie-
zréznicowanie — indywiduacja, prostota — ztozonos¢. W poszczegdlnych
realizacjach i zastosowaniach te przeciwstawienia sg drugorzednie uprzy-
wilejowane, jak to si¢ dzieje w ujeciach diachronicznych, wedle ktérych
hierarchiczna struktura pojeciowa przeprowadza analizy historyczne od
jakiej$ fazy pierwotnej do nowoczesnej, zas postep od emocji ku rozumowi,
niezréznicowanie ku indywiduacji, prostote ku ztozonosci, zas przesad ku
nauce. Wedtug popularnego wyrazenia ontogenia rekapituluje filogenie,
co w badaniach religioznawczych oznacza, ze historia wigze religie ze swa
faza niedojrzalosci i pierwotnosci podlegla przezwyciezeniu w kolejnych
cyklach dojrzewania i dojrzatosci. Okolicznos¢, iz rozwéj intelektualnego
wyrafinowania czy psychologicznej dojrzatosci nie miat z tym nic wspdlnego,
nie jest dla tego stanowiska gruntownym argumentem, bo i tak pojawi sie
ono w podobnych formutach lub ich przetworzeniach, cho¢ nieco stabszych
perswazyjnie, ze ograniczenie religijnych wierzen i praktyk nieodmiennie
koreluje z ksztattowaniem sie sekularnych panstw narodowych i gospoda-
rek rynkowych. Panstwo nowoczesne wyistacza sie tedy z popiolow wojen
i konfliktéw religijnych pustoszacych Europe w okresie Reformacji. We-
dle takich uje¢ konflikt spoteczny o charakterze strukturalnym wyplukuje
spoteczne zrédia religii, redukujac ich znaczenia i funkcje do kulturowego
oszaricowania swych wynikéw. W ambitniejszej wersji rozwiazanie to, znane
jako problem Hobbesa, glosi, Ze teoria spotecznego kontraktu wypracowuje
zasady legitymizacji bezposrednio ze zbiorowosci tworzacej nardd, nie zas
z jakiej$ zasady boskiej, poniewaz panstwo wczesnej modernizacji uwolnito
sie z zaleznosci od Kosciota i przejelo jego funkcje, wzmacniajac je zarazem:
edukacje, moralna dyscypling, kontrole spoteczna, pomoc spoleczng, gwaran-
cje kontraktow i zapisow testamentalnych itp. Zakres i wptywy religijnych
instytucji od tego czasu, coraz bardziej spluralizowane i wychudzone, sg
pomniejszane w miare uszczuplania symbiotycznych relacji z pafistwem,
zas$ religia sama definiuje sie jako sktadnik szybko rozwijajacego sie spote-
czenstwa obywatelskiego, w ktorym rywalizacje instytucji i form dyskursu
w sztuce, nauce, filozofii, ideologii, opinii spotecznej i publicznej, ludowosci
rozmaitego typu i kulturze dowolnych odmian i gatunkéw jest elementem
doswiadczenia codziennego. Z takich tendencji w latach 60. ubieglego wieku
wywiedziono konkluzje o sztywnym powiazaniu modernizacji i sekularyzagji.
Wryjecie wladzy spotecznej, polityczneji ekonomicznej spod legitymizacyjnej
kurateli Ko$ciota ustanowito warunki dla przyspieszonego rozwoju nauki
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i technologii prowadzace do odczarowania $wiata i form jego doswiadczania.
Mechanistyczne uniwersum Kartezjusza i pézniejszego Oswiecenia, zwtasz-
cza jego encyklopedystéw, niewiele zostawiato miejsc dla jakiejkolwiek bo-
skosci czy rzeczy swietych. Odwroty nadprzyrodzonosci z poszczegdlnych
pol praktyki spotecznej i kultury wystowito Boga deizmu, schronisko jego
najwytrwalszych zwolennikow. Z tego punktu widzenia, modernizacja jest
mozliwa, o ile religie tracq swe spoteczne funkcje.

Sprawy maja si¢ jednak bardziej zawile, niz wynika to z jednokierunko-
wego ujecia historycznego rozwoju. Po pierwsze, identyfikacja modernizacji
z upadkiem religii pomija religijny wymiar modernizacyjnego procesu. Re-
ligijna poboznos¢ i religijna wiara nie niszczeja wewnatrz modernizacyjnych
przeksztalcen, owszem, inicjujg zwrot ku sobie, tematyzuja i problematyzuja
sie wedle nowych form dyskursu, przetapiajq w swoiste dla modernizacyjnych
wymagan kategorie obecnosci transcendencji Boga i immanencji sacrum w ru-
chu interioryzacji wszystkich swych tresci. Interioryzacja, ruch historyczny
luteranizmu, zwraca jednostce swiaty religijne wraz z jej upodmiotowieniem,
wolnoscia konfrontowana — od Kierkegaarda — z paradoksem niewspdtmier-
nosci tego, co wewnetrzne z tym, co zewnetrzne, zradykalizowanej pojedyn-
czosci poszczegolnej jednostki z obiektywizujaca sie strukturg spoteczna
jej miejsca w $wiecie. Religia zinterioryzowana jest w swych ekspresjach
zewnetrznych nieodréznialna od swych zaprzeczen. Na tym polega jej pa-
radoks, na tym, co wyktada Johannes de Silentio, Kierkegaardowski rycerz
wiary —na tajemnicy jej powinowactwa z wygladem jej zaprzeczenia: ,,oto jest.
ZawarliSmy znajomos¢, zostatem mu przedstawiony. I w chwili kiedy rzucam
na niego pierwsze spojrzenie, czynie krok wstecz, zatamuje rece i mowie do
siebie: »O Boze, ten czlowiek to naprawde on? Przeciez wyglada na urzednika
komory celnej«. A to jest on. Przysuwam sie blizej, obserwuje najmniejszy jego
odruch, czy czasem nie dojrze swietlnego sygnatu pochodzacego z nieskon-
czonosci, obserwuje spojrzenia, mine, gesty, westchnienia, usmiechy, ktore
by zdradzily nieskonczonos¢ w jej niepodobienstwie do skoriczonosci. Nie!
Mocny, caty przynalezny do skorczonosci”?.

Nieskoniczonos¢ moéwi jedynie heterogenicznie. Cztowiek wiary nie rézni
sie w wygladzie swych zachowan od filisterskich swych karykatur. Dialek-
tyka odwrdcenia tego, co religijne w to, co $wieckie i vice versa jest centrum
nowoczesnosci heglowskiego typu, tak jak ja wyklada jej dozywotni wrog
Seren Kierkegaard. Gdy Hegel utrzymuje, Ze procesy nowoczesnosci nie na
odczarowaniu swiata polegaja, lecz na dialektyce jego sakralizacji z jednej stro-
ny, na naturalizacji i historycyzacji z drugiej, gdy dotycza religii, Kierkegaard
inaczej - dostrzega systematyczne wycofywanie si¢ religii do sfer subiektyw-
nosci sprywatyzowanej indywidualnie. Wewnatrz spekulacji Hegla $wiaty

* S.Kierkegaard, Bojazii i drzenie. Choroba na $mierc, z oryginatu dunskiego przetozyti wste-
pem opatrzyt J. Iwaszkiewicz, Warszawa, 1969, s. 37.
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natury i swiaty ludzkie sa terytoriami samourzeczywistniania Boga, wigc
inkarnacja nie jest jakims wyjatkowym zdarzeniem zindywidualizowanym
historycznie, przeciwnie, jest procesem dziejéw powszechnych osiggajacym
spetnienie w konkrecie nowoczesnej kultury Zachodu. W koncowych akapi-
tach Fenomenologii ducha pojawi si¢ konkluzja: , Cel, wiedza absolutna, czyli
duch posiadajacy wiedze o sobie jako o duchu, kroczy droga przypominania
sobie duchéw, przypominania sobie tego, jakimi sa one w sobie samych i w
jaki sposéb organizuja swe krélestwo. Zachowywaniem [w pamieci] tych
duchdéw od strony ich wolnego, w formie przypadkowosci przejawiajacego
sig istnienia — jest historia; od strony ich pojeciowo ujetej organizacji — nauka
o przejawiajacej si¢ wiedzy. Obie razem stanowig pojeciowo ujetq historig,
sq wspomnieniem i droga krzyzowa ducha absolutnego, rzeczywistoscia,
prawda i pewnoscia jego tronu, bez ktérych duch absolutny bytby pozbawiona
zycia samotnoscia. Jedynie

Z pucharu tego krélestwa

Pieni mu sie jego nieskoriczonos¢”*.

Krytyczne religioznawstwo podejmuje dwa tropy: heglowski — gdy
Swiaty historycznych proceséw ujmuje jako realizacje jakiegos religijnego
zycia, kierkegardowski — gdy religie bada w procesach jej skrytosci w su-
biektywnosci. Obie drogi religioznawstwa sg aktywne z rozmaitym nasi-
leniem i konkretyzacjqg w poszczegdlnych swych subdyscyplinach. Kiedy
teologiczne i metafizyczne zatozenia Hegla wydaja si¢ przestarzate, jego
dialektyczne wizje s aktywne w kompleksach kultury zwykle postrzeganych
nie jako religijne wymiary nowoczesnosci. W swych stanowczo swieckich
XX-wiecznych przejawach religia bywa ich co najmniej zapozyczona strona.
Od Mondrianowskich obrazéw teozoficznych do purystycznej architektury
Le Corbusiera, od kabalistycznych paraboli Kafki do dekonstrukcyjnej kry-
tyki Derridy, od eucharystycznych wizji Joyce’a do popmuzyki, od Graha-
ma Bella telepatycznego spirytualizmu do cyberkulturowego mistycyzmu
telematycznego, religijne motywy, konstrukcje, zapaty co najmniej daza do
religijnego efektu — przekazu ostatecznych znaczen. W perspektywach analiz
historyczno-poréwnawczego i krytycznego religioznawstwa znaczenie religii
we wspolczesnej kulturze daleko juz wykracza poza zorganizowane instytucje
iich jawnie zobiektywizowane formy, poza pospolita naiwnosc religioznaw-
czg, najczesciej publicystyczna w pewnosci swych diagnoz.

Nieobecnos¢ religii w jakiejs jej formie nie jest zatem identyczna z jej
zniknigciem, tym bardziej ze pojawia si¢ w miejscach zawilych historii lo-
kalnych, indywidualnych i zbiorowych. Gdy rzecz dotyczy tradycyjnych
wierzen i praktyk, nie trudno znalez¢ odpowiedzialne za nie racje. Pierwsza

* G.W.F. Hegel, Fenomenologia ducha, t. II, przetozy? i objasnieniami opatrzyt A. Landman,
Warszawa, 1965, s. 428.
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z brzegu jest powiazanie procesu sekularyzacji z modernizacja, tych za$s
z westernizacja. Nowoczesne panstwa narodowe i ekonomia rynkowa to —jak
wiadomo — wynalazek spoteczenstw Zachodu. Ceng wigzi modernizacji z we-
sternizacja jest opresja lokalnych zwyczajow i instytucji tradycji. Polityczne
reformy i ekonomiczny rozwdj promuja hegemonie swiata zachodniego. Jego
zmienne z nierownowaznym nasileniem formy przemocy i kontroli wchodza
w alianse z kultura fascynacji konsumeryzmem. Konfrontowane z rosnaca
sitq tych instytucji jednostki i grupy zwracaja sie ku tradycji w obronie przed
procesami alienacji. Uzyczaja tedy tradycji ostatnich z pozostatych jej narzedzi
spolecznego i kulturowego oporu wzgledem likwidacji ich niezaleznosci i au-
tonomii. Sprzecznosci miedzy panstwem nowoczesnosci i narodem tradycji
manifestuja si¢ bowiem w sposob szczegdlnie ogtupiajacy obie strony tego
napiecia. Dowodza jawnie ceny za konfrontacje obu form spotecznej integracji,
zwlaszcza ceny za agresywne kampanie ich redefinicji i wzajemnosci powia-
zan. Sposrod instrumentéw mobilizacji tych dziatan religijny dyskurs i reli-
gijna praktyka naleza do najbardziej efektywnych, podobnie jak wezwania
znaczen religijnej wspolnoty jako modelu wspdlnoty spolecznej jest zwykle
podstawa znowelizowanego sensu kolektywnej tozsamosci.

Westernizacja modeluje procesy oporu na granicach procesu globalizacji.
O ile bowiem rozwdj ekonomii globalnej jest zjawiskiem historycznie wzgled-
nie nowym, kultura globalna nalezy do fenomenoéw zgota antycznych. Od
najwczesniejszych traktow handlowych, poprzez ekspansje imperializmow
i kolonializméw, do pojawienia sie industrialnych spoleczenstw informacyj-
nych, globalizacja jest funkcja zaawansowania w procesach technologii trans-
portu i komunikacji. W miare zmniejszania dystansow z powodu czasu ich
pokonywania rosnie kontakt miedzy kulturami sprzyjajacy wzajemnosci ich
rozumienia i konfliktu z uzyciem przemocy. Pod koniec XX wieku szybkos¢
staje sie celem dla siebie. Produkuje zawroty gtowy i zawrotne dezorientacje.
Gdy kultura staje si¢ elementem fancucha komodyfikacyjnego i jest wyceniana
w terminach przekazu telewizyjnego, zaciemniaja sig linie dzielace kulturowe
superstruktury od ekonomicznej struktury. Globalny kapitalizm promuje
globalny konsumeryzm, ten za$ ozywia swe ekonomiczne zrédla i mechani-
zmy tworzace kota brutalnosci i efektywnosci. Tak jak globalizacja kapitalu
wieniczona jest globalizacja pracy, tak deterytorializacja kapitalu wieniczona
jestnomadyzacja pracy. Multinarodowa korporacja wymaga multinarodowej
sity pracy. Od menedzerskiej i technokratycznej elity do niewyksztatconej
i niewykwalifikowanej podklasy pracownicy kraza poprzez swiaty wzdtuz
sieci ich wymian. Owe sieci sa materialnymi cieniami niematerialnej waluty
pulsujacej szybkoscia swych swiattowodowych odpowiednikow.

Nomadyzacja wyksztalca warunki swoistej kosmopolityzacji, wewnatrz
ktorej rozmaito$¢ réznic dzielacych ludzi i spoleczenstwa wydaje sie mniej
wazna niz faczace je swiatopoglady i wartosci. ROwnoczesnie deterytorializa-



Krytyczne kategorie nowoczesnego religioznawstwa,.. 33

¢jainomadyzacja prowadzi ku poczuciu alienacji wymuszonej w warunkach
zycia i pracy w obcych spoteczenistwach i kulturach. Dla ludzi wykorze-
nianych fizycznie, psychologicznie i politycznie tradycja staje sie jedynym
Swiatem atrakcji kulturowej, to znaczy na nowo staje si¢ $wiatem witasnym.
W kontrowersyjnej ksiazce o Zderzeniu cywilizacji Samuel Huntington za-
uwazyl, ze jakkolwiek na poczatku westernizacja i modernizacja sa Scisle
ze soba zwigzane w sposdb umozliwiajacy absorpcje kultury zachodniej
w spoteczenstwach niezachodnich, w reakgji na rozrost modernizacyjnych
procesow stopa westernizacji maleje i pojawia si¢ rewiwalizm kultur auto-
chtonicznych. Postepujaca modernizacja zastepuje cywilizacje rOwnowagi
sity miedzy Zachodem i spoteczenstwami niezachodnimi wzmocnieniem sity
i zaufaniem sobie samym tych spoteczenstw, odnowieniem zaangazowania
w ich kultury rodzime. We wczesnej fazie westernizacja sprzyja modernizagji,
a w kolejnych — modernizacja sprzyja westernizacji i odrodzeniu indygenii
kulturowej na dwa sposoby: na poziomie spotecznym i indywidualnym. Na
poziomie spotecznym modernizacja ogarnia przede wszystkim wiladze eko-
nomiczna, polityczna i militarna, zachecajac do wiernosci swym kulturom,
do swoistej kulturowej asertywnosci. Na poziomie indywidualnym wszakze
modernizacja generuje poczucie alienacji i anomii w miare jak stabna wigzi
tradycji i relacje spoteczne. Otwiera si¢ proces kryzysu tozsamosci, na ktory
religie sa jedyna odpowiedzig®. Nie trzeba podziela¢ w catosci konstrukcji
i wywodu studium Huntingtona, by zauwazy¢ doniostos¢ jego wynikow
dla religioznawstwa krytycznego: rosngce znaczenie religii w warunkach
konfliktu spotecznego jest uchwycone w modelu zmian cywilizacyjnych jako
ich fenomen gtéwny.

Konkluzje:
ciaglos¢ podstawy religioznawstwa krytycznego

Wspotczesne religioznawstwo jest nie tylko wielodyscyplinarne — byto
nim od czasu postpozytywizmu - ale i multikulturowe. Rosnace uznanie
znaczenia réznych religijnych tradycji swoiscie demokratyzuje jego meto-
dologiczne i teoretyczne podstawy, umozliwiajac solidne uzasadnienia dla
praktyk poréwnawczych. Jakkolwiek religioznawstwo poréwnawcze jest
formalnie zdefiniowang dyscypling od Maxa Miillera, jego metodologiczne
i teoretyczne uniwersum nie przechowuje w catosci poczatkowych inspiragji.
Dziedziczy wszakze pewna teze od poczatku mu wiasciwa: jezyk i kultura
stanowig centrum analizy porownawczej. W nich za$ zasada podobienistwa

° S. Huntington, Zderzenie cywilizacji i nowy ksztatt tadu swiatowego, ttum. H. Jankowska,
Warszawa 1997, ss. 75-76.
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i réznicy nie prowokuje redukgji réznicy do tozsamosci ani nie ustanawia
roznic w polu catkowitej innosci wzgledem powszechnego uniwersum.
Owszem, doprowadzone do ekstremum, pierwsze podejscie apolegetyzuje
jakie$s monistyczne filozofie perenialne, wedle ktorych wszystkie religie sa
na rézne sposoby ekspresja tej samej prawdy, gdy podejscie mu przeciwne
wyktada si¢ herezjologicznym modelem, wedle ktdrego religie prawdziwe
sa uprzywilejowane zawsze w konfrontacji z nieprawdziwymi.
Wyzwaniem religioznawstwa poréwnawczego jest zdolnos¢ rozumie-
nia réznic bez ich wymazywania, stowem zyczliwy kazdorazowo postulat
godzenia ekstreméw. W tej daznosci praktyka najczesciej jednak zawodzi,
bo - przynajmniej niektore jej rezultaty — bardziej nagtasniaja podobienstwa
i czynia z nich material teoretycznej intrygi, gdy inne przeciwnie, glosza
bardziej chwale réznic niz podobienstw. Wendy Doniger, skupiajac uwage
na owej potrzebie rownowagi poréwnawczej, zauwaza, Ze napiecie miedzy
podobienstwem a réznica stato sie kluczowym zagadnieniem autodefinicji
postmodernizmu. Wystarczy dodatek akcentu francuskiego ajgu, by prze-
ksztatci¢ umiarkowane slowo w jezyku angielskim w magicznie modne
stowo, ktdrym troszczy si¢ jakas prawicowa albo i lewicowa kobieta lub
mezczyzna, jakies différence, albo jeszcze tak bardziej brzeczaco différence.
Dla postmodernizmu podobienistwo jest diablem, a réznica aniotem®. Idzie
jednak raczej o taka perspektywe, ktdra ujarzmi rozmaite lgki postkolonialnej
socjologii i religioznawstwa niezdolnego do pojednania przednowoczesnych
typologii z postnowoczesna différence w rzetelnej praktyce poréwnaweczej.
Chodzi wigc o religioznawstwo dajace sobie rade z rozmaitoscia rzeczywiscie
zroznicowanych uje¢ kultur zmagajacych sie z podobnymi problemami. Nie
namawia ono do jakiejs irenicznej postawy zywiqcej si¢ arbitralna zasada uni-
wersalnie wazna lub odnawiajacg iluzje ahistorycznej istoty badanych religii.
Wiele stanowisk uksztattowanych w nurcie poststrukturalizmu glosi zasade
badania réznic w polu podobienstw, odwrotne praktyki majac za intelektualne
naduzycie i polityczna naiwnos¢. Gdy badanie obsesyjnie poszukuje jednosci,
nieuchronnie domaga si¢ uznania swej hegemonii. Zachowuije si¢ tedy tak jak
polityczne i ekonomiczne decyzje regulujace wszystko, co z nimi niezgodne
lub niezbiezne z rzadzacymi strukturami. W takich okolicznosciach podejscie
krytyczne przeksztalca si¢ w strategie wyzwolenia i oporu wzgledem dominu-
jacej wladzy. Nieuprawiajacy poststrukturalistycznej agendy Jonathan Smith,
odmiennie niz Wendy Diniger, zglasza postulat zainteresowan kulturowymi
roznicami w terminach aksjomatycznych. Aksjomatycznych, poniewaz po-
rownanie nigdy nie jest kwestig tozsamosci. Poréwnanie wymaga akceptacji
roznic jako podstaw swego zainteresowania i ich metodycznego zestawiania,
jesli maja by¢ celem badania. Problemy porownania sg pytaniami z zakresu

® W. Doniger, Myth and Methods in the Dark, ,Journal of Religion” 4/1996, vol. 76, s. 523.
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warto$ciowania: Jakie réznice sa w polu zainteresowan porownawczych? Jakie
daja sie uzasadnic i zrelatywizowac w swietle podjetych badan?” Badaczom
religii przypisane jest zatem zadanie poety — uchwyci¢, nazwac réznicujaca
jakosc¢ zjawiska dziejacego sie w swietle badania. Zajecie sie réznica staje
sie problematyczne jako fiksacja na podobienistwie i jednosci. Rdznica jako
taka jest niezrozumiata, a te z nich, ktore nie majg nic wspdlnego z catoscia,
do ktodrej naleza, fragmentaryzujq jedynie siebie i podziaty miedzy ludzmi.
Jesli wielos¢ kultur ma by¢ jakos$ rozumiana, a konflikty przezen prowoko-
wane jako$ negocjowane, niezbedne jest uwspolnotowienie posrodku réznic
i szacunek wzgledem réznic, ktdre — czasem przynajmniej — sg w zywiole
konfliktu jego mediatorami.

Nowoczesne religioznawstwo reflektuje wszystkie problemy wiedzy
postmodernizmu. Rozmaitos¢ jego podejs¢ i pluralizm tradycji nie tylko
wzbogaca, takze uruchamia zamieszanie w programach badawczych. Po-
jecie krytycznych kategorii ugruntowane jest w pytaniu, co nalezy do ich
istoty, gdy stosowane sa w badaniach religii. Stowa , termin”, , okreslenie”
pochodzia z taciniskiego terminus, co znaczy granice, ograniczenie, koncowe
linie, szczyt czegos$. Rzymski bog Terminus byt bogiem granic, jego posag
wyznaczal nieprzekraczalne obszary, wskazywat limity, dopuszczalne i nie-
dopuszczalne strefy. Podjete przestrzennie i wzgledem czasu kategorie,
terminy krytyczne umozliwiajg zrozumienie przymusu, mocy stwarzania
iustanawiania granic badania. Nawet jednak skrojone wedtug swych jasnych
definicji pozostaja ztozonymi catosciami. Nie ma prostych poje¢, pisali Gilles
Deleuze i Félix Guattari®. Sq zawite, misteryjnie ztozone relacje podobienstwa
iréznic. Wyrdzniajace kontury terminu stanowia funkcje wielosci jego sklad-
nikéw iich relacji do innych terminéw. Granice facza i dziela réwnoczesnie. Sa
nieustannie przenikliwe. Owg ztozonos¢ buduje ich wieloznaczno$¢ i wielo-
wartosciowos¢. Wezmy pojecie ,wyzwolenia”. Nalezy ono w religiach do ich
stownikéw podstawowych. Wystepuje w kontekstach zbawienia, odkupienia,
odnowienia, oczyszczenia, emancypacji, absolutyzacji, oswiecenia, ilumina-
¢ji, nade wszystko wolnosci. Lecz to, co i jak ma by¢ granicznie uwolnione,
zbawione, oczyszczone czy wyzwolone podlega zmiennosci historycznej. Nie
da sig jej podjac z kolei bez analiz antropologicznych, teologicznych, kosmo-
logicznych. Poziom ich powigzan wyznacza pola ich tematow, ze wzgledu
na ktore religie stanowia o swej istotnosci spolecznej i kulturowej. Tematy
konfliktu, transgresji, osoby, wartosci, rytuatu, ofiary czy uswiecenia otwarte
sa na nieskonczone serie interpretacji i praktyki performatywnej. Bardziej niz
limitacje w krytycznych pojeciach religii licza sie niejednoznacznosci, otwarcia
i elastycznosci. Religie w ruchu swych pojec¢ wyjsciowych sq ucieczka kultur

7 J. Smith, To Take Place: Toward Theory in Ritual, Chicago 1987, s. 13.
8 G. Deluze, F. Guattari, What is Philosophy?, New York 1994, s. 15.
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wolnosci, ciaglej potencjalnosci interpretatywnej. Od kategorii stosowanych
w strategiach badawczych religioznawstwa wymaga si¢ zatem krytycznego
rozliczenia. , Krytyczny” oznacza m.in. zasadniczy, rozstrzygajacy, katego-
ryczny, stanowczy, istotny, doniosty, decydujacy. Oprécz tych zwiazkow
semantycznych od kategorii religioznawstwa krytycznego oczekuje sie spet-
nienia postulatow Kantowskich, czyli okreslenia poziomu samorefleksyjnosci
i samoswiadomosci ich statusu. Owszem, w samym stowie religia miesci si¢
owa milczaca kazdorazowo zgoda na jej autorefeksyjnos¢. Ona wyznacza —
w Scistym sensie Kantowskim — wspoimierne jej pola wiedzy o niej. Na tym
ma polegac transcedentalne badanie religii, to znaczy na okresleniu warunkow
mozliwosci i granic wiedzy o niej. Nie sg one catkowicie swobodne. Podlegaja
transcedentalnym warunkom poznania, formom i kategoriom intuicji po-
znawczych. W bardziej ztozonym wspotczesnie idiomie Kantowskim wolno
zauwazy¢, iz transcedentalne warunki badania religioznawczego to program
generujacy szczegolowe terminy i granice ich zastosowan w polu jakiejs religii.
Program taki zyje aktywnie w kodach strukturalizmu, choc¢ jego wyznawcy
w stylu kantowskim nie uznajg juz twierdzenia, ze umystowe wzory maja
charakter uniwersalny i niezmienny. Hegel do$¢ szybko zauwazyt, iz umyst,
jak wszystko co rzeczywiste, ma swoja historie. Poszczegélne kategorie struk-
turalizujace doswiadczenie i organizujace wiedze sg historycznie i kulturowo
relatywne. Heglowska krytyka Kanta wykracza nadto poza historycyzacje
i relatywizacje kategorii, by dotrze¢ do misternych procesow ich powiazan
w samej naturze bytu. O ile Kant na nowo przywtaszcza Arystotelesowskie
kategorie wtadzy sadzenia, o tyle Hegel demonstruje konieczne epistemo-
logiczne i ontologiczne zwiazki miedzy nimi. W miejscu Kantowskiego
rusztowania uniwersalnego umystu, owych transcedentalnych warunkéw
poznania, pojawia si¢ metastruktura bytu i jego kategorii rozwoju. W sensie
Scisle Heglowskim wszystko, co pojawia sie jako arbitralne czy aleatoryczne,
jestjuz dane we wlasciwym dla siebie miejscu wewnatrz wszystko obejmujacej
struktury synchronicznej i diachronicznej rownoczesnie.

Religioznawstwo nowoczesnie krytyczne nie ulega tej heglowskiej aspi-
racji, cho¢ czerpie zen idee religii jako kulturowej reprezentacji struktury
spotecznej chronicznie otwartej na swe ciggle niekompletne interpretacje,
na eklektyczne i elastyczne kategorie swych uzasadnien. Ta swoiscie ciemna
strona religioznawczego trudu oznacza sie¢ koniecznosci, swoiste zagadki
i niecigglosci, ktore nie moga by¢ ani zniesione, ani zamknigte. Owszem,
otwieraja one trwale przesunigcie kulturowego a priori w strone uznania rze-
telnej wiedzy o religiach z r6wnoczesng akceptacja jej nieuniknionych granic.
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Andrzej Wojtowicz — CRITICAL CATEGORIES OF THE MODERN STUDY OF RELIGION: A MULTI-
CULTURAL PERSPECTIVE

Both the contemporary critique of the study of religion and the religious criticism
carried out by this study are self-referential. It takes note of the movements of religious
revival in the contemporary world while being unable to make its unconventional
identification. The study of religion turns to its own basis in order to ask about the
tools essential for its study, if it is not to undergo complete atrophy as a result of the
paralyzing effects of the postmodern relativism. If religious revival is a global move-
ment of various intensity, it can be studied form the cultural perspectives, i.e. taking
into account the initial conditions of the situation of modernity. The condition of
modernity assumes the art of a self-conscious distance from the past as well as from
a situation of a specific naivety of its expression. Indeed, modernity absorbs modern-
ism as its naivety because both categories whilst they are different are interdependent
and mutually constitute one another. What is important is the self-reflectivity of the
modern study of religion, i.e. a situation in which its sources describe it as forms of
research that each time and unavoidably are a thing of the past, especially when it
naively claims that it is a perspective of the present and the future.
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Ezoteryka a literatura.
Geneza artystycznej fascynacji

Omawiajac nature ekspresjonizmu w literaturze, Stanistaw Przybyszewski
(1868-1927) stwierdzil: ,Zbrzydta nam i obmierzta ta dotykalna, namacalna,
przez oczy i uszy wdzierajaca sie rzeczywistosc: jest ordynarna, karczemna,
hatasliwa, rozrywajaca wszelka mozno$¢ skupienia [...]. Zewnetrzno$¢, pozor,
ksztalt jawny zostat odrzucony, $wiadectwo zmystow, jako catkiem fatszywe,
przestato w rachube wchodzi¢, zerwano z wszystkiemi formutami, recepta-
mi — najrealniejszym faktem stato sie to, co sie w mojem Ja dzieje. [...] Precz
z »naturg«, do absurdum doprowadzong przez fotografje i kino, a jezeli juz
nature sie uznaje, to jedynie te zdematerjalizowana [...]"".

Z przywolanych stéw wynika, ze stanowia one swoisty manifest, w kto-
rym pisarz odwaznie deklaruje swojg antymaterialistyczng postawe wobec
rzeczywisto$ci. Zmystowos¢, fizycznosc jawi sie¢ mu jako pewnego rodzaju
agresywna opresja, ktora destrukcyjnie wptywa na cztowieka. Ewidentnie wiec
ja deprecjonuje, poniza. Z jego przemyslent mozna réwniez wyczytac bardzo
konkretne oczekiwania wobec literatury. Nie musi si¢ juz ona koncentrowac
na mimetycznym odzwierciedlaniu utrwalonego w zmystach obrazu swiata.
Doznania zmystowe nie zapewniajg bowiem ludziom zadnej warto$ciowej,
pewnej, prawdziwej wiedzy. Warto w tym momencie przypomnie¢, ze byto
to przekonanie gloszone juz przez antycznych filozoféw. Tymczasem Przy-

1'S. Przybyszewski, Powrotna fala. Naokoto Ekspresjonizmu, ,Zdréj” 6/1918, s. 171.
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byszewski wlasnie grecko-rzymska starozytnosc oskarzat o zmystowe fascy-
nacje?. Z drugiejjednak strony przemyslenia pisarza zmierzajg zdecydowanie
dalej niz antyczna wstrzemiezliwos¢ wobec poznania opartego na zmystowym
Swiadectwie. Jego po prostu nie interesuje Swiat fizyczny, poniewaz wszelka
materialnosc jest zwyczajnie odstreczajaca. Dlatego najistotniejszym celem
i powolaniem literatury staje si¢ poznawanie, opisywanie ludzkiej jazni,
Swiadomosci. Nie powinna wigc ona Sciga¢ si¢ z tymi dziedzinami sztuki,
ktdre juz ze swojej natury lepiej potrafia uwieczni¢, utrwali¢ $wiat materialny.

Chcac skupic sie na artystycznej analizie jazni czlowieka, Przybyszewski
poszukuje rownoczesnie duchowych podstaw tak rozumianego ekspresjo-
nizmu. W swojej Powrotnej fali pisze m.in.: ,wszelaki dogmat jest wrogiem
ekspresjonizmu, szczeblem, ktory zdruzgotac trzeba, jezeli si¢ juz na wyzszy
wspielo — wigc szuka sie zaspokojenia tej zadzy wiary, bez ktdrej zaden styl
istnie¢ nie moze, w pismach »wtajemniczonych«, wszystko jedno, czy zaliczajq
sie oni do Neo-Pitagorejczykow, czy tez aleksandryjskich neoplatonikow,
czy tez tworcow »Gnozy« Basilidesa lub Walentyna, szuka sie wiary w $re-
dniowiecznych mistykach, a przedewszystkiem u wielkiego mistrza mistyki
Eckharta”.

W cytowanym fragmencie czytelnik powinien zwrécic¢ przede wszyst-
kim uwage na to, ze pisarz inspiracji poszukuje wlasnie w owych , pismach
wtajemniczonych”. Dodatkowo chce jeszcze siggaé do tradycji gnostycznej
i mistycznej oraz w ten ezoteryczny sposob legitymizowac ekspresjonizm
w literaturze. Nie wolno wreszcie zapomina¢, ze Przybyszewski za pomoca
gnostyckich kategorii pojeciowych stara sie takze czyta¢ Genezis z Ducha
Juliusza Stowackiego (1809-1849)*. Ten z pozoru intelektualnie karkotomny
pomyst ma jednak swoje naukowe uzasadnienie. Ugnostycznienie polskiego
romantyzmu nie koniczy si¢ wcale na Stowackim. Okazuje si¢ bowiem, ze
polscy poeci romantyczni mogli pochwali¢ si¢ catkiem dobrg znajomoscia
tradycji gnostyckiej. Swiadczy o tym nie tylko stynny Aryman i Oromaz, ktéry
zostat umieszczony przez Adama Mickiewicza (1795-1855) wérdd |, lirykow
rzymskich”®. Na uwage zastuguja takze notatki, ktore na temat gnozy przygo-
towatl Zygmunt Krasinski (1812-1859)¢. Zdaniem Juliusza Kleinera owa praca
badawcza poety byta zwiazana z pisaniem Niedokoriczonego poematu (1860).

2 Tamze, s. 169.

3 Tamze, s. 173.

* S. Przybyszewski, Ekspresjonizm — Stowacki i , Genezis z Ducha”, ,, Zdréj” 3/1918, s. 67.

® Na ten temat zob. np. A. Jocz, Bruno Schulz, czyli o gnostycznej pokusie literatury, w: M. Ki-
towska-Lysiak, W. Panas (red.), W utamkach zwierciadta... Bruno Schulz w 110 rocznice urodzin i 60
rocznice $mierci, Lublin 2003, ss. 275-288.

¢ Z. Krasinski, Pisma filozoficzne i polityczne, wydat i notami opatrzyt P. Hertz, Warszawa
1999, ss. 66-73; na temat owych notatek Krasinskiego zob. tez: J. Fiecko, Krasiriski o gnozie. Nota
o notatkach poety, w: B. Sienkiewicz, M. Dobkowski, A. Jocz (red.), Gnoza, gnostycyzm, literatura,
Krakow 2012, ss. 61-71.

7 Na ten temat zob. P. Hertz, Noty do Z. Krasinski, Pisma filozoficzne..., cyt. wyd., ss. 302-303.
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Dlatego warto przeanalizowac ezoteryczna, gnostycka, gnostyczna za-
wartos¢ wybranych fragmentéw przywolanego tekstu. Wypada przy tym
pamietad, ze Krasiniski nigdzie nie deklaruje sie jako gnostyk. Catkiem inaczej
zachowywal sie cytowany juz wczesniej Przybyszewski, ktéry jednoznacznie
sygnalizowal swoj akces do gnostyckiej tradycji®. Dzieki podjetej pracy be-
dzie mozna okresli¢ role, ktéra w utworze Krasiniskiego petnia ezoteryczne,
gnostyckie, gnostyczne kategorie pojeciowe.

II

Piszac swdj Niedokoriczony poemat, Zygmunt Krasinski doskonale wiedziat,
ze kontynuuje rozpoczeta juz w swojej tworczosci dyskusje z zadziwiajacym
literackim $wiatem, ktéry Dante (1265-1321) wykreowal w Boskiej Komedii.
Jednakze przedmiotem niniejszych dociekan nie bedzie wielowymiarowa
problematyka wzajemnych relacji pomigedzy tymi dzietami®. Warto natomiast
rozpoczac rozwazania o fenomenie Niedokoriczonego poematu od nastepu-
jacego fragmentu tego utworu: ,,Za tym Cie prosze, Panie, ktéregos dusze
mi powierzyt — wystuchaj o niej $wiadectwa mego. Ona bezustannie, sama
o tem nie wiedzac, ku niebu twemu sie wydziera. Zarod wszelkiej pieknosci,
iskra Twoja pali si¢ w jej glebiach, tylko ze cialo jako mgta wielka obeszto ja
zewszad — przez mgle, duch, ktdrego strzege, szuka Ciebie!”*

Przytoczone stowa sa oczywiscie pewnego rodzaju modlitwa, ktéra wy-
powiada Aligier, jeden z gléwnych bohaterow tekstu. Nie prosijednak w niej
Boga o materialng pomyslnos¢ lub duchowa sile dla swojego protegowanego.
Jego modlitewna rozmowa z Absolutem nie ma nic wspoélnego z tysiacami
prosb, ktore ludzie wypowiadaja kazdego dnia. Aligier zdaje sobie sprawe
z tego, ze towarzyszacy mu Mlodzieniec (w ten wilasnie sposdb przedstawia
go Krasinski) nie rozumie swojego wewnetrznego skonfliktowania. Tym-
czasem jest ono efektem stanu, ktory gnostycy okreslaja jako uspienie, czyli
brak wiedzy — gnozy"'. Towarzysz Aligiera po prostu nie uswiadamia sobie,
ze jego dusza, duch jest bytem istotowo réznym od ciata i przede wszystkim
bezgranicznie teskni do pelnego, totalnego zjednoczenia z Bogiem. Czy moz-
na jednak z catkowitg pewnoscia stwierdzi¢, ze wykreowana w poemacie

8 Zob.np. A.Jocz, Pomiedzy pokusq hedonizmu a pragnieniem ascetyzmu — gnostycyzm w gnozie
Stanistawa Przybyszewskiego, w: tenze, Przypadek ,0sy rozbdjniczej”. Rozwazania o gnostycyzmie
i neognozie w literaturze polskiej przetomu XIX i XX wieku, Poznan 2009, ss. 13-66.

° Nie beda réwniez tutaj podnoszone kwestie zwiagzane z obecna w Niedokoriczonym poemacie
problematyka dotyczaca odzyskania niepodlegltodci przez Polske.

10" Z. Krasinski, Niedokoriczony poemat, w: tegoz, Pisma, t. 1, Mikotéw 1900, s. 141.

I Na temat w ten sposob rozumianego problemu materialnego zniewolenia zob. np. A. Jocz,
Rozum Arystotelesa a gnostyczne po-,wotanie”. Dwa rézne poczqtki poznawania istoty Absolutu, ,Po-
znanskie Studia Polonistyczne” 2001, Seria Literacka VIII (XXVIII), ss. 71-86.
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wizja dualizmu duszy i ciata posiada gnostyckie cechy? Warto przeciez dla
rownowagi zatozyg¢, iz jest to jedynie dualistyczny obraz cztowieka, ktory
intelektualnie zakorzeniony jest w Fedonie Platona (427-347). Chcac rozwigzac
powstaly problem, nalezy zauwazy¢, ze zaczerpniete z omawianego tekstu
sformutowanie , iskra Twoja pali sie w jej glebiach” zawiera jednak dos¢jasna
sugestie o substancjalnej tozsamosci Boga i duszy, ducha cztowieka. Tego
rodzaju pomysty obce sa filozofii Platona, ale bardzo dobrze oddaja nature
gnostycyzmu. Na wspomniane gnostyckie rozumienie tozsamosci pomiedzy
Absolutem i pierwiastkiem boskim w czlowieku zwraca m.in. uwage Hans
Jonas w swoich komentarzach do Hymnu o Perle oraz Serge Hutin'2. Réwniez
w przygotowanych przez Krasinskiego notatkach na temat gnostycyzmu
znajduja sie fragmenty, ktére swiadcza o tym, ze poeta zdawal sobie sprawe
z istnienia gnostyckiego postrzegania sygnalizowanej tozsamos$ci. Omawiajac
niuanse nauki Saturnina, polski romantyk stwierdza: , O to idzie, by dobrzy
wroci¢ mogli w konicu do Boga, mvevua ich zla¢ sie z Bogiem”". Uzywajac
kategorii , zlania si¢”, Krasinski sugeruje, ze w wymiarze ontologicznym
nastepstwem tego procesu jest anihilacja granic pomiedzy bytami, a to w pet-
ni jest mozliwe tylko dzigki ich substancjalnej tozsamosci. Podobne watki
zawieraja takze przemyslenia poety poswiecone Walentynowi. Omawia-
jac fenomen pneumatykow, autor Niedokoriczonego poematu jednoznacznie
uwypukla ich substancjalng tozsamosc¢ z rzeczywistoscia pleromatyczna'.
W sposéb swiadomy wydaje si¢ rOwniez wykorzystywac znane gnostykom
napiecie pomiedzy dusza i duchem. Obserwujac wykreowany swiat utworu,
warto zatozy¢, ze poeta literacko bawi sie owym napieciem. Boski element
w cztowieku (tzn. ,Zardd wszelkiej pigknosci”) w swoisty sposob dryfuje
pomiedzy dusza i duchem. Do kolejnego wysitku interpretacyjnego zacheca
nastepny fragment Niedokoriczonego poematu: ,,Posta¢ dotkneta powiek mto-
dzienica znikomem dloni powiewem, moéwiac: »Przejrzyj — bo¢ tu zaprawde
wstep do piekla na ziemi«. A wnet obaczyt dusze onych wszystkich, na pot
z ciat wychylone, nie mogace ani wstapi¢ do nich napowrdt, ani tez w petni
si¢ oderwac — i targajac sig, ptakaty [...]”".

W przywolanym ustepie tekstu czytelnika moze zaskoczy¢ przede wszyst-
kim wizualizacja cierpienia. Krasinski pomyslal swoje piekfo inaczejniz Dan-
te. Nie posiada ono tak frenetycznie ostentacyjnego charakteru. Cierpienie jest
w nim bardziej niejednoznaczne i zdecydowanie mniej krzykliwe. Jednakze
to pewnego rodzaju wyciszenie nie oznacza braku przeszywajacego ten
mroczny $wiat bolu. Gtéwnym jego zrédtem jest permanentna niemoznos¢

2 H. Jonas, Religia gnozy, ttum. M. Klimowicz, Krakow 1994, ss. 128-144; S. Hutin, Gnostycy,
ttum. K. Demianiuk, , Literatura na Swiecie” 12(197)/1987, ss. 23-24.

B Z. Krasinski, Pisma filozoficzne..., cyt. wyd., s. 68.

% Tamze, ss. 72-73.

15 Z. Krasinski, Niedokoriczony poemat..., cyt. wyd., s. 152.
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ostatecznego rozstrzygniecia losu mieszkancow, wiezniow owej infernalnej
rzeczywistosci. Okazuje sieg, ze takze w piekle dusza musi w cierpieniu mo-
cowac sie¢ z ciatem. Jej bol wynika jednak z tego, iz ostatecznie utracita nad
nim wszelka kontrole. Znajduje si¢ zatem w sytuacji znacznie gorszej niz
w czasie pelnego, zyciowego zjednoczenia z wtasna, ludzka zmystowoscia.
W zyciu doczesnym doswiadczata oczywiscie materialnego cierpienia, ale
miata rowniez wptyw na jakos$¢ wilasnej egzystencji. Tymczasem w swoim
infernalnym miedzyzyciu obcuje jedynie z biernym, tepym oporem wiasne-
go ciata. Niemoznos¢ jego przezwyciezenia staje si¢ zwyczajnie nieznosna.
W tym miejscu wypada réwniez przypomnie¢, ze w kulturze europejskiej
swoiscie zadekretowano, mniej wiecej od czaséw Platona, myslicieli wcze-
snochrzescijaniskich oraz ich gnostyckich adwersarzy, catkowicie odmienny
porzadek ontologiczny. Wynika z niego, ze to wlasnie swiat zmystowy,
materialny jest arena zmagan duszy i ciala. Warto wreszcie przemysle¢ sama
istote zadziwiajacej wizualizacji, w ktorej ,dusze onych wszystkich, na pét
z cial wychylone”. Przekraczajac w tym obrazie granice chrzescijanskiej
ortodoksji, Krasiniski $wiadomie buduje nastroj ezoterycznej tajemniczosci.
Jednakze w przywotanej wizji éw nastroj nie jest najwazniejszy. Trudno jest
rowniez ustali¢ geneze omawianego literackiego obrazu.

Mozna natomiast podja¢ probe wskazania wizualizacji, ktéra dotyczy
wprawdzie réznych poziomdéw cielesnosci, ale sposob ich prezentowania
przypomina poetyke przyjeta przez Krasinskiego. Chodzi oczywiscie o rozwa-
zania Rudolfa Steinera (1861-1925), twoércy antropozofii'®. W jednym ze swoich
wyktadow stwierdzit: , Innym podobnym zjawiskiem jest osobliwe uczucie
mrowienia, kiedy zdretwieje jakas czes¢ ciata. Jaka jest tego przyczyna? Po-
wodem jest rozluznienie ciata eterycznego. Kiedy jakas czes¢ ciata, np. palec,
dretwieje, jasnowidz widzi obok palca wystajacy jakby palec od rekawiczki.
Jest to ciato eteryczne, ktore w tym miejscu rozluznito sig¢ i wystaje”"’.

Analizujac cytowane przemyslenia, warto przede wszystkim nabrac¢ dy-
stansu wobec réznic czasowych, duchowych i merytorycznych, ktdre dzielg
poete i antropozofa. Zadziwiaja natomiast podobienstwa w mysleniu na temat
potencjalnej zdolnosci ludzkiego ciata fizycznego do rozluzniania wiezéw
z tymi bytami (np. dusza i ciato eteryczne), ktore (jak nakazuje europejska
tradycja duchowa) sa istotowo z nim zwigzane. Naturalnie w literackiej
rzeczywistosci Krasinskiego to swoiste odklejanie sie duszy od ciata jest dla

1 Na temat istoty antropozofii i Rudolfa Steinera zob. m.in. J. Prokopiuk, Labirynty herezji,
Warszawa 1999, ss. 89-233; tenze, Sciezki wtajemniczenia. Gnosis aetertna, Warszawa 2000, ss. 80-91,
107-137; A. Jocz, Antropozofia Rudolfa Steinera (1861-1925), czyli préba stworzenia podstaw neognozy,
w: E. Przybyt (red.), Oblicza gnozy, Krakéw 2000, ss. 97-112; A. Jocz, Neognostyczne podstawy lucyfe-
ryzmu Tadeusza Micinskiego i chrystologii Jerzego Hulewicza, w: tenze, Przypadek ,,0sy rozbéjniczej”...,
cyt. wyd., ss. 67-87.

7 R. Steiner, U bram teozofii, ttum. M. Wasniewski, Gdynia 1997, s. 25.
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cztowieka stanem wrecz nieznosnym. Natomiast antropozof przedstawit swo-
je konstatacje w sposob, ktéry przypomina opis naturalnego zjawiska przy-
rodniczego. Warto przy tym przypomnie¢, ze zdaniem Mikotaja Bierdiajewa
(1874-1948) jest to bardzo kontrowersyjna metoda poznania rzeczywistosci
duchowej'®. Oczywiscie tematem niniejszego szkicu nie bedzie warto$ciowa-
nie dociekan Steinera. Wypada jednak ciagle podkreslac istnienie szerokiego
kontekstu duchowego i kulturowego, w ktorym funkcjonowata antropozofia.

Wracajac do tej swoistej konfrontacji $wiatow Krasinskiego i Steinera,
nalezy stwierdzi¢, Zze obaj dokonuja pewnego rodzaju gnostyckiej deprecjacji
ciata fizycznego wzgledem duszy lub ciala eterycznego. Zmystowe ciato jest
ewidentnie bierne i poddaje sie zmianom, ktére inicjowane sa przez dusze lub
ciato eteryczne. To wiasnie one odklejaja sie i odstajg od niego. Oczywiscie nie
oznacza to, ze antropozofi¢ nalezy utozsamia¢ z totalna, gnostycka negacja
materialnosci, zmystowosci i cielesnej fizjologii. Mozna natomiast dostrzec
w przemys$leniach Steinera przekonanie o przejsciowym charakterze $wiata
materialnego. Nie wydaje si¢ on by¢ wartoscia sama w sobie. Jawi si¢ natomiast
tylko jako konieczny etap w wielowiekowej ewolucji duchowej rzeczywi-
stosci”. Formulujac sugestie na temat tymczasowego charakteru fizycznego
Swiata, Steiner w swoisty sposéb sankcjonuje jednak jego drugorzedne zna-
czenie wzgledem bytéw pneumatycznych. Czyni to m.in. poprzez wyrazne
dystansowanie si¢ wobec fizjologicznego charakteru prokreacji. W swojej Teo-
zofii Rézokrzyzowcéw kresli nawet obraz catkowitej dematerializacji tego aktu®.

Wspomniang sklonnos¢ do deprecjacji materialnej cielesnosci mozna
odnalez¢ rowniez w wypowiedziach chéru Essenczykdw z Niedokoriczonego
poematu: ,,Ojcze nieznany! od oblicznosci $wiata, od pychy gnijacej my uciekli
do Ciebie! [...] Zeslij mysl czysta! Niech wnetrznem Zzarem przepali i zniszczy
ciato wszelkie —niech odrzuci je, jak popiotu gars¢. — Prorokom widny niegdy$
Chrystus twoj niech zstapi!”?!

Przywolany ustep tekstu rozpoczyna apostrofa do ,nieznanego” Boga.
A zatem poeta bezposrednio odnosi sie do nauki gnostyka Saturnina, na temat
ktorej pisat juz w swoich notatkach®. Kreujac swiat Niedokoriczonego poematu,
Krasinski rezygnuje jednak z opisu skomplikowanego procesu powstawania
rzeczywisto$ci zmystowej, o ktérym czytal u Saturnina®. Nic nie wspomina
rowniez o fenomenie emanacji bytow pneumatycznych z owego , nieznanego

5 Na temat owej krytyki naturalistycznego myslenia teozoféw i antropozoféw zob. M. Bier-
diajew, Sens twdrczosci. Proba usprawiedliwienia cztowieka, ttum. H. Paprocki, Kety 2001, ss. 44-
45; M. Bierdiajew, Koniec Renesansu. Przyczynek do kryzysu wspotczesnej kultury, w: tenze, Nowe
Sredniowiecze. Los cztowieka we wspdtczesnym swiecie, ttum. H. Paprocki, Warszawa 2003, ss. 38-39.

¥ Na ten temat zob. np. A. Jocz, Antropozofia Rudolfa Steinera..., cyt. wyd., ss. 110-111.

2 R. Steiner, Teozofia Rézokrzyzowcow, ttum. M. Wasniewski, Gdynia 1996, s. 123.

2 Z. Krasinski, Niedokoriczony poemat..., cyt. wyd., s. 218.

2 Z.Krasinski, Pisma filozoficzne..., cyt. wyd., s. 68.

» Na temat wspotczesnych dociekan dotyczacych gnozy Saturnina zob. np. H. Jonas, Religia
gnozy..., cyt. wyd., ss. 147-148.
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Ojca”. Z kolei wyartykulowana przez chér Essericzykdéw prosba o, mysl czy-
sta” jest w rzeczywisto$ci wotaniem o gnoze. Dzigki tej szczegolnej wiedzy po-
winno dokonac si¢ zbawcze przemienienie ludzkiej cielesnosci. Jednoczesnie
w tym literackim $wiecie wszelka fizycznos¢ jawi sie jako ucigzliwy balast.
Krasinskiemu udato si¢ nawet artystycznie wyrazic¢ gnostyckie zbrzydzenie
materialng rzeczywistoscia. Wynika ono z rozpowszechnionego wsrdd gno-
stykdéw przekonania, ktore glosi, ze Swiat zmystowy uwodzi, zniewala ludzi
swoim trujacym urokiem. W ten sposob odgradza ich od zbawienia, czyli
wiedzy, gnozy. Za posrednictwem tego rodzaju przemoznej pokusy mani-
festuje sie wlasnie owa bezgraniczna, ,gnijaca pycha” $wiata fizycznego®.
A zatem gnicie najlepiej wyraza nature cielesnosci, materialnosci. Dlatego
unicestwienie tego $wiata moze dokonac si¢ tylko za sprawg owej plomiennej
mysli. Wiasnie artystyczne wykorzystanie metafory ,zaru”, ognia zastuguje
na szczegolna uwage czytelnikow. Jej gnostyckiemu charakterowi wiele
intelektualnej uwagi poswiecit Wincenty Myszor®. Trudno jest oczywiscie
jednoznacznie okresli¢ wiedze Krasinskiego na temat gnostyckosci tej me-
tafory. W jego notatkach znajduja sie natomiast sformutowania poswiecone
boskiej naturze swiatta i apokatastycznym witasciwosciom ,,ognia pokuty”%.
Szczegolnej wymowy nabiera réwniez konicowa prosba o inkarnacje Chry-
stusa. Jezeli doktadnie przesledzi sie zapiski Krasinskiego, to miat bardzo
dobre informacje o gnostyckim, doketystycznym postrzeganiu Zbawiciela.

ITI

Czy oznacza to, ze poeta $wiadomie buduje jakas filozoficzng, duchowa
alternatywe wobec chrzescijanskiej ortodoksji? Raczej nie, poniewaz mozna
odnie$¢ wrazenie, ze autor Niedokoriczonego poematu inicjuje w nim pewnego
rodzaju rozmowe, ktéra w niektdrych momentach koncentruje si¢ wokot
podnoszonego w niniejszych rozwazaniach zagadnienia dotyczacego natury
duchowosci, cielesnosci. Reprezentowani w tej rozmowie gnostycy glosza
tylko jedno z branych pod uwage stanowisk. Podobnie jest w przypadku
przywotanego choéru Essenczykow, ktory poddaje pod swoista dyskusje
kontrowersyjne, gnostyckie przekonania.

Chcac zweryfikowac przypuszczenie o pragnieniu pozostania Krasinskie-
go w obrebie chrzescijanskiej ortodoksji, warto przytoczy¢ kolejna wypowiedz
Aligiera na temat Mfodzierica: ,, Zywym duchem!... duchem bez poczatku bo

# Na temat fenomenu pychy, ktéra emanuje z materialnej rzeczywistosci zob. np. A. Jocz,
Rozum Arystotelesa..., cyt. wyd., ss. 81-82.

» W. Myszor, Blisko ognia, ,Vox Patrum” 6-7/1984, ss. 268-271.

% Z.Krasinski, Pisma filozoficzne..., cyt. wyd., s. 67.

% Tamze, ss. 69-73.
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z Pana wyszedt —i bez konca, bo ku Panu dazy napowrdt, a nigdy nie stopi sie
z Panem. Na pielgrzymke nieskoniczonosci dusze i ciatlo mu dano; on ciagle
jeden, ten sam niezatracalny — one tylko umierajgce i odzywajace naprzemian.
Kiedys, kiedys on wraz z wami zrzuci ludzki strdj, i inny, wyzszy przybierze
w dzien ostatni przypomnienia i sadu”?.

Z przywolanych stéw wynika, ze w jednoznaczny sposdb zostaje odrzu-
cona podnoszona wczesniej koncepcja substancjalnej tozsamosci ludzkiego
ducha z Absolutem. Aligier bardzo mocno podkresla, iz duch Mlodzienca
wprawdzie wywodzi si¢ z Boga, ale nigdy nie osiagnie takiej z nim jednosci,
ktora niwelowataby immanentng roznice ich natur. Wzbogacajac tekst o tego
typu sformutowanie, poeta pozostaje w granicach ortodoksji chrzescijanskiej.
Innej natury sa natomiast rozwazania, ktore Aligier prowadzi nie tylko na
temat ducha, ale rowniez duszy i ciata Miodzierica. W tym momencie blizej
jest mu do przemyslent Orygenesa (185/186-254) niz do dualistycznego po-
strzegania relacji pomiedzy dusza i ciatem, ktére w kulturze europejskiej
funkcjonuje dzigki autorytetowi sw. Augustyna (354-430) i wyroslej z niego
tradycji chrzescijanskiej”. Aligier gtosi nawet, ze dusza i cialo s pewnego
rodzaju czasowym odzieniem, ktore jest tylko przywdziewane przez ducha.
Jego celem jest ostateczne uwolnienie si¢ od nich przy koncu zmystowej rze-
czywistosci. Zderzona zostaje zatem nietrwalos¢, przemijalnos¢ duszy, ciata
z ,niezatracalnoscig” ducha.

Jakiemu celowi stuzy zatem to swoiste balansowanie Krasinskiego na
granicy chrzescijaniskiej ortodoksji? Trudno jest przeciez jednoznacznie stwier-
dzi¢, ze opowiada si¢ po stronie gnostycyzmu. Mozna natomiast przyjac¢,
iz poeta wykorzystat scisle okreslone elementy gnostyckiego nauczania do
nasycenia, skomplikowania swojej poetyckiej rzeczywistosci, ale pozostawit
je réwnoczesnie w sferze artystycznie ekscytujacego niedopowiedzenia.
Dostrzezona w ten sposob wielowymiarowosc jego tekstu wzbogaca przede
wszystkim estetyczne doznania czytelnika. Nieomal zmystowo doswiadcza on
cierpienia ludzi, ktérych dusze rozluznity swoj zwiazek z ciatami. Czytelnik
nie otrzymuje jednak zadowalajacego metafizycznie wyjasnienia ich stanu.
Urzekaja takze wypowiedzi choru Essenczykow dobitnie przyblizajace od-
wieczna pokuse deifikacji cielesnosci, ktora tak przenikliwie zostata zdiagno-
zowana przez gnostykéw. Rowniez i w tym przypadku czytelnik nie otrzyma
informacji na temat skutkéw prosby o, przepalenie i zniszczenie wszelkiego
ciata”. Obecne w utworze Krasinskiego slady gnostyckich przemyslen jawia
sie wiec jako rodzaj kunsztownego ornamentu. By¢ moze dlatego poeta nie
postepuje jak gnostycy i nie formutuje swojej wtasnej gnozy, ktéra mogiby

# Z. Krasinski, Niedokoriczony poemat..., cyt. wyd., s. 251.
# O troistym postrzeganiu cztowieka przez Orygenesa zob. Orygenes, Duch i ogiesn, thum.
S. Kalinkowski, Krakéw 1995, ss. 53-60.
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zbudowac ze znanych mu gnostyckich kategorii pojeciowych®. Prezento-
wane przemyslenia dotycza oczywiscie jedynie kilku wybranych literackich
obrazow, wizji z Niedokoriczonego poematu, ale nie konczy sie on gnostycka,
gnostyczna wizualizacja zbawienia cztowieka.

Artur Jocz — ESOTERICS AND LITERATURE: AN ORIGIN OF ARTISTIC FASCINATION

The paper discusses the reception of Gnosticism among Polish romantic poets
with specific reference to Zygmunt Krasinski (1812-1859). It analyses the esoteric/
gnostic content of selected fragments of “The Unfinished Poem”. It should be remem-
bered that Krasinski had never declared himself a gnostic. Thanks to this analysis, it
will be possible to determine the role of esoteric/gnostic conceptual categories in the
discussed work.

% Postawa Krasinskiego nie jest tutaj zadnym wyjatkiem, podobnie wyglada to np. u Sta-
nistawa Przybyszewskiego. Oczywiscie romantycy sa przewodnikami dla twércéw przetlomu
XIXi XX wieku. Zob. A. Jocz, Pomiedzy pokusg..., cyt. wyd., ss. 13-66.
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Sekularyzacja polityki w katolickim kraju.
Religia w dyskursie medialnym
prawicowych portali internetowych
w kampanii prezydenckiej w Polsce w 2015 r.

Religia w przestrzeni publicznej Polski po II wojnie swiatowej byta
dobrze widoczna, zmienialy sie jednak formy jej obecnosci. W niniejszym
tekscie obszarem badan jest dyskurs medialny w potransformacyjnej Polsce
w poczatkach XXI wieku. Jest to czas istotnych przemian wywotanych poja-
wieniem si¢ i upowszechnieniem nowych mediéw, ktére zmieniaja charakter
komunikacji oraz umozliwiaja nowe formy ekspres;ji i interakcji'.

Przedmiotem rozwazan w tym tekscie jest wylacznie jeden rodzaj no-
wych mediéw — serwisy internetowe. Warto je poddac analizie, poniewaz ich
obecnos¢ umozliwia pluralizacje dyskursu medialnego — punkty widzenia
i informacje pomijane w dyskursie dominujacym stajq si¢ tatwo dostepne
w przestrzeni publicznej. Nowe media maja charakter alternatywny, wytwa-
rzaja przestrzenie heterotopijne, wykorzystywane — takze przez wszelkiego
rodzaju grupy marginalizowane — do tworzenia projektow, stowarzyszania
sie i wyrazania swojej odmiennosci w stosunku do kultury dominujacej*.

W tym artykule interesuje mnie konkretna grupa portali informacyjnych
— te, ktore przez uzytkownikéw, zatozycieli, a takze badaczy spotecznych
nazywane sa serwisami prawicowymi (tab. 2). Poddam analizie dyskurs
odnoszacy sie do religii pojawiajacy sie¢ w kilku z nich (niezalezna.pl, wpoli-
tyce.pl, salon24.pl), prowadzony w czasie kampanii prezydenckiej w 2015 r.
Przyjmuje, ze wybrane do badan portale stanowia naturalne srodowisko dla

! L.A. Lievrouw, Media alternatywne i zaangazowane spotecznie, thum. M. Klimowicz, War-
szawa 2012, s. 42.
2 Tamze, s. 82.
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religii rzymskokatolickiej w Polsce, poniewaz odwotuja sie do zakorzenionych
w niej zalozen swiatopogladowych, a takze je wyrazaja. Przedmiotem badania
jest zatem dyskurs spoteczno-kulturowy okreslonej wspolnoty swiatopogla-
dowej na temat religii.

Wybratam do analizy serwisy, ktore nie maja charakteru religijnego, ale
spoleczno-informacyjny, a takze zdobyly najwigksza liczbe uzytkownikow,
poniewaz interesuje mnie obraz religii na tle wydarzen aktualnie zachodza-
cych w $wiecie. Taka perspektywa pozwoli zobaczy¢ religie w dialogu z oto-
czeniem: oddzwiek, jaki w srodowiskach skupionych wokét portali prawico-
wych wywotujq aktualne wydarzenia, sposoby ich prezentacji i interpretacji.

Dyskurs nowych mediow

Analiza dyskursu w rozumieniu socjolingwistycznym bada wykorzysta-
nia jezyka, ,jezyk w uzyciu”, i podejmuje nastepujace problemy: kto, w jaki
sposob, w jakim celu, w jakich okolicznosciach postuguje sie jezykiem®. Zna-
czenie dyskursu medialnego wigze si¢ z konsekwencjami wywotywanymi
w grupie odbiorcéw: wytwarza on w efekcie trwata dyspozycje (habitus
Pierre’a Bourdieu), ktéra przekracza nie tylko ograniczenia czasowe, ale
i przestrzenne. Przekonania uznane przez nas — wskutek eksponowania ich
w medialnym dyskursie — za oczywiste stanowia nasz punkt dostepu do tego,
co dzieje sig w $wiecie®.

Media mainstreamowe preferuja wartosci i punkty widzenia gtownych
aktoréw spolecznych, jak panstwo czy politycy, odmawiajac jednoczesnie
mniejszo$ciom mozliwosci prezentowania ich pogladow, te zas wyrazane
sa w mediach alternatywnych. Powodem istnienia mediéw alternatywnych
— czesto okreslajacych sie jako ,niezalezne” —jest zapewnienie reprezentacji
ideologiom, ktdre sa fatszywie przedstawiane w dyskursie mainstreamu lub
catkowicie z niego eliminowane®. Media alternatywne stanowig nie tylko
praktyki medialne, ale posiadajq réwniez potencjat krytyczny, a takze zdol-
nos¢ do inicjowania zmian politycznych. Opierajq si¢ one na zatozeniu, ze ich
celem jest obserwowanie, analizowanie i transformacja zewnetrznego $wiata.
Zadaniem krytycznych mediow jest ujawnianie i odkrywanie tego, co ulegto
ideologicznemu znieksztatceniu®.

Moja analiza koncentruje si¢ na tekstach zamieszczonych w serwisach
internetowych, ktore traktuje — podobnie jak wiadomosci prasowe — jako

* T. van Dijk, Dyskurs jako struktura i proces, thum. G. Grochowski, Warszawa 2001.

* N. Couldry, Media discourse and the naturalisation of categories, w: R. Wodak, V. Kollers (red.),
Handbook of Communication in the Public Sphere, Berlin — New York 2008, s. 79.

° O. Guedes Bailey, B. Commaerts, N. Carpentier, thum. A. Gasior-Niemiec, Media alternaty-
wne, Krakéw 2012, ss. 20-21.

¢ C. Fuchs, Alternative Media as Critical Media, ,,European Journal of Sociology” 2/2010,
ss. 181-182. http://fuchs.uti.at/wp-content/uploads/altmedia.pdf [10.05.2015].
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zrodto schematéw odnoszacych sie do sytuacji spotecznej, wspolnych dla
czytajacych i piszacych, ktéorym podporzadkowane jest wytwarzanie tekstu
przez piszacego, jak i jego odczytywanie przez czytelnika’. Schematy te sg
przyswajane nieSwiadomie i dostarczaja odbiorcom konkretnego rozumie-
nia rzeczywisto$ci spotecznej. Zdaniem Cezarego Trutkowskiego powyzszy
proces realizuje si¢ w dwdch wymiarach. Pierwszym jest propaganda prowa-
dzona za pomoca metod socjotechnicznych i retorycznych, drugi polega na
wytwarzaniu sieci odniesien dla codziennej komunikacji spotecznej. Dokonuje
si¢ to poprzez okreslenie, ktdre problemy sa na tyle istotne, aby stac si¢ przed-
miotem uwagi®. , Prasa jest czyms$ wiecej [...] niz tylko dostawca informagji.
Moze ona nie odnosic¢ zbyt wielkich sukceséw w méwieniu ludziom, co majq
mysle¢, odnosi natomiast sukcesy w méwieniu ludziom, o czym maja myslec.
Wynika to przede wszystkim z faktu, iz r6zni ludzie patrza na Swiat w rézny
sposob, zalezny nie tylko od ich osobistych zainteresowar, ale takze od tego,
jaka mape narysuja im dziennikarze, redaktorzy, wydawcy gazet, ktore czyta-
ja”?. W niniejszym artykule — pozostawiajac poza obszarem zainteresowania
kwestie propagandy — chciatabym przyjrzec sie temu, o czym uzytkownicy
polskich portali prawicowych mysla w kontekscie religii.

Jednakze analizujac nowe media, nie mozna zapomina¢, ze zmianie ulegt
sam medialny ekosystem. Naleza do niego, poza mediami tradycyjnymi, jak
rozglosénie radiowe, stacje telewizyjne, telewizje kablowe, youtube, takze
serwisy stuzace wymianie tresci, wyszukiwarki internetowe, personal me-
dia (Facebook, Twitter etc., blogi, wideoblogi, photoblogi, podcasty), grupy
dyskusyjne, komentarze, repozytoria danych, chat roomy etc. W tym nowym
ekosystemie medialnym wzrasta rola grassroot journalism — zwykli ludzie
tworza nowy rodzaj dziennikarstwa, ktorego adresatami sa inni zwykli
ludzie. Odbiorca uczy sie nie tylko, jak najszybciej dotrze¢ do wiadomosci,
ale rowniez, jak czynnie wlaczy¢ si¢ w proces masowej komunikacji, robiac
to nierzadko lepiej niz zawodowi dziennikarze, zwazywszy ze zaden dzien-
nikarz nie jest ekspertem w kazdej dziedzinie'. Biorac pod uwage typowa
dla mediow intermedialnos¢, czyli fakt, ze wchodza w tancuchy wymian ze
soba nawzajem'!, tresci wystepujace w jednym miejscu ekosystemu moga
zosta¢ zaimportowane w innym i tam przedstawione w kontekscie czesto
odmiennym od pierwotnego i w nowej interpretacji, grassroot journalism moze
oddziatywa¢ réwniez na media mainstreamowe.

7 T. van Dijk, News as Discourse, New Jersey 1988.

8 C. Trutkowski, Wybér czy koniecznos¢ — o potrzebie wykorzystania analizy dyskursu w socjo-
logii”, , Kultura i Spoleczenstwo” 1/2004, s. 37.

° B. Cohen, The Press and Foreign Policy, Princeton 1963, s. 13, cyt. za: tamze.

10" M. Chylinski, Citizen journalism - new phenomenon in the media, w: 1. Biernacka-Ligeza (red.)
Media and Democratization”, Torun 2013, ss. 183-184.

I E. Maigret, Socjologia komunikacji i mediéw, Warszawa 2012, s. 436.
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Portale prawicowe w ekosystemie medialnym

W niniejszym artykule zalozylam, ze rola internetowych serwiséw infor-
macyjnych w ksztaltowaniu przestrzeni publicznej oraz dostepu do informacji
jest istotna oraz wzrasta. Wskazywac na to moga dane. Odsetek polskich go-
spodarstw domowych, ktdre posiadaja dostep do Internetu, wyniést w 2013 r.

Tab. 1. Popularno$¢ serwisoéw internetowych

1. = Grupa Onet - RASP - Informacje | publicystyka 83223085 ~  JT4432525 ~ Bk -

o Grupa Polskapressa - Media Regionalne - Informacje | TIMEELY ~  2IGESZ AT - W -
publicystyka

3. = Grupa Wirtualna Polska - Informace | publicystyka GTIT 142 - 205 306 537 ~ NI -
4. = Grupa Gazesa.pl - Informacje | publicystyka 5551479 ~ 2361492905 ~ @ 256% o~
5. » Grupa Interia.pl - Informacie | publicystyka I8 BB - TT24ERIE 17.7% -
6. = Grupa TVN - Informacie i publicystylka 3688168 -~  10BE10048 ~  1TO% -
7. = Grupa ZPR Media - Informacie | publicystyka 2181550 = 24197153 ~ 101% =
B. + Grupa naTematpl - Informacie | pubbcystyka 1 750 640 - 8,1%
9. = Grupa TVP - Informacje i publicystyka 1663929 « 12033261 TT% -
10, = Grupa Microsoft - MSN - MSN Polska 1348550 = . 2% -
11, = Grupa Polskie Radio - Informacie | publicystyka 1288603 ~ B9T202% ~ 60%
12. ~ Grupa Cyfrowy Poisat - Informacje | publicystyka 1264115 - 19448003 ~  58%
13, » trojmiasto.pl 122121 43035175 56%
14. » teleman.pl TES 168 = . 6% -
15, + Grupa Wiprostpl - Informacie i publicystyka 734 64 - 34%
16, = Grupa Gazetaprawna.pl - Informacie | publicystyka TIE503 = STTT030 - 33%
17. ~ Grupa wPoltyce.pl - Informacje | publicystyka TITE03 - . 3% -
18. v %":yfmi Sutinons Gommuizetion - inkormach | 698211 -  TT45B63 -+  32%
18. = nigzalazna pl BEO 20T = . 3.0%
20. » Grupa Eurozet - Informacie i publicystyka S50254 - 5186304 =~ 26% =~

Megapanel PBI/Gemius - luty 2015 - Informacje i publicystyka

Zrédto: Megapanel PBI/Gemius luty 2015/ Informacje i publicystyka, http://media2.pl/bada-
nia/121655-Megapanel-luty-2015-kategorie-tematyczne/8.html [3.05.2015].

74,7%". Jedna z form korzystania z Internetu jest poszukiwanie informacji
dotyczacych aktualnych tematéw spoteczno-politycznych. Jak wynika z ba-

2. GUS, Spoteczeristwo informacyjne w Polsce w 2013 roku, http://stat.gov.pl/cps/rde/xber/gus/
nts_spolecz_inform_w_polsce-2013.pdf [1.05.2015].
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Wykres 1
Najbardziej opiniotworcze serwisy internetowe, marzec 2015

wpolityce 56
tvn24.pl 51
onet.pl 41
bankier.pl 37
money.pl 36
interia.pl 34

sportowefakty.pl 34

wirtualnemedia.pl 30

wp.pl 30

gazeta.pl 25

Zrédto: Megapanel Instytut Monitorowania Mediéw, marzec 2015. Zestawienie dotyczy cyto-
wania mediéw przez inne media w okresie od 1 do 31 marca 2015, http://www.instytut.com.pl/
badania_mediow/najbardziej_opiniotworcze_media_2015 [1.05.2015].

dania CBOS, 60% uzytkownikow Sieci deklarowato czytanie prasy w Inter-
necie. W latach 2010-2012 okoto 1/3 dorostych Polakéw (30-35%) siegata do
internetowej wersji gazet i czasopism. Najcze$ciej byli to internauci najstarsi
(72%) i majacy wyzsze wyksztalcenie (69%), 9% korzystato z archiwéw ga-
zet i czasopism®. Zblizone wyniki przyniosto badanie GUS zrealizowane
w 2013 1. - 26,8% 0s6b zadeklarowato, ze ,wykorzystuje Internet do czytania
online, pobierania plikéw z gazetami i czasopismami”**. W obu cytowanych
wyzej badaniach nie wyrézniono wprawdzie osobnej kategorii dla serwisow
internetowych, jednak mozna przyja¢, ze respondenci majacy w zwyczaju
czytanie elektronicznych wydan prasy drukowanej sa rowniez sklonni do
uzytkowania internetowych serwiséw informacyjnych.

Popularnosc serwisow internetowych jest spora. Jak pokazuje tab. 1,
w interesujacej mnie kategorii ,,Informacje i publicystyka” pod wzgledem
liczby internautéw (druga kolumna) i odston (trzecia kolumna) w badaniu
Megapanel pojawily si¢ dwa serwisy prawicowe: na 17. miejscu wpolityce.pl
ina 19. — niezalezna.pl.

3 M. Feliksiak, Korzystanie z internetu, CBOS BS/81/2012, s. 10.
¥ GUS, Spoteczenstwo informacyjne w Polsce w 2013 roku, http://stat.gov.pl/cps/rde/xbcr/gus/
nts_spolecz_inform_w_polsce-2013.pdf [1.05.2015].
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Nieco inaczej sytuacja przedstawia si¢ w rankingu najbardziej opinio-
tworczych serwisow internetowych, ktory dotyczy cytowalnosci poszczegodl-
nych mediow przez inne media i sporzadzany jest na podstawie przekazow
medialnych. W grupie serwiséw internetowych wpolityce.pl zajal w marcu
2015 r. pierwsze miejsce.

Tab. 2 przedstawia popularnos¢ prawicowych portali informacyjnych
wsrod internautéw. Pokazuje ona ponadto, ze w wigkszosci przypadkéw
zasieg serwisOw prawicowych wzrastal w ostatnim kwartale 2014 r. Wyjatek
stanowily radiomaryja.pl, salon24.pl oraz naszdziennik.pl, ktére zanotowaty
spadek liczby uzytkownikéw.

Tab. 2. Uzytkownicy serwisow prawicowych w latach 2013 i 2014

Serwisy prawicowe rok po roku (Megapanel PBI/Gemius) WIRTUALNEMEDIA.PL

_ pazdziernik 2014 pazdziernik 2013
serwis

real users zasieg real users zasieg
wpolityce.pl 649 848 3,02% 486 489 2,30%
niezalezna.pl 569 184 2,64% 400 452 1,89%
fronda.pl 397 480 1,85% 264 192 1,25%
gasc.pl 274 593 1,27% 226 007 1,07%
salon24.pl 240 483 1,12% 353 798 1,67%
telewizjarepublika.pl 167 792 0,78% 70 082 0,33%
gazetapolska.pl 156 339 0,73% 133 501 0,63%
radiomaryja.pl 135 607 0,63% 215090 1,02%
naszdziennik.pl 131 408 0,61% 135 820 0,64%

wgospodarce.pl 108 605 0,50% 5 =

prawy.pl 98 957 0,46%

dorzeczy.pl 71 906 0,33% 62 908 0,30%

Zrédto: T. Wojtas, Serwisy prawicowe: wPolityce i Niezalezna liderami, mocno w gore Telewizja-
republika.pl, tracq Salon24 i Radiomaryja.pl, http://www.wirtualnemedia.pl/artykul/serwisy-
prawicowe-wpolityce-i-niezalezna-liderami-mocno-w-gore-telewizjarepublika-pl-traca-salon24-
i-radiomaryja-pl z dnia 22 grudnia 2014 [1.05.2015]. [3.05.2015].

O czym ludzie maja myslec...

Empiryczny materiat do analizy stanowity wiadomosci, ktére pojawity sie
w polskich serwisach internetowych o charakterze prawicowym: wpolityce.
pl, niezalezna.pl, salon24.pl. Zaden z nich nie ma odpowiednika prasowego,
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Wykres 2
Dynamiczny charakter demokracji medialnej
. Reeczywistos¢
medialna

Media Spoleczenstwo

Opinia
publiczna

Decyzja obywateli/ wtadzy

Zrédto: S. Michalczyk, Demokracja medialna. Teoretyczna analiza problemu, Toruri 2010, s. 106.

stanowia wylacznie portale internetowe, przede wszystkich o charakterze
informacyjnym. Od pozostatych dwdch rézni sie znacznie ,Salon24 niezalezny
portal publicystow” — platforma blogowa powotana w 2006 r. przez Bozeneg
i Igora Janke. Publikuje tam wigkszos$¢ znanych blogeréow politycznych,
dziennikarze, politycy i amatorzy, a w dyskusjach uczestniczg zainteresowani
uzytkownicy. Powolanie tego portalu mozna uznaé za najwazniejsze wyda-
rzenie w historii polskiej blogosfery politycznej, ktore rozpoczelo proces jej
instytucjonalizacji'®. W przypadku tego serwisu przedmiotem badania nie
byly blogi, ale notatki dodawane przez réznych autoréw dotyczace mniej lub
bardziej aktualnych kwestii, glownie jednak biezacych wydarzen spoteczno-
-politycznych

Wszystkie analizowane wiadomosci zostaty opublikowane w okresie od
10 lutego do 10 maja 2015 r. Byt to czas, w ktérym toczyta sie kampania przed
wyborami prezydenckimi. Wybor takiego okresu wynika z przekonania, ze
istnieje zwiazek miedzy przekazami medialnymi i materialnym $wiatem.
Relacje migdzy mediami a decyzjami obywateli przedstawia wykres 2.

Zatozytam, ze w czasie kampanii wyborczej proby wywierania wptywu
na zewnetrzna rzeczywisto$¢ moga by¢ widoczne szczegoélnie wyraznie jako
sktanianie do podejmowania decyzji politycznych. Wybratam do analizy
wypowiedzi, w ktérych uzyte zostato przez autora pojecie religia odnoszace
sie do zbioru podzielanych przez grupe wierzen i praktyk zakorzenionych
w rzeczywistosci pozaempirycznej oraz zwiazanych z nimi instytucjach.

5 K. Karnkowski, Blogosfera polityczna w Polsce, niepublikowana praca doktorska, ISNS UW,
http://depotuw.ceon.pl/bitstream/handle/item/242/Blogosfera%20polityczna%20w %20Polsce.
pdf?sequence=1, UW, s. 15 [1.05.2015].
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Zajednostke analizy przyjetam wypowiedzi dotyczace religii wystepujace
w formie tytutéw, ponadto w celach pomocniczych wykorzystatam leady,
ktdre stanowily uzupeienie i pomoc w zrozumieniu tytutéw. W przypadku
salonu24.pl, gdzie leady zwykle nie wystepuja, postugiwatam sie takze trescia
catych wpiséw. Wykorzystatam teksty zawarte w elektronicznym archiwum
kazdego z wymienionych wyzej serwisow.

Jak juz wspomniatam, media nie odnosza specjalnych sukcesow w prze-
konywaniu ludzi, co powinni sadzi¢, sq natomiast skuteczne w sugerowa-
niu, o czym maja mysle¢. Dlatego podstawa analizy zebranego materiatu
byto kilka zagadnienn dotyczacych tresci zamieszczanych na wybranych
portalach prawicowych. Przystepujac do badan, zadatam pytanie o kontekst
wypowiedzi o religii. Przez kontekst mozna rozumie¢ sytuacje spoteczna,
w ktérej przebiega dziatanie komunikacyjne. Sa to zaréwno jezykowe, jak
i pozajezykowe okolicznosci wypowiedzi, stad w analizie wyréznia sie dwa
poziomy analizy: jezykowy i spoteczny'®. W niniejszym artykule przedmio-
tem uwagi jest ten drugi. Sktadaja sie na niego sytuacje spoleczne, w jakich
religia jest prezentowana w przekazach portali prawicowych, przypisywane
jej role, dzialania instytucji religijnych wobec spoteczenstwa i odwrotnie —
spoleczenstwa wobec nich.

W wypowiedziach, jakie pojawity si¢ na wybranych do badania portalach
wyroznitam kilka kontekstéw sytuacyjnych: zagrozenie (religia jest zaréwno
przedmiotem atakdw, jak i agresorem), usuwanie religii ze sfery publicznej,
opor przeciwko spychaniu religii do sfery prywatnej, krytyka instytucjonal-
nego Kosciota rzymskokatolickiego, ateizm, a takze artykuly okoliczno$ciowe
dotyczace wiary religijnej oraz Kosciota.

Kontekst 1. Zagrozenie

1.1. Chrzescijanskie ofiary islamu

Religie, gtownie islam (cho¢ takze niekiedy inne niechrzescijaniskie), po-
strzegane sa jako grozne ideologie siejace , zamet, cierpienie i zniszczenie”
oraz stanowiace zagrozenie zaréwno dla ludzi, jak i dla kultury. Przede
wszystkim mowa tu o atakach wyznawcéw islamu na chrzescijan w réznych
regionach $wiata, nie tylko w krajach muzutmanskich, do czego odnosza sie
nastepujace przykltadowe nagtowki:

- ,Zbrodnie na chrzescijanach. Jesli sie milczy, to pozwalamy na to”
(lead: , Obecnie w 116 krajach $wiata dochodzi do famania wolnosci religij-

16 J. Bialecka-Prus, Problem kontekstu w teoriach komunikowania spotecznego, ,Studia Socjolo-
giczne” 1/2012, ss. 20-21.
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nej zgodnie z 18 artykulem powszechnej deklaracji praw cztowieka ONZ".),
niezalezna.pl z 5.04.2015 r.

- ,Alarmujace dane: prze$ladowanych chrzescijan jest dzi$ wiecej niz
w pierwszych wiekach”, wpolityce.pl z 7.04.2015 r.

Druga grupa tytutow wskazuje na niebezpieczenstwo ataku w Europie
ze strony muzulmandw, z ktoérymi tacza nas bezposrednie relacje. Jesli nawet
niebezpieczenstwo nie wydaje si¢ prawdopodobne dzi$, to jest przedstawiane
jako realna grozba w przysztosci:

- ,JihadiJohn - czarujacy rzeznik z sasiedztwa”, niezalezna.pl z 8.03.15 r.

-, XXI wiek postepu” (fragment artykutu: ,wojny religijne sa jeszcze
przed nami. Swiat polaryzuje sie religijnie. Wystarczy pogtoska, ze Koran stat
sie gdzie$ przedmiotem zbezczeszczenia, a juz bojownicy gotowi na $mier¢
szlachtuja przypadkowo ujetego giaura”.), salon24.pl z 4.04.2015 r.

Zardwno agresorzy, jak i pokrzywdzeni sg okreslani w kategoriach reli-
gijnych, poszkodowani sa chrzescijanie, nie pojawiaja sie wzmianki o ofiarach
zydowskich, wyznawcach New Age ani innych religii lub niewierzacych.
Zrédlem zagrozenia sa wyznawcy islamu, a samo zagrozenie dotyczy naj-
bardziej podstawowego poziomu — fizycznego bezpieczenstwa. Ten sposob
opisywania religii ilustruja tytuty:

~Muzulmanie podpalili 14-letniego chtopca, bo byt chrzescijaninem”,
wpolityce.pl z 15.04.2015 r.; , Pakistan: Zamaskowani napastnicy ostrzelali
katolicka szkole. Wyznawcy Chrystusa zyja w coraz wigkszym strachu”,
wpolityce.pl z 18.04.2015 r.

- ,Wlosi w szoku po utopieniu 12 chrzescijan. , Tutaj modlimy sie do
Allacha — ustyszat nigeryjski chlopiec, gdy zaczal modli¢ sie do Jezusa o oca-
lenie”, wpolityce.pl z 17.04.2015 r.

1.2. Agresja wobec chrzescijanstwa i chrzescijan w Europie

W Europie i Polsce chrzescijanstwo jest przedmiotem atakow, nie tylko ze
strony islamu. Wystapienia przeciw warto$ciom chrzescijaniskim sa przepro-
wadzane lub wspierane przez instytucje panstw UE oraz politykéw. Atak na
religie przybiera forme promowania przemian obyczajowych przez instytucje
UE oraz urzednikéw panstwowych:

- ,Latwopalny most i ogniotrwata tecza” (lead: W stolicy pozar znisz-
czyl strategiczna przeprawe przez rzeke. Stuzby nie ochronily, strazacy nie
potrafili w pore ugasi¢. Natomiast Hanna Gronkiewicz-Waltz [prezydent
Warszawy — S. G.] od dwdch lat monitoruje i chroni przed pozarem tecze na
placu Zbawiciela.), niezalezna.pl z 25.02.15 r."”

7 Tecza” to instalacja Julity Wéjcik umieszczona na Placu Zbawiciela w Warszawie w 2012 1.
Obecnosé Teczy wywolywata liczne protesty, a w latach 2013-2014 byta ona kilkakrotnie podpa-
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-, Parlament Europejski wspiera aborcje i matzenstwa homoseksualne”,
wpolityce.pl z 12.03.2015 r. ,Transwestyta w przedszkolu — czy nowe stan-
dardy edukacji”, niezalezna.pl z 5.03.2015 r.

- ,Rzad PO wspiera obsceniczne i antyreligijne przedsiewziecia kultural-
ne! Wystawa »Gender w sztuce« z ministerialnym mecenatem”, wpolityce.pl
z23.04.15r.

W tej kategorii miesza sie rowniez teksty o przyjetej przez Sejm 6 lutego
2015 r. ustawie o ratyfikacji Konwencji Rady Europy o zapobieganiu i zwal-
czaniu przemocy wobec kobiet i przemocy domowej (nazywanej w mediach
Konwencjg antyprzemocowa), ktéra spotkata sie ze sprzeciwem srodowisk
prawicowych. Jest ona przedmiotem kilku artykutéw, ktére nie majq cha-
rakteru omawiajaco-komentujacego, ale wyrazaja sprzeciw. Brak szerszej
perspektywy wyjasniajacej wynika zapewne z faktu, ze debata na temat
Konwengji toczyta si¢ od kilku miesiecy, a na okres objety tym badaniem
przypadta ratyfikacja konwencji. Wszystko zatem zostalo juz powiedziane,
a serwisy prawicowe koncentruja si¢ na wyrazaniu negatywnego stanowiska,
jak w ponizszych nagtéwkach:

-, Komorowski za ratyfikacja konwencji antyprzemocowej” (lead: ,Kon-
wengcja — przypomnijmy — zaklada, ze pte¢ meska i kobieca to wytwor kultury,
i obarcza wing za przemoc rodzing oraz religie”.), niezalezna.pl z 13.03.2015 .

- ,Kampania ideologiczna. Krucjata Platformy”, niezalezna.pl z 19.04.
2015 1.

- ,Komorowski podpisat wyrok ostateczny. Feministki i homolobby
moga legalnie toczy¢ propagande. Co nas czeka po ratyfikacji?” (lead: ,Nie
pomogly ttumaczenia, sprzeciwy, argumentacje. Bronistaw Komorowski za-
meldowat dzi$ feministkom wykonanie zadania. Wanda Nowicka juz ostrzy
zeby na granty, ktdre jej organizacja bedzie mogta skonsumowac kosztem
deprawagji spoteczenstwa”.), wpolityce.pl z 13.04.2015 r.

- ,UJAWNIAMY! Premier Kopacz straszyta senatoréw PO, ze jesli
nie popra Konwencji, nie zostang wystawieni w wyborach”, wpolityce.pl
z5.03.2015 .

Inng oznaka agresji wobec religii opisywana przez portale prawicowe
jest spoteczna akceptacja i instytucjonalne wsparcie dla zachowan otwarcie
wrogich wobec religii, czego przyktadem moze by¢ ,Nergal [black-death-
metalowy wokalista — S.G.], ktoéry zbezczescit Biblie, pozostanie bezkarny.
Sad oddalit kasacje od wyroku uniewinniajacego”, wpolityce.pl z 5.03.2015 .

Podobna wymowe majq wypowiedzi dziennikarzy i uzytkownikéw
serwisOw prawicowych na temat zamachu terrorystycznego na satyryczny
tygodnik ,Charlie Hebdo” 7 stycznia 2015 r., w ktérym zginelo 12 oséb. Atak

lana i rekonstruowana. Ze wzgledu na wypowiedzi samej autorki instalacja stata sie symbolem
srodowiska LGBTQ.
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zostal przeprowadzony we Frangji przez trzech francuskich muzutmanéw
w odwecie za niewybredne szydzenie z islamu. Pie¢ dni pdzniej w Paryzu
i kilku innych miastach odbyt sie marsz solidarnosci, w ktorym wzieli udziat
przywodcy 150 panistw i okoto miliona Francuzéw. Narracja portali prawico-
wych o ,,Charlie Hebdo” byta nietypowa, zwatszcza ze dotyczyta zamachu
bombowego, ktéry miat miejsce w Europie. Autorzy artykuléw podkreslali
watek atakdw na religie (islam), ktére sprowokowaly zamachowcéw. Sprawa
,Charlie Hebdo” byla w analizowanych wypowiedziach jedynym przypad-
kiem, gdy poszkodowani nie zostali okresleni jako chrzescijanie. Muzutma-
now przedstawiono jako agresordw, ale tez poniekad ofiary ideologii wrogiej
religii. I ten drugi watek — nagonki na religie¢ prowadzonej przez Charlie
Hebdo byt przede wszystkim wyeksponowany w przekazach, jak w tytule:
,Terrorysci zaatakuja Paryz”. W leadzie tego artykutu mozemy przeczytac:
,To prymitywy, wysmiewaja sie¢ z muzulmanskiej religii, bo wiedza, ze za to
im nic nie grozi oprocz atakow terrorystycznych”, niezalezna.pl z 23.02.2015 r.

Agresja wobec religii w Europie przejawia sie tez — zdaniem dziennika-
rzy i uzytkownikow portali prawicowych — w probach dyskredytacji religii
przez przedstawianie jej jako powigzanej z negatywnymi zjawiskami, np.
przemoca domowa: ,,Pobit dziecko do nieprzytomnosci”. W leadzie dodano:
~Niesamowite jak do tego tematu kto$ potrafit wples¢ religie...”, niezalezna.
plz17.02.151.

Wedlug autoréw analizowanych wypowiedzi panstwo polskie prowadzi
dzialania wymierzone w dominujaca w Polsce religie. Wydarzeniem, ktore
spowodowato pojawienie si¢ takich opinii, sg ,Dni Ateizmu”, w ramach kto-
rych odbyta si¢ w Sejmie RP ,, Migdzynarodowa konferencja na rzecz wolnosci
sumienia, stowa, wyrazu artystycznego i nauki”’®. Imprezie patronowata
wicemarszalek Sejmu Wanda Nowicka. Zaangazowanie wicemarszatek Sejmu
oraz organizacja konferencji w budynkach sejmowych zostalo na portalach
prawicowych zinterpretowane jako dziatanie wrogie religii: ,, Zlot bluzniercéw
pod kuratelg panstwa? Nowicka organizuje w Sejmie ateistyczny sabat!”,
wpolityce.pl z 16.02.2015 r.

Kontekst 2. Usuwanie religii z przestrzeni publicznej

Kolejnym kontekstem tematycznym, w ktérym wystepowata religia
w przekazie portali prawicowych, sg proby jej wyeliminowania z przestrzeni
publicznej. Opisywane przyklady dotyczyly sadowego nakazu usunigcia
pomnika Jana Pawta II we francuskim miasteczku czy — takze we Francji —
sagdowego nakazu usuniecia figury Matki Boskiej. Klimat tych wypowiedzi

8 http://lyszczynski.com/program [27.06.2015].
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oddajq tytuty oraz tres¢ leadu: ,Nikomu we Francji nie przeszkadzajq tez
gigantyczne pomniki Lenina i Mao Zendonga. Przeszkadza papiez” (lead:
,Pomnik Jana Pawta II zostat uznany za »ostentacyjny« i ma znikna¢ z placu
matego miasteczka na zachodzie Francji. Nikomu nie przeszkadzaja za to
pomniki Lenina i Mao, ktére postawiono w innym francuskim miescie”.),
wpolityce.pl z 5.05.2015 r. ,Francuski sad nakazat usunigcie figury Matki
Bozej. Bo przeszkadzata masonom”, wpolityce.pl z 16.02.2015 r.

Druga grupa tekstow na temat prob ograniczenia obecnosci religii w prze-
strzeni publicznej dotyczy postulatu jej wyeliminowania z instytucji socjali-
zujacych mlodziez w Polsce. Jak wskazuja autorzy wpiséw na portalach pra-
wicowych, obecnos¢ religii w szkole jest przedmiotem krytyki, zaréwno jesli
chodzi o religie jako nauczany przedmiot, pomyst wliczania stopni z religii do
Sredniej ocen na $wiadectwie, jak i praktykowang niekiedy w szkotach modli-
twe przed rozpoczeciem lekgji. Relacjonujac konflikt o religie w szkole, portale
nadaja nastepujace tytuly: , Katarzyna Lubnauer: 5 argumentow na rzecz religii
w szkole, ktére mnie nie przekonuja”, salon24.pl z 27.03.2015 r.; ,Nie bedzie
religii w szkotach?”, niezalezna.pl z 27.03.2015 r., ,,Szokujaca deklaracja Kukiza
[jeden z kandydatéw w wyborach prezydenckich - S.G.]: chce wycofac religie
ze szkol! Szkodzi tak Kosciotowi, jak i dzieciom”, wpolityce.pl z 6.05.2015 r.

Religia usuwana jest takze z innych instytucji, w ktérych byta tradycyjnie
obecna, np. z przysiegi harcerskiej. W Zwiazku Harcerstwa Polskiego pojawit
sie¢ pomyst wprowadzenia slubowania laickiego, co zdaniem komentatora
portalu stoi w sprzecznosci z faktem, ze harcerstwo opiera si¢ na konkretnych
warto$ciach — chrzescijanskich. Mowa o tym w tekstach zatytulowanych:
,Bog, Honor, Ojczyzna”, salon24.pl z 1.03.2015 r.; ,,ZHP zaczyna wyrzekac
sie Boga? To jak powrot do PRL”, niezalezna.pl z 25.02.2015 r.

Kontekst 3. Opdr przeciwko spychaniu religii
do sfery prywatnej

Kolejna grupe wypowiedzi stanowia te, ktdrych autorzy sprzeciwiaja sie
traktowaniu religii jako sprawy prywatnej, wskazujac ze, po pierwsze, zawsze
byta sprawa publiczna, po drugie —bylo to pozyteczne dla Polakéw. Podkresla
sie¢ w tym kontekscie zastugi Kosciota w ksztattowaniu polskiej paristwowo-
$ci: ,Wtedy mogli »wtracac sie« do polityki a dzisiaj juz nie? To duchownym
w duzej mierze zawdzieczamy Konstytucje 3 Maja”, wpolityce.pl z 3.05.2015r.;
,Andrzej Duda [jeden z kandydatow w wyborach prezydenckich — S.G.]: To
wlasnie nasza wiara katolicka jest fundamentem, ktéry uksztattowat nas jako
spoleczenstwo i narod”, wpolityce.pl z 2.05.2015 1.

Argumentem na rzecz prawa religii do bycia czescia sfery publicznej jest
rowniez aprobujacy stosunek zagranicznych spoteczenstw i politykow do
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chrzescijanstwa: ,Cameron nie ma z tym problemu. Premier Wielkiej Brytanii:
»Wielka Brytania jest krajem chrzescijanskim!”, wpolityce.pl z 7.04.2015 r.;
W Korei Potudniowej przybywa chrzescijan. Juz co trzeci obywatel przyznaje
sie do wiary w Jezusa”, wpolityce.pl z 7.03.2015 r.

Wreszcie prawo religii do obecnosci w przestrzeni publicznej wspoétcze-
snej Polski wynika z woli spoteczenstwa: , Palikotowi sie nie udato. Wigkszo$¢
Polakéw nie ma nic przeciwko religii w zyciu publicznym”, wpolityce.pl
z 2.04.2015 r.; ,Medialne pranie mozgow nie odniosto skutku! Polacy chca
wyrazac katolickie poglady w zyciu publicznym”, wpolityce.pl z 27.03.2015 r.

Kontekst 4. Krytyka instytucjonalnego
Kosciota rzymskokatolickiego w Polsce

Pojawita si¢ ona tylko w jednym z portali — salonie24.pli dotyczyta przede
wszystkim relacji miedzy Kosciotem instytucjonalnym (polska hierarchig
katolicka) a swiatem polityki i wtadzy. Relacje te — a wiasciwie ich konkretny
ksztatt w potransformacyjnej Polsce — sa postrzegane jako przyczyna rosnacej
w polskim spoteczenistwie niecheci do Kosciota. Hierarchia Kosciota rzym-
skokatolickiego opisywana jest jako uzalezniona od wtadz i zajeta maksy-
malizowaniem korzysci.

,,Syndrom polskiego Kosciota”, salon24.pl z 1.05.2015 r. W tekscie (w sa-
lonie24.pl wpisy z reguly nie maja leadéw) mozna przeczytac: ,Dzi§ w Pol-
sce mamy religie finansowang z budzetu panstwa. Katecheci to 42 tys. osob
(ksigza, osoby swieckie). Kiedys$ religia byta nauczana w salkach kateche-
tycznych. Wéwczas Koscidt katolicki w Polsce odwaznie bronit wiary i praw
ludzi. Dzi$ biskupi drza na mysl o krytyce rzadzacych, boja sie np. likwidacji
religii w szkotach. Panistwo dysponuje wreszcie skutecznym orezem walki
z Kosciolem katolickim”.

Jak zwracaja uwage uzytkownicy salonu24.pl, dziatania Kosciota, nawet
jesli na to zastuguja, nie spotykaja sie z krytyka ze strony mediow gltéwnego
nurtu, co najwyzej z jej pozorami. W notce z 27.03.2015 r. ,Gdzie jest krzyz:
czyli rzecz o moich smutnych zabobonach” czytamy: ,, media rzadko kiedy lu-
struja btedy i wypaczenia czarnej wtadzy, ktéra mimo utraty wptywow wciaz
robi grozne miny, a w sprawach sumienia coraz rzadziej toleruje wewnetrzny
pluralizm. Skrajne postawy obstuguje ojciec Tadeusz i jego $wita — bardzo
wygodna tuba propagandowa: zawsze mozna go bezkarnie, rowniez w opinii
wielu katolikéw, skrytykowac, a jakby co — pewne tematy, strachy i racje sta-
nu funkcjonujg dzigki niemu w tzw. debacie publicznej. Babcia z moherowsa
antenka jest syta i »Tygodnik Powszechny« caly”.

Uzytkownicy portali prawicowych zarzucaja Kosciotowi, jego sympa-
tykom i zwigzanym z nimi instytucjom uczestnictwo w grach politycznych,
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w ktdérych opowiadaja si¢ po stronie wladzy: , Katolicy” z PO za Konwencja.
UjrzelisSmy prawdziwe twarze postéw wykorzystujacych afiszowanie sie
przy Kosciele, jako wabik”, wpolityce.pl z 13.02.2015 r. W tekscie ,,Komo-
rowski — ideolog katolewicy” z 24.02.2015 opublikowanym przez salon24.pl
autor stwierdza: , By¢ moze instrumentalne [traktowanie - S.G.] katolicyzmu
polskiego weszto w krew prezydentowi Komorowskiemu w trakcie dyskusji
z innymi dziataczami KiK [Klubu Inteligencji Katolickiej — S.G.], dla ktérych
najwigkszym wrogiem polskiego katolicyzmu byt kult Matki Boskiej Cze-
stochowskiej. [...] Dla ideologéw katolewicy — tak nazywat KiK-owcéw J.K.
Mikke — religia byta srodkiem do zdobycia wtadzy i niczym wiecej”.

Kontekst 5. Ateizm

Wszystkie trzy portale zauwazaja zjawisko niewiary, cho¢ w rézny spo-
sob je opisuja. W tekstach publikowanych w salonie24.pl prezentowany jest
$wiatopoglad ateistyczny i konkretne postacie, polemizujace z nimi: , Swiety
ateista: Stephen Hawking”, salon24.pl” z 14.02.15 r.; ,, Ateisci, czy raczej hipo-
kryci i pozoranci? Leszczynski tez?”, salon24.pl z 14.04.2015 r.

W pozostatych serwisach termin ,ateizm” nie jest uzywany, natomiast
odnotowana zostaje obecno$¢ antyklerykalizmu w przestrzeni publicznej:
»~Antyklerykalni happenerzy przemaszerowali przez Warszawe. Gwiazda
marszu — nauczycielka, ktéra zdjeta krzyz ze szkolnej $ciany”, wpolityce.pl
z28.03.2015 1.

W podobnym duchu utrzymane sq wypowiedzi publikowane w ,Nieza-
leznej”, podejmowany jest temat wrogosci i atakéw na religie, np. podarcie
Biblii przez black-deathmetalowego wokaliste Nergala.

k ok sk

W badanym okresie przypadata Wielkanoc, a takze rocznica $mierci Jana
Pawta II, musiaty sie wobec tego pojawic teksty, ktdrych tematem byta wiara
czy historia Kosciota, np. , Kim jest Jezus Chrystus”, salon24.pl z 7.04.15 r.;
,Katolicyzm nie moze by¢ ,fajny”, salon24.pl z 3.04.2015 r.; ,Rocznica $mierci
Papieza, in vitro i Episkopat”, salon24.pl z 2.04.2015 r.; ,Prawostawna Wiel-
kanoc”, niezalezna.pl z 11.04.2015 r.; ,Wielka Niedziela — Zabity zmartwych-
wstat”, niezalezna.pl z 4.04.2015 r.; ,,O Mgce Panskiej w Watykanie”, nieza-
lezna.pl z 3.04.2015 r. i inne. Nie sg one przedmiotem tej analizy, poniewaz
koncentruja si¢ na watkach teologicznych i obrzedowych.

Poszczegdlne serwisy ro6znig sig nieznacznie pod wzgledem prezentowa-
nych tresci. Najbardziej jednorodny jest przekaz niezalezna.pl, ktéry skon-
centrowany jest wokot zagrozenia chrzescijanstwa przez ataki z zewnatrz.
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Grozby moga mie¢ rézne nasilenie i rozmaite formy, od fizycznej eksterminacji
po ofensywe ideologiczna, ktorej celem sa kwestie obyczajowe. Wystepuje
rowniez watek usuwania religii z przestrzeni publicznej, opisywany gtéwnie
w instytucjach socjalizujacych mtodziez (szkoty, ZHP). Z kolei wpolityce.
pl porusza najszersze spektrum tematéw. Nie podejmuje problemu relacji
Koscidt instytucjonalny — wladza, jako jedyny z serwiséw rozwija natomiast
temat prawa religii do obecnosci w publicznej przestrzeni i zabierania gtosu
przez przedstawicieli Kosciota rzymskokatolickiego w kwestiach politycz-
nych. ,Wpolityce” przeciwstawia si¢ probom eliminowania religii z prze-
strzeni publicznej i ograniczeniu do sfery prywatnej. salon24.pl wyrodznia sie
postawa krytyczng wobec polskiej hierarchii koscielnej, piszacy tam autorzy
podejmuja problem relacji paristwo — Koscidl instytucjonalny w okresie
transformacji, sugerujac, ze tym razem Koscidt nie stat po wlasciwej stronie.
Nie sa to jednak pogtebione analizy, autorzy poprzestaja na zauwazeniu
problemu. Jako jedyny spo$rod trzech portali salon24.pl przedstawia ateizm
jako wariant mozliwego $wiatopogladu, publikujac wypowiedzi, ktore sa
probami jego zrozumienia.

Uwagi koncowe

W czasie kampanii prezydenckiej 2015 r. reprezentacje medialne religii
w polskich portalach prawicowych wpolityce.pl, niezalezna.pl, salon24.pl
daja sie opisa¢ nastepujaco: religia przedstawiana jest w kilku kontekstach
tematycznych: zagrozenie zewnetrzne, eliminacja z przestrzeni publicznej,
opdr przeciwko ograniczaniu religii do sfery prywatnej, krytyka Kosciota
instytucjonalnego, ateizm. W przekazie analizowanych serwisow religia znaj-
duje si¢ w defensywie, jest prawie nieobecna w sferze publicznej z wyjatkiem
jednego aspektu — sytuacji zagrozenia zewnetrznego. Ma ono dwa zrédta: inng
religie — islam oraz instytucje UE i polskiego panstwa. W przypadku islamu
obawy dotycza przede wszystkim fizycznego bezpieczenistwa, a watek ten
jest eksploatowany, chociaz zagrozenie terrorystyczne jest wtedy w Polsce
relatywnie niewielkie'. Drugim zewnetrznym w stosunku do religii rodzajem
nieprzyjaciela sa instytucje unijne i panstwowe, ktére promuja alternatywne
wzory obyczajowe.

Serwisy prawicowe przedstawiaja wizje religii jako instytucji bezsilnej
w sferze publicznej, z pewnoscia nieposiadajacej monopolu na definiowanie
rzeczywisto$ci — nawet jesli mniejszosci religijne nie odnosza wiekszych

¥ Taka ocene sytuacji zagrozenia terroryzmem mozna znalez¢ w wielu zrédtach, np. na
stronie Ministerstwa Spraw Zagranicznych, https://www.msz.gov.pl/pl/polityka_zagraniczna/

polityka_bezpieczenstwa/zwalczanie_terroryzmu_miedzynarodowego/zagrozenie_terrorystycz-
ne_w_polsce_i_regionie/ [22.04.2015].
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sukcesow w propagowaniu alternatywnych w stosunku do katolicyzmu wi-
zji $wiata (przewazajaca wiekszos¢ Polakéw deklaruje sie jako katolicy), to
realna konkurencja $wiatopogladowa w Polsce staje si¢ niewiara. Wszystkie
trzy portale odnotowuja istnienie krytycyzmu, a nawet wrogosci w stosunku
do religii oraz postaw antyreligijnych w przestrzeni publiczne;.

W obrazie mediéw alternatywnych katolicyzm w Polsce podlega sekula-
ryzacji instytucjonalnej, co przejawia si¢ przez usuwanie symboli religijnych
z przestrzeni fizycznej oraz artykulowanie postulatéw wykluczenia religii
z instytucji socjalizujacych mtode pokolenia. Na tym jednak nie koniec:
w publikacjach serwisow wskazuje si¢ na proby ograniczania wptywu re-
ligii na definiowanie podstawowych tematéw sfery prywatnej — rodziny
i seksualnosci. Religia podlega wigec wykluczaniu nawet ze sfery prywatnej.
Chrzescijanstwo i jego odmiana, Ko$ciol rzymskokatolicki w Polsce tocza
walke o przetrwanie, a nie tylko o zestanie do sfery prywatne;j.

Reasumujac, w okresie kampanii prezydenckiej portale prawicowe przed-
stawiatly religie jako instytucje marginalng i raczej potrzebujaca pomocy
w odpieraniu atakow niz zdolng do wywierania wplywu w sferze polityki.
Taki przekaz mozna interpretowac jako odpowiedz na narastajaca w drugiej
dekadzie XXI wieku w Polsce krytyke Kosciota katolickiego. Rozgorzaty
wtedy na nowo spory o miejsce Kosciota w zyciu publicznym, a opozycja
w stosunku do religii stata sie bardziej widoczna niz na poczatku lat 90.%

Zachodzaca w Polsce zmiana podejscia do religii i postrzegania jej roli
spotecznej uwidocznily si¢ w okresie kampanii wyborczej i jest to moim zda-
niem polska wersja procesu erozji preferencji politycznych analizowanego
przez Pippe Norris i Ronalda Ingleharta. Jak zauwazaja ci autorzy, badania
nad zachowaniami wyborczymi prowadzone od lat 70. XX wieku pokazaly
ostabienie zwigzku miedzy grupami spotecznymi a poparciem dla partii.
W spoteczenstwie postindustrialnym tozsamosci zakorzenione w klasie
spotecznej czy grupie wyznaniowej nie oznaczajq lojalnosci wobec partii poli-
tycznej w takim stopniu jak miato to miejsce w okresie powojennym. Sukcesy
zaczety odnosi¢ nowe partie odwotujace sie do innych niz tradycyjne wartosci
(etniczno-narodowe ugrupowania w Kanadzie, Hiszpanii i Zjednoczonym
Krolestwie, partie zielonych w Niemczech, Francji, Szwecji, antyimigrancka
radykalna prawica w Wielkiej Brytanii i Francji, partie protestu w Danii,
Wrhoszech, Holandii)?'. W takiej perspektywie strategia komunikacyjna stoso-
wana przez polskie portale prawicowe w kampanii prezydenckiej polegajaca
na ostabieniu tradycyjnego, religijnego komponentu ulatwiata przerzucenie
gloséw miedzy partiami.

20 J. Marianski, Kosciot katolicki w Polsce w przestrzeni Zycia publicznego. Studium socjologiczne,
Torun 2013, ss. 75-76.

2 P. Norris, R. Inglehart, Sacrum i profanum. Religia i polityka na swiecie, thum. R. Babinska,
Krakéw 2006, ss. 280-281.
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Stella Grotowska — THE SECULARISATION OF POLITICS IN A CATHOLIC COUNTRY. RELIGION
IN THE MEDIA DISCOURSE OF RIGHT-WING WEB PORTALS IN THE PRESIDENTIAL CAMPAIGN IN
POLAND IN 2015

The Roman Catholic religion has been strongly visible in the Polish public space
after World War II, but the forms of its presence has evolved, especially as the begin-
ning of the twenty-first century has brought significant changes due to the emergence
and dissemination of new media. This article analyzes the media discourse pertaining
to religion, which appears in several right-wing portals (niezalezna.pl, wpolityce.pl.
salon24.pl) during the presidential campaign in 2015 in Poland. It was assumed that
these portals are an environment of the dominant religion in Poland — Roman Ca-
tholicism. For the analysis, information portals were selected solely, religious online
services were not taken into account. This perspective allows us to explore religion in
a dialogue with the social environment: right-wing information portals’ response to
the current events, ways of presenting these events and their interpretations
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Sprzezenia miedzy religia i polityka.
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Kwestie wstepne

Celem artykutu jest analiza gtéwnych wyzwan charakteryzujacych sprze-
zenia miedzy religia i polityka na poczatku XXI stulecia'. Pojecie sprzezenia
odzwierciedla dynamiczna relacje miedzy religia i polityka. Podstawe ana-
lizy stanowi wyodrebnienie dwoch idealnych typdéw uprawiania polityki
powiazanych z réznymi systemami wartosci prezentowanymi w sferze
publicznej. Wskazane typy idealne implikuja okreslone wizje porzadku glo-
balnego okreslanego w literaturze mianem nowego tadu miedzynarodowego.
Implikuja takze relacje migdzy religia i polityka. Wsrod gtéwnych wyzwan
mozna wyrézni¢ dynamiczne procesy wyznaczajgce miejsce/miejsca religii
i organizacji religijnych®* w sferze publicznej oraz wzrost znaczenia funda-
mentalizmdw religijnych.

Dwa idealne typy uprawiania polityki

Dla poczatku XXI stulecia charakterystyczne jest zderzenie sie¢ w skali
globalnej dwdch idealnych typow uprawiania polityki®. Typ pierwszy po-

! Czes$¢ wskazanych wyzwan dla wezesniejszego okresu zostata zaprezentowana w mono-
grafii: M. Marczewska-Rytko, Religia i polityka w globalizujgcym sie Swiecie, Lublin 2010.

? Przyjmuje pojecie organizagji religijnej zaproponowane przez Rodneya Starka i Williama
S. Bainbridge’a w monografii A Theory of Religion, New York 1987.

% Dla poréwnania: Avishai Margalit mowi o ekonomicznym i religijnym typie polityki.
Uzupelniaja sie¢ one w realnym swiecie. A. Margalit, Izrael marzy o wojnie z Iranem, , Dziennik.
Europa” z 24.05.2008 r., s. 10.
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wigzany jest z ideami liberalizmu i liberalnej demokracji. Charakteryzuje si¢
bezposrednim odniesieniem do praw wolnego rynku. Wystepuje w nim wiele
podmiotéw, ktdrych celem dziatania jest osiggniecie okreslonych korzysci
w wyniku debatowania, negocjowania, zawierania kompromiséw, podpisy-
wania umow. Dziatania sq bezposrednio zwigzane ze sfera profanum. W ujeciu
Rogera Scrutona ten typ uprawiania polityki mozna okresli¢ jako zarzadzanie
okreslong wspdlnotg za pomoca praw, ktore sg stanowione i podejmowane
przez ludzi ustanowionych przez ludzi, bez odwotywania sie do nakazéw
Bozych*. W takim ujeciu religia jest traktowana jako statyczna, jako ta sfera,
ktora wymaga podporzadkowania si¢ bez dyskusji. Polityka jawi si¢ jako
dynamiczny proces, ktérego gtéwnymi wyznacznikami sg uczestnictwo,
debata, tworzenie prawa. W ten sposéb mozna wyodrebni¢ wspdlnote po-
lityczna i wspolnote religijng. Pierwsza z nich sklada si¢ z obywateli, druga
za$ z wierzacych. Mark Lilla podkreéla, ze w tej sytuacji , musiato nastapic
przekierowanie uwagi ze spraw wiecznych i transcendentnych na tu i teraz.
Nalezato wykorzeni¢ stary nawyk zwracania si¢ o wskazowki polityczne do
Boga i zbudowac nowe przyzwyczajenia”>.

Drugi typ uprawiania polityki odwotuje si¢ do ptaszczyzny religijnej. Po-
lityka i proces decyzyjny odgrywaja role obramowania religijnego nadajacego
sens zyciu. Jako przyklad takiego podejscia do polityki mozna potraktowac list
otwarty prezydenta Iranu Mahmuda Ahmadinezada do prezydenta Stanéw
Zjednoczonych Ameryki George’a W. Busha®. Ahmadinezad przedstawia
wspotczesne problemy polityczne swiata jezykiem objawienia religijnego.
Odnosi si¢ m.in. do sytuacji w regionie Bliskiego Wschodu i utworzenia
panstwa Izrael, polityki zagranicznej prowadzonej przez USA, globalnych
wyzwan, przed ktorymi stoi ludzko$¢, oceny prezydentury amerykanskiej
iiranskiej. Prezydent Iranu zwraca si¢ do prezydenta Stanéw Zjednoczonych
jako do chrzescijanina, stwierdzajac, iz wszyscy zostali wezwani do oddawa-
nia czci jednemu Bogu, co w rezultacie przezwyciezyloby problemy $wiata.
Te bowiem — zdaniem Ahmadinezada — wynikaja z niepostuszenistwa Bogu
i sprzeciwiania si¢ naukom prorokow. Podkresla, Ze zarowno liberalizm, jak
i demokracja w zachodnim stylu zawiodty, nie spetnily oczekiwary; jedynym
rozwiazaniem dla ludzko$ci jest wiara we Wszechmogacego. Na zakorniczenie
dodaje, ze Swiat zmierza w kierunku wiary w Boga i to jego wola zwyciezy.
Wylania sie z tego listu wizja $wiata i wspolnoty politycznej podporzadko-
wanej wladzy Boga. Przywotany przyklad zdaje si¢ wpisywaé w narracje,
zgodnie z ktoérg myslac o dobrym zyciu, nie mozna pomina¢ kwestii wiecz-

4 R. Scruton, The West and the Rest: Globalization and Terrorist Threat, ISI Books, Delaware 2002.

> M. Lilla, Liberalizm i fanatyzm, ,Dziennik. Europa” z 1.09.2007 r., s. 10.

¢ List otwarty prezydenta Iranu Mahmuda Ahmadinezada do prezydenta Stanéw Zjednoczo-
nych Ameryki George’a W. Busha: http://medias.lemonde.fr/mmpub/edt/doc/20060509/769629_
lettre.pdf [25.08.2015].
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nosci i transcendencji. Bez takiego odniesienia i bez takiej refleksji popadamy
w rozpacz. Znajdziemy tutaj zakorzenienie koncepcji dobra spotecznego
w wierzeniach religijnych, rytualach, zwyczajach czy tez podstawowych
lojalnosciach’.

Mozna sie zastanawia¢, czy racje ma Marcin Krol, gdy powiada, iz ,,dla
kazdego mysliciela politycznego catkowite oddzielenie polityki od religii
stanowi fakt oczywisty, a rownoczesnie daleko nieoczywiste jest to, czy religia
stracita swoje miejsce lub role w zyciu publicznym”®. Przywotana wypowiedz
wskazuje na to, ze ponownie formutowane sa pytania, na ktére odpowiedzi
wydawaty sie dotad oczywiste.

Wizje porzadku globalnego

Na poczatku lat 90. ubieglego stulecia dwie wizje wyznaczyly na dtugi
czas debate dotyczaca przyszlosci tadu miedzynarodowego: Francisa Fu-
kuyamy oraz Samuela P. Huntingtona. Francis Fukuyama ogtasza ,koniec
historii” i zwyciestwo demokradji liberalnej’. Po kilkunastu latach, jakie minety
od ogloszenia stynnego eseju Czy koniec historii?, Fukuyama wprowadza do
swojej koncepgji kilka czynnikéw, ktére —jego zdaniem — odgrywaja obecnie
wazna role. Wérod rywali demokragji liberalnej wymienia: nacjonalizm, kon-
flikty etniczne, muzulmanska teokracje, azjatycki miekki autorytaryzm oraz
neobolszewizm!’. Prezentowany na poczatku lat 90. optymizm Fukuyamy
odnoénie do perspektyw rozwoju Zachodu i jego misji dostarczyciela jedynie
stusznej wizji rozwoju w perspektywie XXI stulecia nie powinien dziwic.
Uwarunkowania, w ktorych powstata i byta lansowana wizja zwycigskiego
Zachodu, pokonujacego systemy niedemokratyczne, mogta rozbudzac ocze-
kiwania i przystania¢ nowe problemy stanowiace pochodng zachodzacych
zmian. Huntington stawia tezg, zgodnie z ktdra w okresie po zakonczeniu
zimnej wojny kultura i kulturowa tozsamos¢ stanowia gléwne wyznaczniki
pokoju i konfliktu w $wiatowym porzadku''. Podmiotami polityki globalnej
jest wiele cywilizacji. Uniwersalistyczne aspiracje cywilizacji Zachodu po-
woduja nasilanie si¢ konfliktéw z innymi cywilizacjami. Unaocznia to przy-
ktadowo tytut rozdziatu VIII przywolywanej ksigzki Huntingtona: ,Zachod
ireszta: kwestie sporne miedzy cywilizacjami”. Huntington podnosi problem

7 Tamze.

8 M. Krdl, Ktopoty z Panem Bogiem, ,,Dziennik. Europa” z 22.12. 2007 r., s. 6.

° F. Fukuyama, The End of History?, ,The National Interest”, Summer 1989, ss. 3-17.

1" F. Fukuyama, Po namysle. Ostatni cztowiek z fiolki, , Res Publica Nowa” 2000, maj, s. 80;
F. Fukuyama, The End of History and the Last Man, New York 1992.

S, P. Huntington, The Clash of Civilizations?, ,,Foreign Affairs”, Summer 1993, ss. 22-49; S.P.
Huntington, The Clash of Civilizations and the Remaking of World Order, New York 1997.
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religii jako istotnego czynnika stosunkéw miedzynarodowych w warunkach
tworzenia nowego fadu swiatowego. W swoich rozwazaniach wprawdzie
bezposrednio nie odwotuje si¢ do pojecia religii, niemniej postugujac sie
pojeciem cywilizacji, sita rzeczy wskazuje na znaczenie religii'2. W konkluzji
takie wyznaczniki jak ideologie czy potencjat gospodarczy traca na znacze-
niu w poréwnaniu z rdéznicami cywilizacyjno-kulturowymi, stanowigcymi
pochodng podziatow religijnych.

Tokiem myslenia zapoczatkowanym przez Huntingtona podaza wielu
badaczy®. Przykladowo Benjamin Barber wskazuje na dwie strony konflik-
tu: dzihad oraz McSwiat'. Dzihad to najogdlniej rozumiany tradycjonalizm
uosabiany przez takie zjawiska i procesy, jak fundamentalizm, ksenofobia,
trybalizm. Z kolei McSwiat to najogdIniej rozumiana ponowoczesno$¢, ktorej
wyznacznikami sq: modernizacja, globalizacja, nieograniczona konsumpcja,
uniwersalizacja. W przekonaniu Barbera nie ma szans na przyjecie w swiecie
wartosci, jakie niesie ze soba demokracja liberalna, utozsamiana ze $wiatem
Zachodu i modernizacjq w postaci westernizacji. Roger Scruton wyréznia dwa
obszary globalne®. Pierwszy z nich obejmuje obszar wolnosci i demokragji,
drugi zas — obszar despotyzmu, braku sprawnosci i religijnego fanatyzmu.
Skadinad stusznie Scruton powiada, ze jesli Zachéd ma do zaproponowania
tytutowej , catej reszcie” jedynie wolnos¢, to jest skazany na samozagtade.
Podobnie jesli méwi o wolnosci tam, gdzie obowiazuja religijne zakazy, co
moze by¢ potraktowane jako akt agresji i obrazanie uczuc religijnych. Wska-
zujac na réznice miedzy Zachodem i reszta Swiata, kresli wizje spoteczenstwa
i porzadku politycznego charakterystycznego dla Zachodu. Swoistym synoni-
mem Wschodu jest dla Scrutona $wiat islamu jako wyrazista alternatywa dla
uniwersalizmu zachodniego. Wedtug Roberta Kagana okres po zakoniczeniu
zimnej wojny wiazal si¢ z nadziejg na zbudowanie nowego miedzynarodo-
wego tadu'®. W istocie zas jestesmy swiadkami miedzynarodowego wspotza-

2 Jak podkresla Tadeusz Margul w swojej szesciostopniowej klasyfikacji wspolnot religij-
nych, religia sensu stricto to podstawa duchowa wielowiekowej duzej cywilizacji. T. Margul, Religie
jako Swiete przekazy. Repetytorium z teorii i fenomenologii religii dla studentéw wyzszych lat kierunku
religioznawstwa, Krakow 1987. Zreszta podobny sposéb argumentacji znajdujemy u L.W. Zy-
blikiewicza, Narody i religie, w: E. Cziomer, L.W. Zyblikiewicz, Zarys wspétczesnych stosunkéw
miedzynarodowych, Warszawa — Krakéw 2000, s. 61 oraz u J. Foxa i S. Sandlera, Bringing Religion
into International Relations, New York 2004, ss. 118-125.

5 Dla poréwnania: M. Marczewska-Rytko, Pojecia Zachodu i Wschodu we wspétczesnym dys-
kursie, w: E. Kuzelewska, K. Stefanowicz (red.), Wybrane problemy globalnej i regionalnej polityki
miedzynarodowej, Torun 2009, ss. 8-20.

4 B.R. Barber, Jihad vs McWorld, New York 1995.

5 R. Scruton, The West and the Rest...

16 R. Kagan, End of Dremas, Return to History, ,Policy Review” July 17, 2007; R. Kagan, The
Return of History and the End of Dreams, New York 2008. Dla poréwnania: H. Schreiber, Religia
jako element , zwrotu kulturowego” w stosunkach miedzynarodowych, w: A.M. Solarz, H. Schreiber
(red.), Religia w stosunkach miedzynarodowych, Warszawa 2012, ss. 51-76; R. Zenderowski, Religia
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wodnictwa miedzy $wiatowymi potegami, rywalizacji miedzy liberalizmem
i autorytaryzmem, konfliktu miedzy fundamentalizmem i kultura laicka".
Podobnie jak Scruton, Kagan pokazuje stabo$¢ Zachodu i demokragji.

Wypracowane w kulturze europejskiej spojrzenie na polityke i sposéb
jej uprawiania bywaja postrzegane jako nieadekwatne do analizy wielokul-
turowego $wiata poczatku XXI stulecia. Wielu badaczy, biorac za podstawe
zachodnie wzorce rozwojowe, argumentowato, ze wptywy religijne w innych
cze$ciach Swiata beda stabty wraz z postepujaca modernizacja. Jak si¢ jednak
okazato, jednym z nastepstw proceséw modernizacyjnych byto odrodzenie
religii oraz siggniecie do legitymacji religijnej. To odrodzenie, widoczne takze
na Zachodzie, stato sie udziatem wielu regionéw swiata.

Miejsce/miejsca religii oraz organizacji religijnych
w sferze publicznej

Na dtugi czas paradygmat sekularyzacji stat sie najistotniejszym punk-
tem odniesienia dla dyskusji zwigzanych z miejscem religii tak w ujeciu jed-
nostkowym, jak i globalnym. Przez ten pryzmat dokonywano ocen sytuacji
w roznych kregach kulturowo-cywilizacyjnych.

W rozwazaniach Petera L. Bergera pojecie sekularyzacji jest powigzane nie
tylko z nowozytna historig Zachodu, ale traktowane jest jako zjawisko globalne
we wspodtczesnych spoteczenstwach'®. Dla Bergera proces sekularyzacji jest
bezposrednio warunkowany procesami modernizacji. W zwigzku z tym z naj-
bardziej zaawansowang postacia sekularyzacji mamy do czynienia na gruncie
europejskim oraz w Stanach Zjednoczonych Ameryki. Natomiast w miare
rozprzestrzeniania sie kultury Zachodu sukcesywnie rozwija si¢ w réoznym
nasileniu w skali globalnej. Najistotniejszym elementem sprzyjajacym roz-
wojowi procesu sekularyzacji jest w tych warunkach rozwdj ekonomiczny.
Co wigcej, to wlasnie sfera gospodarki jako jedna z pierwszych wyzwolita
sie spod religijnej zaleznosci, nastepnie to wyzwalanie sie objeto inne sektory
zycia spolecznego i politycznego. W badaniach Pippy Norris i Ronalda Ingle-
harta poziom sekularyzacji w roznych spoleczenstwach jest uzalezniony od
poczucia bezpieczenstwa egzystencjalnego oraz dziedzictwa historycznego®.
Gléwne hipotezy badawcze dotycza wartosci religijnych, kultury religijnej,

w teorii stosunkow miedzynarodowych, w: P. Burgonski, M. Gierycz (red.), Religia i polityka. Zarys
problematyki, Warszawa 2014, ss. 546-574.

7 Tamze.

'8 P.Berger, Secularization and De-secularization, w: L. Woodhead, P. Fletcher, H. Kawanami,
D. Smith (red.), Religions in the Modern World, London — New York 2002; P. Berger, The Sacred
Canopy. Elements of a Sociological Theory of Religion, New York 1967.

1 P. Norris, R. Inglehart, Sacred and Secular: Religion and Politics Worldwide, New York 2004.
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udzialu w praktykach religijnych, zaangazowania obywatelskiego, demografii.
Uznano, ze w odniesieniu do niemal wszystkich panstw rozwinietych pod
wzgledem przemystowym mozna méwic¢ o zmianie orientacji spoteczeristwa
na bardziej $wiecka. Oznacza to m.in. spadek autorytetu duchownych w oczach
wiernych czy tez nieliczenie sie ze wskazaniami Kosciota w odniesieniu do
aborgji, rozwodoéw i innych waznych kwestii osobistych i spotecznych. Podkre-
Sla sig, iz z sekularyzacja mamy do czynienia nie tylko w Europie Zachodniej,
ale rowniez w Australii, Nowej Zelandii, Japonii czy Kanadzie. Wyjatkowy
charakter Stanéw Zjednoczonych Ameryki wyjasniany jest wyznawaniem
przez spoteczenistwo amerykanskie bardziej tradycyjnego swiatopogladu
w poréwnaniu ze $wiatopogladami spoteczenistw w innych panstwach uprze-
mystowionych. Daje si¢ zauwazy¢ tendencja, zgodnie z ktdra spoteczenstwa
bogate ulegaja sekularyzacji, w przeciwienstwie do spoteczenstw biednych,
ktoérych liczebnos¢ w skali globalnej wzrasta. Jednoczesnie wysuwana jest
teza zakladajaca, ze przepas¢ miedzy spoteczenstwami religijnymi i $wiec-
kimi poglebia si¢ i bedzie miata wptyw na polityke globalna poprzez wzrost
znaczenia religii w stosunkach miedzynarodowych.

W ujeciu Charlesa Taylora w $wiecie zaczarowanym istniat wyrazny po-
dziat na sfere sacrum, w ktdrej przejawia sie¢ to, co boskie, to co Swiete, i sfere
profanum, w ktorej tej Swietosci nie ma®. Wraz z postepujacym odczarowa-
niem nastgpit proces ksztattowania si¢ nowego modelu. Taylor wskazuje na
wyodrebnienie sie i nastgpnie powszechna dostepnosc¢ alternatywnej opcji
w postaci samowystarczalnego humanizmu?. W hierarchii bytéw w epoce
przednowoczesnej cztowiek zajmowat nizsza pozycje w poréwnaniu z in-
nymi bytami. Szczescie czy pomys$lnosc cztowieka nie byly postrzegane jako
najwyzszy celjego zycia. Samowystarczalny humanizm oznacza pomyslnos¢
iszczescie cztowieka postrzegane jako dobro najwyzsze i cel jego zycia. Opcja
samowystarczalnego humanizmu staje si¢ powszechnie dostepna. Ztozona
rzeczywisto$¢ sprawia, iz $wieckos¢ i samowystarczalny humanizm nieko-
niecznie pokrywaja sig¢ ze soba. Poza tym samowystarczalny humanizm nie
jest jedyna alternatywa dla religii, cho¢ koncepcja ta sigga korzeniami do
religijnej wizji swiata. W warstwie religijnej powiazana jest z odwotaniem
sie do sfery sacrum (transcendengji) i stuzenia dobru wyzszemu. Przyjecie
koncepcji samowystarczalnego humanizmu oznacza, ze nasze szczgscie do-
czesne jest wazniejsze w poréwnaniu z realizacjg celéw transcendentnych. Jak
zauwaza Taylor, ,,odchodzi chrze$cijanstwo rozumiane jako religia ziemska
organizujaca zycie mieszkanicdw Zachodu, czyli »christendom« — odzywa
natomiast chrzescijanstwo pojmowane jako osobisty wybér religijny, czyli
»christianity«”#.

20 Ch. Taylor, Varieties of Religion Today: William James Revisited, Cambridge 2002.

2 Ch. Taylor, The Secular Age, Cambridge 2007.
2 O religii w epoce sekularyzmu, ,Dziennik. Europa” z 22.12.2007 r., s. 12.
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W przekonaniu José Casanovy formuta konstytucyjnego rozdziatu Koscio-
fa i panistwa nie rozwigzuje problemu stosunkéw miedzy religia i polityka®.
Z normatywnego punktu widzenia religia moze wkroczy¢ w sfere publiczng
i zarazem przyjac forme publiczna. Jest to jednak obwarowane warunkiem,
iz nie famie w ten sposoéb zasady prywatnosci i wolnosci sumienia. W wa-
runkach wolnosci indywidualnej oraz zréznicowanych struktur spotecznych
funkcjonuja religie publiczne. Wspoélczesnie zdeprywatyzowana religia
przybiera — wedlug Casanovy — trzy formy: religijnej mobilizacji w obronie
tradycyjnego $wiata codzienno$ci, kwestionowania roszczen panstw i rynkéw
do funkcjonowania bez wzgledu na tradycyjne normy moralne, nacisku na
odwotywanie sie¢ do zasady dobra wspdlnego w miejsce zasady indywidu-
alizmu. Casanova przywoluje pojecie religii obywatelskiej, ktéra na poziomie
panistwowym oznacza religie jednoczaca w sposéb normatywny wspolnote
polityczna, natomiast na poziomie spotecznym taczy w sposéb normatywny
wspolnote spoteczng. Stwierdza, ze pojmowana w ten sposdb religia oby-
watelska ani nie zaistnieje w nowoczesnych spoteczenstwach, ani nie jest
to pozadane. Czym innym jest natomiast analiza sposobéw, dzieki ktérym
religie moga spetniac¢ funkcje publiczne w sferze publicznej spoleczenstwa
obywatelskiego. Dostrzegajac zaréwno funkcjonalny, jak i dysfunkcjonalny
charakter tych funkgji, wydziela trzy przestrzenie w porzadku politycznym,
w ktérych moga funkcjonowad religie publiczne. Religie publiczne moga
wystepowac na poziomie panstwa, spoleczenstwa politycznego oraz spote-
czenstwa obywatelskiego. Przykladem religii publicznej na poziomie panistwa
jest dziatalnos¢ Kosciota katolickiego. Z kolei na poziomie spoteczenistwa
politycznego mozna wskazac na katolickie ruchy kontrrewolucyjne zapoczat-
kowane w okresie rewolugji francuskiej, system ugrupowan chadeckich czy
mobilizacje wyborcza nowej chrzescijariskiej prawicy. Wystepowanie religii
publicznej na poziomie spoleczenstwa obywatelskiego jest w duzej mierze
zwigzane z tym, ze postepujaca sekularyzacja nowoczesnego panstwa do-
prowadzita do zmiany sytuacji Kosciota katolickiego, ktory szuka dla siebie
miejsca w spoteczenstwie obywatelskim.

Przyjmujac wnioski Casanovy jako przebrzmiate, nalezatoby potraktowac
te koncepgje, w mysl ktérych religia moze funkcjonowaé we wspdtczesnym
Swiecie jedynie w sferze prywatnej. Problem zyskuje na znaczeniu w wa-
runkach przekraczania przez religie granic terytorialnych i narodowych.
Powstawanie nowych sieci komunikacyjno-technologicznych oraz migracje
duzych grup ludnosci powoduja stykanie sie i przenikanie religii Swiatowych.
Jak zauwaza Ulrich Beck, ,kazdy wierzacy i niewierzacy odnajduje sie jed-
noczesnie w ojczyznie wiernych (albo ateistdéw) oraz w stanie potencjalnego
bycia wydanym na pastwe niewiernych (z punktu widzenia wyznawcow

# ]. Casanova, Public Religion in the Modern World, Chicago 1994.
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innych religii)”*. Jesli wspolczesnie —jak zauwaza Marcin Krol — opowiadamy
si¢ za zastosowaniem zasad demokracji deliberatywnej do rozwiazywania
problemoéw spotecznych i politycznych, to pojawia si¢ kwestia religii jako
czynnika, ktéry w takiej debacie publicznej powinien by¢ uwzgledniony?®.
Wsrdd trzech najwazniejszych wspoétczesnych konfliktow ideologicznych
Jeffrey Sachs umieszcza spdr o to, czy wazniejsza powinna by¢ dla nas
wiernosc¢ tradycyjnym warto$ciom religijnym, czy tez opowiedzenie si¢ za
wartosciami swieckimi®.

Wzrost znaczenia fundamentalizmow religijnych

Fundamentalizm religijny oraz jego odniesienia do sfery polityki naleza
do najbardziej istotnych probleméw $wiata na poczatku XXI stulecia. Uwage
$wiata przykut ten problem w zwigzku z tragicznymi wydarzeniami w Sta-
nach Zjednoczonych Ameryki w 2001 r. Uznano wowczas, ze odradzaniu si¢
religii towarzyszy wzrost fundamentalizmu w réznych kregach cywilizacyjnych.
Przyktadowo Immanuel Wallerstein stwierdza, iz , $wieckosc jest w odwrocie
wraz z racjonalno$cia. Wszedzie mamy nawroty religijnego fundamentalizmu.
Ludzie juz nie wierza w obietnice stworzenia raju na Ziemi, wigc zwracaja si¢
ku obietnicom zycia w raju po $mierci”¥. Bassam Tibi stawia teze, zgodnie
z ktéra konflikt miedzy cywilizacjami przeksztatca si¢ w walke miedzy réz-
nymi odmianami fundamentalizmu religijnego, cho¢ bynajmniej nie chodzi
tu o walke miedzy religiami®. Dla Thomasa Meyera fundamentalizm stanowi
odpowiedz na kryzys modernizacji*. Wsrod cech charakterystycznych dla
fundamentalizmu czegs¢ badaczy podkresla antyzachodnig postawe i sprze-
ciw wobec sekularnego panstwa, nawolywanie do wojny cywilizacyjnej
iwystepowanie przeciwko globalnemu porzadkowi. Inni zwracajg uwage na
powro6t do politycznej roli religii, odczuwanie przynaleznosci do wspolnoty
politycznej jako swoistego paktu braterstwa religijnego, wskazanie absolutne-
go fundamentu przeciwstawnego relatywizmowi etycznemu, odwotywanie
sie do ksiegi swietej*. W moim przekonaniu istotne jest upatrywanie zrodet

# U. Beck, Bdg jest niebezpieczny, ,,Dziennik. Europa” z 26 stycznia 2008 1., ss. 14-15.

» M. Krol, Kfopoty z Panem Bogiem, cyt. wyd., s. 7.

% ]. Sachs, Globalizacja, nacjonalizm, religia, ,Dziennik. Europa” z 20.10.2007 r., s. 5.

¥ Na rozstaju dziejéw, Immanuel Wallerstein w rozmowie z Jackiem Zakowskim, , Niezbednik
Inteligenta. Dodatek Tygodnika Polityka” 12/2006, s. 5.

# B. Tibi, Islamischer Fundamentalismus: Moderne Wissenschaft und Technologie, Frankfurt am
Main 1992; B. Tibi, The Challenge of Fundamentalism: Political Islam and the New World Disorder,
Berkeley 1998; B. Tibi, Political Islam, World Politics and Europe: Democratic Peace and Euro-Islam
versus Global Jihad, London — New York 2008.

¥ T. Meyer, Identity Mania: Fundamentalism and the Politicization of Cultural Differences, Lon-
don - New York 2001, s. 17.

% E. Pace, P. Stefani, Il fondamentalismo religioso contemporaneo, Brescia 2000.
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wszelkiego zta w odejsciu elity rzadzacych od zasad wiary, ktére powinny
stanowi¢ podstawe systemdéw spotecznych i politycznych®. Co wiecej, sami
fundamentali$ci jawia si¢ jako ci, ktdrzy — znajac zamysty Absolutu — daza
do uzdrowienia sytuacji spolecznej, politycznej oraz gospodarczej, niejedno-
krotnie odwotujac si¢ do przemocy.

Szczegolne miejsce w ideologii fundamentalizmu religijnego zajmuje
fundamentalizm muzutmanski, okreslany takze mianem fundamentalizmu
islamskiego, islamizagji czy tez islamu wojujacego™. Jego rzecznicy najczesciej
postrzegaja siebie jako tych, ktérzy posiadaja ,, prawde objawiona” i sa jej straz-
nikami. U podtoza ich dziatalnosci lezy idea dzihadu (Swietej wojny). Sprawia
ona, ze oddanie Zzycia w walce za wiare automatycznie czyni ich meczennikami,
otwierajac tym samym droge do raju®. Zwraca sie uwage na wielonurtowos¢
fundamentalizmu muzutmanskiego: ,, Czym innym jest bowiem fundamenta-
lizm iranski, czym innym byt fundamentalizm Talibow, a czym jeszcze innym
jest chociazby rzadzaca w Turcji fundamentalistyczna partia AKP. Wspdlny
zbidr prawd objawionych, a nawet przyjecie badz werbalna akceptacja prawa
szari’atu nie zawsze prowadzi bowiem do identycznego rozumienia, a pdzniej
implementacji szczegdétowych rozwiazan gospodarczych, spotecznych czy
politycznych”?. Dla analizy muzulmanskich ruchéw fundamentalistycznych
istotna jest koncepcja sformutowana przez Rogera Scrutona, ktéry —jak wska-
zano wczesniej — przeciwstawia sobie dwa wzorce cywilizacyjne®. Z jednej
strony funkcjonuje — wedtug niego — Zachdd, obejmujacy swym zasiegiem
Europe i Stany Zjednoczone wsparty na tradycji judeo-chrzescijaniskiej, z dru-
giej zas cywilizacja islamska, ktéra faczy wspolna wiara religijna wsparta na
Swietym tekscie Koranu i sunnie. W rezultacie powstata w jej obrebie wizja
spoteczenistwa i system wartosci catkowicie odmienny od uksztattowanego na
Zachodzie. Bernard Lewis —jeden z najwybitniejszych znawcéw problematyki
islamu — méwi o dwoch postawach charakterystycznych dla wspotczesnego
$wiata islamu, a wskazujacych istote zta spotecznego oraz sposob jego elimi-
nacji. Uosobieniem pierwszej postawy stat si¢ Kemal Atatiirk w Turcji, ktéry
istoty zla upatrywat w spotecznej dominagcji islamu i uznat, iz religie nalezy

3 M. Marczewska-Rytko, Fundamentalizm religijny: dylematy terminologiczno-metodologiczne,
w: M. Szulakiewicz, Z. Karpus (red.), Fundamentalizm i kultury, Torun 2005, ss. 45-59. Zob. takze:
M. Marczewska-Rytko, Fundamentalizm religijny: ideologia i ruch spoteczny/polityczny, w: R. Michalak
(red.), Polityka jako wyraz lub nastepstwo religijnosci, Zielona Gdra 2015, ss. 35-46; A. Mrozek-Du-
manowska, Religia a globalizacja, Warszawa 2014, ss. 125-154.
% Dla poréwnania: M. Said al.-Ashmawy, The Soverignty of God: from Tyranny to Fanaticism,
w:]. T. Ford, R.A. Destro, Ch. R. Deckert (red.), Religion in Public Life, vol. II Religion and Political
Structures: From Fundamentalizm to Public Service, Washington 2005, ss. 7-38.
* Szerzej: ]. Danecki, Klopoty z dzihadem, w: A. Parzymies (red.), Islam a terroryzm, Warszawa
2003, ss. 45-59.
*# P. Ktodkowski, O peknieciu wewnqtrz cywilizacji. Ideologiczny spor miedzy modernistami
a fundamentalistami w islamie i hinduizmie w XX wieku i na poczqtku XXI wieku, Warszawa 2005, s. 98.
% R. Scruton, The West and the Rest...
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oddzieli¢ od panstwa. Innymi stowy, religia winna zosta¢ zredukowana do
sfery ,wyznania, obrzedu, modlitwy i moralnosci. Zycie spoteczne winno by¢
regulowane przez proces polityczny. W ten sposdb sadzili tureccy reformato-
rzy, bedziemy w stanie osiagnac¢ demokracje, wolnosc i postep”. Z kolei za
duchowego przywodce drugiej postawy jest uznawany ajatollah Ruhollach M.
Chomejni w Iranie. Rzecznicy tej postawy uznali, Ze przyczyna zta i pograza-
nia sie spoteczenstwa w dekadendji jest odejscie od zasad i wartos$ci islamu.
Przy czym nalezy doda¢, iz islam jest tu rozumiany zaréwno jako sposob
zycia, system prawny, jak i metody zarzadzania pafistwem.

Lewis zauwaza, ze zjawisko fundamentalizmu muzulmanskiego to ,,od-
ruch obronny wobec rozmaitych postaw, obyczajéw iidei, ktére niesie ze sobg
$wiat wspdlczesny, za protest przeciwko swieckosci panstwa, emancypacji
kobiet. To sa sprawy, ktdre interesuja mieszkancow tych krajow. Sprawy
demokracji wydaja sie im abstrakcyjne, oderwane od ich zycia”¥. Stusznie
twierdzi Lewis, iz model demokracji zachodniej w réznych okresach cieszyt
sie w panstwach muzutmanskich uznaniem. Niemniej obecnie wahadetko
przesuneto si¢ w przeciwnym kierunku i na znaczeniu zyskuje fundamen-
talizm muzutmanski, w ktérego wizji spotecznej nie ma miejsca na zasady
demokratyczne. Jako przyktady mozna wskazac ruch Talibow, Al-Kaide czy
tzw. Pafistwo Muzutmanskie.

Whnioski

Na podstawie przeprowadzonej analizy gléwnych wyzwan charaktery-
zujacych sprzezenia miedzy religia i polityka na poczatku XXI stulecia mozna
sformutowac kilka wnioskow. Po pierwsze, dla poczatku XXI stulecia zastoso-
wanie znajduja oba wyrdznione idealne typy uprawiania polityki. Podstawa
pierwszego z nich stanowig idee liberalizmu i liberalnej demokracji zrodzone
i uksztattowane w cywilizacji Zachodu. Sfery religii i polityki sa oddzielone.
Do kazdej z nich odnosza si¢ odmienne warto$ci, cele oraz sposoby dziatania.
Podstawe drugiego sposobu uprawiania polityki stanowi odwotanie sie do
plaszczyzny religijnej. Problemy $wiata sg postrzegane przez pryzmat war-
tosci charakterystycznych dla religii. Taki tez jest jezyk przekazu.

Po drugie, wraz z upadkiem globalnego systemu opartego na zasadzie
rownowagi sil pojawity sie koncepcje ,konca historii” rozumianego jako
zakonczenie walki miedzy réznymi systemami politycznym wspartymi na
roznych ideologiach. Jako zwyciezce postrzegano idee i wartosci liberalizmu
iliberalnej demokracji. Koncepcje te powstaty na bazie optymizmu i w takim

% Nie mozna pogodzic tradycyjnego islamu z prawami cztowieka. Rozmowa z Bernardem Lewisem,
w: B. Wildstein, Profile wieku, Krakéw 2000, s. 34.
% Tamze, s. 37.
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kontekscie nalezy je analizowac. Wkrétce pojawity sie koncepcje podnoszace
problemy w ustanowieniu nowego systemu. Generalnie, istota tych koncepgji
sprowadzata si¢ do konfrontacji w miejsce wspdtpracy. Przeciwstawiano cy-
wilizacje Zachodu pozostatym kregom cywilizacyjno-kulturowym. Innymi
stowy, przeciwstawiano wizje dotyczace tadu globalnego oraz wizji porzadku
publicznego w tkance wewnatrzpanstwowej. Jak sie¢ wydaje, na poczatku XXI
stulecia idea konfrontacji zyskata na znaczeniu.

Po trzecie, powiazany z koncepcjami modernizacji paradygmat seku-
laryzacji postrzegano jako wzorzec dla réznych kregéw kulturowo-cywili-
zacyjnych. Poczynajac od kornica ubieglego stulecia, mozna zaobserwowac
nasilajaca sie kontestacje tego wzorca oraz wzmozong debate srodowisk
naukowych. Poszukuje si¢ nowych narzedzi oraz rozwiazan przystajacych
do ztozonej sytuacji globalnej i wewnatrzpanstwowej. Wskazuje si¢ na to,
Ze przyjete zasady formalnoprawne nie rozwiazuja wszystkich probleméw
w sprzezeniu religii i polityki. Religia bowiem — jak stusznie stwierdza José
Casanova — wkracza w sfere publiczna i przyjmuje forme publiczna. Rezer-
wowane dla religii miejsce w sferze prywatnej okazuje si¢ nieadekwatne do
praktyki funkcjonowania wielu spoteczenistw i zmieniajacej sie rzeczywistosci.
Rodzi to wiele napigc i konfliktow, ktdre — jak sie¢ wydaje — beda sie nasilac.

Po czwarte, fundamentalizm religijny jest powiazany zaréwno ze sferg
religii, jak i polityki. Innymi stowy, jako ideologia i ruch spoteczny/polityczny
wykorzystuje legitymacje religijna do osiagniecia zatozonych celéw poli-
tycznych. Z fundamentalizmem religijnym mamy do czynienia w réznych
systemach religijnych. Jednak ze wzgledu na zasieg i skale oddziatywania
najwieksza role na poczatku XXI stulecia odgrywa fundamentalizm muzul-
manski. Miedzy innymi za sprawa dziatalnosci Al-Kaidy czy tzw. Panistwa
Islamskiego dochodzi do pogwalcenia podstaw funkcjonowania cywilizacji
Zachodu. Jak si¢ wydaje, racj¢ ma Robert Kagan, gdy twierdzi, ze Zachéd nie
jest przygotowany na konfrontacje z nowymi organizacyjnymi wcieleniami
fundamentalizmu muzutmanskiego.

Maria Marczewska-Rytko — THE LINKS BETWEEN RELIGION AND POLITICS: CHALLENGES IN
THE 21ST CENTURY

The aim of the article is to analyze the main challenges characteristic of mutual
relations between religion and politics at the beginning of 21st century. It presents
two ideal types of doing politics connected with different value systems. They imply
specified visions of global order called in literature as the new international order.
They also imply relations between religion and politics. Among the main challenges we
can distinguish the dynamic processes defining place/places of religion and religious
organizations in the public sphere, as well as the growing importance of religious
fundamentalisms.
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Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Wydzial Nauk Politycznych i Dziennikarstwa

Problem ubodstwa w Kosciele.
Kilka uwag historyczno-teologicznych

Zagadnienie ubdstwa (biedy) nie jest zadnym nowym problemem. Jest
ono wpisane w dzieje cztowieka i towarzyszy mu w jego egzystencjalnej
wedrowce. Pytanie, co to znaczy by¢ ubogim (biednym), wcale nie nalezy
do pytan trywialnych. Okazuje si¢, ze operujemy przy odpowiedzi na to
pytanie pewnymi stereotypami. W ten sposéb nie zdajemy sobie sprawy ze
ztozonosci i skomplikowania catego zjawiska/procesu, zwiazanego przeciez
z catlym ludzkim zyciem, ktérego nie da si¢ zamkna¢ w schematy. Postugu-
jac sie stereotypami, tatwiej uporzadkowac swiat spoteczny i, upora¢” sie
z uwarunkowaniami spolecznymi i strukturalnymi ubodstwa. Tego zjawiska
nie da sie (nie mozna) rozpatrywac z perspektywy pewnego typu niedostat-
ku czy deformacji kulturowej. Chodzi o skonfrontowanie go z calosciowym
doswiadczeniem humanistycznym (jeden ze znawcéw tej problematyki,
Tomasz Rakowski, w tym wypadku moéwi o ,,antropologii przesunigcia
perspektywy”!). Nie mozna na to zjawisko patrzec¢ z wtasnej perspektywy
kulturowej i przyjetego modelu zycia, opartego na hasle ,by¢ zaradnym,
przedsigbiorczym” . Ludzi ubogich nie mozna traktowa¢ przedmiotowo,
ale wtasnie podmiotowo —jako tworcow swej wiasnej kultury (chodzi o tzw.
oddolna kreatywnos¢) oraz kompetentnych obywatelsko. Ponadto trzeba
uwzgledni¢ skale zjawiska ubdstwa (biedy). Dla przyktadu, wedtug GUS
w Polsce w 2014 r. byto 7,4% obywateli (tzn. 2,8 mln Polek i Polakéw) Zyjacych

! Zob. wywiad z autorem Nic o nich bez nich, ,Tygodnik Powszechny” nr 17 z 26.04.2015 r.,
s. 21.
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w skrajnym ubostwie, czyli ponizej granicy minimalnego standardu egzysten-
ji, oznaczajacego , biologiczne zagrozenie zycia i rozwoju psychofizycznego
cztowieka”?. Oblicza sig, ze liczba prekariuszy w naszym kraju w tym roku
waha sie od 3,5 do 5 mIn ludzi.

Zdefiniowanie pojecia ubdstwa nie nalezy zatem do zadan tatwych.
Istnialy i istnieja rézne préby realizacji tego zadania. Niektdrzy charaktery-
zowali ubostwo na zasadzie przeciwienistwa i konfrontowali je z bogactwem.
Taka wyktadnia biegunowa miata swoje mankamenty natury metodologicz-
nej — chodzito o dobdr i przemieszanie kryteriéw, roznic natury ilosciowej
ijakosciowej. Stad pomysly z wytyczaniem ,linii biedy”, jakie pojawiaty sie
od XIX wieku. Spotykaty sie one czesto z krytyka, iz nie uwzgledniajq zréz-
nicowanych potrzeb i budzetéw ubogiej grupy ludzi. Postrzegajac ubostwo
(biede) jako antynomie bogactwa, trzeba pamigtaé, ze ubdstwo kojarzy sie
ze wzglednym brakiem alternatyw (czlowiek ubogi jest jakby skazany na
decyzje, ktérych bogaty nie musi podejmowac). Ponadto sam proces prze-
chodzenia od ilosci do jakosci ma miejsce tam, gdzie niemozliwo$¢ realizacji
pragnien jest tozsama z niemozliwosciq realizacji potrzeb (pragnienie =
potrzeba). Mozna powiedzie¢, ze linia biedy znajduje si¢ na poziomie, po-
nizej ktorego mozliwos¢ wyboru pozostaje bardzo ograniczona i realizacja
potrzeb nawet tych niezbednych staje pod znakiem zapytania. Trzeba przy
tym zdawac sobie sprawe z definicyjnego zakresu potrzeb. Rzecz w tym, aby
pamietac o pluralistycznym i jakosciowym zrdznicowaniu potrzeb ludzkich:
od naturalistycznych, przez spoteczno-kulturowe, po intelektualistyczne
(potrzeby na poziomie animal rationale). Ten pluralistyczny wymiar potrzeb
ludzkich jest w duzej mierze zwigzany z postrzeganiem natury ludzkie;j.
Ponadto problematyka potrzeb, potaczona z zagadnieniem jakosci zycia,
akcentuje kwestie niedostatku elementarnych débr i ustug oraz ich znaczenie
w egzystengji ludzkiej. Jednak nie dla wszystkich owa perspektywa potrzeb
(powiazana z przestrzenia dobr) jest wlasciwym wyznacznikiem ubdstwa.
Zdaniem Amartya Sena , lepiej analizowaé ubdstwo w kategoriach niedosta-
tecznych zdolnosci zamiast niedostatecznego zaspokojenia »podstawowych
potrzeb« w odniesieniu do konkretnych doébr. [...] Bezposrednie uwzgled-
nienie przestrzeni funkcjonowania zamiast przestrzeni débr pozwolitoby
[...] na ominigcie [...] problemu indywidualnych réznic w »przeksztatcaniu«
dobr w funkcjonowanie — w tym przynajmniej zakresie, w jakim podejscie
w kategoriach podstawowych potrzeb dotyczy potrzeby posiadania sSrodkow
do realizacji podstawowych rodzajow funkcjonowania”?.

Charakteryzujac zjawisko ubostwa, mozna je rozpatrywac jeszcze inaczej:
po pierwsze, w plaszczyznie opisu teoretycznego (deskrypcji), po drugie,
w plaszczyznie dziatania praktycznego (polityki). Wersja deskrypcyjna po-

2 Tamze, s. 23.

3 A. Sen, Nieréwnosci. Dalsze rozwazania, Krakéw — Warszawa 2000, s. 132.
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zwala identyfikowac ubdstwo z niedostatkiem (niedoborem). Ptaszczyzna
dziatania politycznego zwraca uwage na ubdstwo jako podmiot (obiekt)
polityki spolecznej. W przeciwienistwie do tego pierwszego podejscia, tutaj
kwestia opisu schodzi jakby na drugi plan, a wnioski dla polityki maja zna-
czenie podstawowe. Ta skadinad bardzo pobiezna charakterystyka ubdstwa
pokazuje nam wielos¢ interpretacyjng i rézne mozliwe rozwiazania tego
zjawiska, ktore nie zawsze pokrywaja sie z oczekiwaniami spotecznymi,
niezaleznie od wielkosci i znaczenia zjawiska ubdstwa, wpisanego w dzieje
spoleczenstwa (narodu, panistwa).

Wspolczesny swiat pozostaje w swojej pluralistycznej wymowie. Mozna
powiedzie¢, Ze ciagle mamy do czynienia z pewna antynomicznoscia feno-
menalistyczna. Niezaleznie od wielkiej dynamiki przemian (wywotanych
skutkami rewolucji informatycznej), dokonujacych sie z naszym udziatem
we wspolczesnej rzeczywistosci spotecznej, jestesmy swiadkami wielkich
procesow integracyjnych z jednej strony, a z drugiej — dezintegracji. Doswiad-
czamy postepujacej globalizacji, ktdrej konsekwencje sa zlozone i wcale nie
tak jednoznacznie pozytywne dla cztowieka (w wymiarze tak jednostkowym,
jak i zbiorowym). Mamy do czynienia z zanikaniem starych podziatéw spo-
lecznych i powstawaniem nowych. Obserwujemy procesy ksztaltowania jed-
nosci podejmowanych dziatan wspolnotowych w celu realizacji wytyczonych
celow, a obok — spotykamy si¢ z przejawami indywidualistycznych, skrajnie
egoistycznych poczynan, ktore charakteryzuje instrumentalne traktowanie
drugiego cztowieka. Negatywnych zjawisk w plaszczyznie spoteczno-gospo-
darczej i politycznej nie brakuje, czego dobitnym przykiadem jest zjawisko
ubdstwa i poglebiajace si¢ skrajne nierdéwnosci spoteczne, skrajne zréznico-
wanie miedzy ubdstwem a bogactwem. Wszystko to ma zwiazek ze starym
sporem miedzy elitarystami a egalitarystami o istote rownosci. Czy zatem
rozprawianie o réwnosci nalezy do rzedu absurdalnych, jak chcg elitarysci, czy
tez racja lezy po stronie egalitarystow, ktorzy traktujg rownos¢ jako wartos¢
etyczna i ideal spoleczny, dajacy sie skonkretyzowac w trojakiej postaci, jako
rownos¢: 1) wspdlnotowa, ttumaczona jako negacja wtasnosci indywidualnej;
2) partycypacyjna, polegajaca na wspolnocie wlasnosci prywatnej; 3) oby-
watelska, ktorej istota jest identycznos¢ praw i obowiazkow obywatelskich.
Egalitarysci starali sie dowies¢, ze réwnos¢ wcale nie musi by¢ utopia, skoro
w pierwszych wiekach istnienia chrzescijanistwa byly podejmowane préby
jej praktycznej realizacji.

Ubdstwo w swiecie wspolczesnym* znajduje odzwierciedlenie w licz-
nych jego formach, ktére wyznaczaja takie terminy, jak: brak, ograniczenie,
niedostatek, niedorozwdj, dysproporcjonalnos¢, nierdéwnomiernosé. To one
determinuja kondygcje fizyczna i psychiczng cztowieka. Najpelniej mozna to

* Por. ks. H. Skorowski, Cztowiek kultura swiat. Refleksje etyczno-spoteczne nad wspétczesng
rzeczywistoscig, Warszawa 2002, ss. 159-165.



82 EDWARD JELINSKI

dostrzec w perspektywie ekonomicznej. Formy ubdstwa wyznacza w niej
przede wszystkim ograniczony dostep do dobr i ustug korygujacy jakos¢
zycia, bedacy konsekwencja nierdwnomiernego ich podziatu. Sa one charak-
terystyczne dla wspolnoty (w wydaniu panstwa, narodu), ale tez i dla bytu
jednostkowego. Owe byty spoleczne sg pozbawione podmiotowosci, czyli
s tez pozbawione suwerennosci ekonomicznej. Wéréd form wspotczesnego
ubdstwa na pierwszy plan wybija sie bezrobocie, bedace zjawiskiem struktu-
ralnym, powszechnym. Kojarzy sie ono nie tylko z brakiem pracy, ale gtéwnie
z ograniczeniem (czy wrecz wyzbyciem si¢) podstaw materialnych dla realiza-
qji celéw egzystencjalnych czlowieka, rozwoju jego wiasnej tozsamosci. Czyli
mamy tu do czynienia z degradacja cztowieka (uszczuplenia jego godnosci)
w ramach zycia wspolnotowego. Konsekwengje takiego stanu s wielorakie
i ztozone. Maja one swoje odniesienie zaréwno do zycia jednostkowego, jak
i zbiorowego. Dramatyzmu calej tej sytuacji w ostatnich latach dodaje fakt
powszechnosci bezrobocia wéréd mtodego pokolenia, bedacego w najbardziej
aktywnym okresie swego zycia. Na dodatek dzieje si¢ tak przy wzrastajacym
zjawisku dtugookresowego bezrobocia (ponad rok) ludzi, ktérym w praktyce
zmienia si¢ status formalny (tzn. tracq prawo do wszelkiego typu zasitkéw)
i pogarsza sie sytuacja materialna.

Druga najwazniejsza forma ubdstwa (ttumaczonego przez pryzmat bra-
ku i ograniczen) w perspektywie ekonomicznej, obok bezrobocia, pozostaje
bezdomnos¢. To zjawisko pozbawia cztowieka poczucia bycia ,,u siebie”, do-
$wiadczenia wlasnej przestrzeni (terenu), ktéra stanowi podstawe egzystencji
i realizacji jego gtéwnych potrzeb. Bezdomno$¢ stanowi wypadkowg catego
niedostatku ekonomicznego i kulturowego cztowieka. Jej szczegdlna postacia
jest problem uchodzcéw (migracji), ktory dotyka nie tylko spolecznosci pan-
stwowej, ale réwniez miedzynarodowej (w 2015 r. do Wioch przybyto 100 tys.
uchodzcéw). Wpisuje sie w rzeczywistos¢ wspodtczesnego zycia spotecznego.

Obok perspektywy ekonomicznej zjawisko ubostwa daje sie rozpoznac
w pespektywie spoleczno-politycznej. Czlowiek jako podmiot zycia spotecz-
no-politycznego ma prawo uczestniczenia w réznorakich dobrach i warto-
Sciach z tego obszaru — przestrzeni. Ograniczony dostep do nich swiadczy
o ubdstwie wspolczesnego czlowieka. Do podstawowych form ubostwa w tej
perspektywie zalicza sie negacje podstawowych praw czlowieka. W podej-
$ciu do problematyki praw cztowieka mamy do czynienia z pewng sytuacja
paradoksalng. Otoz z jednej strony istnieje powszechna zgoda co do tego, ze
cztowiekowi przystuguja okreslone prawa z samego faktu bycia cztowiekiem.
Z drugiej jednak strony mamy ciagle do czynienia z dziataniami cztowieka
(grup spotecznych, panstw) wymierzonymi w te podstawowe prawa cztowie-
kaije dyskredytujacymi — teoria rozmija sie z praktyka. Przejawami tamania
praw cztowieka w obecnym s$wiecie spotecznym sa chociazby: wszelkie
dyktatorskie systemy polityczne, rézne formy wewnetrzne i zewnetrzne
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zniewalania cztowieka, nedza, gtdéd, wszelkie dziatania (posrednie i bezpo-
$rednie) zmierzajace do unicestwienia fizycznego lub psychicznego cztowie-
ka. Wszystkie te wspdlczesne zagrozenia wynikaja jednak z jego wlasnych
dziatan (czy to bedzie struktura wspdlnotowo-panstwowa, czy cztowiek jako
jednostka). Ponadto do form ubdstwa w perspektywie spoteczno-politycznej
naleza tez réznego rodzaju patologie spoteczne, poczynajac od alkoholizmu,
poprzez narkomanig, do prostytugji i innych.

Kolejng perspektywa, w ktorej odnajdujemy rozne przejawy (formy)
ubdstwa, jest perspektywa kulturowo-religijna. W niej miesci si¢ problem za-
grozen i braku dostepu do narodowej kultury (w konfrontacji z globalizacja),
ale tez kwestia analfabetyzmu rozpatrywanego w kontekscie niemoznosci
korzystania z podstawowych wartosci kultury, problem przesladowan reli-
gijnych i kwestia dyskryminacji rasowe;j.

II

Problem ubostwa w Kosciele jest tak samo stary, jak cate chrzescijanstwo.
Nas tutaj interesuje przede wszystkim aspekt ewangeliczny (historyczno-
-teologiczny) catego obszernego zagadnienia. Wydaje sie, ze ten typ ubdstwa
daje sie potaczy¢ z cnota, bardziej ubdstwo przekonuje do niej niz bogactwo,
stwarzajac warunki ku szczesciu naturalnemu. Koncepcja cnét ma swoje
historyczno-filozoficzne podstawy w starozytnej Gregcji, gtownie w mysli
filozoficznej Arystotelesa. Zgodnie z jego pogladami cnoty nie mozna utoz-
samiac z jakims deklaracjami. Cnota jest raczej pewnym zwrotem ku dosko-
natosci, ciaglym ¢wiczeniem w dziataniu konkretnym majacym prowadzi¢
do okreslonego celu, jakim jest dobro realne, tzn. dobro osiagniete w danych
warunkach historyczno-kulturowych. W mysl zatozen arystotelizmu cnota
miata wymiar habitualny, tzn. nie byta jakas uniwersalng ideg, znajdujaca sie
poza rzeczywistym, realnym, fizycznym bytem, ale jakby ,zamieszkiwata”
w realnym $wiecie spotecznym. Dlatego moralna cnota Arystotelesa nie 13-
czy si¢ z poznaniem uniwersalnych wartosci moralnych, a jest zwiazana ze
sferg umiejetnosci uchwycenia ich praktycznych wtasciwosci wynikajacych
z konkretnych sytuacji cztowieka.

Religia chrzescijanska, w przeciwienistwie do wielu wyznawcow juda-
izmu, ktérzy podkreslajq znaczenie bogactwa dla cztowieka, odwotywata
sie od poczatku do ubodstwa jako zalecanej postawy’. Wyktadnia opozycyjna
miedzy ubdstwem a bogactwem byta juz podejmowana w Starym Testamen-
cie. W tekstach starotestamentowych mozna dostrzec podkreslanie znaczenia
bogactwa. Podkresla si¢ w nich znaczenie dla powszechnie dostepnych dobr
materialnych, ktore zapewniaja egzystencje czlowiekowi i wystarczajaca ich

5 Zob.J. Attali, Zydzi, Swiat, pienigdze, Warszawa 2003.



84 EDWARD JELINSKI

ilos¢ traktowano jako Boze btogostawienstwo. Czyli bogactwo, obfitos¢ dobr
nie byly czyms ztym z samej zasady, natomiast krytykowane byto ich wyko-
rzystanie. W pismach prorokdw spotykamy sie z krytyka oszustwa, bezprawia
wobec biednych®. Ubéstwo bylo niekiedy traktowane jako negatywny skutek
lenistwa i braku checi do pracy, a niekiedy jako przejaw normalnosci i efekt
stosunku zaleznego czlowieka wobec Boga jako zrédta wszelkiego dobra’. To
Bog daje gwarancje kazdemu, kto wyznaje swoje ubdstwo przed Nim. Jego
zbawcze dziatanie miato uzewnetrznic sie¢ wskutek dziatania nowego Dawida
skierowanego jeszcze bardziej w strong ubogich, niz to czynit krél Dawid®.
Aspekt religijny ubostwa sktania cztowieka do poznania i przyjecia boskiego
,porzadku stworzenia”. W ten sposéb ubdstwo staje sie wartoscig moralna,
kiedy taczy sie z otwarciem na Boga i pokorna dyspozycyjnoscia wobec Niego.
Taka relacja migdzy Stwdrca a stworzeniem ulatwia czlowiekowi zbudo-
wanie przekonania o wzglednosci dobr materialnych i traktowania ich jako
darow Boga, ktérymi nalezy dzieli¢ si¢ i tym samym korzystac. Przyjmujac
taki tok rozumowania, opozycyjne wobec ubdstwa bogactwo kojarzyto sie
z posiadaniem dobr przynalezacych bardziej do cztowieka niz do Boga i to
one swiadczyty o jego sile i znaczeniu.

Przestanie starotestamentowe dotyczace débr materialnych, ubostwa
i bogactwa znajdujemy w nauczaniu Jezusa Chrystusa, ktéry nadaje mu
bardziej rozbudowany ksztatt’. To Jezus utozsamiat sie ze swoimi , bra¢mi
najmniejszymi” i im , glosit Ewangelie” (Mt 25,40-45 oraz 11,5). W Kazaniu na
Gorze, w tym kodeksie moralnosci chrzescijanskiej, juz w pierwszych stowach
mowit: ,Blogostawieni ubodzy w duchu, albowiem do nich nalezy krélestwo
niebieskie” (Mt 5,3). Mowit o ubogich w kontekscie pychy (a wiasciwie jej
braku), sprawiedliwosci, przemocy, majetnosci (bogactwa), troski o wtasne
zycie. Nieistotne jest zbytnie zatroskanie o ,zycie codzienne”, natomiast
wazne jest egzystowanie wedlug nauczania Jezusa. Chrystus rozprawiat
wiele o krzywdzie ludzkiej, stad czesto nawigzywat do zasady braterstwa
wszystkich ludzi. Warto pamigtad, ze zasada réwnosci wszystkich ludzi,
mitosci blizniego znajdowata sie¢ w pogladach stoikéw, a pewne jej elementy
znajduja si¢ w Starym Testamencie. U stoikow byta ona potaczona z koncepcja
o wspolnosci materii, z ktérej wszystko bierze poczatek. W swiecie helleni-
stycznym (w filozofii greckiej) zasada braterstwa miata jednak ograniczone
zastosowanie, chociazby z uwagi na fakt, ze istniat wyrazny podziat na ludzi
kultury i barbarzyncéw pozbawionych praw. Zdecydowanie wigkszego

¢ 1258,3-11;Jr 7,4-7; Oz 4,1-2; Am 2,6-7; Mi 2,1-2, Pismo Swiegte Starego i Nowego Testamentu,
Poznan — Warszawa 1980.

7 Prz 10,4; Prz 22,2.

8 Ez 34,22-31; Jr 31,31-34.

® Mt 6,24 oraz 13,22; £k 6,20-24112,15-21; Rz 14,6 — 8; 1 Tm 4,4. Jezus mdwi: , Nie sadzcie,
ze przyszedlem znies¢ Prawo albo Prorokéw. Nie przyszedlem znies¢, ale wypelnic¢”. Mt 5,17.
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znaczenia braterstwo nabiera w chrzescijanstwie. Chrystus oddaje zycie na
krzyzu za wszystkich ludzi. Jego nauczanie na temat braterstwa byto bardziej
pogtebione niz mysl stoikéw i tym samym miato wigksze znaczenie.
Chrystus czesto nawiazywat do problemu réznic i podziatéw spotecznych,
opowiadajac sie za biednymi. Dostarczaja nam przykltadéw Ewangelie, na
czele z wielkim hymnem nazywanym Magnificat'’. Patrzac pobieznie, mozna
bytoby sadzi¢, ze nauczanie Chrystusa charakteryzuje przede wszystkim
indywidualizm. Czlowiek ma zabiega¢ gtéwnie o siebie i podkresla¢ swoje
jestestwo, gdyz ,,co pomoze cztowiekowi chocby caly swiat zyskat, a na duszy
swojej ponidst szkode”. W innym miejscu Ewangelii Sw. Mateusza czytamy:
,Co da cztowiek w zamian za dusze swoja?”*'. Te wersety wskazujq na sta-
nowisko indywidualistyczne (cztowiek ma by¢ egoistg i ma koncentrowac
sie na sobie), ktore typowe byto juz dla cynikow antycznych afirmujacych
cnote, a deprecjonujacych inne wartosci spoleczne: rodzine, panistwo, kulture,
majatek. Korespondowalo ono réwniez z XIX-wieczng doktryna liberalizmu,
akcentujaca nieskrepowany (nieograniczony) rozwdj cztowieka — jednostki.
Jednak te korelacje chrystianizmu z wymienionymi doktrynami maja wymiar
tylko pozorny, o czym przekonuja stosowane $rodki, jak i cele. Otdz dla Jezusa
cztowiek nie byt celem samym w sobie, chociaz zbawienie jego duszy pozosta-
walo juz sprawa bardzo istotna i znajdowato sie w scistym zwigzku z gléwnym
przestaniem nauczania Chrystusowego o stosunku cztowieka (ludzkosci) do
Boga. Boga, ktérego cztowiek nie moze mitowac, nie mitujac drugiego czto-
wieka. I tak dochodzimy do zasady mitosci blizniego, ktorej poczatki wcale
nie siggaja chrzescijanistwa, ale znajdujemy w wielu religiach starozytnych
lub u stoikow. Jest jednak jedna zasadnicza réznica miedzy nauka Chrystusa
a wczesniejszymi religiami. W tych drugich zasada mitosci dotyczyta wy-
znawcow tej samej religii. Przyktadowo, w Starym Testamencie znajdujemy
wersety mowiace wyraznie, ze istnieje réznica migdzy bratem twoim (drugim
Zydem) a innym obcym. Tego drugiego mozna skrzywdzié, a brata nie wolno.
Chrystus zas, kiedy mowi o bliznim, ma na uwadze kazdego cztowieka. Poza
tym byla tu istotna jeszcze jedna kwestia. Ot6z mitosc¢ blizniego w wydaniu
Jezusa byta mitoscia czynna, a nie emocjonalna. Z mitosci Boga wynikata mi-
los¢ blizniego, polegajaca na realizacji tego wszystkiego, co wynika z Bozego
nakazu oraz na wypetnianiu swoistej postugi wobec blizniego. Taka mitos¢
byta oparta na obowiazku, ktéry wymagat opowiedzenia sie za czy przeciw
Chrystusowi. Rzecz dotyczyta jakosci aktywnego stosunku do bliznich. Inaczej
mowiac, nie chodzito tylko o nieczynienie krzywdy drugiemu cztowiekowi,

10 £k 1,46-55. ,0n przejawia moc ramienia swego, rozprasza [ludzi] pyszniacych sie zamy-
stami serc swoich. Straca wladcow z tronu, a wywyzsza pokornych. Glodnych nasyca dobrami,
abogatych z niczym odprawia”. Por. J. Kotacz S], Ewangelia $w. Lukasza spisana wlasnymi stowami,
Krakow 2013, s. 113 nn.

Mt 16, 26.
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ale wiasnie o czynienie dobra. , Cokolwiek chcecie, zeby wam ludzie czynili,
to i wy im czyncie”". To zdanie jest charakterystyczne dla etyki chrzescijan-
skiej Chrystusa. Pomoc , braciom najmniejszym” byta dla Jezusa zasadniczym
wyznacznikiem poparcia Jego nauki (nie wszyscy si¢ z tym zgadzaja).

Jak wiadomo, dziatalno$¢ i nauczanie Chrystusa przypadaty na schylek
Imperium Romanum i koncentrowaly sie na jego pograniczu — w ubogiej Pale-
stynie, kraju pozbawionego prawie wielkich latyfundiéw i niewolnikow (dla-
tego ta kwestia nie nalezata do waznych we wszystkich czterech Ewangeliach)
i w jego strukturze ekonomiczno-spotecznej przewazat plebs — ludzie wolni,
ale biedni. Oni stanowili podstawowa baze spoleczng u zarania chrzescijan-
stwa. Trzeba tez pamieta¢, ze w tych warunkach spotecznych dziatalnos¢
Chrystusa nie byta zadnym ruchem rewolucyjnym, nie byla rezultatem jakie-
go$ masowego ruchu spotecznego. Miata charakter jednoznacznie religijny,
wywotujacy zdziwienie. Cho¢ Jezus nie stawial sobie celu bezposrednio rewo-
lucyjnego, np. wyzwolenie Palestyny czy Izraela spod panowania Rzymian,
to jednak w Jego doktrynie znajdujemy watki quasi-rewolucyjne, np. zasada
réownosci wszystkich ludzi, krytyka przemocy wobec kogokolwiek, co dawato
przyzwolenie na wystapienia o rewolucyjnym wymiarze. W takim znaczeniu
mozna o Nim moéwic jako o zwolenniku tezy o postepie spotecznym jako
wlasciwosci dziejow ludzkich.

Problem relacji miedzy bogactwem a ubdstwem (sprawiedliwego sto-
sunku miedzy bogatymi i biednymi) znalazl sie w orbicie zainteresowania
pierwszych chrze$cijan. Przyktadem tego jest List sw. Jakuba Apostota®.
Dowiadujemy sie z niego, ze pomoc biednym jest istotniejsza od wiary, bo
,1zte duchy wierza i drza” (Jk 2,19). Krétko méwiac, Sw. Jakub przedkiada
pozyteczne dzialanie w sensie pomocy bliznim nad wiare, ktora nie jest jakas
szczegolna zastuga cztowieka. Czyli o istocie bycia chrzescijaninem decyduje
wlasciwe dziatanie (czyn) cztowieka, a nie jego wiara. Trzeba jasno podkreslic,
ze autor owego listu nie rezygnowat z porzadku wiary (jak niekiedy mylnie si¢
go interpretowato). Dawat tylko do zrozumienia (o czym czesto si¢ zapomina),
Ze znajomos¢ moralnosci chrzescijaniskiej wcale nie jest rownoznaczna z wia-
$ciwym postepowaniem moralnym. Mozna to jeszcze potraktowac szerzej

2 ¥k 6,32-33.

B Sw. Jakub nalezat do grona wybijajacych sig postaci w gminie jerozolimskiej (jako pierw-
szej gminie chrzescijanskiej sktadajacej sie z samych Izraelitow i to na ogoét biedakdow, liczacej od
jednego do dwoch tysiecy ludzi, odznaczajacych sie wielkim zapatem i gorliwoscia), zwtaszcza
z uwagi na swo6j ogromny ascetyzm (Jk 5,1-5). Czytamy w jego liscie: , A teraz wy, bogacze,
zaplaczcie wérdd narzekan na utrapienia, jakie was czekaja. Bogactwo wasze zbutwiato, szaty
wasze staly si¢ zerem dla moli, ztoto wasze i srebro zardzewiato, a rdza ich bedzie Swiadectwem
przeciw wam i toczy¢ bedzie ciata wasze niby ogien. ZebraliScie w dniach ostatecznych skarby.
Oto wota zaptata robotnikdw, Zniwiarzy pdl waszych, ktdra zatrzymaliscie, a krzyk ich doszedt
do uszu Pana Zastepéw. Zyliécie beztrosko na ziemi i wéréd dostatkéw tuczylidcie serca wasze
w dniu rzezi. PotepiliScie i zabili sprawiedliwego: nie stawia wam oporu”. I dalej: , Tak jak ciato
bez ducha jest martwe, tak tez jest martwa wiara bez uczynkow” (Jk 2,26).
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i sprowadzi¢ do pytania: Czy wiara, religia ma wptyw na pozytywna zmiane
zycia czlowieka, jego postepowania? Dla wielu jest to pytanie retoryczne
i bywa czesto przemilczane jako zbedne czy wrecz niewygodne.

Ewangeliczne ubdstwo znajdowato wyraz w zyciu pierwszych spotecz-
nosci chrzesdcijaniskich, przypominajacych zycie sekt religijnych (z uwagi
na ich entuzjazm i zapatl do dziatania). Dziatalno$¢ tych spotecznosci byta
nacechowana filantropia i sprawiedliwym podziatem débr czesto otrzy-
manych w formie darowizn (ale wiadomego pochodzenia). Jak pisze Ewa
Wipszycka-Bravo, w III wieku ,, Koscidt byt przede wszystkim zbiorowoscia
porzadnych rodzin uprawiajacych wszelkie cnoty dla nich wlasciwe. Nie
wida¢ w nim miejsca dla 0s6b rozegzaltowanych, odrzucajacych spoteczne
konwencje, przeciwstawiajacych si¢ calemu $wiatu, narzucajacych innym
swa chrzescijanska gorliwosc¢. Kroluje umiar, wchtoniety z innymi stoickimi
inspiracjami, i szacunek dla ustalonego porzadku, ktory nalezy uswieci¢, anie
burzy¢. Chrzescijanie byli szczerze dumni z obecnoséci w ich szeregach ludzi
nalezacych do elity, ktérzy przyczyniali Kosciotowi respektu”'*. Ta ocena
oddaje w pelni istote funkcjonowania Kosciota w tamtym okresie, w tym tez
jego stosunek do kwestii ubdstwa ciata i duszy.

Warto w tym miejscu podja¢ problem pracy i dziatalnosci gospodarczej
Kosciota wezesnochrzescijaniskiego. Otéz mozna spotkac sie z opinia, jakoby
w gminach wczesnochrzes$cijanskich panowat swoisty nihilizm wobec catej
sfery zycia gospodarczego, w tym tez pracy™. Niewatpliwie darowizny sta-
nowily zrédio egzystowania dla niektorych gmin chrzescijariskich w pierw-
szych wiekach, ale nalezy tez pamigta¢ o warunkach i calym otoczeniu
spotecznym, w jakich przyszlo zy¢ cztonkom owych gmin. Przyktadowo,
gmina jerozolimska nie cieszyla sie uznaniem ze strony Zydéw i trudno
bylo cztonkom tej gminy podjac jakas dziatalnos¢ produkcyjna. Stad skazani
byli na biede i utrzymywanie si¢ z darowizn. Pomogt im przetrwac tylko
ogromny entuzjazm religijny. Ponadto problem pracy byl w perspektywie
zainteresowania wielu Ojcdw Kosciota, np. $w. Jana Chryzostoma, sw. Ba-
zylego Wielkiego, Sw. Atanazego z Aleksandrii czy $w. Ambrozego'®. Praca
nie byta dla nich opus servile, ale opus humanum. Stanowita forme dziatalnosci
cztowieka, ktora stuzyla jego cialu i duszy, gwarantowata jego rozwoj. Przede
wszystkim za$ praca chrzescijanina stwarzata mozliwosci zatroszczenia si¢
o ubogiego blizniego' i tworzyta warunki do kontemplacji oraz nastawienia

* E. Wipszycka-Bravo, Koscidt w swiecie poznego antyku, Warszawa 2006, ss. 128-129; por.
M.-F. Baslez, Przesladowania w starozytnosci. Ofiary. Bohaterowie. Meczennicy, Krakéw 2009,
s.312nn.; F. Ruggiero, Szaleristwo chrzescijan, Krakow 2007, ss. 16-18; ks. M. Starowieyski, Z historii
wezesnego chrzescijarnstwa. Biblia, meczennicy, poganie i inni, Krakow 2015, s. 10 nn.

5 M. Zywczynski, Kosciot i spoteczeristwo pierwszych wiekéw, Warszawa 1985, s. 53.

1% Zob. szerzej: Kompendium nauki spotecznej Kosciota, Kielce 2005, s. 180.

7" Sw. Mateusz pisal: ,,Bo bytem glodny, a daliscie Mi jes¢; bytem spragniony, a daliscie Mi
pi¢; bylem przybyszem, a przyjeliscie Mnie; bylem nagi, a przyodzialiscie Mnie; bytem chory,
a odwiedziliscie Mnie; bylem w wiezieniu, a przyszliScie do Mnie”. Mt 25,35-36.
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religijnego cztowieka, znajdujace wyraz w benedyktynskiej formule Ora et
labora [dla porzadku historycznego trzeba nadmienié, ze Sw. Benedykt (ok.
480 — ok. 548) nie sformutowat tej zasady, ktorg mu pozniej przypisano; nie
zmienia to faktu, iz w regule zakonu benedyktynskiego jest wers moéowiacy
o modlitwie i pracy'®].

Szczegdlne miejsce w chrzescijanstwie pierwszych wiekdéw zajmowali ana-
choreci egipscy (,,Ojcowie Pustyni”, ,Swieci Mezowie”), ktérych dziatalnosé
nabiera znaczenia od drugiej potowy IIl wieku, kiedy chrzescijaristwo w tym
kraju miato juz swoje mocne podstawy. Ruch anachoretéw hotdowat ubdstwu,
a wlasciwie ascezie (ktora miata zapewnia¢ doskonalosc i zbawienie) i obecna
byta w gminach chrzescijariskich od poczatku ich istnienia®. Byt to pierwszy
ruch religijny w basenie Morza Srédziemnego, ktdrego apogeum rozwojowe
przypadana IV wiek (migdzy 320 a 400 r.), i w ktorym istotna funkcje petnita
spolecznos¢ chiopska. Szczegdlna role odgrywaty grupy ascetéw zyjacych
samotnie, o luznych zalezno$ciach, bez spisanych regut i formalnego charak-
teru, ale oparte na spontanicznie przyjmowanych zasadach organizacyjnych,
ktore czesto okreslano terminem laura (od niego wziela sie rosyjska nazwa
tawra) lub osrodek semianachoretyczny (do najwigkszych nalezaty osrodki
w Pispir, Nitrii, Cel i Sketis). Zyjac samotnie (,,na pustyni”), po czeéci odsu-
wajac sie od Swiata, prowadzac zycie oparte na prostych, surowych regutach,
anachoreta miat wieksze mozliwosci poswiecenia sie modlitwie i pokucie.
Pustynia przyciagata ludzi, a jednostki nieprzecietne (wybitne), odznaczajace
sie wielka wrazliwoscig religijna, ja wtasnie wybieraty. Nie musiato to wcale
oznaczac (i nie oznaczato) ucieczki od zwyktych zyciowych, egzystencjalnych
problemoéw cztowieka, czy tez stanu permanentnej, egoistycznej izolacji.
Wybierajac samotnosc ,,na pustyni”, anachoreta chciat by¢ blizej Boga, co mu
z kolei umozliwiato blizsza wiez duchowa z ludzmi (nie chodzilo o fizyczne
kontakty — relacje migdzyludzkie, od ktorych anachoreta bedzie stronit). Te
grupy anachoretéw przetrwatly do VII wieku i ostatecznie zostalty wchioniete
przez rdzne grupy zycia cenobitycznego (klasztornego).

Trzeba pamigtacd, ze spora czes¢ dorobku duchowego Ojcow Pustyni
miala charakter uniwersalny, o czym zaswiadczajq ich apoftegmaty (krétkie
dowcipne opowiadania, anegdoty), w ktérych daje znac o sobie ich ubdstwo,
asceza, poboznos¢ i doswiadczenie duchowe. Dla przykladu, sw. Antoni Wiel-
ki (ok. 251 - ok. 356) radzil wyzby¢ sie wszelkich dobr, jesli chce sie zostac¢

18 Zob. szerzej: M. Borkowska OSB, Twarze Ojcow Pustyni, Krakéw 2001, s. 156; por. J. Kto-
czowski, Od pustelni do wspdlnoty. Grupy zakonne w wielkich religiach swiata, Warszawa 1987, s. 90 nn.

" Asceza jest zjawiskiem niezmiernie ztozonym i charakterystycznym nie tylko dla chrze-
Scijanstwa. Zjawisko to wystepowalo takze w kulturze zydowskiej i w $wiecie poganskim.
Uwidocznito sie¢ w okresie rozwoju koncepcji dualistycznej interpretacji rzeczywistosci jako
przestrzeni $cierania sie dwoch sit — bytéw: dobrai zta. Z tym twierdzeniem taczylo przekonanie
o dualizmie cztowieka, ktory sktada sie z boskiej duszy i ztego ciata, bedacego dla niej wiezieniem.
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mnichem, bo w przeciwnym razie zaatakuja cztowieka ,zte duchy”. Innym
razem ten wielki anachoreta miat powiedzie¢: , Kto kuje zelazo, zastanawia
sie najpierw, co chce z niego zrobié: czy sierp, czy miecz, czy siekiere. Takze
i my powinnismy si¢ zastanowic, jaka cnote chcemy wypracowac, zeby nie
trudzi¢ sie na prozno”?. Zatem potrzebny jest namyst nad wtasnym dzia-
laniem oraz rozumne ksztaltowanie wtasnego charakteru. Uzupetniat te
charakterystyke cztowieka Abba Pojmen (IV/V wiek), autor najwiekszej ilosci
apoftegmatéw w Ksiedze Starcéw, stynacy ze swego umiaru, roztropnosci
i tagodnosci, twierdzac: ,Ubodstwo, utrapienie, surowo$¢ zycia i post: to sa
narzedzia rzemiosta monastycznego. Bo napisano: Gdyby tam byli owi trzej
mezowie, Noe, Hiob i Daniel, Zyje Ja, méwi Pan. Noe oznacza ubostwo, Hiob
cierpienie, Daniel roztropno$¢: jezeli wiec te trzy cnoty sa w cztowieku, Pan
w nim mieszka”?). Na tych kilku, wybranych przykiadach Ojcéw Pustyni,
mozna skonstatowac, ze pustelnicy, samotni mnisi i asceci wszystkich epok
(i nie jednej religii) zyli w przyktadnym ubdstwie ducha i ciata. Przyktadow
chociazby od narodzin Chrystusa byto wiele.

II1

Przedstawione przyktady z perspektywy historyczno-teologicznej wska-
zuja, ze niewiele potrzeba, a zarazem tak wiele, tzn. potrzeba powrotu do
zrodel ewangelicznych i wzorcow zaczerpnietych z dziatalnosci pierwszych

2 Apoftegmaty Ojcow Pustyni, t. 1 (Gerontikon. Ksigega Starcow), Krakdw 2007, s. 140. Zdaniem
innego anachorety, Abby Andrzeja, o wielko$ci mnicha miaty decydowac trzy rzeczy: , przeby-
wanie na obczyznie, nedza i milczenie z cierpliwoscia” (ibidem, s. 184). Abba Eliasz dodawat do
tego cnoty ubdstwa, tagodnosci i wstrzemiezliwosci (ibidem, s. 237). Natomiast Abba Jan Karzet
(Kolobos) uzupetniat glebsza charakterystyka cztowieka i ttumaczyt: ,Chce, aby cztowiek wziat
ze wszystkich cnét po trosze. Codziennie wiec, kiedy wstajesz rano, zaczynaj od nowa uczy¢ sie
pelni¢ wszystkie cnoty i przykazania Boze: z wielka cierpliwoscia, z bojaznia i wielkodusznoscia,
w milosci Bozej, z cata gorliwoscia duszy i ciata, cierpliwie znoszac wewnetrzne utrapienia,
czuwajac, modlac sie ciagle z wielka czcia i wérod jekow, zachowujac czystosc jezyka i pilnujac
oczu. Gdy cie zniewaza, nie gniewaj sig; czyn pokoj, a nie oddawaj ztem za zlo. Nie zajmuj sie
cudzymi winami ani nie mierz wlasnych zastug, bo jestes ponizej wszelkiego stworzenia. Trwaj
w wyrzeczeniu si¢ dobr materialnych i spraw ciala, na krzyzu, w walce, w ubdstwie ducha,
w wiernosci swemu postanowieniu, w wewnetrznej ascezie, w poscie, pokucie i fzach; w walce
z pokusami, w roztropnosci i niewinnosci duszy. Bierz udziat we wszystkim, co pozyteczne,
pracuj w skupieniu; trwaj na czuwaniach nocnych, w gtodzie i pragnieniu, w zimnie i nagosci,
i trudach. Zamknij swdj grobowiec, jak gdybys$ juz nie zyt: i w kazdej chwili uwazaj $mierc za
bliskg”. Ibidem, ss. 266-267.

2 Ibidem, s. 387; zob. tez: M. Borkowska OSB, Twarze Ojcow Pustyni, ss. 67-71. Podobne
w swej tresci i formie wskazania wypowiadali tez inni Ojcowie Pustyni. Abba Hyperechios
stwierdzil, Zze: ,Skarbem mnicha jest dobrowolne ubdstwo. Bracie, zbieraj sobie skarb w niebie: bo
tam sa niezmierzone wieki szczescia” (Apoftegmaty Ojcéw Pustyni, s. 480). Inny ojciec, Abba Or
zalecat poddawac sie ,fasce Chrystusa w duchu ubdstwa i mitosci nieobtudnej, aby duch samo-
chwalstwa nie doprowadzit cie do upadku i do utraty owocéw twych trudéw”. Ibidem, s. 489.
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pokoleni chrzescijan. Bo niestety w pdzniejszym Kosciele (na przestrzeni wie-
kéw) czesto dawat o sobie znac triumfalizm, buta (brak pokory) i bogactwo.
Mieli$my i mamy do czynienia z Kosciotem hierarchicznym, ktdry jakze czesto
bardziej wierzy w site wptywow politycznych, w site ustanowienia prawa
zgodnego z nauka Kosciota niz w site ewangelicznego przekazu.

Jednak niezaleznie od wszystkich negatywnych zjawisk dziejacych sie we
wspdtczesnym Kosciele, nie zapomniat on o biedzie (ubdstwie w wymiarze
ekonomiczno-materialnym, ale tez i w sferze duchowosci cztowieka wspodt-
czesnego czy nawet spoleczenistwa). Wystarczy odwotac sie do dokumentéw
Soboru Watykanskiego II (Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie
wspotczesnym Gaudium et spes) i podejmowanych prob wcielania w zycie
postanowien soborowych czy dokonan (chociazby w postaci napisanych ency-
klik) ostatnich papiezy, poczynajac od Jana XXIII (a moze nawet od Piusa XI i
jego encykliki Quadragesimo anno z 1931 r.) i koniczac na Franciszku. Ten ostatni
papiez w swoim nauczaniu spotecznym wyraznie podkresla, ze wszelka refor-
ma struktur ekonomiczno-spotecznych musi by¢ poprzedzona reforma ducho-
wa (chodzi o, reforme serca”, postaw ludzkich), bo wcale nie jest tak, ze sfera
zycia ekonomicznego czlowieka jest etycznie neutralna. Czyli jesli patrzymy
na problem ubostwa, istotne jest, by ubodzy, wszystkie osoby doswiadczajace
pomocy ze strony Kosciota byly traktowane podmiotowo, a nie tylko jako
przedmiot dziatania. Chodzi o znalezienie wtasciwych drdég prowadzacych
do spotkania z drugim cztowiekiem. Chodzi o taki Kosciét spoteczny, ktory
dostrzegajac ubdstwo jako element sktadowy zycia cztowieka, bedzie bronit
zycia od poczatku do korica, a z tym wigze si¢ obrona godnosci cztowieka, jego
egzystengji, bardziej sprawiedliwe utozenie relacji miedzyludzkich. Rzecz nie
w partyjnosci sprowadzajacej religie do ideologii. Chodzi o Kosciol, ktory —jak
Bog — bedzie dla cztowieka. Bo to cztowiek jest droga Kosciota.

Edward Jelinski — THE PROBLEM OF POVERTY IN THE CHURCH: HISTORICAL-THEOLOGICAL
REMARKS

The issues of poverty, which are the object of interest in this article, have been
addressed not only by the social sciences but also by public institutions and organi-
zations, including the Catholic Church. The text is composed of two main parts. The
first part is dedicated to the general description of the category of “poverty” and its
specificity. In the second one, I discuss the issue of poverty from the historical-theo-
logical perspective by making reference to selected examples from the history of the
Christian doctrine and Christian life. Both the views and the patterns of behaviour of
the first generations of Christians set very good examples to the contemporary Catholic
Church. Undoubtedly, the Church attempts to solve the problem of poverty (both in
the domain of the body and the domain of spirit). What is important, however, is to
behave in a consistent manner and to pay attention to the importance of the redefinition
of the human moral sphere
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Europejska polityka wielokulturowosci
wobec nowego fundamentalizmu religijnego

Fenomen Panstwa Islamskiego stanowi w $wietle reakcji nan panstw
Zachodu przyklad bezprecedensowego sukcesu religijnego radykalizmu
w $wiecie, w ktérym standardy demokratyczne i ukierunkowanie na zréw-
nowazony rozwoj gospodarczy uwazano do niedawna (i uwaza sie nadal)
za podstawowe kierunki geopolitycznego dzialania, zaréwno w sensie glo-
balnym, jak i lokalnym. W poréwnaniu z obrazami publicznych egzekucji
irackich Jazydow czy egipskich Koptow lub tez zorganizowanego niszczenia
bezcennych zabytkéw archeologicznych w Niniwie i dolinie Eufratu postulaty
demokracji wydaja sie traci¢ racje bytu. Bez watpienia organizm Ad-Daula
al-Islamijja fi al-Irak wa-asz-Szam (ISIS — ang. Islamic State in Iraq and Syria lub
znany tez jako ISIL — ang. Islamic State of Iraq and the Levant) rozrasta si¢ na
zgliszczach bliskowschodnich reziméw Saddama Husajna i Mu’ammara Kad-
dafiego (a obecnie takze Baszszara al-Asada) oraz pozostawionej przez nich
prozni politycznej i strukturalnej. Niemniej sita, z jaka ten quasi-pafistwowy
twor przyciaga nowych rekrutéw gotowych walczy¢ w imig Allaha z niewier-
nymi i odszczepiencami, budzi jednoczesnie trwoge zachodnich decydentow,
jak tez w pewnym stopniu podziw w swiecie muzuimanskim. Rozgrywanie
karty ISIS przez regionalnych graczy politycznych, takich jak Turcja czy Iran,
dodaje tamtejszej sytuacji dodatkowej komplikacji. Ztozony obraz czynnikéw
o wielowymiarowym charakterze i de facto postkolonialna przeszitos¢ wiek-
szosci panstw Bliskiego Wschodu sprawia, ze fenomen Paristwa Islamskiego
nie posiada latwego wytlumaczenia. Generuje on jednak okreslony rodzaj
dyskursu w $wiecie zachodnim, ktéry odnosi si¢ bezposrednio do problemu
wielokulturowosci, a szczegdlnie do kwestii realizowanych w Europie do-
tychczas polityk wielokulturowosci i strategii integracji imigrantow.
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Zachodnie koncepcje wielokulturowosci swoje umocowanie historycz-
ne posiadaja w tym ujeciu w procesach emancypacyjnych zainicjowanych
w krajach, gdzie zréznicowanie kulturowe i etniczne byto w XX wieku faktem
spotecznym. Amerykanskie konteksty tych proceséw sa oczywistym odnie-
sieniem przedmiotowym dla wspomnianych dyskurséw, lecz nie jedynym
mozliwym punktem zaczepienia. Zrdéznicowanie kulturowe i etniczne $wiata
zachodniego, a wiec takze i Europy, mozna uznac za jeden z centralnych
elementow tozsamosci narodowych grup zamieszkujacych Stary Konty-
nent. Odmiennos¢ kulturowa definiowana jest w tym przypadku poprzez
takie jej wyrdzniki, jak jezyk i religia. Ten rodzaj XIX-wiecznego sposobu
zbiorowej autoidentyfikacji trudno obecnie jednak odnies¢ do kwestii euro-
pejskich przemian tozsamosciowych i bedacych ich konsekwencja debat na
temat podstawowych wartosci kultury zachodniej. Brak paneuropejskiego
konsensusu w kwestii wspolnych wartosci, historii i idei rzutuje takze na
niejednoznaczne obchodzenie si¢ z odmiennoscia kulturows, jak tez kategoria
roznicy w innych wymiarach. Niemozno$¢ wypracowania wspélnego jezyka
mowienia o kulturze jest obecnie zresztg znaczaca dla zachodniego ogladu
rzeczywistosci. Ponowoczesne spojrzenie na $wiat zaniechato w duzej mierze
podjecia wielkich narracji, a w przypadku odmiennosci kulturowej istotnie
tez upolitycznito owe zaniechanie. Wprowadzenie do dyskusji elementéw
pola wtadzy i zatozenia istnienia zachodniej hegemoni kulturowej sprawito,
ze dyskurs wielokulturowy w Europie nabrat ksztattu apriorycznej i moral-
nej debaty nad kolonialng przesztoscia i wing Zachodu. Na tle tego rodzaju
debat w latach 60. XX wieku mozna bylo zaobserwowac procesy formowania
sie wielu europejskich polityk wielokulturowosci we Francji, Niemczech
lub Wielkiej Brytanii. Polityka integracyjna z zalozenia odrzucata wszelkie
formy przymusu asymilacyjnego, jednoznacznie wigzac go z systemowga
opresja i instytucjonalna przemoca. Dziatalnos¢ kontrkulturowych ruchéw
spotecznych drugiej polowy XX wieku odcisneta wyrazne pietno na dzisiej-
szym rozumieniu wielokulturowosci poprzez ideg pluralizmu kulturowego
i prawo do artykulacji swoich intereséw przez grupy mniejszosciowe. Proces
emancypacji mniejszosci zainicjowany w koricu lat 50. zachodzit w podobnym
tempie w Europie, jak i w Stanach Zjednoczonych, osiagajac swoje apogeum
z poczatkiem lat 70. Zachodnie wyobrazenia o kulturowym uporzadkowaniu
$wiata powoli jednak zaczety poddawac sie erozji wraz z nastaniem ponowo-
czesnej dysharmonii rzeczywistosci. Kulturowa rzeczywistos¢, w tym kwestie
etniczne, zostata objeta tym samym zakresem niepewnosci, co pozostate
centralne idee zachodniego porzadku.

Zauwazany dzis kryzys wielokulturowosci rozpatrywany jest na dwoch
zasadniczych ptaszczyznach. Z jednej strony méwi si¢ o kryzysie europejskiej
polityki wielokulturowosci w kontekscie biezacych problemow z integracja
imigrantéw, z drugiej natomiast dostrzega si¢ wazne deficyty w samej idei
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wielokulturowosci, niepokrywajace w duzym stopniu spotecznych tendencji
wyrazanych przez spora czes¢ mieszkanicdw Europy. Zderzenie obu pradéw
wywotluje powazne skutki spoleczne. Zauwazalna w ostatnich latach fala
spolecznego niezadowolenia wzgledem zastosowania dotychczasowych po-
lityk réznicy ujawnia sie w formie nowych ruchéw kontestujacych dokonania
formacji emancypacyjnych i nurtu liberalnego lat 60. XX wieku. Organizacje
takie jak PEGIDA (Patriotische Europier gegen die Islamisierung des Abendlandes
— pol. Patrioci Europy przeciw Islamizacji Zachodu) w Niemczech lub Front
Narodowy (Front Nationale) we Francji wydaja si¢ wykorzystywac umiejetnie
nowa fale spotecznego niezadowolenia i frustracji wyrazanych wobec klgski
integracji grup pozostajacych poza szeroko rozumiang kulturg narodowa
Francji lub Niemiec. Monokulturowy charakter spoteczenstw tych krajéow po-
strzegany jest przez wspomniane organizacje i partie polityczne jako warunek
sine qua non zachowania porzadku kulturowego okreslanego coraz czesciej
jako model tradycyjny w sensie moralnego absolutyzmu. W szczegdlnosci
odrzucane sg przez nie te wplywy i grupy mniejszosciowe, ktoére w kontek-
Scie ostatnich lat zyskaly najwiecej w sferze negatywnego wizerunku, takze
medialnego. Mowa tutaj o mniejszo$ciach muzutmanskich, przy czym nalezy
zaznaczy¢, ze jest to okreslenie stereotypowe i nieposiadajace jednoznacz-
nego odniesienia przedmiotowego w sensie etnicznym. Niemniej w swietle
spotecznego odbioru pojecie to nabiera dzi$ nowego znaczenia i jest czesto
odnoszone do wszystkich grup migrantow wpisujacych sie¢ w okreslony
i medialnie reprodukowany wizerunek. Medialne imaginarium wyznacza
w tym przypadku metrum dyskursu wokot problemu odmiennosci kulturo-
wej w dzisiejszej Europie, a ten zas bardzo czesto definiowany jest poprzez
postulaty izolacji Starego Kontynentu wobec naptywu nowych fal imigrantéw
z potnocnej Afryki i Bliskiego Wschodu. Islamofobiczny wydzwigk obrazu
zjawiska migracji podkreslany jest poprzez wizje zagrozenia ze strony ISIS,
a migrantéw niekiedy identyfikuje si¢ z mozliwoscig infiltracji Europy przez
elementy radykalne.

Islamski fundamentalizm religijny reprezentowany przez ISIS stanowi
jednak rzeczywiste wyzwanie dla europejskiej polityki wielokulturowosci
i strategii migracyjnych, nie tylko ze wzgledu na rosnaca nieche¢ mieszkan-
cow Europy wobec przyjmowania nowych przybyszow. Idea zbudowania
globalnego kalifatu o ortodoksyjnej naturze i formie stoi w bezposredniej
sprzecznosci z idea zachodniej postoswieceniowej republiki opartej na de-
mokragji i pluralizmie. Ten dos¢ oczywisty wniosek pociaga za soba jednakze
powazniejsze konsekwencje. W sferze praktyki spotecznej uwidaczniajq sie
bowiem w ostatnich latach coraz gwattowniejsze ruchy odsrodkowe kontestu-
jace normy demokracji w imie mglistego postulatu obrony wartosci kultury
zachodniej. Dzigki takiej polaryzacji postaw i dziatan mozna zaobserwowac
narastajaca fale ekstremizmu zakorzenionego tak w dziataniach i postulatach
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politycznej prawicy, jak i, co ciekawe, czesci liberalnej europejskiej lewicy.
Niemniej upolitycznienie problemu wielokulturowosci jest dzis faktem, wobec
ktérego trudno przejs¢ obojetnie. Problem narastajacej sity ISIS oraz innych
form religijnego fundamentalizmu islamskiej proweniencji zaktywizowat
srodowiska radykalne w Europie, co w efekcie prowadzi do silnej dwubiegu-
nowosci politycznych i spotecznych dyskurséw w takich krajach, jak Wtochy,
Francja czy Wielka Brytania. Postawienie na przeciw siebie fundamentalizmu
religijnego i politycznego jest jednak jedynie pozorna sprzecznoscia. Obie
formy bowiem czesto sie dopelniaja i koegzystujq w okreslonych kontekstach
lokalnych, a niekiedy takze na ptaszczyznie globalnej i transnarodowej sieci
powiazan istniejacej pomiedzy poszczegdlnymi ugrupowaniami i organiza-
gjami. Co wiegcej, polityczny charakter wielu nurtéw fundamentalistycznych
jest niekiedy istotnym elementem ich funkcjonowania. Zdanie to podzielane
jest m.in. przez Bassama Tibiego. Podkresla on, Ze fundamentalizm religijny
wszelkiej masci, w tym takze islamski, skupia si¢ przede wszystkim na zdo-
byciu realnej wladzy'. Niemiecki politolog wyraza w tej kwestii przekonanie,
ze ,,po zakonczeniu zimnej wojny religijny fundamentalizm nie przestat by¢
wyrazem religijnej etyki, lecz stat si¢ nowg polityczng ideologia Swiatowa
w ramach konfliktu cywilizacji”, dodajac zaraz, ze ,jest to jedno z wielkich
zagrozen dla demokracji u progu XXI wieku”2

Podobne stanowiska odnajdujemy réwniez w obszarze studiéw nad
wielokulturowoscia. Przygladajac sie temu problemowi w kontekscie do-
mniemanego kryzysu idei wielokulturowosci, mozna wskazac na stanowisko
Tariga Modooda. Brytyjski uczony w swej pracy Multiculturalism. A Civic Idea
obstaje przy stanowisku, iz pojecie wielokulturowosci posiada obecnie wiele
znaczen, jednakze czesto przywoluje ono obraz réznorodnosci rozpatrywanej
w kategoriach migracji grup ludzi tworzacych spoteczenistwo wielokulturowe.
Takie znaczenie przypisuje sie nadal temu terminowi chociazby w Stanach
Zjednoczonych, Kanadzie i w Australii. W przypadku jego rodzimej Wielkiej
Brytanii twierdzi on, ze: , Tutaj mowi sie nam, Ze spoteczenistwem wielokultu-
rowym stalismy sie nie tyle dzigki pojawieniu si¢ ruchu politycznego, lecz za
sprawa bardziej elementarnego przemieszczania sie ludzi”?. Zréznicowanie
kulturowe wigze si¢ zatem z problemem tozsamos$ci narodowej w stanie
nieustannego stawiania si¢, swoistego dynamizmu transformacji panstwa na-
rodowego w wielokulturowe. Ponadto dotyka ono kwestii migracji zwigzanej
z czynnikami natury ekonomicznej, politycznej, a ostatnio takze klimatycz-
nej. Modood sytuuje istote dyskusji wokoét kryzysu idei wielokulturowosci
w odniesieniu do wspomnianej kwestii migracji oraz przyznaje, ze obecnie
krytyka multikulturalizmu w Zjednoczonym Kroélestwie wypltywa gldwnie

! B. Tibi, Fundamentalizm religijny, Warszawa 1997, s. 146.

2 Tamze.
3 T. Modood, Multikulturalizm, Poznan 2014, s. 14.
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ze sprzeciwu wobec narastajacej fali religijnego ekstremizmu i separatyzmow
kulturowych.

W specyficznie brytyjskiej debacie na ten temat podkresla sie gtéwnie role
mniejszosci i ich praw w ksztattowaniu i redefinicji brytyjskiej tozsamosci.
Zaburzenia tego procesu wynikajq z publicznie wyrazanego przez niektdérych
imamow skrajnego ekstremizmu i odrzucenia modelu spoteczenstwa demo-
kratycznego oraz niektdrych wydarzen ostatnich lat. I tak np. dziatalnos¢
grupy religijnych zapalenicow w 2010 r. zelektryzowata mieszkancéw Londy-
nu, kiedy to zorganizowane przez nich patrole rozmieszczaty w wybranych
cze$ciach miasta nalepki informujace o tym, ze od tej chwili na obszarze tym
obowiazuje prawo szariatu. Innym, znacznie bardziej wstrzasajacym wyda-
rzeniem bylo publiczne zamordowanie w 2013 r. brytyjskiego weterana wo-
jennego na ulicy w Woolwich przez dwoch zwolennikéw radykalnego islamu.
W odpowiedzi brytyjscy konserwatysci postulowali, iz dotychczas realizowana
polityka wielokulturowosci w tym kraju jest slepq uliczka, nieprowadzaca do
realnej integracji. Podobne stanowiska znalez¢ mozna posrod przedstawicieli
srodowisk catkiem odmiennych swiatopogladowo. I tak np. dawny cztonek
Czarnych Panter Farrukh Dondy wyrazil obawy przed istnieniem swoistej
wielokulturowej ,, piatej kolumny”. W podobnym tonie wyraza si¢ znany
znawca problemu rasy i rasizmu Kenan Malik, wskazujac, Ze istnieje wyrazny
zwiazek pomiedzy wielokulturowoscia a wytanianiem si¢ nowych quasi-raso-
wych podziatéw w brytyjskim spoleczenistwie. Te i podobne im wypowiedzi
brytyjskich politykéw, aktywistow i intelektualistow dowodza gltebokiej
zmiany, jaka dokonala si¢ w ostatnim czasie nie tylko w tym konkretnym
lokalnym kontekscie, lecz réwniez w catej Europie. Zmiana ta dotyczy za-
réowno prob zawrdcenia dotychczasowego kursu polityki wielokulturowosci,
jak i spotecznego nastawienia wobec kulturowej odmiennosci w ogoéle. Cecha
charakterystyczna wytaniajacego sie z tej zmiany dyskursu jest jego silnie
dualistyczny sposéb przedstawiania i obchodzenia sie z kategoria réznicy.

Odmiennos¢ kulturowa ujawniajaca sie poprzez religie jest w przypadku
islamskiego fundamentalizmu elementem konfliktogennym, a doktadniej
rzecz biorac przyczyniajacym sie do podkreslania dalszych form réznicy
przy jednoczesnym odrzuceniu dialogu. Nie dziwi zatem, ze ostatnie debaty
publiczne na temat uchodzcow z Afryki Pétnocnej i Bliskiego Wschodu pro-
wadzone w Europie, w tym takze w Polsce, budza skrajne emocje. Zdecydo-
wanie bardziej jednak znaczace jest w tym przypadku to, iz w debatach tych
ujawnia sie wyrazna nieche¢ sporej czesci mieszkancéw Europy wzgledem
akceptacji nowej i w znacznej mierze niekontrolowanej fali imigrantéw. Proby
zmierzenia si¢ z tym problemem nierzadko sprowadzaja si¢ do neoliberalnie
rozumianej prywatyzacji kontroli granic. Zjawisko to mozna zaobserwowac
w basenie Morza Srédziemnego, gdzie realizowana do niedawna przez wto-
ska marynarke wojenng operacja morska Mare Nostrum zostata przekazana
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prywatnej kompanii Frontex realizujacej znacznie bardziej okrojong z zadan
ratowniczych operacje Triton. Problem prywatyzacji granic nie dotyka jedynie
kwestii odsunigcia kompetengji instytucji panstwowych na rzecz prywatnych
przedsiebiorstw. Odnosi si¢ on rowniez do transformacji polityki europej-
skiej w obszarze strategii spotecznego rozwoju. O ile starzejaca sie ludnos¢
Europy bedzie wymagac szybkiego uzupetnienia luki populacyjnej, o tyle
nie jest skora ona do przyjecia grup kulturowo odmiennych w celu zapobie-
zenia negatywnym skutkom nizu demograficznego i bedacej jego wynikiem
zapasci modelu panstwa opiekunczego. Uzupetnia go rowniez kwestia
dominacji politycznego charakteru debat na temat integracji terazniejszych
i przysztych imigrantéw oraz koniecznosci renegocjacji idei spoteczenistwa
wielokulturowego. Tym samym idea wielokulturowosci, skomercjalizowana
i upolityczniona w ciagu ostatnich lat, zostata dzi$§ pozbawiona spoteczno-
-kulturowej praktyki, ktora niegdys ja ostatecznie definiowata.

Takze Tariq Modood podziela to przekonanie, twierdzac, ze multikultu-
ralizm zostal sprowadzony dzis do sfery polityki, stajac sie jedynie jednym
z wielu istniejacych ,-izmoéw”. Dodaje on tez, iz takie ujecie problemu zréz-
nicowania kulturowego jest z gruntu falszywe i nie oddaje istoty sprawy.
Tym samym Modood idzie tropem wyznaczonym przez Willa Kymlicke.
Kanoniczne dla akademickiego spojrzenia na wielokulturowos¢ opracowania
kanadyjskiego autora zawierajg bowiem zblizony sposob rozumienia rozdz-
wieku pomiedzy wymiarem ideologicznym a praktyka multikulturalizmu.
Ta ostatnia zawlaszczona zostaje przez jezyk polityki, czesto z czysto prag-
matycznej koniecznosci pogodzenia sprzecznych niekiedy interesow grup
roznigcych sie kulturowo a zmuszonych do koegzystencji w specyficznych
i wspolnych im warunkach terytorialnych, prawnych lub geopolitycznych.
Kymlicka réwniez przyznaje, ze model spoteczenstwa wielokulturowego za-
korzeniony jest w idei liberalizmu politycznego. Zaznacza jednak, iz gtéwna
o$ narragji dyskurséw wielokulturowych opiera si¢ na prawach grup mniej-
szo$ciowych w ramach takich spoleczenstw, jak kanadyjskie. Kymlicka pisze,
ze: ,,wspodlczesne spoteczeristwa sg konfrontowane coraz czesciej z grupami
mniejszo$ciowymi domagajacymi sie uznania swojej tozsamosci i zakorze-
nienia wlasciwych im réznic kulturowych”*. Spoteczenstwa wielkulturowe
sq zatem polem nieustannego negocjowania obszaru wiladzy, ale tez rownosci
w imie pluralizmu kulturowego. Rozwijajac te teze, mozna uznag, ze pod pew-
nym wzgledem idea wielokulturowosci stanowi forme krytyki kulturowej, jak
ujmuje to m.in. Homi Bhabha. Otwarte pozostaje jednak pytanie, czy postawa
krytyczna nie pozostawia marginesu dla postaw fundamentalistycznych, tak
w religijnym, jak i politycznym sensie tego stowa.

+ W. Kymlicka, Multicultural Citizenship, New York 1995, s. 10.
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Problem istnienia Paristwa Islamskiego jako skrajnego przejawu fun-
damentalizmu muzulmanskiego jest w tym Swietle nie tylko wynikiem
okreslonych procesdw na ptaszczyznie politycznej zachodzacych na Bliskim
Wschodzie (np. fenomenu ,arabskiej wiosny”), lecz réwniez do pewnego
stopnia konsekwencjg zaniechania praktyk integracyjnych w krajach euro-
pejskich o znaczacej liczbie imigrantéw pochodzacych z tego obszaru swiata.
Spoteczna i ekonomiczna marginalizacja 0sob bedacych imigrantami lub
posiadajacych korzenie imigranckie we Francji, Niemczech czy tez nawet
w Szwedji zostaje uwypuklona m.in. poprzez rekrutacje do Panistwa Islam-
skiego i innych organizacji terrorystycznych ludzi wykazujacych wysoki
poziom spotecznej frustracji, lokujacych si¢ w obszarze szeroko rozumianego
ubdstwa, krytycznie nastawionych wobec zachodniego wzorca obyczajowego
liberalizmu, a zapewne tez wykazujacych jakas forme zaburzen osobowosci.
Popularnos$¢ ruchu salafickiego w dzisiejszych Niemczech jest zaskakujaca,
lecz przywotujac stowa Angeli Merkel mdéwiacej o klgsce spoleczenstwa typu
,Multi-kulti”, mozna wskaza¢, ze niemiecki problem z radykalizmem islam-
skim lezy gltéwnie w sferze prawnej bezradnosci demokratycznego panstwa
wobec ruchéw niezwalczajacych otwarcie systemu demokratycznego (a wiec
tez nietamiacych prawa), jednak mniej lub bardziej agitujacych przeciwko
zachodniej demokracji. Podobnie rzecz ma si¢ takze z prawicowym rady-
kalizmem niemieckim i niemoznoscia delegalizacji partii neonazistowskich
posiadajacych we wschodnich landach istotne poparcie spoteczne.

Zderzenie fundamentalizméw, zaréwno religijnych, jak i innych, z za-
chodnim rozumieniem wolnosci jednostki, stowa i sumienia wydaje si¢ by¢
obecnie znaczaca czescia biezacych dyskursow kulturowych, zwtaszcza tych
skupionych wok®ét takich poje¢, jak tozsamos¢, tradycja i historia. Polaryzacja
stanowisk w tym sporze jest tez czesto przyjmowana strategia. Trudno postu-
lowac¢ koniecznos¢ dialogu w tak dwubiegunowym $wiecie, niemniej staje sie
on koniecznoscia w dobie globalnych powiazan ksztattujacych rzeczywistos¢
we wszelkim mozliwym obszarze. Narracje podejmowane na ptaszczyznie
kulturowej, zwtaszcza kultury popularnej, ogniskuja i reprodukuja okreslone
stereotypowe i uproszczone wizje rzeczywistosci, w ktorej religia stanowi
jeden z wazniejszych wymiaréw zbiorowych i indywidualnych tozsamosci.
Religia konstytuuje poprzez wspomniane narracje pewne formy autoiden-
tyfikacji, ktore dzieki reifikacji traktowane sg coraz czesciej jako niezmienne
i niezbywalne fundamenty ludzkich konstrukcji. Co wigcej, tego rodzaju
tozsamosci nie tylko nabieraja w oczach swoich nosicieli znamion absolutnej
autentycznosci, lecz rowniez wyrazane sa w jezyku moralnego absolutyzmu.
Jak pisze Wojciech Burszta, rodzace si¢ na tym tle wojny kulturowe , tocza sie
w rejestrze moralnosci, a ich sedno sprowadza si¢ do walki fundamentalistéw,
wypowiadajacych sie¢ w imieniu drugiego, instytucjonalnego planu kultury,
z tymi wszystkimi, najcze$ciej etykietowanymi mianem »relatywistéw«,
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ktorzy chcea, aby spoteczenistwo uwzgledniato r6zne wybory moralne, cenito
zroznicowanie i unikato fundamentalistycznego zacietrzewienia”>. Takie na-
kreslenie wspolczesnej rzeczywistosci kulturowej, gdzie postawy fundamen-
talistyczne, wraz ze swymi jednowymiarowymi kulturowymi ontologiami,
stoja w kontrze wobec réznych form relatywizmu (cho¢ ideg kryjaca sie za
wspOtczesnym relatywizmem jest raczej pluralizm kulturowy), niosagcym ze
soba nieuchronnie postulaty rownosciowe i emancypacyjne wzgledem grup
mniejszosciowych, ukierunkowuje debate na temat tozsamosci w strone
dychotomii jednosci i zréznicowania.

Idea zréznicowania kulturowego w oczywisty sposob sytuuje nas w ob-
szarze problemu wielokulturowosci. Wielos¢ kulturowych form istnienia
traktowana jest przez wielu badaczy z perspektywy etnograficznego zdzi-
wienia tym, jak dalece heterogeniczny charakter posiada nasze kulturowe
srodowisko. Dotyka ona jednak takze kwestii o wiele istotniejszej z ontologicz-
nego punktu widzenia i jednoczeénie kluczowej dla zrozumienia fenomenu
Swiatopogladu fundamentalistycznego (nie tylko w sensie fundamentalizmu
religijnego). Przywotujac w tym miejscu stanowisko Stevena Lukesa wyrazone
w pracy Liberatowie i kanibale. O konsekwencjach réznorodnoéci, mozna zastano-
wié sig nad moralnym wymiarem faktu réznorodnosci. Lukes, w typowy dla
siebie sposob stara sie w tym tekscie ukazac réznorodnos¢ na tle potencjalnych
obszaréw akceptacji odmiennosci. Kategoria roznicy kulturowej lezaca u pod-
staw wigkszosci dyskursow wielokulturowosci jest przez niego ujmowana
wlasnie poprzez kwestie moralnosci. Nie jest to jednak problem nowy. Tra-
dycje réznych sposobdéw radzenia sobie z odmiennymi systemami moralnosci
siegaja bowiem juz starozytnosci. W duzym stopniu narracje odnoszace si¢ do
heterogeniczno$ci opieraly sie na zachodnich wyobrazeniach na temat natury
ludzkiej, porzadkéw moralnych i modeli racjonalnosci. Zreszta wskazujac
na problem racjonalnosci, Lukes osadza swojg argumentacje w bardzo jasno
zarysowanej tradycji europejskich nauk spotecznych, w szczegoélnosci dobrze
mu znanej socjologii utrzymanej w duchu Emile’a Durkheima.

Niemniej interesujace jest dzis jednak to, ze nie tylko stanowiska uniwer-
salistyczne naznaczone sg spojrzeniem etnocentrycznym. Idea uniwersalizmu
jest w przekonaniu brytyjskiego socjologa zawsze etnocentryczna w swej
naturze. Podobnie rzecz ma si¢ rowniez ze stanowiskami mieszczacymi sie
pod szerokim parasolem pojecia relatywizmu. Wprawdzie etnocentryczne
nastawienie w zestawieniu z postulatem pluralizmu nie jest jednoznaczne
w takim stopniu jak w przypadku uniwersalizmu, to jednak nadal zawiera
on elementy typowe dla zachodniego schematu oceny, np. systeméw war-
todci. Idac tropem Isaiaha Berlina, Lukes zarysowuje ogdlne wyznaczniki

> W.]. Burszta, Kotwice pewnoéci. Wojny kulturowe z popnacjonalizmem w tle, Warszawa 2013,
s. 145.
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etnocentryzmu ukrytego w spojrzeniu relatywistycznym. Punktujac kolejne
fundamenty mysli politycznej Berlina, zakresla jednoczesnie wazny obraz
relacji pomiedzy dwoma wydawaloby sie dychotomicznymi obozami mysli
zwiazanej z problemem réznorodnosci. W tym $wietle opozycja pomiedzy
uniwersalizmem i relatywizmem wydaje sie by¢ pozornym rozréznieniem
pomiedzy jednoscia i wieloscig form kultury. Lukes obstaje przy stanowisku
mowiacym, ze oba podej$cia w zblizony sposdb stanowig czes¢ problemu
nieprzystawalnosci kulturowo zdefiniowanych swiatopogladéw i praktyk
spotecznych. Ich czesta niekompatybilno$¢ wynikajaca z réznic systemowych
sprawia, ze nasze osady np. w sferze moralnej pozostaja jedynie czastkowym
i etnocentrycznie naznaczonym ogladem rzeczywisto$ci wymykajacej sie kry-
teriom uniwersalnym, ale tez roszczacym sobie prawo do reprezentowania
,liberalnego pluralizmu”. Jak mowi Lukes: ,, Ztudne jest zatem myslenie, ze
istnieje jakie$ miejsce w naszym coraz bardziej globalizujacym sie swiecie,
ktore jest uodpornione na takie realne konfrontacje”®.

Operowanie pojeciem réznicy kulturowej w tak niejednoznacznej i roz-
mytej debacie na temat wielokulturowosci rodzi z pewnoscia wiele pytan na
temat mozliwo$ci poznania, oceny i formutowania klarownych stanowisk
wobec szeroko rozumianej odmiennosci. Wspolczesne debaty zwigzane
z wielokulturowoscia umiejscawiaja ten problem nierzadko w obszarze
kryzysu idei panstwa narodowego i podobnych mu form monokulturowych
organizmow organizacyjnych i politycznych. Problem ten dotyczy przede
wszystkim Europy, gdzie ten rodzaj paristwowosci legt u podstaw nowo-
czesnego ksztattu Starego Kontynentu w sensie politycznego i spolecznego
konsensusu odnosnie do tego, jaki typ umowy spotecznej przyja¢ miato
wiekszos$¢ z europejskich spoteczenstw. Wyplywajaca bezposrednio z tego
historycznego i ideologicznego zakorzenienia wspdtczesna europejska poli-
tyka wielokulturowosci jest specyficzna i odmienna od tej realizowanej np.
w Stanach Zjednoczonych. Jednakze aktualne problemy, z ktérymi zmagaja
si¢ spoteczenstwa amerykanskie i europejskie, sa dzis zblizone. Jednym znich
jest wtasnie koniecznos¢ stawienia czota roznego rodzaju fundamentalizmom.
Niekoniecznie musza to by¢ fundamentalizmy religijne, choc¢ te sg dzis czesto
przywotywane w kontekscie wydarzen ostatnich kilkunastu lat. Wspomniany
wczesniej konsensus spoteczny, oparty w duzym stopniu na postoswiece-
niowym modelu organizacji, poddawany jest coraz czesciej swoistej , probie
zmeczeniowej” przy uzyciu podstawowych narzedzi demokracji. Mozli-
wos¢ swobodnej ekspresji zbiorowych tozsamosci i zasada wolnosci stowa
jeszcze nigdy nie znajdowaty si¢ w tak skrajnym impasie spowodowanym
zaburzeniem w sferze ideowych podstaw spoleczenstw zachodnich. Proces
dezintegracji spotecznych, politycznych, ekonomicznych i kulturowych wiezi

¢ S. Lukes, Liberatowie i kanibale. O konsekwencjach réznorodnosci, Torun 2012, s. 162.
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Iaczacych wspolnote europejska rozpoczal sie wprawdzie duzo wczesniej,
jednak to wiasnie obecnie ugrupowania fundamentalistyczne wykorzystuja
te szybko rozszerzajaca sie proznig, zdobywajac coraz liczniejsze grupy zwo-
lennikéw. Panstwo Islamskie rekrutujace w panstwach europejskich nowych
zolnierzy do walki w Syrii nie jest wyjatkiem w tym kontekscie. Roéwnie
szybko poszerzaja si¢ kregi spotecznego poparcia skrajnej europejskiej pra-
wicy. Tym, co wydaje si¢ by¢ znaczace w kwestii nowego fundametalizmu,
jest jego powiazanie z problemem réznorodnosci i formutowane nierzadko
przez ugrupowania fundamentalistyczne (nie tylko muzulmanskie) postu-
laty legitymizacji zadan zmian w obowiazujacych porzadkach prawnych,
spotecznych i kulturowych.

Kwestia ta budzi bez watpienia najwigcej kontrowersji i stanowi podstawe
wielu stanowisk krytycznych takze wobec samej polityki wielokulturowosci.
To zadziwiajgce powigzanie problemu fundamentalizmu religijnego i kryzysu
wielokulturowo$ci w $wiecie zachodnim staje si¢ oczywiscie bardziej zrozu-
miate w obliczu debat nad kierunkiem zmian, jakie zachodzg dzis w obrebie
wielu panstw zachodnich, dotychczas realizujacych bardzo liberalng polityke
imigracyjna. W $wiecie po 11 wrze$nia coraz trudniej o kapitat spotecznego
zaufania, gore biorg zas czgsto dawne resentymenty narodowe i negatywne
stereotypy etniczne. W ramach antyimigranckiej retoryki ujawniaja si¢ takze
nierzadko elementy i znaczenia nawigzujace do religijnych podstaw europej-
skich tozsamosci i postulujace powrdt do rzekomych chrzescijariskich korzeni
kultury europejskiej. W efekcie oddzialywania tego typu argumentdw, jak
tez pewnej niemocy srodowisk liberalnych w dostarczaniu przekonujacych
kontrargumentow, ksztattowane jest pole konfliktu ideologicznego, a odrzuca
sie¢ mozliwos¢ dialogu. Ten ostatni problem jest kluczowy w rozwigzaniu
kwestii wypracowania nowej polityki integracyjnej oraz, co wazniejsze,
pelniejszej i bardziej dostosowanej do wymogow wspodtczesnosci koncepcji
wielokulturowosci. Dodajmy, ze nowy wzorzec wielokulturowosci powinien
uwzglednia¢ wszelkie rodzaje spojrzenia na réznorodno$¢ kulturowa, lecz
jednoczesnie powinien by¢ oparty na imperatywie dialogicznym. Oznacza to,
Ze umowa spoleczna lezaca u fundamentéw zbiorowosci zachodnich winna
podlega¢ nieustannym renegocjacjom przy jednoczesnym uwzglednieniu
glosow plynacych ze strony réznych grup spotecznych.

Jarema Drozdowicz — EUROPEAN POLITICS OF MULTICULTURALISM AND THE NEW RELIGIOUS
FUNDAMENTALISM

The problem of the new religious fundamentalism is one of the burning issues
Europe and the West is facing today. This paper presents selected aspects of the concept
of multiculturalism in relation to religion and religious fundamentalism. Additionally
it tackles the political context surrounding religious fundamentalism as well other
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forms of it. Fundamentalism is here presented as both ideology and praxis. In this
light the author highlights the debates on diversity and universalism, which make
up the foundations of many multicultural discourses. The paper recalls here several
contemporary authors dealing with this issue, such as Steven Lukes and Tariq Modood.
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Meczety i miejsca modlitwy
w Niemczech i Austrii.
Przeszlo$c¢ i terazniejszos¢!

Wstep

Stopniowo rozwijajace si¢ badania akademickie form islamu w Niemczech
i Austrii maja kilka tradycyjnych tematow, ktore odzwierciedlajg stosowane
metody pracy oraz zainteresowanie badacza konkretna dziedzing zycia spo-
lecznego muzutmanéw w krajach europejskich. Z jednej strony analizowane
s sytuacje, ktore Swiadcza o nieprzerwanej instytucjonalizacji wspdlnot oraz
zwigzanym z tym budowaniu potrzebnej infrastruktury. Mozemy si¢ na przy-
ktad spotkac z badaniami poswieconymi diugookresowemu rozwojowi edu-
kagji islamskiej w szkotach paristwowych oraz wynikajacemu z tego przekazy-
waniu wartosci przysztym pokoleniom?® Z drugiej jednak strony w ostatnich
latach znaczaco rosnie zainteresowanie kompleksowym badaniem fenomenu
salafizmu®. Chodzi wprawdzie o nurt jedynie marginalny w ramach szerokie-
go spektrum organizacji islamskich we wspdtczesnych Niemczech i Austrii,
jednakze niektérym jego przejawom stusznie poswiecana jest znaczna uwaga

! Ten artykul zostal opublikowany przy wsparciu z dotacji z Grantu Agencji Republiki
Czeskiej nr 14-00089P/panel nr P401 , Contemporary Islamic architecture in the Germany, Austria
and Switzerland”.

2 M. Crul, H. Vermeulen, Immigration, education, and the Turkish second generation in five
European nations: A comparative study, w: C.A. Parsons (red.), Immigration and the Transformation
of Europe, Cambridge 2008, ss. 235-250.

* R. Ceylan, M. Kiefer, Salafismus: Fundamentalistische Stromungen und Radikalisierungspri-
vention, Wiesbaden 2013, ss. 71-97.
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ze strony badaczy, a takze spoteczenstwa. W tym przypadku wazny watek
stanowi napiecie i ewentualny konflikt miedzy przedstawicielami ruchu
salafistycznego a roznymi przedstawicielami spoteczeristwa obywatelskiego
(lokalny samorzad, ugrupowania polityczne lub inicjatywy obywatelskie)
albo konkurencyjnymi organizacjami muzutmanskimi. Podobny potencjat
konfliktowy maja rdwniez inne sytuacje, z ktérymi niemieckie i austriackie
spoleczenstwo stykalo si¢ falami podczas ostatnich szesé¢dziesieciu lat. Mam
na mysli tworzenie prowizorycznych doméw modlitewnych, a przede wszyst-
kim wznoszenie nowych budowli reprezentacyjnych meczetow*.

Obecnie mozna szacowac liczbe miejsc modlitwy w catych Niemczech na
ponad 2700, z czego zaledwie 200 to meczety z minaretami. Zdobycie doklad-
niejszych danych jest problematyczne ze wzgledu na obecny stan badan spe-
gjalistycznych na poziomie krajow zwigzkowych® oraz wolny status prawny
spoteczno$ci muzulmanskich. W sasiedniej Austrii sytuacja na pierwszy rzut
oka jest jeszcze bardziej nieprzejrzysta, i to nawet pomimo znacznie nizszej
liczby muzulmanow niz u wzmiankowanych sasiadow. W réznych statysty-
kach szacowana liczbe miejsc modlitwy wielokrotnie taczono z liczba 200, co
jednak na poziomie ogdélnokrajowym odpowiada najwyzej sumie stowarzy-
szen zarejestrowanych tylko w ramach Islamische Glaubensgemeinschaft in
Osterreich (IGGIO)¢. Obecna rzeczywistoé¢ duzo lepiej odzwierciedlaja wyniki
projektu Uniwersytetu Wiedeniskiego, ktory w przejrzystej, interaktywnej ba-
zie danych , Islam-Landkarte” rejestruje ponad 400 zwigzkéw meczetowych’?,
przy czym jedynie cztery budynki posiadaja minaret (Centrum Islamskie
w Wiedniu, Eyiip-Sultan-Moschee w miasteczku Telfs, Hac1 Bayram Moschee
w Bad Voslau i Islamisches Kulturzentrum w Grazu).

Z szerszego tematu tworzenia prowizorycznych domow modlitewnych
ibudowania reprezentacyjnych meczetéw zostang wybrane konkretne watki,
ktore beda nam towarzyszy¢ w nastepnych akapitach. Nakreslone zostana
podstawowe charakterystyki poszczegolnych elementow, sktadajacych sie na
pojecie meczetu w szerszym tego stowa znaczeniu. Nalezg do nich zalezno$ci
urbanistyczne powstanai samego budynku oraz grupa sktadajaca sie z kilku

* Ch. Brunn, Moscheebau-Konflikte in Deutschland, Berlin 2006; E. Flirlinger, Moscheebaukonflikte
in Osterreich, Wiederi 2013.

> W latach 2006-2009 znajdziemy ciagle powtarzajacy sie szacunek 2600 meczetéw. B. Lau-
terbach, S. Lottermoser, Fremdkirper Moschee? Zum Umgang mit islamischen Kulturimporten in
westeuropiischen Grofistidten, Wiirzburg 2009, s. 90.

¢ Przyktadowo liczba zarejestrowanych stowarzyszen objetych przez IGGIO — Islamische
Religionsgemeinde Wien wynosi oficjalnie 55, lecz Josef Peter Schuller dla samego Wiednia
podaje w tabeli 193 odwiedzone miejsca. J.P. Schuller, Die verborgene Moschee: Zur Sichtbarkeit
muslimischer Gebetsriume in Wien, Marburg 2013, ss. 104-114.

7 Literatura fachowa byfa swiadoma tej rozbieznosci i w 2012 r. pojawily sie szacunki trzy-
stu miejsc modlitwy w Austrii. S. Heine, R. Lohlker, R. Potz, Muslime in Osterreich, ITnnsbruck
— Wieden 2012, s. 124.
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warstw, ktora nastepnie wykorzystuje obiekt do réznych celow. Ostatnim
wierzchotkiem hipotetycznego trojkata sa przedstawiciele stowarzyszen
(imamowie, chatibowie, prezesowie zarzaddw itp.) oraz motywy ich dziatania
skierowanego wewnatrz zwiazku, a takze na zewnatrz, do spoleczenstwa
wiekszosciowego. Dalej zostanie przedstawiona krytyka koncepcji ewolucji
faz ogdlnie przewidywanej transformacji spotecznosci, ktéra odbywa sie
przy jednostronnej integracji muzutmanow ze spoteczenstwami zachodnimi.
Metodologicznie tekst ten pomyslany jest jako uogdlnienie, bazujace na ana-
lizie i poréwnaniu przyktadéw z wybranych miejsce w Niemczech i Austrii®,
w nawigzaniu do refleksji dotychczasowej dyskusji ekspertow.

Struktura spolecznosci, przewodnictwo
duchowo-administracyjne
oraz wielofunkcyjnos¢ architektury

Systematyczne badanie nowoczesnej architektury islamskiej w Niemczech
i Austrii jest dziedzing bardzo ciekawa, wymagajaca wspdtpracy roznych dys-
cyplin. Bardziej ogolne wnioski, do ktorych tak pomyslane badanie powinno
zmierza¢, oparte sg na interpretacji wynikdw powstatych z zastosowania
konkretnych metod dla réznych zbioréw danych. Nie mamy wiec przed soba
jedynie statycznego obrazu, ktdry powstaje podczas zwyklej deskrypcji wyni-
klej sytuacji. Obszernie dyskutowane propozycje projektow, sama realizacja
buddéw oraz ich ewentualne przemiany w trakcie uzytkowania sa przeciez
wynikiem dtugotrwatych proceséw. Dlatego nie mozna koncentrowac sie
jedynie na klasyfikacji wspdtczesnych elementéw budowlanych pod katem
rozwoju historycznego islamskiej sztuki i architektury bez uwzglednienia
co najmniej dwoéch dalszych, istotnych wptywdéw. Moim zdaniem mozna
wyznaczy¢ hipotetyczny tréjkat, ktérego wierzchotki tworzg nieustannie od-
dziatujacy na siebie sprawcy omawianych proceséw: wspodlnota/organizacja
—imam/kierownictwo duchowo-administracyjne — wielofunkcyjna przestrzen
dla dziatalnosci/meczet w wezszym tego stowa znaczeniu. W ogodlniejszej per-
spektywie zdefiniowana w ten sposob struktura wstepuje na pole wzajemnych
interakcji z konkurencyjnymi stowarzyszeniami muzulmanskimi lub réz-
norodnymi warstwami wigekszosciowych spoleczenstw Europy Zachodniej.

8 Podstawa pozyskania danych byt miesieczny pobyt studyjny i badawczy w Berlinie reali-
zowany w 2012 r., ktéry finansowano ze srodkéw Programu Rozwoju Ministerstwa Szkolnictwa,
Mtodziezy oraz Wychowania Fizycznego Republiki Czeskiej. Nastepnie analizowano i poréwny-
wano materiaty zdobyte w trakcie pobytéw finansowanych z projektu podoktoranckiego Agencji
Grantowej Republiki Czeskiej (2014 — Péinocna Nadrenia-Westfalia, Hesja; 2015 — Wieden).
Zainteresowanym instytucjom dziekuje za wsparcie.
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Pierwszym wierzchotkiem potaczona z meczetem jest wspolnota, ktora
mozna lepiej przyblizy¢ dzieki jej strukturze pokoleniowej oraz okresli¢ ja
wobec innych czeéci populacji muzutmanskiej o nizszym stopniu identyfikacji
z grupa wyznaniowa’. Podczas badan form wspdtczesnego islamu w Niem-
czech i Austrii zwraca sie znaczng uwage zwlaszcza na organizacje, ktore ze
strony spoteczenstwa wiekszosciowego mylnie uwazane sa za kluczowych
przedstawicieli muzulmanéw, jednak realnie reprezentuja jedynie matq czes¢
miejscowych wyznawcow islamu. W zwiazku z migracja zarobkowaq do Euro-
py Zachodniej w drugiej potowie XX wieku mozemy populacje muzutmandw
mieszkajacych w Niemczech i Austrii podzieli¢ nawet na cztery pokolenia
podstawowe, ktore sg nastepnie wewnetrznie zrdéznicowane dzigki réoznym
czynnikom integracyjnym!’. Do pierwszego pokolenia mozna zaliczy¢ mi-
grantéw za praca fizyczna, ktdrzy az do zakoniczenia programu rekrutacji sit
roboczych w 1973 r. wracali do swoich ojczyzn. Czes¢ przybyszow pozostata
w Europie Zachodniej na stale, a stopniowo dotaczyli do nich cztonkowie ro-
dzin. Drugie pokolenie obejmuje obecnych czterdziestolatkdéw, ktdrzy dotarli
do nowej ojczyzny z rodzicami jako mate dzieci, a swojq sytuacje zyciowa
opisuja czesto jako pobyt posrodku dwdéch kultur. Obecnie dorasta trzecie
pokolenie, ktoére juz urodzilo sie w Europie Zachodniej i niesie ze sobg caty
szereg probleméw wptywajacych na proces jego pomyslnej socjalizacji'’. Dla
czesci tego pokolenia, oprécz ponownie odkrywanej etnicznosci, rowniez zor-
ganizowany islam stat si¢ jednym z podstawowych elementoéw okreslajacych
wilasna tozsamos¢. Wreszcie, co niemniej wazne, juz teraz stopniowo tworzy
sie czwarte pokolenie, ktdre bedzie musiato wejs¢ w te dos¢ skomplikowana
sytuacje. Moim zdaniem co prawda w ciagu dwudziestu lat zakonczy sie
proces instytucjonalizacji islamu w obserwowanych przez nas krajach (po-
szczegdlne poziomy szkolnictwa, dziatalno$¢ wyznaniowa réznych nurtéw
itp.), jednoczesnie jednak nawet niezorganizowanym muzutlmanom bedzie
bardzo trudno zdjac z siebie generalizujace, pejoratywne tatki.

Inny punkt widzenia dokonuje podzialu populacji muzutmanskiej
uwzgledniajacy intensywnos¢ identyfikacji z grupa wyznaniowa. Najwigk-
sza czes¢ (w skali europejskiej 60%) tworza ludzie z , muzulmanskim zaple-
czem kulturowym”, ktérzy moga wyrazac bardzo rézne opinie, od krytyki
organizacji muzutmanskich az po obojetnos¢ w kwestiach wyznaniowych.
Do tej kategorii naleza np. cztonkowie drugiego pokolenia, ktérzy cho¢
okreslaja samych siebie jako muzutmandw oraz doceniajg kulture z wpty-

9 A. Ozgiir Ozdil, Und ich dachte, wir hiitten uns integriert..., w: B. Ucar (red.), Die Rolle der
Religion im Integrationsprozess. Die deutsche Islamdebatte, Frankfurt nad Menem 2010, ss. 221-226.

10 T. Keltek, E. Sakal, ,, Friiher waren wir Exoten” — Potenziale von Migranten aus islamisch gepri-
gten Herkunftslinder, w: K. Spenlen (red.), Gehort der Islam zu Deutschland? Fakten und Analysen zu
einem Meinungsstreit, Diisseldorf 2013, ss. 435-460.

I K. Kreitmeier, Allahs deutsche Kinder, Monachium 2002, ss. 39-40.
2 G. Piricky, Turecko: strucnd historie stitii, Praha 2006, s. 145.
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wami islamu, to w przeciwienstwie do pokolenia swoich rodzicéw nie biora
juz udzialu w obrzedach religijnych. Ludzie z ,muzutmanskim zapleczem
kulturowym” moga jednak sta¢ si¢ aktywnymi w kwestiach wyznaniowych,
jesli zmuszeni sa do opowiedzenia si¢ za jedna ze stron w sporze miedzy
wyznawcami islamu oraz ich oponentami®. Jezeli chodzi o te grupe, mozna
dalej wyrozni¢ tzw. zindywidualizowanych muzutmanéw, ktorzy uwazaja
swojq przynaleznos¢ wyznaniowa za sprawe prywatna (w skali europejskiej
szacowana jest na ok. 20%). W kategorii tej znajdziemy sporo osob z pierwsze-
go pokolenia muzulmandw, ktére kladg nacisk na sprawy zycia codziennego
oraz praktykowanie regularnych obrzedow w kregu rodzinnym. ,Zindy-
widualizowani” muzulmanie z kolejnych pokolen staraja si¢ natomiast za
posrednictwem aktywnej reinterpretacji harmonizowac podstawowe zasady
islamu z zachodnim sposobem myslenia'. Pozostate 20% to muzutmanie
zorganizowani'’®, ktérzy w odroznieniu od poprzednich kategorii sq w réz-
nym stopniu zwigzani z miejscowymi meczetami oraz islamskimi centrami
kultury. Wtasnie w tej grupie, w ramach réznych badan, obserwowana jest
rola meczetu w procesie integracyjnym i — przeciwnie — zagrozenie tworzenia
spoteczenstwa réwnoleglego'.

Jako drugi wierzcholek tréjkata oznaczyliSmy kierownictwo ducho-
wo-administracyjne (imamowie, prezesowie zarzadow itp.), ktore zwykle
wspotpracuje z najblizszym kregiem aktywnych cztonkéw i cztonkin sto-
warzyszenia. W ten sposdb zapewniana jest przede wszystkim regularna
praca z poszczegélnymi grupami wewnatrz wspolnoty?, a takze oferowanie
dziatalnosci osobom spoza organizacji. W procesie tym wazna role odgrywaja
zwykle mezczyzni, ktodrzy sa regularnymi uczestnikami pigtkowych modlitw.
Wrtasnie ojcowie s czesto elementem aczacym poszczegdlnych cztonkow
rodzin'®, ktérych mogliby$my oznaczy¢ jako osoby z , muzutmanskim za-
pleczem kulturowym” lub ,zindywidualizowanych” wyznawcow islamu,
oraz zdefiniowanym powyzej kregiem o wysokim poziomie identyfikacji ze
stowarzyszeniem.

5 F. Elwert, Intime Feinde — Muslimische Islamkritiker und die Integrationsdebatte, w: B. Ucar
(red.), Die Rolle der Religion..., cyt. wyd., ss. 159-171.

4 T. Sakaranaho, Religious Freedom, Multiculturalism, Islam, Leiden 2006, ss. 208-209.

5 Jezeli przyjmiemy szacunki Federalny Urzad ds. Migracji i Uchodzcéw, chodzitoby tu
0 ok. 840 000 oso6b. S. Haag, S. Miissig, A. Stichs, Muslimisches Leben in Deutschland, Norymberga
2009, s. 80. Jedli przyjmiemy szacunki Instytutu Badan nad Islamem Uniwersytetu Wiedenskiego
22012r., to w Austrii liczba ta wynosi ok. 114 000 os6b. J. Kolb, B. Mattausch-Yildiz, Muslimische
Alltagpraxis in Osterreich, Wieden 2014, s. 20.

16 R. Ceylan, Ethnische Kolonien, Wiesbaden 2006.

7M. Kamp, Prayer Leader, Counselor, Teacher, Social Worker, and Public Relations Officer — On
the Roles and Functions of Imams in Germany, w: A. Al-Hamarneh, J. Thielmann (red.), Islam and
Muslims in Germany, Leiden 2008, ss. 133-160.

8 Oddzialywanie pracy stowarzyszen islamskich rozszerza sie wiec do nawet 36% tacznej

populacji muzutmanéw zamieszkatych w Niemczech, co moze oznaczac ok. 1 500 000 osdb. Martin
Klapetek, Muslimské organizace v Némecku, Rakousku a Svyjcarsku, Brno 2011, s. 50.
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Jednym z najszerzej dyskutowanych obszaréw pracy organizowanej przez
kierownictwo stowarzyszen jest forma i tres¢ nauczania islamu dla dzieci
i mtodziezy, ktére w Niemczech ze wzgledu na regulacje poszczegdlnych
krajow zwigzkowych odbywa si¢ przede wszystkim poza szkotami publicz-
nymi. Otwiera to pole dziatania dla réznych organizacji muzutmanskich,
organizujacych kursy edukacyjne zwlaszcza w pomieszczeniach meczetow.
W Austrii dzieki uregulowaniom prawnym mamy do czynienia z zupelnie
inna sytuacja, poniewaz nauczanie islamu w jezyku niemieckim, finansowane
przez panstwo, realizowane jest juz od poczatku lat 80. XX wieku’. Pomimo
tych roznych warunkéw, poprzez edukacje, rozpoczynamy szersza dyskusje
dotyczaca sposobu zarzadzania stowarzyszeniami meczetowymi, a jedno-
cze$nie problematyki gender®. Obecnie bowiem dorasta trzecie pokolenie
muzulmanow, ktérzy urodzili si¢ juz w Europie Zachodniej, a na fakt ten
liderzy organizacji zmuszeni sa reagowac, poszerzajac swoje kompetencje
jezykowe, wiedze o kulturze europejskiej itp. Podczas rozwiazywania tego
problemu zderzaja si¢ ze soba czesto sprzeczne oczekiwania starszych czton-
kéw wspolnoty i spoleczenstwa wiekszosciowego dotyczace przewazajacych
cech kulturowych islamu w tych krajach. Jedna z kluczowych kwestii jest
przede wszystkim preferowana przez panstwo forma i tres¢ edukacji uniwer-
syteckiej, ktora powinna pomoc kobietom nauczajacym religii oraz imamom
lepiej reagowac na wymagania integracyjne. Dotykamy tu bardzo waznego
punktu, ktérym jest utrzymujace sie¢ napiecie genderowe wewnatrz wspdlnot,
w niektoérych przypadkach opanowywane wtasnie dzieki wiaczaniu cztonkin
stowarzyszenia do dziatari edukacyjnych skierowanych do dzieci, mtodzie-
zy i kobiet. Podobnie jak na Uniwersytecie Wiedenskim, rowniez na kilku
niemieckich wyzszych uczelniach udato sie rozpocza¢ instytucjonalizacje
nauczania islamskiej pedagogiki religijnej. W parze z owym procesem idzie
takze zwigkszajacy si¢ nacisk na miejscowe ksztatcenie teologiczne samych
imamow?'. Powinno to stopniowo zastepowac dotychczasowa powszechna
praktyke, w ktdrej osoby starajace sie¢ o pozycje w kierownictwie organiza-
¢ji muzutmanskich w Niemczech i Austrii zdobywaja swoje wyksztalcenie
teologiczne w krajach arabskich, Turcji lub Bosni. Nie chodzi tylko o kwestie
religijne, poniewaz w tym momencie wazna role zyskuje réwniez polityczna
rola kierownictwa administracyjno-duchowego, jak mozemy to zaobserwowac
np. w niektdrych wspolnot tureckojezycznych w Austrii.

¥ A. Renz, S. Leimgruber, Christen und Muslime: Was sie verbindet - was sie unterscheidet,
Monachium 2005, s. 18.

% M. Borchard, R. Ceylan (red.), Imame und Frauen in Moscheen in Integrationsprozess, Osna-
briick 2011.

% M. Ghareibeh, Notwendigkeit und Chancen der Islamischen Theologie in Deutschland, w: B. Ucar
(ved.), Islam in europiischen Kontext, Frankfurt nad Menem 2013, ss. 118-120.
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Trzecim wierzchotkiem hipotetycznego trdjkata jest moim zdaniem kon-
cepcja meczetu jako budynku wielofunkcyjnego. Z tej perspektywy mozna te
ciggle odbywajaca si¢ interakcje opisac tak, ze budowla moze sie sta¢ miejscem
spotkan i realizacji roznorodnych potrzeb wspolnoty, w przeciwienstwie do
indywidualizowanej przestrzeni publicznej. Jednoczesnie swoja koncepcja
stanowi ona wizualna reprezentacje konkretnej interpretacji islamu wspieranej
przez przywodcow wspdlnoty. Wspominang wielofunkcyjnos¢ przestrzeni
mozna opisywac z dwéch podstawowych punktéw widzenia. Z jednej strony
mozna obserwowac stosowanie normatywnych przepiséw koranicznych do-
tyczacych regularnej modlitwy w publicznie dostepnych mniejszych domach
modlitwy, ktore nie s z réznych przyczyn dalej wewnetrznie stratyfikowane.
W celu interpretacji rozwoju prowizorycznych pomieszczen przeznaczonych
do zgromadzen w Europie Zachodniej wazny jest tez material porownaw-
czy z krajow z wiekszoscig obywateli muzulmanskich®. Z drugiej strony
mozna analizowac projekty i realizacje reprezentacyjnych, nowych budyn-
kéw w Niemczech i Austrii, gdzie procz sal do modlitwy spotykamy sie ze
zmiennoscig innych pomieszczen urzadzonych dla konkretnego rodzaju
dziatalnosci.

Idealnymi przyktadami moga by¢ kompaktowy, jesli chodzi o wymiary,
Meczet Bilal w Aachen, otwarty w 1964 r., oraz obecnie dokanczany zespot
budynkow Meczetu Centralnego w dzielnicy Ehrenfeld w Kolonii nad Re-
nem. Znajdujemy tutaj mniejsze pomieszczenia odpowiednie do nauczania
roznych grup dzieci, mlodziezy i dorostych, zwlaszcza w formie semina-
ryjnej. Funkcja edukacyjna przejawia si¢ rowniez w urzadzeniu wigkszych
sal bibliotek, przeznaczonych przede wszystkim dla cztonkéw organizacji.
Dalej mozna zdefiniowa¢ przestrzenie dla rozlegtej dziatalnosci klubowej
skierowanej zwykle oddzielnie do chtopcow i dziewczyn, lub jako zaplecze
dla aktywnosci w czasie wolnym (sport)*. Budynek meczetu, dziatajacy jako
centrum wspolnoty, umozliwia tez zapewnienie jednorazowej i regularnej
pomocy z zakresu pracy spotecznej. Urozmaicona oferta zaczyna si¢ zwykle
od doradztwa i systematycznego networkingu dla nowych cztonkéw sto-
warzyszenia, az do gromadzenia i dystrybucji pomocy materialnej, np. dla
ubiegajacych sie o azyl. Nalezy tez wspomnie¢ o czynniku ekonomicznym?.
Kwestia ta dotyczy wynajmowania pomieszczen pod dziatalnos¢ handlowa
(restauracje arabskie i kawiarnie tureckie, sklepy spozywcze, ksiegarnie z li-

2 R. van Toorn, Counteracting the Clash of Cultures. Mosque Architecture as an Emancipating
Factor, w: E. Erkogu, C. Bugdaci (red.), The Mosque: Political, Architectural and Social Transforma-
tions, Rotterdam 2009, s. 112.

# M. Klapetek, Mesita v ,,zadnim dvote”, ,Novy Orient” 1/2015, ss. 2-9; J. Schoppengerd,
Moscheebauten in Deutschland, Dortmund 2008, ss. 20-23.

# L. Pries, Z. Sezgin, Jenseits von , Identitit oder Integration”, Wiesbaden 2010, ss. 87-114.

» M. Kulinna, The Construction of Turks in Germany as a Target Group of Marketing, w: A. Al-
-Hamarneh, J. Thielmann (red.), Islam and Muslims in Germany, Leiden 2008, ss. 537-568.
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teratura religijna itp.) oraz Swiadczenia innych ustug (fundusz pogrzebowy,
biura podroézy oferujace zorganizowane pielgrzymki do Mekki). Moim zda-
niem niniejsze badania maja takze bardziej ogolne implikacje wykraczajace
poza konkretne sytuacje w dwoch krajach zachodnioeuropejskich. Refleksja
nad historig budowy tzw. meczetéw pigtkowych umozliwia bowiem jedno-
czednie lepsze zrozumienie zmian, ktore obecnie dokonuja si¢ np. w Turgji.
Budowa kompleksow budynkow potaczonych z meczetem, ktére majq caty
szereg innych zastosowan, nie jest bowiem zwyklq reakcja na powolnag zmia-
ne pozycji instytugji religijnych w przestrzeni publicznej, lecz moze czgsto
rowniez wznawiaé sprawdzone wzorce z przesztosci.

Watki ewolucyjne w procesie integracji
wspollnot muzulmanskich oraz ich krytyka

Prowadzac diachroniczna obserwacje przemiany okreslonego zjawiska
na podstawie sukcesywnie zdobywanych stosownych informacji, mozna po
pewnym czasie zasugerowac kilka gtéwnych faz przewidywanego rozwoju
danego fenomenu. Dla mnie, jako historyka religii, byt to na pierwszy rzut
oka naturalny obszar metodologiczny, ktéry doprowadzit mnie do blizszego
zainteresowania badang przez nas problematyka. W drugiej czesci artykutu
chciatbym zaja¢ sie zatem naszkicowaniem krytycznej dyskusji dotyczacej
okreslenia podstawowych faz historycznych budowy reprezentacyjnych me-
czetéw w Niemczech i Austrii. Waznym motywem jest tutaj przemiana formy
elementow budowlanych stosowanych przede wszystkim na zewnatrz nowo
wznoszonych obiektow. Niektorzy eksperci zaktadaja, Ze zmiana ta odbywa
sig¢ w bezposrednim nawigzaniu do integracji wspdlnoty muzutmanskiej ze
$rodowiskiem spotecznosci zachodnioeuropejskich.

Jezeli przesledzimy literature fachowa poswigcona ogdlnie sztuce i archi-
tekturze islamskiej lub w szczegolnosci tworzeniu prowizorycznych doméw
modlitwy oraz wznoszeniu nowych reprezentacyjnych meczetéw w Europie
Zachodniej, znajdziemy tam w kilku wariantach praktycznie te¢ sama narra-
cje*. Najpierw na podstawie studiowania odpowiednich rozdziatlow Koranu
i sunny stwierdzone zostaje, ze dla wlasciwego wykonania modlitwy jednym
z kluczowych czynnikdw jest skierowanie w strone Mekki”. Gdy zwraca si¢
uwage na wymogi formalne, ktére odnosza si¢ do muzutmanskich sal mo-
dlitewnych, to mozna je wywodzi¢ z domu proroka islamu Muhammada,

% T. Serageldin, J. Steele (red.), Architecture of the Contemporary Mosque, Londyn 1996; O. Kha-
lidi, Approaches to mosque design in North Amerika, w: Y. Y. Haddad, J. L. Esposito (red.), Muslims
on the Americanization Path?, Atlanta 1998, ss. 399-424.

7 1. D. Limon, Zeitgendssische Moscheen in Europa. Kultstitten der Muslime in Deutschland und
in Osterreich. Band 2.1., Offenbach am Main 2012, ss. 40-43, 50-56.
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zbudowanego w Medynie. Pojawia sie tez stosunkowo wazny argument, ze
gtowne réznice w wykonczeniu czesci zewnetrznej nie majq nic bezposrednio
wspolnego z religia. Do glosu dochodzg bowiem regionalne warianty archi-
tektury kultur, ktdre stopniowo przyjety islam. Po fazie pierwotnej, w ktorej
wyglad najstarszych meczetéw pasuje do ogdlnej koncepcji obiektow sakral-
nych poprzednich systeméw wyznaniowych, pojawiaja si¢ juz jasno rozpo-
znawalne style regionalne, stopniowo krystalizujace si¢ w charakterystyczne
typy formalne. Poza tradycyjnymi meczetami hipostylowymi opisywane sa
warianty budynkéw z wysokimi salami (ejwany) rozdzielajacymi rozlegle
podwérza, monumentalne centralne koputy architektury osmanskiej i co
rownie wazne — rozne typowe elementy stylu mughalskiego.

W tym momencie narracja przesuwa sie zwykle do XX wieku i dotyczy
stopniowej instytucjonalizacji imigranckich wspoélnot muzutmanskich w no-
woczesnych spoteczenstwach zachodnioeuropejskich. Dla pierwszych poko-
lent miato to by¢ budowanie tzw. meczetéw nostalgicznych, ktére za pomoca
tradycyjnych elementéw budowlanych miaty przypominac¢ dobrze znane
srodowisko pierwotnych ojczyzn. Jako odpowiedni przyktad mozna tutaj
wspomnie¢ meczet ruchu ahmadija zbudowany w stylu mughalskim w latach
1924-1928 w berlinskiej dzielnicy Wilmersdorf®. Dzigki procesowi pomyslnej
integracji miato dojs¢ do porzucenia tego typu obiektow i zastapienia ich po-
dejéciem zdecydowanie bardziej eklektycznym. Charakterystyczna miata sie
sta¢ forma hybrydowa budynkow taczacych w sobie elementy pochodzace
z roznych krajow islamskich oraz styl zachodni i nowe materiaty. Wresz-
cie dzieki wysokiemu stopniowi integracji do spoleczenstw europejskich
muzulmanie mieli stopniowo przyjmowac koncepcje meczetéw wspodtcze-
snych, gdzie zdecydowanie przewazaja juz nowoczesne formy, uwolnione
od pierwotnych wzorow. Jako idealny przyktad moze nam postuzy¢ czesto
wspominane Forum Islamskie architekta Alena Jasarewicza, dokonczone
w 2005 r. w Penzbergu® w gornej Bawarii lub obecnie realizowany projekt
Islamskiego Centrum Kultury w Grazu. Nowa forma jest wtedy przez au-
torow w literaturze okreslana wzniosle jako meczet euroislamu lub meczet
przysztosci ze wzgledu na wybor miedzy przewidywanym kontynentalnym
lub globalnym charakterem nowoczesnosci®.

Jezeli przyjrzymy si¢ juz bezposrednio niemieckiej dyskusji na ten temat,
rowniez tutaj znajdziemy koncept do pewnego stopnia podobny. Zdaniem
dr Sabine Kraft opisujac proces budowy meczetéw w Niemczech po drugiej
wojnie $wiatowej, mozemy wyrozni¢ dwa podstawowe etapy. Do ,, pierwsze-
go pokolenia” meczetéw mozna zaliczy¢ juz nowe budynki powstajace od
Tl(lapetek, Muslimské organizace v Némecku, Rakousku a évy’carsku, Brno 2011, ss. 31-32.

¥ A.Jasarevi¢, Anders! Das Islamische Forum in Penzberg. Meine Erfahrungen als Architekt einer
Moschee, w: B. Beinhauer-Kohler, C. Leggewie (red.), Moscheen in Deutschland. Religiose Heimat

und gesellschaftliche Herausforderung, Monachium 2009, ss. 99-111.
30 Ch. Welzbacher, Euroislam Architektur. Die neuen Moscheen des Abendlandes, Amsterdam 2008.
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przetomu lat 50. i 60. XX wieku. Wprawdzie byty to odosobnione projekty,
wpisuja sie one jednak, obok sytuacji gospodarczej w 6wczesnej Europie,
rowniez w rozwdj organizacji muzutmanskich na tych obszarach. Jest to
Meczet Swiatla” we Frankfurcie nad Menem (1959, Ahmadiyya), Imam Ali
Meczet w Hamburgu, otwarty w 1965 r., Meczet Bilala w Aachen otwarty
w 1964 r.*' i Centrum Islamskie w Monachium otwarte w 1973 r. W Austrii
jest to Centrum Islamskie w Wiedniu otwarte w 1979 r.2 Z punktu widzenia
pozniejszej analizy istotny jest fakt, Ze obiekty te nie majq juz poprzedniego
prowizorycznego charakteru, bedac rowniez przez wiernych postrzegane
jako , pelnowartosciowe” (reprezentacyjne) meczety®. Zgodnie z tym staly
sie one znaczacymi wzorami inspirujacymi pdzniejsze projekty konstrukcji
i elementow zewnetrznych w innych miejscowosciach w Niemczech Zachod-
nich (innowacyjne sposoby zastosowania surowego betonu, paraboliczne
konstrukcje stalowe w potaczeniu ze szklem czy tez oparte na tradycyjnych
formach, zdobione wzorami geometrycznymi, elewacje z barwnych kafelkow).

W nastepnej kolejnosci mozemy odtworzy¢ okres ,, drugiego pokolenia
meczetéw”, w ktorym jednak nastepuje zasadnicza zmiana projektow. Wie-
le budowli z lat 90. XX wieku i pierwszej dekady XXI wieku odzwierciedla
wzory oparte na meczetach osmanskich z centralng koputa. Cho¢jest to tylko
jeden z wielu istotnych ryséw, obecny jest on w przypadku znacznej liczby
meczetow powstatych w tym okresie. Przyktadami takich budynkéw sa:
Fatih-Meczet w Pforzheim w Badenii-Wirtembergii (wybudowany w latach
1990-1992), Centrum Kultury Tureckiej i meczet w Lauingen (Donau) w Ba-
warii, ktore zostalo otwarte w 1996 r., Meczet Sultan Selim I. w Mannheim
zakonczony w 1995 r., Meczet Sehitlik w berlinskiej dzielnicy Neukolln otwar-
ty w 2004 r., Meczet Centralny w Duisburgu, ktéry zostat otwarty w 2008 r.*
W odréznieniu od poprzedniego okresu mamy wiec do czynienia ze znacznie
liczniejszymi budowlami, o znacznie bardziej okazatych rozmiarach®.

Na pierwszy rzut oka moze sie¢ wydawac, ze chodzi tylko o kolejny z wa-
riantéw tradycyjnej narracji, ktory ktadzie nacisk na wyznaczenie poszcze-
golnych faz rozwoju w perspektywie ewolucyjnej*. Sabina Kraft wprawdzie
rowniez stosuje diachroniczng metode uporzadkowania materiatu, jednak
juz tutaj znajdujemy wskazania takze na odmienne przyktady ewolugji. Zna-

31 J. Maxeloch, Die Bilal-Moschee in Aachen, Kolonia 2014, ss. 7-15.

% E. Furlinger, Moscheebaukonflikte in Osterreich, Wiederi 2013, ss. 170-176.

3 W. Dechau, Moscheen in Deutschland, Tybinga — Berlin 2009, ss. 62-77.

¥ Poézniejsza dyskusja w: R. Zemke, Die Moschee als Aufgabe der Stadtplanung. Stidtebauliche,
baurechtliche und soziale Aspekte zur Integration des islamischen Gotteshauses in die Stadt... fiir Planer,
Architekten und Bauherren, Berlin 2007, ss. 170-184.

* S. Kraft, Neue Sakralarchitektur des Islam in Deutschland, Marburg 2000, ss. 50-53, 198-201.

% W tej ocenie nie zgadzam sie z E. Roose, Mosque Design and Muslim Patrons in the Nether-
land. The Quest for the Ultimate Islamic Construction, w: E. Erkogu, C. Bugdaci (red.), The Mosque:
Political, Architectural and Social Transformations, Rotterdam 2009, s. 114.
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czaca liczba meczetéw tzw. drugiego pokolenia, powracajac do tradycyjnych
elementéw osmanskich we wnetrzach, a w niektérych przypadkach takze na
zewnatrz, zasadniczo narusza unikatowo$¢ prostoliniowej koncepcji prowa-
dzacej od pierwotnych islamskich elementéw budowlanych, poprzez budynki
hybrydowe, po modernistyczne pojecie meczetéw euroislamu®. Rzeczywi-
stos$¢ dzisiejszych Niemiec i Austrii jest duzo bardziej skomplikowana, niz
przewidywato to wspominane rozumienie ewolucjonistyczne. Za przyklad
moze postuzy¢ wtasnie rok 2008, gdy otwarto sprawiajacy ,nostalgiczne
wrazenie” Meczet Centralny w Duisburgu, lecz jednoczes$nie w berlinskiej
dzielnicy Kreuzberg zakonczono budowe znanego medialnie Meczetu Omara.
Z pewnego punktu widzenia mozna go chyba nazwac , hybryda” ze wzgledu
na zasadniczo rozniace si¢ koncepcje modernistycznej czesci zewnetrznej,
przypominajacej zwykte centrum handlowe, oraz tradycjonalistycznego do
ostatniego detalu wystroju wnetrza sali modlitwy, a takze przylegtych kory-
tarzy®. Jak jeszcze zobaczymy w nastepnych akapitach, kombinacja odrebnej
koncepcji czesci zewnetrznej i wnetrza moze jednak wskazywac rowniez na
inne zmiany zachodzace wewnatrz wspdlnot muzulmanskich niz tylko na
prostoliniowq integracje z wiekszosciowym, niemuzulmanskim spoleczen-
stwem Europy Zachodniej.

Czy mozna zatem za pomoca podejscia synchronicznego okresli¢ jakie$
kluczowe charakterystyki przewidywanego okresu , trzeciej generacji me-
czetow”? Na pierwszy rzut oka mozna dostrzec co najmniej trzy ewentualne
motywy, jednak pomimo to proponowana odpowiedz nie bedzie zupelnie
jednoznaczna, co wedtug mnie doktadnie obrazuje ztozonos¢ obecnej sytuacji.
Po pierwsze, przewidywania kontynuacji szybkiego tempa budowy meczetéw
Jtrzeciej generacji” w Niemczech rowniez po 2010 r., z réznych powodéw
spelnily sie jedynie czesciowo, i to przede wszystkim dzigki realizacjom
obiektow zwigzanych ze wspolnotami tureckimi, a takze Ahmadiyya Mu-
slim-Gemeinschaft. Z obserwagji problematyki budowy meczetéw w Austrii
wynika, ze na liczbe pomyslnie dokoriczonych projektow reprezentacyjnych
nowych budynkow w przysztosci znaczaco wptynie § 6. Ustawy Islamskiej
przyjetej w 2015 r., szczegolnie intensywnie dyskutowany w spoteczenistwie
i kregach ekspertow. Zwiazek wyznaniowy, a takze jego cztonkowie powinni
pozyskiwac srodki finansowe na , biezaca dziatalno$¢” zmierzajaca do zaspo-
kajania potrzeb religijnych ze zrédet krajowych i ograniczy¢ w ten sposob
dotychczasowe przeptywy pieniedzy z zagranicy. Takie postepowanie mocno
wplynie nie tylko na ewentualne projekty finansowane przez okreslone grupy
z Arabii Saudyjskiej, lecz przede wszystkim na lokalne wspdlnoty wspierane

¥ M. Klapetek, Mesita v Duisburgu jako priklad souznéni moderni technologie a tradic¢nich kultur-
nich forem, ,Novy Orient” 2/2012, ss. 8-11.

% U. Bahr, Moscheebau in Kreuzberg, w: R. Spielhaus, A. Farber (red.), Islamisches Gemeindeleben
in Berlin, Berlin 2006, ss. 80-84.
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bezposrednio przez rzad turecki (Tiirkisch-Islamische Union fiir kulturelle
und sociale Zusammerarbeit in Osterreich, ATIB)¥.

Po drugie, nosnym motywem okazuje si¢ nacisk na wyzsza jako$¢ pro-
jektow wielofunkcyjnych zespotéw budynkow, ktdre zlecane sg renomo-
wanym architektom. Do glosu dochodza wspominany juz Alen Jasarewicz
ze swojq realizacja w Penzbergu lub Gottfied i Paul Bohmowie z burzliwie
dyskutowanym projektem zespotu domoéw polaczonych z Meczetem Cen-
tralnym w dzielnicy Ehrenfeld w Kolonii nad Renem®. Z jednej wiec strony
zwlaszcza w niemieckiej rzeczywisto$ci wracajq wysokie standardy techno-
logiczne typowe dla budynkéw zdefiniowanych przez Sabine Kraft jako tzw.
pierwsza generacja meczetéw, z drugiej jednak strony dochodzi do rozbicia
typologicznego. Catkowicie nowoczesna koncepcja budynkow pojawia sie
tylko w poszczegdlnych przypadkach i ze wzgledu na swa ilos¢ nie moze
stanowic reguly, ktora bylaby potwierdzana przez wyjatki dobrzmiewajacych
kombinacji hybrydowych. Przeciwnie, za norme mozna raczej uwazac kombi-
nacje nowoczesnych elementdw na zewnatrz z catkowicie konwencjonalnym
wystrojem wnetrz. Osobiscie uwazam, ze w catym szeregu przypadkow nie
chodzi wytacznie o przewidywana powyzej pozycje srodkowsa, wskazujaca
na stopniowe porzucanie tradycyjnych elementéw budowlanych i zarazem
przychylanie si¢ do stylu modernistycznego.

Nacisk na wykorzystanie analizy proceséw przebiegajacych wewnatrz
wspolnot muzutmanskich doprowadza nas zatem, po trzecie, do stwierdze-
nia, ze w przypadku ,trzeciej generacji meczetéw” w Niemczech i Austrii
nie bedzie widocznie dominowac¢ jednoznacznie innowacyjne podejscie
modernistyczne. Inspirujacy komentarz w celu poréwnawczego uchwycenia
tej sytuacji mozemy znalez¢ u Erika Roosa, ktéry w swoich tekstach bazuje
przede wszystkim na kontekscie holenderskim*'. W spoteczno$ciach lokalnych
z tlem marokanskim, tureckim oraz indyjskim, wraz z nadejSciem nowego
pokolenia wierzacych, z réznych przyczyn ozywit sie bowiem nacisk na
zastosowanie historyzujacych islamskich elementéw budowlanych kosztem
nowoczesnych form. Modernizm meczetow stat sie czesto wyrazem tego,
czego oczekiwaly rézne grupy spoteczne od procesu integracji muzutma-
noéw ze spolteczenstwem niemuzutmanskim. Spoteczenstwo wiekszosciowe
na poziomie lokalnym preferowato nowoczesne formy budynkéw bez ele-
mentéw tradycyjnych (zwtaszcza koput i minaretow*?), przede wszystkim

® M. Klapetek, Muslimské organizace v Némecku, Rakousku a Svyjcarsku, Brno 2011, ss. 134-168.

0 P. Fels, Die Perspektive der Akteure. Moscheebaukonflikt in Koln-Ehrenfeld, w: P. Fels, H.-P.
Killguss, H. Puls (red.), Moscheebaukonflikte und ihre Instrumentalisierung durch die extreme Rechte,
Kolonia 2012, ss. 4-9.

% E. Roose, The myth of the orientalist mosque. Towards an iconography of Islamic architecture in
the Netherlands, ,,Canadian Journal of Netherlandic Studies” 2-1/2012-2013, ss. 83-106.

# E. Furlinger, Moscheebaukonflikte in Osterreich, Wiedeni 2013, ss. 116-120.
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w duchu koncepgji ewolucjonistycznej, jako wyraz niekonfliktowej integracji
wyznawcow islamu bez dalszej stratyfikacji. W dyskusjach ekspertéw nad
projektami architektonicznymi nowoczesnych budynkéw znowu pojawiat
sig Scislej rozumiany motyw integracji muzutmandw , tradycjonalistycznych”
z ,nowoczesnoscia” zachodnioeuropejskiej diaspory.

W jaki sposob na zewnetrzne oczekiwania reaguja obecnie kluczowi
przedstawiciele, ktorych poznaliSmy w pierwszej czesci referatu, a wiec sama
wspdlnota oraz jej kierownictwo duchowo-administracyjne? Moim zdaniem
znaczaca role odgrywaja starania, zwlaszcza zorganizowanych czlonkéw
tureckich i arabskich wspdlnot zamieszkujacych w Niemczech i Austrii,
0 wzmacnianie znaczenia poszczegélnych elementow kultury, ktore tworza
szerszy przezywany kontekst dla normatywnej formy islamu®. Dzieje sie
tak nie tylko w ramach ciagle odbywajacej sie transformacji samej grupy,
reagujacej na zewnetrzne naciski , integracyjne”, lecz jednoczesnie w trakcie
nieustannego przyswajania sprawdzonych historycznie wartosci ze strony
kolejnych pokolen. Kluczowe znaczenie ma tutaj nauczanie jezyka arabskiego/
tureckiego, nastepnie nacisk ktadziony jest na przestrzeganie zwyczajow zy-
wieniowych, wzmacnianie norm zachowania dotyczacych np. przepisow die-
tetycznych ogdlnie oraz akceptowalnej formy ubioru, zwlaszcza u dziewczat.
Napigcie miedzypokoleniowe ma tu duzo bardziej skomplikowany wptyw
na wspolczesne zycie religijno-kulturalne obserwowanych przez nas wspol-
not muzutmanskich, niz przewidywatla to narracja o ,, pomyslnej integracji”.
Meczet z oferta wielofunkcyjnag staje si¢ zatem dla calych rodzin naturalng
przestrzenia, gdzie mozna wyrazi¢ dazenia do zachowania i jednoczesnie
ponownego odkrycia poszczegdlnych elementow islamskiej tozsamosci, nie
tylko przez tres¢ tematyczna oraz ,,odpowiednia” forme dziatania (np. od-
dzielna edukacja chtopcéw i dziewczat). Moim zdaniem przyczyniajq si¢
do tego rowniez konkretnie wybrane elementy estetyczne, z tym ze opréocz
ogolnej koncepcji budynku decydujacy jest tu wystrdj wnetrza. Za przy-
ktad moze postuzy¢ $ledzona medialnie kompromisowa realizacja meczetu
(Ttrkisch-islamische Union fiir kulturelle und soziale Zusammenarbeit in
Osterreich, ATIB) w dolnoaustriackim Bad Voslau, ktéry charakteryzuje sie
wprawdzie nowoczesnym rozwigzaniem minaretow*, lecz jednoczesnie takze
bardziej tradycyjnym wystrojem sali modlitewnej otwarcie nawiazujacej do
elementéw osmanskich.

W celu dookreslenia sytuacji nalezy na koniec poswieci¢ uwage takze
stanowiskom przywddcoéw wspdlnot, ktdrzy czesto s przez poszczegdlnych
miejscowych uczestnikéw zycia spotecznego stawiani w roli przedstawicieli

# M. Klapetek, Synagoga, kostel, mesita ... Architektura jako téma pro religionistiku, , Pantheon”
2/2013, ss. 54-56. )
4 G, Heine, R. Lohlker, R. Potz, Muslime in Osterreich, Innsbruck — Wieden 2012, ss. 127-128.
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spotecznosci muzulmanskiej przez analogie do doswiadczen zwtaszcza
z parafiami katolickimi oraz zborami protestanckimi. Pomimo wszelkich
medialnych dyskusji ze spoteczenstwem wigekszosciowym na temat integracji
lokalnej lub problematyki nowoczesnosci, jednym z waznych momentow stat
sie nacisk na koncepcje meczetu jako reprezentacji konkretnej interpretacji
islamu, a mianowicie w opozycji do nurtéw konkurencyjnych (sunnizm,
szyizm, ahmadija itd.) oraz ich zinstytucjonalizowanych przedstawicieli
(r6zne organizacje tureckie, arabskie lub bosniackie). Wtaczanie tatwo rozpo-
znawalnych tradycyjnych form do projektow nowych budynkow meczetow,
ktore ciagle wymagane jest przez kierownictwo znaczacej czesSci wspdlnot,
ma dac¢ wsparcie opisanej wyzej mobilizacji wlasnych cztonkéw i zarazem
zdefiniowad w ten sposdb roznice religijno-kulturowe. Poréwnanie sytuacji
holenderskiej ze srodowiskiem niemieckim i austriackim wyraznie moim
zdaniem potwierdza zatoZenie Roose’a, Ze w problematyce wyboru form bu-
dowlanych dla nowo wznoszonych meczetéw Holandia nie jest wyjatkiem®.

Podsumowanie

Urzadzanie doméw modlitwy, ktore czesto ze zwyklego prowizorium
zamieniaja si¢ w state rozwigzanie skomplikowanej sytuacji mniejszych stowa-
rzyszen oraz budowanie reprezentacyjnych meczetéw, to znaki sukcesywnej
instytucjonalizacji islamu w Niemczech i Austrii. Podczas specjalistycznego
badania tej problematyki nalezy sledzi¢ interakcje intereséw trzech waznych
elementéw tworzacych ogdlne pojecie meczetu, ktérymi sg moim zdaniem
zorganizowana wspodlnota podzielona na kilka pokolen, jej kierownictwo
administracyjno-duchowe, a takze realizowany projekt samego budynku
wielofunkcyjnego. Pomimo tego, ze zinstytucjonalizowany islam w Europie
Zachodniej reprezentuje zaledwie 20% populacji muzulmanskiej, ze wzgledu
na rozne sytuacje o potencjale konfliktowym poswiecana jest mu znaczna
uwaga ze strony spoleczenstwa wiekszosciowego. Przyszle badania religio-
znawcze stosujace metody socjologiczne beda jednak musiaty by¢ bardziej
skierowane na te czes¢ obywateli, ktérych oznaczyliSmy jako osoby z ,mu-
zulmanskim zapleczem kulturowym”.

W literaturze zajmujacej si¢ nowoczesng architekturg islamska ciagle
powtarza si¢ ewolucjonistyczne rozumienie integracji muzutmanoéw ze spo-
leczenstwami zachodnioeuropejskimi. Jednym ze znakow tej prostoliniowej
integracji ma by¢ stopniowe porzucanie tradycyjnych elementéw budowla-

# E. Roose, Mosque Design and Muslim Patrons in the Netherland. The Quest for the Ultimate
Islamic Construction, w: E. Erkogu, C. Bugdaci (red.), The Mosque: Political, Architectural and Social
Transformations, Rotterdam 2009, s. 116.
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nych i przychylanie si¢ do modernistycznych form meczetow. Hipoteza ta
poddawana jest krytyce ekspertow, bazujacej na porownaniu obecnej sytuacji
w Holandii, Niemczech i Austrii. Na przewazajaca koncepcje przewidywanej
trzeciej generacji meczetow budowanych w Europie Zachodniej maja wptyw
nie tylko czynniki ekonomiczne — w austriackim przypadku panstwowa
regulacja Srodkdw dostarczanych wspdlnotom z zagranicy. Podstawowych
powoddéw zachowywania tradycyjnych elementow budowlanych nalezy
szuka¢ przede wszystkim w dazeniach wszystkich pokolen wspdlnoty oraz
jej przewodnictwa do kontynuowania specyfik kulturowych reprezentuja-
cych okreslong interpretacje islamu. Dla obecnej sytuacji budowy meczetéw
w Niemczech i Austrii jest zatem charakterystyczne przede wszystkim rozbicie
stylow stosowanych podczas realizacji projektéw budynkéw wielofunkcyj-
nych ze znacznie rézniacymi si¢ wymiarami.

Dla religioznawstwa poréwnawczego interesujace jest ujmowanie te-
matu meczetéw w Europie Zachodniej w kontekscie badan socjologicznych
nowych ruchéw wyznaniowych. W tym przypadku uwaga skierowana jest
szczegodlnie w strone srodowiska miejskiego. Jednoczesnie inspirujace jest
$ledzenie wynikdéw szeroko pojetego badania poszczegdlnych segmentéw
pogranicza wielokulturowego i wieloreligijnego*. Oba wspomniane punkty
widzenia mozna podsumowac ogoélnie jako ,,badanie granicznosci”. Inspiracja
do obmyslania prawidlowosci oddziatujacych na przebieg instytucjonalizacji
islamu w srodowisku niemuzutmanskim moga by¢ wiec formy przedstawia-
nia religijnej ,,innosci” w przestrzeni publiczne;j.

Martin Klapetek — M0SQUES AND ISLAMIC PRAYER ROOMS IN GERMANY AND AUSTRIA: PAsT
AND PRESENT

This paper is focused on the basic characteristics of the different actors who make
up the term “mosque” in a broader sense. There is the urban context of the construction
of the building and also a social group, often consisting of several segments, which
uses the object for various purposes. The last remaining vertex of an imaginary triangle
is formed by the leaders of associations (imams, preachers, chairmen of boards etc.)
and the motives of their actions orientated inside the group as well as outside towards
the majority of society. Furthermore, we introduce the criticism of evolutionary-tuned
phases of the generally anticipated transformation of community that has been going
on during the one-sided integration of Muslims into Western societies.

# K. Krzystofek, A. Sadowski (red.), Pogranicza i multikulturalizm w warunkach Unii Europej-
skiej. Implikacje dla wschodniego pogranicza Polski. Tom 1, Bialymstok 2004.
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Zalozeniowos¢ teorii przemian religijnosci

Teorie przemian religijnosci formutowane przez przedstawicieli nauk
spolecznych zajmujacych si¢ badaniem religii w wielu przypadkach nie ogra-
niczaja si¢ do wyjasniania obserwowanych zjawisk, lecz podejmuja refleksje
nad kierunkami przemian — refleksje, ktora niejednokrotnie znacznie wy-
kracza poza kompetencje empirycznych nauk spotecznych. Teorie przemian
religijnych czestokro¢ angazuja myslenie filozoficzne, za$ kluczowe w nich
kwestie kierunku przemian i przysztosci religii maja wyraznie filozoficzny
charakter. Nie prezentuje tutaj analizy teorii przemian religijnych pod katem
przyjmowanych przez nie zalozen, lecz zwracam raczej uwage na pokuse
przyjmowania takich zalozen, pokuse w moim przekonaniu zrozumiatq
w kontekscie ideowego uwiktania badan nad religiami.

Oczywiscie takie uwiklanie $wiatopogladowe jest charakterystyczne nie
tylko dla klasycznych teorii przemian religijnych (takich jak ewolucjonizm czy
marksizm), ale rowniez dla teorii powstatych w XX wieku. Mozna postawic¢
tezg, ze zalozenia lezace u podstaw badan nad przemianami religii i religij-
nosci maja istotny wpltyw na rezultaty tych badan. W szczegdlnosci maja one
wplyw na to, w jaki sposdb interpretowane sg dane empiryczne dotyczace
przemian religijnosci. Zatozeniowos¢ taka ujawnia si¢ przede wszystkim
w réznych teoriach sekularyzacji i desekularyzacji. Gléwnym przedmiotem
zainteresowania beda tutaj teorie sekularyzagji.

Zatozeniowo$¢ teorii przemian religijnych oznacza, iz teorie te opieraja
si¢ na ontologicznych, epistemologicznych, teologicznych, ideologicznych
czy $wiatopogladowych zatozeniach. Zatozeniowos¢ oznacza nie tylko, ze
tworcy tych teorii podzielajq niektdre z wymienionych zatozen, ale oznacza
rowniez, ze zalozenia owe maja wpltyw na konstruowanie teorii i interpre-
tacje danych w $wietle teorii. Zatozeniowos$¢ w badaniach nad religiami jest
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przez niektérych autorow traktowana jako zarzut, zwlaszcza wowczas, gdy
przeciwstawia sie jg obiektywnosci. Przekonanie takie ksztattowane byto
m.in. przez r6zne odmiany pozytywizmu w filozofii i naukach spotecznych.
Wydaje si¢ jednak, ze catkowita obiektywnos$¢ w badaniach nad religiami
jest — podobnie jak w innych dyscyplinach humanistycznych — niemozliwa
do osiagniecia, a postulat bezzatozeniowosci graniczy wrecz z naiwnoscia'.
Trudna lub niemozliwa do osiagniecia bezzatozeniowos¢ wynika ze spe-
cyfiki nauk spotecznych i humanistycznych, w ktérych badacz zanurzony
jest w okreslonym $rodowisku spoleczno-kulturowym i nie moze zupetnie
zdystansowac sie wobec niego. W tym sensie zatozeniowos¢ mozna po-
traktowac nie jako zarzut, lecz jako zjawisko nalezace do osobliwosci nauk
humanistycznych i spotecznych.

Chociaz zalozeniowos¢ religioznawstwa wiaze si¢ przede wszystkim
z istnieniem uwarunkowan $wiatopogladowych badacza i ich wptywu na
badania (jak to ma miejsce m.in. w przywotanym opracowaniu Andrzeja Bron-
ka), pojecie to mozna poszerzy¢ o wymiar epistemologiczny, metodologiczny
imetodyczny (zwiazany z wyborem okreslonych metod). Mam tutaj na mysli
przede wszystkim uprawianie nauki w ramach wybranego paradygmatu
(w sensie zblizonym do Kuhna, ale posiadajacym odniesienie w naukach
spolecznych), wybdr podejscia eksplanacyjnego lub interpretacyjnego (ew.
kombinacji obu podejs¢), wybor strategii eksplanacyjnej badz interpretacyjnej
czy wreszcie wybodr okreslonych metod (np. iloéciowych badz jakosciowych)
oraz okreslonych technik badawczych.

Celem refleksji nad zatozeniowoscia teorii przemian religijnych jest nie
tylko ujawnienie zatozen lezacych u podioza tych teorii, ale rowniez odpo-
wiedz na pytanie, czy w istnieniu zalozen mozna upatrywac réznic, ktore
ujawniajq si¢ na plaszczyznie teoretycznej. Rdznice na plaszczyznie teore-
tycznej sa faktem. Ich geneze wyjasnia sie, wskazujac m.in., ze wynikajg one
z roznej interpretacji tych samych danych. Zapewne interpretacja odgrywa
istotna rolg, ale odwotanie si¢ do réznych sposobéw interpretacji nie pozwala
w pelni wyjasni¢ istniejacych réznic. Sama interpretacja moze by¢ bowiem
warunkowana jawnymi badz ukrytymi zatozeniami.

Swiatopogladowy charakter sporu
o kierunek przemian religijnych

Spor o kierunek przemian religijnych ma charakter nie tylko naukowy,
ale réwniez $wiatopogladowy. Wyrazne ujawnienie tego ostatniego wymiaru
przyniosta krytyka teorii sekularyzacji, ktéra koncentruje sie zarowno na do-

! Por. A. Bronk, Nauka wobec religii, Lublin, s. 92.
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stepnych danych pochodzacych z licznych badan empirycznych i wskazuja-
cych na problematyczno$¢ tezy sekularyzacyinej, jak i na trudniej uchwytnych
zatozeniach. Na te ostatnie wskazuje Rob Warner, ktéry koncentruje si¢ na
klasycznej teorii sekularyzacji. Jego zdaniem teorie takie odwotywaty sie do
modelu normatywnego, zgodnie z ktérym , konsekwencja rozwoju spotecz-
nego jest zarzucanie religii jako prymitywnego i irracjonalnego przesadu” i za
posrednictwem ktdrego teoria sekularyzacji przyjmuje postac , totalizujacej,
o$wieceniowej metanarracji”. Przyjmowaty ponadto perspektywe europo-
centryczna, co oznacza, ze doswiadczenie europejskie traktowaty jako szczyt
rozwoju cywilizacji, do ktérego zmierzajgq pozaeuropejskie spoleczenstwa.
Wsrod zalozen majacych wptyw na badanie sekularyzacji mozna wymieni¢
ponadto jawne lub ukryte zalozenia ideologiczne, ktore pozwalajg na wycia-
ganie z teorii empirycznej wnioskow teologicznych?. Kolejna cecha klasycz-
nych teorii sekularyzacji jest odwolywanie si¢ do takiego modelu rozwoju,
ktory zaktada rozwoj monolinearny, wykluczajac mozliwos¢ istnienia wielu
roznych drég rozwojowych.

Wobec klasycznych teorii sekularyzacji wysuwano podejrzenie o niefal-
syfikowalnos$¢ w sensie Karla R. Poppera. Wynika ona nie tylko ze sposobu
konstruowania teorii, ale rowniez ze sposobu jej testowania — stosowania
roznych zabiegdw, ktére pozwalajq pogodzi¢ potencjalne falsyfikatory teorii
z broniong teoria. Warner ma tutaj na mysli takie zjawiska, jak istotna rola
religii w USA, obserwowane w réznych obszarach swiata powroty i odro-
dzenia religii, a takze powrot religii do sfery publiczne;j.

Krytyka Warnera wskazuje na istnienie réznorodnych zatozen, a wsrod
nich zatozen o charakterze ideowym i historiozoficznym, ktére zostang omo-
wione w dalszej czesci niniejszego tekstu. Nie wszystkie wymienione zatoze-
nia sg obecne w nowszych teoriach sekularyzacji. Samo pojecie sekularyzacji
ulegto w ostatnich dziesiecioleciach istotnym zmianom. Problem falsyfikowal-
nosci teorii sekularyzacji wydaje sie by¢ $cisle zwigzany z problemem istnie-
nia ukrytych zatozen $wiatopogladowych. Niefalsyfikowalno$¢ teorii moze
by¢ rezultatem istnienia niefalsyfikowalnych zatozen. Zgodnie z propozycja
Poppera niefalsyfikowalno$¢ teorii jest wystarczajacym powodem do odmo-
wienia jej naukowego charakteru®. O ile niektore klasyczne teorie przewidu-
jace zmierzch religii stusznie budza podejrzenia o niefalsyfikowalnos¢, o tyle
w przypadku teorii nowszych sprawa wydaje si¢ znacznie bardziej ztozona.
Nie oznacza to, ze te ostatnie s3 zupelnie pozbawione niefalsyfikowalnych
zatozen, lecz raczej, ze zalozenia te nie odgrywaja juz tak istotnej roli oraz
traktowane sa z wiekszym krytycyzmem. Wspodtczesne debaty dotyczace
sekularyzacji wskazuja ponadto na rozbiezno$¢ w uznawaniu, jakie dane

2 R. Warner, Secularization and Its Discontents, London 2010, ss. 41-42.
* K.R. Popper, Logika odkrycia naukowego, Warszawa 1977, ss. 39-40.
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empiryczne potwierdzaja teorie sekularyzacji. Problem polega na tym, iz to,
co dla jednych autoréw jest przejawem desekularyzacji, dla innych daje sie
uzgodni¢ z teorig sekularyzacji.

Podobnie jak inne krytyki teorii sekularyzacji — np. krytyka Rodneya Star-
ka czy Davida Martina — powyzsza krytyka odwotuje si¢ nie tylko do danych
empirycznych w celu konfirmagcji lub dyskonfirmacji teorii, ale wskazuje
rowniez na sposob myslenia i ukryte zalozenia teorii sekularyzacji, a takze
na jej status epistemologiczny. Stark w ogoéle zdaje sie nie przypisywac teorii
sekularyzagji statusu teorii naukowej i méwi wprost o ,proroctwach sekula-
ryzacyjnych”, a jesli juz moéwi o teorii, to w kontekscie , wiasciwej naukom
spotecznym wiary” oraz ,myslenia zyczeniowego”*.

W wyniku takich jak powyzsze krytycznych stanowisk zwolennicy teorii
sekularyzacji w istotny sposéb przedefiniowali pojecie sekularyzacji: zamiast
zaniku religii i religijnosci potozono akcent na zmiane form zycia religijne-
go. W wielu jednak przypadkach prowadzito to do chaosu pojeciowego,
postugiwania sie rozbieznymi pojeciami sekularyzacji, poszerzania pojecia
sekularyzacji tak, aby obejmowato ono zmiany, ktére we wczesniejszym
pojeciu sekularyzacji nie mogly by¢ uwzglednione. Znamienna jest taktyka
obroncow teorii sekularyzacji oraz zmiany tej taktyki wobec danych prze-
czacych teorii. Przyklad takiej zmiany taktyki stanowi zmiana rozumienia
sekularyzacji i potozenie nacisku na deinstytucjonalizacji zamiast — jak to
miato miejsce wczesniej — na indywidualnej poboznosci. W skrajnej postaci
wskazniki indywidualnej religijno$ci sa zupelnie zmarginaliowane w bada-
niach przemian religijnych’.

Pokusa wielkich narracji

Krytycy teorii sekularyzacji zwracaja uwage na to, ze niektdre teorie
przemian religijnych, w tym niektore teorie sekularyzacji, staja przed pokusa
tworzenia tzw. wielkich opowiesci®. Znamiona wielkich opowiesci majq te
klasyczne i wspolczesne teorie sekularyzacji, ktore nie ograniczaja si¢ do wy-
jasniania zmian religijnych w poszczegdlnych kontekstach kulturowych, ale
tworza totalne i globalne opowiesci pozwalajace nadac sens obserwowanym
zmianom, a takze ustali¢ generalny kierunek zmian’. W wigkszym stopniu
dotyczy to dawnych niz wspotczesnych teorii, co nie oznacza, ze te ostatnie
wolne sg od pokusy tworzenia wielkich narracji. Nie chodzi tutaj wszakze
o formutowanie tezy, ze sekularyzacja dokonuje si¢ we wszystkich regionach

* R. Stark, Secularization, R.I.P, ,Sociology of Religion” 60(3)/1999, s. 269.

> Tamze, s. 252.

¢ R. Warner, Secularization..., s. 41.
7 Por. J.-F. Lyotard, Kondycja ponowoczesna. Raport o stanie wiedzy, Warszawa 1997.
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globu, lecz o jednoznaczne powiazanie sekularyzacji z modernizacjq i zatoze-
nie, ze kazde modernizujace si¢ spoteczenistwo wyznacza taka sama $ciezke
rozwojowa dla religii.

Narracje sekularyzacyjne obejmuja szereg wymienionych wyzej zatozen,
ktorych uswiadomienie moze przyczyni¢ sie do zasadniczej zmiany per-
spektywy. Przykladem moze by¢ europocentryzm, czyli traktowanie Europy
Zachodniej jako przypadku normatywnego. Swiecko$¢ Europy przyjmowana
jest w tym ujeciu jako norma, od ktdrej odchyleniem jest utrzymujace sie za-
angazowanie religijne w innych czesciach swiata. Istnieja jednak alternatywne
spojrzenia na religijnos¢ Europy, ktore zupelnie zmieniaja sposob rozumienia
sekularyzacji, a wérdd nich spojrzenie zaproponowane przez Grace Davie,
ktora przedstawia te religijnos¢ jako wyjatek w skali $wiata, swoista wyspe
na morzu religijnosci®. Co wiecej, w swietle danych przytaczanych przez ta-
kich badaczy, jak Ronald Inglehart i Pippa Norris, wyspa ta zmniejsza swoje
rozmiary, poniewaz w wyniku trendéw demograficznych w populacji $wiata
wzrasta liczba i proporcja 0sob tradycyjnie religijnych®.

Sita oddziatywania wielkich opowiesci polega na tym, ze stanowia one
kulturowy kontekst dla dyskusji nad przemianami religijnosci i przenikaja
do dyskursu naukowego, ktory z kolei oddziatuje na spoteczna wiedze doty-
czacq przemian religijnosci. Istnieje wyrazne sprzezenie miedzy dyskursem
naukowym i religijnymi oraz $wieckimi wyobrazeniami o tych przemianach.
Z jednej strony wiedza naukowa w pewnym stopniu ksztattuje te wyobraze-
nia, z drugiej za$ wyobrazenia te moga stanowic ukryte zalozenia rozmaitych
teorii przemian religijnosci. Zaréwno dla nowoczesnej swiadomosci religijnej,
jak i Swiadomosci Swieckiej uksztattowanej w opozycji do religijnego mysle-
nia i zachowania, kwestia przemian religijnosci nie jest obojetna. Przeciwnie,
postrzegana jest jako kwestia kluczowa dla budowania zaréwno religijnej,
jak i Swieckiej tozsamosci. Odpowiedzi na pytanie o kierunek przemian reli-
gijnych i powiazane z nim pytanie o przysztosc religii petnig istotna funkcje
$wiatopogladowa, poniewaz stanowig argumenty w debacie dotyczacej tego,
czym jest religia i jako role petni w zyciu jednostek i spoteczenistw ludzkich.

W poszukiwaniu prawidlowosci dziejowych.
Pokusa historycyzmu

Teorie sekularyzacji opieraja si¢ na szeregu zatozen historiozoficznych,
ktore majq swoje zrodto w mysli oswieceniowej. Nalezy do nich zwtaszcza

8 G. Davie, Is Europe an Exceptional Case?, ,The Hedgebog Review” 8(1-2)/2006, s. 23.
? P.Norris, R. Inglehart, Sacred and Secular: Religion and Politics Worldwide, Cambridge 2004,
s. 5.
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przekonanie o stopniowej emancypacji ludzkiego rozumu spod kurateli
instytugji religijnych i ich dogmatow. Wspodtczesnie jest to przekonanie, ze
modernizacja nieuchronnie pociaga za sobg sekularyzacje. Zwiazek miedzy
modernizacja a sekularyzacjq jest wprawdzie dobrze udokumentowany w li-
teraturze poswieconej przemianom religijnosci, jednak przypisywanie mu
statusu dziejowej prawidlowosci, na podstawie ktorej mozna przewidywac
przyszle losy religii w spoteczenstwach nowoczesnych i modernizujacych
sie, budzi wiele watpliwosci natury metodologiczne;j.

Pokusa, przed jaka staja teorie przemian religijnych, w tym zwtlaszcza
teorie sekularyzacji, mozna okresli¢ mianem pokusy historycyzmu. History-
cyzm jest tutaj definiowany za Popperem jako stanowisko w naukach spotecz-
nych, zgodnie z ktérym nauki te powinny dazy¢ do formutowania prognoz
historycznych poprzez odkrywanie rzadzacych dziejami prawidtowosci czy
schematoéw!’. Nie chciatbym tutaj naduzywac tego okreslenia w odniesieniu
do teorii sekularyzacji, poniewaz zdecydowana wigkszo$¢ wspotczesnych
teoretykéw sekularyzacji odcina si¢ od historycyzmu. Faktem jest jednak,
ze $lady myslenia historycystycznego, w szczegolnosci zas proroctwa histo-
ryczne, wystepuja takze u XX-wiecznych zwolennikow teorii sekularyzacji
(Rodney Stark cytuje takich teoretykéw, jak Anthony F. C. Wallace, Bryan
Wilson, wezesny Peter Berger''), zas w latach 60. nalezaty do czesto spoty-
kanych opinii. Pewne elementy historycyzmu, zwtaszcza przekonanie o nie-
uchronnosci sekularyzacji, wystepujq takze w potocznym mysleniu o religii
i spoteczenstwie.

Przekonanie o nieuchronnosci sekularyzacji zaktada istnienie prawidto-
wosci dziejowych i czesto oznacza nie tylko nieodwracalnosc tego procesu, ale
takze przyjmowanie jednego modelu sekularyzacji. Ustalenie prawidtowosci
wymaga odwolania si¢ do wiedzy o przesztosci, jedoczesnie tworzenie wiedzy
o przeszlosci moze opierac si¢ na z gory przyjetym modelu rozwoju, ktory
kieruje uwage badacza na pewne przejawy religijnosci oraz usuwa w cien inne
przejawy. Znamienna jest w tym wzgledzie rozbiezno$¢ opinii dotyczacych
roli religii w zyciu jednostek i spoteczenstw.

Zalozenia historyczne

Teorie przemian religijnych odwotuja si¢ do wiedzy historycznej. Wbrew
pozorom zalozenia historyczne, ktore leza u podloza teorii sekularyzacji
oraz innych teorii przemian religijnych, nie sa oczywiste. Dotyczy to przede
wszystkim wiedzy o religijnosci dawnych spoteczenstw europejskich. Istnieje

1 K.R. Popper, Nedza historycyzmu, Warszawa 1999, s. 15.
' R. Stark, Secularization..., s. 250.
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spor o to, czy dawne (np. sredniowieczne i wczesnonowozytne) spoteczenstwa
byty bardzo religijne (tak twierdzi np. Steve Bruce'?), znacznie bardziej niz
nowoczesne, czy tez umiarkowanie religijne (tak twierdzi np. Stark'"). Spor
ten ma kluczowe znaczenie dla klasycznej teorii sekularyzacji. Koncentrujac
sie na Europie Zachodniej, brytyjski teoretyk sekularyzacji Steve Bruce prze-
konuje, ze dysponujemy szeroka wiedza na temat religijnosci spoteczenstw
europejskich od czaséw $redniowiecza. Zrédlem tej wiedzy sq m.in. dane
statystyczne zgromadzone i zarchiwizowane przez instytucje religijne (w tym
przypadku Koscioly chrzescijaniskie), a takze dzienniki i sprawozdania
z podrézy'. W przekonaniu Bruce’a ludzie w preindustrialnej Europie byli
~gleboko religijni”. Obraz taki jest zgodny ze zdroworozsadkowym mysle-
niem o przesztosci. Chociaz autor ten potwierdza, ze proces sekularyzacji
nie miat charakteru linearnego, lecz dokonywat si¢ falami, byt hamowany
i odwracany prze powroty religii (nawrdcenie ksiazat i krolow, dziatalnos¢
zakonow, reformacja protestancka, instytucjonalizacja, odrodzenie religijno-
Sci), to jednak kolejne przyptywy religijnosci nie oddziatywaty juz tak silnie,
jak poprzednie®.

Przeciwnego zdania o religijnej przesziosci Europy jest Rodney Stark. Teza
o sekularyzacji jest jego zdaniem problematyczna nie tylko w Ameryce, ale
takze w Europie Zachodniej. Przekonanie o spadku uczestnictwa religijnego
jest nieuzasadnione, poniewaz wskaznik uczestnictwa w tej czesci Europy
byl niski na dtugo przed pojawieniem si¢ modernizacji. Opierajac sie na do-
niesieniach historykéw, w tym mediewistéw, Stark argumentuje, ze nigdy
nie istniat tzw. wiek wiary. Przyktadowo Stark powotuje si¢ na angielskiego
mnicha z XI wieku, Williama of Malmsbury, ktéry ,,skarzyt sie, ze arystokracja
rzadko chodzi do kosciota, nawet najbardziej pobozni z nich »uczestnicza«
we mszy w domu, w 16zku”'®). Podobnie zwykli ludzie rzadko uczeszczali
do kosciota, prywatnie zas czgsto oddawali cze$¢ sitom i istotom, o ktorych
doktryna chrzescijariska nie wspomina®.

Problem jednak nie sprowadza si¢ do zZrodet historycznych i ich interpre-
tacji. Jak wskazuje Charles Taylor, interpretacja dotyczy rowniez kluczowych
poje¢, takich jak religia'®. ,Jesli utozsamia sie ja z wielkimi wyznaniami, a na-
wet z otwarcie gloszong wiara w istoty nadprzyrodzone, wowczas zdaje si¢
ona chyli¢ ku upadkowi. Ale jesli obejmiesz [tym pojeciem] rézne duchowe
ina wpdt duchowe wierzenia; lub jesli zarzucisz sie¢ jeszcze szerzej i pomy-

2°S. Bruce, Secularization: In Defence of an Unfashionable Theory, Oxford 2011, s. 5.
3 R. Stark, Secularization..., cyt. wyd., s. 255.
4 S. Bruce, Secularization..., cyt. wyd., s. 5.
5 Tamze, s. 6.
¢ R. Stark, Secularization..., cyt. wyd., s. 255.
7 Tamze.
8 Ch. Taylor, A Secular Age, London 2007, s. 427.
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Slisz o czyjejs religii jako ksztalcie jego troski ostatecznej, wéwczas rzeczy-
wiscie mozna przedstawic¢ argumenty, Ze religia jest obecna jak zawsze” ™.
Mozna by do tego dodac takie pojecia, jak religijne, religijnos¢, Swieckie,
Swiete, i pokazad, ze sg one bardzo réznie definiowane, co ostatecznie ma
wplyw na ksztatlt, jaki przybieraja teorie przemian religijnych.

Co jest przedmiotem badania?
Definiowanie i operacjonalizacja poje¢

Problem definiowania i operacjonalizacji pojec¢ stosowanych w badaniach
nad przemianami religijnosci jest jednak problemem szerszym i dotyczacym
czasOw wspolczesnych. W kontekscie niniejszych rozwazan interesujaca
jest nie tyle kwestia roznych sposobow definiowania kluczowych poje¢, ile
zatozenia lezgce u podstaw tego definiowania. Samo definiowanie religii
stanowi dos¢ ztozony problem i nie chciatbym go tu analizowac, natomiast
jedna kwestia wymaga uwagi. Mianowicie zmiana zakreséw pojec religii
i religijnosci, a takze zmiana sposobu rozumienia sekularyzacji moga miec
decydujacy wptyw na teori¢ przemian religijnych. Przykltadowo ograniczenie
pojecia sekularyzagji jedynie do aspektu instytucjonalnego pozwala poming¢
szereg danych empirycznych, ktore $wiadcza o zywotnej roli religii w sferze
pozainstytucjonalnej. Zmiana taka pozwala bronic teorii sekularyzacji wbrew
licznym faktom swiadczacym o lokalnym wystepowaniu réznych form ozy-
wienia religijnego w spoteczenstwach, w ktorych dokonata si¢ sekularyzacja
w sferze instytucjonalne;j.

Wsrod badaczy religii mozna dostrzec rowniez tendencje do poszu-
kiwania i badania nowych form religijnosci oraz form kulturowych, ktore
jeszcze niedawno nie byty powszechnie zaliczane do podstawowych form
zycia religijnego. Przyktadem moze by¢ duchowos¢, ktéra bywa rozumiana
na tyle szeroko, ze mozna do niej zaliczy¢ bardzo rézne zjawiska kulturowe.
Badaniom nowych form religijnosci i duchowosci towarzyszy dazenie do
rekonstrukcji pojecia religii, pozwalajaca niejednokrotnie na dostrzezenie
religijnosci w tych obszarach kultury i indywidualnego zycia, w ktérych
dotychczas religijnosci nie odnajdywano. Znamienne jest to, iz w krajach sil-
nie zsekularyzowanych pod wzgledem instytucjonalnym niektérzy badacze
religii paradoksalnie wskazuja na wszechobecnos¢ zjawisk religijnych, z tym
jednak zastrzezeniem, ze pojecie religijnosci stosowane w takich badaniach
nie da si¢ odrozni¢ od — skadinad trudnego do zdefiniowania — pojecia du-
chowosci. Swoista plastycznos$¢ pojecia religii, czesciowo wymuszona przez

9 Tamze, s. 427.
20 R. Stark, Secularization..., cyt. wyd., s. 251.
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nieokreslonos¢, plynnosé i zmienno$¢ religijnosci w nowoczesnym swiecie,
sprawia, ze rozumienie tego pojecia jest nie tylko zréznicowane, ale takze
zalezne od jawnych i ukrytych zatozen swiatopogladowych.

Wymiar ideowy teorii sekularyzacji

Teorie przemian religijnych, w tym teorie sekularyzacji, powiazane sa
z zatozeniami ideowymi ($wiatopogladowymi). Niektorzy krytycy teorii
sekularyzacji mowiq wrecz o ideologii*, dyskredytujac naukowy charakter
niektdrych przynajmniej wersji teorii sekularyzacji. Inni wskazuja, Ze jest ona
raczej mitem lub wytworem myslenia zyczeniowego niz teorig naukowa. Jak
wskazuje Charles Taylor, takie okreslenia sg nieuzasadnione w odniesieniu
do wiekszosci teorii®. Jednakze nie wyklucza on istnienia bardziej subtelnego
wplywu osobistych przekonan i wartosci badacza na jego wyobraznie teore-
tyczna. Dzieje si¢ tak dlatego, ze badanie religii nie oznacza odstawienia na
bok swoich przekonan i wartosci ani tez traktowania ich jako ,$wiadomych
przestanek, ktére mozemy poming¢”*. Taylor wskazuje, Ze u podstaw teorii
sekularyzacji lezy takie wlasnie zazwyczaj nieuswiadamiane przekonanie, iz
,religia musi upas¢, albo (a) dlatego, ze jest falszywa, nauka zas pokazuje, ze
tak jest; albo (b) dlatego, ze jest coraz mniej istotna [...]); albo (c) dlatego, ze
religia opiera sie¢ na autorytecie, za$ nowoczesne spoteczenistwa przypisuja
coraz wieksza role jednostkowej autonomii”*. Przekonania te sa powszechne,
zwlaszcza w kregach intelektualistow, rowniez tych niezajmujacych sie religia.

Istotne znaczenie ma ponadto przenikanie sie¢ dwoch réznych poje¢, mia-
nowicie sekularyzacji i sekularyzmu. O ile sekularyzacja oznacza ,, rzeczywiste
lub domniemane empiryczno-historyczne wzorce transformagji i dyferencjacji
religijnej [...] i $wieckiej sfery instytucjonalnej” w spoteczeristwach nowocze-
snych, o tyle okreslenie , sekularyzm” oznacza réznego rodzaju ,,nowozytne
$wieckie $wiatopoglady i ideologie”, ktére moga przyjmowac dwie rdézne
formy: (1) refleksyjnie wypracowane i gtoszone filozofie historii, norma-
tywno-ideologiczne projekty panstwa czy kultury, a takze (2) nierefleksyjna
wiedze tta, uznawana za oczywista i dotyczacq nowoczesnosci®. Zasadni-
cza roznica ma charakter epistemologiczny — sekularyzacja ma mie¢ postac
teorii empirycznej, zas sekularyzm jest stanowiskiem normatywnym. O ile

2 1.K. Hadden, Toward Desacralizing of Secularization Theory, ,,Social Forces” 65(3)/1987, s. 588;
D. Martin, The Religious and the Secular: Studies in Secularization, London 1969, s. 9.

2 Ch. Taylor, A Secular Age, cyt. wyd., s. 427.

2 Tamze, s. 428.

2 Tamze, ss. 428-429.

% J. Casanova, The Secular, Secularizations, and Secularism, w: C. Calhoun, M. Juergensmeyer,
J. VanAntwerpen (red.), Rethinking Secularism, Oxford — New York 2011, ss. 54-55.
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na plaszczyznie teoretycznej tatwo dostrzec réznice miedzy sekularyzacja
a sekularyzmem gloszonym refleksyjnie, o tyle nierefleksyjnie sekularyzm
moze stanowi¢ trudny do uchwycenia zbiér zatozen, ktére maja wptyw na
interpretacje przemian religijnych. Podobnie jak sekularyzm tego drugiego
rodzaju jawi si¢ np. w optyce liberalnej jako oczywiste i niewymagajace
uzasadnienia stanowisko, tak i sekularyzacja bywa przez pryzmat tego sta-
nowiska ujmowana jako , naturalny” proces.

Filozoficzne i teologiczne koncepcje czlowieka
a teorie przemiany religijnosci

Zatozenia filozoficzne i teologiczne, ktére mozna znalez¢é w tekstach
badaczy religii wypowiadajacych si¢ na temat przemian religijno$ci oraz
przysztosci religii, moga w istotny sposob wptywac na formutowanie prze-
widywan, a takze na rozumienie istoty i mechanizmdéw zmian. Kluczowa role
odgrywaja tutaj filozoficzne i teologiczne koncepcje cztowieka, ktdre opieraja
sie na przekonaniu, ze cztowieka cechuje wrodzona mu sktonnos¢ religijna
badz tez sktonnos¢ do takiego myslenia o sobie i o $wiecie, ktdre czyni go
podatnym na tworzenie i przyjmowanie religijnego obrazu $wiata. W rezulta-
cie zupelna sekularyzacja w skali globalnej jest niemozliwa lub przynajmniej
mato prawdopodobna. Przykladem takiego podejscia moga by¢ badacze
postugujacy sie kategoria homo religiosus, sugerujaca, iz cztowiek jest istota
religijng z natury, oraz niektorzy badacze odwotujacy sie do naturalistycznej
koncepcji cztowieka i argumentujacy, ze sklonnos¢ religijna jest wynikiem
dziatania naturalnych mechanizméw uksztattowanych w trakcie ewolucji
cztowieka. Do pierwszych nalezy niewatpliwie Mircea Eliade. Podchodzit
on sceptycznie do takich koncepcji przemian religijnosci, wedtug ktorych
przemiany te koniczytyby sie zanikiem religii w spoteczenstwach ludzkich.
Wiasciwy czlowiekowi sposdb myslenia o swiecie sklania do poszukiwania
sacrum w profanum rdwniez w spoteczenstwach silnie zsekularyzowanych.
Tam, gdzie instytucje religijne ulegly znacznemu ostabieniu, sacrum powraca
na rézne sposoby w innych niz religia dziedzinach kultury i trudno wyobrazi¢
sobie czlowieka w pelni zsekularyzowanego®. Chociaz Eliade przywotuje na
rozne wspolczesne zjawiska kulturowe, ktére moga wskazywac na trwatos¢
myslenia religijnego w spoteczenistwach zachodnich, jego sugestie dotyczace
przysztosci religii oparte sq przede wszystkim na pewnej koncepcji natury
ludzkiej. Istnienie takiej natury sprawia, ze na dtuzsza mete powstanie spo-
feczenstw zupetnie swieckich wydaje si¢ mato prawdopodobne.

% M. Eliade, W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, Warszawa 1997, s. 9.
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Druga grupa koncepcji odwotluje sie¢ do naturalnych mechanizméw po-
znawczych uksztaltowanych w toku ewolucji cztowieka i warunkujacych jego
myslenie i zachowanie. Mechanizmy te leza u podstaw mys$lenia religijnego,
sprawiajac, ze jest ono zjawiskiem naturalnym i przychodzi z tatwoscig juz
na wczesnych etapach rozwoju jednostki ludzkiej. Skfonnos$¢ do myslenia
religijnego, ktdra w tym przypadku oznacza skfonnos¢ do myslenia o $wiecie
jako polu dziatania nadprzyrodzonych istot i mocy, jest gteboko zakorzenio-
na w strukturze ludzkiego umysltu, za$ powstanie jednostek i spoteczenstw
niereligijnych zwigzane jest z pojawieniem si¢ nowozytnych spoteczenstw
oraz takich proceséw, jak urbanizacja, industrializacja, zaawansowana nauka
i technologia, a takze rozpowszechnienie edukacji¥. Zwolennikiem prezento-
wanego stanowiska jest Justin L. Barrett, ktéry w swoich rozwazan nie ograni-
cza si¢ do poznawczych uwarunkowan myslenia religijnego, lecz zastanawia
sie rowniez nad tym, na ile stanowisko to jest spdjne z pewna teologiczna
koncepcja cztowieka wywodzaca sie z chrzescijanstwa. Zdaniem Barretta Bog
wyposaza cztowieka w zdolnosci pozwalajace poznawac Boga®. Istnieje zatem
pewnego rodzaju naturalna sktonnos¢ religijna, ktérej jednak cztowiek moze
sie przeciwstawi¢ (m.in. pod wplywem $rodowiska spotecznego). Niewiara
jest niejako wtérna wobec wiary w istoty nadprzyrodzone, poniewaz wymaga
przeciwstawienia sie naturalnym sklonnosciom poznawczym oraz podjecia
wysitku poznawczego pozwalajacego refleksyjnie interpretowac swiat.

Przykitady te pokazuja, w jaki sposob filozoficzne i teologiczne zatozenia
dotyczace natury ludzkiej moga wptywac na wyjasnienie przemian religij-
nosci. Oto6z odrzucenie religii wymaga podjecia wysitku przeciwstawienia
si¢ naturalnym sktonnosciom, ktére — w zaleznosci od przyjetej koncepcji
czlowieka — albo pochodza od Boga, albo powstaja w wyniku ewolugji (zda-
niem Barretta te dwie mozliwosci sa spojne), albo tez stanowia nieodtaczny
sktadnik ludzkiego umystu lub swiadomosci niezaleznie od tego, jakie jest
ich pochodzenie. Sekularyzacji i ateizacji sprzyjaja pewne zjawiska spoteczne
i kulturowe, ktére w pewnych typach spoteczenstw moga silnie przeksztatcac¢
religijnos¢, jednak nawet w takich spoteczenistwach zanik religii wydaje sie
mato prawdopodobny, poniewaz u podstaw religii lezy wspolna wszystkim
ludziom struktura umystu lub struktura $wiadomosci. Omawianym koncep-
cjom czesto towarzyszy przekonanie, ze sekularyzacja ma charakter lokalny
i tymczasowy, w zwigzku z czym jest procesem odwracalnym.

# ].L. Barrett, Why Would Anyone Believe in God?, Lanham 2004.
2 Tamze, s. 123.
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Podsumowanie

Teorie przemian religijnych stanowia niewatpliwie wazna czes¢ badan
nad religijnoscia spoteczenstw nowoczesnych. Dostarczaja one zlozonego
obrazu przemian religijnosci. Koncentruja si¢ na réznych aspektach prze-
mian i formutujg rézne, niejednokrotnie niezgodne ze soba tezy odnosnie
do mechanizmow i kierunku tych przemian. Wspoéltczesne teorie przemian
religijnych przyjmuja posta¢ teorii empirycznych, jednakze dane, do kto-
rych si¢ odwotuja, nie maja charakteru rozstrzygajacego, poniewaz wiele
z tych teorii opartych jest rdwniez na jawnych badz ukrytych zatozeniach.
W5srdd nich wymieni¢ mozna zatozenia metodologiczne, epistemologiczne,
historiozoficzne, a takze rézne zatozenia swiatopogladowe, ktére — w zalez-
nosci od teorii — maja wigkszy lub mniejszy wptyw na konstruowanie teorii.
Jednoczesnie nieuzasadniony bytby wniosek, Ze teorie przemian religijnych,
w szczegolnosci za$ teorie sekularyzagji, sa jedynie albo przede wszystkim
przedsiewzigciami ideologicznymi. Ich zatoZzeniowo$¢é wynika z wiasciwego
naukom humanistycznym i spotecznym ideowego wymiaru, ktéry moze
by¢ na rézne sposoby uswiadamiany i minimalizowany. Réznica miedzy
klasycznymi a wspdtczesnymi teoriami sekularyzacji polega m.in. na tym, ze
wspolczesni teoretycy probuja uswiadomic sobie owe zatozenia oraz zajac
wobec nich krytyczne stanowisko.

Stawomir Sztajer — THE ASSUMPTIONS OF THE THEORIES OF RELIGIOUS CHANGE

The article argues that the study of religious change, and especially the theories
of secularization, are based on assumptions that influence the way in which theories
of religious change are constructed and empirical data are interpreted. Among these
assumptions one can find ontological, epistemological, ideological and historioso-
phical conceptions. An important question is whether such assumptions account for
the conceptual and theoretical differences between the current theories of religious
change. It can be argued that although the theories of religious change are empirical
theories, many of them are based on unempirical assumptions and prompt philoso-

phical reflection on the regularities of religious change.
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Smieszna jest kazda rzecz, wobec ktdrej umyst
czuje sie zmuszonym twierdzic i przeczy¢ jedno-
czesnie.

Henri Bergson, Smiech. Esej o komizmie

Komedia to tragedia, ktora przytrafia sig innym.
Angela Carter, Mqdre dzieci

Studium Henriego Bergsona po$wigcone komizmowi glosi, ze $miech
bywa swoistym miernikiem nieprzystosowania cztowieka do spoteczen-
stwa. Jako element kultury bywa jednoczesnie czynnikiem transgresyjnym,
kontestujacym sztywnos¢ narzuconych przez te kulture ram'. Przygladajac
sig historii kultury, nie sposéb nie doceni¢ spotecznych funkcji Smiechu, by
przywota¢ chocby jego funkcje katarktyczne (odreagowywanie rozmaitych
napiec) czy krytyczne (wysmiewanie niepozadanych standéw rzeczy lub
0sob). Satyra stuzyta zatem zaréwno rozrywce, jak i uprawianiu polityki,
natomiast punktem styku tych obszaréw byta figura btazna. Warto jedno-
czesnie przypomnie¢ o dwojakim statusie btazna w kulturze europejskie;j.
Bardziej upowszechniong byta wizja nietykalnego trefnisia, ktéremu wolno
byto bezkarnie obsmiac wszystkich i wszystko (oczywiscie pod warunkiem,
ze w sposOb madry i dowcipny). Drugie wcielenie blazna miato nieco odmien-
ny wymiar: w czasie ,$wieta glupcéw” wprawdzie cieszyt si¢ on chwilowa
wtadza i gloria, w finale konczyt jednak jako koziot ofiarny®. W tym swietle

! H. Bergson, Smiech. Esej o komizmie, Krakéw 1977.

2 Por. ]J. Heers, Swieta gtupcow i karnawaty, Warszawa 1995; M. Stowinski, Blazen. Dzieje
postaci i motywu, Warszawa 1993.
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paradoksem dziejowym i fatalna ironig losu stato si¢ spotkanie zywiotéw ko-
medii i tragedii w Paryzu 7 stycznia 2015 r. Dwaj bracia Said i Chérif Kouachi
(francuscy muzulmanie pochodzenia algierskiego, bojownicy tzw. Panstwa
Islamskiego®) wdarli sie do redakcji satyrycznego tygodnika ,,Charlie Hebdo”,
zabijajac 9 0sob personelu oraz 2 policjantdw i raniac 11 osob. Angela Carter
pisata: ,Komedia to tragedia, ktora przytrafia si¢ innym”*. Czy zatem bracia
Kouachi w ramach treningu kulturowej wrazliwosci dla Europejczykéw po-
stanowili dokonac¢ lustrzanej parafrazy? Rozegrac tragedie tam, gdzie innym
jest do $miechu? Atak 6w wyrdznit sie wprawdzie okrucienstwem zbrodni
irozmiarem jej spotecznego rezonansu, lecz czy mozna przy tej okazji méwic
0 jakichs nowych kulturowych konsekwencjach tego aktu? Zjawiskom tego
typu towarzysza na ogét chwilowe zrywy, marsze solidarnosciowe, rozmaite
egzaltacje w trakcie medialnych maratonow kryzysowych. Kiedy wydarzenie
straci swdj tadunek emocjonalny, a nowe tematy wypra je z pamieci opera-
cyjnej mediow, warto pokusi¢ sie o refleksje zardwno nad satyra obrazkowa,
jak i ogdlniejszym stanem wspolczesnej ikonosfery®.

Atak i jego przyczyny

Kiedy w dniu zamachu na , Charlie Hebdo” usilowalem znalez¢ relacje
w Sieci, wyszukiwarka proponowatla jeszcze obrazy z poprzedniego, nieco
zapomnianego zamachu bombowego na redakgje z 2011 r. Nikt wtenczas nie
ucierpial, natomiast przyczyna byta ta sama — karykatury Mahometa. Pojawity
sie one wOwczas w numerze specjalnym, o zmienionej ad hoc nazwie , Charia
Hebdo” (nawiazanie do szariatu). Wygladato to na krytyczny moment napiec¢
trwajacych od przedrukowania kontrowersyjnych karykatur z dunskiego
dziennika ,Jyllands Posten” w 2006 r.® Redakcja zyskatla policyjna obstawe

* Mowa o salafickiej organizadji terrorystycznej, ktéra w 2014 r. samozwanczo ogtosita sie
kalifatem, w mediach zachodnich funkcjonuje pod nazwami: Islamic State of Iraq and Sham
— ISIS oraz Islamic State of Iraq and the Levant — ISIL. Nazywanie organizadji terrorystycznej
panstwem jest przez wielu uwazane za naduzycie i zbedna jej legitymizacje, stad wielu publi-
cystow i politykdw zaczyna chetniej uzywac nazwy Daesh (akronim od Dawlat al-Islamiyah
f’al-Iraq w Belaad al-Sham).

4 A. Carter, Mgdre dzieci, Krakow 2009.

5 Niniejszy tekst powstawatl wezesnym latem 2015 r., za$ ostatnie prace redakcyjne przypa-
dly juz po zamachach 13.11.2015 r. W zwiazku z tym postanowilem znaczny fragment pierwotnej
wersji tekstu wyciaé i rozbudowac na potrzeby osobnego artykutu poswieconego retorykom
wizualnym tzw. Panstwa Islamskiego.

¢ Pisatem o tym obszerniej na tamach ,Przegladu Religioznawczego” 1/2009; dos¢ przypo-
mnie¢, ze przyniosto to fale zamieszek i protestéw ze strony $wiata islamu i kontrreakcje czesci
zachodnich pism, ktére w akcie solidarnosci przedrukowywaly karykatury. Procesy i protesty
trwaty, ponawiano pytanie o granice wolnosci stowa, obrazanie uczu¢ religijnych, polityczng
poprawnos¢ itp., tymczasem w 2007 r. zwolniono z ,,Charlie Hebdo” jednego z satyrykow za...
antysemicki tekst. Autor pozwal pismo i otrzymat 90 tys. euro odszkodowania.
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i dziatata dalej wedlug dotychczasowego obrazoburczego schematu, prowo-
kujac swym specyficznym poczuciem humoru, dalekim od dobrego smaku
i politycznej poprawnosci. Obiektem drwin i krytyki byly rézne wyznania —
oprocz imaméw na rysunkach czesto pojawiali sie rabini i ksieza, ale rowniez
politycy, ludzie kultury, celebryci. Antyislamskie nastroje w ,,Charlie Hebdo”
nasility sie po zamieszkach wywotanych niestawnym filmem Innocence of Mu-
slims’. Francja ze wzgleddw bezpieczenstwa zamkneta wowczas 20 ambasad
w krajach arabskich. Mozna zatem dostrzec swoisty efekt motyla: oto lokalny
przesmiewca generuje globalny problem.

Cho¢ o spotecznej roli satyry jako formy artystyczno-publicystycznej
napisano i powiedziano juz sporo, to wcigz bywamy bezradni wobec jej
waloryzacji. Powszechnie wiadomo, Ze ma ona swoisty monopol na prze-
drzeznianie $wiata, punktowanie jego wad, wyolbrzymianie zjawisk w celu
ich o$mieszenia. Ten sam $miech okazuje sie dla jednych oczyszczajacy, ka-
tarktyczny, dla drugich pusty i gtupawy, jeszcze dla innych — krzywdzacy,
kiedy to wiasnie ktos bawi si¢ kosztem ich uczuc i przekonan. Czy trudno
sobie wyobrazi¢ sytuacje, kiedy zart rysunkowy jest na tyle inteligentny i do-
bry, Ze zamiast obrazy uczud religijnych wywotuje usmiech, a dalej refleksje
i rewizje pogladow na temat wilasnej wspdlnoty wyznaniowej?® Niestety ry-
sownicy zaatakowanej redakcji zdawali sie takiego wysitku nie podejmowac,
co oczywiscie nie oznacza, iz za kiepski poziom humoru ktokolwiek zastu-
guje na smier¢. Kierujac sie atmosfera zatoby i szacunku do ofiar, w mediach
glownego nurtu nie dokonywano zbyt czesto artystyczno-estetycznych ocen
rysunkéw z ,,Charlie Hebdo”. Niewielu pytato o to, czy i dla kogo sa one
zabawne. Podczas studyjnych debat eksperckich dominowata polityczna
poprawnos¢, totez preferowano rozprawianie o wolnosci wypowiedzi jako
fundamencie europejskiego dziedzictwa. Mimo to w licznych komentarzach
internautow przywotywano przystowia i starotestamentowe sentencje, np.
,kto wiatr sieje, ten burze zbiera¢ bedzie” (Oz 8,7). Pojawialy si¢ tez opinie,
Ze rysownicy swymi ,prostackimi i chamskimi prowokacjami sami si¢ prosili
o krzywde”, inni znéw oponowali, ze to tak jakby ofierze gwattu zarzucac
kuszenie sprawcy zbyt krotka spddniczka’.

7 Chodzi o rozpowszechniony w w 2012 r. w Sieci filmik przedstawiajacy Proroka jako
seksualnego dewianta. W efekcie $wiat arabski zagotowat sie ponownie, a w wyniku zamieszek
zginat m.in. amerykanski ambasador w Libii — Christopher Stevens [11.09.2012]; rezyserem filmu
mial by¢ Zyd Sam Bacile, dopiero pézniej ustalono, ze byt nim koptyjski chrzescijanin Mark
Basseley Youssef, znany tez jako Nakoula Basseley Nakoula.

8 Znane sa np. pozytywne komentarze srodowisk muzutmanskich na temat brytyjskiej
komedii pt. Four Lions (rez. Christopher Morris, 2010). Film opowiada o londynskich mudza-
hedinach, ktérych zaangazowanie podczas planowania zamachu wspétzawodniczy z gtupota.

’ Mowa m.in. o postach juz w dniu zamachu, http://demotywatory.pl/4440147#obrazek-6
[1.06.2015].
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Wracajac do poruszonych na poczatku paragrafu medialnych obrazéw
z dnia tragicznego zamachu, w kolektywna pamie¢ wizualng nie wryty sie
zadne sceny na miare ikonicznych upadajacych wiez WTC w Nowym Jorku.
Z oczywistych wzgledow nie pokazano ciat ofiar, a jedynie (w mysl zasady
pars pro toto) pomieszczenia redakcji ze sladami krwi na $cianach i na rozrzu-
conych w niefadzie papierach. Agencje informacyjne nieustannie pokazywaty
za to sfilmowana przez przypadkowego swiadka scene dobijania lezacego na
chodniku policjanta (z uwagi na nieprzekraczalny w newsowej poetyce prog
wrazliwosci widzoéw sam moment wystrzalu byt wyciemniany).

Efekt Je suis Charlie

W nastepnych dniach po zamachu z 7 stycznia 2015 r. redakcja ogtosita
$wiatu, ze kolejny numer ukaze si¢ planowo. Miat to by¢ akt odwagi, dumy,
manifestacja spolecznie oczekiwanej woéwczas nieugietej postawy. Przy tej
okazji powotywano sie¢ na stowa wiasnie zamordowanego Stéphana Char-
bonniera (stojacego na czele tygodnika od 2009 r.), ktory po pierwszych
listach z pogrézkami w 2006 r. miat powiedzie¢, ze woli umrzed stojac niz
na kolanach. W efekcie nastapil wzrost naktadu z 60 tysiecy do 8 milionow
egzemplarzy. Usilowano za wszelka cene udowodni¢, Ze terrorysci osiagneli
skutek odwrotny od zamierzonego'. W maju 2015 r. Gérard Biard, redaktor
,,Charlie Hebdo”, zostat wyrdzniony nagroda PEN/Toni and James C. Goodale
Freedom of Expression Courage Award. Podczas gali Biard stwierdzil: , Being
shocked is a part of democratic debate. Being shot is not”". Jest to oczywi-
Scie efekt kompleksowych zjawisk i inicjatyw spod wspdlnego szyldu Je suis
Charlie. Slogan éw pojawil sie najpierw w charakterze hashtagu na Twitterze
i blyskawicznie si¢ upowszechnil. Krotko po zamachu telewizyjny czas an-
tenowy i szpalty gazet wypelnily obrazy marszéw, akcji solidarnosciowych
nie tylko we Francji, ale na calym swiecie. Oprdcz niezliczonych tluméw na
ulicach hastem tym oflagowywali sie rownie chetnie politycy, jak i gwiazdy
popkultury. Swiat obiegta fotografia z ulic Paryza, gdzie w jednym szeregu
(obok m.in. Donalda Tuska i Angeli Merkel) maszerowali Benjamin Netan-
jahu i Mahmud Abbas'. Réwnie wymowne, co niecodzienne byto zrobione

10 Co byto niestety dos¢ waskim i ograniczonym postrzeganiem zamierzonych przez
terrorystow efektow zamachu. Wszak gdyby chodzito o samo unicestwienie obrazoburczego
tygodnika, z pewno$cia dzieto zniszczenia wygladatoby inaczej. Efektem zamierzonym (oprocz
leku Francuzéw) byt wlasnie medialny zgietk wokot egzekugji rysownikdw, a za jego posrednic-
twem zintegrowanie jak najwiekszej liczby wspdtwyznawcow przeciw podobnym praktykom
ich zniewazania w $wiecie zachodnim.

I Fonetyczna gra stéw, trudna do oddania w thumaczeniu: , Bycie szokowanym jest czescia
demokratycznej debaty, bycie zastrzelonym nie”.

2 Czyli zdecydowanie niechetni sobie premier Izraela i prezydent Palestyny.
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w Ramallah zdjecie gwardii przybocznej tego ostatniego, w gescie solidar-
nosci machajacej francuskimi flagami. Te same flagi wyswietlono na gmachu
londynskiej National Gallery. Artysta z Indii Sudarsan Pattnaik wyrzezbit
z piasku podobizny zabitych rysownikow z podpisem: ,, Bullet can’t stop pen”
(Kula nie zatrzyma piéra). W podobnym duchu solidarnos¢ manifestowali
prasowi rysownicy z calego $wiata. Przescigajac si¢ w wizualnych metaforach,
narysowali oni setki zakrwawionych i potamanych otéwkéw, kredek uformo-
wanych w ksztalt karabinu. Wszystkie one powielane byty w milionach odston
na portalach spotecznos$ciowych. Slogan Je suis Charlie stal si¢ na tyle nosny,
ze wkroétce rynek zalaly t-shirty i inne gadzety, a do urzedow patentowych
wplywaty wnioski o zarejestrowanie go jako znaku towarowego.

Zaréwno socjologiczne, kulturowe, jak i psychologiczne konteksty oraz
uwarunkowania tych masowych manifestacji wymagatyby oczywiscie obszer-
nych interdyscyplinarnych badan i analiz. Dlatego wtasnie ad hoc nazwatem
to zjawisko reakcjq epidemiczno-epidermiczna. Nie bylby to jednak zaden
spojny ruch spoteczny, ale cos, co ostatnio nazywa sie rojeniem (swarming),
czyli zjawisko incydentalne, niezbyt glebokie, naskérkowe wlasnie, blizsze
mechanizmom flash-mobdw. Fenomen Je suis Charlie napedzany byt dodatkowo
przez medialne maratony kryzysowe, portale spolecznosciowe etc. Patrzac
nieco bardziej z bliska, okazywalo sie, ze ludzie maszerowali ze skrajnie r6z-
nych pobudek: jedni z szacunku dla ofiar, patriotyzmu, wolnosci stowa, inni
natomiast w gescie nienawisci do imigrantéw wyznania muzutmanskiego.
W ttumie pojawialy sie réwniez transparenty Je suis Ahmed. Dotaczali wiec
i tacy, ktorzy przypominali, Ze wérod ofiar byt policjant Ahmed Merabet —
praktykujacy muzutmanin, oraz ze posréd wyznawcoéw Allaha nie wszyscy
godza sie na tak krwawe rozliczanie bluzniercow. Akcje byly tak dynamiczne
i spontaniczne, ze nikt woéwczas nie wiedzial, w co moga przerodzic sie te
masowe wystapienia. Z perspektywy zapewnienia bezpieczenstwa bylo to
bezprecedensowe wyzwanie: w marszu wzigli udziat mocno odstonigci przy-
wodcy panstw, a zdetonowanie bomby w takim tlumie mogto spowodowac
setki ofiar (i kolejne w wyniku paniki). Catkiem mozliwy byt tez scenariusz
dodatkowy — powtorka krysztalowej nocy — tym razem z meczetami. Atak na
redakcje mogt by¢ wystarczajacym bodzcem spustowym dla prawicowych
ekstremistow, a francuska spoteczno$¢ muzuimanska idealnym kozitem
ofiarnym?®.

¥ Spoteczne reakcje na zamachy z 13.11.2015 r. mialy juz nieco inny charakter — owszem, ze
$wiata poplynety podobne zapewnienia o solidarnosci, palono znicze pod ambasadami, w kolory
flagi francuskiej pod$wietlano budynki europejskich stolic, jednak milionowe marsze juz nie miaty
miejsca. Przyczyny tego zaniechania mogty by¢ wielorakie — od logistyki zarzadzania sztabu
kryzysowego po zarzadzanie strachem. Pozornie btahy incydent z petarda na jednym z paryskich
placéw spowodowat potencjalnie grozny w skutkach wybuch paniki, ponadto media ponawiaty
informacje, ze jeden z zamachowcéw-samobojcow sie dotad nie zdetonowat. Na odruchy thumow
niewatpliwy wptyw mial réwniez odmienny charakter listopadowych zamachow. O ile bowiem
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Media organizowaty eksperckie debaty, gdzie oprocz tematu zachwia-
nego poczucia bezpieczenstwa przescigano si¢ w diagnozowaniu kryzysu
europejskiej tozsamosci, zagrozen dla wolnosci stowa i twdrczej ekspresii.
W charakterystycznej dla takich sytuacji patetycznej retoryce budowano wokaét
ofiar ataku narracje meczenstwa i bohaterstwa — co dos¢ zaskakujace, bo mozna
domniemywa¢, ze rysownicy takich heroicznych dazen nie mieli. W orbicie
tych debat znalazly si¢ takze refleksje na temat konsekwencji ataku dla dal-
szego wspolistnienia wyznawcow réznych religii (tudziez relacji z ateistami).

To, ze w danym momencie kamery agengji informacyjnych zwrécone byty
na ttumy maszerujacych pod wspdlnym sloganem Je suis Charlie, nie oznaczato
wszak powszechnego zjednoczenia wokot tragedii. Doswiadczenie uczy, ze
tak ekstatyczny ,nadmiar” solidarnosci zawsze wywotuje kontrreakgcje. Te
za$ mozna podzieli¢ co najmniej dwojako z uwagi na motywacje. Oto pod
parafrazami typu Je suiss Mohamed, Je suis Kouachi pojawily si¢ wyraziste
protesty srodowisk muzulmanskich przeciwko satyrze w rodzaju ,, Charlie
Hebdo”, ktérych uczestnicy otwarcie oznajmiali, Ze nie bolejg nad zabitymi
rysownikami. W wielu miejscach $wiata (cho¢ ze znikomym $ladem w za-
chodnich mediach) pojawiaty si¢ manifestacje, np. 18 stycznia w Groznym
iNigrze, gdzie zamieszki oprocz antyfrancuskiego przybraty antychrzescijan-
ski wymiar — sptonely liczne koscioty, zgineto okoto 10 oséb. Glosy potepienia
plynety réwniez z Pakistanu, Afganistanu i od Saudyjczykow. Warto dodag,
iz obrazanie uczuc religijnych na famach ,, Charlie Hebdo” skrytykowat takze
papiez Franciszek. Z kolei w swiecie zachodnim nastapita wkrotce faza pa-
rodii zalobnej egzaltacji. Internet wypekity przeSmiewcze memy, gdzie do
hasta Je suis Charlie doklejano wizerunek Charlesa Mansona lub Charliego
Chaplina'. Nie wszystkie memy i glosy internautow miaty jednak charakter
przesmiewczy, wiele z nich bowiem celnie i krytycznie obnazato hipokryzje
akcji solidarnos$ciowych z ,,Charlie Hebdo”. Jeden z nich glosit: , Je suis contre
L’obscurantisme” (zwracajac si¢ tym samym przeciw topornej i grubianskiej
satyrze), inny za$ oznajmiat: ,I'm NOT Charlie. 'm Gaza, I'm Odessa, I'm
Donbass, I'm Syria, I'm Libya, I'm Iraq, I'm Afganistan” (pytajac tym samym,
skad takie uprzywilejowanie Francuzéw wobec liczby ofiar terroryzmu w in-
nych czesciach swiata).

W kontekscie naszkicowanej powyzej chwiejnosci nastrojow spotecz-
nych obserwowanych w mediach gtéwnego nurtu, w Sieci i na ulicach miast
warto postawic¢ pytanie o miejsce i role dyskursu akademickiego. Ten, jak
powszechnie wiadomo, ma swoja dynamike, krytyczny dystans, metodycz-

w styczniu redakcja ,Charlie Hebdo” byta precyzyjnie okreslonym celem, o tyle w pdzniejszych
akcjach adresatami kul i bomb stali sie przypadkowi ludzie.

1 Analogiczne mechanizmy spoteczne takiej fazy postzalobnej mieliSmy okazje obserwowaé
w ostatnich latach w Polsce, kiedy to np. wskutek zageszczonej atmosfery po tragedii smolenskiej
kontrowersyjny krzyz pod Patacem Prezydenckim rychlo doczekat sie swojej parodii z puszek
po piwie.
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ne podej$cie w optyce réznych dyscyplin. Gdy caty Zachéd przez medialng
tube nawotywat, aby nie dac sie zastraszy¢, paraliz paradoksalnie dotknat
wlasdnie uniwersytetu. Oto w Queen’s University Belfast na 6 czerwca 2015 r.
zaplanowano sympozjum pt. Understanding Charlie: New perspectives on con-
temporary citizenship after Charlie Hebdo. Na miesiac wczesniej wicekanclerz
uczelni Patrick Johnston postanowit wydarzenie odwota¢ z obaw o , bez-
pieczenistwo uczestnikdéw i reputacje uniwersytetu”'. Choc¢ z perspektywy
bogatych lokalnych doswiadczen terrorystycznych decyzja mogta wydawac
si¢ uzasadniona, akademicy ostro zaprotestowali, sympozjum ostatecznie sie
odbylo, acz niesmak autocenzury i atmosfera fobii pozostaty.

Toonophilia vs. toonophobia —
przemiany wspoélczesnej ikonosfery

Zaproponowana konfrontacja powyzszych syndroméw odnosi si¢ do
satyry obrazkowej i jest po czesci odpryskiem odwiecznego sporu ikono-
latrii i ikonoklazmu. Toonophilia to pojecie wyroste na gruncie popkultury
i w dostownym ujeciu oznacza pociag seksualny do postaci z kreskowek,
rozpoznawany najczesciej wsrod fandw japonskiej mangi i anime. Z kolei
co najmniej od czasow karykatur Mahometa w duniskim periodyku Jyllands
Posten toonophobia wiazana jest z ikonoklazmem przypisywanym srodowi-
skom islamskim. Jednak sytuacja ta jest daleko idacym uproszczeniem, ktore
dodatkowo utrwalane jest przez wspotczesne media. Nie caly swiat arabski
egzorcyzmuje satyrykow rysownikow, gdyz w wielu wypadkach doskonale
zna i ceni ich potencjat. Zupetnie niedawno w Teheranie ogtoszono kon-
kurs na karykatury wymierzone w tzw. Panstwo Islamskie, w efekcie czego
sptyneto okoto 1000 prac z catego $wiata, z czego pokazano 270. Motywacja
religijno-doktrynalna wystawy miata czysto propagandowy cel: szyicki Iran
kontra sunniccy bojownicy ISIS. Nie zabraklo tez wymiaru politycznego —
w niektérych obrazkach posuwano sie do sugestii, ze tzw. Panstwo Islamskie
jest izraelsko-amerykanskim projektem. Nalezy tu nadmieni¢, iz wczesniej
w Teheranie dwukrotnie organizowano konkursy na karykatury o Holokau-
Scie (w 2006 po ,Jyllands Posten” i w 2015 r. po ,,Charlie Hebdo”), co gorsza
— chcac w ten dos¢ pokretny sposdb przystuzy¢ sie sprawie palestynskiej.

Warto przy tej okazji przywotac¢ kolejny dziejowy paradoks. Oto w miesigc
po swym udziale we wspomnianym wczesniej paryskim marszu prezydent
Mahmoud Abbas zaczat przesladowac lokalnego rysownika Muhammada
Sabaaneha. Rysownik cho¢ posrod Palestyriczykdéw popularny, nie oszczedzat

5 P. Reidy, Queen’s University Belfast cancels Charlie Hebdo conference, citing security fears,
http://littleatoms.com/queens-university-belfast-cancels-charlie-hebdo-conference [1.06.2015].
Program konferengji: http://amis.ku.dk/externalact/konfhebdo/.
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Rys. 1. Nadzi al Ali. Scena ta w aluzyjny sposob nawiazuje do jednej z rycin Francisca
Goi w z cyklu Okrucienistwa wojny. Ow motyw ikonograficzny powrdcit do sztuki naj-
nowszej m.in. za sprawa jego licznych trawestacji przez Jake’a i Dinosa Chapmandw.

Zrédio: http://www.i-cult.it/handala/ [1.06.2015].

dotychczas nikogo — krytykowat tak lideréw Hamasu, jak i polityke izraelska.
Ze strony pierwszych otrzymywat pogrozki, drudzy osadzili go w wiezieniu
na pie¢ miesiecy. Artysta apelowat: ,Powinnismy stawiaé¢ opdr wzgledem
wszystkiego, co nam si¢ na sile wpiera, ze strony rzadéw, dyktatur, religii”.
Z kolei na temat obrazania symboli religijnych utrzymywat, ze ,, droga obrony
islamu wiedzie przez sztuke; jesli jest on atakowany przez sztuke, powinnismy
odpowiadac¢ sztuka”'®. Zaskakujaca jest wiec ta nieche¢ Abbasa do satyry ob-
razkowej, szczegolnie wobec faktu, ze Palestyniczycy do dzi$ za swoj symbol
oporu uwazaja posta¢ Handali wykreowana przez rysownika Nadziego al
Alego (zamordowanego w Londynie w 1987 r.). Handala to maty, obdarty,
bosy chtopiec, w domysle — palestynski uchodzca, ktéry zawsze tytem do
widza, z zaplecionymi na plecach dtorimi, przyglada si¢ jakiejs sytuacji. Naj-
czesciej sa to gorzkie sceny okupacyjne lub wrecz przeciwnie — motywacyjne
obrazy nadziei i oporu. Z uwagi na swdj potencjat ikonograficzny postac tana
stale zagoscita w lokalnej ikonosferze, stajac si¢ rowniez czytelnym znakiem
poza $wiatem arabskim. Nadzi al Ali przyczyn tej popularnosci upatrywat
w fakcie, ze Swiadomos¢ Handali znacznie przekroczyta lokalne horyzonty,
np. w obszarze walki o prawa cztowieka".

16 Mohammad Saba’aneh Arrested, http://blog.cartoonmovement.com/2013/03/mohammad-sa-
baaneh-arrested [2.06.2015].

7 http://www.handala.org/index.html [2.06.2015]. Posta¢ Handali potrafi dziata¢ réwniez
jako rodzaj nieformalnej przepustki. Zaprzyjazniony fotografik i propalestyniski aktywista
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Fot. 1. Ali Farzat w szpitalu

Zrédto: Reuters, za: http://www.nytimes.com/2011/08/26/world/middleeast/26syria.html1?_r=0.
[1.06.2015].
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Rys. 2. Michel Kichka
Zrédto: http://en kichka.com/tag/ali-farzat/ Chapmandw [1.06.2015].
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you'e With yow'ee with
the infidels! he tepopists!

N ;‘Q

Ehalid Alwain

Rys. 3. Khalid Albaih
Zrédto: http://www.pbs.org/newshour/art/sudanese-cartoonist/ [1.06.2015].

Z perspektyw wladzy satyra obrazkowa bywa nierzadko oceniana jako
szczegodlnie grozne narzedzie kulturowego i politycznego oporu. Syryj-
ski rysownik Ali Farzat krytykujacy rzady Baszszara al-Asada w sierpniu
2011 r. trafit do szpitala dotkliwie pobity przez zamaskowanego sprawce.
Ze szczegblnym okrucienstwem potraktowano jego dtonie. Domniemanym
powodem ataku byt bowiem wymowny rysunek przedstawiajacy Assada jako
,autostopowicza” usitujacego zatrzymac samochod uciekajacego Mu'ammara
al-Kaddafiego (wlasnie odsunietego od wtadzy w Libii)*. Jak nietrudno sie
domysla¢, okaleczenie Farzata natychmiast wywotato fale solidarnosciowych
reakgji kolegow po fachu. Posrdd nich znalaz? sie izraelski satyryk Michel
Kichka, ktéry w komiksowej manierze przerysowatl znalezione w gazecie
zdjecie Farzata na szpitalnym 16zku. W dymku nad jego gtowa widniat napis:

wspominal, ze kiedy w goracych momentach dokumentowania zamieszek jego intencje bywaty
dla Palestyriczykéw niejasne (chocby z powodu europejskiej aparycji), wowczas wystarczato,
ze pokazal swdj tatuaz z Handala, by odzyska¢ zaufanie.

8 Nada Bakri, Political Cartoonist Whose Work Skewered Assad Is Brutally Beaten in Syria, ,The
Newy York Times” z 25.08.2011 r., http://www.nytimes.com/2011/08/26/world/middleeast/26syria.
html?_r=0 [1.06.2015]. Nalezy nadmieni¢, Ze jest to rysunek sprzed $mierci Kaddafiego, ktéra
nastgpita okoto 2 miesigce p6ézniej w wyniku linczu.
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,Boli kiedy si¢ $mieje, jednak kiedy pomysle, ze Assad boi si¢ otdéwka — nie
moge powstrzymac $miechu!”*

Represje za rysunki dotknety réwniez Irariczyka Nikahanga Kowsara,
obecnie przebywajacego w Kanadzie w statusie wygnanca. Jego zyciowe
motto wybrzmiewa w bardzo orwellowskiej tonagji: ,Mamy wolno$¢ wypo-
wiedzi, acz nie mamy wolnosci po wypowiedzi”*.

Solidarnos¢ rysownikow, cho¢ chetnie w mediach eksponowana, nie
jest bezgraniczna. , JesteSmy narodem bez bohateréw — moéwi o swiecie mu-
zulmanskim Khalid Albaih?' — Jedynym bohaterem dla wielu z tych ludzi
jest Prorok... Kiedy patrze na »Charlie Hebdo«, nie rozumiem konceptu. Po
prostu nazywacie ludzi ignorantami i naklaniacie do przemocy bez zadnej

przyczyny”*.

Zamiast wnioskow:
militarno-ikoniczna osobowos$¢ naszych czasow

Kulturowe napigcia obserwowane na przestrzeni historii zawsze miaty
zaréwno swoj wymiar militarny, jak i ikoniczny. Karabiny i bomby uszka-
dzaty ciatla, a stuzace propagandzie obrazy ranity badz infekowaty umysty.
W czasach po ,,Charlie Hebdo” niezasadnym jest juz pytanie, czy najpierw
ktos strzelit, a potem kto$ zemscit si¢ rysunkiem, czy tez byto na odwrot.
Uprawiajacy dziennikarstwo rysunkowe Joe Sacco komentuje: ,Kiedy rysu-
jemy linie, czesto rowniez przekraczamy linie. Poniewaz linie na papierze sa
bronig, a satyra ma cig¢ az do kosci. Ale czyjej kosci? Co wilasciwe jest celem?
I dlaczego?”

Wolnos¢ stowa tak czesto przywotywana podczas marszow solidarno-
$ciowych réwniez doczekata sie fazy ironicznej refleksji. W tym wzgledzie
najcelniejsza ,satyra przeciw satyrykom” okazat si¢ chyba obrazek przed-
stawiajacy Woltera wizytujacego redakcje ,,Charlie Hebdo”, ktory wygtasza
swoje stynne zdanie: ,Nie zgadzam si¢ z tym co méwisz, ale oddam zycie,
abys$ miat prawo to powiedzie¢”. Jednak spogladajac w egzemplarz pisma,
filozof dodaje: ,,...ale chlopaki — co wtasciwie probujecie powiedzie¢?”*

1 http://en.kichka.com/tag/ali-farzat/ [1.06.2015].

2 J. Guyer, The Offending Art: Political Cartooning after the Charlie Hebdo Attacks, http://nie-
manreports.org/articles/the-offending-art-political-cartooning-after-the-charlie-hebdo-attacks/
[1.06.2015].

2 Khalid Albaih — urodzony w Rumunii Sudanczyk, satyryk rysownik, podczas tzw. arab-
skiej wiosny okrzykniety , artysta rewolugji”.

2 Za:]. Guyer, The Offending Art..., cyt. wyd.

# Rysunek dostepny pod adresem: http://thedailyblog.co.nz/2015/01/15/charlie-hebdo-for-
kiwis-an-open-letter-on-fundamentalism/#!prettyPhoto [1.06.2015].
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Rys. 4. Joe Sacco

Zrédto: caty komiks komentujacy wydarzenia w redakji , Charlie Hebdo”:
A http://www.theguardian.com/world/ng-interactive/2015/jan/09/joe-sacco-on-
-satire-a-response-to-the-attacks/ [1.06.2015].

Produkty kultury wizualnej bedace bodzcami spustowymi dla rozmaitych
wrogich reakcji, zamachow i pogrdzek pozwalaja przyjrzec sie¢ krytyczniej
europejskiej tozsamosci. Jak obserwujemy, tozsamosci raczej dysonansowej
niz polifonicznej, bardziej hybrydycznej niz homogenicznej, gdzie nie bez
tar¢ przenikaja sie narracje narodowe, religijne, ekonomiczne i polityczne.
W polityce prawica, lewica, liberalowie i feministki bywaja proislamscy, by
za moment wskazywac na zagrozenia, jakie islam niesie dla wartosci europej-
skich. Natomiast w obrebie dyskursu religijnego islamofobia bywa nawozem
zarowno dla mysli liberalnej (wolnos¢ od religii, pochwata wolnosci stowa,
$wieckosci panistwa etc.), jak i dla trendéw konserwatywnych o podglebiu
judeochrze$cijariskim. W obszarze refleksji humanistycznej rywalizuja czytane
na nowo koncepcje zderzen cywilizacji Samuela Huntingtona z diagnozami
Ulricha Becka o spoteczenstwie ryzyka; rozwaza si¢ ponownie koncepcje
multikulturalistyczne oraz rozmaite utopie i antyutopie postmodernizmu.
Tymczasem skutecznie wypieramy ze §wiadomosci sukcesy rekrutacyjne tzw.
Panistwa Islamskiego na terenie Europy. Do obozéw szkoleniowych w Syrii
iIraku trafia nie tylko sfrustrowana mtodziez islamska z paryskich biednych
przedmiesc, ale rdwniez nawroceni katolicy z klas srednich. By¢ moze wiaze
sie to z faktem, ze terrorysci znakomicie opanowali mechanizmy medidéw spo-
lecznosciowych, ktdre sprawdzily sie podczas tzw. arabskiej wiosny. Ponadto
od niedawna obserwujemy radykalny wzrost jakosci rzemiosta filmowego
propagandzistow ISIS. Wspdlczesne materiaty z egzekucji zaktadnikdw staly
si¢ bardzo staranne, szczegdlnie w poréwnaniu z dotychczas realizowanymi
przez Al-Kaide (gdzie w jednym ujeciu nastepowato oswiadczenie ofiary, jej
kata i wreszcie smier¢ lub gdy w jednej pozie przed kamera monologowat Osa-
ma bin Laden). Obecnie plany zdjeciowe dobiera si¢ starannie, ruchy kamery
sa drobiazgowo rezyserowane (przy uzyciu specjalnych kranow i sliderow),
dostrzegalna jest dbatos¢ o poprawne swiatlo i dzwigk, poetyke i retoryke
zblizen, dba si¢ o teledyskowy montaz z wykorzystaniem techniki slow-motion.
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Ow niespodziewany profesjonalizm widoczny jest szczegdlnie w takich pro-
dukcjach, jak nadmorska egzekucja egipskich chrzescijan pt. A message signed
with blood to the nation of the cross (Naznaczona krwiq wiadomo$¢ dla krzyZowcdéw)™.

* % %

Rozmaitej masci nonkonformisci nierzadko wptywali na losy swiata.
Historia cywilizacji zachodniej obfituje w liczne z ducha kontrkulturowe
procesy, by wymieni¢ czas herezji, rewolugji, kontrkultury lat 60. czy anty-
globalizmu korica XX wieku. Wszystkie te rewolty zostaty ostatecznie wchito-
nigte przez kulture dominujaca. By¢ moze za wczesnie dzi$ na oceny tzw.
arabskiej wiosny, ale w $wietle lokalnych i globalnych efektow tego procesu
epitet ,,wiosna” okazat si¢ do$¢ niefortunny. Zachodnie media na potrzeby
chwili uczynity z tej frazy chwytliwg kategorie porzadkujaca, wzorem do-
tychczasowych ,spotecznych wiosen” nacechowana pozytywnie. Studyjni
eksperci gloryfikowali doniostos¢ roli telefonéw komérkowych i medidéw
spolecznosciowych w obalaniu kolejnych rezimow, nastepnym krokiem miat
by¢ juz tylko triumf demokracji. Nieoczekiwanie nastapit chaos, z ktérego
jeszcze bardziej nieoczekiwanie wytonit sie¢ porzadek w postaci ISIS i jego
Jfranczyzowych” wcielen w réznych punktach swiata. Propagandowy sukces
tzw. Panistwa Islamskiego polega m.in. na tym, ze oferuje mtodym ludziom
radykalizm i nonkonformizm w dziataniu, czyli okazje na przygode zycia, na
udziat w doniostym cywilizacyjnym przewrocie. W wymiarze kulturowym
bylaby to likwidacja hegemonii neoliberalnego fadu Zachodu, a w religijnym
— obietnica rychlego konca ,$wiata krzyzowcédw”. W innych przekazach re-
krutacyjnych nie brakuje réwniez wizji konkretnych korzysci materialnych
czy nawet matrymonialnych. Dla mtodziezy z przedmies$¢ zachodnich miast
te aspekty propagandy jawia sie¢ wiec jako czynnik emancypacyjny. Przy
$wiadomosci pewnych uproszczen zaryzykowatbym tu nawet analogie do
ruchu Czarnych Panter z przetomu lat 60. i 70. minionego stulecia, kiedy to
pospolita ,gangsterka” nagle zyskala ideologiczne paliwo (paradoksalnie
bedace odpryskiem pacyfistycznie usposobionej kontrkultury). Akompa-
niowalo temu wsparcie spotecznosci nie tylko afroamerykanskiej, ale i biatej
zradykalizowanej uniwersyteckiej lewicy, np. ze strony ruchu Students for
Democratic Society. W éwczesnej Europie spora cze$¢ mtodziezy z kampuséw
oraz intelektualistow solidaryzowata sig z terrorystami z grupy Baader-Mein-

# Po takich produkcjach w Internecie zaczyna przybywac tropicieli spiskowych teorii,
ktdrzy klatka po klatce analizuja sceny egzekucji, usitujac udowodni¢, ze wiele z tych drastycz-
nych scen to w istocie filmowe triki krecone w green-boxach. Autorzy tych hipotez tym samym
usiluja dyskredytowac ISIS, podwazajac prawdziwos¢ ich przekazu. Cho¢ niektore analizy
bywaja przekonujace, to osobiscie mam co do nich mieszane uczucia — wszak dla oprawcéw
taniej i prosciej jest niestety filmowac autentyczne wyroki niz zatrudnia¢ drogich specjalistow
od efektow specjalnych.
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hof. Jesli zatem obecnie szukaé w czyms pocieszenia, to jedynie w fakcie, ze
wobec skali barbarzynstwa ISIS nie obserwujemy raczej tego typu sentymen-
téw, co wigcej — od takiej wizji kalifatu dystansuje si¢ coraz wigcej srodowisk
muzulmanskich.

Jacek Zydorowicz — VISUAL CULTURE AFTER THE ATTACK ON “CHARLIE HEBDO”

Undoubtedly, hostile iconoclastic reactions towards contemporary artists taking
up religious topics are not a new phenomenon. The attack on the editorial office of
Charlie Hebdo stands out in terms of the scale of the crime and the size of its social
resonance, but can one talk about any new cultural consequences of this act? Incidents
of this kind are usually accompanied by momentary uprisings, solidarity marches,
and critical marathons in the media. Once emotions subside, however, with hindsight
it is worth considering the state of visual culture and the contemporary iconosphere.
Political correctness immediately following the attack impeded the attempts at an
artistic and esthetic evaluation of the visual satire of the Charlie Hebdo type. Is every
image worth dying for in the name of a higher idea of the freedom of the press? What
does a similar satire look like in Arabic countries? Paradoxically, at present one can
observe a radical increase in the quality of film productions made by ISIS propagan-
dists, which accompanies the increasing cruelty of their acts of terror.
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Liturgia rzymskokatolicka
w kontekscie edukacyjnym

Manlio Sodi w tekscie Wychowanie do liturgii drogg do wiasciwego jej przezy-
wania, opartego na integralnej formacji osoby ludzkiej jednoznacznie wskazuje, ze
wychowawcza funkgja liturgii jest przede wszystkim zwiazana z wychowa-
niem uczestnika liturgii do bycia w pelni chrzescijaninem'. Droge do realizacji
tego celu autor wyznacza poprzez wykorzystanie najwazniejszych elementéw
edukacyjnych, w ktdrych liturgia stanowi zrédto:

- formagji,

- stopniowego wchodzenia w doswiadczenie poszczegolnych celebracji
liturgicznych,

— znajomosci reformy liturgicznej,

— dobrego mediatyzowania tresci liturgicznych adekwatnego do uspo-
sobienia uczestnikéw liturgii,

— wykorzystywania tréjmianu: celebracja, zgromadzenie, ksiega litur-
giczna, ktéry gwarantuje powodzenie formacji®.

Taki sposob opisu procesu edukacyjnego 0sob uczestniczacych w wyda-
rzeniach liturgicznych, zdaniem M. Sodiego, prowadzi w sposéb naturalny
do powstaniu splotu kultu z kultura, w ktdrej te wydarzenia maja miejsce.
Proponuje on, by ten punkt styczny rytuatu z miejscem i czasem jego wy-
darzania si¢ zostat wykorzystany poprzez jego uwypuklenie w zwrdceniu
uwagi m.in. na: historyczne konteksty rozwijania kultu chrzescijanskiego;
wskazanie na relacje dziejaca sie¢ pomiedzy Biblig, liturgia a kultura; role
postaci historycznych przepowiadajacych podobne tresci; poboznos¢ ludo-

! M. Sodi, Wychowanie do liturgii drogq do wlasciwego jej przezywania, opartego na integralnej

formacji osoby ludzkiej, w: A. Zadto (red.), Wychowanie do liturgii i przez liturgie, Katowice 2012, s. 140.
2 Tamze, s. 141.
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wa; uwarunkowania literatury powstatej w tym kregu kulturowym (lustro
literatury); wspolna dla liturgii i kultury terminologie oraz na konteksty
estetyczne, wychowanie do piekna®.

Nietrudno dostrzec, ze postulowany przez autora Wychowania do liturgii
sposob rozumienia edukacyjnego wymiaru liturgii jest zakorzeniony w trzech
wymiarach, w swoistej disciplana arcani — stopniowym odkrywaniu znaczen
ukrytych w liturgii*: w odczytywaniu Biblii, historii i w kulturze spotecznosci,
w ktdrej wydarza sie akcja liturgiczna.

By¢ moze takie rozumienie edukagji liturgicznej w sposéb najbardziej
wyrazny wskazuje na jednoznaczne oderwanie jej od chrzescijanskiego ideatu
wychowania, czyli od edukacji klasycznej, wywodzacej si¢ jeszcze z epoki
hellenistycznej, wytozonej w sposdb najpetniejszy w powstalym w reakcji na
upadek Rzymu dziele prokonsula Martianusa Capelli De nuptiis Philologiae et
Mercurii, prezentujacym siedem sztuk wyzwolonych.

Jak zauwaza Pawet Milcarek: ,jej [edukacji klasycznej—R.T.C.] pierwsza
konkurentka stata sie edukacja humanistyczna typu renesansowego —jednak,
zwlaszcza w swej najbardziej wpltywowej postaci szkoly jezuickiej, konkurent-
ka ta dzielila z edukacja klasyczna wigkszos¢ zatozen, a nawet — na sposdb
wlasciwy »odrodzeniu« — licytowala si¢ z nig w wiernosci hellenistyczne-
mu klasycyzmowi, przy okazji jednak poddajac w watpliwos¢ klasycznos¢
dziedzictwa nieantycznego, czyli »$redniowiecznego«. Mimo tego napie-
cia miedzy chrzescijaniska tradycja edukacji klasycznej a wychowawczymi
programami humanizmu renesansowego dopiero programy oswieceniowe
i pozytywistyczne wytworzyty konkurencje zapowiadajaca prawdziwy
zwrot w samych fundamentach edukacji. Ow zwrot polegal w warstwie
najgtebszej na usunieciu orientacji teologicznych i na zmianie fundamentu
antropologicznego, zas w warstwie operacyjnej przektadat si¢ na stopniowe
usuwanie kolejnych metod i przedmiotéw. Dzisiejszy stan edukacji publicznej
w Europie — ogladany z perspektywy jego zatozen i wektoréw rozwojowych
—nalezy uznac za doprowadzenie do konca dzieta owego zwrotu: w obecnie
dominujacej szkole nie ma juz owego, charakterystycznego dla wieku XIX
i pierwszej potowy XX, przemieszania inspiracji »klasycznej« i »moderni-
stycznej«. Juz niemal wszystko, co klasyczne, zostato badz wyeliminowane,
badz sprowadzone do pozyciji reliktu mogacego jedynie zabawi¢ snobdw,
a wystraszy¢ zwyktych ludzi”.

Redaktor ,,Christianitas” dodaje, ze sensem takiego sposobu rozumienia
edukagji jest zwrdcenie w niej uwagi przede wszystkim na strone reaktywna

3 Tamze, ss. 147-148.

* Szerzejnaten temat zob. w: W. Gajewski, B. Gorka (red.), Disciplina arcani w chrzedcijarstwie,
Krakéw 2015.

° P.Milcarek, Tezy o edukacji klasycznej dla cywilizacji chrzeécijanskiej, ,Christianitas” 58/2014,
ss. 6-7.
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procesu edukacji, tak tez moim zdaniem widzi wykorzystywanie liturgii
w kontekscie wychowawczym M. Sodi, co moze prowadzi¢ do nieprzemy-
$lanych efektow edukacyjnych. ,Edukacja znana nam z pamieci lub kojarzaca
sie z biografiami bohateréw wieku XX nie byta niczym wiecej niz edukacja
czasu przejsciowego: gdy cieszono sie jeszcze czyms, co juz jedynie czekato
na eliminacje wymagangq przez logike nadrzednych zatozen rewolucji. Elimi-
nacja ta przychodzita zas najpierw przez podciecie uzasadnien dla dalszego
istnienia tego czy innego elementu — a nastgpnie przez cigcie administracyjne
wobec obiektu, w ktérego sensowne trwanie juz niemal nikt nie wierzyt”¢. Ta
smutna konstatacja P. Milcarka, odnoszaca si¢ do elementow tworzacych cata
przestrzen wydarzenia liturgicznego, jest w pewnym sensie wyjasnieniem
dynamiki wspdtczesnego podejscia edukacyjnego do liturgii uchwyconego
w artykule Sodiego. Stanowi to zapewne efekt egzystowania religii w kon-
tekscie jasno artykutowanych wspoétczesnie moralnosci ponadgrupowych.

Edukacyjne konteksty tego nastawienia, a wlasciwie wskazanie na utra-
cone wartosci utraty edukacji klasycznej, sq przedmiotem gorzkiego wy-
znania Artura Goreckiego, dyrektora Kolegium sw. Benedykta w rozmowie
z redakcjq ,Christianitas”: , Bliskie mi jest klasyczne rozumienie edukacji
jako troski o integralny rozw¢j catego cztowieka. Dokonuje sie to poprzez
prace, »uprawe« (natury) umystu, woli i popedow. W starozytnosci celem,
do ktorego dazono, byl cztowiek moralnie piekny, taczacy dobro i pigkno
(kalokagathia), posiadajacy cnoty moralne — wynikajaca z nich wewnetrzna
harmonie. Ow ideat kulturowy i wychowawczy nazwano paideig. Nie mozemy
jednak zapominac o celu nadprzyrodzonym naszego zycia, ktéry wskazato
chrzescijanstwo. Za Piusem IX mozna powiedzie¢, ze »sztuka wychowania
polega na urobieniu cztowieka — jakim by¢ powinien, jak powinien poste-
powac w tym ziemskim zyciu, zeby osiagna¢ éw wzniosty cel, dla ktorego
zostat stworzony«””.

Zdaniem Roberta M. Mclvera i Charlesa H. Page’a religia zostata wto-
piona w emocjonalna site, ktdra ma na celu spajanie zréznicowanych grup
spotecznych funkcjonujacych w jednej przestrzeni. W tej jednoczacej aurze
religia nie moze rodzi¢ podzialéw, przez co ,musi” oczysci¢ sie wobec uzna-
wanej za niemoralng nietolerancji, wyznaczajacej dotad zakres przynalez-
nosci czy tez wykluczenia z grupy religijnej. ,Religia, bedaca coraz bardziej
$wiadoma $wiata, moze dobrze podtrzymywac poczucie naszej wspolnoty
z innymi, a przez to by¢ zgodna z czysto moralnym kodeksem. Ale tez nie
moze w dalszym ciagu narzucac autorytatywnej moralnosci, poniewaz bedac
w dalekim stopniu wysublimowana, juz nie jest w stanie okresla¢ zasad mo-
ralnych odnoszacych si¢ do poszczegdlnych momentéw w zyciu. Wigkszos¢

® Tamze, s. 8.
7 Skazani na przypadkowos¢. Rozmowa z dr. A. Géreckim, ,Christianitas” 58/2014, s. 17.
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ludzi nie spodziewa si¢ juz od Kosciota, by tak jak w sredniowieczu ustana-
wiat precyzyjne reguly dotyczace etyki monopolistow i lichwiarzy i jezeli to
zastrzezenie jest prawdziwe w odniesieniu do bardziej konserwatywnych
religii we wspolczesnym swiecie, to tym bardziej jest prawdziwe dla szerszych
systemOw wierzen. Jesli w ten sposéb moralnos¢ utracita miejsce zakotwi-
czenia, nawet takie, ktére w zbyt duzym stopniu wiazalo ja z przesztoscia,
istnieje przynajmniej taka forma rekompensaty, ze realne staje si¢ istnienie
moralnosci bardziej wolnej, wyrastajacej na bazie swiadomosci spotecznego
dobra i zta oraz samego ich doswiadczania”®.

Edukacja liturgiczna jako przedmiot niczym niezakidconego procesu
w powyzszym kontekscie staje sie fasada disiciplina arcani, gdyz jest przede
wszystkim podporzadkowana swoistemu wezwaniu do spokoju w przestrzeni
przekazow wynikajacych z réznorodnych procesow edukacyjnych dziejacych
sie w przestrzeni danej wspdlnoty.

Bruno Cescon w pracy La liturgia nel postmoderno zwraca uwage na prze-
miany, jakie zachodza w przestrzeni ewolugji rozumienia etyki w kontekscie
rozumienia obecnosci Ofiary eucharystycznej w nowoczesnych spoteczen-
stwach. W znaczeniach wywotywanych przez Ofiare wciaz sg obecne, ale
na bardzo dalekim planie, wspomnienia rzeczywistej symboliki rytuatu, co
jestjednak dostrzegane dopiero w wydobywaniu z Ofiary glebszych sensow
i znaczen. Jednak bez tego wyraznego religijnego posrednictwa Ofiary jako
takiej uzywany w liturgii symbol po prostu przyjatby etyczna funkcje zbio-
rowego rozkazu. Takie rozumienie symbolu co prawda pomaga w sprawnej
regulacji stosunkéw spotecznych, ale utrudnia odkrycie gltebiej ukrytych
wartosci w przekazie liturgicznym. Poznajacy rytuaty liturgiczne cztowiek
w takiej atmosferze upraszczania symbolu w momencie odkrycia jego mocy
zamyka si¢ w sobie, co moze prowadzi¢ do wybuchu konfliktu miedzy jego
wolnoscig wynikajaca z odkrywania prawd religijnych a respektowanymi
we wspdlnocie ogélnymi zasadami spotecznymi. W takiej atmosferze nie-
spdjnej edukacji nie ma mozliwosci, aby edukacja liturgiczna i edukacja
publiczna spotkaly sie i uzupetnity. Cescon postuluje, aby te dwa roznigce
sie od siebie rodzaje edukacji funkcjonujace w danej spotecznosci staraly sie
przekroczy¢ punkty sprzeczne obecne w ich przekazach. Proponuje on, aby
liturgia w symbolicznym wymiarze odczytywania rytuatu poszta w strone
antropologii i etyki spotecznej rozumianej przez niego w kontekscie szeroko
pojetej pomocy socjalnej’.

W kontekscie powyzej wskazanych trudnosci lepiej mozna zrozumie¢
przemiany w przebiegu wydarzen liturgicznych, ktore zostaty mocno zaak-

8 R.M. Mclver, Ch.H. Page, Religia a moralno$¢. Rozréznienie miedzy kodeksem religijnym
i moralnym, w: F. Adamski (red.), Socjologia religii, Krakdéw 2011, s. 220.
? B. Cescon, La liturgia nel postmoderno, Vatican 2012, ss. 136-137.
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centowane w przepisach Soboru Watykanskiego II w Konstytucji Sacrosanctum
Concilium.

Liturgia wspdtczesna, w kontekscie czasu zakorzeniania w kulturze, jest
wydarzeniem do$¢ niedawnym, wlasciwie na gruncie polskim majacym do-
piero ok. 50-letnig tradycje. Mozna wiec opisa¢ zjawisko, ktére tak naprawde
dopiero sig¢ rodzi.

Roéznorodnos¢ zjawisk, ktore tej rewolucji towarzysza, jest ogromna.
Mozemy je obserwowad, np. sledzac dyskusje nad ksiazka Liturgia i pigkno
abp. Piero Mariniego czy obserwujac liczne blogi internetowe po$wigcone
opisom réznych wrazliwosci w konstruowaniu akgji liturgicznych, ktore sa
kwalifikowane jako naduzycia liturgiczne.

Piero Marini podejmuje w swojej ksigzce zaréwno problem zrodet, z kto-
rych czerpig reformy Sacrosanctum Concilium, jak i tematyke roli edukacji
w konteks$cie sprawowania liturgii. Promowanie edukacji liturgicznej jest
mocno zwigzane, zdaniem ceremoniarza papieskiego, z reformami liturgicz-
nymi, poniewaz zadna inna czynno$¢ nie ma takiej skutecznosci. Edukacje
liturgiczna rozumie on i jako ksztalcenie do zrozumienia liturgii, i jako kon-
kretne kroki w disciplina arcani. ,Formowac do zrozumienia liturgii oznacza
pozwoli¢ przyblizy¢ sie wierzacym do samej istoty tajemnicy chrzescijan-
skiej”!°. Autor Liturgii i piekna przyjmuje, ze do liturgii trzeba uczestnikéw
przygotowac, nie mozna zatem wykorzystywac w ceremoniach liturgicznych
elementéw znanych z innych kontekstow, np. melodie, gesty, tarice, gdyz
moga one bez konkretnego wyjasnienia wprowadzac uczestnikow liturgii
w blad: ,Okreslajac liturgie jako pierwsze i niezastgpione zrddlo, z ktérego
chrzescijanie moga czerpac¢ ducha wiary, oznacza potwierdzic istotng wigz,
ktora taczy zycie chrzescijanina z liturgia. Liturgia nie jest przede wszyst-
kim nauka do zrozumienia, ile niewyczerpanym zrédtem zycia i swiatta dla
rozumu i doswiadczenia misterium chrzescijanskiego. Wedlug konstytucji
Kosciot musi zagwarantowac kazdemu chrzescijaninowi autentyczne zycie
liturgiczne, poniewaz dla jako$ci zycia wiary potrzebna jest gteboka harmonia
miedzy tym, co liturgia przekazuje i tym, co chrzescijanin przezywa, wedtug
formuly liturgicznej przyjetej przez konstytucje: » Aby przestrzegali w zyciu
zobowiazan ptynacych z sakramentu, ktéry z wiarg przyjeli«”'.

Zagwarantowanie zycia liturgicznego to gwarantowanie jakosci wyda-
rzen liturgicznych, tak aby uczestnictwo w obrzedach stanowito asumpt do
glebszych refleksji etycznych i teologicznych kazdego z uczestnikéw akcji
liturgicznej. Zdanie to brzmi dos¢ kategorycznie w kontekscie przytoczonych
wyzej refleksji, np. P. Milcarka. Tym bardziej warto przyjrze¢ sie tresciom
edukacyjnym z konstytucji Sacrosanctum Concilium.

1 P. Marini, Liturgia i piekno. Nubilis pulchrado, Pelplin 207, s. 60.
I Tamze.
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Juz we wstepie Konstytucji Soborowej pojawia sie wyrazna , troska
o odnowienie i rozwdj liturgii”. Zdaniem komentatorow jest to naturalna
konsekwencja generalnego celu Soboru Watykanskiego II, ktéry zostal wy-
razony m.in. w trosce o:

- przyczynienie sie do coraz wiekszego rozwoju zycia chrzescijanskiego
wsrdd wiernych;

— lepszego dostosowania do potrzeb naszych czasow (ad nostrae aetatis
necessitates melius accommodare) podlegajacych zmianom instytugji.

Aby lepiej zaprezentowac ponizsze uwagi, chcialbym przedstawic to, co
rozumiem jako kontekst dydaktyczny liturgii. Jak juz wskazywatem, bliskie
jest mi klasyczne rozumienie dydaktyki i edukacji, rozumianej przede wszyst-
kim jako troska o integralny rozwdj uczestnika liturgii.

W rozdziale III Konstytucji dotyczacym wprost zagadnieri odnowienia
liturgii punkt C pt. Zasady wynikajace z dydaktycznego i duszpasterskiego
charakteru liturgii odnosi si¢ wprost do omawianego zagadnienia®.

Zasady okreslone w punktach 33-36 pierwszego rozdziatu Konstytucji
pozwola lepiej zaakcentowac¢ analizowana problematyke.

,,33. Swieta liturgia jest przede wszystkim oddawaniem czci Bozemu ma-
jestatowi, zawiera jednak réwniez bogata tres¢ do pouczania wiernego ludu.
W liturgii bowiem Bég przemawia do swego ludu, Chrystus w dalszym ciagu
glosi Ewangelie, lud za$ odpowiada Bogu $piewem i modlitwa.

Owszem, skierowane do Boga modlitwy sa wypowiadane przez kaptana,
ktéry w osobie Chrystusa przewodniczy wspoélnocie w imieniu calego ludu
$wietego i wszystkich obecnych. Wreszcie widzialne znaki, jakimi postuguje
sie $wieta liturgia na oznaczenie niewidzialnych rzeczywistosci Bozych, zo-
staty wybrane przez Chrystusa lub przez Kosciét. Przeto nie tylko podczas
czytania tego, »co zostalo napisane dla naszego pouczenia« (Rz 15,4), lecz
takze wtedy, gdy Kosciol modli sig, Spiewa lub dziata, wiara uczestnikdéw
wzrasta, a umysty wznosza sie ku Bogu, aby Mu odda¢ duchowy hotd
i otrzymac obfitsza taske.

Dlatego w przeprowadzaniu odnowy liturgii nalezy zachowac nizej
podane zasady ogdlne”.

Autorzy tekstu Konstytucji sytuuja edukacyjny wymiar liturgii, kreslac
relacje zachodzaca pomiedzy sacrum a uczestnikiem rytuatu. Sensem liturgii
jest przede wszystkim oddawanie czci Bogu, ale istotg tej czynnosci nie jest
jedynie Bég — przez widzialnos¢ rytuatu dochodzi do aktu pouczenia kazdego
uczestnika wydarzenia liturgicznego. To pouczanie odbywa sie w przestrzeni
glosnej lektury Biblii i tresciom tym towarzyszy (rozrézniany przez autoréw

2 Tekst Konstytucji o Liturgii Swietej Sacrosanctum Concilium jest opublikowany na stronie
Komisji ds. Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw Episkopatu Polski, http://www.kkbids.

episkopat.pl/?id=104. Ze wzgledu na bledy zawarte w pierwszych thumaczeniach dokumentéow
ten tekst traktuje jako thumaczenie typiczne.
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Konstytucji) $piew i modlitwa. Muzyka i modlitwa to dwie strony czci, sa one
w koniunkgji, ale — co wydaje si¢ istotne — sa roztaczne. Tekst Konstytugji jasno
stawia kaptana na pozycji jedynego zanoszacego modlitwy do Boga, nie ma
wiec w tym punkcie sprzecznosci z liturgia trydencka, w ktorej takze kaptan
jestjedyna osoba zanoszaca modlitwy. Zwraca uwage dosc¢ zaskakujacy fakt,
ze w tym ustepie, podobnie jak np. ma to miejsce w liturgiach prawostawnych,
catos¢ widzialnej strony akgji liturgicznej jest autorstwa Boga badz dzietem
Kosciota. Konstytucja juz we wstepie do zaprezentowania edukacyjnego
wymiaru liturgii zakazuje samodzielnych eksperymentow liturgicznych,
czyli takich, ktore nie zostaly zaaprobowane przez kompetentne instytucje
koscielne. Tylko wtedy, zdaniem Konstytucji, obrzed liturgiczny moze przy-
nies¢ efekt duchowy, tzn. , wiara uczestnikdw wzrasta, a umyslty wznosza sie
ku Bogu, aby Mu odda¢ duchowy hotd i otrzymac obfitsza taske”.

,,34. Obrzedy niech si¢ odznaczaja szlachetng prostota, niech beda kroétkie
i jasne, wolne od niepotrzebnych powtdrzen i dostosowane do pojetnosci
wiernych, tak aby na ogot nie wymagaty wielu objasnien”.

Punkt 34 I Rozdziatu Konstytugji o liturgii odnosi si¢ do wymiaru es-
tetycznego obrzeddw liturgicznych. Autorzy staraja si¢ wprowadzic¢ trzy
zasady wymagane od przewodniczacego akgji liturgicznej: prostote, zwie-
zto$¢ i jasnos¢. Pierwsze skojarzenie, ktore sie tu pojawia, to pociagane tymi
wskazaniami synonimy zaciemniajace i utrudniajace uczestnictwo w liturgii:
antybarokowos¢ czy tez antybizantyjsko$¢ oraz antynuda. Richard Winter
w ksigzce Nuda w kulturze rozrywki wskazuje na trzy czynniki powodujace
poczucie znudzenia: braku stymulacji, powtarzanie i odlaczenie®. Zaktadane
przez autoréw Konstytucji poczucie znudzenia u uczestnikéw liturgii brzmi
dos¢ kuriozalnie. Moim zdaniem oznacza to proste odczucie duchowienstwa
pierwszej potowy XX wieku, Ze moc liturgii trydenckiej, moc sacrum wyczer-
paty sie. Tojedno z najdramatyczniejszych wyznan zawartych we wszystkich
dokumentach soborowych. Liturgia ma by¢ prosta, czyli dostosowana do
mozliwosci intelektualnych uczestnikdéw liturgii, nie ma by¢ wyzwaniem,
ma by¢ bezpiecznym uczestnictwem w znanej przestrzeni wsrod znanych
i rozumianych znakéw i symboli. To ta bezpieczna znajomos¢ miejsca i sce-
nariusza liturgii ma stymulowac uczestnikéw do bezpiecznego bycia w akcji
liturgicznej. Nie sa potrzebne objasnienia, nie sg potrzebne przypisy, wszystko
jest zrozumiate. Nie nastepuje wylaczenie powodowane niezrozumieniem
obserwowanych wydarzen liturgicznych. Nie ma takze zastosowanie repetitio
mater studiorum, nie powinno by¢ powtdrzen, nie moze by¢ nudno.

,35. Celem uwydatnienia wewnetrznego zwiazku miedzy obrzedem
i sfowem w liturgii nalezy:

3 Por. R. Winter, Nuda w kulturze rozrywki, Krakow 2012, ss. 22-32.
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1. W sprawowaniu liturgii wprowadzi¢ diuzsze, bardziej urozmaicone
i lepiej dobrane czytania Pisma Swigtego”.

Lektura Biblii, zrozumiata lektura czytan, to moim zdaniem najbardziej
rewolucyjny moment przemian liturgicznych. Autorzy Konstytucji nie boja
sie ryzyka przedstawienia tresci Pisma $w. uczestnikom liturgii, nie boja sie
samodzielnej interpretacji tekstu przez stuchaczy odczytywanej lekcji. Zwraca-
jajednak uwage, by te czytania byty urozmaicone i lepiej dobrane — zaréwno
do roku liturgicznego, jak i do wspdlnoty, w ktdérej odbywa sie liturgia.

,,35. Celem uwydatnienia wewnetrznego zwiazku miedzy obrzedem
i stowem w liturgii nalezy:

2. W rubrykach wskazywac najbardziej odpowiednie w strukturze ob-
rzedu miejsce dla kazania, poniewaz jest ono czescig czynnosci liturgiczne;j.
Bardzo starannie i wlasciwie nalezy spetnia¢ postuge gloszenia stowa. Jako
przepowiadanie przedziwnych dziet Bozych w historii zbawienia, czyli
w misterium Chrystusa, ktora zawsze jest w nas obecna i dziala, zwtaszcza
w obrzedach liturgicznych, winno ono czerpac tres¢ przede wszystkim ze
zrédet Pisma Swietego i liturgii”.

Kazanie, najbardziej naturalne miejsce w akgji liturgicznej, w ktérym
kaptan moze prowadzi¢ dziatania majace jednoznaczny cel edukacyjny, po-
winno by¢ usytuowane w najlepszym do tego miejscu w scenariuszu obrzedu.
Powinno ono by¢ starannie przygotowane i zakorzenione zaréwno w liturgii,
jak i skorelowane z wymowa tekstu biblijnego uzytego w rytuale.

,35. Celem uwydatnienia wewnetrznego zwiazku miedzy obrzedem
i sfowem w liturgii nalezy:

3. Usilnie ktas¢ nacisk na katechezg Scisle liturgiczna, a podczas wyko-
nywania obrzedow, jesli zajdzie potrzeba, przewidzie¢ krotkie pouczenia.
W odpowiednich momentach winien ich udziela¢ kaptan lub inna nalezycie
przygotowana osoba, w stowach nakazanych lub im podobnych”.

Ustep trzeci punktu 35 edukacyjnej czesci I Rozdziatu Konstytucji o litur-
gii wskazuje na potaczenie czynnosci liturgicznych z innymi aktywno$ciami
kaptana lub (co jest bardzo istotne) innych oséb odpowiadajacych za zycie
liturgiczne wspolnoty. Zacheca sie, by prowadzono katechezy liturgiczne.
Dziatanie takie moze prowadzi¢ do wprowadzenia bardziej ztozonych ak-
qji liturgicznych a takze pozwala na tlumaczenie dziejacych si¢ przemian
liturgicznych. Pewna niekonsekwencja wzgledem wczesniejszych zalozen
jest wprowadzenie mozliwosci krotkich pouczen podczas obrzedéw, mozna
to jednak ttumaczy¢ checig przyblizenia znaczenia wydarzen liturgicznych
osobom uczestniczacym w obrzedach, jednak niezaangazowanych religijnie.

,,35. Celem uwydatnienia wewnetrznego zwiazku miedzy obrzedem
i stowem w liturgii nalezy:

4. Popierac swieta celebracje stowa Bozego w wigilie bardziej uroczystych
$wiat, w niektdre dni Adwentu i Wielkiego Postu oraz w niedziele i $wigta,
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zwlaszcza w miejscowosciach, gdzie nie ma kaptana. W takim przypadku
niech celebracjq kieruje diakon lub inna osoba upowazniona przez biskupa”.

Wymowa tego paragrafu to nic innego jak jeszcze bardziej intensywne
wskazanie na rolg Pisma $w. w ceremoniach liturgicznych, zachecenie do swo-
istej adoracji Ksiegi, do roli i znaczenia tekstu, z ktérego ceremonie liturgiczne
wynikaja i na ktéry autorzy reformy liturgicznej zwracajg najwieksza uwage.

,,36. §1. W obrzadkach taciniskich zachowuje si¢ uzywanie jezyka facin-
skiego poza wyjatkami okreslonymi przez prawo szczegétowe”.

W kulturze wspdtczesnej odnosi si¢ wrazenie, Ze to zdanie Sacrosanctum
Concilium zostato zwyczajnie zapomniane. Swietym jezykiem liturgii Kosciota
pozostaje jezyk lacinski. Jezyk narodowy jest wskazywany jako jezyk stoso-
wany wyjatkowo, w szczegdlnych okolicznosciach. Oczywiscie dotyczy to
tre$ci kanonu rytuatu, a nie lektury tekstow biblijnych czy tez omawianych
wyzej przepiséw dotyczacych homilii.

,,36.82. Poniewaz jednak we Mszy Swietej, przy sprawowaniu sakramen-
tow i w innych czesciach liturgii uzywanie jezyka ojczystego nierzadko moze
by¢ bardzo pozyteczne dla wiernych, mozna mu przyznac¢ wiecej miejsca,
zwlaszcza w czytaniach i pouczeniach, w niektoérych modlitwach i $piewach,
stosownie do zasad, ktore w tej dziedzinie ustala si¢ szczegélowo w nastep-
nych rozdziatach”.

Paragraf ten jest doprecyzowaniem poprzedniego punktu Konstytucji.
Autorzy jednak juz wtedy obawiali sig, Ze jezyki narodowe zagluszq brzmienie
Swietego jezyka liturgii.

,,36. §3. Przy zachowaniu tych zasad powzigcie decyzji o wprowadzeniu
jezyka ojczystego i o jego zakresie nalezy do kompetentnej koscielnej wtadzy
terytorialnej, o ktorej mowa w art. 22 §2; w wypadku zas, gdy sasiednie okre-
gi uzywajq tego samego jezyka — po zasiegnieciu rady takze ich biskupow.
Decyzja ta musi by¢ zatwierdzona przez Stolice Apostolska”.

Uzywanie jezyka w liturgii, korzystanie z jego barwnosci i metaforycz-
nosci moze by¢ przedmiotem wielu eksperymentéw liturgicznych czy nawet
naduzy¢ w sprawowaniu liturgii. Konstytucja daje prerogatywy kosciolom
lokalnym w decydowaniu o zakresie uzywania jezyka stosowanego w danej
wspolnocie. Sfera jezyka liturgicznego jest jednak tak waznym elementem
liturgii, ze propozycje lokalnych wspdlnot musza uzyskac zatwierdzenie Sto-
licy Apostolskiej. Powstaje obawa dotyczaca zbyt tatwej translacji obrzedow
opisanych w jezyku facinskim na jezyk narodowy.

W jezyku polskim najlepszym przyktadem tego niebezpieczenistwa trans-
lagji jest thumaczenie tacinskiej formuty Wielkiej doksologii: Per ipsum et cum
ipso et in ipso, est tibi, Deo Patri omnipotenti, in unitate Spiritus Sancti, omnis ho-
nor et gloria jako: Przez Chrystusa, z Chrystusem i w Chrystusie, Tobie Boze
Ojcze Wszechmogacy, w jednosci Ducha Swietego, wszelka czeé¢ i chwata.
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,,36. §4. Przektad tekstu tacinskiego na jezyk ojczysty przygotowany do
uzytku liturgicznego powinien by¢ zatwierdzony przez wyzej wspomniang
kompetentna koscielng wiadze terytorialng”.

O efektach teologicznych tych kompetengji jezykowych wskazalem wyzej.

Nietrudno zauwazy¢, ze kontekst dydaktyczny Konstytucji zwraca gtéw-
na uwage na jezyk ceremoniatu i stowo, ktére jest wypowiadane podczas
liturgii, kwestie gestow i zachowan podczas wydarzen liturgicznych wydaja
sie w tym fragmencie Sacrosanctum Concilum niepierwszoplanowe, staralem
si¢ jednak wskaza¢ na problemy istniejace w w edukacyjnym wymiarze li-
turgii zawarte w uzywanym w liturgii jezyku.

Mam jednak $wiadomos¢, ze liturgia to cos wiecej niz tylko poprawne
spetnianie $wietych czynnos¢. To , wiecej” to takze gesty, ktére w przestrzeni
liturgicznej przestajq by¢ wskazowkami, a staja sie narzedziami, ktore obja-
wiajg prawde. To takze poprzez gesty Bog staje sie obecny w liturgii i pozwala
to odczud. Dlatego $wiadomos¢, ze jakos¢ gestow liturgicznych to jakosé
odstaniania przed uczestnikami akgji liturgicznej prawdy wiary.

Edukagja liturgiczna nie mozte zatem polegac jedynie na uczeniu sie
poprawnego wypowiadania stéw, doskonatego przygotowania si¢ do wy-
glaszania homilii przez przewodniczacego liturgii, ale i poprawnego jasnego
wykonywaniu zewnetrznych czynnosci, gestow, jakosci uzywanych naczyn,
paramentow czy tez ubiordw, ktdre poprzez wykorzystanie w wydarzeniu
liturgicznym wplywajq na zrozumienie Podmiotu liturgii przez wszystkich
jej uczestnikow.

Jak wskazuje wymowa przedstawionych wyzej fragmentéw Konstytucji
Sacrosanctum Concilium, liturgia nie jest prywatna wlasnoscigq kogokolwiek,
nie mozna wiec nig swobodnie dysponowac ani zmieniac czy tez nadinterpre-
towac jej tajemnicy. W tej przestrzeni nieprywatnoséci ukrywa si¢ edukacyjna
moc liturgii.

Remigiusz T. Ciesielski — THE RoMAN CATHOLIC LITURGY IN THE EDUCATIONAL CONTEXT

The article analyses the relationship between broadly understood education and
the Roman Catholic liturgy after the reformations described in the Constitution on
the Sacred Liturgy (Sacrosanctum Concilium). Until the Second Vatican Council, the
Catholic Liturgy had invoked the classical model of education based on trivium and
quadrivium. Contemporary changes in understanding of the processes of education
influence the evolution of the liturgical action. This article presents the main research
themes regarding the described relation. The second part of the text gives a cultural
and educational analysis of chapter I, and part C of the Sacrosanctum Concilium.
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Wybrane zagadnienia

Uwagi wstepne

Wspotczesne spoteczenstwa Zachodu sg w wysokim stopniu zsekula-
ryzowane i zlaicyzowane, a dominujacy w nich konsumpcyjny styl zycia
i ambiwalentnos¢ religijna staty sie niejako jedynym wzorem mozliwym
do zaakceptowania. Kultura spoteczenstw zachodnich, okreslana mianem
kultury ponowoczesnej (postmodernistycznej), za swa podstawe uznaje
powszechny — metodologiczny, teoretyczny i kulturowy — pluralizm, czego
konsekwencja jest relatywizm, utylitaryzm i sceptycyzm. To w tych zjawi-
skach papiez Jan Pawet Il upatrywat gtéwne zrédto kryzysu wspotczesnego
czlowieka i kultury. Rowniez tendencje nowych demokracji do umacniania
naturalizmu i pragmatyzmu musza prowadzi¢ — zdaniem Jana Pawta II —
w kierunku nihilizmu ontologicznego, poznawczego i kulturowego. Mamy
wiec do czynienia z , kryzysem cztowieka”, ktéry zyje w oderwaniu od
transcendengji, i , kryzysem kultury”, ktéra zagubita swoja chrzescijanska
tozsamos¢. Jan Pawet II w swojej ostatniej ksiazce Pamigc i tozsamos¢ okresla
,Europe na przelomie tysiacleci jako kontynent spustoszen”’, , spustoszen
w duszach ludzkich, z rujnujacymi skutkami w dziedzinie moralnosci oso-
bistej, jak tez w dziedzinie etyki spolecznej”2.

! Jan Pawet 11, Pamig¢ i tozsamosé, Krakdéw 2005, s. 125.
2 Tamze, s. 124. Zob. takze: P. Norris, R. Inglehart, Sacrum iprofanum. Religia i polityka na
Swiecie, ttum. R. Babiniska, Krakow 2006.
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Prawo naturalne w ujeciu metafizyczno-religijnym

Zaproponowana przez Jana Pawta II, a kontynuowana przez Benedykta
XVI i Franciszka strategia kulturowa, skierowana jest m.in. przeciwko nie-
korzystnym dla Kosciota tendencjom swiata poczatku XXI wieku. Z jednej
strony jest to ,humanizm bez Boga”, , nieautentyczna kultura”, u podstaw
ktorej znajduje sie , fatszywa” ontologia i antropologia. Z drugiej zas strony
wspolczesny zglobalizowany swiat, trawiony przez ideologie rynku, ekono-
mizm, promuje tozsamo$¢ konsumpcyjng. Zdaniem papiezy posoborowych sa
to zasadnicze elementy , kultury Smierci”, odchodzenia od Boga, zaniku trans-
cendengji, promowania wartosci , nieautentycznych”, tj. niechrzescijaniskich.
Benedykt XVI stwierdza wprost, ze w ,nowoczesnej kulturze konsumpcyjnej
dazy sie do usuniecia symboli chrzescijariskich”®, a wspodtczesny $wiat nie
odczuwa braku Boga, jest indyferentny religijnie.

W powyzszym kontekscie ujawnia si¢ znaczenie prawa naturalnego?,
ktore w ujeciu metafizyczno-religijnym rozumiane jest jako ,, wieczne i nie-
zmienne”, a ze wzgledu na zalozenie wspolnej wszystkim ludziom natury
prawo naturalne obowiazuje kazdego cztowieka. Tym samym aby poznac
,moc obowigzywania” prawa naturalnego, ktére w tym znaczeniu jest ahisto-
ryczne i zarazem zgodne z rozumem, nie jest potrzebne odniesienie do prawa
pozytywnego, stanowionego®. W tym ujeciu wskazuje sie na taki zespot cech
typowo ludzkich, ktore charakteryzuja rzeczywisto$¢ spoteczna cztowieka
niezaleznie od roznic rasowych, kulturowych czy cywilizacyjnych. Dlatego
w neoscholastycznym, tomistycznym ujeciu , natura ludzka jest empirycznie
danym (przez introspekcje i obserwacje) zespotem stale spotykanych, i w
tym sensie powszechnych, postaw i zachowan ludzkich, wskazujacych na
wiasciwe ludziom potrzeby”¢. Zatem niezaleznie od réznic kulturowych,
a takze zmiennych i ulegajacych przemianie systemdéw prawnych i organiza-
cyjnych poszczegdlnych panstw, zachodzi ,, zbieznos¢ odczuc i potrzeb ludzi
i to w sprawach dla nich najistotniejszych”’. Owa ,, zbieznos¢” ma swiadczy¢
ojednosci natury ludzkiej i tym samym jest konstytutywna dla wynikajacego

* Benedykt XVI, Sekularyzacja jest trudnq probq dla Koéciota, ,, 1.’ Osservatore Romano” 4/2008,
wyd. pol.

* Zob. M. Zirk-Sadowski, Wprowadzenie do filozofii prawa, Zakamycze 2000, ss. 24-34; J. Stel-
mach, R. Sarkowicz, Filozofia prawa XIX i XX wieku, Krakow 1999, ss. 12-17; M. A. Krapiec, Czlowiek
i prawo naturalne, Lublin 1999; Powrdét do prawa ponadustawowego, Warszawa 1999; .M. Kelly,
Historia zachodniej teorii prawa, ttum. D. Pietrzyk-Reeves, Krakow 2006.

> M. Szyszkowska, Dociekania nad prawem natury, czyli o potrzebach cztowieka, Warszawa
1972, s. 55.

¢ Tamze, s. 56.

7 Tamze.
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z niego prawa®. Jednakze podstawa, ostateczng racjq i uzasadnieniem dla
prawa naturalnego jest Bog.

Prawo naturalne jako uczestnictwo cztowieka w prawie wiecznym, kie-
ruje rozumem i wolg — rozumem, aby cztowiek poznawat dobro, wola, aby
zmierzal w tym kierunku, tzn., czynit dobro. Innymi stowy rozum wyznacza
cel, ktéry musi by¢ zgodny z natura (istotg) cztowieka, wola natomiast jest
srodkiem do jego realizacji.

Mozna powiedzie¢, ze prawo naturalne charakteryzuje sie tym, iz jest state
i niezmienne w czasie i przestrzeni, jest obiektywne i obowiazuje caty rodzaj
ludzki, a pozna¢ je mozna, poznajac siebie, tj. swoja istote, czlowieka jako
osobe. Mieczystaw Krapiec stwierdza za $w. Tomaszem, a ten za Arystotele-
sem’, ze: ,naczelny nakaz prawa naturalnego jest sformutowany: dobro nalezy
czynic¢. Partykularyzacje tego sadu ujawniaja si¢ w wyniku rozpatrywania
podstawowych sktonnosci ludzkiej natury rozumnej. Istniejq trzy zasadnicze
inklinacje ludzkiej natury, ktdre przejawiaja sie: 1. W zachowaniu wlasnego
zycia; 2. W jego przekazywaniu; 3. W rozwoju osobowosci w spotecznosci” ™.

Natomiast Adam Rodzinski stwierdza, ze: ,norma moralnosci jest wartos¢
wyznaczajaca w sposob uniwersalny — a zarazem najbardziej podstawowy
— to, co moralnie wartosciowe albo antywartosciowe; stanowi wiec naczelne
kryterium wartosciowania $cisle moralnego. Norme te okresla sie najczesciej
jako nature ludzka lub jako prawo naturalne”'’. Mozna takze powiedzie¢ za
Czestawem Strzeszewskim, ze cztowiek rozumiany jako osoba, tj. istota ob-
darzona rozumem naturalnym i wolng wola, powinna kierowac si¢ gtéwna
zasada prawa naturalnego. Zasada ta brzmi: dobro nalezy czyni¢, zla nalezy
unika¢, co w konsekwencji oznacza, iz czyn osoby moze by¢ zgodny lub nie
z prawem naturalnym, a zatem z prawem Bozym'.

8 Sw. Tomasz okresla pojecie prawa nastepujaco: , prawo jest pewnego rodzaju reguta i miara
czynow, reguly i miarg, ktoére prowadza dana osobe do spetnienia okres$lonego czynu, lub tez
ja od spetnienia jakiegos$ réwnie okreslonego czynu odwodza. Méwi sie bowiem lex — od ligano
- wiagzanie, gdyz wiaze (zobowiazuje) do pewnego postepowania. Ot6z regula i miarg czynéw
ludzkich jest rozum, gdyz on jest ta pierwsza zasada (primum principium) ludzkich czynéw”.
Sw. Tomasz z Akwinu, Summa teologiczna, I, n 90. 2.

9 Zob. Arystoteles, Polityka, ks. I, 1252a-1253a, thum L. Piotrowicz, Warszawa 1964, ss. 3-8;
tenze: Etyka Nikomachejska, ks. V, 1129a-1131a, 1133b27-1135a6, 1137a5-1137a31, ttum. D. Gromska,
Warszawa 1956, ss. 159-169, 181-187, 196-198.

0" M. Krapiec, Cztowiek i prawo naturalne, Lublin 1986, s. 208.

" A. Rodzinski, Osoba, moralnos¢, kultura, Lublin 1989, ss. 159-160. Istota prawa natury jest
wprost i bezposrednio niepoznawalna, stad tez w filozofii Sw. Tomasza mozna odnalez¢ dwa
sposoby jego poznania: teologiczny (religijny) i filozoficzny (metafizyczny). Stad tez mozemy
moéwi¢ o dwoch zasadniczych rodzajach prawa w systemie sw. Tomasza: pierwsze — to prawo
istniejace samo przez sie (per se), jest to prawo wieczne, istniejace w Bogu. Prawo to jest nie-
zmienne i jest rozporzadzeniem rozumu (Boskiego); drugie — to prawo pochodne, istniejace
przez ,uczestniczenie” (per participationem).

2 Cz. Strzeszewski, Katolicka nauka spoteczna, Lublin 1994, s. 15.
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Ujawnia sie tu kontekst stricte religijny, przy czym nalezy pamietac, ze
w tym ujeciu prawo objawione nie neguje prawa naturalnego, ono je , pogltebia
i wzbogaca”. Przypomniat o tym 5 pazdziernika 2007 r. Benedykt XVI pod-
czas przemowienia do uczestnikow Miedzynarodowej Komisji Teologicznej,
mowiac o niezbywalnej wartosci naturalnego prawa moralnego. Papiez za-
checal podczas przemdwienia do badania zagadnien zwiazanych z ,, podsta-
wa prawa naturalnego, prawa moralnego oraz zasady i metody teologii”*.
Zdaniem Benedykta XVI zagadnienie prawa naturalnego to temat nie tylko
o charakterze wyznaniowym, jednakze podkreslit ,trafne” ujecie doktryny
prawa naturalnego w Katechizmie Kosciota Katolickiego'. Prawo naturalne
jest zatem: uniwersalne i wyznaczane przez rozum, wyraza godnosc osoby
oraz stanowi podstawe jej fundamentalnych praw i obowiazkéw?™. Stad
podstawowym zagrozeniem dla zasad prawa naturalnego jest sceptycyzm
irelatywizm etyczny, a ,tlumienie” prawa naturalnego to zagluszanie sumie-
nia, a to w konsekwencji oznacza kryzys cywilizacji ludzkiej.

Kryzys wartosci chrzescijanskich a prawo naturalne

Przewodniczacy Papieskiej Rady do Spraw Kultury kard. Paul Poupard,
w przemowieniu otwierajacym zebranie (18-20 XI 1999) powiedzial, Ze:
W wiekszos$ci krajow swiata najwazniejszym wyzwaniem dla chrzescijan jest
dzis obojetnosc religijna i ateizm praktyczny”'®. W 2004 r. dodat, Ze widoczny
jest ruch w kierunku nowych poszukiwan bardziej duchowych niz religij-
nych; wzrasta nieche¢ do tradydji religijnej, zardwno jesli chodzi o praktyke
religijng, jak i akceptacje tresci doktrynalnych i moralnych. Natomiast kard.
Joseph Ratzinger uwazat, ze: , z dzisiejszego kryzysu wyjdzie Kosciot jutra.
Koscidt, ktory wiele utracil, stanie si¢ maluczkim i bedzie musial zaczynac od
poczatku”". Jednakze bedzie musiat si¢ zmierzy¢ z masowym opuszczaniem
$wiatyn przez wiernych, wraz z wiernymi znikna przywileje ,imperium sa-

3 Benedykt XVI, Niezbywalna wartos¢ naturalnego prawa moralnego, ,L'Osservatore Romano”
12/2007, wyd. pol. Zob. takze: Benedykt XVI, Rodzina wspdlnotq pokoju, ,L’Osservatore Romano”
1/2008, wyd. pol.; tenze, Zjednoczcie sity, aby mozliwe byto nowe gloszenie Ewangelii, ,L’Osservatore
Romano” 12/2007, wyd. pol.; Jezus objawia cztowiekowi wtasciwq droge zycia, ,L’Osservatore Roma-
no” 6/2006, wyd. pol.; Koscidt liczy na Swiadectwo chrzescijan w Zyciu politycznym, ,L’Osservatore
Romano” 12/2007, wyd. pol.

4 Katechizm Kosciota Katolickiego, n 1955; zob. takze: Sobér Watykanski II, Gaudium et
spes, n 89.

15 Katechizm Kosciota Katolickiego, n 1956.

16 P. Poupard, Chrzescijaniski humanizm, ,L’Osservatore Romano” 3/2000, wyd. pol., s. 36.

7" ]. Ratzinger, Stuzy¢ prawdzie, ttum. A. Warkotsch, Poznan 1986, s. 36; 115; zob. takze: J. Rat-
zinger, Bog i swiat. Z Kardynatem Josephem Ratzingerem rozmawia Peter Seewald, ttum. G. Sowinski,
Krakoéw 2005, ss. 21-54; tenze: Raport o stanie wiary. Z ks. kard. |. Ratzingerem rozmawia V. Messori,
Krakéw — Warszawa 1986, s. 26.



Znaczenie prawa naturalnego w obliczu , kryzysu Ko$ciota”... 159

crum”, pozostanie nieliczna wspdlnota, ale ztozona ze zdecydowanych ludzi.
Dalej na temat kryzysu Kosciota zauwaza, ze: ,istnieje dzi$ niebezpieczen-
stwo, ze nasze ko$cioly zamienia sie w muzea i ze spotka je los muzeow: jesli
nie sa zamkniete, zostang obrabowane, bo juz nie zyja”'®. Zdaniem papieza
Benedykta XVI utrata zmystu religijnego to najwiekszy kryzys wiary, a tym
samym najwieksze i najwazniejsze wyzwanie dla Kosciota naszych czasow".

Roéwniez kardynat Gianfranco Ravasi, przewodniczacy Papieskiej Rady
ds. Kultury, w jednym z wywiaddw udzielonych w pazdzierniku 2012 r.%, na
pytanie, czy mamy do czynienia z , wiosng” czy ,jesieniq” Ko$ciota od czasu
Soboru Watykanskiego II, odpowiada, podkreslajac trzy kwestie: po pierwsze,
Kosciot jest , blisko jesieni” za sprawa postepujacej sekularyzacji. Procesu,
ktory dokonuje si¢ ,,niezaleznie od zachowania Kosciota”, a dowodem na to,
ze sekularyzacja przebiega, jest ,kontestowanie etyki chrzescijanskiej”. Po
drugie — widoczny jest powrét do sacrum, ,,do tego, co religijne”. Na poziomie
globalnym éw powro6t to ,,choroba religii” pod postacia fundamentalizmu.
Jednakze po trzecie — widoczny jest element ,,wiosny”, czyli istniejg srodowi-
ska, spolecznosci i kultury, ktére sg otwarte na dialog, a to juz wystarczajaca
zacheta do realizacji misji ewangelizacyjnej Kosciota.

Natomiast zdaniem Benedykta XVI w $wiecie wspolczesnym dokonaly sie
tak dalekie zmiany kulturowe, ktére utrudniajg wiernym odkrycie tozsamosci
chrzescijanskiej. Kryzys kultury przejawia si¢ przede wszystkim , wyklucze-
niem Boga z zycia ludzi”, rozpowszechnianiem sie obojetnosci na sacrum, na
wiare, spoteczne marginalizowanie religii. Papiez dodaje takze, ze ,,w ubie-
glych dziesiecioleciach mozna bylo jeszcze znalez¢ ogolny zmyst chrzescijan-
ski, jednoczacy we wspdlnocie cate pokolenia [...], ktére ksztattowaty kulture”.
Jednakze ,, dzi$, niestety, mamy do czynienia z dramatem fragmentarycznosci,
co czyni niemozliwym istnienie jednoczacego punktu odniesienia”?'. Znaczy
to, ze ludzie ktdrzy chcg przynaleze¢ do Kosciota, naznaczeni s wizjg zycia
sprzeczng z wiara. Stad gloszenie we wspodtczesnym $wiecie wiary jest zde-
cydowanie trudniejsze niz w przesztosci, ale misja ewangelizacyjna nie ulega
inie moze ulec zmianie. Nowa ewangelizacja musi przekonac wspdtczesnego
cztowieka, , roztargnionego i obojetnego”, do zmiany postawy.

Istotne jest wypracowanie nowego projektu nowej ewangelizacji, m.in.
przez nowe sformutowanie prawa naturalnego, ktdre obejmie z jednej strony
formacje nowych pokolen, z drugiej —nalezy wypracowac ,,nowe znaki”, ktére
wskaza Kosciolowi odpowiedz na dzisiejszy kryzys i pozwola na dziatania
zmieniajace styl zycia ludzi na zgodny z autentycznymi wartosciami.

8 J. Ratzinger, Stuzy¢ prawdzie, cyt. wyd., s. 115.

¥ Benedykt XVI, Priorytetem jest odnowa wiary, , L’ Osservatore Romano” 3/2012, wyd. pol.

2 Dopoki jest religia, dopoty jest nadzieja. Z kardynatem Gianfranco Ravasim przewodniczqcym
Papieskiej Rady Kultury rozmawia Pawet Lisicki, ,Uwazam Rze” 43(90)/2012, ss. 14-18.

2 Tamze.
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»Nowe” spojrzenie na prawo naturalne

W 2009 r. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna udostepnita dokument
W poszukiwaniu etyki uniwersalnej: nowe spojrzenie na prawo naturalne*. Doku-
ment ten z zatoZenia jest prezentacja chrzescijanskiego (katolickiego) ujecia
etyki i funkcji spoteczno-kulturowej prawa naturalnego. Punktem wyijscia jest
prezentacja zalozen etycznych réznych ,, madrosciowych” (religijnych i filozo-
ficznych) tradydji celem uzasadnienia tezy, ze zycie duchowe réznych tradycji
pragnie przejawiac sie¢ w ,$wietle prawdy ostatecznej i dobra absolutnego”,
w ,$wietle wiary”?. Zdaniem autoréw dokumentu szczegolnie wazne staje
sie to w ,,zglobalizowanym $wiecie”, w ktérym istnieje potrzeba realizacji
ogolnoswiatowej solidarnosci. We wspolczesnym swiecie nalezy bronic obiek-
tywnych wartosci, jednakze walka o , autentyczne” wartosci moze sie jedynie
powies¢, gdy zostanie oparta na solidnej zgodnosci podstaw co do owych
wartosci. Stad wynika potrzeba poszukiwania wspdlnych (uniwersalnych)
wartosci etycznych ,, poszukiwanie wspodlnego etycznego jezyka”, zwrdcenie
sie ku ,,autentycznemu dialogowi” réznych kultur i religii*.

Potrzebny jest dialog, , etyka dyskusji”, ktéra powinna odwolywac sie do
ostatecznej podstawy etyki, tym samym do podstaw prawa i polityki w per-
spektywie ,,odnowionej doktryny prawa naturalnego”. Odnowiona doktryna
prawa naturalnego glosi, ze , 0soby i wspodlnoty ludzkie sg zdolne, kierujac
sig $wiattem rozumu, rozpoznac podstawowe kierunki dziatania moralnego
zgodnego z sama naturg ludzkiego podmiotu, oraz wyrazic je w sposob nor-
matywny w formie regut lub przykazan”#. Podstawowe reguly uniwersalnej
etyki, ,nowego” prawa naturalnego sa: obiektywne i uniwersalne, konstytuuja
normy moralne, prawne i polityczne, tym samym kierujq zyciem spoteczno-
-kulturowym poprzez tzw. ekologie wartosci, tj. przekraczanie ograniczen
egoizmu, zapewniajac cztowiekowi integralnos¢ oraz dbajac o poczucie
odpowiedzialnosci za dobro wspdlne?. Dlatego wspotczesny Koscidt odwo-
tuje sie do prawa naturalnego w czterech istotnych dla niego kwestiach: po
pierwsze, prawo naturalne uzyte jest w kontekscie kultury ograniczajacej
~Pojecia racjonalnosci wytacznie do nauk Scistych i pozostawiajace zycie
moralne relatywizmowi”?. Prawo naturalne spetnia wymodg rozumnego

2 Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, W poszukiwaniu etyki uniwersalnej: nowe spojrzenie
na prawo naturalne, http://www.vatican.va/roman_curia/congregations/cfaith/cti_documents/
rc_con_cfaith_doc_20090520_legge-naturale_pl.html [25.11.2013]. W niniejszym artykule korzy-
stam z ttumaczenia Piotra Napiwodzkiego OP, na zlecenie Fundagji , UtriuqueJuris”.

2 Tamze, n 2.

2 Tamze, n 3; n 4.

% Tamze, n 9.

% Zob. tamze, n 10.

% Tamze, n 35.
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uzasadnienia praw cztowieka, tym samym czyni mozliwym dialog pomiedzy
kulturami i religiami (chrzescijariskimi i niechrzescijariskimi), prowadzac do
,powszechnego” pokoju i unikniecia ,wojny cywilizacji”*. Po drugie, prawo
naturalne odnosi si¢ do ,relatywistycznego indywidualizmu”, ktéry uwaza
jednostke za zrodio wlasnych wartosci, a spoteczenstwo za umowe miedzy
jednostkami na zasadzie wybranych przez nich norm obowigzujacych?®.
Demokracja jest zwigzana ze statymi wartosciami etycznymi, ktorych zrodta
sa w prawie naturalnym, nie moga zatem zaleze¢ od zmiennego konsensu-
su, ,arytmetycznej wiekszosci”. Po trzecie, prawo naturalne odnosi si¢ do
,agresywnego laicyzmu”, ktéry dazy do wykluczenia wierzacych z debaty
publicznej®. Po czwarte, prawo naturalne wystepuje przeciwko , grozbie nad-
uzycia wtadzy”, totalitaryzmu kryjacego sie pod instrumentalnym prawem
pozytywnym czy réznego rodzaju ideologiami®..

Tym samym Kosciét glosi prawo do ,, sprzeciwu sumienia”, ,obowiazek
odmodwienia postuszenstwa”, nie uznaje kompromisu z prawem niezgodnym
z prawem naturalnym. Tylko prawo naturalne gwarantuje: wolnos¢ osobista,
broni praw cztowieka, opuszczonych i przesladowanych przez struktury
spoteczne negujace dobro wspolne™.

Prawo naturalne a ustrdj spoteczno-polityczny

Prawo naturalne w $wietle wiary stanowi ,normatywny horyzont” po-
rzadku politycznego panstwa. Zatem prawo naturalne wyznacza i okresla
wartosci, ktore obejmujg wszystkich obywateli. Naturalny spoteczny porzadek
to porzadek etyczny oparty na prawie naturalnym wyznaczony przez cztery
wartosci: wolnos¢, prawde, sprawiedliwos¢ i solidarnos¢®.

W relacji prawa naturalnego wobec porzadku panstwowego dokonuje sie
przejscie do ,naturalnych uprawnien”. Jest to przejscie od antropologii prawa
naturalnego do kategorii prawniczych i politycznych. Tym samym przepisy
prawa pozytywnego i polityka nie sa traktowane jako arbitralne, dlatego nie

% Por. Benedykt XVI, Przeméwienie na miedzynarodowym kongresie poswieconym prawu
naturalnemu zorganizowanym przez Uniwersytet Lateranski (AAS 99/2007, s. 243); Benedykt XVI,
Przemowienie w siedzibie Organizacji Narodow Zjednoczonych, Nowy Jork, 18 kwietnia 2008, ,L’Os-
servatore Romano” 5/2008, wyd. pol.

# Miedzynarodowa Komisja Teologiczna, W poszukiwaniu etyki uniwersalnej..., cyt. wyd., n 35.
Kosciét przypomina, ze ,fundamentalne zasady rzadzace zyciem spolecznym i politycznym nie
opierajq si¢ jedynie na konwengji, ale maja charakter naturalny i obiektywny”, s. 26.

%0 Tamze, n 35.

3 Tamze, n 35. Kosciot przypomina, ze ,, prawa cywilne nie obowiazuja w sumieniu, gdy
stoja w sprzecznosci z prawem natur”.

%2 Zob. Jan Pawet II, Evangelium vitae, n 73-74.

% Zob. Papieska Rada Justitia et Pax, Kompendium Nauki Spotecznej Kosciota, 192-203; Miedzy-
narodowa Komisja Teologiczna, W poszukiwaniu etyki uniwersalnej ..., cyt. wyd., n 87.



162 Ryszarp WojTOWICZ

decyduja o tym, co jest sprawiedliwe*. Normy sprawiedliwosci pochodza
od prawa naturalnego, z natury ,,bytéw naturalnych”, a nie z konwencji czy
umowy spotecznej. Prawodawca powinien kierowac si¢ przy formulowaniu
norm prawa stuzacemu dobru wspélnemu prawem naturalnym. Zatem pra-
wo stanowione powinno spelnia¢ warunki stawiane przez prawo naturalne,
tj. realizowac , uprawnienia naturalne”®. Natomiast prawo stanowione,
jesli wywodzi sie z prawa naturalnego, ,, obowigzuje w sumieniu”, jesli nie,
to nie obowiazuje, gdyz ,jesli prawo nie jest sprawiedliwe, nie jest nawet
prawem”?. Porzadek panstwa bez transcendengji to porzadek bez prawa
naturalnego, dlatego prawo naturalne powinno by¢ podstawa porzadku
spoteczno-politycznego.

Papiez Franciszek w encyklice Lumen Fidei zauwaza, ze: ,nasza kultura
stracita zdolnos¢ dostrzegania konkretnej obecnosci Boga, jego dziatania
w Swiecie”?¥. Jesliby tak byto, kontynuuje papiez, ,wowczas byloby catkowicie
obojetne, czy sie w Niego wierzy, czy nie wierzy”*. Kardynat Jorge Mario Ber-
goglio w 2005 r. wspominal, Zze porzadek prawny, zycie spoleczne pograzone
w korupdji, zepsuciu, tworzy , prawdziwa kulture »pigmeizacji«”¥. , Pigme-
izacja” moralnosci, zycia spolecznego i politycznego prowadzi do redukgji
religii w sfere prywatna, indywidualna, wiara staje si¢ ,czczym pojeciem,
subiektywna opiniag”*.

W podobnym tonie papiez Franciszek w adhortacji Evangelii Gaudium*
wyznacza kierunek dziatan inkulturacyjnych i ewangelizacyjnych we wspot-
czesnej kulturze. Zauwaza, ze we wspotczesnym swiecie katolicyzm (wiara)
staje wobec réznych wyzwan, m.in. wobec ,, duchowosci bez Boga”, ktorej
przyczyne papiez odnajduje w strukturze spoleczenstw materialistycznych,
konsumizmie i indywidualizmie oraz w ,,ubdstwie i cierpieniu” ludzi, ktérzy
szukaja ,natychmiastowych rozwiazan dla swych potrzeb”*. ,, Duchowo$¢ bez
Boga” to spadek po , sekularystycznym racjonalizmie”, ale takze wynik braku
tozsamosci ,,ochrzczonych” z Kosciotem®. Sekularyzacja sprowadzita wiare
do sfery prywatnej, indywidualnego i subiektywnego wymiaru duchowosci,
powodujac tym samym negacje transcendencji, ,deformacjg etyczng”, wzrost
relatywizmu oslabiajacego ,,poczucie grzechu”. Taki stan kultury ujawnia

3 Tamze, n 89.

* Tamze.

36 Tamze, n 91, n 97.

% Franciszek, Lumen Fidei,n 17, s. 45.

% Tamze, n 17.

¥ J.M. Bergoglio, Zepsucie i grzech, thum. L. Wrona, Krakow 2013, s. 54.

4 Franciszek, Lumen Fidei, n 22, s. 52.

' Franciszek, Ewangelii Gaudium, http://www.deon.pl/religia/serwis-papieski/dokumenty/
adhortacje-franciszek/art,1,adhortacja-apostolska-evangelii-gaudium,strona,1.html [25.11.2013].

4 Tamze, n 63.

# Tamze.
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takze , postmodernistyczny i zglobalizowany indywidualizm [ktéry — R.W.]
sprzyja stylowi zycia ostabiajacego wzrost i stabilnos¢ wiezi miedzy osobami
i deformujgcego wiezi rodzinne”*.

Prawo naturalne w swietle wiary to ,kompilacja” elementéw madrosci
religijnych i filozoficznych. Poprzez prawo naturalne prébuje sie uzasadnic
wspolne dziedzictwo moralne, ktére ma stanowi¢ podstawe dialogu na te-
maty moralne. Wspolne dziedzictwo, ktore powinno wyraza¢ uniwersalne
przestanie etyczne — ,immanentne dla natury rzeczy”. Uzasadnienie teolo-
giczno-filozoficzne prawa naturalnego wyjasnia porzadkujaca funkcje w zyciu
spoteczno-politycznym, ale swdj pelny sens odnajduje w ,swietle wiary”,
,wewnatrz historii zbawienia”. Tym samym ,nowe spojrzenie na prawo
naturalne” wpisane jest w szerszy kontekst strategii kulturowej Kosciota,
m.in. w proces ,nowej ewangelizacji” poprzez inkulturacje®. Prawo naturalne
w $wietle wiary to prymat moralnosci wobec prawa, a prawo natury staje sie
de facto prawem moralnym. Ko$ciét formalnie nie sprzeciwia si¢ pluralizmowi
Swiatopogladowemu, jednakze do zycia publicznego dopuszcza tylko jeden
model ,,autentycznych” wartosci, pogladéw moralnych®.

Prawo naturalne w ,,$wietle kultury”

Wskazane aspekty prawa naturalnego ukazujg wspodtczesne jego znacze-
nie, jego funkcje spoteczno-kulturowa, poprzez m.in. zatozenia inkulturacji,
strategii kulturowej ,, nowej ewangelizacji”, ktdra rozpaczliwie domaga sie za-
chowania , chrzescijanskich” wartosci. Wizja chrzescijanstwa ,,od Atlantyku po
Ural”, , cywilizacji mitosci”, promowanie ,,autentycznych wartosci”, ,zbaw-
czej prawdy” nie znajduje przestrzeni w swiecie, w kulturze, ktéra nie uznaje
hegemonii zadnych wartosci, takze religijnych. Tym samym misja ewange-
lizacyjna Kosciota wydaje sie niewystarczajaca w przeciwdziataniu redukgji
sacrum. Sekularyzacja w perspektywie filozoficznej czy ujeta przez socjologie
religii nie daje si¢ zredukowac jedynie do skutkéw proceséw globalizacyjnych
i groznie brzmiacego relatywizmu, tozsamego z nihilizmem ontologicznym
i epistemologicznym. Czlowiek na poczatku XXI wieku, w kulturze Europy
Zachodniej, znalazt si¢ w sytuacji, w ktorej (m.in. w wyniku transformacji

#“ Tamze, n 65.

# Zob. R. Wojtowicz, Czlowiek i kultura. Prolegomena do Wojtylianskiej mysli antropologicznej,
Rzeszdéw 2010, ss. 228-237.

# Deklaracja Dominus lesus ukazuje podwojna ,,gre dyplomatyczna” Jana Pawta II i Bene-
dykta XVI. Z jednej strony, gtosi sie potrzebe dialogu miedzy kulturami i religiami niechrze-
$cijanskimi, z drugiej — deklaracja stwierdza wprost, ze poza Kosciotem nie ma zbawienia,
a autentyczny Koscidt jest tylko jeden. Zob. Kongregacja Nauki Wiary, J. Ratzinger, T. Bertone,
Deklaracja Dominus lesus. O jednosci i powszechnoéci zbawczej Jezusa Chrystusa i Kosciota, , L’ Osse-
rvatore Romano” 11-12/2000, wyd. pol.
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spoteczno-kulturowej) poszukuje samookreslenia, tozsamosci. Jednostka
i cate spolecznosci we wspodlczesnym $wiecie staja wobec wielu mozliwych
wyborow, postaw zyciowych. Tozsamos¢ jednostki i zbiorowosci moze by¢
ujeta jako ,, wigzkowa”, narracyjna, ktérej dookreslenie dokonuje sie poprzez
»interpretacje opowiesci”, wlasnej biografii, historii $wiata i kultury. Mozemy
miec¢ wiele tozsamosci, a tym samym dla zrozumienia siebie i kultury nie jest
konieczna , stata, niezmienna, natura, istota”. Mozemy wybierac tozsamosci,
postawy wobec réznych form zycia spoteczno-kulturowego, takze wobec
ofert religijnych. Cztowiekowi prezentuje si¢ obszerny ,wachlarz propozycji
religijno-moralnych”#. Rdwniez procesy globalizacyjne, modernizacja, przy-
czynily sig nie tylko do zmian w ekonomii, gospodarce, polityce, ale takze do
poszerzenia i utrwalenia pluralizmu religijnego oraz niewatpliwe do rozwoju
postepujacej sekularyzacji, ktora ogarnia sfere sacrum.

,By¢ w Swiecie”, w kulturze, to zgodzi¢ sie na akceptacje sfery profanum,
tym samym sakralizowania wartosci tradycyjnie niechrzescijanskich kosztem
profanizacji sacrum. Nie znaczy to, ze kultura europejska skazana jest na
trwanie w relatywizmie, sceptycyzmie i nihilizmie, ze bez Transcendencji
grozi jej niechybny koniec. Bezradnos¢ ,,nowej ewangelizacji” to takze proba
absorbowania, a wlasciwie zagarniecia sfery wartosci o proweniencji stricte
$wieckiej, laickiej, sfery profanum, niegdys zwalczanej i potepianej, uzywanej
jako oreze ewangelizacyjne uznajace je za wartosci pozadane i sakralizowane.

Chrzescijanstwo realizujac swoje misyjne zadania, nie moze opierac si¢ na
kulturze nieautentycznej, ,fatszywej”, w ktorej panuje ateizm, materializm czy
ekonomizm (konsumizm), ,, pigmeizacja warto$ci”. Taka podstawa nie moze
by¢ nosnikiem wartos$ci chrzescijaniskich, co najwyzej moze by¢ obiektem
negacji*®. Szacunek dla réznych kultur deklarowany przez Sobor Watykan-
ski II, Jana Pawta II, Benedykta XVI i takze Franciszka jest przede wszystkim
szacunkiem dla wartosci, madrosci religijnych tych kultur. Oznacza to, ze
pluralizm kultur w tym kontekscie okazuje si¢ jedynie pluralizmem drég,
po ktorych cztowiek poszukuje Boga.

Nalezy zaznaczy¢, ze katolicy nie chca (w $wiecie pluralistycznym i in-
dyferentnym religijnie) by¢ wyodrebniona grupa spoteczna. Wynika to
z zalozenia, ze , Kosciot pelni swe postannictwo w $wiecie indyferentnym,
w spoteczenstwach, ktore nie sa wytacznie chrzescijaniskie”®. Dlatego u pod-
staw prawa naturalnego znajduje si¢ antropologia, i to jej rozstrzygniecia

¥ B. Guzowska, Duchowos¢ ponowoczesna. Idee, perspektywy, prognozy, Rzeszéow 2011, s. 52.

% Zob. Jan Pawet II, W imig przysztosci. Przeméwienie w UNESCO, Paryz, 2 czerwca 1980, w:
M. Radwan (red.), Wiara i kultura. Dokumenty, przemowienia, homilie, Rzym — Lublin 1988, ss. 51-68.

¥ M. Szyszkowska, Dociekania nad prawem natury..., cyt. wyd., s. 65; zob. takze: M. Szyszkow-
ska, Filozofia prawa i jej wspétczesne znaczenie, Warszawa 2002, s. 143. Zdaniem Marii Szyszkowskiej
,rozstrzygniecie relacji prawa i moralnosci decyduje w konsekwencji o mozliwosci istnienia
demokragji i jej pluralistycznego charakteru, czyli o zakresie wolnosci cztowieka w panstwie”.
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w sprawie natury cztowieka decyduja o charakterze teorii prawa natury.
Antropologia natomiast wyznaczona jest przez ontologie, w tym przypadku
jest to substancjalny czy tez esencjalny sposob ujecia bytu, a wiec ujecia bytu
w jego trwaniu, w strukturze, ktora jest niezmienna. Dopiero w tak pojetym
bycie ujawnia si¢ mozliwos¢ wywiedzenia prawa naturalnego jako uniwer-
salnego, powszechnego, a tym samym wiecznego i niezmiennego®.

Jednakze wartosci ogoélnoludzkie wynikajace z dorobku kultury inte-
lektualnej Europy daleko wykraczaja poza grozby i wizje Kosciota, a nalezag
do nich: racjonalizm, apoteoza wolnosci i sprawiedliwosci, idea réwnosci
ibraterstwa, uznanie pluralizmu etnicznego, narodowego, religijnego, demo-
kracja i porzadek konstytucyjno-prawny. Te nieliczne idee, ktore niewatpliwe
sq warto$ciami kultury europejskiej, stanowia wynik dziatalnosci jednostki
i autonomicznych spotecznosci, a ich zasadnicza funkcja jest stuzy¢ obronie
autonomii i wolnosci wspdtczesnego porzadku spoteczno-kulturowego, a nie
realizowac teleologie metafizyczno-religijna oraz eschatologiczna wizje czto-
wieka i swiata. Skoro prawo naturalne ma by¢ ptaszczyzna dialogu i porozu-
mienia miedzy kulturami, to nalezy dodac¢, ze w sferze wartosci wspotczesnie
nikt nie ma monopolu (przynajmniej w kulturze Zachodu), jednak propozycja
Kosciota jest proba stworzenia ,, monizmu aksjologicznego”, zapominajac, ze
absolutyzm aksjologiczny nie istnieje®'. Pluralizm swiatopogladowy staje sie
tylko postulatem, idea, gdyz w rzeczywistosci przestaje by¢ mozliwy. W ta-
kiej sytuacji ,system prawnopanstwowy nabiera charakteru totalitarnego,
co przejawia si¢ we wskazaniu na okreslong moralnos¢, ktéra wszyscy oby-
watele maja wyznawac”*. Jesli prawo podporzadkowane jest moralnosci, to
w konsekwencji polityka zostaje takze jej podporzadkowania, a pluralizacja
zycia spolecznego staje sig fikcja.

Ernst-Wolfgang Bockenforde zauwaza, ze wspotczesny porzadek praw-
ny opiera si¢ na pigciu konstytutywnych zatozeniach. Po pierwsze, przadek
prawny wspolczesnej Europy pojmuje czlowieka jako jednostke, to znaczy,
ze cztowiek wobec wspdlnoty, spoleczenistwa jawi si¢ jako ,,samodzielna
jednostka” i wzgledem niego podstawowa. Zatem wolno$¢ i autonomia jed-
nostki to istota nowoczesnego porzadku prawnego®. Po drugie, nowoczesny
porzadek prawny odrzuca ,, metafizyczno-transcendentalne powotanie czto-
wieka”*. Tym samym autonomia i wolnos¢ jednostki wynika z ,,mocy samego

% Zob. A.L. Zachariasz, Prawo naturalne jako prawo kultury, w: M. Szyszkowska (red.), Powrot
do prawa ponadustawowego, Warszawa 1999, s. 68.

5 Zob. S. Jedynak, Nieporozumienia w sprawie wartosci, w: M. Szyszkowska (red.), Powrét do
prawa ponadustawowego, cyt. wyd., s. 20.

2 M. Szyszkowska, Filozofia prawa i jej wspotczesne znaczenie, cyt. wyd., s. 146.

% Zob. E.W. Bockenforde, Wizerunek cztowieka w Swietle dzisiejszego porzadku prawnego, w:
K. Michalski (red.), Cztowiek w nauce wspétczesnej. Rozmowy w Castel Gandolfo, ttum. M. Lukasie-
wicz, Krakdéw 2006, ss. 96-97.

5 Tamze, s. 97.
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prawa”, a nie teleologicznego rozwoju cztowieka wzgledem np. religii. Po
trzecie, nowoczesny konstytucyjny porzadek prawny jest gwarantem ochrony
praw czlowieka i obywatela, co w konsekwencji znaczy, ze realizacja ,sfery
wolnosci”, pozostaje w ,,sferze indywidualnego wyboru”. Zatem pluralizm
religijno-$wiatopogladowy oraz , duchowo-etyczny” nalezy do prawnie
zagwarantowanych zasad porzadku zycia publicznego®. Po czwarte, nowo-
czesny porzadek prawny stara si¢ gwarantowac ,, materialne tresci prawne”,
a to z kolei znaczy, ze porzadek prawny poprzez instytucjonalne ramy daje
ludziom poczucie bezpieczenstwa i ,substancjalne zakorzenienie”””. Wreszcie
po piate — zréznicowanie spoteczne powoduje, ze regulacje prawne ujmuja
cztowieka jako istote o ,,wyodrebnionych rolach i funkcjach”, a nie jako osobe
w znaczeniu np. religijno-metafizycznym. Wolne jednostki — w ramach prawa
—uwzgledniane sa ze wzgledu na role i funkcje spoteczne, a ,,0soba jako taka
pozostaje poza obrebem tych regulacji”.

Aby prawo naturalne mogto stanowi¢ podstawe dialogu miedzykulturo-
wego, powinno by¢ ,wartoscia” wolna od moralnosci (nie znaczy niemoralne,
ale immoralne). Zasada prawa pojetego immoralnie moze sta¢ si¢ plaszczyzna
porozumienia réznych swiatopogladowo grup w panstwie. Tym samym nie
moze ono nakazywac realizacje tresci konkretnego kodeksu postepowania
moralnego, ale przestrzegania zawartych miedzy jednostkami i panstwami
umow. Moze to zagwarantowac teoria prawa natury (naturalnego), ktoéra
zawierataby rozwigzania stanowiace fundament realizacji dobra wspdlnego
ludzkosci. W tym kontekscie dobro wspolne to przede wszystkim to, co taczy
ludzi w spoleczenstwie: w rodzinie, pafistwie, spotecznosci miedzynarodo-
wej. Realizacja tak pojetego dobra wspdlnego zaktada przyjecie pewnego
rozumienia tadu spoteczno-politycznego, tym samym wytycznych dla zycia
spolecznego, pewnej teorii prawa natury (naturalnego). Takiego prawa, ktdre
podejmie realne, a nie tylko doktrynalne problemy, zajmie sie rzeczywisty-
mi prawami cztowieka, a nie ,nadnaturalnymi” kwestiami natury ludzkie;j.
Woweczas jest szansa, ze prawo naturalne pojete jako zespdt wartosci zadanych
do realizacji bedzie stanowic podstawe etyki, ale nie uniwersalnej, lecz etyki
wspoldziatania jednostek i panstw. Wydaje sig, ze realny dialog i porozumie-
nie migdzy religiami oraz kulturami moze dokonac si¢, gdy odniesiemy, go
do etyki odpowiedzialnosci i przewidywalnosci, a nie recepcjii w ,nowym”
spojrzeniu na ,Wielkie Wartosci”.

% Tamze, s. 99.

% Tamze, s. 100.
5 Tamze.
% Tamze, s. 103.
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Ryszard Wéjtowicz — THE MEANING OF NATURAL LAW FACED WITH THE “CRISIS OF THE
CHurcH”

The meaning of natural law faced with the “crisis of the Church” is an attempt to
answer the question of what the social and cultural status, functions and the content
of natural law at the beginning of the 21st century in view of the metaphysical and
religious proposal (of the Catholic Church and Neo-Scholasticism) are. In 2000 the
International Theological Committee published a document entitled “In search of
universalethics: a newapproach to natural law,” in which it tried to justify the need for
universal ethics, truth and absolute good. Of course, the universal ethics should enroot
gospel in the culture through natural law. Thus, the “new” approach to natural law is
an attempt to revive, to re-evangelize Christian (Catholic) values. Can the “civilization
of death” (John Paul II), the raging relativism, nihilism (Benedict XVI), consumerism
and “pygmyization” of values (Francis) be prevented by the return to the “authentic”
values, and universal ethics through the acceptance of natural law? Can the reception
of the Great Values be a remedy for the contemporary state of culture? — A culture that
is multi-religious, pluralistic and, by definition, open to different concepts of reality.
Are the axiological monism and ethical universalism an answer and the expected
proposal of the contemporary culture and the civilization of the West? Thus, what
are the function, content and meaning of natural law in “view of faith,” and what are
they in “view of culture”?
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Watpliwosci zwiazane z tantrycznymi
inspiracjami teorii mitu Mircei Eliadego

Mircea Eliade wielokrotnie przyznaje, ze pobyt w Indiach miat zasadnicze
znaczenie dla jego teorii mitu. W Prébie labiryntu znajdujemy wypowiedz:
,,Kiedy przybylem do Indii nie miatem nawet dwudziestu lat. To bardzo nie-
wiele, prawda? I te trzy lata, ktére tam spedzitem, byly dla mnie najwazniejsze.
Indie mnie uksztaltowaty”!. Dla p6zniejszej pracy religioznawczej najwieksze
znaczenia miala jego praktyka tantrycznej medytacji?, poniewaz — wedtug
uczonego — w tantrze przechowaty sig bardzo stare symbole i ich mistyczne
interpretacje, prawdopodobnie niezmieniane od bardzo dawnych czaséw.

Atrakcyjnos¢ tantrycznej medytacji polegata dla Eliadego réwniez na tym,
ze podczas niej nie dochodzi do zanegowania realnosci zmystowego swiata,
jak w klasycznej filozofii indyjskiej*, ale mozna doswiadczy¢ oddziatywania
na $wiadomos$¢é wyobrazen posiadajacych mityczny sens®. Pozwala to na
zbadanie charakteru okreslonych wyobrazen mitycznych®.

W zwigzku z tym budza si¢ w nas watpliwosci: Czy fakt, ze podczas
medytacji uczony wykorzystuje wyobrazenia indyjskich bogdw, przeszkadza

! M. Eliade, Prdba labiryntu. Rozmowy z Claude-Henri Rocquetem, ttum. K. Sroda, Warszawa
1992, s. 61. Por. tamze, s. 154:,, To, co napisatem bazowato na osobistym doswiadczeniu zdobytym
w Indiach, na tych trzech latach, ktére tam spedzitem”. Por. tamze, ss. 47- 49, 51-52, 61-63, 175.

2 M. Eliade, Zapowiedz réwnonocy. Pamietniki 1907-1937, ttum. I. Kania, Krakow 1989, ss. 163,
175-176, 181-183. Por. M. Eliade, Dziennik indyjski, ttum. I. Kania, Warszawa 1999, ss. 183, 191.
Por. ].]. Kripal, The visitation of the stranger: On some mystical dimensions of the history of religion,
,,Cross Currents” 3/1999, ss. 374-378.

* M. Eliade, Zapowiedz réwnonocy..., cyt. wyd., s. 163. M. Eliade, Préba labiryntu..., cyt. wyd.,
ss. 61-62.

* M. Eliade, Techniki jogi, ttum. B. Bialy, Warszawa 2009, ss. 234-235, 237, 244-245, 253-255,
258-260.

° Tamze, ss. 157, 221, 225-231.



170 ANDRzE] KorCZAK

uznac jej wyniki za rownorzedne z wynikami medytacji fenomenologicznej?
Czy wyznawca indyjskiej duchowosci, jezeli Eliade nim jest, nie moze by¢
jednoczesnie jej badaczem, tak jak zdarza sie to badaczom innych religii? Czy
uczony, ktory posiada wiare w doniostos¢ wyobrazen religijnych, ktdre opi-
suje i wierzy w ich nadprzyrodzony rodowod, moze je obiektywnie zbadac?
Mowiac bardziej ogolnie, powinnismy zapytac o stosunek jego wgladow
medytacyjnych do wymogow religioznawstwa naukowego. O to, czy moga
stuzy¢ wtasciwej interpretacji wszelkich wyobrazen religijnych.

Pierwsza szczegotowa watpliwos¢ dotyczaca teorii mitu Eliadego jest
nastepujaca: Czy uznanie nadprzyrodzonego znaczenia jakiegos wyobra-
zenia mitycznego tylko dlatego, Ze nalezy do wyznawanej religii, nie jest
bledem?® Wiemy, ze twierdzenie o nadprzyrodzonych korelatach wyobrazen
mitycznych nie zawsze musi by¢ prawdziwe’. Bronistaw Malinowski uwaza,
ze mity, ktore wskazuja na rzeczywistos¢ nadprzyrodzona, sa rzadkoscia®,
a przewazajaca wiekszo$¢ mitow, ktore —jak mogloby sie wydawac — wskazujg
na nadprzyrodzone, w rzeczywisto$ci zostaty stworzone dla uzasadnienia
bardzo przyziemnych pragnieni’. W tej sytuacji potrzebne jest kryterium od-
roznienia mitu od pseudomitu, wyobrazenia religijnego, ktorego korelatem
jest transcendencja, od wyobrazenia, ktére wprawdzie posiada zewnetrzne
cechy prawdziwego mitu, ale nim nie jest. Wage tego problemu dostrzega
Jaques Waardenburg, piszac: ,,Naszym punktem wyijscia jest to, ze jakos¢
intengji jest zréznicowana, przez co moga one przechodzi¢ z obszaru zwy-
klego do religijnego i z religijnego do zwyklego. Postawi¢ mozna hipoteze,
ze jezeli intencje majq stac si¢ intencjami religijnymi, musza nabra¢ kierun-
ku religijnego i jakosci religijnej, dzigki czemu powstaja religijne percepcje
i doswiadczenia, interpretacje i sposoby zachowania. W zyciu codziennym
istnieje szereg intencji, ktore przybra¢ moga skierowanie duchowe lub nawet
religijne i wowczas wyprowadzaja poza horyzonty codziennosci. Dzieje sie
to w takim stopniu, w jakim zamierzony przedmiot lub namierzony punkt
nabywa dla danej wspodlnoty lub osoby wazno$ci bezwarunkowej lub nawet
»absolutnej«. [...]. Mozliwa jest tez sytuacja odwrotna, Ze intencje religijne
moga zostac inaczej skierowane i poniekad »roztadowane«. Trwaja one wow-
czas nadal jako intencje niereligijne; fakty, pojmowane przedtem religijnie,
nie sa juz postrzegane jako religijnie sensowne, tzn. jako nadajace sens. [...]
Mozna by wysuna¢ prowizoryczna hipoteze, Ze o tym, czy pewna intencja jest

¢ W pracy Mefistofeles i androgyn uczony stwierdza: , Kazdy akt religijny juz tylko przez to,
ze jest religijny, brzemienny jest w znaczenie, ktdre ostatecznie jest »symboliczne«, poniewaz
odnosi sie do wartosci lub postaci nadprzyrodzonych”. M. Eliade, Mefistofeles i androgyn, ttum.
B. Kupis, Warszawa 1994, s. 209.

7 Por. M. Zowisto, Hans Blumenberg o logosie mitu, w: R. Marszatek (red.), Mit, metafora,
sekularyzacja. Wprowadzenie do filozofii Hansa Blumenberga, Warszawa 2013, ss. 90-92.

8 B. Malinowski, Mit, magia, religia, ttum. B. Les, D. Praszatowicz, Warszawa 1990, ss. 314-339.
® Tamze, ss. 321-329, 473-474.
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religijna lub niereligijna, rozstrzyga ukierunkowanie. [...] Dotyczy to nie tylko
postrzegania, ale takze ekspresji i zachowania, interpretacji i zastosowania:
o ich ewentualnej jakosci religijnej decyduje ostatecznie kierunek intencji”*.

Wydaje sie, ze Eliade nie posiada zadnej metody odrdznienia mitu od
pseudomitu i jest to istotny brak jego mitoznawstwa. Jednak z punktu wi-
dzenia fenomenologii religii nie musi tak by¢, poniewaz Eliademu chodzi
o zbadanie struktury mitu — niezaleznie, czy to bedzie mit, czy juz tylko
jego pseudomityczna, wyzuta z transcendencji pozostatos¢. Wszak wyzuta
z odczucia transcendencji pozostatos¢ mitu tylko dlatego istnieje, ze kiedy$
zostata powolana do zycia jako wyraz czyjegos$ odczucia transcendengji.
Stworzony ad hoc pseudomit, majacy uzasadni¢ jaka$ nienormalna sytuacje,
tylko dlatego posiada site oddziatywania, Ze jego struktura sugeruje praw-
dziwy mit wskazujacy na transcendencje. Zaréwno mit, jak i odpowiadajacy
mu pseudomit jest tworzony wedlug tej samej matrycy ludzkiej wyobrazni.
Eliade, podobnie jak kazdy fenomenolog, bada mit, sprowadzajac go do typu
idealnego, a medytacja tantryczna wydatnie mu w tym pomaga. Wydaje mi
sig, ze zbiezno$¢ wyobrazen archetypowych uzywanych do
medytacji tantrycznej z typami idealnymi wystepujacymi
w medytacji fenomenologicznej tojedno z najwiekszych, cho¢ nie
do konca wyartykutowanych odkry¢ Eliadego.

Nalezy sie zastanowi¢, czy jego metoda oparta na zaangazowanej religijnie
medytadji jest czystg fenomenologia religii? Ernst Gombrich zarzucat Elia-
demu zbytnie zaangazowanie, ktére czyni z niego wyznawce, a nie badacza
indyjskiej religii. Jednak mozna odwrdcié¢ to pytanie i zapyta¢, czy mozna
zbadac istote wyobrazen mitycznych bez dostatecznego zaangazowania,
ktére wszak jest naturalnym sposobem odnoszenia sie do nich. Jesli zarzut
spowodowany zaangazowaniem Eliadego uznac za prawdziwy, to prawdzi-
we okazuja si¢ rowniez zarzuty wobec badaczy kazdej innej religii, jesli sa
wierzacy i praktykujacy. W tej sytuacji uznawaliby$my tylko wyniki badan
0sOb niewierzacych. Jednak trudno wyobrazi¢ sobie np. nasze zaufanie do
twierdzenia na temat doswiadczen mistycznych osoby, ktéra jest niewierzaca
i nie przyjmuje istnienia rzeczywistosci nadprzyrodzonej. Jesli uznalibysmy
za wlasciwe tylko wyniki badan osob, ktére nie majg doswiadczen w danej
dziedzinie, to w sferze osadow jakiegos dzieta sztuki musielibysmy uznawac
jedynie oceny badaczy, ktorzy nie majg doswiadczen w dziedzinie estetycznej,
co jest absurdem. Gerardus van der Leeuw cytuje stowa Usenera; , Jedynie
wowcezas gdy z pelnym oddaniem zatopimy si¢ w duchowych sladach
minionego czasu [...] potrafimy zdoby¢ sie na ich odczucie; wtedy dopiero
moga stopniowo zadrgac i ozwac si¢ w nas pokrewne struny; odkrywamy we

10 J. Waardenburg, Religie i religia. Systematyczne wprowadzenie do religioznawstwa, thum.
A. Bronk, Warszawa 1991, ss. 182-183.
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wlasnej swiadomosci nici, ktore tacza stare z nowym”!'. Takie wczuwanie sig
w obce sytuacje egzystencjalne wyrazone w mitach jest az nadto widoczne
w pracy badawczej Eliadego. Jego pisarstwo beletrystyczne, jakkolwiek je
oceniamy, wydatnie mu w tym pomaga, poniewaz umozliwia mu dokonanie
wielostronnego ogladu badanego wyobrazenia mitycznego.

Nastepna watpliwos¢ zwigzana z tantrycznymi inspiracjami teorii mitu
Eliadego polega na tym, Ze z daleko idgcego wczuwania w uwewnetrznione
postacie bogdw i ich czyny bierze si¢ pewna wartos¢ dodana w obrazie daw-
nych mitéw i wyobrazen religijnych, wartos¢, ktorej nie umiemy kontrolowac,
a nawet oszacowac. Wczuwanie moze doprowadzi¢ do zrozumienia danego
mitu, tak jak je rozumieli jego tworcy, ale moze to by¢ znaczenie, jakie dany
badacz, zgodnie ze swoim wyksztatceniem, temperamentem i poziomem
kulturalnym, moze osiagnac¢. Dodatkowo, w przypadku medytacji nad uwew-
netrznionymi postaciami bogéw i opowiadajacymi o nich mitami dochodzi
do znacznego przesuniecia akcentow w postrzeganych postaciach bogow,
z realnosci zewnetrznej na realno$¢ wewnetrzng'?. Z takich wewnetrznych
percepcji uczony wysnuwa wnioski uniwersalne. Jest to mozliwe, jesli mity
byty tworzone z zatozeniem, iz ludzka psyche jest odwzorowaniem i synteza
boskich mocy, a wiec swoistym mikrokosmosem?. Tak uwaza wiele autory-
tetow w dziedzinie badan nad tantra. Artur Avalon pokazuje ludzka psyche
jako mikrokosmos™, przytaczajac oryginalne teksty tantryczne zawierajace
doktadne opisy czakraméw i podporzadkowanych im bogéw'. Podobnie
robi Andrzej Wiercinski, ktéry opisuje wedyijskich bogéw w odpowiednich
czakramach'e.

W badaniu boskich postaci i opisujacych je mitow za pomoca tantrycznej
medytacji zachodzi ufilozoficznienie i umistycznienie tych béstw. Jednocze-
$nie interioryzacja bogow podczas medytacji jest manipulowaniem wtasna
psyche za pomoca obrazéw bogdéw. Nalezy wiec zadaé pytanie, czy to nie
zmienia ich charakteru jako obiektdw czci i symboli mocy. W pracy Techniki
jogi Eliade przyznaje to, piszac, ze w tantryzmie magia nie wyklucza religijnej
mistyki'. Skoro jednak uczucie religijne bierze si¢ z glebokich impulsow ludz-
kiej psyche, to interioryzacja postaci bogéw, ktéra sigga do korzeni religijnej

' G. van der Leeuw, Fenomenologia religii, ttum. J. Prokopiuk, Warszawa 1997, s. 587.

2 M. Eliade, Techniki jogi, cyt. wyd., s. 221.

5 Tamze, ss. 242-243. Por. M. Eliade, Joga. Niesmiertelnos¢ i wolnosé, thum. B. Baranowski,
Warszawa 1984, s. 277.

1 A. Avalon, Yoga Kundalini: ciezka poznania siebie, ttum. M. Friman, Poznan 2001, ss. 102-
106, 109-115.

5 Tamze, ss. 277-423.

1 A. Wiercinski, Magia i religia. Szkice z antropologii religii, Krakow 1994, ss. 248-263, 271-274.

7 Tamze, s. 281. Na temat rytualno-magicznych praktyk tantrycznych zob. Tantryzm Jogi
siostry Nigumy, thum. Karma Vonten Sangpo, Krakéw 1987; Teksty Zrédtowe o Tarze, ttum. Karma
Vonten Sangpo, Krakéw 2001, s. 38 nn.
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czci, tylko w tym rozni sie od normalnych uczuc religijnych, ze widzi bogéw
nie na zewnatrz siebie, ale wewnatrz. Czy to jest duza, czy mata réznica?

W tantrycznej medytacji istotna nie jest religijna czes$¢, przedstawienie
prosby do bostwa lub oczekiwanie na jego ingerencje, lecz wyczucie mocy
bdstwa i zintegrowanie jej ze Swiadomoscia'®. Wiercinski nazywa to wchtonie-
ciem bdstw przez swiadomos¢ medytujacego”. Mozna zastanawiac sie, czy
to jeszcze jest religia, czy juz mistyczna magia, polegajaca na manipulowaniu
wlasna psyche przez wykorzystanie obrazéw bogdw. Sam Eliade zauwaza ten
problem, méwiac, ze duchowo$¢ indyjska rozwijata sie w dwoch kierunkach:
mistycznym i magicznym?®. W praktyce granica pomiedzy jednym a drugim
typem doswiadczenia religijnego jest ptynna — czesto przypomina uczony.
Ptynne przechodzenie indyjskich religii w mistyczna magie potwierdza An-
drzej Tokarczyk®. Rozstrzygajacy wydaje sie fakt, iz zarowno w tradycyjnej
religii, jak i w tantrycznej medytacji bostwa sa traktowane jak manifestacje
ostatecznej rzeczywistosci*. Mozemy zakoniczy¢ stwierdzeniem, ze medytacja
tantryczna ufilozoficznia bostwa tradycyjnej religii, to znaczy czyni z obiek-
téw symbolicznych alegorie duchowych mocy, ktére razem sktadaja si¢ na
manifestacje ostatecznej rzeczywistosci® i stuza do manipulowania wlasna
psyche. Nastepuje wtedy przeksztalcenie religii w joge ijogiczng medytacje.
Wobec tego mity, w ktérych wystepuja bogowie, sa — wedtug Eliadego — ale-
goriami procesow zachodzacych w kosmosie, ale takze w ciele i Swiadomosci
medytujacego®. Jest to zresztg zgodne z samym pojeciem czlowieka jako
mikrokosmosu. Ufilozoficznienie postaci bogéw, ktorych uzywa medytuja-
cy i ktorzy sa zaszyfrowanymi wskazéwkami kolejnych etapéw tantrycznej
medytacji*, zmienia mity, ktére opisuja danych bogéw w alegorie, poniewaz
kazdy bog i opisujacy go mit jest postrzegany jako czesc systemu wyobrazen,
ktory ostatecznie integruje jeden absolutny byt. W takiej sytuacji mozna ar-
gumentowac, ze badanie mitéw podczas tantrycznej medytacji zafalszowuje
prawdziwe, archaiczne mity.

Okazuje si¢ jednak, ze medytacyjna interioryzacja postaci bogow nie jest
niczym nowym w mistycznej filozofii indyjskiej. Maryla Falk dowodzi, ze

8 M. Eliade, Joga. Niesmiertelnosc..., cyt. wyd., ss. 221-224, 229-230. Por. Kazi rDevi, Znaki
buddy. Historia doktryn i szkét buddyjskich, Katowice Murcki 1999, s. 72.

¥ A. Wiercinski, Magia i religia..., cyt. wyd., ss. 268-270. Por. ].M. Riviere, Tantrik Yoga. Hindu
and Tibetan, New York 1970, ss. 44-59.

20 M. Eliade, Joga. Niesmiertelnos¢ i wolnos¢, cyt. wyd., ss. 369-370. Por. M. Eliade, Techniki
jogi, cyt. wyd., ss. 279- 283.

2 A. Tokarczyk, Hinduizm, Warszawa 1986, ss. 38-39, 130-131, 144-145, 157.

2 M. Eliade, Techniki jogi, cyt. wyd., ss. 227-228.

2 Tamze, ss. 227-228.

% Tamze, ss. 283-284. Na temat przeksztatcenia wedyjskiego rytuatu zwigzanego z mantra
Gajatri w rytuat tantryczny zob. R. Tigunait , Tantra ujawniona, thum. A. Rolka, Bydgoszcz 2002,
ss. 97-101.

» M. Eliade, Joga. Niesmiertelnosc..., cyt. wyd., s. 262.
% Tamze, ss. 262-266.
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tak postepowali juz autorzy niektdrych Upaniszad”. Podobny proces przed-
stawia Greshom Scholem w pracy Mistycyzm zydowski i jego gldwne kierunki.
Wystepuje on zwlaszcza w mistyce Abrahama Abulafi, ale nie tylko®. Rowniez
Eliade twierdzi, iz ta technika doswiadczania sacrum jest bardzo stara, gdyz
zostata poswiadczona juz w Atharwawedzie®. W Technikach jogi pisze, ze ,,Bo-
goczlowieczenstwo to jedynie odmiana starej wedyjskiej ,»makroantropii«”.

Nastepna watpliwos¢ polega na tym, ze nie wiemy, czy mozna uzy¢
medytagji tantrycznych, ktére czesSciowo wywodza sie z ezoterycznych nauk
buddyzmu®, dla zbadania starszych od niej mitéw i postaci bogdw. W istocie
problem jest duzo szerszy: czy mity i symbole ufilozoficznione i zinteriory-
zowane ze swiadomoscig, czyli mity, ktore staly sie alegoriami, moga stuzy¢
do badania istoty mitéw archaicznych? To pytanie dotyczy takze stosunku
mitéw gnostyckich do archaicznych i klasycznych mitéw greckich®. Zeby
odpowiedzie¢ na to pytanie, mozna zapyta¢, skad bierze sie sita i zakres od-
dziatywania bostw tradycyjnej religii, jezeli nie ma jej w psyche wyznawcoéw
w postaci gtebokich archetypowych tendencji. Takie postawienie problemu
zmusza nas do uswiadomienia sobie, ze zZrodla religijnej czci muszg istnie¢
w samym czlowieku. Zwykle sa one nieSwiadomie projektowane na zewnatrz
Swiadomosci w postacie obrazow bogdéw danej religii. Medytacyjny zabieg
tantry polegalby na uswiadomieniu sobie zrédta tych projekcjiina operowa-
niu ich psychologicznymi podstawami wewnatrz swiadomosci. Jezeli nawet
podczas medytacji dochodzi do czeSciowych projekcji tych archetypowych
mocy na zewnatrz swiadomosci, medytujacy wie o ich pochodzeniu z uni-
wersalnej $wiadomosci, ktdrej jego wlasna swiadomos¢ jest czastka. W tra-
dycyjnej religii projekcja obrazéw bostw na zewnatrz Swiadomosci nastepuje
nieswiadomie i prawie nigdy nie dochodzi do zintegrowania mocy bostwa
ze $wiadomoscig, cho¢ moga sie zdarzy¢ takie spontaniczne przypadki, a w
tantrze wszystko odbywa sie¢ Swiadomie. Medytujacy nad postaciami bostw
w ich tradycyjnej formie, czyli jako postaci znajdujacych si¢ na zewnatrz
$wiadomosci, nie ma szans na doglebne zbadanie ich istoty, poniewaz umyka
mu rzecz najwazniejsza — archetypowe podstawy czci bostw, ktore znajduja

¥ M. Falk, Mit psychologiczny w starozytnych Indiach, thum. I. Kania, Krakéw 2001. Por.
H.B. Urban, The Path of Power: Impurity, Kingship, and Sacrifice of Assamese Tantra, ,Journal of the
American Academy of Religion” 4/2001, ss. 777-816.

% G. Scholem, Mistycyzm zydowski i jego gtowne kierunki, thum. R. Wojnakowski, Krakow
1996, ss. 158-201.

» M. Eliade, Techniki jogi, cyt. wyd., ss. 221.

%0 Tamze, ss. 243-244.

3 D.B. Gray, Disclosing The Empty Secret: textuality and embodiment in the Cakrasmovara Tantra,
Leiden 2005; R.B. Campbell, Vajra Hermeneutics: A Study of Vajrayana Scholasticismin the Pradipod-
dyotana, Colambia 2009, ss. 39-108. Por. R.M. Davidson, Indian Esoteric Buddhism: A Social History
of the Tantric Movement, New York 2002.

% Por. M. Eliade, Aspekty mitu, ttum. P. Mréwczyniski, Warszawa 1998, ss. 132-133.
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sie¢ wewnatrz Swiadomosci. Wobec tego medytacja tantryczna nawet jesli po-
woduje znieksztatcenie postaci bogow, stanowi jedyna mozliwoscig zbadania
ich istoty. Religijna czes¢ oddawana bogom w tradycyjny sposéb prowadzi do
mistyki, a integracja bostw z wlasng Swiadomoscia w medytacji tantrycznej
prowadzi do mistycznej magii. Jednak réznica pomiedzy jednym a drugim
jest wzgledna. Medytujacy w systemie tantrycznym® zaczyna od wyczucia
mocy poszczegolnych bdstw, ktdra chce zintegrowac ze swiadomoscia w celu
uzyskania doswiadczen absolutnej jednosci podmiotu i przedmiotu, a tym
samym jednosci wszelkiego bytu. Jednak bardzo czestym efektem zaawan-
sowanej mistyki, w ktorej doswiadczenie jednosci jest mistykowi dane z taski
Boga, jest rowniez duchowa moc. Przypadek wielkiego mistyka zydowskiego
Abrahama Abulafi, ktéry ewokowal duchowa moc dzigeki wymawianiu imion
Boga, podobnie jak czynig to adepci tantry, jest tu dobrym przyktadem. Wy-
daje sie, ze chcac zrozumied mit, jesteSmy w duzej mierze skazani na alegorie,
ktore wyewoluowaly z mitéw w naturalny sposdb i wcale nie na zamdwienie
uczonych, ale mocg duchowych potrzeb, i to nie tylko w kulturze indyjskie;j.

Innym problemem zwigzanym z tantrycznymi inspiracjami teorii mitu
Eliadego wydaje si¢ indywidualny charakter proceséw medytacji u poszcze-
gélnych oséb. Nie sadze, aby uczony nie wiedzial, ze w umysle kazdego
medytujacego uzyte przez niego wyobrazenia odbijaja si¢ troche inaczej niz
w umysle innego badacza, a tym bardziej w umysle starozytnego wyznawcy
religii, z ktdrej pochodzi dany mit. Skoro istniejg rézne religie, to istniejq tez
rozne duchowe wrazliwosci ludzi. Nie kazdy moze odczué transcendencje za
pomoca symboli i mitow innej religii. Stad, miedzy innymi, biorg si¢ oskar-
zenia innych religii o demonicznos¢, brak duchowosci czy nieuznawanie
prawdziwego Boga. Eliade zatozyt, Ze mimo tych mankamentéw badacza
mozna moéwic o trafnosci odtworzonego znaczenia mitu i o prawdzie da-
nego wyobrazenia mitycznego. Wtedy jednak znowu pojawia si¢ problem
kryteriéw dla odréznienia mitu i pseudomitu, ktérego uczony nie postawit
inie rozstrzygnat. Ten brak bierze si¢ bez watpienia z przekonania, ze istnieja
archetypowe struktury symboliczno-mityczne, ktére ulegaja zaciemnieniu,
modyfikacji, a wreszcie psychologicznej dezaktualizacji w danej kulturze.
Nie znaczy to, iz nie moga by¢ posrednikami miedzy cztowiekiem i transcen-
dengja, tylko ze z powodu braku uczu¢ religijnych, braku wiary lub z innych
historycznie umotywowanych powoddw nie sg wykorzystywane jako faczniki
z transcendencja. Zawsze jednak moze zdarzy¢ sie kto$, kto je ozywi i przezy-
je, nie w ich zaciemnionej, obumarlej wersji, ale w ich zyciodajnej pelni. Jesli
dany archetyp jest skuteczna pomoca w medytacji, to jest typem idealnym.
To bytoby jedyne kryterium odréznienia mitu od pseudomitu. Wtedy jedyna

3 Teksty zrédlowe o Tarze, ttum. Karma Vonten Sangpo, Krakdw 2001, ss. 42-48.
¥ G. Scholem, Mistycyzm zydowski..., cyt. wyd., ss. 175-199.



176 ANDRzE] KorCZAK

przeszkoda w rzetelnym badaniu moga by¢ réznice kulturowe — problem od-
dzwieku psychologicznego, jaki budza w swiadomos$ci medytujacego pewne
symbole i mity, a inne pozostawiaja go obojetnym. Tego problemu nie da sie
chyba przezwyciezy¢, i takie badania moga przeprowadzac jedynie osoby
podatne na oddziatywanie pewnych symboli i mitéw.

Przy takim zatoZeniu raz wykonana fenomenologiczna epoche i jej pozy-
tywny wynik, méwiacy o istocie danego symbolu czy mitu, moze stuzy¢jako
podstawa do oceny bardzo wielu podobnych wyobrazen mitycznych. Zeby
jednak zastosowac wynik epoche do podobnych wyobrazen religijnych, trzeba
orzec, ktdre sa podobne, a to znaczy, ze zna sie juz ich sens. Eliade zaktada,
Ze pewne wyobrazenia religijne posiadaja uniwersalny zasieg i w zasadzie
mozna bez ograniczen stosowac oceny powstate przy ich badaniu, takze do
badania innych, podobnych wyobrazen. Trudno sobie wyobrazi¢ zaangazo-
wane badanie wyobrazen religijnych catego swiata. Jednak bez tego nie ma
ozywienia badanego wyobrazenia religijnego, a bez tego zadne wyobrazenie
religijne nie ma dla badacza takiego sensu, jaki ma dla wyznawcéw danej
religii.

Raz wykonane wglady medytacyjne, ktdre mozna uwazac za prawdziwa
epoche, stuza potem uczonemu do oceny wielu wyobrazen mitycznych i reli-
gijnych, co do ktorych trudno podejrzewad, aby z takim samym zaangazowa-
niem zostaly przez niego zbadane, jak niektdre mity czy religijne wyobrazenia
indyjskie, zwtaszcza te, ktore stuzyly mu do medytacji. Dowodem takiego
ulatwienia sobie badan przez Eliadego jest Traktat o historii religii, przenik-
niety wiara w istnienie niewielkiej ilosci zasadniczych typdw uniwersalnych
wyobrazen religijnych. W gruncie rzeczy to wtasnie sciagneto na Traktat caty
szereg zarzutow®. Najwazniejsze z nich to: impresyjnos¢ ujecia, markowanie
metody fenomenologicznej, nieuprawniona generalizacja saddw, zbyt szero-
kie rozumienie pojecia sacrum, brak definigji religii, brak czasowego umiej-
scowienia archaicznej duchowosci, brak warto$ciowania doktryn religijnych,
niestawianie problemu prawdziwoéci wyobrazen mitologicznych oraz to,
ze autor tworzy pojecia-worki, do ktérych wrzuca wszystkie wyobrazenia
religijne. Te zarzuty maja raczej podwazy¢ metode Eliadego, a nie pokaza¢
poszczegdlne bledy. Wiekszos¢ z nich przedstawia i komentuje Stanistaw
Tokarski w pracy Eliade i Orient®, wychodzac z kulturoznawczego punktu
widzenia. Moim zdaniem wszystkie te zarzuty biorg sie z dwoch zrodet.
Najwazniejsze z nich to wlasnie doswiadczenia medytacyjne, ktore uzdolnity
Eliadego do duzo bardziej syntetycznych zestawien réznorodnych wyobrazen
religijnych, niz sq do tego przyzwyczajeni zachodni religioznawcy. Drugie

* Najwiecej zarzutow zebrat Sergej Aleksandrovic Tokarev. Zob. S.A. Tokarev, Pierwotne
formy wierzen religijnych i ich rozwdj, ttum. M. Nowaczyk, Warszawa 1969, ss. 30-33.
% S, Tokarski, Eliade i Orient, Wroctaw 1984, ss. 38-39, 45-46, 52.
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zrodlto tych zarzutow lezy w zbyt pospiesznym, w istocie moze zbyt aprio-
rycznym zastosowaniu wgladow pochodzacych z tantrycznej medytacji dla
wyobrazen, ktorych Eliade nie mdgt przezywac z takim zaangazowaniem,
jak niektérych wyobrazen indyjskich, a to z prostego powodu —jest ich zbyt
wiele¥”. Dzieki ¢wiczeniom medytacyjnym, z ktérymi nie rozstawat sie do
konica zycia, uczony identyfikuje wyobrazenia syntetyczne i zauwaza ich
podobienstwo do typow idealnych, uzywanych w fenomenologii. Zauwaza
rowniez ich podobienstwo do mitycznych wyobrazen obecnych w réznych
religiach archaicznych. Dzigki medytacji odtwarza ich pierwotny sens. Czyni
tak, poniewaz zaktada istnienie jednolitej struktury ludzkiej psyche. Pragnac
opisa¢ swoje odkrycie za pomoca poje¢ zachodniej nauki, wykorzystuje
twierdzenie Georges’a Dumézila o indoeuropejskich warstwach wyobrazni
religijnej, pojecie typu idealnego, ktdrego uzywajq fenomenologowie religii*®
i pojecie archetypu Carla Gustawa Junga. Mozna oczywiscie dyskutowac,
czy jego zabiegi poznawcze mieszcza sie w pojeciu fenomenologia religii®.
Medytacyjne zrédia twierdzen Eliadego pozostawiaja wrazenie immanencji
i subiektywnosci nawet po wielu wysitkach zblizenia si¢ do naukowego
obiektywizmu. Mozemy przypuszczad, ze z europejskich filozofow tylko
Dawid Hume bylby zadowolony z opiséw rumunskiego uczonego, gdyby
dane mu bylo je pozna¢. Uwazam, iz metoda oparta na praktyce indyjskiej
medytacji pozwala Eliademu potaczy¢ kilka metod, nie utozsamiajac si¢ do
konica z zadng z nich. Jednak fenomenologia jest wsrod nich wyrdzniona,
poniewaz uczonemu chodzi o odtworzenie znaczenia®.

Wydaje sie, ze medytacyjny zabieg na wilasnej $wiadomosci, jaki propo-
nuje Eliade, jest bardzo zblizony, jesli wrecz nie tozsamy z metoda fenome-
nologii. Swiadczy o tym opis medytacji nad istota poznawanego przedmiotu
zamieszczony w pracy Techniki jogi, w podrozdziatach Koncentracja i Samadhi*'.
Mozna jednak zastanowi¢ sig, czy proponowana tam medytacja nie wykracza
poza zachodnie rozumienie medytacji fenomenologicznej. Moim zdaniem
obie medytacje — zachodnia i wschodnia, poprawnie przeprowadzone, po-
winny zidentyfikowac istote poznawanej rzeczy, wigc nalezy je uznac za
rownowazne w warstwie poznawczej. Jezeli nawet uznamy, ze tantryczny
zabieg integracji ze swiadomo$ciqg mocy poznawanej postaci boga lub zywiotu

¥ A.Korczak, Mythologos. Filozoficzna interpretacja teorii mitu Mircei Eliadego, Josepha Campbella
i Ericha Fromma, Krakéw 2013, ss. 31-34.

% G. Leeuw van der, Fenomenologia religii, cyt. wyd., ss. 583-586. Por. A. Bronk, Podstawy
nauk o religii, Lublin 2003, ss. 291, 304-307.

¥ Jaques Waardenburg wyrdznia piec¢ rodzajéw fenomenologii religii. Zob. J. Waardenburg,
W sprawie fenomenologii religii. Uwagi zasadnicze, ,Euhemer — Przeglad Religioznawczy” 3/1974,
s. 77.

0 D. Allen, Structure and Creativity in Religion. Hermeneutics in Mircea Eliade’s Phenomenology
and New Directions. Foreword by Mircea Eliade, Hague 1978, rozdz. V.

M. Eliade, Techniki jogi, cyt. wyd., ss. 95-106, 111-130.
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wykracza poza zachodnie rozumienie fenomenologii, to z cata pewnoscia
zawiera fenomenologie. Za takim rozumieniem medytacji przemawiajq uwagi
uczonego mowiace o braniu przedmiotu w posiadanie przez swiadomosé*.

Nasze watpliwosci budzi fakt, ze opierajac si¢ na medytacyjnych intu-
icjach, Eliade widzi podobienstwo wyobrazen mitycznych czasowo i kultu-
rowo bardzo od siebie odlegtych. Uczony wykorzystuje fakt, iz intuicyjne
uchwyecenie istoty bardzo réznych wyobrazen religijnych jest sednem feno-
menologii religii*’. Dla fenomenologow jest oczywiste, ze uchwycenie istoty
jakiego$ wyobrazenia religijnego odbywa si¢ dzieki znalezieniu typu idealne-
go* lezacego u podtoza wielu roznych wyobrazen. Wymaga to pomniejszania
istniejacych réznic w tych wyobrazeniach®. Ta Swiadomos¢ daje mu $miatos¢,
aby przedstawiac poczatkowe intuicje jako wynik badan wyobrazen mitycz-
nych popartych glebokimi przezyciami. Czy jednak w przypadkach wielu
mitéw nie bedzie to markowanie metody fenomenologiczne;j?

Nic dziwnego, ze nie wszyscy badacze dorobku Eliadego zgadzaja sie
na uznanie jego metody za fenomenologie*. John Saliba waha sie, czy uznac
ja za zlepek roznych metod, czy za nowa samodzielna metode. Stanistaw
Tokarski pisze, ze Eliade: ,W swojej metodzie stworzyt synteze czterech
najbardziej wowczas popularnych systemow filozoficznych: fenomenologii,
strukturalizmu, psychoanalizy i egzystencjalizmu. Spoiwem tej konstrukgji

2 Tamze, ss. 92-93.

# W odroéznieniu od historii religii, ktérej zadanie polega na badaniu i przedstawianiu
faktéw historycznych, zadaniem fenomenologii jest wzajemne podporzadkowanie rzeczowo
pokrewnych zjawisk religijnych. Opierajac sie na wynikach historii religii, fenomenologia religii
ujmuje bogactwo poszczegélnych religijnych zjawisk i przedstawien, ktére daja sie poréwnac
pod wzgledem formalnym i intencjonalnym. Tym samym fenomenologia religii jest we wtasci-
wym sensie »pordwnawczym religioznawstwem«. Okreélenie to bylo i jest czesto odnoszone do
catodci badan religioznawczych. Zwtaszcza w angielskim okresleniu comparative religion zachowat
sie az do dzi$ taki uzus jezykowy. Nie jest on bezdyskusyjny i dlatego powinno sie go unikac.
Zbyt tatwo bowiem sugeruje mysl, ze w wypadku »poréwnawczego religioznawstwa« chodzi
o bezkrytyczne przejecie wynikéw badan historycznych innych nauk i tylko o ich poréwnanie.
Tymczasem nie takie jest zadanie fenomenologii religii. Musi ona wczeéniej uprawiac wlasne hi-
storyczno-filologiczne badania, jak rzeczywiscie postepowali wszyscy powazniejsi religioznawcy.
Celem pordéwnan jest zrozumienie zjawisk religijnych, ujecie ich istoty, nie jest nim natomiast
ich wartosciowanie. Oznacza to, ze fenomenologia religii jest o tyle podobna do historii religii,
o ile i ona dokonuje zabiegu epoche, tzn. powstrzymuje sie od wypowiadania przedwczesnych
sadoéw i w ten sposdb wprowadza badacza w sytuacje stuchajacego. Nalezy jednak pamieta¢, by
poréwnanie dokonane byto w sposdb nieuprzedzony i bez jednostronnego poszukiwania miejsc
paralelnych. Poréwnanie moze prowadzi¢ do stwierdzenia cech wspoélnych, ale takze réznic.
To ostatnie ma miejsce wowczas, gdy cechom zewnetrznym danego zjawiska nie odpowiada
jego wewnetrzna tres¢, uyjmowana na podstawie jego catosciowego kontekstu”. G. Lanczkowski,
Wprowadzenie do religioznawstwa, thum. A. Bronk, Warszaw 1986, ss. 59-60.

* S. Tokarski, Eliade i Orient, cyt. wyd., ss. 31, 35.

* J.A. Saliba, ,Homo religiosus” in Mircea Eliade, Leiden 1976, ss. 103-104, 106, 108-112, 118.

* O odmiennosci metody Eliadego od wszystkich szkot religioznawstwa zob. I. Kania,
Miedzy przypadkiem a koniecznosciq, czyli Zycie jako ,, préba labiryntu”, w: M. Eliade, Zapowiedz
réwnonocy..., cyt. wyd.

¥ ].A. Saliba, ,, Homo religiosus” in Mircea Eliade, cyt. wyd., ss. 101, 114-115.
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myslowej stata sie aksjologia indyjskiej jogi, polem — religioznawstwo pojete
w sposob niezwykle szeroki, wytamujace sie z ram dyscypliny w jej dwcze-
snym ksztatcie®®.

Jezeli prawda jest wszystko, co powiedzialem na temat watpliwosci do-
tyczacych przydatnosci jego metody dla odczucia tego, co absolutnie rzeczy-
wiste®, nalezatoby uznac j za metode medytacyjno-intuicyjna™, zblizona do
fenomenologii. Ale dotyczytoby to jedynie tych wyobrazen religijnych, ktére
Eliade rzeczywiscie zbadat. W tych wypadkach wszelkie pytania o obiekty-
wizm?®! jego metody ufundowanej na jodze spowodowane sa jej syntetycznym
charakterem i zwiagzanymi z tym watpliwo$ciami na temat mozliwosci prze-
ozZenia jej na okreslong metode uznana w nauce zachodniej.

Nastepny powod watpliwosci zgltaszanych do metody Eliadego jest taki:
uczony najpierw ma ogolna intuicje sensu wielu réznych wyobrazen mi-
tycznych, a potem stara si¢ udowodnic¢ te intuicje, tymczasem na Zachodzie
funkcjonuje przekonanie o istnieniu obiektywnej, sprawdzalnej i powta-
rzalnej metody w badaniach humanistycznych, wzorowanej na metodzie
matematycznego przyrodoznawstwa. Moim zdaniem jest to czesto fatszywe
przekonanie, a pytanie o obiektywno$¢, sprawdzalnos¢ i powtarzalnosc jest
rownie zasadne dla metody medytacyjno-intuicyjnej Eliadego, jak i kazdej
zmetod zachodnich, na ktdre uczony rozpisat swoja metode ,,medytacyjna”.

Kolejny powdd watpliwosci zglaszany do tej metody jest zbyt podsta-
wowy, aby oceni¢ jego wage; zbyt mato wiemy o charakterze medytacji
Eliadego. Cho¢ zasugerowaltem, ze medytacje tantryczne niejako zawierajq
w sobie medytacje fenomenologiczng, nie umiemy powiedzie¢, czy konkretne
wglady uzyskiwane przez uczonego podczas medytacji byty wystarczajace do
poréwnania z wgladami fenomenologii religii. Nie mamy powodu nie wierzy¢
w obiektywno$¢ metody tantrycznej i uzyskiwanych dzigki niej wgladdw,
ale czy mozemy stwierdzi¢, ze Eliade dobrze jg zrozumial i zastosowal? Aby
odpowiedzie¢ na to pytanie, musieliby$Smy sami przezy¢ podobne wglady.
Badacz, ktdry potrafilby pokaza¢ podobienstwo medytacji tantrycznej z me-
toda fenomenologiczna, dokonatby przetomowego dzieta i to nie tylko dla
fenomenologii religii. Ani Eliade, ani nikt inny tego nie zrobil. Rumunski
uczony wolal pokazad jednos¢ wyobrazen catego Swiata, tak jakby metoda

% S. Tokarski, Eliade i Orient, cyt. wyd., s. 28. Por. tamze, ss. 30-31.

¥ Waardenburg uwaza, ze hermeneutyka Eliadego opiera sie na pytaniach ontologicznych.
Zob. ]. Waardenburg, Religie i religia..., cyt. wyd., ss. 1101 156.

% B.S. Rennie, Reconstructing Eliade; Making sense of Religion, New York 1996; A. Rega, Czlo-
wiek w swiecie symboli. Antropologia filozoficzna Mircei Eliadego, Krakéw 2001, s. 88.

! O trudnosciach z zastosowaniem obiektywnych kryteriéw dla intuicyjnej metody Eliadego
pisze John Saliba. Zob.]. A. Saliba, , Homo religiosus” in Mircea Eliade, cyt. wyd., ss. 113, 116. Bronk
a zanim Lelito uwazaja, Ze z punktu widzenia metodologii Eliade jest apriorysta. Zob. A. Bronk,
Podstawy nauk o religii, cyt. wyd., s. 289. Por. A. Lelito, Cztowiek — Animal mythicum w ujeciu Mircei
Eliadego, Tarnéw 2008, s. 304.
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ufundowana na tantrycznej medytacji zostata udowodniona. By¢ moze uwa-
zal, Ze jej ptodnos¢ dowodzi prawdziwosci, co w naukach humanistycznych
i nie tylko w nich, jest dosy¢ czestym rozumowaniem. Swiadczy o tym fakt, iz
swoje prace adresowat nie tylko do uczonych religioznawcéw, ale rowniez do
pisarzy, artystow i twoércow. Gdyby zachodnie religioznawstwo miato czekac
na poréwnania metody fenomenologicznej z medytacjami tantrycznymi, zro-
zumiate jedynie dla garstki logikéw i filozofow, jego najlepsze odkrycia nie
ujrzatyby swiatta dziennego. Widocznie uznat je za zbyt wazne, zeby czekac
az wypowiedza si¢ metodolodzy, zakladajac, ze znajdzie si¢ dostateczna liczba
takich, ktérzy dobrze znaja z wtasnych doswiadczen zaréwno fenomenologie,
jak i tantryczng medytacje. Moge wyobrazi¢ sobie, iz zaden inny badacz nie
zignorowatby tak dogtebnej, subiektywnej pewnosci, jaka posiadat Eliade.
Jednak dzis, po kilkudziesigciu latach od ogloszenia jego prac, musimy za-
pyta¢, ile warta jest osiagnieta przez niego subiektywna pewnos¢ w ocenie
bardzo wielu wyobrazen religijnych réznych kultur? Mysle, ze odpowiedz na
to pytanie nalezy pozostawi¢ badaczom, ktoérzy pozbawieni apriorycznych
zatozen skoncentrowali sie na przezyciu wyobrazen mitycznych konkretnej
kultury, poniewaz gabinetowych rozpraw opartych na apriorycznych zato-
zeniach mamy juz wystarczajaco duzo.

Nastepny wazny zarzut postawil metodzie Eliadego Thomas Altizer.
Uwazat on, ze rumunski uczony stosuje wnioski wyprowadzone z badan
wyobrazen archaicznych dla badant wyobrazen religii wysoko rozwinigtych™.
Eliade nie odpowiada na ten zarzut, poniewaz uwaza, iz kazda religia ma
swoja archaiczng przesztos¢, niejako zapisang w glebokich poktadach ludz-
kiej psyche. W procesie przejscia od religii politeistycznej do monoteistycznej
nastepuje przejscie od mitycznego symbolu do alegorii, ale Eliade nie zajmuje
sie tym procesem. Widocznie zaktada, Ze nie zmienia to istoty wyobrazen
religijnych, poniewaz struktura ludzkiej wyobrazni pozostaje bez zmian.
Eliade zdaje sie twierdzi¢, iz wszystkie zmiany sa jedynie historyczno-socjo-
logicznymi modyfikacjami warstwy archaicznej, ktdra jest tylez pierwsza, co
pierwotna, bo jest po prostu ponadczasowa, i jako taka jedynie jest istotna.
To zaklada, Ze religie nie podlegaja zadnemu istotnemu rozwojowi, co jak
wiemy, $ciagneto na rumunskiego uczonego zarzut promowania ezoterycznej
tradycji pierwotnej®. Sergej Tokarev zauwaza, iz wyobrazenie, ktdre wyste-
puje w réznych religiach, w kazdej z nich moze miec¢ inne znaczenie. Jednak
wiara w ponadczasowa istote ograniczonej liczby wyobrazen religijnych daje
Eliademu $miato$¢ w przenoszeniu wynikow badan nad wyobrazeniami tan-

2 T. Altizer, The Religious Meaning of Myth and Symbol, w: T. Altizer (red.), Truth, Myth and
Symbol, New York 1962, ss. 98-99.

% Z. Mikotejko, Mity tradycjonalizmu integralnego. Julius Evola i kultura religijno-filozoficzna
prawicy, Warszawa 1998.
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trycznymi na wyobrazenia wszelkich innych religii*. Te ekstrapolacje wcale
nie musza by¢ stuszne. Pomimo ze Eliade stosuje swoja metode dla mitéw
calego swiata, a przynajmniej dla ich archaicznych wersji, wiele wyobrazen
mitycznych pozostaje poza zasiegiem tej metody. Jako przyktad moga nam
postuzy¢ mity gnostyckie lub sytuacje zwiazane z kategoria tragicznosci
w starozytnej Grecji. Gnostyckie wyobrazenia mityczne nie dadza si¢ zbadac
przez metode wywodzaca sie z tantrycznej medytacji, poniewaz nie mozna
wyobrazi¢ sobie procesu medytacyjnego utozsamienia z kazda boska postacia
wystepujaca w mitach gnostyckich, jak ma to miejsce w mitach archaicznych.
Roéwniez mity, ktdre staty sie podstawa perypetii bohaterow w greckiej trage-
dii, sa tak dalekie od swoich archaicznych wersji, ze trudno zbadac ich sens
przez zastosowanie metody odpowiedniej dla mitdw, ktére byly podstawa
dla medytacyjnego utozsamiania si¢ z boskimi gestami. Te dwa przyktady
wystarcza, aby pokaza¢, ze przydatnos¢ metody Eliadego jest ograniczona.

Andrzej Korczak — DOUBTS CONCERNING THE TANTRIC INSPIRATIONS OF MIRCEA ELIADE’S
THEORY OF MYTH

I present and comment on various questions regarding Eliade’s method founded
on his experience in meditation. The main reasons for my doubts are: no criterion for
distinguishing between myth and pseudo-myth, the scholar’s personal commitment
to the ideas he studied, the problem of the universal nature of the mental images that
served him for meditation, the transformation of myths into allegories during tantric
meditation, the effects of the interiorization forms of gods during tantric meditation,
applying a method designed for the study of archaic myths to highly developed
religion, and the problem of the convergence of methods founded on the meditation
experience with the phenomenology of religion.

% Por. S. Tokarski, Eliade i Orient, cyt. wyd., s. 57.
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Wprowadzenie

Ponad sto lat temu Max Weber sformutowat teze, zgodnie z ktora jednym z
czynnikéw decydujacych o rozwoju gospodarczym Europy Péinocnej byt etos
uksztattowany na gruncie protestantyzmu'. Teza inicjujaca woéwczas burzliwa
dyskusje, do dzi$ budzaca zresztg kontrowersje i pozostajgca przedmiotem
refleksji, stata si¢ impulsem do moich wtasnych poszukiwan, ktérych wyniki
przedstawie w niniejszym artykule.

Pytanie, ktdre te refleksje zapoczatkowato, nalezatoby sformutowacd
w sposOb nastepujacy: czy 6w opisywany przez M. Webera , duch kapitali-
zmu” pozostaje fenomenem ograniczonym wytacznie do protestantyzmu, czy
istnieje takzZe na gruncie innych tradydji religijnych? Zastanawiajac si¢ nad
tym problemem, doszedlem do wniosku, ze reguly sprzyjajace rozwojowi
gospodarczemu maja uniwersalny charakter, a przedmiotem uwagi M. We-
bera staty sie jedynie ich kulturowe manifestacje.

Swéj poglad w tym wzgledzie zaprezentowatem w pierwszej czesci ar-
tykutu. Do opisu tych uniwersalnych regut uzylem terminu ,normatywne
mechanizmy organizacji zachowania”. Znajduja one zastosowanie w sytu-
acji, gdy dana zbiorowos¢ zainteresowana jest osiagnigciem pewnych celéw
i dla ich realizacji konieczna wydaje si¢ mobilizacja jednostek te zbiorowos¢
konstytuujacych. Owe reguly zdaja sie¢ temu procesowi sprzyjac. Nastepnie
postanowilem przesledzi¢, jaka role odgrywaja te mechanizmy w panstwach

! M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, thum. B. Baran, P. Mizinski, Warszawa 2010.
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stabiej rozwinietych gospodarczo. Zgodnie z teza Weberowska za ich zacofa-
nie odpowiada brak etosu, ktory sprzyjatby kapitalizmowi. Czy rzeczywiscie
jednak tak jest? Ze wzgledu na to, ze kontekstem dla swoich rozwazan uczy-
nitem kontynent europejski, moja uwaga skupita sie¢ na krajach prawostaw-
nych. Jesli chodzi o poziom rozwoju gospodarczego, to zazwyczaj ustepuja
one panstwom katolickim i protestanckim.

Normatywne mechanizmy organizacji zachowania

Normatywne mechanizmy organizacji zachowania pelnig zasadnicza
funkcje w mobilizowaniu zbiorowosci spotecznych. Zanim przejde do ich
bardziej szczegdétowego scharakteryzowania, poswiece nieco miejsca samej
mobilizacji. Pod pojeciem tym rozumiem proces integrowania zbiorowosci
oraz kierowania aktywnosci jej cztonkdw na realizacje okreslonych dziatan.
Mobilizacja moze mie¢ charakter ekonomiczny, ale tez np. militarny czy po-
lityczny. Nie jest procesem ciaglym, pojawia si¢ bowiem w okreslonych mo-
mentach, wyzwalajac potencjat tkwiacy w zbiorowosci — w jednostkach oraz
w catych strukturach spolecznych. Z czasem jednak, gdy cele udaje si¢ zreali-
zowac badz ich osiagnigcie coraz bardziej wydaje sie niemozliwe, mobilizacja
wytraca swéj impet. Jest to tym bardziej zrozumiale, jesli uswiadomimy sobie,
ze z procesem tym wiaza si¢ duze koszty. Do pewnego momentu jednostki
tworzace dana zbiorowosc¢ sa sklonne ponosi¢ obcigzenia z nim zwiazane.
W koncu jednak nadchodzi etap, w ktérym koszty przewyzszaja korzysci
uzyskiwane dzieki zbiorowemu wysitkowi, a dotychczasowe wyjasnienia
pozwalajace utrzymac zaangazowanie jednostek na wysokim poziomie staja
sie coraz mniej wiarygodne. Zbiorowos¢ przechodzi wéwczas w ,,stan spo-
czynku”, w ktérym trwac bedzie do chwili, az wyznaczone zostang kolejne
cele do realizacji. W tej cyklicznej wizji rozwoju zbiorowos¢ funkcjonuje
zatem w dwojaki sposob, w zaleznosci od fazy, w jakiej sie znajduje. W try-
bie aktywnym podlega mobilizacji, w pasywnym zas uwaga jednostek i ich
aktywnos¢ ulegaja rozproszeniu.

W znacznie wigkszym stopniu interesuje nas tutaj ta pierwsza faza. Michel
Maffesoli w swej pracy Czas plemion® stwierdzit, ze mobilizacja jest czyms
incydentalnym, czyms, co si¢ czasami spoteczenstwu zdarza, podczas gdy
naturalng pozostaje sytuacja zdefiniowana przeze mnie jako tryb pasywny.
Jesli nawet zgodzimy sie z tym punktem widzenia, to pojawia si¢ tutaj zasad-
nicze pytanie: Co to znaczy, ze mobilizacja danej zbiorowosci sie przydarza?
Czy inicjuja ja czynniki zewnetrzne badz wewnetrzne, czy tez bodZcem do jej
uruchomienia pozostajg idee wytwarzane przez same jednostki, a zwtaszcza

2 M. Maffesoli, Czas plemion, ttum. M. Bucholc, Warszawa 2008.
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przez przewodzace im elity? Problem ten pojawit sie juz we wczesnej dys-
kusji nad teza Weberowska. Niektdrzy, zwtaszcza krytycznie nastawieni do
stanowiska M. Webera uczeni, sugerowali, ze idee religijne nie przyczynity
sie do uksztattowania nowoczesnego kapitalizmu. Innymi stowy, uzywajac
zasygnalizowanej w tekscie terminologii, nie zapoczatkowaly one procesu
mobilizacji, ktérego efektem bytoby uformowanie si¢ nowego porzadku
gospodarczego. Wedlug nich rzecz ma si¢ catkiem odwrotnie, to nie tyle
etos protestancki przyczynit sie do powstania w krajach Europy Pétnocnej
nowoczesnego kapitalizmu, a raczej 6w kapitalizm wytworzyt mieszczariskg
mentalno$¢, opisang nastepnie przez M. Webera’®.

Prébujac ustosunkowac sie do tego dylematu, zatozytem, Ze okolicznosci,
zarowno wewnetrzne, jak i zewnetrzne, w ktorych zbiorowos¢ funkcjonuje,
stanowia punkt wyjscia procesu mobilizacji. Otwieraja one mozliwosci, ktore
skutkuja np. rozwojem gospodarczym, badz tez wytwarzaja presje, aby dana
zbiorowos¢ zaadaptowata sie do nowej sytuacji. Daleki jednak jestem od przy-
jecia podejscia deterministycznego, zgodnie z ktérym wskazane okolicznosci
sa przestanka wystarczajaca do uruchomienia procesu mobilizacji. Musza
one by¢ wpierw dostrzezone i ,,poprawnie” zinterpretowane. Jak zauwazylt
Amitai Etzioni, zbiorowos¢ stale konstruuje wiedze na temat warunkow,
w jakich si¢ znajduje. Im bardziej odpowiada ona , obiektywnej” sytuacji, tym
wigksze jest prawdopodobienstwo, ze wybrana zostanie racjonalna strategia,
obligujaca badz do dziatania, badz do jego braku®. Istotng role w procesie
wypracowywania tej wiedzy zdajq sie odgrywac elity®, stanowiace punkty
wezlowe w strukturze sieci spotecznych, majace mozliwos¢ wywarcia wptywu
na innych. Wiedza przez nie ksztaltowana moze by¢ mniej lub bardziej spojna
—im wyzszym poziomem koherendji si¢ cechuje, tym tatwiej jest opracowac
jakas ogdlnag interpretacje sytuacji, w jakiej znajduje si¢ dana zbiorowos¢.
W pewnych warunkach moze ona przyczynic si¢ do uruchomienia procesu
mobilizagji.

Zgodnie z tym zalozeniem okolicznosci tworza okreslone szanse i zagro-
zenia, ajuz od samej zbiorowosci zalezy, w jaki sposob na nie zareaguje. Jesli
w wyniku oceny sytuacji uruchomiony zostanie proces mobilizacji, to wazna
w nim role beda petni¢ normatywne mechanizmy organizacji zachowania.

* S. Andreski, Maxa Webera olsnienia i pomytki, Warszawa 1992, ss. 191; H.M. Robertson, As-
pects of the Rise of Economic Individualism: A Criticism of Max Weber and His School, New York [1933]
1959; R.H. Tawney, Religion and the Rise of Capitalism: A Historical Study, New York [1926] 1963,
ss. 337; K. Samuelsson, Religion and Economic Action: The Protestant Ethic, the Rise of Capitalism,
and the Abuses of Scholarship, Toronto — Buffalo — London [1957] 1993.

* A. Etzioni, Aktywne spoleczenistwo, thum. S. Burdziej, Krakow [1968] 2012.

* T. van Dijk, Denying Racism: Elite Discourse and Racism, w: J. Solomos, J. Wrench (red.),
Racism and Migration in Western Europe, Oxford 1993, ss. 179-193; T. van Dijk, Discourse, Power
and Access, w: C.R. Caldas-Coulthard, M. Coulthard (red.), Texts and Practices. Readings in Critical
Discourse Analysis, London 1996.
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Mozna wyodrebni¢ dwa mechanizmy, ktére sg odpowiedzialne kolejno
za: dyscyplinowanie cztonkéw zbiorowosci i kierowanie ich aktywnosci
na okreslony obszar zycia spotecznego. Odnoszac si¢ do pracy M. Webera,
mozna stwierdzi¢, ze oba byly obecne na gruncie protestantyzmu. Wraz
z upowszechnianiem sie tej nowej formy chrzescijanstwa nastepowat bowiem
proces dyscyplinowania wiernych. Reformacja zastepowata dotychczasowe
rzady — rzady Kosciola, czesto wygodne i niekiedy majace jedynie formalny
charakter — wladza religijng w pelni odczuwalng, ingerujaca we wszystkie
sfery egzystencji prywatnej i publicznej, w ucigzliwy sposéb reglamentujaca
catos¢ zycia jednostki. Protestancki ascetyzm pozostawat ucielesnieniem re-
presyjnosci wlasciwej dla nowego porzadku. Roznit sie on jednak od swych
wezesniejszych katolickich form. Miat obowigzywac wszystkich, nie tylko tych
zyjacych religijnie par excellence, a obszarem jego realizacji uczyniono swiec-
ka codziennos¢, przede wszystkim zas zycie zawodowe. Tak zdefiniowany
ascetyzm, ktdry dyscyplinowat wiernych i ukierunkowywat ich aktywnos¢
na prace, byt zatem niczym innym, jak religijng manifestacja mechanizméw
typowych dla mobilizacji spoteczne;.

Mechanizmy te sg internalizowane przez jednostki jako schematy i orien-
tacje normatywne. Jesli chodzi o te pierwsze, to przyjmujq one posta¢ meta-
norm. Na ogélnym poziomie schematy normatywne organizuja i porzadkujq
zachowanie cztonkow danej zbiorowosci zgodnie z zasadg produktywnosci,
integruja ich i przygotowuja do realizacji okreslonych celow (cho¢ same
tych celéow nie wyznaczaja). Sq niezmienne, pozostaja zawsze te same, bez
wzgledu na to, jaki charakter ma mobilizacja zachodzaca w spoteczenstwie.
Opisu ich dziatania implicite dostarczyt Zygmunt Freud w pracy pt. Kultura
jako Zrédto cierpien®, analizujac transformacje zasady przyjemnosci w zasade
rzeczywistosci. Proces ten obejmuje szereg zjawisk wytwarzajacych presje na
jednostki, aby te przeszty od natychmiastowego do odroczonego zaspokajania
potrzeb, od przyjemnosci do jej powsciagania, od radowania sie i zabawy do
trudu i wysitku. Jak widag, istotna role odgrywa tutaj hamowanie popeddéw.
Zdaniem Freuda daje si¢ wyréznic¢ dwie gldwne formy sttumienia. Z jednej
strony nastepuje hamowanie seksualnosci, czego konsekwencja sa trwate,
rozszerzajace si¢ wiezi spoteczne. Z drugiej strony zas przedmiotem represji
staje si¢ poped $mierci, ktdrego sttumienie prowadzi do opanowania czto-
wieka i przyrody, a takze do powstania moralnosci. W sposéb alegoryczny
dziatanie tego mechanizmu przedstawia takze Herbert Marcuse w pracy pt.
Eros i cywilizacja’. Jego esencje uosabia Prometeusz — buntownik wystepu-
jacy przeciw bogom, kto$, kto tworzy kulture, ptacac za to wieczng meka.
Personifikuje on wysitek, ktorego celem jest podporzadkowanie sobie zycia.

¢ Z. Freud, Kultura jako Zrédto cierpien, ttum. J. Prokopiuk, Warszawa [1930] 2013.
7 H. Marcuse, Eros i cywilizacja, ttum. H. Jankowska, A. Pawelski, Warszawa [1966] 1998.
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Internalizacja wymienionych wyzej schematéw sprawia, ze rozproszona
dotad energia ludzka zostaje zogniskowana. Pojawia si¢ mozliwos¢ zuzytko-
wania jej w jakims obszarze Zycia spolecznego. Obszar ten wyznaczajg wiasnie
orientacje normatywne. Innymi stowy ukierunkowuja one aktywnos¢ jedno-
stek, koncentruja ich zaangazowanie w okreslonej sferze zycia spotecznego.
O ile wspomniane schematy sg niezmienne, te same bez wzgledu na rodzaj
mobilizacji, o tyle orientacje normatywne zaleza od charakteru danego proce-
su. W sytuacji, gdy jego celem staja si¢ osiagniecia gospodarcze, to orientacje
normatywne ukierunkowuja aktywnos¢ jednostek przede wszystkim na dzia-
lania zwigzane z praca i przedsigbiorczoscia, oszczedzaniem i inwestowaniem
pieniedzy, nabywaniem wiedzy. Warto podkresli¢, ze raz zmobilizowana
zbiorowos¢ moze skutecznie zmieniac obszar, na ktdrym jest skupiona. Taki
proces okreslitem mianem reorientacji normatywnej. Przykltadem tego jest
powojenna Japonia, a wiec kraj, ktory pod koniec XIX wieku wszedt w faze
aktywna. Przed Il wojna $wiatowa od cztonkéw tego spoteczenstwa oczeki-
wano poparcia dla ekspansjonistycznych planow cesarstwa. W mniejszym
badz wigkszym stopniu byli oni wiaczani w dziatania stuzace temu celowi.
Nastepowata militaryzacja gospodarki, a wojskowych — niczym dawnych
samurajow — darzono duzym szacunkiem. Przegrana w wojnie spowodowata
reorientacje normatywna i skupita energie Japoriczykéw na pracy. Ze wzgledu
na to, ze juz wczesniej przyswoili oni dyscyplinujace i zarazem integrujace
ich schematy normatywne, to nie powinien dziwi¢ nas sukces gospodarczy,
jaki w koncu osiagneli®.

Oba omawiane dotad mechanizmy: dyscyplinowania cztonkéw zbio-
rowosci i zwracania ich aktywnosci w okreslonym kierunku, przyswajane
jako schematy i orientacje normatywne, majq ogolny charakter. Tworza ramy
dla spotecznie pozadanych wzoréw zachowania. Te oczekiwane wzory zo-
staly nazwane przeze mnie normatywnymi dyspozycjami behawioralnymi.
Przyjmuja one postac okreslonych nakazow i zakazow. O ile zatem schematy
i orientacje normatywne wyznaczaja pewne warunki, na ogélnym poziomie
definiujace, jakiego rodzaju aktywno$¢ jednostki jest pozadana, o tyle nor-
matywne dyspozycje behawioralne wprost wyznaczaja istotne dla mobili-
zacji zachowania. Wskazane dyspozycje warto rozpatrywac w kategoriach
zasobow, ktére jednostka jest w stanie akumulowac i wymienia¢ na inne.
Dla przyktadu, wykazujac sie pracowitoscia badz przedsiebiorczoscia, a wiec
internalizujac i realizujac wzory zachowania korzystne z punktu widzenia
rozwoju gospodarczego, cztonek mobilizujacej sie zbiorowosci jest w stanie
uzyskac pewne gratyfikacje, np. w postaci pieniedzy, awansu, czy szacunku
ze strony innych. Wydaje sie zatem uzasadnione traktowanie tych przy-

8 Y. Kosai, The Postwar Japanese Economy, 1945-1973, w: K. Yamamura (red.), The Economic

Emergence of Modern Japan, Cambridge — New York — Melbourne 1997, ss. 159-202; Y. Miwa, State
Competence and Economic Growth in Japan, New York [1998] 2004.
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swojonych przez jednostke dyspozycji jako swego rodzaju kapitatu, w tym
przypadku kapitatu normatywnego.

Reasumujac, nalezatoby uzna¢, ze rozwdj gospodarczy sa w stanie do-
Swiadczac te zbiorowosci, w ktorych zachodzi proces mobilizacji. Proces
ten dyscyplinuje i integruje jednostki, a takze koncentruje ich aktywnos¢ na
obszarach zwiazanych z gospodarka. Co jest jednak oznaka tego, ze w danej
zbiorowosci nastepuje obecnie mobilizacja? Przejawem tego procesu moze
by¢ wysoki poziom opisywanego przeze mnie kapitatu. Swiadczy on o tym,
Ze jednostki tworzace dang zbiorowos$¢ co najmniej zinternalizowaty wzory
zachowania niezbedne do tego, aby taka mobilizacja mogta sie¢ wydarzyc¢.

Przypadek krajow prawostawnych.
Metodologiczne zalozenia analizy

Wydaje sie, ze we wspolczesnej Europie najwyzszym poziomem kapitatu
normatywnego powinni cechowac si¢ przede wszystkim mieszkancy krajow
prawostawnych. Zanim przejde do przedstawienia argumentow potwier-
dzajacych, ze przyjete przeze mnie zatozZenie jest uzasadnione, w pierwszej
kolejnosci chcialbym skoncentrowac sig na zagadnieniach terminologicznych.
W swoich rozwazaniach i analizach, ktérych wyniki przedstawie w dalszej
czesci artykutu, wyodrebnitem trzy grupy krajow obecnych na kontynencie
europejskim, w tym: kraje prawostawne, katolickie i protestanckie. Dokonujac
takiego podziatu, kierowatem si¢ dwoma kryteriami. Po pierwsze, istotne
byto dla mnie to, z jakim Kosciotem identyfikuja si¢ mieszkancy danego
panstwa. Jesli wiekszos¢ z nich uwazala si¢ za prawostawnych, to taki kraj
traktowatem jako kraj prawostawny. Po drugie, duze znaczenie przypisatem
tradycyjnej przynaleznosci cywilizacyjnej danego panstwa. Inspirowatem
sie¢ w tym wzgledzie praca Samuela Huntingtona Zderzenie cywilizacji®. To
kryterium okazalo si¢ przydatne zwlaszcza w przypadku tych panstw, w kto-
rych wigkszo$¢ mieszkancow nie czuta przynaleznosci do zadnego Kosciota.
Sytuacja ta miata miejsce gtéwnie w krajach sklasyfikowanych przeze mnie
jako prawostawnych, w ktérych w przesztosci dominowat komunizm, a prak-
tykowanie religii byto zabronione. Mimo ze obecnie mieszkancy tych paristw
czesto pozostaja w znacznym stopniu zsekularyzowani, to jednak wtasciwa
im kultura dalej wykazuje zwiazki z tradycja religijna'.

Dokonana przeze mnie typologia krajow ze wzgledu na wtasciwg im
kulture religijng nie jest pozbawiona uproszczen. Nalezy o tym pamietac,

? S.P. Huntington, Zderzenie cywilizacji, thum. H. Jankowska, Warszawa 2007.
10 Zob. aksjomat tradycji kulturowych w: P. Norris, R. Inglehart, Sacrum i profanum. Religia
i polityka na swiecie, Krakow [1996] 2006, s. 46.
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interpretujac wyniki dokonanych przeze mnie analiz. Jesli miatem problem
zjednoznacznym skategoryzowaniem kraju, to wowczas nie uwzgledniatem
go w dalszej procedurze badawczej. Rezultaty tej klasyfikacji przedstawitem
w tab. 1.

Tab. 1. Klasyfikacja krajéw europejskich ze wzgledu na wtasciwa im kulture religijna

Kultura religijna Kraje

Kraje prawostawne | Biatorus, Butgaria, Cypr, Czarnogoéra, Grecja, Macedonia,
Motdawia, Rosja, Rumunia, Serbia, Ukraina

Kraje katolickie Austria, Belgia, Chorwacja, Czechy, Francja, Hiszpania,
Irlandia, Litwa, Malta, Polska, Portugalia, Stowacja, Stowe-
nia, Wegry, Wlochy

Kraje protestanckie | Dania, Estonia, Finlandia, Holandia, Islandia, Lotwa,
Niemcy, Norwegia, Szwecja, Wielka Brytania

Zrédto: opracowanie wlasne.

Jesli przedmiotem naszej refleksji uczynimy poziom rozwoju gospodar-
czego i spolecznego, to okaze sig, ze panstwa prawostawne pozostajg zaco-
fane w tym wzgledzie w poréwnaniu do krajow katolickich i protestanckich.
Zjawisko to dobrze obrazuja dane statystyczne. Jak podaje Bank Swiatowy,
poziom PKB per capita byt w 2014 r. w krajach prawostawnych przecietnie
nizszy niz w panstwach katolickich i protestanckich. Wynosit on srednio
17 018,18 dolarow (podczas, gdy w krajach katolickich — 32 073,33, a w pro-
testanckich — 41 830 dolaréw). Podobna sytuacja ma miejsce, jesli w analizie
uwzglednimy wskaznik rozwoju spotecznego (HDI) wyliczany przez ONZ.
W panstwach prawostawnych byt on przecietnie nizszy (HDI=0,765) niz
w krajach katolickich (HDI=0,852) i protestanckich (HDI=0,884).

Przyjmujac za punkt wyjscia teze Weberowska, zrodel zacofania gospo-
darczego omawianych panstw nalezaloby szuka¢ we wlasciwej im tradycji
religijnej. Wedtug Ireny Borowik w poréwnaniu do chrzescijaristwa zachod-
niego prawostawie jest mniej podatne na racjonalizacje Zzycia religijnego.
Wiasciwa mu teologia pozostaje niechetna dogmatyzmowi. Centralng po-
zycje w systemie religijnym zajmuje liturgia i rytuat. Prawostawie cechuje
sie mniejsza otwartoscig na innowacje, traktuje historie jako zamkniegta prze-
sztos¢. Na gruncie wschodniego chrzescijanistwa nie uksztattowata sie takze
niezalezna warstwa duchownych, tak jak miato to miejsce na Zachodzie.
Daje sig tutaj dostrzec Sciste zwiazki miedzy Cerkwia a panstwem. Kaptani
pozostaja przedstawicielami wladzy, wykonawcami jej zarzadzen. Na po-
ziomie praktykowania religii za$ wyraznie obecne sa elementy religijnosci
ludowej. Podsumowujac, omawiana tradycja religijna wydaje si¢ gorzej
przygotowywac spoleczenstwo do zmian zachodzacych w jego otoczeniu.
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Obecnos¢ w zyciu religijnym elementéw hamujacych proces racjonalizacji
sprawia z kolei, ze rozwoj gospodarczy moze by¢ w przypadku panstw pra-
wostawnych utrudniony'’.

Co wiecej, przyczyn zapdznienia gospodarczego tych krajéow naleza-
loby szuka¢ takze w ich doswiadczeniach historycznych. Ze wzgledu na
to, ze przyswoily one tradycje bizantyjska, istotna role zawsze odgrywato
w nich panstwo. Gdy wigkszos¢ krajow prawostawnych znalazto si¢ pod
panowaniem katolickich badz muzutmanskich wtadcéw, zabraklo w nich
struktury dajacej impuls do przemian gospodarczych. Poddane zostaty one
eksploatacji kolonialnej, stanowity rezerwuar zasobéw (gltéwnie zboza). Ich
rozwdj gospodarczy zostat w konsekwengji tego zahamowany. Na terenach
zamieszkanych przez prawostawnych nie uksztattowata sie kultura miejska,
nie wytonity sie tez warstwy spoteczne, ktdre bylyby zainteresowane budowa
kapitalizmu. Ponadto duzy wptyw na sytuacje gospodarcza tych panistw miat
komunizm. Mimo ze mozna traktowac¢ go jako pewna forme modernizagji,
to jednak jej efekty, zwlaszcza te mierzone wskaznikami ekonomicznymi,
okazaly si¢ w ostatecznosci gorsze od rezultatow, ktore udato sie uzyskac
krajom zachodnim™.

Co zatem sprawito, ze metodologiczng czes¢ rozwazan rozpoczatem
od stwierdzenia, iz poziom kapitalu normatywnego wsrod mieszkancow
panistw prawostawnych powinien by¢ wyzszy niz wérdd obywateli panstw
katolickich i protestanckich? Po pierwsze, rozwazajac wplyw tradydji religijnej
danej zbiorowosci na jej osiagniecia gospodarcze, nalezy wykazac sie duza
ostroznoscia. Tuz po ukazaniu si¢ pracy M. Webera rozgorzata dyskusja nad
tym, czy korzenie nowoczesnego kapitalizmu tkwig rzeczywiscie w kalwini-
zmie. Szukano ich w judaizmie®, konfucjanizmie, a takze w katolicyzmie'.
Rozwazania w tym wzgledzie trwajq do dzis, cho¢ wspdtczesnie wigkszy
nacisk kladzie si¢ na identyfikacje ,ducha kapitalizmu” w obrebie niepro-
testanckich tradycji religijnych'®. Na gruncie zaproponowanej przeze mnie
koncepcji uznatem, ze religia pelni dwie funkcje w procesach mobilizacji:
upowszechnia normatywne mechanizmy organizacji zachowania oraz do-
starcza uzasadnien redukujacych koszty zwigzane z mobilizacja. Jesli chodzi
o pierwsza funkgcje, to w obrebie kazdej tradydji religijnej obecne sq regulacje
wymagajace od cztowieka wysitku, poswiecenia, odraczania gratyfikacji czy

11, Borowik, Odbudowywanie pamieci. Przemiany religijne w Srodkowo-Wschodniej Europie po
upadku komunizmu, Krakéw 2000, ss. 16-30.

2 D. Acemoglu, J. A. Robinson, Dlaczego narody przegrywajg, thum. J. Lozinski, Poznan 2014.

B W. Sombart, Zydzi i zZycie gospodarcze, ttum. M. Brokmanowa, Warszawa 1913.

" K. Samuelsson, Religion and Economic Action..., cyt. wyd., ss. 8-24.

® L. Seok-Choon, Ch. Woo-Young, H. Suk Wang, Confucian Ethics and the Spirit of Capital-
ism in Korea: Significance of Filial Piety, ,Journal of East Asian Studies” t. 11, 2/2011, ss. 171-196;
M. Novak, The Catholic Ethic and the Spirit of Capitalism, New York 1993; H.M. Yavuz, Toward an
Islamic Enlightenment: The Giilen Movement, Oxford 2013.
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wypetniania zobowigzan wzgledem innych. Kazda z nich zawiera zatem te
metanormy, ktére okreslitem mianem schematéw normatywnych. Jesli zas
chodzi o t¢ druga funkgje, to religia posredniczy miedzy bodzcem, a wigc
oczekiwanym wzorem zachowania, a reakcja — dziataniem jednostki. Tworzy
wyijasnienia, dlaczego nalezy wzia¢ na siebie obciazenia zwiazane z mobili-
zacja, a odwotujac si¢ przy tym do rzeczywistosci transcendentnej, obniza ich
koszty'®. Z czasem te pierwotnie religijnie dziatania ulegaja zeswiecczeniu.
Zasoby, dzieki ktorym realizacja tych dwoch funkcji jest mozliwa, powinny
by¢ obecne takze na gruncie prawostawia. Dla przyktadu, silnie zakorzeniona
pozostaje w nim tradycja ascetyczna, ktadaca nacisk na hamowanie popeddéw.
Mimo zZe na gruncie teologii prawostawnej nie pochwala si¢ gromadzenia
dobr materialnych, to jednak docenia sie w niej role pracy, a mniejszosci
prawostawne (w tym gtéwnie: Grecy, Ormianie, ale tez wschodnioeuropejscy
staroobrzedowcy) czesto odnosza sukcesy gospodarcze’.

Po drugie, warto pamieta¢, ze sprzyjajace rozwojowi gospodarczemu
zasoby tkwiace w religii, umozliwiajace manifestacje normatywnych mecha-
nizméw organizacji zachowania, uruchamiane sa w sytuacji, kiedy w danej
zbiorowosci rozpoczyna sie proces mobilizacji. Jak wspomnialem wcze$niej,
aby do tego doszlo, musza pojawi¢ sie odpowiednie okolicznosci, zewngtrzne
lub/i wewnetrzne, ktére beda stanowi¢ impuls do uruchomienia tego procesu.
W przypadku krajow prawostawnych za taka okoliczno$¢ mozna uznac upa-
dek systemu komunistycznego. Wydarzenie to stworzylo szanse na budowe
nowego, kapitalistycznego porzadku gospodarczego, tym bardziej Zze pewne
obcigzenia historyczne, zwiazane m.in. z niskim poziomem wyksztatcenia
obywateli czy z zacofana strukturg gospodarki, zostaly przez komunizm —
czesto ogromnym kosztem — wyeliminowane. Zdaje si¢ zatem, Zze omawiane
kraje znajduja sie w fazie aktywnej. Odrdznia je to od wigkszosci europejskich
panstw protestanckich badz katolickich, cechujacych sie¢ wysokim poziomem
rozwoju gospodarczego i spotecznego, ktérych mieszkancy zorientowani sg
na wartosci postmaterialistyczne, typowe dla trybu pasywnego.

Biorac pod uwage powyzsze argumenty, doszedlem do wniosku, ze warto
sformutowac dwie hipotezy badawcze. Brzmia one nastepujaco:

Hipoteza I Sredni poziom kapitatu normatywnego jest wéréd mieszkaricow
krajow prawostawnych wyzszy anizeli wsréd mieszkancdw panstw protestanckich
i katolickich.

1o Dla przykladu, jesli wiem, Ze ciezko pracujac, wypetniam wole Boza, a przy okazji 6w
wysitek zwigksza moja szanse na dostanie si¢ do Krélestwa Niebieskiego, to w mniejszym stopniu
bede odczuwat ciezar z nim zwiazany.

7 1. Dobrijevié, The Orthodox Spirit and the Ethic of Capitalism: A Case Study on Serbia and Mon-
tenegro and the Serbian Orthodox Church, ,Serbian Studies: Journal of the North American Society
for Serbian Studies” t. 20, 1/2006, ss. 1-13; T. Kuran, The Economic Ascent of the Middle East’s Reli-
gious Minorities: The Role of Islamic Legal Pluralism, ,,Journal of Legal Studies” 33/2004, ss. 475-515.
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Hipoteza II: W krajach prawostawnych Sredni poziom kapitatu normatyw-
nego jest wyzszy wérdd osob identyfikujqcych sie z prawostawiem anizeli wsrdd oséb
nieutozsamiajgcych si¢ z tq tradycjq religijng.

Tab. 2. Kraje, w ktdérych byly realizowane sondaze w ramach EVS (1999, 2008),

uwzglednione w badaniu

Kraje Sondaz z 1999 r. Sondaz z 2008 r.
prawostawne | Biatorus, Bulgaria, Grecja, Ru- Biatorus, Butgaria, Cypr, Czar-
munia, Rosja, Ukraina nogora, Grecja, Macedonia,
Motdawia, Rosja, Rumunia,
Serbia, Ukraina
katolickie Austria, Belgia, Chorwacja, Austria, Belgia, Chorwacja,
Czechy, Francja, Hiszpania, Czechy, Francja, Hiszpania,
Irlandia, Litwa, Malta, Polska, Irlandia, Litwa, Malta, Polska,
Portugalia, Stowacja, Stowenia, | Portugalia, Stowacja, Stowenia,
Wegry, Wtochy Wegry, Wiochy
protestanckie | Dania, Estonia, Finlandia, Ho- | Dania, Estonia, Finlandia, Ho-
landia, Islandia, L.otwa, Niem- | landia, Islandia, Lotwa, Niem-
cy, Szwecja, Wielka Brytania cy, Norwegia, Szwecja, Wielka
Brytania

Zrédto: http://www.europeanvaluesstudy.eu/ [29.05.2015].

Uzywajac tutaj pojecia , kapital normatywny”, miatem na mysli zespo6t
normatywnych dyspozycji behawioralnych pozadanych w procesie mobiliza-
¢ji ukierunkowanej na cele gospodarcze. Weryfikujac hipotezy, korzystatem
z dostepnych danych, pochodzacych z dwdch sondazy zrealizowanych w ra-
mach Europejskiego Badania Warto$ci. To spowodowato, ze analize musiatem
ograniczy¢ tylko do jednego wymiaru czy — uzywajac terminu przyjetego
w tekscie — do jednej orientacji normatywnej, tej zwiazanej z praca. Ze wzgledu
na to, ze M. Weber aktywnos$¢ w tym wtlasnie obszarze uwazat za zasadnicza
dla nowoczesnego kapitalizmu, odrézniajaca nowy porzadek gospodarczy od
,kapitalizmu awanturniczego”, uznatem, ze takie podejscie jest mozliwe do
zaakceptowania. Z kolei inne ograniczenie, ktore wiazato si¢ z danymi uzytymi
do analizy, dotyczylo tego, ze na ich podstawie nie dato sie skonstruowac skali
w pelni wyrazajacej wszystkie wymienione uprzednio schematy normatywne.
Aby w przyszlosci wykluczy¢ te bariery, konieczne jest wypracowanie nowego
narzedzia (np. inwentarza). Normatywne dyspozycje behawioralne, sformu-
fowane na podstawie schematow i orientacji normatywnych wilasciwych dla
mobilizacji ukierunkowanej na cele gospodarcze, tworzylyby w nim zbior
stwierdzen, do ktérych badany musiatby sie ustosunkowac.

Analizy przeprowadzitem, bazujac na sondazach z 199912008 r. W tab. 2
umiescitem informacje na temat tych panstw, ktére byly nimi objete i zarazem
zostaty uwzglednione w niniejszym badaniu.
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Jak wida¢, analizg zostato objetych ogétem 30 panstw z sondazu z 1999 r.
oraz 37 zbadania z 2008 r. Jesli chodzi o kraje prawostawne, to w 2008 r. grupa
ta, uprzednio ztozona z panstw dawnego Zwiazku Radzieckiego (Biatorus,
Rosja, Ukraina) i wschodniej czesci Batkandéw (Butlgaria, Grecja, Rumunia),
zostata poszerzona o Cypr, Motdawig oraz kraje dawnej Jugostawii (Czar-
nogora, Macedonia, Serbia).

Wyniki analizy statystyczne;j

Przystepujac do weryfikacji hipotez, opracowatem skale kapitatu nor-
matywnego (pozadanego w obszarze pracy). Zbudowatem ja w oparciu o to
samo pytanie zadane w obu sondazach (pytanie nr 17 w badaniu z 1999 r.
oraz nr 18 z 2008 r.). Brzmiato ono nastepujaco: Czy zgadza si¢ Pan(i), czy tez
nie z nastepujqcym stwierdzeniem? Nastepnie wymienione zostaty owe stwier-
dzenia: (1) Do tego, by czlowiek mdgt w petni rozwingé swoje talenty, potrzebna
jest praca; (2) Otrzymywanie pieniedzy bez zapracowania na nie jest upokarzajqce;
(3) Ludzie, ktérzy nie pracujq, stajq sie leniwi; (4) Praca jest obowigzkiem wobec spo-
teczenistwa; (5) Prace powinno sie zawsze stawiaé na pierwszym miejscu, nawet jesli
oznacza to konieczno$é poswigcenia jej wigcej czasu. W analizie nie uwzglednitem
tylko jednego stwierdzenia, ktére brzmiato: Nikt nie powinien by¢ zmuszany
do pracy, jesli tego nie chce. Respondent mdgt sie ustosunkowac do nich za
pomoca nastepujacych kategorii odpowiedzi: ,zdecydowanie si¢ zgadzam”,
,raczej sie zgadzam”, ani sie zgadzam, ani sie nie zgadzam”, ,raczej si¢ nie
zgadzam”, , zdecydowanie si¢ nie zgadzam”. Kazdej z nich przypisatem
okreslong wartosc liczbowa — od 1 dla ,,zdecydowanie si¢ nie zgadzam” do
5dla ,zdecydowanie si¢ zgadzam”. Sredni poziom kapitalu normatywnego
w analizowanym obszarze stanowil zatem stosunek sumy wartosci uzyska-
nych przez respondenta w poszczegolnych stwierdzeniach do liczby pozycji
skali. Miescit sie w przedziale od 1 do 5.

Zanim przeszedtem do wlasciwej weryfikacji hipotez, dokonatem spraw-
dzenia rzetelnosci wskazanej skali. W przypadku danych pochodzacych
z sondazu z 1999 r. wartos¢ a Cronbacha wyniosta a=0,712. Skale uznatem
zatem za rzetelna. Podobna sytuacja miata miejsce w przypadku danych po-
chodzacych z sondazu z 2008 r. Wartos¢ a Cronbacha wyniosta tutaj a=0,707.

Aby zweryfikowac hipoteze I, w ktorej zalozytem, Ze sredni poziom ka-
pitalu normatywnego rézni si¢ w zaleznosci od tradydji religijnej wlasciwej
dla danego kraju, uzytem jednoczynnikowej analizy wariancji dla prob nie-
zaleznych (ANOVA). Przyjrzyjmy sie blizej wynikom badania.

Jesli chodzi o dane pochodzace z sondazu z 1999 r., uzyskatem istotny staty-
stycznie efekt tradycji religijnej typowej dla danego kraju: F(2, 32681) =741,740;
p <0,001. Poréwnanie post hoc testem Gamesa-Howella wykazato, ze sredni
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poziom kapitalu normatywnego (w obszarze pracy) jest najwyzszy wsrod
mieszkancéw krajéow prawostawnych (M =3,6983; SD =0,73119), za$ istot-
nie nizszy pozostaje wérod przedstawicieli panstw katolickich (M =3,6014;
SD =0,77280) oraz protestanckich (M =3,2828; SD =0,76903). W tab. 3 zapre-
zentowalem statystyki opisowe dotyczace tego etapu badania.

Tab. 3. Sredni poziom kapitatu normatywnego (w obszarze pracy) w poszczegdlnych
krajach wedtug wlasciwej im tradycji religijnej (1999)

95-procentowy
Liczba Sredni ) przedziat ufnosci
Kraje bada- poziom Odchylenie Blad dla sredniej
standardowe | standardowy

nych KN dolna gorna

granica | granica

prawostawne 7109 3,6983 0,73119 0,00867 3,6813 | 3,7153
katolickie 16085 3,6014 0,77280 0,00609 3,5899 | 3,6134
protestanckie 9490 3,2828 0,76903 0,00789 3,2673 | 3,2983
Ogotem 32684 3,5300 0,77993 0,00431 3,5215 | 3,5384

Zrédto: na podstawie danych z sondazu zrealizowanego w ramach Europejskiego Badania
Wartosci w 1999 r.

Tab. 4. Sredni poziom kapitalu normatywnego (w obszarze pracy) w poszczegodlnych
krajach wedtug wlasciwej im tradycji religijnej (2008 r.)

95-prcentowy
) ; ) ) przedziat ufnosci
Kraje Liczba Sredni Odchylenie Blad dla éredniej
badanych | poziom KN | standardowe | standardowy

dolna gorna

granica granica

prawostawne 15002 3,7869 0,73327 0,00599 3,7751 3,7986
katolickie 20399 3,6134 0,73373 0,00514 3,6033 3,6234
protestanckie 12356 3,4487 0,76074 0,00684 3,4353 3,4622
Ogoétem 47757 3,6253 0,75160 0,00344 3,6185 3,6320

Zrédto: na podstawie danych z sondazu zrealizowanego w ramach Europejskiego Badania
Wartosci w 2008 r.

Istotny statystycznie efekt tradycji religijnej wtasciwej dla danego kraju
uzyskatem takze, analizujac dane pochodzace z 2008 r.: F(2, 47754) = 710,587;
p <0,001. Poréwnanie post hoc testem Gamesa-Howella dato podobny rezultat,
potwierdzajac tym samym hipoteze I. Okazato si¢ bowiem, Ze Sredni poziom
kapitalu normatywnego (w obszarze pracy) jest najwyzszy wéroéd mieszkan-
cOw panstw prawostawnych (M = 3,7869; SD = 0,73327), za$ istotnie nizszy
pozostaje wsrdd przedstawicieli krajow katolickich (M =3,6134; SD =0,73373)
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i protestanckich (M = 3,4487; SD =0,76074). W tab. 4 przedstawilem statystyki
opisowe pochodzace z tej analizy.

Tabela nr 5. Sredni poziom kapitatu normatywnego (w obszarze pracy) w krajach pra-
wostawnych wsrdéd osoéb identyfikujacych sie i nieidentyfikujacych sie z dominujaca
w nich tradycja religijna (1999, 2008)

1999
95-procentowy
4 ; rzedziat ufnosci
Liczba Sre.dnl Odchylenie Btad P dla éredniei
Osoby poziom a sredanie;
badanych standardowe | standardowy
KN dolna gorna
granica | granica
Identyfikujace
sie z prawo- 4283 3,7374 0,72825 0,01113 3,7156 3,7592
stawiem
Nieidentyfiku-
jace sig z pra- 2773 3,6387 0,73489 0,01396 3,6113 3,6660
wostawiem
Ogdlem 7056 3,6986 0,73240 0,00872 3,6815 | 37157
2008
95-procentowy
d ; rzedzial ufnosci
Liczba Sre‘dm Odchylenie Btad P dla éredniei
Osoby poziom a sredniej
badanych standardowe | standardowy
KN dolna gorna
granica | granica
Identyfikujace
sie z prawo- 10398 3,8090 0,71885 0,00705 3,7952 3,8228
stawiem
Nieidentyfiku-
jace sie z pra- 4529 3,7371 0,76251 0,01133 3,7149 3,7593
wostawiem
Ogotem 14927 3,7872 0,73309 0,00600 3,7754 3,7990

Zrédto: na podstawie danych z sondazy zrealizowanych w ramach Europejskiego Badania
Wartosci w latach 1999 i 2008.

Jednoczynnikowa analiza wariancji dla prob niezaleznych (ANOVA) zna-
lazta takze zastosowanie w procesie weryfikacji hipotezy II. Zalozytem w niej,
ze w krajach prawostawnych sredni poziom kapitalu normatywnego rozni sie
w zaleznosci od tego, czy dana osoba identyfikuje si¢ z dominujaca w nich tra-
dycja religijna, czy tez nie. Wsrod tych pierwszych poziom ten powinien by¢
wyzszy. Analizy wykonane na podstawie danych z 1999 i 2008 r. potwierdzily
te hipoteze. Jak widac to w tab. 5, sredni poziom kapitatu normatywnego byt
wyzszy wsrod osob utozsamiajacych sie z prawostawiem, anizeli wsrod tych,
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ktorzy nie czuli wigzi z ta tradycja religijng. W obu przypadkach uzyskatem
istotny statystycznie efekt identyfikacji religijnej: (a) w 1999 r.: F(1,7054) =
30,711; p <0,001; (b) w 2008 natomiast: F(1, 14925) = 30,449; p < 0,001.

Na gruncie przeprowadzonej przeze mnie analizy udato si¢ zatem pozy-
tywnie zweryfikowac obie hipotezy. Okazato sig, ze przynajmniej w obszarze
pracy séredni poziom kapitalu normatywnego jest najwyzszy wsrdd mieszkan-
cOw panstw prawostawnych, a w samych tych krajach — wsréd osob, ktore
identyfikuja si¢ z dominujaca w nich tradycja religijng. Otrzymane wyniki
sktaniaja do postawienia nastepujacego pytania: Czy panstwa prawostawne
sa na prostej drodze do dobrobytu?

Podsumowanie

Odpowiedz na powyzsze pytanie nie jest niestety tatwa. Mimo iz udato
sie potwierdzi¢ hipotezy postawione w tekscie, to nalezy pamigta¢ o meto-
dologicznych ograniczeniach, ktére czynia analiz¢ niepetna. Pozwole sobie
je tutaj wymienic.

Po pierwsze, pewnym problemem jest to, Ze wskazana analiza dotyczyta
tylko jednej orientacji normatywnej, ukierunkowujacej aktywnosc jednostek
na dziatania zwigzane z praca. Pojawia sie tutaj zasadnicze pytanie. Co, jesli
w innych obszarach, istotnych z punktu widzenia rozwoju gospodarczego,
poziom kapitatu normatywnego pozostaje w krajach prawostawnych nizszy
niz w panstwach katolickich i protestanckich? Aby poglebi¢ analize, uczy-
ni¢ ja bardziej wiarygodna, badaniem nalezatoby obja¢ takze inne orienta-
¢je normatywne, skupiajace dziatania jednostek na aktywnosci zwiazanej
z oszczedzaniem i inwestowaniem pieniedzy, zdobywaniem wiedzy czy
z przedsigbiorczoscia. Po drugie, dane zastane, na podstawie ktérych zbu-
dowatem skalg do pomiaru kapitalu normatywnego, nie pozwolity na petne
odzwierciedlenie schematéw normatywnych, dyscyplinujacych i integruja-
cych cztonkéw mobilizujacej sie zbiorowosci. Niezbedne wydaje sie zatem
zbudowanie inwentarza, ktéry by to umozliwit. Po trzecie, nalezy pamietac,
Ze w analizie korzystatem z danych powstatych na podstawie deklaracji bada-
nych. Ich rzeczywiste dziatania nie musza by¢ z tymi odpowiedziami spojne.
W takim przypadku mieliby$my do czynienia z istnieniem ré6znic miedzy
krajami prawostawnymi, katolickimi i protestanckimi, ktére nie dotyczytyby
np. stosunku do pracy, lecz $wiadczylyby o odmiennym ocenianiu swojego
zaangazowania w tej sferze. Aby temu zaradzi¢, warto bytoby uwzgledni¢
w badaniu dane ekonomiczne, dotyczace m.in. wydajnosci pracy, $redniej
liczby godzin przeznaczanych w tygodniu na wykonywanie obowigzkéw
zawodowych.
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Jesli nawet po uwzglednieniu tych uwag i wprowadzeniu odpowiednich
zmian okaze sig, ze poziom kapitalu normatywnego w krajach prawostaw-
nych pozostaje wyzszy niz w panstwach katolickich i protestanckich, to i tak
odpowiedz na postawione pytanie nie bedzie prosta. Moze to oczywiscie
by¢ dowodem na to, ze zachodzi w nich proces mobilizacji ukierunkowany
na osiagniecia gospodarcze. Jego rezultaty jednak nadal beda pozostawac
pewna niewiadoma. Zaleza one bowiem nie tylko od poziomu kapitatu nor-
matywnego, ale réwniez od instytucji spotecznych, ktore sa obecne w danej
zbiorowosci. Aby rozwdj gospodarczy miat miejsce, powinna istnie¢ spdjnos¢
miedzy oczekiwaniami formutowanymi wobec jednostek a obowiazujacymi
w ich otoczeniu regutami gry. Dla przyktadu, nawet jesli cztonek danej zbio-
rowosci zinternalizuje pozadane dla rozwoju gospodarczego normatywne
dyspozycje behawioralne, podnoszac tym samym poziom wtasciwego sobie
kapitalu normatywnego, to ich realizacja w warunkach niestabilnych, nietran-
sparentnych i wykluczajacych regut gry bedzie utrudniona, a nawet niemoz-
liwa. Ow potencjat tkwiacy w jednostkach, wyzwolony dzieki mechanizmom
odpowiedzialnym za mobilizacje, zostanie wowczas zmarnotrawiony. Wiele
wskazuje na to, Ze z takim wariantem wydarzent mamy do czynienia w przy-
padku krajow prawostawnych. Mimo iz ich mieszkancy zdaja sie cechowac
wysokim poziomem kapitatu normatywnego, to wlasciwa tym panstwom
$rednia stopa wzrostu gospodarczego w latach 1995-2014 nie nalezata do
spektakularnych. By¢ moze zatem marnuja one szansg, jaka otworzyla sie
przed nimi po upadku systemu komunistycznego.

Interesujacym problemem, w niewielkim stopniu poruszonym w tek-
Scie, jest rola zasobdw religijnych w procesie mobilizacji ukierunkowanej
na osiagniecia gospodarcze. Mozna domniemywag, ze odegraly one istotng
role w rozwoju panstw Europy PoéInocnej, posredniczac za kazdym razem
miedzy bodzcem, a wigc oczekiwanym wzorem zachowania, a reakcja — czyli
jego realizacja. Jak duze znaczenie maja one dla mobilizacji odbywajacej si¢
w krajach, w ktorych mieszkancy sa w znacznej mierze zeswiecczeni? Z jednej
strony nalezy zalozy¢, ze w wyniku sekularyzacji nastepuje wieksza selekcja
tych zasobéw — uzywane sg tylko te, ktore wydaja sie przydatne dla procesu
mobilizacji. Z drugiej jednak warto pamietac, Ze religia dostarcza wyjasnien
umozliwiajacych czasami podjecie nadludzkiego wysitku. Trudno jest ja
w tym zastapi¢. Rozwazania rozpoczete w niniejszym artykule warto bytoby
zatem poglebic analiza kultury prawostawnej, zorientowana na identyfikacje
w niej elementdw, ktore sprzyjatyby mobilizacji, takze tej gospodarcze;j.
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tukasz Kutyh) — NORMATIVE DETERMINANTS OF ECONOMIC DEVELOPMENT. THE CASE OF
ORTHODOX CHRISTIAN COUNTRIES

Over one hundred years ago Max Weber formulated his well-known thesis, in
which he assumed that Protestant ethos played an important role in the economic
development of North Europe. The German scholar described mechanisms respon-
sible for this process. In his reflections, however, he paid attention to their cultural
manifestations. It was unfortunate, because it seems that these mechanisms have
universal character and they could be activated in every religious tradition. Thanks to
them a society is able to mobilize its members and achieve some objectives. They both
discipline and integrate people as well as direct their attention and activity toward
social fields important for this mobilization.

In the text a subject of interest is a presence of these mechanisms in European
Orthodox Christian countries. They are usually less developed than both European
Catholic as well as Protestant states. According to Weberian thesis, their economic un-
derdevelopment is a consequence of specific ethos, which is contradictory to “the spirit
of capitalism.” In order to examine this assumption there were conducted the analyses
on data coming from European Value Studies. The text includes their outcomes.
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