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O Kosciele katolickim bez namaszczenia

Koscidt katolicki nie jest jedyna instytucja wrazliwg na to, co sie¢ o nim
mowi oraz jak si¢ 0 nim méwi. W tym jednak przypadku ma to szczegdlnie
duze znaczenie, bowiem wiaze si¢ nie tylko z budowaniem lub rujnowaniem
jego pozydji spolecznej, ale takze z wigzaniem przez cztonkdw tej wspdlnoty
nadziei na takie zycie, ktore bedzie pozbawione nieszczes¢ i niedogodnosci
tego Swiata, a mowiac jezykiem wierzacych — na zbawienie duszy. Stad for-
mutowana przez Ojcéw Kosciota (takich jak sw. Augustyn czy $w. Cyprian)
i powtarzana pozniej przez wieki z namaszczeniem zasada: ,, poza Kosciotem
nie ma zbawienia”. Budzila ona jednak i budzi nadal jesli nawet nie zasad-
nicze watpliwosci, to przynajmniej takie pytania, na ktére najpowazniejsze
autorytety tego Kosciota powinny udzieli¢ przekonujacych odpowiedzi. Rzecz
jasna, podejmowaly one i podejmuja proby ich udzielenia. Rzecz nawet nie
tyle w tym, ze malo kogo one przekonaly, ile w tym, Ze zmieniata si¢ sytuacja
zaréwno w samym Kosciele, jak i w oczekiwaniach ludzi gleboko wierzacych
i tych dosy¢ dalekich od tej wiary, ktéra legitymizowataby ich obecnosc w tej
wspolnocie wierzacych. W tych rozwazaniach przywotam kilka przyktadow
zardwno tych pierwszych, jak i tych drugich osob.

Jednak nie one stanowily dla mnie bezposrednia inspiracje do podjecia
tytutowego problemu, leczy obejrzany niedawno film Kler (rez. Wojciech
Smarzowski, 2018). Fakt, ze w kraju, w ktérym ponad 90% obywateli jest
cztonkami tego Kosciota, film ten spotkat si¢ z az tak wielkim zaintereso-
waniem, daje, a przynajmniej powinien dawac, sporo do myslenia nie tylko
tym $wieckim religioznawcom, ktérzy analizuja zachodzace w religii i reli-
gijnosci Polakéw transformacje, ale takze tym katolikom, ktérym zalezy na
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tym, aby o ich Kosciele dobrze myslano i wypowiadano si¢ o nim jesli nawet
nie na kolanach, to przynajmniej z pokornie pochylong gltowa. Czy mozna
to uzyska¢, moéwiac jedynie dobrze o tym Kosciele? Nie jest to bynajmniej
retoryczne pytanie, bowiem nie brakuje takich katolikow (nie tylko zreszta
w Polsce), ktérzy nie cheg stysze¢ o nim zadnego ztego stowa. Takich jednak
obecnie jest coraz trudniej znalez¢. Latwiej jest natomiast znalez¢ takich,
ktorzy wprawdzie przyjmuja do wiadomosci, ze nie wszystko jest w nim tak,
jak by¢ powinno ,, w domu Bozym”, jednak mimo wszystko uwazaja, ze jest
on godny uznania i szacunku.

Innego zdania s autorzy filmu Kler. Pokazuja oni bowiem, ze ten dom
przeksztatcony zostal w co$ takiego, co ma niewiele wspdlnego nie tylko
z boskoscia, ale takze ze zwyczajna ludzka przyzwoitoscia i pod niektory-
mi wzgledami niczym specjalnie nie rézni si¢ o tych domoéw, o ktorych sie
zwykle méwi z pewnym zazenowaniem — bo czy bez zazenowania mozna
mowic o takich zjawiskach, jak pedofilia, alkoholizm czy karierowiczostwo.
Rzecz jasna, jest to jedynie artystyczny obraz wymienionych tutaj grzechow
ludzi tego Kosciota. Bez watpienia przedstawione sq one w nim z wyraznym
przerysowaniem. Jesli jednak dobrze rozumiem intencje jego autoréw, to cho-
dzito im o sprowokowanie do szerokiej dyskusji nad tymi wysoce nagannymi
zjawiskami w tym Kosciele. Pozostaje kwestiq otwarta, po pierwsze, kto tym
filmem zostaje zaproszony do tej dyskusji (w szczegdlnosci, czy w tym gronie
jest miejsce dla hierarchdéw tego Kosciota), a po drugie, czy dyskutowac o tych
nagannych zjawiskach w stosunkowo waskim gronie os6b odpowiedzialnych
za stan tego Kosciola, czy tez na szerokim forum publicznym. Autorzy tego
filmu opowiedzieli si¢ za tym drugim rozwigzaniem. Nie sa oni w tym ani
osamotnieni, ani nawet nowatorscy. W tych rozwazaniach odwotam si¢ do
takich osob, ktore duzo wezeéniej uznaly, ze kazdy, kto mysli z troska o chrze-
Scijanstwie i chrzescijanach, ma prawo i obowiazek wypowiadania sie o tego
rodzaju problemach, jakie zostaly przedstawione w filmie Kler. Odwotam sig¢ w
nich jednak réwniez do takich zyjacych obecnie 0sdb, ktére juz od kilkunastu
lat wypowiadaja sie publicznie o grzechach tego Kosciota. Dzieli ich niejed-
nokrotnie wiele, w tym generalny cel tych wypowiedzi — dla jednych z nich
bowiem jest to naprawa tego, co kler katolicki popsul w tej religii, natomiast
dla innych uwolnienie od niej wszystkich ludzi. Tym, co ich wszystkich faczy,
jest natomiast méwienie o Kosciele rzymskim bez namaszczenia.

Bez namaszczenia w przeszlosci

Przyktadow osob wypowiadajacych sie w przesztosci bez namaszczenia
o Kosciele katolickim mozna znalez¢ wiele. W niewielu jednak przypadkach
takie mowienie miato takq moc sprawcza, Ze w sposob zasadniczy zaréwno
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zmienilto obszar wtadania tego Kosciota i przyczynito sie do zmiany mapy
wyznaniowej Europy, a posrednio réwniez do istotnych zmian w nim samym.
Jedna z takich niewielu os6b byt Marcin Luter. Jego ogtoszone w 1517 r. tezy
w sprawie odpustow jeszcze dzisiaj moga szokowac czlonkow Kosciota
katolickiego swoja bezceremonialnoscig, a co najmniej kilka z nich wrecz
brakiem jakiegokolwiek szacunku dla rzymskich hierarchdw. Jedynie tytulem
przyktadu przypomne, ze w tezie 89 stwierdza on, ze papiez za posrednic-
twem odpustdéw stara sie bardziej o pieniadze niz zbawienie duszy. W tezie
90 dodaje, ze tym samym wystawia siebie i ko$cidt (pisany przez Lutra mata
literg) ,na posmiewisko wrogom i unieszczesliwia chrzescijan”. Natomiast
w tezie 92 formuluje prawdziwie rewolucyjny postulat: ,Precz tedy z tymi
wszystkimi (fatszywymi) prorokami, ktorzy méwiag ludowi Chrystusowemu:
»Pokdj, pokdj, a pokoju nie ma« (Jr 6,14)"".

Nie powinno budzi¢ zdziwienia to, Ze po tych pozbawionych szacunku
dla papieskiego urzedu stowach papieza Leon X chciat najpierw przywotac
Lutra do rozumu. Polecit on bowiem swoim legatom (Kajetanowi i Janowi
Eckom), aby naktonili go do uznania wszystkich 95 tez za catkowicie bledne
i bezwarunkowego odwotania. Zdaniem Lutra bledy znajdowaty sie jednak
nie po jego stronie, lecz po stronie papieza Leon X oraz jego poprzednikow
na tym urzedzie. Powotal si¢ on przy tym nie na autorytet tego urzedu, lecz
Pisma Swietego, ktére uznat za jedyne nieomylne zrédto wiedzy i wiary.
Efekt tego byt taki, ze 3 stycznia 1521 r. Luter zostal ekskomunikowany,
tj. wykluczony z Kosciota rzymskiego — jak sie méwi w tym koScielnym
dokumencie — , na zawsze”? Dla krajéw niemieckich oznaczato to woéwczas
staniecie przed dylematem: pozosta¢ przy papiezu i Kosciele rzymskim czy tez
Ppojsc ta droga, ktéra zapoczatkowat Luter. Zostal on rozstrzygniety w 1555 1.
na spotkaniu ksigzat niemieckich z cesarzem Karolem V w Augsburgu — na
mocy tzw. pokoju augsburskiego przyjeto zasade: cuius regio, eius religio (,,czyj
rzad, tego religia”). Oznaczata ona przyznanie tym ksigzetom prawa do okre-
$lenia religii ich poddanych. Doprowadzito to nie tylko do zréznicowania
krajow niemieckich na katolickie i protestanckie, ale takze — w nieco dluzszej
perspektywie — do sporych zmian w Kosciele katolickim. Zapoczatkowane
zostaty one postanowieniami Soboru Trydenckiego i byly tak daleko idace,
ze przeszly one do historii pod nazwa reformacji katolickiej.

Obraz mapy wyznaniowej nowozytnej i wspolczesnej Europy bytby
jednak znaczniej mniej zréznicowany, gdyby nie pojawiali sie jeszcze inni
wypowiadajacy sie bez namaszczenia o Kosciele katolickim religijni reforma-

! M. Luter, Tezy, w: Mysl filozoficzno-religijna reformacji XVI wieku. Wybrane teksty z historii
filozofii, wybdr L. Szczucki, PWN, Warszawa 1972, s. 22.

2 Por. R. Friedenthal, Marcin Luter. Jego zycie i czasy, PIW, Warszawa 1991.

* Por. J. Delumeau, Reformy chrzescijanistwa w XVI i XVII w., t. 1: Narodziny i rozwodj Reformy
protestanckiej, Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa 1986.
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torzy, a takze ci, ktorzy z religia chrzescijanska albo wzieli catkowity rozbrat,
albo tez postanowili zy¢ z nig w catkowitej separacji (nie ogladajac sie przy
tym na to, co powiedza jego wtadze). Ci ostatni pojawili si¢ juz XVI stuleciu
(przyktadem moze by¢ Giordano Bruno). W nastepnym stuleciu wystepowali
oni jako ,libertyni”. Ich sposéb moéwienia o Kosciele katolickim scharakte-
ryzowat jezuita o. Francois Garasse w swojej antylibertynskiej rozprawie
zatytulowanej Dziwaczna doktryna. Stwierdza tam m.in., ze libertyn to taka
osoba, ktdra , by moc swoj jad zapusci¢ bardziej skutecznie, zastrzega sieg, ze
jest katolikiem, ale dodaje, iz nie wierzy w drobne niedorzecznosci wpajane
w umysly prostego ludu. Méwigc o ceremoniach i tradycjach koscielnych,
objawieniu, duchu itp., szydzi, iz zasmiecajq one religie. Jezeli zdarzy mu
sie ustyszec jakas$ nietatwa opowies¢, trudng do uwierzenia i o watpliwej
autentycznosci, to nazwie ja objawieniem Swietej Brygidy. Jezeli dotrze do
niego wiadomos¢ o dawnym, czy tez nowym cudzie jakiego$ swietego, to
spyta on, czy zostanie przeklety, jezeli temu nie uwierzy. By o$mieszy¢ jaka$
ideg, gotdéw jest uku¢ powiedzenie ztosliwe i profanujace rzeczy swiete, na
przyklad, by okresli¢ czyj$ nierowny chod, moéwi, ze cztowiek ten chodzi jak
pies, ktory dopiero co powrdcil z nieszpordw (itd.)”.

W XVIII stuleciu do libertynéw dotaczyli ci, ktdrych nazywano filozofami.
Wprawdzie nie byto ich jednak az tak wielu, aby Koscioét katolicki musiat bi¢
na trwoge we wszystkie dzwony, jednak dosy¢ szybko okazato sie, ze ich
sita tkwi nie w ilosci, lecz w tej jakosci, ktoéra zwigzana byta z umiejetnoscia
postugiwania sie pidrem oraz upowszechniania tego, co najpierw nim na-
skrobali na papierze, a pdzniej wydrukowali w setkach lub nawet tysigcach
egzemplarzy. Rzecz jasna, nie kazdemu z nich starczato odwagi na to, aby
to, co napisatl, ujawniat kazdemu, kto potrafi czytac. Potwierdzeniem tego
moze by¢ zaréwno autor Testamentu Jean Meslier (skadinad katolicki ksiedz,
proboszcz wiejskiej parafii), jak i autor Apologii Hermann Samuel Reimerus
(skadinad , stateczny, milujacy spokdj profesor, wyktadajacy jezyki wschodnie
w gimnazjum rodzinnego Hamburga)”®. Znalezli si¢ jednak tacy filozofowie,
ktoérzy chetnie ich w tym wyreczyli. Fragmenty pierwszego z tych dziet
opublikowane zostaly najpierw przez Voltaire’a, a pézniej przez Paula H.T.
Holbacha, natomiast drugiego przez Gottholda Ephraima Lessinga.

Warto powiedzie¢ pare stéw przynajmniej o tych filozofach, ktérzy upo-
wszechnili drukiem fragmenty Testamentu Mesliera. O baronie Holbachu -

* Podaje za: J.S. Spink, Libertynizm francuski od Gassendiego do Voltaire’n, Ksiazka i Wiedza,
Warszawa 1974, s. 24.

5 ,Nie jest to dzieto drugiego Jana Mesliera. Reimerusowi obce sg uniesienia, nienawis¢,
niszczycielska pasja Mesliera; nie rozprawia sie z Bogiem, nie pata do niego osobistg uraza, ktéra
stopniowo wszystko spala. Przeciwnie, szczerze wierzy, ze idzie ku Bogu, odsuwajac po drodze
kolce i ciernie, wypedzajac ttum bezboznikéw i batwochwalcéw, obnazajac Zrédta wystepku i zta,

wyobrazajac sobie, ze oczysci ziemie i niebo, gdy zniweczy wiare w religie objawiong”. P. Ha-
zard, Mysl europejska w XVIII wieku. Od Monteskiusza do Lessinga, PIW, Warszawa 1972, s. 374 nn.
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,Niemcu z pochodzenia, ktéry przybyl do Paryza na studia i juz tu pozostat”.
Paul Hazard napisat, ze byt , ateista zawodowym, ktorego czytali uczeni
inieucy, ksiezne i pokojowki. [...] Nie dlatego, aby baron byl geniuszem; jego
idee pozagarniane sa z prawa i lewa, proza jego jest ciezka i rozwlekta, efekty
krasomoéwcze nie podnoszg jego stylu, lecz czynia go tylko napuszonym”.
Jednak baron ,, byt pracowity i aktywny i czut w sobie nieodparte powotanie:
za swoja misje uwazal pomniejszenie, a gdyby mogt, unicestwienie wszel-
kiej religii. Nigdy nie bylo mu dosy¢ obelg pod adresem chrzescijanistwa”®.
Na miano , niezréwnanego, honorowego i drogiego Antychrysta” u swoich
wspolczesnych zastuzyl jednak nie Holbach, lecz Voltaire (przywotane tu-
taj okreslenia pojawily si¢ w mowie pochwalnej wygloszonej na jego czes¢
przez Denisa Diderota). Odpowiedz na pytanie, czym sobie na to zastuzyl,
wprawdzie nie moze by¢ jednoznaczna, jednak jej wieloznacznosc bierze sie
nie tyle z tego, ze trudno wskazac taka zastuge, ile z tego, Ze sktada sie na to
wiele réznych zastug i nietatwo jest powiedzie¢, ktdrej z nich nalezy si¢ pierw-
szenstwo. Takie proby byty jednak i sa podejmowane. Przyktadem moze by¢
chociazby jedna z kart The Roads to Modernity Gertrude Himmelfarb (profesor
Uniwersytetu w Nowym Yorku). Zdaniem tej znawczyni dokonan Voltaire’a
zastuzyt on na to miano , nie tylko swojq balansujaca na granicy obsesji awersja
do chrzescijanstwa, ale takze przekraczajaca te granice obsesyjna niechecia
do starszego od tej religii judaizmu”’. Opinie¢ t¢ podziela w zasadzie John
Stephenson Spink. W jej uzasadnieniu przywotuje on ,,anonimowy donos
przestany do porucznika policji w momencie aresztowania Voltaire’a w 1726
roku”, informujacy, ze Stary Testament nazywat , nagromadzeniem opowiesci
ibajek”, apostotow — ,naiwnymi, fatwowiernymi idiotami”, a Ojcéw Kosciota
,szarlatanami i oszustami”®.

Jesli miatbym krotko wskazad mozliwie najbardziej przekonujacy dowod
w tej sprawie, to przywotatbym przede wszystkim jego postulat: ,, Ecrasons l'in-
fame” (Rozdeptac tajdactwo!). Trzeba przy tym powiedzie¢, ze owe ,tajdactwo”
to przede wszystkim katolicki kler. Mozna to dosy¢ tatwo udokumentowac,

¢ Jego dziela ,sa tak liczne, ze trudno sporzadzi¢ ich doktadna liste i trudno wyodrebniéjego
osobisty wktad do wktadu wspétpracownikéw, ktdrzy mu pomagali. [...] Kierowat warsztatem,
oficyna ksiegarska, biurem, skad wychodzita w swiat propaganda tak prostacka, tak zajadta, ze
meczyta nawet jego pobratymcow, ktérzy w koncu zaczeli w nim widzie¢ kapucyna ateizmu”.
Tamze, s. 123.

7, Stary Testament nie byt dla niego niczym wigcej niz kronika okrucienstwa, barbarzynistwa
iprzesadu. [...] Wiele zapisow w jego Stowniku filozoficznym dotyczyto zaréwno wspdtczesnych,
jak i starozytnych Zydéw. Oszkalowat ich w klasycznej modzie na antysemityzm, jako materia-
listycznych, chciwych, barbarzynskich, nieludzkich i lichwiarskich”. G. Himmelfarb, The Roads
to Modernity. The British, French, and American Enlightenments, Alfred A. Knof, New York 2004,
s. 155 nn.

§ ,Nie ma zadnego powodu watpic¢ w to, ze ten anonimowy donos doktadnie przedstawia
reputacje Voltaire’a, ani nawet, by powatpiewac, czy przedstawia on w sposéb doktadny jego
owczesne zapatrywania”. J.S. Spink, Libertynizm francuski..., cyt. wyd., s. 402 nn.
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bowiem lista tych dziel Voltaire’a, w ktérych podawat wyjasnienie i uzasad-
nienie dla tego postulatu, jest dluga i dosy¢ mocno zréznicowana — zeby tylko
tytulem przykladu wymieni¢ jego historie wojen religijnych we Frangji drugiej
polowy XVl stulecia (gtownymi oskarzonym jest w nim kler katolicki) czy jego
traktat o tolerancji (gtéwny oskarzony jest ten sam — tyle tylko, ze wystepuje on
w roli sedziego francuskiego trybunatu sadzacego francuskiego protestanta).
Moéglby ktos zapytac: po co to wszystko przypominaci podnosic¢ temperature
w kotle, ktory i tak juz kipi? Problem w tym, Ze nie sa to filozofowie, ktérzy
zyja wytacznie na kartach historii, a ich przysypane kurzem dzieta dostojnie
spoczywaja na bibliotecznych pétkach. Przeciwnie, sa to filozofowie, ktorych
mysl jest nadal Zywa i inspiruje dzisiaj do dziatania tych, ktérzy podobnie jak
ich poprzednicy sklonni sa zapamietale toczy¢ swojq osobistg wojne z Panem
Bogiem oraz z jego ziemskimi stugami.

Bez namaszczenia obecnie

W odpowiedzi na pytanie, gdzie w dzisiejszej Polsce mozna znalez¢ tych,
ktorzy inspiruja sie my$la Voltaire’a i podobnych mu filozoféw, wskazatbym
przede wszystkim na portal dyskusyjny , Racjonalista. Osrodek racjonalistycz-
no-sceptyczny im. de Voltaire’a”. Nie chcialbym jednak tutaj szczegotowo
analizowad wszystkich zamieszczanych w nim wypowiedzi. Jedynie w formie
swoistej probki tego, jak wyglada to ,bez namaszczenia” w wydaniu niekto-
rych z nich, przywotam kilka tytutéw ich artykutéow. A zatem mamy tam
m.in: Kastet i patka — oblicze katolicyzmu polskiego Mirostawa Kostronia, Katolicki
infantylizm Andrzeja S. Przezdzieckiego, Nawrdt Sredniowiecza Stefana Riegera
czy Niech zyje beton Macieja Psyka. Wsrod tych autorow jest dwoch takich,
ktorym chciatbym tutaj poswigci¢ nieco wigcej uwagi. Sa to Stanistaw Obirek
i Tadeusz Bartos. Laczy ich nie tylko to, Ze s bytymi duchownymi katolickimi,
ale takze to, ze sg obecnie akademickimi uczonymi i nauczycielami.

Stanistaw Obirek do 2005 r. byt cztonkiem Towarzystwa Jezusowego,
w latach 1994-1998 rektorem Kolegium Ksiezy Jezuitéw w Krakowie, a od
1998 r. kierownikiem Katedry Historii i Filozofii Kultury oraz dyrektorem
Centrum Kultury i Dialogu przy Wyzszej Szkole Filozoficzno-Pedagogicznej
,Ignatianum”. Obecnie jest on profesorem na Uniwersytecie Warszawskim.
Zamieszczony w , Racjonaliscie” tekst pt. W co wierzy polski katolik? utrzyma-
ny jest w konwencji akademickiego dyskursu, z takimi jego atrybutami, jak
udokumentowanie formutowanych opinii i ocen naukowymi opracowaniami
czy unikanie ,bijacych po oczach” sformutowan. Te ostatnie pojawiajq sie
jednak w jego wywiadzie udzielonym , Gazecie Wyborczej”’. Stwierdzit
w nim bowiem, ze , Polski Kosciot jest bezmyslny i uczy bezmyslnosci”, ze

? ,Gazeta Wyborcza. Magazyn Swiateczny” z 22 wrzesnia 2018 r.
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jest on ,,uwieziony w tej dychotomii, ze lewica to zto, a juz sam fakt bycia
katolikiem to dobro”, oraz ze ,takie myslenie jest obraza dla intelektu”.
Swoistg spowiedzig z tych bledow mlodosci, ktore doprowadzily go do stanu
duchownego, oraz z tych osobistych doswiadczen, obserwagji i przemyslen,
ktore sprawily, ze porzucil ten stan i stal sie nie tylko jego przeciwnikiem,
ale takze przeciwnikiem tego Ko$ciota katolickiego, ktérego cztonkami jest
zdecydowana wigkszos¢ Polakow, jest jego monografia pt. Polak katolik?.
Warto przywotac chociazby kilka tych jej fragmentow, w ktorych -, zyjacjuz
na wlasny rachunek, poza strukturami koscielnymi” — to wypowiadanie si¢
o tym Kosciele bez namaszczenia jest wyraznie widoczne.

Pierwszy z nich dotyczy przedstawienia dwoch historycznych postaci,
tj. zatozyciela Kos$ciota luteranskiego Marcina Lutra i zatozyciela Towarzy-
stwa Jezusowego Ignacego Loyoli. , Ten pierwszy, jak wiadomo, nie zamierzat
zaktada¢ nowego Kosciota, chciat tylko zreformowac zastany. Ten drugi, cho¢
z Kosciotem jako instytucja nie miat zadnych zwigzkow, nagle zapragnat
zostac jednym zjego swietych. [...] Wedtug samego Lutra rzecza najwazniej-
sza bylo doswiadczenie religijne, a raczej »ol$nienie«, ktérego doznat, bedac
augustianskim mnichem, gdy usitowat poja¢ sens jednego zdania z Listu do
Rzymian. [...] To zdanie stato si¢ dlan zrédtem udreki i trwajacych przez lata
zmagan duchowych. Ulge poczut dopiero, kiedy zrozumiat, Zze wystarczy
sama wiara (sole fide), ktora zapewnia zbawienie. [...] Loyoli dla odmiany
nie trapily zadne religijne watpliwosci. Wprost przeciwnie — jego wiara byta
prosta, gdyz Swiat postrzegat jako uswiecony przez porzadek gwarantowany
przez katolicyzm”™.

Drugi z tych fragmentéw dotyczy polskiego Swietego, papieza Jana
Pawta II (Karola Woijtyly). W zwiazku z rozpoczetym w 2011 r. procesem
beatyfikacyjnym, a w 2014 r. procesem kanonizacyjnym, ,[p]ojawita sie la-
wina tekstéw wspomnieniowych, wyraznie zabraklo natomiast trzezwych
krytycznych gltoséw na temat Jana Pawta II i reprezentowanej przez niego
wizji katolicyzmu. [...] Tymczasem slowem kluczem do zrozumienia Jana
Pawta 1II jest autorytaryzm, czyli nieche¢ do dyskusji oraz wymaganie po-
stuszenstwa i rezygnacja z wtasnego zdania. W moim osobistym doswiad-
czeniu jest miejsce na podziw dla ogromu dokonan Jana Pawta II, ale jest
tez ostra $wiadomos$¢ niedostatkow cztowieka, ktory mogl rozwiazac wiele
palacych probleméw, z ktérymi katolicyzm boryka sie od czasu Soboru
Watykanskiego II, ale tego nie zrobit. Co gorsza, wiele z tych problemdéw
zamiott pod dywan, nie pozwolil o nich dyskutowa¢, a tych, ktorzy prébo-
wali to robi¢, odsuwatl od wladzy i marginalizowal, promowat za$ ludzi,
ktorzy mieli podobne jak on poglady i przedktadali ortodoksje nad praktyke
ewangeliczng”"'.

1S, Obirek, Polak katolik, CiS, Stare Groszki 2015, s. 110.
I Tamze, ss. 263-264.
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Trzeciiostatni z przywotywanych przeze mnie fragmentow z ksiazki Polak
katolik? dotyczy charakteru polskiego katolicyzmu. W jej czesci zatytulowane;:
,Czy katolicyzm polski jest religia? wprawdzie przyznaje on, ze to pytanie
jest impertynenckie, jednak zaraz dodaje, ze , takie watpliwosci sie pojawia-
ja, i to nawet u samych Polakéw”, i to nie tylko u ,internautow, blogerow
czy mniej lub bardziej celebrytéow, ktérzy nie przestaja wysuwac zarzutéw
pod adresem kleru, biskupdéw i politykdéw bez reszty oddanych »katolickiej
sprawie«...”, ale takze tych liberalnych i intelektualnych srodowisk, ktore
staja w obronie réznego rodzaju mniejszosci i nie godza si¢ ani na zaliczanie
gender do ,skrajnie neomarksistowskiej ideologii”, ani na rosnace wptywy
Kosciota w mediach publicznych (,,stusznie nazywanych czwartgq wtadza”),
ani tez na rosnacy jego wpltyw na ,edukacje wszystkich szczebli, w tym na
poziomie uniwersyteckim”. Wyprowadzony stad przez Obirka wniosek
generalny sprowadza si¢ do stwierdzenia, Ze ,,dla niego polski katolicyzm
utracit religijny charakter i stat sie karykatura chrzescijanstwa”'2.

W niejednym punkcie ocene papieza Jana Pawta II i jego pontyfikatu
podziela Tadeusz Barto$. Przedstawit ja w opublikowanej w 2008 r. ksigzce
pt. Jan Pawet 11. Analiza krytyczna. Zostata ona opublikowana wprawdzie juz po
tym, jak opuscit Zakon Kaznodziejski Dominikandw (stato si¢ to w styczniu
2007 r.), jednak byta pisana w okresie, gdy bytjego cztonkiem i wykltadowca w
Kolegium Filozoficzno-Teologicznym Dominikandw w Krakowie, oraz petnit
funkcje dyrektora zatozonego przez siebie Dominikanskiego Studium Filozofii
i Teologii w Warszawie (obecnie jest on profesorem w Akademii Humanistycz-
nej im. Aleksandra Gieysztora w Puttusku). O tym, Ze jego poglady na temat
obecnej kondycji Kosciota katolickiego sig specjalnie nie zmienily po odejsciu
ze stanu duchownego moze $wiadczy¢ m.in. jego rozmowa z Krzysztofem
Bielawskim opublikowana w 2007 r. w formie ksiazkowej pt. Sciezki wolnosci.
O teologii, sekularyzacji, demokracji w KoSciele, celibaciei...

Juz przedstawienie pierwszej z wymienionych w jej podtytule kwestii
moze wzbudzi¢ niepokdj katolickich tradycjonalistow. Stwierdza tam bowiem,
ze ,teologia jest po to, by religia mogla odnajdywac swe prawdziwe oblicze, by
nie upadata w system zabobonéw, by nie stawata si¢ ideologia”. Nieco dalej
za$ dodaje, ze ,boski transcendentny swiat, gdy zaczynamy o nim mowic,
niezbyt si¢ r6zni od tego nam znanego” (co mozna traktowac jako przejaw
zabobonnosci). Natomiast jeszcze dalej wprost podwaza katolicki dogmat
laski Bozej, bowiem jego zdaniem ,taska jest dostepna poza Kosciolem, po-
niewaz jej Dawca jest wolny i pozakonfesyjny”®. Jeszcze wigksze zaniepoko-

2 Gtéwny wysitek hierarchii i podporzadkowanego jej kleru zostat skierowany na utrzy-
manie, a nawet zwiekszenie wpltywoéw politycznych i powiekszenie stanu posiadania”. Tamze,
s. 252 nn.

8 Sciezki wolnosci. Z Tadeuszem Bartosiem OP rozmawia Krzysztof Bielawski, Homini, Katowice
2007, s. 9 nn.
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jenie tych tradycjonalistow moze wzbudzic¢ to, co Bartos ma do powiedzenia
na temat sekularyzacji, demokracji w Kosciele oraz celibatu. Jego zdaniem,
to ,,chrzescijanstwo jest silg sekularyzacji Swiata”, w szczegdlnosci jest nim
,dogmat Chalcedoniski o boskosci i cztowieczenstwie Jezusa”'. Jednak nie
tylko ten dogmat, bowiem réwniez ten chrzescijanski humanizm, ktéry ozna-
cza ,przesuniegcie akcentu z kultu na dziatanie wobec drugiego cztowieka”.
Istotne znaczenie dla pojawienia sie i upowszechnienia proceséw sekulary-
zacyjnych we wspolczesnym swiecie mialy rowniez — jego zdaniem — te sily
ludzkiej natury, ktdre przyczynily si¢ i przyczyniaja nadal do cywilizacyjnych
postepow w roznych obszarach zycia i ludzkiego wspdtzycia, zadajac przy
tym ,jakby $miertelne ciosy religijnej wyobrazni” i tej kulturze, ktora od
czasow sredniowiecza zyta sacrum i z sacrum. Na postawione w tej rozmowie
fundamentalne pytanie: , Czy trzeba wigc pogodzi¢ si¢ z tymi wszystkimi
zmianami?, Barto$¢ odpowiada: ,tak, poniewaz cztowiek byt, jest i bedzie
czesciq historii i musi przyjmowaé do wiadomosci wlasne ograniczenia”.
Roéwnie trudna do , przetkniecia” dla tych tradycjonalistéw moze by¢ jego
deklaracja, Ze jest on zwolennikiem demokracji w Kosciele, a nawet, ze ,,model
demokratyczny jest tu najbardziej uzyteczny” .

Po tych wszystkich stwierdzeniach i owiadczeniach Bartosia juz zadnym
zaskoczeniem nie moze by¢ jego opowiedzenie sie przeciwko celibatowi
w Kosciele katolickim —jednak nie bezwarunkowo, lecz tylko wowczas, ,jesli
szkodzi rozwojowi czlowieka, a szkodzenie ludziom jest niemoralne”, oraz
szkodzi Kosciotom katolickim w tych krajach, w ktérych wystepuje rady-
kalny spadek powotan kaptaniskich oraz w ktérych ,, wybuchaja od kilku lat
skandale z udziatem ksiezy”. Trzeba przypomnie¢, ze powiedziane to zostato
w okresie, w ktérym o tych skandalach nie méwiono i nie pisano jeszcze ani
tak czesto, ani tak otwarcie jak obecnie.

Jeszcze jeden gtos bez namaszczenia o Kosciele katolickim osoby, ktéra
zwigzana jest z nim zaréwno swoim teologicznym wyksztalceniem, jak i wy-
$wieceniem na kaptana. Nalezy on do Krzysztofa Olafa Charamsy, katolickie-
go ksiedza, absolwenta Wyzszego seminarium Duchownego w Pelplinie oraz
Wydziatu Teologicznego w Lugano (Szwajcaria) i Papieskiego Uniwersytetu
Gregorianskiego w Rzymie (w 2002 r. uzyskat na nim doktorat, a w latach
2009-2015 byt jego wyktadowca). Do 2015 r. petnit wazne funkcje w Kurii
Rzymskiej (m.in. II sekretarza Miedzynarodowej Komisji Teologicznej).
W momencie gdy dokonat publicznego coming outu (10 pazdziernika 2015r.),

1, Stwierdza sie w nim, Ze Jezus jest zarazem w pelni cztowiekiem i w petni prawdziwym
Bogiem”. Tamze, s. 29.

5 Tamze, s. 50. Sytuacje te stanowila glosna w tamtym czasie sprawa seksualnego mole-
stowania przez arcybiskupa Juliusza Paetza klerykéw poznanskiego seminarium duchownego.
Zostata ona szczegdtowo opisana i udokumentowane przez Marcina Kackiego w ksiazce pt.
Poznan. Miasto grzechu, Czarne, Wotowiec 2017, ss. 107-139.
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tj. przyznat sie, ze zyje w zwiazku homoseksualnym, zaczeto o nim glosno
moéwic¢ w mediach (zaréwno polskich, jak i zagranicznych). Przerwato to
jednak jego btyskotliwg kariere w Kosciele katolickim (7 dni p6zniej biskup
pelplinski Ryszard Kasyna natozyt na niego suspense, zakazujaca mu noszenia
stroju duchownego oraz dokonywania swiecen kaptanskich). Reakcja na to ze
strony Charamsy byt list skierowany do papieza Benedykta XVI, w ktérym
m.in. stwierdzit, ze Kosciét ten osobom o odmiennej orientacji seksualnej
~zgotowal pieklo” i domagat si¢ anulowania watykanskiej instrukcji z 2005 .
(tres¢ tego listu zostala upubliczniona przez BBC).

Swoistg , ksiega rozrachunkowa” z tym Kosciotem jest opublikowana
w 2016 r. we Wtoszech, a rok pdzniej w Polsce jego ksiazka pt. Kamien wegiel-
ny. Juz jej podtytut — Méj bunt przeciw hipokryzji Koéciola — zapowiada, ze nie
bedzie to ani spowiedz skruszonego grzesznika, ani tez hymn pochwalny
pod adresem tego kleru, z ktérym jego autorowi przyszto przez wiele lat zy¢
i wspdtzy¢ (mam oczywiscie Swiadomos$¢, ze w sytuacji tego coming outu to
ostatnie okreslenie brzmi dwuznacznie). Takie okreslenie tresci tej publikacji
mozna jednak uznac za ogoélnikowe, bowiem na jej ponad 300 stronach po-
jawia si¢ dluga lista konkretnych i powaznych zarzutéw pod adresem tego,
co stanowi, a przynajmniej stanowi¢ powinno tytulowy ,kamien wegielny”
Kosciota katolickiego.

Dla zilustrowania tego mowienia bez namaszczenia o owym , kamieniu”
przywolam tutaj tylko kilka fragmentow tej ksigzki. Na poczatek seminaria
duchowne (w zyciu jej autora byto ich trzy). O pierwszym z nich (w Pelplinie)
Charamsa napisat, ze , prawdziwym bagnem byty stosunki pomiedzy przeto-
zonym a nami klerykami”'. Znacznie lepiej to wygladato w Lugano (, Tamto
doswiadczenie wewnatrz wspdlnoty wiernych w Lugano bylo jednym z naj-
piekniejszych w jego zyciu”), ajuz , prawdziwym koszmarem bylo dla niego
seminarium w Rzymie. [...] Dopiero w Rzymie mial poznac niewyobrazalne
absurdy, zwlaszcza z perspektywy przetozonego, poniewaz stat si¢ osoba
odpowiedzialng za ksztalcenie czy moze raczej za znie-ksztatcenie innych”.

W nastepnej czesci tej ksiazki postawiona zostata przez jej autora kwestia
celibatu. Jego zdaniem ,jest on okrutnym nakazem narzuconym ksiezom
rzymskokatolickim tylko w odniesieniu do ich domniemanej heteroseksual-
nosci”. Przez wieki sprawa nie byta natomiast jednoznaczna w przypadku
homoseksualistow". Sformulowana w zwiazku z tym uwaga, aby , poddac

16, Celem seminarium byto réwnanie wszystkich do przecietnosci, poprzez uczynienie
niektdrych obyczajow i norm bezdyskusyjnymi i automatycznymi. Pozbawione jakiegokolwiek
edukacyjnego komentarza, byto po prostu nieludzkie - slepe postuszeristwo, mechaniczne wy-
konywanie polecen, potulne ustugiwanie, hipokryzja”. K. Charamsa, Kamiern wegielny. Moj bunt
przeciw hipokryzji Kosciota, Wydawnictwo Krytyki Politycznej, Warszawa 2017, s. 71 nn.

7" ,,Dopiero niedawno Ko$ciél, podczas pontyfikatu Benedykta XVI, przestraszony sam
soba i kaptanami gejami, ktorzy stawali sie coraz odwazniejsi, arbitralnie wprowadzit zakaz
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testom na homoseksualnos¢ rowniez wszystkich papiezy, kardynatéw, bisku-
pow, ksiezy, a nawet diakonoéw”, zostata uznana za ,bezczelna”. Zapewne
podobnie odebrane i nazwane moga by¢ rowniez jego uwagi o Kosciele jako
urzedzie nauczycielskim (np. taka, ze ,, w koncu powinien on wziaé powaznie
pod uwage rozwdj nauki”), o katolickim sakramencie spowiedzi (jest on ,,obta-
kany na punkcie seksu”), katolickiego kleru (,,jest interesujacym przypadkiem
klinicznym — bedac w duzej czesci homoseksualnym, w jakims$ desperackim,
masochistycznym akcie narzuca sobie przyjmowanie nienawistnej postawy
wobec homoseksualizmu, czyli wobec siebie”) oraz inkwizycji, wystepuja-
cej dzisiaj pod nazwa Kongregacji Nauki Wiary (,,eks swietego oficjum, eks
Swietej inkwizycji, eks $wietym indeksie ksiag zakazanych, eks piekle na
ziemi”). Juz tylko dodatkiem do tej ,, watykanskiej zupy zlozonej z przystug
i uprzejmosci, doprawionej nienawiscia i checia zdobycia przewagi nad in-
nymi w wyscigu o to, kto zostanie mianowany biskupem w zimnej Polsce”,
sq jego uwagi na temat wptywu w niej KGB, , niszczenia innych, skladania
donosow, robienia kariery po trupach” oraz informacja, ze cztonkowie wa-
tykaniskiej Kongregacji Nauki Wiary zywili i zywia , nienawis¢ do papieza
Franciszka, uwazajac go za nieodpowiedzialnego progresiste”.

Kilka znakéw zapytania

Poza watpliwoscia zdaje sie by¢ to, ze wszystkie przywotane w tych
rozwazaniach osoby wypowiadaty sie o Kosciele katolickim bez namaszcze-
nia. Jest jednak szereg takich kwestii, ktore jednak sktaniaja do postawienia
pewnych znakéw zapytania. Nalezy do nich w pierwszej kolejnosci kwestia
wiarygodnosci przedstawionego przez nich obrazu tego Kosciota oraz oceny
jego moralnej i intelektualnej kondycji. Mozna przyja¢, ze w kazdym przy-
padku ich autorzy mieli sSwiadomos¢, ze takie pytanie zostanie postawione
i prébowali w jaki$ sposob na nie odpowiedzie¢. W przypadku przywoty-
wanego na wstepie filmu Kler préba takiej odpowiedzi byto powotywanie si¢
w wywiadach prasowych jego rezysera na statego konsultanta, ktory przez
lata funkcjonowat w tym srodowisku jako jeden z jego cztonkéw, natomiast
przez jednego z odtworcow gltownej roli na relacje jego przyjaciela, ktéry
osobiscie doswiadczyl molestowania seksualnego przez ksiedza i odcisneto to
gleboki slad na jego psychice. W przypadku Lutra sprawa ta jest o tyle lepiej
udokumentowana, ze przed swoim publicznym wystgpieniem przeciwko
handlowaniu odpustami w tym Kosciele przez wiele lat funkcjonowal w nim
jako jeden z cztonkéw jego kleru i obserwator jego obyczajow i sposobow

dopuszczania homoseksualistow do kaptanstwa, szufladkujac ich jako nieodpowiedzialnych
i niedojrzatych”. Tamze, s. 79.
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zaspokajania swoich cielesnych i duchowych potrzeb. Podobnie rzecz si¢ ma
z przywolanymi tutaj przyktadami wypowiadania si¢ o nim bez namaszczenia
w Polsce. Jednak réwniez tym, ktorzy — tak jak Voltaire czy Holbach — nie
mieli w swoim zyciorysie bycia osoba duchowna, nie mozna odmdwic pra-
wa do wiarygodnosci, bowiem nie tylko powolywali sie oni na $wiadectwo
katolickiego ksiedza, ale takze obserwowali ten kler — wprawdzie z pozycji
zewnetrznej, ale nie tak dalekiej, aby nie dostrzegac jego nader licznych
utomnosci. Voltaire zresztg osobiscie doswiadczyt ich edukacyjnych metod
podczas swojej nauki w jezuickim Kolegium Ludwika Wielkiego w Paryzu —
wprawdzie dosy¢ kroétkiej, bo zaledwie dwuletniej, ale na tyle dotkliwej,
ze w pdzniejszych latach jezuici stali sie najbardziej zwalczana przez niego
formacjq koscielna.

Druga z tych kwestii, ktére sktaniaja do postawienia znakdéw zapytania
jest obiektywizm w przedstawianiu i ocenianiu Kosciota katolickiego przez
przywolywane w tych rozwazaniach osoby. Jesli z obiektywizmem kldci si¢
emocjonalizm (a przeciez bez wigkszego trudu mozna wskazac takie sytu-
acje, w ktdérych pozostaja one z nim w konflikcie), to nie ma, a przynajmniej
nie powinno by¢ watpliwosci, ze praktycznie w kazdym z przywolywanych
tutaj przykladéw wypowiadania si¢ o tym Kosciele tego drugiego nie bra-
kuje. Problem jednak w tym, ze u jednych z nich wystepuje on w wigkszym,
natomiast u innych w mniejszym stopniu, a przynajmniej nie jest on az tak
otwarcie demonstrowany. Trudno bytoby jednak ktéoremukolwiek z nich
(réwniez autorom filmu Kler) obronic teze, ze na podjete przez nich problemy
patrzeli oni chfodnym okiem oraz wtozyli maksimum staran, aby przedstawic
zardwno jego ciemne, jak i znacznie jasniejsze strony. W przypadku dziet
artystycznych, a nawet filozoficznych niejednokrotnie wazniejsza jest jednak
tzw. sita wyrazu i obrazu niz doktadne mierzenie i wazenie wszystkich ,za”
i, przeciw”. Inaczejrzecz si¢ przedstawia w przypadku rozpraw naukowych.
Nie sadze, aby ktorys z przywotywanych przeze mnie przyktadéw moéwienia
i pisania o Kosciele katolickim spetniat w petni kryteria naukowosci lub cho-
ciazby mogt do niej pretendowad. Nie spelniaja one ich i spetniac¢ nie moga,
bowiem praktycznie w kazdym z nich bez wiekszego trudu mozna znalez¢
co$ w rodzaju osobistej spowiedzi - tyle tylko, Ze nie usznej, czyli katolickiej,
anawet nie protestanckiej, czyli we wiasnym sumieniu i raczej nieadresowane;j
do Pana Boga, lecz publicznej i adresowanej do kazdego, kto chce i potrafi
korzystac ze stowa pisanego i wydrukowanego. Rzecz jasna, zadna spowiedz
nie moze zastapic¢ ani rzetelnych badan naukowych, ani tez sprawdzenia ich
wynikow przez niezaleznych specjalistow.

Trzecia i ostatnia z tych kwestii, przy ktérych pojawia sie znak zapytania,
dotyczy intencji stojacych za tym mdéwieniem i pisaniem bez namaszczenia.
Juz na pierwszy rzut oka mozna stwierdzi¢, ze byly one ogromnie zréznico-
wane i zapewne nie do konca uswiadamiane przez przywotywane tutaj osoby.
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Sktonny jestem zresztq przypuszczad, ze w niejednym przypadku nawet te,
ktore byly w jakiej$ mierze uswiadamiane, nie w kazdym przypadku byly
chetnie ujawniane, a w niektérych byly one nawet dosy¢ starannie skrywane,
bowiem specjalnie nie przystuzylyby sie sprawie, a moglyby w niekorzyst-
nym $wietle postawi¢ ich autoréw — zeby tylko tytutem przyktadu wymienic¢
takie motywagje, jak che¢ odegrania sie na tych, ktérzy byli (Swiadomie lub
nieswiadomie) przyczyna ich zyciowej i intelektualnej udreki. Jest to jednak
kwestia trudna nie tylko do w miare obiektywnej oceny, ale takze takiego
przedstawienia, aby nie budzito to urazy u zadnej z uwiklanych w nig stron.
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Zbigniew Drozdowicz — ON THE RoMAN CHURCH WITHOUT ANOINTING

In these considerations, I refer to examples of such a statement about the Catho-
lic Church without anointing, which is not only a testimony of a lack of faith in his
help in achieving salvation, but also a deep conviction that he is affected by serious
illnesses. This expression was differently motivated, and it had and has very diverse
consequences — both for those expressing their words and for the addressees. In each
case, however, it meant and signifies the specific votum of the former separatum
towards the Catholic Church, and put in the role of complicit all those who, despite
revealing serious ills, agree to remain in this community, and even express their tacit
acceptance of the irregularities occurring in it.

Keywords: Catholic Church, no anointing, reformers, philosophers, ex-priests
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Wstyd ujawniany. Glosa do dyskusji
o Kosciele katolickim (i nie tylko)

Niestety, dopdki co, nie wyglada na to, aby hierarchom Kosciota katolic-
kiego w Polsce bardzo zalezato na ujawnianiu wystepujacych w nim takich
wstydliwych zjawisk jak pedofilia. Jesli dzisiaj decyduja si¢ oni 0 nich mowi¢
publicznie, to stato si¢ tak m.in. za sprawa glosnych proceséw wytoczonych
w kilku krajach zachodnich ksiezom pedofilom oraz pewnych zachet idacych
z Rzymu. W tej glosie do tego problemu przywotam przyktady takich osoéb,
ktorym zalezy na ujawnianiu tych wstydliwych zjawisk, a nawet traktuja to
jako swéj moralny obowiazek. Nie sa oni wprawdzie liczni, niemniej sa dosy¢
mocno zrdznicowani zawodowo. W tym gronie bowiem znajduja sie zaréwno
naukowcy i dziennikarze, jak i czynni ksieza katoliccy. Na przeciwnym biegu-
nie znajduja sie oczywiscie ci, ktérzy majq swoj udzial w probie ich ukrycia.

Jednym z takich ksiezy, ktorzy maja odwage mowienia o réznego ro-
dzaju wstydliwych zjawiskach w Kosciele katolickim, jest ks. Andrzej Luter.
Znany jest on przede wszystkim ze swoich artykutéw publikowanych m.in.
na tamach , Tygodnika Powszechnego” i ,Wiezi”. W 2013 r. ukazala si¢ jego
ksiazka pt. Ekspostkatolik. Stanowi ona swoisty raport na temat dzisiejszej kon-
dycji KoSciota katolickiego w Polsce. Wystepujace w nim wstydliwe zjawiska
przedstawione sg z taka otwartoscia, ze moze ona wprawia¢ w zaklopotanie
jego koscielnych zwierzchnikdw, a jemu samemu utrudniac¢ funkcjonowanie
w tym Kosciele. Nie wyglada jednak na to, ze ks. Luter obawiat sie ich reakcji
lub liczyt na te profity zyciowe i zawodowe, ktdre by zyskat, gdyby okazywat
im postuszenstwo i postepowat zgodnie z ich oczekiwaniami. Do takiego

er s
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ne zapoznanie sie z jej trescig przekonuje, Ze jej autor nie tylko ma odwage
podejmowac trudne tematy, ale takze formutowac takie tezy i opinie, ktore
w przesztosci wystarczatyby do wszczecia postepowania przed inkwizycyj-
nym trybunatem. Rzecz jasna, nie chce tutaj niczego takiego podpowiadac
wiadzom koscielnym. Chce natomiast powiedzie¢ tylko tyle, Ze trzeba doceni¢
i nalezycie oceni¢ odwage autora Ekspostkatolika.

Takich prowokujacych do powaznych dyskusji nad obecna kondycja
Kosciota katolickiego w Polsce odniesien jest w tej ksigzce wiele, przy czym
problemy lokalne dopetniaja globalne, i odwrotnie. Do tych pierwszych
mozna zaliczy¢ m.in. ustyszana przez kolege ks. Lutra w 1980 r. wypowiedz
,ksiedza, zresztqg wyktadowcy z seminarium, ktory twierdzil, ze Brzezing, ar-
cydzieto Andrzeja Wajdy, wedlug noweli Jarostawa Iwaszkiewicza, nalezatoby
spali¢ do ostatniej kopii, bo to szatarisko demoralizujacy film”; i komentarz
ks. Lutra: ,Mozemy powiedzie¢, Ze to tylko brak wyksztalcenia, prymityw-
na wrazliwo$é... Tylko? Czy refleksy tamtej postawy nie daja zna¢ o sobie
do dzi$?”!. Nieco dalej pojawiaja si¢ takie dopowiedzenia do tej wstydliwej
wypowiedzi owego ksiedza, ktdre majq juz szerszy charakter — zeby tylko
tytutem przykltadu przywotac stwierdzenia, Ze zagubieni moga by¢ zaréwno
ludzie niewierzacy, jak i wierzacy, w tym ksieza; ze ,nie tylko niewierzacy
moga skorzystac¢ na kontakcie z ludzmi Kosciota, ale i Kosciotowi mogliby
wiele da¢ niewierzacy”; ze ksigza , wielu ludzi moga zrazi¢ do Kos$ciota
bezdusznoscia przy »zatatwianiu« formalnosci” (podawanym przez niego
przykltadem takiej bezdusznosci byto m.in. wyrzucenie z kancelarii dzienni-
karza, ktory przyszedl do niej , w stroju letnim, by omdéwic przygotowania
do chrztu synka”) itp.

W rozdziale zatytutowanym Koscidt z ludzkq twarzq ks. Luter wychodzi
od opowiedzenia si¢ za Kosciolem otwartym, to jest ,,milosiernym, odwaz-
nym, nieszukajacym swego, madrym i cichym, cho¢ »glosnym« w gloszeniu
zasad prawdziwie ewangelicznych, i skromnym”. Dalej kreslony jest obraz
takiego Kosciota, ktory pod niejednym wzgledem jest zaprzeczeniem tak
rozumianej otwartosci, tj. ,,sklerykalizowanego, zajetego czyms$ innym:
umacnianiem socjologicznego, prawno-politycznego i materialnego stanu
posiadania, postugujacego si¢ jezykiem patriarchalnym, jezykiem nakazéw
i konfrontacji, a nie wolnosci i dialogu”. Jesli ktos miatby jeszcze watpliwosci,
czy dotyczy to Kosciota katolickiego w Polsce, to powinny je rozwia¢ stwier-
dzenia w rodzaju: ,, zbyt czesto tak zwana religia smoleniska przestania nam
religie Chrystusa”, , w jezyku niektorych swieckich i duchownych obowiazuje
schemat: on — szatan — jest poza nami, jest wrogiem, wiec szukajmy wroga.
I szukamy, wroga jest coraz wigcej, od wrogéw az kipi. A z wrogiem trzeba
walczy¢, trzeba zadac ekskomuniki i anatem. Walka o absolutng czystos¢

! A. Luter, Ekspostkatolik, Iskry, Warszawa 2013, s. 23 nn.
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staje si¢ imperializmem duchowym, najczesciej zresztg maskujacym wiasne
ciezkie grzechy i wtasny wstyd” itp. Pojawia sie tam réwniez krytyka tych
katolickich radykatéw, ktorzy ,usitujg wielka konstrukcje chrzescijaristwa
sprowadzi¢ do poziomu zamknigtych piwnic”2.

Szczegdlnie mocne stowa dotycza Radia Maryja oraz tych, ktérzy odpo-
wiadaja za ton i tres¢ pojawiajacych sie w nim wypowiedzi. Luter nazywa
ich ,antyintelegentami i obskurantami” i ilustruje to przyktadami ich wypo-
wiedzi na temat ,odznaczania przez prezydenta Komorowskiego twoércow
kultury z Wistawa Szymborska na czele”. Co gorsza, ,tak dzisiaj mowi si¢
o legalnie wybranym prezydencie Polski w wielu koscielnych i ultrakato-
lickich mediach — czasami wprost, jak w torunskiej rozgtosni, a czasami
w sposob lekko zawoalowany sugeruje si¢ brak jego patriotyzmu. Pojawia
sig stowo: »zdrada«”3. Sporzadzona przez ks. Lutra lista wstydliwych zjawisk
w Kosciele katolickim w Polsce jest oczywiscie znacznie dtuzsza i znacznie
bardziej zréznicowana. Zainteresowane nig osoby odsytam juz jednak do
lektury jego ksiazki.

Otwarcie o wstydliwych zjawiskach w Kosciele katolickim méwia réw-
niez osoby zwigzane ze Srodowiskami lewicowymi. Trzeba jednak wyraznie
powiedzie¢, ze w dzisiejszej Polsce srodowiska te sa mocno podzielone, a linie
tych podziatéw nie przebiegaja wytacznie miedzy tymi, ktérzy reprezentuja
stara i tymi, ktorzy reprezentuja nowa lewice, ale takze tymi, ktérych myslenie
spoleczne blizsze jest standardom wschodnim i tymi, u ktdrych blizsze jest
ono standardom zachodnim. Ma ono oczywiscie swoje przelozenie na umie-
jetnos¢ poruszania sie w takiej wrazliwej i drazliwej ,, materii”, jakq stanowi
zycie religijne naszych rodakow. O tych, ktorzy reprezentowali i reprezentuja
w jakiej$s mierze nadal myslenie wschodnie, poruszali si¢ i poruszaja w niej
niejednokrotnie ,z gracja stonia w skladzie porcelany”. Natomiast o tych
drugich nie zaryzykowatbym wprawdzie twierdzenia, Ze ich poruszanie sie
w tej ,materii wyglada na , taniec baletnicy”, to jednak podpisatbym si¢ pod
opinig, ze lepiej od swoich poprzednikéw rozumieja specyfike zycia religij-
nego Polakéw i — co niemniej istotne — lepiej potrafig odrézni¢ swoje osobiste
antypatie i sympatie od tych, ktére sa udzialem wiekszosci naszych rodakow.

Ten nieco zawily wywdd stanowi probe usytuowania w naszych realiach
spotecznych Artura Nowaka i Matgorzaty Szewczyk-Nowak, autorow ksiazki
pt. Zeby nie bylo zgorszenia. Ukazata si¢ ona w Wydawnictwie Krytyki Poli-
tycznej, a wérdd jej opiniodawcéw znajduja sie m.in. profesor Uniwersytetu
Warszawskiego Magdalena Sroda (jej zdaniem ksigzka ta stanowi , wstrzasa-
jace Swiadectwo tego, ze Polska ciagle tkwi w okowach zabobonow i niczym

2 ,Wkradla sie do niej szybko polityka i ideologia podszyta narodowymi uniesieniami,
czesto manipulowanymi przez ludzi traktujacych Koscidt instrumentalnie”. Tamze, s. 71 nn.

* , Niestety podobne rzeczy mozna ustysze¢ takze podczas kazan. Kazdego porzadnego czto-
wieka po takiej kanonadzie nienawisci i prymitywizmu ogarnia po prostu wstyd”. Tamze, s. 81.
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nieograniczonej wtadzy kleru”) oraz znany dziennikarz Tomasz Sekielski
(wedlug niego jest ona ,, przerazajacym i niestety prawdziwym swiadectwem
ofiar ksiezy pedofildéw”)*. Mozna oczywiscie z tymi opiniami polemizowac.
Trudno bytoby jednak catkowicie zanegowac wartos¢ poznawcza tych relacji
siedmiu przywotywanych w tej ksigzce osob pokrzywdzonych przez ksiezy
pedofiléw. Nie mozna réwniez odmdwic catkowicie racji autorom tej ksigzki
w tych jej fragmentach, w ktdrych stwierdzaja, ze ,, problemem jest uznanie
pedofilii w Kosciele za fakt. Oswojenie problemu nie jest proste. To droga
poprzez zaprzeczenie, wyparcie, bunt, a nastepnie niesmialg akceptacje. To
schemat zwigzany z uznaniem straty wizerunkowej, polegajacej na odmito-
logizowaniu obrazu nieskazitelnego pod wzgledem moralnym duchownego,
oraz zmierzeniem sie z jej konsekwencjami”’. Powazniejsze watpliwosci
moga juz jednak budzi¢ podawane przez nich wskazniki procentowe skali
wystepowania takich zjawisk jak ,, molestowanie i wykorzystywanie seksualne
przed pietnastym rokiem zycia” (ich zdaniem , dotyczy to 25 procent kobiet
i15 procent mezczyzn”). Nie wiadomo bowiem, jakie jest zrédto tej informa-
Gji. W ksiazce tej generalnie brakuje takiej dokumentacji, ktéra zawierataby
wyniki rzetelnych i mozliwych do zweryfikowania badant naukowych.
Autorzy tej ksigzki nie sa jednak uczonymi (pierwszy z nich jest adwoka-
tem, reprezentujacym w przesztosci w sadzie pokrzywdzonych i sprawcow
w procesach pedofilskich, natomiast druga z nich jest psychologiem i psy-
choterapeutka). Ich opis zjawisk wywotujacych zgorszenie (nie tylko osob
utozsamiajacych sie z KoSciotem katolickim) w swojej zasadniczej czesci
(zatytutowanej Ofiary majq glos) bardziej przypomina spowiedz niz zobiekty-
wizowany opis faktow. Jednak nawet w niej pojawiaja sig takie stwierdzenia,
ktore sa stylizowane na swoiste generalizacje — zeby tylko tytulem przyktadu
przywota¢ wypowiedz pierwszej z przedstawionych ofiar seksualnego mo-
lestowania przez ksigdza, ze kuria najpierw ,dyskredytowata jego racje”,
a pdzniej uznata, ze ,to jego wina” i ,nie udzielita mu Zadnego wsparcia”.
Szczegdlnie mocno brzmia przynajmniej niektdre z koriczacych te wypowie-
dzi ofiar stwierdzen, takie jak drugiej z tych ofiar, ze Koscioét ,to sprawnie
zorganizowana siatka, ktéra wykorzystuje ludzi” czy trzeciej z nich, ze ,we
wszystkich tego typu aferach sprawy sa tuszowane, zamiatane pod dywan”.
Wiarygodnosc $wiadectwa tych ofiar oraz ich generalizacji maja w jakiej$
mierze potwierdzac przywotywani w drugiej czesci tej ksiazki niezalezni od
“ A. Nowak, M. Szewczyk-Nowak, Zeby nie bylo zgorszenia. Ofiary maja glos, Wydawnictwo
Krytyki Politycznej, Warszawa 2018. Sadze, Ze osoby dobrze orientujace si¢ w realiach polskich
srodowisk lewicowych bez wiekszego trudu usytuuja w nich obu opiniodawcéw. Dodam tylko
tyle, ze moim zdaniem nie powinno si¢ ich sadza¢ w tym samym rzedzie.
° ,W samych tylko Niemczech z Ko$ciota katolickiego odeszty setki tysiecy wiernych, poza
mury seminariow niektdrzy klerycy wola wychodzi¢ w zwyktych ubraniach, zeby przechodnie

nie wyzywali ich od pedofiléw. Koscidt traci autorytet, kaznodzieje postrzegani sa jako hipo-
kryci”. Tamze, s. 14 nn.
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Kosciota eksperci, tacy jak lider Fundacji , Nie Lekajcie Sie” Marek Lisifiski
czy psycholozka i seksuolozka (profesor UAM) Maria Beisert. Zdaniem pierw-
szego z nich , to nie jest tak do korica, Ze Ko$cidt nic nie robi. Episkopat niby
organizuje jakies ewenty, msze pokutne, modlitwy za ofiary, jaki$ czas temu
odbyta si¢ tez w zamknietym gronie konferencja dotyczaca problemu. To
wszystko ma pokazad, ze co$ w temacie si¢ dzieje, ale tak naprawde nie dzieje
sie nic”®. Natomiast zdaniem Beisert ,,Kosciét bardzo zyskatby, gdyby ujawni,
ze jego funkcjonariusze to ludzie, ktoérzy maja ré6znego rodzaju problemy, a ze
wzgledu na specyfike tej instytucji akurat pedofilia moze wystepowac czesciej
niz w innych srodowiskach”. Jednak ,,raczej na to si¢ nie zdobedzie”, bowiem
,musialby sie zmierzy¢ z konsekwencjami. Przede wszystkim z olbrzymim
odptywem wiernych, rozczarowanych brakiem postaci idealnych. To dla
Kosciota duza strata””. Przywotywana tam jest réwniez wypowiedz ,ojca
Adama Zaka, koordynatora do spraw ochrony dzieci i mtodziezy przy Kon-
ferencji Episkopatu Polski”. Jego zdaniem ,, przetozeni koscielni sa zapewne
bardziej Swiadomi” problemu , wykorzystywania matoletnich w Kosciele”,
jednak ,statystyki dotyczace poszczegdlnych krajow nie sa publikowane”.
Natomiast w odpowiedzi na pytanie , dlaczego?”, stwierdza on m.in., ze
,to sa nawyki administracyjne i pewna polityka informacyjna Watykanu®.
W dopisku do tego stwierdzenia (zatytutowanym Teczki Watykanu) autorzy
tej ksiazki powotujq sie zaréwno na wyliczenie profesora Jana Hartmanna,
ze ,na Polske przypada az 570 ksiezy pedofilow”, jak i na ,,szacunek Marka
Lisinskiego, ze ,,co najmniej 6 procent polskich duchownych jest zamiesza-
nych w ten proceder”. Przyznajq jednak, ze ,nie wiedza, jaka jest prawda”.
Bez wzgledu jednak na to, ktory z tych szacunkow jest trafniejszy, ,nic nie
usprawiedliwia krzywd wyrzadzonych nieletnim”.

O krzywdach wyrzadzonych wprawdzie petnoletnim, ale nalezagcym do
tzw. mtodych dorostych, gtosno byto kilkanascie lat temu w naszym kraju
w zwiazku ze sprawa molestowania klerykéw poznanskiego seminarium
duchownego przez arcybiskupa Juliusza Paetza. Sprawa ta dzisiaj wprawdzie
juz nieco przycichla, jednak powrdcit do niej redaktor Marcin Kacki w ksiazce
pt. Poznan. Miasto grzechu. Jej czes¢ Il (zatytulowana Koscidt) zawiera m.in.
prezentacje gtownych bohateréw tamtych wydarzen, a $cislej — jednego
pozytywnego, wystepujacego wowczas jako Tomasz Wectawski (a dzisiaj
pod nazwiskiem Polak) i znacznie liczniejsza grupe negatywnych (na czele
tej listy znajduje sie oczywiscie arcybiskup Paetz). Wstydem dla Ko$ciota
bylo jednak nie tylko zachowanie tego koscielnego dostojnika, ale takze tych
duchownych, ktérzy wiedzieli o jego sklonnosciach seksualnych, ale woleli

¢ Tamze, s. 123

7 Tamze, s. 150 nn.

8 ,Stolica Apostolska nie ujawnia spraw, ktdre sa prowadzone. Taka jest przyjeta pragma-
tyka”. Tamze, s. 156.
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albo to przemilcze¢, albo nawet mieli swoj udzial w ,zamiataniu problemu
pod dywan”. Kacki pisze, ze kiedy Wectawski poszedl w tej sprawie do
kardynata Stanistawa Dziwisza, sekretarza Jana Pawta II, , ten zakazuje mu
mowic przy papiezu o sprawie Paetza” i ,zapewnial, Ze sprawa zostanie
rozwiazana. Ala zapada cisza. A arcybiskup sie rozkreca. Podrywa kelneréw
w restauracjach, a nawet studentdw archeologii, ktdrzy pracuja nieopodal Pa-
facu na Ostrowie Tumskim. [...] Tajna grupa pisze list do czterech biskupdow,
ktérzy wybieraja sie na watykariski synod. Opisujq homoseksualne nekanie
miodych klerykdéw. [...] Kopia trafia w rece nuncjusza watykanskiego Jozefa
Kowalczyka, ktory przekazuje go... Paetzowi, a ten wzywa cztonkéw grupy
na przestuchanie”®. Nie poprzestaje jednak na jej przestuchaniu, bowiem
oskarza ja o atak nie tylko na swoja osobg, ale takze na Koscidt i zwraca
sie o ,braterskg pomoc” do swoich biskupéw pomocniczych i dziekanow;
biskupi daja dziekanom do podpisania oswiadczenie, w ktérym ,oskarza
sie »pewna grupe osoéb w diecezji« o rozpuszczanie pomowien, a prze-
ciez jego (Paetza) zastugi sa powszechnie znane«. Wszyscy podpisuja”.
Kwestig wstydliwa nie tylko dla Kosciota, ale takze dla spolecznosci aka-

demickiej bylo zachowanie si¢ grupy osob petnigcych wéwczas funkcje
rektorskie i prorektorskie, w tym na mojej macierzystej uczelni Uniwersy-
tecie im. Adama Mickiewicza. Kiedy bowiem po opublikowaniu w ,Rzecz-
pospolitej” artykutu pt. Grzech w Patacu Arcybiskupim sprawa stata sie¢ znana
spotecznosci tej uczelni, na posiedzeniu senatu uczelni ,Wectawskiemu,
dziekanowi Wydziatu Teologicznego, wielu gratuluje, bo wiedza, Ze to on
stoi za artykulem. Nie wie, Ze w tym czasie jego szef, rektor UAM Stefan
Jurga i Jan Kulczyk dzwonia do siebie, by si¢ naradzi¢, jak wesprzec swego
przyjaciela Paetza. Ida do niego do Patacu. [...] List zostaje opublikowany.
Sygnatariusze pisza: »Oskarzony zostat cztowiek cieszacy si¢ powszechnym
szacunkiem, o niepodwazalnych zastugach dla poznanskiej nauki i kultury,
odgrywajacy wielka i konstruktywna role w Zyciu naszego miasta i regionu.
[...]« Sygnatariusze listu apelujq do medidéw, by nie skazywaty bez sadu.
Podpisuje sie dwadziescia szes¢ 0séb”'°. W ksigzce tej zamieszczona jest petna
lista tych sygnatariuszy. Nie bede jednak jej przywolywat. Powiem jednak
krotko: jest ona wstydliwa nie tylko dla tych osob, ale takze dla ich uczelni.
Sprawa ta miata swoje nastepstwa zaréwno dla arcybiskupa Paetza, jak

i dla inicjatora grupy oskarzycielskiej Tomasza Wectawskiego. Tego pierw-
szego ,Watykan postanowit zwolni¢ z urzedu bez mianowania na nowe
stanowisko, co oznacza, ze przystuguje mu jedynie tytut »arcybiskupa senio-
ra«”; jednak nie tylko, bowiem réwniez mieszkanie w Patacu Arcybiskupim
(zamieszkuje w nim zreszta do dzisiaj). Ten drugi ztozyt rezygnacje z urzedu

? Por. M. Kacki, Poznaii. Miasto grzechu, Czarne, Wolowiec 2017, s. 118 nn.
0 Por. tamze, s. 121 nn.
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dziekana, jednak rada jego wydziatu jej nie przyjeta i pozostat on dziekanem,
»ale tylko kilka miesiecy. Gdy wzywa go arcybiskup Stanistaw Gadecki,
w pokoju jest tez Jurga. — Sytuacja nie pozwala nam, by dalej zajmowat pan
to stanowisko — oswiadczaja”!". W marcu 2007 r. Wectawski odchodzi z ka-
ptanstwa oraz z Wydziatu Teologicznego , a w 2008 r. ,,odchodzi z Kosciota
dusza”, zaktada rodzing i przyjmuje nazwisko zony Beaty Polak oraz organi-
zuje na UAM miedzywydzialowa Pracownig Pytan Granicznych (kieruja nia
do dzisiaj). Nie dotaczy!t on jednak do tych bytych ksiezy, ktorzy dosy¢ czesto
wypowiadali si¢ i wypowiadaja bardzo krytycznie o wstydliwych zjawiskach
w Kosciele katolickim (m.in. na tamach znajdujacych si¢ na ,,cenzurowanych”
przez Kosciét gazet). Nawet w wywiadzie, ktory niedawno ukazat sie na
famach w ,,Gazecie Wyborczej” pt. Wiedzg, co czynig, ale czyniq to nadal, jego
wypowiedzi sa dosy¢ starannie ,wywazone”. Przyktadowo: w odpowiedzi
na pytanie dziennikarki Anny J. Dudek: ,Czy zaczat sie proces, ktéry dopro-
wadzi do upadku autorytetu Kosciola w Polsce?”, stwierdza on: ,, Chciatoby
sie¢ powiedzie¢ »nareszcie«, prawda? Zalecalbym jednak ostroznos¢ z tym
»nareszcie«”, i dodaje: ,,Obecnie nieco przyspieszyl, ale sytuacja jest wciaz
daleka od tej z Irlandii, ze Standw czy nawet z Niemiec. By¢ moze zdarzy sie
cos tak spektakularnego, ze upadek autorytetu Kosciota gwattownie przy-
spieszy. Jednak mysle, Ze to sie nie zdarzy, jak dtugo bedzie trwata obecna
zablokowana sytuacja polityczna”. Natomiast w odpowiedzi na pytanie: ,Jak
Kosciét moze z tym walczy¢” stwierdza, ze , Kosciot jest organizacja, ktora
od kilkunastu stuleci rozwija narzedzia marginalizowania dysydentow, takze
wtedy, kiedy moralnie maja racje”' To jest wlasnie prof. Tomasz Polak, wy-
trawny intelektualista, bioracy pod uwage réznego rodzaju ,,za” i, przeciw”
oraz niedajacy sie fatwo naprowadzi¢ dziennikarzom na oczekiwane przez
nich odpowiedzi. Znam go zreszta osobiscie i ceni¢ za wysokie kwalifikacje
moralne i intelektualne. Powstrzymam si¢ natomiast od komentarza na
temat kwalifikacji moralnych innych, réwniez znanych mi osobiscie uczest-
nikéw tej swoistej krucjaty przeciwko niemu. Cokolwiek jednak by oni nie
powiedzieli na swoja obrong, to nie ulega dla mnie watpliwosci, ze mieli oni
swoj udziat w probie zamiecenia pod dywan grzechéw arcybiskupa Paetza,
aniektdrzy z nich réwniez ,, pomogli” Wectawskiemu (Polakowi) w podjeciu
decyzji o wyjsciu z Kosciota (ciatlem i dusza). Zderzanie sie $wiata Kosciota
ze Swiatem nauki (i odwrotnie) ma oczywiscie dtuga historie i generuje po
jednej oraz po drugiej stronie zaréwno réznego rodzaju wielkosci, jak i takie

", Niedlugo potem, podczas posiedzenia zespotu rektorskiego uczelni, na ktérym ko-
mentowana jest sprawa Paetza, wstaje rektor Jurga i mowi, ze nic o molestowaniu nie wiedziat.
Weclawski nie wytrzymuje — Panie rektorze, w tym pokoju, przy tym oknie, gdzie teraz pan stoi,
mowitem panu o zarzutach. Jurga sie czerwieni”. Tamze, s. 125.

2 Por. Wiedzq co, czynig, ale czyniq to nadal. Z prof. Tomaszem Polakiem rozmawia Anna J. Dudek,
,Gazeta Wyborcza” z 29-30 z wrzesnia 2018 r.
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matosci i matostkowosci, o ktorych ich , bohaterowie” woleliby zapomniec,
a przynajmniej nie chcieliby, aby im o nich przypominano.

Powiem jeszcze kilka stéw o jednym z tych, ktérych zaliczam do pozy-
tywnych bohaterow tych batalii z Kosciotem o prawde. Jest to profesor mojej
uczelni Jézef Baniak. W tym roku obchodzi on 70-lecie swoich urodzin, a to
zawsze jest dobra okazja do powiedzenia pod adresem jubilata czego$ mitego.
W moim przekonaniu w pelni on na to zastuzyt, bowiem lista jego publikacji
naukowych jest imponujaca (obejmujaca co najmniej kilkanascie monografii
naukowych), a liczby jego artykutéw naukowych nie potrafilbym nawet
ustali¢. Motywem wiodacym sa w nich te problemy Kosciota katolickiego
w Polsce, o ktérych jego wiadze wolatby nie méwi publicznie, a jego elity
intelektualne wolalyby raczej rozpatrywac we wlasnym gronie®. Juz niektore
tytuly jego monografii moga wywotywac ich zaniepokojenie'. Zapewne nie
wystarczyloby to do podzigkowania mu za prace na Wydziale Teologicznym
mojej uczelni i zachecenia, aby poszukat jej na innym wydziale. Bez watpienia
oliwy do ognia w 2009 r. dolat jego wywiad zamieszczony w styczniowym
wydaniu , Duzego Formatu”, stanowiacego dodatek do ,, Gazety Wyborczej”.
Sprowokowany on zostal burza wywolana zamieszczonym wczesniej na
lamach , Newseeka” artykutem pt. Tata w sutannie (,, prawicowi i katoliccy
publicysci zarzucili »Newsweekowi«, autorkom tekstu oraz ekspertowi, na
ktorych sie on opieral, ze sa nieprawdziwe, przeklamane i niewiarygodne”).
Zatem na pytanie, co moéwia statystyki, prof. J. Baniak odpowiada, ze ,,60 proc.
ksiezy w skali badan jest w zwiazkach z kobietami. 12-15 proc. ma z nimi
dziecko. To jest wlasnie magia liczb. Tej magii boi si¢ Kosciét”. Natomiast
na pytanie, co ksiezy do tego sktania, odpowiada on, ze ,powstaje nowa ge-
neracja kaptandéw. Majq oni inne wartosci, nie akceptuja celibatu, zdarza sie
tez, ze tego nie ukrywaja”. Reakcja na ten wywiad éwczesnego prodziekana
Wydziatu Teologicznego ks. prof. Pawta Bortkiewicza byto stwierdzenie, ze
,te opinie, dalekie od nauki Kosciota, Baniak wygtasza nazbyt pochopnie, cho¢
podpiera si¢ przy tym posrednio autorytetem wydziatu. Mam tez powazne
watpliwosci do rzetelnosci tych badan”'s. Takich watpliwosci nie miatem,

3 Przekonatem sie o tym, bedac jednym z opiniodawcéw w procedurze prof. Baniaka
o tytul profesorski. Innym byl znany ksigdz profesor. W swojej opinii stwierdzit on m.in., ze
wprawdzie zgadza sie z ustaleniami kandydata do tytutu dotyczacymi takich wstydliwych dla
Kosciota kwestii, jak alkoholizm czy nieprzestrzeganie celibatu, postawil jednak pytanie: , po
co to upubliczniac?”.

1 Dla przyktadu wymienie takie monografie, jak: Wiernosé powotaniu a kryzys tozsamosci
kaptanskiej, Rezygnacja z kaptanstwa i wybor zycia matzensko-rodzinnego przez ksiezy rzymskokatolickich
w Polsce czy Desakralizacja kultu religijnego i Swiqt religijnych w Polsce.

5, Ksiadz profesor podkredla, Ze juz raz wladze wydziatu zwracaty uwage prof. Baniakowi,
po jego wypowiedziach dla tygodnika »Newsweek« na temat katastrofalnego poziomu intelek-
tualnego klerykow. [...] ProsiliSmy wtedy prof. Baniaka o ztagodzenie stanowiska. Jak wida¢
profesor nadal ostrze swej krytyki najchetniej wymierza w kler”. M. Bielecka, Teolodzy kontra
profesor Baniak, ,,Gazeta Wyborcza”, Duzy Format, wydanie ze stycznia 2009 r.
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popierajac jego prosbe o zatrudnienie w Instytucie Socjologii Wydziatu Nauk
Spotecznych UAM (bylem wéwczas dziekanem tego wydziatu).

Na koniec tych rozwazan kilka ogdlniejszych uwag. Pierwsza z nich
zwiazana jest z pytaniem: kto powinien ujawniac te wstydliwe zjawiska
w Kosciele katolickim? Twierdzenie, Ze kazdy ma prawo o nich mowic jest
o tyle dyskusyjne, ze nie kazdy dobrze sie orientuje w realiach koscielnego
zycia i tatwiej jest o jakies pomowienie niz trafne przedstawienie wyste-
pujacych w nim probleméw. Stosunkowo dobrze powinni sie orientowac
w nich sami duchowni, w szczegélnosci ci z wyzszego szczebla koScielnej
hierarchii. Problem jednak w tym, Ze jesli juz chca oni o nich moéowi¢, to
raczej nie publicznie. Wprawdzie dzisiaj trudno jest o catkowitg dyskrecje
(nawet koscielnym dostojnikom), to jednak znajomos¢ problemu nie moze
sie opiera¢ na tzw. przeciekach czy tez — jak to ma miejsce w przypadku ks.
Andrzeja Lutra — na osobistej odwadze i sumieniu poszczegdlnych ksiezy.
Przywotywany tutaj duchowny zresztg sam przyznaje, Ze nie miat dostepu
do rzetelnie sporzadzonych szczegétowych danych, a nawet nie wie, czy
takimi danymi dysponuja koscielni hierarchowie. O zachowanie dyskrecji
nie musza specjalnie dba¢ dziennikarze i réznego rodzaju publicysci. Jesli juz
czego$ musza si¢ oni obawiacd, to posadzenia o pomoéwienie lub zniestawienie
i znalezienia si¢ przed takim sadem, ktory nie uzna ich ttumaczenia, ze kie-
rowali si¢ oni tzw. interesem publicznym. Nic mi wprawdzie nie wiadomo,
aby ktorys z przywolywanych przeze mnie autoréow publikacji znalaz? sie
w takiej sytuacji, to jednak nie mozna wykluczy¢, ze jest ona jeszcze przed
nimi oraz ze tawe oskarzonych moga uzupetnié ci, ktérzy powtarzajq za
nimi te kompromitujace fakty. Powiem jednak otwarcie, ze taka wizja jakos
nie przeszkadza mi spokojnie spa¢. Rzecz jednak nie w spokojnym $nie, lecz
w takim przedstawieniu problemu, aby zachecito to nie tylko do powaznych
dyskus;ji, ale takze takich odwaznych dziatan, ktére w istotnym stopniu
ogranicza wystepowanie w Kosciele (i nie tylko w nim) takich zjawisk, jak
pedofilia czy molestowanie seksualne.

Kolejne uwagi zwigzane sa z pytaniami, czego mozna i nalezy oczekiwac
od tych oséb, ktére dopuscity sie tego rodzaju praktyk oraz jakie powinno
by¢ postepowanie ofiar i ich obronicéw. Twierdzenie, ze od osob, ktdre ich sie
dopuscily, mozna oczekiwac, ze posypia gtowy popiotem lub tez w jakiejs
innej formie wyraza swoja skruche, nie jest wprawdzie catkowicie pozbawione
sensu, jednak, po pierwsze, to za mato, aby mozna je byto uzna¢ za catkowi-
cie rozgrzeszone, a po drugie, istnieje jeszcze cywilny kodeks karny, ktory
w kwestii tego rodzaju nagannych praktyk tez cos ma do powiedzenia. Kto
zatem ma prawo je zgtosi¢ odpowiednim organom sadowym? W przypadku
tych krajow zachodnich, w ktérych procesy w tej sprawie juz sie toczyly i za-
konczyly wyrokiem skazujacym, oskarzycielami byly gtownie ofiary ksiezy
pedofilii — tyle tylko, Ze wystepujace przed sadem juz jako osoby doroste
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i przezywajace nadal traume spowodowana zachowaniem oskarzonych. Czy
to nie jest za p6zno lub tez — co w gruncie rzeczy na to samo wychodzi — czy
nie mozna byto czegos zrobi¢ w tej sprawie wéwczas, gdy byli oni dzie¢mi,
nie jest bynajmniej retoryczne. Postawili je sobie i innym m.in. autorzy ksigz-
ki pt. Zeby nie byto zgorszenia. Czy jednak tego rodzaju publikacje trafiajq do
wlasdciwych adresatéw, a jeslijuz, to czy sa one traktowane na tyle powaznie,
aby mogly przyczyni¢ si¢ do ukrécenia lub przynajmniej w istotnym stopniu
ograniczenia tych wstydliwych i nagannych zjawisk? Przywolywana tutaj
wypowiedz Tomasza Polaka dla ,Gazety Wyborczej” raczej sktania do pe-
symizmu niz optymizmu w tej sprawie. Wynika ona nie tylko z jego oceny
Kosciota katolickiego w Polsce, ale takze tych sit politycznych i spotecznych,
ktdére go wspieraja. Trzeba jednak podejmowac takie préby przekonania
do konkretnych dziatan tych, ktérzy w tej sprawie moga i powinny zrobic¢
duzo wiecej niz dotychczas — nawet jesli obecnie przypomina to ,,wotanie na
puszczy” lub ,,méwienie do obrazu”.
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Zbigniew Drozdowicz — SHAME REVEALED. GLOSS TO THE DISCUSSION ABOUT THE CATHOLIC
CHURCH (AND NOT ONLY)

In these considerations he recalls the statements of those who reveal the
occurrence of such embarrassing phenomena as pedophilia or sexual haras-
sment in the Catholic Church. The problem, however, is not only about their
occurrence in it, but also about their concealment by those who recognize
that making them public can harm more than help this Church. Just like the
authors of publications on these negative phenomena, which I cite, I do not
share this position.

Keywords: Catholic Church, revealed shame, pedophilia, sexual harassment



,Przeglad Religioznawczy”, 2018, nr 1(267)

J6zEF BANTAK

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Instytut Socjologii

e-mail: j.baniak@amu.edu.pl

ORCID: 0000-0002-8423-5362

Kryzys powolanych czy kryzys powotan?
Zakonne powolania siostr i braci
w Polsce w latach 1900-2017

Wstep

Problem badawczy podjety w tym artykule mozna uja¢ w postaci pytania:
Jak ksztattowaly si¢ losy zakonnych powotan kobiecych — sidstr i meskich —
braci w Polsce w latach 1900-2017 w Swietle istniejacych statystyk koscielnych
i wynikow badan socjologicznych? Odpowiadajac na to pytanie, nalezy wzia¢
pod uwage zaréwno liczebno$é kandydatow obojga pici do zycia zakonnego,
przyjmowanych do wspdlnot zakonnych w réznych przedziatach czasowych
tego okresu, jak i na liczebno$¢ siodstr i braci, ktérzy w tym czasie juz tam
ztozyli czasowe lub trwate sluby zakonne. W tym celu postuze sie technika
tabel statystycznych i metoda analizy danych ukazujacych dynamike tych
powolan. W analizie uwzglednie takze wskazniki tych powotait w innych kra-
jach katolickich na $wiecie i w Europie, chcac w ten sposdb ukazac specyfike
ich naboru i realizacji w Polsce. Wazna kwestia bedzie tez sytuacja powotan
zakonnych w Polsce w podokresie pontyfikatu Jana Pawta II, poniewaz w tym
okresie powotania te byly liczniejsze niz w okresie wczesniejszym (Baniak,
1984; 1985a,b,c,d,e; 1986).

Zycie zakonne, w pelnym lub cze$ciowym odosobnieniu od zycia $wiec-
kiego, wybieraja zaréwno niektdre kobiety, jak i niektérzy mezczyzni, kie-
rowani réznymi motywami, chociaz zasadniczym motywem powinny by¢
wzgledy religijne — catkowite i niepodzielne oddanie si¢ takiej osoby stuzbie
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Bogu w strukturach Kosciota instytucjonalnego, dostrzegalne w specyficznym
powotaniu zakonnym. Powotanie to jest traktowane w Kosciele rzymsko-
katolickim (i w innych Kosciotach chrzescijaniskich) jako specyficzny , dar”
od Boga lub , gltos” Boga wzywajacy kobiete i mezczyzne do poswigcenia
wlasnego zycia na wylaczna stuzbe Bogu i ludziom poprzez wypetianie
trzech rad ewangelicznych: postuszenstwa wiadzy koscielnej, bezzennosci
i ubostwa. Dar powotania zakonnego otrzymuja niektére osoby predesty-
nowane do zycia we wspdlnotach zakonnych, zgodnie z regutami w nich
obowiazujacymi. Osoby zakonne doskonalg wtasna osobowos¢ w wymiarze
religijnym, moralnym, emocjonalnym, psychologicznym i spotecznym dzieki
regutom obowigzujacym w danym zgromadzeniu zakonnym (Debowska,
1998; Frankowska, 1962; Gogola, 1997; 1998).

Taki stan zycia doskonatego w Kosciele rzymskokatolickim nazywa
sie ,,zyciem konsekrowanym”, ktére moze przybiera¢ rézne formy, scisle
okreslone przez wladze zakonne. Zycie konsekrowane odznacza sie naste-
pujacymi cechami: trwalym stylem zycia codziennego, zobowigzaniem do
wypelniania rad ewangelicznych, starannym nasladowaniem Chrystusa,
praca dla innych ludzi, stata modlitwa osobistg i wspolna, pokora zyciows,
ascezg codziennosci. Cechy te ujmujg podstawowy cel zycia konsekrowane-
go kobiet i mezczyzn. Zycie konsekrowane jest realizowane w strukturach
zycia zakonnego, w instytutach $wieckich, w stowarzyszeniach apostolskich,
w formie pustelniczej — w izolacji od Swiata przez ciagla modlitwe i pokute,
w Srodowisku dziewic, wdow i wdowcow konsekrowanych za pelna aprobata
wladzy koscielnej (Gogola, 1999; Jewdokimow, 2018: 15-16).

Modlitwa stanowi zasadnicza i podstawowgq czynno$¢ codzienna zakonnic
i zakonnikéw, zwlaszcza kontemplacyjnych. Socjolog religii postrzega modli-
twe zakonnic i zakonnikéw jako rodzaj ,pracy”, ktdrej efekty i srodki stuza
ich codziennemu utrzymaniu i funkcjonowaniu w spolteczenstwie. Katolicy
$wieccy bardzo czesto prosza te zakony o modlitwe w réznych sprawach:
osobistych, rodzinnych, spotecznych czy religijnych i moralnych, zlecajac
im ja w formie postugi religijnej, a za jej wykonanie przekazuja zakonnicom
i zakonnikom $rodki finansowe lub inne dobra materialne, potrzebne im do
zwyklego funkcjonowania na co dzien, jak i wlasnych wspolnot jako catosci.
Niekiedy tez zakony czynne w duszpasterstwie koscielnym i w pracy charyta-
tywnej otrzymuja takie prosby o modlitwe od $wieckich. Intencje modlitewne
otrzymujq rowniez od wiernych ksigza parafialni, ktérzy zamawiaja u nich
msze w réznych potrzebach osobistych i sprawach rodzinnych, wierzac w
moc sprawcza modlitwy. Taka moc katolicy przypisuja szczegoélnie mszom
celebrowanym przez kaptanow zakonnych. Stad nierzadko prosza ich o ce-
lebrowanie mszy przez dluzszy okres (tzw. gregorianki), ufajac zarazem, ze
modlitwa ta zostanie wystuchana przez Boga, powodujac ustapienie trudnosci
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czy probleméw, ktére byly powodem tej prosby o modlitwe (Baniak, 2007:
51-56; 2000; Cencini, 1996).

Zakonnice i zakonnicy wlasnym codziennym zyciem, postawami i dziata-
niami okreslajq sens i cel ascezy, Scisle zwigzanej z trybem ich codziennosci,
nadajac jej rowniez wymiar religijny i duchowy. Styl zycia zakonnego, oparty
na tych zasadach, zyskuje uznanie i szacunek u katolikow $wieckich. Nie-
ktorzy mtodzi ludzie, dziewczeta i chlopcy, postanawiaja pdjs$¢ ich sladami
i sami wybieraja zycie zakonne, nierzadko w zakonach kontemplacyjnych,
chcac w ten sposdb poswiecic wiasne zycie wytacznej stuzbie ludziom w Ko-
Sciele i w spoteczenstwie. O ciagtym, cho¢ obecnie juz w mniejszym zakresie,
zainteresowaniu i wyborze zycia zakonnego przez miodziez polska obojga
plci informuja wyniki réznych badan socjologicznych (Cyman, 1987: 343-362;
Zdaniewicz, 1965: 236-244; 1987: 189-198; 2009: 402-415; Baniak, 2012: 211-
240; Bar i Bryzgatowna, 1978). Losy nie-kapltaniskich powotan zakonnych sa
w podobnym stopniu skomplikowane i uwarunkowane wieloma réznymi
czynnikami jak losy powotan kaptanskich. Niektdre sposrdd tych czynnikéw
sprzyjaja genezie i ewolucji tych powotan, zas inne utrudniaja ich zaistnienie
i realizacje (Gogola, 2000; Debowska, 1998; Baniak, 2000).

Powotania zakonne braci i sidstr stanowia, na rowni z powotaniami
kaptaniskimi, interesujacy i wazny poznawczo problem badawczy socjologii
religii. Tym wlasnie powotaniom zakonnym, ktére zostaty wzbudzone, ufor-
mowane i zrealizowane w Polsce w minionym okresie 117 lat, poswigcam ten
artykul. Podstawe analiz dynamiki tych powotan zakonnych stanowig znane
i dostepne statystyki koscielne oraz wyniki niektoérych badan empirycznych.
Wskazniki powotan zakonnych w Polsce beda konfrontowane z ich wskazni-
kami w innych krajach europejskich dla celéw poréwnawczych (Majka, 1960;
Przybylski, 1967; Sikorska, 1996; Cencini, 1996).

Powolania realizowane, czyli kandydatki i kandydaci
do zycia zakonnego w Polsce w latach 1964-2017

Liczba biezaca sidstr i braci zakonnych istotnie zalezy od naboru nowych
kandydatek i kandydatow do zycia zakonnego. O taki nabdr troszcza sie
wladze kazdego zakonu i zgromadzenia zakonnego. Troska ta dotyczy cate-
go procesu spolecznej genezy powotania zakonnego i trwa do dnia zlozenia
Slubow wieczystych, stale odnawianych przez siostre i brata zakonnego.
Co wigcej, troska ta bynajmniej nie konczy si¢ w tym uroczystym i waznym
momencie dla wspdlnoty zakonnej, lecz jest ona kontynuowana w kazdym
kolejnym dniu ich zycia zakonnego, w obawie przed utrata powotania czy
jego kryzysu, ktére moga doprowadzi¢ do odejscia ich z zakonu do zycia
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Swieckiego. Z danych statystycznych i badawczych wynika, ze pewien od-
setek kandydatéw obojga pici na zakonnikow rezygnuje z formacji zakonnej,
przezywajac kryzys swego powotania zakonnego, a nastepnie opuszcza
wspolnote zakonna. Zdarzaja sie tez sytuacje nietypowe, kiedy kandydaci
i kandydatki do zycia zakonnego zmieniaja zakony i zgromadzenia pod-
czas formacji zakonnej, co jest wywolywane réznymi czynnikami, w tym
odszukiwaniem przez nich zakonu odpowiadajacego ich oczekiwaniom,
w ktérym mogliby zrealizowac¢ swoje powotanie zakonne. Z kolei u innych
jeszcze kandydatek i kandydatéw do tego zycia wladze zakonne dostrzegaja
z biegiem czasu brak powotania i predyspozycji osobowych do nielatwego
w swej istocie i celu zycia zakonnego, zwlaszcza klauzurowego, i proponuja
im $wiadomy powrdt do zycia Swieckiego. Zjawisko to zawsze wystepowato,
jednak pod koniec XX wieku nasilito si¢ bardziej niz w poprzednich okresach,
w wyniku czego wiele zakonnic i wielu zakonnikéw opuszczato swoje klasz-
tory i powracato do zycia $wieckiego. Ponadto w ostatnim czasie zmniejszyto
sie zainteresowanie zyciem zakonnym wsrod dziewczat i chtopcéw — bycie
zakonnica i zakonnikiem stato si¢ mniej popularne (,,nie na dzisiejsze czasy”)
czy przestalo nadawac sens ich zyciu osobistemu, powodujac znaczny spadek
liczby zgtoszen kandydatow do wspolnot zakonnych. Obecnie wiele zako-
now zenskich i meskich zgtasza brak nowych powotan, a liczba kandydatek
i kandydatéw przyjmowanych do ich wspdlnot, jak réwniez nowicjuszek
inowicjuszy sktadajacych sluby zakonne, nie uzupetnia zaistniatych brakow
kadrowych inie daje podstaw do optymizmu na przyszios¢ (Baniak 2001: 339-
365). Wladze zakonne znajac te sytuacje, w rézny sposob starajq sie¢ wzbudzad
zainteresowanie zyciem zakonnym w srodowiskach mtodziezowych: podczas
katechezy szkolnej i parafialnej, rekolekcji dla maturzystek i maturzystow,
spotkan siostr i braci z mtodzieza w parafii w czasie modlitw o powolania za-
konne i kaptaniskie, odwiedzin miodziezy w zakonach zenskich i meskich, jak
i wielu innych jeszcze okolicznosci i sytuacji sprzyjajacych genezie i rozwojowi
powolania zakonnego u mtodych oséb — dziewczat i chtopcow (Kaczmarek,
1996; Jabtonska-Deptuta, 1965).

Powstaje wiec pytanie, jak ksztattowata sie liczebnos¢ kandydatek i kan-
dydatow do zycia zakonnego w Polsce w latach 1964-2017 w swietle dostep-
nych danych statystycznych. W przypadku zakonéw meskich analizg obejme
kandydatéw na braci zakonnych, a pomine alumnéw nowicjuszy, gdyz oni
stanowia odrebna kategori¢ kandydatéw do zycia zakonnego, przygoto-
wujac sie do przyjecia Swiecen kaptanskich. Natomiast bracia zakonni to
mezczyzni, ktérzy swiadomie nie aspiruja do otrzymania kaptanstwa, lecz
poprzestaja na stuzbie pomocniczej w swoich wspolnotach zakonnych, czesto
wyspecjalizowanej i niezbednej do ich codziennego funkcjonowania i wy-
konywania zadan wynikajacych z wiasnego charyzmatu zakonnego. Ciagly
brak braci zakonnych i stabnace obecnie zainteresowanie spoteczne tg forma
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stuzby mezczyzny w Kosciele i we wspolnocie zakonnej sprzyja ostabianiu
funkcjonowania meskich zakonéw i zgromadzen zakonnych i ogranicza ich
aktywnos$¢ zewnetrzna dla dobra spotecznosci s$wieckich. Odpowiedz na
wyzej postawione pytanie ukazuje tabela 1.

Tabela 1. Dynamika liczebnosci siostr nowicjuszek i braci nowicjuszy w Polsce
w latach 1964-2017

Kandydaci do zycia zakonnego
Badany . p X - -
okres siostry — nowicjuszki bracia — nowicjusze
liczba % liczba %

1964 701 100,0 53 100,0
1965 685 -2,3 65 +18,5
1966 672 4,1 58 +8,6
1967 679 -3,2 53 0,0
1968 672 -4,1 57 +7,0
1969 673 4,0 58 +8,6
1970 725 +3,3 61 +13,1
1971 709 +1,1 62 +14,5
1972 725 +3,3 77 +31,2
1973 796 +11,9 88 +39,8
1974 767 +8,6 76 +30,3
1975 698 -0,4 76 +30,3
1976 721 +2,8 67 +20,9
1977 745 +5,9 95 +44,2
1978 823 +14,8 102 +48,0
1979 852 +17,7 115 +53,9
1980 915 +23,4 143 +62,9
1981 1043 +32,8 159 +66,7
1982 1141 +38,6 202 +73,8
1983 1332 +47,4 235 +77,4
1984 1379 +49,2 251 +78,9
1985 1383 +49,3 253 +79,0
1986 1525 +54,0 241 +78,0
1987 1559 +55,0 209 +74,6
1988 1427 +50,9 202 +74,6
1989 1359 +48,4 203 +73,9
1990 1272 +44,9 201 +73,6
1991 1211 +42,1 166 +68,1
1992 1229 +43,0 194 +72,7
1993 1100 +36,3 176 +69,9
1994 1020 +31,3 168 +68,4
1995 1037 +47,9 174 +69,5
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cd. tab. 1
Kandydaci do zycia zakonnego
Badany - — - - —
okres siostry — nowicjuszki bracia — nowicjusze
liczba % liczba %

1996 1070 +32,4 179 +70,4
1997 1077 +34,9 173 +69,4
1998 1112 +37,0 156 +66,0
1999 1040 +32,6 139 +61,9
2000 924 +24,1 108 +50,9
2001 866 +19,0 109 +51,4
2002 836 +16,1 107 +50,5
2003 778 +8,3 105 +49,5
2004 678 -2,5 86 +44,8
2005 573 -13,9 74 +49,0
2006 600 -10,9 93 +43,0
2007 519 -19,8 89 +40,4
2008 437 -28,6 156 +50,0
2009 385 -34,2 139 +57,9
2010 355 -37,4 108 +53,9
2011 323 -40,9 109 +66,7
2012 275 —46,1 107 +62,9
2013 262 —47,5 105 +61,6
2014 276 -46,0 96 +62,9
2015 273 -46,3 104 +61,0
2016 220 -52,1 128 +58,6
2017 211 -53,0 119 +55,5
1964-2017 211 -53,0 + 66 +55,5

Zrodto: Zdaniewicz 1982: 72-75; Adamczuk i Zdaniewicz (red.), 1991: 154; Statystyki Kon-
sulty Zakonnej i Komisji Episkopatu Polski ds. Powotan 2010; Serwis informacyjny Konferencji
Wyzszych Przetozonych Zakonéw Meskich w Polsce w latach 2000-2018; Statystyki Konsulty
Wyzszych Przetozonych Zenskich Zakonéw i Zgromadzen w Polsce w latach 2000-2018.

Obliczenia statystyczne autora opracowania.

Nabor kandydatek do zakondw zenskich i kandydatéw do zakonow me-
skich w Polsce odznaczat sie w przyjetym okresie 53 lat wyrazna plynnoscia
i znacznym zréznicowaniem ilosciowym. Do zakonéw zeniskich zglosito sie
woéwczas znacznie wigcej kandydatek na siostry niz kandydatéw na braci
do zakonéw meskich. Spoteczna rola siostry zakonnej w Polsce byta wtedy
bardziej popularna, atrakcyjniejsza i wyzej spotecznie doceniana niz podob-
na rola brata zakonnego bez aspiracji kaptanskich. O ile w opinii publicznej
wstapienie kobiety do zakonu wyrdznia ja nadal i budzi uznanie wéréd ludzi
religijnych, o tyle decyzja mezczyzny, zwtaszcza mlodego, zostania bratem
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zakonnym, czyli podjecia si¢ wypelniania zadan pomocniczych we wspodlno-
cie zakonnej, raczej nie nobilituje go spolecznie, a wrecz przeciwnie — raczej
pozwala ocenia¢ go, szczegolnie przez mlodziez, jako uciekajacego przed
normalnym zyciem, bojacego si¢ problemoéw w swieckim zyciu lub jako mato
ambitnego zyciowo. Rola brata zakonnego obecnie nie cieszy si¢ taka popu-
larnoscia jak rola siostry zakonnej w rodzinach katolickich, przyczyniajac si¢
do znacznie nizszej jego oceny w spoteczenistwie. W efekcie liczba mezczyzn
chcacych przyjac role brata w zakonach i zgromadzeniach zakonnych jest
ciggle niewielka, a w dodatku nie wszyscy bracia nowicjusze odbywajacy
juz formacje zakonna, podejmuja decyzje o Slubach zakonnych i o trwatym
pozostaniu w danej wspdlnocie zakonnej (Baniak, 2001: 345-352).

W pewnym sensie wnioskowi temu przecza wskazniki procentowe
naboru kandydatek i kandydatéw do zycia zakonnego w badanym okresie
53 lat. Wskazniki te sa czesto wigksze w zakonach meskich, mimo iz liczby
rzeczywiste sidstr nowicjuszek dominuja nad liczbami kandydatéw na braci
zakonnych. O tej sytuacji decyduja liczby kandydatow do zycia zakonne-
go w obu typach wspdlnot zakonnych w 1964 r. jako podstawa ustalenia
procentowego wskaznika wzrostu lub spadku tych powotan zakonnych
w kolejnych latach tworzacych caty badany okres 53 lat. O ile w globalnym
ujeciu w srodowisku siostr nowicjuszek wystapit regres ich liczby 0 53,7 p.p.
(roznica miedzy ich wskaznikiem z roku 1964 i 2017), o tyle w Srodowisku
braci nowicjuszy wystapit wzrost ich liczby o0 66,4p.p. Oczywiscie liczby obu
typdéw nowicjuszy zmienialy sie w kolejnych latach i dekadach tworzacych
ten okres 53 lat.

W tabeli 2 ukaze dynamike naboru i realizacji powotan zakonnych sidstr
ibraci w Polsce w przyjetym okresie, dzielac go umownie na sze$¢ podokre-
sow: 1964-1969, 1970-1979, 1980-1989, 1990-1999, 2000-2009, 2010-2017. Podziat
ten utatwi porownanie wskaznikéw naboru i realizacji obu typow powotan
zakonnych z przyjetych podokreséw, a takze umozliwi uchwycenie trendow
w tym procesie. Liczby nowicjuszek i nowicjuszy z poczatkowych lat danego
podokresu beda stanowily podstawe ustalenia wskaznika wzrostu lub spadku
tej liczby w tym przedziale czasowym.

Analizujac wskazniki w tabeli 2, widzimy, ze w 1964 r. formacje zakonna
we wszystkich wspdlnotach zenskich odbywato 701 nowicjuszek, a we wspdl-
notach meskich 53 kandydatow na braci zakonnych. Po uptywie siedmiu lat,
czyli w 1969 r., byly juz 673 nowicjuszki, stad liczba ich zmalata o 28, czyli
0 4 p.p. Natomiast kandydatow na braci bylo w 1964 r. 53, a w 1969 r. 58,
czyli wigcej o ponad 8 p.p. W drugim podokresie (1970-1979) nadal widzimy
systematyczny wzrost procentowy zaréwno siostr nowicjuszek (o 14,9%), jak
i liczby braci nowicjuszy (46,9%), przy czym w liczbach wzrost ten byt wiek-
szy wsrod siostr (o 127) niz wsrdd braci (o 54). W trzecim podokresie (1980-
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Tabela 2. Dynamika naboru i realizacji powotan zakonnych w nowicjatach w Pol-
sce w latach 1964-2017

Kandydaci do zycia zakonnego w Polsce
leilfer;y siostry — nowicjuszki bracia — nowicjusze
liczba % liczba %
1964-1969 28 —4,0 +5 +8,6
1970-1979 +127 +14,9 +54 +46,9
1980-1989 +444 +32,7 +60 +29,6
1990-1999 —232 -18,2 —62 -30,8
2000-2009 -569 -61,9 +7 +6,1
2010-2017 -112 -34,7 —40 -25,2
1964-2017 -211 -53,0 +66 +55,5

Zrédto: Adamczuk i Zdaniewicz (red.), 1991; Statystyki Konsulty Zakonnej i Komisji EP
ds. Powotan; Serwis Informacyjny Konferencji Wyzszych Przetozonych Zakonéw Meskich
i Zakonéw Zenskich w Polsce w latach 2000-2018.

Obliczenia statystyczne autora opracowania.

1989) nastapit wiekszy wzrost liczby nowicjuszek (do 444, czyli 0 32,7 p.p.)
i liczby nowicjuszy (o 60, czyli 0 29,6 p.p.). W obu skalach pomiaru mozna
dostrzec znacznie wiekszy wzrost liczby siéstr nad liczba bra¢mi nowicjuszy.
W czwartym podokresie (lata 1990-1999) wystapit znaczny spadek liczby kan-
dydatéw do zycia zakonnego w obu ich kategoriach: wérdd sidstr nowicjuszek
wyniost o niemal potowe ich liczby z podokresu trzeciego, o 18,2 p.p. (mniej
0 212) oraz wérdd braci nowicjuszy o dwie osoby, czyli 0 1,2 p.p. W piatym
podokresie (lata 2000-2009) wystapil ponad trzykrotny spadek liczby sidstr
nowicjuszek (0 337) w stosunku do spadku ich liczby w czwartym podokresie,
czyli 0 43,7 p.p., i byt on najwigekszy w catym badanym okresie 53 lat. Z kolei
w $rodowisku braci nowicjuszy wystapil wtedy wzrost ich liczby o siedem
0s6b w relacji do wskaznika ujemnego z poprzedniego podokresu, czyli
06,1 p.p. W sz6stym podokresie (lata 2010-2017) nadal utrzymuje sie spadek
liczby nowicjuszek i nowicjuszy, aczkolwiek jest on mniejszy w stosunku do
wskaznikéw spadku z piatego podokresu. O ile wsrdd siostr nowicjuszek ich
liczba zmalata do 34,7 p.p., o tyle wérdéd braci nowicjuszow regres ten wynidst
ponownie 25,2 p.p. w zestawieniu z dodatnim ich wskaznikiem z pigtego
podokresu (Baniak, 2001: 292-295; Bazylak, 1983: 257-290).

Z jakich $rodowisk spotecznych i lokalnych wywodzity sie te powolania
zakonne w Polsce w badanym okresie? Statystyki ko$cielne i wyniki badan
socjologicznych poswigcone genezie tych powotan informuja, ze dominujacy
odsetek kandydatek na siostre zakonng (76,4%) i jeszcze wiekszy odsetek
kandydatow na brata zakonnego (84,5%) pochodzi ze sSrodowiska wiejskiego.
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Natomiast pozostate ich odsetki wywodza si¢ z roznej wielkosci miast, chociaz
dominuja tu miasta mate i srednie. Kandydaci do zycia zakonnego w obu ty-
pach wspdlnot zakonnych najliczniej rekrutuja si¢ z rodzin wiejsko-rolniczych
(kobiety w 58%, mezczyzni w 64%), a nastepnie z rodzin robotniczych (po 20%
w obu grupach), rzemieslniczych (10% i 9%), inteligenckich (8% i 4%) i innych
typow rodzin (4% i 3%). W aspekcie religijnym kandydatki i kandydaci do
zycia zakonnego, przed wstapieniem do swoich wspdlnot zakonnych, byli
w dominujacej wiekszosci osobami gteboko wierzacymi i religijnymi, $cisle
zwigzanymi z wlasnymi parafiami, a takze w znacznym odsetku utrzymywali
kontakty z tymi zakonami i zgromadzeniami zakonnymi. Te wtasnie cechy
i uwarunkowania utatwity im w duzej mierze podjecie osobistej decyzji o wy-
borze zycia zakonnego i o wstapieniu do wybranej wspdlnoty zakonnej, jak
i trwanie w powotaniu zakonnym. Badania informuja tez o wplywie innych
jeszcze czynnikdéw na te powoltania zakonne, jak choc¢by religijnos¢ rodziny,
poziom zamoznosci rodziny i jej liczebnos¢, aczkolwiek wplyw ten byt juz
mniej znaczacy (Adamczuk i Zdaniewicz, 1991: 146-163).

Powolania zakonne siostr i braci
zrealizowane w Polsce w latach 1900-2017

Liczba nowicjuszek i nowicjuszy jako kandydatow do zycia zakonnego
wplywa bezposrednio na stan ilosciowy zrealizowanych powotan zakonnych,
czylina liczebnos¢ sidstr i braci, ktdrzy po odbyciu koniecznej formacji zakon-
nej ztozyli pierwsze zakonne $luby, a nastepnie $luby trwate (wieczyste), stajac
sie pelnoprawnymi cztonkiniami i cztonkami wtasnych wspdlnot zakonnych.
Na liczebnos¢ czy tez na stabilnos¢ stanu kadrowego obu typéw wspdlnot
zakonnych wplywaja tez siostry i bracia opuszczajacy je po podjeciu decyzji
o rezygnacji z zycia zakonnego. Kryzys ilosciowy w zakonach jest widoczny
najwyrazniej wtedy, kiedy maleje liczba nowych zgloszen kandydatek i kan-
dydatéw do zycia zakonnego, a jednoczesnie wzrasta liczba kandydatéw
i kandydatek do zycia zakonnego oraz liczba zakonnic i zakonnikdow po $lu-
bach zakonnych opuszczajacych swoje wspolnoty i powracajacych do zycia
Swieckiego. Z zakondw czesciej wystepuja siostry niz bracia pod wptywem
roznych przyczyn i powodow, a w tym z powodu watpliwosci w zasadnos¢
wlasnego powolania do Zycia zakonnego, rozczarowania codzienno$cia zycia
we wspolnocie zakonnej, rozbieznosci we wtasnej wizji zakonu i jego obrazu
rzeczywistego, trudnosci w postuszenstwie przetozonym zakonnym, braku
mozliwosci realizowania osobistych zamitowan i planéw zyciowych, zaniku
poboznosci i wiary w sens stuzby zakonnej czy tez trudnosci we wlasnej
seksualnosci i potrzebie macierzynstwa, a u braci potrzeby ojcostwa. Obecnie
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oba te zjawiska sa widoczne w wielu zakonach i zgromadzeniach zakonnych
kobiecych i meskich (Fryzel, 2018: 70-84).

Zagadnienie zrealizowanych powotan zakonnych siostr i braci uwzgled-
nie w dalszej analizie dynamiki zakonnych powotan nie-kaptariskich w Polsce
w przyjetym okresie. Ukaze w niej liczebnos¢ sidstr i braci zakonnych z lat
1900-1961, wykorzystujac w tym celu wyniki badan socjologicznych i dostepne
dane statystyczne Kosciota rzymskokatolickiego na ten temat z lat 1955-2010.
Podstawe wskaznikow procentowych w kolejnych dekadach stanowi rok
rozpoczynajacy pierwsza dekade. Sytuacje te ilustruja dane w tabeli 3.

Tabela 3. Liczebnos¢ siostr i braci zakonnych po slubach w Polsce w latach 1900-
1961 wedtu podzialu na dekady

Zakon- 1900-1920 1921-1940 1941-1961 Razem
nicy dekada dekada dekada 1900-1961
o $lu-
LA, I 1 I v v VI | liczba | %
Siostry
liczba 247 405 801 1120 1013 1787 | 5373 88,8
% 100,0 +64,0| +224,3| +353,4| +310,2| +623,5
Bracia
liczba 37 35 126 159 112 207 676 11,2
% 100,0 -5,4| 4240,5| +329,7| +202,7| +459,4
Ogodlem
liczba 284 440 927 1279 1125 1994 | 6049 100,0
% 100,0 +54,9| +226,4| +350,3| +296,1| +602,1

Zrédto: Ryczan, 1986: 169.
Obliczenia statystyczne autora opracowania. Dane z I dekady stanowia tu 100,0%.

W przyjetym okresie 61 lat liczbowo dominowaty siostry zakonne nad
bra¢mi zakonnymi. Roznica miedzy ich wskaznikami jest duza i wynosi az
77,6%, co swiadczy o tym, ze powotania zakonne siostr byty wzbudzane
i realizowane o$miokrotnie czesciej i liczniej niz powotania braci zakonnych.
Roéznice te na korzysc liczebnosci sidstr zakonnych widac takze we wszystkich
podokresach i dekadach je tworzacych. Przyjmujac wskazniki tych powotan
z pierwszej dekady pierwszego okresu za podstawe ustalenia tempa wzrostu
ich liczby w kolejnych dekadach jako 100,0%, mozna dostrzec w srodowisku
sidstr zakonnych systematyczny wzrost ich liczby — zawsze wielokrotny:
w drugiej dekadzie przybyto 156 sidstr (o 64,0 p.p.), w trzeciej dekadzie 554
(0 224,3 p.p.), w czwartej dekadzie 873 (o 353,4 p.p.), w piatej dekadzie 766
(0310,2 p.p.) i w szdstej dekadzie 1540 (0 623,5 p.p.). Liczba braci zakonnych
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wzrosta dopiero w trzeciej dekadzie o 89 (o 240,5 p.p.), natomiast w nastep-
nych dekadach wzrost ten jest juz wigkszy: w czwartej dekadzie wynosi 122
(0329,7 p.p.), w piatej dekadzie 75 (0 202,7 p.p.), za$ w szostej dekadzie byt
najwiekszy — 170 i wzrést 0 459,4 p.p. Z kolei w drugiej dekadzie liczba braci
zakonnych zmalata o 2 osoby, czyli 0 5,4 p.p.

W calym badanym okresie 61 lat w Polsce byto 6049 powotan zakonnych,
w tym dominowaty wielokrotnie siostry zakonne — 5373 (88,8%) nad bra¢mi
zakonnymi - 676 (11,2%). W kolejnych podokresach liczby sidstr ksztatto-
waly sie nastepujaco: w pierwszym — 652 (12,1%); w drugim — 1921 (35,8%,
tj.023,7 p.p.); w trzecim — 2800 (52,1%, tj. wiecej 0 40,0 p.p.). W populacji braci
zakonnych liczby te w kolejnych podokresach byly nastepujace: w pierw-
szym — 72 (10,6%); w drugim — 285 (42,2%, tj. 0 31,6 p.p.); w trzecim - 319
(47,2%, tj. 0 36,6 p.p. wiecej). Liczebnos¢ obu typdéw powotan zakonnych
w kolejnych podokresach byta nastepujaca: w pierwszym — 724 (12,0%);
w drugim — 2206 (36,4%); w trzecim — 3119 (51,6%).

Kazdy podokres, a nawet dekady go tworzace, miaty wtasna specyfike,
zalezna od wielu réznych czynnikéw, w tym politycznych, spotecznych,
kulturowych, gospodarczych i koscielnych, ktére wptywaty istotnie na zycie
religijne Polakow, na ich codzienna egzystencje, byt polityczny i wolnosc.
Sytuacja ta nie pozostawala tez obojetna dla procesu wzbudzania, formacji,
realizacji i trwania powotan zakonnych, powodujac niekiedy regres w ich
liczebnosci. Najwiekszy regres liczby sidstr i braci zakonnych miat miejsce
podczas II wojny swiatowej i w okresie okupacji hitlerowskiej. Dotyczyt on
nie tylko liczby ksiezy i alumnéw zakonnych, lecz w réwnej mierze objat
liczbe sidstr i braci zakonnych. W latach 1939-1945 zginelo ogoétem 580 za-
konnikéw mezczyzn, w tym 289 ksiezy (ojcow). Z tej liczby 239 stracono
w obozach koncentracyjnych (m.in. w Dachau — 94, w O$wiecimiu - 68), 218
rozstrzelano, a 123 zagineto wowczas w innych okolicznosciach. Straty te
byty rézne w poszczegélnych zakonach i zgromadzeniach zakonnych — od
jednej osoby u sercanéw i paulindw, do 79 (najwigcej) oséb u jezuitéw, 62
u salezjandw, 60 u franciszkanow konwentualnych. W tym okresie zgineto
tez z rak niemieckiego okupanta wiele polskich zakonnic — ogétem $mier¢
poniosto 289 sidstr, w tym 32 w obozach koncentracyjnych, 121 podczas
bombardowan kraju, 7 w wigzieniach, 62 rozstrzelano. Straty te byly rézne
w poszczegolnych zakonach - od jednej osoby u benedyktynek, dominikanek,
felicjanek, franciszkanek, klarysek i oblatek Maryi, do 66 (najwigcej) u szary-
tek i 36 u sakramentek. W tym okresie wystapit tez regres nowych powotan
zakonnych Zenskich i meskich, wywolujac znaczny spadek globalnej liczby
siostr i braci zakonnych. Autor badan zaznacza, ze polityczna i gospodarcza
charakterystyka trzeciego podokresu, czyli lat powojennych i poczatkéw
budowania w kraju ustroju socjalistycznego, takze nie sprzyjat religii i Ko-
$ciotowi, prowadzac do przesladowania duchowienistwa i spadku liczebnosci
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powotan zakonnych i kaptariskich. Owczesnym wladzom panstwowym
i politycznym zalezato na jak najwiekszym spadku liczby tych powotan, na
ostabieniu zainteresowania stanem duchownym i zakonnym w $rodowisku
mlodziezy i w spoteczenstwie. Starania te czesciowo si¢ powiodly, w wyniku
czego faktyczna liczba powotan kaptanskich i zakonnych znacznie zmalata
(Baniak, 1997: 97-107; Ryczan, 1986: 158-167; Adamczuk i Zdaniewicz, 1991:
151-152, tabele 51i 6).

W tabeli 4 ukazuje proces realizacji zeniskich powotan zakonnych w latach
1900-1961 w zakonach klauzurowych oraz czynnych habitowych i bezha-
bitowych. Zgromadzenia bezhabitowe zachowuja regute zakonna wedtug
identycznych slubow (postuszenstwa, ubdstwa, czystosci) jak zgromadzenia
habitowe, lecz ich cztonkinie nie nosza strojow zakonnych (habitow), tylko
ubiory Swieckie. Zgromadzenia te uczestnicza aktywnie w zyciu Kosciota,
parafii i spotecznosci lokalnych, zachowujac jednak styl i tryb zycia zakon-
nego. W tabeli tej ukaze wskazniki cztonkin wspdlnot zakonnych po $lubach
i wskazniki odej$¢ kandydatek (nowicjuszek) z formacji zakonne;j.

Tabela 4. Realizacja zenskich powotan zakonnych w Polsce w latach 1900-1961

Typ zakonu Nowicjuszki | Pierwsze $luby | Rezygnacja Czlonkinie
i zgromadzenia | liczba | % | liczba | % |liczba | % |liczba | %
Klauzurowe 2340 | 100,0 | 1827 | 78,1 720 | 30,8 1620 | 69,2

Habitowe czyn-| 39738 | 100,0 | 32644 | 82,1 | 11361 | 28,6 | 28377 | 71,4
ne

Bezhabitowe 3564 | 100,0 | 3124 | 87,7 1207 | 33,9 2357 | 66,1
czynne

Ogdtem 45642 | 100,0 | 37595 | 82,4 | 13288 | 29,1 | 32354 | 70,9

Zrédlo: Zdaniewicz, 1986: 181, tabela 1.

Wskazniki w tabeli 4 ukazuja, ze pierwszych §lubéw zakonnych (profe-
sji) nie ztozylo najwiecej nowicjuszek w zakonach klauzurowych - 513, czyli
21,9%. W zgromadzeniach czynnych habitowych do $lubéw zakonnych nie
przystapity 7094 nowicjuszki, czyli 17,9%, a w zgromadzeniach czynnych
bezhabitowych — 440 nowicjuszek, czyli 12,3%. W calym badanym okresie
ze $lubdw zakonnych zrezygnowato we wszystkich trzech typach zgroma-
dzen 13 288 sidstr, czyli 29,1% ich stanu ogolnego. Jednakze sluby te ztozyty
dominujace odsetki nowicjuszek — ogotem 82,4%, w tym siostry czynne bez-
habitowe — 87,7%, a takze siostry czynne habitowe — 82,1%.

Procentowo najwiecej rezygnaciji z zycia zakonnego miato miejsce w zgro-
madzeniach siostr czynnych bezhabitowych — 33,9%, na drugim miejscu jest
wskaznik rezygnacji wérdd siostr klauzurowych —30,8%, a na trzecim miejscu
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Tabela 5. Ruch powotant w zenskich zgromadzeniach zakonnych w Polsce w la-
tach 1900-1961

Czynne Czynne

Siostry zakonne Klauzurowe habitowe bezhabitowe Razem
liczba % liczba % liczba % liczba %
Przyjete 2340 | 100,0 | 39738 | 100,0 | 3564 | 100,0 | 45642 | 100,0
do nowicjatu
Odeszty 513 21,9 | 7094 17,9 440 12,3 | 8047 17,6

przed pierwszymi
slubami zakonnymi
Zlozyly pierwsze 1827 78,1 | 32644 82,1 | 3124 87,7 | 37595 82,4
$luby zakonne
Odeszty 164 7,0 | 3359 85 631 | 27,7 | 4154 91
przed wieczystymi
$lubami zakonnymi
Zlozyly wieczyste 1663 | 71,1 | 29285 | 73,7 | 2493 | 69,9 | 33441 73,3
$luby zakonne
Odeszty 43 1,8 908 2,3 136 3,8 | 1087 2,4
po wieczystych
$lubach zakonnych
Wszystkie odeszty 720 | 30,8 | 11361 | 28,6 | 1207 | 33,9 | 13288 | 29,1
ze swoich zakonow
Zostaty 1620 | 69,2 | 28377 | 71,4 | 2357 | 66,1 | 32354 | 709
w swoim zakonie

Zrédto: Zdaniewicz, 1986: 181, tabela 1.

jest wskaznik rezygnacji wsrdd siostr czynnych habitowych —28,6%. Zatem
trwalte zycie zakonne prowadzilo w tym czasie 70,9% sidstr zakonnych,
w tym 71,4% czynnych habitowych, 69,2% klauzurowych i 66,1% czynnych
bezhabitowych. Powstaje pytanie, czy trudne warunki Zycia w zakonach
klauzurowych i odmienne uwarunkowania tego zycia w zgromadzeniach
czynnych bezhabitowych sprzyjaja bardziej odejsciom zakonnic z tych wspol-
not zakonnych niz warunki Zycia siostr czynnych habitowych? By¢ moze
liczniejsze odejscia sidstr w tych zakonach zostaty wywotane innymi jeszcze
czynnikami anizeli kryteria statutowe tych zakonow. Prawdopodobnie kie-
rownictwa zakonéw zenskich znaja powody i motywy odejs¢ swoich cztonkin
z zycia zakonnego. Dotarcie do tych informagji i dokonanie analizy powoddéw
rezygnacji datoby zupelnie nowe spojrzenie na specyfike zycia zakonnego
oraz na gltéwne cechy powotania zakonnego. Wprawdzie liczba zakonnic
habitowych, ktore odeszty z zycia zakonnego, jest najwieksza (11 361) w po-
rownaniu z liczbg rezygnacji w dwdch pozostatych typach zakonéw (702)
i zgromadzen (1207), to wskazniki rezygnacji wynikaja z globalnej liczby
nowicjuszek i z liczby sidstr, ktore ztozyly pierwsze sluby zakonne. Z badan
socjologicznych wynika, Ze o rezygnacji siostr z zycia zakonnego i powrocie
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ich do stanu swieckiego decyduja przerézne powody, przyczyny i motywy.
Jednak najczesciej odchodza one ze swoich wspdlnot zakonnych ,,po cichu”,
bez specjalnego naglosnienia spotecznego, w obawie przed krytyka zakonna
czy zleku przed negatywna oceng wlasnej rodziny lub katolikami swieckimi
z parafii pochodzenia, ktérzy nie potrafig zrozumie¢ tej ich decyzji i stana¢
po ich stronie. Ciche odejscia kobiet z zakondéw i zgromadzen zakonnych
sa przeciwienstwem ,glosSnych” w wigkszosci odejs¢ ksiezy diecezjalnych
i zakonnych ze stanu duchownego i ponownych instalacji w zyciu swieckim
(Abramowicz, 2017; Baniak, 2001; 2017).

Odejscia kobiet z zakonoéw réznie ksztattowaly si¢ w badanym okre-
sie, w zaleznosci od typu Slubow zakonnych. Przed pierwszymi slubami
najwiekszy odsetek rezygnujacych wystapit w zakonach klauzurowych
(21,9%), éredni odsetek w zgromadzeniach czynnych habitowych (17,9%), zas
najmniejszy odsetek w zgromadzeniach czynnych bezhabitowych (12,3%).
Lacznie odeszto wowczas z wszystkich zakondw przed pierwszymi $lubami
zakonnymi 17,6% nowicjuszek. Jeszcze bardziej zréznicowana byta dynamika
tek byl w czynnych zgromadzeniach bezhabitowych (27,7%), $redni odsetek
w zgromadzeniach czynnych habitowych (8,5%), za$ odsetek najmniejszy
w zakonach klauzurowych (7,0%). Po ztoZzonych slubach zakonnych odeszty
z zakondw juz najmniejsze odsetki sidstr: tacznie — 2,4%, w tym w zakonach
klauzurowych - 1,8%, w zgromadzeniach czynnych habitowych - 2,3% i w
zgromadzeniach czynnych bezhabitowych - 3,8%.

Liczebnos¢ zenskich powotan zakonnych inaczej ksztattowata sie w latach
1945-1960. W badaniach okres ten podzielono na trzy piecioletnie podokresy,
aby doktadniej ustali¢ tempo regresu powotan zakonnych. W pierwszym
podokresie ogdtem bylto 4765 sidstr, w drugim — ich liczba zmniejszyla si¢
do 4064 (do 85,3%), czyli 0 701 sidstr (0 14,7 p.p.), w trzecim — nastgpit dalszy
regres do 3938 sidstr (tj. do 82,6%), czyli o 827 sidstr (0 17,4 p.p.). Regres ten
przebiegat odmiennie w poszczegolnych zakonach i zgromadzeniach. W dru-
gim podokresie we wszystkich wspolnotach zakonnych ubyto 90 zakonnic
(26,0%), za$ w trzecim — 117 (33,8%). W czynnych zgromadzeniach habito-
wych spadek liczby siostr w drugim podokresie wyniost 518 osob (12,6%) i w
trzecim — 627 siostr (16,4%). W zgromadzeniach czynnych bezhabitowych
w drugim podokresie ubyty 93 siostry (29,3%), a w trzecim podokresie — 38
siostr (12,0%). Natomiast w catym badanym okresie liczba siéstr zakonnych
zmniejszyla sie o 827 0sob, czyli 0 17,4 p.p. ich populacji (Zdaniewicz, 1987:
183). W tabeli 6 ukazuje globalng liczbe siostr profesek i braci po slubach
z wszystkich zakonow i zgromadzen z lat 1955-2017, wykorzystujac w tym
celu dostepne koscielne statystyki powotan zakonnych. Nalezy zaznaczy¢, ze
jedynie Kosciol sporzadza i gromadzi te statystyki, podobnie jak statystyki
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powotlan kaptanskich — alumnéw seminariow duchownych oraz ksiezy die-
cezjalnych i zakonnych. Ze wzgledu na to, Ze nie ma ich w innych zrodtach,
prowadzac badania na ten temat, trzeba korzystac ze statystyk istniejacych
w zrodtach koscielnych.

Analiza wskaznikéw zamieszczonych w tabeli 6 ukazuje, ze liczebnos¢
siostr i braci zakonnych w przyjetym okresie 1955-2017 byta bardzo zréznico-
wana. Dynamike te mozna najlepiej dostrzec, dzielac przyjety okres na krotsze
podokresy uwzgledniajace kolejne lata: 50., 60., 70., 80., 90. XX wieku oraz
lata pierwszej i drugiej dekady XXI wieku. Niepelny jest podokres pierwszy,
poniewaz brak w nim danych dotyczacych powotan z jego pierwszej polowy
lat 50. XX wieku oraz danych z trzech lat drugiej dekady obecnego wieku.

Pierwszy podokres stanowi wigc druga potowa lat 50. XX wieku, przy
konicu ktorego widzimy wzrost liczby sidstr zakonnych obu typéw 04,9 p.p.,
w zestawieniu z ich liczba z 1955 r. (traktowana jako podstawa ustalenia
wskaznikéw wzrostu lub spadku liczby sidstr w kolejnych podokresach),
w tym czynnych 04,3 p.p. i klauzurowych 0 17,4 p.p. Okres ten ze wzgleddéw
politycznych i ideologicznych byt trudny dla funkcjonowania Kosciota w Pol-
sce Ludowej — wladza socjalistyczna planowata pelng laicyzacje i ateizacje
spoteczenstwa, chcac zupelnie usuna¢ wiare i religie z zycia codziennego
jednostek i grup spotecznych. Sytuacja ta dotkneta takze duchowienstwo
oraz proces rekrutacji i formacji powotan kaptanskich i zakonnych, przy-
czyniajac sie do stopniowego spadku ich liczby. Jednak Kosciot skutecznie
pokonywat 6w opor i presje sogjalistycznego panistwa i wiadzy, stwarzajac
powotaniom dogodne warunki do budzenia i rozwoju, zwlaszcza w $ro-
dowisku rodzinnym, bronigc dostepu wiernych do praktyk religijnych,
a dzieciom i mtodziezy, sposrod ktorej wywodzity sie tez zenskie i meskie
powotania zakonne, do lekgji religii. W drugim, pelnym podokresie (lata 60.
XX wieku) nadal wystepowata trudna sytuacja polityczna dla Kosciota i dla
powotan duchownych, w tym zakonnych. Wladze $wieckie w rozny sposéb
zniechecaty mtodych ludzi do wybierania kariery zakonnej. Jednak wbrew
tej akcji utrzymata sie tendencja wzrostowa liczby siostr zakonnych, chociaz
byta ona juz stabsza w porownaniu ze wskaznikami wzrostu z pierwszego
podokresu. Wzrost tej liczby sidstr wynosit wtedy 4,3%, w tym w populagji
siostr czynnych 3,8% i w populacji siostr klauzurowych 14,6%. W trzecim
podokresie (lata 70. XX wieku) nastepowaty nowe sytuacje i zdarzenia spo-
feczno-polityczne w panstwie, zaczeta budzic¢ si¢ sSwiadomos¢ wolnosciowa
spoteczenstwa, dazenie do odzyskania suwerennosci panstwowej i wola
poprawy losu ludzi pracy. Wtadza panistwowa i polityczna zaczeta traci¢ auto-
rytet spoteczny. W walke o prawa ludzi wlaczyt sie¢ Kosciot i duchowienstwo,
otwierajac wiernym droge do odzyskiwania wtasnych praw i wolnosci, w tym
religijnej. Wtadza Swiecka jednak nie byla chetna do dialogu z Kosciotem
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Tabela 6. Siostry i bracia zakonni po $lubach w latach 1955-2017 w Polsce

Zakony i zgromadzenia zeniskie | Siostry zakonne | Zakony meskie

Okres czynne razem klauzurowe ogotem bracia
badany Y a auzu & po Slubach
liczba % liczba % liczba % liczba %

1955 24450 100,0 1141 100,0 | 25591 100,0 1803 100,0

1956 24919 +1,9 1144 +0,3 | 26053 +1,8 1843 +2,2

1957 26451 +8,2 1194 +4,8 | 27645 +8,0 1890 +4,8

1958 25150 +2,9 1246 +9,2 | 26396 +3,1 1865 +3,4

1959 25502 +4,3 1340 | +17,4 | 26842 +4,9 1830 +1,5

1960 25672 +5,0 1392 +22,0 | 27064 +5,7 1775 -1,6
1961 26063 +6,6 1229 +7,7 | 27392 +7,0 1775 -1,6
1962 26230 +7,3 1295 +13,5 | 27525 +7,5 1794 -0,5
1963 26190 +7,1 1335 +17,0 | 27525 +7,5 1784 -1,1
1964 26330 +7,7 1227 +7,5 | 27445 +7,2 1738 -3,6
1965 26252 +7,4 1335 +17,0 | 27587 +7,8 1723 4,4
1966 25949 +6,1 1313 +15,0 | 27262 +6,5 1690 -5,8
1967 25650 +4,9 1281 +12,3 | 26931 +5,2 1662 -7,8
1968 25754 +5,3 1331 +16,6 | 27085 +5,8 1636 -9,3
1969 25383 +3,8 1308 +14,6 | 26691 +4,3 1628 -9,7

1970 25546 +4,5 1321 +15,8 | 26867 +5,0 1610 -10,7

1971 25546 +3,6 1307 | +14,5 | 26633 +4,0 1559 -13,5

1972 24988 +2,2 1291 +13,1 | 26280 +2,7 1561 -13,4

1973 24881 +1,8 1288 +12,9 | 26169 +2,2 1547 | -14,2

1974 24632 +0,7 1270 +11,3 | 25902 +1,2 1527 | 15,3

1975 24387 +0,3 1292 +13,2 | 25679 +0,3 1401 —22,3

1976 24321 0,5 1256 +10,1 | 25577 —0,1 1458 -19,1
1977 24257 0,8 1247 +9,3 | 25504 —0,4 1413 -21,6
1978 24058 -1,6 1255 +10,0 | 25313 -1,1 1399 —22,5
1979 23830 -2,5 1246 +9,2 | 25076 2,1 1400 —22,4
1980 23686 -3,2 1241 +8,8 | 24927 2,4 1425 -21,0
1981 23582 -3,6 1245 +9,1 | 24827 -3,0 1385 -23,3
1982 23458 —4,0 1265 +10,8 | 24723 -3,4 1406 —22,0
1983 23674 -3,2 1274 +11,7 | 24948 -2,5 1427 | -20,9
1984 23594 -3,5 1263 +10,7 | 24857 -2,9 1511 -16,2
1985 23329 —4,6 1309 +14,7 | 24638 -3,7 1546 -14,3
1986 22865 —6,5 1353 +18,6 | 24218 5,4 1549 -14,1
1987 22868 —6,4 1543 +35,2 | 24411 —4,6 1556 -13,7
1988 22942 —6,2 1417 +24,2 | 24359 —4,8 1587 | 12,0
1989 24043 -1,7 1309 +14,7 | 25352 0,9 1565 -13,2
1990 24032 -1,8 1487 +30,0 | 25519 —0,3 1524 -15,5
1991 24089 -1,5 1374 +20,4 | 25463 —0,5 1464 -18,8

1992 23166 -5,2 1279 +12,1 | 24445 —4,5 1419 -21,3
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1993 23362 —4,4 1294 +13,4 | 24656 -3,6 1372 -23,9
1994 23397 —4,3 1316 +14,3 | 24713 —4,3 1357 —24,7
1995 22664 7,3 1354 +18,7 | 24018 —6,2 1320 26,7
1996 23374 —4,4 1372 +20,2 | 24746 -3,3 1323 —26,6
1997 22886 —6,4 1364 +19,5 | 14250 5,2 1409 -21,8
1998 22822 —6,7 1345 +17,9 | 24167 5,6 1445 —28,2
1999 22886 —6,4 1372 +20,2 | 24258 5,2 1394 —22,6
2000 21926 -10,3 1314 +15,2 | 23240 9,2 1393 22,7

2001 21581 -11,7 1306 +14,5 | 22887 -10,4 1363 —24,4
2002 21661 -11,4 1331 +16,6 | 22992 -10,2 1374 -23,8
2003 21269 -13,0 1328 +16,4 | 22597 -11,7 1325 -26,5
2004 20945 -14,3 1310 +14,8 | 22255 -13,0 1262 -36,0
2005 20686 -15,4 1323 +15,9 | 22009 -14,0 1335 -25,9
2006 20301 -17,0 1351 +18,4 | 21652 -15,4 1303 27,7
2007 19855 -18,8 1364 +19,5 | 21219 -17,1 1259 -30,7
2008 19513 —20,2 1383 +21,2 | 20896 -18,3 1236 -31,4
2009 19150 21,7 1376 +20,6 | 20526 -19,8 1287 28,6
2010 18840 —22,9 1368 +19,9 | 20208 -21,0 1166 -35,3
2011 18664 23,7 1204 +5,5 | 19868 22,4 1156 -35,9
2012 18323 25,0 1215 +6,5 | 19538 23,6 1142 -36,7
2013 18018 —26,3 1228 +7,6 | 19246 -24,8 1153 -36,0
2014 17686 27,7 1239 +8,6 | 18925 -26,0 1145 -36,5
2015 17330 -29,1 1217 +6,7 | 18547 -27,5 1176 -34,8
2016 17008 -30,4 1189 +4,2 | 18197 —28,9 1181 -34,5
2017 16684 -31,8 1174 +2,9 | 17858 -30,2 1172 -35,0
1955- | -16684 -31,8 | +1174 +2,9 | 7733 -30,2 -631 -35,0
2017

Zrodto: Zdaniewicz, 1982: 74-75; Adamczuk i Zdaniewicz (red.), (1991): 154; Adamczuk,
Zdaniewicz i Zareba, 2006: 56, tabela 9, s. 57, tabela 10; Osrodek Statystyki Kosciota w Watykanie:
2005-2010; Zdaniewicz i Sadton (red.) (2011); Statystyki Powotan Przetozonych Zakonéw Meskich
i Zeniskich w Polsce w latach 2000-2017.

Obliczenia statystyczne autora opracowania

i ze spoteczenistwem odmawiajacym jej postuszenstwa. Sytuacja ta nie byta
korzystna dla powotan zakonnych i kaptanskich, a w jej efekcie liczebnos¢
siostr byta juz bardziej zmienna. W latach 1970-1974 miata ona tendencje
pozytywna, aczkolwiek stopniowo malejaca, natomiast w kolejnych latach
(1975-1979) widac juz stopniowy spadek liczby sidstr czynnych o 2,5 p.p., za$
globalna liczba tych siostr wzrastata nierownomiernie, np. w 1970 r. 0 15,8 p.p.
aw 1979 1. juz tylko 9,2 p.p. W tym podokresie wystapit wzrost liczby sidstr
klauzurowych o 10 p.p. W czwartym podokresie (lata 80. XX wieku), w wy-
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niku kolejnych zmian spoteczno-politycznych i ekonomicznych w panstwie,
a takze w mentalnosci spotecznej, w tym dotyczacej poziomu zycia religijnego
i pozycji Kosciota, nastapil dalszy, stopniowy spadek liczby powotan sidstr
czynnych, aczkolwiek byt on juz znaczniej zréznicowany, wynoszac pod
koniec tego podokresu 1,7 p.p. Tendencje spadkowq widac tez w globalnej
liczbie wszystkich siostr zakonnych w tym podokresie — w 1989 r. bylo juz
mniej 0 0,9 p.p. Z kolei w populagji sidstr klauzurowych wystapit wowczas
wzrost ich liczby, przy czym najwigkszy byt w 1987 r. — 0 35,2 p.p. W piatym
podokresie (lata 90. XX wieku), mimo sprzyjajacych warunkéw politycznych
w panstwie i zdecydowanie lepszej sytuacji Kosciota, nadal utrzymywata
sie spadkowa tendencja w liczebnosci sidstr czynnych (o 6,4 p.p.), natomiast
liczba sidstr klauzurowych wzrosta wtedy o 20,2 p.p. Jednak globalna liczba
wszystkich siostr zmniejszyta si¢ w tym podokresie o 5,2 p.p. W szostym
podokresie (pierwszej dekadzie XXI wieku) w populacji siostr czynnych
wystapil najwiekszy regres, siegajacy w 2010 r. 17,5 p.p. w zestawieniu z ich
liczba z 1955 r. W populagji siéstr klauzurowych w latach 2000-2003 widac
dalszy znaczacy wzrost ich liczby, siegajacy 23,0 p.p., jednak w kolejnych
latach tego podokresu powoli on malat, by w 2010 r. osiagna¢ zaledwie 19,9%
(spadek o0 12,7 p.p. w poréwnaniu z liczba z 2000 r.). W drugiej dekadzie
obecnego wieku zwiekszyt sie znacznie regres liczby siostr czynnych, siegajac
niemal jednej trzeciej ich populacji w 2017 r. Podobny spadek wida¢ takze
w populacji braci zakonnych. Jedynie niewielki wzrost odsetka powotan byt
widoczny w populacji siostr klauzurowych (o niespelna 35 w poréwnaniu
z ich wskaznikiem z lat 50. ubieglego wieku). Wzrost liczby tych powotan
kobiecych byl widoczny w catym okresie 62 lat, za$ ciagly spadek powotan
wystapil woéwczas w populacji braci zakonnych, siegajacy przy koncu tego
okresu jednej trzeciej.

W catym badanym okresie 62 lat faczna liczba siostr zakonnych zmniej-
szyta sie 0 4055 (o 15,8 p.p.), w tym siostr czynnych o 4282 (o 17,5 p.p.).
Natomiast liczba sidstr klauzurowych wzrosta o 227 (0 19,9 p.p.). Nalezy
zaznaczyé, ze kazdy z tych podokreséw odznaczat si¢ odmiennymi cechami,
byt uwarunkowany réznymi czynnikami, w tym politycznymi, spolecznymi,
gospodarczymi, kulturowymi, ktére miaty bezposredni wptyw na sprawy
Kosciota w Polsce, na religijnos¢ i moralnosc katolikow, nie pomijajac réwniez
srodowisk zakonnych. Liczebnos¢ powotan zakonnych, zwltaszcza ich nabor
iformacja, jest w pewnym sensie odzwierciedleniem specyfiki kazdego z tych
podokreséw, a takze calego okresu — jest ona wtedy zmienna, czesto pltynna
i malo stabilna, z tendencja systematycznie malejaca.

Nieco inaczej ksztattowata si¢ w tym okresie liczebno$¢ braci zakonnych.
Tendencje progresywna widac¢ wytacznie w pierwszym podokresie, aczkol-
wiek do$¢ zréznicowana, osiagajaca w 1959 r. zaledwie 1,5 p.p. w poréwnaniu
zich liczbg z 1955 r. W kolejnych podokresach w liczebno$ci braci zakonnych
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mozna zauwazy¢ wyrazny regres. W latach 60. osiagnat on 9,7%, a w latach 70.
az 22,4% (czyli wzrést o 13 p.p.); natomiast w latach 80. byt on zmienny, a w
1989 r. osiagnat 13,2% (spadek 0 9 p.p.). Z kolei w latach 90. regres liczby braci
wzrastat systematycznie, a 1999 r. osiagnat 28,2% (wzrost o 15 p.p.). W obec-
nym wieku spadek liczby braci zakonnych jest najwiekszy, w poréwnaniu
z ich liczba w poprzednich podokresach, zwlaszcza z pierwszym, osiagajac
w 20101. az 35,3% w porownaniu z liczba braci w 1955 r. Lacznie w badanym
okresie 62 lat liczba braci zakonnych zmniejszyta si¢ o 631, czyli o 35 p.p.

Wspomniane wyzej cechy i uwarunkowania kolejnych podokresow, jak
i catego okresu, w odniesieniu do liczebnosci siostr zakonnych, maja tez pelne
zastosowanie do dynamiki liczebnosci braci zakonnych — wptywaty one na jej
fluktuacje, zmiennos¢ badz stabilno$¢. Sytuacje te ukazuje tabela 7, uwzgled-
niajaca wskazniki globalne powotan zakonnych z kolejnych podokresow.

Jesli liczbe sidstr i braci zakonnych, ujeta w tabeli 7, z roku rozpoczynajace-
go dany okres przyjmiemy jako podstawe ustalenia jej dynamiki w czasie jego
trwania, zauwazymy, ze dynamika ta byta bardzo zréznicowana, ukazujac
albo regres albo progres tej liczby obu typéw powotan zakonnych.

W latach 50. XX wieku wystapit wzrost zaréwno liczby sidstr zakonnych
obu formacji, aczkolwiek kilkakrotnie wigekszy (0 13,1 p.p.) w populagji sidstr
kontemplacyjnych, jak i wzrost liczby braci zakonnych (0 1,5 p.p.). W latach
60. XX wieku wystapit spadek liczby powotan zakonnych w obu formacjach
siostr, chociaz byt on wigkszy wsrod sidstr klauzurowych (04,9 p.p.), zmalala
takze liczba braci zakonnych (o 8,3 p.p.). Analogiczna sytuacje liczebnosci
siostr i braci zakonnych mozna zauwazy¢ w latach 70. XX wieku, aczkolwiek
regres ten byt juz znacznie wigkszy — wérdd sidstr wyniost on ogétem 6,7 p.p.,
a wsrod braci zakonnych — 13 p.p.. Z kolei w latach 80. XX wieku nastapit
ponowny wzrost liczby powolant w obu typach zakondéw — w populacji siostr
-0 17 p.p. (W tym wigkszy u siéstr klauzurowych — 5,5 p.p.), a w populacji
braci zakonnych - 9,8%. Lata 90. XX wieku przyniosty spadek zaréwno liczby
siostr zakonnych — ogdtem o0 4,9%, w tym o 7,7 p.p. sidstr klauzurowych i o
4,8% siostr czynnych, jak i spadek liczby braci zakonnych az o 15 p.p. Regres
liczby obu formacji zakonnych poglebit si¢ znacznie w pierwszej dekadzie
obecnego wieku — w populacji siostr zakonnych wynidst on tacznie 13,1 p.p.,
w tym wsrdd sidstr czynnych 13,3 p.p. i wérdd sidstr klauzurowych 9,6 p.p.,
natomiast w populacji braci zakonnych wynioést on 18,4 p.p.

Z danych tych wynika, ze w przyjetym okresie najmniejsza popularno-
Scia cieszyta si¢ w Polsce rola brata zakonnego wsréd miodych i starszych
mezczyzn. Stad tak niewielkie, w poréwnaniu z liczbg siostr zakonnych, byty
liczby braci zakonnych w kolejnych podokresach, a takze w catym okresie.
W 2009 r. bylo w Polsce tacznie 1287 braci zakonnych, w tym najwigcej w die-
cezjach: krakowskiej (210), warszawskiej (179), poznanskiej (80), czestochow-
skiej (68), za$ najmniej w diecezji elckiej i zamojsko-lubaczowskiej—po jednym
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Tabela 7. Dynamika liczebno$ci sidstr i braci zakonnych w Polsce w latach 1955-
2017 wedtug przyjetych podokresow

Siostry zakonne — po ztozonych slubach Bracia zakonni
Okres . , po ztozonych
badany czynne tacznie klauzurowe ogotem dlubach
liczba % liczba % liczba % liczba %
1955-1959 | + 1052 +4,3 +199 | +17,4 | +1251 +4,9 +27 +1,5
1960-1969 -289 -1,1 -84 -6,0 -373 -1,4 -147 -8,3
1970-1979 | -1716 -6,7 -75 -5,7 | -1791 -6,7 -210 | -13,0

1980-1989 +357 +1,5 +68 +5,5 +425 +1,7 +140 +9,8
1990-1999 | -1146 -4,8 -115 -7,7 | -1261 -4,9 -230 | -15,1
2000-2010 | -3093 | -13,3 -146 -9,6 | -3239 | -13,1 257 | -18,4
2011-2017 | -1980 | -10,6 +30 +2,5 | 2010 | -10,1 +16 +1,4
1955-2017 | -16684 | -31,8 | +1174 +2,9 | -7733 | -30,2 —-631 | -35,0

Zrédto: Zdaniewicz, 1982; Zdaniewicz i Sadton (red.) (2011); Materiaty statystyczne Instytutu
Statystyki Kosciota Katolickiego.
Obliczenia statystyczne autora opracowania.

bracie. Najwigksza liczbe braci posiadaty zakony: franciszkanie konwentualni
(228), franciszkanie czarni (151), kapucyni (76), bonifratrzy (75), bracia serca
Jezusowego (52), jezuici (51), pallotyni (50), bracia szkolni (61), paulini (48).
W pozostatych zakonach i zgromadzeniach meskich byty juz mniejsze liczby
braci — od jednego (bazylianie) do 40 (albertyni). Bardzo zréznicowana byta
struktura wieku braci zakonnych - do 30. roku zycia (7,3%), od 31. do 40.
roku zycia (22,8%), od 41. do 50. roku zycia (31,4%), od 51. do 60. roku zycia
(15,4%), powyzej 60. roku zycia byto 23,0% braci. Najliczniejsza wigc grupe
wiekowa stanowia bracia liczacy od 31 do 50 lat zycia (54,2%), za$ na dru-
gim miejscu sq bracia liczacy od 51 do 60 lat zycia (38,4%). Mtodzi wiekiem
bracia zakonni, czyli majacy mniej niz 30 lat, sa zdecydowana mniejszoscia
w zakonach polskich, stanowia bowiem zaledwie 7,3% calej ich populacji
(Zdaniewicz i Sadton, 2011: 15-17).

Wazna poznawczo jest tez kwestia dyslokacji sidstr i braci zakonnych
w poszczegolnych diecezjach Kosciota rzymskokatolickiego w Polsce, w obec-
nym jego podziale diecezjalnym, w przyjetym tu okresie 2005-2017. Dane
dotyczace tej dyslokacji powotan zakonnych w diecezjach sa dostepne w sta-
tystykach koscielnych. Sytuacje te ukazuje tabela 8.

Wskazniki zamieszczone w tabeli 8 informuja, ze liczebnos¢ sidstr i braci
zakonnych w poszczegolnych diecezjach Ko$ciota rzymskokatolickiego w Pol-
sce byta w tym okresie dos¢ zréznicowana, a zréznicowanie to wystepowato
tez w kolejnych latach tworzacych ten okres. Liczba sidstr w kazdej diecezji
jest zdecydowanie wieksza od liczby braci zakonnych. W kilku diecezjach
liczba sidstr zakonnych przekraczata 2000, co dotyczy diecezji krakowskiej —
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w 2005 r. bylo ich tu 2807, a w 2010 r. — 2700 (spadek o 4,8 p.p.) i w diecezji
warszawskiej — 2.235 (spadek o 18,7 p.p.). W kilku diecezjach liczba siostr
zakonnych przekroczyta 1000 osob, a mianowicie w diecezji warszawsko-
-praskiej w 2005 r. byto ich 1412, a w 2017 r. — 1356 (spadek o 3,2%); w po-
znanskiej — 1302 wobec 920 w 2017 r. (spadek 0 29,3 p.p.); przemyskiej — 1100
wobec 1057 (spadek o 0,3%); tarnowskiej — 1070 wobec 950 (regres o 11,2
p-p.)- Liczbe siostr zblizong do tysiaca osob osiagnety nastepujace diecezje:
wroctawska w 2005 r. (953) i w 2017 r. (832), czestochowska (869), katowicka
(843), opolska (834).

Biorac pod uwage caty badany okres, zauwazamy, ze tylko w kilku diece-
zjach wystapil wzrost liczby sidstr o znikome odsetki: w katowickiej o 6,5 p.p.,
w koszalinsko-kolobrzeskiej o 2,7 p.p., w efckiej 0 2,3 p.p., w kaliskiej 0 1,0
p-p., w tarnowskiej 0 0,9 p.p., we wloctawskiej 0 0,8 p.p. W wigkszosci diecezji
wystapil w tym okresie spadek liczby siostr, lecz najwiekszy byt on w diecezji
pelpliniskiej — 0 33,3 p.p. oraz w poznanskiej — 0 29,3 p.p., kieleckiej — 0 23,8
p-p. opolskiej — 0 23,5 p.p., warszawskiej — 0 16,3 p.p., gdanskiej o 26,3%
i gliwickiej — 0 25,0 p.p.

Z kolei najwieksza liczba braci zakonnych pracowata w nastepujacych
diecezjach: w poznanskiej (235 w 2005 r. 1 82 w 2017 r.); w warszawskiej (211
i 146); w krakowskiej (172 i 90); we wloctawskiej (71 i 37). W pozostatych
diecezjach liczby braci zakonnych byty juz mniejsze — od 1 (zamojsko-luba-
czowska) do 60 (czgstochowska). Siostry i bracia zakonni odgrywaja bardzo
wazna role w diecezjach, swiadczac dla nich réznego rodzaju prace i postugi
religijne — w urzedach kurialnych, w parafiach, w katechezie szkolnej, stad
wladze koscielne zabiegaja o ich obecno$¢ na terytorium wtasnej diecezji.
Biorac pod uwage brzegowe wskazniki obu typéw powotan zakonnych,
mozna zauwazy¢, ze w badanym okresie 2005-2017 wystapit znaczny regres
ich liczby: w $rodowisku siostr zakonnych siegnat on 13,8% (mniej o 3196
siostr w 2017 r.) i w srodowisku braci zakonnych - 34,4% (mniej o 473 braci
w 2017 r.).

W 2016 r. w 2218 domach i wspoélnotach klasztornych przebywato 18 197
siostr. Dyslokacja 104 zgromadzeniach zakonnych byta wtedy bardzo zrézni-
cowana, wskazujac na zakres zainteresowania nimi wsrdd kobiet, ktdre wste-
powaty witasnie do ich wspoélnot. Zgromadzenia o dtuzszej tradycji, odlegtej
w czasie wlasnej historii, ciesza si¢ wiekszym zainteresowaniem kobiet niz
zgromadzenia funkcjonujace w Polsce przez krotszy okres. O zainteresowaniu
poszczegdlnymi zgromadzeniami zenskimi decyduja jeszcze inne czynniki,
np. charyzmat i podstawowy cel oraz zasady stuzace funkcjonowaniu zako-
nu w Kosciele i w spoleczenstwie. Wigkszym zainteresowaniem ciesza si¢
zgromadzenia czynne w strukturach koscielnych i spolecznych niz zakony
kontemplacyjne odznaczajace si¢ odmiennym stylem i trybem codziennego
zycia zakonnic (Dabrowska, 1998).
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Tabela 8. Dyslokacja sidstr i braci zakonnych w diecezjach Kosciota rzymskoka-
tolickiego w Polsce w latach 2005-2017

Diecezja Rok 2005 Rok 2010 Rok 2012 Rok 2015 Rok 2017

:ig’ bracia ::}; bracia :;S}; bracia 3?}; bracia 3?}; bracia
Biatostocka 198 3 176 3 176 3 168 6 167 7
Bielsko- 523 23 488 25 488 25 450 15 460 27
-Zywiecka
Bydgoska 157 6 155 4 155 11 131 9 131 9
Czestochowska 869 59 862 60 862 61 848 56 846 52
Drohiczynska 122 5 119 5 116 3 115 2 109 2
Elblaska 125 5 115 5 96 5 95 5 92 9
Etcka 131 - 130 1 119 2 110 3 113 2
Gdaniska 613 38 512 36 448 35 440 35 452 44
Gliwicka 240 21 210 18 208 20 186 22 180 22
Gnieznieriska 262 18 262 18 223 18 192 9 192 8
Kaliska 515 13 517 13 517 13 445 6 427 3
Katowicka 843 23 813 22 889 23 880 43 870 43
Kielecka 411 28 358 23 352 19 326 20 313 16
Koszaliiska 255 7 265 7 246 7 239 5 239 5
Krakowska 2807 172 | 2700 191 | 2660 194 | 2550 216 | 2441 90
Legnicka 208 12 203 9 188 8 198 6 188 2
Lubelska 634 38 653 38 614 38 598 34 576 37
Lodzka 586 32 515 35 519 32 492 24 493 24
Lomzynska 166 9 148 8 138 8 134 8 128 8
Lowicka 485 15 471 15 402 12 407 11 366 4
Opolska 834 41 717 40 681 40 671 34 638 34
Pelpliriska 276 3 204 3 203 4 178 4 184 4
Plocka 246 35 226 32 205 44 210 12 208 10
Poznariska 1302 235 | 1243 235 | 1015 212 994 77 920 82
Przemyska 1100 48 | 1097 49 | 1097 48 | 1057 38 | 1057 36
Radomska 410 20 373 20 373 14 336 11 337 11
Rzeszowska 334 16 275 16 320 18 348 8 348 8
Sandomierska 416 12 406 11 368 12 364 12 376 17
Siedlecka 321 19 300 19 303 19 306 20 309 21
Sosnowiecka 143 5 134 6 123 7 122 6 122 6
Szczecinska 181 8 173 7 155 6 143 4 163 5
Swidnicka 475 11 422 8 430 16 389 15 405 15
Tarnowska 1070 14 | 1047 13 980 10 960 11 950 11
Torunska 300 8 251 7 275 6 261 7 248 7
Warmiriska 262 21 278 20 346 20 244 6 244 6
Warszawska 2235 211 | 2032 203 | 2034 207 | 1986 70 | 1871 146
Warszawa 1412 20 | 1363 18 | 1363 15 | 1363 10 | 1356 10
Praga
Wioctawska 399 71 383 83 382 41 338 23 323 37
Wroctawska 935 39 834 37 824 33 832 20 826 38
Zamojska 147 2 141 1 147 1 146 2 146 1
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Zielonogorska 233 9 192 9 191 9 193 8 189 7
Ogodtem 23199 | 1375 | 21763 | 1393 | 21231 | 1339 | 20445 | 913 | 20003 | 902

Zrédto: Osrodek Statystyki Koscielnej w Watykanie: 2005-2017; ASE in Polonia: 2014,2015;
2017.
Obliczenia statystyczne autora opracowania.

Efektem popularnosci i zainteresowania sg liczby sidstr zyjacych w okre-
Slonym zakonie, zajmujac odpowiednig lokate w ogdlnej liczbie zgromadzen,
ktore funkcjonowaty w Polsce w 2016 r. Najwigksza liczbe sidstr, przekraczaja-
cg 800 0séb, widzimy w dwéch zgromadzeniach: stuzebniczek starowiejskich
(888) i elzbietanek (858). Ponad 700 sidstr zylo wowczas w dwdch zgroma-
dzeniach: szarytek (762) i nazaretanek (705). W zgromadzeniu felicjanek
irodziny Maryi przebywato ponad 600 sidstr, a ponad 500 siostr miaty stuzki
Najswietszej Marii Panny i stuzebniczki §laskie oraz serafitki. W zgromadze-
niu albertynek, stuzebniczek debickich i urszulanek SJK przebywalo ponad
400 sidstr.

Z kolei ponad 300 siostr zylo w pieciu zgromadzeniach: sercanek, karme-
litanek Dzieciatka Jezus, karmelitanek misjonarek, Matki Bozej mitosierdzia
ijozefitek. Lacznie w tych 17 zgromadzeniach przebywata najwigksza liczba
siostr — 9351, stanowiac 51,4% catej ich zbiorowosci w tym roku. Nastepna,
tez liczng grupe tworza zgromadzenia, w ktdrych zyto wtedy od 200 do 294
sidstr. Lacznie w tych zgromadzeniach byto 2625 siostr, czyli 14,4% calej
zbiorowosci. Liczna grupe tworzg zgromadzenia, w ktérych zyto w tym
roku od 101 do 190 siostr. Ogdtem byto w nich 4319 siostr, czyli 23,7%. Jesli
uwzglednimy zgromadzenia, w ktérych w tym roku przebywato od 100 do
ponad 800 zakonnic, otrzymamy taczny ich wskaznik 16 295 sidstr, dajacy az
89,5% catej zbiorowosci.

W pozostalych zgromadzeniach przebywaly znacznie mniejsze liczby
siostr: w jednej kategorii byto od 20 do 94, czyli tacznie 1686, stanowiac
9,3% catosci. Koncowa czes¢ zgromadzen tworza te wspdlnoty zakonne,
w ktérych przebywato od czterech do dziewigtnastu sidstr, czyli tacznie 135,
stanowiac 1,2% calej zbiorowosci. Takie zgromadzenia, jak corki Swietego
Pawta, misjonarki krolowej Afryki i swietego Jozefa z Cluny miaty zaledwie
po cztery siostry; z kolei szes¢ sidstr miaty karmelitanki misjonarki, a siedem
klaretynki misjonarki i dziewiec¢ siostr stuzebnic najswietszego Serca Jezusa.
Wszystkie siostry mieszkaty w roznej liczbie wlasnych domoéw czy wspdlnot
zakonnych — od 1 (trzy zgromadzenia) do 168 (stluzebniczki starowiejskie)
czy 127 (elzbietanki), 83 (stuzki Najswietszej Maryi Panny), 81 (szarytki), 80
(stuzebniczki Slaskie), 76 (felicjanki).

Warto jeszcze zwrdci¢ uwage w tej analizie na liczebno$¢ sidstr zakonnych
na $wiecie i w Europie, by mdc odniesc je do ich liczebnosci w Polsce. Statystki
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koscielne wskazuja na dos¢ znaczacy spadek liczby siostr zakonnych na $wie-
cie i w Europie w latach 2001-2015. W Europie spadek ten wyniost niespelna
100 tys. (o ponad 30 p.p.). Analogiczna sytuacja miata miejsce w tym okresie
w populagji braci zakonnych — w Europie wynidst 0 25 p.p. Niewielki wzrost
liczby braci zaznaczyt sie w Azji (15 p.p.). W 2015 r. najwieksze liczby oséb
zakonnych odnotowano w takich krajach europejskich, jak Wtochy: kobie-
ty — 36495 i mezczyzni — 29 832; Hiszpania (35278 i 10 895); Francja (25 834
16262); Niemcy (19 278 i 4697); Polska (19 200 i 12 504); Irlandia (6346 i 2488);
Belgia (6455 i 1850); Portugalia (5187 i 1436); Anglia (4248 i 1434); Austria
(41191 1950); Szwajcaria (3523 1 1099); Holandia (3990 i 1840); Chorwacja (2912
11037); Czechy (1415 i 697); Wegry (1059 i 638); Rumunia (1000 i 348); Malta
(860 i 382); natomiast najmniej bylo w Butgarii (69 i 37); Grecji (68 i 52); Rosji
(350 i 150); Szkodji (310 i 86) (zrodto: [1]).

Dyslokacja braci w poszczegdlnych zgromadzeniach i zakonach jest
bardzo zréznicowana, zarowno w catym okresie, jak i w kolejnych latach.
Jedynie w kilku zgromadzeniach przebywato wéwczas od 50 do 170 braci,
a mianowicie sg to: franciszkanie OFM (170), kapucyni (137), franciszkanie
Conv. (97), paulini (72), bonifratrzy (70), bracia Serca Jezusa (63), oblaci Maryi
Niepokalanej (48), salwatorianie (46), pallotyni (40). W tych zgromadzeniach
i zakonach tacznie przebywato 51,4% braci. W 11 zgromadzeniach byto ponizej
10 braci, stanowiac 4,7% globalnej ich liczby. Najwieksza liczbe braci mieli
w kazdym roku i w catym okresie franciszkanie tacznie ujeci - 29,5%. Zmianie
ulegata liczba braci w kolejnym roku badanego okresu, powodujac spadek
liczby poczynajac od 2010 r. W kilkunastu zgromadzeniach nie bylo w ogole
zgloszen nowych powotan brackich w kilku nastepujacych po sobie latach.
W calym o$mioletnim okresie we wszystkich zgromadzeniach i zakonach
przebywato i wykonywato rézne prace niezbedne do funkcjonowania swoich
wspolnot 1380 braci. Jesli liczbe braci z 2010 r. uznamy za podstawe zmiany tej
liczby w kolejnych latach (jako 100%), wowczas dostrzezemy systematyczny
regres tych powotan. Regres ten ksztaltowat sie nastepujaco: w 2011 r. 0 51,7
p-p, w2012 1. 0 42,6%, w 2013 1. 0 34,0 p.p., w 2014 1. 0 40,2 p.p., w 2015 1.
0 38,0 p.p., w 2016 r. 0 30,6 p.p., w 2017 r. 0 31,9 p.p. W liczbach regres ten
miedzy 201012017 r. jest bardzo duzy i wynosi 254 braci mniej. W kolejnych
latach zmniejszata sie liczba braci niemal we wszystkich zgromadzeniach
i zakonach, wskazujac na niski prestiz tego statusu i formy zycia zakonne-
go w srodowisku mlodych i starszych mezczyzn. Warto zaznaczy¢, ze pod
wzgledem wieku w 2010 i 2017 r. dominowali bracia liczacy od 41 do 50 lat
(30,5% 128,6%) nad liczacymi od 51 do 60 lat (24,8% i27,7%), nad liczacymi od
31 do 40 lat (17,4% i 22,2%), nad liczacymi od 51 do 60% (30,5% i 29,6%), nad
liczacymi powyzej 60 lat (12,5% i 15,3) oraz liczacych do 30 lat (6,8% i 5,2%).
Wprawdzie najliczniejsza grupa sa bracia od 40 do 50 lat (47,9% i 51,8%), to
z drugiej strony w calym okresie zmniejszat si¢ odsetek mtodych braci i w
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Srednim wieku, liczacy 35-40 lat. Obecny kryzys powotant duchownych w Pol-
sce objat nie tylko alumnoéw diecezjalnych i zakonnych, lecz w szczegdlnosci
kandydatéw obojga plci do zycia zakonnego. Z relacji wtadz koscielnych
i zakonnych wynika, ze kryzys ten bedzie si¢ nasilal niemal w kazdym semi-
narium i zgromadzeniu zakonnym (Baniak, 2012; Szafraniec, 1980).

Dynamika realizacji powolan zakonnych siostr i braci
w latach 1900-2017

W zakoniczeniu analizy loséw powotan zakonnych kobiet i mezczyzn
w Polsce w przyjetym okresie 1900-2017 zwrd¢my jeszcze uwage na stopnio-
walnosc¢ realizacji ich powotania we wspolnotach zakonnych. Zagadnienie to
ukazemy w oparciu o dostepne statystki koscielne za lata 2000-2017, ujmujac
ich wskazniki w tabelach zbiorczych. Wazna jest tez kwestia rezygnacji siostr
ibraci z zycia zakonnego i powrotu ich do zycia swieckiego. Etapowos$¢ roz-
woju i utrwalania wlasnego powotania zakonnego wedtug zasad przyjetych
w danym zakonie i zgromadzeniu zakonnym ukazuje, ze niektére osoby
zrezygnowaly z kontynuowania formacji zakonnej, przerywajac ja na okre-
slonym etapie, zas inne podjety decyzje o wystapieniu z zakonu bez wzgledu
na typ ztozonego wczesniej slubu i czas pobytu we wspolnocie zakonne;.
Systematyczny spadek liczby zakonnych powotan kobiecych i meskich, obej-
mujacy coraz mniejsza liczbe zgloszen kandydatek i kandydatow do réznych
zakonow i zgromadzen zakonnych oraz powiekszajaca sie liczbe sidstr i braci
wystepujacych z wiasnych wspolnot zakonnych, niepokoi wladze koscielne
i zakonne, gdyz zjawisko to zagraza dalszemu istnieniu i funkcjonowaniu
tych wspdlnot w Polsce.

Analizujac wskazniki realizacji powotania zakonnego sidstr w latach
2000-2016 zamieszczone w tabeli 9, mozna sformulowac nastepujace wnioski:
1) na wszystkich etapach procesu realizacji powolania zakonnego daje sie
zauwazy¢ stopniowy regres liczby zakonnic; 2) systematycznie zmniejsza sie
liczba sidstr, ktore sktadajq pierwsze sluby zakonne, a regres ten zwigksza sie
istotnie w populagji sidstr decydujacych sie na zlozenie $lubow wieczystych;
3) znaczny odsetek sidstr umierat w tym okresie, mimo iz wskaznik ich umie-
ralnosci malat z roku na rok, odgrywajac wazna role w utrzymaniu globalnej
liczby zakonnic, w zestawieniu z malejacym permanentnie spadkiem liczby
nowo rekrutowanych kobiet do zakonéw i zgromadzen zakonnych.

W nowigjacie wiasna formacje zakonna podjeto tacznie w tym okresie 4778
postulantek, a na te globalna ich liczbe sktadaja sie liczby sidstr rozpoczyna-
jacych formacje w kazdym kolejnym roku. Pierwsze $luby zakonne ztozyto
4630 nowicjuszek, czyli mniej o 3,1 p.p., natomiast 148 nie podjeto tej decyzji.
Pewna watpliwos¢ moze wzbudzac wigksza liczba sidstr, ktore zlozyly wie-
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Tabela 9. Proces realizacji powotania zakonnego sidstr w Polsce w latach 2000-2016
w Swietle istniejacych statystyk koscielnych

Badany okres Siostry Pierwsze .SIUby Siostry LICZI,)a
Kolejny rok | nowicjuszki | sluby sidstr w1e.c,zyste zmarle doméw
siostr zakonnych

2000 541 =100%| 481=100%| 381=100% | 428=100% 2555
2001 477=-134| 454=-5,6| 349=-84| 389=91 2536
2002 510=-57| 462=-39| 319=-16,3| 358=-164 2588
2003 426=-21,3| 403=-16,2| 340=-10,8] 399=-6,8 2591
2004 358=-33,8| 386=-19,8| 352=-7,6| 355=-17,0 2566
2005 306=-434| 347=-279| 341=-10,5| 344=-19,6 2491
2006 370=-316| 281=-419| 342=-10,2| 336=-21,5 2479
2007 243=-55,1| 262=-455| 328=-13,9| 373=-12,9 2450
2008 257=-525| 302=-37,2| 296=-223| 326=-238 2422
2009 243=-551| 246=-488| 283=-257| 367=-143 2368
2010 207 =-61,7| 207=-57,0| 265=-30,4| 369=-13,8 2397
2011 157=-71,0| 160=-66,7| 210=-44,9| 334=-22,0 2358
2012 157=-71.0| 163=-66,1| 204=-46,5| 317=-259 2315
2013 145=-73,2| 134=-72,1| 185=-51,4| 333=-22,2 2289
2014 174=-67,8| 128=-73,4| 163=-57,2| 337=-21,3 2268
2015 146=-73,0| 119=-753| 150=-60,6| 393=-8,2 2233
2016 121=-77,6| 145=-69,8| 134=-64,8| 319=-255 2218
2000-2016 4778 =23,7| 4630=23,0| 4642=23,1| 6077 =30,2| 20127=100,0

Zrédto: http://www.zakony-zenskie.pl/statystyka/#1504092070062-a3b23978-2326 [18.07.
2018].
Obliczenia statystyczne autora opracowania.

czyste sluby zakonne, gdyz liczba ich jest wigksza o 12 od liczby nowicjuszek
sktadajacych pierwsze sluby czasowe. By¢ moze $luby wieczyste zlozyty
woéweczas siostry, ktdre decyzje ztozenia tych slubéw wczesniej odkladaty
w czasie. Sytuacje taka widzimy kilkakrotnie w catym okresie: w roku 2006
(0 61 0s6b), w 2007 (0 66), w 2009 (o 87), w 2010 (o 58), w 2011 (o 50), w 2012
(0 41), w 2013 (o 51), w 2014 (o 35), w 2015 (o 31). W pozostatych latach do-
minowaly te, ktore juz ztozyly pierwsze sluby zakonne, nad siostrami, ktore
zastanawialy si¢ nad ztozeniem tych slubow.

Liczba postulantek rozpoczynajacych wtasna formacje zakonna mala-
a systematycznie w kolejnych latach tworzacych badany okres: od 5,7%
w 2002 r. do 43,4 w 2005 r. W latach 2007-2009 wskaznik regresu rozpoczy-
najacych nowicjat postulantek przekroczyt polowe rozpoczynajacych go
w 2000 r. Liczba kandydatek rozpoczynajacych nowicjat zmniejszyta sie
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radykalnie w latach 2011-2017, przekraczajac 70% liczby wyjsciowej z 2000 r.
Jesli w 2000 r. nowicjat rozpoczeto 541 postulantek, to w 2017 r. uczynito to
zaledwie 121, w 2013 r. — 145, w 2011 r. — 157 i w 2014 r. — 174. Regres ten zostat
wywotlany systematycznie malejaca liczbg mtodych kobiet wstepujacych do
zakondéw i stabngcym zainteresowaniem zyciem zakonnym w srodowisku
mlodziezy Zenskiej w tamtym okresie.

Pierwsze wlasne sluby zakonne zlozylo w 2000 r. 88,9% nowicjuszek,
a pozostate 11,1% nie podjeto tej decyzji. W catym badanym okresie byt to
najwiekszy odsetek sidstr nowicjuszek, ktére w ten sposob Scislej zwigzaty
sig osobiscie ze wspdlnota zakonng i w znaczacym stopniu zweryfikowaty
swoje powotanie zakonne. Spogladajac na wskazniki zamieszczone w tabe-
li 9, mozna dostrzec, ze w kolejnych latach tego okresu liczby nowicjuszek
sktadajacych pierwsze sluby zakonne byly juz mniejsze i ksztaltowaly sie
nieregularnie, nigdy nie przekroczyty wskaznika slubéw z 2000 r. Najmniejsze
odsetki nowicjuszek sktadaty sluby w drugiej dekadzie badanego okresu, czyli
w 2015 r. — 119 0s6éb, w 2014 r. — 128 0s6b, w 2013 r. — 134 osoby, co w zesta-
wieniu z wskaznikiem sktadajacych sluby w 2000 r. (481 osob) oznacza, ze
w tamtych latach do pierwszych slubéw przystapito o ponad 70 p.p. mniej
nowicjuszek, a w latach 2011-2012 mniej o ponad 60 p.p. w zestawieniu ze
wskaznikiem slubow z 2000 r. Natomiast w latach 2001-2005 spadek liczby
nowicjuszek sktadajacych pierwsze sluby zakonne byt najmniejszy i lokowat
sie¢ w granicach od 3,9 p.p. (w 2002 r.) do 27,9 p.p. (w 2005 r.).

Scisty zwiazek z pierwszymi §lubami zakonnymi sidstr maja $luby wie-
czyste, ktore wigza zakonnice w trwaty i zobowiazujacy sposéb ze wspdlnota
zakonna i oznaczaja, ze traktuje ona swoje powotanie zakonne jako jedynie
stuszna i trafng droge wtasnego zycia w potaczeniu z wytaczna stuzbg Bogu
i ludziom w Kosciele. T¢ odpowiedzialng decyzje podejmujg juz o wiele
mniejsze odsetki sidstr nowicjuszek oraz tych, ktére sq zwigzane z zakonami
przez diuzszy okres, lecz jeszcze nie podjety decyzji o slubach wieczystych
z roznych powoddw. W 2000 r. Sluby wieczyste ztozyto 381 sidstr, czyli mniej
0 100 w zestawieniu z liczbg pierwszych slubéw czasowych, ktére wtedy
ztozylo 481 sidstr nowicjuszek., a wiec 0 20,8 p.p. mniej. W nastepnych latach
tego okresu wskazniki §lubow wieczystych systematycznie malaty: od 8,4
p-p- w 2001 r. do 13,9 p.p. w 2007 r. W latach 2008-2010 regres ich siggat od
22,3 p.p. do 30,4 p.p.; w latach 2011-2012 byt on jeszcze wigkszy i przekroczyt
40 p.p., a w latach 2013-2014 przekroczyt 50 p.p. wskaznika z 2000 r. Regres
wskaznika tych slubéw byt najwiekszy w latach konczacych badany okres
i przekroczyt 60 p.p., gdyz w 2016 r. wyniost on az 64,8 p.p.

Decyzja zlozenia slubdw wieczystych na cale wlasne zycie oznacza
bardzo trudne zobowigzanie nawet dla sidstr, ktdre nie majq zastrzezen lub
watpliwosci co do swojego powotania zakonnego. Nie jest bowiem tatwo
przewidzie¢ w tym momencie, czy wytrwanie w tym zobowigzaniu nie
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zostanie poddane watpieniu pod wptywem czynnikéw zewnetrznych i oso-
bistych samej zakonnicy. Te sytuacje klarowniej ukazujq wskazniki stanu
liczbowego zenskich zgromadzen zakonnych w Polsce w latach 2000-2017
zaprezentowane w Internecie przez wtadze wspolnot zakonnych. Tabela 10
prezentuje stan kadrowy zgromadzen zakonnych za ten okres.

Srednio w tym okresie w zgromadzeniach zakonnych w Polsce przebywa-
ly i realizowaty wtasne powotanie zakonne 20 703 siostry, chociaz w kazdym
kolejnym roku sktadajacym sie na ten okres 18 lat liczby sidstr byly rozne.
W liczbie ogdlnej wyraznie dominuja siostry, ktdre juz ztozyly sluby wieczyste
(89,2%), nad siostrami po slubach czasowych (6,9%) oraz nad nowicjuszkami
(2,3%) i postulantkami (1,6%). Obliczenia statystyczne ukazuja trend spad-
kowy w kazdej kategorii siostr, aczkolwiek jest on najmniejszy wsrdd sidstr
profesek wieczystych, siegajacy od 0,1 p.p. (w2001 r.) do 14,1 p.p. (w 2017 r.).
W pozostatych latach regres ten byt nieréwnomierny, chociaz systematycznie
wzrastat o kilka punktow procentowych. Regres ten byt wielokrotnie wigk-
szy w srodowisku profesek czasowych i bardzo zréznicowany w kolejnych
latach: najmniejszy byt w 2002 r. (0,2 p.p.), a najwigekszy w 2017 r. (70 p.p.),
za$ w latach 2014-2016 przekroczyt 60 p.p. w zestawieniu z ich odsetkiem
22000 r. (2167 wobec 809, 734, 697). Liczba siostr sktadajacych sluby czasowe
malata w stopniu o wiele wigkszym niz liczba sidstr po Slubach wieczystych.
Duzy regres naboru do zycia zakonnego wystapil w tym okresie w grupie
postulantek i nowicjuszek, zwlaszcza w drugiej polowie tego okresu — wsrod
postulantek przekroczyl 60 p.p., a wérdéd nowicjuszek 70 p.p. w zestawieniu
z odsetkiem ich z 2000 r. Spogladajac na caty badany okres 18 lat pod tym
katem, mozna zauwazy¢, ze z roku na rok zmniejszata si¢ liczba zgtoszen
kobiet do zakondéw z decyzja o rozpoczeciu formacji swojego powotania,
sprawdzenia jego autentycznosci. Jesli w 2000 r. w postulatach byto 566
kobiet, a w nowicjatach 924 kobiety, to w 2017 r. ich liczby byly znacznie
mniejsze — 177 (mniej o 68,7 p.p.) i 211 (mniej o 71,2 p.p.). Roznica ta jest
bardzo duza, a wielkos¢ jej dokumentuja w szczegolnosci wskazniki regresu
z lat koniczacych badany okres.

Stabnace od wielu lat w Polsce w $rodowisku dziewczat i mtodych kobiet
zainteresowanie kwestiami religijnymi i ko$cielnymi, w tym takze zyciem
zakonnym, przektada sie na trwaty spadek liczby ich zgloszen do zakonéow
i zgromadzen zakonnych, rozpoczynania w nich osobistej formacji zakonne;j.
Zjawisko to jest dobrze znane wladzom zakonnym, a jednoczesnie inspiruje
je do szukania zaréwno przyczyn tego regresu powotan w srodowiskach
$wieckich, z ktérych wywodza sig te powolania, jak i we wlasnym srodowisku
zakonnym i koscielnym. Brak czy znikome liczby nowych powotan zakonnych
zagrazaja perspektywicznemu funkcjonowaniu zakondéw zenskich w Polsce,
ostabiajac jednoczesnie wiele sfer aktywnosci religijnej i swieckiej w struktu-
rach koscielnych. Nie jest fatwo rozwigzac ten problem, o czym dobrze wiedza
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Tabela 10. Stan liczbowy zenskich zgromadzen zakonnych w Polsce w latach

2000-2017 wedtug danych z 31 grudnia kazdego roku

Badany okres Siostry Siostry Profeski Profeski Siostry
Kolejny rok postulantki | nowicjuszki czasowe wieczyste tacznie
2000 = 100% 566 = 100% 924 =100% | 2167 =100% |[19583 =100% |23240=100%

2001 527 =69 866 =6,3 2100=3,1 19395=0,1 22887 =1,5
2002 535=5,5 836=9,5 2164=0,2 19457 = 0,6 22992 =1,1
2003 441=22,1 778 = 15,8 2098 = 3,2 19280=1,5 22597 =2,8
2004 419=26,0 678 =26,6 2025=6,6 19133 =2,3 22255=4,2
2005 471=16,8 573 =38,0 1899=12,4 19066 =2,6 22009 =5,3
2006 354=3,7 600 = 35,1 1726 =20,4 18972 =3,1 21652=16,8
2007 335=40,8 519=43,8 1571=27,5 18792 =4,0 21219=8,7
2008 263 =53,5 437 =52,7 1502 = 30,7 18694 =4,5 | 20896 =10,1
2009 251=55,6 385=58,3 1332 =38,5 18558 =5,2 | 20526=11,7
2010 211=62,7 355=61,6 1219 =437 18423 =5,9 | 20208 =13,0
2011 226 =60,1 323=65,0 1083 = 50,0 18236=6,9 | 19868 = 14,5
2012 226 =60,1 275=70,2 984 = 54,6 18053=7,8 | 19538 =15,9
2013 247 =56,4 262=71,6 888 =51,8 17849=8,8 | 19246=17,2
2014 229 =59,5 276 =70,1 809=62,7 | 17611=10,1 | 18925=18,6
2015 209 =63,1 273=70,4 734=66,1 | 17331=11,2 | 18547=20,2
2016 211=62,7 220=76,2 697 =678 | 17067 =12,8 | 18197=21,7
2017 177 = 68,7 211=71,2 650=70,0 | 16820=14,1 | 17858 =232
2000-2017 328=42,0 488 =472 1425=34,2 18462 =5,7 | 20703 =10,9
Ogotem 328=1,6 488=2,3 1425=6,9 | 18562=289,2 | 20703 =100,0

Zrédlo: http://www.zakony-zenskie.pl/statystyka/#154092070062-a3b23978-2326 [18.07.2018].

Obliczenia statystyczne autora opracowania.

wtadze zakonne. Rownie istotnym problemem dla kierownictwa zakonéw
zenskich, obok braku licznych powotan do Zycia zakonnego, jest nasilajace sie
od wielu lat wystepowanie siostr z zakonow na réznym etapie swojej formacgji
i czasu zycia we wspdlnocie zakonnej i wracanie ich do zycia swieckiego.

Odejscia sidstr z zakondw i zgromadzen zakonnych
w Polsce w latach 2000-2016

Z rozmow z licznymi zakonnicami, ktére opuscily zakony i zgromadzenia
zakonne, a takze z wyjasnien tej kwestii przez wladze zakonne w mediach
publicznych wynika, ze rezygnacje te sa problemem skomplikowanym
i klopotliwym dla zakonow, sktaniajacym je do stawiania pytan o powody,
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przyczyny i motywy tych wystapien. Kwestie te zasygnalizowatem czescio-
wo w poprzednim akapicie, zwracajac uwage na jej wage w funkcjonowaniu
kazdej wspolnoty zakonnej.

W tabeli 11 ukazuje wskazniki odejs¢ sidstr ze zgromadzen zakonnych
opublikowane w Internecie przez wtadze zakonne, ktére ukazuja to zjawisko
za latach 2000-2016. Z zakonow odchodza siostry na kazdym etapie wlasnej
formacji, adaptacji i zycia w specyficznym i nietatwym zyciu zakonnym
i wspdlnotowym.

W przyjetym okresie 16 lat ze zgromadzen zakonnych odeszto tacznie
3175 siostr, w tym 1.282 postulantki (40,4%), 1029 po slubach wieczystych
(32,4%) i 864 nowicjuszek (27,2%). Najbardziej problematyczne sa odejscia
siostr, ktore juz ztozyly wieczyste $§luby zakonne i trwaty w powotaniu przez
dtuzszy czas, nierzadko kilkanascie czy kilkadziesiat lat, jak wnika z relacji
ich przetozonych zakonnych. Siostry po slubach wieczystych, a takze dopiero
bedace w postulacie i nowicjacie, doszly do przekonania, ze nie potrafia lub
nie moga dtuzej by¢ zakonnicami i zdecydowaty sig na opuszczenie wilasnych
wspdlnot zakonnych. Z zakonéw odchodza siostry bedace cztonkiniami za-
konéw kontemplacyjnych i zgromadzen czynnych w strukturach koscielnych
i swieckich, noszace stroje zakonne i bezhabitowe, mtode, w sSrednim wieku
i starsze, ktore byty w zakonie kilkanascie lub kilkadziesiat lat.

Odejscia sidstr na kazdym etapie formacji zakonnej mialy w kolejnych
latach badanego okresu wiasng dynamike i specyfike. Systematycznie wspol-
noty zakonne opuszczaly siostry bedace po Slubach wieczystych, jednak
w 2002 r. odsetek odchodzacych byt mniejszy o 19,1 p.p. w zestawieniu z ich
liczba w 2000 r. Natomiast w pozostatych 16 latach liczby siéstr po slubach
wieczystych byly wieksze, niekiedy kilkakrotnie, od odsetka z 2000 r. Najwie-
cej sposrdd nich opuscilo zgromadzenia zakonne w 2008 1. (70,2%), w 2007 r.
(59,6%), w 20014 r. (53,2%), w 2006 r. (44,7%). W pozostatych latach odsetki
tych sidstr odchodzacych ze zgromadzen i zakondéw byly mniejsze, wahajac
sie od 12,8% (najmniejszy) do 34,0% (najwiekszy).

W grupie postulantek z zakonow odeszto Iacznie 40,4%, przy czym odsetki
ich ksztattowaly sie niejednolicie w kolejnych latach tego okresu. W 2000 r.,
rozpoczynajacym ten okres, wlasne wspodlnoty zakonne opuscito 84 siostry,
a w kolejnych siedmiu latach liczby odchodzacych byly juz wigksze — od 93
(w2001 r.) do 113 (w 2006 r.). Natomiast do 2008 r. odejscia zmniejszyty sie
ilosciowo, chociaz liczby tych sidstr byly rézne — wieksze (np. 75 w 2011 r.)
i mniejsze (np. 39 w 2015 r.). Z nowicjatéw odeszlo najmniej sidstr — w ca-
Iym okresie 27,2%, chociaz w kolejnych latach liczby wystepujacych byty
kilkakrotnie wigksze od liczby z 2000 r. (72) o kilka lub kilkanascie procent.
Natomiast od 2005 r. liczby sidstr opuszczajacych zgromadzenia zakonne
stopniowo zmniejszaly sie o kilkanascie procent, np. o 11,1 p.p. w 2005 r.
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Tabela 11. Statystyka odejs¢ siostr ze zgromadzen zakonnych w Polsce w latach
2000-2016 wedtug etapu formacji zakonnej

Okres Nowicjuszki Postulantki P.O Slubach Razem
Rok wieczystych
liczba % liczba % liczba % liczba %
2000 72 | 100,0 84 | 100,0 47 | 100,0 203 | 100,0
2001 81 | +12,5 93 | +10,7 58 | +23,4 232 | +14,3
2002 78 +8,3 89 +5,9 38 | -191 205 +1,0
2003 81 | +12,5 96 | +14,3 59 | +25,5 236 | +16,3
2004 72 | stala 91 +8,3 70 | +48,9 233 | +14,8
2005 64 | -11,1 108 | +28,6 54 | +14,9 226 | +11,3
2006 62 | -13,8 113 | +34,5 68 | +44,7 243 | +19,7
2007 60 | -16,7 88 +4,8 75 | +569,6 223 +9,8
2008 39 | 458 74 | -11,9 80 | +70,2 193 —4,9
2009 39 | 458 76 -9,5 59 | +25,5 174 | -143
2010 30 | 583 59 | -29,8 61 | +29,9 150 | 26,1
2011 29 | 59,7 75 | -10,7 53 | +12,8 157 | =22,7
2012 42 | 41,7 60 | -28,6 60 | +27,6 162 | -20,2
2013 24 | 66,7 45 | 46,4 55 | +17,0 124 | -389
2014 32 | 556 50 | 40,5 72 | +53,2 154 | 24,1
2015 30 | -583 39 | 53,6 57 | +21,3 126 | 37,9
2016 29 | -59,7 42 | -50,0 63 | +34,0 134 | -34,0
2000-2016 864 27,2 | 1282 404 | 1029 32,4 | 3175 | 100,0

Zrédto: http://www.zakony-zenskie.pl/statystyka/#15040927422992-571ca943-8991 [18.07.
2018].
Obliczenia statystyczne autora opracowania.

(najmniej) czy tez 0 59,7 p.p. w 2011 r. i 0 66,7 p.p. w 2013 r., kiedy odeszty
z zakonu 24 siostry albo 29 nowicjuszek w 2011 r. Jesli 2017 r. w zenskich
zakonach w Polsce byto tacznie 20 703 sidstr, to odsetek 3175 odchodzacych
stanowi 15,3% tej catosci. Oznacza to, Ze co piata siostra opuszczata w tym
okresie zgromadzenie i wracata do Zycia $wieckiego, instalujac sie¢ w nim od
nowa, nierzadko z duzymi trudnosciami (Abramowicz, 2017).

Zakonczenie

W artykule tym zaprezentowatem socjologiczna analize nie-kaptanskich
powotan zakonnych sidstr i braci w Polsce, ktére zostaty wzbudzone, ufor-
mowane i zrealizowane w okresie minionych 117 lat, ujetym w tej analizie
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w kilku podokresach, czyli w latach 1900-2017. Powotania wzbudzone i re-
alizowane to kandydatki i kandydaci aspirujacy do specyficznej formy zycia
we wspolnocie zakonnej — czynnej w dziatalnosci religijnej i dobroczynnej
Kosciota lub kontemplacyjnej, objetej Scista klauzura — formowani religijnie,
moralnie i duchowo, przygotowywani do roli siostry zakonnej i do roli brata
zakonnego w okreslonym zakonie czy zgromadzeniu zakonnym. Formacja
zakonna i realizacja ich powotania odbywa sie w postulatach i nowicjatach
zakonnych. Z kolei powotania zrealizowane to siostry i bracia zakonni, kto-
rzy juz ukonczyli okres probny przygotowujacy ich do zycia we wspolnocie
zakonnej, uzyskali niezbedna formacje religijno-moralna, a nastepnie ztozyli
osobiste sluby zakonne czasowe i zdecydowali, Ze rozpoczna trwate Zycie we
wlasnych wspolnotach zakonnych wedtug obowiazujacych w nich regutl. Po
uplywie wskazanego okresu siostry i bracia skladaja uroczyste sluby wie-
czyste, oznajmiajac w ten sposob, ze wlasne zycie wiaza juz na state z tym
zakonem i rezygnuja z powrotu do zycia $wieckiego. Podstawg ich Zycia
codziennego sa zasady ewangeliczne: postuszenstwa, celibatu i ubdstwa
oraz specyficzne reguly obyczajowe zwiazane z charyzmatem ich zakonu
lub zgromadzenia. Siostry i bracia po slubach wieczystych stanowig grupe
zakonnikow najbardziej stabilng we wtasnych wspdlnotach.

Wyniki badan socjologicznych zaprezentowane w tym studium wskazu-
ja, ze w Polsce w minionym okresie 117 lat liczebnos¢ obu typow powotan
zakonnych byta bardzo zréznicowana, prowadzac niekiedy do ich kryzysu
ilosciowego. Liczba ta w niektdrych podokresach zmniejszata sie radykalnie
w dwoch aspektach: z jednej strony, do zakonéw i zgromadzen zglaszaty sie
coraz mniejsze liczby kobiet i mezczyzn zamierzajacych rozpocza¢ wilasne
zycie zakonne, a z drugiej strony, systematycznie wzrastaty odsetki sidstr —no-
wicjuszek, ktore z réznych przyczyn rezygnowaly z wlasnej formacji zakonnej
przed slubami czasowymi, jak i siostr juz po slubach wieczystych, i powracaty
do zycia $wieckiego. Sytuacja ta byta jeszcze bardziej skomplikowana w po-
pulacji braci zakonnych, poniewaz rola brata zakonnego jako pomocnicza
w zyciu meskiej wspolnoty zakonnej, rzadziej interesowata mezczyzn niz
rola siostry interesowata kobiety i dziewczeta. W rezultacie na podjecie sie
tej roli decydowali si¢ nieliczni mezczyzni, sposrod ktdrych tylko niektdrzy
konczyli owocnie swoja formacje zakonna, sktadali czasowe i wieczyste sluby
zakonne i pozostawali na state w swoich wspdlnotach zakonnych.

Obecnie w wielu zakonach Zenskich liczba kandydatek na zakonnice, jak
i liczba zakonnic juz uformowanych jest coraz mniejsza i ciagle zmniejsza
sie¢ pod wplywem réznych czynnikéw. Podobnie sytuacja ta ksztattuje sie
w populagji kandydatow do roli brata zakonnego, jak i w liczebnosci braci
zakonnych. Sytuacja kryzysowa powotan zakonnych zmusza wtadze zako-
now i zgromadzen zakonnych do stosowania nowoczesnych form i metod
zachecania i naboru nowych kandydatek i kandydatéw do zycia zakonnego
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we wilasnych wspdlnotach, bazujacych na wiedzy psychologicznej, peda-
gogicznej i socjologicznej, jak i z zakresu reklamy i marketingu. Informacje
o zyciu zakonnym i réznych wspoélnotach zakonnych meskich i zenskich
ludzie mtodzi i osoby doroste moga uzyskac tez w Internecie, a takze w pra-
sie religijnej i koscielnej. Oczywiscie, te metody nie zastapia bezposredniego
kontaktu przedstawicieli zakonow z mlodzieza w procesie zapoznawania
i naboru kandydatéw do zycia zakonnego oraz prébnych spotkan kandyda-
tow z siostrami i bra¢mi w zakonach.

Losy tych powotan to proces rozpoczynajacy sie od pierwszej mysli
o zyciu zakonnym pojawiajacej si¢ w swiadomosci mtodej jednostki — ko-
biety i mezczyzny, nastepnie biegnacy przez ich osobiste decyzje o wyborze
zycia zakonnego, przez wstapienie kobiety i mezczyzny do zgromadzenia
zakonnego i rozpoczecie w nim formacji przygotowujacej do zycia zakon-
nego, przez okres wieloletniej formacji zakonnej, wreszcie ukonczenie tych
formacji i ztozenie §lubéw zakonnych i zostanie cztonkinig lub cztonkiem
danej wspdlnoty zakonnej. Kazde powotanie do stanu duchownego ma
wlasny los, gdyz oznacza ono zawsze odrebnego cztowieka, ktéry podjat
mysl, a pézniej decyzje o oddaniu wilasnego zycia na stuzbe innym ludziom
w Kosciele i na stuzbe Bogu na warunkach wytacznosci. Stuzba ta to stuzba
zakonnicy i brata zakonnego.

Losy powotan zakonnych nie zawsze przebiegaja prostolinijnie i bezpro-
blemowo, prowadzac wybranego cztowieka do trwatego zycia zakonnego.
Niekiedy losy te sa skomplikowane, zwlaszcza wtedy, kiedy mlody cztowiek,
mezczyzna i kobieta, podejmuja decyzje o wyborze zycia zakonnego, nie
majac pelnego przekonania o tym wybraniu stuzby w stanie zakonnym. Kon-
sekwengje takiej decyzji p6zniej komplikuja osobiste zycie tym mezczyznom
i kobietom, poniewaz rezygnuja oni z zycia zakonnego. Powrét ich do zycia
Swieckiego, w matzenstwie i rodzinie, nie jest dla nich prosty i tatwy w prak-
tyce. Im dluzszy okres zyli w celibacie i w warunkach wspolnoty zakonnej,
tym trudniejsza okazuje si¢ adaptacja ich do warunkow zycia swieckiego.
Badania wykazaty, ze duzy odsetek sidstr rezygnujacych z zycia zakonnego
ma trudnosci w dostosowaniu sie do warunkoéw zycia Swieckiego w matzen-
stwie i rodzinie, gdyz warunki te nie byly im znane jako osobom zakonnym
zyjacym w celibacie i samotnosci przez wiele lat. Tym skomplikowanym
losom powotan zakonnych sidstr i braci w Polsce poswigcitem to studium
socjograficzne, lokujac je w warunkach dlugiego, 117-letniego okresu.
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Jozef Baniak — CRISIS OF THE APPOINTED OR VOCATIONAL CRISIS? THE RELIGIOUS VOCATION
OF THE SISTERS AND BROTHERS IN POLAND IN THE YEARS 1900-2017

In the article I present the sociologic analysis of the monastic vocations number
of lay sisters and brothers in Poland in the years 1900-2017, taking into account the
current Roman Catholic Church statistics and results of various scientific studies on
this topic. The article I study the number of male and female candidates for monastic
life, admitted to the religious communities at that time and the number of lay sisters
and brothers who have made their temporary and solemn religious vows, staying
permanently in their convents and congregations. Moreover, I consider the number
of male and female candidates who have resigned from the monastic formation and
the number of lay sisters and brothers who stopped their stay in the convent and
returned to secular life. The article raises the very important issue — the dynamics of
recruitment, accomplishment and continuation of the monastic life of women and
men during the pontificate of Pope John Paul II in the years 1978-2005. I answer the
question whether and to what extent the number of applications from men and women
to religious convents increased in this period? I answer the same question in the case
of the number of lay sisters and brothers in comparison to the previous period. How
many of them abandoned the monastic formation and the stay in their religious com-
munities and then returned to secular life? The dynamics of recruitment, formation,
accomplishment and persistence of monastic vocations of lay sisters and brothers in
the assumed period of 110 years in Poland was very diverse and hesitant in its pace —
we find in it both a large increase in the number of vocations and the visible crisis of
this dynamics in some years of this period. In the context of monastic vocations in
other Catholic countries in Europe, vocations in Poland were increasing then more
rapidly and in much larger quantities — although they did not avoid the crisis and the
collapse of the earlier dynamics.

Keywords: monastic vocations, lay sister, lay brother, monastic vocations in
Poland, the dynamics of monastic vocations in the world, the quantitative and quali-
tative crisis of monastic vocations, monastic vocations statistics, research on monastic
vocations.
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Religijne i duchowe ambicje literatury polskie;j.
Wybrane przyklady

Omawiajac fenomen twoérczosci Tadeusza Micinskiego (1873-1918), Jan
Stur (1895-1923) napisal: ,, Zrozumieli wieszcze rzecz najwazniejsza: nalezy
powiedzie¢ ludowi, by czynit w ten a ten sposéb dla dobra ojczyzny. Spyta
lud: czemu mamy dla ojczyzny cierpiec i ofiarowac dobytek nasz i wygode
nasza? A wonczas — materjalizm nie wystarczy. Nie bedzie mozna powotac si¢
na »sacro egoismo«. Bo kazdy dosnuje rozpoczete rozumowanie: w ojczyznie
wolnej i bogatej bedzie nam swobodnie i dostatnio. Ale, by dojs¢ do tego celu,
musimy narazie cierpie¢. Kto wie, czy wnuki nasze zasieda w mieciutkich fo-
telach niepodlegtej Polski. Kt6z nam zabroni i nas powstrzyma, gdy zechcemy
sie wyzby¢ zmarlego kraju?”! W cytowanych stowach zawarta zostata oczywi-
$cie jednoznaczna pochwata duchowych fundamentéw ludzkiej egzystengji.
Jednoczesnie literatura tworzona przez wybitne jednostki jawi si¢ w nich jako
z natury predystynowana do rozbudzania w czlowieku owych duchowych
pragnien, potrzeb. Metafizyczne poszukiwania wydaja sie by¢ jednym z naj-
wazniejszych celow pisarstwa. Jednakze gloszona przez krytyka apoteoza
metafizyki posiada rowniez zaskakujgco pragmatyczny wymiar. Stur jest
przekonany, ze prawdziwie wielki wysilek spoleczny, a takze indywidualne
poswiecenie jednostki potrzebuje zawsze transcendentnego uzasadnienia

! J. Stur, Tadeusza Micinskiego ,,Kniaz Patiomkin” — , Nietota” — , Xiqdz Faust”, ,Zdrdj” 1919,
z.2,s.42.
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i wsparcia. Dzieje sie tak dlatego, ze ludzie mysla gtéwnie o indywidualnej
wygodzie i licza na jej powiekszenie w przysziosci. Z tego wlasnie powodu
okazuje sie, ze nawet fundamentalna dla losow narodu wolnos¢ Polski bedzie
sie ujawnia¢ w prywatnej mikroskali tylko jako okazja do materialnego uzycia,
naduzycia. Te kontrowersyjng mysl bardzo dobrze przybliza niestychanie
ekspresyjne i w swoisty sposob prorocze stwierdzenie dotyczace , mieciutkich
foteli niepodlegtej Polski”. Stowa Stura wydaja si¢ wigc Swietnie wspotgrac
z przekonaniem Georga Wilhelma Friedricha Hegla (1770-1831), ktéry glosit,
ze ,religia nadaje zatem etycznosci i jej motywom nowa, wznioslejsza dyna-
mike, zapewnia nam nowy, mocniejszy wat ochronny przed potega bodzcow
zmystowych”?. Jezeli nawet bedziemy pamieta¢, ze Heglowi chodzito o jego
wlasny projekt religii ludowej, a Stur widzial w literaturze pewnego rodzaju
katalizator metafizycznych dazen cztowieka, to obaj sg przekonani, ze , ma-
terializm nie wystarczy”. Intelektualnie najciekawsza w tym sformutowaniu
jest natomiast jego ciagla aktualnos¢, ktdra mozna skonstatowac takze w na-
stepujacym stwierdzeniu, ktére Jiirgen Habermas (ur. 1929) wypowiedziat
14 pazdziernika 2001 r. podczas wygtaszania przemdwienia z okazji wreczenia
mu Nagrody Pokojowej Stowarzyszenia Ksiggarzy Niemieckich: ,,Najbardziej
doskwiera nam nieodwracalnosc¢ minionych cierpien — krzywda wyrzadzona
niewinnie maltretowanym, upokorzonym i zamordowanym, ktéra przekracza
wszelkie ludzkie mozliwosci zado$¢uczynienia. Stracona nadzieja rezurekcji
pozostawia dotkliwa pustke”?.

Nie ma naturalnie w tych przemysleniach nawet odrobiny trywialnej
tesknoty za fideizmem, ale jest bardzo szczere wyznanie na temat realnego
istnienia metafizycznej pustki, ktéra pojawia sie w efekcie racjonalnej rezygna-
qji z perspektywy zmartwychwstania. Rzeczywistos¢ owej pustki jest przede
wszystkim dotkliwa dlatego, ze uniemozliwia jakiekolwiek przezwyciezenie,
naprawienie skutkéw zta i cierpienia wyrzadzonego konkretnemu cztowieko-
wiw przesztosci. Prawdziwie doznany bdl nie zaowocuje jego metafizycznym,
religijnym uzasadnieniem w perspektywie zycia wiecznego oraz nie zostanie
wlaczony w zbawcze dzielo zmartwychwstajacego Boga.

II

Czy w literaturze (przywolanej przez Stura) tkwi potencja do przezwy-
ciezenia owej pustki? Chcac zmierzy¢ si¢ z tym pytaniem, warto odwotac
sie do konkretnych tekstow. W prowadzonych poszukiwaniach szczegdlna

2 G.W.F. Hegel, Pisma wczesne z filozofii religii, ttum. G. Sowinski, Znak, Krakow 1999, s. 7.
* J. Habermas, Przyszlos¢ natury ludzkiej. Czy zmierzamy do eugeniki liberalnej?, thum. M. Lu-
kasiewicz, Wyd. Naukowe Scholar, Warszawa 2003, s. 112.
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role moga odegra¢ duchowe przestrzenie utrwalone np. w tekstach Jerzego
Hulewicza (1886-1941)*. Warto jednak pamieta¢, ze sygnalizowana w nich
koniecznos$¢ uwalniania si¢ ludzkiej duszy spod opresyjnego wptywu ciele-
snosci moze czesto prowadzi¢ do destrukcyjnego pragnienia deprecjacji rze-
czywisto$ci materialnej. Wlasnie tego rodzaju pokuse mozna odkry¢ w czasie
poznawania ontologicznych fundamentéw literackich $wiatow wydawcy
,Zdroju”. Lekture jego tekstoéw wypada rozpocza¢ od Dialogéw estetycznych
(1910), w ktérych doprecyzowuje on relacje pomiedzy duchowosciq i racjo-
nalnoscig w dziele sztuki. Autor stwierdza w nich m.in.: ,— Koniec koricem
do czego zmierzam? — o to do tego, by zimny rozum i rozsadek, by szorstka
kalkulacya nie paralizowata pierwiastka uczuciowego w tworzeniu, lub ob-
serwowaniu dziet sztuki; dalej, by rozum nie prébowatl wtargnac¢ tam, gdzie
jest wytacznie panowanie serca [...] Tak, szukaj wiec rozkoszy duchowej
w dzietach sztuki, nie analizy, paralizujacej wszelki polot [...]">.

Nie nalezy oczywiscie wyciagac pochopnych wnioskdw z przywotanych
stow i zaraz sytuowac¢ Hulewicza wsrod irracjonalistéw. Sugeruje on tylko,
Ze w naturze rozumu ujawnia si¢ tendencja do nadmiernego porzadkowania
i systematyzowania otaczajacej rzeczywistosci, takze w jej artystycznych ma-
nifestacjach. Tymczasem istotg kazdej tworczosci jest wolnos¢ pozbawiona
sztywnych regut i ograniczen, ktore krepuja naturalng fantazje cztowieka.
Cytowane przemyslenia pisarza nie sg rowniez zadnym folklorem intelek-
tualnym i znakomicie wspolgraja z rozwazaniami np. Mikotaja Bierdiajewa
(1874-1948). Wydaje sie nawet, ze rosyjski myséliciel poszedt jeszcze dalej
w tym swoistym deifikowaniu twoérczej wolnosci, poniewaz zdecydowat sie
zaadoptowac te idee na gruncie filozoficznej refleksji. Dlatego stwierdzit: , Ce-
lem filozofii nie jest tworzenie systemu, a tworczy akt poznawczy w Swiecie.

* Na temat fenomenu tworczosci Hulewicza, jego miejsca na mapie literackiej, plastycznej
oraz wydawniczej Polski (chodzi oczywiscie o redagowany przez niego ,,Zdréj”) oraz sporéw
wokot artystycznego poziomu jego tekstow zob. np.: W. Gutowski, Wyobcowanie — bunt — ofiara.
Z problemow ekspresjonistycznej historiozofii, w: tenze, Wprowadzenie do Xiegi Tajemnej. Studia o twor-
czosci Tadeusza Miciniskiego, Wyd. Akademii Bydgoskiej im. Kazimierza Wielkiego, Bydgoszcz
2002, ss. 385-405; A. Jocz, Jerzy Hulewicz, czyli o neognostycznym pocieszeniu, w: tenze, Przypadek
,,0sY rozbojniczej”. Rozwazania o gnostycyzmie i neognozie w literaturze polskiej przetomu XIX 1 XX
wieku, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 2009, ss. 157-192; S. Kasztelowicz, Tragicy doby bez ksztattu.
O wspdtczesnej tworczosci literackiej. Ekspresjonizm, Sktad Gtéwny Gebethner i Wolf, Warszawa —
Krakéw — Lublin — £6dz — Paryz — Poznan — Wilno — Zakopane 1933; J. Ktossowicz, Polscy eks-
presjonisci, ,Dialog” 7/1960, ss. 112-125; Z. Kosidowski, Fakty i ztudy, Ksiegarnia Uniwersytecka,
Poznan 1931; E. Kuzma, Czlowiek wobec Boga, religii i Kosciola w polskim ekspresjonizmie, w: tenze,
Miedzy konstrukcjq a destrukcjq. Szkice z teorii i historii literatury, Wyd. Naukowe Uniwersytetu
Szczecinskiego, Szczecin 1994, 30-64; E. Kuzma, Z probleméw swiadomosci literackiej i artystycznej
ekspresjonizmu w Polsce, Zaktad Narodowy im. Osolinskich, Wroctaw — Warszawa — Krakéw —
Gdansk 1976; E. Rzewuska, Polski dramat ekspresjonistyczny wobec konwencji gatunkowych, UMCS,
Lublin 1988; J. Stur, Kain, w: tenze, Na przetomie. O nowej i starej poezji, Spotka Naktadowa ,Od-
rodzenie”, Lwow 1921, ss. 178-179.

° J. Hulewicz, Dialogi estetyczne, Sktad Gléwny M. Niemierkiewicz, Poznan 1910, s. 11.
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Filozofia wcale nie powinna by¢ systematyczna. W systematycznosci zawsze
jest ekonomiczne dostosowanie sie do determinizmu, systematycznos¢ jest
przeciwna tworczej intuicji. Nie nalezy tez utozsamiad syntezy z systemem.
[...] Filozofia powinna by¢ wolna od wszelkiego autorytetu znajdujacego sie
poza nig i od bedacych poza nig sposobow poznania”®. A zatem takze Bier-
diajew przeciwstawiat si¢ intelektualnemu, duchowemu usystematyzowaniu
twoérczych potengji cztowieka. Mozna nawet odnies¢ wrazenie, ze utozsamit
filozofie ze szczegdlnym rodzajem dziatalnosci artystycznej. Wpisat sie w ten
sposob w wielowiekowy dyskurs na temat natury filozofowania. Z jego
dalszych dociekan wynika nawet, Zze staral sie zerwac z pewnego rodzaju
dyktaturg autorytetow w filozofii. Z kolei z Hulewiczem moze go réwniez
laczy¢ pozytywny stosunek do tradycji gnostycznej’.

Biorac pod uwage zakorzeniong w gnostycyzmie tendencje do deprecjacji
materialno$ci, warto przeanalizowac recepcje tego rodzaju idei w tworczosci
wydawcy , Zdroju” i oddziatywanie ich na jego literackie widzenie swiata
zmystowego. Sygnalizowany rodzaj problematyki pojawia sie juz w drama-
cie Kain (1920). To wlasnie tam mozna przeczytac nastepujace przestanie:
»Mocny Panie! spraw, ze znak Twdj nie umocni formy —jaka chca bracia, ale
umocni ducha ofiary — jako chce ja. Niech wiec ofiara ablowa uczyni znaki,
jako pragnie Abel, brat; od ducha mego zasi¢ niech oddalony bedzie wszelki
znak ziemi”®.

Poszukujac wyktadni cytowanych stow, warto zwrdci¢ uwage na to, ze
nie jest to tylko kolejne, artystyczne przywolanie biblijnej opowiesci o Kainie
i Ablu, ale przede wszystkim zawarta jest w nich bardzo ostra krytyka pew-
nego rodzaju tradycji religijnej. Zauwazyt to juz zreszta Jan Stur i uznat, ze
,duch Ablowy to duch formy, zwyczaju, natogu, opinji publicznej”’. Chodzi
oczywiscie o to, ze zaproponowana przez Abla forma relacji z Bogiem jest
skoncentrowana tylko na wymiarze materialnym. Jest on oczywiscie dla
czlowieka najwygodniejszy, najprostszy i najbardziej jednoznaczny w swojej
wymowie. Rdwnoczesnie ta bezgraniczna otwartos¢ Swiata fizycznego na
czlowieka wynika z naturalnych zwigzkéw ludzkiej egzystencji ze zmystowa
doczesnoscia. Dlatego Abel oczekuje taski od Boga, czyli sukcesu material-
nego. Tymczasem w tej wykreowanej literackiej rzeczywistosci Hulewicz
umiescil takze Kaina, ktory chce oddawac czes¢ Absolutowi tylko na drodze

¢ M. Bierdiajew, Sens tworczosci . Proba usprawiedliwienia cztowieka, ttum. H. Paprocki, Antyk,
Kety 2001, s. 42.

7 Na ten temat zob. np. A. Jocz, Gnoza Mikotaja Bierdiajewa, czyli lekarstwo na dualistyczne
rozterki kultury europejskiej, ,Nomos” 49-50/2005, ss. 43-56; tenze, Czy gnoze mozna uwolnic¢ od
gnostycyzmu? Religijno-filozoficzne poszukiwania Mikotaja Bierdiajewa, w: E. Jelinski, Z. Stachowski,
S. Sztajer (red.), Ratio, religio, humanitas. Miscellanea dedykowane Profesorowi Zbigniewowi Drozdo-
wiczowi, Wyd. Naukowe WNS UAM, Poznan 2015, ss. 251-259.

8 J. Hulewicz, Kain, naktadem , Zdroju”, Poznan 1920, s. 19.

? J. Stur, Kain, w: tenze, Na przetomie..., s. 178.
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duchowej. W swojej negacji fizycznosci jest tak daleko posuniegty, ze prosi
Boga o znak, ktdry zostanie zinterpretowany przez ,,opinje publiczng” jako
ewidentne odrzucenie jego ofiary. Chce w ten sposob uniknac jakiegokolwiek
materialnego skalania sktadanego daru. Jednoczes$nie doskonale wie, ze nie
zostanie to zaakceptowane przez reszte wspdlnoty i grozi mu spoteczne
potepienie. Istota dramatu Hulewicza staje si¢ wiec napiecie pomiedzy ludz-
kim, konformistycznym pragnieniem zmaterializowania Boga i potencjalna,
duchowg rewolucja Kaina. Efektem tego napiecia staje sie proba zniewolenia
odwaznego burzyciela dotychczasowego porzadku religijno-spotecznego.
Dlatego Bog karze Abla za ten czyn Smiercia, ale w ludzkich przekazach
utrwalony zostaje catkiem inny obraz. Nie jest naturalnie celem niniejszych
rozwazan omawianie fenomenu religijnych poszukiwan autora Kaina'. Na-
tomiast dobrze ukazujq one zagadnienie skutkéw deprecjacji rzeczywistosci
fizycznej, ktora dokonuje sie¢ w $wiecie przedstawionym jego utworéw. Po-
szukujac przyczyn owego zniechecenia wobec doczesnej zmystowosci, warto
siegnac do tekstu Ego eimi. O Ewangeljey Jezu Chrysta wedtug spisania Janowego
rzecz w Duchu uyzrzana (1921). Wyktadajac istote owej Ewangelii, Hulewicz
stwierdza: ,Duch wyzszy nie moze poprzestac¢ na obcowaniu z Bogiem przy
pomocy prawidel nadanych mu z zewnatrz. Chce on bezposredniosci obco-
wania, a jego »tesknota ku Niemu« [...] mocniejsza jest nad wszystkie wiezy
formalne, dlatego ponad niemi pnie si¢ ku Bogu i wreszcie Go odnajduje. I nic
innego nie uprawnia cztowieka do obcowania z Wszech-Duchem, jak tylko
owa ,tesknota ku Niemu”, a kazden cztowiek otrzymal réwny »patent« od
Boga, a tym »patentem« jest duch tesknigcy”!'.

W naturze cztowieka istnieje zatem swoisty, pierwotny rodzaj wiezi
z Absolutem, ktdry nie jest uwarunkowany cywilizacyjnie lub kulturowo. Nie
mozna go rdwniez w zaden sposob religijnie, spotecznie zadekretowac lub
zakazac. O tej potencjalnej zdolnosci cztowieka do otwarcia na Transcendencje
wspominano naturalnie przez cate wiekiiw réznych kregach cywilizacyjnych.
Robit to juz np. arabski mistyk Al-Gazali (1058-1111), ktérego od literackich
peregrynacji Hulewicza dzieli przepasc czasu i funkcjonowanie w odmiennej
rzeczywistosci religijnej'?. Oczywiscie wydaweca ,, Zdroju” rozumie te sygna-
lizowana potencje dosy¢ jednoznacznie i nazywa tesknota. Wydaje sie takze
wierzy¢ w jej sile, ktora moze obudzi¢ cztowieka ze swoistego fizycznego
letargu i pchnac w strone niematerialnosci. Czy w tej mysli pobrzmiewa zatem
echo gnostyckiego przekonania o substancjalnej jednosci pomiedzy Bogiem
i ludzkg dusza/duchem?

1 Na ten temat zob. np. A. Jocz, Neognostyczny pluralizm religijny, Neognostyczna chrystologia,
w: tenze, Przypadek ,,0sy rozbdjniczej”..., ss. 171-192.

], Hulewicz, Ego eimi. O Ewangeljey Jezu Chrysta wedtug spisania Janowego rzecz w Duchu
uyzrzana, naklad wtasny, Koscianki 1921, ss. 7-8.

2 Na ten temat zob. Al-Gazali, Nisza Swiatef, thum. J. Wronecka, PWN, Warszawa 1990, s. 15.
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Chcac odpowiedzie¢ na tak sformutowane pytanie, wypada zastanowic¢
sig, na ile wynika ono z gnostyckiego charakteru sygnalizowanej juz tendengji
do deprecjacji rzeczywistosci fizycznej, ktora mozna dostrzec w twdrczosci
Hulewicza. Dobrym przektadem tego typu artystycznej postawy jest utwor
Wiano. Bajka dramatyczna (1921), w ktorym swoistemu testowi poddana zostaje
trwalo$¢ granicy pomiedzy $wiatem zmystowym i tajemnica transcendencji.
Ku zaskoczeniu czytelnika okazuje sie ona bardzo niestabilna, a przeciez
fundamenty kultury europejskiej oparte sa na filozoficznym przekonaniu
o trwatym i ontologicznie uzasadnionym oddzieleniu obu rzeczywistosci.
Chcac bronic tego racjonalistycznego przekonania, jeden z bohaterow utworu
probuje odrze¢ z wszelkiej transcendentnej perspektywy kobierzec, ktory
w $wiecie przedstawionym Wiana otoczony jest szczegoélng duchowa czcia
lokalnej spotecznosci. Gdzies w podtekscie owych dzialani pragnie zwrdci¢
na siebie uwage dziewczyny, ktora jest w pelni przekonana, ze kobierzec
jest swoistym pomostem pomiedzy materialnoscig i duchowoscig. Bardzo
szybko okazuje sie jednak, ze dziewczyna jest przede wszystkim zauroczona
metafizyczna moca kobierca i nie akceptuje zmystowych pragnienn mtodego
cztowieka. Dlatego w akcie desperacji decyduje si¢ on zniszczy¢ 6w zagadko-
wy obiekt kultu. W didaskaliach mozna przeczytac¢ nastepujacy opis tej sceny:
,On gwaltownie chwyta kraj kobierca i z najwigksza pasja, mocujac sig, szarpie
go, az rozdziera kobierzec napoty. Przerazliwe darcie kobierca. Rownoczesnie
ostra btyskawica znaczy ogniem przedarte miejsce. Ona cofa sie z rozpacza;
on puszcza z rak kobierzec i cofa sie przerazony. Réwnoczesnie z btyskawicy,
t.j. z przedarcia kobierca zjawiajq sie Zygzaki: fantastyczne figury”™.

Dlaczego ,On” (Hulewicz sSwiadomie rezygnuje z imion swoich bohate-
row, poniewaz ich przezycia i emocje wspdlne sa wszystkim ludziom) wobec
tajemnicy transcendencji potrafi przeciwstawic tylko brutalng, materialng
site? Po prostu jest przeswiadczony, ze fizyczne zniszczenie przedmiotu ma
zawsze charakter ostateczny. Tymczasem materialnos¢ kobierca, czyli ma-
terialnos¢ $wiata, okazala sie by¢ tylko powierzchnig rzeczywistosci. Owo
,przerazliwe darcie” doprowadzito do naruszenia struktury $wiata fizyczne-
go. Jednoczesnie granica pomiedzy zmystowoscia i transcendencjg na chwile
przestala istniec”. Z dalszej lektury Wiana czytelnik dowiaduje sie, ze zatarcie
owej granicy spowodowato katastrofe w rzeczywistosci materialnej. W jej
efekcie ,,On” stat sie po prostu tylko jednym z wielu wzoréw na odrodzonym
kobiercu, a jego dotychczasowa forma egzystencji przestata istnie¢. W ten

* Na ten temat zob. np. A. Jocz, Gnostyczne swiaty Brunona Schulza, Wyd. Naukowe WNS
UAM, Poznan 2016.

" J. Hulewicz, Wiano. Bajka dramatyczna, naktadem ,, Zdroju”, Poznan 1921, s. 21.

5 Ta artystyczna proba przyblizenia rzeczywistosci transcendentnej byta podejmowana
w literaturze polskiej nie tylko przez Hulewicza. Robit to np. Stanistaw Przybyszewski w Il regno
doloroso oraz w Krzyku, a Tadeusz Micinski w Xiedzu Fauscie.
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wlasnie sposéb Hulewicz degraduje doczesne, fizyczne bytowanie, poniewaz
udowadnia, ze nawet osoba hiperbolizujaca jego znaczenie nie moze czué
jakiejkolwiek egzystencjalnej pewnosci. Jednoczesnie ujawnia, ze ulotnosc tej
formy istnienia jest zatrwazajaca. Dlaczego zatem ta watta, zmystowa bariera
tak skutecznie oddziela cztowieka od bezgranicznej potegi swiata duchowe-
go? Dlaczego tylko czasami t¢ nietrwala granice udaje si¢ naruszy¢, przekro-
czy¢? Odpowiedzi na te pytania warto poszukac¢ w dramacie Aruna (1922).
Komentujac Ewangelie wedlug sw. Marka (4,34) i sw. Jana (16,12), gtéwna
bohaterka dramatu stwierdza: , Takoz widzisz, ze Nauka Jezusa tajemna jest
a niedostepna tym, ktérzy waszem zyja zyciem. Wierzaj mi, by odlaczy¢ sie
od ztudy a posias¢ tajemnice rzeczywistosci, wiele trzeba bytow z zamknie-
temi przezy¢ oczami. Wiele przemian dzieli nas, dzieci¢ moje. I cho¢ odejde,
a zy¢ z wami bedzie on, profesor, ktéry ma oczy jako wasze — nie pojmiecie
jego zycia, albowiem ono jest poza waszem” .

Z przywotanej wypowiedzi Aruny wydaje si¢ wynika¢, ze najglebsza
istota chrzescijaniskiego przekazu ma ezoteryczny charakter. Wykorzystanie
na gruncie literatury tej idei swiadczy oczywiscie o gnostyckim i neogno-
stycznym zapleczu autora. Ten rodzaj przekazu pozostaje wigc niedostepny
dla wielu ludzi, ktérzy z natury uwikltani sa w zmystowa egzystencje. Jest
ona niesamowicie absorbujaca, wciagajaca. A zatem pozostaja tylko rady-
kalne srodki. Cos takiego spotkato wtasnie autorke cytowanych stéw, ktoéra
w literackiej rzeczywistosci utracita wzrok w czasie prowadzenia badan
naukowych. Z dalszej czesci dramatu wynika nawet, Ze wspomniany w oma-
wianym fragmencie tekstu profesor byl nie tylko duchowym przewodnikiem
Aruny, ale to on spowodowat wypadek, ktory doprowadzit dziewczyne do
fizycznej slepoty. Okazalo sie jednak, Zze dopiero utrata tego niezwykle istot-
nego zmystu otworzyla bohaterce droge do duchowego samodoskonalenia.
Etycznie naganna zbrodnia popelniona w wymiarze materialnym i spotecz-
nym $wiata jest catkiem inaczej odbierana w jego wymiarze pneumatycznym.
Z drugiej natomiast strony éw proces duchowego rozwoju nie jest latwy,
poniewaz ma dtugotrwaly i wyraznie alienujacy charakter. Dowodem tego
moze by¢ kolejna wypowiedz Aruny, ktéra stwierdza: ,Sama sobie pochod-
nig, sama przystania, bez innej przystani...”*® Czy to znaczy, ze prawdziwa
doskonatosc jest jedynie efektem uwolnienia si¢ od relacji z innymi ludzmi?
Aruna wydaje sie zaprasza¢ do rzeczywistosci, w ktorej bytuja uwolnione od
wszelkiej fizycznej utomnosci, ale rownoczesnie samoizolujace si¢ monady.
Warto jednak pamietaé, ze Hulewiczowi nie chodzito przeciez o kolejna

1o J. Hulewicz, Aruna. Dramatu zjawy trzy, nakltadem ,Zdroju”, Poznan 1922, s. 15.

7 Na ten temat zob. np. S. Hutin, Gnostycy, ttum. K. Demianiuk, , Literatura na Swiecie”
12(197)/1987, ss. 14-15; A. Jocz, Neognostyczna chrystologia, w: tenze, Przypadek , 0sy rozbéjniczej”...,
ss. 176-179.

8 7, Hulewicz, Aruna..., s. 10.
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literacka rekonstrukcje zapatrzonego tylko w samego siebie Pierwszego
Poruszyciela, ktorego wykreowat Arystoteles (384-322). To wlasnie Stagiryta
nauczal, ze ,boski rozum mysli o sobie (skoro jest najznakomitsza z rzeczy),
a jego myslenie jest mys$leniem o mysleniu. [...] tak mysl boska mysli sama
siebie przez calgq wiecznos¢”?. Dlatego autor Kaina dopuszcza w swoim
literackim $wiecie mozliwo$¢ realnego, bezposredniego oddziatywania by-
téw duchowych na byty materialne. Czytelnik moze zatem $ledzi¢ taki oto
poczatek rozmowy, ktérg Aruna (na przekor fizycznej Smierci) prowadzi ze
swoim mentorem:

Oto jestem...

Po przez bytéw wielka mnogos¢
Ktorej kres zczynity Oczy,

Zgaste $wiatu Oczy moje

Sztam — i oto jestem...

O!juz wzietam oczy moje.

O!juz wszystka jestem w Was,

W Was, o Syny wy Cztowiecze...

W prezentowanym monologu bardzo wyraznie uwidocznione zostato
ontologiczne napiecie pomiedzy duchowa egzystencja Aruny i jej inkarnacja
w rzeczywisto$¢ materialna. Przede wszystkim bardzo mocno wnikneta juz
w $wiat pneumatyczny. Swiadczy o tym jej stwierdzenie o zjednoczeniu z Sy-
nami Czlowieczymi, czyli bytami, ktore w swiecie przedstawionym dramatu
Hulewicza utozsamiane sa np. z Jezusem Chrystusem i Budda. Nie przeszka-
dza to jednak w jej zwrdceniu sie do fizycznosci. Wprawdzie Aruna pochwala
utrate wzroku, ktéra oderwala jg od zmystowej doczesnosci, ale rownoczesnie
chce by¢ przyktadem dla bytow ciagle pogrozonych w materialnej egzystengji.

II1

Mozna oczywiscie uznac, ze wyroste z fenomenu Mtodej Polski duchowe
rozterki Hulewicza zwyczajnie nie koresponduja z metafizyczna pustka, o kto-
rej wspomina Habermas. Uformowata sie ona przeciez z niewyobrazalnego
koszmaru Holocaustu oraz naturalnych proceséw laicyzacji, ktére zmienity
ksztatt duchowy Europy Zachodniej. Jednocze$nie to wlasnie przywotywany
juz Stur wyraznie sugerowatl, ze ,materjalizm nie wystarczy”. Odpowiadajac
zatem na pytanie sformutowane na poczatku artykutu, wypada stwierdzic,
ze duchowe swiaty Hulewicza sa tylko/az artystyczna manifestacjq potrzeby

¥ Arystoteles, Metafizyka (Ksiega A (XII), 1074b — 1075a), thum. K. Lesniak, PWN, Warszawa
1984, s. 322.
2 ], Hulewicz, Aruna....,s. 31.
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zmagania si¢ z owa pustka. U podstaw ich kreacji usytuowana jest przede
wszystkim zacheta do duchowego wysitku, ktory towarzyszy temu zmaganiu
i dlatego nie nalezy ich traktowac jako proste panaceum na jej uciazliwosc.
Tego rodzaju literacka, metafizyczna aktywnos¢ pozwala wprawdzie na do-
wartosciowanie transcendengji, ale zawiera w sobie rowniez pokuse depre-
gjacji $wiata zmystowego. Niestety ulegt jej rowniez w swoich artystycznych
kreacjach wydawca ,,Zdroju”.
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Artur ]OCZ, RELIGIOUS AND SPIRITUAL AMBITIONS OF POLISH LITERATURE. SELECTED EXAMPLES

Spiritual, metaphysical and religious quests seem to be one of the most important
aims of writing and literature. At the same time, literature created by outstanding in-
dividuals is naturally predestined to arouse quest and desires. The fundamental aim
of this article is to explain, on the basis of the works of Jerzy Hulewicz, the ways in
which literary creativity is able/not able to face the metaphysical emptiness mentioned
by Jiirgen Habermas.

Keywords: religion, spirituality, materiality, literature, Gnosticism
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Inscenizacje Parsifala Richarda Wagnera
na Festiwalu w Bayreuth.
Od sekularyzmu do postsekularyzmu

Wstep

Richard Wagner byl jednym z najwiekszych kompozytoréw w historii
muzyki, twércg przede wszystkim dziet operowych, a jednoczesnie teorety-
kiem sztuki. Jego ostatnim utworem muzycznym jest misterium sceniczne
w trzech aktach Parsifal, ktérego premiera odbyta si¢ 26 lipca 1882 r. podczas
Festiwalu w Bayreuth. Po Smierci Wagnera, ktdra nastapita rok pdzniej, Parsifal
byt dramatem muzycznym cieszacym si¢ do dzi$ niezwykla popularnoscia
i wystawianym niezliczong ilo$¢ razy — najpierw w Bayreuth, a potem na
calym $wiecie.

Na temat samego Parsifala Wagnera napisano juz bardzo wiele interpre-
tacji i analiz, natomiast niezmiernie interesujacym zagadnieniem sa rowniez
sposoby inscenizacji tegoz dzieta. Ich autorzy uwspoélczesniaja poszczegdlne
elementy akdji i staraja sie ukazac¢ aktualne problemy dzisiejszego $wiata.
Czesto takie uwspotczesnianie odchodzi dos¢ daleko od pierwotnych za-
mierzen kompozytora, moze by¢ jednak waznym wskaznikiem przemian
wspotczesnej kultury. W niniejszym artykule chciatbym skupic sie na dwéch
ostatnich inscenizacjach Parsifala z Festiwalu w Bayreuth. Pierwsza z nich
jest autorstwa Stefana Herheima i byta wystawiana w latach 2008-2012, na-
tomiast autorem drugiej, ktéra pokazywana jest w Bayreuth od roku 2016
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do 2019, jest Uwe Eric Laufenberg. Inscenizacje te r6znig si¢ dos¢ wyraznie —
o ile pierwsza z nich skupia si¢ na zagadnieniach historii, polityki, wladzy
i watkach psychoanalitycznych, to druga w catosci podporzadkowana jest
zagadnieniom religijnym. Zmiang t¢ mozna odczytywac jako przejscie od
inscenizacji sekularnej do postsekularnej, co w szerszym kontekscie charak-
teryzuje wspdtczesne procesy w kulturze. Owe procesy chciatbym ukazaé na
podstawie analizy obu tych inscenizagj.

Sekularyzm a postsekularyzm

Refleksje na temat proceséw sekularyzacji we wspodtczesnym swiecie majg
w naukach spotecznych swoja bogata literature i nie ma potrzeby szczegd-
lowo jej tutaj przytaczac. Chciatbym tylko zwréci¢ uwage na kilka istotnych
kwestii, ktore bedg wazne w kontekscie moich rozwazan nad inscenizacjami
Parsifala. W tytule tegoz tekstu uzytem stowa , sekularyzm”, cho¢ czesciej
mozna spotkac sie z pojeciem ,sekularyzacja”. Oba te terminy maja jednak
ze sobg wiele wspolnego i dotycza podobnych mechanizmdw, zas réznica
pomiedzy nimi jest taka, Ze ten pierwszy jest pojeciem bardziej ideologicz-
nym, wyrazem postawy wrogiej religii, zas sekularyzacja dotyczy pewnego
procesu odbywajacego sie w rzeczywistosci spotecznej, ktéry nie musi przy-
biera¢ intencjonalnej antyreligijnosci. Jak pisat Marian Radwan w swoim
tekscie, ,,sekularyzacji nie nalezy identyfikowac z antyreligia. Sekularyzacja
jest procesem psychologicznie neutralnym. Przebiega przede wszystkim na
poziomie struktur spotecznych. Nie jest zasadniczo wynikiem zamierzonej
akgji, posuniec¢ politycznych. Natomiast antyreligia, ateizm jest ideologia
zakorzeniong w postawach negatywnych wobec wiary. Jej zamierzenia idg
w kierunku zniszczenia religii na wszystkich poziomach — instytucjonalno-
-organizacyjnym, kulturowym i osobowosciowym”!. Nie zawsze jednak
fatwo jest uchwyci¢ granice pomiedzy sekularyzacjq a sekularyzmem, gdyz
ta pierwsza czesto przeksztatca si¢ w sekularyzm, a wiec w pewien $wiado-
mie wdrazany projekt, ktéry ma na celu niszczenie pierwiastkéw religijnych
w $wiecie spolecznym. Innym natomiast pytaniem jest, na ile sekularyzacja
moze by¢ ,procesem psychologicznie neutralnym”. Nawet jesli przebiega
ona na poziomie strukturalnym, to jednak w obrebie tych struktur dziataja
konkretne osoby, ktore w rézny sposdb wyrazajg swoja postawe wobec religii
iw ten sposdb moga ja np. dezawuowac badz niszczy¢. Owa intencjonalnos¢
widoczna bedzie w omawianych przyktadach inscenizacji Parsifala.

Pojecie sekularyzadji, ktdrego poczatkowo uzywano w prawie koscielnym
na okres$lenie pozwolenia danego zakonnikom na zycie poza klasztorem, na-

! M. Radwan, Rodowdd sekularyzacji, w: F. Adamski (red.), Socjologia religii. Wybor tekstow,
Wyd. Apostolstwa Modlitwy, Krakow 1984, s. 414.
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stepnie na okreslenie konfiskaty majatkow koscielnych i przejmowania urze-
dow od wladzy koscielnej przez swiecka, w pdzniejszym okresie zaczeto by¢
uzywane jako opis procesu prowadzacego do uwalniania si¢ zycia cztowieka
oraz instytucji spotecznych spod wptywu religii i sacrum. Sekularyzacja zatem
moze odbywac sie na réznych poziomach. Peter L. Berger wyrdznia dwa ro-
dzaje sekularyzacji, a mianowicie obiektywna oraz subiektywna. Ta pierwsza
odbywa sie na poziomie spoteczno-strukturalnym i obejmuje m.in. sfere kultu-
ry i symboli, natomiast ta druga ma miejsce na poziomie swiadomosciowym?.
Oba te poziomy sa oczywiscie ze soba powiazane i wzajemnie si¢ przenikaja.

Reakcjg na sekularyzacje i sekularyzm jest zjawisko postsekularyzmu,
czyli powrotu do tego, co religijne, do religijnych wartosci i myslenia religij-
nego w dyskursie publicznym, a takze w nauce i sztuce. Nie zawsze musi
by¢ to powrdt do tradycyjnych religii, ale czasami do pewnych wybranych,
przeksztatconych ich elementéw. Postsekularyzm jest niejako dowodem na
to, ze nie jest mozliwe catkowite odejécie wspodtczesnych spoteczenstw od
sfery sacrum i od myslenia religijnego. Wspolczesny dyskurs postsekularny
wywodzi sie czesto od rozwazan Jiirgena Habermasa, a szczegdlnie od jego
stawnej przemowy we frankfurckim kosciele $w. Pawta 14 pazdziernika
2001 r.? Trzeba jednak stwierdzi¢, ze postsekularne myslenie obecne byto juz
wezesniej, cho¢ oczywiscie nie pod ta nazwa. Wystarczy wspomnie¢ o po-
jeciu ,desakralizacja”?, ktérego w 1971 r. uzyt Antonio Grumelli, kiedy to
pisat o ozywieniu religijnym w tamtym czasie. Wspotczesny postsekularyzm
rozwijany jest zarowno przez myslicieli lewicowych, jak i prawicowych, co
tworzy z niego wielobarwna mozaike réznorodnych koncepcji. Wydaje sie
jednak, ze zjawiska sekularyzmu (czy tez sekularyzacji) i postsekularyzmu
sa zjawiskami uniwersalnymi, ktore ukazuja pewne powtarzajace si¢ zmiany
w znaczeniu religii w zyciu spotecznym — raz jest ona pomijana czy wrecz
usuwana ze sfery publiczneji z obszaru kultury, innym zas razem nastepuje
powrdt do religii i myélenia religijnego.

Sejsmograf sztuki

W jednym ze swoich artykuléw Alicja Kepinska w nastepujacy sposob
zdiagnozowata znaczenie sztuki we wspotczesnym swiecie: ,,Sztuke odczuwa-
my dzisiaj jako doswiadczenie ontologicznej wielosci $wiata i jako sejsmograf
jego czulych miejsc, w ktorych legnie si¢ zmiana”>. Sztuka moze by¢ wigc ta-

2 P.L. Berger, Swiety baldachim. Elementy socjologicznej teorii religii, ttum. W. Kurdziel, Zaktad
Wydawniczy ,,Nomos”, Krakow 1997, s. 173.

% J. Habermas, Wierzy¢ i wiedzie¢, ttum. M. Lukasiewicz, ,Znak” 9/2002.

* A. Grumelli, Sekularyzacja pomiedzy religiq a ateizmem, w: F. Adamski (red.), Socjologia religii.

Wybor tekstow, cyt. wyd., s. 412.
° A. Kepinska, Utwory nieidentyczne, ,Format” 3-4/1993, s. 35.



76 Jerzy KaCcZMAREK

kim sejsmografem, ktéry wykrywa zmiany spoleczne czesto o wiele wczesniej
anizeli nauka. Artysci, bazujac na intuicyjnym poznawaniu rzeczywistosci,
objasniajq terazniejszo$¢ i przepowiadajq przysztos¢, nie bedac skrepowani
metodologiczng poprawnoscia nauki, cho¢ réwniez i z jej zdobyczy moga
korzysta¢. Takimi sejsmografami, ktore reaguja na rodzace si¢ zmiany, moga
by¢ sposoby inscenizacji dziet operowych. Autorzy tych inscenizacji wiaczaja
sie w dyskurs o wspdtczesnosci, chociazby nawet dzieta te pochodzity z od-
legtych juz czaséw. Bardzo dobrymi sejsmografami sa inscenizacje Parsifala
na Festiwalu w Bayreuth. Pokazuja one zmiany w podejsciu dzisiejszych
spoleczenstw, ale rowniez i samych tworcow, do kwestii religii i religijnosci.

Nie wszyscy dzisiejsi artysci i nie kazda sztuka odwotuja sie jednakze do
religii. Jest tak, jak to opisuje Jan Stanistaw Wojciechowski, ktéry wspodtcze-
$nie wyrdznia dwa nurty w kulturze — rowniez w sztuce —a mianowicie nurt
ateistyczny, ktéry usuwa z pola swego zainteresowania tematy religijne, oraz
nurt transcendentalistyczny, ktéry odwotuje sie do religii. Cho¢ w Europie
bardziej widoczny jest nurt ateistyczny, to Wojciechowski widzi odradzanie
sie podejscia transcendentalistycznego na Swiecie: , Ponowoczesno$¢ stwarza
warunki (pod pewnymi wzgledami lepsze od tych, ktére stwarzata nowocze-
snosc¢) do odradzania sig transcendentalizmu, a na jego podstawach réznych
form religijno$ci. Potwierdzeniem tej tezy jest spoteczna praktyka, i nie chodzi
tu tylko o spektakularne formy religijno$ci np. islamskiej, lecz takze rézne
formy rozkwitu religijnosci chrzescijaniskiej (nie w Europie niestety). Warunki
do tego tworzy czesciowa abdykacja scjentystycznego rozumu, ktdéry nie rosci
juz sobie praw do orzekania o $wiecie w kategoriach swiatopogladowych”®.
Owo odradzanie si¢ transcendentalizmu widoczne bedzie w ostatniej z in-
scenizacji Parsifala w Bayreuth, w przedostatniej natomiast dostrzegamy
dominacje nurtu ateistycznego.

Temat duchowosci w sztuce i sledzenie zaniku badz powrotu tejze ducho-
wosci nie jest tematem nowym. Mozna powiedzie¢, ze refleksje tego rodzaju
wpisuja sie we wspodtczesna refleksje nad sekularyzmem i postsekularyzmem
iich wzajemnymi nastepstwami. O wspolczesnej sytuacji na obszarze sztuki,
gtownie sztuki polskiej, pisata chociazby Elzbieta Wasylyk, ktora, nawiazujac
w duzej mierze do José Ortegi y Gasseta i jego rozwazan nad dehumanizacja
sztuki, tropi przejawy duchowosci w sztuce, skupiajac si¢ przede wszystkim
na problemie personalizacji sztuki. Wedtug niej personalizacja ta , wyplywa
bardziej z podstaw metafizyki judeochrzescijanskiej niz greckiej, niewatpliwie
stanowiacej z pierwsza dwuglos europejskiej cywilizacji””. Wasytyk wyrdznia
w sztuce wspolczesnej trzy nurty, o ktorych trzeba tutaj jeszcze wspomnie¢,

¢ J.S. Wojciechowski, Wtadze widzenia. Post-Swiecka kultura wizualna, Wyd. Uniwersytetu
Jagiellonskiego, Krakow 2015, s. 113.

7 E. Wasyltyk, Personalizm w malarstwie polskim. Symptomy personalizacji sztuki, Akademia
Sztuki, Szczecin 2016, s. 11.
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gdyz beda one dla nas wazne w kontekscie p6zniejszych analiz. Nurty te to:
»[...] rozlegta laicko$¢, sacrum jako szeroko pojeta refleksja duchowa budo-
wana na wartosciach chrzescijanskich, wraz ze sztuka religijna, oraz sztuka
zwiazana z New Age, z duchowoscia stojaca, wbrew pozorom, w opozycji
do sacrum”®.

Parsifal Richarda Wagnera

Richard Wagner urodzit si¢ 22 maja 1813 r. w Lipsku. Byl jednym z naj-
wiekszych tworcow dziet operowych na swiecie. W swoich dramatach mu-
zycznych starat sie uciele$ni¢ koncepcje dzieta totalnego (Gesamtkunstwerk)
jako jednosci réznych dziedzin sztuki. Pozostaty po nim dziela muzyczne,
ktore do dzis stanowia zelazny repertuar scen operowych $wiata: Holender
tutacz, Tannhiuser, Lohengrin, Tristan i Izolda, Spiewacy Norymberscy czy tetra-
logia Pierscieri Nibelunga. Jego ostatnim przedstawieniem byt Parsifal. Wagner
zmart 13 lutego 1883 r. w Wenecji.

Pierwszym impulsem do powstania dzieta byta lektura utworu Wolframa
von Eschenbacha Parzival, z ktérym Wagner zapoznat si¢ w roku 1845, kiedy
to przebywat na wakacjach w Marienbadzie. Pomyst stworzenia wielkiego
dzieta, inspirowanego legenda o Graalu, bedzie sie pojawiat u kompozytora
przez nastepne lata. W roku 1857 powstaja pierwsze szkice Parsifala, ale pracy
nad nim Wagner nie kontynuuje. Nastepny szkic powstaje w roku 1865, na-
tomiast ostatecznie od roku 1877 Wagner zaczyna systematyczng prace nad
dzietem, ktérego znamy dokltadna date i miejsce ukorniczenia — a mianowicie
stalo sie to 13 lutego 1882 r. w Palermo.

Parsifal sktada sie z trzech aktow. W pierwszym widzimy siedzibe ryce-
rzy Graala, ktérym zostata powierzona piecza nad naczyniem, z ktorego pit
Chrystus podczas Ostatniej Wieczerzy oraz do ktérego splywata Jego krew,
kiedy wisial na krzyzu, jak rowniez piecza nad wtdcznia, ktdra przebila Jego
bok. Wtadze nad rycerzami sprawowat Titurel, ktory nastepnie przekazat ja
swojemu synowi Amfortasowi. Do wspdlnoty chciatl przytaczyc¢ sie Klingsor,
ale ze wzgledu na swoje liczne grzechy nie zostat do niej przyjety, a ostateczne
jego odrzucenie nastgpito wtedy, gdy pozbawil si¢ meskosci, zeby nie ulegac
cielesnym zadzom. Klingsor osiedlit sie nieopodal siedziby rycerzy i zaczat od-
dawac sie czarnej magii, jak rowniez zwodzi¢ rycerzy Graala poprzez piekne
dziewczeta, ktore mieszkaty w jego zamku. Na walke przeciwko Klingsorowi
wyruszyt Amfortas, ale Kundry, zniewolona czarami Klingsora, uwiodta
Amfortasa, ktory stracil widcznie i zostal zraniony przez Klingsora. Od tej
pory rana Amfortasa nie chce si¢ zagoi¢. Wybawi¢ go moze jedynie , czysty
prostaczek”, o czym pewnego razu dowiaduje sie w wizji. W pierwszym akcie

8 Tamze, s. 16.
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przybywa Kundry, ktora stara sig¢ stuzy¢ rycerzom Graala, i przynosi balsam
na rane Amfortasa. Pojawia sie tez Parsifal, ktorego stary rycerz Gurnemanz
uwaza poczatkowo za owego ,czystego prostaczka”. Parsifal uczestniczy
w obrzedzie komunii, ale nic z tego nie rozumie. Z tego tez powodu zawie-
dziony Gurnemanz kaze mtodzienicowi odejs¢.

Akcja drugiego aktu dzieje si¢ w zamku Klingsora, do ktérego przybywa
Parsifal. Dziewczeta, jak rowniez Kundry, poddana catkowicie woli Klingsora,
starajq si¢ uwiesc¢ Parsifala, lecz im si¢ to nie udaje. Parsifal zdobywa cudowna
wldcznig i wybiera sie w droge do rycerzy Graala. W trzecim akcie, po wielu
latach, wreszcie do nich dociera. Jest akurat Wielki Pigtek. Przybywa tez
Kundry, ktéra obmywa nogi Parsifala, a ten udziela jej chrztu. Wczeéniej Gur-
nemanz namaszcza Parsifala na krola. Dzien ten jest rowniez dniem pogrzebu
Titurela, ktéry zmartl, gdyz Amfortas przestal odstania¢ Graala, by bez jego
mocy szybciej nadeszla dla niego $mier¢, a tymczasem dotkneta ona jego ojca.
Parsifal uzdrawia jednak Amfortasa dotknigciem widczni i odstania Graala.

Parsifal jest dzietem, ktore Wagner okreslit jako , Biihnenweihfestspiel”,
co na jezyk polski thumaczy sie jako , misterium sceniczne” badz ,,uroczyste
misterium sceniczne”. Jest to wiec dzielo szczegolne, ktdrego nie mozna,
zgodnie z zamierzeniem autora, nazwac po prostu opera. Ma ono wymiar
religijny i nasycone jest religijng, a scislej rzecz biorac chrzescijariska, sym-
bolika (motyw Ostatniej Wieczerzy; chrzest; obmywanie ndg; naczynie, do
ktorego sptywata krew Chrystusa; widcznia przebijajaca Jego bok). Z tego
tez powodu Friedrich Nietzsche, wielki admirator Wagnera, odwrocit sie od
niego i stwierdzil: ,Niesamowite! Wagner stat si¢ pobozny”?. Ow wymiar
religijny zwigzany jest z idea samego Wagnera, ktory twierdzit, ze sztuka ma
ratowac istote religii. Stad tez Dieter Borchmeyer okreslit sens dzieta Wagnera
nastepujaco: ,[...] religijna sztuka i religia sztuki w splocie, w ktérym oba te
elementy sa prawie nie do odrdznienia” .

Inscenizacje Parsifala

Po raz pierwszy Parsifal Richarda Wagnera zostal wystawiony na Festi-
walu w Bayreuth 26 lipca 1882 r. pod batuta Hermanna Leviego. Co ciekawe,
podczas jednego z przedstawien pateczke dyrygenta w trzecim akcie przejat
sam Wagner. Tworca zastrzegt tez, ze Parsifal nie moze by¢ wystawiany przez
30 lat od jego $mierci poza Festspielhaus w Bayreuth. Pomijajac nieliczne wy-
jatki, zakazu tego przestrzegano. Kiedy natomiast oznaczony termin minat,

° Cyt. za: Programmbheft 2/2018 der Bayreuther Festspiele , Parsifal”, Bayreuther Festspiele
GmbH, Bayreuth 2018, s. 42.

10 Cyt. za: K. Koztowski, Teatr i religia sztuki. Parsifal Richarda Wagnera, Wyd. Naukowe UAM,
Poznan 2004, s. 268.
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awiec 1 stycznia 1914 r., dzielo to zaczeto wystawiac na catym $wiecie i cieszy
sie ono do dzisiaj niestabnacym powodzeniem.

Pierwsza inscenizacja na Festiwalu w Bayreuth z roku 1882, ktérej auto-
rem byt sam Richard Wagner, pozostata niezmieniona do roku 1933. W roku
1934 powstata nowa inscenizacja, autorstwa Heinza Tietjena, ktora jednak
nie cieszyla si¢ wigkszym powodzeniem. Po wojnie, w roku 1951, nowg in-
scenizacje przygotowat wnuk autora — Wieland Wagner, ktérego nowatorska
koncepcja odchodzi od przedstawienia naturalistycznego na rzecz abstrakcyj-
nego. Twdrcq nastepnej inscenizacji byt brat Wielanda — Wolfgang. Byta ona
wystawiana w latach 1975-1981 oraz 1989-2001. Krzysztof Koztowski pisat
o niej, ze: ,Wolfgang Wagner podkreslat w niej znaczenie tego, co spotecz-
ne. Zbawienie oznaczato nie tyle »odnowex, ile szeroko rozumiany proces
»demokratyzacji«''. Pomiedzy rokiem 1982 a 1988 inscenizacje przygotowat
Gotz Friedrich, natomiast w latach 2004-2007 Christoph Schlingensief, kto-
rego kontrowersyjna wizja wzbudzita wiele emocji. Jak pisat Claus Spahn:
,,Christoph Schlingensief inscenizuje Parsifala Richarda Wagnera jako ciemny
rytual posréd $mieci wielkiego miasta. [...] Parsifal tego wieczoru nie chce
nikogo zbawia¢. Chce tylko umrzec¢ i kroczy do ostatnich taktdw przez czarny
tunel w strone mienigcego si¢ otworu z bijacym Swiattem”'2. Nastepne dwie
inscenizacje na Festiwalu w Bayreuth sa autorstwa Stefana Herheima oraz
Uwe Erica Laufenberga. Na nich skupie sie w dalszej czesci artykutu.

Jak juz wczesniej zaznaczyltem, Parsifal od roku 1914 wystawiany jest
nie tylko w Bayreuth. Inscenizacje tej sztuki maja miejsce na calym $wiecie,
na najbardziej znanych scenach, pod batuta najwigkszych dyrygentéw i z
udziatem czolowych Spiewaczek i $piewakow operowych. O tym, jak bardzo
wyczekiwano na swobode wystawiania Parsifala, moze $wiadczy¢ fakt, iz juz
w sylwestrowa noc roku jeszcze 1913, o godz. 23.30 Gran Teatre del Liceu
w Barcelonie rozpoczal przedstawienie tegoz dzieta. Jesli zas chodzi o sceny
polskie, to pierwsze sceniczne wykonanie Parsifala odbyto si¢ 27 marca 1927 r.
w Teatrze Wielkim w Warszawie.

Inscenizacja Stefana Herheima

Stefan Herheim urodzit si¢ 13 marca 1970 r. w Oslo. W swoim rodzinnym
miescie ksztalcit si¢ jako wiolonczelista oraz pracowat w Den Norske Opera
& Ballett jako asystent produkcji. W 1994 r. podjat studia w Hochschule fiir
Musik und Theater w Hamburgu, gdzie pod okiem prof. Friedricha Gotza
ksztalcit si¢ w dziedzinie rezyserii w teatrze muzycznym. Jest autorem wielu

K. Koztowski, Summa aesthetica, summa theologica, w: Richard Wagner. Parsifal, Teatr Wielki
w Poznaniu, Poznan 2013, s. 35.
2 C. Spahn, Das Bayreuther Hiihnermassaker, https://www.zeit.de/2004/32/Parsifal [4.12.2018].
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inscenizacji, m.in. w Volksoper Wien, Staatsoper Berlin, Oper Graz czy Théatre
de la Monnaie w Brukseli. Trzykrotnie zostat uznany przez miesiecznik
»,Opernwelt” za rezysera roku.

Parsifal inscenizowany przez Stefana Herheima wystawiany byt na Fe-
stiwalu w Bayreuth w latach 2008-2012. Inscenizacja ta jest prawie w ogole
pozbawiona odniesien religijnych, co oczywiscie moze wydac si¢ dziwne
zZwazywszy na nasycenie tego dzieta motywami religijnymi. Dla Herheima
odniesienia transcendentne nie sa jednak istotne. Méwi o tym wprost w jed-
nym z wywiadow: , Tesknota za Zbawicielem jest czyms nieprzemijajacym,
z czym musimy nauczy¢ sie zy¢. Zbawienie moze przyjsc tylko przez, ziw
nas samych. Wierze, ze wiasnie teatr daje nam szanse poczu¢, zrozumiec
i wzia¢ odpowiedzialnosé za to. Z tej perspektywy teatr jest moja Swiatynia”®.
Stowa te ukazujq jak gdyby motto rezysera, ktéry chce nam powiedzie¢, ze
wiara jest tylko bezprzedmiotowa mrzonka i zaden Zbawiciel nie przyjdzie.
Zbawienie mozna osiagnad tu i teraz — chociazby poprzez sztuke. Bedzie to
miato przelozenie na ksztatt inscenizacji Parsifala i jej ogdlng wymowe.

Herheim wykorzystal w swoim pomysle na inscenizacje znany motyw
z Parsifala, a mianowicie stowa, ktére w pierwszym akcie Gurnemanz kieruje
do Parsifala: ,zum Raum wird hier die Zeit” (, przestrzenia staje si¢ tutaj
czas”). Motywem przewodnim spektaklu okazuje si¢ zatem historia Niemiec.
Czas zostaje zamkniety w przestrzeni teatralnej i jak w albumie mozemy
przegladac obrazy minionych lat, za$ Parsifal jest kim$, kto podrézuje w cza-
sie. Ta podréz odbywa sie od epoki wilhelminskiej az do lat 50. XX wieku
i ukazuje najwazniejsze etapy niemieckiej przesztosci. Na tle historii Niemiec
obserwujemy tez historie zwigzang z samym Richardem Wagnerem, recepcja
jego dziet i szczeg6lnym miejscem, jakim jest Bayreuth wraz z Festiwalem,
ktory tam sie corocznie odbywa. O tym zwigzku méwit Herheim w cytowa-
nym wczesniej wywiadzie: ,Nasza historia wptywa na nasze postrzeganie
rzeczywistosci i sposdb, w jaki dzis podchodzimy do dziet Wagnera”!.
Zamiast wiec odniesien religijnych mamy w jego inscenizacji odniesienia do
historii, polityki, a nawet psychoanalizy. Nawet pojecia religijne uzyskuja
tutaj wymiar polityczny, jak zresztg stwierdzit sam Herheim: , Gléwny motyw
winy i zbawienia posiada wiele aspektow politycznych. Nasza zachodnia,
chrzescijanska kultura zawsze gloryfikowata posta¢ suwerennego przywodcy,
przewodnika, ktéry zapewniat honor krajowi, a ludziom dobrobyt. Roman-
tyczna idea polityczna »republikanskiego kréla« Wagnera byta czescia jego
wewnetrznej kampanii przeciwko niemieckiej, realnej polityce Bismarcka,
ktora gleboko gardzit”®.

© E.E. Guldbrandsen, P.-E. Skramstad, Stefan Herheim: The Theatre is my Temple, http://www.
wagneropera.net/interviews/stefan-herheim-parsifal.htm [5.12.2018].

4 Tamze.
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Odniesienia do Wagnera pojawiaja sie juz na samym poczatku przed-
stawienia. Przestrzenia, ktéra ukazuje si¢ nam w prologu, jest wnetrze willi
Wagnera w Bayreuth. Duch Wagnera jest wszechobecny. Nawet budka suflera
zostaje ustylizowana na gréb Richarda Wagnera i jego zony Cosimy. Poja-
wiajq sie odniesienia do réznych inscenizacji Parsifala i recepcji tego dzieta
oraz postrzegania catego Festiwalu przez spoteczenstwo. W trzecim akcie
mozemy zobaczy¢ stary druk programu festiwalowego z roku 1951. Wtedy
to Wolfgang i Wieland Wagnerowie proklamowali nowe otwarcie, promujac
hasto , Liczy sie sztuka” i apelowali, aby zrezygnowac z dyskusji politycznych
nad Festiwalem.

Dziefa Richarda Wagnera i Festiwal w Bayreuth ukazane sa w produkgji
Stefana Herheima na tle historii Niemiec. Juz w pierwszych scenach pojawia
sie¢ maty chiopiec, ktéry okazuje sie by¢ Parsifalem, ale jednoczesnie symbo-
lizuje mlode cesarstwo. Widzimy tez matke Parsifala, Herzeleide, lezaca na
lozu $mierci, za$ nad kominkiem wisi jej portret w pozie przypominajacej
dzieto Friedricha Augusta von Kaulbacha ,,Germania”, ktore staje sie tutaj
alegoria starego cesarstwa. Historia przedstawiona w pierwszym akcie splata
sie z historig inscenizacji Parsifala i koniczy sie w roku 1914, co tez jest zna-
mienng datg, o czym wspomina Herheim: , Pierwszy akt jest opowiedziany
jak podobna do snu podréz w czasie od lat osiemdziesiatych dziewietnastego
wieku (premiera Parsifala byta w roku 1882, Wagner zmart nastepnego roku)
do wybuchu pierwszej wojny $wiatowej w 1914. W tym samym roku Bayreuth
utracit swéj monopol na wystawianie Parsifala, ktory szybko rozpowszechnit
sie na wszystkich scenach operowych Europy”’¢.

W nastepnych aktach obserwujemy dalsza historie¢ Niemiec i Europy.
Drugi akt rozgrywa sie w lazarecie podczas pierwszej wojny swiatowej, zas
w dalszej jego czesci jesteSmy konfrontowani z przeszlo$cia nazistowska
Niemiec. Pojawiajq sie swastyki i zolnierze w nazistowskich mundurach,
co ma réwniez odniesienie do recepcji dziel Wagnera, ktérych wielbicielem
byl Hitler, a w Trzeciej Rzeszy dramaty muzyczne kompozytora z Bayreuth
Swiecily triumfy. Natomiast akt trzeci ukazuje powojenne zniszczenia i zwy-
ciestwo demokragji. Sztuka konczy sie przemowa Amfortasa, upozowanego
na Chrystusa, podczas sesji Bundestagu. Rycerze Graala staja si¢ tutaj postami
niemieckiego parlamentu.

W inscenizacji Herheima mamy réwniez wiele odniesient psycholo-
gicznych i psychoanalitycznych. Parsifal ukazany jest w niej jako jednostka
poszukujaca ciagle swojej tozsamosci: ,, Jest on chtopcem bez ojca, ktory jako
dziecko wyrusza w $wiat, zeby zdoby¢ wszystko i wszystkich, az zostaje
przyttoczony przez traume, ktéra drzemie glteboko w jego pod$wiadomosci:
jego wiez z matka, za ktorej $mier¢ jest odpowiedzialny i ktéra sttumit. Po-
przez uzycie tego tematu regresji Wagner wyprzedzit o krok psychoanalize

6 Tamze.
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Fot. 1. Amfortas przemawia w Bundestagu (inscenizacja Stefana Herheima)

Zrédto: http://www.omm.de/veranstaltungen/festspiele2012/bilder/BAY-2012-parsifal3.jpg
[4.12.2018].

Fot. 2. Kundry ustylizowana na Marlene Dietrich (inscenizacja S. Herheima)

Zrédto: https://www.wagnersf.org/wsfblogentry/bayreuth-parsifal-be-broadcast-arte-tv
[4.12.2018].
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Fot. 3. Parsifal uwodzony przez dziewczeta — pielegniarki (inscenizacja S. Herheima)

Zrédto: http://www.seenandheard-international.com/wp-content/uploads/2012/08/Parsifal2012.
jpg [4.12.2018].

A

Fot. 4. Klingsor (inscenizacja S. Herheima)

Zrédto: http://www.wagneroperas.com/indexparsifal2008pictures.html [4.12.2018].
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Freuda”". Takze Kundry ukazana jest jako ztozona posta¢ — raz widzimy ja
jako pielegniarke, innym razem jako pokojowke, takze jako wcielenie matki
Parsifala, a nawet w przebraniu przypominajacym Marlene Dietrich. Kundry
ma z jednej strony wskazywac na dominacje mezczyzn w spoteczenstwie,
z drugiej za$ pokazywac patriarchalny stosunek samego Wagnera do kobiet.
Motyw pielegniarek pojawia sie w drugim akcie, w ktérym zamek Klingsora
przedstawiony jest jako wojskowy szpital, a uwodzicielskie dziewczeta sa
wiasnie pielegniarkami. Psychoanalitycznej catosci dopetnia posta¢ Klingsora,
ktory jest ukazany jako transwestyta ubrany w czarne poniczochy.

Inscenizacja Stefana Herheima gubi odniesienia religijne, ktére szczegol-
nie w ostatniej sztuce Richarda Wagnera maja tak istotne znaczenie. Norweski
tworca skupia si¢ za to na skomplikowanej historii Niemiec oraz na historii
recepcji dziet Wagnera i inscenizacji Parsifala. Mozna zatem powiedzie¢, ze
po czesci jest to inscenizacja autotematyczna, po czesci za$ socjologiczno-
-politologiczna. Nie mozna tez oczywiscie nie zauwazy¢ silnych odniesien
do psychoanalizy i na jej podstawie prob wyjasniania zachowan bohateréw
tego misterium scenicznego. Tak radykalne odejscie od konotacji metafizycz-
nych moze by¢ interesujagcym wskaznikiem dla sekularnego odczytania tej
inscenizacji.

Inscenizacja Uwe Erica Laufenberga

Uwe Eric Laufenberg urodzit si¢ 11 grudnia 1960 r. w Kolonii. Studiowat
aktorstwo w Folkwang Hochschule Essen. Pracowat jako aktor i rezyser
w Staatstheater Darmstadt, Schauspiel Frankfurt, Schauspiel Kéln, Schau-
spielhaus Ziirich i Maxim-Gorki-Theater w Berlinie. Od roku 1992 zajmuje
si¢ rowniez inscenizacjami w teatrach muzycznych (m.in. w Théatre de la
Monnaie w Brukseli, Gran Teatre del Liceu w Barcelonie, Semperoper Dres-
den, Volksoper Wien). W latach 2004-2009 byt dyrektorem Hans Otto Theater
w Poczdamie, od 2009 do 2012 dyrektorem Kolner Oper, zas od roku 2014
jest dyrektorem Hessisches Staatstheater Wiesbaden.

W centrum inscenizacji Laufenberga, wystawianej w Bayreuth od roku
2016 do 2019, znajduje sie religia i podstawowe pytania, ktdre z niej wynikaja
imaja rozstrzygajace znaczenie w zyciu kazdego cztowieka. Parsifal Richarda
Wagnera jest dla Laufenberga dzietem przede wszystkim o znaczeniu reli-
gijnym, jak zreszta stwierdza w wywiadzie zamieszczonym w programie
do tego spektaklu, gdy na pytanie o to, czy Parsifal jest dzietem religijnym,
odpowiada: ,Mozna by powiedzie¢ dzietem panreligijnym albo postreli-
gijnym, dziefem, ktére wykracza poza religie, a jednoczesnie przyglada sie

7 Tamze.
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poczatkom religii”'®. W innym zas wywiadzie, zapytany o znaczenie Parsifala
dzi$, mowi wprost: ,,Chodzi na pewno o chrzescijanstwo i o dobro, ktore
ma chrzescijanstwo jako zbiorowa, przychylna sobie, empatyczna wspdlno-
ta religijna. I o problematyczne centrum udreczonego, zniszczonego ciala
Boga-Czltowieka”". Wlasnie ta ostatnia kwestia ma dla Laufenberga istotne
znaczenie, a mianowicie problem bdlu, wojen i cierpienia w $wiecie, przede
wszystkim za$ wojen, ktdre majq u podstaw kwestie religijne. Jest to wazne
rowniez dla tych, ktérzy uwazajq sie za ateistow, gdyz wojny, takze te o pod-
ozu religijnym, dotykaja wszystkich ludzi. Parsifal jest dla Laufenberga taka
postacia, ktora , probuje wyjs¢ poza te agresje, wyzwolic religie z tej agresji” .
I taka jest wlasnie jego bayreuthowska inscenizacja — petna symboli i odnie-
sien religijnych, ktore majq zwrdci¢ uwage na najistotniejsze pytania, ktore
staja przed kazdym czltowiekiem, pytania o Boga, wiare, mitos¢, cierpienie,
wspdltczucie i zbawienie. Mozna powiedzie¢, ze Parsifal powrdcit do znaczen
nadanych mu przez Wagnera, o czym zreszta wspomina sam Laufenberg:
,Dzielo to usitowano ciagle uwolni¢ od tego, co religijne. My kierujemy je
z powrotem ku religii”?.

O tym, jakie zalozenia przyswiecaly inscenizacji Laufenberga, $wiadcza
najlepiej stowa, ktore znajdujemy na jego stronie internetowej, a ktére moga
by¢ odczytywane jako pewna forma manifestu dla tej realizacji. Zostaty tam
postawione pytania, na ktdre w sztuce bedziemy mogli szuka¢ odpowiedzi:
, Czym jest chrzescijanstwo? Co oznacza krzyz? O czym mowi nam ume-
czony, cierpiacy cztowiek, ktory podczas rytuatu jest ciagle bity na krzyzu?
Jaka religia jest nasza religia? Po ktdrej stronie chcemy stana¢ w sporze mie-
dzy religiami? Czy w naszym sporze w obrebie spoteczenstwa chodzi nam
o religie? Czy mamy i deklarujemy jakas tozsamos$¢ poza religiami? W co
wierzymy? Co wiemy? Gdzie konczy si¢ nasz swiat? Gdzie si¢ zaczyna? Czy
chrzescijanstwo jest rzeczywiscie wspolczuciem? Nie ma lepszego miejsca,
gdzie mozna postawic te pytania, jak Teatr Operowy w Bayreuth. Poniewaz
te pytania nie sg operowymi pytaniami, lecz pytaniami dotyczacymi naszego
bytu i naszej $wiadomosci. Z tego powodu Richard Wagner chciat, azeby
Parsifal byt grany tylko tutaj, w Teatrze Operowym w Bayreuth — w miejscu,
w ktérym nie sg odgrywane opery, lecz traktuje si¢ teatr muzyczny jako mi-
sterium sceniczne. Muzyka interpretowana jako objasnienie swiata. Jedynie to
chce osiggna¢ nasze przedstawienie”?. Ten dluzszy cytat wyraznie pokazuje

8 Programmbheft 2/2018 der Bayreuther Festspiele , Parsifal”, cyt. wyd., s. 12.

¥ Laufenberg spricht im Interview iiber ,Parsifal” in Bayreuth, https://www.derwesten.de/
kultur/laufenberg-spricht-im-interview-ueber-parsifal-in-bayreuth-id12035474.html [7.12.2018].

% Tamze.

2 Parsifal Bayreuth 2018 — Ein Interview mit Volker Milch, https://www.uwe-eric-laufenberg.
com/news/parsifal-bayreuth-2018-ein-interview-mit-volker-milch [7.12.2018].

2 Parsifal 2018 Bayreuth, https://www.uwe-eric-laufenberg.com/news/parsifal-2018-bayreuth
-0 [7.12.2018].



86 JerzY KACZMAREK

nam podstawowe idee, ktére przyswiecaty Laufenbergowi i jego zespotowi
przy realizacji Parsifala. Idea ta i jej realizacja spotkata sie z bardzo réznorodna
reakcja krytyki — od podziwu do wrecz wysmiania. Mysle, ze pojawita sie
tutaj interesujaca sytuacja, ktéra ujawnita stosunek samych recenzentéw do
kwestii religijnych, do wiary ijej obecnosci w przestrzeni publicznej. Dostrzegt
to zreszta i Laufenberg, kiedy stwierdzit, ze: ,Wiara i empatia nie sa dane
wszystkim krytykom”?. Zatem w tym przypadku czes¢ ostrej krytyki moze
by¢ traktowana jako jeszcze jeden znak zsekularyzowanego spoleczenstwa.

W inscenizacji Laufenberga duza role odgrywa motyw cierpienia i to-
warzyszacego mu wspolczucia — podobnie zreszta jak to jest i u Wagnera.
Mozna zatem rzeczywiscie powiedzie¢, ze Laufenberg powraca do pierwotnej,
Wagnerowskiej idei. Owo cierpienie i wspolczucie towarzyszy nam juz od
pierwszej sceny, gdy widzimy miejsce, w ktdrym toczy si¢ pierwszy i trzeci
akt, ajest nim zniszczony koscidt, znajdujacy sie gdzies na Bliskim Wschodzie.
W kosciele tym przebywajg uchodzcy, ktorzy schronili si¢ przed przesladowa-
niami ze strony muzulmandéw. Chrzescijanie ukazani sa jako przesladowana
mniejszos¢, ktora dla Laufenberga stanowi jadro chrzescijanstwa, a ktorg
poréwnuje nawet do rycerzy Graala: ,Czym jest ta wspolnota Graala? Tam,
gdzie chrzescijanie nie ucielesniajg wtadzy panstwowej i odwotuja si¢ do
swojej specyfiki, widze zawsze te rzeczywiscie empatyczng che¢ pomocy,
tam chrzescijanstwo jest nagle bardzo, bardzo mocne i bardzo, bardzo prze-
konywajace”?. Owe mate wspdlnoty, pozbawione instytucjonalnej struktury,
sa chyba jakims$ idealem dla Laufenberga, ktéry w tym samym wywiadzie
przyznaje, ze jako 49-letni mezczyzna wystapit z Kosciota katolickiego.

Laufenberg w swojej inscenizacji odwotuje si¢ do rytuatéw chrzescijan-
skich. Mamy wiec przede wszystkim nawigzanie do komunii i chrztu. To
wlasénie odwotlanie si¢ do Ostatniej Wieczerzy na poczatku i na koricu przed-
stawienia spina je jak klamra. W obrzedzie tym jako Chrystus zostaje ukazany
Amfortas, co moze oczywiscie troche dziwi¢, gdyz ten drugi, jak wiemy, jest
zraniony przez swoj grzech. Jednak wtasnie jego krwi potrzebuja rycerze
Graala, zeby modc czerpac z niej sity. Chrzest natomiast widzimy w ostatnim
akcie, kiedy dokonuje go Parsifal, chrzczac Kundry. Z kolei we wczesniejszej
scenie Kundry obmywa Parsifalowi nogi, a wiec wykonuje bardzo wazny
w chrzescijanstwie gest. Szczegdlnym symbolem w tym przedstawieniu jest
podobizna postaci w garniturze, trzymajaca w dioni pielgrzymi kostur, ktora
przez caly spektakl widoczna jest nad scena. Mozna jq interpretowac jako
homo viator, ktory ukazuje zycie cztowieka jako pielgrzymke, a w kontekscie
catej sztuki jako droge ku zbawieniu.

3 Parsifal Bayreuth 2018 — Ein Interview mit Volker Milch, cyt. wyd.

2 Parsifal” — Regisseur Laufenberg im Interview iiber seine Bayreuther Inszenierung, https://

www.echo-online.de/freizeit/kunst-und-kultur/kulturnachrichten/parsifal-regisseur-laufenberg-
im-interview-uber-seine-bayreuther-inszenierung_17120008 [7.12.2018].
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Fot. 5. Zniszczony koscidt z uchodzcami jako siedziba rycerzy Graala (inscenizacja
Uwe Erica Laufenberga)

Zrédto: hitp://www.planethugill.com/2017/08/a-magnificent-staging-parsifal-at.html [4.12.2018].

Fot. 6. Kundry obmywa nogi Parsifalowi (inscenizacja U.E. Laufenberga)

Zrédto: http://www.markronan.com/2018/07/parsifal-bayreuth-festival-bayreuther-festspiele-
july-2018/. [4.12.2018].
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Fot. 7. Amfortas jako Chrystus (inscenizacja U.E. Laufenberga)

Zrédto: hitps://www.br-klassik.de/themen/bayreuther-festspiele/parsifal-bayreuther-festspiele-
kritik-uwe-eric-laufenberg-2018-100.html [4.12.2018].

Fot. 8. Parsifal uwodzony przez dziewczeta ubrane w czadory (inscenizacja U.E.
Laufenberga)

Zrédto: https://www.nytimes.com/2016/07/27/arts/music/review-a-sublime-and-provocative-
parsifal-at-bayreuth-festival-wagner.html [4.12.2018].
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W omawianej inscenizagji jednym z waznych tematow jest krytyka islamu.
Juz sama akcja, ktora w dwoéch aktach toczy sie w zniszczonym przez islami-
stow kosciele i ukazanie dramatycznego losu chrzescijaniskich uchodzcow,
jest widocznym oskarzeniem muzutmanskiej wiekszosci zyjacej na Bliskim
Wschodzie. Takze Klingsor okazuje si¢ by¢ muzulmaninem, ktéry w swojej
siedzibie otoczony jest przez dziesiatki krzyzy — jak mozna si¢ domyslac,
sa one zrabowane ze zniszczonych kosciotow. Wymowna jest scena, kiedy
Klingsor modli sie muzulmanskim zwyczajem na swoim dywaniku, a chwile
pOzniej tym samym dywanikiem zwinietym w rulon bije napotkana osobe.
Natomiast uwodzicielkami w jego zamku, ktore chca nakloni¢ Parsifala do
grzechu, sa dziewczeta ubrane w czadory.

Inscenizacja Laufenberga jest jednak daleka od jakiejkolwiek ortodoksji
chrzes$cijaniskiej. Znamienne jest zakoniczenie sztuki, kiedy to spotykaja sie
przedstawiciele réznych religii i wktadaja swoje symbole religijne do trum-
ny, a nastepnie wspdlnie zmierzaja ku pojawiajacemu si¢ swiattu, ktore od
gory o$wieca fragment sceny. Jest to metaforyczne, aczkolwiek utopijne
i nieprawdziwe, ukazanie jakiejs ponadreligijnej wiary, ktéra ma wyzwala¢
jednostki tkwigce w okreslonej religii. Innym obrazem takiego wyzwolenia
jest ukazanie nagich muzuimanek, ktére zrzucily swoje ubrania i kapia sie
w strugach deszczu wérdd bujnej zieleni. Poprzez te sceny mozemy zrozumiec¢
motto festiwalowej broszury, ktdra towarzyszy tej inscenizacji Parsifala, a sa
nim stowa Dalajlamy: , Niekiedy mys$le sobie, ze byloby lepiej, gdybysmy
w ogole nie mieli zadnej religii”®. Koncepcja Laufenberga spotkala sie tez
z glosem krytycznym katolickiego arcybiskupa Ludwika Schicka z Bamber-
gu, ktdry okreslit te inscenizacje jako gorszaca, zbyt krytyczna wobec religii
i wobec chrzescijafistwa. Zarzucit on tez rezyserowi, ze jego interpretacja nie
odpowiada duchowi samego Wagnera: ,Wagner jest poszukujacym, szukat
poza i ponad tradycyjnymi religiami, nie grzebiac ich w trumnach”*.

Zakonczenie

Dwie inscenizacje Parsifala Richarda Wagnera na Festiwalu w Bayreuth
dzieli raptem kilka lat, ale réznig si¢ od siebie fundamentalnie. Pierwsza
z nich, autorstwa Stefana Herheima, pomija w sposob $wiadomy prawie cal-
kowicie odniesienia religijne dzieta, skupiajac si¢ na kwestiach historycznych,
politycznych czy psychoanalitycznych. Druga natomiast, ktorej autorem jest
Uwe Eric Laufenberg, stawia kwestie religijne w samym centrum. Juz same

% Programmbheft 2/2018 der Bayreuther Festspiele , Parsifal”, cyt. wyd., s. 11.
2 Bamberger Erzbischof: Religionskritik im , Parsifal” zu stark, https://www lr-online.de/nach-
richten/kultur/bamberger-erzbischof-religionskritik-im-parsifal-zu-stark_aid-3073829 [8.12.2018].
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elementy wizualne obu produkcji $wiadcza dobitnie o tej réznicy — u Her-
heima trudno odnalez¢ jakie$ symbole religijne, podczas gdy u Laufenberga
mamy do czynienia z ich nasyceniem. Inscenizacje te uzna¢ mozna symbolicz-
nie za przyktady dwoch podejs¢ — sekularnego i postsekularnego. Podobnie
jak w kazdej dziedzinie Zycia spolecznego, tak réwniez i na obszarze sztuki
oba procesy Scierajq sie ze soba. Przyjmujac refleksje postsekularng, trzeba
stwierdzi¢, iz podejscie sekularyzacyjne zaczyna ustegpowac postsekularnemu,
co uwidoczniajg omdéwione w tym artykule inscenizacje Parsifala. Trudno
oczywiscie ustala¢ ogdlne trendy opierajac si¢ na dwdch przypadkach, ale
wpisuja sie one jednak w szersza perspektywe proceséw artystycznych
i pozaartystycznych. Postsekularyzm Laufenberga nie jest w jego wydaniu
ortodoksyjny czy konserwatywny i miescilby si¢ gdzie$s w nurcie New Age,
o czym pisata wczesniej wzmiankowana Elzbieta Wasylyk. Jego inscenizacja
jednak jest oczywistym zwrotem ku mysleniu religijnemu i refleksja nad
chrzescijaniskim dziedzictwem Europy.

Literatura

Berger P.L., Swiety baldachim. Elementy socjologicznej teorii religii, ttum. W. Kurdziel,
Zaktad Wydawniczy ,,Nomos”, Krakéw 1997.

Grumelli A., Sekularyzacja pomiedzy religiq a ateizmem, w: F. Adamski (red.), Socjologia
religii. Wybor tekstow, Wyd. Apostolstwa Modlitwy, Krakow 1984.

Habermas J., Wierzy¢ i wiedzie¢, ttum. M. Lukasiewicz, ,Znak” 9/2002.

Kepinska A., Utwory nieidentyczne, ,,Format” 3-4/1993.

Koztowski K., Summa aesthetica, summa theologica, w: Richard Wagner. Parsifal, Teatr
Wielki w Poznaniu, Poznan 2013.

Koztowski K., Teatr i religia sztuki. Parsifal Richarda Wagnera, Wyd. Naukowe UAM,
Poznan 2004.

Programmheft 2/2018 der Bayreuther Festspiele , Parsifal”, Bayreuther Festspiele GmbH,
Bayreuth 2018.

Radwan M., Rodowdd sekularyzacji, w: F. Adamski (red.), Socjologia religii. Wybor tekstéw,
Wyd. Apostolstwa Modlitwy, Krakow 1984.

Wasytyk E., Personalizm w malarstwie polskim. Symptomy personalizacji sztuki, Akademia
Sztuki, Szczecin 2016.

Wojciechowski J.S., Wiadze widzenia. Post-swiecka kultura wizualna, Wydawnictwo
Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakéw 2015.

Zrodla internetowe

Bamberger Erzbischof: Religionskritik im ,Parsifal” zu stark, https://www.Ir-online.de/
nachrichten/kultur/bamberger-erzbischof-religionskritik-im-parsifal-zu-stark_aid-
3073829 [8.12.2018].

Guldbrandsen E.E., Skramstad P.-E., Stefan Herheim: The Theatre is my Temple, http://
www.wagneropera.net/interviews/stefan-herheim-parsifal. htm [5.12.2018].



Inscenizacje Parsifala Richarda Wagnera na Festiwalu w Bayreuth... 91

Laufenberg spricht im Interview iiber , Parsifal” in Bayreuth, https://www.derwesten.de/
kultur/laufenberg-spricht-im-interview-ueber-parsifal-in-bayreuth-id12035474.
html [7.12.2018].

Parsifal 2018 Bayreuth, https://www.uwe-eric-laufenberg.com/news/parsifal-2018-bay-
reuth-0 [7.12.2018].

Parsifal Bayreuth 2018 — Ein Interview mit Volker Milch, https://www.uwe-eric-laufenberg.
com/news/parsifal-bayreuth-2018-ein-interview-mit-volker-milch [7.12.2018].

., Parsifal” — Regisseur Laufenberg im Interview iiber seine Bayreuther Inszenierung, https://
www.echo-online.de/freizeit/kunst-und-kultur/kulturnachrichten/parsifal-regi-
sseur-laufenberg-im-interview-uber-seine-bayreuther-inszenierung_17120008
[7.12.2018].

Spahn C., Das Bayreuther Hiihnermassaker, https://[www.zeit.de/2004/32/Parsifal [4.12.
2018].

Jerzy Kaczmarek — STAGE PRODUCTIONS PARSIFALS OF RICHARD WAGNER AT THE FESTIVAL
IN BAYREUTH: FROM SECULARISM TO POSTSECULARISM

In this article, I would like to analyse two stage productions Parsifals of Richard
Wagner at the Festival in Bayreuth. The first production from the years 2008-2012 is
made by Stefan Herheim and has in the center the problems of history, politics and
psychoanalysis. The second production from the years 2016-2019 is made by Uwe
Eric Laufenberg and has in the center the problems of religions and faith. The both
productions can be indicators for the processes of secularism and postsecularism in
the contemporary world and I would like to show that we can observe this processes
also in art.

Keywords: secularism, postsecularism, Richard Wagner, sociology of art
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Historia Swiatowych Spotkan Rodzin

Swiatowe Spotkania Rodzin to spotkania katolickich rodzin z catego $wia-
ta z papiezem, organizowane przez Papieska Rade ds. Rodziny. Inicjatorem
tych spotkan byt papiez Jan Pawet II. Odbywaja si¢ co trzy lata, a kazde jest
poprzedzone migdzynarodowym sympozjum teologiczno-duszpasterskim.
Gléwnym celem zwolywania przez papieza Swiatowych Spotkan Rodzin jest
prowadzenie dialogu, ukazywanie roli rodziny w ewangelizacji i umocnie-
nie tozsamosci rodziny. Swiatowe Spotkania Rodzin sa uznawane za jedna
z najwazniejszych inicjatyw duszpasterskich Jana Pawta II.

I Swiatowe Spotkanie Rodzin odbyto si¢ w Rzymie w dniach 8-9 paz-
dziernika 1994 r. pod hastem: ,Rodzina sercem cywilizacji mitosci”. Miaty by¢
uwienczeniem Roku Rodziny, ktéry korespondowat z obchodzonym w tym
czasie przez ONZ Miedzynarodowym Rokiem Rodziny. Spotkanie poprzedzi-
o migdzynarodowe sympozjum zorganizowane na Papieskim Uniwersytecie
Lateranskim. Papiez w gtéwnym wystgpieniu méwit o wartosciach, ktorymi
powinna odznaczac¢ si¢ chrzescijanska rodzina, czyli o ,,ewangelii mitosci”.
Spotkanie to zostato zapamietane z apelu Matki Teresy z Kalkuty w sprawie
ochrony zycia poczetego'.

! https://naszdziennik.pl/wiara-kosciol-na-swiecie/697 krotka-historia-swiatowych-spotkan-
rodzin.html [9.12.2018].
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II Spotkanie Rodzin miato miejsce w Rio de Janeiro w dniach 1-6 paz-
dziernika 1997 r. Tematem gtéwnym byla refleksja nad hastem: ,,Rodzina: dar
i zobowiazanie, nadzieja ludzko$ci”. W swoim najwazniejszym przemowieniu
papiez Jan Pawet II podkreslit nauke o nierozerwalno$¢ matzenstwa?

11T Swiatowe Spotkanie Rodzin zostato zorganizowane ponownie w Rzy-
mie z okazji Wielkiego Jubileuszu w dniach 11-15 pazdziernika 2000. Hastem
byly stowa: , Dzieci sa wiosna rodziny i spoleczenstwa”, a przewodniczacy
spotkaniu papiez Jan Pawet II dookreslit role matzenstwa i rodziny w Ko-
Sciele’.

IV Spotkanie Rodzin odbyto sie w Manili w dniach 25-28 stycznia 2003 r.
pod hastem: ,,Rodzina chrzescijanska dobra nowing dla trzeciego tysiaclecia”.
Byto to pierwsze spotkanie, ktére odbyto si¢ bez osobistej obecnosci Jana
Pawta II. Specjalny wystannik papieza, przewodniczacy Papieskiej Rady
Rodziny, kard. Alfonso Trujillo zaznaczyt, ze kazde dziecko ma prawo do
zycia, do mitosci, do nauki*.

V Spotkanie Rodzin przeprowadzono w Walencji w dniach 1-9 lipca 2006 r.
pod hastem: ,Przekazywanie wiary w rodzinie”. Papiez Benedykt XVI mo-
wit o przekazywaniu wiary, chrzescijaniskim wychowywaniu dzieci. Dodat
tez: ,Rodzina oparta na nierozerwalnym matzenstwie miedzy mezczyzna
i kobietq jest Srodowiskiem, w ktérym cztowiek moze narodzi¢ si¢ godnie
i rozwija¢ w sposob integralny”. Spotkanie odbyto sie niecate pét wieku po
$mierci generata Franco, kiedy dominacja katolicyzmu w Hiszpanii byta juz
zapomniana. Wyraznie daje sie zauwazy¢, po raz pierwszy na oficjalnych
spotkaniach z papiezem, brak obecnosci premiera rzadu, Luisa Zapatero.
W zwiazku z przyjazdem papieza organizowane s liczne manifestacje mniej-
szosci seksualnych. Papiez podczas modlitewnego czuwania na zakoniczenie
spotkan rodzin przypomina, ze: ,Rodzina jest uprzywilejowanym $rodowi-
skiem, w ktérym kazda osoba uczy sie ofiarowywac i przyjmowac mitos¢”. Na
zakonczenie papiez zwraca sie do politykow z prosba o refleksje nad dobrem,
jakim dla cztowieka jest rodzina, ,szkota humanizmu™>.

VI Spotkaniu Rodzin w Meksyku w dniach 14-18 stycznia 2009 r. towa-
rzyszylo hasto: ,,Rodzina szkotq wartosci ludzkich i chrzescijariskich”. Papiez
Benedykt XVI z powoddéw zdrowotnych nie mégt by¢ obecny. W oredziu na
to spotkanie podkreslit on role modlitwy rodzinnej w ksztaltowaniu wartosci
chrzescijanskich®.

2 https://kosciol.wiara.pl/doc/492064.11-Swiatowe-Spotkanie-Rodzin [9.12.2018].

% https://ekai.pl/swiatowe-spotkania-rodzin-pomysl-jana-pawla-ii/ [9.12.2018].

* https://repozytorium.uwb.edu.pl/jspui/bitstream/11320/5128/1/RTK_2_2003_A.Skrecz-
ko_IV_Swiatowe_Spotkanie_Rodzin.pdf [9.12.2018].

5 Por. E. Guerriero, Swiadek prawdy, ttum. J. Tomaszek, WAM, Krakow 2018, s. 609.

¢ https://ekai.pl/dokumenty/oredzie-benedykta-xvi-z-okazji-vi-swiatowego-spotkania-
rodzin-w-miescie-meksyku/ [9.12.2018].
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VII Swiatowe Spotkanie Rodzin miato miejsce w Mediolanie w dniach
30 maja — 3 czerwca 2012 r. z udziatem papieza Benedykta XVI. Motto tego
spotkania brzmiato: ,Rodzina — praca i $wietowanie”. Spotkanie odbyto sie
w 30. rocznice ogloszenia adhortacji apostolskiej Familiaris consortio, swo-
istej magna charta duszpasterstwa rodzin. Papiez ma nadzieje, ze efektem
spotkania bedzie wartosciowy program, obejmujacy inicjatywy na poziomie
parafialnym, diecezjalnym i krajowym, majace na celu uwydatnienie naj-
prawdziwszych i najbardziej pozytywnych aspektéw pracy i sSwietowania,
ze szczegdlnym uwzglednieniem ich wptywu na konkretne zycie rodzin’.

VIII Swiatowe Spotkanie Rodzin odbyto sie¢ w dniach 22-27 wrzeénia
2015 r. w Filadelfii a hastem przewodnim byto: ,Mitos¢ jest nasza misja:
rodzina petnia zycia”. Papiez Franciszek przypomnial, ze zasadniczg misja
chrzes$cijanskiej rodziny stanowi gloszenie swiatu, na mocy sakramentu
matzenstwa, Bozej mitosci. Refleksja nad tym zadaniem stata w centrum
takze odbytego wczesniej Synodu Biskupow poswigconego rodzinie. Papiez
zwrécit uwage, by otwiera¢ sie na dziatanie Ducha Swietego i w petnieniu
misji milosci nie nastawiac si¢ na spektakularne dziatanie. Mito$¢ rozsiewa
sie¢ malymi gestami. Tych matych gestow uczymy sie¢ w domu, w rodzinie®.

Swiatowe Spotkanie Rodzin w Dublinie

IX Swiatowe Spotkanie Rodzin, w dniach od 21 do 24 sierpnia 2018 r.,
byto czescia IX Swiatowego Spotkania Rodzin w Dublinie. Przebiegato pod
hastem: ,Rados¢ dla calej ziemi”. Zanim przedstawie dwa problemy, ktére
zdominowaty przekaz medialny ze spotkan, przedstawie, o czym rzeczywi-
$cie rozmawiano.

Swiatowe Spotkanie Rodzin nie jest wydarzeniem ideologicznym, w kto-
rym oddawano by hotd jakiemus$ nieistniejacemu modelowi rodziny. Nie
jest odlegta koncepcja, lecz miejscem, w ktéorym naucza sie, doswiadcza
i praktykuje wspdtczucie, zyczliwos$¢, tagodnosé, cierpliwos¢ i przebaczenie.
Kosciét katolicki ,,za duzo méwil o seksie, a za mato o szkodach wyrzadzo-
nych dzieciom w wyniku konfliktéw miedzy rodzicami” — podkreslat kard.
Christoph Schonborn. Arcybiskup Wiednia przypomnial, ze zwrécit na to
uwage papiez Franciszek, ktéry w swojej posynodalnej adhortacji apostolskiej
Amoris laetitia zrezygnowat ze wskazdwek moralnych, nie poruszyt tez tematu
seksu, ale z catym naciskiem mowit o dobru dziecka. Dzieci najcze$ciej bardzo
cierpig na skutek rozwodu badz separacji rodzicéw, co ma niszczycielskie

7 https://wdr.diecezjakrakow.pl/rodzina/linki/84-sw [9.12.2018].
& http://www.dk.oaza.pl/aktualnosci/nasza-misja-jest-milosc-viii-swiatowe-spotkanie-
rodzin-w-filadelfii/ [9.12.2018].
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oddziatywanie na ich rozwoj. Dobro dzieci musi by¢ na pierwszym miej-
scu. Kardynatl Schénborn dodat, Ze trzeba uwazac na to, aby rodzice, nawet
skonfliktowani i rozwiedzeni, wobec swoich dzieci zawsze méwili dobrze
o swoich wspotmatzonkach’.

Matzenstwo okreslit kard. Schonborn jako najwieksza forme przyjazni,
bowiem jest ono nastawione nie tylko na stabilno$¢, wspdlne dzielenie zycia
i dobro drugiej osoby, ale takze zawiera w sobie zgode na nierozerwalnos¢
i wylacznosé. Kochajace sie osoby nie traktuja swego matzenistwa jako tym-
czasowe, ale pragna, aby ten zwigzek przetrwal wszelkie zawirowania — po-
wiedziat austriacki kardynat™.

W kontekscie tego wystapienia ostro brzmiaty uwagi kard. Luisa Tagle.
,Zmienmy swoje serca, nie oceniajmy ludzi na podstawie ich wartosci ryn-
kowej” —apelowat kardyant z Manili w owacyjnie przyjetym wystapieniu na
kongresie. Temat jego przemoéwienia brzmiat: ,Papiez Franciszek i kultura
odrzucenia”. Przypomniat, ze kultura odrzucenia, o ktorej Franciszek méwi
od poczatku swego pontyfikatu, nie jest jego wymystem, lecz ma swe poczatki
w latach 30. XX wieku, gdy po wielkim kryzysie w Stanach Zjednoczonych
zaczeto produkowac rzeczy tak, by si¢ szybko psuly. Trzeba bylo sprzedac,
zarobi¢ i zapelnia¢ kasy pancerne panstw. Przez to ,zaprogramowane sta-
rzenie si¢” stopniowo rozwijata sie¢ nowa kultura, zmieniajaca mentalnos¢
wszystkich: ,Nawet jesli twoj samochdd jeszcze dobrze jezdzit, przekonywano
nas, ze jest juz przestarzaty, niemodny, Ze w sumie powinnismy go zmienic.
Przekonywano nas, ze czujemy sie niezadowoleni”. W tamtych czasach byto
to postrzegane nie jako wynaturzenie, tylko jako czyn patriotyczny, bo wy-
dajemy pieniadze (korzystajac, wyrzucajac i kupujac ponownie) dla dobra
panstwa, co niepostrzezenie zaakceptowalismy''.

Zaprogramowane starzenie si¢ przeszto z obszaru samochodéw i pralek
w obszar wartosci, priorytetow, stylu zycia czy postrzegania swiata i przenik-
neto wlasciwie catg wspdtczesna kulture. Ludzie zaczeli by¢ oceniani na pod-
stawie mozliwosci ich wykorzystania czy tez zapotrzebowania, wyrzucanie
uznano za cos$ dobrego. Dopiero kultura lat 80., w odpowiedzi na to, co stato
sie np. w spoleczenstwie angielskim, zwrdcita uwage na odpowiedzialnos¢
spoleczna a w latach 90. zaczeto domagac sig, by produkty zyskaly wigksza
trwatos¢.

Kardynat Tagle aplikuje metafore starzenia do opisu wspodtczesnej kul-
tury: ,takze twoj wspdtmatzonek jest w pewnym sensie dotkniety tym za-
programowanym starzeniem sie i moze by¢ zastapiony”. Metropolita Manili

° https://ekai.pl/kosciol-powinen-mniej-mowic-o-seksie-wiecej-o-dobru-dziecka/ [9.12.2018].

0" https://ekai.pl/kosciol-powinen-mniej-mowic-o-seksie-wiecej-o-dobru-dziecka/ [9.12.2018].

I https://www.deon.pl/religia/kosciol-i-swiat/z-zycia-kosciola/art,35438, tysiace-ludzi-
oklaskiwalo-kardynala-na-stojaco-powodem-byly-jego-slowa.html [9.12.2018].
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konkluduje: ,Na akcie matzenstwa powinnismy umieszcza¢ date waznosci!
Smieje sie, ale tak sie dzieje i jest to powazna rzecz”.

Jego zdaniem dwa teksty Franciszka: encyklika Laudato si i adhortacja
apostolska Amoris laetitia maja wspolna konkluzje — trzeba odzyskac znaczenie
osoby. To moze by¢ wielki wktad chrzescijaristwa do wspotczesnej kultury.
Jednostka zyje w izolacji, za$ osoba w relacji. Tozsamos¢ jest przede wszyst-
kim efektem relagji, jakq mamy z innymi: jesteSmy ojcami, jesli mamy dzieci,
mezami, jesli mamy Zone, a kiedy syn utraci relacje z rodzicami, ,,zmienia
imie — staje sie sierotg”. Nalezy wyjs¢ z putapki indywidualizmu, zrozumie,
ze odnajdujemy siebie tylko wtedy, gdy w centrum relacji stawiamy innego.
W przeciwnym razie bedziemy wyrzuca¢ odpady, czyli tego, kto nie jest
uzyteczny, zajmuje miejsce, nie przynosi zysku. ,Podzielil sie wspomnie-
niem z 1973 r., gdy po zdaniu matury otrzymat od rodzicéw zegarek, ktéry
do dzi$ nosi. Czesto styszy: »Eminencja jest chodzacym muzeum, prosze go
wyrzuci¢, kardynatl zastuguje na cos lepszego«. — Ale to nie jest przedmiot,
ten zegarek ma oblicze, moi rodzice zadtuzyli sig, zeby zrobi¢ mi prezent.
Nigdy nie bedzie starociem, bo ma oblicze milosci mojego ojca i mojej matki.
Kiedy widza, Ze go nosze, sa szczesliwi — wyznat kard. Tagle, dodajac, ze jego
rodzice wlasnie obchodzg 62. rocznice slubu”2.

Uczestniczacy w panelu na temat malzenstwa jako drogi do radosci
prymas Kanady kard. Gérald Lacroix przyznal, Ze statystyki potwierdzaja,
iz wiele matzenstw konczy sie rozwodem, czasem niedtugo po slubie. Inng
obserwowang tendencja jest zakladanie rodziny z jednoczesna rezygnacja
z zawierania malzenstwa, uwazanego za ,staromodna, przestarzala, a na-
wet ograniczajaca tradycje”. Tymczasem z adhortacji Franciszka wynika
wizja malzenstwa jako , sity, ktéra moze zmienic¢ zycie, matzonkéw, rodzing,
Swiat”’3.

Gordian Gudenus, dyrektor Banku Gutmanna z Wiednia, w czasie kon-
gresu towarzyszacego spotkaniom zauwazyl, ze rodziny zajmujace si¢ przed-
siebiorczoscig odgrywaja kluczowa role w pomnazaniu wspolnego dobra,
w rozwoju spotecznym i w zaspokajaniu potrzeb gospodarczych ludzkosci.
Zwrdcil uwage na role przedsiebiorstw rodzinnych we wspoétczesnej kulturze,
ktore powinny ,,wznies¢ si¢ ponad dominacje egoizmu i krétkoterminowe
cele gospodarcze” i wypracowywac ,strategie stawiania czota przysztym
wyzwaniom”. Dzieki skoncentrowaniu swojej dziatalnosci na efektach dtu-
goterminowych i trosce o przyszte pokolenia , firmy rodzinne sa naturalnymi
stronnikami kapitalizmu bardziej Swiadomego, gdyz staraja si¢ zostawic po-
zytywne dziedzictwo nastepnym pokoleniom”, wbrew presji, z powodu ktorej

2 http://www.niedziela.pl/artykul/37477/Kard-Tagle-w-Dublinie-nie-oceniajmy-ludzi
[9.12.2018].

B https://www.vaticannews.va/pl/kosciol/news/2018-08/podroz-apostolska-irlandia-spo-
tkanie-rodzin.html [9.12.2018].
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szefowie innych przedsiebiorstw , wierza (falszywie), ze sprawy zawodowe
sa nie do pogodzenia” z ich zyciem rodzinnym i duchowym. Wedtug Gau-
densa waznym zadaniem wspdtczesnego Kosciola jest wspieranie wartosci
rodzinnych wérod przedsiebiorcdw oraz wskazywanie na firmy rodzinne jak
na skuteczne czynniki integracji spotecznej i gospodarczej™.

Wyktadowcy historii ekonomii na Uniwersytecie Boloriskim Vera i Stefa-
no Zamagni zwrocili podczas kongresu uwagg, ze ,,Srodki publiczne majace
pomoc rodzinie, wprowadzane czesto ad hoc, takie jak becikowe czy rozne-
go rodzaju bony edukacyjne, nie prowadzg do osiagniecia celu, jakim jest
skuteczne wsparcie rodzin, gdyz brakuje im kontynuacji i pewnosci”. Ich
zdaniem lepszym rozwigzaniem ekonomicznym dla rodzin byloby nizsze
opodatkowanie w zaleznosci od liczebnosci i dochodéw gospodarstwa. Cho-
dzi o system fiskalny, ktdry zapewnialby strukturalne wsparcie rodzinom,
a nie o rozwigzania tymczasowe. Potrzebna jest takze harmonizacja czasu
pracy i zycia rodzinnego, ktore obejmuje nie tylko wychowywanie dzieci, ale
rowniez relacje miedzyrodzinne w tonie Kosciota i spoteczenstwa'.

Wazny dla mojego odbioru kongresu byt glos chorego na zesp6t Downa
spegjalisty ds. marketingu Michaela Gannona. Podczas panelu poswigeconego
wspieraniu rodzin ze specjalnymi potrzebami przyznat, ze wigkszos¢ rodzi-
cow ogarnia smutek, gdy rodzi sie chore dziecko z zespotlem Downa. , Moi
rodzice i dziadkowie wierzyli, ze Pan zatroszczy si¢ o mnie i da im site do
zrobienia dla mnie wszystkiego, co najlepsze. Opowiadal, ze w domu nauczyt
sie modli¢, co uswiadamia mu obecnos¢ Boga, ktéry mu pomaga”*®.

Podczas spotkania rodzin glos zabrat takze przedstawiciel wspdlnoty
Arka z USA, Tim Kearney. Zwrocit on uwage, ze osoby z potrzebami specjal-
nymi moga inspirowac zdrowych. Ludzie z niepetnosprawnoscig intelektu-
alng potrzebuja relacji i przyjazni »tak samo, jesli nie bardziej«, jak leczenia.
Jednak dla ich rozwoju konieczne jest srodowisko (rodzina, sasiedztwo,
parafia), w ktérym ich przyjazn i »dary serca« sa zauwazone”".

,Marian i Vincent Bradley z Irlandii P6Inocnej mowili o tym, jak zmienia
sig zycie catej rodziny, gdy rodzi si¢ w niej chore dziecko, »z potrzebami spe-
gjalnymi«. — Zaczeto sie nasze nowe zycie, ztozone z bdlu, strat i wyzwan. Inna
isamotna droga, przebywana razem z nielicznymi ludZzmi, ktérzy postanowili
sta¢ u naszego boku — opowiadali rodzice, wspominajac o rezygnacji z kariery
zawodowej, niemozliwosci wyjazdu na wakacje czy wyjscia na kolacje do

* https://info.wiara.pl/doc/4982828.0-czym-dyskutowano-podczas-Kongresu-Duszpaster-
skiego/3 [9.12.2018].

5 http://www.niedziela.pl/artykul/37476/Swiatowe-Spotkanie-Rodzin-pierwszy-dzien
[9.12.2018].

16 https://www.gosc.pl/doc/4982828.0-czym-dyskutowano-podczas-Kongresu-Duszpaster-
skiego/4 [9.12.2018].

7 https://ekai.pl/o-czym-dyskutowano-na-kongresie-duszpasterskim-w-dublinie/ [9.12.
2018].
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restauracji, a nawet zaplanowania czegokolwiek”'®. Zrozumieli, ze powinni
edukowac ludzi wokol, jak wyglada zycie chorych. Zaczeli wiec w parafii
organizowac nabozenstwa dla chorych dzieci. Jednoczesnie przyznali, Zze
obok zmeczenia w ich zyciu jest tez wiele radosci i mitosci, bo wokét corki
catkowicie zaleznej od opieki toczy sie zycie catej rodziny, ktdrej ona stanowi
centrum. Prawdziwymi bohaterami sa dwaj starsi bracia dziewczynki, ktérzy
pomagaja rodzicom w zajmowaniu sie nia.

Zakres tematow i problemoéw, ktdre stanowity przedmiot spotkan, byt
zatem obszerny. Zwrdcono uwage na bardzo praktyczne kwestie zwigzane
z funkcjonowaniem rodzin katolickich we wspotczesnym Swiecie, zwracajac
uwage na przestrzen aksjologiczna i gospodarcza, a takze dotyczaca zdrowia
i funkcjonowania chorego we wspdtczesnych spotecznosciach. Niestety, te
wazne dla wizerunku Kosciota zagadnienia zostaty skutecznie zagtuszone
przez epizody, ktére uksztaltowaly spoteczny odbiér treéci Swiatowego
Spotkania Rodzin w Dublinie. Wizerunek medialny, jaki dotart do przy-
padkowych obserwatoréw spotkania w Dublinie, byt catkiem odmienny od
rzeczywistych dyskusji, ktére miaty miejsce podczas kongresu. Analizujac
przekaz obecny w mediach polskich, wtoskich i amerykanskich, spotkanie
zostato zmarginalizowane do zaprezentowania go na podstawie dwdéch
przykladow: pierwszego, czyli wystapien prof. Rocco Buttiglione i ks. Jamesa
Martina, oraz drugiego, zwigzanego z problemami z odczytaniem symboliki
uzytej na ornatach przygotowanych na spotkanie w Dublinie.

Profesor Buttiglione w swoim wystapieniu Ukryty skarb: teologia ciata sw.
Jana Pawtfa Il nie tylko ukazal jej podstawy, ale takze jej aktualnosc i atrakceyj-
nosc¢. Szukal odpowiedzi na pytanie, dlaczego nauka Jana Pawtla II jest ukry-
tym skarbem. ,Poniewaz jest to prawda odwieczna, ale wyrazona z wnetrza
zycia dzisiejszego cztowieka. To jest wlasnie Sobdr [Watykanski II-R.T.C.] -
mowil prof. Buttiglione. — Sobdr nie chce zmienia¢ odwiecznej prawdy, ale
wyrazic¢ ja nanowo, wychodzac z zycia wspotczesnego cztowieka, aby kazdy
dzisiejszy czlowiek mégl Zy¢ pelnia zycia w Jezusie Chrystusie, tzn. zy¢ petnia
zycia Kosciota”".

Najwigksze medialne zainteresowania wzbudzito wystapienie ks. Jamesa
Martina SJ. Amerykanski jezuita méwit o tym, jak przyjmowac osoby LGTB
iich rodziny we wspolnotach parafialnych. Niektorzy sa katolikami i bardzo
czesto maja bolesne doswiadczenie odrzucenia. Ksigdz Martin zachecal, aby
okazac im szacunek, zrozumienie i znalez¢ miejsce w Kosciele, tj. w lokalnych
wspolnotach parafialnych®.

8 Tamze.

¥ https://www.vaticannews.va/pl/kosciol/news/2018-08/podroz-apostolska-irlandia-kon-
gres-duszpasterski.html [9.12.2018].

20 https://www.americamagazine.org/faith/2018/06/11/father-james-martin-speak-
welcoming-Igbt-catholics-world-meeting-families [9.12.2018].
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Tak jak wystapienie prof. Buttiglione przedstawiono w mediach jako
wskazanie na ni¢ taczaca wszystkie spotkania rodzin, ktdra jest ukryta w na-
uczaniu Jana Pawta II, tak wystapienie jezuity byto w Polsce bardzo szeroko
komentowane.

Polski jezuita, dziekan Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Gregorian-
skiego w Rzymie, 0. Dariusz Kowalczyk méwit wprost: Ks. Martin przywotuje
w swoim wystapieniu sceng spotkania Jezusa z Samarytanka. Stwierdza, ze
Jezus jej nie karat, ale wystuchat z szacunkiem. Zdaniem polskiego jezuity
0. Martin wybidrczo traktuje tekst Pisma $w. ,Nie wspomina, ze kobieta
rozpoznaje w Jezusie Mesjasza nie dlatego, ze byl dla niej mity, ale dlatego,
ze powiedziat jej nie catkiem milq, twardq prawde”. James Martin nie prze-
milcza potrzeby nawrocenia, ale twierdzi, ze w hierarchii warto$ci wpierw
jest wspolnota, a dopiero potem aksjologia chrzescijariska. Gtéwne hasto
wystapienia amerykanskiego jezuity to: ,Najwazniejsze, aby by¢ razem”?.

Ksigdz Martin niestety nikogo swoim przemdwieniem nie zaskoczyt.
Najgrozniejszy w jego wystapieniu jest fakt zaprezentowania zmieniaja-
cych sie w pltynny sposéb chrzescijanskich kategorii, poprzez odejscie od
chrzescijaniskiej antropologii, takich jak: matzenstwo, rodzina, pte¢. Proces
zmian prawa stanowionego za pomocg mechanizmu zawieszajacego prawo
naturalne wyklucza z kultury wspotczesnej zawarte w niej nawet najmniej-
sze $lady spusScizny chrzescijanskiej. Polski jezuita mowi wprost: Szacunek
i zrozumienie nalezy si¢ konkretnym osobom, a nie ideologiom.

Drugim elementem medialnego zainteresowania Spotkaniami w Dublinie
byty ornaty z przedsigbiorstwa ,Haftina” z Piotrkowa Trybunalskiego, ktore
zaprojektowato i wykonalo szaty liturgiczne dla papieza, biskupow oraz ksie-
zy. Zaprezentowane w mediach zdjecia ,,ornatéow z Polski” przygotowanych
na papieskie celebracje zwiazane z liturgicznym przezywaniem Spotkan Ro-
dzin wstrzasnety opinig publiczng. Zwracano uwage na dwie kwestie: kolory
szat — bialy (ktéry okreslany byt w mediach kolorem ztotym), bladozielony
irézowy (okreslanym przez komentatoréw jako czerwony) i tak w tych ttu-
maczeniach skojarzone z pojeciem Tréjcy Swietej. Rzeczywiscie jednak kolory
ornatow w zaproponowanej tonacji mato kojarza sie z kolorami zgodnymi
z przepisami liturgicznymi odnoszacymi sie do szat liturgicznych.

Jeszcze wiekszym problemem bylo umieszczenie na ornatach , triskelio-
nu”. To potréjna spirala spotykana w celtyckich przekazach. Wedlég orga-
nizatoréw spotkania znak zawarty w logo zaprojektowanym na Spotkaniu
Rodzin w Dublinie odnosi si¢ do Tréjcy Swietej i jest on powszechnie uzywany
w Irlandii, podobnie jak symbol tréjlistnej koniczyny. , Tradycyjnie wierzymy,
ze $w. Patryk uzywat koniczyny, by wyjasniac tajemnice Ojca, Syna i Ducha

2 https://www.pch24.pl/ojciec-dariusz-kowalczyk-od powiada-jamesowi-martinowi-sj--
polski-teolog-ostrzega-przed-homoherezja-,62402,i.html [9.12.2018].
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Fot. 1. Ornaty ze éwiatowego Spotkania Rodzin w Dublinie w 2018 r.

Zrédto: https://www.pch24.pl/wiemy-skad-pomysl-na-budyniowe-ornaty-na-spotkanie-rodzin-
w-dublinie-,62276,i.html [9.12.2018].

Swietego zjednoczonych jako jedna rodzina — jednego Boga w trzech Posta-
ciach, bedacych w doskonatej wspdlnocie mitosci” — czytamy w wyjasnieniu
firmy projektujacej logo Spotkan, wykorzystane do uszycia ornatéw.

By¢ moze tworcom logotypu chodzito przede wszystkim o podkreslenie
symboliki charakterystycznej dla Irlandii, niemniej pozostaje odpowiedz
na istotne dla semiotyki liturgicznej pytanie, czy rola szat liturgicznych jest
skupianie uwagi modlacych sie, wzbudzanie kontrowersji i poszukiwanie
odpowiedzi na pytanie o intencje twércéw. Nie mozna tez przejs¢ obok idacej
za triskelionem starej symboliki, a w tym kontekscie mowa nie tylko o cyklu,
dziataniu, ale wrecz o ruchu, postepie, rewolugji.

Tematyka spotkania, kluczowe wystapienie ks. Martina, uzyta symboli-
ka — wszystko zaczeto taczy¢ sie w wypetniony obawami ciag skojarzen. Nie
byloby jednak wrzawy, gdyby na spotkanie rodzin przygotowane zostaty
ornaty w kolorach zwyczajowo uzywanych podczas celebracji w Kosciele
katolickim, odpowiadajace aktualnemu kalendarzowi liturgicznemu (koloru
rézowego — uzywanego w Kosciele dwa razy w roku — nijak sie tu obroni¢
nie da, no chyba zZe to ,,caloroczna kolekcja” dla papieza). Nie pojawityby sie
problemy, gdyby wykonane hafty nawiazywaty — skoro juz o regionalizmie
mowa — choc¢by do $wietego Patryka, patrona Irlandii.

Bezdyskusyjnie za$ na ornatach — zamiast artystycznych impresji na te-
mat triskelkionu — mégt znalez¢ sig¢ Krzyz, znak dla chrzescijan obiektywnie
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Fot. 2. Tkona Tréjcy Swietej Andrieja Rublowa
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Zrédto: https://misyjne.pl/przerwa-artykul/odkrywamy-piekno-ikony-trojca-swieta-andrieja-
rublowa/ [9.12.2018].

czytelny. Bez wzgledu na pochodzenie, lokalny folklor, zwyczaje — zawsze
ten sam, Swiety, i zawsze tak samo czyniony znak na czes¢ Trojcy: w Imie
Ojca i Syna, i Ducha Swietego.

Problem nawarstwit sie, kiedy wielu duchownych zaczelo bronic tej
chybionej symboliki i wskazywac, ze symboliczny temat tiskelkionu taczy sie
z kategoria perychorezy, najlepiej w chrzescijaristwie opisanej ikona Tréjcy
Swietej Andrieja Rublowa. Teologowie zmagajacy sie z prawda o Bogu Tréj-
jedynym kategoria , perychorezy” opisuja wzajemne relacje Boskich Oséb.
Perychoreza to pelen dynamizmu boski taniec, w ktérym Osoby Ojca, Syna
i Ducha przenikaja si¢ we wszechogarniajacej mitosci. Taniec odbywa sie
w kole, bo ono — jako figura niemajaca poczatku ani konca — wskazuje na
petnie i doskonatos¢. O mitosnym przenikaniu sie Boskich Osob mowit Je-
zus Apostotom: ,,Gdy za$ przyjdzie On, Duch Prawdy, doprowadzi was do
calej prawdy. Bo nie bedzie méwit od siebie, ale powie wszystko, cokolwiek
uslyszy, i oznajmi wam rzeczy przyszte. On Mnie otoczy chwalg, poniewaz
z mojego wezmie i wam objawi. Wszystko, co ma Ojciec, jest moje. Dlatego
powiedziatem, Ze z mojego wezmie i wam objawi” (J 16,13-15)*. A skoro Duch

2 Biblia Tysiaclecia, wyd. V, Pallotinum, Poznan 1999.
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Fot. 3. Motyw przejety z tzw. okna trzech zajecy Katedra w Paderborn
Zroédto: http://www.orygenes.pl/o-lux-beata-trinitas/ [9.12.2018].

Swiety objawi nam boskie tajemnice, to znaczy, ze jesteémy zaproszeni do
mitosnego tarica Swietej Tréjcy.

W drugiej potowie XX wieku w ten sposob odradzata si¢ symbolika
magiczna. Wystarczy wspomnie¢ biografie matzenistwa Sylvii Plath i Teda
Hughesa i towarzyszacej im Assii Wevill. Tomiki wierszy Ariel Plath i Crow
i Gaudete Hughesa powstawaty pod obrazem goniacych sie zajecy, ktore dla
poetéw mialy odniesienia magiczne niezwiazane z chrzescijanstwem, ale
z religia celtycka i germaniska.

Odwotania do perychorezy znalazly sie takze w opisie symboliki jubile-
uszu 2000 r. obchodzonego w Kosciele katolickim. Mam wrazenie, ze tworcy
tych symboli w kulturze wspdtczesnej kieruja sie przede wszystkim ich wa-
lorami estetycznymi i zapominaja, ze symbole maja co$ do powiedzenia i to
one ksztattuja nasze wyobraznie religijna.

W kulturoznawczych opisach religijnosci kwestie te wydaja sie tak pod-
stawowe, ze odpowiedzi na postawione tutaj pytania moga zblizy¢ badaczy
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Fot. 4. Oficjalny logotyp Jubileuszu 2000
Zrédto: http://www.kskp.szczecin.opoka.org.pl/odpust.html [9.12.2018].

do znalezienia zrédta nieporozumien semiotycznych, ktére wpltywaja na
przemiany aksjologiczne wspolczesnego katolicyzmu przedstawione m.in
w treéciach wystapien podczas wyktadéw towarzyszacych Swiatowemu
Spotkaniu Rodzin w Dublinie®.
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Remigiusz T. Ciesielski — IMAGES OF TODAY’S RELIGIOSITY ACCORDING TO MEDIA COVERAGE
oF THE WORLD MEETING OF FAMILIES IN DUBLIN 2018

This article focuses on relations between real religious events and the content of
media coverage of those events. The article presents the aims and topics of religious
meetings of Catholic families, organized by the Pontifical Council for the Family,
which took place under the name of the World Meetings of Families. The main issue
concerning media coverage is presented on the example of the account of the 9" World
Meeting of Families, which took place in Dublin in 2018. It was guided by the theme
Joy for the World. Among the issues discussed during the meeting was the issue of
the functioning of Catholic families in the contemporary world including axiological,
economic and health themes. The media’s image of the meeting in Dublin was quite
different from the real discussions and was marginalized to two topics: speeches deliv-
ered by Roco Buttiglione and Jamesa Martina SJ, and the interpretation of symbolism
of chasubles used during liturgy.

Keywords: World Meeting of Families, media coverage, symbolism, liturgy,
Buttiglione, Martin
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Gnostycyzm jako poczatek
zachodniej tradycji ezoterycznej.
Dwa swiadectwa z okresu
dwudziestolecia miedzywojennego*

Autorzy wspotczesnych opracowan na temat ezoteryki zachodniej czesto
mowia o niej— w swoim imieniu lub przytaczajac opinie Zrédet —jako o swego
rodzaju tradycji ezoterycznej, na poczatku ktdrej znajduje sie péznostarozytny
gnostycyzm lub hermetyzm, a jednym z najwazniejszych ogniw sg rodzace
sig na przetomie XIX i XX wieku teozofia i antropozofia'. W zwiazku z ta ob-
serwacja oraz z moimi badaniami na temat zainteresowania gnostycyzmem
i manicheizmem w polskich publikacjach non-fiction w latach 1890-1939,
postanowilem zbadad, jak dwczesni (tj. osoby zainteresowane ezoteryka na
przelomie XIX i XX wieku jako jej zwolennicy lub przeciwnicy) postrzegali to
zjawisko duchowo-religijne. Czy rzeczywiscie rozumieli je jako tradycje? Jesli
tak, to z jakich ogniw miata sie sktadac? Jaka jest jej blizsza charakterystyka?
Jaka role odgrywali w niej starozytni gnostycy?

Podczas kwerendy udato mi sie zidentyfikowac dwa teksty z okresu dwu-
dziestolecia miedzywojennego, ktére —jak sadze — dobrze odzwierciedlaja te
kwestig. Pierwszy z nich to przektad ksigzki jednego z najbardziej znanych
ezoterykow swojej epoki i ma on charakter apologetyczny, drugi jest arty-

* Praca naukowa finansowana w ramach programu Ministra Nauki

R i Szkolnictwa Wyzszego pod nazwa ,Narodowy Program Rozwoju Hu-

@ manistyki” w latach 2016-2019: Kultura polska wobec zachodniej filozofii
ezoterycznej w latach 1890-1939 (0186/NPRH4/H2b/83/2016).

! Zob. np.: A. Versluis, Magic and Mysticism. An Introduction to Western Esotericism, Rowman
& Littlefield, Lanham 2007; A. Faivre, L ésotérisme, Paris 2012; W.]. Hanegraaff, Western Esotericism,
Bloomsbury, London 2013.



108 Mar1usz DoBKOWSKI

kutem cenionego polskiego teologa katolickiego i zostal napisany w celach
polemicznych. Z badawczego punktu widzenia interesujace jest takze to, iz
weszly one do obiegu czytelniczego w tym samym, 1926 r.

Poniewaz — jak juz wspomnialem — poczatek zachodniej tradycji ezote-
rycznej czesto jest taczony przez badaczy z gnostycyzmem?, w niniejszym
artykule chciatbym takze ustali¢, czy mozna wskaza¢ analogie pomiedzy
rozumieniem tej tradycji przez analizowane tu swiadectwa a tresciami za-
wartymi w zrodlach pdznej starozytnosci odnoszacymi sie do gnostycyzmu.
Mam nadzieje, ze postepowanie to przyczyni si¢ réwniez do dalszych roz-
wazan na temat faczenia tej formacji duchowo-religijnej péznego antyku ze
wspomniang konstrukcja dziejow ezoteryki zachodnie;.

Ewolucja boska. Od Sfinksa do Chrystusa
Edouarda Schurégo

Pierwszym z badanych $wiadectw jest Ewolucja boska. Od Sfinksa do Chry-
stusa (Evolution divine du Sphinx au Christ), ksiazka Edouarda Schurégo (1841-
1929), wydana oryginalnie w 1912 r.; jej polski przektad ukazat si¢ w 1926 r.?
Autor tej publikagcji to francuski pisarz, muzykolog i ezoteryk, najbardziej
znany ze swojego eseju ezoterycznego Wielcy wtajemniczeni. Zarys tajemnej
historii religii (Les grands initiés. Esquisse de I’histoire secrete des religions, 1889),
ktoérego pierwsze polskie thumaczenie wydano w 1911 r.* Badacze podkreslaja
wplyw przede wszystkim trzech oséb na jego tworczosé: kompozytora Ri-
charda Wagnera, greckiej pisarki Margarity Albana Mignaty oraz zatozyciela
antropozofii Rudolfa Steinera®.

Ewolucja boska Schurégo jest rezultatem wzbogacenia jego idei pocho-
dzacych z Wielkich wtajemniczonych pogladami Rudolfa Steinera®. W ksigzce
tej francuski ezoteryk przedstawia tres¢ wiedzy duchowej na temat swiata
i cztowieka, a takze opisuje jej najwazniejszych glosicieli, za ktérych uwaza
m.in. Buddg, Zaratusztre i Chrystusa. Pojawienie si¢ Chrystusa uznaje za
najwazniejszy moment w duchowych dziejach ludzkosci. Zagadnienie za-

2 Na temat gnostycyzmu zob. np.: H. Jonas, Religia gnozy, ttum. M. Klimowicz, Platan,
Krakow 1994, ss. 58-62; K. Rudolf, Gnoza. Istota i historia poznoantycznej formacji religijnej, ttum.
G. Sowinski, Zakltad Wydawniczy Nomos, Krakow 1995, ss. 55-58; B. A. Pearson, Ancient Gno-
sticism. Traditions and Literature, Minneapolis 2007, ss. 12-15; W. Myszor, Gnostycyzm i teologia
Ireneusza z Lyonu. Zagadnienia wybrane, Ksiegarnia sw. Jacka, Katowice 2010, ss. 44-45, 52-61.

* E. Schuré, Ewolucja boska. Od Sfinksa do Chrystusa, ttum. A. Leo-Rose, Wyd. M. Arcta,
Warszawa 1926.

* E. Schuré, Wielcy wtajemniczeni. Zarys tajemniczych dziejow religji, ttum. W. Nidecka, Wyd.
M. Arcta, Warszawa 1911.

> A.Mercier, Edouard Schuré et le renouveau idéaliste en Europe, Paris 1980; Dictionary of Gnosis
and Western Esotericism, red. W.]. Hanegraaff, Leiden 2006, s. 1045.

¢ A.Mercier, Edouard Schuré..., cyt. wyd., ss. 599-600; Dictionary of Gnosis..., cyt. wyd., s. 1045.
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chodniej tradycji ezoterycznej autor omawia w zakonczeniu swojej ksiazki,
ktéremu nadaje tytut Przysztos¢’.

Na poczatku rozwazania kwestii zachodniej tradycji ezoterycznej w pu-
blikacji Schurégo chciatbym zaznaczy¢, ze w analizowanym fragmencie
autor uzywa tego terminu w brzmieniu ,tradycja ezoteryczna zachodnia”?,
zamiennie zresztq z okresleniem , ezoteryzm zachodni”’i , ezoteryzm chrze-
Scijanski” ™. Francuski pisarz widzi nastepujace etapy zachodniej tradycji ezo-
terycznej: w poznej starozytnosci — gnostycy i manichejczycy; w sredniowie-
czu — albigensi, templariusze, Christian Rosenkreuz i rézokrzyzowcy; w epoce
nowozytnej — Heinrich Cornelius Agrippa von Nettesheim, Paracelsus, Jakob
Bohme; w XVIII wieku — Antoine Court de Gébelin, Louis Claude de Saint-
-Martin; w epoce nowoczesnej — Antoine Fabre d’Olivet, Eliphas Lévi, Alexan-
dre Saint-Yves d’Alveydre'!, a w czasach wspolczesnych autorowi — Rudolf
Steiner, ,jeden z najglebszych teozoféw wspotczesnych”!?. Warto zauwazy¢,
ze Schuré ocenia ten nurt duchowo-religijny pozytywnie, stwierdzajac, iz
tworza go postaci wartosciowe, lecz przesladowane i zapomniane: ,Trudno
odnalez¢ te wysokie jednostki poprzez pokiereszowane i przekrecane doku-
menty, ktére pozostaty z ich pobytu na ziemi. Najczesciej kry¢ sie musiaty,
przebierac i przeslizgiwac jak cienie w potmroku dziejowym”®.

Na temat glebokiej wiedzy i odpowiedzialnosci za swiat przedstawicieli
zachodniej tradycji ezoterycznej autor pisze nastepujaco: ,,Oblicza najwigk-
szych posréd nich ostoniete sa dziwnym smetkiem. Wielka tragedja wszech-
$wiata bowiem przyttacza catym swym ciezarem umyst ich i serce. Czujq
sie za nig odpowiedzialni jako za czasteczki tej Opatrznosci ziemskiej, ktora
czuwa nad losami ludzi. Ale poprzez te lekka zatobng zastone blyszczy, jak
aureola, gleboka rados¢, Boskos¢ widzacych”™.

Schuré moéwi o gnostycyzmie krotko, zaznaczajac, ze trudne pisma gno-
stykow odzwierciedlaja ich gleboka intuicje spraw duchowych przenikajacych
$wiat widzialny". Wigcej miejsca poswigca manichejczykom, o ktorych wspo-
mina, ze to dopiero dzieki nim , ezoteryzm chrze$cijanski ustala si¢ trwale”. Tu
podkresla przede wszystkim znaczenie postaci Maniego, ktdry z jednej strony
wzbudzit wielka polemike swoich wspoétczesnych, ale z drugiej oddziatat na
wiele wspolnot religijnych. Sugeruje tez, ze zwalczanie zalozyciela ,religii
Swiattoéci” wynikato z tego, iz Kosciét chrzescijariski widziat w nim groznego
rywala. Schuré przyznaje, ze dwa najwazniejsze punkty nauki manichejskiej

7 E. Schuré, Ewolucja boska..., cyt. wyd., ss. 309-327.

8 Tamze, s. 311.

° Tamze, s. 317.

0 Tamze, ss. 317, 318.

I Tamze, ss. 317-319.

2 Tamze, s. 321.

3 Tamze, s. 316.

¥ Tamze, ss. 316-317.
5 Tamze, s. 317.
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to zasada zta rownowazna zasadzie dobra oraz idea reinkarnacji. W konicu
twierdzi, iz $w. Augustyn, ktory przez kilka lat byt manichejczykiem, zwalczat
swojq wczesniejsza religie, poniewaz , przywracata stopniowe wtajemnicze-
nie”, a wigc umozliwiala bezposrednie doswiadczenie religijne jej adeptom
wbrew woli KoSciota®.

Francuski autor zatrzymuje si¢ dtuzej takze przy ezoterykach nowozyt-
nych. Twierdzi, ze byli oni zainspirowani mysla Christiana Rosenkreuza i ze
najwazniejsza ceche ich pogladéw stanowito przekonanie o harmonii miedzy
mikro- a makrokosmosem, cztowiekiem i Swiatem, a stad pochodzi idea, iz
czlowiek jako czes¢ wszechswiata stanowi obraz Boga'”.

Oprocz zachodniego nurtu ezoterycznego w czystej postaci Schuré zauwa-
za takze swego rodzaju tradycje tworcow, ktérzy w swoich dzielach wyrazali
prawdy ezoteryczne. Jest ona co prawda znacznie krétsza niz ta ezoteryczna,
bo liczy zaledwie okoto 150 lat, ale obejmuje pokazne grono bardzo wptywo-
wych postaci. Naleza do niej: wérdd pisarzy i poetéw — Johann Wolfgang von
Goethe (o ktdrego Fauscie francuski autor pisze, ze ,jest niejako encyklopedja
okultyzmu”), George Byron, Percy Shelley, Alphonse de Lamartine, Wiktor
Hugo i Alfred de Vigny; wéréd kompozytorow — Richard Wagner (, najwigk-
szy a nieSwiadomy okultysta”) i Ludwig van Beethoven, a posrdd filozoféw
— Friedrich Wilhelm Joseph von Schelling, Georg Wilhelm Friedrich Hegel,
Arthur Schopenhauer, Henri Bergson oraz Emile Boutroux'®. Twércy wyra-
zajacy tresci ezoteryczne (zwlaszcza ci postugujacy sie stowem) sa wazni dla
francuskiego autora w projektowanej przez niego religii przysztosci, bowiem
to oni wilasnie bedg upowszechnia¢ , sztuke wtajemniczajaca i zbawcza”".

Warto zwrdci¢ uwage na to, ze Schuré nie tylko opisuje zachodnig tradycje
ezoteryczna, lecz takze pragnie wskazac¢ czynniki jej rozwoju. Aby zarysowac
tlo swoich rozwazan, méwi tu o dwdch nurtach, ktére oddzialuja na siebie
od dwoch tysiacleci w dziejach (cywilizacji chrzescijanskiej): pierwszy z nich
to ,prad Chrystusa”, drugi -, prad Lucyfera”*. W swoim wykladzie autor
tworzy przyporzadkowania, ktore prezentuje tabela 1.

Wspomniane nurty nie dos¢, Ze sa jednostronne, to jeszcze —jak twierdzi
francuski ezoteryk — w czasach jemu wspodtczesnych zatracily prawie zupelnie
swdj pierwotny, zywy charakter: w przypadku ,pradu Chrystusa” zostat on
zdominowany przez zinstytucjonalizowany Kosciot, ktéry przystonit jego
duchowa nature?, natomiast w przypadku , pradu Lucyfera” rozwinat on
ponad miare zainteresowania materialnym aspektem $wiata kosztem jego

16 Tamze, ss. 317-318.
7 Tamze, ss. 318-319.
8 Tamze, ss. 319-320.
1 Tamze, ss. 323-324.
20 Tamze, ss. 311-312.
2 Tamze, ss. 312-314.
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Tabela 1. Dwa nurty, ktére oddziatujq na siebie od dwoch tysiacleci w dziejach
cywilizagji chrzescijaniskiej wedtug Edouarda Schurégo

Prad Chrystusa Prad Lucyfera
$wiat religijny $wiat $wiecki
wiara nauka
chrze$cijanistwo poganistwo
wiecznos¢ terazniejszosc'.

Zrédto: E. Schuré, Ewolucja boska. Od Sfinksa do Chrystusa, ttum. A. Leo-Rose, Wyd. M. Arcta,
Warszawa 1926, s. 312.

strony duchowej?. Krotka diagnoza stanu obu nurtéw zawiera si¢ w zdaniu:
»Zjednej strony skostnienie abstrakcyjnego dogmatu — z drugiej zaczadzenie
martwa materja”?. Wazne jest to, iz wedtug francuskiego pisarza to wlasnie
przedstawiciele zachodniej tradycji ezoterycznej maja za zadanie zharmoni-
zowacd i ozywic¢ omawiane nurty, gdyz —jak stwierdza— ,jakoBracia Chry-
stusa czujg koniecznos¢ mitosci i wiary;jakoDzieci Lucyfera pragna
wiedziec¢ i rozumie¢ [wszystkie podkreslenia Schurégo - M.D.]"*.

Na zakonczenie nalezy jeszcze wspomnie¢, ze zmagania nurtu chrystu-
sowego z nurtem lucyferycznym ma swdj archetyp — wedlug francuskiego
pisarza — w wydarzeniach teo- i kosmogonicznych i nazywa si¢ w mitologii
ezoterycznej ,Walka w Niebiosach”#. Podczas ksztatltowania sie Uktadu
Stonecznego na planie fizycznym, na planie astralnym doszto do buntu archa-
niota Lucyfera. Posiadl on bowiem boska madros¢ i poznat plan stworzenia,
a nastepnie wypowiedzial postuszeristwo wyzszym mocom duchowym i za-
pragnawszy , stworzy¢ czlowieka niezaleznego, cztlowieka pragnien i buntu”,
zjednat dla tej mysli anioty. Na planecie, ktdra tworzyla si¢ pomiedzy Marsem
a Jowiszem, postanowit zatozy¢ swdj swiat. Jednak wyzsze moce rozkazaly
pozostalym archaniotom powstrzymanie Lucyfera, co spowodowato walke
miedzy nimi a buntownikiem i jego zwolennikami. W wyniku tego star-
cia planeta zostata zniszczona (stad planetoidy w Uktadzie Stonecznym),
a Lucyfer i jego aniotowie zostali straceni do $wiata nizszego, ktérym byta
Ziemia. Francuski ezoteryk w swojej narracji utrzymuje, ze slady tego zma-
gania odzwierciedlity si¢ w wierzeniach wszystkich religii, dla przyktadu:
w mitologii greckiej jest to walka bogéw z Tytanami z wigzacym sie z nia
watkiem Prometeusza®, a w tradycji judeochrzescijanskiej — upadek Lucyfera.

2 Tamze, ss. 314-315.

2 Tamze, s. 316.

# Tamze.

% Tamze, s. 312.

% Prometeusz ma swoje miejsce takze w mitologii ezoterycznej Schurégo. Jego oryginalny
mitologem jest tu jednak znacznie mniej przeksztatcony niz ten Lucyfera. W narragji francuskiego
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Dla Schurégo posta¢ buntowniczego archaniota jest symbolem pozadania,
$wiadomosci i wolnos$ci?.

* % %

Jak wiec mozna bylo si¢ przekonac, Edouard Schuré, prezentujac za-
chodnia tradycje ezoteryczng (ktéra rozpoczyna gnostycyzm i manicheizm),
zwraca szczegdlng uwage na dynamizujace ja czynniki, tj. ,prad Chrystusa”
i ,prad Lucyfera”?®, a odnoszac wspomniane czynniki do mitologicznego
archetypu ,Walki w Niebiosach”, mocno akcentuje motyw szlachetnego
buntownika w rodzaju Lucyfera lub Prometeusza. W zwigzku z tym warto
przekonac sie, czy oryginalne zrédia pochodzace od gnostykow (mowa o pi-
smach z Nag Hammadi odkrytych w 1945 r.) potwierdzaja w tym wzgledzie
przekonania francuskiego ezoteryka. I nie chodzi tu o sprawdzenie trafnosci
duchowych wgladow Schurégo, tylko o zbadanie, czy w kwestii wspomnia-
nego mitologemu istniejq paralele pomiedzy zachodnig tradycja ezoteryczna
a gnostycyzmem, ktory jest uwazany za pierwsze ogniwo tej tradycji.

Wydaje sie, ze w narracjach gnostykoéw poznej starozytnosci to postac
eonu Sofii jest najblizsza archetypowi duchowego buntownika, ktory wyste-
puje przeciw swojemu boskiemu srodowisku, a przy tym dziata dla dobra
ludzi. Pierwsza cze$¢ tej charakterystyki dobrze przedstawia Apokryf Jana,
klasyczny tekst reprezentujacy setiariska odmiane gnostycyzmu. Tu Sofia jest
ostatnim z dwunastu eonéw tworzacych nizsza cze$¢ Pleromy, duchowego
Swiata powolanego do istnienia przez niewyrazalnego za pomoca jezyka
najwyzszego Boga (Ojca Petni)®. Postanowita ona nasladowac¢ Ojca Pelni
w tym, ze dziatata sama, a nie w syzygii z odmiennoptciowym eonem, jak
pozostate byty pleromatyczne, oraz objawi¢ swdj obraz, tak jak to uczynit
najwyzszy Bog, dajac poczatek Pleromie. Dzigki ,niezwyciezonej mocy”
(TOOM NATXPO), Sofii udato sie powotac¢ do istnienia jedynie , niedoskonate
dzieto” (OY2wB NATXWK), ktore nie byto do niej podobne: istota owa miata
posta¢ smoka z gltowa lwa, a z oczu ciskata btyskawice. Gdy Sofia ujrzata
swego potomka w tym ksztalcie, postanowita go ukry¢. Umiescita wiec go
z dala od $wiata pleromatycznego, otoczyta $wietlistym obtokiem i nazwata

autora podarowat on ludziom skradziony bogom ogien, dajacim w ten sposoéb kulture. Ponadto
Prometeusz zdradzit czes¢ tajemnicy misteridw eleuzynskich moéwiaca o tym, ze ludzie stana sie
wspotpracownikami bogéw i kontynuatorami ich dzieta. Zob. E. Schuré, Ewolucja boska..., cyt.
wyd., ss. 42, 200, 244. Schuré podkresla takze to, iz sprzyjajacy ludziom Tytan jest symbolem
,cierpiacego genjuszu i wszystkich szlachetnych buntownikéw”. Zob. ibidem, s. 244.

7 E. Schuré, Ewolucja boska..., cyt. wyd., ss. 30-33.

% Alain Mercier, biograf Schurégo, pisze, ze komplementarne nurty: chrystusowy i lu-
cyferyczny naleza do najbardziej oryginalnych pomystow Schurego w Ewolucji boskosci. Zob.
A. Mercier, Edouard Schuré..., dz. cyt., ss. 599-600.

¥ Apokr. Jana, NHC I, 1: 8,20 (wydanie: The Apocryphon of John. Synopsis of Nag Hammadi
Codices I1,1; 11,1 and 1V,1 with BG 8502,2, red. M. Waldstein, F. Wisse, Brill, Leiden 1995).



Gnostycyzm jako poczatek zachodniej tradydji ezoterycznej... 113

Jaldabaoth®. Ten jako demiurg, nizszy stwdérca, utworzyt swdj swiat wedtug
wzoru $wiata Pleromy, ale w odroznieniu od niego — niedoskonaty?!. Kiedy
Sofia zobaczyla dzieto swojego syna, odczuta zal i wstyd. Wywolalo to jej
placz i skionito do modlitwy. Byty pleromatycze uslyszaty jej modlitwe
i wstawily si¢ za niq do Ojca Pelni. Ten przebaczyt jeji udzielit ducha od catej
Pleromy. To spowodowalo, ze ,przyszedt do niej” (NTA4€EI NAC) jej partner,
aby - jak mozna sadzi¢ — utworzy¢ z nig syzygie. Sofia nie powrdcila jeszcze
do Pleromy, gdyz w ramach pokuty pozostata na jakis$ czas w dziewiatym
niebie $wiata demiurgicznego®. Jesli chodzi z kolei o dobroczynne dla ludzi
dziatania Sofii, to dobrze je opisuje traktat z Nag Hammadi znany pod wspot-
czesnym tytutem O poczqtku swiata. Znajdujemy tu watek mowiacy o tym, jak
jedna z manifestacji Pistis-Sofii, jej corka Sofia-Zoe, stworzyta Ewe-Zoe, aby
ta byta towarzyszka i nauczycielka Adama, tworu archontéw. Moce chaosu
pragnety uczyni¢ z Adama swojego niewolnika, natomiast Ewa-Zoe otrzymata
przeciwne zadanie do wykonania: misje przebudzenia go, , aby ci, ktérych
on sptodzi, stali si¢ naczyniami $wiatta”®.

Teozofia w dziejach btedow ludzkich
Mariana Morawskiego

Drugi z omawianych tekstow to artykul Mariana Morawskiego (1881-
1940) Teozofia w dziejach btedéw ludzkich zamieszczony w , Przegladzie Po-
wszechnym” takze w 1926 r.>* Autor tego tekstu byl jezuita, teologiem,
wyktadowca Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego i Uniwersytetu Jagiel-
loniskiego. Poza teologia i filozofia Morawski studiowat takze jezyki orientalne
i jezykoznawstwo porownawcze. Jego zainteresowania obejmowaty przede
wszystkim zagadnienie Ko$ciota jako ciata mistycznego wedtug $w. Pawla,
mysl teologiczng Sw. Augustyna i watki teologiczne w tworczosci Dantego.
W opinii swojego biografa Morawski byt wybitnym i wnikliwym badaczem
problematyki teologicznej®.

W swojej publikacji Marian Morawski w nastepujacy sposob przedsta-
wia jej cele: ,W niniejszym artykule pragniemy to [ze katolikowi nie wolno
wyznawac teozofii — M.D.] uzasadni¢, przedstawiajac pokrotce dzieje nauki,
ktora dzis [podkreslenie Morawskiego — M.D.] zowia teozoficzna, a ktdra

% Apokr. Jana, NHC II,1: 9,25-10,19.

3 Apokr. Jana, NHC I1,1: 10,19-13,13.

2 Apokr. Jana, NHC II,1: 13,13-14,13.

¥ XEKAAC NETEUNAXTTOOY [E]YNAWWITE NATTEION MTTOYO[EIN, O pocz. $wiat., NHC
11,5: 115,35-36 (wydanie: Nag Hammadi Codex I1I,2-7, red. B. Layton, t. 2, Brill, Leiden 1989).

¥ M. Morawski, Teozofia w dziejach bledow ludzkich, ,Przeglad Powszechny” 171/1926, ss. 3-23.

% B. Natonski, Morawski (Dzierzykraj-Morawski) Marian Jozef (1881-1940), w: Polski Stownik
Biograficzny, t. 21, Wroctaw 1976, ss. 739-740.
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nam sie odstoni jako odwieczny wrdg nauki objawionej przez Boga, a zarazem
naturalnych jej podstaw, tj. zasad zdrowego myslenia. Okaze sig, ze teozofja
nie jest bynajmniej czems$ nowym, ze nadto nie jest wcale poczeta z mys$li
religijnej ani filozoficznej, lecz jest raczej namiastka obojga”3.

Jak wiec wida¢, podstawowym zadaniem analizowanego tekstu jest
przekonanie czytelnika, ze wspotczesnej autorowi i czytelnikowi teozofii nie
mozna pogodzi¢ z katolicyzmem, a dowdd tego zostanie przeprowadzony za
pomoca argumentow historycznych. Warte jest tez odnotowania, iz teozofia,
a wlasciwie cata tradycja z nia zwiazana, jest — wedtug Morawskiego — rezul-
tatem nieudanej syntezy objawienia i mysli, religii i filozofii. Mozna tu takze
zauwazyé¢, ze temat bedzie przedstawiony w perspektywie polemicznejiw
takim tez stylu.

Zanim przejde do szczegdtowej analizy wspomnianego artykutu, chcial-
bym poczyni¢ uwage na temat terminu , teozofia”, ktérym postuguje sie autor.
Morawski uzywa go w trzech znaczeniach. W pierwszym z nich , teozofia”
odnosi si¢ do nurtu duchowo-religijnego zwiazanego z Towarzystwem
Teozoficznym i antropozofig Rudolfa Steinera, a wiec z ta formacja religijna,
ktora zwykle jest tak okreslana. W tym przypadku polski teolog méwi naj-
czesciej o , dzisiejszej teozofji”¥. Drugi sens okreslenia ,teozofia” wiaze sie
z fenomenem ezoteryki zachodniej jako catosci. Widzimy to na przyktad, gdy
Morawski uzywa okreslenia , teozofja rzekomo chrzescijaniska” albo pisze
o tym, ze , chrzescijafistwo juz w samem zaraniu swego istnienia spotkato
sie oko w oko z pokusg teozoficzng, lecz tej pokusie zawsze si¢ oparto”®.
I'wreszcie trzecie znaczenie, ktore autor nadaje stowu , teozofia”, to ezotery-
ka powszechna — nurt duchowo-religijny, ktory przejawial si¢ w rozmaitych
kulturach i w zwiazku z réznymi religiami. O takie rozumienie chodzi, gdy
autor méwi o, teozofji w ogole”* czy wymienia teozofie w zwiazku z religiami
Indii, islamem i judaizmem®..

Zachodnia tradycja ezoteryczna (drugie ze znaczen terminu , teozofia”)
sklada si¢ wedtug Morawskiego z nastepujacych ogniw: w pdznej starozytno-
Sci — gnostycy*?, pryscylianie, euchici (messalianie); w $redniowieczu — pau-
licjanie, bogomitowie, katarzy i albigensi; w epoce nowozytnej — Paracelsus,
bractwo rézokrzyza, Kaspar Schwenckfeld, Sebastian Frank, Jakob Bohme;
w XVIII wieku — Emanuel Swedenborg i Louis Claude de Saint-Martin®, a w
czasach autorowi wspolczesnych — teozofia i antropozofia*. Warto podkreslic,

% M. Morawski, Teozofia w dziejach bledow ludzkich, cyt. wyd., s. 4.
%7 Tamze, ss. 3, 4.

% Tamze, s. 14.

% Tamze, s. 12.

4 Tamze, s. 9.

4 Tamze, s. 11.

2 Tamze, ss. 14-19.

4 Tamze, ss. 19-20.

“ Tamze, ss. 20-22.
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ze tradycja ezoteryki zachodniej jest waloryzowana przez autora negatyw-
nie i nazywana niekiedy nawet , tradycja bezboznosci”: ,[...] jakas tradycja
bezboznosci, podszywajacej sie pod miano chrzescijanskie, nigdy zupetnie
nie wygasta, lecz ptynie niby podziemnem tozyskiem, a od czasu do czasu,
zwlaszcza w epokach kataklizméw spotecznych, kiedy ludzie sktonniejsi
bywaja do zabobonnego choc¢by mistycyzmu, wybucha na jaw”*.

W innym miejscu Morawski tak pisze o zachodniej tradycji ezoterycznej
(,,systemach teozoficznych”), podkreslajac jej odrebnosc¢ od Kosciota katolic-
kiego oraz stabo$¢ i niestato$¢ w poréwnaniu z nim: ,,I Koscioét od wiekéw
przyglada sie, jak jedna po drugiej fala systemdéw teozoficznych rozbija si¢
o0 jego niespozyte podwaliny, jak niespokojny duch ludzki szamoce sig, by
dopia¢ ideatdéw, ktore Swiecg nad nim jasno, spokojnie, wysoko, jak gwiazdy
nad spigtrzong tonia morska, i jak kazda z tych fal opada bezsilnie. Kosciét
przyglada sie temu zjawisku spokojnie w poczuciu posiadanej prawdy, za
ktora zbyt wiele wycierpial, by nie miat litosci nad bladzacymi”*.

Jak juz wspomniatem, pierwszym ogniwem zachodniej/chrzescijaniskiej
tradydji ezoterycznej wedtug polskiego teologa jest gnostycyzm. Autor datuje
poczatki tej formagji religijnej na okoto 100 r. n.e., a jako jednego z pierwszych
gnostykow wspomina Cerynta®, a dalej Bazylidesa, Marcjona* i Walentyna®,
a takze ofitow i kainitow™. Morawski wykazuje si¢ duza wiedza zrodtoznaw-
cza w kwestii gnostycyzmu, wymienia bowiem poza oryginalnym tekstem
gnostykow Pistis Sophia, ktérego pierwsze wydanie ukazato sie w 1851 r.”,
takze polemistow chrzescijanskich (Ireneusza, Tertuliana, Hipolita, Klemensa
Aleksandryjskiego, Orygenesa i Epifaniusza z Salaminy) oraz poganskie-
go filozofa Plotyna®. Pod koniec wywodu na temat omawianej formacji
religijnej Morawski prezentuje zestawienie, ktére ma potwierdzac réznice
miedzy chrzescijanstwem a gnostycyzmem, a w istocie jest charakterystyka
tego ostatniego. Autor wymienia szes¢ cech: 1) abstrakcyjne i panteistyczne
Bostwo; 2) emanacje wytaniajace sie z najwyzszego Béstwa; 3) opozycja mie-
dzy najwyzszym Bostwem a bogiem stwoérca — ten ostatni ma ograniczong
moc i jest nawet postrzegany jako zty; 4) opozycja miedzy tym, co duchowe
i tym, co materialne — to ostatnie jest pojmowane jako zte; 5) podziat ludzi
na hylikow, psychikéw i pneumatykow; 6) zbawienie osiagane w wyniku
poznawczego wgladu®. Warto podkresli¢, ze Morawski szczegolnie akcentuje

% Tamze, s. 19.

4% Tamze, s. 3.

4 Tamze, s. 15.

8 Tamze, s. 17.

4 Tamze, ss. 17-18.

%0 Tamze, s. 18.

' Chodzi o traktat Pistis Sofia z Codexu Askevianus (Pistis Sophia. Opus gnosticum Valentino
adiudicatum e codice manuscripto Coptico Londinensi, ttum. M.G. Schwartze, Berlin 1851.

2 M. Morawski, Teozofia w dziejach bledow ludzkich, cyt. wyd., ss. 16-17.

% Tamze, ss. 18-19.
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to, iz gnostycyzm jako poczatkowy etap zachodniej tradycji ezoterycznej jest
obcy chrzescijanstwu, pochodzi z zewnatrz, a jego celem byta modyfikacja
lub nawet znieksztalcenie powstajacej nowej religii: ,,Ta proba asymilacji i ab-
sorpcji chrzescijaristwa przez dwczesna filozofje synkretystyczna nazywa sie
gnostycyzmem [podkreslenie Morawskiego —M.D.] od gnosis, poznanie.
Trzeba sobie zdac sprawe, ze ta najdawniejsza forma teozofji, rzekomo chrze-
Scijanskiej, nie wylaniata sie bynajmniej z mysli religijnej, chocby spaczonej,
jak pozniejsze sekty chrzescijanskie, lecz przystapita do Kosciota z zewnatrz,
z gotowym juz systemem, w ktdrego kategorje miala si¢ da¢ wttoczy¢ religja
Chrystusowa”>*.

Przedstawiajac tanicuch zachodniej tradycji ezoterycznej, polski teolog
poza gnostycyzmem najwiecej miejsca poswieca wspolczesnej mu teozofii
iantropozofii. Przy tej okazji méwi o roztamie w Towarzystwie Teozoficznym
spowodowanym konfliktem pomiedzy Annie Besant a Rudolfem Steinerem,
wspomina o uznaniu przez te ostatnia Jiddu Krishnamurtiego za mesjasza,
podkresla, ze oba wspomniane nurty duchowo-religijne zostaty przez $rodo-
wiska naukowe i filozoficzne uznane za matowartosciowe a nawet szkodliwe®.
Morawski zwraca takze uwage na to, ze réznica migdzy teozofia i antropozofia
jest w gruncie rzeczy niewielka, a ich nauka jest ,panteistyczng interpretacja
religji w ogole a w szczegolnosci chrzescijaniskiej”*. W koncu wykazuje od-
miennosci pomiedzy teozofia (czyli teozofia wlasciwa i antropozofia) a religia
chrzescijanska w nastepujacych punktach: 1) Bég, 2) stworzenie, 3) cztowiek,
4) Chrystus, 5) Koscidl, aby zakonczy¢ stwierdzeniem, ze z powyzszych po-
wodow katolik nie powinien zajmowac si¢ teozofig™.

Autor twierdzac, ze gnostycyzm jest obcy chrzescijanstwu i pojawit sie
w nim w wyniku zewnetrznego wptywu, natozyt na siebie intelektualne
zobowiazanie, aby wykaza¢, gdzie upatrywac genezy tej formagji religijnej.
W zwiazku z tym méwi o , teozofji w ogole”, swego rodzaju ezoteryce po-
wszechnej, ktora wielokrotnie manifestowala sie w dziejach religii. Morawski
stwierdza, iz taka ezoteryka/teozofia jest ,mistyka panteizmu” i ocenia ja
negatywnie, mowiac, ze stanowi zjawisko przeciwne religii (jest jej ,, zeswiec-
czeniem) i , prowadzi do ubdstwienia cztowieka”*®. Dalej, w obszernym
wywodzie, autor pokazuje przejawianie si¢ ezoteryki powszechnej w historii
kilku religii. Najpierw mdéwi o Indiach, skad —jak twierdzi — ezoteryka ta mo-
gla wzia¢ swdj poczatek; Morawski podkresla, Zze we wspomnianej kulturze
jest ona zwigzana z zasada reinkarnacji*. Przechodzac do islamu, wskazuje

5 Tamze, s. 14.

% Tamze, ss. 20-21.
% Tamze, s. 21.

% Tamze, ss. 21-22.
%8 Tamze, ss. 9-10.
% Tamze, s. 10.
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sufizm jako ezoteryke tej religii®’, a méwiac o judaizmie, twierdzi, ze ezote-
ryka powszechna przejawita sie tu jako kabata®. Jesli zas chodzi o tradycje
ezoteryczng w chrzescijanistwie rozpoczeta przez gnostycyzm, polski teolog
utrzymuje, ze ulegta ona wptywowi , teozofji/filozofji synkretystycznej”
z Aleksandrii®,

Zaznaczylem wyzej, iz jednym z celéw Morawskiego jest udowodnienie,
ze teozofia — ta jemu wspolczesna, ale takze ta szerzej rozumiana, czyli ezo-
teryka zachodnia, a nawet powszechna — stanowi nieudang synteze religii
i filozofii. O zwiazku miedzy tymi dwiema dziedzinami kultury w historii
ezoteryki/teozofii autor wspomina wielokrotnie. O ezoteryce powszechnej
(,teozofja w ogodle”) mowi, ze jest to ,,zboczenie filozofji i religji zarazem” .
Mysél aleksandryjska, ktora zainspirowata zachodnig tradycje ezoteryczna
i gnostycyzm, uznaje za ,fuzje filozofji greckiej z wierzeniami wschodnie-
mi”*. Natomiast co do gnostycyzmu, Morawski uznaje go —jak juz wczesniej
cytowatem — za prébe syntezy chrzescijaristwa i ,,6wczesnej filozofji synkre-
tystycznej” .

* % %

W antyezoterycznej polemice Marian Morawski mocno podkresla ze-
wnetrzne wptywy, ktdre przyczynily sie do powstania gnostycyzmu i ezote-
ryki zachodniej. W takiej postawie mozna odnalez¢ analogie (a zapewne tez
iwplywy) do postawy polemistow chrzescijaniskich okresu wezesnego Koscio-
ta. Dobrym przykiadem jest tu stanowisko autora Refutatio omnium haeresium
(Philosophumena), dzieta dtugo przypisywanego Hipolitowi Rzymskiemu®.
We wstepie do swojej pracy antygnostycki polemista tak pisze o gnostykach/
heretykach: ,poczatek ich pogladow bierze si¢ z madrosci Grekdw, z doktryn
filozoficznych, z urzadzanych misteriéw i od wprowadzajacych w btad astro-
logow”%. W dalszej czesci tekstu poznoantyczny autor dowodzi swojej tezy,
postugujac sie konkretnymi przyktadami. I tak o Walentynie pisze, ze zapo-
zyczyl on swoje nauczanie od Pitagorasa i Platona®, o Bazylidesie — ze znaj-

0 Tamze, s. 11.

o Tamze, ss. 11-12.

92 Tamze, ss. 9, 14.

% Tamze, s. 9.

% Tamze, s. 8.

% Tamze, s. 14.

% Na temat autorstwa Refutatio omnium haeresium zob. Refutation of All Heresies, red. M.D.
Litwa, Atlanta 2016, ss. xxxii-xl.

7 oty avTolg T doLaldpeva <t v> doxnv pev €k e EAAvwv copiac Aafovta, €k
dOYUATWY PIAOCOPOLHEV@V KAL LVOTNQIWV ETTIKEX ELONUEVWY KL AOTQOAGYWV O UBOUEVWY,
Ref. 1, pref. 8 (wydanie: Refutation of All Heresies, red. M.D. Litwa, SBL Press, Atlanta 2016).

6 Ref. 6.29-6.37.
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dowat si¢ pod wptywem filozofii Arystotelesa®, o Marcjonie — ze skorzystat
znauk Empedoklesa”, o Ceryncie — ze ulegl nauczaniu Egipcjan™, i wreszcie
o Noetosie — ze nawigzywal do mysli Heraklita z Efezu”. Ponadto antygno-
stycki polemista podkresla w kilku miejscach, iz zrédtem herezji gnostyckiej
nie byto ani Pismo $w., ani Ewangelia™, chcac w ten sposob jeszcze mocniej
zaakcentowad brak zwigzku miedzy gnostycyzmem a chrzescijanstwem.

Podsumowanie

Przedstawione wyzej dwa swiadectwa mowigce o zachodniej tradycji
ezoterycznej —jedno apologetyczne, drugie polemiczne — zgadzaja si¢ co do
tego, ze taka tradycja istnieje (co wiecej, dla Edouarda Schurégo jest to nawet
dostownie , tradycja ezoteryczna zachodnia”). Jesli chodzi o jej blizsza cha-
rakterystyke, to Schuré w zakonczeniu swojego eseju ezoterycznego Ewolucja
boska. Od Sfinksa do Chrystusa waloryzuje ja pozytywnie, podkre$lajac, ze
tworza jg wartosciowe jednostki, natomiast Marian Morawski w artykule
Teozofia w dziejach bledéw ludzkich ocenia jg negatywnie, nazywajac , tradycja
bezboznosci””. Obaj autorzy sq zgodni co do tego, ze jest to nurt religii czy
kultury po czesci niejawny, ukryty: wedtug Schurégo osoby nalezace do tego
ruchu ,najczesciej kry¢ sie¢ musialy, przebierac i przeslizgiwac jak cienie w pot-
mroku dziejowym”?, a Morawski stwierdza, ze omawiana tradycja , ptynie
niby podziemnem tozyskiem, a od czasu do czasu [...] wybucha na jaw””.

Wspomniane swiadectwa zgodnie podajq t¢ sama rozciaglto$é chrono-
logiczna zachodniej/chrzescijaniskiej tradycji ezoterycznej. Rozpoczyna ja
gnostycyzm, a zamykaja wspolczesne autorom ugrupowania ezoteryczne:
teozofia i antropozofia. Poszczegolne ogniwa tej tradycji to nie tylko formacje
duchowo-religijne, ale i wybitne postaci. Francuski pisarz bardziej akcentuje tu
postaci ezoterykow O$wiecenia i nowoczesnosci (Antoine Court de Gébelin,
Louis Claude de Saint-Martin, Antoine Fabre d’Olivet, Eliphas Lévi, Alexan-
dre Saint-Yves d’Alveydre), podczas gdy polski teolog skupia sie¢ bardziej
na heretyckich wspdlnotach starozytnosci i sredniowiecza (poza gnostycy-
zmem: pryscylianie, euchici, paulicjanie, bogomitowie, katarzy, albigensi).
Jesli chodzi o gnostycyzm, Schuré podkresla tylko jego pionierski charakter,
przenoszac ciezar ugruntowania i upowszechnienia zachodniego ezoteryzmu

% Ref.7.20-7.27.

"0 Ref. 7.29-7.30.

7 Ref. 7.33.

7 Ref. 9,7-9,10.

7 Ref. 6.29.1;7.5;7.7.

" M. Morawski, Teozofia w dziejach bledéw ludzkich, cyt. wyd., s. 19.
7 E. Schuré, Ewolucja boska..., cyt. wyd., s. 316.

7 M. Morawski, Teozofia w dziejach btedéw ludzkich, cyt. wyd., s. 19.
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na manicheizm. Inaczej Morawski: szczegdétowo omawia te formacje ducho-
wo-religijna, wymieniajac jej najwazniejszych przedstawicieli, zrédta do jej
badania, a w koricu daje zwigzlg charakterystyke. Ponadto francuski ezoteryk,
czego nie znajdujemy u polskiego teologa, zwraca duza uwage na tworcow,
ktoérzy inspirowali sie tresciami ezoterycznymi, a nastepnie je rozwijali — po-
$rod nich znajdujemy wybitnych literatoéw, kompozytordw i filozoféw okresu
od romantyzmu po czasy Schurému wspotczesne.

Co do czynnikéw powstania i rozwoju zachodniej tradycji ezoterycznej,
Morawski dowodzi, ze tradycja ta, wraz z otwierajacym ja gnostycyzmem,
byla wynikiem wptywow zewnetrznych. Z kolei Schuré wskazuje dwa nurty
przenikajace od dwoch tysiacleci cywilizacje chrzescijaniska/zachodnia: , prad
Chrystusa” i, prad Lucyfera” — a wiec czynniki wewnetrzne — ktére oddzia-
luja na zachodni/chrzescijaniski ezoteryzm. W konicu mozna zauwazy¢, ze tak
francuski ezoteryk, jak i polski teolog zwracaja uwage na to, ze zachodnia
tradycja ezoteryczna (a z nig gnostycyzm) prébuja uzgodnic¢ czy zharmoni-
zowac¢ dwie wielkie dziedziny kultury: religie i nauke (Schuré) lub religie
i filozofie (Morawski) — tak czy inaczej: objawienie i mysl. Przy tym jednak
francuski ezoteryk waloryzuje ten wysilek pozytywnie, wyrazajac podziw
dla ,braci Duszy i meczennikdw Mysli””, podczas gdy polski teolog ocenia
to przedsiewziecie negatywnie, méwi bowiem o ezoteryce/teozofii, ze jest to
,Mamiastka” ,, mysli religijnej i filozoficznej””.

* % %

Dokonane przeze mnie zestawienie waznych tez dotyczacych zachodniej
tradycji ezoterycznej pochodzacych z przedstawianych tu swiadectw ze
zrodtami z pdzniej starozytnosci odnoszacych sie do gnostycyzmu pokazuje,
ze mozna wskaza¢ tu pewne analogie. Mianowicie teza Edouarda Schurégo
o tym, ze w gruncie rzeczy podstawowym dynamizmem zachodniego ezo-
teryzmu jest postawa lucyferyczna czy prometejska znajduje swoje paralele
w gnostyckim watku o buntowniczej, ale i filantropijnej Sofii. Natomiast co
do drugiego swiadectwa, to przekonanie Mariana Morawskiego, iz zachodnia
tradycja ezoteryczna wzigta swdj poczatek ze zrddet pozachrzescijanskich,
ma swoj odpowiednik w opiniach Ojcéw Kosciota na temat gnostycyzmu.
Taka analogie znajdziemy na pewno w dziele Refutatio omnium haeresium,
ktorego autor dowodzi, Zze pochodzenie gnostycyzmu nie ma nic wspdl-
nego z chrzescijanstwem, bowiem jego korzenie tkwig przede wszystkim
w filozofii greckiej.

7 E. Schuré, Ewolucja boska..., cyt. wyd., s. 316.
8 M. Morawski, Teozofia w dziejach bledéw ludzkich, cyt. wyd., s. 4.
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chaeism in Polish non-fiction publications of 1890-1939 period, analyses if Western
esotericism in the sources of mentioned period is understood as kind of the esoteric
tradition which is opened by Gnosticism. The basis of this research are two evidences
from 1926 translation of a book Ewolucja boska. Od Sfinksa do Chrystusa by Edouard
Schuré (1841-1929) as well as an article Teozofia w dziejach bledéw ludzkich by Marian
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Istota i rola samorzadu terytorialnego
w nauczaniu spotecznym Kosciota katolickiego

Nawiazujac do wyboréw samorzadowych w Polsce, ktore odbyly sie 21
pazdziernika (I tura) i 4 listopada (II tura) 2018 r., tradycyjnie przy okazji
tego typu wydarzen, ktore dotycza przejawéw demokracji lokalnej, w de-
bacie publicznej pojawia sie wiele pytan na temat istoty i roli samorzadu
terytorialnego we wspolczesnym panstwie demokratycznym, np. pytan o to,
czy nowozytny samorzad terytorialny jest silny i czy odpowiada na zmiany
zachodzace w otaczajacej go rzeczywistosci.

W zwiazku z tym nalezatoby si¢ zastanowic¢ nad jego istota i rolg w pan-
stwie demokratycznym, w ktérym dominuje katolicyzm, czyli paristwie opar-
tym na zasadach demokratycznego panstwa prawnego i doktrynie Kosciota
katolickiego!, jakim wydaje si¢ by¢ dwczesna Polska, w ktorej zasady religii
czesto przektada si¢ nad zycie publiczne i struktury panstwowe.

W tym znaczeniu - jak zauwaza Maria Libiszowska-Zdttkowska — z prak-
tycznego punktu widzenia Polska spetnia niemal wszystkie warunki paristwa
wyznaniowego, cho¢ w Konstytucji Rzeczpospolitej Polskiej z 1997 r. znajduje
sig zapis o odrebnosci Panistwa i Kosciota®.

Koncentrujac sie w tekscie na istocie i roli samorzadu terytorialnego
w formie wladzy samorzadowej, nalezy podkresli¢, ze obok powszechnie
wystepujacego tréjpodziatu wtadzy, tj. wladzy wykonawczej, ustawodawczej
i sadowniczej, jawi si¢ on jako nierozerwalny element ustroju wspdtczesnych

! K. Serafinski, Czy Polska jest panstwem katolickim? https://liberte.pl/czy-polska-jest-pan-
stwem-katolickim/ [25.10.2018].

2 M. Tomaszkiewicz, Najbardziej religijne narody swiata. Polska jak Afganistan, https://www.

newsweek.pl/swiat/najbardziej-religijne-narody-swiata-polska-jak-afganistan-mapa/jb4188g
[27.10.2018].
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panstw postrzeganych na arenie i w stosunkach miedzynarodowych jako
demokratyczne, ktérych prawo gwarantuje swoim obywatelom szereg praw
i wolnosci.

W niniejszym artykule przedmiotem moich rozwazan w jego pierwszej
czesci jest zaprezentowanie istoty i roli samorzadu terytorialnego w panstwie
demokratycznym, natomiast w drugiej zaprezentowanie istoty i roli samorza-
du terytorialnego w nauce spotecznej Kosciota katolickiego, ktérej powstanie
i nauczanie zwiazane jest z rozwojem nowoczesnych spoteczenstw.

Istota i rola samorzadu terytorialnego
we wspolczesnym panstwie demokratycznym

W literaturze przedmiotu, jak i w przepisach prawnych spotykamy sie
zréznym ujmowaniem samorzadu. Najczesciej jest to ustalony prawem zakres
kompetencji do samodzielnego rozstrzygania spraw okreslonej spotecznosci,
reprezentowania jej interesow wobec organdéw panstwa i wykonywania zadan
wymienionych przez ustawy, umowy lub porozumienia®.

Na gruncie tej interpretacji samorzad terytorialny to rodzaj samorzadu
obejmujacego wszystkie osoby (obywateli), ktore mieszkaja na terenie okre-
Slonej jednostki podstawowego podzialu terytorialnego panstwa*. W praktyce
oznacza to, iz samorzad terytorialny jest:

— podstawowa, demokratyczng forma decentralizacji wladzy wykonaw-
czej,

- realizuje istotna cze$¢ zadan publicznych okreslonych przez ustawy,

— ma wielostronne zadania w zakresie m.in. podnoszenia stanu gospodar-
czego, kulturalnego i zdrowotnego danego terenu, wykonywane pod nadzo-
rem wtasciwych organéw panstwowych w imieniu wlasnym (ma osobowos¢
prawna) i na wlasng odpowiedzialnos¢, posiada wlasny majatek i dochody?.

Jednoczesnie trzeba réwniez mie¢ na uwadze to, ze samorzad terytorialny
jest organizacja przymusowa, wobec czego kazdy cztowiek zamieszkujacy na
terenie okreslonej jednostki podstawowego podziatu terytorialnego panstwa
znajduje sie w samorzadzie obowiazkowo, a nie na zasadzie wyboru®.

W $wietle powyzszego prezentujac geneze samorzadu spolecznego, wska-
zuje sig, ze fundamentalne znaczenie dla jego powstania miat upadek panstwa
feudalnego oraz zwiazane z nim zniesienie spoleczenstwa stanowego. Na tej

* Samorzqd (hasto), w: Encyklopedia PWN, https://encyklopedia.pwn.pl/haslo/samo-
rzad;3971727 html [1.11.2018].

* ,Samorzad terytorialny” (hasto), w: Encyklopedia PWN, https://encyklopedia.pwn.pl/haslo/
samorzad-terytorialny;3971731.html [5.11.2018].

° Tamze.

¢ H. Izdebski, Samorzqd terytorialny. Podstawy ustroju i dziatalnosci, Wyd. Prawnicze Lexi-
sNexis, Warszawa 2008, s. 21.
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podstawie Stanistaw Wykretowicz uznaje: ,[...] zaczatki samorzadu istniaty
bez watpienia we wszystkich epokach Zycia panistwowego, to jednak samorzad
jako pojecie prawne dopiero wtedy powstat, gdy stosunek panujacego w pan-
stwie absolutnym do podwtadnych ze stosunku wiadzy poczat zmienia¢ sie
w stosunek prawny, gdy jednostka fizyczna poza prawami prywatnymi poczeta
nabywac prawa publiczne, gdy w szczego6lnosci powstajace panstwo konsty-
tucyjne i praworzadne na mocy swej ustawodawczej wladzy zorganizowato
zwiazki gminne dla swoich celéw i wlaczyto je jako jednostki publicznoprawne
w swdj organizm. Ta chwila jest chwilg powstania instytucji samorzadu w zna-
czeniu nowozytnym, a tym samym chwilg powstania nauki o samorzadzie™’.

Biorac pod uwage przywolane rozwazania, nalezy zgodzic si¢ z twierdze-
niem, ze samorzad terytorialny uwzglednia, po pierwsze, dazenia wspdlnot
samorzadowych do zarzadzania swoimi sprawami, a po drugie — potrzeby
wladzy panfistwowej, co w tym przypadku czyni go nieroztacznym elementem
wspolczesnego panstwa demokratycznego®.

Tak rozumiany samorzad terytorialny tworza wszystkie wspolnoty
mieszkancéw danego panistwa i wylonione przez nie reprezentacje, ktore
zostaty powotane przez przepisy prawa do sprawowania roli administracji
publicznej w formach zdecentralizowanych’. W rezultacie wspdlnoty te i ich
reprezentacje samodzielnie decyduja o wykonywaniu zadan publicznych be-
dacych nastepstwem ich potrzeb na okreslonym terytorium, pod ustawowym
nadzorem administracji rzadowej. W tym kontekscie przynaleznos$¢ do wspol-
noty opiera sie na wspdlnym terytorium, ktdre jest podstawa ksztattowania
sie zbiorowej $wiadomosci oraz wzajemnych celow i wiezi, np. spotecznych,
gospodarczych, ekonomicznych, politycznych, kulturowych, geograficznych,
demograficznych®.

W zwiazku z tym cytowane przemyslenia dowodza, ze do podstawowych
wlasdciwosci samorzadu terytorialnego we wspotczesnym panstwie demokra-
tycznym nalezy zaliczy¢:

— przepisy prawa, ktore zabezpieczajg prawa wspdlnot samorzadowych
i wylonionych przez nie reprezentacji do zarzadzania swoimi sprawami;

- obligatoryjny charakter samorzadu, tj. wspolnoty samorzadowe i wy-
fonione przez nie reprezentacje uczestnicza w wykonywaniu samorzadu
obowiazkowo z mocy prawa;

7 ]. Panejko, Geneza i podstawy samorzqdu europejskiego, Wilno 1934, ss. 9-10, cyt. za: S. Wykre-
towicz, Samorzad jako wyraz demokracji obywatelskiej, w: S. Wykretowicz (red.), Samorzqd w Polsce.
Istota, formy, zadania, Wyd. WSB, Poznan 2008, s. 13.

8 J. Poktadecki, Globalizacja a europejski samorzad terytorialny, ,Srodkowoeuropejskie Studia
Polityczne” 4/2016, s. 175.

° Z. Leonski, Ustroj i zadania samorzqdu terytorialnego, w: S. Wykretowicz (red.), Samorzqd
w Polsce..., cyt. wyd., s. 117.

10" E. Ochendowski, Prawo administracyjne, czes¢ 0gélna, TNOIK, Torun 1997, s. 22. Zob.
G. Dutkiewicz, Rola lokalnych elit politycznych w ksztattowaniu samorzqdu terytorialnego Gdyni
w latach 2010-2014, ,, Zeszyty Gdynskie” 12/2017, s. 26.



124 GRrACJANA DUTKIEWICZ

— wspdlnoty samorzadowe i ich reprezentacje wykonuja zadania nalezace
do administracji publicznej;

— samodzielnos¢, tj. zarzadzanie samorzadu odbywa si¢ na zasadach
samodzielnosci (decentralizacji), co oznacza, ze wkraczanie w to zarzadzania
odbywa si¢ wytacznie w formach przewidzianych prawem i nienaruszajacych
tej samodzielnosci'.

Jednakze zarzadzanie samorzadu terytorialnego, m.in. w wykonywaniu
zadan administracji publicznej, nie jest pozbawione podobnych zagrozen
i wynaturzen towarzyszacych wspdtczesnej demokracji, zwtaszcza systemowi
sprawowania wtadzy, np. korupgji, naduzy¢ stanowisk publicznych w celu
uzyskania prywatnych korzysci, niekompetencji oséb sprawujacych urzedy
publiczne czy preferowania intereséw partykularnych'.

Dla pelniejszego uchwycenia tych zagrozen i wynaturzen na samorzad
terytorialny warto takze spojrze¢ przez pryzmat rozgrywek politycznych.
W tym wzgledzie postrzega sie go jako forme walki z wladza centralna. Jest
tak, gdy samorzad terytorialny stanowi oparcie spoteczeristwa walczacego z
panstwem, np. gdy wladze centralne i samorzadowe reprezentujq odmienne
sity polityczne, jako element walki politycznej o wladze lokalna (co miato miej-
sce w wyborach samorzadowych w 2018 r.) oraz jako arene gry politycznej,
a jego przedstawicieli jako aktoréw sceny politycznej®.

W tym duchu nalezy zaznaczy¢, ze wérdd negatywnych proceséw, z kto-
rych wynika pogtebiajacy sie kryzys, a wraz z nim ciagta koniecznosc reformy
administracji samorzadowej, wyrdznia sie:

— polityzacje samorzadu terytorialnego w ramach ogdlnokrajowych walk
politycznych, co odbiera jednostkom samorzadu terytorialnego znaczna czes¢
politycznej niezaleznosci od szczebla centralnego;

- koncentracje kapitatu w skali krajowej, ponadnarodowej i globalnej,
co pozbawia jednostki samorzadu terytorialnego mozliwosci wykonywania
kontroli znacznej czesci dzialalnosci gospodarczej prowadzonej na ich terenie
iuzyskiwania z tego tytulu wptywdéw podatkowych, co poglebia tradycyjnie
juz kryzys finansowy samorzadu;

- postep techniczny, ktéry bardziej sprzyja centralizacji niz decentra-
lizacji wladzy, a tym samym powoduje spadek zainteresowania obywateli
samorzadem terytorialnym'.

Analizujac istote i role samorzadu terytorialnego'®, nie ulega jednak wat-
pliwosci, ze stanowi on wyraz demokracji obywatelskiej, ktéra przejawia sie

I Z. Leonski, Ustrdj i zadania samorzqdu..., cyt. wyd., s. 118.

2 J. Poktadecki, Globalizacja..., cyt. wyd., s. 179.

1B Z. Leonski, Ustrdj i zadania samorzqdu..., cyt. wyd., s. 120.

" H. Izdebski, Samorzad terytorialny..., cyt. wyd., ss. 52-53.

5 G. Dutkiewicz, Samorzqd terytorialny Stanistawouwa i Ziemi Stanistawowskiej w II Rzeczpospoli-
tej, w: Po stronie pamieci i dialogu. .. Stanistawdw i Ziemia Stanistawowska w dobie przemian spotecznych
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w udziale cztonkow wspolnoty samorzadowej w zarzadzeniu tq wspdlnota,
a przejawem tego udziatu sa m.in. wybory samorzadowe'®. Dlatego wlasnie
samorzad terytorialny przyczynia sie do ksztattowania spoteczenstwa obywa-
telskiego rozumianego jako ,jedna z kluczowych i zarazem wyro6zniajacych
idei normatywnych europejskiej mysli i praktyki polityczno-ustrojowe;j,
okreslajacej szczegodlng strukture dziatan, wiezi spoteczno-kulturowych
i przekonan moralno-politycznych, jaka w poczuciu samodecydowania o so-
bie, odpowiedzialnej troski za dobro wspolne oraz jakos¢ zycia publicznego
stworzyli cztonkowie okreslonego spoteczenstwa”"’.

Z obecnej perspektywy jest zatem oczywiste, iz istota samorzadu teryto-
rialnego we wspodtczesnym panstwie demokratycznym wyraza sie w zagwa-
rantowaniu swoim obywatelom udziatu w sprawowaniu wtadzy publiczne;.
W zwiazku z tym faktem samorzad terytorialny zapewnia wspolnotom
samorzadowym udziat w sprawowaniu wtadzy publicznej, a tym samym
powoduje, ze wladza ta zaspokaja biezace potrzeby mieszkancoéw oraz kreuje
pozytywne warunki do ich rozwoju spolecznego, gospodarczego, kulturo-
wego i cywilizacyjnego®.

W tej sytuacji rola samorzadu terytorialnego we wspdtczesnym panistwie
demokratycznym polega m.in. na podejmowaniu dziatanii na rzecz zaspoko-
jenia zbiorowych potrzeb wspolnoty samorzadowej, zatatwianiu jej spraw
publicznych oraz rozwigzywaniu problemdw, co czyni samorzad terytorialny
gospodarzem okreslonej wspdlnoty terytorialnej, odpowiedzialnym za jej
rozwdj oraz standard zycia jej mieszkanicow™.

Tym sposobem mozna réwniez wyrdzni¢ wiele innych dziatan na rzecz
wspdlnoty terytorialnej i jej spotecznosci, ktére moze bardziej wynikaja z istoty
samorzadu, jak wspdtpraca samorzadow z sitami zbrojnymi, np. Wojskami
Obrony Terytorialnej (WOT), na rzecz lokalnych probleméw bezpieczenistwa,
m.in. w zakresie infrastruktury krytycznej, gdzie po obu stronach podejmo-
wane dziatania powinny by¢ spdjne i dtugofalowe®.

oraz narodowosciowych XIX i pierwszej potowy XX wieku, w: M. Kardas, A.A. Ostanek, P. Semkdéw
(red.), Wyd. A.A. Ostanek, Warszawa — Stanistawow 2017, ss. 117-119; taz, Wspétczesny model
samorzqdu terytorialnego w Polsce, ,Zeszyty Naukowe Akademii Marynarki Wojennej” 187A/2011,
ss. 69-82; taz, Dzieje samorzqdu terytorialnego w Polsce po Il wojnie swiatowej, ,,Colloquium Wydziatu
Nauk Humanistycznych i Spotecznych” 2010, Rocznik II, ss. 193-203.

16 L. Kieres, Samorzqd terytorialny jako instytucja spoteczenstwa obywatelskiego, ,Ruch Prawniczy,
Ekonomiczny i Socjologiczny” 2006, Rok LXVIIL z. 2, s. 177.

7, Spoteczenistwo obywatelskie, spoteczenstwo cywilne” (hasto), w: Encyklopedia PWN,
https://encyklopedia.pwn.pl/haslo/spoleczenstwo-obywatelskie;3978369.html [7.11.2018].

8 'W. Lis, Istota i rola samorzqdu terytorialnego w panstwie demokratycznym, ,Rocznik Nauk
Prawnych” t. XXII, 1/2012, ss. 161-162.

19" ].J. Parysek, Rola lokalnego samorzqdu terytorialnego w rozwoju spoteczno-gospodarczym i prze-
strzennym gmin, ,Ruch Prawniczy, Ekonomiczny i Socjologiczny” 2015, Rok LXXVII, z. 3, ss. 28-29.

2 7. Sabak, Obrona Terytorialna razem z samorzqdami, https://www.defence24.pl/obrona-tery-
torialna-razem-z-samorzadami-wywiad [7.11.2018].
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Istota i rola samorzadu terytorialnego
w nauce spolecznej Kosciota katolickiego

Prezentujac istote i role samorzadu terytorialnego w nauczaniu spo-
fecznym Kosciola katolickiego, dla petniejszego zrozumienia konieczne jest
odwotanie si¢ do Konstytucji Rzeczpospolitej Polskiej z 1997 r. i zawartej
w niej zasady relacji Panstwo — Kosciét w Polsce wspodtczesnej, czyli zasady
»~demokratycznego panstwa prawnego”, respektujacego chrzescijariskie
dziedzictwo Narodu, w mysl ktdrej panistwo polskie jest demokratycznym
panistwem prawa urzeczywistniajacym zasady sprawiedliwosci spotecznej,
ajego porzadek prawny ma korzenie w chrzescijanskim systemie wartosci*'.

W kontekscie tej problematyki najbardziej znanym dokumentem spo-
fecznym Kosciota katolickiego po Soborze Watykanskim II, ktéry odnosi si¢
do problematyki samorzadu terytorialnego, jest Konstytucja duszpasterska
o Kosciele w $wiecie wspdtczesnym , Gaudium et spes”?, w $wietle ktorej
samorzad terytorialny zapewnia wszystkim obywatelom, bez zadnej dyskry-
minacji, mozliwos¢ udzialu w zarzadzaniu panstwem, wyborze jego wladz
oraz uchwalaniu jego podstaw prawnych, w tym pola dziatania i celow
instytucji panstwowych?.

Za szczegOlnie wazne w tej interpretacji nalezy uznac to, iz zaznacza
on wyraznie, by wladze panstwa nie stawiaty przeszkdd i nie pozbawiaty
wspolnot terytorialnych ich samorzadnosci, czyli prawa do samodzielnego
rozstrzygania spraw, wykonywania zadan i reprezentowania intereséw swojej
wspolnoty wobec panstwa, ale by staraty sie w tej dziatalnosci je wspierac™.

Warto zwrdcic uwage, ze w doktrynie spotecznej Kosciota katolickiego
wspolnotom terytorialnym przyznaje sie¢ miejsce wéréd wspolnot natural-
nych, jako spolecznosci rodzin potaczonych wiezia sgsiedztwa oparta na
wspdlnym terytorium. Zgodnie z tym zatozeniem prawa i wolnosci wspolnot
terytorialnych maja charakter naturalny i wywodza si¢ z naturalnych praw
ich cztonkow?.

W chrzescijanistwie istota samorzadu terytorialnego odnosi si¢ zatem do
uznania, a co za tym idzie, ochrony podmiotowosci wspdlnot terytorialnych
w zyciu publicznym, czyli ich prawa do zarzadzania swoimi sprawami.
Poglad ten w nauczaniu spotecznym Kosciota katolickiego zajmuje wazne

2 Ks.J. Krukowski, Konstytucyjne zasady relacji Panistwo — Ko$cidl w Polsce wspétczesnej, http://
www.niedziela.pl/artykul/96011/nd/Konstytucyjne-zasady-relacji-PANSTWO [08.11.2018].

2 Konstytucja duszpasterska o Kosciele w swiecie wspotczesnym, http://ptm.rel.pl/files/swii/141-
-gaudium-et-spes.pdf [9.11.2018].

2 Tamze, ss. 602-603.

2 Tamze, s. 603.

» M. Kasinski, Samorzqd terytorialny jako wartos¢ cywilizacyjna, ,,Annales. Etyka w zyciu
gospodarczym” vol. 11, 2/2008, s. 205.
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miejsce, poniewaz postuluje on ochrone samorzadnosci wspolnot terytorial-
nych poprzez oparcie zycia spolecznego na zasadzie pluralizmu®.

Tak prezentowane stanowisko Ko$ciota katolickiego uznaje zasade plu-
ralizmu panstwowego interpretowang m.in. jako zasade demokratycznego
panstwa zapewniajaca wspdlnotom terytorialnym prawo do swobodnego
funkcjonowania w zyciu publicznym, wyrazania réznorodnych opinii, repre-
zentowania swych intereséw oraz udziat w sprawowaniu wladzy za jedna
z najistotniejszych zasad organizacji zycia spotecznego®.

Réznie mozna oczywiscie przedstawiac zasade pluralizmu panstwo-
wego, ale taka prezentacja, tj. w klasycznym rozumieniu, stale wystepuje
w spolecznym nauczaniu Kosciota katolickiego, ktéry domaga sie istnienia
i dziatalnosci samorzadu terytorialnego jako wspdlnoty, ktdra skupia wszyst-
kich mieszkancow okreslonego terytorium, a ktérej celem jest dobro ogdlne
tych mieszancow?.

Przywotujac ten obraz stanu tak nakreslony przez Koscidt katolicki, sa-
morzad terytorialny odzwierciedla zarowno spoteczne zaangazowanie, jak
i obywatelska odpowiedzialno$¢, uczestnictwo oraz demokratyczny sposéb
rzadzenia. Dzieki temu sedno jego istnienia oznacza mozliwos¢ zatatwia-
nia i rozwigzywania spraw publicznych swojej wspolnoty terytorialnej,
co stanowi wtasciwe, dynamiczne i rozwojowe funkcjonowanie wspolnot
terytorialnych w ramach zycia spotecznego oraz sprzyja ich jednosci, inte-
gracji i solidarnosci®. W tej perspektywie Koscidt katolicki uczy wiec przez
swa nauke spoteczng, Ze zaangazowanie spoteczne jest istotnym wymiarem
chrzescijaristwa, ktore wynika z wiary, albowiem czlowiek wierzacy nie moze
biernie przebywac w otaczajacej go rzeczywistosci®.

Waznym elementem nauki spotecznej Kosciota katolickiego jest zatem
upodmiotowienie wspolnot terytorialnych na zasadzie pomocniczosci (tj. sub-
sydiarnosci) pojmowanej jako mozliwos¢ swobodnego ich istnienia, dziata-
nia i stanowienia o sobie na wszystkich ptaszczyznach zycia spotecznego®.
Dlatego prezentowanie samorzadu terytorialnego jako organizacji dziatajacej
na rzecz ochrony i przyznania praw wspdlnocie terytorialnej jako spotecz-
nosci rodzin uznaje sie¢ za szczegdlny obowiazek Kosciota katolickiego.

Wspolczesnie zasada pomocniczos$ci stanowi fundament panstwa postrze-
ganego jako demokratyczne. W Polsce jest ona wyrazona m.in. w preambule
Konstytucji Rzeczpospolitej Polskiej z 1997 r., w ktdrej podkresla sie, ze prawa

¥ C. Strzeszewski, Katolicka nauka spoteczna, Oérodek Dokumentadji i Studiow Spotecznych,
Warszawa 1985, s. 514.

% A.F. Dziuba, Samorzqd terytorialny drogq upodmiotowienia spotecznosci lokalnych, , Teologia
i Czlowiek” 17/2011, ss. 179-180.

2 Tamze, s. 178.

% H. Skorowski, Zaangazowanie spoteczne istotnym wymiarem chrzescijaristwa, ,,Seminare.

Poszukiwania naukowe” 1990, vol. 15, ss. 155, 161-163.
* A.F. Dziuba, Samorzqd terytorialny..., cyt. wyd., s. 179.
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podstawowe panistwa polskiego oparte sa na poszanowaniu wolnosci i spra-
wiedliwosci, wspotdziataniu wtadz, dialogu spolecznym oraz na zasadzie
pomocniczosci umacniajacej uprawnienia obywateli i ich wspolnot™.

Whnioski

Nie ulega watpliwosci, ze na poczatku XXI wieku samorzad terytorialny
w formie wladzy samorzadowej obok wtadzy wykonawczej, ustawodawczej
i saqdowniczej stanowi konieczny element ustroju wspotczesnych panstw
postrzeganych na arenie i w stosunkach miedzynarodowych jako demokra-
tyczne — takich, ktorych ustréj gwarantuje swoim obywatelom szereg praw
i wolno$ci oraz zapewnia bez zadnej dyskryminacji mozliwos¢ udziatu
w zarzadzaniu panstwem, wyborze jego wtadz i uchwalaniu jego podstaw
prawnych.

Nalezy wigc uzna¢, iz samorzad terytorialny jest podstawowa, demokra-
tyczna forma decentralizacji wiadzy wykonawczej powotlang do realizacji
wartosci, zasad i zadan w zyciu spolecznym. Zgodnie z tym za powszechne
i wlasciwe przyjmuje sig, iz we wspolczesnym panstwie demokratycznym
wspolnoty terytorialne i ich reprezentacje samodzielnie decyduja o wykony-
waniu zadan publicznych bedacych nastepstwem ich potrzeb na okreslonym
terytorium, pod ustawowym nadzorem administracji panstwa.

Jednak to, w jakiej kondycji znajduje si¢ samorzad terytorialny — m.in.
czy jest silny i odpowiada na zmiany zachodzace w otaczajacej go rzeczywi-
stosci — wplywa na to, jak jest on postrzegany i oceniany. Stad jego pozycje
wzmacnia ciggta koniecznosc reformy administracji samorzadowe;j.

Natomiast analizujac stanowisko Kosciota katolickiego dotyczace instytu-
¢ji samorzadu terytorialnego, z prezentowanych rozwazan wynika, iz w jego
spolecznym nauczaniu istota i rola samorzadu terytorialnego odnosi si¢ do
uznania i ochrony podmiotowosci wspdlnot terytorialnych. Tak przynajmniej
mozna sadzi¢ na podstawie tego, ze akcentuje on ochrone samorzadnosci
wspdlnot terytorialnych poprzez oparcie zycia publicznego na zasadzie
pluralizmu panstwowego.

Podazajac tym tropem myslenia, Kosciot katolicki wérod najwazniejszych
zasad organizacji zycia spotecznego wskazuje na zapewnienie wspdlnotom
terytorialnym prawa do swobodnego istnienia, dziatania i stanowienia o sobie,
czyli swobodnego funkcjonowania, samodzielnego zarzadzania swoimi spra-
wami, reprezentowania swych intereséw, w tym rozwiazywania probleméw
oraz prawa do udziatu w sprawowaniu wiadzy w panstwie.

% Konstytucja Rzeczpospolitej Polskiej z dnia 2 kwietnia 1997 roku (Dz. U. z 1997 r. Nr 78,
poz. 483 ze zm.).
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Mozna wiec podsumowac, ze z chrzescijanskiego punktu widzenia sa-
morzad terytorialny odzwierciedla spoleczne zaangazowanie, obywatelska
odpowiedzialnos¢, uczestnictwo i demokratyczny sposob rzadzenia. Z tej per-
spektywy prezentowanie samorzadu terytorialnego jako instytucji dziatajacej
na rzecz ochrony i przyznania praw wspolnotom terytorialnym jako spotecz-
nosci rodzin potaczonych wiezia sasiedztwa oparta na wspdlnym terytorium
uwaza si¢ za obowigzek w nauczaniu spotecznym Kosciota katolickiego.
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Gracjana Dutkiewicz — THE ESSENCE AND ROLE OF LOCAL SELF-GOVERNMENT IN THE SOCIAL
TEACHING OF THE CATHOLIC CHURCH

Referring to this year’s local government elections in Poland traditionally on the
occasion of this type of events which concern the manifestation of local democracy
in the public debate, there are many questions about the essence and role of local
self-government in a modern democratic state. Therefore it is necessary to consider
what is the essence and role of local self-government in a democratic state in which
Catholicism dominates, a state based on the principles of a democratic state of law
and the doctrine of the Catholic Church which seems to be Poland at the time. Bear-
ing these matters in mind, in this article the subject of my considerations in the first
part is to present the essence and role of local self-government in a democratic state,
while in the second part to present the essence and role of local self-government in the
social teaching of the Catholic Church, whose teaching is related to the development
of modern societies.

Keywords: local self-government, social teaching of the Catholic church, demo-
cratic states
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Liturgia jako gra w ujeciu Josepha Ratzingera -
Benedykta XVI w kontekscie
wspolczesnych przemian rytualu katolickiego.
Perspektywa kulturoznawcza

W ramach trwajacej wiele wiekow refleksji antropologicznej nad charakte-
rem istnienia cztowieka w kulturze doszto do przypisania mu serii immanent-
nych cech. W wyniku tego powstal np. homo faber czy homo religiosus. Punktem
wyijécia tego tekstu jest ujecie cztowieka jako homo ludens (,,cztowiek bawiacy
sie”), ktorego autorem jest holenderski orientalista, historyk i teoretyk kultury
Johan Huizinga. Myslac o ,,cztowieku bawiacym si¢”, mozna wskaza¢ wiele
zabaw obecnych w kulturze na przestrzeni wiekéw i pomina¢ jednoczesnie
temat kultu. Huizinga pracujac przez lata nad koncepcja homo ludens, spora
jej cze$¢ poswieca sakralnemu wymiarowi zabawy, co jest niewatpliwie jego
spora zastuga w kulturoznawczej refleksji nad rytuatem. Zagadnieniu zabawy
w kulturze zostanie poswigcony poczatek tekstu. Nastepnie, w oparciu o dzie-
fa Huizingi oraz niemiecko-wloskiego uczonego Romano Guardiniego i Jose-
pha Ratzingera — Benedykta XVI, zostanie przedstawione przetozenie teorii
zabawy na przestrzen liturgii. Tekst zwienczy omdwienie wspotczesnych
przemian rytualu katolickiego w kontekscie zagadnienia liturgii jako gry.

Przed rozpoczeciem omawiania zagadnienia zabawy trzeba wyjasnic¢
pewien problem terminologiczny w nim obecny. Huizinga w swojej pracy
Homo ludens. Zabawa jako Zrodto kultury uzywa holenderskiego stowa spel, ktore
odpowiada zar6wno grze, jak i zabawie. Polscy thumacze uzywaja wymiennie
tych dwoch okreslen i podobnie bedzie to mialo w miejsce w tym tekscie.
W koncepgji Huizingi dostrzegalny jest jego zachwyt nad zabawa. Pisze on,
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ze zabawa jest zjawiskiem starszym od kultury — widac ja w zachowaniach
zwierzat'. Co wiecej, stanowi ona zrédto kultury. Holenderski badacz wska-
zuje, ze pierwotne formy ludzkiego wspolzycia sq niq przesigkniete’. Kwestia
tego, czy holenderski mysliciel nie przecenia roli zabawy w kulturze, zostanie
jeszcze podjeta. W swojej idei wyabstrahowat on zabawe z kategorii, w kto-
rych mozna jg potencjalnie umiesci¢. Gra jest czyms co, wedtug Huizingi,
wykracza poza takie opozycje, jak: powaga — komizm, madros¢— gltupota,
dobro — zto i cnota — grzech, cho¢ jest zajeciem duchowym?. Zabawe i piekno
Iacza réznorodne i bliskie wigzi — nie przynalezy ona co prawda w petni do
dziedziny estetyki i nie jest jej przypisana w sposob immanentny kategorii
piekna, lecz moze przyswajac sobie rézne jego elementy*.

Huizinga uwaza istniejgce na przelomie XIX i XX wieku definicje zaba-
wy, probujace wyjasniac ja na sposob psychologiczny lub fizjologiczny, za
niepelne. Fiaskiem zakonczyly sie proby ograniczenia pochodzenia i podtoza
zabawy jako wyzbywania si¢ nadmiaru sily Zzywotnej i popedéw®. Dla auto-
ra Homo ludens istotny w zabawie jest jej aspekt pozafizjologiczny. Ma ona
w sobie funkcje sensowng — wedlug Huizingi w mowieniu o zabawie zawsze
ujawnia si¢ niematerialny sens jej istoty. Stad tez wynikaja jego stowa , Kazda
zabawa co$ oznacza” oraz kiedy pisze wprost, ze zabawa ma sens°.

Jedna z cech charakteryzujacych zabawe jest swobodne dziatanie w jej
ramach — ,nakazana zabawa przestaje by¢ zabawg”’. Wolne dziatanie nie
jest rownoznaczne z dowolnoscia, , zabawa jest tadem”® — nie tylko tworzy
porzadek, ale takze posiada wlasne reguly, co do ktérych niemozliwy jest
sceptycyzm. Z chwilg przekroczenia regut $wiat zabawy rozpada si¢, a wow-
czas nastepuje koniec gry i powrét do tzw. zwyklego Swiata’. Zagrozenie dla
gry ijej regul stanowia ,, popsuj-zabawa” oraz falszywy gracz. Pierwsza z nich
to osoba, ktdéra sprzeciwia sie regutom badz si¢ im wymyka. Zdarza sie, ze
grupa osob tego typu buduje z czasem nowa spotecznos¢, tworzac wilasna
regule gry. Falszywy gracz udaje, Ze gra i pozornie respektuje zasady gry.
Swoim dziataniem relatywizuje gre i pozbawia ja efektu inlusio — wgrania sie'.

Gra odbywa si¢ w okre$lonym czasie i przestrzeni, przez co jest podwdjnie
ograniczona''. Teren gry jest miejscem, w ktérym obowiazuje odrebny porza-
dek, swoisty dla zabawy. Fakt, ze odbywa si¢ ona w okreslonym czasie, pod-

! J. Huizinga, Homo ludens. Zabawa jako zrodto kultury, thum. M. Kurecka i W. Wirpsza,
Czytelnik, Warszawa 1985, s. 11.

2 Tamze, s. 16.

3 Tamze, ss. 17- 19

4 Tamze, s. 19.

5 Tamze, ss. 12-13.

¢ Tamze, s. 12.

7 Tamze, s. 20.

8 Tamze, s. 24.

° Tamze, s. 25.

0 Tamze, s. 26.
I Tamze, s. 23.
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kresla jej wkraczanie w tymczasowosc¢, w swiat, ktdry dzieje sig poza zwyklym
zyciem, ale nie jest tez zyciem wlasciwym'. Istota zabawy jest powtarzalnos¢,
ktorg mozna rozumie¢ w dwojaki sposob: po pierwsze, jako powtarzalnosé
calosci, a po drugie, jako powtarzanie jej poszczegdlnych elementow™.

Gra cho¢ zawiera w sobie swoj przebieg i sens, to jedna z jej najwazniej-
szych cech jest bezinteresownos¢ lub, inaczej méwiac, bezcelowos¢. Dzigki tej
cesze ,,znajduje si¢ poza procesem bezposredniego zaspokajania koniecznosci
i zadz, a nawet 6w proces przerywa”'. Stuzac kulturze, zabawa nie zatraca
swojej bezinteresownosci, poniewaz ,cele, ktorym stuzy, znajduja si¢ poza
granicami bezposrednio materialnych intereséw badz tez indywidualnego
zaspokojenia zyciowych koniecznosci”*®. Bezcelowos¢ w kontekscie liturgii
jest elementem wyraznie akcentowanym przez Romano Guardiniego, dlatego
tez zostanie dokladnie omowiona w dalszej czesci tekstu.

Jak pisze Huizinga: ,Zabawa taczy i dzieli. Przykuwa. Urzeka, czyli:
oczarowuje”!®. Obok rytmu i harmonii dajacych porzadek, zawiera w sobie
element napiecia, stanowiacy niepewnosc i szanse — dazenie do odprezenia®.
Napiecie z pewnoscig wzmacnia takze tajemniczos¢, ktdra lubi sie ona otaczac.
Tajemnica jest jednym z czynnikow, ktéry uwydatnia wyjatkowa i szczegdlng
pozycje zabawy. Przebranie dopetnia niezwyktosci gry — cztowiek przebrany
staje sie kim$ innym. Huizinga konstatuje ten aspekt nastepujaco: ,We wszyst-
kim, co taczy sie z maska i przebraniem, strachy dzieciece, niepohamowana
wesolos¢, swiety obrzadek i mistyczna fantazja sg nierozdzielnie ze soba
przemieszane”'®.

Ostatnie trzy cechy gry, ktdre zostanag omdéwione, to antytetycznos¢, gra
jako walka o co$ oraz obecne w niej znaczenie wygrywania. Antytetyczny
wymiar zabawy nie oznacza, ze musi si¢ ona sta¢ wspdtzawodnictwem czy
tez rywalizacja dwdch grup. Wedtug Huizingi wystarczy chociazby $piew
uprawiany na zmiane, aby zabawa zyskata charakter antytetyczny. Dialogo-
wanie dwoch stron w zabawie nie jest zawsze neutralne. Moze ono stac sie
agonalne — oparte na wspdétzawodnictwie. Wéwczas jednak nadal mozna je
zaliczac do kategorii zabawy". Kiedy gra zyskuje agonalny charakter, dodany
zostaje do niej aspekt wygrywania i wygranej. Wygrywanie to , okazywanie
wlasnej przewagi w wyniku danej gry”®. Efektem zwycigstwa jest czes¢,
szacunek i prestiz okazywany zwyciezcy?'. Zagadnienie wygrywania, choc¢

2 Tamze, s. 21.

B3 Tamze, s. 23.
4 Tamze, s. 22.
5 Tamze, s. 23.
16 Tamze, s. 24.
7 Tamze, s. 25.
8 Tamze, s. 28.
Y Tamze, s. 77.
20 Tamze, s. 79.
2 Tamze, s. 80.
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obecne w teorii zabawy Huizingi, nie wydaje si¢ mie¢ szczegodlnego przeto-
Zenia na przestrzen liturgii, dlatego tez nie znajdzie ono swojej kontynuacji
w dalszej czesci tekstu.

Po skrétowym omowieniu pogladow holenderskiego badacza czas podjac
probe przetozenia jego pogladu dotyczacego gry na przestrzen liturgii. Jak
zostalo juz to wspomniane, bedzie to dokonane w oparciu o teorie dwdch
niemieckich myslicieli - Romano Guardiniego i Josepha Ratzingera, lecz
kazdy z nich wnosi do rozwazan nieco inne tresci. Guardini byt pierwsza
osoba, ktdra odniosta w sposdb systematyczny teorie zabawy Huizingi do
liturgii. Ratzinger przejmuje rozwazania Guardiniego, raczej ich nie rozwija,
lecz stanowia one dla niego punkt wyjscia budowania wiasnego pogladu na
liturgie katolicka przetomu XX i XXI wieku.

Moéwiac o Guardinim w kontekscie liturgii jako gry, trzeba zwrdci¢ uwage
na dwa istotne aspekty. Pierwszy z nich to niezwykla erudycja niemiecko-
-wloskiego mysliciela. Rozmaito$¢ jego zainteresowan nie jest tematem,
ktoremu poswigcony jest ten tekst, lecz warto przypomnie¢, ze jego praca
Vom Geist der Liturgie (w jez. pol. O duchu liturgii) zostata wydana po raz
pierwszy w 1918 r., a wigc ponad dwadziescia lat przed praca Huizingi Homo
ludens. Wskazuje to wyraznie na zainteresowanie Guardiniego 6wczesnymi
najnowszymi trendami w socjologii i antropologii, tworzace warto$¢ dodang
do jego prac o charakterze religioznawczym i teologicznym. Drugim aspek-
tem jest fascynacja i pozniejsze zaangazowanie Guardiniego w Ruch Litur-
giczny. W trakcie studiow niemiecko-wloski mysliciel poznat swiat liturgii
jako przestrzen symboliczng, pelng realnosci i sensu®. Efektem tego byty
jego prace poswiecone liturgii. Ostatecznie Guardini pordznit si¢ z Ruchem
Liturgicznym ze wzgledu na jego zbyt reformatorski charakter, cechujacy sie
m.in. niechecia do poboznosci ludowej. Ta czgs¢ jego zyciorysu podobna jest
do historii Ratzingera, ktéry przed Soborem Watykanskim I1i w jego trakcie
nalezat do reformatorskiej frakgji teologdw, a po soborze poroznit sie z nimi,
uwazajac ich pragnienia reform za zbyt daleko idace. W kontekscie biografii
i pogladow obu myslicieli Andrzej Kobylinski pisze o die Familienaenlichkeit —
pokrewienstwie duchowym faczacym Guardiniego i Ratzingera. Pokrewien-
stwo duchowe jest tu rozumiane jako wspodlnie wyznawany $wiat wartosci,
podobna wrazliwo$¢ oraz postrzeganie cztowieka i Swiata.

Wedtug Guardiniego najglebszym sensem liturgii jest prowadzenie gry
przed Bogiem?®. Jaka powinna by¢ ta gra? Poglady niemiecko-wtoskiego
mysliciela sa w duzej mierze zbiezne z twierdzeniami teoretyka kultury Hu-
izingi. Przede wszystkim podkresla on bezcelowos¢ liturgii (Huizinga pisze

2 A. Kobylinski, Fenomenologia Liturgii wedtug Guardiniego i Ratzingera, , Przeglad Powszech-
ny” 7-8/2003, s. 147.

% R. Guardini, O duchu liturgii, thum. M. Wolicki, Polskie Towarzystwo Teologiczne, Krakow
1996, s. 110.
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raczej o bezinteresownosci), ktéra ma bardzo zlozony charakter. Guardini nie
przeczy, ze w liturgii mozna znalez¢ elementy celowe —de facto sam sakrament
ma przeciez swoj cel religijny. Kwestia sakramentu jest zagadnieniem w duzej
mierze teologicznym, dlatego nie bedzie kontynuowana. To, co ,otacza” sa-
krament, cho¢ zawiera w sobie takze tresci teologiczne, ma charakter kulturo-
wy i dlatego moze by¢ przedmiotem refleksji kulturoznawczej. W kontekscie
bezcelowosci liturgii Guardini odpowiada na postulaty uczynienia jej bardziej
racjonalna, obecne w Kosciele co najmniej od czaséw Oswiecenia. Dlaczego
nie mozna zostawic tego, co najwazniejsze i nie pozby¢ sie tej , bezcelowej”
ceremonialnosci, zwyczajow, duzej liczby modlitw itp.? Rzecz jasna, nie moga
to by¢ elementy mnozone w nieskoniczonos¢, ich liczba takze powinna by¢
wywazona. Niemiecko-wloski badacz zauwaza, spogladajac na réznorodnos¢
Swiata natury, ze istnienie celu rzeczy lub zjawiska nie jestjedynym kryterium
dajacym im prawo do bytu. Nawigzanie do natury jest prawdopodobnie
efektem pogladu Guardiniego, podzielanego takze przez Ratzingera, jakoby
natura byta, podobnie jak liturgia, opus Dei — dzietem Bozym. Odwotujac sie
do teorii Huizingi, mozna stwierdzi¢, Ze zbytnia racjonalizacja liturgii jako
gry moze doprowadzi¢ do stopniowej utraty przez nia cech zabawy.

Jak pisze Guardini, liturgia nie jest ,,Srodkiem uzywanym do osiagniecia
okreslonego celu”?. W tym momencie, odwolujac sie chociazby do naszej
rodzimej rzeczywisto$ci, mozna by przywolac przyktady kazan czy liturgii,
ktore zyskaty zabarwienie polityczne, a o ktorych przy okazji swiat i nie tylko
informuja media. To najbardziej zwraca uwagg, lecz Ratzinger oraz Guardini
majq na mysli kwestie glebsza i o wiele bardziej powszechna. Dla nich obu
liturgia jest gra o charakterze obiektywnym, ktérej podmiotem jest Bog. We-
dlug Ratzingera wspotczesnie zbyt czesto podmiotem staje sie¢ wspdlnota,
co z jednej strony zaburza obiektywizm i powszechno$¢ liturgii, a z drugiej
strony sprawia, ze ,powodzenie” liturgii (okreslenie wczesniej raczej niesto-
sowane) staje si¢ coraz bardziej zalezne od kreatywnosci celebransa.

Wedtug Guardiniego liturgia jest celem sama dla siebie, za$ Huizinga pi-
sze o tym, Zze zabawa zawiera sama w sobie swdj przebieg i sens®. Moga znaj-
dowac sie w niej jakie$ aspekty wychowawcze, ale maja one raczej charakter
poboczny i nie sg najistotniejsze*. Guardini podkresla, ze sensem liturgii jest
obecnosc¢ cztowieka przed Bogiem oraz ze odbywa si¢ to za posrednictwem
znakow, czyli elementu kulturowego.

Warto zastanowic sie¢ nad relacjq miedzy liturgia jako zabawa a sacrum.
Niektore z cech zabawy opisywanych przez Huizinge maja bezposredni
zwiazek z doswiadczeniem sacrum. Pierwsza z nich jest oddzielenie czasu

% Ibidem, s. 105.
» ]. Huizinga, Homo ludens..., cyt. wyd., s. 23.
% R. Guardini, O duchu liturgii, cyt. wyd., s. 106.
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i przestrzeni, w ktorej odbywa sie zabawa. Holenderski teoretyk kultury
zauwaza, ze w zabawie najwazniejsza cecha jest przestrzenne wyodrebnienie
czynnosci ze sfery pospolitego zycia, a stworzenie przestrzeni uswigeconego
miejsca jest przeciez pierwsza cecha charakterystyczng wszelkiej czynnosci
sakralnej?. Co wigcej, pisze on, ze ,nie ma zadnej réznicy pomiedzy zabawa,
a czynnoscia uswiecong, tj. czynnosc¢ sakralna odbywa si¢ wedtug tych sa-
mych form, co zabawa, podobnie tez pod wzgledem formalnym nie mozna
odroznic¢ miejsca uswieconego od terenu zabawy [...] Stanowia one tymcza-
sowe swiaty w obrebie $wiata zwyczajnego, stuzac wykonaniu zamknigtej
w sobie czynnoéci”?. W kontekscie podziatu na sacrum i profanum potrzebe
wyodrebnienia swigtego miejsca w przestrzeni podkreslat Mircea Eliade.
Z perspektywy religioznawczej to, co Huizinga okresla jako stworzenie prze-
strzeni u$wieconego miasta, jest powstaniem Srodka — miejsca gdzie sacrum
objawia sie najpelniej”. Joseph Ratzinger podkresla potrzebe istnienia miejsca,
gdzie cztowiek moze kontemplowac swoja egzystencje i w tym upatruje sens
budowania koscioldw®. Jego zdaniem ko$cioty powinny by¢ otwierane nie
tylko na czas celebracji, co ma miejsce obecnie w wiekszosci krajow Europy,
lecz powinny by¢ otwarte przez wigkszos¢ dnia, aby umozliwi¢ cztowiekowi
dostep do sacrum i kontemplacji egzystencji. Dzigki temu beda one miaty nie
tylko funkcjonalne znaczenie.

Jak pisze Huizinga, zabawa jest wkraczaniem w sfere tymczasowosci,
nie jest ani ,, zwyklym”, ani ,, wlasciwym” zyciem?®. W podobny sposéb pisza
Ratzinger i Guardini na temat liturgii. Byly prefekt Kongregacji Nauki Wiary
zwraca uwagg, ze gra dzieci stanowi w wielu przypadkach antycypacje, za-
prawianie sie do pdzniejszego zycia, pozbawione jeszcze powagi i realnego
ciezaru. Liturgia jest, w odniesieniu do przestrzeni duchowosci, wstepnym
¢wiczeniem — preludium przyszlego zycia, czyms, co nadaje codziennemu
zyciu ,,znamie przyszlej wolnosci, pozwalajace uwolni¢ si¢ od przymusu
i ukazujace na ziemi przebtysk nieba”*. Guardini w tym kontekscie pisze
o aniotach, ktore wielbig Boga ruchem ,,czystym i bezcelowym”*. Uznajac
liturgie za antycypacje wiecznosci, mozna wpisac ja w definicje kultu wedtug
Huizingi. Kult jest dla niego przedstawieniem, dramatycznym spektaklem,
zobrazowaniem, realizacja zastepcza™. Odwotujac sie do teorii niemieckiego
etnologa Leo Frobeniusa, pisze, ze gra stuzy uprzytomnieniu, przestawieniu,
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asyscie i realizacji wydarzen kosmicznych — ma wyrazi¢ kosmiczne wzru-
szenie®. Wedtug Ratzingera w trakcie liturgii w swiatyni przemawia caty
kosmos, czego jednym z symboli sa organy. Jest to odniesienie o pochodzeniu
bizantyjskim, gra organow towarzyszyta przemowom cesarza — gdy on méwit,
rozbrzmiewaly wszystkie gtosy kosmosu™.

Kontynuujac refleksje nad relacjq miedzy liturgia jako gra i sacrum, nalezy
podjac poruszany juz przez Huizinge temat napiecia i tajemnicy istniejacych
w zabawie. Nie sposob nie powiazac ich z pogladami Rudolfa Otto. Tajemnica,
do$wiadczenie numinotyczne towarzyszace przezywaniu sfery sacrum odnosi
sie réwniez do liturgii jako zabawy. W ujeciu Huizingi zabawa chetnie otacza
sie tajemnica, a poczucie tajemniczosci wzmacnia np. przebranie”. W liturgii
kaptan wystepuje przed wiernymi in persona Christi — jest kim$ wiecej niz
tylko osoba symbolizujaca Chrystusa. Poprzez napigcie istniejace w zaba-
wie liturgia staje sie fascynujaca — mozna jq okresli¢, odwotujac sie znowu
do Rudolfa Otto — jako mysterium fascinosum. Autor Swigtosci w swojej pracy
przywotuje takze zagadnienie mysterium tremendum — Huizinga nie postrzega
zabawy w kategorii grozy, jednak pisze, ze zabawa i powaga nie sa pojecia-
mi przeciwstawnymi, a w swojej pracy jako przyklady zabawy przywotuje
nieraz rytuaty o ofiarniczym i krwawym charakterze, co pozwala domyslac¢
sig, ze nie dyskredytuje on mysterium tremendum. W ujeciu Ratzingera, ale
takze np. Paula Ricoeura, wazne w procesie doswiadczania sacrum przez
czlowieka sa symbole. Ratzinger twierdzi, ze symbole w liturgii stanowia
niejako noénik tresci dotyczacy obecnej w niej antycypacji przysztego zycia.
Jego idea sakramentu opiera sie na symbolicznym rozumieniu $wiata®. To
stwierdzenie ukazuje istotna role czynnika kulturowego w liturgii. Byty pre-
fekt Kongregacji Nauki Wiary uwaza symbole za cenne réwniez dlatego, ze
podtrzymuja one tajemniczo$¢ kultu oraz przekazuja wazne tresci nie wprost.
Znaki liturgiczne, ktérych forma moze by¢ analizowana w sposob kulturowy,
przekazuja wiernym tre$¢ potrzebna ich wierze.

Zabawa tworzy porzadek, sama jest tadem — przepelnia jg rytm i harmo-
nia®*. Huizinga wiaze to zagadnienie z pigknem, ktére moze by¢ dostrzegalne
w zabawie. W odniesieniu do rytmu wazna jest powtarzalnos¢. Mozna jq
odnies¢ zardwno do powtarzalnosci liturgii, jak i powtarzalnosci w liturgii.
W ramach tego pierwszego mowi sie¢ o coniedzielnej liturgii oraz o rytmie
roku liturgicznego. W ramach powtarzalnosci w liturgii — wewnetrznej kon-
strukgji liturgii jako gry — mozna wskazac¢ powtarzajace si¢ gesty, wezwania
do modlitwy, psalm responsoryjny itd. Huizinga zauwaza, ze kult jako gra
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jest dramatycznym spektaklem®. Liturgia jezeli ma by¢ dramatem, ktory
oddziatuje na wiernych, musi mie¢ jasno okreslone reguly, ktére gwarantuje
odpowiedni rytm i harmonia. Ratzinger wielokrotnie ostrzegat przed zbytnim
opowiedzeniem si¢ za kreatywnoscig we wspolczesnej liturgii. Nie oznacza
to wrogosci wobec jakichkolwiek zmian, jest to raczej oznaka niecheci wobec
nadmiernej liczby eksperymentow i wymyslania liturgii na nowo. Podobnie
jak w zabawie, takze w liturgii elementem ja psujacym jest sceptycyzm wobec
regut oraz wobec samej gry. Zbytnie przekraczanie regut konczy sie zerwa-
niem zabawy albo np. niewazna msza.

Jak ujecie liturgii jako zabawy mozna odnies¢ do jej wspotczesnych
przemian? Bardzo istotnym czynnikiem, obecnym w dyskusji nad liturgia,
jest réznica w ujmowaniu jej antytetycznego charakteru. Antytetycznosc to —
w pewnym uproszczeniu — dialog dwoch grup w ramach zabawy. Ojcowie
soborowi, cho¢ pewnie nie okreslali tego tym terminem, chcieli uczynic litur-
gie bardziej antytetyczna poprzez zwigkszenie w ramach reformy liczby zdan
wypowiadanych przez wiernych oraz zobowigzanie kaptana do odmawiania
wiekszej liczby modlitw na glos. Kwestia tego, na ile ten zabieg zakoniczy? sie
sukcesem, wciaz jest tematem ozywionych dyskusji w Kosciele.

Im bardziej liturgia spelnia wymogi gry, tym tatwiej w niej o doswiadcze-
nie sacrum w rozumieniu takim, jakim widza je Ratzinger i Guardini. Zagro-
zeniem dla liturgii wedlug Ratzingera jest zbyt duza liczba formut Sacerdos
dici sic vel simili modo (kaptan méwi w ten czy podobny sposob) albo Hic
sacerdos potest dicere (kaplan moze powiedzie¢) zawartych w mszale*. Moga
one skutkowac rozmyciem si¢ regut i zatraceniem rytmu liturgii.

Johan Huizinga zbudowat teorig o charakterze uniwersalnym, swoja pra-
ce Homo ludens oparl na wielu przykladach z réznych kultur oraz z réznych
elementdéw kultur — potwierdzenie uniwersalnosci tej teorii nie miesci si¢
jednak w tematyce tego artykutu. Cho¢ twierdzenie holenderskiego badacza
o zabawie jako zrodle kultury w ogodle, jak i jego praca tego dotyczaca nie sa
dzi$ traktowane bezkrytycznie, to przetozenie tej teorii na sfere liturgii po-
kazuje jej stuszno$¢. Nie oznacza to jednak, ze huizingowski poglad znajdzie
zastosowanie w kazdej dziedzinie kultury. Tak jak zabawa stanowi zrédto
kultury, tak liturgia jest Zrodlem Kosciota, co zawarte jest w Konstytugji o li-
turgii swietej ,, Sacrosanctum Concilium”. Sam Kosciét takze moze by¢ rozpa-
trywany w kategoriach zabawy, lecz nie w kazdym aspekcie, tak jak liturgia.

Przenoszac teorie Huizingi na przestrzen katolickiej liturgii, Romano
Guardini rozszerzyl mozliwosci jej kulturoznawczej analizy. Liturgia jako gra
jestistotnym elementem kultury, a przemiany w niej zachodzace wynikaja nie
tylko z danej sytuacji Kosciota, ale réwniez samej kultury. W wyniku reform
liturgicznych msza stata si¢ inng gra niz dotychczas. Po Soborze Watykan-
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skim II powtarzalno$¢ w strukturze mszy jest praktycznie znikoma, przed
Soborem byto jej duzo wiecej. Latwiej jest modyfikowac¢ liturgie do wtasnych
celow, nierzadko w majestacie panujacych liturgicznych regut. Tajemniczos¢,
sacrum z nig zwiazane sa zupelnie inne — mozna mowic o ich kryzysie. Prze-
strzen, w ktorej odbywa sie gra liturgiczna, czasem nie jest przestrzenia sa-
kralng, nie spetnia wymagan, ktore stawia Huizinga, aby mozna bylo w niej
prowadzi¢ gre. Joseph Ratzinger uwaza za niezwykle wazna symboliczna
tres¢ liturgii. Symbole sq istotne rowniez w kontekscie kulturoznawczym.
Stanowia, jak powiada Ricoeur, jezyk sacrum. Jezeli jednak sa niezrozumiate,
to czy wowczas mozliwos¢ doswiadczenia sfery sacrum nie jest ograniczona?

Zabawa jest zrodtem kultury i refleksja kulturoznawcza na jej temat jest
czyms$ potrzebnym. Liturgia jest by¢ moze nietypowa forma zabawy, ale pa-
trzac na katolicki kult przez pryzmat kultury, mozna dostrzec, ze potaczenie
liturgia jako zabawa, liturgia jako gra otwiera nowe perspektywy poznawcze.
Analiza liturgii jako zabawy silta rzeczy prowadzi do zastanowienia si¢ nad
sytuacja sacrum w dzisiejszych formach kultu. Romano Guardini i Joseph
Ratzinger to dwaj mysliciele, ktérzy wychodzac od zagadnienia zabawy,
podejmuja refleksje na temat wspodtczesnej sobie liturgii i Kosciota. Wiele
problemow, ktére dotycza tych dwdch sfer, ma swoje podtoze kulturowe,
co zostato wskazane w tym tekscie. Cze$¢ z nich zostata jedynie zaznaczona,
temat jest bowiem na tyle rozlegty, ze nie sposob go wyczerpa¢ nawet w pracy
o duzo wigkszej objetosci.
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Bartosz Kirchner — LITURGY AS A GAME BY JOSEPH RATZINGER — BENEDICT XVI IN
THE CONTEXT OF CONTEMPORARY CHANGES OF CATHOLIC RITUAL. CULTURAL STUDIES
PERSPECTIVE

Catholic liturgy can be analyzed by referring to the concept of game. Johan
Huizinga, creating the homo ludens concept, devoted much of his research to the
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analysis of sacred activities as a game. Reflection on the liturgy as a game allows
for a better understanding of contemporary changes taking place in the catholic
ritual. The above text begins with the discussion of the issue of the game by Johan
Huizinga. Then, based on the works of Romano Guardini and Joseph Ratzinger,
the liturgy is described as a game. The text ends with a reference to contemporary
problems of the catholic ritual in relation to the Huizinga’s theory.

Keywords: liturgy, game, ritual, Johan Huizinga, Joseph Ratzinger, Romano
Guardini, sacrum, homo ludens
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Surfing i wiara. Wspodlczesny trybalizm
(neo)pentakostalny w Brazylii

Wprowadzenie

Floripa to popularna nazwa wyspiarskiej czesci stolicy stanu Santa Ca-
tarina w Brazylii — Florianopolis. Pojawitam sie tutaj po raz pierwszy pod
koniec 2014 r. i spedzitam kilka miesiecy na tutejszym uniwersytecie fede-
ralnym (UFSC), zajmujac sie razem z zespotem brazylijskich religioznawcéw
i socjologow religii badaniami brazylijskiego rynku religijnego w ramach
stypendium Fellow Mundus. Wrécitam w to samo miejsce prawie cztery lata
pdzniej, w grudniu 2017 r., w ramach stypendium rzadu brazylijskiego dla
profesordw wizytujacych i naukowcow z zagranicy (CAPES).

Najwigksza rados¢ z tego powrotu wykazali moi dwaj nastoletni syno-
wie, ktérzy mieli mi towarzyszy¢, tak jak poprzednio, przez cze$¢ pobytu.
Juz pierwszego dnia, bladym switem, znikneli z deskami surfingowymi na
otwartym Atlantyku. Okoto potudnia statam na brzegu oceanu, wypatrujac
daremnie swoich dzieci. To byt tzw. dobry dzien, ,,com boa onda” (z dobra
falg), jak méwia manézinhos, czyli rodowici mieszkancy Floripy. W odleglosci
ok. kilometra od brzegu roito si¢ od czarnych pianek surferskich. Wszyscy
z takiej odlegtosci wygladali doktadnie tak samo. Odnalezienie tam wzrokiem
moich chlopcéw graniczyto z cudem.

Po jakims czasie podszed! do mnie wlasciciel lokalnej szkétki surferskiej
w Campeche — Carlinhos, ktory dobrze znat chtopcéw z poprzedniego pobytu.
Spedzili wtedy trzy miesiace, uczac sie¢ intensywnie surfingu w jego szkole
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z mlodym Australijczykiem. Tym razem Carlinhos réwniez chciat zapropo-
nowac co$ wyjatkowego , starym klientom” : ,,Moze jakie$ »indywidulne do-
szkalanie« z surferem z RPA? Wlasnie wprowadzit sie do sasiedztwa z Zona,
Brazylijka, stabo méwi po portugalsku, wiecjeszcze nie ma pracy. Méglby sobie
Pojé¢ z chtopakami w ocean. Przynajmniej byliby pod jakas kontrola” — ocenia
sprytnie Carlinhos, patrzac na moja zafrasowana mine. Skoro taki chetny do
rozmowy i akurat niespecjalnie zajety, pytam o znajomych sprzed czterech
lat. Carlinhos rozgaduje si¢, okazuje sig, ze ozenit si¢ z Brazylijka polskiego
pochodzenia z interioru stanu Santa Catarina. Obiecuje, ze wpadnie z nig na
kawe. W pewnym momencie wskazuje mi ruchem glowy ocean: ,,No, wycho-
dza. Najwyzszy czas. Jak na pierwszy dzien to fadnie si¢ pomoczyli. Ponad
szes¢ godzin w wodzie”.

Patrze na grupke ptynacych na deskach w strong brzegu nastoletnich
chtopcéw. Zmeczeni, ale szczesliwi, rozesmiani. Surfing na Floripie to wcigz
przede wszystkim , sport meski”. Pojawiajq si¢ juz co prawda z deskami
kobiety, ale nadal sa rzadkoscia. ,Tam, w oceanie, to jest, kochaniutka, walka
z zywiolem, a nie takie tam lezenie na deseczce. Tak to si¢ tylko z brzegu wy-
daje, ze my lezymy i odpoczywamy, a raz na godzine to jakas fale czlowiek
ztapie” — $mieje si¢ Rangel prowadzacy lokalny klub sportéw walki. Pod jego
skrzydta szybko trafiaja moi synowie, znikajac tym razem réwniez na cale
wieczory. I wracajg do domu nieprzytomni. Rangel jest wtedy najbardziej za-
dowolony —, mtody chtopak albo jest padnigty, moja droga, albo stoi na rogu
i handluje prochami. No, chyba, Ze jest ,boa onda”... To wiadomo — wtedy
siedzi z deska i kumplami w oceanie. To jest tak — jak jest dobra fala, to my
sie tu nawet z pracy urywamy. Po prostu. Sa tacy, co biorg i dzien wolny,
zeby sobie poptywac”.

Rzeczywiscie, co rano widze ludzi parkujacych przed naszym domem
i przebierajacych si¢ w pianki. Okolo godziny 9.00 biegiem wracaja z plazy,
przebieraja sie i jada do pracy. Czasami kto$ prosi o mozliwos¢ skorzystania
z ogrodowego prysznica, jesli musi zatozy¢ garnitur. ,,Bo wie Pani, taka sol
to nie bardzo lubi sztywny kotnierzyk...”

Tymczasem grupa chtopcéw wychodzi juz z wody, kazdy z nich robi
na brzegu znak krzyza. Dzigkuja za to, ze wrdcili cali i zdrowi. Stajag w kole
i zaczynaja sie rozciagac. Kazdy z nich przezegna si¢ rowniez zawsze przed
wbiegnieciem do wody z deska —najpierw porzadna rozgrzewka, rozciaganie,
potem znak krzyza i dopiero do oceanu. Nie widziatam chyba surfera, ktéry
by tych rytualéw nie dopetnit. Nawet znajomy buddysta, ktéry w Campeche
prowadzi restauracje weganska, robi znak krzyza przed wejsciem z deska
do Atlantyku. Jak go o to pytam, spokojnie ttumaczy: ,To taka polisa ubez-
pieczeniowa. Tak si¢ po prostu zawsze od kiedy pamietam robito. I juz. A ja
zresztq jestem przeciez ochrzczony. Chrzest to chrzest...To czemu miatbym
si¢ nie przezegnac?”
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No tak, Brazylia zndw mnie zaskakuje. Ale i inspiruje. Zaczynam, jak
mawia mdj sasiad, znéw pytac, szukac¢ dziury w catym. Cinaukowcy to ,, uma
peste” (zaraza), mowi, Smiejac sie glosno, zyczliwie. Juz wiem, ze odpowie
na kazde pytanie. To lokalny guru — robi we wlasnym garazu jedne z najlep-
szych desek na wyspie, o surfowaniu wie wszystko. Wiec pytam tez o religie.
A wiesz, ze my$my tu wlasny Kosciot surferski kiedys zatozyli?” Nastawiam
uszu. Kiedy$? Kiedy? To znaczy kto zalozyl? A jak ten Koscidt sie nazywat? Juz
nie istnieje? Co sie z nim stalo? Przerywamy rozmowg, bo zbliza si¢ ,$wigta
godzina obiadu” — w Brazylii wszyscy jedza miedzy godzing 12.00 a 14.00.
Po prostu. Na razie Kosciét surferéw musi wiec poczekac.

Wspolczesny trybalizm — charakterystyka zjawiska

Jednym z podstawowych probleméw w toczacym sie juz od dawna
dyskursie naukowym dotyczacym wspdtczesnych przemian spoteczno-kul-
turowych zachodzacych pod wplywem zmian modernizacyjnych jest seku-
laryzacja oraz powigzana z nia de-tradycjonalizacja i silna indywidualizacja
spoleczna, widoczne rowniez w kwestiach wiary. Badacze wskazujq na staty
spadek znaczenia wszelkich instytucji, w tym réwniez religijnych, i zwigzany
z tym kryzys tozsamosci, prowadzacy do koniecznosci poszukiwania przez
jednostke, najczesciej samodzielnie, nowych form identyfikacji i dokonywania
nieustannych wybordw (,,homo optionis”'), rOwniez w sferze religijnej (, here-
tycki imperatyw”?, ,niewidzialna religia”?).

Roéwnoczesnie jednak pojawiaja sie zupetnie inne, przeciwstawne watki
interpretacyjne, ktore podkreslaja nie tylko fakt, ze sekularyzacja jest zjawi-
skiem odwracalnym, a nawet paradoksalnie rewitalizujagcym rynki religijne®,
ale rowniez ze cztowiek jest, zawsze byl i bedzie istota spoteczna, a upadek
jednych wspdlnot musi zosta¢ zastapiony pojawieniem si¢ innych, nowych.
Taka koncepcje glosi np. Michel Maffesoli, dla ktérego wspotczesna indywidu-
alizacja staje si¢ jedynie punktem wyjscia rozwoju innych wspolnot — ,,nowych
plemion”, w ktorych wspotczesny cztowiek poszukuje zakorzenienia, nowych
form uspotecznienia, nowych wiezi, identyfikacji z grupa, poczucia przyna-
leznosci i solidarnosci z jej cztonkami®. Postepujace procesy indywidualizacji
moga zatem prowadzi¢, paradoksalnie, tak jak w przypadku sekularyzagiji,
do powstawania nowych, zywotnych wspolnot.

1 U. Beck, U. Beck-Gernsheim, Individualization. Institutionalized Individualism and its Social
and Political Consequences, Sage, London 2002.

2 P.L. Berger, S:wit;ty baldachim, ttum. W. Kurdziel, Nomos, Krakow 2005.

> Th. Luckmann, Niewidzialna religia, ttum. L. Bluszcz, Nomos, Krakow 2006.

* R. Stark, W. Bainbridge, Teoria religii, thum. T. Kunz, Krakéw, Nomos, 2007.

> M. Mafessoli, Czas plemion. Schytek indywidualizmu w spoteczenstwach ponowoczesnych, ttum.
M. Bucholc, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2008.
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Mafessoli w swojej teorii neguje klasyczna teori¢ Ferdinanda Tonniesa,
w ktorej kierunek rozwoju spotecznego zmierzat zawsze od wspdlnoty do
stowarzyszenia, czy dalej—instytucji®. Wedlug Mafessolego wspolczesnie pro-
ces ten przebiega odwrotnie — ludzie poszukuja przede wszystkim wspdlnoty
wlasnie, braterskich wiezi, lokalnosci, nawet jesli zmiennej, efemeryczne;j.
W koncepcji tej mozna zauwazy¢ nawigzania do klasycznej teorii Turnera’,
ktory pisat o strukturze i communitas, przy czym wspolnoty Mafessolego nie
posiadaja zadnej trwalej struktury, nie sg stabilne, fluktuujg, nie wywieraja
zadnych form nacisku, nie angazuja czesto w pelni swoich cztonkow, ale
jednoczesnie zapewniajq bardzo silne poczucie przynaleznosci do grupy o po-
dobnych gustach, zainteresowaniach (np. osoby uprawiajace konkretny sport).
Do grupy, ktéra jednostka $wiadomie wybiera lub tworzy i si¢ z nig w petni
utozsamia, przyjmujac jednak mozliwos¢ wycofania si¢ z niej w kazdej chwili.
Struktura nowego trybalizmu jest wigc elastyczna i dynamiczna, integruje
swoich cztonkéw, przyciaga do siebie i przywiazuje, chociaz niekoniecznie
na state. Grupy takie wypracowuja z reguty jakies wewnetrzne zasady, reguty
i normy postepowania, swoje wilasne rytuaty, promuja lub tworza wlasny
styl zycia, w tym np. akcentujac, tak jak w przypadku surferéw, sport jako
sposob spedzania wolnego czasu. Nowe plemiona to zawsze jednoczesnie
wspolnoty silnie afektualne, w ktérych bardzo wazne sa uczucia i emocje oraz
ich wolna ekspresja, zbiorowe doswiadczenia Durkheimowskiej effervescence
i wzajemna blisko$¢ cztonkéw. Przystepujac do takiej wspdlnoty, jednostka
zrzeka si¢ co prawda jakiej$ czesci swojego indywidualizmu na rzecz soli-
darnosci grupowej, ale zachowuje jednak swoja autonomie. Grupa ma jej
poméc w samorealizacji, w budowie tozsamosci, stworzy¢ dobre warunki
»~do wzrostu”. Kiedy przestaje pelnic te funkcje, np. wtedy, gdy nadmiernie
sie rozrasta lub instytucjonalizuje, czesto przestaje istnie¢, rozpada sig, dajac
tym samym poczatek innym ,, plemionom”.

Koncepcja Maffesolego stanowi dla mnie interesujacy punkt wyjscia pod-
jecia proby opisu i zrozumienia funkcjonowania nowych zjawisk religijnych
we wspolczesnej kulturze brazylijskiej. Wydata mi sie ona bardzo przydatna
w kontekscie trybalizmu (neo)pentakostalnych wspdlnot surferskich, ktore
pojawity sie na Floripie pod koniec XX wieku, i z ktérych bytymi cztonkami
(w tym najblizszymi towarzyszami tworcy ,, religijnego surferskiego nowo-
plemienia” — Bity Pereiry) mialam okazje przeprowadzi¢ (w lutym 2018 r.)
dziewig¢ czesciowo ustrukturyzowanych, niestandaryzowanych, poglebio-
nych wywiadow, starajac sie¢ pozniej skonfrontowac uzyskane w ich wyniku
informacje z innymi osiggalnymi zrédlami (przede wszystkim z dostep-
na prasg oraz ze stronami internetowymi, w tym nagranymi materiatami

¢ F. Tonnies, Wspdlnota i stowarzyszenie, ttum. M. Lukasiewicz, PWN, Warszawa 1988.

7 V. Turner, The Ritual Process Structure and Anti-Structure, Aldine Publishing Co, Chicago
1969.
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udostepnianymi na kanale Youtube). Udato mi si¢ w ten sposob zbudowac
z rozsypanych puzli wspomnien i fragmentéw wywiadéw czy artykutow
prasowych w miare peten obraz poczatkdéw, rozwoju, dziatania oraz przyczyn
upadku , Kosciota surferow”, stawiajac w centrum moich zainteresowan jego
~wspolczesny trybalizm”.

Surferzy Chrystusa

Pierwszym pentakostalnym ruchem religijnym, ktory, spetniajac wiele
sposrod ,,nowoplemiennych” kryteriéw, rozwinat sie¢ w Brazylii w srodo-
wisku sportowcéw pod koniec lat 70. i na poczatku lat 80., byt tzw. ADC,
czyli Atletas do Cristo, organizacja paraeklezjalna zrzeszajaca sportowcéw
brazylijskich, przede wszystkim pitkarzy, nalezacych do roznych denominacji
pentakostalnych, ktérzy nazywajac siebie ,ambasadorami Chrystusa”, mieli
na celu szeroko rozumiang ewangelizacje, zwlaszcza trudnych srodowisk
mtodziezowych®.

W ramach tego ruchu powstaty stopniowo mniejsze, bardziej jednorodne
pod wzgledem uprawianej przez cztonkéw dyscypliny sportowej, cho¢ na-
dal interdenominacyjne wspdlnoty chrzescijariskie o charakterze religijnym,
np. Capoeiristas do Cristo. Wszystkie one rozwijaly sie w kontekscie bardzo
zywych ruchéw o proweniencji pentakostalnej, obecnych w Brazylii od po-
czatkdw XX wieku, ktére przechodzity réznego rodzaju transformacje: od
najstarszych, klasycznych Kosciotéw pentakostalnych (Assembléia de Deus),
ktadacych nacisk na Chrzest w Duchu Swietym i jego dary, w tym glosolalie,
oraz dyscypline obyczajowa; poprzez Koscioty pentakostalne , neoklasyczne”
powstate w latach 50. i 60. (Quadrangular do Brasil, Brasil para Cristo, Nova
Vida, Deus é Amor), charakteryzujace si¢ naciskiem na cuda, uzdrowienia,
wykorzystywaniem radia w celach ewangelizacyjnych; az po Koscioty neo-
pentakostalne, ktére pojawily sie w Brazylii w czasie dyktatury wojskowej
w latach 70., rosnac w site w okresie bardzo trudnej transformacji demokra-
tycznej i stawiajac nacisk na silne, charyzmatyczne przywddztwo (np. Robson
Rodovalho, Edir Bezerra Macedo, Romildo Ribeiro Soares, Estevam Hernan-
des Filho), publiczne egzorcyzmy, teologie pomyslnosci i sukcesu (Prosperity

# Wspolnote ,narodzonych na nowo” sportowcéw zainicjowat w 1979 r. pitkarz Atlético
Mineiro, Joao Leite, w roku 1984 rejestrujac ja jako organizacje pozarzadowa. Na stronie interne-
towej Atletas do Cristo tak thumacza swoja specyfike: ,W przeciwienstwie do tego, co niektoérzy
mysla, Atletas do Cristo nie jest religia, nie jest zadna nowa sekta, nie jest i nie ma zamiaru sta¢
sie¢ nowym Kosciotem ani nie ma intencji zastapienia Ko$ciota, nie jest filig Zadnej denominagj,
nie jest zwigzkiem zawodowym sportowcéw, nie jest druzyna pitki noznej ani zadnego innego
sportu, nie narzuca nikomu zadnych swoich rytuatéw ani tez norm zachowan, nie przejawia
zainteresowania polityka”. www.atletasdecristo.org.br [23.02.2018]. Zob. takze: A.D. Ribeiro,
Atletas de Cristo, Mundo Cristao, Sao Paulo 1994.
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Gospel, Health and Wealth Gospel) oraz teleewangelizacje (przyktadowe
Koscioty to: IURD - Igreja Universal do Reino de Deus, Renascer em Cristo,
Internacional da Graga de Deus)’.

Religijny ruch surferow z Floripy, zwany czesto na wyspie , Kosciotem
surferéw”, zapoczatkowany zostat w ramach Atletas do Cristo, jako penta-
kostalny ruch interdenominacyjny — Surfistas do Cristo. Byt to ruch z bardzo
silnym elementem prozelityzmu, naciskiem na konwersje, Swiadectwa wiary,
glosng, mlodziezowa muzyke i oczywiscie surfing, w tym wspdlne trenowa-
nie. Postacia, ktora najsilniej zawazyta na jego powstaniu oraz na intensywnej
ewangelizacji Srodowiska surferéw z Floripy, stat si¢ kilkukrotny zdobywca
tytutéw mistrzowskich na poziomie stanowym, regionalnym i krajowym —
Rubens Carlos Pereira Filho, zwany przez wszystkich Bita Pereira, a sam
proces tworzenia i rozwoju tej wspolnoty rozpoczat si¢ wraz z silnym prze-
zyciem religijnym towarzyszacym konwersji Bity, o ktérym to wydarzeniu
opowiada on czesto w mediach oraz podczas prowadzonych przez siebie
spotkan ewangelizacyjnych™.

W tworzeniu ruchu wspomagany byt w jego poczatkowej fazie przez
przyjaciot - surferéw: Ivana Junckesa, Luciano Carvalho de Oliveira, Marcosa
Antonio de Souza i Natanaela Nunesa Paixao. Byli oni waznymi cztonkami
ruchu, dziatajacymi na ,, pierwszej linii frontu” — wszyscy byli mtodymi sur-
ferami, z tzw. dobrych rodzin z klasy $redniej, jednak wszyscy, z wyjatkiem
Marcosa, mieli juz za soba przygody z narkotykami (,Wszyscy przeszliSmy
przez narkotyki — to nie byt wtedy jeszcze z reguly crack, ale mocno, bar-
dzo mocno eksperymentowalisémy. Generalnie unikalismy wtedy szkoty
i jakiegokolwiek wysitku, ktéry nie byl zwigzany z surferska deska, albo
z dziewczynami i nocna balanga, z ktorej jechato sie bezposrednio na trening:
na Joaquing najczesciej. W zasadzie to tylko Marcos byt taki spokojniejszy,
refleksyjny. Czesto za to zreszta od pozostalych »zbierat becki«”'.) Zaréwno
ich nazwiska oraz dotychczasowe, sportowe osiagniecia, jak i atrakcyjnosc¢
przepetnionych mtodziezowa muzyka spotkan byty bardzo silnym magne-
sem przyciagajacym innych, mlodych adeptéw surfingu (,Wiesz, mysmy
byli wtedy mtodymi bogami, $wiat stal przed nami otworem: byta kasa, byty

? (Neo)pentakostalizm w Brazylii i jego specyfike na podstawie Kosciota IURD zatozonego
w 1977 1. przez Edira Macedo omawia: R. Siuda-Ambroziak, Religia w Brazylii. Uwarunkowania
spoteczno-kulturowe, Nomos, Krakéw 2015.

1 Bita czesto sktada publicznie $wiadectwo swojego nawrdcenia. Przedstawiony w artykule
jego krotki zyciorys pochodzi z fragmentéw tychze swiadectw i jest dopetniony informacjami
uzyskanymi od 10 oséb poczatkowo blisko z nim wspotpracujacych, do ktérych udato mi sie
dotrze¢ na Floripie. Filmy prezentujace gtoszone przez Bite swiadectwo nawrdcenia dostepne
sa w Internecie, np. ze spotkania z mlodzieza w kierowanym przez niego Kosciele — Livre em
Jesus: https://www.youtube.com/watch?v=IpSAAADVCS80 [20.02.2018].

' Wywiad z 20.02.2018, mezczyzna, lat 52, Campeche, Floripa. Joaquina to jedna z najbardziej
popularnych plaz surferéw na Floripie, od strony otwartego Atlantyku, graniczy bezposrednio
z dzielnica (i plaza) Campeche (wszystkie cytaty w moim thumaczeniuy).
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dziewczyny, byly samochody... Mysmy sie tym nawet juz meczy¢ zaczeli, bo
nie bylo sie kiedy wyspac miedzy treningiem, zawodami i balanga. A panienki
staly juz za drzwiami w kolejce...”'?)

Bita, wychowany na Floripie, w zamoznej rodzinie z trojka dzieci, wcze-
$nie dostal od ojca w prezencie gwiazdkowym pierwsza deske surferska. I od
razu , ztapat bakcyla”, znikajac, tak jak i moi synowie, na cale dnie w oceanie.
Szybko stat si¢ jednym z najlepszych surferéw Floripy, potem stanu Santa
Catarina, nastepnie zaczat brac¢ udziat z sukcesami w zawodach regionalnych
i krajowych. Szybko otrzymat tez sponsorskie wsparcie, jako nastolatek zarobit
juz na wilasny samochdd. W wieku ok. 18 lat wpadt jednak w narkotykowy
wir. Zeby kupié narkotyki, zaczat okradaé rodzicéw. Kilkukrotnie probowat
popelni¢ samobdjstwo (,,Ja nie wiem doktadnie, jak to bylo z tymi probami
samobojczymi Bity... on mowi, ze tak byto, ze chciat sie kilka razy zabi¢, ze
raz to nawet staremu wyciagnat gnata z sejfu i chciat sobie palna¢ w teb...
ale odwagi mu nie starczylo... ciekawe, bo odwazny to on byt jak mato ktéry
z nas. On we wszystko wchodzit tak catkowicie, na 100%, skakal na glowke
ijuz. Ja tak nie potrafilem. Zawsze musiatem si¢ chwilke zastanowi¢. A on
nie — on si¢ denerwowal, jak ja mowitem: poczekaj, Bita, pomy$lmy. Lapat
mnie wtedy dla Zartu za gardto, sciskat i méwik: no to [...] mys$l szybciej, bo
czas ucieka!”??)

W 1982 r., w wieku ok. 20 lat, Bita przezyl nagle podczas porannego
treningu gwattowne nawrocenie, ktérego punktem kulminacyjnym byto
,narodzenie si¢ na nowo”. Od tej chwili zaczat si¢ intensywnie modli¢, stu-
diowaé Biblie. Po roku poprosit o chrzest z Ducha Swigtego w pentakostalnym
Kosciele Betel. Zmienit catkowicie swoje zycie, skoniczyt z narkotykami. I roz-
poczat intensywna akcje ewangelizacyjng, opowiadajac o swoim religijnym
doswiadczeniu (,Wiesz, to byto naprawde co$ dziwnego... po prostu. On
z dnia na dzien jakby oszalat. Chodzit, $miat si¢ na gtos, wielbit Boga. My-
$my poczatkowo naprawde mysleli, Ze jemu co$ peklo w moézgu. No wiesz,
to nie byt facet od chodzenia i wielbienia Boga... to jego trzeba byto chodzi¢
i wielbi¢ [$miech])” 4.

W celach ewangelizacyjnych Bita stworzyt z najblizszymi przyjaciétmi
grupe muzyczng, grali religijne utwory. Spotkania organizowane przez Bite
miaty charakter silnie prozelicki, ale byto tam tez duzo surferskiego zargonu,
$wiadectwa nawroconych narkomanéw sportowcow z klasy sredniej, czesto
odrzuconych przez wiasne rodziny, po nieudanych kuracjach odwykowych,
z historia dziatalno$ci przestepczej. Na spotkaniach pojawiali si¢ jeszcze wtedy
przedstawiciele roznych religii, Kosciotéw i denominacji — do Bity Igneli wszy-
scy mlodzi ludzie, przyciagnieci pozytywna energig oraz znanym nazwiskiem

2 Wywiad z 27.02.2018, mezczyzna, lat 52, Campeche, Floripa.

1 Wywiad z 28.02.2018, mezczyzna, lat 56, Floripa, Rio Tavares.
* Wywiad z 25.02.2018, mezczyzna, lat 54, Floripa, Centrum.



148 RENATA SIUDA-AMBROZIAK

sportowca (,, Te spotkania, to byto cos niesamowitego... ludzie nawracali sie
z dnia na dzien. Bita byt niezmordowany, niezniszczalny. Tak jak wczesniej
balowat 24 godziny na dobe, tak teraz nawracat 24 godziny na dobe. My$my
wszyscy w to wpadli, z butami. To byta niesamowita przygoda, gteboka,
mys$my byli wtedy ze soba wszyscy bardzo blisko, blisko jak nigdy”*).

Bita opowiadat na spotkaniach o kulturze narkotykowej wérod surferéw
wyspy, o tym jak sport mogt stac sie droga do zatracenia, zamiast do sukcesu.
Przyciagnat do ruchu zastepy surferow. Wkrotce spotkania prowadzone byty
w duzych, wynajmowanych z pomoca przyjaciot salach. Bita byt juz wéwczas
sportowcem znanym w catym kraju, rozpoznawalnym, idolem mtodych
surferéw nie tylko na wyspie, wzorem do nasladowania, surferem, ktérego
w wodzie , dotkneta reka Boga”. Wielu mtodych bardzo silnie si¢ z nim identy-
fikowato, a z przeprowadzonych przeze mnie rozmow wynika jednoznacznie,
ze osobisty kontakt z Bitg byt dla nich wielkim przezyciem. Bita stat si¢ nie
tylko twarza ruchu surferow, ale i stopniowo catego Kosciota Betel, do ktérego
nalezatl. Jemu samemu jednak, jak twierdzg jego towarzysze z tamtego czasu,
zaczat bardzo imponowac sukces Kosciota neopentakostalnego z Sao Paulo -
Renascer em Cristo. Udat sie nawet osobiscie do Sao Paulo, aby poznac jego
zatozycieli (i wtascicieli) — matzenstwo Hernandes, sktadajac tam jednoczesnie
podczas spotkania ewangelizacyjnego publicznie §wiadectwo swojego nawro-
cenia i swojej wiary'. (,Wiesz, mnie sie wydaje, Ze jak on tam wtedy pojechat,
to juz wrocil do nas inny... ja z nim nie bylem. On tam zobaczy}, ze z takiego
Kosciota to mozna miec i satysfakcje i dobrze, bardzo dobrze zy¢. I chyba wtedy
na powaznie wziat sobie do serca bycie pastorem. Byl bardzo rozentuzjazmo-
wany, jak wrocil. Wida¢ byto, jak bardzo mu zaimponowano. A poniewaz on,
jak Cijuz moéwitem, wchodzil we wszystko na 100%, to wiadomo byto, ze juz
i w to wskoczyt. Pozostawalo pytanie, jak to tylko wykona”"’.)

W okresie pierwszej dekady dziatalno$ci ewangelizacyjnej Bity w ramach
ruchu surferéw (1982-1992) grupa wyznawcoéw bylta co prawda bardzo liczna,
ale, jak obecnie twierdza jej wczesni uczestnicy, liczebnos¢ ta byta zmienna.
Niektorzy odchodzili, inni pojawiali sie na ich miejsce, nie wszyscy, nawet
najblizsi Bicie, pozostali w ruchu, cho¢ wiele os6b znikato i pojawiato sie po
latach na nowo (,,Bywato réznie, cho¢ w pewnym momencie nigdy nie byto
juz tak, zeby byty wolne miejsca. Mogto by¢ luzniej albo ciasniej na sali. I to
wszystko. Jasne, ze zmieniali sie ludzie. Niektérzy odchodzili, potem wracali.
U nas byto po prostu fajnie, fajnie byto by¢ razem...”'®)

W 1992 r. nastapit jednak w ruchu potezny przelom. Do tego roku Bita
byt cztonkiem Kosciota Betel — przeszedt tam szkolenia z Biblii, ,,couching”

5 Wywiad z 17.02.2018, mezczyzna, lat 56, Floripa, Armagcao.

' www.renascerfloripa.com.br [20.02.2018] oraz ,,Revista Floripa Magazine” z 2002 r., s. 06.

7 Wywiad z 18.02.2018, mezczyzna, lat 56, Floripa, Rio Tavares.
5 Wywiad z 28.02.2018, mezczyzna, lat 54, Floripa, Centrum.
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misyjny oraz odbywat regularne spotkania z bardziej doswiadczonymi
pastorami, ktorzy pdzniej zatozyli wtasne Koscioty (Flori Ramos zatozyt
Koscidt Palavra Viva w 1988 1., a José Rodrigues Rocha, w 2003, Ministério
Rocha Viva). Inwestowano w Bite jako w ,,dobra marke” KosSciota Betel.
Wiedza, ktéra mu przekazano, okazala si¢ niezbedna w momencie, kiedy
Bita zaczal powaznie planowac swoje dalsze zycie zawodowe jako pastor.
Byt juz wéwczas zonaty — z Claudia Cargnin Pereirg, sympatia z czaséw
nastoletnich, ktéra réwniez zaangazowata sie w grupe najblizszych mu oséb
wspierajacych jego dziatalno$¢ ewangelizacyjna. W 1991 r. pojawit sie jednak
w Kosciele Betel nowy, , centralizujacy” pastor i bardzo szybko doszto do
konfliktu pomiedzy nim a ambitng , gwiazda surfingu”. Bita dostat pono¢
wtedy, jak méwig znajomi z tamtych lat, ,, propozycje nie do odrzucenia, aby
z Kosciola Betel szybko i skutecznie odej$¢”". Co zreszta uczynit, zwtaszcza
ze pomocna reke wyciagnat od razu do stynnego surfera Kosciol matzenistwa
Hernandez z Sao Paulo — Renascer em Cristo. W ten sposdb pojawila si¢ na
Floripie pierwsza jego filia, nazywana w skrocie ,Renascer Floripa”. Inaugu-
racja Kosciota zostata przygotowana bardzo hucznie — obecny byl na niej sam
biskup zatozyciel Hernandes i najbardziej wowczas znany zespdt muzyczny
z Sao Paulo - Katsbarnéa®.

Ruch surferow wkroczyt wéwczas w zupelnie nowa faze: od roku 1992
byt coraz bardziej zinstytucjonalizowany, stawal si¢ po prostu integralna
czescia struktury Kosciota o zasiegu juz wéwczas krajowym. Skonczyla sie
takze szybko faza ,interdenomicjonalnego pentakostalnego ekumenizmu”,
podczas ktdrej akceptowano wszystkich i kazdego, nie pytajac o religijng
afiliacje. Cztonkowie ruchu mieli po prostu stac si¢ cztonkami nowego neo-
pentakostalnego, konkretnego Kosciota. I wspierac jego dziatalnos¢. Niestety,
najwieksza liczba surferow odeszta z , plemienia” wtasnie na tym etapie —
grupa przestata by¢ wtedy wspdlnotg trybalna, stata si¢, pomimo ze nadal
atrakcyjna, ale jednak kolejna instytucjq religijna, o bardzo zreszta silnie pro-
zelickim charakterze: , Wiele osob wtedy tupneto noga — surferzy to ludzie
niezalezni, to ludzie wolni, to ludzie oceanu. My nie za bardzo lubimy, jak si¢
nas wciska w jakies obce struktury, stawia wymagania, bo inaczej to... mySmy
wtedy juz chyba przestali chcieé. Cze$¢ oséb uznala, ze sie¢ juz wybawilta w te
religijne sprawy, moze wrocic¢ do domu. A inni — dopiero zaczeli si¢ bawi¢ na
serio, zaktadajac wlasne wspodlnoty. Tylko wiesz, z réznym skutkiem. Do takiej
roboty to trzeba mie¢ nie tylko nawrocenie, pomyst i zmyst organizacyjny.
Tu trzeba by¢ liderem, mie¢ charyzme, ludzie musza korzystac na tym, ze za
toba ida... Bita to wszystko mial. Z innymi — bywato réznie. Niemniej jednak

¥ Wywiad z 28.02.2018, mezczyzna, lat 54, Floripa, Centrum.
20 Jornal Didrio Catarinense” z 12 marca 1992 r., Florianépolis.
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wszyscy poczulismy, ze co$ sie konczy, cos innego sie zaczyna. I wcale to co$
innego niekoniecznie nam smakowato...”?)

Bita, postawiony wobec faktu odchodzenia z Kosciota najblizszych przy-
jaciot z , klanu surferéw”, zainicjowat wowczas szybko proces ,,rozciagania”
ruchu na inne dyscypliny sportowe — zorganizowat specjalne, poniedziatkowe
wieczory dla sportowcow, z muzyka na zywo. Do Kosciota naptyneli znani
pitkarze, skatowcy i tenisisci. Pojawiajace sie ttumy przychodzity nie tylko ze
wzgledu na Swietnie zorganizowane, atrakcyjne spotkania, koncerty itd., ale
takze, a moze przede wszystkim, ze wzgledu na obecnos¢ tychze lokalnych
gwiazd sportu — mozna byto dosta¢ autograf, zrobi¢ sobie zdjecie. Kosciot
znéw pekat w szwach. Dla surferéw zrobilo sie tam juz wtedy zdecydowanie
Za ciasno.

Kolejna strategia Bity stato sie wdrozenie systemu ,Duchowego Pogoto-
wia Ratunkowego”: Kosciot byt czynny codziennie, wieczorami organizowa-
ne byly spotkania pod katem réznych grup spotecznych: w niedziele — dla
rodzin; w poniedziatki — dla sportowcéw; w srody — studia biblijne, wspdlne
czytanie Biblii i interpretowanie; w czwartki — ewangelizacja w przestrzeni
publicznej (koncerty, spotkania, najczesciej zresztqa w parku przed katedra
Kosciota katolickiego); w piatki — modlitwa i medytacja. Malzenstwo Pereira
(Bita i Claudia) sprzedato w tym czasie swoje mieszkanie, aby zainwestowaé
w rozwdj koscielnej struktury — wiekszos¢ 6wczesnych cztonkow Kosciota to
byli ludzie mtodzi, czesto z problemami, dtugami, wyrokami, czyli bez mozli-
wosci finansowego wspierania Kosciota. Od poczatku jednak Bita podkreslat
konieczno$¢ uregulowania przez nich zycia, powrotu do zamoznych w wigk-
szosci rodzin oraz do szkot i na uniwersytety. Zakladat, jak twierdza jego ow-
czesni towarzysze, ze , srodki moga naptyna¢ od rodzin odzyskujacych dzieci,
a potem — od dzieci, ktdre, ukonczywszy szkoty, zaczna zarabia¢ godziwe
pieniadze”*. Pod tym katem stworzy?t tez AREPE — Associagao , Renascer” dos
Empresarios e Profissionais Evangélicos (Stowarzyszenie Ewangelikalnych
Przedsigbiorcéw i Przedstawicieli Wolnych Zawodow ,,Odrodzenie”) oraz
tzw. Escola de Profetas (Szkote Prorokéw), péttoraroczny kurs formacyjny dla
mlodziezy, w ktdrej matzenstwo Pereira stato sie pierwszymi profesorami.
Co ciekawe, juz wtedy Bita dobrze radzit sobie w kontaktach politycznych —
kurs odbywat si¢ w partnerstwie z lokalnymi wiadzami, w udostgpnionych
do tego celu pomieszczeniach dydaktycznych Wydzialu Edukacji (FAED),
nalezacego do stanowej, a wiec publicznej uczelni — Universidade do Estado de
Santa Catarina (UDESC)®. W 2004 r. Bita, korzystajac z tych wypracowanych
kontaktow, wziat z sukcesem udzial w swojej pierwszej kampanii wyborczej

2 Wywiad z 27.02.2018, mezczyzna, lat 52, Campeche, Floripa.
2 Wywiad z 27.02.2018, mezczyzna, lat 52, Campeche, Floripa.
» RENASCER FLORIPA MAGAZINE, 2003, s. 10
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i zostal wiceprefektem Floriandpolis w kadencji 2004-2008 (w ostatnim roku
kadencji zastepujac prefekta)™.

Od tego czasu zndéw zaczat zmieniac¢ si¢ intensywnie profil Kosciota,
co dostrzegalne bylo, jak méwig informatorzy, nawet w strojach obecnych
podczas poniedziatkowych spotkan wiernych — pojawialo sie po prostu
coraz wiecej oséb w garniturach i, pod krawatem”. Atmosfera spotkan row-
niez zmieniata si¢ w sposob dla resztek surferéw niekorzystny — w miejsce
zargonu sportowego pojawial sie coraz czesciej zargon , przedsiebiorczo-
-marketingowy” teologii pomysInosci. Profil Kosciota zaczat zdecydowanie
i$¢ w kierunku klasy sredniej i wyzszej, stawat sie on Kosciotem dla ,ludzi
sukcesu”, biatych kotnierzykow i przedsiebiorcéw. Prowadzito to zreszta do
wielu napig¢ wsrod najblizszych wspotpracownikéw Bity, przyjacidt jeszcze
z czasow ,ruchu surferéw”, ktorzy odsuneli sie wowczas ostatecznie od
swojego lidera. Nie odpowiadat im wprowadzany przez Bite , styl bizneso-
wy”, zamiast dotychczasowego , plazowego luzu”, ,,swobody zachowan”,
,swobody wypowiedzi”.

Niektdrzy sposrdd tych najblizszych przyjaciét odeszli zreszta juz weze-
$niej — Marcus de Souza zalozyt w 1996 r. w kontynentalnej czesci Floriand-
polis swoja wlasna filie Kosciota neopentakostalnego Vida Abundante; Ivan
Junckes zatozyt w 2002 1. filie Kosciota Bola de Neve w dzielnicy Rio Tavares,
a pdzniej, w 2006 r., wlasny Kosciét — Comunidade Crista da Ilha); Natanael
Nunes Paixao zatozyl, w 2005 r., wraz z bytym rockmanem, Adolfo Abran-
tesem, wokalista zespotu ,Os Raimundos”, nawréconym w roku 20017, filie
Kosciota Bola de Neve w znanym kurorcie morskim Camburit. Co przy tym
ciekawe, jedynie Kosciét Bola de Neve pozostat Kosciotem silnie zorientowa-
nym na sportowcow, przede wszystkim surferow?, uzywajacym prostego,
sportowego zargonu, o swobodnym, plazowym stylu dzialania, z deskami
surfingowymi jako waznymi elementami wystroju wnetrz. Zadna jednak z po-
jawiajacych sie pozniej propozycji nigdy juz nie przyciagneta tak duzej liczby
ludzi, jak to stato si¢ w fazie rozwoju ruchu Bity Pereiry w ramach ADC, mimo
ze jedynym sposréd bardzo niewielu poczatkowych wspotpracownikéw
Bity, ktéry nie poczul nigdy ,powotania do stworzenia wtasnego , interesu
w postaci Kosciota”, jest Luciano. Odszedt on, bo przestat mu odpowiadac

# Wywiady telewizyjne z wiceprefektem Bita: https://www.youtube.com/watch?v=nABszP-
fbC3s; https://www.youtube.com/watch?v=4g21QUrfrhk; https://www.youtube.com/wat-
ch?v=5f{MNX1BH544 [23.02.2018]; http://www.portaldailha.com.br/noticias/lernoticia.
php?titulo=bita-pereira-assume-a-prefeitura-de-florianopolis&id=505 [22.02.2018].

» Wywiady z Adolfo Abrantes: https://conhecerdeus.org.br/testemunhos/rodolfo-abrantes/;
https://guiame.com.br/gospel/mundo-cristao/rodolfo-abrantes-conta-por-que-deixou-fama-dos-
raimundos-o-brilho-de-deus-foi-maior.html [23.02.2018].

% Zatozyciel tego Kosciota, Pastor Rina, przeszedt historie nawrécenia zblizong do Bity —
byt surferem, stal sie¢ narkomanem, doznat nawrdcenia podczas ciezkiej choroby, z ktorej zostat
w cudowny sposob uleczony.
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,Kklimat kultu, np. to, Ze zaczeto »zaciska¢ pasa« — w pewnym momencie Bita
wyskoczyl nawet z koniecznos$cig ukrocenia seksu przedmatzenskiego... no
tojuz byla gruba przesada...”? Luciano pozostat po prostu przy ukochanym
surfingu, stajac si¢ z czasem jedna z jego ikon na wyspie i jednym z najbardziej
znanych producentow desek surfingowych.

Doszto zatem, w okresie intensywnej instytucjonalizacji ruchu, do znacza-
cych roztaméw. W zasadzie mozna powiedzie¢, ze préba instytucjonalizacji
ruchu doprowadzita do jego szybkiego zatamania i upadku, tworzac przy tym
kilka nowych struktur, spoérdd ktdrych niektore przetrwaty i rozwinely sie,
rowniez dosy¢ szybko podlegajac procesowi instytucjonalizacji. Proces tak
rozumianych zmian nie ominat zreszta samego Kosciota prowadzonego przez
Bite Pereire — w lipcu 2007 r. matzenstwo Hernandes, juz wéwczas majace
problemy z brazylijska prokuratura, zostato zatrzymane w Stanach Zjednoczo-
nych przy przekraczaniu granicy z duza iloscia niezadeklarowanych pieniedzy
i skazane nastepnie na kilka miesiecy pozbawienia wolnosci®*. W odpowiedzi
na ich powazne problemy z prawem, Bita — wéwczas urzedujacy wiceprefekt
Floriandpolis, wydat oSwiadczenie o swoim natychmiastowym odejsciu z Ko-
$ciota Renascer em Cristo, po czym tydzien pdzniej zainaugurowat w centrum
Floripy, w starym kinie Sdo José, wtasny Kosciét — Livre em Jesus — dobrze
zorganizowany, z profesjonalna strong internetowa, luksusowym wystrojem
wnetrza, naglosnieniem, parkingiem, klimatyzagja itd.”

Bita kontynuowat jeszcze przez jakis czas swoje zaangazowanie poli-
tyczne, prowadzac jednoczesnie z pomoca zony (rowniez biskupa) sprawy
Kosciota — w kolejnej kadencji prefekta Dario Bergera zostat sekretarzem
ds. miedzynarodowych (2008-2012)*. Po odejsciu Bergera z polityki, row-
niez Pereira porzucil kariere urzedniczq i poswigcit sie catkowicie dalszemu
rozwojowi swojego Kosciota.

,,Kosciol surferow”
jako przyklad nowej religijnej wspolnoty trybalnej

Religijny ruch surfistow Floripy jest dobrym przyktadem nowej wspolnoty
trybalnej wedlug teorii Maffesoliego. Pojawil sie¢ on w panoramie religijnej
Floripy wérdd sportowcow, surferow, ktdrzy charakteryzowali sie wowczas

7 Wywiad z 27.02.2018, mezczyzna, lat 52, Campeche, Floripa.

# http://gl.globo.com/Noticias/Brasil/0,, AA1413589-5598,00 POLICIA+DOS+EUA+PREN-
DE+BISPOS+DA+RENASCER+EM+MIAMLhtml [22.02.2018] oraz http://emais.estadao.com.br/
noticias/geral,casal-renascer-e-condenado-nos-eua,36748 [22.02.2018].

# http://www livreemjesus.com.br/igrejas.php [23.02.2018].

% http://wp.clicrbs.com.br/moacirpereira/2008/12/30/bita-pereira/?topo=67,2,18,,,67
[23.02.2018]; http://www.pmf.sc.gov.br/noticias/index.php?pagina=notpagina&noti=1633
[23.02.2018].
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swoistg subkultura — jej elementem byla, oczywiscie, deska surferska, ale
rowniez, niestety, narkotyki. Lider ruchu, Bita Pereira, szybko zaczatl tworzy¢
silng prozelicko grupe poszukujacej mtodziezy, wykorzystujac do tego celu
poczatkowo najblizszych przyjaciol, wielbicieli swojego surferskiego talentu
i wlasng sportowgq stawe. Mozliwos¢ uczestnictwa w organizowanych przez
Bite Pereire i jego rownie znanych kolegéw spotkaniach ewangelizacyjnych
stala si¢ dla bardzo wielu miodych, aspirujacych sportowcow z Floripy, nie
tylko czyms ,,cool”, ale nabrata magicznego charakteru budowania nowych,
waznych wiezi spotecznych, poszukiwania sportowej tozsamosci, wspolnego
przezywania kontaktéw z Absolutem, namacalnej obecnosci sacrum. Poprzez
dobrowolny udziat w tej wspoélnocie surferzy wyspy manifestowali swoj
specyficzny styl zycia, przywiazanie do ustalonych rytuatéw, surferskiego
zargonu czy ubioru, a elementy te dodatkowo utatwily integracje cztonkow
grupy, dajac im przyjemnos¢ z nieformalnej afiliacji i wspolnego, w ich od-
czuciu bardzo warto$ciowego spedzania wolnego czasu poza treningami,
stanowiac dobrg alternatywe dla narkotykowych wyskokow i alkoholowych
balang. Przynalezno$¢ do ,, Kosciota surferéw” stala sie alternatywa dla innego
rodzaju ,,zaistnienia” w surferskim $wiecie towarzyskim wyspy, zaznaczenia
swojej obecnosci, stania si¢ kims$ znanym i cenionym — tak jak Bita i jego naj-
blizsi przyjaciele, z ktérymi ruch byt od poczatku silnie utozsamiany. Przy-
nalezno$¢ ta dawala tez mozliwos¢ zamanifestowania swojego ,,ja”, wolnej,
nieograniczonej ekspresji wlasnej filozofii zyciowej, autentycznych przezyc,
ktore ksztattowaty zycie surferow,

Taka nowa rzeczywisto$¢ zaczeta sie jednak dosy¢ szybko rzadzi¢ pra-
wami konkurencyjnego, religijnego rynku w Brazylii. Aby korzystac z po-
zytywnej aury spotkan i doswiadczac z tego tytutu przyjemnosci, nalezato
wkrotce poddac sie wdrazanym przez Bite Pereire kierunkom przemian ,,in-
stytucjonalizujacych”, opanowac nowe zasady wspolzycia w grupie nalezacej
do Kosciota, albo — odejs¢. Solidarnos¢ trybalna nie przewazyla, jak mozna
zauwazy¢, nad sita indywidualnosci poszczegdlnych jej cztonkow, ktdrzy
pozostali indywidualistami pomimo taczacych ich przez dtuzszy czas silnych
wiezi wspolnotowych. Na etapie budowy filii pierwszego Kosciota Bity wiek-
szo$¢ surferow ,wykruszyla sie” ze srodowiska, przy czym czes¢ sposrdd nich
podjeta prébe skonstruowania ,,wlasnej religijnej narracji”, tworzac witasne
,nowoplemiona”, ktére tez szybko byly przez nich strukturyzowane i insty-
tucjonalizowane. To pokazuje, ze wiezi pomiedzy surferami, cho¢ wydawaty
sie w poczatkowym okresie effervescence bardzo silne, byty jednak stosunkowo
stabe — w kazdej chwili mogty zostac zerwane bez zadnych konsekwencji. Co
wiecej, kazde takie zerwanie moglo zakonczy¢ si¢ ,wyprowadzeniem innych
cztonkow grupy” do nowej wspolnoty (cho¢ zdarzaly sie tez po jakims czasie
powroty). Pomimo zatem faktu, Zze ruch ksztattowat si¢ prawie dekade, byt
jednak przez caty ten czas wspdlnotq otwarta, dynamiczna, ale jednoczesnie
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efemeryczna i zmienna, co podkreslali jego déwczesni uczestnicy, oparta
na wiezi uczué, wspdlnych rytuatéow i bardzo silnych emocji. Poczatkowa
wspolnota byta co prawda otwarta dla kazdego, kto chcial w niej uczestni-
czy¢, ale jednak mocno podkreslano w niej charakterystyczne, swoiste cechy
,surferskiej subkultury” mlodziezowej wyspy. Ci, ktérzy decydowali sie na
przystapienie, byli albo zaawansowanymi, albo poczatkujacymi, aspirujacymi
surferami, ktorym przystapienie do grupy wyraznie imponowato. Ta przy-
naleznos¢ zaczela jednak traci¢ na swoim uroku w momencie, kiedy grupa
stawata sie coraz wigksza i coraz mniej jednorodna. Dla surferéw zaczeto
woweczas brakowaé w niej przestrzeni. W miare uptywu czasu zmienily sie
rowniez priorytety samego inicjatora grupy — Bity Pereiry, ktory jej istnienie
zaczal traktowa¢ w kategoriach , zawodu pastora”. Aby utrzymacd siebie,
rodzine i doprowadzi¢ do rozwoju najpierw zarzadzanych przez siebie filii
Kosciota, potem wilasnego Kosciota, musiat rozszerzy¢ don ,nabdr”, dokonac
uniwersalizacji przestania, otworzy¢ drzwi dla wszystkich. To doprowadzito
do rozmyecia surferskiej tozsamosci i zastgpienia jej przez, najpierw, sportowe
inklinacje nowej wspdlnoty (pojawiaja sie przedstawiciele innych dyscyplin),
potem — nacisk na przyciagniecie do Kosciota tych, ktérzy mogli zapewnic
srodki do jego rozwoju, czyli przedstawicieli klasy sredniej pracujacej, biatych
kotnierzykoéw, przedsiebiorcoéw, politykow. Wsrdd surferéw pojawily sie
uczucia rozczarowania, znuzenia, che¢ odciecia sig od tak silnie zréznicowanej
grupy. Poniewaz tatwo$¢ przystapienia do niej odpowiadata tatwosci z niej
zrezygnowania, nastepowato to z reguly szybko i nagle.

Surferska wspdlnota nowoplemienna dawata poczucie sensu zycia,
pozwalata wypracowac schematy myslenia o rzeczywistosci w sposob tak
atrakcyjny, ze jej cztonkowie chcieli by¢ do niej przypisani. Przestrzen grupy
oferowala swoistg , lokalnos¢”, w przypadku surferow — takze swoisty couch-
ing z psychologii sportu. Grupa dawata poczucie solidarnosci, ale jednak nie
rozbrajata w zaden sposob silnego indywidualizmu jej cztonkéw — to grupa
miata dziala¢ dla nich, nie oni dla grupy. I dopoki tak sie dziato, wspdlnota
przezywata swoj rozkwit. Kiedy przynaleznos¢ do grupy stata si¢ proble-
matyczna, zbyt wymagajaca, koszty uczestnictwa (w tym nie tylko czasowe,
ale rowniez finansowe, zwigzane z utrzymaniem Kosciola i pastoréw) staty
sie, w mniemaniu lokalnych surferéw, zbyt wysokie, przedtozyli oni swoj
partykularny interes nad interes kolektywny, interes grupy, w pewnym mo-
mencie potegujac jej fragmentacje i rozpad przez , paczkowanie” (zatozenie
wlasnej grupy) i ponowny rozpad (prdba jej instytucjonalizacji). Jednoczesnie
mozna zauwazy¢, ze swoista surferska subkultura, wymuszajaca poniekad
indywidualizm charakterem uprawianego sportu, w ktérym cztowiek sam
na sam staje oko w oko z zywiolem oceanu, kreuje niepowtarzalnos¢, ale tez
potrzebuje spotecznego potwierdzenia owej wyjatkowosci. Stad pojawia sie
tendencja do poszukiwania, takze w ramach poszukiwan religijnych, ludzi
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o podobnych zainteresowaniach, che¢ nawigzywania z nimi przynoszacych
gratyfikacje osobista relacji. Manifestowanie surferskiej wyjatkowosci byto
tutaj waznym spoiwem grupy, czyms, co odroznialo ja w istotny sposéb od
reszty, w tym innych grup i wspdlnot o charakterze religijnym. Ekspresja
specyfiki sportu, relacji pomiedzy surferami, ich relacji z przyroda, sposéb moé-
wienia, ubierania sie, specyficzny styl bycia nabieraty dodatkowo znaczenia,
atrakcyjnosci i kolorow wtasnie w jednorodnej grupie, dajacej poczucie akcep-
tacji i bezpieczeristwa — skupienia sie na sobie, na wierze i na surfingu dzieki
byciu razem. To wlasnie we wspdlnocie Bity, w swoim , Kosciele surferéw”,
najego poczatkowym etapie tworzenia surferzy z wyspy, uprawiajacy wciaz
jeszcze wowczas dyscypline sportu nowa (surfing pojawi sie po raz pierwszy
podczas igrzysk w 2020 r.), poczuli si¢ wyjatkowi, niepowtarzalni, wybrani,
,dotknieci przez Boga”. Wspdlnota, poprzez swoj wyjatkowy charakter,
oferowany kontakt z mistrzami uwielbianego sportu i z Absolutem, byta dla
wielu z nich narzedziem konstruowania i realizacji wlasnej indywidualnosci.

Religijna wspdlnota Bity Pereiry, ,Kosciol surferow”, zostata poddana
procesowi instytucjonalizacji i tym samym praktycznie zakonczyla swoja
dziatalno$¢ w ramach surferskiej subkultury wyspy. Sposréd Kosciotow,
ktore powstaty , przez paczkowanie”, wtasciwie tylko Bola da Neve do tej
pory kontynuuje swoje zainteresowanie grupa surferska, tworzac specjalne
surferskie duszpasterstwo, ale w innych strukturach, prowadzonych przez
pozostatych twércéw ruchu, nie ma juz specjalistycznych ofert przeznaczo-
nych dla surferéw. Porzucenie tej poczatkowej drogi, tej swoistej surferskiej
,ewangalizacji trybalnej”, stato si¢ jednak dla jej twdrcow trampoling do
innego rodzaju sukcesu: zawodowego i finansowego, stworzenia wilasnych,
zinstytucjonalizowanych struktur koscielnych, duzo bardziej uniwersalnych
w swoim przestaniu i, co za tym idzie, mniej wybidrczo czy sektorowo nasta-
wionych na ,fowienie konkretnych dusz”, cho¢ nadal chetnie korzystajacych
ze sportowego wizerunku swoich tworcow ilegendarnej historii , religijnego
ruchu surferéw na Floripie”.
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Renata Siuda-Ambroziak — SURFING AND FAITH. THE CONTEMPORARY NEO-PENTECOSTAL
TRIBALISM IN BRAZIL

The article discusses, in reference to Mafessoli’s “new tribalism,” the process of
the founding and development of the first local surfers’ church in the insular part of
the city of Florianopolis, the capital of Santa Catarina in Brazil, where the culture of
surfers has been very strong for several decades. Taking advantage of Mafessoli’s
theory, the author presents, in the context of the collected data, arguments for the
possibility of recognizing the first “Surfers” Church” as an example of a new religious
tribal community.
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Religious symbolism and contemporary culture.
The case of Europe

Contemporary Situation

Contrary to opinions expressed by some students of modern societies,
religious symbols are not things of the past in contemporary European
culture. Such opinions seem to be based on an erroneous impression that in
most domains of culture religious symbols were replaced by secular ones as
a result of secularization. The latter is understood in many different ways
depending on which aspect of social and individual life is taken into consid-
eration. A number of scholars define it as an irreversible process that weakens
the influence of religious institutions on other areas of society and culture. In
terms of religious symbols, secularization means that symbolic universes of
traditional religions become limited to enclaves of social and cultural life. In
highly secularized societies religious symbols are usually displayed in spaces
defined by religion, which are separated from the public sphere. Many Eu-
ropean societies have more or less formal rules according to which religious
symbols are used in public life. Although the secularization thesis has been
very popular during last decades, it does not seem to be the last word on the
matter. Rather, it is a theoretical description of some important processes
which do have a considerable influence on religious meaning systems, but
are not likely to destroy them completely. In recent years, many sociologists
of religion have criticized the classical secularization theory showing that it
should not be taken as a universal generalization. There are parts of the world
where the resurgence of religion can be observed. Even seemingly secularized
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societies undergo transformations which can be described in terms of the
resurgence of religious symbols in secular societies.!

The place of religion, and especially that of religious symbols, in the pub-
lic sphere is the subject of many debates. An important role in these debates
is fulfilled by the liberal idea of a state neutral to religion. According to this
view, religious symbols should not be displayed in the public sphere, but
they should remain private. Certainly, there are different attitudes towards
religious symbols in different European countries, and this differentiation
results from complex historical determinants. Nevertheless, the secularization
trend that consists, among others, in limiting access of religious symbols to
the secular public sphere is visible in most European countries. On the other
hand, in those countries where the respect for religious (Christian) symbols
is still common in the public sphere, one can find many conflicts concerning
the role and place of symbols. For example, many such conflicts have taken
place in Poland. In the last several years the Christian cross has been the
subject of debate between those who wanted to remove it from public places
and those who wanted to see it in the Parliament, public schools and in front
of the Presidential Palace in Warsaw. As it will be pointed out, even in highly
secularized countries in Europe there are many conflicts regarding the place
of religious symbols in public life.

Religious symbolism constitutes an irreducible dimension of European
culture from the beginning of its existence. Since the history of Europe was
above all interwoven with Christian religion, religious symbolism prevailing
on this continent has Christian roots. Religious symbols are not only part of
religious art or doctrine; on the contrary, they spring from religious life that
is carried out in institutions such as churches, sects, cults, and new religious
movements as well as in the lives of individual believers. Religious symbolism
in Europe has never been limited to institutionalized forms of religion, but
also appeared in other fields of culture, first of all in literature, art, politics,
public life, and science. In the contemporary world the number of areas
where religious symbols can be found paradoxically increased as a result of
emergence of new forms of cultural activity. Today, religious symbols can
be found in film, the Internet, computer games, in countless areas of popular
culture, as well as in such different fields as marketing and politics. Here one
encounters a paradox. On the one hand, one can observe advanced secular-
ization in some parts of Europe which consists in eliminating religion from

! Cf. P. Berger, The Desecularization of the World: A Global Overview, in P.L. Berger (ed.), The
Desecularization of the World: Resurgent Religion and World Politics, William B. Eerdmans Publishing
Co., Grand Rapids, Mich. 1999, pp. 6-7; J. Casanova, Public Religions in the Modern World, The
University of Chicago Press, Chicago 1994; R. Stark, Secularization RIP, “Sociology of Religion”
1999, no. 60, pp. 249-273.
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public life and weakening of the influence of religion on state institutions. In
spite of this, we can see proliferation of religious symbols in secular culture.

All these phenomena bring to one’s mind the following questions: What
is the reason that the previously marginalized religious symbols reappear in
secular culture? Do religious symbols used in non-religious contexts retain
their original meaning? What transformations do religious language and
symbolism undergo in today’s European societies? Answers to these questions
may not only shed light on the contemporary changes in religiosity in Europe,
but also helps to understand the problem of European identity. The latter was
shaped under the Christian influence to such an extent that it is sometimes
said that Christianity constitutes one of the pillars of this culture.? Following
that, it can be expected that the transformations of religious symbolism will
affect the European identity to a considerable degree.

It seems that these questions cannot be fully answered in terms of social
and cultural processes. Social and cultural analysis is necessary yet insuffi-
cient in explaining religious symbolism. In order to be explained religious
symbolism should be set in the context of non-cultural human needs. Thus,
the thesis can be advanced that transformations of religious symbolism in
contemporary Europe are manifestations of a universal human tendency
to use religious meaning systems influence on religious meaning systems.
It is not accidental that religious symbolism recurs today on a large scale in
non-religious fields of culture and social life. This is the consequence of the
fact that the human mind operates in a specific way. Elimination of religious
symbols from various areas of social life, and especially removing them from
public spaces, initiates processes of compensation which transfer symbolic
activity to other fields of culture. The fundamental question concerning these
processes is what transformations religious symbols undergo as a result of
compensation and whether they can still be called religious.

The concept of religious language
and religious symbolism

Symbols are fundamental constituents of religious language. The latter is
not understood here as a certain kind of language, lexically or grammatically
different from everyday or scientific language. Rather, the concept of religious

2 It can be argued that the heritage of Europe is so imbued with Christianity that its
development has made little sense without paying regard to the Christian theology which
motivated many. Even the French Revolution with its slogan of ‘liberté, egalité, fraternité’, had its
roots in a Christian vision. Each of those concepts makes little sense outside a Christian context.”
R. Trigg, Freedom of Religion, in N. Brunsveld and R. Trigg (eds), Religion in the Public Sphere, Ars
Disputandi, Utrecht 2011, p. 122.
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language is defined as a kind of usage of everyday language. Religious lan-
guage consists not only of specific spoken and written words and expressions
but it also involves nonverbal symbols and images. Symbols play a significant
role in religious communication. They are not just the same as signs. While
a sign stands for its referent on the basis of a convention, symbol not only
refers to its object but also participates in it. It is rather difficult to explain
what it means that symbol participates in reality to which it refers, but it can
be shown in the following example. Imagine that there is a name of a country
(e.g. Spain) and the national flag of the same country (e.g. the flag of Spain).
Now, try to imagine what would happen if somebody publicly destroyed the
written name ‘Spain’ on the one hand, and the flag of Spain on the other. In
the first case nothing would happen at all, because a name is only a sign and
it does not affect the nature of an object it refers to. In the second case, on the
contrary, there are usually violent reactions of people for whom the national
flag constitutes a value in itself. We could say that the name of the country is
just a sign, whereas the national flag is something more, namely, a symbol.
Burning a national flag is directed against the national pride. The same is true
of religious symbols. Suffice it to think about holy books of various religions
or iconic representations of supernatural beings. They are all symbols in the
sense that they participate in the sacredness of the objects they represent.
Symbolic character of various things and persons is visible even in those
religions which do not ascribe sacredness to the images of deities.

Another fundamental characteristic of a symbol is its ambiguity. Symbols
can be interpreted in various ways since they contain many layers of meaning.
Not all of them are visible at first sight. Religious symbols are usually involved
in rituals; they are not only models of something (e.g. models of transcend-
ent reality), but also models for something.’ They constitute a part of the
system of religious action and gain their meaning due to the interconnection
with religious action. The pragmatic dimension of religious symbols is also
based on their function in individual lives of those who use these symbols
for religious purposes. Last but not least, religious symbols refer to what is
interpreted as being beyond the horizon of our everyday life. In other words,
religious symbols refer to transcendent or unconditioned reality. They gain
access to the ‘fifth dimension,” as John Hick would call the spiritual dimension
of human life.*

Since the meaning of religious symbols is complex and depends on
context, using them in another context may result in the changes of their
meaning. But at the same time this context dependency of symbols shows
that there are other important constituents of religious meaning systems such

3 C. Geertz, The Interpretation of Cultures: Selected Essays, Basic Books, New York 1973, p. 93.
* J. Hick, The Fifth Dimension: An Exploration of the Spiritual Realm, Oneworld, Oxford 1999.
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as linguistic and extralinguistic context, the way in which religious symbols
are used in communication, and the function they fulfill in communication.
Religious symbols are not merely parts of a larger textual whole but they also
constitute a system of religious action. The performative aspect of religious
symbolism is apparent in the ritual where rule-governed action is associated
with a symbolic meaning.

It must be emphasized that the transformation of religious language con-
cerns expressions of this language which were used in contexts other than
religious. It means that relatively closed communication systems of particular
religious communities may remain largely intact even if their symbols and
language expressions are used in nonreligious contexts. Nevertheless, it is
usually difficult to establish what the semantic consequences of such a usage
are, and to what extent manipulation of religious symbols from outside reli-
gious community affects the way in which people understand their religion.
But one thing is obvious: religious people are usually sensitive to how their
symbols are used outside religious community. For example, most Christians
cannot sit quietly by when Christian symbols are desecrated; they protest,
sometimes violently, against such abuses. Their reaction suggests that even
outside religious context believers are not indifferent to what happens to
religious symbols when they are improperly used. The problem is whether
the change of function of religious symbols is followed by the change of their
meaning.

In the parts of this article that follow, I take into consideration several areas
of contemporary social and cultural activity, and present some examples of
adaptation of religious symbols to secular culture. Before that, however, [ will
focus on more general and fundamental problemes, i.e. the universal character
of religious symbolism and the types of adaptations of religious symbols to
new cultural conditions.

Is religious symbolism
a universal tendency of human beings?

What is the reason that the previously marginalized religious symbols
reappear in secular culture? It may be hypothesized that religious symbols
are not culturally contingent phenomena, but that they constitute a universal
dimension of culture and are deeply rooted in the human mind. The human
tendency towards religious symbolism is so strong that whenever religion
as a social institution is marginalized, religious symbolism is adopted (and
considerably transformed) by other fields of culture. This compensation of
religious symbolism takes place due to the universal human tendency towards
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symbolism and religion. However, it is rather difficult to explain the very ten-
dency, and as a result, to answer the question why human beings represent
their religious worlds in a symbolic way. The answer to this question can be
found in the cognitive approach to religion which focuses upon cognitive
mechanisms constraining religious thought and action.” From the point of
view of this approach, religious symbols and ideas are pervasive and recurring
in human culture because they are by-products of the evolved cognitive archi-
tecture. Most religious ideas taken from known religious traditions are easily
acquired and effectively transmitted through generations as a result of two
factors, the first being a particular structure of religious representations, and
the second - the susceptibility of the mind to particular kinds of ideas. There-
fore, the ubiquity of some religious ideas in human cultures is not an accident
but the result of the way in which our minds operate. By those attempting to
affect the human mind or control human behaviour religious symbols and
ideas can be used as instruments. It seems that religious symbolism appeals
to the human mind much more effectively than discursive thought. Moreo-
ver, since mental processes engaged in religious symbolism operate beyond
consciousness, messages based on them are not easily susceptible to rational
persuasion. Religious symbols and ideas turn out to be a good source material
for creating evocative ideas and messages in secular culture.

According to the view presented by cognitive scientists of religion, mech-
anisms generating religious ideas are nothing special. These are natural pro-
cesses of the human mind which are shared by all human beings. The universal
architecture of the mind constrains the way in which religious representations
are distributed in culture and makes religion a culturally universal phenom-
enon. Human beings have a kind of “God instinct” — a natural tendency to
identify supernatural beings in the surrounding world.® Although there are
individuals devoid of religious beliefs, it would be difficult to find a culture
completely devoid of religious representations. Investigators in the cognitive
science of religion come to a conclusion that religion cannot be entirely erad-
icated either from culture or from the mind. It would be naive to think that
one day religious thinking will be replaced by the scientific one. “As a way
of thinking, God is an inherent part of our natural cognitive systems, and
ridding ourselves of Him — really, thoroughly, permanently removing Him
from our heads — would require a neurosurgeon, not a scientific teacher.””

5 Cf. ]. Barrett, Why Would Anyone Believe in God?, AltaMira Press, Walnut Creek, CA 2004,
p- 21; P. Boyer, The Naturalness of Religious Ideas: A Cognitive Theory of Religion, University of
California Press, Berkeley 1994, pp. 14-15; I. Pyysidinen, Bridge over Troubled Water: Crossing
Disciplinary Boundaries, “Method and Theory in the Study of Religion” 2004, no. 16, p. 340.

¢ Cf. ]. Bering, The God Instinct: The Psychology of Souls, Destiny, and the Meaning of Life,
Nicholas Brealey Publishing, London 2011.

7 Ibidem, p. 200.
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Instrumental and non-instrumental adaptations
of religious symbols

It is probable that the universal tendency towards religious symbolism
underlies the phenomenon characteristic for many secularized European
countries: on the continent where a considerable number of people define
themselves as non-believers religious symbolism is adopted by other fields
of culture. All these fields are composed of human actions that have either
instrumental or non-instrumental character. Therefore, having in mind the
differentiation between religious and nonreligious use of religious symbolism,
one can differentiate between two kinds of adaptation of religious symbols
to other meaning systems: instrumental and non-instrumental one. Non-in-
strumental adaptation consists in using religious symbols as a means of re-
ligious self-realization of human beings. In this form of adaptation religious
symbols are adapted to a new system but still retain their non-instrumental
value. For instance, symbols of an established religious tradition are used by
other religious systems, new religious movements, and various forms of new
spirituality. The second type of adaptation, instrumental adaptation, is much
more interesting from the point of view of this presentation and refers to using
religious symbols as means for nonreligious purposes. Among the examples
are uses of religious symbols in some forms of art, in marketing, politics, and
the public sphere. Here religious symbols have a function fundamentally
different from the function fulfilled in religious discourse.

Incorporation of religious symbols into new meaning systems is not
anovel phenomenon. The history of religions knows many situations in which
religious symbols created within one religious tradition were used by other
religious meaning systems. The process of Christianization is a good example
of this phenomenon. But in the case of interaction between religion and forms
of action characteristic of modern society, the nature of symbolic adaptation
is substantially different. In this case religious symbols are not adapted to
a new religious meaning system but are used by nonreligious systems, i.e.
within the secularized areas of society.

Religious symbolism as a source material
for popular culture, marketing, and politics

Today the aforementioned universal tendency towards religious symbols,
ideas and narratives is exploited by various interest groups who attempt to re-
alize their particular interests. In these attempts, religious symbols are instru-
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mentally used and abused. The problem is whether religious symbols adapted
to new uses are not deprived of their religious nature? Even if it is the case,
they retain their primary structure and content, although the latter is usually
interpreted in a different way. Therefore, changes in the function of religious
symbols do not necessarily entail changes in their structure and content.
There are, however, many cases in which their content is radically changed.
Some of these symbols are deprived of their religious meaning and become
entirely secular. In the examples that follow one can find transformations
of some aspects of religious symbols as well as their radical desacralization.

There are many areas of social and cultural life where religious symbolism
is present. Among them, the most important are: popular culture, modern
art, politics, public life, and marketing. Here are several examples of using
religious symbols in non-religious contexts. First of all, religious symbols are
widely used in popular culture and in modern art. Suffice it to say that they
play an important role in numberless films which use mythical narrations
and religious ideas. The religious symbolism present in popular culture is
usually a part of implicit religion. It is not clear whether popular culture can
be described as containing genuinely religious elements or it should be de-
scribed as a substitute for religion®. While in the first case religious symbols
incorporated into popular culture continuously retain their religious mean-
ing, in the second case they are deprived of religious value but are similar
to genuine religious symbols in that they perform much the same functions.
This means that although they are no longer used in a context of traditional
religions, they can have psychological or other effects similar to those which
are produced by religious symbolism.

In popular culture mythical narratives are deprived of their religious
character; they become elements of literary or cinematic fiction. In the fine arts
religious symbols are used for artistic purposes. They are usually taken out of
their natural context and set in a quite different system of meaning. Among
the most radical examples of the degradation of religious symbols in arts is
so called critical art that developed in Poland in the 1990’s. Representatives
of this artistic current use religious symbols in the way that is perceived by
the majority of religious people as offensive and sacrilegious (e.g. a picture of
genitals on the cross by Dorota Nieznalska). Similar examples can be found
in other countries: a sculpture of Italian artist Maurizio Cattelan which shows
Pope John Paul II crushed by a meteorite. According to critics, the role of
critical art is to provoke members of an audience. However, regardless of its
social function, it may change the way in which religious symbols are inter-
preted by the general public and be unacceptable to some religious people.

8 Cf.]. Porter, Implicit Religion in Popular Culture: the Religious Dimensions of Fan Communities,
”Implicit Religion” 2009, no. 12, pp. 271-272.
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Another example of using and abusing religious symbols in non-religious
contexts is today’s marketing, and especially advertising. Religious symbols
are readily used by professionals because they appeal to deeply rooted
intuitions and archetypes, arouse intense emotions as well as motivate to
action. Some advertisements parasitize religious symbolism. It seems that
advertising changes the semantics of religious symbols. They no longer refer
to ultimate reference, but their meaning is redirected to a new purpose. They
are to focus attention on consumer products. However, the relation between
marketing and religion is multi-faceted: religious symbols and images are not
only used in marketing, but also marketing is used by some religions. There
are religious movements that are more like international corporations than
traditional religions (e.g. scientology). One of the most interesting cases of
adaptation of religious symbols to marketing is the case in which religious
symbols and linguistic expressions become a source material for marketing.
It is the situation in which religious language is used and sometimes — from
the point of view of religious adherents — abused by experts who do not have
anything to do with religion, but try to use religious meanings as tools to attain
non-religious goals. As an example we may here refer to advertising which
uses religious symbols. By basing advertising messages on religious symbols,
motifs, metaphors, or myths, one can easily attract the attention of the public.
Moreover, nonreligious content is probably more easily remembered when it
is associated with religious counter-intuitive ideas which, according to some
research, are more easily remembered and recalled by people than other ideas’.
Itis difficult to say whether and if yes, to what extent, this phenomenon trans-
lates into marketing practice, but if the popularity of advertisements using
religious representations (symbols, plots, narratives, metaphors etc.) can be
a signal of their effectiveness, such a practical application is doubtless. In case
of advertising based on religious symbols the content of a given religion is
instrumentalized. According to the programs of advertising agents, religious
symbols are to refer to advertised products, in result of which their ultimate
(non-instrumental) meanings are pushed into the background. Although it is
sometimes argued that the spread of discussed advertisements do not trans-
form the meaning of the expressions of religious language, such an argument
seems to be unjustified because instrumentalization of religious symbols
meets with a hostile response from the believers. Desacralization of religious
symbols in advertisements is perceived by them as posing a threat to religion
and sometimes as an offence against religious feelings. The instrumentalized
religious symbol, apart from its original content, begins to symbolize things
fundamentally different from its original reference.

° J. Barrett, Exploring the Natural Foundations of Religion, “Trends in Cognitive Science” 2000,
no. 4, p. 30.
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Religious symbols are also used in politics. It is beyond doubt that the
political instrumentalization of religious symbols is almost as old as politics
itself. Religious symbols proved to be effective instruments of legitimation
of political power. Although in most European democracies of today the
separation of state and religion is carefully guarded, there are situations
in which religious symbolism is moved to the very centre of political and
public debates. For instance, Poland is one of European countries where
religious symbols, especially Christian ones, have been instrumentalized
by politicians since the systemic transformation of 1989. It was due to the
fact that the Catholic Church in Poland was a mainstay of anti-communist
opposition. Religious symbols were used during the transformation in order
to legitimize the processes of democratization. After that time, however, the
manipulation of religious symbols has not come to an end. On the contrary,
Christian symbols are used in political debates by those who represent both
right-wing and left-wing parties. When used in political discourse, religious
symbols start to serve particular political interests.

Even in most secular countries in Europe — for example in France — reli-
gious symbols are still present in the public sphere. It is connected with the
fact that there are more and more immigrants who came to Europe with their
own religious background and who are usually much less secularized than
native Europeans. Even in secular countries it is difficult to impose rules of
secular law on people for whom public displays of religious symbols are an
essential part of their religious tradition. Moreover, in such cases religious
symbols can play an important social function — they build, maintain and
reinforce collective identity. Multicultural parts of today’s European societies
are exposed to the political instrumentalization of religious symbols.

The consequences of adaptation

The secular culture of contemporary Europe is full of religious and qua-
si-religious symbols. It does not mean, however, that religious symbols in-
corporated into secular culture remain unchanged in respect of their content.
On the contrary, they undergo fundamental transformations. The meaning
of particular religious symbols depends not only on the context in which
they are used but also on a symbolic system of which they are parts. Taking
symbols out of a context and connecting them to other meaning systems
result in transformations of their content. Moreover, the instrumentalization
of religious symbols deprives them of their primary function.

The meaning of religious expressions is strictly connected to their place in
the religious meaning system. It is not possible to fully comprehend religious
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meanings outside this system. For instance, some religious expressions are
used in a ritual context, and become incomprehensible when taken out of
context. Others constitute an integral part of a particular doctrine, and seem
to be meaningless for those interpreters who do not know the doctrine. Still
other expressions are associated with religious emotion and experience. This
leads to a conclusion that taking religious symbols and symbolic expressions
out of their natural context brings about the changes of their meaning. Here,
the meaning is not understood as something intrinsic to symbols or other ex-
pressions, but rather as something contextual and pragmatically determined.
It can be said that, at least in the case of religious language, pragmatics deter-
mines semantics to a certain degree. A religious meaning system is a partly
closed system of communication which means that it can be fully understood
only through participation in religious reality.

Prospects for the future

On the basis of the above sketchy analysis of religious and quasi-reli-
gious symbolism in contemporary European culture, it is possible to present
a provisional diagnosis of the religious and spiritual condition of this culture.
It seems that today we face the problem of oversimplification of European
culture that consists in transforming the traditional language of European
culture with its symbols, images and ideas into the codes of popular culture
and instrumental action. As a result of these processes the specific logic of
religious language is transformed into the logics of non-religious discourses.
The transfer of religious symbols to other fields of cultural activity usually
entails their involvement in the system of instrumental rationality. Religious
symbols lose their original meaning and function but at the same time secular
culture becomes enriched in the new symbolic dimension.

The aforementioned changes do not result in the irreversible destruction
of religious symbols. Rather the contrary seems to be closer to the true. The
analysis of these changes in culture and society leads to the conclusion that
religious symbolism is still present and that its disappearance is unlikely.
Reduced and transformed religious symbols are widespread in many areas of
social and cultural life. What is more, latest research on the human mind and
its role in maintaining religious representations allows making predictions
about the future of religious symbolism. It is thus probable that religious
symbolism will remain one of the fundamental dimensions of contemporary
European culture.
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Stawomir Sztajer — RELIGIOUS SYMBOLISM AND CONTEMPORARY CULTURE. THE CASE OF

Eurore

The aim of this paper is to analyze the ways in which religious symbols are present
in non-religious spheres of contemporary European culture. It is widely known that,
as a result of secularization, religious symbolic language is no longer present in the
public sphere and culture of contemporary European societies in the same way as it
was in the past. At first sight, it seems that it has lost its relevance for other fields of
culture as well as for everyday communication, and that religion has become a rela-
tively closed system of communication. However, more thorough investigation shows
that various religious symbols are widely used in many fields of secular culture. The
fundamental question concerning religious symbols is whether and, if yes, in what
particular way, they change their meaning as a result of being used in non-religious
cultural activity. What is the reason that previously marginalized religious symbols
reappear in secular culture? It may be hypothesized that religious symbols are not
culturally contingent, but they constitute a universal dimension of culture and are
deeply rooted in the human mind.

Keywords: religious symbolism, European culture, popular culture
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