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Teizm wspotczesnych uczonych -
wybrane postacie

Theism of contemporary scholars — selected examples

Abstract. In these remarks I recall such stands of modern scholars which mean either
an attempt to mild a centuries old conflict between the natural sciences and theology, or
even to find such a dimension of understanding which would make it possible a mutual
following such a goal that is to find the truth. This problem is being known however for
along time and was many times analyzed and presented, but nevertheless each generation
of scholars and theologians writes a new chapters and implicating a further serious de-
bate. I do find as such those which were written by Stephen Jay Gould, John Polkinghorne
and Michat Heller.

Keywords: NOMA concept of S.J. Gould, theism of J. Polkinghorne, theism of M. Heller,
the anthropic principle

Kilka wstepnych uwag

minionych wiekach znaczaca czes¢ uczonych niejednokrotnie bezproble-
mowo taczyla swoje badania naukowe z teizmem. Obecnie spora ich czes¢
zglasza do teizmu réznorakie zastrzezenia. Potwierdzaja to m.in. wypowiedzi
uczonych przywolanych przez Nancy K. Frankenberry w jej ksiazce The Faith
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of Scientists. W doborze uczonych autorka ta kierowata sie ich: 1. istotnym
wkladem do rozwoju nauk przyrodniczych lub matematycznych w okresie
od rewolucji naukowej (datowanej przez nig na koniec XVI i poczatek XVII
stulecia) do czaséw wspolczesnych; 2. waznoscig historyczng lub intelektual-
na w zyciu publicznym; 3. pozostawieniem przez nich udokumentowanych
wypowiedzi na temat religii (Frankenberry 2008, VII). Kazdy z przywolanych
przez nig uczonych przeszed! w swoim zyciu specyficzng droge do religijnej
wiary lub rozstania si¢ z nig. Uwarunkowana byla ona nie tylko charakterem
uprawianych przez nich dyscyplin naukowych, ale takze okoliczno$ciami ich
zycia i wspolzycia z ich spolecznym otoczeniem. Temu ostatniemu autorka
tej publikacji nie po$wiecila jednak szerszej uwagi; a szkoda, bowiem jego
gruntowniejsza analiza przyczynilaby sie do lepszego zrozumienia stanowiska
tych uczonych. Publikacja ta jest jednak warto$ciowa poznawczo, zwlaszcza
w jej czgsci dokumentacyjne;.

Szereg sklaniajacych do glebszych refleksji ustalen w kwestii wiary uczo-
nych mozna znalez¢ réwniez w ksigzce Elaine Howard Ecklund pt. Science vs.
Religion. What Scientists really thing. Oparte zostaly one na badaniach prze-
prowadzonych przez nig w latach 2005-2008 na czolowych amerykanskich
uniwersytetach, w tym tak prestizowych, jak uniwersytety Harvarda, Duke
czy Princeton. Ksigzka ta stanowi w jakiej§ mierze dopelnienie publikacji
N.K. Frankenberry, bowiem uwzgledniony zostal w niej szeroki kontekst spo-
teczny deklarowanego przez respondentéw stosunku do religijnej wiary. Wypo-
wiedzi jednych z nich Ecklund zaliczyta do ,,glosu wiary”, natomiast innych do
»glosu nauki”. Linia podzialu migdzy nimi jest jednak ostra. Wprawdzie autorka
tej ksigzki formuje generalng teze, ze nauka ,,stopniowo odeszta od takiej misji,
jaka bylo krzewienie wiary” i przeszla do ,krzewienia wizji autonomicznego
ludzkiego rozumu’, oraz podaje, ze ok. 64% uczonych z elitarnych uniwer-
sytetow deklarowalo w jej badaniach niewiare w Boga, to z zamieszczonego
przez nia tabelarycznego zestawienia wynika, ze jedynie mniejszo$¢ z nich, bo
34%, byta pewna tego, ze Bdg nie istnieje, natomiast 30% stwierdzilo, ze nie
ma mozliwosci definitywnego rozstrzygniecia tej kwestii (Ecklund 2010, 16).

Warto przywola¢ przynajmniej niektére fragmenty wypowiedzi tych
respondentéw, ktorzy reprezentowali ,,glos wiary”. Generalnie twierdzili oni,
ze ,nie widza konfliktu miedzy religia i nauka’, a 94% z nich uznalo, ze teoria
ewolucji, na ktéra powolujg si¢ réznego rodzaju zdeklarowani ateisci i agno-
stycy, stanowi ,,najlepsze wyjasnienie zycia na ziemi” (Ecklund 2010, 30 i n.).
W uzasadnieniu swojej wiary niejeden z nich utrzymywal, ze religia pozy-
tywnie wplywata na jego interakcje ze studentami oraz z kolegami, a takze na
podejmowane przez nich problemy badawcze. Wigkszo$¢ z nich przyznawata
réwniez, ze przeszla w okresie mlodzienczym swoistg ,walke miedzy religia
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anaukg”. W ich dochodzeniu do wiary wystepuja jednak niejednokrotnie spo-
re roznice. Przyktadowo: przywolywany przez Ecklund fizyk Francis Collins
przyznal, ze ,religia jest dla niego wazna teraz, ale nie byta wazna w okresie
dziecinstwa”. Natomiast ekonomista James Tobin wychowywany byt wpraw-
dzie w rodzinie rzymskokatolickiej, jednak pdzniej odszedl od niej i podjal
probe dowiedzenia sig, jak daleko mozna dojs¢, bazujac wylacznie na ludzkim
rozumie. Préba ta sprowadzila go ponownie do tego Kosciola oraz uznania, ze
»katolicyzm jest szczeg6lnie dobry w godzeniu wiary i rozumu”. Kiedy N.K.
Frankenberry zapytata go: ,,jakie konkretnie doktryny katolickie s3 dla niego
najwazniejsze?”, w odpowiedzi wskazal na swoja wiare w Jezusa Chrystusa.
Nazwat ja ,,rdzeniem swoich przekonan” Takich konkretéw w tej publikacji
pojawia sie oczywiscie znacznie wigcej. Brakuje w niej natomiast pokazania
zwiazku ,glosu wiary” z konkretnymi dyscyplinami naukowymi. Mozna to
jednak znalez¢ w opublikowanym w 2007 r. przez Ecklund i Christophera
Scheitle’a artykule Religion among academic scientists: Distinctions, discipli-
nes, and demographics. W $wietle ich ustalen, sposrod badanych przez nich
profesorow zatrudnionych na amerykanskich uczelniach, wiar¢ deklarowalo
30% politologow, 25,2% ekonomistow, 23,7% psychologdw, 20,8% socjologow.
Natomiast z przedstawicieli nauk przyrodniczych 29,1% stanowili chemicy,
19% fizycy i 17,4% biolodzy (Ecklund, Scheitle 2007).

Interesujacym przyczynkiem do dyskusji nad wiarg amerykanskich uczo-
nych sa réwniez wyniki badan przeprowadzonych w roku 2009 przez Neila
Grossa i Solona Simmonsa. Okoto potowa respondentow (51%) deklarowata
w nich swoja wiare w Boga. Najliczniejsza grupe wsréd wierzacych (ponad
70%) stanowili przedstawiciele dyscypliny rachunkowos¢ i nauczania po-
czatkowego (Gross, Simmons 2009). Z kolei w badaniach przeprowadzonych
w 1999 r. przez Pew Research Center wérod cztonkdéw Amerykariskiego Sto-
warzyszenia dla Rozwoju Nauki (American for the Advancement of Science)
najliczniejszg grupa wierzacych byli chemicy (wiare deklarowalo w nich 41%
ankietowanych). Niewiele mniejsza grupe (32%) stanowili biolodzy oraz przed-
stawiciele nauk medycznych (Masci 1999). W Polsce takie badania sondazowe
przeprowadzone zostaty w latach 1997-1998 przez Marie Libiszowska-Z6lt-
kowska na probie losowej 447 respondentéw. Swoja wiare deklarowalo w nich
72,3% ankietowanych (Libiszowska-Zéttkowska 2000, 52 i n.). Ich odpowiedzi
na bardziej szczegdlowe pytania pokazuja, ze spektrum zréznicowania tej wiary
jest szerokie — poczawszy od ,,gleboko wierzacych” (25,3%), przez ,,wierzacych,
mimo pewnych watpliwosci’, az do ,,niewierzacych w Boga osobowego zgodnie
z naukg Kosciota rzymskokatolickiego, lecz wierzacych w istnienie nadprzy-
rodzonej sily sprawczej”. Ten obraz uczonych teistéw — zaréwno polskich, jak
i z innych krajow - komplikuje pojawianie sie i funkcjonowanie w dyskursach
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akademickich takich wersji teizmu, ktére pod niejednym wzgledem odbiegaja
od jego oficjalnych wykfadni kodcielnych. Przykladem moze by¢ koncepcja
tzw. teizmu otwartego, pozostajaca w opozycji do réznych wersji religijnego
tradycjonalizmu.

Teizm wedtug Stephena Jaya Goulda (1941-2002)

Trzeba powiedzie¢ juz na wstepie, ze teizm tego amerykanskiego uczonego
(paleontologa i biologa ewolucyjnego) nie byt motywem przewodnim jego
pogladow. Co wigcej, wiara religijna sytuowata sie raczej na dalszym planie
jego zainteresowan. Na pierwszym znajdowaly si¢ bowiem problemy zwigzane
z procesami ewolucji i ustalenia z tego zakresu badan w gléwnej mierze stano-
wily o jego znaczacej pozycji naukowej oraz o uzyskaniu w 1982 r. stanowiska
profesora zoologii w Harvard University, a takze szeregu znaczacych wyroz-
nien (takich m.in. jak wybranie go w 1989 r. do amerykanskiej Narodowej
Akademii Nauk) (Declan 2015). Do jego najistotniejszych osiagnie¢ z zakresu
biologii ewolucyjnej nalezy formulowanie (wspdlnie z Eldredgeem Nielsem)
teorii rwnowagi interpunkcyjnej. Zgodnie z nig ewolucja charakteryzuje si¢
dlugimi okresami stabilnosci morfologicznej, przerywanymi jedynie epizo-
dycznie okresami specjacji (Niels, Gould 1972). Swojej teorii nie ograniczal
on jednak do biologii ewolucyjnej. Uwazal bowiem, Ze moze ona by¢ w jakiejs
mierze przydatna réwniez do wyjasniania probleméw z zakresu socjobiologii
i psychobiologii. Jednak teoria ta — w jego przekonaniu - nie powinna by¢
traktowana jako ,taka doktryna, ktéra celebruje wszelkie praktyki tubylcze
i nie dopuszcza innych rozréznien”. Dodawal przy tym, ze ,socjobiologowie
poszerzyli zakres swoich wybidrczych historii, powotujac sie na koncepcje
integracyjnej sprawnosci i selekcji krewnych, aby rozwigza¢ (mysle, ze sku-
tecznie) dokuczliwy problem altruizmu, ktéry stanowit dotychczas najwieksza
przeszkode dla darwinowskiej teorii zachowan spotecznych. W tym zakresie
socjobiologia odnosila i nadal odnosi¢ bedzie najwieksze sukcesy” (Gould
1980, 257 i n.).

W trakcie swojej wieloletniej pracy akademickiej — najpierw w Harvard
University, a p6zniej w American Museum of Natural History w Nowym
Jorku i w New York University — opublikowal on szereg ksigzek, artykutow
naukowych oraz adresowanych do szerokiego grona odbiorcéw esejow. Jed-
nym z takich esejow sa jego Skaty Wiekow (Rocks of Ages, 1999). W ksigzce
tej przedstawial swoja zasade NOMA (Non-Overlapping Magisteria), tj. zasade
»rozlacznych magisteriow” — ,magisterium nauki” i , magisterium religii”.
»Magisterium nauki zajmuje si¢ rzeczywistoscig empiryczna; z czego wszech-
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$wiat jest zrobiony (fakty), oraz dlaczego dziala tak, a nie inaczej (teoria).
Magisterium religii dotyczy kwestii sensu, znaczenia oraz wartosci moralnych.
Owe dwa magisteria ani si¢ nie pokrywaja, ani nie wyczerpuja wszystkich
dziedzin (wystarczy wspomnie¢ magisterium sztuki lub sensu piekna). By
zacytowac stare powiedzenie, nauka zajmuje si¢ wiekiem skal, religia — skatg
wiekéw, nauka studiuje, w jaki sposob niebo chodzi, religia - jak doj$¢ do
nieba” (Gould 2002, 11).

We wprowadzeniu do tej ksigzki Gould sklada jasng deklaracje: ,,Nie jestem
wierzacy. Jestem agnostykiem, w owym rozumnym sensie T.H. Huxleya, ktéry
ukul to okreslenie, aby opisa¢ pozbawiony uprzedzen sceptycyzm - jako jedyna
racjonalna postawe, gdyz tak naprawde, po prostu nie wiemy” (w domysle:
czy Bog istnieje, czy tez nie istnieje — uw. Z.D.). Dodawal jednak przy tym, ze
zachowal ,,ogromny szacunek dla religii. Zawsze byfa zr6dlem moich fascynacji
przewyzszajacej niemal wszystko inne (z nielicznymi wyjatkami, jak ewolucja,
paleontologia i baseball. Owa fascynacja wynika w znacznej czgsci z uderza-
jacego paradoksu historycznego, ktéry stworzyl zorganizowane formy religii
w kulturze Zachodu: z jednej strony niewypowiedziane przykltady horroru,
z drugiej — poruszajace przyklady ludzkiej szlachetnosci w obliczu osobistego
zagrozenia”. Nieco dalej przyznaje: ,,z calego serca wierze w pelen szacunku,
a nawet milto$ci konkordat miedzy magisterium nauki i religii — w koncepcje
NOMA. NOMA nie reprezentuje wylacznie dyplomatycznego rozwigzania,
lecz postawe oparta na zasadach wywiedzionych z moralnych i intelektual-
nych przestanek” Autor Skaly wiekow nazywa swoja koncepcje ,,zbawiennie
prostym i catkowicie konwencjonalnym rozstrzygnieciem problemu, ktory
tak obrdst w emocje i historyczne uwarunkowania, Ze to proste rozwigzanie
zostalo zagloszone przez splot nieporozumien i sporéw’.

Nie poprzestaje on oczywiscie na zaproponowaniu tego prostego rozwia-
zania takiego ztozonego problemu, jakim byly i s3 réznorakie konflikty miedzy
nauka a religia, lecz w kolejnych rozdziatach przedstawia: 1. to, co jego samego
doprowadzito do sformutowania i zaakceptowania zasady NOMA (pojawia si¢
tam m.in. ewangeliczna opowies¢ o dwdch Tomaszach: ten pierwszy to uczen
Jezusa, natomiast ten drugi to Thomas Burnet, autor dziela pt. Swigta teoria
Ziemi, w ktérym zaakceptowal wprawdzie ,,opis biblijny jako ogélny opis
faktycznych zjawisk, lecz z naciskiem podkreslal, Ze jedna zasada musi by¢
absolutnie przestrzegana: historia Ziemi nie moze by¢ uwazana za catkowicie
wyjasniong ani wlasciwie zinterpretowang, dopoki wszystkie zdarzenie nie
zostang uznane za konsekwencje niezmiennych praw natury”); 2. koncepcje
angielskiego eseisty G.K. Chestertona dwoch ,,ram, w ktdre kazda dziedzina
oprawia swoje reguly i dopuszczalne pytania oraz ustala wlasne kryteria osadu
i rozwigzania”; 3. historyczne przyczyny konfliktu miedzy nauka a religia oraz
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przynajmniej niektdrych jego sprawcéw (wine za to ponosi¢ majg zaré6wno
réznego rodzaju hierarchowie Kosciota i teologowie, jak i ci uczeni, ktorzy
opowiadajg si¢ za taka wersja ziemskiego kreacjonizmu, ktdéra catkowicie
wyklucza istnienie Boga i jego mocy sprawczej). Za jedna z istotniejszych przy-
czyn tego konfliktu uznat on z jednej strony ,,gleboki niepokdj i niepewnos¢
co do natury i ludzkiego zrozumienia” §wiata wewnetrznego i zewnetrznego,
a z drugiej ,erozje moralnych pewnikéw” wywolang ,,molochem technolo-
gicznej transformacji i kolonialnej ekspansji, napedzanych przez postep nauki”
W koncowych partiach tego eseju pojawia sie krytyka dwoch ,,falszywych drég
ireniki, promujacych pokéj i zgode, zwlaszcza w odniesieniu do réznic teolo-
gicznych i eklezjologicznych” miedzy nauka a religia. Jedna i druga proponuje
ich swoisty synkretyzm, a réznia si¢ one gléwnie tym, ze ,starsze, klasyczne
wersje synkretyzmu zawsze dawaly pierwszenstwo Bogu”, natomiast wspotcze-
sne usiluja ,,dostosowac interpretacje religijne do niepodwazalnych rezultatow
uzyskanych w ramach magisterium wiedzy naturalnej” (Gould 2002, 156).

W Skatach wiekow pojawiaja si¢ pewne wzmianki na temat dochodzenia
ich autora do koncepcji NOMA. W ich preambule Gould wspomina o swoim
zydowskim pochodzeniu i przyznaje, ze zydowskie sSrodowisko ,wydawalo mu
sie jednak catkowicie nieinteresujace”. Jednak ,,bardzo wiele dal mu szacunek
dla wiedzy, ktéry przenika zydowska kulture nawet na najnizszym poziomie
ekonomicznym” Drugim zrédlem jego inspiracji i autentycznej fascynacji byly
badania i odkrycia najpierw paleontologéw (,w piatym roku zycia wprawit
go w strach i podziw szkielet tyranozaura w nowojorskim Muzeum Historii
Naturalnej”), a pdzniej takich biologéw, jak wspomniany juz tutaj Thomas
Burnet oraz Charles Darwin i Thomas Henry Huxley. Tych ostatnich nazywa
on ,dwoma najwigkszymi bohaterami jego profesji” i probuje ttumaczy¢ ich
»zatwardzialy wrogi stosunek do religii” osobistymi tragediami (,,kazdy z nich
stracit swoje ukochane dziecko w najbardziej bolesny z mozliwych sposobow”).

W obronie tych zwolennikéw teorii ewolucji wystepowal on zreszta wie-
lokrotnie przy réznych okazjach. Jego opublikowana w 1977 r. rozprawa Ever
since Darwin (wyd. pol. Niewczesny pogrzeb Darwina, 1999) stanowi nie tylko
swoisty diug wdziecznosci za to wszystko, co zawdzieczal Darwinowi jako
uczony (okreslit w nim siebie jako ,intelektualnego potomka Darwina”), ale
takze probe jego obrony przed jego ,,niewiernymi dzie¢mi’; okresla ich mianem
»«darwinistow» w owym niewlasciwym sensie”. Za ich przywddce uznaje on
Alfreda Russela Wallace’a;

Biolodzy ci rzeczywiscie przypisywali wszelkie zmiany ewolucyjne doborowi
naturalnemu. [...] Gleboko wierzyli w ,,stusznos¢” przyrody, ktéra doskonale
dopasowuje wszystkie stworzenia do ich $rodowiska. Paradoksalnie przywrdcili
niemal kreacjonistyczne pojecie harmonii naturalnej, zastepujac dobroczynnosé
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Boska wszechpotezna sita doboru naturalnego. Natomiast spojrzenie Darwina
na balagan $wiata byto konsekwentnie pluralistyczne. Dostrzegat on wiele przy-
stosowan i harmonii, albowiem wierzyl, ze dobér naturalny zajmuje czotowe
miejsce wérdd sil ewolucji. Ale dzialajg takze inne procesy, a organizmy maja
rozmaite cechy, ktore nie sg przystosowaniami i nie przyczyniaja si¢ bezposred-
nio do sukcesu reprodukcyjnego (Gould 1999, 234 in.).

Teizm Johna Polkinghorne’a (ur. 1930)

U tego angielskiego uczonego i duchownego teizm stanowi nie tylko integralng
czes$¢ jego Swiatopogladu, ale takze jego zyciowego i zawodowego wyboru.
W 1982 r. zrezygnowal on bowiem z katedry fizyki w Cambridge University
i zostal pastorem anglikanskim (pelnil obowiazki wikarego najpierw w potu-
dniowym Bristolu, a pdzniej w Blean w hrabstwie Kent). W 1986 r. powrdcil
on do pracy na uczelni - najpierw w Trinty College w Cambridge, a w latach
1994-2005 byl kanonikiem katedry teologii na Liverpool University. Ten zy-
ciowy i zawody zwrot w kierunku teologii znalazt swéj wyraz rowniez w jego
publikacjach. Za swoje osiagniecia naukowe i popularyzatorskie otrzymat
w 2002 r. prestizowa nagrode Templetona; przyznawana jest ona za ,wy-
jatkowy wklad w afirmacje duchowego wymiaru zycia” (Knight 2012, 622).
Jego najistotniejszym osiagnieciem z zakresu fizyki byto ,,stworzenie modeli
matematycznych do obliczenia $ciezek czgstek kwantowych”. W czesci po-
$wieconej prezentacji osiagnie¢ i pogladéw Polkinghorne’a autorka The Faith
of Scientists podkresla, ze w wielu jego ksigzkach pojawia sie teoria chaosu
i jego znaczenia dla boskiego dzialania. ,,Dlugoletnim motywem w pismach
Polkinghorne’a jest pytanie: skad pochodzi porzadek swiata. Jego odpowiedz
opiera si¢ na zasadzie antropicznej, ktéra mowi m.in. o zyciu biologicznym
W jego najnizszej, a zarazem najbardziej rozwinietej formie, stanowigcym
pewnag calos¢ i cel kosmosu. [...] Nauka rodzi pytania o takie zrozumienie
i takie antropiczne dostrajanie, ktore wykraczajg poza jej wlasng ograniczong
moc odpowiedzi. To teizm zapewnia spdjna odpowiedz na zasadnicze pytania
dotyczace $wiata oraz stanowi podstawe dla ludzkiego spotkania z warto$cig”
(Frankenberry 2008, 341 i n.).

Kwestia ta zostal przedstawiona przez Polkinghorne’a m.in. w opubli-
kowanej w 1983 r. ksigzce The Way the World Is (wyd. pol. Istnienie swiata).
Autor daje w niej $wiadectwo zaréwno swojej chrzescijanskiej wiary (juz
W jej pierwszym zdaniu stwierdza: ,wierze, ze chrzescijanstwo daje spojna
odpowiedz na pytanie, jaki jest $wiat”), jak i niewiary w to, Ze nauki $ciste
(takie np. jak fizyka teoretyczna) sg w stanie udzieli¢ w miare pelnej i spojnej
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odpowiedzi nie tylko na podstawowe pytania dotyczace istnienia $wiata,
ale takze szereg takich, ktére od wiekdw stawiane byly i sg przez filozoféw
i uczonych (Polkinghorne 1988, 5). Rozdzial I tej rozprawy stanowi swoiste
rozliczenie si¢ jej autora z jego aktywnoscig jako uczonego fizyka (,,byt to
zywot bardzo przyjemny’, jednak ,fizyka teoretyczna, zajmujaca si¢ czast-
kami elementarnymi, podobnie jak wigkszo§¢ przedmiotéw opierajacych
si¢ na matematyce, jest zabawg przeznaczonag raczej dla ludzi mtodych”)
i wskazaniem tych okolicznosci, ktére sprawily, ze zwroécit si¢ w kierunku
teologii i teizmowi (,,Jestem chrzes$cijaninem mig¢dzy innymi dlatego, ze
uwazam, iz perspektywa chrzescijaniska zapewnia nam takie spdjne ramy;,
ktére odpowiadajg zdumiewajacemu swiatu wokoét nas”).

W dalszych czgsciach tej ksiazki formutuje on szersze uzasadnienie za-
réwno dla swojej konwersji, jak i podejmuje probe przekonania czytelnikow,
ze warto podazac¢ obrang przez niego droga do szukania odpowiedzi na
najbardziej zasadnicze pytania dotyczace czlowieka i otaczajacego go Swiata.
W rozdziale II - zatytulowanym Naukowe spojrzenie na swiat — pojawia sie
m.in. polemika z teorig wielkiego wybuchu, ktéra w przekonaniu niektérych
uczonych stanowi wyjasnienie zaréwno powstania $wiata, jak i jego $mierci
cieplnej w przyszlosci. Jego zdaniem, jest wprawdzie zdumiewajace, ze ,,czlo-
wiek byl zdolny spojrze¢ tak daleko w przeszlos¢ i naszkicowac tak spdjny obraz
procesu, ktorego efektem jest panujace w dzisiejszym $wiecie zréznicowanie”,
jednak problem w tym, Ze po pierwsze stanowi ono jedynie opis i wyjasnienie
makro $wiata, a nie jego zrozumienie, a po drugie - ,,skutecznos¢ procesow
zachodzacych w $wiecie zdaje sie tutaj zaleze¢ od wspolgrania przypadku
i koniecznosci” (,,dla wielu ta wyrazna rola przypadku jest znakiem pustki
i bezsensu $wiata”). ,,Naukowcy s3 $wiadomi licznych réwnie istotnych oko-
licznodci, ktdre, gdy je zbierzemy razem, stanowia $cisty zespdt ograniczen na
drodze do powstania §wiata w jego obecnej formie, Zespdt ten nazywaja zasadg
antropiczng. Nielatwo oszacowac znaczenia zasady antropicznej. Dyskutowanie
jej przypomina stary filozoficzny spdr o to, czy istnienie kosmosu jest znaczace
samo w sobie, a zatem wymaga wyjasnienia (tradycyjnie Stworcy), czy tez jest
jednym z tych niemozliwych do uproszczenia faktéw stanowigcych dla nas
punkt wyjscia”. Dla Polkinghorne’a stanowi ona nie tylko punkt wyjscia, ale
takze konieczno$ci uznania istnienia zewnetrznego obserwatora wiasnos$ci
i praw Wszech$wiata. W podsumowaniu swojego votum separatum do trzy-
mania sie wylacznie ,,naukowego spojrzenia na §wiat stawia on pytanie: «Gdzie
jest miejsce na zachwyt w $wiecie opisywanym przez nauke» i stwierdzenia:
«Brak go, podobnie jak brak miejsca na dobro, pigkno, obowigzek. A doznania
te sg tak samo wazne i tak samo podstawowe, jak wszystko, co mozna zmierzy¢
w laboratoriach, czy zobaczy¢ przez teleskop. Nie wierze, by te osobiste do-
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$wiadczenia byly jakby przelotnymi, pozbawionymi znaczenia zmarszczkami
na powierzchni rozwijajacego si¢ $wiata»” (Polkinghorne 1988, 25in.).

Dla jasnosci trzeba dopowiedzie, ze przywotana przez Polkinghorne’a za-
sada antropiczna sformulowania zostata w 1973 r. przez Brandona Cartera
(w jej $wietle globalne wlasnosci poczatkowe Wszechswiata i jego praw maja
taki charakter, Ze konieczne jest istnienie obserwatora) i miala zaréwno swoja
wersje stabszg, jak i silna. Za ta ostatnig opowiadali si¢ m.in. John D. Barrow
i Frank Tipler, ktorzy w swojej opublikowanej w 1983 r. ksigzce Antropiczna
zasada kosmologiczna wzmacniali ja teleologicznym zalozeniem, ze jedna
z tych wlasnosci jest zdolnos¢ Wszechswiata do podtrzymywania wiecznego
zycia (por. Davies 2006). Polkinghorne optuje za silng wersja zasady antro-
picznej. W uzasadnieniu swojego stanowiska stara si¢ on pokaza¢ nie tylko
to, ze te wlasnosci Wszechswiata wymagaja boskiej sily sprawczej, ale takze
to, ze istotne dla czlowieka wielkosci i wartosci (takie m.in. jak wspomniane
juz tutaj piekno czy poczucie moralnego obowiazku) ,wymykaja sie sieci
naukowca”. Sprawia to, ze konieczne jest odwolanie si¢ do teistycznej wizji
$wiata: ,W teistycznej wizji $wiata Bog widziany jest jako wspdlna plaszczy-
zna dla tych trzech aspektow stworzenia” — nie tylko dla zwyczajnych ludzi,
ale i dla tych uczonych, ktérzy stawiajg ,odwieczny problem zwigzku miedzy
umystem i mézgiem”, a takze tych, ktdrzy pytaja o strukture $wiata i wyroz-
niajg jego rozne poziomy (,,Iestem dla teorii pozioméw bylaby moznos¢
zbadania, jak majg si¢ do siebie rézne opisy...”). Wprawdzie dla niektérych
uczonych (takich np. jak A. Einstein) ,,najlepsza odpowiedzig, na jaka ich sta¢,
moze by¢ jedynie agnostycyzm’, to lepszym rozwigzaniem wediug niego jest
»powazne potraktowanie religii”. ,,Kryje ona w sobie przekonanie, ze istnieje
Inna, Transcendentna Sila, z ktérg musimy sig¢ liczy¢. Ludzkos$¢ w ciagu swej
dlugiej historii sile t¢ nazywala Bogiem i oddawata mu cz¢s¢” (Polkinghorne
1988, 38). W dalszych czesciach tej ksiazki pojawiaja si¢ wyrazne wskazania,
ze chodzi nie o taka Transcendentng Sile, o ktdrej pisali filozofowie (tacy np.
jak I. Kant czy G.W. Hegel), lecz o taka, ktérej méwili i pisali wielcy teolodzy
chrzescijanscy (tacy m.in. jak $w. Augustyn czy $w. Franciszek) oraz o ktorej
mowili i méwia chrzesdcijanscy duchowni w swoim nauczaniu i umacnianiu
tej religijnej wiary. Koncowe czesci tej ksigzki upodobniaja si¢ zreszta bardziej
do chrzescijanskiego katechizmu niz rozprawy naukowej. Pojawia si¢ tam
bowiem proba obrony nowotestamentowego przekazu, w tym obrony takich
chrze$cijaniskich dogmatéw, jak dogmat Jezusa, Syna Bozego, Tréjcy Swietej czy
Zmartwychwstania. W jej podsumowaniu Polkinghorne stwierdza: ,wprawdzie
wiare trudno udowodni, ale nie jest ona nieuzasadniona”.

Zaréwno to generalizujace stwierdzenie, jak i przywolywanie przez niego
owych dogmatdw, a takze taki sposob ich przedstawiania, ktéry zasadniczo nie
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rézni sie od prezentowania ich przez duchownych na spotkaniach z wiernymi,
moze wywolywa¢ i niejednokrotnie wywotywatlo istotne zastrzezenia w $ro-
dowisku naukowym. Potwierdzeniem tego jest m.in. polemika, ktéra miata
miejsce w 1999 r. w American Association for the Advancement of Science.
Gléwnym przedmiotem dyskusji byla w niej funkcjonujaca od dosy¢ dawna
w $§rodowisku akademickim teoria uniwersalnego projektu (Behe, Dembski,
Meyer 2002). Bronil jej J. Polkinghorne. Natomiast z pozycji ateistycznej kry-
tykowal ja Steven Weinberg, autor fizykalnej teorii unifikujacej stabe i mocne
elektromagnetyczne oddzialywania czastek elementarnych (otrzymat za nig
nagrode Nobla). W polemice tej pojawialo si¢ wiele roznych argumentéw
zaréwno ,,za’ tg teoria, jak i ,,przeciw” niej (por. Frankenbeery 2008, 353 i n.).
Jednym z nich byt argument wystarczalnosci fizyki teoretycznej do objasnienia
powstania i funkcjonowania $wiata fizykalnego. Zdaniem Weinberga, ,,fizyka
daje racjonalng przejrzystos$¢ piekna $wiata i nagradza tych, ktérzy dociekaja
jego struktury”. Uczony ten dodawat przy tym, ze nie daja tego r6znego rodzaju
metafizyczne spekulacje, do ktérych zaliczyl m.in. zasade antropiczng. W uza-
sadnieniu stwierdzil, ze zasada ta ,wymaga istnienia nie tylko odpowiednich
praw, ale takze odpowiednich wartosci parametrycznych pojawiajacych sie
w tych prawach” i ,,bardzo trudno bytoby powiedzie¢, co mogloby je stanowic”
Polkinghorne zgodzil sie wprawdzie z tym, ze ,,gdy wchodzimy do krolestwa
badan metafizycznych, nie mozemy mie¢ absolutnie racjonalnej pewnosci”.
Mozemy natomiast liczy¢ m.in. na znalezienie odpowiedzi na takie pytania,
ktdre sg zwigzane z ludzkim cierpieniem, oraz takie, ktore sg zwiazane z tymi
zasadami moralnymi, ktére powinny by¢ przestrzegane przez wszystkich ludzi.
Weinberg zgodzit si¢ wprawdzie z tym drugim stwierdzeniem, jednak utrzy-
mywal, ze ,,z religia lub bez dobrzy ludzie moga si¢ dobrze zachowywac, a zli
moga czynic zlo, a dobrych ludzi do czynienia zla sklania niekiedy réwniez
religia”. Z kolei Polkinghorne przyznal, ze ,,dobrzy ludzie robig zte rzeczy, jed-
nak powinni$émy uzna¢, ze nawrocenie religijne czgsto prowadzito do tego, ze
zli ludzie robili dobre rzeczy”. Rzecz jasna przywoluje tutaj jedynie fragmenty
tej wielowatkowej dyskusji.

Teizm Michata Hellera (ur. 1936)

W gronie polskich uczonych i teologéw M. Heller wyroéznia sie zaréwno
swoja gruntowna znajomoscia fizyki teoretycznej i tradycji filozoficznych,
jak i samodzielnoscig w podejsciu do problemoéw wiary, a takze swoim nie-
co ironicznym sposobem wypowiadania si¢ o tym, co dla 0s6b wierzacych
moze stanowi¢ i niejednokrotnie pewng $wigtos¢. Dal temu wyraz w swoich
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licznych publikacjach naukowych i popularyzatorskich. W tej czedci rozwa-
zan odwotam sie do kilku tych, ktére zdaja sie nie tylko stosunkowo dobrze
wyrazac jego stanowisko w kwestii zwigzku teologii, fizyki i filozofii, ale takze
pokazuja jego sposob wypowiadania sie. Wyjde od publikacji, ktéra pokazuje
jego stosunek do tej teologii, z ktora mial do czynienia w okresie swoich stu-
diéw teologicznych i filozoficznych. Dal mu wyraz m.in. w zbiorze wywiadow
przeprowadzonych z nim w 2011 r. przez Giulia Brottiego. Nosi on wymowny
tytul Bog i nauka oraz podtytul: Moje dwie drogi do jednego celu. Celem tym
jest — jak zreszta dla kazdego intelektualisty — dojscie do prawdy. Prowadzi¢
moga do niej jednak rézne drogi — oczywiscie nie tylko te, ktére Heller prze-
szedl w swoim zyciu i o ktérych wspomina nieco zartobliwie w pierwszej
czesci tej swoistej ,,spowiedzi’; nie jestem jednak do konca przekonany, czy
jedynie pewnym zartem jest jego stwierdzenie, ze w okresie studiéw z fizyki
na Uniwersytecie Jagielloniskim ,,poczul niemalze wstret do filozofii, ktorej do
tej pory go uczono’, bowiem uczono go jej najpierw w Wyzszym Seminarium
Duchownym w Tarnowie, a pdzniej w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim
i byla to filozofia $wietego Tomasza ,,czy bardziej ogélnie, filozofia neoscho-
lastyczna” (Heller 2012, 27 i n.).

Heller podziela przekonanie wielu znawcéw kultury europejskiej, ze
w okresie nowozytnym doszto w niej do rozejscia si¢ drog swieckich i chrzesci-
janskich nauk. Jego zdaniem, wine za to ponosza jednak obie strony. W uzasad-
nieniu tej opinii przywoluje on diugg liste tych uczonych, filozoféw i teologdow,
ktorzy mieli w tym swoéj mniej lub bardziej znaczacy udzial. Ich liste otwiera
sprawa Galileusza, a zamykaja nazwiska z jednej strony takich uczonych,
jak Albert Einstein czy Stephen Hawking, z drugiej zas$ jego profesor fizyki
na KUL, ktoéry go przekonywal, ze ,,«teoria wzglednosci, na ktorej opiera si¢
kosmologia, jest bardzo zlozona z matematycznego punktu widzenia, ale stu-
zy jedynie do wyjasnienia dwoch czy trzech zjawisk empirycznych [...]. Nie
warto wiec sie nig zajmowac». Kilka miesiecy po tej rozmowie zostalo odkryte
promieniowanie reliktowe i badania w zakresie kosmologii niewiarygodnie
przyspieszyly” (Heller 2012, 182).

Swojemu stosunkowi do tradycji filozoficznej Heller dal wyraz m.in.
w ksigzce Bdg i geometria. Na jej kartach pojawiajg si¢ duzego, ale i nieco mniej-
szego formatu nazwiska tych filozoféw, uczonych i teologow, ktérzy w rézny
sposdb sktonni byli podpisa¢ sie pod platoniskim przekonaniem, ze ,Bog
geometryzuje’, ,,BOg uprawia matematyke” badz przynajmniej, ze ,geometria
jest, w jakims sensie, wiedza boska” i ,kazdy, kto bezinteresownie uprawia
filozofig, czyli jest milosnikiem Madrosci, geometryzuje na wzoér Boga” (Heller
2015, 8 i n.). Zasadniczy problem nie polega jednak na tym, aby ostatecznie
ustali¢, co mial na mygli Platon i podazajacy za nim mniej lub bardziej wierni
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mu platonicy, lecz na tym, jakie mialo to nastepstwa dla prowadzenia badan
naukowych oraz osiaganych w nich wynikéw. A miato niebagatelne, bowiem
prowadzito m.in. do idei kopernikanskiej i fizyki newtonowskiej oraz prze-
myslen i przekonan teologicznych i wywotalo zaréwno ozywione dyskusje
soborowe, jak i pojawienie sie ,rewolucji w teologii”. Wazne byly przy tym
proby faczenia badan naukowych z przekonaniami teologicznymi (takie np.,
jakie wystepuja u Newtona czy Leibniza), jak tez ich wyraznego rozdzielenia
(takiego np., jaki pojawia sie u Galileusza czy Kartezjusza).

Heller sktonny jest solidaryzowac sie raczej z tym pierwszymi probami,
zwlaszcza z probami Newtonowskimi. Napisal o nich, ze ,w uproszczonej
i spopularyzowanej wersji, weszty na trwale do «katechizmowych wyobrazen»”.
Jednak nie bez istotnych zastrzezen, bowiem za sprawg pdzniejszych odkry¢
i teorii naukowych ,wspdlczesny obraz swiata ulega szybkim przemianom i juz
dawno powinien wyprze¢ Newtonowskie interpretacje”. W sytuacji postawienia
przez niego na tych, ktorzy przyczynili si¢ do znalezienia tego, co faczyto itaczy
nauke, filozofi¢ i teologie, jest zrozumiale, Ze ,,nie podoba mu si¢ idea prostej
neutralnosci” tych dwdch pierwszych wobec tej trzeciej; taka m.in., jaka zostata
zaproponowana przez J. Goulda (,,t3 teorig po prostu obalit rzeczywisty bieg
historii nauki”) lub tez - co w gruncie rzeczy na to samo wychodzi - jest ona
zbyt prosta, aby mogla rozwigzac problem tego wielowiekowego konfliktu.
W przywolywanej juz tutaj rozmowie z Giuliem Brottim stwierdzil on, ze
wprawdzie ,,doktryna NOMA z jej dbaloscia, by wyraznie oddziela¢ $ciezki
teologii i filozofii od $ciezek nauki, zawiera w sobie ziarno prawdy”, jednak
»z3adanie, by bez zastanowienia «przeskakiwac» od jednej do drugiej, jest za-
powiedzig nieporozumien i katastrofalnych w skutkach konfliktow” (Heller
2014, 127 in.).

Kwestia ta szerzej przedstawiona zostala przez niego w ksiazce Nowa
fizyka i nowa teologia, zwtaszcza w jej rozdziale 5. Wychodzi w nim on od
krytyki ,,peryferyjnej apologetyki religijne;j”, wyrazajacej si¢ w przekonaniu,
ze religie nalezy ,,obroni¢ przed pozornie nieuzasadnionymi, lub nieuczciwie
interpretowanymi, roszczeniami nauki’, oraz stwierdzenia, ze ,,dla wielu ludzi
moze to stanowi¢ powazng przeszkode na drodze do religijnej wiary”. Wine
za to ponosi¢ maja zaréwno ci teolodzy, ktérzy doprowadzili do potepienia
heliocentryzmu i broniacego go Galileusza (jednak ,,sprawa Galileusza nie byta
pod tym wzgledem wyjatkiem”), jak i ci filozofowie i uczeni, ktérzy holdowali
najpierw pozytywizmowi, a pézniej neopozytywizmowi, a nawet ci, ktérzy
»mieli niewiele wspdlnego z jakakolwiek filozofia, ale dali sobie wmowic, ze
doswiadczenie (i to tylko zmyslowe), oraz rozumienie to dwa pojecia, jesli nie
identyczne, to w kazdym razie praktycznie nierozréznialne (Heller 2014, 108).
Wprawdzie dzisiaj ,,panowanie neopozytywizmu w filozofii nauki nalezy juz do
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przeszlosci’, to pojawilo si¢ niebezpieczenstwo, jakim jest ,,uprawianie filozofii
nauki na wlasng reke przez przedstawicieli nauki niebedacych zawodowymi
filozofami. Czesto jest to filozofia kiepskiego gatunku, sprowadzajaca sie do
ponownego «odkrywania» rzeczy juz dawno znanych w filozofii i wyrazania ich
dos¢ prymitywnym jezykiem. [...] Nie nalezy jednak tragizowac. Wydaje sie, ze
jest to cena, ktérg warto placi¢ za ogromna szanse, jaka niesie ze sobg otwarcie
sie «Swiata nauki» na pozaempiryczne obszary racjonalnosci”. Co wiecej, ,to
zainteresowanie $wiata nauki filozofig pociaga za sobg wzrost zainteresowania
religia i teologia” W przekonaniu Hellera podobnie jest po drugiej stronie tej
swoistej ,,barykady”, tj. po stronie Kosciofa (,W Kosciele katolickim granice
epoki na pewno stanowi II Sobér Watykanski...”).

W ostatniej czesci tej ksigzki — zatytulowanej Pytania otwarte — Heller
stawia pytania ,,adresowane do ewolucji — ewolucji w jej najszerszym rozu-
mieniu” i formutuje generalng tezg, ze ,,nauki wyjasniaja §wiat ewolucyjnie,
teologia natomiast wyjasnia $§wiat, odwotujac sie do stwoérczego aktu Boga”
i ,proponuje on stworzenie... teologii nauki”. Ta ostatnia bazowa¢ ma m.in.
na zasadzie antropicznej, stanowigcej ,,schemat wyjasniajacy niektdére cechy
Wszechswiata przez odwotlanie sie do istnienia Zycia lub rozumnego badacza
Wszechswiata”. Przywoluje on tam m.in. Brandona Cartera, ,,od ktérego
pochodzi nazwa «zasada antropiczna»”, oraz Sama Penrose’a, ktory ,,nie chce
odmawia¢ Stworcy zdolnosci do kreacji” takiego modelu Wszech$wiata, kto-
ry ,naktadalby ograniczenia na kazdg osobliwo$¢ poczatkowy”. Opowiada
sie on jednak za slabg wersja zasady antropicznej; w tej czesci Nowej fizyki
i nowej teologii napisal m.in., ze ,wszystkie tego rodzaju proby sa nie tylko
rozumowaniami ex post, ale opieraja si¢ one takze na naszej nieznajomosci
fizycznej, chemicznej, informacyjnej itp. istoty Zycia. Nie znajac najglebszych
mechanizmoéw zycia, nie mozemy z calg pewnoscia twierdzic, ze jego istnienie
- a tym bardziej istnienie rozumnego obserwatora — naklada takie to, a takie
ograniczenia na mozliwe wszechswiaty. Mozemy jedynie twierdzi¢ znacznie
stabiej: skoro $wiat wyprodukowal nas takimi, jakimi si¢ znamy, $wiat nie
moglby by¢ jakikolwiek: na zbiér jego warunkéw poczatkowych musiaty by¢
nalozone pewne ograniczenia, ktére nie pozwolily zboczy¢ $wiatu z tej drogi
ewolucyjnej, na ktorej mogly sie zdarzy¢ nasze narodziny” (Heller 2014, 139).

Sposoéb nie tylko myslenia, ale tez méwienia M. Hellera pokazujg réwniez
jego wypowiedzi w dyskusji Czego nie mozna zrozumiec? Jego rozméwcami byli
w niej Bartosz Brozek (filozof i kognitywista z U]J) oraz Jerzy Stelmach (filozof
i prawnik z UJ). Dyskutanci zgodni byli co do tego, ze ,,nauke uprawia si¢ po
to, by zrozumie¢ $wiat’, a takze Ze wystepuja w niej rézne rodzaje rozumienia
(wymienionym w tej dyskusji przykladem jest rozumienie takich dwdch ,,wyra-
finowanych wytworéw kultury, jak dzieta sztuki i twierdzenia matematyczne”).
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M. Heller formulowal w niej jednak stosunkowo najdalej idace uogélnienia.
Twierdzil bowiem, ze po pierwsze, ,,rozumienie jest niezbedne do przezycia’,
a po drugie, ze kazda istota zywa ma ,wbudowany instynkt przezycia”. To z kolei
sktania go do postawienia pytania: ,,czy jest cos, czego nie da si¢ zrozumiec?
Czy sg jakie$ granice rozumienia?” i szczerego przyznania: ,jest oczywiscie
mndstwo rzeczy, ktérych sam nie potrafie zrozumie¢. Ale jesli pytamy o to,
czy jest co$, co bedzie zawsze poza granicami rozumienia, to nawet nie wiem,
kto moglby na to pytanie odpowiedzie¢. Chyba teolog...” (Brozek, Heller, Stel-
mach 2020). Pojawiajace si¢ na koncu wypowiedzi wskazanie na teologa jako
arbitra w sprawach ostatecznych mozna oczywiscie potraktowac jako swoista
intelektualng ironi¢ Hellera. Problem jednak w tym, ze niewielu jest takich
teologow, ktoérzy podchodza do tego zadania ze sporym dystansem. Wielu jest
natomiast takich, ktérzy traktuja je nie tylko jako swoja zawodowa, ale takze
zyciowa misje i czuja si¢ powolani do ich rozstrzygania - nie tylko zreszta
spraw ostatecznych, ale rowniez wielu takich, ktore s zwigzane z codziennym
ludzkim zyciem i wspétzyciem z blizszym i dalszym otoczeniem.

Kilka ogdlniejszych uwag

Jest raczej kwestig bezdyskusyjna, Ze uczeni sklonni sg niejednokrotnie sta-
wiac tzw. pytania graniczne i poszukiwa¢ na nie takich odpowiedzi, ktére
albo spelniajg kryteria naukowosci, albo przynajmniej maja przekonujace
uzasadnienia, dlaczego nie spelniaja one kryteriéw obowiazujacych w na-
ukach $cistych i przyrodniczych. Réznice migdzy nimi zaczynajg si¢ w tym
momencie, gdy pojawia sie koniecznos¢ wskazania granicy miedzy tym, co
mozna wiedzie¢ i udowodni¢, oraz tym, w co mozna wprawdzie wierzy¢, ale
albo trudno jest to udowodnic, albo tez ew. formutowane dowody beda miaty
inny charakter niz dowody w tych naukach. Dla niejednego uczonego nalezy
do nich m.in. kwestia udowodnienia istnienia Boga, kreatora §wiata i zasad
jego funkcjonowania. Sg jednak tacy uczeni teisci, ktérzy uwazaja, ze jej roz-
strzygniecie moze mie¢ i ma mocne dowody. Za ich prekursora mozna uzna¢
$w. Tomasza z Akwinu, a za ich dzisiejszych kontynuatoréw tych neotomistow,
ktorzy sa wyktadowcami katolickich uczelni. Sg takze tacy uczeni teisci, ktérzy
uwazaja, ze kwestia ta wymaga odwolania si¢ do innego typu uczonosci niz
ta, ktéra obowiazuje w naukach $cistych i przyrodniczych. Pojawiali si¢ oni
juz w okresie patrystycznym religii chrzescijanskiej, a jednym z ich bardziej
znaczacych przedstawicieli byt §w. Augustyn. Niektore z jego sformutowan
do dzisiaj stanowia wskazowke dla wyznawcow tej religii — zeby tylko tytu-
fem przykladu przywotac jego postulat: ,,jesli nie mozesz zrozumie¢, uwierz,
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abys zrozumial” oraz towarzyszace mu postawienie tej mgdrosci (sapienti), do
ktérej mozna doj$¢ poprzez wiare, przed ta, ktéra mozna osiagna¢, bazujac
wylacznie na tym ludzkim rozumie i innych przyrodzonych cztowiekowi
wladzach poznawczych. Przez wiele stuleci te teistyczne opcje konkurowaty
ze soba i zyskiwaly i zwolennikéw, i przeciwnikéw — nie tylko zreszta wsréd
wyznawcow religii chrzescijanskiej, ale takze tych, ktérzy sytuowali sie na
pozycjach deistycznych, panteistycznych czy agnostycznych.

Ani w przeszlosci, ani obecnie nie brakowato réwniez takich uczonych,
ktorzy proponowali péjscie trzecig droga, tj. droga uznania roztacznosci prawd
wiary i prawd nauk $cistych i przyrodniczych. Za ich prekursora mozna uznac
Galileusza, a za ich wspoélczesnego kontynuatora S.J. Goulda. Bez watpienia
propozycje obu maja mediacyjny charakter, a przynajmniej nie zmierzaja do
konfrontacyjnych rozstrzygnie¢. Konfrontacyjnego charakteru nie ma jednak
réwniez stanowisko M. Hellera, a nawet J. Polkinghorne’a. Wprawdzie obaj
opowiadaja si¢ za przyznaniem znaczacej, a w niektérych kwestiach nawet
wiodacej roli teologii, to jednak pozostawiaja oni naukom $cistym i przyrod-
niczym do rozstrzygniecia takie obszary problemowe, w ktérych moga one
sobie dobrze radzi¢ bez jej pomocy, a takze takie, w ktérych moga sie one
wzajemnie wspiera¢. Pytanie tylko, czy ich naukowi oponenci byli i s3 gotowi
zgodzi¢ si¢ na taki kompromis, czy chociazby na taki dialog, ktéry moglby
doprowadzi¢ do wypracowania mozliwej do zaakceptowania przez obie strony
formuly pogodzenia nauka Scistych i przyrodniczych z teologia. Przywotane
w tych rozwazaniach fragmenty dyskusji Polkinghorne’a z S. Weinbergiem
pokazuja, ze jest o to trudno, a by¢ moze nawet jest to nieosiagalne - rzecz
jasna przy tak ré6znym pojmowaniu naukowosci.

Wystepujace miedzy tymi uczonymi rozbieznosci wynikajg jednak nie
tylko z réznego pojmowania przez nich naukowosci, ale i z réznego postrze-
gania religijnych wierzen oraz tych kwestii, ktore sg bliskie kazdemu czlowie-
kowi i muszg by¢ niejednokrotnie rozwigzywane na biezaco w codziennym
zyciu. Problemem, ktéry w przywolanej tutaj polemice nie zostal wprawdzie
wyraznie wyartykutowany, jednak byt w niej caly czas obecny i mogt by¢
w kazdej chwili postawiony, jest kwestia mozliwosci zaakceptowania przez
uczonych takich dogmatow wiary, ktore zdaja si¢ sprzeczne nie tylko z wie-
dza naukows, ale takze z pospolitym zdrowym rozsadkiem - takich m.in. jak
dogmat niepokalanego poczecia Syna Bozego czy Jego Zmartwychwstania.
Postawiony on zostat zreszta na ostrzu noza w innej w tamtych latach gtosne;j
polemice migdzy opowiadajacym sie za teizmem Alvinem Plantingg (profe-
sorem filozofii analitycznej na University of Calvin) a Danielem Dennettem
(logikiem i kognitywista, profesorem Centrum Studiéw Kognitywistycznych
uniwersytetu w Tufs). Na temat tej polemiki szerzej wypowiadalem sie przy
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innej okazji (Drozdowicz 2020). Tutaj jedynie krétko przypomne, ze pierwszy
z tych uczonych bronit koncepcji Inteligentnego Projektu, tj. takiego, ktéry
zostal zaprojektowany przez Boga i jest realizowany za Jego wola i wiedza
w doczesnym $wiecie. Natomiast drugi z nich uznat zaréwno istnienie Boga,
jak i Inteligentnego Projektu za ,,zupelnie nieuzasadnione fantazje”, majace
taka sama wartos¢ jak ,jakas fantazja popularnonaukowa o Supermenie”
(Dennett, Plantinga 2014). Oczywiscie wystepuja réznice miedzy uzasadnie-
niem dla opowiadania si¢ za teizmem bazujacym na koncepcji Inteligentnego
Projektu a jego uzasadnianiem opartym na zasadzie antropicznej. Tym, co
jest dla nich wspdlne, jest jednak postawienie w ostatecznym rachunku wiary
przed taka wiedza, ktdra spelnia te kryteria naukowosci, ktére obowiazuja
w naukach $cistych i przyrodniczych, w tym kryterium sprawdzalnosci albo
poprzez weryfikacje, albo falsyfikacje. Powiedzmy jednak jasno: ani koncepcja
Inteligentnego Projektu, ani zasada antropiczna nie s3 adresowane do takich
wierzacych, ktérzy maja tego rodzaju oczekiwanie czy chociazby takie przy-
gotowanie, aby sprawnie postugiwac si¢ zasadami dedukcyjnego dowodzenia,
czy rozstrzyga¢ o prawdziwosci poprzez poddawanie twierdzen naukowym
probom wykazania ich falszywosci. Sklonny jestem nawet twierdzi¢, ze dla nich
s3 to jakie$ niezrozumiate i malo komu potrzebne spekulacje, czy tez - jak to
sie kolokwialnie okresla — stanowia one zawracanie glowy osobom wierzacym
i naruszanie ich ,,spokoju ducha”.
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Abstract. In the article Theism — Atheism - Religion. The Map of Contemporary Disputes
the following theses are defended: 1) The contemporary philosophy of religion in the
English-speaking world is dominated by philosophers who represent the analytical tra-
dition understood broadly as ensuring clarity and precision of discourse, focusing on
arguments controlled by logic but a the same time sensitive to the history of the discipline
and to the developments in continental philosophy. 2) While in the last decades of the 20
century the problem of religious pluralism has become a key problem for the philosophy
of religion, in the first two decades of the present century this position was taken over
by world-view pluralism in which the basic differences are related to the theism-atheism
debate. 3) Contrary to scholars representing the empirical sciences on religion, those who
practice the philosophy of religion are usually not neutral towards the subject of their
research: they are defenders or critics of theism and religion. This attitude is in line with
the commonly accepted hypothetico-deductive methodology, which emphasizes the key
role of preliminary hypotheses in explaining any phenomena. Such hypotheses should be
further modified or abandoned if they are falsified by empirical data. The “empirical” data
that could falsify theism or atheism are not clearly defined, so it is difficult to completely
refute the initial hypothesis adopted by the philosopher of religion. However, modifi-
cations of their initial content are quite common. 4) The traditional problem of proofs
for the existence of God has acquired a ritual character in contemporary discussions in
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the philosophy of religion: the argument of the supporters and critics of these proofs are
not difficult to predict. On the map of the current debate between theism and atheism,
the issue of the nature of God is in the foreground, with less attention being paid to the
attributes of the “God of philosophers” defined solely by highly abstract features than to
the attributes of “God of religion”, that is, God to whom people pray and in whose name
they undertake various actions. The questions that are asked concern, inter alia, the le-
gitimacy of treating certain commands written in the Bible (or other books recognized
as sacred) as divine. According to atheists they are exclusive product of historical and
cultural conditions, and they often contradict today’s scientific and moral knowledge. 5)
The debate also concerns the problem of proper understanding of what should be morally
allowed and forbidden. Conservative religious believers see moral changes as a source of
evil, and liberal atheists and theists regard them as significant progress. Another problem
concerns alleged support given by contemporary sciences to atheism. This support is con-
nected mainly with the assumptions of naturalism and randomness of the evolutionary
process, the acceptance of which seems to constitute not only Darwinian theory of evo-
lution but also the evolutionary paradigm that is dominant in majority of sciences. While
one can try to reconcile this assumption with deism, pantheism and the concept of a God
completely transcendent to human knowledge, it cannot be reconciled with theism that
recognizes the existence of God as at least partially knowable designer of the universe.
For this reason, defenders of theism question these assumptions as illegitimate or even as
inconsistent with the belief that theory of evolution is true.

Keywords: Word-view pluralism, theism, atheism, nature of God, God of philosophers,
God of believers, theism-atheism debate and: science, changes in the moral landscape, the
notion of truth, hypothetico-deductive methodology

M oim celem jest naszkicowanie mapy sporéw zasygnalizowanych trzema
tytutowymi terminami, jakie toczg si¢ wspdlcze$nie w analitycznej filo-
zofii religii, ktora — m.in. dzigki stopniowemu poszerzaniu swojej perspektywy
i coraz bardziej zyczliwemu podejsciu do nieanalitycznych filozofii religii —
zdominowata filozoficzng refleksje nad religia w $wiecie anglosaskim. Swiadcza
o tym liczne i popularne podreczniki do filozofii religii przygotowywane zwykle
przez filozoféw analitycznych, ktore prezentujag w sposdb usystematyzowany
pelne spektrum filozoficznych stanowisk i podejs¢ do religii — dotyczy to tez
polskiej filozofii religii (obszerng bibliografi¢ zawiera zaktualizowane w2019 r.
haslo ,,philosophy of religion” autorstwa Charlesa Taliaferro w §wietnej interne-
towej Stanford Encyclopedia of Philosophy, z ktérej mozna korzystac na zasadzie
open access. Z nowszych anglojezycznych pozycji warto wymieni¢: Taliaferro,
Draper, Quinn 2010; Cottingham 2014; Draper, Schellenberg 2017. Nowsze
pozycje ksigzkowe w jezyku polskim to m.in. Salamon 2016; Janeczek, Staro-
$cic 2017; Hotéwka, Dziobkowski 2018; Stefanczyk 2018; Gutowski, Iwanicki
2019). Stowo ,,analityczna” umieszczone przed ,filozofig religii” oznaczato
dawniej koncentracje na szczegélowych zagadnieniach i detaliczne - a dla
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czytelnikéw nudne - roztrzasanie argumentéw ,za” dang tezg i ,,przeciw”
niej, ale obecnie ma ono zwykle nieco luzniejszy sens: odnosi si¢ do ideatu
myslenia jasnego, precyzyjnego, uporzadkowanego, ktdre jest po prostu zna-
kiem firmowym kazdej rzetelnie uprawianej filozofii. Zwolennicy takiej filo-
zofii religii dbaja o jasno$¢ wlasnych wypowiedzi, o rzetelne parafrazowanie
pogladéw oponentéw lub historycznych postaci, do ktérych nawiazuja, o to,
aby swoje twierdzenia i niekiedy subtelne réznice znaczeniowe, jakie staraja
sie wydoby¢ z réznych poje¢, obrazowaé konkretnymi przykladami, aby nie
uogoélnia¢ pochopnie z kilku przypadkoéw, ale dostrzegac ich zréznicowanie,
aby kontrolowa¢ wlasny wywod poprzez formutowanie jak najmocniejszych
kontrargumentéw wobec bronionych przekonan. Nawet o tym, co wymyka sie
naszemu zwyklemu poznaniu - a w odniesieniu do przedmiotu czci religijnej
jest to do$¢ naturalne - mozna méwic¢ klarownie i precyzyjnie. Podobnie
mozna broni¢ tezy o ograniczeniach ludzkiego rozumu oraz o racjonalnosci
wiary religijnej.

Termin ,filozofia religii” wydaje si¢ intuicyjnie zrozumiaty, warto jednak
zwroci¢ uwage, ze odnosi si¢ on do innej dyscypliny niz empiryczne nauki
o religii. Pomijajac debate na temat tego, czy i w jakim sensie filozofia jest nauka
i czy filozofowie powinni zabiega¢ o status naukowosci dla uprawianej przez
siebie dyscypliny, powiedzie¢ trzeba przynajmniej tyle, Ze nie jest ona nauka
w takim rozumieniu, jak jest nig fizyka, biologia, psychologia czy socjologia.
Cho¢ w réznych nurtach filozofii pojmuje sie ja nieco inaczej i niekiedy bywa
uprawiana w trybie deskryptywno-historycznym, a czasem wrecz - zwlaszcza
w odmianie filozofii bliskiej pozytywizmowi - sprowadza si¢ ja do ktorejs
z nauk, to gléwnym celem tej dyscypliny nie jest stwierdzenie tego, co ludzie
mysla, méwia o Bogu, jakie spelniajg praktyki religijne lub jakie s mozgowe
korelaty ich wierzen, ale odpowiedz na pytanie, jak powinno si¢ rozumiec¢ stowo
»BOg” (jaka jest jego natura); czy istnieje Bog lub inny przedmiot czci religijnej,
czy wiara religijna o okreslonej tresci jest racjonalna; czy przekonania religijne
nalezy pojmowac w sposob kognitywny czy tez wylacznie pragmatyczny; czy
przekonania i praktyki religijne sg spdjne z dobrze potwierdzonymi twierdze-
niami nauki, z istnieniem pluralizmu religijnego, ateizmu, agnostycyzmu, in-
deferentyzmu religijnego lub z obecnoscig zta w $wiecie. To s3 oczywiscie tylko
przyktady zasadniczych probleméw analitycznej filozofii religii. Dokladniej
rzecz ujmujac, kazda z dyscyplin filozoficznych moze uczyni¢ przedmiotem
swoich badan stosowne dla jej przedmiotu aspekty religii: mamy wigc logike
religii, ontologie religii, epistemologie religii, aksjologie religii, historie filo-
zofii religii, filozofi¢ jezyka religijnego itd. Na rozwigzania podejmowanych
kwestii wptywa rozstrzygnigcie bardziej szczegétowych sporéw filozoficznych
sygnalizowanych takimi opozycjami, jak realizm - antyrealizm, relatywizm -
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absolutyzm, ewidencjalizm -antyewidencjalizm, racjonalizm - irracjonalizm,
racjonalizm — empiryzm, holizm - atomizm, a przede wszystkim naturalizm -
antynaturalizm.

Cho¢ filozofia religii zapoczatkowana zostala przez takich myslicieli jak
David Hume, ktérzy zakwestionowali lub przynajmniej sproblematyzowali
teze o istnieniu Boga, to w wigkszosci byta i do dzis jest uprawiana przez oso-
by wykorzystujace dyskurs filozoficzny do obrony teizmu i innych bardziej
szczegdtowych przekonan religijnych. Niekiedy taka filozofi¢ religii okreslano
mianem konfesyjnej lub apologetycznej, przeciwstawiajac ja rzekomo obiek-
tywnej filozofii religii proponowanej przez zwolennikéw ateizmu, powolu-
jacych sie czesto na ustalenia nauk empirycznych. Ustalenia tych nauk nie
przesadzaja jednak odpowiedzi na pytanie o istnienie Boga czy o spdjnosé
teizmu ze wspodlczesng wiedzg: mozna wiec powiedzied, ze sg one neutralne
$wiatopogladowo. Do zagadnien filozofii religii, tak jak zostaly one wyzej
scharakteryzowane, trudno jest jednak podchodzi¢ z catkowicie neutralnego
punktu widzenia i wbrew pozorom nie ma w tym nic, co wykraczaloby poza
powszechnie akceptowang metodologie, zgodnie z ktérg w wyjasnianiu roz-
nych zjawisk wazna role odgrywaja wstepne hipotezy, ktére pozniej poddawane
s3 probom empirycznej falsyfikacji.

Filozofowie religii zwykle zywig takie wstepne hipotezy istotne dla roz-
strzygniecia podejmowanych zagadnien: sg teistami, ateistami, a jesli okreslaja
sie jako teoretyczni agnostycy, wowczas na poziomie praktycznym najczesciej
sklaniajg si¢ ku ateizmowi badz fideizmowi. Nie podwaza to ich racjonalnosci,
o ile sktonni s3 dokonywa¢ modyfikacji wstepnie przyjmowanych hipotez pod
wplywem nowych danych i argumentéw strony przeciwnej. Rzecz w tym, ze
~empiryczny” charakter owych danych i skuteczno$¢ argumentéw w odniesie-
niu do kwestii podejmowanych w filozofii religii zawsze mozna kwestionowac,
a wiec nawet stanowiska najbardziej dogmatyczne (zaréwno po stronie teizmu,
jakiateizmu) spelniaja minimalny wymog racjonalnosci, o ile ich zwolennicy
s3 w stanie wykazac, ze zadne modyfikacje wstepnych hipotez nie sg konieczne
dla zachowania ich spéjnosci. Tak czy inaczej wérdd filozoféw religii zajecie
postawy nieneutralnej (zaangazowanej po ktdrejs ze stron sporu) jest czyms
faktycznym i bynajmniej nieukrywanym. Mniej racjonalne wydaje si¢ uda-
wanie, Ze do sporu teizmu z ateizmem - jesli nie traktuje sie go wylacznie
w sposob historyczno-deskryptywny — mozna podej$¢ w sposdéb catkowicie
neutralny teoretycznie. Przyklad takiego nieneutralnego, ale jednak w pelni
racjonalnego podejscia do sporu ,,teizm — ateizm” mozna znalez¢ w: Holow-
ka, Dziobkowski [2018] i Gutowski, Iwanicki [(2019]). Rezultatem podejscia
neutralnego moze by¢ co najwyzej opis sporu, ktory jest raczej czescia historii
filozofii religii niz wlasciwej filozofii religii.
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Tytulowe terminy: ,teizm’, ,ateizm’, ,religia” odnosza si¢ do pewnego
fragmentu wspodlczesnej filozofii religii. Spor teizmu z ateizmem toczy si¢
od dawna, a sama filozofia religii jako osobna dyscyplina ma w nim jedno ze
swoich nowozytnych zrédet. Jednak dopoki spoteczne zaplecze ateizmu byto
watle, dominujgca liczebnie grupa teistycznych filozoféw religii mogta trak-
towac argumenty ateistow z pobfazaniem, koncentrujac si¢ na wewnetrznych
problemach religii, ktérg sami wyznawali lub co najwyzej na klopotliwym
zagadnieniu pluralizmu religijnego. W drugiej polowie wieku XX w wiekszo-
$ci krajow zachodnich poszerzyla sie spoteczna baza ateizmu, a w pierwszych
dwdch dekadach XXI stulecia pewne jego postaci zyskaly duzg popularnosc¢,
np. wyrastajacy z tradycji scjentystycznej tzw. nowy ateizm, ktérego przedsta-
wiciele — zdumieni sukcesami wyborczymi republikandw w USA, wspieranych
przez fundamentalistyczne organizacje chrzescijanskie oraz przerazeni za-
machami radykalnych muzulmanéw na World Trade Center z 2001 r. - zde-
cydowanie dazyli do ostabienia spotecznych i politycznych wplywow religii.
Najwazniejsi z nich to tzw. czterej jezdzcy: Richard Dawkins, Daniell Dennett,
Christopher Hitchens i Sam Harris. Ich ksiazki staly si¢ bestsellerami, ktore
przetozono na wiele jezykéw i wydano w ogromnych naktadach (najwazniejsze
z nich to: Dawkins 2006; Dennett 2006; Hitchens 2007; Harris 2004). Istnieje
ogromna i fatwa do znalezienia literatura na temat nowego ateizmu. Zwigzta
jego charakterystyke mozna znalez¢ w moim artykule (Gutowski 2012, 7-45).

Niezaleznie od tego religie na Zachodzie znalazty si¢ w kryzysie z po-
wodu ujawnienia licznych i systemowo ugruntowanych, niemoralnych lub
moralnie watpliwych, dziatan i zaniechan przywdédcéw religijnych (sprawa nie
dotyczy bynajmniej ko$ciota rzymskokatolickiego) przedkiadajacych dobro
instytucji nad dobro wiernych. Filozofowie religii bronigcy teizmu muszg si¢
wiec obecnie koncentrowa¢ na odpieraniu znanego juz wprawdzie od daw-
na, ale obecnie szczegélnie mocno podnoszonego zarzutu niespdjnosci tezy
o istnieniu Boga (i bardziej szczegélowych przekonan religijnych) z etyka. Ta
ostatnia kwestia stala si¢ szczego6lnie wazna takze ze wzgledu na zmieniajaca
sie wrazliwo$¢ moralng wspdlczesnych spoteczenstw Zachodu, coraz bardziej
sktonnych do akceptacji dla zachowan uznawanych dotad za zagrozenie mo-
ralnosci publicznej (np. homoseksualnych), coraz gwattowniej reagujacych
na hipokryzje obroncow restryktywnych norm moralnosci seksualnej i coraz
mniej — zwlaszcza w mtodym pokoleniu - przekonanych o centralnej pozycji
czlowieka na Ziemi.

Te i wczedniejsze zmiany mentalno$ciowe, ktére w minionym wieku do-
prowadzily m.in. do stopniowego zastgpowania w chrzescijanstwie boskiego
atrybutu (karzacej) sprawiedliwosci atrybutem mitosierdzia, spowodowaly, ze
na mapie wspodlczesnego sporu teizmu z ateizmem na plan pierwszy wysuwa
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sie zagadnienie natury Boga, spychajac na dalszy plan kwesti¢ dowodéw na
jego istnienie. Dodatkowy powdd tej zmiany jest taki, ze aby dowies¢ istnie-
nia czegokolwiek, trzeba wpierw dysponowa¢ w miare klarownym pojeciem
przedmiotu dowodzenia. Jesli atrybuty przypisywane temu przedmiotowi sa
logicznie sprzeczne, wowczas jego istnienie jest niemozliwe. Charakterystycz-
nym rysem analitycznej filozofii religii (podobnie jak calej filozofii analityczne;j)
jest przekonanie, ze logika wyznacza granice racjonalnosci, a jej minimalnym
warunkiem jest sp6jno$¢ rozumiana jako wewnetrzna niesprzeczno$¢ danego
stanowiska. Wsrdd cech przypisywanych zwykle Bogu jedne maja charakter
bardziej formalny (np. ,,byt konieczny”, ,,absolut”), a inne bardziej trescio-
Wy, przy czym tresci te moga by¢ wysoce abstrakcyjne (np. ,wszechmocny”,
~wszechwiedzacy’, ,,doskonale dobry”, ,,stwdrca $§wiata ex nihilo”) lub w réznym
stopniu ukonkretnione (np. ,,mitosierny”, ,,objawiajacy si¢ pewnym osobom
w konkretnych warunkach historycznych’, ,wymagajacy przestrzegania takich,
anie innych praw i zalecen” itd.). Bég widziany wyltacznie z perspektywy cech
formalnych lub formalnych i tre§ciowych o wysokim stopniu abstrakeji okre-
$lany jest jako ,,Bog filozoféw” i w tradycji odrdznia si¢ go od ,,Boga religii”
czy ,Boga ludzi wierzacych”. Dla 0sdb religijnych najwazniejsze sa bowiem
jego przymioty najbardziej ukonkretnione i odnoszace si¢ do ich wtasnego
zycia (,,zbawiciel’, ,,bezstronny sedzia’, ,milosierny ojciec”).

Zgodnie z tradycja charakterystyczna dla religii rzymskokatolickiej z for-
malnych i najbardziej abstrakcyjnych tresciowych cech Boga (,,doskonaty”,
»Stworca wszystkiego’, ,,samoistny”) mozna wnioskowac o bardziej konkret-
nych wlasnosciach, ktore sa gtownym przedmiotem zainteresowania religii:
nie o wszystkich - religia zachowuje autonomi¢ wzgledem filozofii - lecz
o wielu, np. o mozliwosci, albo nawet koniecznosci objawienia si¢ Boga czlo-
wiekowi. Gdyby tak byto, mocne przeciwstawianie Boga religii Bogu filozofow
nie mialoby podstaw. Obecnos¢ tej opozycji w dziejach kultury zachodniej
jest jednak historycznym faktem i nawet jesli zmniejszy sie napigcie miedzy
jej kresami, to Bog Abrahama, Izaaka i Jakuba rézni si¢ od Boga z dowoddéw
$w. Tomasza, $w. Anzelma czy Leibniza, pytanie ,, Ateny czy Jerozolima?” nie
wydaje si¢ pozbawione sensu, a wnioskowanie z cech wysoce abstrakcyjnych
(nawet takich jak doskonalos¢) o cechach bardziej konkretnych jest obarczone
uzasadnionym podejrzeniem o arbitralnos¢.

W takiej sytuacji z perspektywy ateistow spor z teizmem rozumianym jako
filozoficzna teza o istnieniu Boga okreslanego wylacznie przez cechy wysoce
abstrakcyjne ma mniejsze znaczenie niz spér z koncepcja Boga, w ktérego lu-
dzie wierza, do ktorego sie modla i w imi¢ ktérego podejmuja rézne dzialania.
Owszem, pytanie, czy zyjemy w $§wiecie, ktérym rzadzi wylacznie przypadek,
jest filozoficznie interesujace, ale od negatywnej odpowiedzi na nie do uznania
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istnienia Boga religii jest bardzo daleka droga, a ateistyczni filozofowie religii
maja wprawe w eksponowaniu wybojow i przepasci, jakie ja przecinaja. W ta-
kiej sytuacji takze z punktu widzenia filozoféw religii zyczliwych dla przedmio-
tuich badan gléwnym celem staje sie nie tyle uzasadnienie racjonalno$ci wiary
w filozoficzny Absolut (nawet jesli nazywa sie go Bogiem), ale racjonalnosci
wiary w Boga, jakiego czczg ludzie religijni, a najlepiej racjonalnosci wiary
w Boga pewnej konkretnej religii.

W mojej ocenie tradycyjne zagadnienie dowod6w na istnienie Boga, cho¢
ciaggle podejmowane, nabrato we wspoétczesnych dyskusjach nieco rytualnego
charakteru. Ruchy argumentacyjne zwolennikéw i krytykéw tych dowodéw sa
nietrudne do przewidzenia - wykladajac filozofi¢ religii i piszac podreczniki do
tej dyscypliny, trzeba ten dzial zna¢, a uprawiajac ja, dobrze jest zaproponowac
nowy wersje ktorego$ z klasycznych dowoddéw lub jego krytyke. Prawdziwie
interesujace i wazne tematy dotycza jednak natury Boga religii i jego relacji do
wspdlczesnej wiedzy spoteczno-historycznej oraz zwlaszcza do zmieniajgcej sie
wrazliwosci moralnej. Paradoksalnie filozoficzne dowody na istnienie Absolutu
przyczynily sie do powstania koncepcji, ktore z tradycyjnymi religiami miaty
niewiele wspolnego, ale ich zwolennicy chetnie zachowywali stowo ,,Bég” na
okreslenie swojego Absolutu. Dobrym przykladem jest koncepcja Spinozy. Nie-
ktorzy wspodlczesni ateistyczni filozofowie o nastawieniu zyczliwym dla religii
poszukuja czasem terminéw bardziej neutralnych, np. ,,To, co ostateczne” (the
Ultimate), ale réwniez nie stronig od uzycia nazwy ,,B6g”. Postulujg jednak jego
reinterpretacje nie tylko w odniesieniu do atrybutu dobroci, ktéry generowat
problem zfa, ale bardziej radykalnie - w odniesieniu do kwestii osobowosci
Boga (por. Schellenberg 2019). Inni starajg si¢ zachowa¢ wymiar religijny
przez mianowanie do rangi doswiadczenia religijnego poczucia wspaniatosci
wszechs$wiata, ktory wzbudza cos w rodzaju religijnej czci. (por. Dworkin 2013).

Dodajmy, Ze zagadnienie natury Boga uwiktane jest w kwestie epistemolo-
giczne ilogiczne. Obejmuje ono sprawe poznawalnosci Boga i tutaj spektrum
rozwigzan rozciaga sie tradycyjnie od tzw. teologii negatywnej, ktorej radykalne
wersje odmawiaja przypisywania Bogu jakichkolwiek pozytywnych okreslen
i czynia z niego przedmiot calkowicie transcendentny wzgledem naszego po-
znania, do koncepcji, ktére godza si¢ na daleko posunigta antropomorfizacje
Boga. Wszelkie stanowiska przypisujace Bogu jakie$ pozytywne wlasnosci (np.
bycie osobg, wszechmoc, wszechwiedzg, doskonatg dobro¢, bycie stworcg) staja
przed koniecznoscia wykazania, Ze sg one spojne miedzy soba i ze s3 spdjne
z faktycznymi cechami $§wiata, w ktérym zyjemy.

Jezeli spojnos¢ rozumie si¢ jako logiczng niesprzecznos$c, to na ogol nie
jest trudno taka sp6jnos¢ wykazac. Filozoficznie wyksztalceni obroncy teizmu
majg dobre przygotowanie do spetnienia tego zadania. I tak np. tradycyjny
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problem niespojnosci boskiej dobrosci i wszechmocy z istnieniem zta w $§wiecie
da si¢ usunac przez odwolanie sie do atrybutu wszechwiedzy, ktéra w porow-
naniu z ludzka ograniczona wiedza moze dostarcza¢ Bogu niedostepnych
nam motywow do dopuszczenia zta. Uznajac takie domniemanie za zasadne,
usuwamy sprzecznos¢, ale nawet dla oséb wierzacych to rozwigzanie jest malo
przekonujace. Jest tak zwlaszcza w kontekscie rozréznien, ktoére juz zadomo-
wily sie w filozofii religii: miedzy ztem zwyczajnym a zlem horrendalnym,
zlem zawinionym przez czlowieka a tzw. zlem naturalnym, cierpieniem ludzi
a cierpieniem zwierzat. Odmiany zla wymienione jako pierwsze w kazdej
z tych opozycji stosunkowo fatwo jest pogodzic¢ z teza o Bozej opatrznosci, ale
znacznie trudniej uczynic to z pozostalymi odmianami zfa. Trudno zaakcep-
towac takze domniemany motyw, jaki Bog mogtby mie¢ dla ich dopuszczania.
Jesli miatoby nim by¢ wigksze dobro rodzaju ludzkiego, a nie kazdej jednostki
wzietej z osobna, wowczas zanegowane zostaje przekonanie obecne nie tylko
w chrzescijanstwie, ze Bog jest zainteresowany dobrem kazdej osoby, a nie
jedynie abstrakcyjnej ludzkos$ci. Uzupelnienie tego wyjasnienia o mysl, ze
w zyciu po$miertnym wynagrodzone zostanie komus$ potworne zto, jakiego
doznawal w Zyciu ziemskim, ktére miato instrumentalny charakter dla ludz-
kosci, kidci si¢ z naszymi intuicjami moralnymi. Szczeg6lng trudno$¢ rodzi
cierpienie zwierzat, ktorych zycie posmiertne jest w perspektywie religijnej
watpliwe. Tego rodzaju problemy, wysuwane nie tylko przez ateistow, ale takze
przez samych teistow, znacznie bardziej interesuja i angazuja filozofow religii
niz dowodzenie istnienia Boga.

Spor o istnienie Boga toczy si¢ oczywiscie dalej, ale obecnie gléwnie
w kontekscie pytania o implikacje teorii ewolucji, ktéra wyznacza nie tylko
dzisiejszy sposob rozumienia powstawania i rozwoju réznych form zycia
biologicznego, lecz — w uogélnieniu - sposéb pojmowania ewolucji catego
kosmosu. Chodzi wigc nie tylko o wasko pojeta teori¢ ewolucji w wersji za-
proponowanej przez Darwina czy o p6zniejsze jej modyfikacje i poszerzenia
w postaci ewolucji molekularnej i socjobiologii, ale tez o caly paradygmat
ewolucyjny, w ramach ktérego uprawia si¢ w sposéb plodny wiele innych
nauk poza biologia, w tym kosmologie fizykalng, podejmujaca niekiedy
zagadnienia calkiem bliskie tym, jakie stawiaja sobie metafizycy. Z wyjat-
kiem fundamentalistoéw biblijnych teistyczni filozofowie religii akceptuja
ten paradygmat, ale kwestionuja zwykle jeden jego sktadnik, szczegélnie
mocno podtrzymywany w biologii, ktéry w ich mniemaniu niestusznie si¢
do niej wpisuje. Chodzi oczywiscie o zalozenie catkowitej przypadkowosci
procesu ewolucyjnego, ktére wprawdzie nie wyklucza deizmu, panteizmu
i koncepcji Boga calkowicie transcendentnego wzgledem ludzkiego poznania,
ale kwestionuje teizmy uznajace istnienie Boga jako przynajmniej czesciowo
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poznawalnego i kierujacego losami wszechswiata (chodzi zaréwno o teizm
klasyczny, jak i o wigkszo$¢ teizméw nieklasycznych).

Filozofowie religii bronigcy teizmu zwracajg uwage na tendencje do
nieuprawnionego wpisywania w paradygmat ewolucyjny metafizycznego
naturalizmu, wprost sprzecznego z teizmem. Oznacza to, Ze spdr sytuuje si¢
nie tylko na gruncie filozofii religii, ale takze w obrebie filozofii nauki. Warto
zaznaczy¢, ze nawet niektorzy ateiSci wysuwaja powazne zarzuty pod adresem
Darwinowskiej teorii ewolucji (por. Fodor, Piatelli-Palmarini 2011). Z drugiej
strony przynajmniej cze$¢ obroncéw teizmu sklonna jest uzna¢, ze ewolucyjna
interpretacja powstania wszech§wiata i ewolucja moralnosci domaga si¢ mo-
dyfikacji teizmu klasycznego, polegajacej np. na reinterpretacji natury Boga,
zwlaszcza przymiotu wszechwiedzy, wszechmocy czy niezmiennosci (jedna
zZ propozycji jest tzw. teizm otwarty — zob. Hasker 2019, 429-453).

Pojawila si¢ tez bardzo pomystowa obrona teizmu sformulowana przez
Alvina Plantinge, polegajaca na wykazaniu wigkszej niezgodnosci teorii
ewolucji z naturalizmem implikujagcym ateizm niz z teizmem (por. Plantinga
2019, 587-601). Argument ma charakter epistemologiczny i mozna go uznaé
za udoskonalong wersje argumentu Kartezjusza, zgodnie z ktérym jasne i wy-
razne idee mozemy traktowac jako wskaznik tego, co owe idee reprezentuja,
pod warunkiem uznania istnienia Boga jako gwaranta prawdy. Gdyby $wiat byt
wytworem zlosliwego ducha, nie moglibysmy mie¢ zadnej gwarancji, ze prze-
konania uzyskane na podstawie jasnych i wyraznych idei s3 prawdziwe. Plan-
tinga zauwaza, ze je$li ewolucja jest $lepa i bezcelowa, czyli niekierowana przez
zadna inteligentna i prawdomoéwna istote, a wytworzone przez nig organizmy
nie zmierzajg do wytwarzania przekonan prawdziwych (w klasycznym sensie
prawdziwosci), lecz do przetrwania, ktdre zapewni¢ moga takze przekonania
talszywe, wowczas podwazone zostaje roszczenie do prawdziwosci samej teorii
ewolucji. Roszczenie to pozostawaloby w mocy, gdyby uzna¢ istnienie Boga
bedacego projektantem i stworca cztowieka jako istoty dazacej do poznania
prawdy i do kierowania sie przekonaniami prawdziwymi. Gdyby Plantinga
mial racje, oznaczaloby to, ze niekiedy w filozofii spor teizmu z ateizmem
toczy sie¢ w ukryciu i dotyczy np. pozornie niezwigzanego z nim zagadnienia
prawdy: nieklasyczne koncepcje prawdy (cho¢ nie wszystkie w jednakowym
stopniu) lepiej harmonizowatyby z ateizmem, a klasyczna koncepcja prawdy
z teizmem. W kontekscie postepujacej sekularyzacji spoleczenstw zachodnich
zrozumiala bylaby wiec coraz wigksza popularnos¢ nieklasycznych koncepcji
prawdy i relatywizmu.

Spor o relacje teizmu do nauki dotyczy tez historii i nauk spolecznych. Jest
rzecza naturalng, ze w tym kontekscie reprezentanci obu stanowisk nie inte-
resuja si¢ teizmem filozoficznym, lecz religijnym, obejmujacym szczegdtowe
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wierzenia i praktyki konkretnych religii, np. te, ktére wynikaja z pism uznanych
za objawione. Przedmiotem sporu jest rowniez wiarygodnos$¢ doswiadczen
religijnych i spoteczna oraz moralna wartos¢ praktyk i dziatan motywowanych
religijnie. Zwolennicy ateizmu wskazujg zwykle na brak racjonalnych podstaw
do uznania objawionego charakteru jakichkolwiek pism lub pozanaturalnego
zrodla doswiadczen religijnych, majacych rzekomo wspierac teizm. Obroncy
teizmu uznaja takie stanowisko za nieuprawnione: z faktu, ze w Biblii znajduja
sie zdania falszywe nie wynika, ze cala Biblia jest falszywa i ze jej przestanie
nalezy odczytywac literalnie. Z tego, ze pewne doswiadczenia uznane za reli-
gijne s3 nieautentyczne i niewiarygodne, nie wynika réwniez, ze wszystkie one
sg takie. Nawet jesli ateisci zgodza si¢ na t¢ konkluzje (zwykle si¢ godza), nie
zamyka to dyskusji, ktorej dalszy bieg wyznacza pytanie o podstawy uznania
za wlasciwe tego a nie innego nieliteralnego odczytania Biblii, o kryteria wy-
odrebnienia autentycznych od nieautentycznych doswiadczen religijnych czy
tez 0 oceng¢ postaw i dzialan motywowanych religijnie, np. jako boskich naka-
26w, ktdrych tre$¢ dzi§ uznajemy za niemoralng (por. Curley 2019, 241-264
i 271-275 oraz van Inwagen 2019, 265-270).

Zwracatem juz uwage na to, ze wszelkie proby zrozumienia otaczajacej
nas rzeczywisto$ci nie zaczynaja sie od neutralnych teoretycznie danych, na
podstawie ktérych budujemy teorie wyjasniajace, ale od przyjecia pewnych za-
tozen, uznawanych wstepnie za prawdziwe, stuzacych do konstruowania teorii,
ktdra pézniej konfrontujemy z faktami. W obrebie nauk empirycznych proce-
dura falsyfikowania teorii nie budzi wiekszych watpliwosci, ale juz w naukach
spotecznych i tym bardziej w filozofii staje si¢ malo przejrzysta. Jakie dane
empiryczne zdolne sg sfalsyfikowa¢ psychoanalize, liberalizm ekonomiczny
czy filozofie péznego Wittgensteina, zwlaszcza jesli te koncepcje - podobnie
jak teoria ewolucji — ulegaja z biegiem czasu modyfikacjom zabezpieczajacym
je przed posadzeniem o niezgodnos¢ z faktami? Pluralizm opozycyjnych
koncepcji w obrebie psychologii, socjologii, ekonomii czy filozofii nikogo nie
dziwi, wiec zaréwno teizm, jak i ateizm mozna uzna¢ za stanowiska przynaj-
mniej racjonalne. W tym kontekscie fakt wielosci religii nie moze $wiadczy¢ na
korzys¢ ateizmu (jak twierdzili cho¢by nowi ateisci), tym bardziej, ze - wbrew
pozorom - ateizm jest takze wewnetrzne zréznicowany. Wielo$¢ stanowisk
i trudnos¢ rozstrzygniecia sporow wydaje si¢ w tym wypadku konsekwencja
zlozonego przedmiotu tych sporow.

Pluralizm $wiatopogladowy i religijny bywa rozumiany na dwa sposoby:
niekognitywny lub kognitywny. Jesli uzna si¢, ze we wspomnianych sporach,
w tym teizmu z ateizmem, nie chodzi o kwestie poznawcze, wowczas dotyczy
on wylacznie sfery pozapoznawczej, np. emocjonalnej. Argument niekognityw-
nosci bywa jednak stosowany nie tylko do catego sporu, ale do koncepcji jednej
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ze stron sporu, najczesciej do teizmu. I tak, niektorzy ateisci gotowi byliby za-
akceptowac wierzenia religijne jako mity wyrazajace wylacznie ludzkie emocje,
postawy czy pragnienia. Prawdziwy i uzasadniony jest ateizm, natomiast teizm
trzeba traktowac jako stanowisko znajdujace si¢ poza rozréznieniem prawdy
i falszu. Taka emotywistyczng koncepcje wierzen religijnych proponuje znany
oksfordzki filozof Simon Blackburn. Cho¢ docenia on architektoniczne, ma-
larskie i muzyczne wytwory inspirowane wierzeniami religijnymi, wysnuwa
zaskakujacy wniosek na temat stosunku ateisty do oséb religijnych: odmawia
im prawa do szanowania i tolerowania ich wierzen i praktyk - nawet w sy-
tuacjach prywatnych. (por. Blackburn 2019, 773-790). Istnieje tez podobny
sposob interpretacji ateizmu przez teistow, jako wylacznego wyrazu pewnych
emocji, postaw lub okolicznosci zyciowych, powodujacych slepote na prawde,
ktéra wyraza wiara w Boga. W obu przypadkach traktuje si¢ adwersarzy nie
tyle jako réwnorzednych partneréw do dyskusji, ile jako osoby zaburzone,
nadajace si¢ raczej do leczenia, a ich poglady i postawy do zwalczania.

Jesli natomiast spor traktowany jest jako kognitywny - tak jest najcze-
$ciej — wowczas uznaje si¢ mozliwo$¢ racjonalnej dyskusji na temat istnienia
Boga, jego natury i bardziej szczegdétowych pogladéw religijnych. Wpraw-
dzie sekularyzacja wspolczesnych spoteczenstw Zachodu doprowadzita do
znacznego ostabienia przeswiadczenia o wartosci racjonalnych uzasadnien
teizmu i o szkodliwych spolecznie skutkach ateizmu (jest to fakt socjologicz-
ny i historyczny), lecz epistemologia dostarcza teistom narzedzi do obrony
ich stanowiska. Jednym z takich narzedzi jest ugruntowane rozréznienie
miedzy prawdg a uzasadnieniem. Chociaz racjonalnos¢ naukowa domaga
si¢ uznawania tylko takich przekonan, ktére s3 uzasadnione (i to z asercja
odpowiadajaca stopniowi ich uzasadnienia), historia nauki u§wiadamia nam,
ze to, co w danym czasie uznawano za uzasadnione w najwyzszym stopniu
i wzwigzku z tym za prawdziwe okazywalo sie niekiedy falszywe. Moze wiec
zachodzi¢ rozbiezno$¢ miedzy dazeniem do uznawania wylacznie przeko-
nan uzasadnionych i dazeniem do prawdy. Teista jest wiec uprawniony do
twierdzenia, ze nawet jesli aktualne dowody wskazuja na falszywos¢ teizmu,
moze on by¢ prawdziwy.

W tym kontekscie lepiej wida¢, dlaczego pozornie odlegly od opozycji
teizm - ateizm spor o relacje pojecia prawdy do uzasadnienia (kryterium,
racji lub dowodu) ma znaczenie dla filozofii religii, a moze nawet jest w te
opozycje uwiklany. Zastepowanie klasycznie pojetej prawdy pojeciem racji czy
uzasadniania sprzyja ateizmowi, a utrzymywanie jej pozwala obronicom teizmu
twierdzi¢, ze nawet brak dowodoéw nie sprawia, iz ich wierzenia obejmujace
przekonanie o istnienia Boga, s3 nieuprawnione. Mozna je bowiem traktowac
jako ,,skok” w strone prawdy, na ktorg aktualnie uznawane uzasadnienia (bled-
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nie) nie wskazujg. Podobny ,,skok” wykonuje ateista, ktéry uznaje rozréznienie
miedzy klasycznie rozumiana prawda a jej kryteriami (uzasadnieniem) i godzi
sie na uznanie niemozliwej albo niezwykle trudnej do wypetnienia luki miedzy
nimi (por. Wolenski 2014).

O ile w filozofii religii schytku wieku XX centralnym zagadnieniem, ktore
mialo wplyw na calg te dyscypling, byta kwestia pluralizmu religijnego, o tyle
nad filozofig religii w XXI w. rozpo$ciera si¢ cien pluralizmu $wiatopogladowe-
go. Po jednej stronie stoi ateizm, zjednoczony w negacji istnienia osobowego
Boga, po drugiej stronie mamy religie teistyczne akceptujace jego istnienie,
posrodku wydaje sie by¢ agnostycyzm uznajacy spor ateizmu z teizmem
za nierozstrzygalny. Jest jednak rzecza interesujaca, ze do tych stanowisk
teoretycznych mozna dolaczy¢ spojnie bardzo rézne poglady w sprawach
praktycznych, np. moralnych, ktére w ciagu ostatnich dekad ulegly znacz-
nym przemianom w poréwnaniu z pogladami dawniejszymi. Teisci uznajacy
te zmiany za pozadane odczuwajg czgsto blizsze pokrewienstwo z podobnie
myslacymi ateistami niz z konserwatywnymi czlonkami wlasnej religii. Bywa
tez tak, ze ateiSci Swiadomie akceptuja sposob zycia bliski temu, ktore zaleca
religia — s3 np. kulturowymi chrzescijanami.

Stowo ,ateista” nie oznacza juz dzi$ - jak bylo to w czasach dawniej-
szych — osoby niewierzacej, ktéra jest moralnie niegodziwa i stanowi zagro-
zenie dla porzadku spotecznego. Co wigcej, w wielu krajach, zwlaszcza w $ro-
dowiskach akademickich, to ludzie wierzacy w Boga zaczeli by¢ traktowani
jak obywatele drugiej kategorii, ktdrzy nie chcg uczyni¢ wlasciwego uzytku
zrozumu i nie potrafig przyzna¢, ze minat juz czas mitologicznych wyjasnien,
etyki opartej na Bozych przykazaniach i ignorowania wielosci wzajemnie
niespdjnych wierzen religijnych. Czes¢ tych zarzutéw bylo znanych teistom,
ale masowe upodmiotowienie ateistow — bo tak mozna by okresli¢ jeden ze
skutkow sekularyzacji - znacznie wzmocnilo silte tych zarzutéw. Nic wiec
dziwnego, ze teistyczni filozofowie religii, ktorzy w tej dyscyplinie ciagle
stanowia wigekszo$¢, czuja si¢ dzi§ w obowigzku uwzglednia¢ i powaznie
traktowac argumenty ateistow.

Reakcja teistycznych filozofow religii, zwtaszcza tych reprezentujacych
tradycje analityczng, na zarzuty kierowane w odniesieniu do zywionych przez
nich wierzen religijnych jest zwykle nastepujaca: najpierw wykazuja ich we-
wnetrzng spdjnos¢ (logiczng niesprzecznoscé), nastepnie spdjnos¢ z innymi
dobrze uzasadnionymi przekonaniami, np. naukowymi czy moralnymi, a na
koncu starajg sie przekona¢ oponentdw, ze prawdziwos¢ tych wierzen jest
réwnie - lub bardziej - prawdopodobna niz prawdziwos¢ przekonan z nimi
sprzecznych. W pierwszej i do pewnego stopnia w drugiej kwestii uzyskuje
sie zwykle duzy poziom zgody. Tak wiec ateisci godza sie, Ze istnienie Boga
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jest logicznie mozliwe, Ze nie ma sprzecznosci miedzy idea Boga (nawet rozu-
mianego klasycznie, a wigc wszechmocnego, wszechwiedzacego i doskonale
dobrego) a ludzka wolnoscia, ze przynajmniej niektére koncepcje Boga da
sie pogodzi¢ ze wspolczesna nauka itd. Oznacza to, Ze tego rodzaju wierzenia
spelniaja minimalny warunek racjonalnosci.

Z tego nie wynika jednak, Ze ateiSci uznaja zdanie ,,Bog istnieje” za praw-
dziwe. Powiedza raczej, ze w $wietle dostgpnego nam materialu dowodowego
prawdopodobienstwo prawdziwosci tego zdania jest minimalne lub przynaj-
mniej znacznie mniejsze niz prawdopodobienstwo zdania ,,Bg nie istnieje”.
W ten sposob przedmiotem dyskusji staje sie oszacowanie tego prawdopodo-
bienistwa, a poniewaz — przynajmniej na razie — nie mamy zobiektywizowanych
sposobdw jego ustalania w odniesieniu do tego rodzaju zdan, w tym obszarze
rozbieznosci sg ogromne. Tak czy inaczej waznym rezultatem debat, jakie tocza
sie w obrebie filozofii religii, jest ustalenie réznych pozioméw badz obszaréw
niezgody, ktére - ze wzgledu na obowigzujace w nich reguly racjonalnosci -
nalezy wyraznie odrdznic. Interesujace i obiecujace jest postawienie sporu
teizmu z ateizmem w kontekscie wspdlczesnej epistemologii niezgody (por.
Oppy 2019, 279-301).

Argumenty formulowane przed przedstawicieli kazdej ze stron sporu
sklaniajg strong¢ opozycyjna do znalezienia bardziej wiarygodnych uza-
sadnien wlasnego stanowiska lub do jego modyfikacji - rzadziej do jego
porzucenia, cho¢ i takie przypadki si¢ zdarzaja. Czes¢ teistycznych filozo-
tow religii akceptuje np. tzw. teizm otwarty lub skfania si¢ w strone teizmu
procesualnego, ktory pozwala pozby¢ si¢ przynajmniej czeéci problemow
wskazywanych przez ateistow. Z drugiej strony przynajmniej niektdrzy ate-
istycznie nastawieni filozofowie religii dostrzegli, ze oslabienie tradycyjnych
religii Zachodu wcale nie prowadzi do powszechnej akceptacji ateizmu, lecz
sprzyja powstawaniu nowych, czesto eklektycznych, pozainstytucjonalnych
form religii lub - jak to si¢ okresla — duchowosci. Co wigcej, w najbardziej
zsekularyzowanych spoleczenstwach Zachodu cze¢$¢ mlodych ludzi sktonna
jest zaakceptowac islam - religie wiekszo$ci imigrantéw, znacznie bardziej
restrykcyjna w kwestiach moralnych i mniej sklonng do jakiejkolwiek libe-
ralizacji niz chwiejace si¢ chrzescijanstwo i judaizm. Oznacza to, ze potrzeby
religijne s3 silniejsze i bardziej trwale, niz przypuszczali entuzjasci sekula-
ryzacji, i ze spelniaja one jaka$ wazna, zyciowa funkcje. Czas pokaze, czy,
i w jakiej postaci, tradycyjne religie Zachodu przetrwaja t¢ nowa sytuacje
i czy ateizm borykajacy sie z zarzutem, ze jest jedynie koncepcja negatywna,
tzn. przeczacg istnieniu Boga, ale niemajaca pozytywnej propozycji uporzad-
kowania ludzkiego zycia, bedzie w stanie zaproponowac cos, co skutecznie
zaspokoi te potrzeby.
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The ,negative” philosophy of John Paul Il

Abstract. The characterization of Karol Wojtyla’s philosophical position most often
points to two dominant trends: thomism and phenomenology. However, it is not so ob-
vious whether the philosophical standpoint of Pope John Paul II can be characterized in
the same way. Therefore, it is not surprising that the official statements of John Paul II
(encyclicals and books from the pontificate period) more often criticize and reject than
affirm certain philosophical trends. This strategy — reminiscent in many respects of the
way the social teaching of the Church is formulated - gives grounds for distinguishing
the ‘negative’ philosophy of John Paul II. It consists of what from the beginning Wojtyta
referred to as the ‘philosophy of consciousness” and what with time, as Pope, he also con-
nected with the criticism of socio-political systems which originated from Descartes and
the philosophy of Enlightenment.
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Wprowadzenie
pozytywnych charakterystykach filozoficznego stanowiska Karola Woj-

tyly wskazuje sie na ogét na dwa gléwne prady: metafizyke $w. Tomasza
z Akwinu i fenomenologie Maxa Schelera (Gatkowski 1981, 75; Marecki 2009, XII;
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Kopania 2009, 126). Nawet jesli w pismach Wojtyly wielokrotnie pojawiaja
sie uwagi o ,niewystarczalnosci ujecia tomistycznego” (Gatkowski 1981, 76)
albo ,wskazuje si¢ na ograniczenia [...] filozofii tomistycznej” (Kopania 2009,
126), to jednak charakterystyka jego stanowiska filozoficznego bytby bfedna
bez uwzgledniania statej dominacji filozofii bytu i realistycznej metafizyki we
wszystkich jego pismach, przed ,filozofig swiadomosci” i teorig poznania.
I cho¢ Wojtyla akceptowat istnienie dwoch wielkich nurtéw myslenia filozo-
ficznego, a mianowicie ,,nurtu przedmiotowego i podmiotowego, filozofii bytu
i filozofii $wiadomosci” (Wojtyta 1994, 67), to jednak ,,zawsze respektowal
pierwszenstwo horyzontu bytu przed horyzontem swiadomosci” (Zdybicka
2008, 816).

Nawet jesli neotomizm, personalizm czy fenomenologia rzeczywiscie
opisuja filozofie Wojtyly, to nie jest pewne, czy opisuja réwniez stanowisko
Jana Pawta II. Zwraca na to uwage Giovanni Reale, podkreslajac, ze: ,,[...]
w swoich ksigzkach Karol Wojtyta wypowiadat si¢ jako filozof, podczas gdy
Jan Pawel IT méwi jako nastepca sw. Piotra, a zatem jako straznik i glosiciel
przestania Chrystusa. Z tej racji te dwie role i dwa zwigzane z nimi przestania
powinny zosta¢ wyraznie oddzielone” (Reale 2003, 365). Wypowiadajac si¢
w oficjalnych dokumentach Kosciota, Jan Pawel II, przynajmniej na poziomie
deklaracji, nie moze afirmowac zadnego systemu filozoficznego: ,,Kosciol
nie glosi zadnej wlasnej filozofii ani nie wypowiada sie¢ oficjalnie po stronie
jakiego$ wybranego kierunku filozoficznego odrzucajac inne” (Fides et ratio,
49)'. Za takimi o$wiadczeniami stojg jednak nieuniknione preferencje oraz
niebezposrednie oceny nurtéw filozoficznych. Nawet jesli z pozycji glowy
Kosciota niestosowane jest wyrazenie ich wprost.

Deklarowany przez Jana Pawla II dystans wobec filozofii wynika z dobrze
znanych zalozen. Rzymski katolicyzm, nawet jesli dla wyrazenia oraz obrony
gloszonej nauki musi postuzy¢ sie teraz, jak i dawniej, adekwatnym srodkiem
wyrazu, to nie moze nigdy porzuci¢ fundamentalnego przekonania, ze wy-
ktad doktryny nie zastgpi przezycia wiary, ktora doktryna z mozolem jedynie
wyraza. W dziejach chrzescijanstwa pewne srodki wyrazu akceptowano, inne
odrzucano jako nieadekwatne czy niestosowne: ,[...] filozofia — czytamy
w ogloszonej w 1897 r. przez Leona XIII encyklice Aeterni patris — jesli tylko
jest wlasciwie wykorzystywana przez uczonych, zdolna jest w jaki$ sposéb
wyréwnac i utorowac droge do prawdziwej wiary i jak najstosowniej przy-
sposobi¢ umysly swoich ucznidéw na przyjecie Objawienia” (Aeterni patris, 4).
Leon XIII nie pozostawit jednak zadnych watpliwosci, o jaka filozofi¢ chodzi,

! Encykliki Jana Pawta II cytuje wedtug (Jan Pawet II, 2009), podajac numer paragrafu. Podobny
sposob cytowania stosuje, odwolujac sie do encykliki Leona XIII Aeterni patris i encykliki Piusa XI Divini
Redemptoris.
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i zadekretowal, ze najwlasciwszym stuzacym do zamierzonego celu narzedziem
jest metafizyka tomistyczna: ,,niech wybrani przez Was roztropnie nauczyciele
staraja sie usilnie wpaja¢ nauke $w. Tomasza w dusze uczniéw i niech w wy-
raznym $wietle ukazujg jej niezbito$¢ i wzniostos¢ w stosunku do pozostatych
doktryn” (Aeterni patris, 31).

To, Ze tomizm pozycje te uzyskal w oparciu o autorytet nieomylnosci pa-
pieza, moze pociagac za soba wiele konsekwencji. Moze ogranicza¢ swobode
uprawiania filozofii na uczelniach katolickich, moze powstrzymywac postep
w teologii (przynajmniej co do narzedzi, jakimi nauki teologiczne si¢ postugu-
ja), ale moze réwniez, dzieki konserwatyzmowi, chroni¢ przed relatywizmem.
Prawda zostala bowiem zdeponowana w przestaniu Chrystusa, ktdre jest
zamknigte i skonczone. W chrzescijanstwie za$ nie chodzi o to, by doktryne
przeksztalca¢ na uzytek zmieniajacego sie §wiata (Ratzinger 2018, 27-28), ale
o to, by $wiatu t¢ niezmienng prawde podawa¢ do wiadomosci, co najwyzej
dostosowujac srodki wyrazu do zmieniajacych sie epok: ,Nalezy zwlaszcza
pamietac, ze istnieje tylko jedna prawda, cho¢ wyraza si¢ ona w formach,
ktore nosza znamie historii, a ponadto s wytworem ludzkiego umystu zra-
nionego i ostabionego przez grzech” (Fides et ratio, 51). Nie tylko nie oznacza
to catkowitej dowolnosci w wyrazaniu doktryny, ale nawet zaklada, ze pewne
systemy filozoficzne catkowicie sie do tego celu nie nadaja. Z pewnoscig nawet
przy najwigkszej liczbie prob nie zaistnieje nigdy zgoda, by do jezyka teologii
katolickiej wprowadzi¢ twierdzenia, w ktorych wyraznie przeczy sig istnieniu
Boga, niesmiertelnej duszy, grzechu pierworodnego czy potrzebie zbawienia
(Kotakowski 1990, 225), cho¢ mistyka zna takie przypadki, w ktérych sens
wyraza si¢ nonsensem, a prawde formuluje sie jako paradoks.

Ograniczenie dowolnosci przy wyborze filozoficznych §rodkéw w teolo-
gii wyraza si¢ przez krytyczny stosunek Kosciota wobec niektérych doktryn
nowoczesnej filozofii, ktére z powodu otwartego odrzucenia Boga, badz tylko
deklarowanego agnostycyzmu, przestaty by¢ dla Kosciota uzyteczne: ,Magi-
sterium Ko$ciota moze zatem i powinno krytycznie ocenia¢ - moca swojego
autorytetu i w $wietle wiary - filozofie i poglady, ktore sprzeciwiaja si¢ doktry-
nie chrzescijanskiej” (Fides et ratio, nr 50). Wydaje sig, ze tu lezy zrédlo kry-
tycznych uwag odnoszacych sie do filozofii kartezjanskiej i jej konsekwencji?,
ktore wielokrotnie powtarzaja sie w pismach Jana Pawta II (Fides et ratio, 57).

* Najpelniejsza analiza tego zagadnienia zostala przeprowadzona przez Jerzego Kopanie (Kopania
2009). Autor zaczyna od naszkicowania ogdélnego stanowiska Kosciota wobec filozofii kartezjanskiej od czasu
ogloszenia encykliki Aeterni Patris i rozwoju neotomizmu az utrwalenia si¢ stereotypu, Ze kartezjanizm jest
niezdolny do rozwigzywania probleméw moralnych (Kopania 2009, 126). Oceny takie, zrozumiale w przy-
padku tomistéw — zwraca uwage Kopania - sg jednak takze powielane przez filozoféw, ,,ktorzy w swych
badaniach tworczo korzystaja z metod zainicjowanych przez kartezjanizm” (Kopania 2009, 126). Takie
paradoksalne stanowisko — w gruncie rzeczy fenomenologiczne, a deklaratywnie tomistyczne — reprezentuje,
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Zachodzi jednak réznica pomiedzy stanowiskiem Leona XIII a Jana Pawla
II, ktora staje sie¢ wyrazna zwlaszcza tam, gdzie zachodzi konieczno$¢ for-
multowania pozytywnego stosunku Kosciola wobec filozoficznego narzedzia
teologii. O ile w Aeterni patris Magisterium ,wskazywalo konkretne kierunki
poszukiwan” (Fides et ratio, 57; por. Aeterni patris, 31), jednoznacznie okre-
$lajac filozoficzne preferencje Kosciola, o tyle w dokumentach Jana Pawta II
przewaza krytyka filozoficznych nurtéw: ,Nowoczesna filozofia zapomniata, ze
to byt winien stanowi¢ przedmiot jej badan, i skupita si¢ na poznaniu ludzkim.
Zamiast wykorzystywac zdolnosé¢ czlowieka do poznania prawdy, woli pod-
kreslac¢ jego ograniczenia oraz uwarunkowania, jakim podlega. Doprowadzilo
to do powstania réznych form agnostycyzmu i relatywizmu, ktére sprawily,
ze poszukiwania filozoficzne ugrzezty na ruchomych piaskach powszechnego
sceptycyzmu. W ostatnich czasach doszly tez do glosu rézne doktryny prébu-
jace podwazy¢ warto$¢ nawet tych prawd, o ktérych pewnosci cztowiek byt
przekonany. Uprawiona wielo$¢ stanowisk ustapita miejsca bezkrytycznemu
pluralizmowi, opartemu na zalozeniu, ze wszystkie opinie maja réwna warto$¢:
jest to jeden z najbardziej rozpowszechnionych przejawéw braku wiary w ist-
nienie prawdy, obserwowanego we wspolczesnym $wiecie” (Fides et ratio, 5).

Ostrozno$¢ wobec identyfikowania religii z filozofia ma dluga tradycje
i mocne merytoryczne podstawy. Mozna ja dostrzec juz u poczatkow ksztal-
towania sie doktryny Kosciota, poczawszy od wystapienia Pawta z Tarsu na
Areopagu, gdy zachowanie tozsamosci chrzescijanistwa zalezalo w znacznym
stopniu od zdolnosci odrdznienia si¢ od popularnych systeméw filozoficznych
i moralnych. Wydaje sig, ze sposdb prowadzenia przez Jana Pawta II dyskusji
z tradycja filozoficzng zachowatl wiele z tej pierwotnej apologii. Wprawdzie
encyklika Fides et ratio jako szczegolnie szkodliwe wypunktowuje eklektyzm,
historyzm, scjentyzm, pragmatyzm oraz nihilizm (Fides et ratio, 86-90), jednak
w rzeczywistoéci chodzi o znacznie wiecej niz tylko o kilka skrajnych ideolo-
gii: ,,[h]istoria pokazuje jednak, zZe mys$l filozoficzna, zwlaszcza nowozytna,
nierzadko schodzi z wlasciwej drogi i popelnia bledy” (Fides et ratio, 49).
W tej samej encyklice czytamy wcze$niej: ,,Nie ma przesady w stwierdzeniu,
ze rozwoj znacznej czgsci nowozytnej mysli filozoficznej dokonywat si¢ przy
stopniowym oddalaniu si¢ od chrzescijanskiego Objawienia, sprowadzajac
ja nawet na pozycje jawnie z nim sprzeczne. W ubiegtym stuleciu proces ten

wedlug Kopani, Wojtyta (por. Gatkowski 1981, 83). Jako przyklad podaje kilka wypowiedzi z wybranych
pism z okresu pontyfikatu, gléwnie z Przekroczyé prog nadziei (1993) oraz Pamigd i tozsamosé (2005), ktdre
uzupetnia stanowiskiem z wczesnej monografii Osoba i czyn (1969) oraz artykutu Osoba: podmiot i wspélnota
(1976). W pismach tych mozna bez trudu znalez¢ charakterystyczne, generalizujace oceny kartezjanizmu
(Kopania 2009, 127-130). Kopania pokazuje paradoksalno$¢ krytyki, ktora nie jest konsekwentna na gruncie
antropologii rozwijanej przez Wojtyte w niemal wszystkich jego pismach. Moim zamiarem jest zwrdcenie
uwagi na inny aspekt dyskusji Wojtyly z tradycja filozoficzng, ktéra kontynuowat jako papiez.
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osiggnal apogeum. Niektorzy przedstawiciele idealizmu starali si¢ na rézne
sposoby przeksztalci¢ wiare i jej tresci, a nawet tajemnice $mierci i zmartwych-
wstania Jezusa Chrystusa, w struktury dialektyczne poddajace si¢ pojmowaniu
racjonalnemu. Temu nurtowi przeciwstawialy sie rézne formy humanizmu
ateistycznego, wypracowane pod wzgledem filozoficznym. Uznaty one wiare
za czynnik alienujacy i szkodliwy dla rozwoju pelnej racjonalnosci. Nie wahaty
sie przy tym nadac sobie statusu nowych religii i staty si¢ podstawg programow
spotecznych i politycznych, prowadzacych do powstania systemow totalitar-
nych, ktore przysporzyly ludzkosci wielu cierpien” (Fides et ratio, 45). Wielu
wczesniejszych papiezy krytykowalo ateistyczng ideologie marksistowska, ale
zaden nie wskazywal réwnie szeroko tak odlegtych jej filozoficznych zrédel.

Filozofia ,negatywna”

Zwrotem ,filozofia negatywna” nie postuguje si¢ ani w sensie warto$ciujacym,
ani polemicznym wobec filozoficznego stanowiska Jana Pawla II. Uzywam go
tylko, aby opisac sposob, w jaki pisma papieza méwig o pewnych nurtach filo-
zofii nowozytnej i wspolczesnej. Mozna powiedziec, ze ,,filozofia Swiadomosci”
zapoczatkowana przez Kartezjusza w pismach tych obecna jest w ,negatywny”
sposob, ze stanowi gldwnie ,,okreslenie posrednie i negatywne” (Gatkowski
1981, 75) pozyciji filozoficznej Jana Pawta II.

Rowniez nauka spoteczna Kosciota w znacznej mierze formutowana byta
w sposob negatywny, jako krytyka gltéwnych systeméw spoteczno-politycz-
nych: kapitalizmu i socjalizmu. To analogia, ktéra warto uwzgledni¢. Czy jesli
jeden z systemdéw krytykowany jest mniej, oznacza to, ze wyraza on stanowisko
Kosciota? A moze, skoro krytykowane sg oba, to zaden nie jest akceptowany?
Powstaje wreszcie pytanie: czy spofeczna nauka Kosciota nie jest jakas ,,trzecig
drogg’, ktdorej w ogdle nie da sie nie tylko utozsamic, ale nawet pogodzi¢ ani
z modelem kapitalistycznym, ani z socjalistycznym? By¢ moze Kosciét nie ma
ani takich ambicji, ani tez odpowiednich do tego kompetencji. Wysuwane na tej
podstawie przypuszczenie o braku pozytywnego rozwigzania kwestii spotecz-
nej badz niejasny i ogélnikowy sposob formulowania stanowiska zajmowanego
przez Kosciol wyraznie wida¢ zwlaszcza tam, gdzie od interpretacji przestania
Nowego Testamentu przechodzi ono do konfrontacji z rzeczywistoscia spo-
teczna i polityczna. Z krytyki kapitalizmu i socjalizmu nie wylania sie bowiem
zadna pozytywna propozycja: ,Nauka spoleczna Kosciola nie jest jakas «trzecia
droga» miedzy liberalnym kapitalizmem i marksistowskim kolektywizmem,
ani jaka$ mozliwg alternatywg innych, nie tak radykalnie przeciwstawnych
wobec siebie rozwigzan: stanowi ona kategorig niezalezng. Nie jest takze ide-
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ologia, lecz doktadnym sformutowaniem wynikéw pogtebionej refleksji nad
zlozong rzeczywistoscia ludzkiej egzystencji w spoleczenstwie i w kontekscie
miedzynarodowym, przeprowadzonej w $wietle wiary i tradycji koscielnej. Jej
podstawowym celem jest wyjasnianie tej rzeczywistosci poprzez badanie jej
zgodnosci czy niezgodnosci z naukg Ewangelii o cztowieku i jego powotaniu
doczesnym, a zarazem transcendentnym; zmierza zatem do ukierunkowania
chrzescijanskiego postepowania. Nauka ta nalezy przeto nie do dziedziny
ideologii, lecz teologii, zwlaszcza teologii moralnej. Nauczanie i upowszech-
nianie nauki spotecznej wchodzg w zakres ewangelizacyjnej misji Kosciota”
(Sollicitudo rei socialis, 41).

W tym przypadku przewaga krytyki sprawia ostatecznie, ze stanowisko
Kosciota daje si¢ scharakteryzowa¢ nieomal wytacznie negatywnie. Rodzi
sie nawet pokusa, by podejrzewac, ze po prostu brak pozytywnej koncepcji
(Wojtyta 1992), ktéra moglaby konkurowa¢ z krytykowanymi systemami:
»Drogowskaz Papieza nie pokazuje doktadnej marszruty - stad niesp6jnosci
i brak precyzyjnych recept na uzgodnienie kolidujacych intereséw, na co zwra-
caja uwage krytycy. Drogowskaz pokazuje tylko kierunek, doktadnej drogi
trzeba szuka¢ samemu. Te - umownie nazwang — «trzecig droge» Jana Pawta
IT tatwiej opisac «negatywnie», tj. wyliczajac wady kapitalizmu i komunizmu,
okreslajac, jaki nie powinien by¢ tad zgodny z nauka Kosciota, anizeli wskazac
modelowe rozwigzanie” (Domostawski 1999, 29). Nawet jedli autor komentarza
stwierdza, ze ,,dokladnej drogi trzeba szuka¢ samemu’, to z pewnoscia trudno
podejrzewac, ze Magisterium mogloby pozwoli¢ sobie na t¢ dowolnos¢. Jezeli
jednak podobna konkluzja nie nalezy do rzadkosci wérdd czytelnikow papie-
skich dokumentéw, wowczas najpewniej formula przekazywania tej nauki
ulegla opacznej interpretaciji.

To, co zauwazono w krytyce wspdtczesnych systemoéw polityczno-spolecz-
nych dokonanej przez Jana Pawta II, znajduje swoj - jak zakladam - odpowied-
nik réwniez na gruncie stanowiska filozoficznego papieza, ktdre tatwiej jest
scharakteryzowac przez wskazanie przedmiotu krytyki niz przez wyliczenie
preferenciji. Tak jak w kwestiach spotecznych stanowisko Kosciola jest polemika
z socjalizmem i kapitalizmem, tak w filozofii - méwigc w wielkim uproszczeniu
— jest polemikg z idealizmem i materializmem (Wojtyla 1992, 21)°.

Negatywnie sformutowane stanowisko nie musi by¢ jednak stanowiskiem
negatywnym. Analogia pomiedzy negatywnie formulowana naukg spoteczna
a negatywnym stanowiskiem Jana Pawta II wobec filozofii ma wyrazny wspdlny

* Z dwoch wielkich i dominujacych w filozofii nurtéw, Kosciotl nie wybiera jednak ani drogi mate-
rializmu, ani drogi idealizmu: ,Wiara chrzeécijanska nie zgadza si¢ catkowicie ani z jednym, ani z drugim
rozwigzaniem” (Ratzinger 2018, 158). Stanowisko Josepha Ratzingera zostalo sformutowane w 1968 r.,

ponad dekade przez objeciem przez niego funkcji Prefekta Kongregacji Nauki Wiary. I cho¢ jest to poglad
uczonego, to dobrze oddaje takze oficjalne stanowisko Jana Pawla II.
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mianownik: krytyke nowoczesnosci. Wspdlny jest tez rezultat krytyki. Musi
tak by¢, skoro systemy spoleczno-polityczne Wojtyla uwaza za realizacje idei
teoretycznie wyrazonych w okreslonych nurtach filozoficznych, ktérych zrédta
identyfikuje sie z filozofig Kartezjusza i to wlasciwie od lat szes¢dziesigtych
dwudziestego wieku (Wojtyta 2009, 106-107). Vittorio Possenti sadzi, ze ten
poglad jest calkowicie naturalny i usprawiedliwiony. W komentarzu do ency-
kliki Fides et ratio czytamy m.in.: ,,Zywsze w ciagu ostatnich stu pie¢dziesieciu
lat zainteresowanie Kosciota filozofig, jak swiadczg o tym dwa Sobory Waty-
kanskie i encyklika Aeterni patris, jest okolicznoscig pobudzajaca do refleksji,
poniewaz wlasnie na froncie mysli rozgorzaly najzacigtsze boje pomiedzy
Ko$ciotem a nowoczesnoscia. Na tej linii rodzily si¢ najbardziej zdecydowane
dialektyczne przeciwienstwa, najsilniejsze spory, najwigksze trudnosci [...].
Uzasadniony wydaje sie poglad, ze nowoczesna historia jest «historig filozoficz-
na», czyli ze w duzej mierze wyszla z umystoéw filozoféw. [...] Réwniez i dzisiaj
opinia Kosciola na temat filozofii nowozytnej i wspolczesnej, cho¢ jawi si¢
jako mniej sztywna i bardziej zr6znicowana, pogodniejsza i mniej skfonna do
anatem niz w przesztosci, nie pozbyla si¢ dawnej rezerwy” (Possenti 2004, 45).

Jan Pawet II nie wykracza poza oceny i deklaracje zawarte w Konstytucji
duszpasterskiej o Kosciele w swiecie wspotczesnym (Gaudium et spes). Mozna
powiedzie¢, ze obraz wspolczesnosci zarysowany w dokumentach Vaticanum II
i pismach Jana Pawla II jest w tych sprawach zbiezny, a nawet, jak pokaze to
na koncu, jest zgodny z wykladnia formutowang jeszcze w latach 30. XX w.
W gruncie rzeczy ostatecznie polega — zaréwno w filozofii, jak i nauce spotecz-
nej — na $w. Tomaszu (Wojtyla 1992, 23). Réznica polega przede wszystkim na
tym, Ze w odrdznieniu od wcze$niej wypowiadanego stanowiska Kosciota Jan
Pawel II bezposrednio wskazuje i znacznie szerzej kresli filozoficzne zrodta
opisywanego stanu rzeczy.

Kartezjusz, oswiecenie, marksizm

W wywiadzie udzielonym Vittorio Messoriemu w 1994 r. Jan Pawel II po raz
kolejny nawigzal do Kartezjanskiego oderwania myslenia od ,.egzystencji”
i ugruntowania go jedynie w ludzkim rozumie. ,,Zapomnienie” (Fides et ra-
tio, 5; Veritates splendor, 36) albo oderwanie filozofii od religijnosci (Fides et
ratio, 45, 105) lub wolnosci ludzkiej od postuszenstwa prawdzie (Centesimus
annus, 17; Veritatis splendor, 84; Evangelium Vita, 48, 96) to sformufowania,
ktérymi papiez opisuje zawieszenie obowigzywania tomistycznej relacyjnej
definicji prawdy. Maja wigc wyraza¢ ducha przewrotu, jaki dokonat sie w fi-
lozofii w XVII w., i wskazywac¢ na jego gléwny skutek: zmarginalizowanie
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metafizyki arystotelesowsko-tomistycznej w gléwnych nurtach filozofii
nowozytnej i wspolczesne;j.

Na pytanie, dlaczego Bog musial dla odkupienia ludzkich win ofiarowa¢
wlasnego Syna, papiez odpowiada w nieoczekiwany sposéb, formutujac oceny
dziejow filozofii nowozytnej i wspolczesnej. Pytanie postawione przez Messo-
riego brzmi dokladnie: ,,dlaczego «historia zbawienia», jak nazywaja ja chrze-
$cijanie, jest tak skomplikowana? Czy Bég-Ojciec rzeczywiscie potrzebowat,
krwawej ofiary swego Syna, by nam przebaczy¢, by nas zbawi¢?” (Jan Pawel
I1 1994, 55). Odpowiedz jest zaskakujaca, poniewaz nie zawiera — jak mozna
bytoby przypuszcza¢ - teologicznej wykladni tajemnicy wiary, ale jest oceng
przewrotu myslowego zapoczatkowanego w XVII stuleciu. Przywotajmy ten
obszerny cytat: ,,Caly racjonalizm ostatnich stuleci, czy to w wydaniu anglosa-
skim, czy pozniej kantyzm, heglizm oraz filozofia niemiecka XIX i XX w. razem
z Husserlem i Heideggerem - to wszystko jest poniekad dalszy ciag i rozwdj
pogladéw kartezjanskich. [...] Kartezjusz oznacza zarazem poczatek wielkiego
rozwoju nauk $cistych, przyrodniczych, a takze nauk humanistycznych w ich
nowym wydaniu. Oznacza tez odwrot od metafizyki, a zwrot w kierunku
filozofii poznania. Kant jest najwiekszym wyrazicielem tej wlasnie orientacji.
Otoz jesli z pewnoscia nie mozna przypisa¢ ojcu nowozytnego racjonalizmu
odejscia od chrzescijanstwa, to trudno nie widzie¢, iz stworzyt on klimat,
w ktérym w nowozytnej epoce takie odejscie moglo sie urzeczywistnic. Nie
urzeczywistnito si¢ ono zaraz, ale urzeczywistniato sie stopniowo. Mniej wiecej
sto piecdziesiat lat po Kartezjuszu stwierdzamy, jak wylgczono poza nawias to
wszystko, co jest istotowo chrzescijaniskie w tradycji my$li europejskiej. Protago-
nistg staje sie tutaj epoka o$wieceniowa we Francji. O$wiecenie to definitywna
afirmacja czystego racjonalizmu. Rewolucja Francuska podczas terroru zburzy-
ta oltarze poswigcone Chrystusowi, powalifa przydrozne krzyze, wprowadzita
natomiast kult bogini rozumu” (Jan Pawet II 1994, 55-56). Przez ,,odwrét od
metafizyki” rozumie¢ nalezy odwro6t od metafizyki okreslonego typu, w tym
przypadku od metafizyki bytu, ontologii arystotelesowsko-tomistycznej (Woj-
tyta 2009, 186). Wyrazenie to zostalo jednak uzyte w sposdb, ktory nadal mu
walor wartosciowania, oceny, nie za$ bezstronnego opisu. Papiez zdaje si¢
w tym miejscu wyrazac zal z powodu niefortunnego obrotu dziejow, ktérego
niezamierzonym inicjatorem staf si¢ Kartezjusz.

Bardziej jednoznacznej ilustracji tego, na czym polega ,,odejscie od chrze-
$cijanstwa” zainicjowane przez filozofi¢ kartezjaniska, dostarcza ostatnia ksigzka
Papieza. Udzielajac odpowiedzi na pytanie sformulowane na poczatku drugie-
go rozdzialu: ,,Skad zatem wzigly si¢ ideologie zfa? Jakie s korzenie nazizmu
i komunizmu? Jak doszlo do upadku tych systeméw?” (Jan Pawel II 2005,
13), wylicza si¢ ideologiczne podstawy ludzkich decyzji, ktére doprowadzity
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do totalitaryzméw XX-wiecznych: ,ideologie zla s3 gleboko zakorzenione
w dziejach europejskiej mysdli filozoficznej. W tym miejscu musze dotknac
pewnych faktow, ktére zwigzane sg z dziejami Europy, a zwlaszcza jej kultury.
Kiedy ukazala si¢ encyklika o Duchu Swigtym, pewne $rodowiska na Zachodzie
bardzo negatywnie na nig zareagowaly. Z czego wynikata ta reakcja? Pochodzita
ona z tych samych zrodel, z ktoérych przed ponad dwustu laty zrodzito sie tak
zwane europejskie o§wiecenie — w szczegolnosci oswiecenie francuskie, nie
wykluczajac jednak angielskiego, niemieckiego, hiszpanskiego czy wloskiego”
(Jan Pawet II 2005, 16). Kilka waznych kwestii zostato tu poruszonych, ale
nie rozwinietych. Czym s3 tajemnicze ,,$rodowiska na Zachodzie”? Dlaczego
tak ostro zareagowaly na encyklike Dominum et vivificantem z roku 19862
Czym s3 owe zrddfa, te same dla ,,§rodowisk na Zachodzie”, dla o$wiecenia
europejskiego, ale takze dla ,,radykalnie ateistycznej rewolucji marksistow-
skiej”? Dalsze akapity tej ksigzki udzielajg jednoznacznej odpowiedzi tylko
na ostatnie pytanie®.

Oto inny przykltad zaczerpniety z tej samej ksiazki: ,,[...] tradycje eu-
ropejskie, zwlaszcza okresu o$wieceniowego, uznajg koniecznos¢ jakiegos
kryterium uzywania wolno$ci. Kryterium tym nie jest jednak dobro godziwe
(bonum honestum), ale raczej uzytecznos$c¢ i przyjemno$¢” (Jan Pawet II 2005,
42). Mowa jest tu wiec jedynie o nowozytnym utylitaryzmie i hedonizmie. To
wlasnie te doktryny podlegaja tu krytyce. Inna sprawa, czy moga one stanowic¢
reprezentatywny przyktad o$wieceniowej filozofii wolnosci w ogdle. W naszym
przekonaniu: nie. Zwlaszcza, ze np. wklad Kanta w polemike z utylitaryzmem
jest przez papieza wskazywany tak samo jednoznacznie jak jego zastugi dla
nowoczesnego personalizmu w etyce (Jan Pawet II 2005, 45; Galkowski 1981,
76; Spaemann 1999).

Kolejny raz postuzmy si¢ bardziej obszernym cytatem: ,, Aby lepiej naswie-
tli¢ ten problem [korzeni «ideologii zta» i kryzysu tradycji chrzescijanskiej
- T.K.], trzeba wroci¢ do okresu przed oswieceniem, a przede wszystkim do
tej rewolucji, jakiej w mysleniu filozoficznym dokonat Kartezjusz. Cogito,
ergo sum — «mysle wiec jestem», przyniosto odwrdcenie porzadku w dzie-
dzinie filozofowania. W okresie przedkartezjanskim filozofia, a wigc cogito
(mysle) czy raczej cognosco (poznaje), byta przyporzadkowana do esse (by¢),
ktdre byto czym$ pierwotnym. Dla Kartezjusza natomiast esse stalo si¢ czyms
wtérnym, podczas gdy za pierwotne uwazal cogito. W ten sposéb dokonata

* Okreslenie ,ideologia zta” nie zostato zastosowane tylko do zbrodniczych reziméw. Pod koniec
rozdziatu Jan Pawet IT uzywa tego okreslenia do scharakteryzowania naciskéw Parlamentu Europejskiego,
by ,,zwigzki homoseksualne zostaly uznane za inng postac rodziny, ktorej przystugiwatoby réwniez prawo
adopgji” (Jan Pawel II 2005, 20). Wspolczesnie fraza ,ideologie zta” niemal wylacznie funkcjonuje w po-
lemikach i najcze$ciej w tym ostatnim znaczeniu. Nie jest jednak wykluczone, Ze termin ten utworzy! Jan
Pawel II za Alainem Badiou, a jego pierwotny sens byl czysto deskryptywny.
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sie nie tylko zmiana kierunku filozofowania, ale réwniez radykalne odejscie
od tego, czym dawniej byla filozofia, czym byla w szczegélnosci filozofia
$w. Tomasza z Akwinu: filozofia esse. Wczesniej wszystko bylo interpretowane
przez pryzmat istnienia (esse) i wszystko si¢ przez niego ttumaczylo. Bog jako
samoistne Istnienie (Ens subsistens) stanowil nieodzowne oparcie dla kazdego
ens non subsistens, ens participatum, czyli dla wszystkich bytéw stworzonych,
a wiec takze dla czlowieka. Cogito, ergo sum przyniosto zerwanie z tamta
tradycja mysli. Pierwotne stalo sie teraz ens cogitans (istnienie myslace). Od
Kartezjusza filozofia staje si¢ nauka czystego myslenia: wszystko to, co jest
bytem (esse) — zaréwno $wiat stworzony, jak i Stworca — pozostaje w polu
cogito jako tres¢ ludzkiej sSwiadomosci. Filozofia zajmuje si¢ bytami o tyle,
o ile sg trescig Swiadomosci, a nie o tyle, o ile istnieja poza nig” (Jan Pawet
IT 2005, 16-17). Trzeba jednak podkresli¢, ze hierarchia waznosci réznych
»form istnienia” - jesli mozna bezposrednio nawigza¢ do wypowiedzi Jana
Pawta II - nie orzeka o zaleznosci w samym bycie, ale jedynie opisuje hierar-
chie pewnosci towarzyszacej ludzkiemu poznaniu. Z tej perspektywy cogito
bez watpienia zajmuje pozycje wyrdzniong. W ,,filozofii swiadomosci’, cho¢
nie tylko w niej, nie ma nic bardziej oczywistego ponad to, ze zajmowanie si¢
bytami, ktére nie sg trescig sSwiadomosci, jest po prostu bezprzedmiotowe.
Umiarkowanemu agnostycyzmowi metodologicznemu, jaki z tego stanowiska
wynika, przeciwstawia si¢ prawo do nieograniczonej spekulacji metafizycznej.

Jan Pawet II - to jeszcze jedna wazna konkluzja, na jaka pozwala lektura
ostatniej ksigzki papieza — wystepuje tu wyraznie jako rzecznik metafizyki
tomistycznej. Konwencjonalnie podkresla przy tym nie tylko merytoryczne
walory tego stylu filozofowania (mowa o tym w cytowanym fragmencie), ale
réwniez eksponuje polityczng i spoleczna role, jaka tomizm odegral w czasach
wszechobecnego ,,materializmu dialektycznego”. Przy czym gdy jest mowa
o ,modelu marksistowskim” czy ,,marksistowskich wtadzach” (Jan Pawel II
2005, 17), zapewne chodzi¢ musi jedynie o zmodyfikowang wersje ideologii
marksistowskiej, a niekoniecznie o zrédtowa mysl Marksa. Zanim poruszy-
my ten ostatni watek, jeszcze raz zwr6¢my uwage na polemike Jana Pawla II
z tradycja o$wieceniowa.

Na poczatku, wspomnianego juz, drugiego rozdziatu Pamigci i tozsamo-
sci znalazlo si¢ wyznanie, ze omawiane sprawy stanowily przedmiot trzech
pierwszych encyklik (Redemptor hominis, Dives in misericordia oraz Laborem
exercens), ale takze zostaly opracowane w dokumentach Vaticanum II (zapewne
réwniez w innych oficjalnych publikacjach Kosciofa z tego czasu). Nie powinno
zatem dziwi¢ nawigzanie do utartego juz sposobu budowania zwigzkéw po-
miedzy filozoficznymi ideami o$wiecenia a XX-wiecznymi totalitaryzmami:
»Mysl o§wieceniowa, zwlaszcza jej hasta wolnosciowe, przyczynita sie z pew-
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noscia do powstania Manifestu komunistycznego Karola Marksa, ale sprzyjata
takze — moze nawet niezaleznie od tej odezwy - ksztaltowaniu postulatow
sprawiedliwo$ci spotecznej, ktoéra réwniez miata swoj korzen w Ewangelii.
Warto si¢ zastanowic, w jaki sposdb te wszystkie procesy zwigzane z inspiracja
o$wieceniowg prowadzily do glebszego odkrycia prawd zawartych w Ewan-
gelii. Swiadczg o tym chociazby encykliki spoteczne — od Rerum novarum
Leona XIII az do encyklik XX wieku, do Centessimus annus” (Jan Pawel II
2005, 113). Dalej natomiast powiada si¢ — cho¢ bez zamiaru eksploatowa-
nia tego watku - o ,0o$wieceniowym podiozu wielkich katastrof dziejowych
XX wieku” (Jan Pawel II 2005, 113), w szczegdlnosci II wojny swiatowej
i reziméw komunistycznych. Wydaje sie¢, ze uwagi dotyczace oceny konse-
kwenciji filozofii oswieceniowej sa kontrowersyjne przede wszystkim dlatego,
ze wystawia si¢ je w oderwaniu od wszelkiej innej krytyki o§wiecenia (choc¢by
sformutowanej przez przedstawicieli szkoty frankfurckiej).

Co innego jednak z perspektywy minionego czasu méwi¢ o pewnym na-
stepstwie faktow, co innego za$ oznajmiac o istnieniu koniecznych zwiagzkéw
pomiedzy nimi. Sposéb obrony wartosci i zasad w chrzescijanstwie moze si¢
okaza¢ dla nich zabdjczy, gdy stana sie dekretem identyfikowanym z historycz-
nym wydarzeniem Bozego objawienia. Podejscie takie jest bowiem wariantem
potepianego przez Kanta bledu polegajacego na wyprowadzaniu powinnosci
z do$wiadczenia (Kolakowski 1984, 134). Jesli mozna w tym miejscu nawigzac
do znanego i eksponowanego w filozofii o§wieceniowej dylematu pomiedzy
zewnetrznym postepem struktur i instytucji spotecznych a wewnetrznym
postepem moralnym czlowieka: z oceny — nawet jesli jest negatywna co do
skutkow - szerokiego i niszczacego oddzialywania ideologii politycznych
i struktur spotecznych wynika przekonanie, ze cztowiek jest albo bezradny
wobec ich potegi, albo nietwdrczy. Tymczasem réwniez do bogatego zasobu
idei o$wieceniowych nalezy przekonanie, ze jest dokladnie przeciwnie, co
w sposob negatywny wyraza takze nauka Jana Pawta I1, ilekro¢ glosi sie w niej,
ze ostatecznym korzeniem zla jest grzech.

Z tej perspektywy zas Jana Pawla IT mozna chyba zaliczy¢ do - jak to nazy-
wa Kotakowski - przedstawicieli ,tradycyjnej ortodoksji antykomunistycznej’,
ktora glosi, ze ,komunizm wspoélczesny jest doskonatym wcieleniem doktryny
marksistowskiej” (Kotakowski 2009, 6). Kotakowski trafnie zauwaza, ze o ile
trudno bytoby u ludzi wzbudzi¢ nieche¢ do marksizmu, dowodzac jedynie,
ze jest to doktryna ateistyczna, o tyle mozna go skutecznie zdyskredytowac,
wykazujac, ze jest ,nasieniem niewolnictwa, tyranii i zbrodni” (Kotakowski
2009, 6). Sprawa jest powszechnie znana i wielokrotnie byla opisywana. Dla
ilustracji powoluje si¢ na obszerny komentarz Kotakowskiego: ,,Despotyczne
formy rzadzenia i w szczegdlnosci przesladowania religijne w tym ustroju nie
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pochodzg stad, ze komunizm jest ateistyczny, ale stad, ze jest totalitarny,
ze zatem jest jak gdyby konstrukcyjnie napedzany dazeniem do zniszczenia
wszystkich form Zycia zbiorowego i wszystkich krystalizacji kultury nie narzu-
conych przez panstwo. Znamienna dla integryzmu katolickiego koncentracja
krytyki na sprawie ateizmu, to znaczy na bledach doktrynalnych komunizmu,
jest z kilku powodéw mylaca i nieskuteczna. Nade wszystko, nie pozwala ta
postawa wypracowac poje¢ oddzielajacych indyferentyzm religijny liberalnej
demokracji od panstwa ideologicznego sowieckiego typu, przeszkadza zatem
w uwolnieniu Kosciota od tradycji, ktéra w liberalizmie widziala wroga par
excellence; co wiecej, atakujac komunizm za bledng teorie teologiczng czy
antykomunistyczng, utrudnia krytyke totalitaryzmu jako takiego, niezaleznie
od jego doktrynalnej podbudowy. [...] Ponadto, przy zalozeniu, ze jadrem zta
w komunizmie jest ateizm, sprawa konfrontacji chrzescijanstwa z komuni-
zmem zostaje umiejscowiona w ramach walki idei, co jest wszelako wadliwa
interpretacja sytuacji, przynajmniej w krajach wepchnigtych w klatke sowie-
tyzmu: idea komunistyczna nie ma tam bowiem Zadnej sily wlasnej, nie jest
praktycznie wyznawana i stanowi tylko legitymizacje przemocy sprawowanej
nad spoleczenstwem” (Kotakowski 1984, 196-197)°. Kolakowski jest zdania,
ze skuteczna walka z totalitaryzmem musi opiera¢ si¢ na afirmacji prawa do
»swobodnego wyboru form wlasnego zycia duchowego’, na co Koscidt zgodzi¢
sie nie jest w stanie (Kolakowski 1984, 197).

Oprocz encyklik z poczatkéw XX w. ideologie komunistyczne s przed-
miotem papieskiej krytyki gtéwnie w encyklice Laborem exercens oraz w do-
kumentach potepiajacych teologie wyzwolenia, ktérej jednym z gtéwnych
grzechow jest pozytywne odwotanie sie¢ do marksizmu jako propozycji roz-
wigzania problemu gorszacej nierdwnosci spolecznej. W polemikach tych
nie akceptuje si¢ wizji $wiata jako pola $cierania si¢ skonfliktowanych klas
spoteczno-politycznych, a z pewnoscig nie traktuje si¢ walki klasowej jako
ostatecznego zrddla istniejacego w $wiecie zla. Analogicznie nie uwaza sie, by
rewolucja klasowa i zréwnanie nieréwnosci spotecznych mogly oznaczac kres
zla i zbawienie ludzkosci na ziemi. Dyskusja dotyczy raczej fundamentalnych
sposobdw pojmowania zZrodel zta i perspektyw jego definitywnego usuniecia.
Nawet jesli znajduje si¢ tu miejsce na ogdlng krytyke materializmu dialek-
tycznego i historycznego, to jednak zasadnicze bledy dostrzega si¢ nie tyle
w zyciu spotecznym, co raczej w sferze metafizycznych wyobrazen: ,W teorii
i w praktyce materializm wyklucza radykalnie obecnos¢ i dzialanie Boga, ktory
manyw 1978 r. tekst Kotakowskiego, w reakcji na wybor papieza Polaka, dobrze diagnozuje
istote bledu przenikajacego tzw. nauke spoteczng Kosciota. Mylnie podejmuje si¢ w niej bowiem polemike
z domniemanymi wyznawcami komunizmu. Ludzie za$ nie popadaja w ateizm dlatego, ze przedstawia

sie w nim atrakcyjna propozycje $wiatopogladows, ale dlatego, ze teizm (np. chrzescijanski) nie potrafi
wiarygodnie przekona¢ ludzi do swoich racji.
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«jest duchem», w $wiecie, a nade wszystko w czlowieku, z tej podstawowe;j
przyczyny, ze nie przyjmuje Jego istnienia, bedac systemem istotowo i progra-
mowo ateistycznym. Przejmujacym zjawiskiem naszych czaséw, ktéremu Sobor
Watykanski II poswigcit kilka wazkich paragrafow, jest ateizm. I chociaz nie
mozna mowic o ateizmie w sposob jednoznaczny ani tez sprowadzac go do
filozofii materialistycznej - istnieja bowiem inne jeszcze jego odmiany i mozna
by powiedzie¢, ze czgsto uzywa sie tego stowa niejednoznacznie — niemniej
jednak jest rzeczg oczywista, iz prawdziwy i wlasciwy materializm, rozumiany
jako teoria wyjasniajaca rzeczywisto$c i przyjety jako zasada kluczowa dziatania
jednostkowego i spolecznego, ma charakter ateistyczny. Horyzont wartosci oraz
celow, jaki on okresla, jest $cisle zwigzany z interpretacja calej rzeczywistosci
jako «materii». Jesli w interpretacji tej mowi si¢ takze o «duchu» i «<sprawach
ducha» - np. w dziedzinie kultury czy moralnosci - to zawsze tylko jako
o pochodnych (epifenomenach) materii, ktéra wedle tego systemu jest jedyna
i wylaczng postacia bytu. Stad wynika, ze przy takiej interpretacji religia moze
by¢ rozumiana tylko jako pewna odmiana «ztudzenia idealistycznego», ktora
nalezy zwalcza¢ sposobami i metodami najbardziej odpowiadajacymi miej-
scom i okolicznosciom historycznym, aby wyeliminowac ja ze spoteczenstwa
i z serca czltowieka” (Dominum et vivificantem, 56, s. 329; por. Centessimus
annus, 13). Zaraz po tych slowach nastepuje paragraf, w ktérym rysuje si¢
wizje wspolczesnego swiata jako cywilizacji $mierci. Istotng przestanka tak
pesymistycznej oceny czasow wspolczesnych sg potepiane przez Kosciot
praktyki: aborcja, wojny, terroryzm (Dominum et vivificantem, 57, s. 331).

Podsumowanie

Laczenie ideologii totalitarnego komunizmu z filozofig marksistowska, po-
dobnie jak poszukiwanie filozoficznych przestanek zbrodni komunizmu i hi-
tleryzmu nie jest catkowicie bezpodstawne. Trudno jednak zrekonstruowac
je w sposob niebudzacy watpliwosci. Kolakowski stusznie zauwaza, ze Zaden
ruch, niewazne czy polityczny, czy religijny, nigdy nie byt doskonala realizacja
teorii, ktore mogt nawet uwazac za swoje ideologiczne zaplecze (Kotakowski
2009, 5-8). Marksizm nie jest pod tym wzgledem wyjatkiem, cho¢ wyraznie
rézni si¢ od innych systeméw filozoficznych tym, ze sprowokowal powstanie
ideologii majacych za swoj zasadniczy cel zmienianie §wiata. Wydaje sig
jednak, ze o wiele trudniej zbudowa¢ pomost taczacy mysl Marksa i filozofie
Kartezjusza w taki sposob, by mozna jej przypisac absolutyzacje swiadomosci
i indeterministycznie rozumiang wolnos¢ (Wojtyta 2009, 107) z jednej strony,
a z drugiej caly potencjal totalitarny ideologii komunistycznych.
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Zapewne proba syntezy fenomenologii Schelera i metafizyki §w. Tomasza
z Akwinu jest oryginalnym osiggnieciem Karola Wojtyly, ale nie zmienia to
faktu, ze pod niejednym wzgledem jego mysl nasladuje tradycyjne wzorce.
Widac¢ to w sposobie prezentacji stanowiska Kosciola w oficjalnych doku-
mentach w czasie pontyfikatu Jana Pawta II. Przybrala ona podobna postac
do tej, jaka znalez¢ mozna juz w przedwojennych reakcjach na encyklike Di-
vini Redemptoris Piusa XI wystosowang przeciwko ideologii komunistyczne;j.
Ogolnikowos¢ sformutowan przedwojennych encyklik, w ktorych nie nazywa
sie wprost pradéw filozoficznych, ktére ,,od dawna usitujg oddzieli¢ wiedzg¢ od
wiary, a zycie codzienne od zycia Kosciota” (Divini Redemptoris, 4), uzupelnia
o szczegdly komentarz opublikowany w polskiej prasie katolickiej: ,W ciagu
marca biezgcego roku, Stolica Apostolska odezwala si¢ dwukrotnie, aby w opar-
ciu o swe niezmienne zasady wystapi¢ stanowczo przeciw dwém doktrynom
politycznym i spotecznym, ktére cho¢ zwalczaja si¢ nawzajem zawziecie, ko-
rzeniami swymi tkwig w tej samej glebie ideowej dziewietnastego wieku, tak
zyznej dla wszelkiego rodzaju bledow i niedorzecznosci. [...] Cho¢ brzmi to
jak paradoks, nie ulega dla nas watpliwosci, Ze wspdlnym ojcem komunizmu
i narodowego socjalizmu jest liberalizm, zrodzony w artykutach Encyklope-
dii, a dojrzewajacy w hastach rewolucji francuskiej. Przede wszystkim jego
przesadne wyobrazenia o prawach czlowieka i obywatela usprawiedliwity
egoizm w jego brutalnej postaci, tak charakterystycznej dla okresu wczesnego
kapitalizmu, a jego reakcje wywotaty wysitki Marxa o wyzwolenie uci$nionego
i wyzyskiwanego proletariatu. [...] liberal utorowat droge komuniscie, ktéry
w $wiecie zdechrystianizowanym znajduje podatny grunt dla swoich btedow”
(Dembinski 1937, 248-250). Tres¢ tego komentarza nie tylko bardzo przypo-
mina tre$¢ znacznie bardziej konkretnych pod tym wzgledem encyklik Jana
Pawta II, ale by¢ moze rzuca tez nowe $wiatlo na rzeczywiste podstawy for-
mowania si¢ mysli papieza Polaka, ktére trzeba bedzie uwzgledni¢ w nowych
charakterystykach jego stanowiska filozoficznego®.
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Uwagi wstepne

wilizacja milosci” to dazenie do radykalnej przemiany kulturowej, z nieau-
tentycznej ,,cywilizacji $mierci” na ,,cywilizacj¢ ewangeliczng” przepelniong
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miloscig chrzescijanska, gloszaca m.in. prymat milosierdzia nad sprawiedli-
woscig, prawa moralnego nad pozytywnym, osoby nad rzeczami, pracy nad
kapitalem, etyki nad technikga, dialogu nad konfrontacjg, dobra wspoélnego nad
egoizmem i konsumizmem, pokoju nad wojna. Stad pytanie o miejsce, zasad-
nos¢ (realny program czy utopia?) oraz sposob realizacji w wszechogarniajacej
kulturze konsumpcyjnej programu budowy ,,cywilizacji mitosci”, programu
zainicjowanego przez Pawta VI, a gloszonego i urzeczywistnianego podczas
pontyfikatu Jan Pawel II. Przyjrzyjmy sie zatem blizej wybranym aspektom
programu ,,cywilizacji mitosci” w kontekscie filozofii spotecznej i strategii
kulturowej Ko$ciota Jana Pawla II.

Pawet VI o mitosci powszechnej, czyli, cywilizacji mitosci”

Sobér Watykanski IT w konstytucji duszpasterskiej Gaudium et spes odrzuca
wszelkie modele kultur antyreligijnych. W Vaticanum II szczegélny nacisk
skierowano na potepienie ateizmu i materializmu rozumianych jako zasada
eksplikacji $wiata oraz filozoficzna podstawa jego wyjasnienia (Gaudium et spes,
n 10, n 19, n 20; Apostolicam actuositatem, n 31). W Konstytucji o Kosciele wspot-
czesnym czytamy, ze ,,ateizm rodzi si¢ badz z namietnego protestu przeciw ztu
w $wiecie, badz z niestusznego przyznania pewnym dobrom ludzkim znamienia
absolutu, tak Ze bierze si¢ je juz za Boga” (Gaudium et spes, n 19) oraz, ze ,,ateizm
wspolczesny [...], tak daleko posuwa postulat autonomii czlowieka, ze wznieca
trudno$¢ przeciwko wszelkiej zaleznosci cztowieka od Boga'. Natomiast na te-
mat materializmu Sobdr Watykanski II stwierdza wprost, ze w ,,cztowieku wiele
elementdw zwalcza si¢ nawzajem. Bedac bowiem stworzeniem, do§wiadcza on
z jednej strony wielorakich ograniczen, z drugiej strony czuje si¢ nieograniczony
w swoich pragnieniach i powolany do wyzszego zycia. [...] Bardzo wielu ludzi,
ktorych zycie skazone jest praktycznym materializmem, odwraca si¢ od jasne-
go ujecia tego dramatycznego stanu rzeczy, natomiast uciskani nedzg doznaja
przeszkody w zastanowieniu si¢ nad nim” (Gaudium et spes, n 10).
Materialistyczna wizja $wiata, a tym samym materialistycznie rozumiana
kultura jest przez papieza Pawla VI poddana zdecydowanej krytyce. W encykli-
ce Populorum Progressio (26.03.1967) Pawet VI przypomniana, ze chrze$cijanin
powinien odrzuci¢ wszelkie doktryny oparte na filozofii materialistycznej
acznie z filozofig liberalizmu. Kultura bazujaca na nich pozbawiana jest
transcendencji, odniesienia do Boga. Tym samym nie prowadzi cztowieka do
' ,Wyznawcy takiego ateizmu twierdza, ze wolno$¢ polega na tym, zeby czltowiek byl sam sobie
celem, sam jedynym sprawcg i demiurgiem swojej wlasnej historii [...]. Tej doktrynie sprzyja¢ moze po-

czucie potegi, jakie daje cztowiekowi dzisiejszy postep techniki” (Gaudium et spes, n 20; por. Jan Pawet II,
Christifideles laici, n 4).
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»celu wiecznego i ostatecznego, ani wolnosci ani godnosci ludzkiej” (Pawet VI,
1967, n 39). Pawel VI w liScie apostolskim Octogesima adveniens (14.05.1971)
stosunek Kosciota do doktryny materialistycznej wyrazit wprost, podkre-
Slajac, ze chrzescijanin, ktéry ,pragnie przezywacé swa wiare uczestniczac
w dzialalno$ci politycznej, rozumianej jako stuzba dla drugich - nie moze bez
przeczenia samemu sobie sprzyja¢ doktrynom, ktore [...], przeciwstawiaja
sie jego wierze i jego koncepcji cztowieka. Nie moze zatem opowiadac sie za
doktryng marksizmu z jej ateistycznym materializmem i dialektyka, ktdra
uznaje stosowanie przemocy, a wreszcie z tym jej sposobem, w jaki likwiduje
wolnos¢ osoby w spolecznosci; rownoczesnie doktryna ta zaprzecza wszelkiej
transcendencji czlowieka i jego dzialalnosci czy to osobistej, czy zbiorowej. Nie
moze rowniez chrzescijanin przyjmowac doktryn liberalnych, ktére wprawdzie
twierdza, ze podkreslaja wolnos¢ jednostki, ale ja wyzwalaja z jakichkolwiek
ograniczen i nastawiaja na szukanie wlasnej korzysci i wladzy, réwnoczesnie
uwazajac wiez spoleczng za mniej lub bardziej automatyczny rezultat inicjatyw
indywidualnych, a nie za cel i gléwne kryterium dobrze zorganizowanego
spoteczenstwa” (Pawel VI 1971, n 26).

Na zakonczenie Roku Jubileuszowego, podczas Mszy $§w. 25 grudnia 1975 1.
Pawel VI nawotywal do budowania nowej rzeczywistosci spotecznej: ,,cywi-
lizacji mitosci” (Acta Apostolicae Sedis1976, 143-145; Woronowski 1993, 121)%
Uzyte przez papieza sformulowanie ,,la civita dellamore” zawieralo w sobie
program, ktéry wlasciwie realizowany byt przez caly jego pontyfikat. Celem
programu byto m.in. ukazanie dwczesnych zagrozen $wiata oraz usunigcie
ich przyczyn przez realizacje ,,cywilizacji milosci’, tj. ewangelizacje zastanej
rzeczywisto$ci, a tym samym stworzenie nowej, autentycznej, ewangelicznej
kultury, uformowanie ,,nowego” cztowieka, urzeczywistnianie cywilizacji
dazacej do dobra wspdlnego ludzkosci, zycia w pokoju, duchowego rozwoju,
bezpieczenstwa i pomyslnosci w $wiecie (Acta Apostolicae Sedis1975, 1568).
Program budowy ,,cywilizacji milosci” odczytamy w encyklice Populorum
Progressio.

Rozwdj, wedtug Pawta VI, oznacza to samo co pokoj, przy czym ow
»prawdziwy” rozwdj to autentyczny postep, nie tylko materialny (techniki) ale
duchowy, rozwdj ,,natury ludzkiej”, pomnazanie dobra wspélnego i braterskiej
milosci (Pawet VI 1967, n 86; n 87).

Dlatego nad horyzontalnie realizowanym rozwojem czlowieka i cywilizacji
prymat powinien mie¢ rozwdj wertykalny, zorientowany na transcendencje,

> F. Woronowski zauwaza, ze ,w XIX stuleciu, a w szczegélnosci na poczatku XX wieku, powstata
w wielu krajach charytatywna organizacja «Caritas», zorganizowana nastgpnie w §wiatowg instytucje «In-
tercaritas» i dla wspierania jej wysitkéw Pawel VI powotat Papieska Rade «Cor Unum», obejmujgc coraz
szerszy zakres potrzeb ludzkich i niesienie ludziom pomocy’, s. 122-123.



56 RYSZARD WOIJTOWICZ

ktora technika i materializm eliminuja z Zycia jednostki i spoteczenstwa, z kul-
tury. ,,Kwestia spoteczna” w programie ,,cywilizacji milosci” staje si¢ nadrzedna,
gdyz zadaniem odnowy cywilizacji jest m.in. sprzyjanie rozwojowi ubogich
(jednostek i spoleczenstw), krzewienie sprawiedliwosci wéréd narodéw oraz
udzielanie pomocy narodom rozwinietym, aby mogly same o sobie stanowic.
Dzialania te powinny prowadzi¢ do autentycznego rozwoju jednostek oraz
,»0g0lnego postepu ludzkiej spolecznosdci” (Pawet VI, 1967, n 5). ,Cywilizacja
przemystowa” prowadzi do zaniku ,,sit moralnych”, duchowego i religijnego
zaangazowania sie ludzi. Dlatego tez rolg Kosciota jest badanie znakéw czasu
i odpowiadanie na nie w ,,§wietle Ewangelii” (Pawet VI 1967, n 13). Poprzez
uniwersalne ujecie czlowieka i kultury — Kosciét wedtug Pawta VI - nie moze
ograniczac rozumienia rozwoju do postepu gospodarczego, gdyz prawdziwy
rozwdj powinien ,,by¢ zupelny, to znaczy winien przyczyniac si¢ do rozwoju
kazdego czlowieka i calego czlowieka [...]. Naszym zdaniem wielce trzeba
ceni¢ czlowieka, kazdego czlowieka, wszelka ludzka spotecznos¢ i calg ludz-
kos$¢” (Pawel VI 1967, n 14). Autentyczny rozwdj czlowieka — zauwaza Pawel
VI - odbywa sie przez prace i sSwiadomo$¢ obowiazku, dotyczy to nie tylko
jednostek ale calej spolecznosci ludzkiej, gdyz ludzkos¢ powotana jest do
»pelnego” rozwoju. Nalezy jednak pamigta¢, ze ,, zdobywanie dobr ziemskich
moze prowadzi¢ do ludzi do chciwosci, do pozadania coraz wiekszych bogactw,
do checi zwigkszenia wlasnej potegi. Chciwos¢ moze opanowywac jednostki,
rodziny i narody, nie mniej ubogie, jak i bogate, wiodac jedne i drugie do
materializmu uciskajacego ducha” (Pawet VI 1967, n 18). Zatem postep moze
prowadzi¢ z jednej strony do pelnego rozwoju cztowieczenstwa, a z drugiej do
zambknigcia si¢ na drugiego cztowieka, do ,,niedorozwoju moralnego” gdyz ,,tak
narody, jak i ludzie zarazeni chciwo$cig wykazuja [...] niedorozwdj moralny”
(Pawet VI 1967, n 19). Do urzeczywistnienia prawdziwego rozwoju (oprocz
»technikow”) potrzebni s ludzie madrzy, zdolni do refleksji, ,,poszukujacy no-
wego humanizmu’, dzigki ktéremu ludzkos¢ zwrdci si¢ ku takim wartos$ciom,
jak mitos¢, przyjazn, modlitwa i kontemplacja.

Urealnienie ,,cywilizacji milo$ci” implikuje usuniecie wszelkich form
niesprawiedliwosci spotecznej, nieréwnosci gospodarczej, cierpienia, nie-
godziwosci, ,,bratobdjczych walk’, blednych i szkodliwych ideologii skie-
rowanych na jednowymiarowy horyzontalny rozwoéj jednostek i catych
spoteczenstw. Praca — zauwaza Pawel VI - ,ma w sobie co$ obosiecznego:
obiecujac pienigdz, uzycie i potege, pobudza jednych do egoizmu, a innych
do buntu [...], moze przeciez narazi¢ na niebezpieczenstwo samg godnos¢
ludzka, czynigc czlowieka niejako swoim niewolnikiem” (Pawet VI 1967,
n 28). Praca tylko wtedy uzyskuje ,,ludzki”, podmiotowy wymiar, gdy jej zro-
dlem jest wolnos¢, a celem tworzenie ,,na ziemi $§wiata nadprzyrodzonego”
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oraz ,,doskonatego Czlowieka” (Pawet VI 1967, n 28). Zatem potrzebny jest
program, ktéry nie bedzie mie¢ innego celu, jak prawdziwy rozwoj (war-
tosci duchowych), autentyczny postep (moralny) stuzacy osobie ludzkiej
i prowadzacy do urzeczywistnienia ,,cywilizacji milosci” Dlatego ludzko$¢é
powinna starac si¢ o zmniejszenie nieréwnosci, usuniecie dyskryminacji,
~wyzwolenie ludzi od zaleznosci niewolniczej”, gdyz ,ekonomia i technika
tracg bowiem wszelki sens, jedli przestaja si¢ kierowaé dobrem czlowieka,
ktéremu powinny stuzy¢” (Pawet VI 1967, n 34).

U podstaw nowego porzadku, ,cywilizacji mitosci” znajduje si¢ rodzina,
poniewaz czlowiek realizuje swoje powotlanie i powinnos¢ we wspdlnosci,
spotecznosci. ,,Rodzina naturalna” to monogamiczna i trwala wi¢z mat-
zonkow, oparta na nakazach prawa moralnego, dazacych do pelni zyciowej
poprzez poszanowanie i godzenie praw réznych oséb z wymogami zycia
spotecznego. Rodzina zapewnia czlowiekowi gléwne i podstawowe zasady
zycia, prowadzac do prawdziwego rozwoju. Obok rodziny nie mniej istotna
w realizacji programu ,,cywilizacji milosci” jest kultura, tj. ,,przejawy wyz-
szych uzdolnien nalezacych do dziedziny sztuki, nauki i religii” (Pawet VI
1967, 1n40)°. Jednakze prawdziwy rozwdj, postep moralny, rodzina naturalna,
a wladciwie kultura konstytuujaca si¢ na wartosciach chrzescijanskich, sa
permanentnie zagrozone. Dzisiejsza cywilizacja — pisal Pawet VI - nie sama
z siebie, ale dlatego, ze jest uwiklana w ,,sprawy ziemskie”, utrudnia, a czesto
wrecz uniemozliwia urzeczywistnianie ,,cywilizacji mitosci’, tj. kultury opar-
tej na wartosciach chrzescijanskich. Dlatego nalezy dba¢ o wszechstronny
rozwoj cztowieka i postep wartosci moralnych, prowadzacych do ,,petnego
humanizmu”, gdyz ,humanizm zawezony” odrzuca wspomniane wartosci,
s3 one mu obce. Humanizm odrzucajacy Boga na rzecz $wiata ziemskiego
przeciwstawia si¢ cztowiekowi, staje si¢ nieludzki. Zatem ,,prawdziwy huma-
nizm to tylko ten, ktéry zwraca sie ku najwyzszemu Bogu poprzez uznanie
zadania bedacego naszym powolaniem i naprawde ksztaltujacego zycie
ludzkie” (Pawel VI 1967, n 42). Mozna dodac¢, ze w tym kontekscie cztowiek
nie jest dla siebie normg ostateczna.

Droga do ,,cywilizacji milosci” prowadzi przez rozwoj jednostki powiazany
z rozwojem spolecznym, tzn. solidarne i braterskie wspétzycie. Wynikaja z tego
trzy obowiazki. Pierwszy to wzajemna solidarno$¢ miedzy narodami (bogatymi
i ubogimi). Drugi obowiazek polega na realizacji sprawiedliwosci spotecznej,
tj. uregulowaniu i poprawieniu stosunkéw miedzy narodami silniejszymi
a slabszymi. Trzeci obowigzek — milosci powszechnej — ma zagwarantowac
urzeczywistnienie ,,cywilizacji milosci’, tj. takiej wspolnoty, w ktdrej realizuje

* Pawel VI dodaje, ze skoro religia nalezy do dziedziny kultury i zwieraja si¢ w niej (religii) ,wartoéci
prawdziwie ludzkie, byloby wielkim bledem porzuca¢ je dla spraw materialnych” (Pawel VI 1967, n 40).
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si¢ dobro wspolne, ,wszyscy beda dawac i pobiera¢, a postep jednych nie
bedzie przeszkadzal rozwojowi drugich” (Pawet VI 1967, n 44). ,,Cywilizacja
miloéci” nie jest porzadkiem spolecznym, w ktérym jedynie przezwycieza
sie ubdstwo, zwalcza gtéd i walczy z nedza. Niewatpliwe kwestie te nalezy
rozwigza¢ — dodaje Pawel VI - jednakze ,,chodzi o umocnienie zespolenia
ludzi, w ktérym kazdy bez wzgledu na rase, religie i narodowos¢ moglby zy¢
zyciem prawdziwie ludzkim, wolnym od stuzalczej uleglosci nakladanej przez
ludzi i przez nie do$¢ opanowang przyrode; zyciem, w ktérym wolno$¢ nie
bytaby pustym stowem, a biedny Lazarz mdglby zasigs¢ przy tym samy stole,
co bogacz” (Pawet VI 1967, n 48). Zatem nalezy zmierza¢ ku wiekszemu posze-
rzaniu milosci i braterskiego wspoétzycia w powszechnej wspdlnocie ludzkiej,
tj. »cywilizacji milosci”

Pontyfikat Pawla VI skierowany byl na dialog ze $wiatem, cho¢ a priori
odrzucal marksistowski materializm i dialektyke (Stachowski 1990, 115),
ktory prowadzit takze z ludzmi o odmiennych $wiatopogladach. Dialogiczny
i ekumeniczny charakter nauczania Pawla VI zmierzal w kierunku realizacji
humanizmu integralnego, prawdziwego rozwoju i postepu, nowej cywilizacji
stuzacej ludzkosci. Niewatpliwie formuta ,,cywilizacja mitosci” wpisata sie na
trwale w katecheze Kosciofa. Papiezem, ktdry rozwinal i upowszechnit program
budowy ,,cywilizacji mitosci’, byt Jan Pawet II.

Jan Pawet Il o ,cywilizacji mitosci”
w kontekscie filozofii spotecznej

Jan Pawel IT w trakcie swojego pontyfikatu kontynuowal program budowy
~cywilizacji mitosci” Pawla VI, jednakze musiat go skonfrontowa¢ z nowymi
znakami czasow. Papiez wolal uzywa¢ okreslenia ,,kultura miltosci’, gdyz cy-
wilizacje traktowal synonimicznie z pojeciem kultura, jednak ze wzgledu na
utrwalenie si¢ w nauczaniu Kosciota pojecia ,,cywilizacja milosci” pozostat przy
nim (Jan Pawel II 1994, n 13; Osewska, Simoni¢, 2019, 23-24). Jan Pawel II
byt przekonany, ze $wiat drugiej potowy XX w. bedzie mozna wyzwoli¢ z ble-
dow ideologii materializmu i idealizmu, doprowadzajac do odnowy moralnej
czlowieka i kultury. Budowanie ,,cywilizacji milosci” to dziatania ewangeliza-
cyjne i wdrazanie strategii kulturowej (inkulturacji), w ktérych papiez widzial
proces przejscia od nieautentycznych wartosci, nieautentycznego czlowieka
i nieautentycznej kultury do autentycznego humanizmu, kultury mitosci,
prymatu wartoséci ewangelicznych nad dominujacg kulturg konsumpcyjna
i przedmiotowym traktowaniu czlowieka (Jan Pawel IT 1980, 54-57; Wojtowicz
2010, 115-191, 205-212; Rembierz 2013, 59-62). Zagadnienia dotyczace ,,cy-
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wilizacji miloéci” odnajdujemy w wiekszosci encyklik, homilii, dokumentéw,
listéw i przemdwien Jana Pawla II*.

Mitos¢ ewangeliczna (Woronowski 1993, 124-125; Woronowski 1977,
146)°, powinnos¢ ,,milosci Boga” i blizniego, to wlasciwa droga do ,,cywiliza-
cji milosci” tozsamej z ,,cywilizacja zycia’, ktorej Jan Pawel II przeciwstawia
antynomiom ,,cywilizacja §mierci”. Realizacja milosci ewangelicznej powinna
prowadzi¢ do urzeczywistnienia ,,cztowieka integralnego’, bytujacego w pelni
dwoma wymiarami: wertykalnym (zwréconym ku transcendencji) i horyzon-
talnym - realizujacym ziemskie powotanie. Mozna powiedzie¢, ze program
»cywilizacji mitosci” wyraza ideal ,humanizmu integralnego’, tj. realizacje
wspolnoty braterskiej, ktéra powinna by¢ dzielem wspdlnym ludzkosci. Tak
rozumiany ,humanizm integralny”, konstytuujacy ,,cywilizacje mitoéci’, ,,nie
bedzie juz dzietem Bozym do zrealizowania przez cztowieka na ziemi, lecz
raczej dzietem ludzkim do zrealizowania na ziemi przez przenikniecie czegos
Boskiego, co jest miloscia [...], bytaby to idea - nie stoicka ani kantowska,
lecz ewangeliczna - godnosci osoby ludzkiej i jej powotania duchowego oraz
milo$ci braterskiej” (Maritain 1946, 146). Zatem nalezy dazy¢ do realizacji
takiego ustroju spotecznego, w ktérym bedzie absorbowana godnos¢ osoby
i urzeczywistniony zostanie ideal milosci. W tak zorganizowanej wspoélnocie,
osoba nie moze by¢ nigdy srodkiem do celu, ,,srodkiem «uzycia» — musi by¢
sam celem dzialan” (Jan Pawel II 1994, n 12), gdyz tylko wtedy czyn osoby
odpowiada jej godnosci. Teza ta wynika z przekonania, ze czlowiek jest oso-
ba (w znaczeniu metafizycznym kazdy czlowiek jest osobg), to zas implikuje
postulat, aby ,,uzycie podporzadkowa¢ milosci” (Wojtyla 1982, 35). W okresie
przedpontyfikalnym Jan Pawel II wyrazil ten postulat pod postacig ,,normy
personalistycznej”, ktdra glosi, ze ,ilekro¢ w twoim postepowaniu osoba jest
przedmiotem dzialania, tylekro¢ pamigtaj, ze nie mozesz jej traktowac tylko
jako $rodek do celu, jako narzedzia, ale liczy¢ si¢ z tym, Ze ona sama ma lub
powinna mie¢ swdj cel” (Wojtyta 1982, 35; Wojtowicz 2010, 77-78).

U podstaw nowej rzeczywistosci spoteczno-kulturowej, ,,cywilizacji mi-
tosci”, znajduje si¢ rodzina. Jest ona z nig ,,organicznie zwigzana’, stanowi

* Zob. encykliki spoteczne Jan Pawla II, m.in.: Laborem exercens; Sollicitudo rei socialis; Centesimus
annus; oraz Evangelium Vitae; Redemptor Hominis; Dives in Misericordia.

° Milos¢ w ,,cywilizacji mitosci” wymaga wypelnienia jej we wszystkich wymiarach, mianowicie:
»miloéci zbawczej (odnoszacej sie do niesienia pomocy w u$wieceniu i osigganiu zbawienia); mito$ci
wspolnototworczej ($wiadomego budowania jednosci, komunii eucharystycznej, formowania solidarno-
$ci...); mitoéci porzadkujacej Zycie spoleczne i stanowiacej site napedowsa kierowania sie sprawiedliwoscia;
milosci tworczej, ktéra ozywia pracowitosé, pobudza do postepu i gospodarnosci, wytworczosci, aby
usuwac z zycia niedostatki a polepsza¢ warunki bytowania i rozwoju; mitosci mitosiernej, niosacej pomoc
wszystkim w potrzebie i kazdej formie”. Poprzez realizacj¢ milosci w wyzej wymienionych wymiarach —
zdaniem F. Woronowskiego — wypetnia si¢ dobra integralnego cztowieka ora realizuje zalozenia programu
»cywilizacji mito$ci.
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»centrum i serce” ,,cywilizacji milodci’, a jednoczesnie od niej zalezy i w niej
odnajduje racje swego bycia. Zatem zrozumie¢ w pelni ,,cywilizacje mitosci’,
czym ona jest i na czym polega, to zrozumiec sens i znaczenie rodziny, gdyz
»jesli rodzina pozostaje pierwsza «droga Kosciota», to trzeba doda¢, ze droga
Kosciota zyjacego w $wiecie jest tez cywilizacja mitosci, Koscidl na te droge
wzywa same rodziny oraz wszystkie inne spotecznosci narodowe i miedzy-
narodowe ze wzgledu na rodzing - i poprzez rodziny” (Jan Pawel II 1994,
n 13; Jan Pawetl II 1988, III-1V, n 5, n 6, n 7). Wynika z tego, ze bez pojecia
czlowieka jako osoby i rozumienia rodziny jako ,,komunii 0s6b” niemozliwe
jest urzeczywistnienie programu ,,cywilizacji mitosci” i vice versa: ,,cywilizacja
milosci” dookresla sens i znaczenie poje¢ — osoba i rodzina.

Jednakze ,,cywilizacja mitosci” jest zagrozona od wewnatrz i od zewnatrz
»cywilizacyjnym wykorzenieniem” (Jan Pawel II 1994, n 13). Jan Pawet II
podkresla, ze skoro istnieje ,,cywilizacja mitosci’, to ,,rownoczesnie tez
zachodzi mozliwos¢ «antycywilizacji» destrukcyjnej, co niestety w naszej
epoce stalo sie faktem dokonanym o bardzo szerokim zasigegu” (Jan Pawel II
1994, n 13).

Cywilizacja konsumpcyjna i wrogowie ,,cywilizacji mitosci”

Konsumizm neguje podmiotowos¢, przeksztalca osobe, rodzine oraz wspdl-
note w narzedzie uzycia i przedmiot uzycia. Spoleczenstwo konsumpcyjne
opiera sie natomiast na zalozeniach ,,naiwnej antropologii”, gtoszacej, ze
cztowiek w sposéb naturalny dazy do hedonistycznie rozumianego szczgscia
(Baudrillard 2006, 47). Zdaniem J. Baudrillarda, konsumpcja stala si¢ sys-
temem wartosci, pelnigc funkcje integracji i kontroli spolecznej, co znaczy,
ze jest ,czynnym i zbiorowym zachowaniem, jest przymusem i nakazem,
moralno$cig i instytucjg” (Baudrillard 2006, 90). Celem konsumpcji w tym
znaczeniu nie jest jednak rozkosz, ale system komunikacji oparty na socjolo-
gicznym ,kodzie znakow”, gdzie , krazenie, nabywanie, sprzedawanie, przy-
wlaszczanie rozmaitych dobr i przedmiotow - jako — znakéw stanowi obecnie
nasz wlasny jezyk, nasz kod, za pomoca ktérego komunikuje i rozmawia cale
spoleczenistwo (Baudrillard 2006, 92). Mozna powiedzie¢, ze spoteczenstwo
konsumpcyjne wyraza si¢ w relacji pomiedzy konsumentami a obiektami
ich konsumpcji. Istota takiej relacji wyraza si¢ w tym, ze ,konsument” nie
moze stac si¢ podmiotem, nie zmieniajac si¢ wczesniej w towar. Tym samym
do istoty spoteczenstwa konsumpcyjnego naleza proces ,,przeksztalcania sig
konsument6éw w towar” oraz presja ku permanentnej zmianie potrzeb, zmia-
nie tozsamosci, dazeniu ku temu, by ciaggle stawac si¢ ,,kim$ innym, niz si¢
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jest” (Bauman 2009, 18 i 108)°. W kulturze konsumpcyjnej mozemy miec wie-
cej niz jedng tozsamos¢, ,,kazdy moze kupic sobie tozsamo$¢” (Ritzer 2007,
8), przy czym tozsamos$¢ konsumpcyjna jawi si¢ jako branding (Barber 2008,
261; Wojtowicz 2009, 186)". Branding tozsamosci konsumpcyjnej to wlasciwie
jej infantylizacja powigzana z zaspokajaniem zachcianek i poszukiwaniem
rozglosu, co w konsekwencji prowadzi do promowania ,.etosu infantylizmu”,
oslabienia podmiotowosci i wspoélnoty. W tym znaczeniu kultura konsump-
cyjna wymusza na jednostce i spoleczenstwie zachowania irracjonalne, oparte
na emocjach, kierujac podmiot ku zaspokajaniu potrzeb, ktére w kulturze
konsumpcyjnej z istoty swej s3 niezaspokajalne. Jednoczesnie spluralizowana
kultura konsumpcyjna umozliwia jednostkom korzystanie z oferty ,,super-
marketu kultury”. Zdaniem B. Guzowskiej, ,,szukajac zestawu opowiesci
finalnych, modeli i wzorcow osobowych, korzystamy z wachlarza tradycyj-
nych oraz nowych propozycji dotyczacych celu i srodkéw” (Guzowska 2019,
111). Przemiany, jakie zachodza w kulturze konsumpcyjnej, dotycza takze
religii i religijnosci, czego przejawem sg réznego rodzaju fundamentalizmy;,
procesy sekularyzacji, indywidualizacji i prywatyzacji religii, facznie - do-
daje B. Guzowska - z zanikiem potrzeb religijnych (Guzowska 2019, 160).
Wyalienowane spoteczenstwo konsumpcyjne to w kontekscie katechezy
Jana Pawla II ,,cywilizacja konsumpcyjna’, ,,cywilizacja pozadania i zepsucia’,
»cywilizacja materialistyczna’, w ktorej zasady wiary, styl zycia jednostki
i calych spoleczenstw jest taki ,jakby Chrystus juz nie istnial” (Jan Pawet II
2003, n 67). ,Cywilizacja konsumpcyjna” przyczynita si¢ do powstania ,,cha-
osu aksjologicznego” oraz tego, ze na poczatku XXI wieku Europa stala si¢
»kontynentem spustoszen’, spustoszen w ,duszach ludzkich, z rujnujacy-
mi skutkami w dziedzinie moralnosci, zaréwno osobistej i rodzinnej, jak
tez w dziedzinie etyki spolecznej” (Jan Pawel II 2005, 124-125). Przelom
XX 1 XXI w. to czas ,wielkiego kryzysu”, przede wszystkim ,,kryzysu praw-
dy”, ktéry oznacza ,,kryzys pojec”, co bowiem znacza dzisiaj — pyta Jan Pawet
IT - takie pojecia, jak mitos¢, wolnos¢, ,,dar bezinteresowny”, pojecie osoby
izwigzane z nim ,,prawa osoby” (Jan Pawel IT 1994, n 13). ,,Cywilizacja milosci”
moze by¢ skutecznie realizowana tylko pod warunkiem, ze wskazane pojecia
odzyskaja swe wlasciwe znaczenie, gdy wolnos¢, godnos¢ osoby, ,,komunia
0s0b w malzenstwie i rodzinie” odzyskaja ,,blask prawdy”. Veritas splendor
przeciwstawia si¢ wrogom ,,cywilizacji mitosci’, a jest nim m.in. pozytywi-
stycznie i jednostronnie rozumiany postep naukowo-techniczny, ktérego
skutkiem na poziomie poznawczo-teoretycznym jest agnostycyzm, natomiast

¢ Zdaniem Z. Baumana, istotg kultury konsumpcyjnej jest presja ku permanentnej zmianie potrzeb,
zmianie tozsamoéci, dazeniu ku temu by ciagle stawa¢ sie ,,kim$ innym, niz si¢ jest”.
7 Branding pochodzi od neologizmu brandiscaping — brand (marka), landscape (krajobraz).
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w sferze moralnosci etyka utylitarystyczna. Utylitaryzm w rozumieniu papieza
to ,cywilizacja skutku, uzycia — cywilizacja «rzeczy», a nie «os6b»; cywilizacja,
w ktorej osoby staja si¢ przedmiotem uzycia, podobnie jak uzywa si¢ rzeczy”
(Jan Pawel II, 1994, n 13). W tym kontekscie kobieta bywa przedmiotem dla
mezczyzny, dzieci staja sie przeszkoda dla rodzicéw, rodzina jawi si¢ jako in-
stytucja ograniczajaca wolnos¢. Przykladem antycywilizacji jest ,,cywilizacja
$mierci” ktorej przejawy to m.in.: programy wychowania seksualnego w szko-
tach; ,,trend proaborcyjny”, ktdry ,,prébuje sie ukry¢ poza pojeciami «prawa
wyboru» («pro choice») ze strony obojga malzonkow, a w szczegolnosci kobiety”
oraz takie dzialania, jak eutanazja, antykoncepcja, morderstwo, samobojstwo,
ideologia Gender czy ruch LGBT i propagowanie ,,bezpiecznego seksu” (Jan
Pawet I 1994, n 13). Wskazane dziatania s3 przejawem ,,cywilizacji $mierci’,
pozadania i uzycia, wszystkie tego typu zachowania sa negacja ,,cywilizacji
mitosci”. ,,Cywilizacja konsumpcyjna’, techniczna, materialistyczna sprzyja
antycywilizacyjnym dzialaniom, oddalajacym si¢ od ,,prawdy” o sobie samej,
utracie wolnosci, a w konsekwencji mitosci. Nalezy przypomina¢ - dodaje
Jan Pawel II - Ze pozadliwos¢ nie wyraza pigkna mitosci, ,,pickna mito$¢” to
nie jest ,uzywanie” siebie przez mezczyzne i kobiete, gdyz to czyni ,,cztowieka
niewolnikiem wtasnych stabosci”. Zatem, co to jest ,,cywilizacja mitosci’? Jan
Pawel IT odpowiada, ze ,,«cywilizacja mito$ci» oznacza rado$¢ — rados¢ miedzy
innymi z tego, Ze si¢ cztowiek «rodzi na $wiat». A wiec rados¢ z takze i z tego,
ze malzonkowie stajg sie rodzicami. Cywilizacja mitosci - to znaczy «weseli¢
sie z prawdy»” (Jan Pawet IT 1994, n 13). Natomiast cywilizacja o mentalnosci
konsumpcyjnej, antynatalistycznej jest zaprzeczeniem cywilizacji Zycia i nigdy
nie moze by¢ ,cywilizacja milosci”. Przedmiotowe traktowanie czlowieka im-
plikuje jego rozumienie w kategoriach rzeczy, zatem los ludzki bedzie taki jak
innych rzeczy: gdy jest uzyteczny, to jest potrzebny, w przeciwnym wypadku
czeka go utylizacja.

~Cywilizacja $mierci” stalg sie realnym zagrozeniem nie tylko dla Zycia
jednostkowego, ale calej ludzkosci - podkresla Jan Pawel II (Jan Pawel I1 1994,
n 21). Zagrozeniem dla ,,cywilizacji mitosci” (oprocz wyzej wymienionych) jest
wszystko to, co sprzeciwia sie ,,mitosci”. Milos¢ to bezinteresowny dar z siebie
drugiemu, ktérego przeciwienstwem jest egoizm. Jan Pawel II podkresla, ze nie
chodzi tylko o ,,egoizm jednostki, ale réwniez egoizm we dwoje, [...] egoizm
spoleczny, na przyklad klasowy czy narodowy (nacjonalizm)” (Jan Pawel II
1994, n 14). ,Cywilizacja konsumpcyjna” promuje indywidualizm, ktéry ozna-
cza wyrazanie i realizacje wlasnych pragnien oraz potrzeb bez uwzgledniania
drugiej osoby i obiektywnej prawdy. Indywidualizm ,,nie chce drugiemu «da-
wacr, stawac sie darem «bezinteresownym» w prawdzie. Indywidualizm po-
zostaje egocentryczny i egoistyczny” (Jan Pawel I1 1994, n 14). Twierdzenie to
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wynika z konsekwencji etycznego utylitaryzmu, ktéry dazy do maksymalizacji
szczgscia utozsamianego z przyjemnoscia, doraznym zaspokojeniem pragnien
i potrzeb przy jednoczesnym ignorowaniu ,,obiektywnego dobra”. Program
utylitaryzmu, jak konkluduje Jan Pawel II, zwigzany z ,,indywidualistycznie
zaprogramowang wolnoscig — wolnoscig bez odpowiedzialnosci - jest antyteza
milosci, réwniez jako wyrazu ludzkiej cywilizacji, jej calosciowego i spdjnego
ksztattu” (Jan Pawel I 1994, n 14).

Zatem egoizm w kazdej postaci, jaka przyjmuje, jest negacja ,,cywilizacji
milosdci”, ta bowiem konstytuuje sie na jego przeciwienstwie, tj. altruizmie®.
Antycywilizacji mitosci, egoizmowi, indywidualizmowi, etyce utylitarystycznej
przeciwstawia si¢ personalizm. Etos personalizmu chrzescijanskiego jest al-
truistyczny, stanowi ,,antyteze” ,,cywilizacji konsumpcyjnej’, materialistycznej,
utylitarystycznej, promujacej indywidualizm i egoizm. U podstaw ,,cywili-
zacji milosci” znajduja sie rodzina i osoba, ktérej podmiotowos¢ poprzedza
spoleczenstwo, nardd, panstwo. Dlatego tak wazna w urzeczywistnianiu
programu ,,cywilizacji miloéci” jest afirmacja cztowieka, z samego faktu bycia
czlowiekiem, gdyz ciggle osobie, rodzinie grozi wyobcowanie. Nalezy zatem
wychowywac¢ do ,,cywilizacji milosci’, gdyz cztowiek jest ,,powotany do zycia
w prawdzie i milosci” oraz ,,kazdy urzeczywistnia siebie przez bezinteresowny
dar z siebie samego” (Jan Pawet II 1994, n 14).

Mozna powiedzie¢, ze z programu budowy ,,cywilizacji milosci” gloszo-
nego przez Jana Pawla II wynikaja dwie nadrzedne dyrektywy strategii kul-
turowej. Pierwsza to obrona godnosci ludzkiej. Druga — ewangelizacja kultur
(Wojtowicz 2010, 210). Strategia ta powinna prowadzi¢ do realizacji ,,cywili-
zacji mitosci’, , kultury autentycznej’, ,,kultury zycia’, zapewniajacej integralny
rozwdj osoby i rodziny, w $wietle prawdy, humanizmu integralnego, mitosci
braterskiej oraz personalizmu otwartego na to, co istotne — prawde i Boga.

Uwagi koncowe

Nie sposéb w niniejszym artykule podda¢ analizie wszystkich zagadnien
zwigzanych z programem ,,cywilizacji mitosci” ani nawet ich wskaza¢. Wiele
kwestii wymaga oddzielnego i szerszego omdwienia w kontekscie wspoltczesnej
kultury i warunkéw spofeczno-ekonomiczno-gospodarczych m.in. ciggle aktu-

8 Nalezy dodac¢, ze ujawnia si¢ w tym miejscu wymiar ,ewangelicznej prawdy o wolnosci” tzn., ze
»0soba pojawia sie przez wolnos¢ w prawdzie [...]. Wolnos¢ oznacza nie tylko dar z siebie, ale oznacza
tez wewnetrzng dyscypline daru. W pojecie daru wpisana jest nie tylko dowolna inicjatywa podmiotu, ale
tez wymiar powinnosci. To wszystko zostaje z kolei urzeczywistnione w «komunii 0s6b»” (Jan Pawet II
1994, n 13).



64 RYSZARD WOJTOWICZ

alny problem nieréwnosci ekonomicznej w zglobalizowanym $wiecie (Piketty
2015a; Piketty 2015b); polityka pokoju $wiatowego (Skrzypek 1983, 121-152;
Stachowski 1983, 153-172) czy globalne problemy ekologiczne.

Wspolczesnie wiele problemoéw spoteczno-kulturowych wymaga pilnego
i radykalnego rozwigzania. Zatem otwarte jest pytanie, czy program ,,cywili-
zacji milosci” jest w stanie pokonac ,,antycywilizacyjne” trendy i ustanowic
nowy porzadek spoteczny, konstytuujacy si¢ na warto$ciach chrzedcijanskich,
mitosci blizniego i dobru wspolnym? Czy jest to realny program, czy moze
utopia skazujaca czlowieka na myslenie i dzialanie wedtug mitu ,,raju na
ziemi”?

J. Maritain, uzasadniajac ,humanizm integralny”, zaznacza, ze bytaby to
koncepcja utopijna, gdyby ,przyjazn braterska” byta jedyna jego podstawa.
Jednak pomimo tego, ze absurdem jest ,,oczekiwac, aby spoteczenstwo uczynito
wszystkich ludzi [...], dobrymi i braterskimi wobec siebie” (Maritain 1946,
147), to mozna i nalezy zada¢ od panstwa, aby organizowalo struktury, insty-
tucje oraz prawo wynikajace z idealu braterstwa. ,,Przyjazn braterska” stanowi
zatem zasade konstytuujacy ,,nowy $wiat chrzescijanski’, nadaje dynamike
realizacji idealu nowej rzeczywistosci, kieruje zyciem wspolnoty wyzwalajac
w niej, entuzjazm i energi¢. Gdyby tak sie stalo, to ideat ,,cywilizacji mitosci”
nie bytby utopia, a ,,$wiat bylby skierowany ku realizacji spoteczno-doczesnej
prawd ewangelicznych, nadalby si¢ wlasciwie do realizowania wspoélnej sprawy
chrzescijanskiej” (Maritain 1946, 147).

Nalezy w tym miejscu przypomnie¢, ze Jan Pawet IT u podstaw ,,cywilizacji
milodci” ustanowil osobe ludzka i rodzing. Znaczy to, ze ,,cywilizacja milo-
$ci’, faczac sie z rodzing, nie moze by¢ utopia, gdyz mitos¢ w ,,komunii oséb”,
w rodzinie, jest wolnym wyborem. Mito$¢ mozna przyjac¢ lub odrzuci, ale nie
mozna jej nikomu narzuci¢. Znaczy to réwniez, Ze ,,milo$¢ nie jest utopia. Jest
ludziom zadana jako powinnos$¢ mozliwa do zrealizowania dzigki fasce Bozej”
(Jan Pawel IT 1994, n 15). Niewatpliwie — podkresla Jan Pawel IT — powinno$¢
milosci zadana malzenstwu, nastepnie rodzinie, stanowi zreby cywilizacji,
ktdrej nie mozna inaczej okresli¢ niz jako ,,cywilizacje milosci” (Jan Pawet IT
1994, n 15). Zatem ,,cywilizacja mitosci” jawi si¢ jako mozliwy i realny ustroj
wspolzycia ludzi, ,,bycia razem” na sposéb rodziny, tworzac wspdlnote afir-
mujacy cztowieka, kazdego ze wzgledu na to, ze jest cztowiekiem.

Na pytanie, czy ,,cywilizacja miloéci” jest utopia, Jan Pawel IT odpowiada
jednoznacznie: ,,cywilizacja milosci jest mozliwa i nie jest utopia” (Jan Pawet
I1 1994, n 15). Jednakze wydaje sie, ze program budowy ,,cywilizacji mitosci”
w perspektywie wspolczesnych globalnych probleméw swiata, jesli ma by¢
urzeczywistnionym idealem, a nie utopig, to stanie si¢ nim, ale w blizej nie-
okreslonej przysztosci.
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Wprowadzenie

czedcil przytoczone i oméwione zostaly antynaturalistyczne argumenty
C.S. Lewisa (1898-1963) (zob. Bylica 2019). Byly to argumenty z istnienia
rozumu, pragnien, moralnosci oraz bojazni. Odwolujac si¢ do nich, Lewis starat si¢
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wykaza¢, ze wiara w istnienie Boga, a przynajmniej odrzucenie naturalistycznej
wizji rzeczywistosci jest czyms racjonalnym. Argument z rozumu odwolywat
sie do wartosci poznawczej twierdzen wyglaszanych przez ludzi. Z jednej strony
naturalizm nie potrafi wyjasni¢, jak mozliwe sa sady poznawcze, a wiec nie
daje adekwatnego, pelnego wyjasnienia rzeczywistodci. Z drugiej strony, jesli
przyjac, ze naturalizm jest prawdziwy, czyli ze istnieje jedynie materialny $wiat
przyrody, ktérym wszystkie zdarzenia 1acza ostatecznie jedynie zwiazki przy-
czyno-skutkowe, to nasze mysli, takze te, ktére uznajemy za majace charakter
poznawczy, réwniez bylyby tylko skutkiem w relacji przyczynowo-skutkowej,
nie miatyby wigc charakteru poznawczego. Wtedy trudno byloby wyjasnic, co
to znaczy, ze naturalizm jest prawdziwy. O prawdziwosci przekonujemy si¢
bowiem na mocy logicznej relacji wynikania, ktora nie redukuje si¢ do zwiaz-
kéw przyczynowo-skutkowych. W argumencie z pragnien Lewis odwotywat
sie do tesknot ludzkich, ktérych nie moze zaspokoi¢ nic ,,z tego” $wiata, bo
ich jedynym zaspokojeniem jest Bog, nie§miertelnos¢, zbawienie. Jesli jest
prawda, ze dla kazdego pragnienia istnieje przedmiot, ktory je zaspokaja, to
»ten $wiat” nie moze by¢ wszystkim, co istnieje. Lewis wykazywal, ze moral-
no$¢ réwniez nie daje si¢ wyjasni¢ w kategoriach naturalistycznych, wbrew
obiegowym opiniom jej podstawowe zasady maja charakter uniwersalny. Jezeli
moralnos¢ nie daje si¢ wyjasnic naturalistycznie, to znaczy, ze byt, od ktérego
wywodzi si¢ $wiat, jest zainteresowany wlasciwym podstepowaniem. Taki byt
nie przypomina wigc martwego kawalka materii, a raczej byt o charakterze
umystowym. W argumencie z doswiadczenia numinotycznego, Lewis wyka-
zywal, ze to, co Rudolf Otto okreslal jako ,,bojazi’, nie daje si¢ sprowadzi¢ do
zwyklego naturalnego leku czy strachu. Biorac pod uwage, ze doswiadczaja
jej takze osoby o wysokim poziomie intelektualnym, trudno uznac za stuszne
przekonanie, ze religia byta wytworem ludzi pierwotnych, rozumianych jako
prymitywnych, jako reakcja na zagrozenie ze strony przyrody. Lewis sugerowal,
ze nalezy raczej przyjaé, ze odczucie bojazni jest reakcjg na kontakt z zupelnie
innym rodzajem rzeczywistosci.

Jego rozwazania mialy charakter racjonalny w tym sensie, ze odwoty-
waly sie do doswiadczenia (obserwacji ludzi, ich zachowan oraz do zycia
wewnetrznego) i przebiegaly zgodnie z prawami logiki. Przyczynity si¢ one
do tego, ze zyskal sobie miano najpopularniejszego i najwazniejszego wspot-
czesnego obroncy chrzedcijanstwa. Wiele oséb, w tym zagorzali ateidci, wigze
swoje nawrdcenie z Lewisem. Francis S. Collins, kierownik Projektu Poznania
Ludzkiego Genomu i wieloletni ateista, wskazuje na bezposredni wptyw prac
Lewisa na jego nawrdcenie na chrzescijanstwo (zob. Collins 2008, 24). An-
thony Flew, przez dziesig¢ciolecia bedacy ikong ateistow, porzucit ateizm pod
koniec zycia. Mial okazje dyskutowa¢ z Lewisem. Twierdzil, ze ,,Lewis byt
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najbardziej przekonujacym apologeta chrzescijanskim przynajmniej w dru-
giej potowie XX wieku” (Flew, Varghese 2008, 51). Na pytanie, czy calkowicie
odrzucat chrzescijanska apologetyke Lewisa, odpowiedzial, ze nie: ,,Po prostu
uwazatem, ze chrzescijanstwo nie ma wystarczajacego uzasadnienia. Ale kiedy
pozniej zaczalem mysle¢ o kwestiach teologicznych, uznalem oczywiscie, ze
jezeli w ogole wierzy si¢ w objawienie, to na rzecz objawienia chrzedcijanskiego
przemawiaja bardzo mocne racje” (Flew, Varghese 2008, 51).

W niniejszym artykule racjonalne wywody Lewisa zostang skonfronto-
wane z tym, co miat do powiedzenia na temat Boga, wiary religijnej czy zycia
pozagrobowego po dotkliwej stracie, jaka byla dla niego $mier¢ zony. Na tej
podstawie wykazane zostanie, ze Lewis nie wpisuje si¢ w schemat, wedlug
ktérego wiara religijna ma si¢ najlepiej, gdy ograniczona jest rola rozumu, ze
rézne antynaturalistyczne tre$ci wiary religijnej tatwiej si¢ akceptuje, jesli ro-
zum jest jako$ ,,zagluszony”. W mysl tego schematu religijnos¢ wywodzi si¢ od
ludzi pierwotnych, okreslanych kiedy$ mianem ,,dzikich”, ktérych rozumnos¢
byta ograniczona. Ich religijno$¢ miata wywodzic si¢ ze strachu przed glodem,
dzikimi zwierze¢tami, §miercig itp., a nie by¢ wynikiem racjonalnego namystu
Popularny jest poglad, ze osoby religijne sa nieracjonalne. Dzi$ glosza go np.
gléwni przedstawiciele tzw. nowego ateizmu (zob. Dawkins 2019, 35; Dennett
2019, 60; Hitchnes 2019, 85; Harris 2019, 65).

Jak sie okaze, w przypadku Lewisa jego religijno$¢ ,,miala sie gorzej”, gdy
jego rozum byl zagtuszony silnymi emocjami, a wzmocnila sie ponownie, gdy
jego mysli staly sie jasniejsze i bardziej racjonalne. Nie oznacza to jednak, ze
Lewis nie zmienil w pewnym stopniu swojego podejscia do wczesniej gloszonej
argumentacji.

Sprawa matzenstwa

Helen Joy Davidman (1915- 1960) byta amerykanska zydowka. W bardzo
mlodym wieku zadeklarowata odejscie od religii przodkéw. Zrobita kariere
jako poetka, pisarka i zaangazowana dzialaczka lewicowa. Gdy zapoznala si¢
z twdrczoscia Lewisa, byla juz zong pisarza Williama Greshama. Pod wptywem
publikacji Lewisa, z ktorym Joy takze korespondowala, oboje Greshamowie,
przezywajacy kryzys malzenski, nawrécili sie na chrzescijanstwo. Ich mat-
zenstwo jednak pozostalo zagrozone z powodu problemdéw alkoholowych
Williama oraz jego niewiernosci. W tej sytuacji Joy postanowifa ponownie
szuka¢ pomocy u Lewisa i udata si¢ do Anglii.

Sprawa matzenstwa Lewisa z Joy byta do$¢ zlozona, a ich $lub byl zasko-
czeniem takze dla jego przyjaciol. Wielu uwazato, ze Lewis do konca zycia
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zostanie kawalerem. U niektorych slub ten spotkal si¢ z dezaprobatg. Prawdo-
podobnie byl jednym z czynnikéw, ktdry przyczynit si¢ do rozpadu przyjazni
z Tolkienem. Wielu znajomych Lewisa uwazalo, ze Joy manipulowata nim,
by doprowadzi¢ do malzenstwa (zob. Sayer 1988, 222-224; McGrath 2013,
320-321, 329-337; White 2007, 225-230; Carpenter 1997, 238-241). Przyjaciel
Lewisa, Chad Walsh, wspomina, Ze juz w roku 1955 jego Zona, majaca okazje
obserwowa¢ Lewisa i Joy razem, wyrazita zdecydowang opinie, ze szykuje
sie malzenstwo. Jak pisze Walsh, zdecydowanie mniej pewne jest, czy w tym
czasie sam Lewis spodziewal sie, a nawet czy oczekiwal, takiego rozwoju
zdarzen (zob. Walsh 1979, 231). Dla Lewisa byto to jednak przezycie drugiej
mlodosci, a w pewnym sensie nawet pierwszej. Latem 1958 r. powiedzial na
temat swojego pozycia z Joy do jednego z przyjacioél, Nevilla Coghilla: ,,Nigdy
bym si¢ nie spodziewal, ze radosci, ktére omingly mnie, gdy mialem lat dwa-
dziescia, bede zaznawal, majac szes¢dziesigtke” (cyt. za: Green, Hooper 1994,
270). Do pelni obrazu nalezy jednak dodac¢ takze informacje o chorobie Joy,
ktdra przyczynila si¢ do zawarcia samego malzenstwa, jak i do jego szybkiego
i dramatycznego zakonczenia.

Charakter calej sytuacji dobrze oddaje opis Johna Radolpha Willisa: ,, Swoj
kawalerski zywot Lewis zakonczyl w roku 1956, kiedy to zaskoczyt absolutnie
wszystkich poslubieniem zydowskiej rozwddki Joy Davidman. Spotkali si¢ obo-
je wroku 1952, kiedy Joy zjawita si¢ w Oksfordzie, aby u niego szukac ratunku
dla rozpadajacego si¢ malzenstwa (oboje z me¢zem przeleli na chrzescijanstwo
czgsciowo pod wplywem pism Lewisa). Chociaz inicjatywa w narodzinach
tej przyjazni nalezala do niej, juz wkroétce spotkata sie z pelng uczucia wza-
jemnoscig. Jednak Joy byta w tym czasie powaznie chora, a diagnoza lekarska
wykazywala, Ze cierpi na raka kos$ci. Ponadto w 1956 r. staneta przed nig groza
deportacji, wigc aby obu jej synom zapewnic¢ obywatelstwo brytyjskie, Lewis
postanowit zawrze¢ z nig urzedowy. Pézniej, 21 marca 1957 roku, przy jej t6zku
szpitalnym odbyt si¢ §lub kos$cielny. Wkrétce Joy zamieszkala w Kilns i tam
spedzila reszte zycia. W cudowny jednak sposéb jej choroba zatrzymala sie,
a stan zdrowia poprawit na tyle, Ze Lewisowie mogli wiosng 1960 roku udac si¢
w podréz do Grecji - Joy bardzo o niej marzyta” (Willis 1995, 41-42). Wedlug
Walsha, cho¢ o Joy i Lewisie nie mozna powiedzie¢, Ze byli jak postacie ze $re-
dniowiecznych romanséw o dwornej milosci, to w ich zwigzku wystepowaty
»Przyjazn, Uczucie, Agape i Eros” (Walsh 1976, 151).

Jak dalej pisze Willis, ,,Krotkie miesigce dobrego samopoczucia Joy byty
najszczesliwszym okresem w zyciu Lewisa. Oboje bardzo cieszyli si¢ soba,
ona inspirowala go w pracy, byla uznang poetka, osoba o zywej inteligencji.
Kiedy nadszed! koniec (w trzy miesigce po powrocie z Grecji), Lewis przezyl
wstrzas. Wydawalo sie, ze nie uniesie ci¢zaru straty. Smutek (A Grief Observed),
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wydany w 1961 roku, przynosi wstrzasajacy opis osobistej tragedii. Ksigzka ta
zrazu moze wydawac si¢ przekresleniem wczesniejszych pism, jakby catkowita
utratg wiary...” (Willis 1995, 42).

Smutek — zapis przebiegu zatoby

O tym, jak bardzo wstrzasajace dla przekonan religijnych Lewisa byta $mier¢
zony poprzedzona jej dlugim, straszliwym cierpieniem, $wiadczy wlasnie
wspomniana przez Willisa ksigzeczka Smutek (A Grief Observed) (zob. wyd.
polskie Lewis 1967). Jest ona relacja z tego, jak przezywat zatobe, oraz tego,
jaki wptyw wywarlo to doswiadczenie na jego wiare. Zawarte w niej notatki
powstaly w ciggu kilku miesiecy zaraz po $mierci Joy. Poczatkowo Lewis nie
planowat ich publikacji. Wydane zostaly po raz pierwszy w roku 1961 pod
pseudonimem N.W. Clerk.

Wedtug Hoopera ksigzeczka okazala si¢ nieoceniong pomoca dla kazdego,
kto doznal wielkiej straty, a wedtug Chada Walsha taki wlasnie byt cel jej pu-
blikacji (zob. Hooper 2005, 194). Zanim ujawniona zostala tozsamo$¢ autora,
kilku czytelnikow przestalo egzemplarze ksigzeczki Lewisowi, bo uznali, ze
moze by¢ pomocna dla niego, tak jak byla dla nich (zob. Hooper 2005, 195).
Zdaniem Willisa, cho¢ czytajac ja, moze si¢ wydawac, ze Lewis utracil wiare,
to ,,[...] wienczy ja afirmacja wiary podjetej wbrew wszystkiemu” (Willis 1995,
42). Inaczej sprawe widzi John Beversluis. Zgadza sie, ze Lewis nie stracit wiary,
ale uznaje, ze powinien, bowiem doswiadczenie, ktére go spotkalo, przeczyto
zalozeniom na temat Boga, ktérymi Lewis kierowal sie w swojej apologetyce,
szczegdlnie w rozwazaniach dotyczacych problemu cierpienia i w argumencie
z pragnien. Ma on na mysli ten fragment Smutku, w ktéorym Lewis okresla
Boga mianem sadysty. Cho¢ w dalszej cz¢sci Lewis odwolat te stowa, to wedtug
Beversluisa zrobit to nieprzekonujaco i nieskutecznie staral si¢ odbudowac
obraz Boga jako dobrego w sensie, w jakim my - ludzie — rozumiemy, czym
jest dobro (zob. Beversluis 2007, 273-311).

Tres¢ notatek zwykle zestawia si¢ z ksigzka Lewisa Problem of Pain (zob.
wyd. polskie Lewis 2010a) ze wzgledu na zbiezno$¢ problemoéw teologicznych
dotyczacych natury Boga (zob. Walsh 1979, 237; Duriez 2000, 85; Beversluis
2007, 273-302; McGrath 2013, 344). Oryginalnos¢ niniejszego artykutu po-
lega na tym, ze w wigkszym stopniu uwaga skupiona bedzie na poréwnaniu
zawartych w niej tresci religijnych ze strategia apologetyczna — odwotania do
rozumu - przyjeta w argumentach antynaturalistycznych Lewisa.

Cale zapiski mozna chronologicznie podzieli¢ na trzy czgsci, odpowiada-
jace zmianom w sile odczuwanego bélu i zwigzanych z tym zmianom uczu¢
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oraz tresci przekonan religijnych. (W ksiazeczce Lewisa sa one podzielone
chronologicznie na cztery czesci, co ma odpowiadac liczbie notesow wyko-
rzystanych przez Lewisa do opisu swoich przezy¢ i przemyslen). Pierwszy
z tych etapdw charakteryzowalyby najsilniejsze bolesne uczucia. Powstate
wtedy fragmenty mozna uzna¢ za najmniej racjonalny etap w przedsta-
wianych rozwazaniach. Nastepny etap, gdy skrajne emocje si¢ wyciszyly,
wigzalby sie z zauwazeniem przez Lewisa faktu, ze wczesniejsze jego mysli
mialy niewielkg warto$¢ poznawczg. Ostatnia faza pojawia si¢, gdy Lewis
czuje si¢ bardzo dobrze fizycznie i psychicznie, i w tym stanie ducha opisuje
swoje przekonania.

Etap pierwszy

W czasie pierwszego ze wspomnianych etapéw powszechnie uznany obronca
chrzescijanstwa, pod wptywem ktdrego tak wielu sie nawrécito lub zachowato
i umocnilo swoja wiare, sam doswiadcza watpliwosci w istnienie Boga:

A gdzie tymczasem jest Bog? [...] zwrd¢ sie do niego w rozpaczliwej potrzebie,
kiedy wszelka inna pomoc zawodzi - z czym si¢ spotkasz? Z drzwiami zatrza-
$nietymi przed nosem, zaryglowanymi od wewnatrz. Rygiel zasunie sie z hala-
sem raz i drugi. A potem cisza. Mozesz $mialo odejs¢. Bo im diuzej bedziesz
czekal, tym cisza bedzie stawala sie glebsza. W oknach nie wida¢ $wiatla, jakby
dom byl pusty. Czy byt w ogéle zamieszkaly? Kiedy$ tak sie¢ wydawalo. Pozér
stwarzal wrazenie pewnosci (Lewis 1976, 7-8).

Lewis zaczal wigc watpi¢: Boga albo nie ma, albo jest, ale milczy. W kazdym
razie uznal, Ze dawna pewnos¢ jego istnienia mogta by¢ jedynie pozorna. W ten
sposob podwaza wartos$¢ swoich wezesniejszych ,,dowodow”.

Dalej okazuje si¢ jednak, ze Lewis nie przestal wierzy¢ w istnienie Boga, ale
ma problem z tym, co mozna powiedzie¢ o tym, jaki lub kim Bdg jest. Teraz
zaczal mu sie jawi¢ nie jako najwyzsze Dobro, jak w argumencie z pragnien,
nie jak Ktos, kogo istnienie mozna rozpozna¢ na podstawie prawa moralnego,
ale jako istota skrajnie okrutna, ktéra nie ma nic wspdlnego z tym, co ludzie
okreslaja mianem dobra czy moralnosci. Pisal: ,,Nie grozi mi (tak mysle) utrata
wiary w Boga. Prawdziwe niebezpieczenstwo polega na tym, ze mozna zaczaé
wierzy¢ w tak straszne rzeczy o Nim” (Lewis 1976, 8). Bog jawil mu sie teraz
jako sadysta dokonujacy wiwisekeji. A skoro jest tak okrutny za naszego zycia,
to jaka jest pewnos¢, ze nie jest taki po naszej $mierci:

Moéwia mi, ze H jest teraz szczesliwa, ze odpoczywa w pokoju. Skad sa tego tak
pewni? [...] czemu ludzie sg tacy pewni, ze wszelkie udreki konicza si¢ po $mier-
ci? (Lewis 1976, 26).
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Ktos, zdaje si¢, powiedzial: ,Bog zawsze opiera swe dzialanie na geometrii”
A moze prawdziwsze byloby powiedzenie: ,Bég zawsze dokonuje wiwisekcji’?
(Lewis 1976, 28).

Lewis posunat sie nawet do granic bluznierstwa: ,,Czasami trudno nie po-
wiedzie¢: «Boze, przebacz Bogu». Czasami trudno wyrzec az takie stowa. Ale
jezeli nasza wiara jest prawdziwa, Bog ukrzyzowal Boga” (Lewis 1976, 26-27).

Lewis nawigzuje tez do problemu odpowiedzi Boga na modlitwy. W ksigzce
Cuda, z ktorej pochodzil argument z rozumu przeciw naturalizmowi (zob.
Bylica 2019, 136- 138), Lewis wykazywal mozliwos¢ cudéw. Gdy jego Zona
doznala naglej poprawy, stwierdzonego przez lekarza cofniecia choroby, Lewis
uznal, ze Bog rzeczywiscie w cudowny sposob odpowiedzial na modlitwe.
Dalszy rozwoj sytuacji wydawal mu sie teraz argumentem na rzecz tezy o Bogu
sadyscie: ,,zawsze kiedy On wydawal si¢ najbardziej faskawy, w istocie przy-
gotowywal nastepnag meczarni¢” (Lewis 1976, 28-29).

Etap drugi

Dzien pdzniej, gdy emocje odgrywaly juz nieco mniejszg role w jego rozwa-
zaniach, Lewis odwotal stowa o okrucienstwie Boga: ,Napisalem te stowa
wczoraj wieczorem. Byl to raczej krzyk niz mysl” (Lewis 1976, 31). Uznat je za
nadmierny antropomorfizm (zob. Lewis 1976, 29-30). Autor ksiazki Problem
cierpienia, w ktorej wyjasnial, jak mozna istnienie cierpienia uzgodnic z ideg
dobrego Boga, stwierdzal teraz, ze cierpienia nie mozna wytlumaczy¢ - tylko
je znosi¢ (zob. Lewis 1976, 31).

Lewis wskazywal, ze wcze$niej napisane stowa pelnity raczej funkcje eks-
presywna, a nie poznawcza: ,,raczej krzyk niz mysl”. Jest to wazne rozréznienie
roli semiotycznej wypowiedzi na opisowa i ekspresywng. Funkcjonujaca w cza-
sach Lewisa szkota logicznego empiryzmu (na kontynencie reprezentowana
przez Koto Wiedenskie, a jej przedstawicielami w Wielkiej Brytanii byli m.in.
Bertrand Russell czy Alfred Ayer) odwolywala si¢ do tego rozrdznienia, by
wykaza¢ odmiennos¢ sensownych poznawczo twierdzen nauki od, zdaniem
tej szkoly, pozbawionych wartosci poznawczej twierdzen metafizyki. Te drugie,
podobnie jak utwory poetyckie, jak twierdzil Rudolf Carnap (1891-1970),
jeden z gléwnych przedstawicieli Kota Wiedenskiego, nie méwig o $wiecie, ale
wyrazajg stany wewnetrzne czy dyspozycje uczuciowe osob je wyglaszajacych
(zob. Carnap 1969, 18-21). Odwolujac si¢ natomiast bezposrednio do rozréz-
nienia, na ktére Lewis wskazywal w argumencie z rozumu (zob. Lewis 2010b;
Bylica 2019, 136-138), wypowiedz o Bogu-sadyscie byta, jak Lewis wydaje si¢
tu sugerowa¢, wynikiem naturalistycznego procesu przyczynowo-skutkowego,
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a nie ,,mysla”, czyli wypowiedzia o charakterze poznawczym. Wypowiedzi
ekspresywne mozna bowiem uzna¢ za skutki, w sensie przyczynowym, stanu
osoby je wypowiadajacej, a nie za zdania, ktérych wartos¢ logiczna opiera si¢
na relacji wynikania.

Rozréznienie migedzy procesami poznawczymi i przyczynowymi nie jest
jednak tak proste i jednoznaczne. W przypadku Lewisa objawia si¢ to w sytu-
acji, gdy stwierdza, ze doznane cierpienie pozwolilo mu oczyscic si¢ ze ztudzen.
Swoja dawna wiare poréwnuje wtedy do domku z kart: ,,M6j dom runat nagle
dlatego, ze byt to domek z kart. Wiara, ktdra «brata te rzeczy pod uwage», nie
byta wiarg, lecz wyobraznig” (Lewis 1976, 34-35). Lewis oczywiscie juz wcze-
$niej zdawal sobie sprawe z istnienia cierpienia, napisat o nim ksiazke, ktéra
przyczynila si¢ do ugruntowania jego pozycji jako najwazniejszego XX-wiecz-
nego apologety chrzescijanstwa. Teraz stwierdzil, Ze czym innym jest osobiste
przezywanie tak dramatycznej sytuacji, a czym innym jedynie intelektualne
rozwazania na temat cierpienia. Doswiadczenie doznanej straty i bolu z nig
zwigzanego podwazajg wartos¢ ustalen, ktérych dokonat, gdy jego umyst byt
spokojny, intelekt pracowal w jasniejszy sposéb: ,, Musze niewatpliwie przyznaé
[...] ze jesli m6j dom byl domem z kart, to im predzej runal, tym lepiej. Sprawicé
to moglo jedynie cierpienie” (Lewis 1976, 35-36); ,,[...] milos¢, i wiara okazaty
sie czym$ innym, niz sadzilem. W obu bylo wiele z tego karcianego domku”
(Lewis 1976, 39). Z jednej strony Lewis wyrazal co§ w rodzaju zadowolenia
z oczyszczajacej roli, jaka odegralo cierpienie. Z drugiej strony sugerowat,
ze to, co sie w nim dokonalo, bylo jednak utratg wiary: ,,Jest naprawde dos¢
prawdopodobne, ze to, co nazwe, jesli nastapi, «odzyskaniem wiary», okaze
sie tylko jeszcze jednym domkiem z kart” (Lewis 1976, 36).

Przekonania Lewisa wyrazone w zapiskach ulegaja pewnym zmianom, co
on sam zauwazal. Sam stwierdzal, Ze bardziej wiarygodne s3 mysli cztowieka
o zdrowszych zmystach, ktérego emocje nie sg tak silne. Dlatego mysli o sa-
dyscie nie byty w pewnym sensie mys$lami, co mozna rozumie¢ tak, ze nie
pelnity funkcji poznawczej: ,,Te wszystkie rozwazania o kosmiczny sadyscie,
byty nie tyle wyrazem mysli, co nienawisci. [...] To byty zwykle karczemne
obelgi i przeklenstwa: méwienie Bogu, «co si¢ o Nim mysli». I oczywiscie
jak w kazdym przeklenstwie, «to, co si¢ mysli», nie oznacza tego, co mysli
si¢ naprawde. [...] Takie rzeczy méwi sie zawsze z pewna przyjemnoscia.
Doznaje si¢ wtedy ulgi” (Lewis 1976, 37). Doznawanie przyjemnosci, ulgi
to skutki bedace elementem tancucha przyczynowo-skutkowego. Sa tylko
reakcjg organizmu. Zatem ponownie zgodnie ze swoim rozréznieniem
z argumentu z rozumu Lewis potwierdza, ze stowa o okrucienstwie Boga
nie mialy charakteru poznawczego. Dawaly ulge, jak podrapanie si¢ daje
ulge, gdy swedzi skora.
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Gdy Lewis zaczal mysle¢ jasniej, w mniejszym stopniu pod wplywem
emocji, znalazl metafory usprawiedliwiajace zadawanie bolu przez Boga. Boga
mozna przez analogie poréwnac z weterynarzem lub lekarzem. Nie bylby wte-
dy wigc sadysta: ,,[...] nastréj to nie zaden dowdd. Oczywiscie, ze kot bedzie
prychat i plut na tego, co go operuje, gryzl, jesli zdota” (Lewis 1976, 37-38).
Pozostaje jednak problem boélu fizycznego, ktérego doznawata Joy. Lewisowi
trudno byto go pogodzi¢ z ideg dobrego Boga: ,,Trudniej w to uwierzy¢, myslac
o jej cierpieniach. [...] Bl fizyczny, to staly ogien zaporowy, jak w pierwszej
wojnie $wiatowej, trwajacy godzinami bez chwili przerwy” (Lewis 1976, 38).
Bl fizyczny, ktérego doswiadczyla Joy, utrudnia uznanie Boga za dobrego
w potocznym znaczeniu stowa ,,dobry”. Jesli Bog jest doskonale dobry, to
doswiadczenie pokazuje, ze jest tez straszny jak kosmiczny sadysta. Jesli jed-
nak cierpienia nie sg konieczne, to albo Bog nie istnieje, albo nie jest dobry:
»10 okropne, ze doskonale dobry Bdg jest w tym wypadku malo co mniej
straszny niz kosmiczny sadysta. [...] Ale czy to do uwierzenia, ze tak straszne
tortury byly dla nas konieczne? No wigc, decyduj sie! Cierpienia istnieja. Jesli
s3 niepotrzebne, to Boga nie ma albo On nie jest dobry. A jezeli jest dobry, to
cierpienia sg konieczne” (Lewis 1976, 40).

Oprocz problemoéw istnienia Boga i tego, jak rozumiec Jego dobro¢ w ob-
liczu cierpienia, Lewis porusza tez inne watki religijne. Wyraza antynaturali-
styczne, antyredukcjonistyczne przekonanie, ze czlowiek nie redukuje si¢ do
tego, co cielesne. W neurologii redukcjonizm przejawia si¢ w przekonaniu,
ze to, co nazywamy sobg, swoim ja, nasze poczucie tozsamosci i wolna wola
tak naprawde nie istnieja. Istniejg jedynie komorki nerwowe w moézgu, sie-
ci polaczen miedzy nimi i zachodzace w nich reakcje. Skrajny naturalizm
redukcjonistyczny przyjmuje, ze tak naprawde istnieja tylko podstawowe
sktadniki materii, czastki elementarne, o ktérych moéwi fizyka. One same sa
nieozywione, mozna powiedzie¢, ze s3 martwe. Lewis rozwaza takie natura-
listyczne podejscie:

Jesli H. nie ma, to nie bylo jej nigdy. Wziglem klebek atomdéw za zywa istote.
Nie ma i nigdy nie byto zadnych ludzi. Smier¢ odstania jedynie pustke, ktéra
zawsze istniala zamiast nich. Tak zwani ,,zywi” to po prostu ci nie zdemasko-
wani jeszcze. Wszyscy tacy sami bankruci, tylko niektérzy dotad nieujawnieni.
Ale to chyba nonsens. Pustka odstonieta komu? Bankructwo ujawnione przed
kim? Innym pudetkom sztucznych ogni czy klebkéw atoméw? Nigdy nie uwie-
rz¢, a raczej nie potrafie uwierzy¢, ze pewien uklad fizycznych zjawisk moze by¢
bledng interpretacjg innych ukladéw lub sta¢ sie jej powodem (Lewis 1976, 27).

Lewis broni wiec stanowiska o istnieniu niematerialnej duszy, odwotu-
jac si¢ do swojej argumentacji z istnienia rozumu. Fizyczne uklady zjawisk
nie tworza poje¢, nie dokonujg interpretacji, nie poznaja. Moga jedynie by¢
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ogniwami w fancuchu przyczynowo-skutkowym, w ktérym nie ma poznania.
Poznawanie jest czynno$cia rozumu-duszy, ktéra jest pozanaturalnym ele-
mentem w czlowieku (zob. Lewis 2010b, 48). (Lewis w swoich rozwazaniach,
takze w ksiazce Cuda, gdzie najpelniej wyrazit argument z rozumu, pominat
analize teorii emergencji i wltasnosci umystowych jako emergentnych lub
superwenientnych wlasnosci mézgu. Koncepcje te gtosza, ze mozna pozostaé
na gruncie naturalizmu i jednocze$nie uwazac, zZe stany umystowe nie redu-
kuja si¢ do zachowania komoérek w centralnym ukladzie nerwowym. Uznaja,
ze stany umysiowe s3 wlasnosciami mdzgu, ale wlasnosciami wyzszego
rzedu niz zwykle wlasnosci fizyczne. Sg to koncepcje naturalistyczne w tym
sensie, ze uznaja, ze bez materialnego podtoza — mézgu — stany umystowe,
w tym stany poznawcze, nie s3 mozliwe. Naczelng trudnoscia tych ujec jest
wyjasnienie, jak to mozliwe i co to w ogoéle znaczy, ze martwa materia —
czastki elementarne i oddzialywania miedzy nimi, o ktérych méwi fizyka
- wytwarzajg przezycia psychiczne, subiektywne odczucia oraz twierdzenia
o charakterze poznawczym).

W argumencie z pragnien (zob. Bylica 2019, 138-139) Lewis wykazywal,
ze istnieje prawdziwe spelnienie ludzkich pragnien, ale nie daje go zadna
z rzeczy tego $wiata, wiaze sie ono za$ z niesmiertelno$cia i zbawieniem.
W obecnej sytuacji Lewis zaczal opisywac bardziej szczegdétowo przekonania
o zyciu po $mierci. Smier¢ jest radykalng zmiang. Ale ta radykalna zmiana
oznacza tez rozlake: ,,Laczy nas jedynie czas, przestrzen i cialo; jak druty te-
lefoniczne, z pomoca ktérych porozumiewalismy sie. Czy przetnie sie jeden,
czy oba réwnoczesnie - w kazdym wypadku rozmowa musi si¢ skonczy¢”
(Lewis 1976, 15). Po $mierci nie ma podobienstwa do zycia przed. Gdyby
byto inaczej, to $mier¢ nie miataby sensu: ,,Czy Bog to klown, ktéry w pewnej
chwili wydziera nam miske zupy, by zastapic ja zaraz druga pelna tej samej
zupy? Nawet natura nie robi takich cyrkowych sztuk. Nigdy nie gra dwa
razy tej samej melodii” (Lewis 1976, 15). Jest to wiec argument przeciwko
koncepcji o mozliwosci tzw. kontaktéw z duchami i o takim istnieniu po
$mierci, ktore przypomina zycie na tym $wiecie. Taka zmiana, ktéra w sumie
niewiele zmienia, kldci si¢ z sg ideg $mierci, rozumianej jako koniec Zycia,
jako rzeczywiste zakonczenie tego, co byto. Po co Bég mialby przerywac
zycie, by potem bylo kontynuowane w niemal niezmienionej postaci? Lewis
stwierdzit, ze nie ma powrotu do tego, co bylo: ,Niebo zas to miejsce, gdzie
nie ma juz tego, co istnialo dawniej” (Lewis 1976, 24). Jesli jest jaka$ kon-
tynuacja, to nie taka, jak w opowiesciach o spotkaniu na ,,drugim brzegu”:
»Chyba nie wierzycie dostownie w t¢ calg gadaning o rodzinnych spotkaniach
«na tamtym brzegu», odmalowanych w catkiem ziemskich stowach. Ale to
wszystko nie opiera sie na Pimie $wietym [...]. W Biblii nie ma o tym ani
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stowa. I brzmi to falszywie. Wiemy, Ze nie mogloby tak by¢. Rzeczywisto$¢
nigdy sie nie powtarza” (Lewis 1976, 24-25).

Przy okazji rozwazan o Zyciu po $mierci Lewis odrzuca argument, ze
wiara religijna daje pocieszenie, bo obiecuje kontynuacje zycia. , Méwcie mi
o prawdziwosci religii, a postucham chetnie. Méwcie o obowiazku religii, bede
stuchat ulegle. Ale nie méwcie, ze religia daje pocieche, bo zaczne podejrzewac,
ze nic nie rozumiecie” (Lewis 1976, 24). Prawdziwe pocieszenie, jakie religia
rzeczywiscie daje, to wediug Lewisa obietnica osiggniecia celu, dla ktérego
cztowiek jest stworzony. A tym prawdziwym celem jest Bdg: ,,Jesli matka
oplakuje nie to, co stracita, lecz to, co stracilo jej zmarte dziecko, pociecha
dla niej jest wiara, ze [...] «wielbi¢ bedzie Boga i radowac si¢ Nim na wieki».
To pociecha dla jej nieSmiertelnej duszy, majacej za cel Boga” (Lewis 1976,
25). Jednocze$nie Lewis dostrzegal, ze §mier¢ moze przerwac realizacje celu
ziemskiego, przez co jest przyczyna uzasadnionego cierpienia. Smier¢ syna jest
pocieszeniem dla nie$miertelnej duszy matki, ,,[a]le nie dla jej macierzynstwa.
Szczgscie macierzynskie w znaczeniu dostownym trzeba przekreslic, jesli o nig
chodzi. Nigdy juz nie wezmie na kolana swego syna, nie bedzie go kapala ani
opowiadata mu bajek, nie bedzie snula marzen o jego przyszlosci i nie ujrzy
swego wnuczecia” (Lewis 1976, 25). W kazdym razie Lewis przyznaje, ze $mier¢
istnieje, jest rzeczywista. Joy naprawde umarta: ,,Smier¢ istnieje. I jaka by nie
byta, ma znaczenie. [...] Ona umarla. Nie zyje” (Lewis 1976, 16).

Czy jednak z tego, ze Joy naprawde umarla, wynika, Ze jej nie ma? Oka-
zuje sie, ze Lewis wcale nie byl pewny odpowiedzi w tej sprawie. Wczesniej
z ufno$cig modlif sie za zmarlych. Gdy staral si¢ modli¢ za nig, odczuwat
szczegdlng trudnosé: ,,Czy moge szczerze powiedzied, ze wierze, iz jej nie
ma? [...] A co ja naprawde mysle? Zawsze potrafitem z ufnoscig modli¢ si¢ za
innych zmartych i nadal potrafie. Lecz kiedy probuje modli¢ si¢ za H., mam
jakie$ zahamowania. Ogarnia mnie zdumienie i zaklopotanie. Jakie$ upiorne
uczucie nierzeczywisto$ci, jakbym mowil w préznie o niczym” (Lewis 1976,
21-22). Teraz, gdy stawka byta tak wielka, jego wiara w posmiertng egzystencje
zostala poddana powaznej probie i dalsze stowa wskazuja, ze nie byta to wiara
tak silna, jak kiedys si¢ Lewisowi wydawalo (zob. Lewis 1976, 22).

Przy okazji Lewis zdradzal odlegle od protestanckiej ortodoksji przeko-
nanie o istnieniu posredniego stanu migdzy Niebem i Pieklem. Nie sadzit,
by Joy spotkalo to najgorsze, ale tez nie uwazal, ze po $mierci czlowiek moze
natychmiast cieszy¢ si¢ pelnym szczegsciem: ,Nigdy przedtem nie wierzylem
- uwazatem to za fantastycznie nieprawdopodobne - Zeby najbardziej wierna
Bogu dusza mogla od razu z chwilg $mierci znalez¢ si¢ w pokoju i szczesliwosci”
(Lewis 1976, 39). Jego poglad byt wigc zbiezny z katolicka wiarg w istnienie
czy$éca.
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Etap trzeci

Nastepne notatki powstaly, gdy Lewis nabrat sil, dobrze si¢ wyspal po dniu
ciezkiej pracy fizycznej. Na tym trzecim etapie zaloby Lewis poczut, ze fi-
zycznie przychodzi do siebie i to wplynelo tez na jego myslenie. Stwierdzil,
ze drzwi juz nie sg zaryglowane, a wrazenie, ze jest inaczej, wynikalo z jego
nadmiernie emocjonalnego stanu. Uznal, ze natezenie tesknoty jakby zaciaga
kurtyne i ,,my$lac o naszych zmarlych czujemy sig¢ tak, jakbysmy wpatrywali
sie w proznie?” (Lewis 1976, 24). Moze z Bogiem jest tak samo: drzwi juz nie
sg zaryglowane, po prostu nie mozna pukac zbyt natarczywie: ,,Chwila, gdy
w duszy nie ma juz nic poza wolaniem o pomoc, to moze chwila, gdy Bog nie
moze jej udzieli¢. Jestes jak czlowiek tonacy, ktéoremu nie mozna pomoc, bo
czepia si¢ ratownika zbyt kurczowo. Moze wlasne, wcigz powtarzane wotania
czynig san gluchymi na glos, ktéry spodziewamy si¢ ustysze¢” (Lewis 1976,
43). Lewis zaczal nawet szuka¢ wyjasnienia nadajacego sens przerwaniu tak
udanego malzenstwa (zob. Lewis 1976, 45).

Ostatnie zapiski powstaly po tym, gdy Lewis wybrat si¢ na spacer i poczut
sie duzo lepiej: ,Zwracajac si¢ do Boga, dusza moja nie napotyka zamknietych
drzwi [...]” (Lewis 1976, 56). Cierpial, ale dostrzegal korzysci ze swojego
obecnego stanu. Stwierdzit, ze powinien raczej napisa¢ hymn pochwalny:
»Spiewanie hymnéw pochwalnych to ten sposéb okazywania mitosci, ktory
ma zawsze w sobie jaki$ element radosny” (Lewis 1976, 57).

Lewis ponownie zauwazyl, ze jego wczesniejsze podejscie nie bylo wta-
$ciwe, bo uwaga, jaka poswiecil zonie, swoim uczuciom i Bogu, nie byta
odpowiednio rozlozona. Zawsze bowiem najwazniejszy jest Bog. Teraz, gdy
poczut sie lepiej, myslat tez jasniej, byt w stanie to dostrzec. Spiewanie hymnu
pochwalnego jest sposobem na odzyskanie radosci, ktdrej wcigz mu brakuje:
»[...] $piewajac w duszy hymn pochwalny moge nadal w jakim$ stopniu cie-
szy¢ sie nig i juz w jakims stopniu radowac sie¢ Nim. To lepsze niz nic” (Lewis
1976, 57). Stwierdzenie, ze ,to lepsze niz nic’, swiadczy o tym, ze Lewis nie
~wydobrzal” zupelnie i nie odzyskal pelnego pokoju.

Na etapie jasniejszego myslenia Lewis ponownie wyrazal watpliwosci
co do swoich i w ogéle ludzkich zdolnosci poznawczych. Znéw pojawilo si¢
poréwnanie z domkiem z kart:

Pig¢ zmystow. Intelekt nieuleczalnie abstrakcyjny. Czysto przypadkowo selek-
cjonujaca pamied. Tyle przewidywan i przypuszczen, ze nigdy nie potrafie roz-
patrzy¢ wiecej niz pofowy z nich, nigdy nawet uswiadomi¢ ich wszystkich. Ile
pelnej rzeczywistosci moze wchlonac taki instrument? (Lewis 1976, 59).

I przez caly ten czas moze znéw buduje domek z kart. A jesli tak, On ponownie
go zburzy. Bedzie to robil tak czesto, jak czesto bedzie trzeba. Chyba ze w koncu
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uznany zostane za przypadek beznadziejny i pozwolg mi spokojnie budowac¢ juz
zawsze tekturowe patace w piekle (Lewis 1976, 62).

Lewis podwazal wartos¢ wszelkich spekulacji o Bogu i Zyciu po $mierci.
Uznal jednak, a moze tylko wyrazil nadzieje, ze to, co wydaje nam si¢ skom-
plikowane, pelne sprzecznosci, Niebo rozwiaze i pokaze zapewne, ze wszystko
jest proste (zob. Lewis 1976, 64-65).

Po przedstawieniu tych watpliwosci Lewis przezyt jednak niezwykte do-
swiadczenie. Mial wrazenie duchowej obecnosci H., ktore opisal jako spotkanie
z czystym intelektem. Bylo to dla niego bardzo budujgce doznanie. Przyblizyto
go do zrozumienia, Ze zmarli mogg by¢ czystym intelektem: ,,Skadkolwiek to
przyszto, dokonato niejako wiosennych porzagdkéw w moich myslach. Zmarli
moga wiec by¢ tym: czystym intelektem. Filozof grecki nie zdziwilby si¢ moim
przezyciem [...] Zbratanie, zazyto$¢ duchowa czystych intelektéw nie bylaby,
jak si¢ okazuje, monotonna i smutna. [...] Bytaby - jesli dobrze spostrzeglem
w tym krotkim blysku - no... nieomal boje sie przymiotnikow, ktorych chee
uzyé. Zywa? Wesota? Gorgca? Czujna? Bystra? A przede wszystkim solidna.
Catkowicie godna zaufania. Mocna. Nie ma nic absurdalnego w swiecie
zmarlych. Kiedy mowie ,intelekt”, wlaczam w to wole. Uwaga to akt woli. In-
teligencja w dziataniu to wola w calym tego stowa znaczeniu. To, z czym ja si¢
zetknaglem, wydawalo mi si¢ pelne zdecydowanej woli” (Lewis 1976, 68-69).

Lewis mial wigc poczucie kontaktu z czyms, co zaliczyl do bytéw o cha-
rakterze intelektualnym. Byt to kontakt peten zycia, wesotosci, czujnosci itd.
Byla w nim, jak pisal, ,najglebsza, radosna zazyto$¢” (Lewis 1976, 67). Lewis
staral sie jednak zachowa¢ spokéj pomimo tak szczegélnego doznania. Zadawat
sobie sprawe z chrzescijaniskiego nauczania, ze zycie po $mierci ostatecznie
ma by¢ zwigzane z cialem: , Istnieje takze, cokolwiek to oznacza, zmartwych-
wstanie ciala. Tego nie potrafimy poja¢. Najwiecej moze by¢ jednak warte to,
co najmniej rozumiemy” (Lewis 1976, 69). Zmartwychwstanie cial jest jednak
tym elementem doktryny, ktory, wedlug Lewisa, wymyka si¢ racjonalnemu
pojmowaniu. W tym miejscu najbardziej uznany wspotczesny apologeta chrze-
$cijanstwa ponownie stwierdza ograniczono$¢ wladz poznawczych czlowieka,
jesli chodzi o niektére wazne problemy tej religii.

Podsumowanie

Jeden z najpopularniejszych argumentéw antyteistycznych odwotuje si¢ do ist-
nienia zfa i cierpienia w §wiecie. Inny argument glosi, ze wiara religijna rozwija
sie najlepiej, gdy ograniczona jest rola rozumu, Ze tresci wiary religijnej tatwiej
sie akceptuje, jesli rozum jest w stanie nierozwinigtym lub jakos ,,zagtuszony”.
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Dlatego popularna jest idea 0 wywodzeniu sie religii od ludéw pierwotnych,
dzikich, ktérych rozumnos¢ byla ograniczona. Do myslenia religijnego mial
ich doprowadzi¢ przede wszystkim strach przed glodem, dzikimi zwierzetami,
$miercig itp., a nie racjonalny namyst. Ich zdolnosci poznawcze, a stad i kon-
cepcja rzeczywistosci tak bardzo roznily sie od naturalistycznej wizji $wiata,
jaka dysponujemy dzieki nauce. Postawa racjonalna, ktéra dzi$ zwigzana jest
z naturalizmem naukowym, wydaje si¢ wyklucza¢ przekonania o istnieniu
jakiej$ pozanaturalnej sfery, nadnaturalnego stworcy czy mozliwosci przetrwa-
nia przez czlowieka $mierci ciata. Popularni dzi$ mysliciele okreslani mianem
tzw. nowych ateistow przedstawiajg osoby religijne jako ofiary indoktrynacji,
niezdolne do samodzielnego myslenia, niewrazliwe na fakty, nieuzywajace
rozumu. Odmawiaja im wigc racjonalnosci.

Przyktad Lewisa nie wpisuje si¢ w ten schemat. Najpopularniejszy wspol-
czesny apologeta teizmu chrzescijaniskiego byt kiedys ateista, a zaraz po swoim
nawroceniu przedstawil szereg argumentéw na rzecz obrony podstawowych
antynaturalistycznych przekonan religijnych. Na drodze racjonalnej staral si¢
wykaza¢, ze ich prawdziwo$¢ wydaje si¢ niemal pewna. W pierwszej czesci
przedstawili$my argumentacj¢ Lewisa w tej sprawie. Jego publikacje i zawarte
w nich wywody doprowadzity wielu ludzi do nawrécenia.

Zachwianie, a moze nawet zalamanie jego wiary pojawilo si¢ natomiast
w momencie, kiedy spotkala go osobista tragedia, cierpienie, ktdre zaglusza-
to glos rozumu. Jednak takze w tej sytuacji, gdy gwaltowne emocje opadaly,
uzywal znéw racjonalnych argumentdw, uznawat sensownos¢ podstawowych
tresci wiary religijnej i przyjmowal, a niekiedy wykazywal ich stusznos¢ takze
w tej dramatycznej dla niego sytuacji. Nie oznacza to, Ze to doswiadczenie
nie zmienito podejscia Lewisa do jego wczesniejszej postawy religijnej czy do
warto$ci wezesniejszej wiary ani ze nie pojawily si¢ powody, dla ktérych Lewis
powinien przesta¢ wierzy¢. Jesli takie byly, to stusznie czy niestusznie Lewis
odrzucit je, gdy do glosu doszedt jego rozum.
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Wstep

Ronald Dworkin (1931-2013) byl najbardziej znany z zajmowania sie filozofia
prawa, ale poruszal tez inne zagadnienia z filozofii i nauk spotecznych.
Zostal profesorem prawa Uniwersytetu Yale, w 1969 r. powierzono mu katedre
jurysprudencji w Oxfordzie, byt takze profesorem prawa New York University
School of Law i profesorem filozofii Uniwersytetu Nowojorskiego. W naszym
kraju uczony ten jest przede wszystkim znany z filozofii prawa oraz z pogla-
dow na religie, poniewaz jego ksiazki o tej tematyce zostaly przettumaczone
na jezyk polski. Wydaje sie jednak, ze w debatach naukowych o religii poglady
Dworkina, ktére sformulowal w swojej ostatniej w Zyciu ksigzce, nie s3 czgsto



84 ALFRED SKORUPKA

przywolywane i dyskutowane w naszym kraju. Dlatego przyblizono je w tym
artykule, a nastepnie skomentowano, opierajac si¢ na pogladach innych uczo-
nych, a takze pewnych przemysleniach autora tekstu.

Koncepcja Dworkina

Zdaniem Dworkina, religia jest glebsza od idei Boga. Stanowi bowiem gleboki,
wyrézniony i rozlegly obraz $wiata, sprawiajac, Ze pewna obiektywna warto$¢
przenika wszystko, ze ludzkie zycie ma cel, a wszechswiat porzadek. Natomiast
wiara w istnienie Boga jest tylko jedng z mozliwosci takiego widzenia $wiata
(Dworkin 2014, 13).

Podzial na ludzi religii i ludzi bez religii jest niewlasciwy. Wiele milionow
ateistow ma bowiem przekonania i dos§wiadczenia podobne do tych, o kto-
rych moéwia osoby religijne. Chociaz ateisci nie wierza w osobowego Boga, to
wierzg w jakas ,,site” wieksza od nas. Ponadto czujg powinnos$¢ prowadzenia
uczciwego zycia (Dworkin 2014, 14).

Religia nie musi zatem oznacza¢ wiary w Boga. Niewatpliwie ,,religia” jest
pojeciem interpretacyjnym, tzn. jego uzytkownicy nie zgadzaja sie co do jego
$cistego znaczenia. Einstein tez nazywal siebie religijnym, ale rozumiatl przez
to zupelnie co innego niz np. William James (Dworkin 2014, 18).

Istotne wydaje si¢ oddzielenie Boga od religii, poniewaz wtedy bedzie moz-
na zfagodzic¢ intelektualne spory poprzez oddzielenie $wiata nauki od $wiata
wartosci. Nowe wojny religijne s obecnie wojnami kulturowymi, nalezy wiec
oddzieli¢ naukowe i aksjologiczne tredci religii (Dworkin 2014, 20).

Postawa religijna opiera si¢ na wierze, ale tak samo jest z naukami przy-
rodniczymi i matematyka. W kazdej z tych dziedzin bardziej co§ odczuwamy;,
niz przemawiajg do nas niezalezne srodki weryfikacji (Dworkin 2014, 27).

Judaizm, chrzescijanstwo i islam majg dwie czesci: tzw. naukowa i ak-
sjologiczng. Ta pierwsza oferuje wyjasnienie $wiata przez odwolanie si¢ do
Boga-Stworcy i ksiag swietych. Z kolei aksjologiczna czes¢ religii teistycznej
oferuje przekonania o tym, jak zy¢ i co ceni¢; jest tutaj zawsze wezwanie do
kultu Boga, ale wiele innych przykazan mozna przyja¢, nie przyjmujac wiary
w Istote Najwyzsza. Religijni ateisci odrzucaja oczywiscie tzw. naukowa tre$¢
religii i jej kult, lecz mogg przyjmowac jej przykazania na temat moralnosci
(Dworkin 2014, 30-32).

Trzeba pamietac, ze idei Boga daleko do jasnosci, dlatego samo rozroz-
nienie teizmu od ateizmu jest niejasne. Ludzie odkryli lub wynalezli wiele
rodzajow bogéw czy Boga. Sporo bylo bogéw poganskich (np. greccy bogowie
Olimpu), z kolei ,,Sykstynski Bg” dominuje w teistycznych religiach, potem
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przyszed! czas na deistow. Ale s3 i tacy, ktorzy twierdza, ze bdg jest bezoso-
bowy, do czego sklaniatl sie¢ m.in. Einstein (Dworkin 2014, 37-39). Natomiast
Richard Dawkins stwierdzil, ze panteizm jest tylko ,,podrasowanym” ateizmem.
Wedlug Dawkinsa, gdy panteisci méwia o Bogu, to maja na mysli prawa fizyki.
Ale np. panteista Spinoza przyjmowal religijna postawe wobec Boga-przyrody
(Dworkin 2014, 45).

Niewatpliwie w $wiecie przyrody spotykamy wiele piekna: kaniony, za-
chody slonca, zwierzeta itd. Dla postawy religijnej sa to przejawy wrodzonego
piekna - cudowne same w sobie (Dworkin 2014, 49). Einstein takze mial wiare
w piekno natury, ktéra podziela wigkszos¢ fizykow, a ktorych tytuly prac sa
np. takie: Pigkno wszechswiata; Straszna symetria. Ludzie ci, podobnie jak
Einstein, dostrzegaja pickno wszechswiata, ale nie widzg w nim tworu jakiego$
boga (Dworkin 2014, 53). Dla tych z nas, ktérzy uwazaja pigkno za realne,
przestanka nauki, ze wszechswiat jest ostatecznie w pelni pojmowalny, ma tez
charakter religijnego przekonania, Ze promieniuje on prawdziwym pigknem
(Dworkin 2014, 95).

Religia wystepuje w politycznych konstytucjach oraz konwencjach praw
czlowieka na calym $wiecie. Artykul 18 Powszechnej Deklaracji Praw Czlo-
wieka Narod6w Zjednoczonych stanowi: ,,Kazdy czlowiek ma prawo wolnosci
mysli, sumienia i wyznania; prawo to obejmuje swobode¢ zmiany wyznania lub
wiary oraz swobode gloszenia swego wyznania lub wiary badz indywidualnie,
badz wespdt z innymi ludzmi, publicznie i prywatnie, poprzez nauczanie, prak-
tykowanie, uprawianie kultu i przestrzeganie obyczajéw” (Dworkin 2014, 99).

Réwniez atei$ci majg prawo do wyznawania swoich pogladéw w cywilizo-
wanych panstwach. Na przykltad Sad Najwyzszy USA wlasciwie zinterpretowat
przepisy zwalniajace od stuzby wojskowej osoby, ktérym wyznawana religia
zabrania zabija¢, i uwzglednit przy tym ateistow o takich samych pogladach
(Dworkin 2014, 106).

Prawo do wolnosci religijnej proklamowane przez konstytucje zaklada
teori¢ moralng, przyjmujac, ze ludzie maja prawo do wyboru swojej praktyki
religijnej. Ale tego prawa nie mozna ograniczy¢ do religii boskich, a z drugiej
strony nie moze ono przyzwala¢ na wszelkie poglady, ktére wyznaja rézne
jednostki. Ponadto rzad nie moze utrudnia¢ praktykowania religii, ale nie
powinien tez faworyzowac jednej religii (Dworkin 2014, 118).

Niewatpliwie ludzie podzielaja fundamentalny impuls religijny, ktory
przejawia si¢ w roznych przekonaniach i uczuciach. W historii impuls ten
zawsze przejawial si¢ wiarg w Boga i zespolem przekonan etycznych. Te dwie
rzeczy mozna jednak traktowac oddzielnie, niezaleznie. Dlatego atei$ci moga
by¢ partnerami ludzi religijnych, jesli przejawiaja postawy moralne (Dworkin
2014, 132).
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Jesli chodzi o zagadnienie tzw. zycia po $mierci, to nie musi ono wymagac
cudow, poniewaz nauka religii nieboskich moze zapewnic¢ to wszystko, co
proponuja religie boskie. Przede wszystkim zycie po $mierci jest uzaleznione
od postawy moralnej cztowieka w Zyciu ziemskim, tzn. nagroda czeka tylko za
godziwe zycie. Przy pojeciu Boga, tak jak rozumie je chrzescijanstwo, bledem
byltoby zalozenie, ze ten Bog chce od nas postuszenstwa ze strachu (Dworkin
2014, 137-138). Istotny jest gtéwnie godziwy sposdb zycia, ktéry powinien
charakteryzowac zaréwno ludzi wierzacych w Boga, jak i , religijnych ateistow”.
I cztowiek religijny w tradycyjnym rozumieniu, i ateista moga, a nawet powinni
zgadza¢ sie co do wartosci, wedlug ktérych nalezy zy¢ (Dworkin 2014, 140).
Mozna zy¢ uczciwie, a wrecz zrobi¢ ze swojego Zycia ,,dzieto sztuki”, nawet
jesli nie jest sie stawnym. Codzienne czynno$ci: gra na pianinie, gra w szachy,
uprawianie ogrodka, poezji lub mitosci — wszystko to ma bardzo duzg wartos¢.
I jest to pewien rodzaj nieSmiertelnosci, poniewaz w obliczu $mierci wiemy,
ze uczyniliémy ,,co§” dobrego (Dworkin 2014, 142).

Komentarz

Sadze, ze rozwazania R. Dworkina o religii mozna podsumowac¢ nastepujaco:
proponuje on swoisty ,,religijny ateizm”. Rozumiem przez to taka postawe czto-
wieka, ktérego Zyciem kieruje moralno$¢ religijna i cechuje go podziw wobec
piekna wszech$wiata, lecz jednoczesnie odrzuca on wiare w Boga czy bogow
oraz praktyki religijne. Dwokin jest bowiem zdania, ze idea religii wyraza
przekonanie cztowieka o celu, porzadku i pigknie §wiata a takze przestrzeganie
w zyciu pewnej etyki i moralno$ci, z czym wiara w Boga nie musi i§¢ w parze.
Dlatego twierdzi on, ze idea religii jest glebsza od idei Boga.

Tutaj warto wspomnie¢ o buddyzmie. Jest to system religijny pochodzacy
z Azji (chociaz zdobywajacy w ostatnich latach spora popularnos¢ na Za-
chodzie), ktory glosi fad we wszechs$wiecie, pigkno zycia cztowieka, wysoka
moralno$¢ a jednocze$nie — w swej najglebszej istocie — odrzuca istnienie
Boga czy bogdéw, twierdzac, ze cztowiek sam, wlasnymi silami, moze osiggna¢
najwieksze poznanie i madros¢ oraz najwyzsza moralno$¢ poprzez osiggniecie
stanu nirwany. Oczywiscie wigkszos¢ wyznawcow buddyzmu czci rézne bostwa
i Budde (twdrce tej religii), ale ich nauczyciele — zaawansowani w praktyke
duchowa - nauczajg, ze w ostatecznym sensie — bogowie sg tylko iluzja i kazdy
z nas moze osiaggnac ten stan $wietosci zwany nirwang. W buddyzmie nurtu
mahajana (szczegdlnie popularnym na Zachodzie) méwi sie o doktrynie pustki
(sunjata), ktdra glosi, ze wszystkie byty sa nietrwale (wigc ani istniejace, ani
nieistniejagce), co nie zmienia faktu, ze np. w szkole mahajany - zen nakazuje
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sie dostrzegac pigkno i warto$¢ codziennych czynnosci i zachowan, rzetelnie
wykonywac swoja prace i utrzymywac wysoki poziom moralnosci. Z tych
réznych powodéw sw. Jan Pawel I w ksigzce Przekroczyc prég nadziei okreslil
buddyzm jako ,,system ateistyczny”. Takie okreslenie jest oczywiscie sprzeczne
z przekonaniami milionéw buddystéw, ktérzy przezywaja swoja religie jako
wlasnie religie. Niewatpliwie jednak pojecie duchowosci i boskosci jest tak
odrebne w chrzescijanstwie i buddyzmie, ze ta ostania religia jest wlasnie
postrzegana czasem przez chrzescijan jako zaprzeczenie religii.

Tymczasem z rozwazan Dworkina wynika niezbicie, ze buddyzm jest
religia, bo w jego pojeciu religijny stosunek do ludzi, zycia i $wiata nie wigze
sie wylacznie z wiarg w Boga, lecz z wlasciwa moralnoscia.

Zatozenia nowego ateizmu

Przyjrzyjmy si¢ teraz pogladom wspdlczesnych ateistow, ktore zapewne sa
w duzym stopniu akceptowane przez Dworkina. Zdaniem Piotra Gutowskiego
z Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, termin ,,nowy ateizm” (new atheism)
odnosi si¢ gtéwnie do wspdlczesnego nurtu myslowego, ktérego tozsamosé
wyznaczajg radykalnie ateistyczne poglady czterech autoréw (nazywanych
czasem ,czterema jezdzcami Apokalipsy”): biologa Richarda Dawkinsa,
dziennikarza Christophera Hitchensa (zm. 2011), filozofa Daniela C. Den-
netta i neurobiologa Sama Harrisa. Dotaczaja do nich czesto inni mysliciele
(Gutowski 2012, 7-8).

Analizowany nurt wyr6zniajg cztery cechy. Po pierwsze, generalizacja idei
aktualnej nauki, ktora jest naturalistyczna. Wskazani czterej autorzy twierdza,
ze negacja tezy o istnieniu Boga i innych wierzen religijnych wynika wprost
z nauki. Po drugie, wiar¢ w Boga nalezy nie tylko odrzuci¢, lecz takze potepic,
bo religia jest zaréwno falszywa, jak i szkodliwa. Po trzecie, zwalcza¢ trzeba
i fundamentalistow religijnych, i ludzi religijnych o umiarkowanych pogladach,
poniewaz ci ostatni legitymizujg tych pierwszych. Po czwarte, nowi ateiéci sa
przeciwni sceptycyzmowi, agnostycyzmowi i relatywizmowi, gdyz zakladaja,
ze do prawdy mozna dotrze¢ (Gutowski 2012, 7-8).

Nowy ateizm upowszechnil si¢ w pierwszej dekadzie XXI w. Najbardziej
znanym jego przedstawicielem jest bez watpienia Richard Dawkins (ur. 1941
w Nairobi w Kenii), autor stynnej ksigzki Bog urojony (The God Delusion),
bedacej niejako wspdlczesng ,,biblig ateizmu”, ktéra zostata sprzedana w na-
kladzie ponad dwoch milionéw egzemplarzy i do stycznia 2010 r. przelo-
zona na 31 jezykow. Ateistyczna postawa Dawkinsa zradykalizowala sie po
zamachach na World Trade Center, gdyz uznal on, Ze ich gléwna przyczyne
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stanowilo ,,pranie mdzgu” dokonywane w zasadzie w kazdej religii. Z tego
ma wynikag, ze religie nie sa godne szacunku (Gutowski 2012, 11-13).

Z kolei Juwita Guja pisze, ze tym, co wyrdznia wigkszo$¢ nowych ateistow
na tle pozostatych przedstawicieli oswieceniowego nurtu krytyki religii, jest
przyjecie darwinowskiej teorii ewolucji za gléwny punkt odniesienia. Jego
przedstawiciele sg przekonani, ze teoria ta stanowi niezwykle silng przestanke
ateistycznego $wiatopogladu. Darwinizm ttumaczy bowiem nawet pewne pod-
stawy etyKki (altruizm krewniaczy czy altruizm zwrotny) (Guja 2018, 213-214).

Teoria Darwina uderza bardzo mocno w teori¢ Boga-Konstruktora —
tworcy inteligentnego, celowego projektu. Darwin pisat o doborze natural-
nym i przypadkowych mutacjach. Wrazenie projektu jest iluzja, a celowos¢
w przyrodzie nie istnieje. Przyjecie teorii Darwina uniemozliwia réwniez
dostowne odczytanie Ksiegi Rodzaju, co ciaggle jest praktykowane przez wielu
chrzescijan. Ponadto $wiat, w ktérym toczy si¢ nieustanna walka o byt, nie jest
raczej $wiatem zaprojektowanym przez milosiernego Boga. Teoria Darwina
podwaza takze wyréznione miejsce czlowieka we wszechswiecie, ktore glosza
religie monoteistyczne (Guja 2018, 216).

Steve Stewart-Williams wymienia jeszcze trzy konsekwencje teorii ewolucji
sprzeczne z pogladem religijnym:

- zakwestionowanie podzialu na gatunki;

- obalenie muru miedzy Zyciem a niezyciem, poniewaz wirusy nie sa

organizmami ani zywymi, ani martwymi;

- obalenie mitu wszystko organizujacej ,,sily zyciowej” czy ,energii’, gdyz

zycie to martwa materia uorganizowana w szczegolny sposoéb (Guja
2018, 217).

Niektdrzy twierdza, ze teorie Darwina mozna pogodzic z religia. Wiele
odlamoéw protestantéw odrzuca wprawdzie ewolucjonizm, niemniej Ko$ciot
katolicki podjal probe uzgodnienia swej nauki z Darwinem. W 1996 r. §w. Jan
Pawel I w Przestaniu do cztonkéw Papieskiej Akademii Nauk postanowit sko-
rygowac encyklike Humani Generis, w ktérej Pius XII glosil, ze teoria ewolucji
jest powazng, ale niesprawdzong hipoteza. Sw. Jan Pawel II z kolei napisat:
»Dzisiaj, prawie pdt wieku po publikacji encykliki, nowe zdobycze nauki kaza
nam uznad, ze teoria ewolucji jest czyms$ wigcej niz hipoteza. Zwraca uwage
fakt, Ze teoria ta zyskiwala stopniowo coraz wieksze uznanie naukowcéw
w zwiazku z kolejnymi odkryciami dokonywanymi w réznych dziedzinach
nauki. Zbiezno$¢ wynikéw niezaleznych badan - bynajmniej nie zamierzona
i nie prowokowana - sama w sobie stanowi znaczacy argument na poparcie
tej teorii” (Guja 2018, 219). Papiez wyjasnia dalej, ze chociaz czlowiek sytuuje
sie na dlugiej licie pochodzenia od innych zwierzat, to jednak w ktéryms$ mo-
mencie jego rozwoju musiat nastgpic¢ ,,skok ontologiczny”, ktéry spowodowat
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jego fundamentalng odrebnos¢. Chodzi tu o pojawienie si¢ duszy, ktéra wedlug
religii nadaje czlowiekowi godnos¢ (Guja 2018, 219).

Nowi ateidci twierdzg, ze etyka i moralno$¢ Nowego Testamentu rézni si¢
o wiele bardziej pozytywnie od etyki i moralnosci Starego Testamentu, a sam
Dawkins pisze o Jezusie jako jednym z najwiekszych myslicieli etycznych
wszech czasow, ktéry w nauce o ,,nadstawieniu drugiego policzka” antycypo-
wal to, co pozniej glosili Mahatma Gandhi i Martin Luther King. Nowi ateisci
zauwazaja tez jednak, ze etyka chrzescijanska daleko odeszta od Chrystusowe;.
Z uplywem wiekéw nauka Kosciota stawata sie coraz bardziej tolerancyjna
i fagodna, lecz wplyw na to miala nie tyle sama religia, ile nowoczesno$¢
i oswiecenie. Zastugi w dziedzinie moralnosci wspdlczesnej sa nalezne wiec
nie religii, lecz laickiej kulturze (Guja 2018, 237).

Daniel Dennett w ksigzce Odczarowanie pisze o dwdch rodzajach wiary:
w Boga i w wiare. Ta pierwsza jest wiarg w to, ze Bdg istnieje, druga stanowi
wiare w to, ze pewne wierzenia czy przekonania warto podzielaé, poniewaz
majg one wielkie znaczenie. W tym drugim przypadku chodzi np. o wiare
w demokracje, w rownos$¢ wszystkich ludzi niezaleznie od rasy czy wierze
w wolng wole. Niektore podstawy wiar maja podloze mityczne, ale i tak warto
je podziela¢. Tak wlasnie ma by¢ z wiarg religijna (Guja 2018, 259-260).

Richard Dawkins niejednokrotnie pisze o tym, ze nauka daje pickny obraz
$wiata, wrecz mowi o ,,poezji nauki”. Przestrzega przy tym przed ,,zl3 poezjg’,
ktéra moga by¢ koncepcje rzekomo naukowe, a przybrane w poglady religij-
ne lub takie, ktére modele zachowan zwierzecych odnoszg bezposrednio do
zachowan ludzkich (Guja 2018, 264).

Do nurtu nowego ateizmu nalezy zaliczy¢ takze Victora J. Stengera. Twier-
dzi on, ze olbrzymia wigkszo$¢ wiodacych amerykanskich naukowcow sadzi,
ze Bog nie istnieje. Jesli Bog istnieje, to gdzie jest? Filozof Theodore Drange
nazwal to dowodem z braku dowodu, ktéry da si¢ formalnie przedstawi¢ tak:

1. Jest prawdopodobne, ze gdyby Bog miat istnie¢, to mielibysSmy bez-

sporne, obiektywne dowody jego istnienia.

2. Nie mamy bezspornych, obiektywnych dowodéw jego istnienia.

3. Zatem prawdopodobnie Bdg nie istnieje (Stenger 2018, 21).

Swiete ksiegi i inne objawienia zawierajg wiele twierdzen, ktérych nie da
sie uzgodnic¢ z naukowy wizja $wiata; chodzi takze o niezgodnos¢ z faktami
empirycznymi. Ponadto w ksiegach tych przytoczono wiele jaskrawych faktow
sprzecznych z wiedza naukowg (Stenger 2018, 190).

Najwazniejsza postacig Starego Testamentu jest Mojzesz, ktory rzekomo
wyprowadzil Zydéw z niewoli egipskiej i przez 40 lat wedrowat z nimi przez
potwysep Synaj. Israel Finkelstein i Neil Asher Silberman donoszg jednak, ze
nie istnieja zadne dowody obecnosci Izraelitow w Egipcie przed XIII w. p.n.e.,
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kiedy mial mie¢ miejsce Exodus. W Biblii opisano, ze Mojzesz mial prowa-
dzi¢ sze$éset tysiecy Zydow, lecz nie ma zadnych §ladéw archeologicznych
tego faktu na polwyspie Synaj. Finkelstein i Silberman pisza, ze wspdlczes$ni
badacze s3 w stanie zidentyfikowa¢ $lady po znacznie starszych i mniejszych
grupach ludzkich niz taka rzekomo wielka grupa, jaka miat prowadzi¢ Mojzesz
(Stenger 2018, 209-210).

Inni badacze kwestionuja, czy w ogéle doszto do wielkich bitew w Kana-
anie, do ktérych mialy dojs¢ po $mierci Mojzesza. W tamtych czasach miasta
byty biedne i nieufortyfikowane, a wykopaliska nie ujawniaja zadnych sladow
zniszczen. Jerycho nie mialo muréw obronnych, wiec nie mogly one runaé
na glos trab Jozuego, jak podaje Biblia. Z badan wynika, Ze miasto zostalo
zniszczone ok. 2400 r. p.n.e. czyli 900 lat przed rzekomym podbojem Zydéw.
Wynika z tego, ze opowiesci o Mojzeszu i jego nastepcach sg mitami (Stenger
2018, 211).

Nie ma jednoznacznych danych, ze niewierzacy popelniaja znacznie
wiecej przestepstw niz osoby wierzace, a niektére badania sugeruja co$ wrecz
przeciwnego. Wedlug statystyk pochodzacych z Federalnego Biura Wigzien-
nictwa (Federal Bureau of Prisons) chrzescijanie stanowig blisko 80% populacji
wieznidw, za$ ateisci to ok. 0,2%. Badania sugerujg, ze ryzyko molestowania
seksualnego wzrasta tym bardziej, im bardziej konserwatywne jest wyznanie
religijne rodziny, czyli gdy nauki $wietych ksiag i innych doktryn traktowane
s3 dostownie. Analogicznie prawdopodobienstwo znecania si¢ nad zong rosnie
wraz z surowoscig nauczania Kosciofa na temat rol plciowych i hierarchii plci
(Stenger 2018, 216-217).

Najbardziej podstawowg zasada Zycia moralnego jest ztota reguta etyczna:
»traktuj innych tak, jak ty bys chcial by¢ traktowany”. Wielu chrzescijan uwaza,
ze sformulowal ja Chrystus, ale pochodzi ona juz ze starotestamentowej Ksiegi
Kaptanskiej. Zasada ta jest obecna takze w innych tradycjach kulturowych
i religijnych. Konfucjusz pisal: ,Nie czyn innym tego, czego nie chcialbys, by
czynili tobie”. Izokrates (ok. 375 r. p.n.e.) powiedzial: ,Nie réb innym tego, co
rozgniewaloby cig, gdyby inni zrobili to tobie”. Hinduistyczna Mahabharata
napisana ok. 150 r. p.n.e. naucza, aby postepowac z innymi tak, jak bysmy
chcieli, by postepowano z nami (Stenger 2018, 220-221).

Koran i Biblia zawierajg wiele cennych wskazéwek moralnych, np. by¢ do-
brym dla rodzicéw, nie okradac sierot, nie pozycza¢ pieniedzy na zbyt wysoki
procent, pomagac potrzebujacym i nie zabija¢ wlasnych dzieci bez potrzeby.
Okazuje si¢ jednak, ze nie s to zasady moralne oryginalnie po raz pierwszy
objawione w tych ksiegach, lecz takie, ktore pojawity si¢ w prawie wszystkich
ludzkich spoteczenstwach w wyniku rozwoju spolecznego i ewolucyjnego
(Stenger 2018, 223).
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Amerykanscy politycy czesto mowia, Ze system prawny zostal zbudowany

na Dziesigciu Przykazaniach. Uproszczona wersja Dekalogu brzmi tak:
1. Nie bedziesz mial bogéw innych przede mna.
2. Nie bedziesz tworzyl wyobrazen zadnej rzeczy w niebie, na ziemi lub

w morzu i nie bedziesz ich czcit ani pracowat dla nich.

Nie uzywaj imienia Boga swego nadaremnie.

Nie pracuj w szabas.

Czcij swoich rodzicow.

Nie zabijaj.

Nie cudzotoz.

Nie kradnij.

Nie skladaj falszywego swiadectwa przeciw blizniemu.

10. Nie pozadaj zony blizniego ani zadnej rzeczy, ktéra jego jest.

Jedynie przykazanie szoste, dsme i dziewigte mozna odnalez¢ w systemach
prawnych wspoélczesnych panstw. Zabdjstwo, kradziez i krzywoprzysiestwo sa
nielegalne - chyba ze czynow tych dokonuje rzad. Cudzoldstwo jest uwazane
za niemoralne, ale nie jest nielegalne. Trzeba pamieta¢, ze Stary Testament
zawiera wiele przykladow zabojstw zlecanych przez Boga, wigc ten zakaz
zabijania ogranicza si¢ gtéwnie do swego plemienia, a nie do calej ludzkosci.
Ponadto ktéz powaznie traktuje przykazanie drugie mdowiace, ze nie wolno
sobie nic rysowac? Przykazania Dekalogu mozna odnalez¢ w innych cywili-
zacjach, z czaséw odleglejszych niz czasy Mojzesza. Ponadto wiele przykazan
Dekalogu nie ma dzi$ Zadnego znaczenia, wigc trudno je uznac za podstawe
systemu prawnego. W gruncie rzeczy Kodeks Hammurabiego (ok. 1780 r.
p.n.e.) stanowi znacznie wazniejszy krok w rozwoju prawa i zawiera 282
szczegotowe przykazania (Stenger 2018, 224-225).

Podsumowujac swoje rozwazania na temat koncepcji Boga wedle przeka-
z6w judeo-chrzescijansko-muzulmanskich, V.J. Stenger stwierdza:

- Bog ma by¢ odpowiedzialny za ztozong strukture $wiata, lecz powstanie

tej struktury mozna wyjasni¢ poprzez proste procesy naturalne;

- nie istnieja zadne dowody na zycie po $mierci ani tym bardziej na
zmartwychwstanie;

- wiele opiséw zawartych w ksiegach $wietych jest sprzecznych z danymi
naukowymi, a niektére wrecz im przecza, np. do Exodusu prawdopo-
dobnie w ogdle nie doszto;

- powstanie $wiata nie wymaga boskiej interwencji; nie nosi na sobie
znamiona stworcy;

- wszech$wiat nie wydaje si¢ dostrojony do ludzkiego zycia i wigze sie
z marnotrawieniem niewyobrazalnych iloéci czasu, przestrzeni i materii

0N AW
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(z ludzkiej perspektywy), np. ztozone struktury jak galaktyki stanowia
mniej niz 4% masy wszech$wiata;

- zadne objawienie nie zostalo nigdy potwierdzone empirycznie, a wiele

sfalsyfikowano;

- ludzie sami definiuja moralno$¢ i wartosci i ich zasady sg wspdlne

wszystkim cywilizacjom, wiec tez kazdej religii;

- istnienie zfa i cierpienia jest sprzeczne z istnieniem dobrego i mitosier-

nego Boga (Stenger 2018, 253-255).

Wielu ludzi odnajduje pocieszenie i natchnienie w mygli religijnej, szcze-
gblnie w koncepcji wiecznego zycia. Ponadto wielu ludzi religia inspiruje do
czynienia rzeczy naprawde wielkich i dobrych dla spoleczenstwa. Sama jednak
idea zycia po $mierci, jak si¢ wydaje, wyewoluowata w gatunku ludzkim, gdy
zaczeliSmy uswiadamiac¢ sobie wlasng egzystencje, $miertelno$¢ i dociekac,
czy jest ,co$” po $mierci? Chociaz nauka twierdzi, Ze wraz ze $miercig mézgu
umiera nasza osobowos$¢, to mozemy potem ,,zy¢” we wspomnieniach innych
ludzi. Wedle stanu nauki szanse na zycie po $mierci sa rowne zeru. Jednak
komfort zycia wspoétczesnych ludzi znaczaco si¢ poprawil od czaséw staro-
zytnych wlasnie dzieki nauce, a nie religii. Piekno i inspiracja do zycia moga
pochodzi¢ z religijnych mitéw, ale mozna je tez znalez¢ w §wieckich zrédtach
(Stenger 2018, 282-285).

Wybrani polscy filozofowie a Dworkin

Warto jeszcze przytoczyé, co o religii i Bogu napisat wybitny polski filozof Jan
Wolenski, takze ateista. Odnotowuje on, ze jego filozofia religii jest naturali-
styczna, lecz nie oznacza to panteizmu, czyli tego, ze Bog i Natura to jedno.
Przez naturalistyczng koncepcje rozumie on taka, ktéra uznaje wierzenia
religijne za powstate w ramach historii ludzkiej bez jakiejkolwiek interwencji
nadprzyrodzonej; sacrum jest tylko aspektem profanum. Przy tym rozumieniu
naturalista nie godzi si¢ na supranaturalistyczne pochodzenie religii i wynika-
jace stad tezy, np. ze instytucje religijne dziedzicza co$ z tej nadprzyrodzonej
genezy (Wolenski 2004, 17). Wedlug naturalizmu istnieje tylko to, co ma ja-
kie$ konotacje czasowe i przestrzenne oraz zmienia si¢ wraz z biegiem czasu;
pierwowzorem czego$ takiego bylaby natura w rozumieniu filozoféw greckich
przed Platonem (moze z wyjatkiem Parmenidesa), a obecnie to, co badaja
nauki szczegétowe, gtéwnie przyrodnicze. Po drugie, to, co naturalne (czyli
wszystko, co istnieje), poznawalne jest za pomoca przyrodzonych ludzkich
narzedzi poznawczych: zmystow i rozumu. Po trzecie, naturalizm zywi zaufanie
do tych narzedzi i nie uznaje bytéw istniejacych w sposéb nadprzyrodzony.
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Oczywiscie naturalizm jako filozofia tez ma pewne klopoty; np. naturalistyczna
interpretacja matematyki, interpretacja psychiki, a takze kultury i wartosci,
wreszcie — nauk humanistycznych. Chociaz s to powazne trudnosi, historia
nauki pokazuje, ze wiele innych powaznych probleméw z biegiem lat zostalo
rozwigzanych (Wolenski 2004, 15-16).

Religie s zjawiskami masowymi i z tego wynika, ze zachowania religijne
podlegaja prawidlowosciom statystycznym oraz ze religijnos¢ jest wynikiem
zwyklych potrzeb przecigtnego czlowieka, a nie czym$ nadzwyczajnym. Na-
turalista wytlumaczy, ze jest to rezultat naszej kondycji gatunkowej i spotecz-
nej. Czlowiekiem religijnym stajemy si¢ przez wychowanie religijne w kregu
rodzinnym i poprzez odpowiednia edukacje (Wolenski 2004, 23-24).

Filozofowie czgsto prébowali dowodzi¢, ze Bog nie istnieje. Gdy Napole-
on zapytal Laplacea, dlaczego w jego dziale o mechanice niebios nie ma nic
o Bogu, uczony odpowiedziat: ,,Sire, ta hipoteza nie byta mi potrzebna” Znaczy
to, ze nie ma koniecznosci, aby odwotywac si¢ do Boga w opisie $wiata. Moz-
na tez dodac, ze byt zwany Bogiem gwalci rozmaite prawa nauki, np. prawo
zachowania energii (Wolenski 2004, 145).

Epikur jest autorem nastgpujacego rozumowania: ,,zo jest stwierdzalne
empirycznie, natomiast Bog ma by¢ wszechmocny i dobry, a skoro jest dobry -
nie chce dopusci¢ zta”. Zachodzg takie mozliwosci:

1. Bog moze i chce zapobiec ztu.

2. Bog moze zapobiec ztu, ale nie chce.

3. Bog nie moze zapobiec zlu, chociaz tego chce.

4. Bog nie moze i nie chce zapobiec ztu.

Ad 1. Wedtug Epikura istnienie zla jest czyms$ niezrozumialym z punktu

widzenia Bozych atrybutéw.

Ad 2. Zdaniem Epikura, jest to sprzeczne z gtoszong dobrocig Boga.

Ad 3. Antyczny filozof uwazal, ze to zaprzecza wszechmocy Boga.

Ad 4. Epikur sadzil, ze jest to niezgodne z wszechmoca i dobrocig Boga.

Rozumowanie Epikura, powtdrzone przez Davida Hume’a i Woltera, zdo-
bylo spora popularnos¢ w ostatnich czasach. Krétko méwiac: obecno$¢ zta
w $wiecie ma by¢ w sprzecznosci z istnieniem wszechmocnego Boga. Teolodzy
stworzyli teodycee, ktéra ma usprawiedliwia¢ zto w zwigzku z wlasnosciami
Boga i najczgsciej wskazuja, ze $wiat bez zta bylby mniej doskonatly czy inte-
ligentny niz ze zlem, Ze zlo jest brakiem dobra — ma wigc nature negatywna
i jako takie nie moze by¢ dzielem Boga lub Ze zto moralne pochodzi od czlo-
wieka. Rozumowania teologéw s3 jednak tutaj watpliwe i tatwo je podwazy¢
(Woleriski 2004, 147-148).

Jednak czy teologia w ogdle spetnia wymogi bycia nauka i racjonalnosci?
J. Wolenski uwaza, ze nie. Teologia twierdzi, ze jej tezy sa nieomylne, bo oparte



94 ALFRED SKORUPKA

na Objawieniu, co jest nienaukowe. Zaktada takze, ze Magisterium Kosciota
jest nieomylne i nie ma od niego instancji odwotawczej. Budzi watpliwos¢
typ doswiadczenia w teologii, poniewaz Bog - jej przedmiot poznania - jest
niepoznawalny. Nawet doswiadczenia mistyczne nie majg waloru intersu-
biektywnosci. Tak wiec teologia nie jest nauka nawet przy bardzo liberalnym
rozumieniu naukowos$ci (Wolenski 2004, 198).

Zastrzezenia polskiego filozofa budzg tez pewne aspekty spolecznej na-
uki Kosciota, np. o nierozerwalnosci malzenstwa. Pisze on, ze rozpad ztych
malzenstw jest z punktu widzenia zdrowia spolecznego niemal tak wazny jak
trwalos$¢ zwiazkéw dobrych, a wlasciwie przecietnych, bo te ostatnie stanowia
zdecydowang wiekszos¢. Rozwdd jest dobry lub zty w zaleznosci od okolicz-
nosci. Nalezy oczywiscie przeciwdziala¢ temu, co w rozwodach jest zle, ale ze
$wiadomoscia, ze nigdy nie da si¢ wyeliminowac w tej dziedzinie naduzy¢.

Wracajac do Ronalda Dworkina. Nie zajmowal si¢ on krytyka religii
w tak systematyczny sposdb, jak czynig to nowi ateisci, niemniej wiele
ich pogladdéw, jak si¢ wydaje, jest mu bliskich. Jego koncepcja ,religijnego
ateizmu” jest takze zbiezna z niektérymi wypowiedziami R. Dawkinsa czy
V.J. Stengera. Dworkin jest niewatpliwie bardziej umiarkowany i wywazony
w swych pogladach, poniewaz nie odrzuca tradycyjnej religii tak zdecydo-
wanie jak niektorzy nowi ateisci. Jego i przedstawicieli wspotczesnego nurtu
ateistycznego laczy silne przekonanie, ze zycie §wieckie przepelnione mo-
ralnoscig ma w pewnym sensie glebokie i prawdziwie ,religijne” znaczenie,
chociaz nie znajdujemy w nim odniesienia do bogéw czy Boga. Kluczowe
dla pogladéw Dworkina jest twierdzenie, ze ateistow, jak i ludzi religijnych
w tradycyjnym rozumieniu moze, a nawet powinna Igczy¢ ta sama etyka
i moralno$¢. W tym punkcie jego koncepcja jest bliska filozofii polskiego
uczonego Tadeusza Kotarbinskiego.

Kotarbinski (1886-1981) byt przedstawicielem filozoficznej szkoty
lwowsko-warszawskiej i jednym z najbardziej znanych polskich filozoféow
analitycznych. Idealem w jego etyce jest opiekun spolegliwy, czyli czlowiek,
ktéremu mozna zaufac, ktory opiekuje sie innymi i jest oparciem w trudnych
okoliczno$ciach, dba o dobro innych. Ideal tego opiekuna mial wylonic si¢
w toku rozwoju spoleczenstw ludzkich. Cechy opiekuna spolegliwego Kotar-
binski charakteryzuje takze przez podanie ich przeciwienstw w nastepujacych
parach (pierwszy czlon pary to jego ideal): 1) mestwo - tchérzostwo; 2) dobre
serce — zly czlowiek; 3) prawo$¢ — nierzetelnos¢; 4) panowanie nad sobg -
brak woli; 5) szlachetno$¢ - niskie motywy. Wedlug tego mysliciela opiekun
spolegliwy nie wyrzadza nieprzyjacielowi szkody ponad szkode konieczng
wynikajacg np. z obowigzku obrony tych, ktérzy sa powierzeni jego opiece
(Kotarbinski 1985, 59-62, 153-155; Kotarbinski 1987, 111).
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Sama religie Kotarbinski uwazal za instytucje kulturowo i spolecznie
wsteczng i coraz bardziej anachroniczng. Mimo tego twierdzil, ze religia zawie-
ra nauki podobne do tych, ktére on sam zawarl w swojej etyce; chodzi glownie
o nakaz milo$ci blizniego. Wedlug tego filozofa inteligencja wszystkich czaséw
jest wyzwolona z ,,przesadu” religii (Kotarbinski 1981, 11-17; Kotarbinski
(1987, 157, 188, 200, 285).

Podstawowym zatoZeniem polskiego filozofa jest to, ze etyka powinna by¢
niezalezna od religii. Jego zdaniem, wielu ludzi nie wierzy w Boga ani w zycie
przyszle i ci tez potrzebuja etyki, ktora by sie obywala bez takich uzasadnien.
Ponadto niektérzy ludzie tracg wiare i wazne, aby w §lad za tym nie upadata
ich etyka (Kotarbinski 1985, 151).

Kotarbinski jest zwolennikiem doktryny tzw. realizmu praktycznego, ktéra
opisuje postepowanie opiekuna istot kochanych. Doktryna realizmu wyraza
sie tutaj w trzech maksymach; po pierwsze — primum non nocere — czyli przede
wszystkim nie szkodzi¢; po drugie - terapie nalezy zastepowac profilaktyka,
czyli nalezy zapobiegac ztu; wreszcie, po trzecie — zto nalezy opanowac zaraz
na poczatku, gdy sie pojawia a nie gdy wzrosnie ono w sife. Realista ma liczy¢
sie z rzeczywisto$cig, wiec by¢ przeciwnikiem fantasty i utopisty. Z realizmu
wynika zasada, ze tylko to jest wazniejsze co zapobiega wigkszemu ztu lub
wigksze zlo uchyla. Polski filozof zauwaza, ze mlodziez raczej z trudem uczy
si¢ realizmu praktycznego (Kotarbinski 1985, 34-35, 151, 156; Kotarbinski
1987, 126-132).

Wazng role w etyce Kotarbinskiego odgrywa sumienie, przez ktdre rozu-
mie caloé¢ intuicyjnych przeswiadczen o tym, co jest czcigodne i haniebne,
co méwi nam o postepowaniu opiekuna spolegliwego i co pochodzi w nas
z procesu spoleczno- historycznego. Sumienie ma nie zadac od nas, bysmy byli
jak najbardziej doskonali, a tylko - zeby$my nie zastuzyli na hanbe. Kazdy ma
tez wlasne sumienie i nie powinien zbyt czesto kierowac¢ si¢ gtosem innych.
Wedtug tego mysliciela sumienie ludzkie jest tozsame u réznych ludow swiata
(Kotarbinski 1985, 15, 148, 159-160, 164-165).

Widzimy wigc, ze etyka Kotarbinskiego i etyka religijna sa do siebie po-
dobne, maja niemal takie same postulaty i zalecenia, a rézni je gléwnie to, ze
u polskiego uczonego nie ma wezwania do $wietosci, czyli do bezkompromiso-
wego dazenia do doskonalosci moralnej i duchowej, co jest charakterystyczne
dla etyki religijnej i co jest takze obce Dworkinowi. Natomiast etyczny realizm
praktyczny Kotarbinskiego jest zdroworozsadkowa filozofia moralng na ktéra
zapewne przystalby takze amerykanski uczony. Zaréwno Kotarbinski, jak
i Dworkin niezwykle powazajg indywidualny osad sumienia kazdego czlo-
wieka; amerykanski mysliciel pisze przeciez, ze nie jest zapewne zastugg wiara
w Boga i praktyka religijna oparta tylko na strachu przed pieklem.
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Dworkin wielokrotnie podkredla, ze istotne jest uczciwe zycie bez wzgle-
du na nasze przekonania §wiatopogladowe. Prawo méwi nam jasno, co jest
dozwolone, a co jest przestepstwem, natomiast $wiatopoglad mozemy sobie
wybra¢ dowolny. Codzienne czynnosci: obowigzki rodzinne i zawodowe, jesli
sa wykonywane rzetelnie i z oddaniem - niejako ,,u$§wigcajg” nasze zycie bez
wzgledu na to, co myslimy o Bogu.

Dworkin zwraca uwage, ze religia jest pojeciem interpretacyjnym, czyli
ma rézne znaczenia. Pisze, ze istnieje wiele koncepcji Boga, co stanowilo od
wiekow zrédto konfliktow, a nawet krwawych wojen miedzy ludzmi. Dekla-
racja Praw Czlowieka glosi wolnos¢ religii i prawo do jej zmiany, odnotowuje
Dworkin - i jest to bez watpienia wielkim osiagnieciem mysli prawniczej Za-
chodu; ale wiemy, ze w cywilizacji islamskiej zmiana religii lub jej porzucenie
sa praktycznie niemozliwe. Nie wszyscy ludzie na $wiecie moga wiec korzystacé
z wolnoéci religijnej. Amerykanski uczony pisze, ze rzady nie powinny utrud-
nia¢ praktykowania religii, ale tez Zadnej z nich nie faworyzowac. Niestety,
o ten ostatni postulat bardzo trudno; w wielu krajach faworyzuje si¢ okreslong
religie i jej system mys$lowy wyznacza polityke danego panstwa, a czesto takze
narzuca si¢ go, nawet srodkami prawnymi, wszystkim obywatelom bez wzgledu
na ich $wiatopoglady.

Jak wiemy, konflikty i wojny religijne byty i sa do dzi$§ powaznym proble-
mem, wyzwaniem, a wrecz zmorg ludzkosci. Z tych powoddw rozwazania
Dworkina o tym, ze wyznawcow kazdej religii i ateistow powinna aczy¢ ta
sama moralno$¢, s3 waznym glosem zdrowego rozsadku wynikajacym z troski
o przyszto$¢ spoteczenstw.

Literatura

Dworkin R. (2014), Religia bez Boga, przel. B. Baran, Warszawa: ,, Aletheia’”

Guja J. (2018), Soteriologia ateizmu jako nowa antropologia, Krakéw: Libron - Filip
Lohner.

Gutowski P. (2012), Czym jest ,nowy ateizm”? W: M. Stomka (red.), Nauki przyrodnicze
a nowy ateizm, Lublin: Wyd. KUL.

Kotarbinski T. (1981), Przykiad indywidualny ksztattowania sie postawy wolnomysli-
cielskiej. W: T. Kotarbinski, L. Infeld, B. Russell, Religia i ja, Warszawa: Ksigzka
i Wiedza.

Kotarbinski T. (1985), Medytacje o zyciu godziwym, Warszawa: Wiedza Powszechna.

Kotarbinski T. (1987), Pisma etyczne, Wroclaw: Ossolineum.

Stenger J.V. (2018), Bég. Bledna hipoteza. Jak nauka wykazuje, Ze Bog nie istnieje, przel.
T. Sieczkowski, L6dz: Wyd. Uniwersytetu Lodzkiego.

Wolenski J. (2004), Granice niewiary, Krakéw: Wyd. Literackie.



Przeglad Religioznawczy 2(276)/2020
The Religious Studies Review

ISSN: 1230-4379
e-ISSN: 2658-1531
www.journal.ptr.edu.pl

PIOTR KOPIEC

Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta Il
e-mail: petrko@kul.lublin.pl
ORCID: 0000-0002-0581-0737
DOI: 10.34813/ptr2.2020.7

Teologiczne impulsy kulturowej i spotecznej
emancypacji Dalitow’

Theological impulses of cultural and social emancipation of Dalits

Abstract. Dominant theological thinking within the ecumenical movement emphasizes
significance of theology and churches for the processeses of upholding more just and
egalitarian social structures. According to ecumenists, theological reflection should be
contextual, “from the grassroots” and referring to the given cultural, economic and social
conditions. An example is the Dalit theology. It is developed by the social group who
experienced, down the centuries, total social exclusion due to the Indian caste system. Ar-
ticle discussses the key elements of the Dalit theology, presents its context and describes
its significance for the social movement of the Dalit emancipation.

Keywords: Dalits, theology, emancipation, ecumenical movement, exclusion

edac w gléwnym nurcie refleksji teologicznej, niezaleznie od wyznania,
fatwo mozna przeoczy¢ to, co dzieje si¢ na teologicznych peryferiach.
Peryferie te sg niekiedy zasiedlane przez dysydentéw, ktorzy z réznych
wzgledow nie zgadzajg sie z nauczaniem zhierarchizowanej, akademickiej
teologii, majacej imprimatur organizacji koscielnej - to jest przypadek bo-
! Artykul powstal w ramach projektu finansowanego w ramach programu Ministra Nauki i Szkol-

nictwa Wyzszego pod nazwg ,Regionalna Inicjatywa Doskonalosci” w latach 2019-2022 nr projektu 028/
RID/2018/19, kwota finansowania 11 742 500 zt.
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gatych krajow Europy czy Ameryki Pélnocnej. Jednak w znacznie wiekszym
stopniu peryferie teologiczne pokrywaja si¢ z peryferiami spotecznymi oraz
geograficznymi i odnoszg si¢ do réznych nurtéw w teologii, ktore staraja sie
dostosowac refleksje nad chrzesécijaniskim Objawieniem do danego kontek-
stu spotecznego, ekonomicznego i kulturowego, naznaczanego najczegsciej
spotecznym wykluczeniem, nedza, niesprawiedliwoscig i konfliktem. Taka
teologia zmuszona jest stang¢ przed wyzwaniami tworzonymi przez wzory
kulturowe i struktury spoteczne. Locus theologicus staje si¢ tu doswiadczenie
ludzi skrzywdzonych i poszukajacych spolecznego wyzwolenia. Najbardziej
oczywistego przykladu dostarcza tu poludniowoamerykanska teologia wy-
zwolenia, ktorej rézne wersje pojawily sie pdzniej na wielu miejscach globu,
liczne przyktady wywodza si¢ réwniez z refleksji organizacji uczestniczacych
w ruchu ekumenicznym, zwlaszcza w dziataniach Swiatowej Rady Kosciotéw.
Artykul zmierza do przedstawienia gléwnych motywdw teologii Dalitéw,
ujmowanej jako przyktad peryferyjnego nurtu teologicznego, dazy rowniez
do wykazania kluczowego znaczenia w tej teologii dazenia do emancypacji
kulturowej i spolecznej. Zasygnalizowanemu celowi towarzyszg nastepujace
pytania badawcze: Na czym polega specyfika Dalitow jako kategorii spo-
tecznej i jak specyfika ta okresla ich teologie? Jaka jest historia tej teologii?
W jaki sposob teologia Dalitéw laczy dazenie do emancypacji kulturowej
i spotecznej z kluczowymi elementami wyznania chrzescijanskiego? Jakie
znaczenie i konsekwencje ma teologia Dalitéw dla systemu spoteczenstwa
hinduskiego i kluczowych kulturowych zasad strukturyzacji tego spote-
czenstwa, zwlaszcza dla zasady kastowosci? Artykul opiera si¢ na analizie
wybranych szczegétowych opracowan i dokumentéw dotyczacych teologii
Dalitéw i na syntetyzujacej ekspozycji elementéw, ktére uznane zostaly za
konieczne, aby odpowiedzie¢ na postawiony problem badawczy.

Kastowos¢ jako czynnik dyskryminacji Dalitow

W opublikowanej kilka lat temu ksiazce Lalki w ogniu Paulina Wilk w bardzo
jaskrawy i przejmujacy sposob opisata swe obserwacje spoteczenstwa hindu-
skiego. Najbardziej poruszajacy obraz odnosil sie do potozenia Dalitow, kate-
gorii spolecznej, ktorej cztonkowie w konsekwencji obowiazywania ustalonych
przez tysiaclecia wzoréw kulturowych zyja w przejmujacej nedzy. Ksigzka
polskiej dziennikarki sklada si¢ na szerokie repozytorium tworzone przez
tysigce dziel literackich i filmowych, opracowan naukowych, analiz politycz-
nych i ekonomicznych, ktére tworzg utrwalony w $wiecie obraz spoteczenstwa
indyjskiego. Migawki z dzielnic biedy indyjskich miast i z poglebiajacych si¢
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w konfliktach religijnych i kulturowych poszczegoélnych prowincji sa nieod-
tacznym elementem tego obrazu, za$ nedza Dalitow (pariaséw) czyni ten obraz
bardziej krzykliwy. Nieprzypadkowo pojecia pariasa i nedzy w wielu jezykach
stworzyly zwiazek frazeologiczny.

Kluczowym czynnikiem wyrézniajacym kategorie Dalitow jest spoteczna
struktura Indii, w duzej mierze opierajaca si¢ wcigz na systemie kastowym.
Dalitowie tworzg ogromna rzesza (wedlug szacunkéw ok. 16%) spoleczenstwa,
ktorej wykluczenie jest kulturowo utwierdzone wlasnie przez ten system, ktory
determinuje wymiar spoteczny, ekonomiczny, polityczny i religijny indyjskiej
rzeczywisto$ci.

Etymologia samego pojecia kasty wywodzi je z jezyka portugalskiego
(casta oznaczala ras¢). Portugalczycy bowiem zaczgli stosowac to okreslenie,
odnoszac je do spolecznych podziatéw w Indiach w potowie XV w. Z por-
tugalskiego termin ten przeszedl do angielskiego (caste) i zostal nastepnie
rozpowszechniony na inne jezyki europejskie (Murdoch 1979). Pojecie kasty
odpowiada znaczeniowo indyjskiemu stowu Varna (barwa), zamiennie uzywa
sie réwniez pojec Jati, biradri i samaj, ktére to terminy moga odnosic si¢ do
podzialéw wewnatrz poszczegoélnych kast (tzw. podkasty) (Ghurye 1969, 309).
Varna w swej najbardziej pierwotnym znaczeniu odnosila si¢ do rytualnej
czystosci, kazda wiec pozycja w systemie spolecznym organizowanym na
zasadzie varny oznaczala wyzszy badz nizszy stopien doskonalosci w hierar-
chii regulowanej religijnie. Ponadto system varny pokrywa si¢ z pelnionymi
funkcjami spolecznymi, co oznacza, ze wykonywany zawod uzalezniany jest
od przynaleznosci kastowej. W najbardziej podstawowym podziale, wywo-
dzonym z Wed (cho¢ jednocze$nie nie jest to jedyna stratyfikacja zawarta
w $wietych tekstach) wyrdznia si¢ cztery kasty (varny): najwyzsza sa bramini
(kaplani), nastepna kszatrija (wojownicy, rowniez wladcy), trzecig wajsjowie
(rzemieslnicy, rolnicy) za$ ostatnia sudra (studzy, wykonujacy prace na rzecz
innych) (Jagodzinski 2016, 9). Podzial ten jest jednak uzupelniany przez dodat-
kowe zbiory w obrebie ktdrejs z wyréznionych kast (wspomniane podkasty).
Poszczegdlne kategorie sg catkowicie zamknigte, o przynaleznosci do ktdrejs
znich decyduje wigc urodzenie. To odréznia hinduskie spofeczenstwo kastowe
od spoteczenstwa klasowego na Zachodzie; jak zauwaza Ghurye, status danej
osoby w tym pierwszym zalezy nie od jej bogactwa, ale jest jej nadawany przez
kaste, w ktdrej miata ona szcze$cie badz nieszczescie si¢ urodzi¢. Ghurye,
definiujac pojecie kasty, przypisuje kazdej szes¢ inherentnych cech, ktdre ja
wyrozniajg. Sg to: endogamia; zhierarchizowanie; restrykcje odnoszace sie do
relacji miedzykastowych; restrykcje dotyczace wyboru wykonywanego zawodu;
religijne i obywatelskie przywileje, jak i mechanizmy dyskryminacji pewnych
grup; niedotykalno$¢ (Ghurye 1969, 5).
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Ta ostatnia cecha odsyta do Dalitow. Kategoria ta jest tworzona przez
te grupy, ktére nie sg objete zadng z powyzszych kast, s3 wiec poza syste-
mem kastowym. Stwierdzenie to wymaga jednak pewnego sprecyzowania:
Dalitowie s3 poza jakakolwiek kasta (outcaste) w perspektywie rytualnej,
co ma swe konsekwencje religijne, spoleczne i ekonomiczne (Guring 2005,
7). W praktyce przyporzadkowuje si¢ ich najnizszej kascie (badz kastom,
w zaleznosci od przyjetego schematu). Przez tysiaclecia znajdowali si¢ oni
na samym dole struktury indyjskiego spoleczenstwa, wykonujac najprostsze
oraz uwazane za nieczyste zawody, jak czyszczenie latryn, zamiatanie ulic,
garbowanie skor, pranie ubran, reperowanie obuwia, pracowali rowniez
jako niewykwalifikowani robotnicy rolni, najczesciej za najnizsza stawke.
Dalitowie nie tylko mieli uposledzona kondycj¢ ekonomiczna, ale byli
wykluczeni ze wszystkich innych obszaréw spoteczenstwa: z zycia politycz-
nego, kulturowego i religijnego. Ich wykluczenie, ugruntowane nie tylko
w systemie prawnym i kulturowym, ale réwniez w ukrytych przekonaniach
uzasadnianych religijnie, mialo wiec charakter totalny. Na poziomie zjawisk
spotecznych przejawialo sie to w wieloraki sposdb. Przede wszystkim Dalito-
wie traktowani byli przez nalezacych do wyzszych kast jako nieczysci przez
sam fakt urodzenia, wiec ich dotyk badz bliska obecno$¢ traktowana byta
jako niosgca ryzyko zanieczyszczenia. W konsekwencji okreslani mianem
niedotykalnych (untouchable) (Gurung 2005, 1). Wobec rozproszenia na te-
renie calego subkontynentu i w konsekwencji braku przestrzennej zwartosci,
ktéra cechowala poszczegolne plemiona czy spoltecznosci lokalne rowniez
poddawane réznorakim dyskryminacjom, Dalitowie mieli bardzo mate
szanse, aby przeciwstawiac sie swej uposledzonej kondycji.

Religijne podloze wykluczenia Dalitéw przejawialo si¢ posrednio, przez
opisang powyzej niska kondycje ekonomiczng i spoteczna, ale i bezposred-
nio, w wymiarze rytualu. Nie mozna wigc im bylo nawet otworzy¢ ktorejs ze
swietych ksiag ani stucha¢ swietych tekstow. Przekazy historyczne opisuja
przypadki bestialskiego karania tych, ktorzy sprzeciwili si¢ tym zakazom, np.
wlewanie roztopionego ofowiu do uszu (Oman 2003, 30). Nie mozna im bylo
nosi¢ uroczystych szat, zabraniano im wchodzi¢ do $wiatyn. Nie mogli w cia-
gu dnia przechodzi¢ przez miejscowosci, nie wolno im byto im mie¢ doméw
ani zadnej wlasnosci, nie mogli nosi¢ sandatéw, ztotej albo srebrnej bizuterii,
nie mogli siedzie¢, kiedy obok przechodzil czlonek kasty wyzszej. Blunt taka
religijng i rytualng dyskryminacje podsumowywat nastepujaco: ,,Przez caly
czas kaptanstwo braministyczne staralo sie utrzymywac ich (Dalitéw) w stanie
segregacji, nie tylko od spoleczenstwa, ale i od religii i ceremonii hinduistycz-
nych; nie mozna im bylo stucha¢, a tym bardziej studiowa¢ Wedy, nie mogli
wchodzi¢ do $wiatyn, w trakcie ceremonii religijnych nie mogli odmawiac
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mantr, zaden kaplan nie poprowadzilby dla nich jakiej$ ceremonii domowej”
(Blunt 1969, 336).

Ustalanie historii powstania i utrwalania si¢ systemu kastowego w Indiach
skazane jest na rozstrzyganie pomiedzy réznymi teoriami. Jedna z czesciej
przyjmowanych odnosi jego poczatki do najazdu na subkontynent indyjski
ludéw aryjskich, ktorzy podbili miejscowa ludnos¢ moéwiaca jezykami dra-
widyjskimi i ktora stawiata opo6r najezdzcom (Gupta 1991, 4). Podstawowe
zalozenie przyjmuje, ze system kastowy, podpierany religijnie, byt wykorzy-
stywany przez aryjskich najezdzcéw, aby ciemiezy¢ podbite spotecznosci,
czg$ciowo przez uznanie ich czlonkéw za niedotykalnych (Deenabandhu
6). Choc¢ teoria ta jest dyskutowana i nie znajduje jednoznacznej akceptacji,
zawarty w niej motyw najazdu i narzuconej uposledzonej pozycji spotecznej
jest czesto wykorzystywany w teologii Dalitow.

Krotki szkic dotyczacy uposledzonej religijnej, spotecznej i ekonomicznej
pozycji Dalitéw nie jest tylko opisem historycznym. Pomimo tego, ze konsty-
tucja Indii z 1950 r. oficjalnie zniosta zjawisko niedotykalnosci i pomimo roz-
wijajacego si¢ ruchu spolecznego dazacego do emancypacji ich dyskryminacja
utrzymuje si¢, co wiecej, zdaniem pewnej grupy socjologéw powigksza si¢
wraz z naktadaniem nowych mechanizméw wykluczenia. Swiadczy to réwniez
o tym, jak gleboko zakorzenione sa przekonania o ich ,,nieczystej” kondycji,
a takze jak stabilna jest oparta na kastowosci strukturyzacja spoleczenstwa
hinduskiego. Zdaniem np. Srinivasa,

system kastowy w Indiach nie tylko nie stabnie, ale przeciwnie, staje sie coraz
potezniejszy. Nowoczesne srodki komunikacji, rozpowszechnienie si¢ eduka-
cji oraz powigkszajacy si¢ zasieg dobrobytu przyczynily si¢ do umocnienia tego
systemu, przede wszystkim poprzez wyksztalcenie si¢ stowarzyszen i grup ka-
stowych, ktére obejmujg swym zasiggiem znaczne przestrzenie spoleczne i wy-
korzystuja $rodki komunikacji oraz organizacji dostepne dzigki postepowi tech-
nologicznemu, aby umocni¢ swoja kontrole nad cztonkami kasty i formowaé
kierunki ich aktywno$¢ (Srinivas 1977, 42).

Obserwacja hinduskiego socjologa, wyrazona kilka dekad wcze$niej, nie
traci aktualno$ci, cho¢ z drugiej strony ruch spoteczny organizowany wokot
idei emancypacji Dalitéw jest coraz silniejszy.

Ruch emancypac;ji Dalitow

W jednej z kluczowych dla badania zjawiska wykluczenia spolecznego ksigzce
Citizenship and Social Class Thomas Humprey Marshall definiuje wykluczenie
jako brak dostepu i mozliwosci stosowania praw obywatelskich, przy czym
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przez prawa obywatelskie rozumie on prawa polityczne, ekonomiczne i socjalne
(Wnuk-Lipinski 2005, 213 i n.). Nawet jesli uznac, ze teoria wykluczenia bardzo
réznorodnie definiuje to zjawisko i uwzgledni¢ fakt, ze tradycja definiowana
go rozpoczyna si¢ dopiero w latach 70. XX w., to uderzajace jest odczucie, ze
w jej $wietle spoleczna kondycja Dalitéw moze by¢ okreslona jako wykluczenie
totalne albo tez ze pojecie to nie wystarcza, by opisac to polozenie.

Deenabandhu w swym przedstawieniu sytuacji Dalitéw sporzadzonym dla
Swiatowej Rady Koscioléw przywoluje pojecie tozsamosci stygmatyzowanej
(stygmatised identity) i podkresla, ze praktyki wykluczenia Dalitow wcigz wpi-
sane s3 w system wzordw kulturowych spoleczenstwa hinduskiego, pomimo
tego, Ze w mniejszym stopniu powigzane s3 one obecnie z religijnymi regutami
czystosci i nieczystosci. Wspolczesnie sg one utrzymywane niejako dla swego
pierwotnego celu: dla utrzymania w postuszenstwie nizsze kasty. Dominacja
czlonkéw wyzszych kast jest potwierdzana na wiele sposobow, réwniez przez
akty pospolitego bandytyzmu, przez morderstwa, gwalty, przyktady kolek-
tywnie wymierzanej kary za wykroczenia przeciwko normom narzucanym
przez kastowos¢, wreszcie, przez akty pogromow, ktoérych hinduski teolog
byt osobistym $wiadkiem. Deenabandhu uzasadnia trwalo$¢ systemu ciekawa
tezg: wedtug niego, system kastowy zawsze polegal na formowaniu tozsamosci
stygmatyzowanej, polegajacej na negacji siebie, watpieniu w siebie i nienawi-
dzeniu siebie, ktére to postawy byly kolektywizowane (Deenabandhu, s. 4).

Bioragc pod uwage takie obserwacje, mozna zrozumie¢, ze ruch emancypa-
cyjny rozwijany przez Dalitéw napotyka na ogromne przeszkody, przebijajac
sie przez normy kulturowe spetryfikowane tysigcami lat obowigzywania. Ich
emancypacja wymagalaby naruszenia calego systemu kastowego, na ktérym
opiera si¢ hinduski nacjonalizm. Bhimrao Ramji Ambedkar, ojciec nowo-
czesnego ruchu emancypacji Dalitow, pozostajacy do dzi§ najwigkszym jego
autorytetem, stanowczo twierdzil, ze jesliby usuna¢ kasty, z hinduizmu nic nie
pozostanie (Deenabandhu, s. 2).

Historia dazen do emancypacji rozpoczyna si¢ od wprowadzenia same-
go okreslenia ,,Dalit”. Pojecie to zostalo wybrane przez $wiadomych swego
wykluczenia ludzi wyrzuconych przez system kastowy na samo dno hindu-
skiego spoleczenstwa. W historii ludzie ci nazywani byli panchamas (a wiec
piata kasta), atisudras (zaznaczajac pozycje nizsza niz czwarta kasta), antyajas
(ostatni ludzie), avarnas (ludzie bez zadnej cechy) czy asprisyas (niedotykalni)
(Deenabandhu, s. 3).

Poczatki grupowania si¢ Dalitow w nowoczesny ruch emancypacyjny
datuja si¢ na pierwsze dekady XX w. i odnoszg si¢ do tzw. ruchu Adi-Dharm.
Ruch ten, pod kierownictwem lidera Mangoo Rama, zorganizowal pierwsze
spotkanie w Dzalandhar w 1925 r., podczas ktorego przedstawiono postulaty
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walki o wyzwolenie z wielowymiarowego uposledzenia spofecznego. Za gléwny
cel uznano wyksztalcenie niezaleznej tozsamosci dla Dalitéw i wymazanie
stygmatu niedotykalnosci. Cho¢ Adi-Dharm podzielita si¢ na kilka frakeji, jej
znaczenie dla emancypacji Dalitéw bylo pierwszorzedne. Przyczynita si¢ do
wzrostu swiadomosci swej uposledzonej kondycji spotecznej wsrdd ,,niedo-
tykalnych”, uzmystowita koniecznos¢ transformacji kulturowej oraz odnowy
duchowej, przyczynila si¢ réwniez do wyksztalcenia si¢ wspdlnej tozsamosci
Dalitéw. Nie udalo jej si¢ jednak wplynaé na zmiany postaw wsérdd czlonkéow
wyzszych kast, jej zasieg byl réwniez ograniczony do jednego stanu (Pendzab).

Réwnolegle do Adi-Dharm w stanie Maharasztra zaczal rozwijac si¢ ruch
Mabhar (od spolecznosci ,,niedotykalnych” zyjacych we wspomnianym stanie),
ktérego przywddca byt wspomniany juz ,,0jciec nowoczesnego ruchu Dali-
tow”, B.R. Ambedkar (1891-1956). Byl on pierwszym Dalita, ktéry osiagnat
bardzo wysokie stanowiska panstwowe (byl ministrem w rzadzie Jawaharlala
Nehru, jednym z twércéw konstytucji nowozytnego panstwa indyjskiego
i niestrudzonym bojownikiem zwalczajacym kastowe mechanizmy wyklucze-
nia spotecznego Dalitéw). Wspodtpracowat z Mahatma Gandhim w budowie
niepodleglego panstwa indyjskiego. Gandhi wspieral dazenia niedotykalnych,
ale inaczej widzial ich walke o godnos¢ i wydobycie si¢ z wykluczenia. Uwazal,
ze powinna ona dokonac si¢ w obrebie systemu kastowego. Ambedkar prze-
ciwnie, przyjmowal, ze emancypacja Dalitéw nie powiedzie si¢ bez odrzucenia
kastowosci. Skoro za$ kasty sg religijnie utwierdzone, konieczne jest réwniez
odejscie od hinduizmu. Swe przekonanie potwierdzit konwersja na buddyzm
na krétko przed swojg $miercig. Ceremonia miala publiczny charakter i stata
sie impulsem dla konwersji kilkuset tysiecy jego zwolennikow.

W 1936 r. lider ruchu emancypacyjnego doprowadzit do utworzenia partii
politycznej, ktéra miala reprezentowac interesy Dalitéw i dazy¢ do zmian poli-
tycznych i spolecznych w procesie politycznym. Ugrupowanie zostalo nazwane
»Niezalezna Partia Pracy” (Independent Labour Party). W lipcu 1942 r. podczas
konferencji w Nagpur na jego bazie utworzono Wszechindyjska Federacje
Najnizszej Kasty (All-India Scheduled Caste Federation). Organizacja stanowita
rzecznika interesow Dalitow i stala w opozycji do Indyjskiego Kongresu Na-
rodowego (The Indian National Congress), forsujac odmienng wizje panstwa.
W 1957 ., juz po $mierci Ambedkara, z federacji wylonita si¢ Republikanska
Partia Indii (The Republican Party of India). Partia poczatkowo dynamicznie
walczyla z wykluczeniem Dalitéw, podnoszac liczne postulaty dotyczace ich
praw obywatelskich i ekonomicznych (m.in. dazyta do przyznania ziemi bez-
rolnym robotnikom, przyczynita si¢ réwniez do powstania wielu organizacji
branzowych), dos¢ szybko jednak pograzyta si¢ w personalnych konfliktach
i rozpadla si¢ na kilka frakcji (Paswan, Jaideva 2002, 312).
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Rozpad partii i brak porozumienia pomigdzy liderami ruchu emancy-
pacyjnego doprowadzily do radykalizacji czg¢sci zaangazowanych politycznie
Dalitéw i w konsekwencji do utworzenia Ruchu Panter Dalickich (Dalit Panther
Movement), czesto skrétowo okreslanych jako Dalickie Pantery. Organizacja
powstala w 1972 r. w stanie Maharasztra i nawigzywala do dziedzictwa Am-
bedkara, za cel stawiajac sobie przede wszystkim walke z dyskryminacja, jaka
wciaz napotykata Dalitow, zwlaszcza w terenach wiejskich. Po kilku latach i to
ugrupowanie podzielito si¢ na dwie frakcje: jedna pozostata przy dotychcza-
sowym programie, druga przyjeta wiele idei marksistowskich. Obie jednak nie
odniosty wigkszych sukceséw w walce o prawa Dalitéw (Jogdand 1991, 56).

Inny charakter miata zatozona w 1973 r. (oficjalnie w 1978) przez Kanshi
Rama Wszechindyjska Federacja Pracownikéw Wspdlnot Mniejszo$ciowych
i Zacofanych) All India Backward and Minority Community Employees Fede-
ration (BAMCEF). Czonkami ugrupowania byli wywodzacy si¢ z Dalitéw wy-
ksztalceni pracownicy, petniacy réznorakie funkcje w administracji panstwo-
wej czy pracujacy w lepiej optacanych zawodach. Ich celem byla dziatalno$¢ na
rzecz spolecznodci dalickiej, polegajaca przede wszystkim na informowaniu
jej o formalnych mozliwosciach walki z wykluczeniem. Organizacja byta wiec
pomostem pomiedzy instytucjami demokratycznego panstwa a najnizsza war-
stwa w jego strukturze spolecznej i miejscem formowania si¢ $wiadomych elit
dalickich. Ograniczenie nakltadane na pracownikéw publicznych (z ktérych
rekrutowala sie wieksza czes$¢ cztonkéw federacji) zdecydowaty o zalozeniu
przez Kanshi Rama nowego ugrupowania, ktére nazwal Dalit Shoshit Samaj
Sangharsh Samiti (czgsto skrétowo okreslane DS-4), a ktére mialo na celu dzia-
tanie nie tyle w obszarze politycznym, ile spoteczno-kulturowym, zwlaszcza
poprzez budzenie wsrod cztonkéw spotecznosci dalickiej swiadomosci swego
spolecznego uposledzenia Upadhyay, Dubey 2017, 262).

Oba ugrupowania staly si¢ podstawg dla utworzenia partii o szerszym
zasiggu i jednoznacznie okreslajacej swe cele polityczne. W 1984 r. Kanshi
Ram zatozyl Bahujan Samaj Party. Partia, odwolujaca si¢ do dziedzictwa
Ambedkara, w ktorego dzien urodzin zostala oficjalnie zalozona, szybko
stala si¢ najwazniejszym politycznym rzecznikiem praw Dalitéw i ogélnie
najbiedniejszych warstw spoleczenstwa. Zdobyta sobie popularnos¢ zwtasz-
cza w pdinocnych stanach Indii, przede wszystkim w Uttar Pradesh. Pomimo
poczatkowej strategii niewchodzenia w koalicje z innymi ugrupowaniami zde-
cydowala sie pozniej zawierac koalicje w réznych konstelacjach politycznych
(Upadhyay, Dubey 2017, 263). Obecnie partia jest jednym z najwazniejszych
aktoréw politycznych, cho¢ raczej na poziomie regionalnym, wcigz bowiem
jej czlonkowie nie zasiadaja w nizszej izbie parlamentu (Lok Sabha), pomimo
tego, ze np. w wyborach z 2014 r. byta trzecia, jesli chodzi o liczbe gtoséw od-
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danych przez uprawnionych do glosowania. Odgrywa jednak bardzo wazna
role w kilku pétnocnych stanach, zwlaszcza w Pendzabie i w Uttar Pradesh.
W wyborach regionalnych do tego drugiego, bedacego najludniejszym regio-
nem Indii, zaje¢la drugie miejsce.

Partia nie jest jednak jedynym politycznym i spolecznym ugrupowaniem
Dalitéw. Ruch emancypacyjny rozwija sie, pomimo utrwalonych i latentnych
przekonan dotyczacych kastowej struktury spoteczenstwa. Wsrdéd innych
organizacji wymienia si¢ Self Respect Movement, the Dalit Sangharsh Samiti
w stanie Karnataka, Indian Dalit Federation w stanie Kerala czy Dalit Maha Sa-
bha oraz Dalit Sena w Andhra Pradesh. Nie ogrywaja one jednak powazniejszej
roli politycznej, cho¢ stanowia wazne o$rodki formulowania mysli spotecznej
i politycznej dla transformacji spoleczenstwa®. Dazenie do emancypacji Da-
litéw zbiega si¢ takze z poszerzaniem sie zakresu spotecznych nieréwnosci,
ktore sa kosztem ubocznym przy$pieszonej industrializacji i afirmacja idei
postepu gospodarczego i podnoszenia migdzynarodowego prestizu Indii.
Wspolczesne Indie sg rozrywane konfliktami, ktére wynikajg z poglebiania si¢
przepasci okreslanej systemem kastowym, na ktéry naktadaja sie rozpietosci
ekonomiczne nowoczesnej gospodarki. Ujmuje to w zwigzlej formie Arundhati
Roy, ktora w przejrzysty sposob przybliza tragedi¢ dokonujaca sie w indyjskim
interiorze: ,W kraju toczg si¢ liczne walki, w ktorych uczestnicza przerézni
ludzie - bezrolni, bezdomni, dalitowie, robotnicy, chtopi, tkacze. Stawiaja
czolo monstrualnym aktom niesprawiedliwosci, takim jak choc¢by rzadowe
decyzje, mocg ktérych korporacje moga hurtowo odbiera¢ ludziom ziemig
i zasoby naturalne” (Roy 2011, 16 i n.).

Kontekstualizacja teologii Dalitow

Pojecie teologii Dalitow pojawilo sie na §wiatowej scenie teologicznej w la-
tach 80. XX w. Po raz pierwszy uzyl go w 1984 r. jeden z prekursoréw tego
kierunku, biskup M. Azariah z Kosciola Potudniowych Indii (Church of South
India)*, sam bedacy Dalitg. Wprowadzil w ten sposob specyfike i podstawowe
postulaty do globalnego dyskursu teologicznego i zwrécil uwage chrzescijan
z calego $wiata, przede wszystkim dzieki platformie ekumenicznej, na tragedie
tej grupy spotecznej (Wyatt 2010, 138).

* Zob. cykl artykuléw w opracowaniu: Contextualizing Dalit Movement in South India. Selfhood, Culture
and Economy, ,.Vikalp Alternatives” (August 2005), http://www.vakindia.org/archives/Vikalp-Aug2005.pdf
[dostep: 19.03.2018].

* Koscidl Potudniowych Indii jest najwiekszym ko$ciotem protestanckim w Indiach, skupiajacym
anglikanskie i metodystyczne tradycje teologiczne. Jest cztonkiem Wspdlnoty Anglikanskie;j.
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Préba choc¢by pobieznej refleksji dotyczacej teologii Dalitéw wymaga na-
kreslenia kontekstu, w jakim teologia ta powstala i wcigz si¢ formuluje. Tkwi
ona bowiem w glebokich zaleznosciach, ktore tworzone s3 przez odlegle od
siebie punkty odniesienia. W swym obszernym i skrupulatnym opracowaniu
teologii Dalitéw Vincent Mahonaran wymienit cztery takie punkty, ktore
stanowig jednocze$nie czynniki opresji. Mianowicie wedtug niego Dalitowie,
ktoérzy wyznaja chrzescijanstwo, tkwig w czterowymiarowym uposledzeniu:
ze strony chrzescijan nie-Dalitéw, ze strony nie-Dalitéw i niechrzescijan,
ze strony fundamentalistéw hinduskich oraz ze strony panstwa indyjskiego
(Manoharan 2012, 54 i n.). Punkty te stanowig o kontekscie dla teologicznej
refleksji Dalitow, jednoczesnie decydujac o zZrédlach tej refleksji.

Réwniez cztery czynniki teologii dalickiej, cho¢ ustalane w odmienny,
bardziej ogdlny sposdb, wyszczegdlnia Deenabandhu. Przyjmuje sie, Ze teo-
logia ta wyksztalcila si¢ na nastepujacych fundamentach, po pierwsze, dzigki
dzialalnosci grup skupionych wokét osoby Ambedkara, ktéry odwazyt si¢
podwazy¢ reguly spoleczne uzasadnione religijnie i stworzyt w ten sposob
ruch emancypacyjny, obejmujacy wszystkie regiony Indii, po drugie, dzigki
ruchowi chrzedcijanskich Dalitow, ktdrzy, stanowigc prawie 70% popula-
cji chrzescijanskiej w Indiach, przesladowani sg przez instytucje panstwa
indyjskiego, a takze przez chrzescijan rekrutujacych sie z wyzszych klas
(Deenabandhu, s. 8).

Kolejnym czynnikiem jest dzialanie ruchu ekumenicznego, ktéry, zdaniem
Deenabandhu, stworzyl bardzo wazne mozliwosci teologicznej konceptuali-
zacji, w ten sposob, ze w perspektywie dazenia do jednosci chrzescijanskiej
zinterpretowal kwestie spoteczne i polityczne jako sprawy wiary, a pojecie
zbawienia rozszerzyl poza znaczenie eschatologiczne, obejmujac nim pra-
gnienia grup w rézny sposob uciskanych, aby troszczy¢ si¢ o pokdj, spoteczng
sprawiedliwo$¢ oraz zachowanie stworzenia. Dalicki teolog jednoznacznie
wiec podwaza tu krytyczne dla ruchu ekumenicznego opinie, ze koncentruje
sie on na wymiarze doczesnym, hic et nunc. Natomiast znaczenia dla ruchu
ekumenicznego kwestii dalickiej dowodzi proklamacja programu AGAPE
(Alternative Globalization Addressing People and Earth) prowadzonego przez
Swiatowg Rade Ko$ciotéw, w ktérej Dalitowe wymieniani sg jako jedna z grup
wymagajacych szczegdlnego wsparcia: ,Nasza wiara obliguje nas do poszuki-
wania sprawiedliwosci, do $wiadczenia o Bozej obecnosci i do uczestnictwa
w zyciu i zmaganiu si¢ ludzi, ktorzy sg ciemiezeni i zagrozeni przez struktury
i kultury: kobiet, dzieci, ludzi zyjacych w biedzie zaréwno w miastach jak i na
wsi, autochtonow, wspolnoty dyskryminowane rasowo, ludzi niepetnospraw-
nych, Dalitéw, imigrantéw przymuszanych do pracy, uchodzcéw i mniejszosci
religijnych i etnicznych” (Alternative Globalization... 2005, 3).
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Czwartym zrédlem jest inspiracja systemami teologicznymi, ktore Deena-
bandhu okre$la jako teologie Trzeciego Swiata, wéréd ktérych wymienia po-
tudniowoamerykanska teologie wyzwolenia, ,,czarng” teologie pétnocnoame-
rykanska i afrykanska, teologie feministyczng zaréwno w krajach Pierwszego,
jak i Trzeciego Swiata, teologie Minjung w Korei, rézne teologiczne inicjatywy
azjatyckie, a takze dzialalnos$¢ powstatego w 1979 r. Ekumenicznego Stowarzy-
szenia Teologéw Trzeciego Swiata (Ecumenical Association of the Third World
Theologians). Wszystkie te teologie zrywaja, jak stwierdza, z eurocentryczna
perspektywa teologiczng i odkrywaja znaczenie kontekstualizacji wiary chrze-
$cijanskiej. Wsérdd czynnikoéw tej kontekstualizacji zas szczegolne znaczenie
ma wyzwolenie z nedzy, ekonomicznej niesprawiedliwosci, deptania ludzkiej
godnosci, a wiec z tego, co stanowi kontekst egzystencji milionéw chrzescijan
na calym $wiecie.

Czynniki, ktore ksztaltuja teologie dalicka, zbiegaja sie z jej zakorzenieniem
w konkretnym kontekscie, ktéry stanowiony jest przez grupe ludzi stajacych
sie coraz bardziej §wiadomymi swej uposledzonej kondycji i dazacych do
zmiany tej kondycji. Taka konstatacje mozna za Deenabandhu rozbudowa¢
wyszczegolnieniem cech charakteryzujacych te teologie. Po pierwsze, wyrasta
ona z doswiadczenia konkretnej kategorii spotecznej, ktéra przez wiele wie-
kow doswiadczala nedzy, bezsilnosci, upokorzen, stygmatyzacji nietykalnosci,
alienacji i wykluczenia zakorzenionego w kastowej strukturze spotecznej.
Dos$wiadczenie to ksztattuje kontekst tej teologii. Zdaniem A.P. Nirmala, jed-
nego z pionieréw teologii dalickiej, jest ono jej epistemologicznym punktem
wyjscia i kluczowym kryterium interpretacji (Nirmal 1991, 141). Po drugie, jest
to teologia zorientowana praktycznie, dazaca do stworzenia chrzescijanskiej
konceptualizacji ruchu emancypacji Dalitow. Po trzecie, jak pisze Deenaban-
dhu, jest to pewna kontrteologia (counter-theology) w tym sensie, Ze rzuca ona
wyzwanie dotychczasowej teologii hinduskich chrzescijan, gdyz przejeli oni
kastowe wzory kulturowe i zwigzane z nimi mechanizmy wykluczenia. Jest
ona kontrteologia takze dlatego, Ze zwraca si¢ przeciwko klasycznej teologii
zachodniej, tak z powodu zupelnie obcych zalozen filozoficznych, na ktérych
tamta wyrasta, jak i wobec rozpowszechnionej w kontekscie dalickim opinii, ze
jest ona obojetna na doswiadczenia ludzkiej nedzy i uposledzenia spotecznego
(Deenabandhu, s. 9).

To zwigzle zarysowanie charakterystycznych cech teologii dalickiej okresla
réwniez jej podstawowe narzedzia teologiczne, jak i pozateologiczne, przez
nig wykorzystywane. W grupie tych pierwszych, szczegélne miejsce zajmuje
biblijny opis wyjscia Izraelitéw z ziemi egipskiej (exodus), a takze fragmenty
ksigg prorockich oraz nauczanie Jezusa odnoszace si¢ do ubogich, biednych
i cierpigcych. Deenabandhu pisze o utozsamianiu si¢ Jezusa ze wspdlczesnymi
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jemu Dalitami (Deenabandhu, s. 9). Narzedzia pozateologiczne mozna podzie-
li¢ na dwie grupy. Pierwsza odnosi si¢ do réznych socjologicznych interpre-
tacji tredci biblijnych, wykorzystywanych w formutowaniu i legitymizowaniu
postulatow emancypacyjnych, druga zas wykorzystuje w teologii dalickiej
dziedzictwo ruchu dalickiego formowanego przez Ambedkara.

W swej analizie dalickiej teologii Deenabandhu zwraca réwniez uwage na
charakterystyke srodowiska teologicznego, w ktérym ksztaltuje sie teologia
Dalitéw. Przede wszystkim za jej powstanie odpowiada grupa lideréw beda-
cych dobrze wyksztalconymi Dalitami-chrzescijanami. Grupa ta lokuje si¢
pomiedzy ogromna rzesza Dalitow, ktorzy sg adresatem tej teologii, ale ktorzy
w niewielkim stopniu maja kompetencje, aby ja wlasciwie przyja¢, a hierar-
chig koscielng (réznych wyznan chrzescijanskich, cho¢ tego Deenabandhu
nie dodaje), ktdra nie jest ta teologia zainteresowana. Poza tym pojecia, cele
i zalozenia teologii Dalitow wymagaja ciaglej reinterpretacji, gdyz bardzo
szybko zmieniajg sie rowniez konteksty catego ich ruchu emancypacyjnego.
Wreszcie, co jest chyba najbardziej charakterystyczne, teologowie daliccy
deklaruja si¢ jako rzucajacy wyzwanie tradycyjnemu w chrzescijanstwie
akcentowaniu znaczenia indywidualnego grzechu oraz indywidualnego
zbawienia. Ich zdaniem, poglebia to jeszcze i tak bardzo niska samooceng
rozpowszechniong wéréd Dalitéw i czyni Ko$cioty spolecznie indyferentny-
mi, niezdolnymi do wlasciwej oceny spotecznych uwarunkowan. Mozna tu
pokusic si¢ o stwierdzenie, ze w teologii Dalitéw bardzo widoczne sg slady
amerykanskiej teologii Social Gospel. Zauwaza to jeden z najwybitniejszych
wspolczesnych teologéw ruchu ekumenicznego, Max L. Stackhouse, ktory
wprost nazywa teologie Dalitow wspolczesng wersja teologii Social Gospel
(Stackhouse 2001, 149).

Perspektywy teologii Dalitow

Jak juz wspomniano, systematyzujac teologie Dalitéw, Deenabandhu wyszcze-
gblnit teologiczne i pozateologiczne narzedzia teologii dalickiej, wykorzystywa-
ne w jej przepowiadaniu. Te ogdlnie zarysowang refleksje hinduskiego teologa
nalezy rozszerzy¢ przez prezentacje¢ gldéwnych motywow teologii Dalitow
ujetych w $wietle jej specyfiki. Pozwoli to na wyszczegdlnienie, za Deena-
bandhu, gtéwnych perspektyw, w ktorych teologia ta zbiega si¢ z dazeniami
emancypacyjnymi niedotykalnych.

Vincent Mahonaran, w przywolywanym juz opracowaniu dotyczacym
teologii Dalitow, wyodrebnit szes¢ gtownych tematéw w niej poruszanych.
Pierwszy jest okreslony przez przekonanie, ze Bog jest Bogiem pokrzyw-
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dzonych, uci$nionych i cierpigcych, ze stoi po stronie tych, ktérzy doznaja
réznych krzywd. Motyw ten teologia Dalitéw odnosi, jak juz wspomniano,
do biblijnych motywdéw wychodzctwa (exodus). Takie rozumienie jest zako-
rzenione w szczegdlnych obrazach biblijnych oraz inspirowane przez latyno-
amerykanska teologie wyzwolenia. Po drugie, motywacja do walki o godno$¢
osobowa Dalitow staje sie chrzescijaniska antropologia zbudowana na rozu-
mieniu czlowieka jako stworzonego na Bozy obraz i podobienstwo. Po trzecie,
teologia dalicka przedstawia Jezusa jako Dalite, podkreslajac, ze urodzit si¢
on w biedzie, a w swej dzialalnosci stawal po stronie wykluczonych. Ponadto
Jezus jest uyjmowany jako Wyzwoliciel, ktéry broni wykluczonych i cierpigcych
(a wiec rowniez Dalitéw) przed przesladowaniem, upokorzeniem i §miercig.
Po czwarte, teologia Dalitéw bazuje na identyfikacji zta i grzechu z systemem
kastowym i w konsekwencji zaklada, Ze misja chrzescijaniska musi zmierzac
do zwalczenia systemu kastowego jako radykalnie sprzeciwiajacego si¢ oredziu
Ewangelii. Po pigte, zbawienie jest wewnetrznie powigzane z wyzwoleniem
z grzechu, stad tez w teologii Dalitéw jest ono identyfikowane z rozwiazaniem
systemu kastowego. Wreszcie po szoste, teologia Dalitéw zaklada, ze wyzwolen-
cza misja Chrystusa jest skierowana do wszystkich: do Dalitéw i nie-Dalitow.
Dla tych pierwszych oznacza wyzwolenie z uciemig¢zenia powodowanego
przez system kastowy, dla tych drugich wyzwolenie z kulturowych przekonan
zniewalajacych ich myslenie i zamykajacych ich na dar Chrystusowego oredzia
(Manoharan 2012, 20 i n.).

Dokonujac analizy zbioru tych tematéw, nalezy wspomnie¢ o dwoch istot-
nych spostrzezeniach. Po pierwsze, wyraznie wida¢, ze stowem kluczowym
teologii dalickiej jest pojecie wyzwolenia, po drugie, ze wszystkie wyrdznione
powyzej tematy sa gleboko ze sobg powigzane. Znaczenie motywu wyzwolenia
na tyle okresla teologiczna refleksje Dalitow, ze M.E. Prabhakar, jeden z wete-
ranow walki o prawa Dalitow, mogl ja podsumowac nastepujaco:

Mowic o teologii dalickiej jest juz samo w sobie wyzwalajacym dziataniem, bio-
rac pod uwage fakt, ze teologia byla zbyt dlugo domeng elit, byla dyscypling
akademicka, badz tez aktywnoscig intelektualng, ze stabym albo wrecz zadnym
bezposrednim kontaktem z rzeczywistoscia doswiadczang przez ludzi. Jest to
samoafirmacja ludzi polegajaca na tworzeniu teologii, wychodzacej z ich wla-
snego polozenia, aby ich zmienia¢ dzigki alternatywnej swiadomosci ekonomii
réwnosci, polityki sprawiedliwosci i religii Bozej wolnosci (Prabhakar 1991, 49).

Interpretacja teologii Dalitow mogtaby wiec by¢ budowana na schemacie
tworzonym przez triade poje¢ wykluczenie - refleksja teologiczna — wyzwo-
lenie, z zachowaniem takiego porzadku kolejnosci. Podsumowanie takim
schematem wskazuje jednoczesnie na silnie praktyczny wymiar tej teologii
oraz na fakt, ze jest ona do pewnego stopnia instrumentalizowana przez ruch
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emancypacji niedotykalnych. W definicji Prabhakara teologia jest zestawiona
z tak nazwang przez niego alternatywna $wiadomoscia, ktéra odnosi si¢ do
warto$ci rdownosci, sprawiedliwosci i wolnosci. Mozna wiec przyjac, ze refleksja
ta teologizuje te kluczowe pojecia, centralne dla zbioru praw czlowieka, ale
czyni to w perspektywie doswiadczen totalnego wykluczenia i walki o trans-
formacje kultury, ktdra za to wykluczenie odpowiada.

Drogi, ktérymi teologia Dalitéw przyczynia si¢ do ich emancypacji spo-
tecznej i kulturowej, sa bardzo dobrze ukazane w wyréznionych przez De-
enabandhu kilku perspektywach teologicznych. Prezentacja ich listy moze
postuzy¢ za wiarygodne i skuteczne podsumowanie istoty, celow i specyfiki
teologii dalickiej.

1. Teologia walki (theology of struggle): teologowie daliccy deklarujg swe
uczestnictwo w procesie emancypacji spolecznej i kulturowej. Stwierdzaja, ze
jest to osiagalne jedynie przez walke, w ktorej zdefiniowanym wrogiem jest
struktura spoleczna oparta na systemie kastowym. Celem nie jest wiec jakis
kolektywny awans w hierarchii kastowej, ale budowa nowego, bezkastowego,
egalitarnego spoleczenstwa i nowego narodu, ktéry byltby zorganizowany
wokdt wartosci rownosci, wolnosci, sprawiedliwosci i godnosci osoby ludz-
kiej. Méwigc bardziej ogdlnie, nie chodzi o zmiany w systemie, ale o zmiany
systemu. W walce tej Dalitowie nie ograniczajg si¢ do wtasnej grupy, ale chca
wspotdziataé z innymi grupami, ktére sa wykluczane przez wspolczesne pan-
stwo i spoleczenstwo indyjskie. W dazeniu do budowy nowego spoteczenstwa
teologowie daliccy przyjmuja pewne teologiczne zalozenie o misyjnosci swej
grupy, uznajac, ze ludzie biedni i wykluczeni sg bardziej otwarci na moc Bo-
zego dzialania.

2. Teologia kontrkultury (theology of counter-culture): dazenie do budowy
nowego spoteczenstwa musi dokonywac sie droga glebokiej transformacji kul-
turowej, skoro, jak pisze dalicki teolog, ,,dalicko$¢” (dalitness) jest wytworem
kultury. Poszukujac drég emancypacji, liderzy spolecznosci dalickich prezen-
tuja wlasng kulture i rozwijaja wlasng tozsamos¢, nie tylko w aspekcie nega-
tywnym, w oparciu o histori¢ wykluczenia i upokorzen, ale tez pozytywnym,
akcentujgc wlasne wartosci, uznane za specyficzne dla spotecznosci dalickich.
Teologowie daliccy wspieraja te dazenia, podkreslajac dwie cechy kultury
dalickiej, ktére powinny sta¢ si¢ fundamentem emancypacji. Pierwszg z nich
okreslaja mianem kultury wartosci i warto$ci wspolnotowych. Okreslenie to
odnosi sie do doswiadczen historycznych, w ktérych kluczowe sg zwlaszcza
dwa czynniki: znaczenie kompetencji dzigeki wykonywanej pracy oraz szcze-
golna pierwotna religijnos¢ dalicka, w ktorej bogowie sa przedstawiani jako
meczennicy, w ktdrej nie ma wyksztalconej grupy kaptanéw i gdzie istotng role
odgrywaja wspdlne posilki i wzajemne pojednanie przed sprawowaniem aktow



Teologiczne impulsy kulturowej i spotecznej emancypacji Dalitow 111

religijnych. Doswiadczenia te powinny stac si¢ szczegélnie istotnym wkladem
w budowe nowego, sprawiedliwszego i bardziej egalitarnego spoleczenstwa,
tym bardziej, ze Dalitowie s3 bardziej uwrazliwieni na cierpienie wynikajace ze
spolecznej niesprawiedliwosci. Druga wyrézniona cecha nazwana jest kultura
oporu i rowniez jest konsekwencja doswiadczen sprzeciwu wobec wykluczenia,
ktore przez wieki byto udzialem Dalitéw. Teologowie daliccy akcentuja przy
tym biblijne zakorzenienie postawy przeciwstawiania sie niesprawiedliwosci,
przyjmujac, ze w tresci Pisma Swietego znajduje sie wiele motywéw potepiania
ucisku biednych przez réznoraka wladze.

3. Teologia spolecznosci dalickiej (theology of the community of Dalits):
specyfika teologii dalickiej polega réwniez na krytycznym osadzie teologii
ekskluzywnej, ograniczonej do refleksji specjalistycznej. Odmiennie od tego
Dalitowie uznaja, ze teologia musi powstawac w obrebie wspolnoty i dla wspol-
noty, wychodzac z jej doswiadczen. W szczegélnym kontekscie dalickim ozna-
cza to konieczno$¢ aktywnego uczestnictwa w procesie emancypacji Dalitow
poprzez formowanie krytycznej postawy wobec rzeczywistosci i akcentowanie
godnosci osoby ludzkiej niezaleznie od jej czynnikow jej tozsamosci.

4. Teologia dla transofrmacji Kosciota (theology for the transformation
of the Church): teologia Dalitow nie lekcewazy eklezjologii, przyjmujac za
kluczowe zalozenie, Ze transformacja spoleczenstwa nie jest mozliwa bez
transformacji Kosciota. Kosciét bowiem ma by¢ agentem przemian, miejscem,
gdzie ksztaltuja si¢ idee i elita, ktora te idee promuje. Rozerwanie teologii
oraz Kosciofa prowadzi do wzajemnej alienacji i w konsekwencji ogranicza
teologie do akademickich rozwazan, a Kosciél pozbawia skutecznego narze-
dzia interpretacji kontekstu przepowiadania. Teologia Dalitéw dazy wigc do
przemian w Kosciele, pojetym ponadwyznaniowo i ekumenicznie, jako caty
Kosciot skupiajacy wszystkich chrzescijan w Indiach, niezaleznie od wyznania
i, co najwazniejsze, jako Kosciot calkowicie odrzucajacy podzialy wynikajace
z systemu kastowego.
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Abstract. The attitude and relation of modern youth towards the realm of the sacred pro-
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researches, although important for the studied phenomenon, raise some doubts regard-
ing the measurement of features, often unobservable. They urge one to take a deeper
reflection on the approaches to the range of designata of the sacred in the context of axi-
ological criteria. Qualitative researches, in turn, describes the phenomenon of the sacred
»with understanding”, without abandoning a wider cultural and social background. Both
approaches - phenomenological and hermeneutic - seem to be of significant importance
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this sphere, which in the case of emerging adulthood implies the acceptance of the risk of
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Wstep

ytania o relacje wspoélczesnej mlodziezy z sacrum konstruujg bardzo

interesujaca, cho¢ rzadko podejmowang problematyke w obszarze nauk
socjologicznych. ,,Po pierwsze, termin ,sacrum” ma konotacje religioznawcze
i teologiczne i jego adaptacja w obszarze nauk spotecznych budzi nierzadko
kontrowersje. Po drugie, mlodziez, znajdujac si¢ w szczegdlnej fazie zycia, zwa-
nej dorastaniem (Erikson 2004), podlega dwom przeciwstawnym tendencjom,
przekladajacym si¢ z jednej strony na potrzebe ,,zakorzenienia’, z drugiej zas —
eksperymentowania. Wspdlczesne wchodzenie w dorosto$¢ jest dodatkowo
obcigzone przedluzeniem tego okresu do 30. roku Zycia oraz przezywaniem go
na ogol bez dostatecznego wsparcia tradycyjnych agend socjalizacyjnych, przy
rosngcym znaczeniu $wiata wirtualnego. W konsekwencji mfodym ludziom,
mieszkancom ponowoczesnego $wita, niejednokrotnie towarzyszy na tym
etapie doswiadczenie samotnosci (Arnett 2007).

Problemy badawcze, ktore postawiono w artykule, dotycza sposobu iden-
tyfikacji sacrum przez nauki socjologiczne zajmujace si¢ kategorig mtodziezy,
co ma swoj odpowiednik na gruncie teoretycznym i metodologicznym, jak
i w wymiarze stosowanym. Zamierzeniem autorki byto wprowadzenie do tej
tematyki, a zarazem zainteresowanie nig nie tylko profesjonalnych badaczy, ale
i tych, ktérym nie jest obojetna kondycja modego pokolenia Polakéw i prze-
obrazenia sfery socjalizacyjnej. W opracowaniu postuzono si¢ metoda analizy
tresci zastanych, dobranych w sposéb selektywny, lecz zasadny dla przedmiotu
badania. Wyeksponowane watki zaprezentowano w sposob syntetyczny, tak na
gruncie przywolywanych koncepcji, jak i studiow empirycznych.

Dla socjologa zainteresowanego tymi zagadnieniami wazne sg kwestie na-
tury kontekstualnej. Czy we wspoélczesnej kulturze Zachodu spotykamy jeszcze
residuum sacrum, jego Zywotne obszary odnoszace si¢ do transcendencji, czy
tez pod wplywem proceséw modernizacyjnych i globalizacyjnych podlega
ono niepohamowanemu procesowi uptynnienia, rozmycia, utraty istotno$ci?
A moze, tak jak chce Roberto Cipriani (2017), sacrum na sposob kapilarny,
poprzez aksjonormatywnie zorientowane tresci kulturowe zasila relacje spo-
teczne, w sposéb posredni wplywajac na ksztalt spoleczenstwa? Nalezy takze
bra¢ pod uwage patchworkowe scenariusze, jak choc¢by ten, ze religijne sacrum
rozpuszcza sie¢ w kulturze popularnej, ,wessane” przez to, co immanentne
i humanistyczne, tak ze pozostajg tylko ,,strzepy” $wietego baldachimu, owego
symbolicznego uniwersum znaczen siegajacego do transcendencji i majgcego
obejmowac¢ i sankcjonowac wszystkie inne dziedziny zycia spolecznego (Berger



Mtodziez w poszukiwaniu sacrum. Rozwazania socjologiczne 115

1997). Wspdlczesnie okruchy tak rozumianego sacrum uobecniajg mikroko-
smosy wspolnot religijnych oraz egzystencjalne strategie jednostkowe. Inna
mozliwos¢ taczy si¢ z poszerzeniem i zniuansowaniem pola znaczeniowego
sacrum. Mlodzi ludzie w kontekscie refleksyjnosci i podejmowanych dziatan
odwoluja si¢ do tego, co najbardziej cenione, osobiste, nierzadko zindywidu-
alizowane - do swoich ,,swietosci”. Czy nauki socjologiczne sg zatem w stanie
sprosta¢ metodologicznym i empirycznym wyzwaniom dotyczacym mlodzie-
zowego sacrum, mozliwosciom jego identyfikacji i celebrowania?

Rozumienie sacrum w naukach spotecznych

Sposéb definiowania poje¢ sacrum i profanum, wprowadzonych do socjologii
przez Emile’a Durkheima, otworzyl szersza, niesubstancjalng perspektywe
interpretacyjng i badawcza. To spoteczenstwo tworzy religie, a odniesienie do
sacrum przybiera postac czci, szacunku, kojarzy si¢ z tajemniczoscia, z drugiej
za$ strony - inne, $wieckie aspekty rzeczywistosci (profanum) maja walor po-
wszedniosci i przyziemnosci (Durkheim 1990). Religioznawca Mircea Eliade
podkreslal, ze homo religiosus wierzy w istnienie rzeczywistosci absolutnej,
transcendujacej $wiat, lecz zarazem uswigcajacej go i sprawiajacej, ,,ze staje
sie on rzeczywisty”, a wspolczesny ,,czlowiek swiecki jest wytworem procesu
desakralizacji ludzkiego istnienia” (Eliade 1999, 167, 169). Mimo to w jego
doswiadczeniu kryja si¢ wcigz zywe, cho¢ mocno okrojone pozostatosci za-
chowan religijnych, takie jak mit, rytual, doswiadczenie inicjacyjne, tesknota
za poczatkiem (Mozdzynski 2006, 84-88).

Dla socjologa inspirujace sa rozwazania Roya A. Rappaporta (2007) nad
naturg sacrum i rolg religii w powstaniu i podtrzymywaniu kultury. Zdaniem
tego antropologa, pojawienie si¢ $wigtosci musiato nastapi¢ wraz z zaistnieniem
kodu jezykowego, koniecznego dla przetrwania spoleczenstwa ludzkiego, kto-
ry zastapil kod genetyczny. Sacrum ma zatem charakter dyskursywny, zostaje
ustanowione i uprawomocnione dzigki skodyfikowanym praktykom rytualnym,
ktore absorbuja takze emocjonalny (niedyskursywny) potencjal numinosum.
Dzieki temu mozliwe jest zapewnienie trwalosci struktury spolecznej. Zaréwno
Leszek Kotakowski, jak i Roy Rappaport (Rappaport 2007, 367-412) ostrzegali
przed deprecjonowaniem sacrum jako dzialaniem niszczycielskim dla kultury
en bloc, a zwlaszcza dla jej warstwy symbolicznej. Zacieranie granicy miedzy
sacrum a profanum we wspolczesnych spoleczenstwach grozi degradacja kultury
(Kotakowski 1984, 173). W kontekscie immanentnych eschatologii i ideologii,
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gloszacych jako cel zycia zanurzenie si¢ w konsumpcyjnym ,,raju’, zasadnicze
momenty ludzkiej egzystencji (narodziny, matzenstwo, choroba, $mier¢) traca
wszelka spoisto$¢ kulturow (zwiagzek miedzy wartosciami a normami) i jakie$
szczegolne znaczenie spoleczne, znoszac napiecia miedzy tym, co sakralne, a tym,
co profaniczne. ,,Gdy znaczenie sacrum rozwiewa sie — wszelki sens, jaki mogtaby
przyjac rzeczywisto$¢, zanika réwniez” (Piwowarczyk 1992, 124). Negowanie roli
wartosci sakralnych otwiera droge do destrukeji srodowiska naturalnego i wiezi
spofecznych, prowadzi do dewiacji struktur wladzy, a takze znaczaco utrudnia
konstytuowanie w miare spojnych tozsamosci, co przynalezy do funkcjonalnych
wymogow grupy rodzinnej. Douglas Murray uwaza, ze ideologia i toZzsamos¢
wspolczesnej Europy absorbujace plytkie definicje poje, takich jak szacunek, tole-
rancja, a przede wszystkim réznorodnos¢ nie pozwalaja na dotarcie do glebszych
pokiadéw lojalnosci i zagrazaja przetrwaniu spoteczenstw (Murray 2017, 15-17).

W socjologii religii spotykamy podzial na sacrum substancjalne i funkcjonal-
ne. To pierwsze pojawia si¢ w kontekscie stosunku jednostek do wiary religijnej,
a takze uwarunkowanego spotecznie i kulturowo fenomenu religijnosci (Piwo-
warski 1996, 45-66). To drugie zaklada swoista absolutyzacje humanistycznej
perspektywy $wiata znaczen i jego ,,niewidzialne”, subiektywne formy. Preferuje
malo spoéjny i nieobowigzkowy swiety kosmos oraz przejmowanie tematow
prywatnych, waznych dla autonomii jednostkowej, takich jak familizm, samo-
realizacja, etos mobilnosci i seksualnosci (Luckmann 1996, 155). Sacrum i pro-
fanum moga sie przenikac i tworzy¢ formy ptynne, hybrydalne (Mikotejko 2014,
11-17). Ponowoczesne sacrum osadzone w popkulturze staje si¢ symulakrem.
Obraz - znaczace - pod pozorem odestania do znaczonego - $wiata — zwraca si¢
wylacznie ku sobie samemu za jego posrednictwem (Baudrillard 2006, 158-162).
Transcendencja zostaje wyparta przez konsumpcje, ktéra ma charakter hedoni-
styczny i uwsteczniajacy, a czlowiek staje si¢ bytem immanentnym wobec po-
rzadku znakowego. Jednak wspdlczesny swiat jest nie tyle w pelni odczarowany,
ile w znacznej mierze rozczarowany, a ludzie, ktorzy tego doswiadczaja, zwracaja
sie zaréwno w strong nowych form egzystencjalnego wyrazu, jak i wyprébowa-
nych rozwigzan zakotwiczonych w tradycji kulturowej (Woéjtowicz 2009, 20-23).

Socjologowie probuja umiescic¢ fenomen sacrum w kontekscie relacji czlowie-
ka z samym sobg (we wnetrzu wlasnej jazni), z innymi ludZmi oraz z wytworami,
ktore przyjmuja zobiektywizowane tre$ci $wiadomosciowe (wartosci, normy,
ideologie, przekonania, poglady, symbole) i materialne, pozostajace no$nikami
znaczen (Manterys 1996). Wartosci — idealne stany rzeczy, a zarazem cele zycia
spolecznego i indywidualnego — majg silng konotacj¢ emocjonalna i podlegaja
spotecznej sublimacji, czyli uwzniosleniu, w przeciwienistwie do antywartosci,
ktore poddawane sg procesowi humilizacji — spolecznemu ponizeniu (Znaniecki
2001, 351-354). Wartosci partycypuja w sferze sacrum i wystepuja badZ w postaci
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hierarchicznej (w relacjach nadrzedno$¢ — podrzednos¢), badz horyzontalnej (ex
aequo) jako obiekty jednoczesnie pozadane, lecz dochodzace do glosu w sposob
skokowy, w zrutynizowanym sposobie do$wiadczania codziennosci. Wartosci
bywaja typologizowane na wiele sposobdw i konkretyzowane w postaci wskaz-
nikéw, ktore w badaniach empirycznych moga odzwierciedla¢ poszczegdlne,
bardziej autonomiczne grupy wartosci lub mie¢ charakter holistyczny (Marianski
2018a, 315-323). W wypadku podjetej problematyki szczegdlnego znaczenia
nabierajg niektdre grupy wartosci, zwlaszcza ostatecznych (religijne i humani-
styczne), a w perspektywie codziennosci — wartosci sensu zycia, ktére wchodza
w relacje z tym, co cenione, ze wzgledu na Zycie zbiorowe (wartosci podstawowe
i uroczyste). Wymienione kategorie wartoéci nie maja charakteru roztacznego
i zazwyczaj wspolwystepuja na plaszczyznie empirycznej dostepnej poznaniu
socjologicznemu. Wartosci deklarowane nie zawsze pokrywaja sie z tymi, ktore
majg charakter uznawany i realizowany. Zdaniem Gabriela Marcela, liczy si¢ spo-
sOb, w jaki warto$ci wpisuja sie w egzystencje, bowiem tylko tak ujawniaja si¢ one
w swojej prawdzie (Marcel 2011, 104-105). W kontekscie powyzszego problemu
kluczowe zatem staje si¢ wskazanie centrum, poza ktorym kazde twierdzenie moze
by¢ nieuzasadniona i tatwa do obalenia tezg (Walasek-Jarosz 2020, 103-121).

Wspdlczesny ,,rynek” aksjologiczny w znacznej mierze oddziatuje na
indywidualne decyzje podejmowane przez uczestnikow zycia spotecznego
(Marianski 2015, 877-882). Socjologiczne, relacyjne ujecie warto$ci — ideatéw
odsyla tak do wezszego, jak i do szerszego rozumienia sacrum, co znajduje
wyraz na plaszczyznie normatywnej. Ta ostatnia przejawia sie¢ w orienta-
cjach rytualnych i korespondujacych z nimi zachowaniach (Sroczynska 2012,
189-210; Sroczynska 2013).

Kondycja socjalizacyjna wspotczesnej polskiej mtodziezy

Badacze reprezentujacy nauki spofeczne sg na ogoét zgodni, ze w wypadku
wspolczesnej miodziezy trudno jest wyznaczy¢ granice pomiedzy adolescen-
cja a dorostoscig'. Etykieta ,,porzuconej generacji” zaklada deficyt socjali-
zacyjnego wplywu, a zwlaszcza mozliwoé¢ uczenia si¢ rol spotecznych pod
nadzorem i przy wsparciu dorostych. Oznacza to takze przecigzenie mtodych
zbyt duza odpowiedzialnoscia za wlasny los (w konwencji ,,zréb-to-sam”), co
wpisuje sie w paradoks indywidualizacji, a zarazem koniecznosci szukania
biograficznych rozwigzan systemowych sprzecznosci (Beck, Gernsheim-Beck
2002). W socjo-historycznym okresie pdznej nowoczesnosci (high modernism)

! Osoby w wieku 18-24 lata lub 19-25 lat bywajg wlaczane przez badaczy badz do kategorii mlodziezy,
badZz mtodych dorostych (Hildebrandt-Wypych 2010, 129-156).
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jednostka jest ,samoniewystarczalna” i obiektywnie coraz bardziej zwiazana
z innymi na ogdélno$wiatowym poziomie sieci, i instytucji. Mlodzi ludzie prze-
suwajg w czasie gotowos¢ podjecia akceptowanych spotecznie rél rodzinnych
i zawodowych oraz wziecia odpowiedzialnosci za relacje z innymi osobami
i otoczenie ich troska. W koncepcji Jeffreya Arnetta emerging adulthood na-
biera cech liminalnoéci, jednak tradycyjne znaczenie rytuatéw przejscia ulega
stopniowej degradacji pod wplywem hedonizmu i konsumpcjonizmu (Arnett
2007). Indywidualizm i subiektywizm, tak charakterystyczne dla dzisiejszego
ponowoczesnego spolteczenstwa, nie sprzyjaja akceptacji kryterium, ktérego
spoleczna realizacja pozwolitaby mlodym ludziom opusci¢ etap eksperymen-
towania (Lipska, Zagorska 2011, 9-21).

Polscy socjologowie zwracaja uwage na zréznicowane, a zarazem niewspot-
mierne cechy tozsamosci mlodych ludzi, takie jak hybrydalnos¢ tozsamoscio-
wa, orientacja narcystyczna, ktorej towarzyszy jednoczesne zainteresowanie
wieloma pozytywnie ocenianymi obiektami, co zyskuje etykiete ,,pochtaniaczy
bodzcow” (Wrzesien 2015), dystans do materializmu, che¢ bycia uzytecznym
dla innych, odrzucenie ,wyscigu szczuréw’, a jednocze$nie otwarto$¢ na
sukces, neoplemienno$¢, zakorzenienie w $wiecie nowych mediéw (Szlendak
2013). Srodowiska mtodziezowe absorbuj, a jednoczesnie filtruja tresci me-
dialne, co 3czy si¢ z powstawaniem nowych, lecz stabych form sieciowego
uspolecznienia, ktore nie czyniag mniej samotnym i niepewnym tej fazy zycia,
jaka jest wchodzenie w dorostos¢. Mlodzi (podobnie jak najstarsza grupa
wiekowa) niejednokrotnie doswiadczajg poczucia braku satysfakeji ze swoich
relacji spolecznych® Epizodyczny udzial w rytuatach nie modyfikuje w zna-
czacy sposob mlodziezowego moratorium, a zarazem swoistego kulturowego
»zawieszenia”. Niejednokrotnie towarzyszy temu sepizacja (uniewaznianie)
tresci przekazywanych pokoleniowo, a generacyjny bunt zostaje zastgpiony
w zyciu rodzinnym przez solidarno$¢ tolerancyjng (Szlendak 2012, 79-90)°.

O ile we wspdlczesnym spoleczenstwie socjalizacja mlodziezy, rozumiana
jako aktywne przystosowanie do zycia spolecznego, pozostaje zjawiskiem zto-
zonym, obfitujacym w wiele trudnosci, o tyle kwestie wzmacniaja si¢ w wypad-
ku transmisji tresci religijnych. Na te ostatnig w coraz wigkszym stopniu rzutuje
niesp6jnos¢ aksjologicznego przekazu, oscylujaca wokot strategii ekspresyjno-
-pragmatycznych. Owocuje to ignorowaniem lub selektywnym deprecjonowa-
niem dyskursywnej sfery sacrum (np. w obszarze doktrynalnym), a takze taczy
sie z trudno$ciami w osobistym przezywaniu wiary na plaszczyznie tego co
irracjonalne, np. przynalezace do sfery dos§wiadczenia religijnego. Do niedawna

> Samotnos¢ moze stac si¢ sta¢ jednym z powazniejszych dtugofalowych problemow, ktére maja
zwigzek z pandemia (COVID-19), https://wgospodarce.pl/informacje/78511-zdrowie... [dostep: 24.04.2020].

* Jednoczes$nie, jak pokazuja badania Verna Bengtsona, wzrasta prawdopodobienstwo aksjologicznego
podobienstwa mlodych do pokolenia dziadkéw (Szlendak 2012).
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zjawisko ,,ubogiej socjalizacji” polegalo na przekazywaniu dzieciom tylko tych
wartosci i wzoréw, do ktorych rodzice byli przekonani. Rodzina pozostawata
swoistym ,filtrem”, przez ktéry adolescenci przyswajali wzory zachowan,
proponowane przez inne podmioty (szkole, grupy réowiesnicze, koscioly czy
media) (Piwowarski 1996)*. Obecnie, w warunkach socjalizacji wyprzedzajacej
(co wiaze si¢ z intensywnym oddzialywaniem instytucji sfery wtornej) oraz
odwroconej (prefiguratywnej), religijne postawy wymagaja podtrzymywania
w szerszym kontek$cie spotecznym (przyjaciele, znajomi, rodzenstwo, inne
osoby znaczgce). W okresie wchodzenia w dorosto$¢ szczegdlnego znaczenia
nabieraja kontakty z réwiesnikami, a wiara religijna i zwigzane z nig interakcje
ulegaja wzmocnieniu (lub oslabieniu), w kontekscie bezposrednich relacji
z osobami zaangazowanymi w religie i kosciol, zdystansowanymi od tego czy
niechetnymi temu (Collins 2011, 115-116).

Wspdlczesne sacrum religijne, tak jak inne sfery znaczen i symboli, podda-
wane jest silnej presji ze strony proceséw o zréznicowanych, kontrowersyjnych
obliczach. Pézna nowoczesno$¢ pluralizuje $wiat zycia jednostek, kwestionujac
rzeczy nazywane ,,oczywistymi”. Z jednej strony przynosi dystans do zastanych
tradycji i podtrzymujacych je spotecznych struktur, z drugiej zas - sprzyja
tendencjom integracyjnym, tworzac platformy, na ktérych ludzka wzajem-
no$¢ i wspdlnota bazujg na tym, co, paradoksalnie, dostarcza refleksyjnos¢
jednostkowa. Jak zauwaza Peter L. Berger, fascynujacy obszar badan taczy sie
z ukazaniem znaczenia tego procesu, ktory w zaleznosci od réznych czynnikow
moze, ale nie musi sekularyzowac (Berger 2009-2010, 95).

Sacrum a mlodziez w optyce badan ilosciowych

Przyjete powyzej sposoby interpretacji uobecniania si¢ sacrum w zyciu spo-
tecznym mogg by¢ zaréwno opisywane w kategoriach inkluzywnych, funkejo-
nalnych, jak i ekskluzywnych, substancjalnych (wcielanych w modele religii
zinstytucjonalizowanej). Sledzac rezultaty badan, prowadzonych w optyce
ilosciowej, mozna odnie$¢ wrazenie, ze mtodzi Polacy pragng by¢ coraz cze-
$ciej ostonieci ,,baldachimem wszystkiego, co satysfakcjonujace, z jednoczesng
mozliwo$cig wyboru” (parafrazujac tytul stynnej pracy Petera L. Bergera Swiety
baldachim, 1997), gdyz deklarujg zaréwno zainteresowanie mito$cia, przyjaznia
oraz udanym zyciem rodzinnym (posiadaniem dzieci), jak i wysoka pozycja
zawodowg, dobrym wynagrodzeniem oraz spokojng egzystencja bez ktopotow
i konfliktéw. Jednoczesnie mlodziezy mniej zalezy na barwnym zyciu pelnym
rozrywek, byciu uzytecznym dla innych i satysfakcjonujacej seksualnosci;
jeszcze rzadziej wskazywane sg osiagniecia w dziedzinie nauki i sztuki, nieza-

* W. Piwowarski uwazal, ze pomimo wigkszego nasilenia religijno$ci wsréd kobiet ojcowie bardziej niz
matki stanowig czynnik trwatosci religijnej (1996). Wydaje sie, ze i dzisiaj teza ta moze by¢ podtrzymywana.
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lezno$¢ w pracy czy zycie zgodne z zasadami religijnymi. Sondaze pokazuja,
ze za udanym zyciem rodzinnym, dzie¢mi (42% deklaracji) czesciej optuja
dziewczeta i chlopcy bedacy uczniami technikow (Mtodziez 2016, 52-56;
Grabowska, Gwiazda 2019, 71-75)°. Z kolei maturzystki z licedw, bardziej
niz chlopcy, cenig wartos$ci moralne i zwigzane z prawda, wazne dla zasad
spolecznego wspolzycia (internalizowane gtéwnie we wspolnocie rodzinnej)
iidentyfikowane z takimi kategoriami, jak: dobro¢, milos¢, pomaganie innym,
prawdomownosé, uczciwosé, madrosé. Wazna jest takze grupa wartosci zali-
czanych do $wietosci religijnych. W $wietle pogladow filozofa Maxa Schelera®,
wymienione stany rzeczy naleza do wyzszego porzadku aksjologicznego, co
znalazlo wyraz w badaniach mlodziezy maturalnej prowadzonych pod ko-
niec poprzedniej dekady (Sroczynska 2013, 100-120). Zastosowanie, obok
kwestionariusza ankiety, dodatkowego narzedzia w postaci Skali Warto$ci
Schelerowskich (SWS) ujawnito podobienstwo orientacji uczniéw z regionu
Swietokrzyskiego i ich rodzicoéw, zwlaszcza w grupie wartosci moralnych
i $wietosci §wieckich, zwigzanych ze wspdlnotg narodows (Sroczynska 2013).

Najczestszym przejawem sacrum identyfikowanym przez socjologow jest
wiara religijna, uyjmowana zaréwno w wymiarze instytucjonalnym, jak i po-
zainstytucjonalnym. Juz w pokoleniu millenialséw dostrzegano ,,mentalno$¢
majsterkowicza’, co aczylo sie z proba ksztaltowania religijnosci na swdj
wlasny sposéb. Przekonania najmtodszych, majacych obecnie nie wiecej niz
26 lat, zmienialy si¢ bardziej dynamicznie. W 2010 r. deklarowali wiare w bli-
sko 90%, w 2018 — w niespelna 83%, z kolei niewiara byt pod koniec I dekady
XXIw. udziatem ponad 10% mlodych, a w 2018 r. przyznawalo si¢ do niej po-
nad 18% respondentéw (Grabowska 2018, 175). Wiara religijna dla znaczacego
odsetka uczniow i studentéw z Wielkopolski (migdzy dwiema pigtymi a jedng
drugg) nadal petni pozytywna funkcje w réznych sferach zycia, zwlaszcza jako
pomoc w sytuacjach dramatycznych (Baniak 2019, 27-28). Krytyka i kon-
testacja tejze funkcji najczesciej towarzyszy osobom deklarujgcym sie jako
niewierzace. Z kolei cze$¢ miodziezy o postawach watpigcych lub obojetnych
(od jednej szdstej do jednej trzeciej) uznaje religie za warunek konieczny (czy
element pomocny) dla uczciwego zycia (Baniak 2019).

Jak wynika z badan prowadzonych w latach 1988-1998-2005-2017, czgs§¢
studentéw (okoto jednej trzeciej) doceniata znaczenie religii i wiary religijnej

> W $wietle badan prowadzonych przez CBOS od potowy lat 90. rodzina lokowala sie na drugiej
pozycji po milosci, przyjazni, a dynamika wskazan mlodziezy osiggala najwyzsze warto$ci na przetlomie
tysiaclecia (58% w 1997 r.), po czym spadala, zwlaszcza w drugiej dekadzie XXI w. Od 2016 r. znaczenie
rodziny utrzymuje si¢ na podobnym poziomie (42% wskazan) i géruje nad wskazaniami ciekawej pracy,
osiggnigciem wysokiej pozycji zawodowej czy zdobyciem majatku (Grabowska, Gwiazda 2019, 74).

¢ Wedtug Schelera (1994) wartoéci reprezentujg zobiektywizowany porzadek o charakterze hierar-
chicznym. Najnizej znajduja si¢ warto$ci hedonistyczne, dalej witalne, duchowe (piekno, prawda i dobro),
najwyzej za$ ulokowane sg warto$ci $wiete.
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jako wartosci, ktorych mozna osobiscie doswiadczy¢, chocby przez poczucie
bliskosci Boga. W ciagu ostatnich trzydziestu lat zaobserwowano spadek
znaczenia roli wiary jako czynnika zapewniajgcego oparcie i poczucie bezpie-
czenstwa’, swoistego remedium na zagrozenia wspoltczesnego swiata (Uklanska
2020, 115-124). Proces zmiany kulturowej, przyspieszajacy od poczatku nowe-
go stulecia, obejmuje przede wszystkim tresci religijne, zwigzane z modelem
koscielnosci, artykutowane publicznie (np. udzial we mszach i nabozenstwach,
identyfikacja ze wspdlnota religijng), jak i pozostajace domeng zycia prywat-
nego jednostek (np. autodeklaracja wiary, przekonania religijne, moralno$¢
czy praktyki modlitewne). Jednocze$nie swietos¢, rozumiana jako cel zycia
jednostkowego, nie jest przedmiotem zainteresowania i aspiracji mtodziezy, co
pokazujg badania prowadzone w wojewodztwie lubelskim. Oznacza to kryzys
jej religijnego znaczenia. Swieto$¢ jako cel zycia chrze$cijanina, nalezacy do
porzadku duchowego, traci na realnej wartosci i lokuje si¢ poza obszarem spraw
istotnych dla funkcjonowania przecietnego, mlodego katolika (Miszczak 2014).
Coraz czeéciej mamy do czynienia z ptynnymi i niezbyt spéjnymi ukladami
wierzen, bedacymi przejawem prywatyzacji sfery religijnej i powolnego proce-
su erozji $Swiadomosci religijnej, zwlaszcza mlodego pokolenia. Moga by¢ one
takze uznawane za przejawy procesu autonomizacji i kreatywnosci religijnej
(Marianski 2018b). Co ciekawe, internet funkcjonuje w swiadomosci mtodzie-
zy bardziej jako kanat komunikacji niz samoistna przestrzen wyrazania reli-
gijnosci (Zarzecki 2020, 176-178; Sierocki 2018, 283-285). W spoteczenstwie
polskim nowe ruchy religijne, sekty czy herezje sa fenomenami relatywnie stabo
obecnymi w zyciu zbiorowym, zwlaszcza w §wiadomosci mlodych Polakéw
(Klimski 2017, 11). Z drugiej strony adolescenci stanowia kategorie ,,z natury”
kontestujacg zastany $§wiat spoteczny i nawet jesli wspotczesnie kwestia ta nie
przybiera postaci radykalnej, to w sferze wiary niejednokrotnie prowadzi do
otwierania si¢ na tozsamoséci bardziej plynne, ,poszukujace”.

Czy dla mlodego pokolenia katolicyzm moze odgrywac istotng role w wy-
miarze aksjologiczno-normatywnym, w trwaniu mitu religijnego i objasnianiu
podstawowych pytan egzystencjalnych? W swietle badan Europejskiego Sondazu
Spotecznego (ESS, 2014-16), przeprowadzonego w 22 krajach europejskich,
w kategorii wiekowej 16-29-latkéw nieidentyfikujacych sie z zadna religia lub
denominacjg, Polska zajmowata przedostatnig pozycje (z wynikiem 17%) przed
Izraelem?®. Z kolei do grupy spoteczenstw o najwyzszych wskaznikach niereligij-
nych mlodych dorostych naleza Czechy, Estonia i Szwecja (75-91%) (Bullivant

7 W $wietle powyzszych badan odsetek respondentéw uznajacych wyltacznag, stabilizujaca role wiary
w kontekscie zagrozen egzystencjalnych zmniejszal si¢ w sposéb liniowy, od 38,9% w 1988 r. do 13,5%
w 2017 r. (Uklanska 2020).

& Wedlug ESS (2014-16), w Polsce 83% mlodych dorostych stanowia chrzescijanie, z tego 82% de-
klaruje wyznanie katolickie (Bullivant 2018, 6, 8).
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2018, 6, 8). Obecnie moéwi si¢ nie tylko o procesach sekularyzacyjnych, aleio po-
wolnym otwieraniu si¢ na religie, o przebudzeniu religijnym (desekularyzacja),
nie tyle o zanikaniu sacrum, co o jego przemieszczaniu si¢ w réznych sferach
ludzkiego zycia. W warunkach gwattownych zmian lokalnych (posttransforma-
cyjnych), a obecnie takze globalnych (spowodowanych pandemig), wiele dotych-
czasowych pogladéw dotyczacych roli religii i Kosciola w spoteczenstwie polskim
(zwlaszcza w kontekscie mlodziezy) wymaga przemyslenia i zrekonstruowania.
Tym bardziej, ze podnoszone sa metodologiczne watpliwosci dotyczace pomiaru
cech okreslajacych zjawiska spoleczne, czesto nieobserwowalne, co pozostaje
przedmiotem uzgadniania przez sedziow kompetentnych. Fakt ,,nierozstrzygania
probleméw pomiaru (wskaznikowania) w fazie metodologii badan czy podejs¢
statystycznych jest najwazniejszy w potencjalnym deprecjonowaniu wynikow
badan ilosciowych” (Walasek-Jarosz 2013, 147). Kwestie te wydaja sie réwniez
istotne w wypadku niejednoznacznej kategorii, jaka stanowi sacrum, niemniej
rezultaty prowadzonych badan majg swoje znaczenie, zwlaszcza jesli charak-
teryzuje je znaczny stopien poréwnywalnosci. Sklaniaja bowiem do podjecia
glebszej refleksji nad sposobem ogladu przez socjologéw desygnatow sacrum,
okreslanych poprzez kryteria aksjologiczne.

Obserwowalne staje si¢ zjawisko slabnigcia znaczenia wiary religijnej
w kontekscie innych wartosci zyciowych mlodych ludzi, a zarazem waz-
nosci sacrum wpisanego zaréwno w ramy instytucjonalne, jak i w wymiar
wspolnotowy. Pomimo wrazliwo$ci Kosciota katolickiego na zmieniajace si¢
trendy we wspdlczesnej kulturze, czego przykladem moze by¢ aktualny pro-
jekt Swiatowych Dni Mlodziezy (SDM), wielowymiarowe wsparcie medialne
rodzi nowe wyzwania. Zmieniajg one gtebie i wymowe sakralnosci, a pomimo
uatrakcyjnienia przestania religijnego, siegajacego po kody jezyka popkultury,
nie przyczyniajg sie do zmniejszenia zakresu relatywizmu i obojetnosci (Sta-
chowska 2019, 533-534). Jesli zgodzimy si¢ z opinig, ze Kosciot traci mlodziez
(Zareba 2020, 102-103), to czy mozna takze méwic¢ o porzucaniu sacrum czy
tez raczej o jego metamorfozach, zwigzanych z ponowoczesng duchowoscig?
A moze najbardziej prawdopodobny jest scenariusz wspotegzystujacych ,,neo-
plemion”, w ktérych ujawniajg si¢ jego zréznicowane ekspresje?

Sacrum a miodziez w optyce badan jakosciowych

Pytanie pozostaje otwarte, zwlaszcza, Ze fenomen sacrum uobecnia si¢ zaréwno
w formie duchowos$ci mniej lub bardziej wpisanej w transcendentny i instytucjo-
nalny wymiar religii (duchowos¢ dogmatyczna i osobista), jak i niemajacej z nig
zwiazku, a ukierunkowanej na dobro tkwigce w czlowieku i jego rozwdj (ducho-
wo$¢ transgresyjna). Ta ostatnia wpisuje si¢ w optyke postmaterialistycznej zmia-
ny dokonujacej si¢ w dziedzinie swiadomosci. Badaczom pozostaje opisywanie
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fenomenu sacrum ,,ze zrozumieniem’, bez rezygnowania z szerszego kontekstu
kulturowego. I podejscie fenomenologiczne, i hermeneutyczne wydajg si¢ mie¢
w tej materii najwieksze znaczenie. Pierwsze z nich skupia si¢ na rzeczywistosci
symbolicznej, jaka postuguja sie jednostki w spotecznych relacjach; interesuje
sie $wiatem przezywanym, §wiatem zycia (Lebenswelt), gleboko wpojonymi
przekonaniami, konstruowanymi na bazie mechanizméw socjalizacji i stalego
odtwarzania wiedzy w codziennych interakcjach (Mikiewicz 2016, 207). Drugie
z podejs¢ takze probuje dotrze¢ do $wiata wewnetrznych przezy¢ jednostek,
akceptujac jezyk metafor, symboli i obrazéw (Czerepaniak-Walczak 1997). Jest
to tendencja uprawomocniona w ramach hermeneutyki, gdzie pojecia metafo-
ryczne, nieostre, przenosne, ,niedomykajace” rzeczywistosci, odstaniajg wielos¢
skojarzen i zapraszajg do dyskusji. Tym bardziej, ze doswiadczenie sacrum ma
charakter osobisty i nie sposéb w pelni przekaza¢ go innym.

W polskiej socjologii religii niewiele jest przyktadéw podejscia komparaty-
stycznego na poziomie dyscyplin, teorii, uje¢ metodologicznych i zrodtowych,
totez pewien wyjatek stanowi praca o polskim homo religiosus. Na plaszczyznie
analitycznej pojawia si¢ on w kontekscie konkretnych realiéw zycia mtodych
ludzi, uksztaltowanych przez system wierzen i ksztalt socjalizacji Pomimo
widocznego krytycyzmu badanych studentéw w stosunku do instytucji Ko-
$ciofa (zwlaszcza wobec etyki seksualnej) oraz malej aktywnosdci w zakresie
praktyk religijnych, zdaniem E. Zimnicy-Kuzioly, zasadny jest wniosek o silnej
wsrod nich potrzebie Transcendencji. Osoby wierzace wskazywaly na funkgje,
jakie religia petni w ich zyciu, przede wszystkim terapeutyczng, progresyw-
na i sensotwdrcza (Zimnica-Kuziota 2013, 300-301). Z kolei w srodowisku
studentéw Kielc i Krakowa (od ktérych pozyskano 111 wywiaddw narracyj-
nych) duchowos¢ bywa kojarzona z dazeniem jednostki do realizacji wartosci
wyzszych na drodze samorealizacji, przy docenieniu tajemnicy cztowieczen-
stwa. ,,Chodzi o to, aby by¢ ponad wszelkimi problemami dnia codziennego
i osiggna¢ poczucie szczgscia, sensu wlasnego zycia, spokoju wewnetrznego
i samozadowolenia” (Mielicka-Pawlowska 2017, 342). Znaczenia przypisywane
pojeciu duchowos$ci mozna powigza¢ z dwoma paradygmatami - religijnym
oraz pozareligijnym. Ten pierwszy aczy si¢ z tradycja polskiego katolicyzmu
oraz subiektywnymi formami wiary, ten drugi - z bardziej rozbudowanymi
semantycznie wewnetrznymi przekonaniami jednostek, odnoszacymi sie do
psychiki, wolnosci oraz moralnos$ci (Mielicka-Pawtowska 2017, 341-349).

Wspdlczesnie coraz czedciej Swigtoscia mtodych jest nie tyle relacja z rzeczy-
wistoscig transcendentng, ile udane, szczgsliwe Zycie urzeczywistniajace ludzki
potencjat (Zduniak 2017, 143-154). Szczgécie, w $wiadomosci miodziezy, ,nie
«jest», a jedynie «bywa» w zderzeniach momentéw kontrastujacych zycie co-
dzienne” (Kotowski 2017, 219). Do$wiadczanie szczgscia, co podpowiadaja tresci
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kultury popularnej, dostepne w trzech stowianskich jezykach, uwarunkowane jest
indywidualnymi pragnieniami jednostek i ich subiektywnie interpretowanymi
wyborami (Kotowski 2017). Niektdrzy badacze zauwazajg brak autoidentyfikacji
mlodziezy jako kategorii komunikacyjnej, co nie oznacza, ze nie wyrézniaja oni
w codziennos$ci pewnych wspoélnych, budzacych silne, pozytywne emocje stanéw
rzeczy. Mlodych zachwycaja muzyka, ludzie, jedzenie i natura, ale réwniez zachod
stonica (Fleischer 2019, 186). Z drugiej strony, zainteresowanie budzi mozliwos¢
symbolicznego ,,przeniesienia si¢” do wykreowanej rzeczywistosci mitycznej,
odpowiadajacej tzw. sacrum szczatkowemu. Doswiadczenia transrealno$ci w ra-
mach ruchu rycerskiego, subkultury fantasy czy techno wydaja si¢ obecnie bardzo
cenione, a rzeczywisto$¢ wykreowana kulturowo pozostaje dla wielu mlodych
ludzi czyms znacznie wiecej niz realna (Zagorska 2004, 264-266).

Optyka badan jakosciowych pozwala na zrekonstruowanie sacrum, ucie-
lesnianego w orientacjach, postawach czy tozsamosciach. Jego interpretacja
uwzglednia krzyzujace si¢ continua: inkluzywne - ekskluzywne oraz jednostko-
we — zbiorowe. Inspirujace w badaniach juwentologicznych moze by¢ zauwazenie
trzech obszaréw uobecnienia sacrum: podstawowego — odwolujacego si¢ do
wartosci o charakterze sensotworczym, religijnego — dotyczacego Transcenden-
cji (wiara religijna i religijno$¢) — oraz zindywidualizowanego — powiazanego
z duchowoscig, zaréwno zakladajacego istnienie ,,czego$ radykalnie innego”,
jak i immanentnego (zwréconego w kierunku osoby i jej aktywnosci) (Mielicka
2006; Sroczynska 2013; Sroczynska, Walasek-Jarosz 2020). Najszerszy zasob se-
mantyczny ma sacrum podstawowe — to swoiste residuum wyobrazen tego, co
powinno stanowi¢ najwazniejsze punkty odniesienia w ludzkim zyciu. Pozostale
rodzaje sacrum - religijne i zindywidualizowane (duchowos¢), ktére moga mie¢
obszary wspolne - ,,zanurzajg si¢” w sacrum podstawowym, ucielesniajac ,to,
co niecodzienne” w materii zwyczajnosci. W badaniach autorskich, opartych na
zrédlach biograficznych (41 wypowiedzi konkursowych uczniéw i studentow
z regionu $wietokrzyskiego), podjeto probe powiazania powyzszych kategorii
sacrum z czterema typami tozsamosci (przekazana, moratoryjna, dyfuzyjna
i osiggana), spotykanymi wsréd mlodziezy (Sroczynska 2012, 189-210). Przej-
$ciowe lub bardziej trwate cechy tych tozsamosci okreslono poprzez obecnos¢
takich znaczacych elementéw duchowosci, jak: wewnetrzne zobowiazanie wobec
odkrytego sacrum i do$wiadczanie kryzysu (Krzychata 2007, 39-248; Sroczynska,
Walasek-Jarosz 2020). Mlodziezowe tozsamo$ci s3 w znacznej mierze zdomino-
wane przez kryteria moratoryjne i przekazane, co pozostaje w facznosci z sacrum
podstawowym i religijnym, a niekiedy zindywidualizowanym (duchowos¢);
zkolei tozsamo$¢ dyfuzyjna i osiagana wystepuja relatywnie rzadko. Konkluzje te
nalezy traktowac z ostroznos$cig, majac na uwadze fakt, ze w okresie adolescencji
na procesy osobowosciowe nalezy patrzec z perspektywy in statu nascendi.
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Refleksje koncowe - ,stare” i ,nowe” wyzwania

Pomimo daleko idacych przeobrazen tego, co nalezy do szeroko rozumiane;j
sfery religii i duchowosci, nie sposéb nie zauwazy¢, ze to dzigki rytuatom mamy
zaposredniczony kontakt ze sferg sacrum. Ogladamy idealy ,,niczym przez okno,
jakby poza zwykla codziennoscia, a wartoéci i znaczenia wzbogacajg nasze zycie
swoja wielkoscia. ,,Jest to mowa, ktérg odziedziczylismy po religii, lecz 6w nu-
minotyczny kontakt ze §wigtoscia to lepsza czgs¢ zycia kazdego z nas, kto stara
sie by¢ uczciwym, kto ceni prawde, kto odpowiada na wezwanie do wiekszej
lojalnosci, wigkszej kreatywnosci, wigkszej inteligencji lub wiekszego dobra”
(Rothenbuhler 2003, 161). W artykule poruszono problem obecnosci kategorii
sacrum w obszarze studiéw socjologicznych poswieconych mlodziezy. Ma on
charakter wprowadzajacy zaréwno do zagadnien ujmowanych na plaszczyznie
teoretycznej, jak i na gruncie empirycznym. We wspolczesnym spoleczenstwie
polskim nadal wystepuje zdolno$¢ do transmitowania w zyciu rodzinnym
tych wartosci i sposoboéw zachowan, ktdre §wiadcza o pewnej formie cigglosci
pokoleniowej, a zarazem tworza kompetencje rytualne dajace poczucie wigzi
i mozliwo$¢ celebrowania tego, co niecodzienne. Do niedawna w srodowisku
socjologow dominowat poglad o niemoznosci zatrzymania, a nawet ostabienia
procesu desakralizacji zycia religijnego, co w wypadku chrzedcijanstwa stalo
sie widoczne w kontekscie pokoleniowym (7The Age Gap... 2018). Pandemia
wywolana przez wirusa, ktéra na poczatku 2020 r. osiagnela zasieg globalny,
przynosi dotkliwe straty ekonomiczne i wplywa na nasze zachowania. Rézne
zasoby sacrum znalazly sie w polu specyficznych napie¢ wywotanych kryzysem,
co wigze sie ze wzrostem znaczenia warto$ci wyzszego rzedu, w tym tego co
religijne i duchowe. Obecnie nie tylko ,wiara szuka zrozumienia” co zaktada
stawianie pytan w rodzaju: dlaczego wierze?, w co wierze?, ale i sam podmiot
wlacza autorefleksje w kontekscie mozliwosci transgresji. Przynosi to ze soba
pewien rodzaj sakralizacji rzeczywistosci, chocby w postaci réznorodnych modeli
jednostkowego szcze$cia. Interesujace jest, ze obecnie to miodzi ludzie ponizej
24.1.z. (czytelnicy portalu Onet) czesciej niz inne grupy wiekowe (44%) zastana-
wiaja sie nad sensem zycia (40 procent Polakdow. .. 2020). W pokoleniu pandemii
(i pokoleniu sieci) nic nie bedzie juz takie samo jak wczesniej. W opozycji do
scenariusza odwolujacego sie do Absolutu i zindywidualizowanej duchowosci
pojawia sie jeszcze silniejsza presja na postawy i zachowania mlodziezy, ktorej
celem jest dostarczanie zastepczych obiektéw konsumpcyjnych - quasi-mitycz-
nego remedium na spoleczng anomie i osamotnienie.

W kontekscie metodologicznym potrzebny jest namyst nad relacjami tacza-
cymi strategie badan ilosciowych i jakosciowych oraz ich madrym wykorzysta-
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niem w ramach optyki triangulacyjnej. Tej ostatniej nadano walor holistycznej
mozliwosci aproksymatywnego zblizania si¢ do sfery sacrum i jego odnajdywania
w $rodowisku adolescentow i postadolescentéw. Zardwno ,jezyki” zbiorowe,
jak i jednostkowe odwoluja si¢ do sfery znaczen przypisywanych swieto$ciom,
jednak w ponowoczesnym, zindywidualizowanym $wiecie ciezar ,,ttumaczenia”
wiaze si¢ z permanentnym ryzykiem, jakim jest utrata pewnosci. Badaczom
pozostaje zatem opisywac te §wiaty ,,ze zrozumieniem’, bez rezygnowania z od-
wotan do kontekstu srodowiskowego i wzorcoéw kulturowych przektadalnych na
to, co w naukach spolecznych mozna ,,zmierzy¢” (Walasek-Jarosz 2020, 103-121)
Trudno jednak oprzec¢ si¢ wrazeniu, ze nauki socjologiczne s w stanie jedynie
czesciowo sprosta¢ metodologicznym i empirycznym wyzwaniom dotyczacym
sacrum, zwlaszcza mozliwos$ciom jego identyfikacji w §wiecie mlodziezy.
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Wprowadzenie

poleczna rola Kosciota i jego odbiodr spoteczny stanowi przedmiot badan
w zakresie socjologii religii. Aspekt ten jest jednym z parametréw badan
nad religijno$cig obecny juz w koncepcji Charlesa Glocka i Rodneya Starka
(Stark, Glock 2007, 184). Nalezy podkresli¢, ze Sledzac przekazy medialne
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czy dyskurs internetowy w mediach spotecznosciowych, zauwazy¢ mozna
z jednej strony komentarze mlodziezy nastawionej krytycznie do Kosciota
i jego nauczania, zwlaszcza do duchownych i nauczania moralnego, a z dru-
giej strony wypowiedzi uznajace spoteczne miejsce w spoleczenstwie polskim
i wynikajacy z kontekstu historyczno-kulturowego autorytet tej instytucji.
Nasilenie negatywnych ocen mialo miejsce szczegdlnie w ostatnim czasie, gdy
ujawnione badz przypomniane zostaly historie ksi¢zy uwiktanych w naduzycia
seksualne (wymiar obyczajowy), a partie liberalne i lewicowe formulowaty
postulaty faktycznego rozdzialu Kosciola od panstwa, usuniecia religii ze
szkoly czy powolania specjalnej komisji, ktora zajmie si¢ naduzyciami seksu-
alnymi popelnionymi przez duchownych (wymiar polityczny). Dodatkowo
badania socjologiczne diagnozuja wymiary emigracji mtodych z Kosciota
czy przyczyny spadku liczby kandydatéow zglaszajacych si¢ do seminarium.
Tak zarysowany kontekst badawczy rodzi nastepujace pytania: czy mlodziez
akademicka utrzymuje wi¢z z Kosciolem instytucjonalnym oraz reprezentu-
jacymi go duchownymi? Czy widzi potrzebe realizowania swojej religijnosci
w oparciu o Koécidl, przy pomocy duchownych i w przestrzeni parafii? Jak
odnosi si¢ do biezacych probleméw Kosciota? Prezentowane opracowanie jest
udzieleniem w oparciu o wyniki badan odpowiedzi na powyzsze pytania. Poza
przedstawieniem wynikéw badan artykut zawiera tez poréwnanie niektérych
aspektéw do wynikow badan stosunku miodziezy do Kosciota realizowanych
na obszarze diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej w roku akademickim 2016/17
(Szauer 2019). Z uwagi na wieloaspektowo$¢ i rozlegtos¢ badan w ramach
tego parametru wylaczone zostaly wskazniki dotyczace ocen duchownych -
ich wad i zalet, rozumianych w wymiarze ludzkim, jak i zawodowym, oraz
szczegdtowe wskazniki dotyczace wigzi z parafig, gdyz material ten stanowic
moze odrebne opracowanie.

Metodologia badan i charakterystyka
spoteczno-demograficzna badanych

Do badan ilosciowych wykorzystatem wywiad kwestionariuszowy, ktory zre-
alizowany zostal technikg ankiety audytoryjnej. Wylonienie proby badawczej
objelo uczelnie znajdujace si¢ na terenie diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej:
Politechnike Koszalinskg w Koszalinie, Panstwowg Wyzszg Szkote Zawodowa
w Koszalinie, Akademi¢ Pomorska w Stupsku, Panistwowa Wyzsza Szkote
Zawodowa w Pile i Panstwowa Wyzsza Szkole Zawodowa w Walczu. Proces
doboru podzielono na nastepujace czesci: w pierwszej skonstruowany zostat
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operat losowania, a nastepnie dla wydzialéw lub instytutéw wyszczegoélniono
wlasciwe im kierunki studiow. Pod uwage zostaly wzigte wylacznie studia
stacjonarne. Jako miare zaleznosci statystycznej wykorzystalem wraz z testem
zgodnosci chi-kwadrat, wspotczynnik kontyngencji V-Cramera, okreslajacy
poziom zaleznosci pomiedzy dwiema zmiennymi i pozwalajacy stwierdzic silte
zaleznosci badanych cech (Blalock 1977, 259).

Podstawe przeprowadzenia charakterystyki spoleczno-demograficznej
studentow uczelni wyzszych uczestniczacych w badaniach stanowia ich
cechy demograficzne i spoleczne, ktore sami ukazali w ankietach badan
ilosciowych, czyli: ple¢, rok studidw, miejsce zamieszkania, deklarowana
przez respondentow religijno$¢ rodziny. Ponadto uwzglednione zostaly
dwie zmienne: autodeklaracje wiary religijnej oraz autodeklaracje praktyk
religijnych. Badani w poczatkowej czesci kwestionariusza zostali tez popro-
szeni o okreslenie przynalezno$ci wyznaniowej. 94,5% badanych zadeklaro-
walo wyznanie rzymskokatolickie. W badaniach przeprowadzonych wéréd
mlodziezy wziety udziat 362 kobiety i 302 mezczyzn (odpowiednio 54,5%
i 45,5%). Uwzgledniajac rok studiow, 24,4% to studenci pierwszego roku,
44,7% to studenci drugiego roku, 30,9% - studenci trzeciego roku studiéw,
we wszystkich przypadkach pierwszego stopnia. Najwigcej respondentow
pochodzi z gmin miejskich (ponad 61%, w tym 23,5% z miast do 20 tys.
mieszkancow, 17,8% z miast do 40 tys. mieszkancédw i 19,7% z miast powyzej
40 tys. mieszkancow), natomiast z gmin wiejskich pochodzi 38,5% badanych.
37,6% ankietowanych zadeklarowalo, ze pochodzi z rodzin religijnych,
wierzacych i praktykujacych, 39,4% z rodzin wierzacych, ale praktykuja-
cych okazjonalnie, 13,5% z rodzin obojetnych religijnie, ale praktykujacych
z okazji $wiat, a 9,5% z rodzin niewierzacych i niepraktykujacych. Biorac
pod uwage deklaracje wiary religijnej 4,2% respondentow okreslita siebie
jako gleboko wierzacych, 40,5% jako wierzacych, 12,5% jako watpiacych-po-
szukujacych, 23,4% jako niezdecydowanych, ale przywigzanych do tradyciji,
8,2% jako obojetnych religijnie i 11,2% jako niewierzacych. W przypadku
praktyk religijnych deklaracje respondentéw rozkladaja sie w sposob naste-
pujacy: 0% zadeklarowalo praktyki czestsze niz co niedziele, 14,8% praktyki
co niedzielne, 25,2% praktyki niesystematyczne, ale realizowane kilka razy
w roku, 37,8% praktyki wylacznie z okazji $wiat, 22,2% okredlito sie jako
niepraktykujacy. Teren badan stanowila diecezja koszalinsko-kotobrzeska,
ustanowiona bullg Episcoporum Poloniae Coetus 28 czerwca 1972 r., potozona
na terenie cze$ci wojewodztw: wielkopolskiego, pomorskiego i zachodnio-
pomorskiego (Dullak 1996, 84).
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Kosciot instytucjonalny w sSwiadomosci
i ocenach badanych

W badaniach socjoreligijnych pojawiaja si¢ rozmaite odniesienia teoretyczne
wzgledem Kosciola czy szerzej: koscioldw rozpatrywanych od strony insty-
tucjonalnej. Niektérzy amerykanscy badacze, np. Eisenberg, Monge i Miller,
definiuja zaangazowanie na rzecz instytucji jako: po pierwsze, silng wiare
i akceptacje celow i wartosci, ktore ukazuje instytucja Kosciota; po drugie,
che¢ podejmowania wysitku w zakresie mozliwego wptywania na organizacje;
po trzecie, pragnienie zdobycia czlonkostwa w organizacji. Jak zauwazaja ci
autorzy, zaangazowanie organizacyjne jest konkretnym wskaznikiem skutecz-
nodci instytucjonalnej i wiaze si¢ z aktywnosci cztonkéw na rzecz organizacji
(Eisenberg, Monge, Miller 1983, 181). Zapytalem ankietowanych o ten aspekt
w przygotowanym przeze mnie kwestionariuszu, gdzie pod pytaniem: ,.Czy
czujesz si¢ zwigzany/a z Ko$ciolem?” umieszczona zostala pigciostopniowa
skala odpowiedzi. W tab. 1. zestawiono wyniki deklaracji badanych.

Tab. 1. Wiez z Kosciotem instytucjonalnym w wypowiedziach badanych (w procentach)

Odpoviedsi Newe | Neww | Neeo
zdecydowanie tak 8,1 12,0 9,7
raczej tak 27,8 24,9 26,2
trudno powiedzie¢ 39,4 35,6 38,2
raczej nie 18,6 19,1 18,8
zdecydowanie nie 6,1 8,4 7,1
ogdtem 100,0 100,0 100,0

Zrédlo: opracowanie wlasne.

Analizujac dane z tabeli, nalezy zaakcentowac, ze 0 9,5 punktu procen-
towego wzrosta liczba negatywnych ocen wzgledem badan z roku 2016/17,
stwierdzajacych brak wiezi z Kosciotem instytucjonalnym, natomiast czesto$¢
odpowiedzi respondentéw stwierdzajacych u siebie istnienie wigzi z Kosciotem
spadla wobec wynikéw badan z roku 2016/17 o ponad 4 punkty procentowe.
Ponad 35% badanych deklaruje wiez z Ko$ciolem, z wigkszym lub mniejszym
natezeniem. Zdecydowani w tej kwestii sa bardziej mezczyzni. Podobnie jest
z ocenami stwierdzajacymi brak wiezi z Kosciolem, gdzie mezczyzn wyraznie
odzegnujacych si¢ od jakiegokolwiek zintegrowania z instytucja Ko$ciota jest
o ponad 2 punkty procentowe wiecej niz kobiet. Zwiazek z Kosciolem dekla-
ruje, przy uwzglednieniu réznych stopni jego nasilenia, 35,9% kobiet i 36,9%
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mezczyzn, na brak zwiazku z kolei wskazuje 24,7% kobiet i 27,5% mezczyzn.
Respondenci, ktorzy nie deklarujg wiezi z Ko$ciotem, stanowig blisko 26%
badanych. Oznacza to, ze odsetek mlodziezy deklarujacej zwigzek z Kosciotem
jest wyzszy niz tych, ktérzy tego zwigzku nie deklaruja. Wzrosla natomiast
liczba 0s6b, szczegolnie wérdd respondentéw deklarujacych niezdecydowanie,
ale przywiazanie do tradycji oraz wérod deklarujacych watpienie w kwestiach
religijnych, niemajacych zdania dotyczacych zwiazku z Kosciotem. Réznica
w tym przypadku to wzrost o blisko 15 punktéw procentowych. Zwigzek
z Kosciolem w najwigkszym stopniu deklaruja mieszkancy miast do 20 tys.
(41,5%) i wsi (35,1%). Najmniejszy zwigzek z Kos$ciolem wykazuja respondenci
z duzych miast, powyzej 40 tys. mieszkancéw. W przypadku uwzglednienia
religijnosci rodzin badanych najsilniejszy zwigzek z Kosciolem deklaruja ci
z rodzin wierzacych i praktykujacych. Odpowiedzi te stanowia ponad 60%
badanych z tych rodzin. 1/4 respondentéw z rodzin wierzacych i praktykuja-
cych stwierdza, Ze nie czuje si¢ zwigzana z Kosciotem. Wsréd ankietowanych
deklarujacych pochodzenie z rodzin praktykujacych z okazji $wiat, zwigzek
z Kosciolem jest udzialem 30,1% respondentéw, na brak zwiazku wskazuje
z kolei ponad 38% badanych. Badani z rodzin deklarujacych wiare bez praktyk
w wiekszosci nie sg zwigzani z Ko$ciotem, podobnie odpowiedzieli ankietowani
z rodzin obojetnych religijnie, niewierzacych i niepraktykujacych.

Jesli chodzi o autodeklaracje wiary religijnej, to w najwyzszym stopniu
jako zwigzani z Kosciotem deklarujg si¢ respondenci gteboko wierzacy, co przy
zsumowaniu wynikéw przynosi odsetek 74%, z czego 53,4% respondentéw
deklarujacych glteboka wiare wskazuje, ze jest to zwigzek zdecydowanie silny.
Respondenci wierzacy w dominujacej czesci deklaruja, ze s raczej zwigzani,
cho¢ ogolny poziom wigzi z Ko$ciolem wynosi dla badanych z deklaracjami
potwierdzajacymi wiare religijng 66,5%. Nalezy tez podkresli¢, ze 11,5% re-
spondentéw gleboko wierzacych zdecydowanie, a 10,6% wierzacych raczej
nie czuje si¢ zwigzana z Kosciolem. Wzgledem badan z 2016/17 r. wzrosta
nieznaczenie liczba ankietowanych deklarujacych gleboka wiare, a majacych
problem z udzieleniem odpowiedzi na pytanie, czy jest ona zwigzana z Koscio-
fem. Respondenci watpiacy oraz niezdecydowani, ale przywiazani do tradycji
z reguly albo nie czuja si¢ zwigzani z Kosciolem, albo nie majg zdania w tej
sprawie. Obojetni i niewierzacy zdecydowanie nie czujg si¢ zwigzani z organi-
zacja religijna, jaka jest Kosciol. Jednak warto zauwazy¢, ze 2% respondentow
niewierzacych deklaruje zwiazek z Kosciotem. Podobnych wnioskéw dostarcza
analiza poréwnawcza autodeklaracji praktyk i zwiazku respondentéw z Ko-
$ciolem. Deklarujacy praktyke niesystematyczng wskazuja, ze raczej czuja si¢
zwiazani z Ko$ciotlem badz deklarujg, ze nietrudno im odpowiedzie¢ na to
pytanie. 1/5 z nich to osoby, ktore raczej nie czujg wiezi z Kosciotem i raczej
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korzystaja z postug Kosciota wtedy, kiedy zachodzi jakas zyciowa, wazna dla
nich potrzeba. Respondenci praktykujacy co niedziele odpowiadaja, ze czuja
sie zwigzani ze swojg organizacja religijng - tak zdecydowanie, jak i raczej
zwiazani, cho¢, podobnie jak w badaniach poprzednich, ponad 1/4 z nich,
uczestniczac w praktykach co niedziele, nie zna odpowiedzi na to pytanie.
Brak wiezi deklarujg w stopniu najwyzszym respondenci niepraktykujacy
i praktykujacy z okazji okolicznosci rodzinnych. Na podstawie wyniku testu
chi-kwadrat stwierdzi¢ mozna zaleznos¢ pomiedzy takimi zmiennymi, jak ple¢,
religijno$¢ rodziny, autodeklaracje wiary religijnej i autodeklaracje praktyk
religijnych. Najsilniejsze natezenie tej zaleznosci mierzone wspotczynnikiem
kontyngencji V-Cramera pomiedzy zmiennymi, dla uwzglednionej liczby
obserwacji, wskazuje na praktyki religijne (V=0,5, p<0,05) oraz autodeklaracje
wiary religijnej (V=0,4, p<0,05).

Warto tez doda¢, ze 64% badanych zadeklarowalo, ze w ostatnim czasie nie
borykato si¢ z mysla, by wystapi¢ z Kosciola rzymskokatolickiego formalnym
aktem apostazji. Blisko 10% ankietowanych wskazalo w odpowiedziach, ze
chcialo siegnac po takie narzedzie prawne. Cho¢ prawie 2/3 respondentdw nie
borykato si¢ z mysla, by wystapi¢ z Kosciota rzymskokatolickiego, formalnym
aktem apostazji, to respondenci, ktérzy zaznaczali brak potrzeby prawnego
porzucania religii uzasadniali go brakiem czasu i niechecig do formalnosci oraz
ktopotliwych pytan, pomimo ze w praktyce ten zwigzek zostal zerwany. Istotny
wplyw na utrzymywanie wigzi z Kosciotem maja w odpowiedziach respon-
dentéw motywy zwigzane z rytualem rodzinnym i kulturowym, pozwalajace
np. na pelnienie funkcji ojca lub matki chrzestnej, co wiaze si¢ z przyjeciem
sakramentu bierzmowania, akceptacja dla chrztu czy wola zawarcia §lubu
w kosciele. Ponad potowa badanych zadeklarowala, ze duchowny nie ma prawa
odmowic katolickiego pogrzebu osobie, ktéra deklarowala niewiare religijna,
jesli rodzina prosi o takg postuge. Podobny odsetek badanych (54%) zadekla-
rowal, ze w przyszlosci utrzyma w swoim zyciu rodzinnym rytualy swigteczne
(pasterka, $wiecenie palm, pokarméw z okazji Wielkanocy) i okazjonalnie
realizowane ryty przejscia.

Wisrdd analiz wiezi z Kosciotem instytucjonalnym wazng kwestia jest
okreslenie poziomu zaufania do Kosciota. W wymiarze spolecznym zaufanie
oznacza, jak wskazuje Anthony Giddens, opiera si¢ na zawierzeniu, ktére
réwnowazy niewiedze lub brak informacji, a takze poleganiu na osobach lub
systemach abstrakcyjnych (Giddens 2002, 318-320). Z kolei Piotr Sztompka,
konceptualizujac kategori¢ zaufania w odniesieniu do Zycia spotecznego, pod-
kresla jego zréznicowanie, charakteryzujac zaufanie osobiste (do konkretnych
ludzi), pozycyjne (do okreslonych rol spolecznych, zawodéw, stanowisk), ko-
mercyjne (do produktéw, marki, firmy), technologiczne (do systemoéw komu-
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nikacyjnych, energetycznych, informatycznych), instytucjonalne (do ztozonych
organizacji, angazujacych licznych, anonimowych uczestnikéw, np. do banku,
gietdy czy uczelni), czy wreszcie systemowe (do calego systemu spotecznego
i jego uczestnikow — ustroju, cywilizacji badz gospodarki) (Sztompka 2006,
310). Z socjologicznego punktu widzenia mozna bada¢ zaufanie do Kosciota
na wielu plaszczyznach: jako zaufanie miedzy osobami identyfikujacymi si¢
z Kosciotem (zaufanie w Kosciele) i jako zaufanie wobec instytucji ko$cielnych
iludzi Kosciota (papiez, biskupi, proboszczowie, wikariusze) oraz Kosciota jako
catosci (zaufanie wobec Ko$ciota) (Marianski 2012, 82-83). Bedzie to zaréwno
zaufanie osobiste, jak i pozycyjne, instytucjonalne i systemowe — w swoich
mocniejszych i stabszych odmianach (Sztompka 2006, 312).

W prezentowanych badaniach zaufanie do Ko$ciofa instytucjonalnego de-
klaruje ponad 19% respondentdw. Sa to przede wszystkim osoby pochodzace
z miast do 20 tys. mieszkancéw oraz ze wsi, deklarujace sie jako ,,gleboko
wierzace” i ,wierzace”, pochodzace czgsciej z rodzin wierzacych-praktykuja-
cych. Przeciwne zdanie wyraza 56% (czyli o 5 punktéw procentowych wiecej
niz w badaniach z 2016/17 r.). W poréwnaniu do badan poprzednich wzrdst
odsetek deklarujacych zdecydowany brak zaufania do Kosciola (z 24,9%
odpowiedzi na 32,5%). Najwiecej deklarujacych brak zaufania jest wsréd
respondentdéw z miast powyzej 20 tys. mieszkancow, cho¢ o 5 punktéw
procentowych wzrosta liczba mieszkancéw wsi deklarujacych brak zaufania
do Kosciota. Pod wzgledem religijnosci rodziny wsréd respondentéw za-
uwazalna jest wspolzaleznos¢ pomiedzy deklarowang religijnoscia rodziny
a poziomem zaufania, wiec im intensywniejsze zycie religijne rodziny, tym
wieksze zaufanie do Kosciota jako instytucji. W przypadku autodeklara-
cji wiary zaufanie do Kosciota instytucjonalnego respondenci wyrazaja
w nastepujacych odsetkach: 64,4% gteboko wierzacych, 26,2% wierzacych,
3,7% watpiacych-poszukujacych, 5,4% niezdecydowanych, ale przywigzanych
do tradycji, 0,4% niewierzacych. Dla poréwnania w przypadku autodeklaracji
praktyk zaufanie do Kosciola wyrazajg respondenci w nastepujacych rozkla-
dach procentowych odpowiedzi: 42,2% praktykujacych w niedzielnej mszy,
17,4% praktykujacych niesystematycznie, 7,8% praktykujacych z okazji $wiat,
3,3% praktykujacych z okazji rodzinnych i 1,9% niepraktykujacych w ogdle.

Obraz wigzi z Ko$ciolem instytucjonalnym warto uzupelni¢ wskaznikami
wigzi z parafig. 55% respondentéw deklaruje, ze nie czuja wigzi z parafig, a wiec
o 6 punktéw procentowych wiecej, niz w badaniach z roku 2016/17.

Prezentowane wyniki wskazuja na trwajacy intensywnie proces dystanso-
wania si¢ mlodziezy badanej wobec Kosciota instytucjonalnego, pomimo tego,
ze nadal wigcej respondentéw deklaruje wigz z Kosciotem niz jej brak. Ponad
polowa respondentdw stwierdza, Ze nie ma zaufania do Kosciofa instytucjonal-
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nego, cho¢ nalezy przy tym stwierdzi¢, ze sa to w wyzszym stopniu badani dekla-
rujacy dystans do wiary religijnej i praktyk religijnych w ogéle, jak i do samego
Kosciofa. Nie oznacza, to, ze wérdd wierzacych nie ma oséb wykazujacych brak
zaufania do Ko$ciola, jednak nat¢zenie wspolzaleznosci pomiedzy zaufaniem
czy szeroko opisywang wiezig dotyczy przede wszystkim autodeklaracji wiary
i praktyk religijnych. Warto powtorzy¢ tez¢ wypowiedziang przez Hervea Car-
riera, ze zauwazalny jest dzisiaj brak potrzeb ze strony wiernych, aby taczy¢
swoja przynaleznos¢ bezposrednio z jakims$ konkretnym kontekstem spotecz-
nym. Pozostajg jedynie uniwersalne wiezi, co oznacza w przypadku Kosciota,
ze o ile wierni nalezag do Kosciola w ogole, o tyle coraz mniejsze znaczenie ma
przynaleznos¢ do konkretnego kosciota lokalnego czy bezposrednio do danej
wspdlnoty, co zwlaszcza widoczne jest wérdd ludzi mlodych (Carrier 1983, 147).

Wiez z duchownymi w ocenach mtodziezy

W spolecznym wymiarze kaplanstwo jest $cisle zwiazane z grupa spoleczno-
-religijna, ma ono wspdlnotowy charakter (Taras 1972, 18). Respondenci byli
pytani o wiez z duchownymi wyrazong ich poziomem zaufania do ksigzy,
stosunek do sposobu wykonywania przez nich tej misji, o przydatnos¢ ksiezy
dzisiaj, a takze o poglad na temat celibatu duchownych.

Badani zostali tez zapytani o zréznicowanie w podejsciu do zaufania wobec
duchownych. Mogli oni ustosunkowac si¢ do stwierdzen zawartych w jednym
z pytan kwestionariusza, wyrazajac aprobate dla zdania najbardziej spojnego
z ich oceng sytuacji. Wyniki z tym zwigzane zawiera tab. 2.

Tab. 2. Zaufanie do duchownych w ocenach badanych

KTORE ZE STWIERDZEN JEST ZGODNE kobieta mezczyzna razem
Z TWOIMI PRZEKONANIAMI? N =352 N =298 N =650
duchowni to grupa spoteczna, do ktérej mam petne 6,4 55 6,0
zaufanie
duchowni to grupa spofeczna godna zaufania, cho¢ 11,1 4,8 8,1

zdarzaja si¢ wérdd nich tacy, ktorzy oddzialuja negaty-
wnie

nie ufam wiekszoséci duchownych, cho¢ zdarzajq sie 48,4 54,0 50,5
przypadki ksi¢zy godnych zaufania

wszyscy duchowni jako grupa spoleczna nie sg godni 27,1 30,3 28,9
zaufania

nie mam zdania w tej sprawie 7,0 54 6,5
ogotem 100,0 100,0 100,0

Zrédlo: opracowanie wlasne
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Odnoszac sie¢ do zamieszczonych w tabeli wynikéw, zauwazy¢ nalezy
wyrazng przewage odpowiedzi respondentéw wskazujacych na brak zaufania
do duchownych (50,5% badanych), z tym zastrzezeniem, ze cho¢ cala grupa
spoleczna otrzymuje od badanych oceny negatywne, to pojedyncze przypadki
duchownych sg oceniane jako godne zaufania. Ponad 84% badanych mezczyzn
ma watpliwosci lub stwierdza, ze nie ufa duchownym. Czgsciej dystans do
srodowiska duchownych przejawiajacy si¢ w braku zaufania jest charakte-
rystyczny dla mieszkancow miast niz wsi, cho¢ jest to réznica nieznaczna.
Stwierdzenie, ze ,wszyscy duchowni nie s3 godni zaufania’, cz¢sciej wskazuja
mieszkancy miast powyzej 40 tys. Pelne zaufanie do ksi¢zy wykazuja czgsciej
mieszkancy miast do 20 tys. oraz wsi, a takze pochodzacy z rodzin wierzacych-
-praktykujacych. Warto wskaza¢, ze zachodzi wysoka zalezno$¢ pomiedzy
wysokim poziomem zaufania a deklarowang intensywno$cig wiary i praktyk
religijnych. Natezenie tej zalezno$ci mierzone wspdtczynnikiem kontyngencji
V-Cramera pomiedzy zmiennymi, dla uwzglednionej liczby obserwacji, wska-
zuje na nastgpujace wyniki: autodeklaracje wiary religijnej (V=0,6, p<0,05)
i praktyki religijne (V=0,5, p<0,05). Warto tez dodac, ze 71% badanych nie
potrafi przywota¢ imion ksiezy pracujacych w ich parafiach. Pod wzgledem
znajomosci duchownych z parafii zdecydowanie lepiej radza sobie mieszkancy
wsi, z racji tego, ze czgsto duchowny bedacy proboszczem, dtugo pozostaje na
zajmowanym stanowisku i jest jedynym duchownym obstugujacym parafie.
Ponadto 81% badanych stwierdzilo, ze nie zwracala si¢ nigdy z prosba o pomoc
do ksiedza. Podobny odsetek stanowia ci, ktdrzy uwazaja, ze nie majg w swoim
otoczeniu duchownego, ktory bytby godny zaufania, by powierzy¢ mu swoje
problemy. Uzasadnieniem takiego podejscia jest m.in. negatywny obraz ksiezy,
towarzyszace badanym poczucie, ze ksigdz nie zrozumie ich probleméw, brak
$mialosci w proszeniu o pomoc, ale tez poczucie niedostepnosci duchownych
wzgledem wiernych.

Wyniki wskazuja, ze zapotrzebowanie na pomoc duchownych w rozwia-
zywaniu problemdéw zyciowych jest stosunkowo niewielkie, co odzwierciedla
odsetek 14,2% i jest o ponad 5 punktéw procentowych nizszy wzgledem
poprzednich badan. Zapotrzebowanie to zdecydowanie czgsciej dostrzegaja
kobiety oraz mieszkancy najwigkszych miast badanego obszaru. Najchetniej
o takg pomoc sklonne sg prosi¢ osoby glteboko wierzace i wierzace, cho¢ w tym
drugim przypadku respondentéw deklarujacych takie zapotrzebowanie jest
mniej. W kwestionariuszu znalazlo si¢ takze, pytanie o to, czy ankietowani
korzystali z pomocy ksiedza do tej pory. Wyniki w tej kwestii sg nastepuja-
ce: 94,2% respondentdw nie korzystata nigdy z pomocy ksiedza, natomiast
5,8% skorzystato z takiej pomocy. Najczesciej wsréd wymienianych ksiezy,
do ktérych badani zwracali si¢ o pomoc, byli: wikariusze parafialni (58%),
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spowiednicy (25%), moderatorzy lub opiekunowie grup religijnych (10%),
katecheci (6%) i proboszczowie (1%). Kwestie, ktorych dotyczyly konsultacje,
obejmowaly: tematy zwigzane z wiarg religijna (55%), z problemami rodzinny-
mi (18%), z rozeznaniem drogi zycia (15%), z wlasng osobowoscig i rozwojem
(7%), z problemami w szkole (5%).

Rola jednak duchownych jako przewodnikéw na drodze do zbawienia,
ktérzy poprzez swoje nauczanie, postawe, kierownictwo duchowe, pomagaja
wiernym ,dostac si¢ do nieba”, pozostaje niezmienne. Te role mediacyjna
ukazywal w swoim teologicznym sposobie definiowania Wincenty Granat.
Stwierdzal, ze duchowny to ,,czlowiek wezwany przez Kosciol, aby czynnie
posredniczyl miedzy ludzmi i Bogiem ofiarg mszy swigtej i przez swoj bytowy
zwigzek z Chrystusem, jedynym Posrednikiem zyjacym w Ko$ciele” (Granat
1961, 343). Respondenci byli wiec pytani, czy Kosciél mogtby prowadzi¢
wiernych do zbawienia bez pomocy duchownych. Poglad, ze Kosciét maoglby
prowadzi¢ wiernych do zbawienia bez pomocy duchownych, wyraza ponad
46% badanych, natomiast prawie 31% wyklucza takg mozliwos¢. Co ciekawe,
w poréwnaniu do badan z roku 2016/17 spad! odsetek oséb niezdecydowa-
nych w tym wzgledzie i udzielajacych odpowiedzi ,,trudno powiedzie¢”, na co
wskazuje roznica 14 punktéw procentowych na rzecz 0séb opowiadajacych
si¢ aprobatg dazenia do zbawienia bez pomocy Kosciota instytucjonalnego.
Nieznacznie czg$ciej opcje prowadzenia Kosciota bez duchownych widza
mezczyzni. Potrzebe pomocy duchownych w dazeniu do zbawienia czesciej
deklarujg respondenci mieszkajacy na wsiach i w najwigkszych miastach,
pochodzacy z rodzin religijnych i praktykujacych systematycznie, a takze
w dominujacej czgsci osoby identyfikujace si¢ jako gleboko wierzace. Wsréd
badanych deklarujacych wiare religijng nie ma jednoznacznej oceny w tej
sprawie. Warto zauwazy¢, ze 42% respondentéw deklarujacych si¢ jako wie-
rzacy wskazuje, ze duchowni nie s3 im niezbedni w stanowigcym przedmiot
ich wierzen zmierzaniu do zbawienia. Wskazuje to na ujawnianie si¢ w tej
kwestii form religijno$ci pozainstytucjonalnej. W przypadku autodeklaracji
praktyk religijnych rozklady odpowiedzi sg zblizone. 20,6% praktykuja-
cych systematycznie co niedziele stwierdza, ze Kosciét moglby prowadzi¢
wiernych bez pomocy duchownych. 40,8% jest odmiennego zdania. Bardzo
podobnie odpowiadali praktykujacy niesystematycznie. 34,5% z nich opowie-
dzialo sie za dopuszczeniem nieobecnosci ksiezy w prowadzaniu wiernych
do zbawienia, a 22,4% postrzega obecno$¢ duchownych jako koniecznos¢.
Analizujac wyniki pod katem autodeklaracji praktyk, zauwazy¢ mozna
réwniez wysoki odsetek respondentéw odpowiadajacych ,,trudno powie-
dzie¢”. Dla przykladu, w przypadku respondentéw praktykujacych czesciej
niz w niedziele, praktykujacych systematycznie, poprzez uczestnictwo we
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mszy, co niedziele i praktykujacych niesystematycznie wynik ten oscyluje
w przedziale 37-40%.

W Kofdciele rzymskokatolickim duchowni zobowigzani sa do zachowania
bezzenstwa, ktore stanowi istotny wyznacznik dyscyplinarny ksiedza katolic-
kiego. Celibat ttumaczony jest z jednej strony jako bezzennos¢ duchownych
w niektdrych religiach, z drugiej jako wstrzemiezliwo$¢ plciowa'. Badani byli
pytani takze o ich stosunek do obowigzkowego celibatu ksiezy. Blisko 70% ankie-
towanych opowiada sie za zniesieniem obowigzkowego celibatu dla duchownych
katolickich, a wiec o 2 punkty procentowe wigcej niz w poprzednim badaniu.
Spadt o 6 punktéw procentowych odsetek badanych wykazujacych zdecydowany
sprzeciw wobec zniesienia celibatu. Wieksze zdecydowanie w zakresie potrze-
by zniesienia nakazu bezzenstwa wykazujg kobiety (réznica z mezczyznami
o 14 punktéw procentowych). Mezczyzni z kolei sa bardziej zdecydowani
w opowiadaniu si¢ na rzecz utrzymania celibatu (réznica z kobietami o 5 punk-
tow procentowych). Bioragc pod uwage odpowiedzi ,,raczej” i ,zdecydowanie’,
w przypadku sprzeciwu wobec znoszenia celibatu duchownych, réznica po-
miedzy odpowiedziami kobiet i mezczyzn wynosi 10 punktéw procentowych,
gdzie mezczyzni deklaruja wyzsza aprobate dla celibatu. Podobna réznica daje
sie zauwazy¢ w przypadku odpowiedzi aprobujacych zniesienie celibatu, jednak
w tym przypadku czgsciej na takie zapotrzebowanie wskazujg kobiety. Wéréd
zwolennikéw zniesienia przymusowego bezzenstwa sg przede wszystkim miesz-
kanicy miast, pochodzacy z rodzin niewierzacych, praktykujacych okazjonalnie,
ale tez z rodzin wierzacych-praktykujacych. Biorac pod uwage deklaracje wiary
religijnej, nalezy zwroci¢ uwage, ze wérdd dostrzegajacych potrzebe zniesienia
celibatu sg respondenci deklarujacy wiare religijng (45% sposrod wierzacych)
i gleboka wiare religijng (31%). Z kolei uwzgledniajac deklaracje praktyk, podkre-
$lenia wymaga, Ze takie zapotrzebowanie dostrzega 1/3 badanych praktykujacych
przez uczestnictwo we mszy co niedziele.

Wisrod badanej mlodziezy przewazaja poglady zwracajace uwage na
potrzebe rewizji stanowiska Kosciota wobec celibatu, co potwierdza odsetek
procentowy. Jednak nalezy zauwazy¢, ze grupa respondentéw opowiadajacych
sie za utrzymaniem celibatu wérdd duchowienstwa jest takze znaczaca. Po obu
stronach respondenci szukajg uzasadnienia opinii, cho¢ wielu respondentow
nie odnosila si¢ do pytania w sposéb opisowy. Chociaz wielu badanych docenia
wartos¢ celibatu wsrdd ksiezy, to jednak wigkszo$¢ podwaza warto$¢ celibatu
kaplanskiego, przedstawiajac go jako instytucje przeciwng naturze, uniemoz-
liwiajaca osobowy rozwdj cztowieka, stwarzajaca okazje do prowadzenia przez
kaptanéw podwojnego zycia oraz doprowadzajaca czesc ksiezy do opuszczenia
stanu duchownego.

! Za: http://sjp.pwn.pl/slowniki/ [dostep: 2.01.2017].
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Stosunek badanych do przestepstw pedofilii
popetnionych przez duchownych

Lata 2018-2019 przynio6st nowe watki dotyczace ujawnienia naduzy¢ sek-
sualnych popelnianych w Polsce przez duchownych wobec nieletnich. Na
fali premier filméw - fabularnego Kler (2018, rez. W. Smarzowski) oraz do-
kumentalnego Tylko nie méw nikomu (2019, rez T. Sekielski) - w dyskursie
publicznym pojawily sie tematy dotyczace polityki instytucji koscielnych
wobec skandali seksualnych z udzialem duchownych, a takze postawienia
zarzutdw dotyczacych molestowania dzieci, wychowankéw w instytucjach
edukacyjnych oraz osrodkach pomocy prowadzonych przez Kosciol, klerykow
w seminariach. Zwrécono uwage na wywieranie presji na ofiary i zmuszania
je do milczenia, a takze utrudniania $ledztw poprzez niszczenie dowodow,
przenoszenie oskarzonych duchownych do innych parafii, przedktadanie
prawa kanonicznego nad $wieckie i ukrywania przestepcéw (Overbeek 2013,
15). W $wietle przedstawionego przez Instytut Statystyki Ko$ciota Katolic-
kiego raportu w marcu 2019 r. zgloszono 382 zgloszenia przypadkéw wy-
korzystywania seksualnego matoletnich (do ukonczenia 18. roku zycia) we
wszystkich diecezjach i zakonach od 1 stycznia 1990 r. do 30 czerwca 2018 .,
w tym 198 dotyczylo 0séb ponizej 15. roku Zycia, a 184 powyzej tego wieku.
Zgloszone przypadki obejmuja czas od 1 stycznia 1990 r. do 30 czerwca 2018
r. - tak wynika z danych, ktdre otrzymat Sekretariat Konferencji Episkopatu
Polski od wszystkich diecezji i zakonow. Kwerenda zostata opracowana przez
Instytut Statystyki Kosciota Katolickiego i Centrum Ochrony Dziecka. Laczna
liczba ofiar we wszystkich (réwniez niepotwierdzonych) przypadkach ponizej
15. roku zycia wynosita 345. Natomiast powyzej tego wieku — 280. We wszyst-
kich zgloszonych przypadkach matoletni pici meskiej stanowili 58,4% ofiar,
natomiast matoletni plci zefiskiej 41,6% (Zak, Krakowczyk, Sadtori 2019). Ze
strony Kosciofa pojawila sie odpowiedz, ze od 2005 r. Kosciot katolicki zaanga-
zowal si¢ w sposo6b szczegdlny w dzialania na rzecz ochrony dzieci i mlodziezy
przed wykorzystywaniem seksualnym przez duchownych. Podkreslano, ze
z inicjatywy Ko$ciota powstato Centrum Ochrony Dziecka, przeszkolono ok.
3000 ksigzy w zakresie prewencji, a w kazdej diecezji jest delegat zajmujacy sie
ochrona dzieci i mlodziezy®. Na fali omawianej dyskusji pojawity si¢ w dyskur-
sie publicznym tezy wskazujace na mozliwo$¢ wyraznego nasilenia kryzysu
Kosciota w Polsce i fali odej$¢ o charakterze apostatycznym szczegdlnie wérdd
ludzi mlodych. Uwzgledniajac ten watek w dyskusji nad stosunkiem mlodziezy

? Por. Dziatania Kosciola rzymskokatolickiego w Polsce w zakresie prewencji naduzy¢ seksualnych oséb
duchownych wobec matoletnich oraz pomocy osobom poszkodowanym (2005-2019), https://episkopat.pl/wp-
-content/uploads/2019/02/Dziatania-Kosciota-w-celu-ochrony-dzieci-i-mlodziezy.pdf [dostep: 5.09.2019].
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do Kosciota katolickiego, w kwestionariuszu znalazly sie pytania pozwalajace
na uzyskanie ocen respondentow w tej sprawie.

95,3% badanych stwierdzilo, ze nie zetkneli si¢ osobiscie z problemem
naduzy¢ seksualnych duchownych, a 86,2% nie styszalo o takich problemach
w ich najblizszym otoczeniu. Ponad 2% ankietowanych, ktorzy wskazywali
na kontakt z takimi naduzyciami, precyzowalo, ze chodzito przede wszyst-
kim o naduzycia stowne, sugestie o charakterze seksualnym czy poczucie
bycia podgladanym podczas wyjazdéw. W przypadku najblizszego otoczenia
0,4% respondentow zglosito, ze zna osobiscie przypadek molestowania osoby
nieletniej przez duchownego. Warto tez doda¢, ze 5% badanych mezczyzn
zadeklarowalo, Ze zrezygnowalo z bycia ministrantem na fali ujawnianych
skandali seksualnych. W kwestionariuszu postawione zostalo pytanie o od-
powiedzialno$¢ karng za czyny pedofilskie, na ile jest to kwestia wylacznie
sprawcy, a na ile catego Kosciota. Do stwierdzen zawartych w jednym z pytan
mogli odnies¢ si¢ respondenci. Wyniki zestawione zostaly w tab. 3.

Tab. 3. Odpowiedzialno$¢ za przestepstwa pedofilii popetnione przez duchownych
w ocenach badanych

KTORE ZE STWIERDZEN JEST ZGODNE kobieta mezczyzna razem
Z TWOIMI PRZEKONANIAMI? N =352 N =298 N =650
za przestepstwo pedofilskie popelnione przez duchow- 10,6 4,9 7,9

nego pelng odpowiedzialnos¢ karng powinien ponosi¢
wylacznie sprawca

za przestepstwo pedofilskie popelnione przez duchow- 18,0 18,5 18,3
nego odpowiedzialno$¢ karng powinien ponosi¢
przede wszystkim sprawca oraz ci, ktorzy go kryli

za przestepstwo pedofilskie popetnione przez duchow- 41,8 42,9 42,3
nego odpowiedzialno$¢ karng powinni ponosi¢ spraw-
ca oraz bezposredni przetozony

za przestepstwo pedofilskie popetnione przez duchow- 29,6 33,7 31,5
nego powinien odpowiada¢ caty Kosciot
ogotem 100,0 100,0 100,0

Zrédlo: opracowanie wlasne

Poglad, ze wylacznie sprawca powinien ponosi¢ odpowiedzialno$¢ karng
za przestepstwo pedofilii, wyraza zdecydowanie wigcej kobiet niz mezczyzn.
Uwazaja tak mieszkancy miast powyzej 40 tys. oraz mieszkancy oraz wsi.
Takiego zdania s3 najczgsciej osoby z rodzin wierzacych-praktykujacych,
jednak, co wazne, deklaracje wiary religijnej nie maja tu istotnego znaczenia
statystycznego. Wsrdd badanych przewaza opinia, ze za przestepstwo pe-
dofilskie popelnione przez duchownego odpowiedzialno$¢ karng powinni
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ponosi¢ sprawca oraz bezposredni przetozony. Warto zwrdcic tez uwage, ze
wysoki odsetek badanych wskazuje, ze za przestepstwo pedofilskie popet-
nione przez duchownego powinien odpowiada¢ karnie caly Ko$ciét. Takie
stwierdzenie jest spojne z pogladem w wigkszym stopniu mezczyzn niz ko-
biet. Wérod akceptujacych taki poglad dominujg respondenci z miast do 20
tys. oraz do 40 tys. mieszkanicéw. Wszyscy ankietowani deklarujacy niewiare
lub brak praktyk religijnych oraz 62% obojetnych religijnie to osoby, ktore
opowiadaja si¢ za pelng odpowiedzialnoscia calego Kosciola, a nie wyltacznie
sprawcy przestepstwa. Co ciekawe, wysoki wskaznik akceptacji dla takiego
stwierdzenia deklaruja osoby, ktére w deklaracjach wiary religijnych okre-
Slity siebie jako niezdecydowane, ale przywiazane do tradycji. Niespelna 1/5
ankietowanych wskazuje, ze odpowiedzialno$¢ karng poza sprawcg powinien
ponosi¢ przelozony, ktory wiedzial o przestepstwie, ale je ukrywat. Mozna wigc
wysunga¢ wniosek, ze ponad 70% badanych opowiada si¢ za egzekwowaniem
odpowiedzialnosci za przestgpstwo pedofilii, w mniejszym lub wigkszym
stopniu, nie tylko wobec sprawcy, ale calego Ko$ciota. Warto tez doda¢, ze
badani w 65% odpowiedzi deklarowali przekonanie, ze duchowny nie moze
zostac¢ pociagniety do odpowiedzialnosci karnej bez zgody swojego biskupa,
co wskazywaloby na obecne w §wiadomosci respondentéw przekonanie, ze
duchowni w Polsce dysponujg formg immunitetu. Ponadto 2/3 ankietowanych
wyrazilo poglad, ze w przypadku stwierdzenia zaistnienia takiego przestepstwa
popetnionego przez duchownego nalezy zawiadomi¢ biskupa i to on biskup,
a nie poszkodowany, zawiadamia organy $cigania. Poglad ten uzasadniany byt
przez badanych przeswiadczeniem o ograniczeniu odpowiedzialnodci praw-
nej (w szczegolnosci odpowiedzialnosci karnej) duchownego ze wzgledu na
pelniong funkcje. Wsréd postaw, ktére w poruszanych spotecznie sprawach
poza samym przestepstwem, respondenci uznali za niedopuszczalne moralnie,
zauwazone zostaly: bezkarno$¢ sprawcow (92%), naduzycie zaufania spotecz-
nego (85%) oraz przyzwolenie zwierzchnikéw na dalsza prace duchownego ze
sktonnosciami pedofilskimi z dzie¢mi i mtodziezg (70%).

Badani w przewazajacej czgsci deklarowali, ze pedofilia jest zjawiskiem
wystepujacym w innych grupach zawodowych, ale wsréd duchownych jest
bardziej nasilona. Tak uwazaja w wigkszosci mezczyzni, mieszkancy miast
powyzej 40 tys. oraz pochodzacy z rodzin obojetnych religijnie lub praktyku-
jacych okazjonalnie. Trzeba jednak zaznaczy¢, ze takie stwierdzenie bliskie jest
31% respondentéw z rodzin wierzacych-praktykujacych. Biorac pod uwage
autodeklaracje wiary religijnej, respondenci podzielaja takie przekonanie
w odsetkach: 34% dla kategorii wierzacy i 29% dla kategorii gleboko wierzacy.
Najwyzsze odsetki sg charakterystyczne dla 0s6b niewierzacych (56%) i nie-
zdecydowanych, ale przywigzanych do tradycji (49%). Aprobate dla pogladu,
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ze podatno$¢ na ujawnienie zachowan pedofilskich dotyczy przede wszystkim
duchownych, wyrazaja w wigkszosci mezczyzni. Biorac pod uwage miejsce
zamieszkania, sg to w wigkszo$ci respondenci z miast z liczbg powyzej 40 tys.
mieszkancow. Wszyscy deklarujacy pochodzenie z rodzin niepraktykujacych
oraz w przewazajacej czesci badani z rodzin praktykujacych okazjonalnie
wskazuja na taki oglad sprawy. Okazuje sie, ze i taka kwestia wspolzalezy od
autodeklaracji wiary religijnej i praktyk religijnych. Stwierdzenie, ktdre zyskato
najwiecej aprobaty wsréd badanych, obejmuje: 5,3% gleboko wierzacych, 5,5%
wierzacych, 16,3% watpiacych i poszukujacych, 30,2% niezdecydowanych,
11,5% obojetnych religijnie, 31,2% niewierzacych. Im silniejsza niewiara
religijna badz im slabsza praktyka, tym wyzsza sktonnos¢ do formutowa-
nia stwierdzen, ze podatno$¢ na ujawnienie zachowan pedofilskich dotyczy
przede wszystkim duchownych, cho¢ zwolennicy takiego pogladu sa tez wsrod
gleboko wierzacych i praktykujacych poprzez udzial we mszy, co niedziele.
Zalezno$¢ mierzona wspolczynnikiem kontyngencji V-Cramera wynosi
w przypadku autodeklaracji wiary religijnej V=0,5, a w przypadku praktyk
religijnych V=0,4.

Whioski

Ponad 1/4 badanych nie czuje si¢ zwigzana z Ko$ciolem. Odmienne stanowi-
sko deklaruje blisko 36% ankietowanych. Zastanawiajacy jest takze odsetek,
38% badanych, ktoérzy nie znaja odpowiedzi na to pytanie, co diagnozowatoby
jakas trudno$¢ badanych w odniesieniu si¢ do pytania: ,,czy Kosciél to moje
miejsce?”. Najwigcej zmian w deklarowanych postawach wida¢ wsréd miesz-
kancow wsi. W tej grupie dostrzegalny jest tez najwyzszy spadek deklarowanej
wiezi z Ko$ciolem. Najmniejszy zwigzek z Kosciotem wykazujg respondenci
z duzych miast, powyzej 40 tys. mieszkancéw. W przypadku uwzglednienia
religijno$ci rodzin respondentéw, najsilniejszy zwigzek z Kosciotem deklaruja
respondenci z rodzin wierzacych i praktykujacych. Uwzgledniajac autodekla-
racje wiary religijnej w najwyzszym stopniu jako zwiazani z Kosciotem, dekla-
rujg si¢ respondenci gleboko wierzacy. Wierzacy ankkietowani w dominujacej
cze$ci deklaruja, ze sg raczej zwigzani. Wzgledem badan z 2016/17 r. wzrosta
nieznacznie liczba respondentéw deklarujacych gleboka wiare, a majacych
problem z udzieleniem odpowiedzi na pytanie, czy jest zwiazana z Kosciotem.
Najsilniejszg zmienng oddzialujaca na deklarowanie wiezi z Kosciolem insty-
tucjonalnym maja autodeklaracje wiary i praktyk religijnych oraz religijnos$¢
rodziny. W prezentowanych badaniach zaufanie do Ko$ciola instytucjonalnego
deklaruje ponad 19% respondentéw. Przeciwne zdanie wyraza 56% i jest to
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wiecej niz w badaniach z roku 2016/17, cho¢ nalezy przy tym stwierdzi¢, ze sa
to w wyzszym stopniu badani deklarujacy dystans do wiary religijnej i praktyk
religijnych w ogéle, jak i do samego Ko$ciola. Wzrost dystansu zaobserwowac
mozna tez przy analizie wig¢zi badanych z parafia. Zauwazy¢ nalezy ponadto
wyrazng przewage odpowiedzi respondentéw wskazujacych na brak zaufania
do duchownych, z tym zastrzezeniem, ze cho¢ cala grupa spofeczna otrzymu-
je od badanych oceny negatywne, to pojedyncze przypadki duchownych sg
oceniane jako godne zaufania. Odnotowac nalezy tez spadek zapotrzebowania
na pomoc duchownych w rozwigzywaniu problemoéw zyciowych. Ponad 40%
respondentéw stwierdza, ze Koscidt moglby prowadzi¢ wiernych do zbawienia
bez pomocy duchownych, 30% wyraza zdanie przeciwne. W ocenie naduzy¢
seksualnych duchownych mlodziez domaga si¢ ukarania nie tylko sprawcy, lecz
ijego zwierzchnika, postrzegajac duchownych nie tylko jako osoby prywatne,
lecz przedstawicieli jakiej$ instytucji.

Stosunek badanej miodziezy akademickiej do Kosciola jest zatem zdy-
stansowany i czasem naznaczony uprzedzeniami. Nieche¢, dystans czy awersja
do Kosciota, ktore wida¢ w wypowiedziach badanych do Kosciola, i to takze
wsrdd osob deklarujacych sie jako gleboko wierzace, przybraly na sile z uwagi
na ujawnione skandale. Jednoczes$nie w §wietle wypowiedzi respondentow
wywnioskowa¢ mozna, ze obecno$¢ Kosciota wpisana jest w ich kontekst zycia
przez okazjonalne realizowanie praktyk religijnych, nawet jesli ich wykonywaniu
nie bedzie towarzyszyla motywacja religijna, a bardziej kulturowa i rodzinna.
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Kundalini awakening

The Indian spiritual traditions of Yoga and Tantra recognize the Cosmic Energy
or in other words, the goddess known as Shakti. This particular type of energy
penetrates the animate as well as the inanimate. Shakti may be referred to by
different names of which Kundalini Shakti and the Primal Power are most
common. The word Kundalini derives from Sanskrit where ,, kunda” means
»to coil”. It is believed that the goddess lies dormant at the base of the human
spine. The main reason for awakening Kundalini Shakti is the purification of
chitta, that is, the mind-stuff, and in consequence - the unification with Atman,
known also as the Supreme Self. The state of being united with the Creator
Brahman is recognized as nirvikalpa samadhi. In Hinduism, the practice of
Kundalini awakening should be performed by a proper Guru (spiritual leader)
with the aid of a personal sadhana (spiritual practice). The spiritual training
is believed to be of highest importance to the initiate (the practitioner) owing
to the fact that Kundalini Shakti requires the inner peace in order to take the
action. Yoga is a widely-known spiritual exercise whose principal objective
is to provide the initiate with the internal balance. Hatha, Mantra, Laya and
Raja function as separate units before the awakening, however, as soon as
Kundalini Shakti awakens, they merge together and become recognized under
the common name Mahayoga. Similarly to the Christian healing ministries,
the whole procedure is not possible without the intense involvement on the
part of the Guru. The followers of Hinduism believe that the divine energy of
the spiritual leader is directly transmitted to the practitioner before the actual
awakening. The undisturbed interaction between the Guru and the initiate
appears to be mandatory.

Kundalini Shakti and the chakras

According to Ajit Mookerjee (1986: 39), chakras are the centres or rather vor-
tices of energy, often depicted as lotuses. Krishna (1990: 50) associates these
centres of energy with human nerve plexuses characteristic of the central or
autonomous nervous system. The chakras are interconnected through the
system of channels carrying the psychic energy and known as nadis of which
Sushumna is most important. Furthermore, chakras or lotuses are believed to
be equipped with petals, however, the number of petals varies from chakra to
chakra. Kundalini Shakti enters each chakra, activates the purifying energy and
in consequence, replaces the detrimental chitta (karma) with the beneficial one.
As Swami Narayanananda (1950) noticed, the last centre of energy, which does
not belong to the category of typical chakras, is associated with Brahman and
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therefore, believed to be Kundalini Shakti’s final destination. This particular
centre is known as Sahasrara (the crown-centre).

Mookerjee (1986: 39-58) names all the chakras as well as provides com-
prehensive descriptions in order to understand their roles. The first chakra is
the lowest one and therefore it is associated with the place where the goddess
lies dormant.

The Muladhara chakra can be found at the base of the spine and it is
thought of as the centre of physical experience (Mookerjee 1986: 39). It is
especially important due to the fact that Kundalini Shakti commences her
ascending journey there. The Svadhisthana chakra refers to the subject’s per-
sonality and can be met in the region of the genitals. The Manipura chakra
resides in the region of the solar plexus and it represents the fire as well as
the principle of sight. The Anahata chakra can be found in the region of the
heart. Air is the corresponding element whereas the touch is the corresponding
sense. The Visuddha chakra can be found behind the throat and it governs
the principle of sound. Moreover, this particular chakra performs the role
of the filter separating the psychic facts from the material facts (Mookerjee
1986: 49). The Ajna chakra resides between the eyebrows and it is believed
to control the subject’s personality as well as meditation. The seventh centre,
namely, Sahasrara, is located above the crown of the head and it is the place
where Kundalini Shakti encounters Shiva (Brahman). This particular chakra
is claimed to be the residence of the Supreme Consciousness. All senses, all
colours and and all functions meet there as soon as the Kundalini’s ascending
journey comes to an end.

Narayanananda (1950: 141) drew attention to the fact that three chakras
residing at the lowest point, are considered to be the centres filled with negative
energies called Vritis. He also alluded to the advantages of regular, spiritual
practices. One of these advantages is the ability to hear spiritual sounds when
the individual meditates on the Anahata chakra. Moreover, it is also possible for
the practitioner to experience spiritual visions. Ascending to the Ajna chakra
enables the individual to have a vision of the Supreme Self as well as feel the
all-encompassing bliss whereas after reaching Sahasrara, Kundalini Shakti is
believed to unite with Brahman in the state recognized as nirvikalpa samadhi.

Last but not least, it is worth mentioning that the process of ascending or in
other words, Kundalini’s journey, should be understood in terms of a spiritual
growth. Sadhanas allow the individual to experience the internal balance
which in consequence separates the subject from the external world. Taylor
(2015:232) emphasized the fact that Kundalini awakening could be classified
as the high arousal phenomenon due to its intensity, and what is more, ho-
meostasis disruption should not be perceived as its actual cause. Conversely,
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as far as Kundalini awakening is concerned, homeostasis disruption seems to
be the final result of the whole process and therefore, it is rather trophotropic
with a permanent shift in identity.

The initiation procedure: Shaktipat

In order to awaken Kundalini, the individual has the possibility to decide
upon one of the following paths, namely, practising yoga alone or engaging
the Guru who should have the ability to perform Shaktipat which is referred
to as the royal road where Shakti stands for ,energy” and pat means ,,the flow”.
As its name suggests, the principal objective of Shaktipat is to transmit the
divine energy from the Guru to the initiate, that is the one who undergoes the
ceremony of Shaktipat (Kumar and Kumar Larsen, 2009: 2).

As soon as the initiate decides upon a particular Guru, the core principle of
a successful ceremony namely the unconditional surrender, should be imple-
mented. The question of the absolute trust seems to be extremely significant not
only in Hinduism but also in Christianity, especially when it comes to healing
ministries. Kumar and Kumar Larsen (2009:61) emphasized the fact that the
Guru is able to perform Shaktipat in four different ways, namely, through touch,
sight, mental concentration as well as mantra, however, it should be noticed
that not all the initiates will be successful. Nervous disorders, the advanced
age, the emotional condition of the Guru or the impure thoughts may turn
out to be the main obstacles. Apparently, the Guru takes the role of a catalyst
responsible for activating the inner energy and immersing into the individual’s
karmic history. The awakening manifests itself in what will be later discussed in
details, namely, the so-called kriyas. These are the automatic body movements
which cannot be controlled by the initiate.

According to Kumar and Kumar Larsen (2009: 62), Kundalini awaken-
ing tends to be associated with one of five, well-known disciplines such as:
Vedanta, Yoga, Tantra, Mantra and Bhakti. Each of them presents its own
practices, however, they pursue a common objective generally speaking. The
Shambhavi Initiation which is characteristic of Vedanta, does not require any
engagement on the part of the initiate, since the power of the Guru enables the
individual to experience Shiva, known also as Shambhu. The Yoga Initiation as
well as The Shakti Initiation which are typical of the Yoga discipline, focus on
the process of awakening Kundalini Shakti through creating different chitta
in the individual. The yogi uses his determination in order to induce kriyas
in the initiate. The Atman of the yogi merges with the Atman of the initiate.
Kundalini Shakti enters Sushumna and ascends to the crown-centre. As for
Mantra, it provides both, The Mantri as well as Anavi Initiation. In this par-
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ticular case, the Guru transmits the power of mantra to the initiate in order to
awaken the goddess. Moreover, as soon as the initiate’s karma is balanced, the
Guru performs the Anavi Initiation which leads to reaching the level of Shiva.
As far as Tantra is concerned, it recognizes the Vedh Initiation whose primary
purpose is to enable Kundalini Shakti to pierce the six chakras as well as to
ascend through Sushumna unhindered. Kuman and Kumar Larsen (2009:64)
noticed that the liberation is usually followed by the fall to the ground which
tends to be accompanied by the feeling of bliss, vibrations, rising, rotation, sleep
and trance. The last approach, namely, Bhakti Marg, known also as the Path of
Devotion, introduces the Vaishnavi Initiation, being performed either by the
engagement of the Guru or through personal effort. The awakening manifests
itself in dancing, falling to the ground, turning of the body, shouting, laughing
loudly, getting hiccups or twisting hands as well as legs (Kumar and Kumar
Larsen, 2009:65). Moreover, crying and falling asleep have also been reported.

It appears to be noteworthy that the whole procedure recognized under
the common name Shaktipat, engages both the Guru and the initiate, however,
the reduction of spiritual power is mostly felt by the Guru who transmits the
divine energy to the initiate. Hence, the unconditional surrender to the spiritual
leader combined with a deep respect are considered obligatory. .

The aftermath of awakening: kriyas

Upon awakening, Kundalini Shakti commences her spiritual journey.
Piercing particular chakras results in triggering automatic body movements
known as kriyas. It is impossible for the initiate to control them and therefore
the presence of the Guru appears to be advisable. Kumar and Kumar Larsen
(2009: 19) emphasized that these manifestations are not permanent and what
is more, they are dependent on the initiate’s karmic history. In other words,
kriyas are more intense if there is more karma to work on in the initiate.
Kriyas can be subtle or dynamic but regardless of their intensity, all of them
symbolize purification and spiritual growth. According to Kumar and Kumar
Larsen (2009: 20), the symptoms of the awakened Kundalini Shakti are as
follows: (1) vibrations of the body, (2) the feeling of bliss, (3) the uncon-
trolled laughter or cry, (4) uttering the unknown words, (5) seeing spiritual
visions and hearing spiritual sounds, (6) chanting mantra spontaneously,
(7) the feeling of numbness, (8) inability to open the eyes, (9) the upsurge of
energy, (10) the ability of the body to rotate spontaneously, (11) producing
animal noises, (12) speaking unknown languages, (13) experiencing a divine
touch, (14) rolling around on the floor, (15) falling forward and backward,
(16) shaking, (17) feeling the divine intoxication, (18) sensation of warmth
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or cold, (19) sweating, (20) feeling heavy, (21) feeling the all-encompassing
love and (22) twisting hands and legs.

Mookerjee (1986: 71-77), added some additional kriyas to the above-men-
tioned list. These are: (1) tingling sensations, (2) creeping sensations, (3) the
feeling of the head being separated from the rest of the body, (4) dryness of
the throat and (5) feeling weightless. On the basis of the provided examples, it
can be concluded that the activated Kundalini has the potential to control the
initiate’s body until all the chakras are purified. However, does the ceremony
always end with success? Taylor (2017) discussed the detrimental after-effects
of various types of awakenings such as: psychological disturbances (inability
to concentrate and make decisions) and physical problems (sleeplessness,
exhaustion and pains of the unspecified origin). According to what has been
formerly stated, homeostasis disruption, especially if experienced over a longer
period, may increase the likelihood of the awakening but there are also cases
where the awakening itself gives rise to homeostasis disruption due to the
unexpected collapse of the internal balance.

Concluding this section, it may be assumed that the followers of Hinduism
are perfectly aware of the opportunities the Shaktipat ceremony provides. In
addition, they seem to be deeply involved in their spiritual growth due to the
fact that they follow all the guidelines developed in the ancient times. In other
words, they seem to be familiar with the spirits they worship.

Slain in the Spirit

»The wind blows wherever it pleases. You hear its sound, but you cannot tell
where it comes from or where it is going. So it is with everyone born of the
Spirit” (John 3: 7-8). This particular verse from the Bible clearly shows that
human beings have no influence on the actions of the Holy Spirit. It appears
to be especially important within the context of this study. The arrival of the
Pentecostal movement brought about numerous changes when it comes to
understanding the role of the Holy Spirit. Nowadays, it is believed that the
Holy Spirit should act as a tool for performing miracles and therefore the
Neo-Pentecostal as well as the Catholic Charismatic leaders (known also as
Catholic Pentecostals) refer to Him during the enormously popular healing
ministries. One of the widely-known practices which tends to be regularly im-
plemented by the aforementioned preachers is the so-called Slain in the Spirit,
recognized also as resting in the Spirit. It is worth noting that this particular
phenomenon bears striking resemblance to the formerly-discussed Shaktipat,
especially when the manifestations of the spirit are taken into consideration.
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The Pentecostal movement, divided into ,,three waves”, officially began in
1901 in Bethel Bible College, located in Topeka, the capital of Kansas. The ,,first
wave” emphasized ecstatic religious experiences such as the baptism in the
Holy Spirit or speaking in tongues. Apart from the supernatural phenomena,
ascetic practices were also common. In addition, the practitioners adhered to
the Scripture to a great extent as well as presented the approach whose main
characteristic was to focus on the hereafter instead on the worldly pleasures.
The ,,second wave’, developed during the 1950s and what is particularly inter-
esting, it spread among traditional churches, for instance, the Catholic Church.
Thomas J. Csordas (1997: 4-20), mentioned the importance of the event
believed to be a mass spiritual awakening resulting from the Baptism in the
Holy Spirit that happened to a group of students at Duquesne University in the
United States. As a result, in 1967 the Catholic Charismatic Renewal came into
existence. The ,,third wave” recognized as Neo-Pentecostalism, began during
the 1980s and it gave rise to the phenomena such as divine healing, prayers of
liberation (demonic possession), falling to the ground, collective laughter as
well as other somatic manifestations that reflected the sola experientia slogan.
Furthermore, Neo-Pentecostalism implemented the Prosperity Gospel whose
main assumption was to focus on self-realization since the material success
was perceived as God’s blessing (Kobylinski, 2014: 109). The contemporary
Neo-Pentecostals are known for their mass healing services organized around
the world during which the charismatic leaders try to establish a strong bond
between the sacred and the profane.

As reported by Armando Favazza (1982), Catholic Pentecostals are be-
lieved to be a prime example of the shift that took place among Christians
in the late 20th-century. The previously-emphasized concept of self-mortifi-
cation based on the suffering of Jesus Christ has been gradually transformed
into the new practice known as divine healing, also referring to the Son of
God. According to Csordas (1988:123), an illness is regarded by Christian
charismatics as a barrier to spiritual growth and therefore the believers ought
to submit to divine healing which is perceived as holistic. Moreover, the sys-
tem is based on the tripartite concept of a human being, encompassing the
body, mind, and spirit. In order for the service to be conducted successfully,
permanent components associated with the supernatural should be included.
These are: anointing, laying on of hands, holy water, consecrated oil, blessed
salt, speaking in tongues, resting in the Spirit, the soaking prayer. discern-
ment of spirits, binding of spirits, calling out spirits, prayer of command
and cutting ancestral bonds. The healing itself may only be performed by
a leader who is believed to possess spiritual gifts or charisms given by God
(Csordas, 1997: 123-124). The first type of healing, that is, the physical heal-
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ing, concentrates around praying for relief from pain and consists in laying
on of hands by the minister. The inner healing whose central objective is to
eradicate the life trauma, encourages the participants to forgive those who
contributed to one’s suffering whereas the deliverance, claimed to be most
dynamic, aims at relieving the individual of oppression by demons. This
particular type of healing invites the Holy Spirit whose manifestations will
be further discussed. It should be mentioned that the prayer of command
uttered by the healing minister, refers merely to these evil spirits that tend to
be named after emotions as well as behavioral patterns, such as depression,
anxiety or lust (Csordas, 1988: 125). The ceremony of Christian healing
bears remarkable resemblance to the formerly-analyzed Shaktipat in terms
of transmitting the divine energy, touching the initiate, establishing a direct
relationship with the inner spirit and finally - falling to the ground as the
result of the divine power. Furthermore, the question of karma understood
by charismatics as the ancestral bonds, also seems to be present.

The sacred swoon: the analysis of the fall

The practice of resting in the Spirit was introduced by a Protestant healer,
namely, Kathryn Kuhlman and popularized within Catholic prayer groups in
the early 1970s by the Catholic healer — Francis MacNutt. In the late 1980s, this
particular phenomenon gained enormous popularity due to the activity of the
Protestant evangelist - John Wimber. Csordas (1997: 231), underlined the fact
that the actual resting in the Spirit is a response to the laying on of hands or the
anointing performed on the participants who either sit or stand in front of the
healer. The aforementioned John Wimber, employed the practice of holding
people upright in order to enable them to feel the divine currents. It should
be noted that participants tend to fall backwards, similarly to what is typical
of Shaktipat. As reported by Csordas (1997: 234), the healer has the potential
to initiate the contact with the practitioner in a variety of ways, however, re-
gardless of the chosen option, all of them employ the same channel - the sense
of touch. As in the case of the Guru and the initiate, the interaction between
the healer and the participant should be based on the absolute trust which is
followed by the unconditional surrender.

As far as the consciousness is concerned, Csordas (1997: 241) noted that
the degree of awareness varies from participant to participant since some of
them remain conscious whereas the others do not. Léon Joseph Suenens (2007:
22-23) specified the types of practitioners who appear to be most vulnerable to
the practice of slaying in the Spirit. These are predominantly women, people
suffering from depression or mental illnesses in general, the individuals with
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broken relationships, facing hardships in their lives or people who need the
inner healing as they are unable to deal with their emotions.

With regard to the falls and their biblical foundations, Suenens (2007: 39)
clearly stated that they indeed appear in biblical verses, however, these falls are
first and foremost the cases of falling facedown to the ground and secondly,
none of them result from the practice of laying on of hands by the healer or the
praying community. Falling facedown to the ground may be understood as the
act of surrender to God or the act of expressing obedience to the Almighty. The
Old Testament provides examples of such instances: (I) ,,Neither, he replied,
but as commander of the army of the Lord I have now come. Then Joshua fell
facedown to the ground in reverence, and asked him, What message does my
Lord have for his servant?” (Joshua 5: 14), (II) ,Then I heard him speaking,
and as I listened to him, I fell into deep sleep, my face to the ground” (Daniel
10: 9), (III) ,,Like the appearance of a rainbow in the clouds on a rainy day,
so was the radiance around him. This was the appearance of the likeness of
the glory of the Lord. When I saw it, I fell facedown, and I heard the voice of
one speaking” (Ezekiel 1: 28). The same is true for some verses in the New
Testament. These are the following: (I) ,When the disciples heard this, they
tell facedown to the ground, terrified” (Matthew 17: 6), (II),When I saw him,
I fell at his feet as though dead” (Revelation 1: 17), (IIT) ,When Jesus said, I am
he, they drew back and fell to the ground” (John 18: 6).

On the basis of the above-mentioned verses, it can be assumed that the
conduct of Christian healing ministries or to be more precise, the practice of
falling backwards, has nothing in common with the biblical descriptions of
meeting the Lord. Furthermore, the Gospel of Matthew refers to what Jesus
Christ said about the prayer: ,,But when you pray, go into your room, close
the door and pray to your Father, who is unseen. Then your Father, who sees
what is done in secret, will reward you” (Matthew 6: 6). Thus, praying within
the interactive surrounding may not be exactly what the Father expects.

Charismatic Christianity and the manifestations
of the Holy Spirit

The ,,third wave” of the Pentecostal movement, also known as renewal, gained
popularity worldwide due to the event called The Toronto Blessing which took
place on January 20, 1994 at the Toronto Airport Vineyard church, renamed in
2010 to Catch the Fire church. On that particular day, as reported by Margaret
M. Poloma (2003: 61), a Vineyard pastor Randy Clark, gave a testimony of his
spiritual transformation which led to the First Great Awakening. The gathered
people started to crawl, laugh hysterically, cry, roll and make animal noises. What
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seems to be interesting is the fact that the participants did not perceive their be-
havior as something unusual. Clark himself had experienced the spiritual awak-
ening as a result of a series of meetings with Rodney Howard-Browne, the South
African evangelist. When it comes to The Toronto Airport Vineyard church, it
belonged to the network of charismatic churches, known under the common
name the Association of Vineyard Churches which had been established by
the former drug addict and rock musician, John Wmber. In consequence of his
preaching activity, a great number of people whose spiritual life was rather dry,
started to experience the supernatural phenomena including the practice of
speaking in tongues (Poloma, 2003: 17). John Wimber is now thought of as one
of the most influential Neo-Pentecostal preachers. The Toronto Blessing spread
across the world encouraging pilgrims to visit the famous church.

Poloma (2003: 62-75) specified the types of manifestations that are typical
of Charismatic Christianity. These are the following: (1) violent shaking, (2)
rolling on the floor, (3) uncontrolled jerking, (4) uncontrolled weeping, (5)
falling to the ground, (6) grunting and rocking, (7) slain in the Spirit, (8) Spirit
drunkenness, (9) spiritual euphoria, love and joy, (10) impossibility to speak
clearly, (11) prophetic mime (making animal noises): roaring lion, crowing
rooster, clucking hen, (12) upsurge of energy, (13) spiritual visions, (14) speak-
ing in tongues and (15) uncontrolled laughter. Andrew Storm (2015) who had
been the eyewitness of the charismatic healing ministries owing to his personal
involvement in the movement, put emphasis on the following manifestations
of the Holy Ghost: (1) tingling, (2) electrical sensations, (3) deep bowing, (4)
stiffness, (5) running around, (6) falling backwards.

In conclusion, it can be assumed that the biblical Holy Spirit and the spirit
manifesting itself during Christian charismatic meetings, are two different
spirits. Furthermore, the spirit visiting the healing ministries bears striking
resemblance to Kundalini Shakti, especially when its manifestations are taken
into consideration. According to the Scripture: ,,[...] the fruit of the Spirit is
love, joy, peace, forbearance, kindness, goodness, faithfulness, gentleness and
self-control. Against such things there is no law” (Galatians 5: 22-23).

Slain in the Spirit and Shaktipat: comparison

A number of key issues have been addressed in this study, however, the most
significant seem to relate to the considerable similarities between the practice
of slaying in the Spirit and the ceremony of Shaktipat. To be more specific, the
manifestations of the supernatural power typical of Christian healing ministries
correspond to the symptoms of the awakened Kundalini Shakti. Furthermore, the
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actions performed by the guru during the initiation procedure should be com-
pared to what the Christian healing minister does in relation to the participant.
The data have been obtained from the written as well as verbal testimonies of
the participants on the basis of the videos available on YouTube and the private
statements accessible on the Internet. Moreover, the written testimonies pre-
sented in a specialist literature have been analyzed. The first part of the analysis
focuses on the relationship between the agent and the client (deliberate refer-
ence to business interactions), that is, the religious leader and the participant
with a special emphasis put on the implemented stimuli. The second part of the
analysis refers to the actual manifestations of particular spirits.

a) the healing minister and the participant: b) the guru and the initiate:
A - the agent, C- the client A - the agent, C- the client

identifying the problem preparation on the part of the initiate

l

demanding submission

l

interactive setting

specifying the type of healing
demanding submission
interactive setting: music

l

stimulus: touch

—

verbal stimulus: mantra

stimulus: touch, sight. mental concentration

l

transmitting the divine energy
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calling the Spirit

—
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The interaction scheme: the initiation procedure

On the basis of the above-mentioned scheme, it can be assumed that the
interaction between the healing minister and the participant bears striking
resemblance to the procedure employed by the Guru. First of all, in both
cases the total submission to the religious leader seems to be mandatory.
Secondly, it should be noted that music influences the general atmosphere
among the individuals, regardless of the fact whether they are charismatic
Christians or the followers of Hinduism. Moreover, touching serves as the
most significant stimulus. For Christians as well as the followers of Hindu-
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ism, touching by the religious leader is tantamount to the habit of laying on
of hands. Besides, the Guru has the potential to awaken Kundalini Shakti
through mental concentration or by using his sight, as opposed to the healing
minister. As far as the verbal stimulus is concerned, the healing minister uses
repetitive phrases, similar to mantra. These are for instance: More Lord, more
Lord, more Lord, Fire, fire, fire! Legacy, legacy, legacy! With reference to the
Guru, a proper mantra, namely, the cosmic sound of AUM (OM) tends to
be implemented on a regular basis. The verbal stimulus is followed by the
actual transmission of the divine energy, resulting in the client’s response -
either to mantra or to hypnotic suggestions given by the healing minister. It
is noteworthy that healing ministers encourage the clients to identify their
problems before the actual procedure starts in order to specify the type of
the preferred healing. Moreover, the deliverance prayer appears to be one of
the major elements of the whole event during which the leader calls the evil
spirits by their names. These names symbolize various emotions or behavioral
patterns, such as lust, anger or depression. Deliverance prayers are typical
of charismatic Christianity. Last but not least, the question of the initiate’s
preparation should be taken into consideration. In Hinduism, the initiate
is required to perform spiritual practices called sadhanas prior to Shaktipat
whereas there is not such an obligation in Christianity.

Manifestations: the Holy Spirit and Kundalini Shakti

gender; affiliation; event

symptoms

1. female; Christian; healing
ministry

spiritual voices, impression of receiving gifts for others
and being able to heal, godly presence, sudden upsurge of
energy

2. female; Christian; healing
ministry

spiritual visions, sensation of warmth, feeling of godly
presence, deep bowing, uncontrolled cry

3. male; Christian; healing
ministry

electrical sensations, screaming, sensation of warmth
(fire), falling backwards

4. male; Christian; healing
ministry

sensation of warmth (fire), tingling, uncontrolled jerking,
godly touch, falling to the ground

5. male; Christian; healing
ministry

stiffness, falling backwards, inability to stand up, feeling of
heaviness, feeling of bliss, inability to speak clearly

6. female; Christian; Shaktipat

tingling, uncontrolled body movements, feeling of bliss,
sudden upsurge of energy, electrical sensations

7. male; Hindu; Shaktipat

spiritual visions, emotional crisis, anger, changes in per-
sonality, inability to work

8. female; Christian; Shaktipat

uncontrolled body movements, sudden upsurge of energy,
inability to think clearly, change in behavioural patterns
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9. male; unknown; Shaktipat uncontrolled body movements, loss of memory, inability
to sleep, feeling of bliss, sudden upsurge of energy, feeling

of oneness
10. female; unknown; clairvoyance, spiritual visions, feeling of oneness, sen-
Shaktipat sation of warmth, tingling, falling backwards, feeling of
heaviness

As the examples above demonstrate, the spirit believed to be the Holy
Ghost, manifests itself similarly to Kundalini Shakti, regardless of the fact
whether these manifestations concern the physical or the emotional symptoms.
In addition, Kundalini Shakti may be awakened in the individuals who do not
practice Hinduism or do not follow any spiritual path at all. Furthermore,
in both cases, namely, the charismatic Christianity and Hinduism, the main
objective of the spiritual awakening is to eradicate karma or in other words
— attachments from the past. In Christianity this particular process is called
cutting ancestral bonds. In conclusion, although the Spirit-filled Christianity
differs from Hinduism to a great extent, the practice of calling the spirits ap-
pears to be identical.

Conclusions

The main purpose of this article was to analyze the actions ascribed to the
Holy Spirit during the so-called healing ministries and compare them with
the manifestations of Kundalini Shakti that can be observed during the Hindu
ceremony known as Shaktipat.

First of all, from the preceding discussion it is obvious that the Christian
practice of slain in the Spirit and the Hindu ceremony of Shaktipat are very
closely related. The reason for such a relationship may be the fact that there are
no boundaries for religious beliefs. All of them are somehow interconnected
and mutually dependent. On the one hand, desecularization has affected the
global society to a great extent but on the other, certain religious movements,
such as the Pentecostal movement, still seem govern people’s lives. New reli-
gious phenomena combined with the Altered States of Consciousness (ASC)
which are being constantly implemented within various congregations, should
definitely be better monitored.

Secondly, on the basis of this particular study, it can be stated that the prac-
tice of slaying in the Spirit as well as all the surrounding manifestations were
adopted by Christian charismatics from Hinduism, rather than vice versa. The
in-depth analysis of Shaktipat, especially when the initiation procedure carried
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out by the guru is taken into account, proved that Christian charismatics had
introduced the Hindu practices into their own religion. One of the examples
may be the practice of cutting ancestral bonds. The documents dealing with
Kundalini awakenings can be found in the archives of Alister Hardy Religious
Experience Research Centre located at the University of Wales, Lampeter, The
cases of the awakenings that took place during the aforementioned Toronto
Blessing seem to support the argument that the manifestations of Kundalini
Shakti may also appear outside Hinduism.

Thirdly, ethical issues should undoubtedly be raised, since the implemen-
tation of ASC during Christian healing ministries appears to be improper,
bearing in mind the fact that the participants may not be aware of possible
dangers. Besides, according to the aforementioned testimonies, the under-age
are also being encouraged to experience the power of the Holy Spirit and such
actions may easily lead to serious, psychological problems in the future.

Last but not least, the rapid development of neurobiology with the em-
phasis put on the brain has the potential to affect the human perception in
the context of various religious phenomena. One of recent findings has shown
a strong connection between, for example, spiritual visions as well as voices and
the stimulation of the amygdala, being the part of the limbic system. In other
words, a proper stimulation may evoke the phenomena previously ascribed
to the supernatural. The same is true for Out-of-Body Experiences (OBE).

What conclusions can be drawn from this study? Is the touch of the Guru
or the one of the healing minister the main trigger? Or maybe the energy
centres stimulated externally and at the same time, common to all human be-
ings, bear responsibility for the enlightenment? Although strong evidence has
been provided, further research is necessary to establish a clearer relationship
between these two phenomena.

To summarize, it may be assumed that those who want to enter into
contact with the supernatural entity, may choose from two different spiritual
paths and probably, regardless of their choices, there is increased likelihood
of experiencing the presence of the same spirit.
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'I 7 listopada 2019 r. (niektore zrodla wskazuja date 12 grudnia 2019) do

Centralnego Szpitala w Wuhan, w chinskiej prowincji Hubei, zgtosit
sie pierwszy pacjent z podwyzszong temperatura, zawrotami glowy, kaszlem
i klopotami z oddychaniem. I taki zdaje si¢ poczatek ma wirus, ktory zmie-
nil rzeczywistos¢, takze religijna, wspolczesnego swiata. W Polsce pierwszy
przypadek koronawirusa (tak okreslono wirusa SARS-CoV-2, powodujacego
chorobe COVID-19) zanotowano 3 marca 2020 r.
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Celem tego tekstu jest przedstawienie, jak Koscidt katolicki w Polsce re-
agowal na zagrozenia zwigzane z mozliwoscig zarazenia si¢ wirusem. Przez
pojecie ,,Kosciot katolicki w Polsce” rozumiem przede wszystkim Kosciot
instytucjonalny. Piszac za$ o reagowaniu, mam na mysli tre$¢ dokumentow
opracowywanych przez Konferencje Episkopatu Polski i publikowanych na
oficjalnej stronie internetowej https://episkopat.pl/dokumenty/ od poczatku
marca 2020 r. do okresu bezposrednio przygotowujacego do Swiat Wielka-
nocnych, czyli Wielkiego Tygodnia 2020 r.

Spoteczne przestrzeni pandemii

Nagly wybuch pandemii COVID-19 ukazal nowe oblicze rzeczywistosci,
w jakiej funkcjonuje zaréwno czlowiek, jak i wspdlnota w XXI w. Reakcja na
pojawienie si¢ nowego typu zagrozenia, jakim jest Smierciono$ny wirus, byta
niewatpliwie impulsywna. To, co wydawalo si¢ spoiwem wspdtczesnej kultury
wspdlnoty europejskiej, zostalo zakwestionowane w pierwszych tygodniach
pandemii. Powrécily kontrole na granicach, wprowadzono zakaz eksportu
sprzetu medycznego i srodkoéw ochrony medycznej. Pojecia wspolnoty euro-
pejskiej, wspdlpracy zostaly wlasciwie natychmiast wziete w nawias. Taki rodzaj
reakcji skutkowat przede wszystkim wzrostem nieporozumien o charakterze
miedzynarodowym, ale i lokalnym. Ale to wtasnie po pierwszych reakcjach
na kryzys rozpoznaje si¢ jakos¢ deklarowanych wartosci spolecznych, pozwala
identyfikowac te, ktore sg warto$ciami rzeczywiscie realizowanymi w rozwiazy-
waniu konkretnych probleméw. Co wigcej, Europa wskazala, ze rzeczywistym
polem wspdlpracy jest przede wszystkim przestrzen bezpieczenstwa ekono-
micznego (Glapiak 2020).

Co prawda doszto do dziatan zwigzanych ze wsparciem opieki zdrowotnej,
ale przede wszystkim zorientowano dzialania na rzecz odpraw na przejsciach
granicznych wewnatrz strefy Schengen w celu umozliwienia przeptywu nie-
zbednych towaréw. Najwazniejszym aspektem dziatan byto jednak budowanie
systemu, ktéry umozliwial zacigganie korzystnych pozyczek, ktére mialy
wspiera¢ stuzbe zdrowia i przedsigbiorcéw oraz finansowac zasitki dla tym-
czasowo bezrobotnych. Rozpoczeto ponadto prace nad dlugoterminowym
planem odbudowy gospodarki UE po kryzysie (Emmanuoilidis, Zuleeg 2020).

Pandemia, w przeciwienstwie do kryzysu finansowego z poczatkéw XXI w.,
jest opisywana jako kryzys symetryczny, czyli taki, ktory uderzyt we wszystkie
panstwa czlonkowskie Unii Europejskiej. Pandemia COVID-19 niesie za soba
ogromng niepewnos¢ zwigzang z ksztaltem globalizacji, gospodarka cyfrowa
czy automatyzacjg przemystu. Refleksja nad pandemia by¢ moze dotknie tez
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obszary zwigzane z rozumieniem polityki spolecznej oraz roli panstwa we
wspolczesnym $wiecie. Teraz wiadomo juz, ze zmiany nawykow, ktéra zaist-
nialy podczas walki z pandemia, beda dotyczy¢ zmian potrzeb konsumpcyj-
nych, nastawienia na rownowage w zyciu zawodowym i osobistym, wplynie
na rozwoj e-administracji, czgstsza prace zdalna czesci zatrudnionych, a takze
na zwigkszanie kompetencji cyfrowych w spoteczenstwie. Kryzys COVID-19
moze stac sie bodZcem do zintensyfikowania procesu automatyzacji, ktory wraz
z digitalizacja jest jednym z elementéw ,,czwartej rewolucji przemystowe;”
Dotyczy¢ to moze m.in. handlu, bankowosci, a przede wszystkim przemystu
(Schwab).

Po kryzysie finansowym sprzed ponad dekady pandemia i jej skutki
gospodarcze moga by¢ kolejnym bodzcem do przeobrazenia kapitalizmu,
w tym polityki socjalnej. Do gléwnego nurtu dyskusji moga wejs$¢ elementy
polityki socjalnej stanowigce dotad tematy dyskusji akademickiej, takie jak
bezwarunkowy dochdd podstawowy, zgodnie z ktérym kazdy ma otrzymywac
ze $rodkéw publicznych regularne swiadczenie zaspokajajace podstawowe
potrzeby (Nawrocka).

Duchowos$¢ czasu wirusa

W wigkszosci analiz i ekspertyz dotyczacych stanu po epidemii COVID-19
pomija si¢ istotng strone rozumienia cztowieka, jaka jest jego zycie ducho-
we. By¢ moze jest to zwigzane z pomniejszaniem w kulturze wspodtczesnej
istotnosci przestrzeni aksjologii i duchowosci w zyciu czltowieka. Na te
przestrzen zwrocil uwage kard. Muller, tak charakteryzujac emocje i nastroj
czasu pandemii:

Cho¢ tej sytuacji na pewno nie mozna poréwnac z niebezpieczenstwami i zame-
tem czasOw wojennych, to doswiadczenie bezsilnosci jest podobne. Nikt nie wie,
czy i kiedy on sam nie zostanie dotkniety ani czy bliski mu cztowiek nie znaj-
dzie sie w niebezpieczenstwie. Tak jak w czasach dzumy i cholery, nieurodzaju
i klesk glodu, doswiadczamy granic naszej sily sprawczej. Kazdy wie: mozliwo-
$ci ochrony przed zarazeniem sa ograniczone. Nie ma zadnej gwarancji, ze nie
dotknie to wlasnie mnie samego. Spedzamy czas, siedzagc w domu. Wielu ludzi
dopada nuda, brakuje im zajecia w pracy czy czasie wolnym. Jednak gdy jestesmy
tak bardzo na siebie skazani, to pojawia si¢ szansa zastanowienia si¢ nad tym,
co istotne, bez odciagania naszej uwagi przez wiele rozproszen wspoélczesnego
zycia. Cztowiek wierzacy wie: nasze zycie jest w reku Boga. Nie mamy na ziemi
trwalej ojczyzny. Po $mierci musimy odpowiedzie¢ przed Bozym sagdem za nasze
czyny i przebieg calego Zycia. Zaréwno w zyciu, jak i w §mierci mozemy jednak
zda¢ sie na milosierdzie Boga, jezeli tylko si¢ temu mifosierdziu polecimy. Nawet
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jezeli w obszarze medycyny robimy wszystko co w ludzkiej mocy i dzigki dane-
mu nam przez Boga rozumowi zabiegamy o polepszenie warunkéw ludzkiego
zycia, to docieramy jednak do granic naszych mozliwosci. [...] Wykorzystajmy
czas w domu by zastanowic si¢: kim jestem? W jaki sposob moge w zyciu stuzy¢
spotecznosci moimi talentami? Czy kocham Boga z calego serca i catej duszy
a blizniego jak siebie samego? Czy tak w zyciu jak i w $mierci poktadam nadzieje
jedynie w Jezusie Chrystusie? (Muller 2020, 3-4).

Kardynal zwrdcil uwage na kilka istotnych dla zrozumienia $wiata pandemii
kwestii: granic samowystarczalnosci cztowieka, zmian w codziennym funkcjono-
waniu zwigzanych z byciem w domu i niewiedza, jak si¢ w tej sytuacji odnalezc,
a takze rzeczywistym lekiem przed nagla Smiercig. Pandemia dotkneta Kosciot
katolicki w Europie w szczegolnym dla jego funkcjonowania okresie. Adwent,
okres przygotowania do najwazniejszych $wigt chrzescijanstwa, Wielkiej Nocy,
a wiec przygotowania do nakazanemu pod sankcjg grzechu obowigzkowemu
przygotowaniu sie i przystapieniu do komunii §w. zostat zaktécony przez unie-
mozliwienie dotychczasowego sposoby uczestniczenia w Adwencie. Zamknigcie
kosciolow, zawieszenie swobodnego dostepu do penitencjarza, a przez to utrud-
nienia we wspolnotowym uczestnictwie w liturgii zostaly przez kard. Mullera
podsumowane w zachecie do podjecia samodzielnej refleksji nie tylko nad soba,
ale przede wszystkim nad miejscem osoby we wspdlnocie. Zapewne brzmi to
przekonujaco; doswiadczenie pandemii, ktére dla wielu byto postawieniem
ogromnego znaku zapytania nad jakoscig i mozliwosciami tkwigcymi we wspot-
czesnych dokonaniach nauki, musi prowadzi¢ do refleksji nad tam, jak si¢ w tym
niepewnym $wiecie odnalez¢. Zresztg widoczny w badaniach spotecznych nad
duchowoscig wspolczesng duzy odsetek respondentéw deklarujgcych zaintere-
sowania magia i ezoteryka to dowdd na to, ze XXI-wieczny czlowiek odczuwal
juz przed pojawieniem si¢ wirusa kryzys racjonalnosci i zaczat eksplorowa¢
przestrzenie magii. Zostawienie cztowieka samemu w czasie niepewnosci i leku
i wiedza o tym, jak ogromna przestrzen duchowa we wspdtczesnym $wiecie jest
do zagospodarowania, Kosciot katolicki poklada ufnos¢ w tym, ze cztowiek przez
autorefleksje sam siebie skieruje ludzi na droge do zbawienia zbiezng z doktryna
katolickg. W czasie kryzysu, kiedy strach o wlasne zycie jest bardzo duzy, per-
spektywa samodzielnego odkrycia wartosci duchowosci katolickiej wydaje si¢
dos¢ ryzykownym programem, szczegélnie w momencie jasno artykutowanych
kryzysow, jakie dzieja sie w Kosciele katolickim. By¢ moze dlatego te niedo-
warto$ciowana przez komentatorow przestrzen duchowg zajmuja duchowosci
niekatolickie (CBOS 2018a; CBOS 2018b).

Ta sytuacja trwa co najmniej od 1989 roku, kiedy to «magiczne amulety» tak jak
na Zachodzie, réwniez i w Polsce zyskaly wsrdd wielu status przedmiotéw daja-
cych szczescie i chronigcych przed nieszczesciem. Obecnie obserwujemy tylko
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nasilenie tego zjawiska, a moze nawet nie tyle nasilenie, co jego niespotykang
reklame. Magia przez ostatnie lata zostala wéréd Polakéw dobrze ugruntowana
i nie dziwmy sig, ze ludzie s3 zdesperowani i nieustannie straszeni, przez co czu-
ja, ze tracg grunt pod nogami. Zamiast do Boga wolg i$¢ do magicznego kamie-
nia, sfonika z podniesiong traba czy innej podkowy. Jeszcze troche i ustyszymy
od réznych hochsztapleréw, ze aby unikngé koronawirusa wystarczy zaopatrzyé
sie w jaki$§ ,,cudowny krzyzyk’, wisiorek, krysztal, ktére w magiczny sposéb
ochronig nas przed zarazg... (Glass 2020, 9)

Mozna ulec wrazeniu, ze duchowni katoliccy maja $wiadomos¢ takiego,
a nie innego stanu rzeczy. Nie ulegaja nastrojowi entuzjazmu, ze poza katolicy-
zmem nie ma we wspolczesnej Polsce innej, rownie przekonujacej duchowosci.
Kosciot w Polsce ma $wiadomos¢, ze ekspresja wspdlczesnego cztowieka oparta
jest na konkrecie, ze by¢ moze cztowiek, ktdremu zaleca si¢ zastanowienie nad
sobg w czasie pelnym leku, zwyczajnie nie potrafi znalez¢ wystarczajacych
stéw czy mysli, ktére napelniag go nadzieja. Kosciét ma swiadomos¢ spotecz-
nego mniemania o jakosci wspolczesnej katechezy, gtoszonych homilii czy tez
odsetku dominicantes i commuincantes (CBOS 2020, Czas wolny... 2019).
Niestety, bardziej konkretna w czasie leku bedzie dla wspoélczesnego Polaka
jest podniesiona traba stonia. Nastrdj ten $wietnie charakteryzuje Roberto de
Mattei w tekscie Scenariusze w epoce koronawirusa. Czy dzi§ mozna jeszcze
mowic¢ o Bozej karze?

Epidemie posiadaja konsekwencje psychologiczne z powodu paniki, jakag moga
wywola¢. Psychologia spoleczna narodzifa si¢ jako dyscyplina naukowa miedzy
konicem XIX a poczatkiem XX wieku, jednym z jej pierwszych propagatoréw byt
Gustave Le Bon, autor stynnej ksigzki Psychologia thumu. Analizujac kolektywne
zachowanie, Le Bon wyjasnial, w jaki sposdb w jednostce nalezacej do anonimo-
wego tlumu zachodzi zmiana psychiczna, wskutek ktérej uczucia i nastroje sa
przekazywane miedzy ludZmi niczym choroba zakazna. Wspoélczesne teoria, in-
spirowane mysla Le Bona, tltumaczg, jak najspokojniejsze nawet jednostki moga
przejawiaé agresje wskutek sugestii badz nasladowania innych oséb. Jednym ze
standw, ktére moga szerzy¢ sie w ten sposob, jest panika - tak, jak miato to miej-
sce w trakcie rewolucji francuskiej, w czasach «wielkiego terroru». Jesli kryzys
zdrowotny zostanie spotegowany poprzez kryzys gospodarczy, niekontrolowana
fala paniki moze wywota¢ gwaltowne impulsy trumu. Panstwo zostanie wowczas
zastgpione przez plemiona i gangi, zwlaszcza na obrzezach duzych osrodkow
miejskich. Wojna spoleczna, o ktorej teoretyzowane trakcie Forum w Sao Pau-
lo - konferencji latynoamerykanskich organizacji ultralewicowych — ma miej-
sce w Ameryce Lacinskiej, od Boliwii po Chile, od Wenezueli az po Ekwador.
Wkrétce moze zaistniec takze w Europie (de Mattei 2020).

Pozostawienie poszukujacego czlowieka na tasce podpowiedzi interneto-
wej wyszukiwarki, a nie konkretnej realnie funkcjonujacej instytucji, jaka jest
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Kosciot katolicki, moze kiedy$ doprowadzi¢ do takiego poziomu zagubienia
i strachu, ktéry moze zaowocowa¢ wybuchem niekontrolowanej paniki.

Sadze, ze wlasnie dlatego istotne jest spokojne krytyczne przyjrzenie sie
tresciom dokumentéw Kosciota katolickiego w Polsce publikowanych w zwigz-
ku z pojawieniem si¢ pierwszej fali pandemii.

Konferencja Episkopatu Polski
w obliczu zagrozenia koronawirusem

Dokumenty przygotowywane czy to przez Rade Stala Konferencji Episkopatu
Polski, czy tez inne organy Konferencji maja charakter rekomendacji i stajq si¢
aktem prawnym dopiero po opublikowaniu dokumentu przez danego biskupa
ordynariusza. Warto zwroci¢ uwage, ze wszystkim rekomendacjom Konferencji
Episkopatu Polski towarzyszyly dokumenty publikowane we wszystkich diece-
zjach w Polsce. Co do podstaw prawnych podejmowanych decyzji na czas walki
z pandemig COVID-19: Kodeks Prawa Kanonicznego nadal ordynariuszom
miejsca uprawnienia przede wszystkim w kanonie 87 § 1: ,,Biskup diecezjalny
moze dyspensowa¢ wiernych - ilekro¢ uzna to za pozyteczne dla ich duchowe-
go dobra — od ustaw dyscyplinarnych, tak powszechnych, jak i partykularnych,
wydanych przez najwyzsza wladze koscielng dla jego terytorium lub dla jego
podwladnych, jednak nie od ustaw procesowych lub karnych ani od ktérych
dyspensa jest specjalnie zarezerwowana Stolicy Apostolskiej lub innej wtadzy”
Kanon ten, co warto podkresli¢, jest umocowany na mocy rozeznania biskupa,
co jest, a co nie jest pozyteczne dla podlegajacych mu wiernych. Co wigcej,
na mocy tego kanonu biskup ma prawo dyspensowac wilasciwie od wszelkich
obowigzkow wynikajacych z bycia katolikiem.

1 marca 2020 rzecznik Konferencji Episkopatu Polski zapowiedzial od-
czytanie w kosciotach listu, jaki z powodu pandemii napisal minister zdrowia
Lukasz Szumowski. Sadzg, ze zapowiedz tego wydarzenia mozna traktowac
jako pierwszy dokument okreslajacy stanowisko Episkopatu wobec zagroze-
nia pandemig (Episkopat 1). W liScie zawarto trzy istotne wskazania: trzeba
przygotowac si¢ na pojawianie si¢ wirusa w Polsce, ,najwazniejszy w kontakcie
z kazdym wirusem jest dostep do informacji, wiedza, a takze spokdj i zdrowy
rozsadek’, przypomnienie o zasadach higieny. Co wazne w kontekscie kolej-
nych dokumentéw, w liscie uspokajano, ze w ogromnej wigkszosci przypadkow
przebieg choroby jest tagodny.

Pierwszy dokument bedacy efektem prac Episkopatu zostal opublikowa-
ny 10 marca 2020 r. W komunikacie Przewodniczacego Episkopatu Polski
(Episkopat 2) znalazty si¢ cztery zalecenia: 1. prosba o zwigkszenie liczby
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odprawianych w ko$ciotach Mszy niedzielnych w celu zmniejszenia liczby
uczestnikéw na konkretnej liturgii; 2. zacheta dla 0séb starszych i chorych,
by uczestniczyli w liturgii niedzielnej korzystajac z transmisji telewizyjnych;
3. zacheta do zaprzestania przekazania znaku pokoju podczas Mszy $w. po-
przez gest podania reki; 4. prosba o modlitwe za zmartych w wyniku epidemii
oraz ,,0 zdrowie dla chorych oraz w intencji lekarzy, personelu medycznego
i wszystkich stuzb, ktére dzialajg w celu zatrzymania rozprzestrzeniania si¢
tego wirusa’, a takze o wygasniecie epidemii. Najwazniejszym elementem
komunikatu wydaje si¢ jednak troska o wypelnienie obowigzkéw naktada-
nych na katolikéw przez Kosciét. W pierwszym odruchu Kosciét w Polsce
staral si¢ zatem o wypracowanie takiej strategii, by koronawirus nie stanowit
przeszkody w przezywaniu Adwentu i nie zakldcal uczestnictwa w prakty-
kach religijnych.

11 marca rzecznik Episkopatu Polski ks. Pawet Rytel-Andrianik poinfor-
mowal, ze w zwiazku z zaistnialg sytuacja dotyczaca koronawirusa w Polsce
Przewodniczacy Konferencji Episkopatu Polski przetozyl Zebranie Plenarne
Episkopatu, ktére miato si¢ odby¢ w dniach 12-13 marca, na pézniejszy
termin. Jednak 12 marca odbylo si¢ w Warszawie zebranie Rady Stalej KEP
(Episkopat 3).

Zapowiedziane przez Rzecznika Episkopatu zebranie RS KEP wydalo
bardzo zaskakujace, w kontekscie wczesniejszych informacji, zarzadzenie
(Episkopat 4). Powolujac si¢ na przepisy Kodeksu Prawa Kanonicznego zawarte
w kan. 87 § 1, kan. 1245 i kan. 1248 § 2, RS KEP zarekomendowata biskupom
diecezjalnym udzielenie dyspensy od obowigzku niedzielnego uczestnictwa we
Mszy Swietej do 29 marca osobom starszym, majacym objawy infekcji, dzie-
ciom, mlodziezy i osobom sprawujacym nad nimi opieke oraz tym wszystkim,
ktoérzy odczuwaja lek przed zarazeniem. Wlasciwie zalecono dyspense wszyst-
kim katolikom. Uspokojono przy tym, ,,ze nieobecnos¢ na Mszy niedzielnej we
wskazanym czasie nie jest grzechem”. Zachecono jednocze$nie do uczestnic-
twa we Mszy $w. poprzez srodki masowego przekazu. Do tego zaskakujacego
zarzadzenia dodano szczegolowe przepisy dotyczace sposobu uczestnictwa
w liturgii. Kaptani i nadzwyczajni szafarze Komunii Swietej przed rozpocze-
ciem liturgii powinni dokladnie umy¢ rece i kierowac si¢ zasadami higieny,
zachecono do przyjmowania Komunii Swietej na reke, przekazywania znaku
pokoju przez skinienie glowy, cze$¢ Krzyzowi (okres dyspensy dotyczyl czasu
Adwentu i szczegdlnych nabozenstw przypisanych na ten okres liturgiczny)
nalezy oddawac przez przyklekniecie lub gleboki sklon, powstrzymania si¢ od
oddawania czci relikwiom poprzez pocatunek lub dotknigcie. Doprecyzowano
takze, ze na kratki konfesjonaléw nalezy nalozyc¢ folie ochronne i zrezygnowac
z napelniania kropielnic wodg $wiecona.
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RS KEP miata $wiadomos$¢ kontrowersyjnosci wydanego zarzadzenia,
szczegdlnie dla wielu grup katolikéw w Polsce. Zacheta do przyjmowania
Komunii na reke czy dyspensa zwiazana z uczestniczeniem w niedzielnej Mszy
padaly na grunt napig¢ wezesniej juz istniejacych w polskim Kosciele, ktérych
podlozem jest sposob sprawowania liturgii (zwolennicy i przeciwnicy reform
Vaticanum II) czy ocena pontyfikatu i zmian wprowadzanych przez papieza
Franciszka. Pewnie dlatego szukano jakis$ drég wyjscia z niezrozumienia strate-
gii podjetej przez Episkopat. Przypomniano o zachecie do modlitwy osobistej,
nawiedzen kosciotéw na gorliwag modlitwe osobista, polecamy duszpasterzom,
aby koscioty pozostawaly otwarte w ciagu dnia, a kaptani troszczyli si¢ o do-
datkowe okazje do spowiedzi i adoracji Najswietszego Sakramentu. Co bardzo
istotne, zachecono ,,aby — przy zachowaniu nalezytych zasad higieny - kaptani
i nadzwyczajni szafarze odwiedzali chorych i starszych parafian z postuga
sakramentalng”

W zakonczeniu komunikatu poinformowano jednak o kolejnych zawie-
szeniach dotyczacych udzieleniem sakramentu bierzmowania, pielgrzymek
maturzystow na Jasng Gore czy rekolekeji szkolnych organizowanych przez
parafie. Episkopat zwrdcit sie jednak do duchownych o organizowanie reko-
lekeji w internecie, ktére w ten sposéb moga by¢ przezywane w domu. RS KEP
zachecila takze do konkretnych uczynkow solidarnosci z osobami starszymi
i potrzebujacymi, np. poprzez pomoc w zakupach.

Nie wszyscy katolicy zrozumieli intencje RS KEP zwigzane z publikacja
tego zarzadzenia, dlatego dos$¢ szybko doprecyzowano, ze Kosciét w Polsce
nie rezygnuje z odprawiania mszy. Niemniej wskazywano, ze po raz pierwszy
(nie mialo to miejsca nawet w okresie wojen w XX w.) Ko$ciot katolicki ze-
zwolil na rezygnacje z obowiazku uczestnictwa we mszy niedzielnej wlasciwie
wszystkim wiernym.

Sadze, ze na fali tego niezrozumienia decyzji wladz koscielnych juz bez
emocji przyjeto komunikat Przewodniczacego Episkopatu Polski z nastep-
nego dnia, czyli z 13 marca 2020 (Episkopat 5). Komunikat byl powigzany
z wprowadzeniem w Polsce stanu zagrozenia epidemicznego. ,W zwiazku
z wprowadzeniem stanu zagrozenia epidemicznego w Polsce oraz stosujac
sie do rozporzadzen organow panstwowych z 13 marca br., ktére ograniczyly
liczbe uczestnikow zgromadzen do 50 oséb, w tej wyjatkowej sytuacji, prosze
biskupéw diecezjalnych o wydanie decyzji, aby podczas kazdej Mszy $w.
i nabozenstw wewnatrz kosciola moglo przebywaé maksymalnie 50 osob”
Ograniczenie ilo§ciowe potraktowano jako konsekwencje nie tylko decyzji
wladz politycznych w Polsce, ale takze jako naturalny efekt wprowadzenia
dyspensy od uczestnictwa w niedzielnych Mszach. Wazny wydaje si¢ jednak
ostatni passus komunikatu odwolujacy si¢ wprost do rozumienia Kosciota
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jako wspdélnoty. Abp Stanistaw Gadecki wskazal na bardzo istotny element
roli duchownych i wspélnot zakonnych w zyciu spolecznym: ,,Prosze¢ kapta-
néw i osoby zycia konsekrowanego, aby kazdego dnia o godzinie 20.30 - bez
udzialu wiernych - odmawiali w kosciele rézaniec w intencji oséb chorych
oraz tych, ktorzy si¢ nimi opiekuja, jak réwniez stuzb medycznych i sanitar-
nych, a takze o pokoj serc i taske nawrdcenia. Prosze wiernych, aby w tym
samym czasie w swoich rodzinach odmawiali rézaniec w duchowej facznosci
z kaptanami”. NaloZenie na osoby duchowne i konsekrowane szczegélnych
obowiazkéw modlitewnych nalezy taktowac jako bardzo wyrazne wskazanie
w jaki sposéb KEP definiuje najwazniejsza funkcje Kosciota dla spotecznosci,
w ktorej Koscidt egzystuje. Sadze, ze ten element jest bardzo istotny w opisie
reakcji Ko$ciota w Polsce na sytuacje pandemiczng i dlatego potrzebuje on
szczegblnego traktowania i docenienia oraz konkretnego opisu ilo$ciowe-
go i jakosciowego, jak ta zacheta byla rzeczywiscie realizowana w polskim
Kosciele.

Nie dziwi tez — w kontekscie przytoczonych wydarzen i dynamiki zmian -
ze w sobote 14 marca mialo miejsce oredzie telewizyjne Przewodniczacego
KEP. W oredziu abp Gadecki wskazal na kryzys racjonalnosci, jaki dostrzegt
w okresie spofecznego uswiadomienia faktu pandemii. ,,Do niedawna wy-
dawalo si¢ nam, iz postep techniczny, wiara w nieograniczong ludzka wol-
nos$¢, w nieomylnos¢ demokracji zbuduje nowy raj na ziemi, w ktérym nie
bedzie ani chordb, ani cierpienia. A oto z pokora odkrywamy, ze wystarczy
jedna pandemia, by okazalo sig, jak bezbronnym i przerazonym wobec niej
staje sie cztowiek” Arcybiskup stwierdzit, ze Koscidt jest znakiem w $wiecie
ze swej natury niedoskonalym: ,Dlatego wilasnie - respektujac zalecenia
wladz sanitarnych - nie zamykamy kosciotéw. Dla ludzi wierzacych bo-
wiem $wigtynia jest zawsze miejscem szczegoélnego doswiadczenia Bozej
obecnosci i Bozej mitosci, zwlaszcza w Eucharystii, z ktérej czerpiemy site
i wewnetrzny pokoéj”. Przewodniczacy KEP prosil nie tylko o zrozumienie
zarzadzen zwiazanych z udzielong dyspensa, ale i z ograniczeniami liczby
uczestnikow w liturgii. Wskazal tez (w zwiazku z pierwszymi napi¢ciami
dotyczacymi limitéw uczestnikéw mszy), ze ,,gdy brakuje nam kryteriow
uprawniajacych do uczestnictwa we Mszy §w. w koSciele, to najprostszym
wydaje sie wstep dla zamawiajacego intencje i dla jego rodziny”. Abp Gadecki
przypomnial w wystapieniu telewizyjnym o najwazniejszych ograniczeniach
zwigzanych z pandemig i inicjatywach, o ktérych wyzej wspomnialem. nig
powodowanych.

Mozna wnioskowac, ze pierwsze doswiadczenia Ko$ciola zwigzane z wpro-
wadzonymi ograniczeniami nie byly pozbawione konfliktéw i potrzebowaty
szybkiej, jasnej reakcji autoréw zarzadzen.



174 REMIGIUSZ T. CIESIELSKI

20 marca Episkopat opublikowal polskie ttumaczenie Dekretu Penitencjar-
ni Apostolskiej z 19 marca (Episkopat 7). Dekret zwigzany byl z udzieleniem
odpustu zupelnego osobom umierajagcym z powodu koronawirusa. Tego tez
dnia opublikowano Note Penitencjarni Apostolskiej (Episkopat 8). Zawierata
ona bardzo istotne wskazanie: ,,Tam, gdzie poszczegdlni wierzacy znajduja
sie w bolesnej niemoznosci uzyskania rozgrzeszenia sakramentalnego, nalezy
pamietac, ze zal doskonaly, plynacy z milosci do Boga nad wszystko umito-
wanego, wyrazony w szczerej prosbie o przebaczenie (takiej, jaka penitent
jest obecnie w stanie wyrazic¢), i ktéremu towarzyszy votum confessionis, czyli
stanowcze postanowienie, aby jak najszybciej przystapi¢ do spowiedzi sakra-
mentalnej, uzyskuja przebaczenie grzechéw, nawet $miertelnych (por. KKK,
nr 1452). Nigdy wczedniej tak jak teraz Kosciot nie doswiadczyt mocy komunii
$wietych, wznoszac do swego Pana Ukrzyzowanego i Zmartwychwstalego
swoje prosby i modlitwy, zwlaszcza Ofiare Mszy Swietej, odprawiang przez
kaplandw codziennie, nawet bez ludzi”. Tekst noty byt zaskakujacy: w Polsce,
w warunkach wystarczajacej liczby oséb duchownych, zakomunikowano, ze
ogranicza si¢ dostep do sakramentu pokuty i dodaje si¢ informacje, ze kazdy
wierny moze wzbudzi¢ skuteczny doskonaly zal za grzechy, kiedy z przyczyn
obiektywnych nie moze skorzystac z tego sakramentu. Teoretycznie nota nie
wnosifa niczego nowego do praktyki penitencjarnej. Faktyczne za$ byla ona
dos¢ rewolucyjna. Kosciot jakby bral w nawias niedostatki pracy katechetycz-
nej i homiletycznej w Polsce i zezwolil wiernym na pewien rodzaj zachowan
o charakterze niemalze ,,autosoteriologicznym”. Sadze, ze efekty tej noty
beda mozliwe do uchwycenia dopiero za jakis czas, kiedy uda si¢ opracowac
korelacje pomiedzy liczbg communicantes z liczba oséb przystepujacych do
sakramentu pokuty. Nota opublikowana 20 marca jest, moim zdaniem, jedna
z najwazniejszych reakcji Kosciota na pandemie koronawirusa i to wtasnie
ona, i konsekwencje z nig zwigzane, wymagaja szczegoélnej uwagi badaczy
polskiej religijnosci.

Zapewne z tego powodu 21 marca opublikowano wskazania dotyczace
czynnodci liturgicznych w kolejnych tygodniach (Episkopat 9). Wspomnia-
no w nich o mozliwosci uczestniczenia w liturgii poprzez srodki masowego
przekazu, zachecono do wspoélnej modlitwy rodzinnej, najwazniejszy jednak
passus dotyczyl sposobu udzielania sakramentu pokuty i pojednania. W tek-
$cie czytamy:

Przypomina si¢ o unikaniu wszelkich naduzy¢ zwigzanych z sakramentem po-
jednania, jak np.: nie wolno w sposob nieuprawniony korzysta¢ z rozgrzeszenia
ogolnego. [...] W $wietle powyzszych ustalen: ,, Kaptan moze udzieli¢ ogdlnego
rozgrzeszenia po ogdlnej spowiedzi tylko wtedy, gdy indywidualna spowiedz jest
niemozliwa, mianowicie: 1) w niebezpieczenistwie $mierci; 2) penitentom innej
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narodowosci przebywajacym w Polsce, z ktérymi nie moze si¢ porozumiec z po-
wodu braku znajomosci jezyka. Przypomina sie, ze spowiedz ogélna nie zwal-
nia od obowigzku indywidualnego wyznania grzechéw ciezkich”. To znaczy, ze
grzechy ciezkie, odpuszczone w ramach spowiedzi z rozgrzeszeniem ogélnym,
nalezy wyzna¢ na najblizszej spowiedzi indywidualnej, pod sankcja zaciggniecia
nowego grzechu ciezkiego.

Dodano takze, ze nie jest mozliwa spowiedz przez srodki komunikacji
elektronicznej i zakazana jest publiczna spowiedz z grzechéw indywidualnych.

Wyjasniono tez znaczenie przywolywanej wczesniej Noty Penitencjarni
Apostolskiej:

Kodeks Prawa Kanonicznego (kan. 960) wyraznie wskazuje, ze w razie
niemozliwosci fizycznej obecnosci penitenta stosuje sie inne drogi pojednania,
a nie spowiedz. Kodeks Prawa Kanonicznego w kan. 916 okresla, ze zawsze
ilekro¢ istnieje powazna racja i nie ma sposobnos$ci wyspowiadania sie, wte-
dy dla usposobienia duszy do stanu faski wierny ,,jest obowigzany wzbudzi¢
akt zalu doskonalego, ktéry zawiera w sobie zamiar wyspowiadania si¢ jak
najszybciej”.

Katechizm Kosciota Katolickiego w nr 1452 objas$nia, ze ,,zal, ktory wyply-
wa z milo$ci do Boga mitowanego nade wszystko, jest nazywany zalem dosko-
natym lub zalem z mitosci (contritio). Taki zal odpuszcza grzechy powszednie.
Przynosi on takze przebaczenie grzechéw $miertelnych, jesli zawiera mocne
postanowienie przystapienia do spowiedzi sakramentalnej, gdy tylko bedzie
to mozliwe”. Zawsze nalezy pamigtaé, ze uzyskane w ten sposob odpuszczenie
grzechow jest zwigzane z obowigzkiem ich wyznania podczas najblizszej moz-
liwej okazji do spowiedzi, pod kara wpadniecia na nowo w grzech $miertelny.
Konferencja Episkopatu Polski wlasciwie btyskawicznie zrozumiala zagroze-
nia, jakie niesie ze soba podanie do publicznej wiadomosci tresci Noty bez
powyzszych uscislen. Niestety, jakos¢ prawna Noty Penitencjarni jest jednak
wazniejsza od uscislen poczynionych przez KEP. To w Nocie powinny by¢
zawarte wyjasnienia poczynione przez polski Episkopat. Ta nieroztropno$é
prawna moze mie¢ swoje konsekwencje dla przyszltych zachowan religijnych
nie tylko w Polsce. W dalszej czesci dokumentu znalazty si¢ sugestie dotyczace
przezywania Wielkiego Tygodnia w okresie dyspens i ograniczen zwigzanych
z pandemig.

Przewodniczacy KEP zachecal do czynnego wlaczenia si¢ w inicjatywy
Stolicy Apostolskiej (Episkopat 10) i przypominal tez o liturgiach i rekolek-
cjach adwentowych dostepnych w internecie i srodkach masowego przekazu.

Bezposrednio przed Swietami Wielkanocnymi doszto do kolejnych ogra-
niczen wprowadzonych przez wladze polityczne. 24 marca Przewodniczacy
Episkopatu poinformowal o ograniczeniu liczby uczestnikéw liturgii do
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5 0s6b. W komunikacie znalazlo si¢ stwierdzenie: ,,Majac na uwadze zdrowie
i zycie wszystkich Polakéw, prosze o uwzglednienie tego faktu w kontekscie
nadchodzacych celebracji, w tym liturgii Wielkiego Tygodnia” (Episkopat
11). Prosba o zrozumienie, ktéra podsumowata to zdanie, zdawata si¢ jedynie
formalnoscia. Czytajac tekst, miatem wrazenie, ze jest to zapis pewnego ro-
dzaju bezsilnosci abp. Gadeckiego wobec nowej rzeczywistosci przezywania
najwazniejszych $wiat dla chrzescijanstwa. Pare dni wczes$niej mozna byto
wyczu¢ w Polsce nadzieje, ze cho¢ na czas §wiat dyspensy nie beda potrzebne,
bo ograniczenia zostang zawieszone.

26 marca 2020 r. opublikowane zostalo, moim zdaniem, wazne o$wiad-
czenie Rady ds. spolecznych Episkopatu, ktére mozna traktowac jako podsu-
mowanie pierwszych reakcji Episkopatu Polski na pandemie¢ koronawirusa
(Episkopat 12). Oswiadczenie podpisane przez abp. Jozefa Kupnego zostalo
zatytulowanie Czas odpowiedzialnosci, solidarnosci, sprawiedliwosci. W tek-
$cie dokumentu wyraznie zaznaczono, Ze czas pandemii jest dla wszystkich,
wierzacych i niewierzacych, szczegélnym wezwaniem do odpowiedzialnosci,
solidarnosci i sprawiedliwosci. Autor tekstu, doceniajac trud oséb podejmu-
jacych walke z pandemia, dodal, ze ,,pochylajac si¢ z uznaniem przed tym
pos$wigceniem, powinni$my zarazem przyznac, ze budujac nowoczesne spote-
czenstwo i gospodarke oparta o wiedzg, czesto nie potrafilismy, jako panstwo
i spoteczenstwo, wlasciwie doceni¢ trudu tych wszystkich, dzieki ktérym,
cieszac si¢ zdrowiem i bezpieczenstwem, tama¢ mozemy nasz codzienny
chleb”. Doceniajac wyrazy empatii spolecznej zwigzanej z rzeczywistymi ak-
tami solidarnosci spolecznej obserwowanych w Polsce, wskazal na mozliwe
konsekwencje, jakie sg zwiazane z nagla zmiana stylu zyciu, ktéry spowodowata
walka z pandemig. ,,Pozostawanie przez diuzszy czas w $cianach rodzinnego
mieszkania czy domu wielu z nas doswiadcza¢ moze jako ucigzliwg separacje
i pozbawienie spotecznych relacji, zawodowej aktywnosci, rekreacji czy zycia
kulturalnego”. Co wiecej, jasno wyartykutowano mozliwe obszary napiec¢ spo-
tecznych. ,Trzeba tez dostrzec, ze nieréwnomiernie rozlozony jest spoteczny
i ekonomiczny ci¢zar ograniczen, na ktére stusznie si¢ zdecydowalismy. Jedni
bowiem z nas otrzymujg i otrzymywac beda pensje czy §wiadczenia spoteczne,
a inni, w tym kupcy, rzemieslnicy, przedsiebiorcy, czy pracownicy wolnych
zawodow, ktorzy swa praca nasz wspolny dochdd dotad wspottworzyli, wraz
ze swymi rodzinami, pozbawieni by¢ moga srodkéw do zycia. Niezbedne
wylaczenie calych galezi gospodarki, ustug, kultury, sportu czy rekreacji, w bli-
skiej przysztosci przynies¢ moze likwidacje wielu miejsc pracy i pauperyzacje
znacznych grup spotecznych”. W zakonczeniu oswiadczenia abp Kupny wskazal
na odpowiedzialno$¢ w sferze politycznej i spotecznej, ktéra powinna miecé
miejsce przede wszystkim w sferze komunikacji i debaty publiczne;j.
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Wskazanie na odpowiedzialno$¢ spoleczna i polityczna wydaje sie nie tylko
dopetnieniem religijnych aspektow reakcji Episkopatu Polski na pandemie
koronawirusa, ale pokazuje przede wszystkim dopelnienie sfer odpowiedzial-
nosci wspdlnotowej Kosciota w Polsce.

Prowadzac pilotaz kwestionariusza do badan nad religijnoscia w Polsce
w okresie pandemii, postawilem respondentom pytanie, co odczuwali w chwili
izolacji spofecznej powodowanej wirusem. W wielu odpowiedziach znalazly
sie stwierdzenia zwigzane z poczuciem leku, osamotnienia, nierealnosci czy
po prostu strachu przed $miercig. Zapewne przez efekt przyzwyczajenia do
nowego pandemicznego stylu zycia odczucia te beda ulegaly zatarciu i stepi
ono ostrze powyzszych zagrozen. Jednak pierwsze reakcje na kryzys, decyzje,
ktdre pozostawig niezatarty $lad tych reakeji, beda podlegaly interpretacjom.
Dyskusje nad decyzjami Episkopatu Polski utracg emocje i stang si¢ bardziej
racjonalne. Trudno dzis orzeka¢, jaki bedzie ich skutek dla przyszlego obrazu
zycia religijnego polskich katolikoéw. Wazne jest jednak, by nad nimi dyskuto-
wac i wyciagac z tych dyskusji wnioski dla przyszltych dziatan.
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jawisko nowych ruchéw religijnych stanowi obecnie fenomen, ktérego

analiza nastrecza coraz bardziej pewnych klopotéw konceptualnych.
O ile zaktadamy, ze pod wzgledem teoretycznym i metodologicznym badanie
tych ruchéw jest dzi$ rozpoznane w przypadku ich odmian wywodzacych
sie z tradycyjnych struktur kosciotéw i denominacji, to w przypadku form,
ktérych zrédta leza poza tradycyjnie pojmowang religijnoscia, pewnos¢ ta
staje sie juz zdecydowanie mniejsza. Wzorce dotychczasowych sposobow
pojmowania religii i duchowosci w kategoriach czy to instytucjonalnych, czy
tez innych formalnych struktur tracg dzi$ na znaczeniu z kilku zasadniczych
powodow. Po pierwsze, ich umocowanie w sferze formalnej jest coraz bardziej
bezzasadne, gdyz nie maja one czesto zadnych aspektow instytucjonalnych,
lub aspekt ten cechuje si¢ wieloma nieciaglo$ciami podwazajacymi zasadnos¢
traktowania tych instytucji jako w petni reprezentatywnych dla danego ruchu.
Po drugie natomiast, wiele z ruchow religijnych pojawiajacych si¢ w ostatnich
latach lokuje swoje podstawy doktrynalne nie w sferze klasycznej refleksji
teologicznej, lecz obszarach takich jak np. kultura popularna. Swobodne po-
ruszanie sie przez ich czlonkéw w popkulturowej konwencji wydaje sie¢ by¢
zreszta cechg znamienng dla oferty nowej duchowosci prezentowanej przez
te ruchy na tle nieco juz archaicznych postaci religii czerpigcych w wielowie-
kowych tradycji. Kompetencje kulturowe ich czlonkéw wymagane w takim
przypadku réwniez osadzone sa w specyficznych dla kultury wspoétczesnych
ramach socjalizacyjnych i wymagaja odrebnej refleksji analitycznej. Niemniej,
te z nowych ruchoéw religijnych, ktére wykazuja istotny zwiazek z rozmaitymi
odmianami popkulturowych tozsamosci, odzwierciedlaja wyrazna tendencje
w ujmowaniu religijno$ci i duchowosci w kategoriach uznawanych dotad za
profaniczne. Przygladajac si¢ dynamice tejze zmiany, musimy zatem uznac, ze
kultura popularna, jak réwniez wiele innych modeli kulturowych, jest jednym
z kluczowych czynnikéw formujacych nie tylko nowe ruchy religijne, lecz
takze wplywajacych na bardziej tradycyjne postacie religii. Wymuszona przez
wspomniang tendencje zmiana w rozumieniu, czym jest dzi§ doswiadczenie
religijne, jest w tym $wietle jedynie jednym z szerszych formut transformacji
rozgrywajacej sie nierzadko na plaszczyznie globalnego poruszenia stawiaja-
cego nierzadko w watpliwos¢ tezy sekularyzacyjne.

Jednym z aspektow takiej globalnej transformacji stojacym w bezposred-
nim zwigzku z problemem przemian religijnosci jest zjawisko nowych ruchow
religijnych majacych charakter przesmiewczy lub otwarcie parodiujacych
wybrane doktryny i praktyki wielkich religii $wiatowych. Zjawisko to jest
dzi$ podnoszone w kontekscie kryzysu religijnosci, zauwazalnego zwlaszcza
w przypadku wszelkich odmian zachodniego chrzescijanstwa. Religie prze-
$miewcze s3 w tym ukladzie traktowane zazwyczaj jako satyryczna forma
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krytyki tradycyjnych i zinstytucjonalizowanych dogmatoéw, jak tez struktur
koscielnych i praktyk religijnych typowych dla katolicyzmu, protestantyzmu
czy religii orientalnych. Wyroste jednakze na gruncie zachodnim religie te nie
tylko poddaja w watpliwo$¢ najwazniejsze prawdy wiary, ale réwniez stanowig
swoisty subwersyjny czynnik przemian podejscia wobec religii o charakterze
kulturowym i globalnym zasigegu. Zyskujac w tych wymiarach w ostatnich
latach na popularnosci, jak i liczbie wyznawcow, stanowig one tym samym
istotny w dyskusji na temat przemian religijnosci argument na rzecz tezy
moéwigcej o rosnacej dynamice prowadzacej do wylonienia si¢ nowych form
religijno$ci lokujacych sie poza ramami wyznaczanymi przez dotychczasowe
dyskursy teologiczne. Poprzez podwazanie porzagdku normatywnego, a nie-
rzadko takze politycznych kontekstow wiklajacych wielkie religie, ruchy te
stanowig element wpisujacy sie w szerszy schemat spolecznej kontestacji
instytucji koscielnych i hierarchii z nimi zwiazanych. Narzedzie, ktdre stuzy
rzeczonej kontestacji, jest jednak co najmniej osobliwe. Jest nim wyraznie
zaakcentowany humor zawarty zaréwno w prezentowanej przez nie formule,
jak i wyrazany w niektérych doktrynach wybranych ruchéw. Humorystyczne
podejscie wobec tradycyjnych religii pozwala nie tylko na swobodne opero-
wanie konwencjami religijnymi, ale takze inicjuje refleksje nad rozumieniem
pojecia religii w ogole. Stad tez pojawienie sie¢ w ostatnich latach tzw. religii
przesmiewczych stanowi zjawisko wpisujace sie w szerszy dyskurs krytyczny,
w ramach ktérego problemy religijnosci i duchowosci poddane zostajg gle-
bokiej dekonstrukeji w kontekscie przemian wspotczesnej kultury. Podejscie
tego rodzaju pozwala nam zatem na postawienie na wstepie dwoch istotnych
hipotez. Po pierwsze, ruchy przesmiewcze stanowia dzi$ jedynie jedna z wielu
sktadowych znacznie bardziej zlozonego namystu nad rolg i miejscem religii
w zyciu spotecznym i politycznym. W tym wzgledzie nalezy je rozpatrywac
jako swoisty typ ruchu spotecznego, dla ktérego religia i religijno$¢ stanowia
jedynie pewng plaszczyzne formulowania glebszych postulatow zmiany lub
emancypacji. Po drugie za$, ruchy przesmiewcze s3 nierozerwalnie zwigzane
z wymiarem kulturowym, a przy uwzglednieniu miejsca modeli takich jak
kultura popularna w biezacych realiach zwigzek ten odstania nam ogélny
kierunek, w jakim zmierza kultura wspdtczesna.

Religie przesmiewcze lub parodystyczne sg zjawiskiem coraz bardziej
réznicujacym si¢ w odniesieniu do globalnego krajobrazu wierzeniowego.
Jak zauwaza Carole M. Cusack, niektdre z tych ruchéw zblizaja si¢ nie tylko
do sfery religii, lecz takze paradoksalnie oscyluja w kierunku $wiatopogladu
ateistycznego (Cusack 2018, 1). Szeroki obszar, w ktérym poruszaja sie reli-
gie przesmiewcze, sprawia, ze mozemy spojrze¢ na nie od strony koncepcji
okreslajacych nowa kategorie rzeczywistosci definiujacej te ruchy. W tym
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kierunku idzie tez Cusack, przywolujac koncepcje hiperrzeczywistosci. Model
ten, wywodzony z twdrczosci Jeana Baudrillarda, zostal rozwiniety w kon-
tek$cie religijnym przez Adama Possamaia, zajmujacego si¢ analiza wyniku
spisu powszechnego majacego miejsce w roku 2001 w Australii, Wielkiej
Brytanii i Kanadzie (Possamai 2005). W jego konsekwencji ujawniona zostata
nowa forma przynaleznodci religijnej (formularz spisu zawieral bowiem py-
tania o charakterze otwartym), jednakze dalekiej od antycypowanych przez
statystykéw wynikow, a ukazujaca przy tym, jak dalece kultura popularna
wplywa na nowoczesne postacie tozsamosci religijnej. Zadeklarowana przez
respondentéw identyfikacja religijna zwigzana byla bowiem z filmowa saga
Gwiezdne wojny (Drozdowicz 2011). Nowa religia, szybko okreslona mianem
jediizmu, sama w sobie jednakze byla zjawiskiem dynamicznym i wewnetrz-
nie zréznicowanym. Possamai uznaje w tym przypadku, Ze jediizm stanowi
typowa dla hiperrzeczywistosci posta¢ artykulacji tozsamosci religijnej w je-
zyku popkultury. Ten intrygujacy przyklad przeplatania sie $wiatopogladu
religijnego i sekularnego daje nam impuls do blizszego przyjrzenia sie ruchom
rozwijajacym ten specyficzny amalgamat idei i praktyk na plaszczyznie no-
wych mediéw. Jest to o tyle wazny aspekt omawianego zjawiska, ze formuta
hiperrzeczywistosci uwarunkowana jest w duzym stopniu oferowanym przez
media i aspekt nowoczesnych technologii telekomunikacyjnych zakresem
wplywu na obecnych i potencjalnych wyznawcéw oraz osoby zainteresowane
ich doktryna. Jak zresztg zauwazyl to wczesniej sam Baudrillard, media w hi-
perrzeczywistosci odgrywaja role czynnika zamazujacego granice pomiedzy
faktycznoscia a symulacjg (Baudrillard 2005). W efekcie zyskujemy dyskurs
kulturowy, w ktérym to, co rzeczywiste, aby za takowe by¢ uznane, musi poddac
sie logice cechujacej jezyk nowych mediéw i zosta¢ zmaksymalizowane. Ten-
dencja ta dotyka kazdej dziedziny kultury, w tym religii (co réwniez zauwaza
Neil Postman w ramach swojej wlasnej koncepcji technopolu). Media stajg si¢
tu zatem nie tylko narzedziem transmisji tresci doktrynalnych czy kanalem
komunikacji z wiernymi, lecz, jak pokazuje doskonale przyklad jediizmu,
zrodtem partykularnych znaczen wplatanych umiejetnie w doktryne religijna.

Religie przesmiewcze nie tylko zatem stosuja nowe media w swych dzia-
taniach ewangelizujacych, lecz wskazuja nierzadko na ich centralne miejsce
w rzeczywisto$ci przez siebie wytwarzanej. Stad tez analiza dyskursu religijnego
wspotkreowanego przez omawiane ruchy z koniecznosci musi uwzgledniac
aspekt medialny i rekonstruowac porzadek jezykowy scalajacy wymiar ko-
munikacyjny z doktryna. Ujmujac ten fenomen od strony jego umocowania
w kulturowych warunkach nowoczesnosci, nietrudno zauwazy¢, ze znaczna
cze$¢ rzeczonego dyskursu rozgrywa si¢ w sferze internetowej. To w przestrzeni
wirtualnej wlasnie rodza si¢ i rozwijaja ruchu religijne lokujace sie nie tylko



Religia na (mniej) powaznie. Nowe ruchy religijne i religie przesmiewcze... 183

w modelu przesmiewczym, lecz réwniez wiele innych nowych denominacji
pozbawionych lub nie eksponujacych w tak ostentacyjny sposob aspektu hu-
morystycznego. Waga, jaka przypisywana jest komunikacji internetowej, jest
zdaniem Christopha Hellanda wyznacznikiem wielu nowych kultéw rodza-
cych sie i funkcjonujacych w przestrzeni wirtualnej (Helland 2000). Religie
wirtualne, jak okresla je Helland, stanowia nierzadko przedtuzenie istniejacych
tradycji, lecz dokonuja one znaczacej ich relokacji przy uzyciu najnowszych
technik informacyjnych. Warto niemniej zauwazy¢, ze niektdre z tych religii
istnieja wylacznie w sferze komunikacji internetowej, a przy tym zyskuja one
dzigki temu na rosnacej popularnosci i stopniu zaangazowania ich czlonkéw
w praktyki religijne, czego nie mozna dzisiaj powiedzie¢ o wielu uznanych tra-
dycyjnych kosciotach unikajacych nadmiernej prezencji w §wiecie wirtualnym.
Istnieje wiec pewien widoczny rodzaj asymetrii pomiedzy religiami o niskim
stopniu historycznego zakorzenienia, lecz rozwijajacych si¢ gwattownie w in-
ternecie, a duzymi religiami o wielowiekowych tradycjach, ale tracacych na
znaczeniu w ponowoczesnym porzadku informacyjnym.

Cyfrowe uwarunkowania dotykaja, jak nietrudno zauwazy¢, réwniez
zwiazku religii z kulturg. Obie sfery podlegaja procesom postepujacej dema-
terializacji swoich dystynktywnych cech i materialnych jedynie dotad kanatow
budowania relacji z wiernymi. Ucyfrowienie tych kanatéw pociagnelo za sobg
nie tylez bowiem wylacznie transformacje platform komunikacji tresci reli-
gijnych, ale znaczaco wplyneto na zmiane dyskursu religijnego jako takiego.
Perspektywa determinizmu technologicznego pozwala nam w tym przypad-
ku na stwierdzenie, ze stosowane dzi§ powszechnie narzedzia komunikacji
stanowig czynnik formujacy na réwni struktury nowych ruchéw religijnych,
jak i ich tresci doktrynalne. Wynikajaca z tych zaleznosci dynamika pomie-
dzy fizykalnym $wiatem a niematerialnym z definicji obszarem komunikacji
internetowej jest takze polem, w ktérym ksztaltowane sg postawy czlonkow
tego typu ruchéw wobec otaczajacej ich rzeczywistosci oraz specyficzne dla
nich ontologie. W wielu przypadkach ontologie te uznaja za faktyczne i nie-
odwracalne przemiany spoleczno-kulturowe budujace ponowoczesny kra-
jobraz religijny. W celu lepszego zrozumienia charakterystyki transformacji
zdigitalizowanych postaci religijnos$ci zmuszeni jestesmy do uznania faktu, ze
stanowig one jedynie fragment szerszego kontekstu spoteczno-kulturowego
cechujacego wspolczesnosé. Bedac zatem odpowiedzig w sferze dyskursu
transcedentalnego na wyzwania stawiane przez warunki ponowoczesnosci,
ruchy przesmiewcze mogga by¢ takze rozpatrywane w tej kategorii. Religijno$¢
ponowoczesna pozwala zatem czesto w takim ukladzie na faczenie nieprzysta-
jacych ze sobg dotad elementéw w jeden przekaz, poddawany odpowiednim
przeksztalceniom zgodnie ze zmieniajacymi si¢ szybko warunkami spoteczny-
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mi, ekonomicznymi i politycznymi. Duzy stopien dynamiki adaptacyjnej jest
zresztg znamienny dla ruchow przesmiewczych wykorzystujacych dowolne
atrybuty kultury popularnej. Ich wkomponowanie w doktryne i praktyki po-
jawiajacych si¢ na biezaco tresci popkulturowych prowadzi w konsekwencji
do normalizacji ich ptynnosci. W efekcie postawy i przywiazanie do kultu
cztonkéw ruchéw przesmiewczych wynika zazwyczaj z dwoch zasadniczych
przyczyn. Po pierwsze, ruchy te wykazuja znikomy stopien dogmatycznosci
i radykalizmu. Liberalna atmosfera i otwarcie si¢ na rézne grupy spoleczne
(np. mniejszosci) jest czynnikiem przyciggajacym coraz wieksza liczbe oséb
zainteresowaniem partycypacja w tym, ci wydaje im si¢ czesto zabawna
alternatywa wobec religii instytucjonalnych, a jednoczesnie daje zywe po-
czucie przynaleznoséci do wspdlnoty. W tym wzgledzie religia przesmiewcza
bedzie stanowi¢ kolejng z ofert na rynku wierzen, a wejscie do takiej grupy
jest dobrowolne i nie stanowi o staltym zwigzaniu podmiotu z denominacja.
Po drugie zas$, ruchy te przyciagaja zazwyczaj ludzi reprezentujacych postawe
refleksyjng, a tym samym zdolnych do $wiadomego operowania popkultu-
rowymi konwencjami i wykorzystania wspomnianych elementéw w sposéb
typowy dla kultury ponowoczesnej, a wigc np. poprzez budowanie swoistego
bricolage’u tresci religijnych i fikcji filmowej.

Narzedziem stosowanych w celu formowania pogladéw czlonkéw religii
przesmiewczych jest rzecz jasna konwencja humorystyczna. Nie ogranicza si¢
ona jedynie do retoryki i praktyki jezykowej, ale ma takze wymiar spoteczny
i polityczny (Cusnir 2017, 43). W tej perspektywie rola humoru w dyskursie
religijnym zmieniala si¢ w sensie historycznym, lecz jej nadrzedna funkcja byta
zazwyczaj teologiczna subwersja artykutowana wobec dominujacych dyskur-
sow religijnych. Podwazenie istniejacych relacji wtadzy wynikajacych bezpo-
$rednio lub posrednio z tych dyskurséw dzieki satyrze, parodii i ironii moze
by¢ strategia reprezentacji podmiotéw wykluczonych zazwyczaj z gtéwnego
nurtu zycia publicznego lub poddanych w nim instrumentalizacji (Golozubov
2014, 529). Zatem zgodnie z koncepcja antystruktury moment, w ktérym
ujawnia sie potencjal humoru, jest jednoczesnie chwilowym zawieszeniem
relacji dominacji i poddania, a wySmiewanie rzadzacych nie podlega zadnym
sankcjom. Moze takze uzycie formuly humorystycznej stanowi¢ rodzaj arty-
kulacji mniej politycznej, ale bardziej zwigzanej z konstruowaniem analogii
wobec albo konkretnej partykularnej religii czy systemowi wierzen, albo tez
religii w ogole jako pewnego typu swiatopogladu. W takim przypadku religie
przesmiewcze odwotuja si¢ do wybranych elementéw zwigzanych z danym
systemem dokonujacej jego parafrazy w jezyku typowym np. dla popkultury
i ujmujac ten element w ramy zrozumialej dla uczestnikéw ruchu konwencji
parodystycznej. Komunikowane w takim ruchu tresci stanowia nierzadko
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odzwierciedlenie doktryny denominacji chrzescijanskich, konfucjanizmu,
buddyzmu, islamu lub innych duzych systemoéw religijnych, lecz znaczenie
im przypisywane pozostaje w domenie swieckiej refleksji filozoficznej lub
perspektywy krytycznej wobec religii, a wiec bedacych forma artykulacji po-
gladéw agnostycznych lub ateistycznych.

Doskonatym przyktadem takiego ruchu i religii przesmiewczej jest pa-
stafarianizm, czyli tzw. Kos$ciol Latajacego Potwora Spaghetti. Ruch ten,
powstaly w 2005 r. bardziej jako ruch spoleczny niz religijny, wywodzi swoja
zasadniczg o$ $wiatopogladowq ze wzorca ateistycznego. Pastafarianizm jest,
jak twierdzi jego zalozyciel Bobby Henderson, odpowiedzig na koncepcje
tzw. inteligentnego projektu i gtosem naukowego rozumowania pograzonego
obecnie w kryzysie (Henderson 2006, 3). Koncepcja inteligentnego projektu
jest bowiem w przekonaniu twoércoéw pastafarianizmu préba zaszczepienia
i uprawomocnienia nienaukowych pogladéw pod przykrywka obrony libe-
ralizmu $wiatopogladowego, a w konsekwencji takze zniesieniem ideatéw
scjentystycznych na rzecz umocnienia religijnego dogmatyzmu. Jako swo-
ista obrona scjentystycznego racjonalizmu pastafarianizm wyraza krytyke
wszelkiej masci religijnych fundamentalizméw i sprzeciwia sie uznaniu ich
za rownoprawny wzorzec dla budowania podstaw zycia publicznego. Nad-
mierna obecno$¢ w nim religii i ambicje polityczne niektérych kosciotéw sa
dla pastafarian argumentem na rzecz konieczno$ci wydatniejszej artykulacji
postulatow naukowych. Dlatego tez centralng postaciag w ideologii ruchu
pozostaje Latajacy Potwor Spaghetti, bedacy pastiszem rozmaitych demiur-
gicznych bytoéw deicznych, przede wszystkim jednak chrzescijanskiego Boga.
Jego interwencja w $wiecie rzeczywistym unaocznia si¢ zdaniem Hendersona
i jego zwolennikow poprzez fakt, ze za kazdym razem, ,,gdy jakis naukowiec
probuje dokona¢ datowania metoda polowicznego rozpadu wegla wielki La-
tajacy Potwor Spaghetti pojawia si¢ i swoimi mackami zmienia wyniki bada-
nia” (Henderson 2006, 112). W gruncie rzeczy to humorystyczne nawigzanie
do procedury naukowej jest wyrazem krytycznego namystu nad ideg wiary
i otwiera kolejny rozdziat w dyskusji na temat relacji nauki i religii. W szerszym
kontekscie natomiast jest tez nawigzaniem do zasady tzw. czajniczka Russella,
zgodnie z ktéra dowiedzenie falszywosci prawd wiary lezy w gestii watpiacego,
a nie osoby wierzacej.

Bedac z poczatku wylacznie fenomenem jedynie internetowym, ruch ten
szybko zyskal takze posta¢ fizyczng. Skupia on lokalnie zwolennikéw idei
Hendersona, ktérzy nierzadko z duzym sukcesem daza do prawnego uznania
wyznawanej przez siebie ,wiary’, jak i samego kosciota jako jednej z wielu
denominacji majacych oficjalny status pelnoprawnej instytucji religijnej. Jest
to w tym przypadku tym bardziej kluczowe, ze jako cze$¢ religijnego sztatazu
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pastafarianie uznajg zakladane na glowe durszlaki czy stroje piratow. W tym
swietle decyzja wiedenskiego sadu z roku 2011, dzieki ktorej pewien Austriak
wygral sprawe o mozliwos$¢ zamieszczenia fotografii przedstawiajacej go z tym
kuchennym przedmiotem na glowie w dokumencie prawa jazdy, otworzyta
droge do dalszych dzialan legalizujacych wspomniany kult (cho¢ z racji glo-
szonych przez pastafarian idei uzycie tego typu okreslen traci na znaczeniu).
Zyskujac z kolei w roku 2016 w Holandii status oficjalnie uznanej przez pan-
stwo religii, Kosciot Latajacego Potwora Spaghetti umocnit swojg pozycje na
tle innych ruchéw i religii przesmiewczych. Kontrowersje otaczajace jednak
kwestie, czy uzna¢ mozna ruch ten za religie w tradycyjnym sensie tego stowa,
odbily sie echem takze w Polsce, gdyz od 2012 r. toczone sg sprawy sadowe
przy udziale powotanych bieglych religioznawcédw majacych orzec z czym
mamy w rzeczywistosci do czynienia. Niemniej ogromna popularnos¢ posrod
internautow $wiatopogladu postulowanego na oficjalnej stronie pastafarian
sprawila, ze w sferze komunikacji cyfrowej jest on dzi§ obecny w sposéb nad
wyraz wyrazny i przedstawiany w jednym szeregu z wieloma innymi podobny-
mi religiami przesmiewczymi, takimi jak np. Kosciét Bekonu, Ko$ciol Niewi-
dzialnego Rézowego Jednorozca czy Dyskordianizm. Na ich tle pastafarianizm
rysuje sie jednak jako ruch rozwijajacy sie najbardziej dynamicznie, a przez to
tez skupiajacy coraz wieksza uwage na formule religii przesmiewczych obec-
nych coraz bardziej w gléwnym obszarze debat religioznawczych.

Jedli zatem przyjrzymy sie blizej wspdtczesnemu krajobrazowi nowych
ruchéw religijnych lokujacych si¢ w kategorii parodystycznej, nie tylko pa-
stafarianizm cechuje si¢ silnym nastawieniem na uwiarygodnienie swych
postulatéw w sensie prawnym, spolecznym i politycznym. Jaskrawy przyktad
takiego podejscia plynie ze Stanéw Zjednoczonych, gdzie glosna stala si¢
w 2018 r. sprawa organizacji znanej jako Swigtynia Szatana, ktérej cztonkowie
starali sie przeforsowaé wzniesienie posagu Baphometa przed budynkiem
lokalnego kongresu zgodnie z wykfadnia pierwszej poprawki amerykanskiej
konstytucji zapewniajacej wolnos¢ wyznania obywateli USA i réwnouprawnie-
nie wszelkich religii. Punktem wyjscia dla rzeczonego sporu prawnego staf si¢
stojacy przed tym samym budynkiem posag przedstawiajacy tablice ze zbiorem
10 przykazan, zainspirowang filmem fabularnym z lat 50. Zalozyciel ruchu,
Lucien Graeves, wyraza przekonanie, ze podobnie jak eksponowana jest
w przestrzeni publicznej religia chrzescijanska, tak tez podobne podstawy maja
wszelkie pozostale wyznania, zwlaszcza te stanowigce efekt obywatelskiego
postulatu reprezentacji innych niz chrzescijanska tozsamosci. Argument ten
ostatecznie zostal odrzucony przez sad, lecz Swigtynia Szatana jako organizacja
aktywnie dziala dzi$ na rzecz jego realizacji na innych polach w Stanach Zjed-
noczonych. Niezwigzana ani instytucjonalnie, ani doktrynalnie z Ko$ciolem
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Szatana zalozonym przez Antona La Veya organizacja ta stawia sobie za cel
realizacje w praktyce spofecznej swoich siedmiu idei stanowigcych zasadni-
cz 0§ jej doktryny. Nalezy do nich: 1) przekonanie, ze nalezy dziala¢ wobec
wszelkich innych istot ze wspolczuciem i empatia zgodnie z zasadami rozumu,
2) walka o sprawiedliwo$¢ stanowi dluga i konieczng batalie stojac ponad
innymi prawami i instytucjami, 3) cielesno$¢ podmiotu jest nienaruszalna
i poddana wytacznie jego woli, 4) wolnosé¢ innych ludzi musi zosta¢ uszano-
wana, w tym wolno$¢ do obrazania, a §wiadome i niesprawiedliwe przekra-
czanie granicy czyjej$ wolnosci jest rownoznaczne z zrzeczeniem si¢ wlasnej,
5) przekonania powinny by¢ zgodne z jak najlepszym naukowym poznaniem
$wiata, jak réwniez nalezy dbac o to, aby czyjes$ przekonania nie zostaty wyko-
rzystane do falszowania faktéw naukowych, 6) ludzie sa omylni, tak wigc gdy
kto$ popelni btad, powinien uczyni¢ co w swojej mocy, aby go naprawic, jak
i szkody przez siebie wyrzadzone, 7) kazdy dogmat stanowi jedynie wskazéwke
majacg inspirowac do szlachetnych i dobrych dziatan, dlatego ze stéw i pism
powinien wyptywa¢ duch wspoélczucia i empatii.

Jak wida¢, siedem zasad ruchu umieszcza go blizej idei humanistycznych
niz satanizmu laveyariskiego, a Swigtynia Szatana uznawana jest za ruch non-
teistyczny. Humanizm wyplywajacy z pogladow jego czlonkdéw zostaje coraz
czesciej przeniesiony ze sfery dzialalnosci wirtualnej w rozmaite pola zycia
publicznego w Stanach Zjednoczonych, jak np. edukacja. Swigtynia Szatana
zastynela bowiem w amerykanskich mediach nie tylko kampania na rzecz
wzniesienia pomnika Baphometa, ale réwniez swoja dziatalnoscig eduka-
cyjng i propagujaca ochrong dzieci i mlodziezy szkolnej przed naduzyciami
systemu szkolnictwa i przemoca szkolng w ramach stworzonej przez siebie
inicjatywy Protect Children Project. Dzialania te spotykaja si¢ niemniej z duza
krytyka tak ze strony politykéw amerykanskich, jak i konserwatywnej czesci
amerykanskiego spoleczeristwa. Swigtynia Szatana po$wieca temu problemu
jednak odrebne dziatania w ramach ,,szarej frakcji” majacej na celu odstania¢
konsekwencje socjologicznego fenomenu tzw. satanic panic, tzn. zbiorowej
podsycanej medialnie histerii i leku przed satanizmem uwidaczniajacym si¢
w Stanach Zjednoczonych w latach 70. i 80. Paradoksalnie to wtasnie wyrazany
przez ten ruch radykalny racjonalizm, zderzony z amerykanskim (nierzadko
tez fundamentalistycznie nacechowanym) protestanckim konserwatyzmem
stawia Swigtynie Szatana w korzystnym $wietle w mediach, z czego tez czlon-
kowie ruchu i sam Greaves korzystaja, budujac powoli zborny wizerunek ruchu.

Swigtynia Szatana odwoluje sie w swych postulatach do uniwersalnych
humanistycznych zasad moralnych, nie jest jednak jedyna religia przesmiewcza
eksponujaca ten aspekt jako centralng zasade faczaca swych cztonkéw na po-
ziomie ideologicznym. Kultem méwigcym o koniecznosci bycia wobec innych



188 JAREMA DROZDOWICZ

»w porzadku” jest takze dudeizm, a dokladniej rzecz biorgc Kosciét Kolesia Dni
Ostatnich. Powstaly z pomystu Olivera Benjamina w 2005 r. ruch odwoluje si¢
jednak nie tyle do jednej z odmian chrzescijanstwa, lecz stanowigc amalgamat
rozmaitych element6w religii i filozofii orientalnych, swoje bezposrednie zZrédta
upatruje w kinematografii popularnej (Drozdowicz 2019). Bedacy podstawa
stworzenia dudeizmu posta¢ z filmu Big Lebowski, Jeffrey Lebowski zwany
»kolesiem” (ang. the dude), stanowi uosobienie cech implikujacych okreslone
zasady moralne, ktérymi kieruje si¢ kazdy dudeista. Do zasad tych zalicza si¢
zachowanie postawy stoickiej wobec nieoczekiwanych przeciwnoscilosu i ab-
surdéw zycia codziennego (przechodzacy w niektérych sytuacjach w swoisty
fatalizm), ambiwalentny stosunek wobec wartosci typowych dla spoleczenstwa
konsumpcyjnego, jak i odrzucenie wszelkich postaci religijnego dogmatyzmu,
typowego dla wielkich religii $wiatowych. Wywodzacy swoje korzenie z kon-
fucjanizmu, taoizmu, buddyzmu, judaizmu oraz filozofii psychoanalitycznej
dudeizm wyraza w materii ideowej przede wszystkim otwarcie si¢ na intersu-
biektywny charakter doswiadczenia religijnego, a sami dudeisci wykazuja duzy
stopien dowolnosci w interpretacji i przestrzegania tych zasad uznajac je raczej
za kierunkowskaz moralny, anizeli sztywno okreslony zestaw regul. Noszacy
szlafroki i wielbigcy gre w kregle dudeisci czerpig inspiracje przede wszystkim
z szerokich zasobow popkultury, kreujac dynamike ruchu w skali globalnej.
Niewatpliwie religie prze§miewcze sa obecnie fenomenem globalnym. Ich
zasieg znaczgco przekracza nie tylko granice tradycyjnych instytucji religijnych,
ale tez definicji religii utrzymanych w duchu fenomenologicznym. Nawiazuja
one bowiem do wybranych fragmentéw systemow wierzen, ktore zazwyczaj
byly rozpatrywane jako wzajemnie nieprzystawalne, jak tez inkorporuja
one wiele tresci ze sfery profanicznej, ktdra najczesciej wigze si¢ z modelem
popkulturowym, a w szczegélnosci nowymi mediami zywo animujacymi
biezace kierunki rozwoju tegoz modelu. Dudeizm jest zatem dobrym przy-
kfadem religii lokujacej si¢ w definicji ponowoczesnosci ze wzgledu na swoje
inkluzywne i przygodne nastawienie wobec potencjalnej zmiany w doktrynie
Kosciota Kolesia Dnia Ostatniego. Niestalo$¢ i zmiennos¢ jest zreszta cecha
znamienng ruchow przesmiewczych dzialajacych w przestrzeni wirtualnej,
cho¢ pojawiac si¢ moga tez sporadycznie elementy o zabarwieniu quasi fun-
damentalistycznym jak ma to miejsce w przypadku Iglesia Maradoniana, tj.
ruchu poswieconego w catoéci kultowi Diego Maradony i pitki noznej. Ruch
ten nie tylko wskazuje na prymat tego sportu nad innymi dyscyplinami, uzna-
jac przy tym Maradone za swego ,mesjasza’, lecz rowniez wykazuje pewne
cechy nacjonalistyczne, wskazujac na argentynski futbol i tamtejsza dume
narodowg jako stojaca ponad wszelkimi innymi. Szerokie spektrum kulturo-
wych odwotan religii prze§miewczych pojawiajacych si¢ nie tylko w krajach
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zachodnich, ale tez np. w Azji, odstania nam fakt, jak dalece wspdtczesny
przedmiot studiéw nad religia moze odbiega¢ od modelu instytucjonalnego
na rzecz wzorca podmiotowego, partykularnego i silnie spersonalizowanego
(Cusack 2010, 142). Oddolne dziatania o charakterze religijnym podejmowane
na bazie wybranych tresci kultury moga niekiedy zadziwia¢ swa forma. Warto
w tym miejscu wspomnie¢ o Kulcie Dywanu z Hotelu Mariott. Zjawisko to
zrodzilo si¢ w kontekscie konwencji fanéw fantasy Dragon Con odbywajacej
sie cyklicznie od 2001 r. w hotelu Mariott. Skupiajacy uwage gosci charakte-
rystyczny wzor graficzny tamtejszego dywanu z czasem stal si¢ podstawa do
stworzenia przebran, kamuflazu wojskowego czy rozmaitych przedmiotow
nim pokrytych cieszacych si¢ duza popularnosciag posréd zwiedzajacych,
a takze zapoczatkowal parodystyczny kult wykorzystujacy 6w wzoér na rézne
sposoby. Posrod innych religii prze§miewczych realizujacych zblizony sche-
mat wykorzystania partykularnego odwotania kulturowego i konstruujacych
wokot niego ruch spoteczny o wymowie parareligijnej wymienic¢ warto takze
takie zjawiska, jak dinkoizm, bokononizm, Kosciét Eutanazji, dyskordianizm,
kopimizm, matrixizm czy Kult Kek. Niemniej tym, co cechuje te fenomeny
w perspektywie religioznawczej, jest nie tylko préba stworzenia pewnych
moralnych uniwersaliow na podstawie partykularnych tresci kulturowych,
lecz takze wysoki stopient dynamiki tworzenia si¢ i zanikania tychze ruchéw
w fizykalnym $wiecie spolecznym, co nierzadko sprzeczne jest z wysokim
stopniem ich reprezentacji w $wiecie wirtualnym. Ich dalsze trwanie i rozwdj
jest jednakze problemem analitycznym, ktérym nie tylko wspoélczesne religio-
znawstwo zmuszone jest sie zajmowac, ale tez odslania gleboki zwiazek, jaki
taczy niezmiennie religie z kondycja kulturowa ludzkich zbiorowosci.
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The Secular religion of life — philosophical perspective

Abstract. Modern communities in their spiritual and religious search often tend to
forsake the values presented by traditional Churches, choosing other, proposed by di-
verse religious and secular sources. Today’s philosophical conceptual grid is open for the
changes geared inter alia to blurring the boundaries between what is private and what is
public, everyday and festive, aesthetic and unaesthetic.

Modern culture changes cause humans to see life as the most important value - its
fullness and the ways of living it. That recognition of life’s absolute value has come to be
on the way of overcoming the religion. One’s decisions about life’s shape are made due to
increasing amount of factors, and man alone can “construct himself” from many different
elements available on the idea market with values are attractive to him, having freedom
of choice, belief and lifestyle.

Keywords: secular religion, spirituality, contemporary culture, pragmatism, self-creation,
variability

We wspolczesnej kulturze zachodnioeuropejskiej coraz mocniej akcento-
wane s3 autonomia porzadku $wieckiego, antydogmatyczno$¢, subiekty-
wizacja wiedzy, autonomia podmiotu, indywidualne dos§wiadczenie religijne,
swoistego rodzaju estetyzacja rzeczywistosci, w tym takze estetyzacja religii
i duchowosci.
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Zasieg zmian i glebia ich ingerencji w zycie spoleczenstw, maja zupelnie
inny charakter od tych, ktére mialy miejsce we wczesniejszych epokach. Wply-
wa na to ogdlnoswiatowy, globalny zasieg (zawdzigczamy to nowoczesnym
srodkom komunikacji i przekazu), a takze wielowymiarowe, czesto nieodwra-
calne nastgpstwa przemian spofeczno-kulturowych. Procesy modernizacyjne,
globalizacja ,,przyczynily si¢ nie tylko do zmian w ekonomii, gospodarce,
polityce, ale i do poszerzenia i utrwalenia pluralizmu religijnego oraz nie-
watpliwie do rozwoju postepujacej sekularyzacji, ktéra ogarnia sfere sacrum”
(Woéjtowicz 2016, 166). Tempo zachodzacych zmian ogromnie przyspieszyto,
nierzadko prowadzac do zaburzenia odczuwania czasu, przyspieszenia rytmu
zycia oraz zasadniczych zmian w sposobie postrzegania otaczajacego nas $wiata
i samych siebie. Przemiany, jakie zachodza od kilkudziesigciu lat na wszystkich
poziomach egzystencji, przyczyniaja si¢ do utraty wiary nie tylko w Boga,
fundamenty religijne czy ide¢ panstwa narodowego, ale takze odnosza si¢ do
otaczajacej nas rzeczywistosci, czynigc ,,ludzkie Zycie przemijalnym w sposob
absolutny. Stawanie si¢ samej przemijalnosci jest tym, co wyznacza horyzont
bycia” (Deleuze 2017, 38). Powstaja ulotne przekonania niedazace do bycia
prawdami absolutnymi'.

Ponowoczesnos¢, jak i wezesniej nowoczesnosé, zdaniem Jeana-Frangois
Lyotarda, dookresla zasada méwiaca, ze potrzebne i mozliwe jest zerwa-
nie z tradycja i wypracowanie nowego sposobu zycia (Lyotard 1998, 103).
Wspolczesne spotecznosci w swych religijnych i duchowych poszukiwaniach
czesto porzucajg wartosci prezentowane przez tradycyjne koscioly, obierajac
inne wartosci i przekonania, proponowane przez réznorodne organizacje tak
religijne, jak i $wieckie. Nierzadko dazenia do rozwoju duchowego propono-
wane s3 w polaczeniu z osiggnigciami finansowymi, dobrobytem, szczg¢$ciem
doczesnym.

Dynamiczny rozw6j nowych form religii, religijnosci i duchowosci, zwia-
zany jest z zachodzacymi procesami sekularyzacji, jak i odrodzenia religijnego.
Wzrost zainteresowania réznymi postaciami religijnosci jest takze wynikiem
wzrostu niepewnosci we wspolczesnym $wiecie, jak i poszukiwaniem przez
jednostki sensu zycia. Analizujac wspolczesne formy religijno$ci i duchowosci,
nalezy podkresli¢, ze podstawa $wieckiej religii zycia jest warto$ciowanie zycia
jako takiego. Sprawia to, Ze staramy si¢ je zachowac, walczy¢ z cierpieniem
i $miercig tak dlugo, jak jest to mozliwe. Wczesniej przez dlugie lata religia

! Inne dominujgce cechy to tymczasowo$¢, nietrwalo$é, wymiennos¢ przekonan, teorii i ideologii.
Stanowig one ceche charakterystyczng niezaangazowanego, instrumentalnego sposobu zycia wielu jednostek.
Ponowoczesno$¢, to okres, w ktorym czlowiek kreuje sam siebie z najroézniejszych, dostepnych na rynku
idei, atrakcyjnych dla niego wartosci, dysponuje wolnoscig wyboru przekonan i styléw Zycia. Jest to okres,
w ktérym nie obowigzuje zaden odgornie narzucony wzoér myslowy, akcentuje si¢ natomiast tzw. myslenie
tekstualne, ktéra charakteryzuje sie przede wszystkim wielo$cig retro- i introspekcji wartosci.
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»przekonywata” nas, ze istnieja wyzsze cele niz samo zycie. Obecnie absolu-
tyzowanie wartosci samego zycia dokonalo si¢ na drodze przezwyciezenia
takiej religii. Jak podkresla Michel Foucault, ,,skoniczono$¢ zaczeta by¢ myslana
w nieskoniczonym odwolywaniu si¢ do samej siebie” (Foucault 2005, 134).
Postawie takiej sprzyja niewatpliwie indywidualizm, jak tez postawienie jed-
nostki w centrum rzeczywistosci, jako jedynego kryterium odniesienia i oceny.

Religijnos¢ pozbawiona hierarchii, systemu wierzen, nacechowana nie-
pewnoscia wspolgra ze wspdlczesng tendencja do szukania przez jednostki
wlasnej drogi w $wiecie i wlasnego modelu szczesliwego zycia. Pragnienie
waloryzacji postaw i dziatan pozostaje u ludzi bardzo silne, zwlaszcza w obec-
nej kulturze zdominowanej przez indywidualizm. Takze procesy postepujacej
racjonalizacji §wiata traktowane sg jako zr6dlo mniej lub bardziej radykalnych
przeksztalcen i zmian formy samej religii i religijnosci, ktérych konsekwencja
staje si¢ m.in. zacieranie granic pomiedzy religia a innymi sferami zycia. Nie
chodzi tutaj tylko o ,pelnienie funkcji czy zastepowanie tradycyjnych religii
przez formy rekreacji, edukacji, polityki czy mody, zwykle pojmowanych jako
ich degradacja czy infantylizacja, lecz o samo przenikanie si¢ tego, co Swiete,
i tego, co $wieckie” (Topp 2009, 167). Czynniki te stanowig jedno ze zrodet
wspolczesnej $wieckiej religijnosci, w ramach ktérej mamy do czynienia
z przemiang spolecznego uniwersum, dokonujacej si¢ nie tyle poza religia,
co w odniesieniu do niej, ale przez odwrécenie istniejacej do niedawna jej
funkcji spotecznych®. Zbiory prywatnych wierzen wchodzacych w obreb wielu
wspolczesnych form swieckiej religii stanowia rzeczywisto$¢ osobiscie skon-
struowang i odpowiadajaca potrzebom duchowym jednostek, nieznajdujacych
zaspokojenia w wielkich religiach objawionych.

Wspolczesne formy swieckiej religii zycia, jak tez duchowosci niereligijnej,
obejmuja swoim zakresem elementy wystepujace w réznych tradycjach religij-
nych, zestawiajac je ze soba w réznorodne kompozycje, tak aby w kazdej chwili
dalo si¢ je wymieni¢ na fragmenty lepiej przystajace do calosci. W ksztaltowa-
niu teorii i uzasadnien wyboru istotne s3 indywidualne potrzeby, przezycia,
bezposrednie doswiadczenie. Religijno$¢ konstruowana z takich elementéw
pozwala poszczegdlnym jednostek na mozliwos¢ ciaglych reinterpretacji, bez
potrzeby dokonywania pewnych przewarto$ciowan. Akcentowane sg tutaj

? Analizujgc pojecie $wieckoéci, Ch. Taylor zwraca uwage na szereg réznych wymogdow odnoszacych
sie do opisywanej kategorii. Sg to np. wolno$¢ do wiary, jak i niewiary; réwnos$¢ pomiedzy ludzmi réznych
wiar czy $wiatopogladéw; troska o dialog pomiedzy przedstawicielami roznych religii i $wiatopogladow;
braterstwo oznaczajace, ze ,wszystkie prady duchowe powinny znalez¢ postuch i zosta¢ wiaczone w pro-
ces, ktory zdecyduje o tym, o co chodzi okreslonemu spoleczenstwu (na czym polega jego polityczna
tozsamos¢) i jak wciela w czyn wytyczne swojego dzialania (jak doktadnie skonstruowany jest jego system
praw i przywilejéw)” (Taylor 2010, 14). Taylor uwaza, ze obecnie zycie publiczne bedzie ulega¢ dalszemu
ze$wiecczeniu, czego przestanki wynikaja chociazby z odrzucenia autorytetow, odchodzenia od tradycyjnych
rytualéw oraz kurczenia sie dawnego zycia rytualnego.
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jednostkowe preferencje jako decydujace w tworzeniu nowej duchowosci,
nowych form religijnosci, jak tez w rozwoju osobistym poszczegdlnych jed-
nostek, ktdre same sg tworcg sensu swojego zycia. Istotnymi procesami, ktore
przyczynily si¢ do powstania tzw. $wieckiej religii, byly przemiany zapoczat-
kowane w nowoczesnosci, takie jak rozpad hierarchicznej wizji $wiata, seku-
laryzacja, konsumpcjonizm, kultura indywidualizmu akcentujaca kategorie
zycia, samorealizacje, autokreacje, estetyzacje rzeczywistosci.

U podstaw $wieckiej religii Zycia mozna bez watpienia wskaza¢ odrzuce-
nie tradycyjnie pojmowanej metafizyki, a takze ze§wiecczenie wspolczesnej
kultury. Owa forma religii akcentuje wolno$¢ wyboru, sprowadza kategorie
sacrum do wymiaréw $wieckich (tzw. sacrum profaniczne), poprzez sakra-
lizacje np. konsumpcji, przyjemnosci, technologii, dobrobytu, szczgscia. Jak
podkreslaja Rorty i Vattimo, chodzi tutaj zasadniczo o odnalezienie posredniej
drogi miedzy catkowitemu zawierzeniu si¢ Bogu a calkowitemu oddaniu si¢
indywidualnym, subiektywnym preferencjom, poddaniu sie procesowi ksztat-
towania samego siebie. Powstajace nowe formy religijne i duchowe pozwalaja
jednostkom zaakcentowac jej prawo do wlasnego przedstawienia siebie samej,
jak i swojego $wiata. Jest to spowodowane m.in. majacymi miejsce procesami
indywidualizacji, pluralizacji, sekularyzacji czy wptywu wszechobecnej kultury
konsumpcyjnej. Wielkie denominacje traca na popularnosci na rzecz nowych
postaci religijnosci mato wymagajacych teologicznie, a podkreslajacych inten-
sywnos¢ przezycia.

Kultura wspdlczesna propaguje autonomie i wolnos¢ jednostki, akcen-
tujac, ze wolno$¢ wyboru stanowi centralng wartos$¢ kulturowg. Wartosci,
podobnie jak kultura, na przestrzeni wiekéw podlegaja procesowi ciagtych
zmian. Wspdlczesnie zaczeto dowartosciowywac wartosci utylitarne, zaczeto
postrzegac je jak rownie istotne co wartosci absolutne.

Wspdlczesnie jednostki zyja w §wiecie przygodnosci i braku fundamentow.
W owej spluralizowanej, swieckiej rzeczywistosci jednostka nie ma pewnosci
co do stusznosci obranej drogi. Nalezy przy tym zaakcentowac, ze ,,Odnalezie-
nie sacrum nie oznacza, ze automatycznie zostaje znaleziona gotowa recepta
egzystencjalna. Indywiduacja, jaka zaoferowalo nam oswiecenie, z istoty musi
przebiega¢ poza sferg wzniostosci swietosci, tylko okazjonalnie zblizajac sie
do obrzezy epifanii” (Bielik-Robson 2000, 308). Wspdlczesne wyzwania, by
ksztaltowaé samego siebie zgodnie z wlasng biografia, sprawia, ze ,,Zycie nie
jest przewidziane z gory ani przez nauke, ani przez nasze dusze. Mozna zrobi¢
z niego arcydzielo, jesli si¢ chce. Kazdy powinien miec taka szanse” (Handy
1999, 78).

Swoistego rodzaju sakralizacja zycia codziennego pociaga za sobg m.in.
nowy porzadek, do ktérego opisu mozna przytoczy¢ stowa Jozefa Tischnera:
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Zamiast tego, co ,wyzej” i ,nizej”, mamy to co, ,wazne” i ,mniej wazne’, co ,,pil-
ne” i co ,moze poczekal’, co ,bliskie” i ,dalekie’, co ,kluczowe” i co ,,pochod-
ne”. Wszystko co istotne, miesci si¢ w horyzoncie ,,bytu” [...] Przeznaczeniem
czlowieka jest dzialanie na byt przy pomocy bytéw. Dziata¢ to dostawiaé, prze-
stawia¢, odstawi¢, nadstawi¢ byt do bytu, byt przeciw bytowi, byt nad bytem”
(Tischner 2001, 59).

Istotna konsekwencjg afirmacji codziennego Zycia jest bez watpienia takze
zanik przestrzeni, miejsc wyréznionych jako ,wyzsze”. Przypisywanie wartosci
czynnos$ciom wewnatrz§wiatowym - uwazanym kiedys za nizsze — sprawil, ze
staly si¢ one zasadniczym polem ludzkiej aktywnos$ci. Warto tutaj doda¢, ze
proces dowartosciowywania zycia nasilil sie w okresie oswiecenia, ktére — jak
zaznacza Dilthey - odkrylo ,,istnienie pewnego znaczenia zycia w Zyciu samym
i w refleksji nad nim” (Dilthey 2004, 329). Afirmacja zwyktego zycia, zdaniem
wielu wspolczesnych mysliciel, stafa si¢ jedng z wazniejszych cech kultury
zachodniej, stanowigc jej site napedowg przybierajacg zaréwno formy swieckie,
jaki religijne. Przy czym zaznacza sie, ze owa zwyklos¢, powszechnos¢ stanowia
naturalny fundament miedzyludzkiej wspélnoty, przygodnosci, solidarnosci.

W filozoficznej refleksji nad przemianami religii i religijnosci we wspot-
czesnym $wiecie nierzadko wskazuje si¢ na ich powigzanie z pragmatycznym
wymiarem wiary religijnej czy indywidualizmem dominujacym niemal we
wszystkich obszarach zycia. We wspolczesnym zsekularyzowanym swiecie
jednostki ksztaltujg swoja nowa, prywatna religijnos¢ w odpowiedzi na indy-
widualne potrzeby, nakierowane na przezycia oraz stanowigce swoisty zwrot
ku do$wiadczeniu. Na wspdlczesne formy religijnosci i duchowosci mozemy
zatem spojrze¢ poprzez pryzmat kultury ,,poszukiwania”. Eksploracje ducho-
we wspolczesnych ludzi stanowia wyraz poszukiwan jedno$ci umystu, ciata
ijazni, efektem czego sa zwigzki z réznymi obszarami kultury. Obecng religij-
nos$¢ charakteryzuje pewnego rodzaju mobilno$¢ duchowa, z ktérg wiaze si¢
zmiana drdég poszukiwan, a zmiana pogladéw nie ma charakteru konwersji
czy nawrocenia. Ponadto swoboda wyboru w réznych oferowanych wizjach
$wiata nie naraza juz jednostek na dezaprobate spoteczng.

Wielo$¢ nowych form religijnosci, popularnos$¢ fenomenu nowej du-
chowosci sg efektami zachodzacych przemian kulturowo-spotecznych doby
ponowoczesnosci i jej gtownych trendow, a tradycyjna religijnos¢ z catym
Swiatem wartosci wydaje si¢ ulega¢ dekonstrukeji. Problematyka religijna
i teraz, i w przeszlosci, powiazana jest ze sferg $wiecka wezlem réznorodnych
zalezno$ci i przeciwienstw. O problematyczno$ci w rozgraniczeniu wiary
i wiedzy, sfery religijnej i sfery swieckiej pisze m.in. Derrida: ,[...] nasza idea
demokracji, wraz ze wszystkimi przynalezacymi do niej pojeciami prawnymi,
etycznymi oraz politycznymi, takimi jak suwerenne Panstwo, podmiot-obywa-
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tel, sfera publiczna i sfera prywatna itd., zawiera w sobie nadal wiele elementéw
religijnych, prawde méwiac, oddziedziczonych w spadku po okreslonym pniu
religijnym” (Derrida 1999, 41).

Wspolczesna rewitalizacja religii jest kolejnym nawrotem religijno$ci
w cyklu nieustannych powtarzalnosci, z tym ze, jak podkresla Derrida, obecny
powrdt religijnosci rozni sie od wezesniejszych globalnym zasiegiem i jego
oryginalnymi postaciami, takimi jak tele-techno-medialno-naukowe, poli-
tyczno-ekonomiczne, kapitalistyczne. Obecny nawrdt religijnosci wiaze sie
z swoistego rodzaju ,,zawieszeniem” wyznacznikoéw religii, takich jak dogmat,
autorytet, kult, ortodoksja. Derrida pisze, ze ,,naprzeciwko nich moze si¢ poja-
wi¢ inna autodestrukcyjna, wyposazona w zgubna dla siebie samoodpornos¢
afirmacja religii, mianowicie w ramach wszystkich projektéw «pacyfistycz-
nych» i «ekumenicznych», «katolickich» lub nie, ktdre wzywaja do powszechnej
fraternizacji, do pojednania »ludzi, dzieci tego samego Boga«” (Derrida 1999,
62). Dazenie do owego pojednania ludzi z Bogiem, bedace swoistego rodzaju
uwienczeniem pojednania sacrum i profanum, powinnosci i bytu, wiary i ro-
zumu, nadaje wedlug Derridy ponowoczesnym postaciom religii charakter
$wiecki, charakter instrumentalno-racjonalno-techniczny. Przeciwstawiajac
sie wynalazkom wspdlczesnej techniki, zaczynaja one uzasadnia¢ si¢ za po-
mocg uzytecznosciowej tele-technicznej maszynerii, typowej dla profanicznej
techno-nauki (Perkowska 2003, 251). Wiedza naukowa, podobnie jak religia,
wiaze si¢ z zawierzeniem w antycypowalne ,,korzysci praktyczne”

Vattimo, podobnie jak Derrida, uwaza, Ze nawrot religii, czy to wspodtcze-
$nie, czy we wczesniejszych epokach, jest jednym z podstawowych aspektow
doswiadczenia religijnego. Wspodlczesny powrot religijnosci jest z jednej
strony utozsamiany z popularnoscig nowych from religijnosci i duchowosci,
z drugiej za$ z odrzuceniem wielkich systeméw towarzyszacych rozwojowi
nauki czy techniki. Analizujac wielokierunkowos¢ ponowoczesnych przemian
w obszarze religijnosci, nalezy zgodzi¢ si¢ z Taylorem, ktory pisze, ze ,,nowo-
czesna, Swiecka kultura stanowi mieszanke zaréwno autentycznych odczytan
Ewangelii, stylow Zycia zgodnych z prawda Wcielenia, jak i form zamknigcia
sie na Boga i negacji Dobrej Nowiny” (Taylor 2003, 21).

Swiecka religie zycia mozna potraktowa¢ jako jedng z propozycji nowe;j
formy religijnosci XXI w. Indywidualizm, holizm, integralno$¢ to fundamen-
ty $wieckich form religijnosci. Jednostka coraz czgsciej czyni celem zycia
duchowego realizacje tych wartosci, ktore sama wybiera z réznych obszaréw
otaczajacej rzeczywistosci, dokonuje przemiany siebie, dysponuje wolnoscia
wyboru stylu i modelu Zycia. Dzisiejsze wektory i zasady zycia facza elementy
tradycyjne i wspdlczesne, naukowe i religijne, cielesne i psychiczne pozwalajace
jednostkom na staly i samodzielny rozwo;.
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We wspoélczesnym $wiecie permanentnego tworzenia i zmiennosci, ak-
centowania koniecznosci autokreacji i samopotwierdzania ,,coraz trudniej
postrzegad rzeczywisto$¢ $wieckg jako «dang» raz na zawsze mocg nadludzkiej
woli; to, co przedtem bylo z géry uautentyczynione raz na zawsze ksztaltem
stworzonego $wiata, trzeba teraz autentyfikowac dopiero wysitkiem samo-
kreacji” (Bauman 2000, 217). Majace miejsce oderwanie wielu kategorii od
metafizycznych przestanek zwigzane jest z potrzeba poddania namystowi ich
dzisiejszej przydatnosci. Owa préba podyktowana jest sceptycyzmem wobec
metafizyki, prowadzi nierzadko do odkrycia jej nowych interpretacyjnych
zastosowan.

Nalezy zaznaczy¢, ze niezaleznie od trwajacych sporéw teoretycznych
wspolczesna religijnos¢ podlega réznym transformacjom, zmienia swoje
ksztalty, ale nie zanika. Znaczace wydaja si¢ stowa Marcela Gaucheta, ktdry
pisze:

Nasza idea cztowieka musi uwzglednia¢ fakt, ze cztowiek zawsze byt i pozostanie
podatny, na to, co religijne. Nawet w przypadku jednostki catkowicie zlaicyzowa-
nej, ateisty czy agnostyka, trzeba nadac¢ tej potrzebie religijnosci wlasciwy status.
Wiemy, ze ona uporczywie trwa, nawet jesli nie manifestuje si¢ juz z konieczno-
$ci za posrednictwem zinstytucjonalizowanych religii. To ona odegra podstawo-
wg role w XXI wieku (Gauchet 2013, 79).

Literatura

Bauman Z. (2000), Ponowoczesnos¢ jako Zrédto cierpieri, Warszawa: Sic!

Bielik-Robson A. (2000), Inna Nowoczesnos¢. Pytania o wspolczesng formute ducho-
wosci, Krakéw: Universitas.

Deleuze G. (2017), Immanencja: Zycie, przet. K.M. Jaksender, A.M. Jaksender, Krakow:
Eperons-Ostrogi.

DerridaJ. (1999), Wiara i wiedza. W ]. Derrida iin., Religia, przet. M. Kowalska, E. Lu-
kaszyk, P. Mrowczynski, R. Reszke, J. Wojcieszak, Warszawa: Wydawnictwo KR.

Dilthey J. (2004), Budowa $wiata historycznego w naukach humanistycznych, przet.
E. Paczkowska-Lagowska, Gdansk: stowo/obraz terytoria.

Foucault M. (2005), Stowa i rzeczy. Archeologia nauk humanistycznych, przel. T. Ko-
mendant, Gdansk: stowo/obraz terytoria.

Gauchet M., Legros M. (2013), Religie zapetniajg pustke spotecznego dyskursu, ,,Prze-
glad Polityczny”, nr 118.

Handy Ch. (1999), Gt6d ducha. Poza kapitalizmem, poszukiwanie sensu w nowoczesnym
$wiecie, przet. J. Pienkiewicz, Wroctaw: Wydawnictwo Dolnoélaskie.

Lyotard J.-E (1998), Postmodernizm dla dzieci, przet. ]. Migasinski, Warszawa: Aletheia.

Perkowska H. (2003), Postmodernizm a metafizyka, Warszawa: Wydawnictwo
Naukowe Scholar.



198 BEATA GUZOWSKA

Taylor Ch. (2003), Katolicka nowoczesnosé?, ,,Znak’, nr 12.

Taylor Ch. (2010), Nowa swieckos¢, ,,Przeglad Polityczny”, nr 2.

Tischner J. (2001), Tozsamos¢ i czas. W: tegoz, Ksigdz na manowcach, Krakéw: Znak.

Topp 1. (2009), Kultura postreligijna? O religii w obliczu jej wspélczesnych przemian,
»Kultura Wspolczesna’, nr 4.

Wojtowicz R. (2016), Prawo natury-naturalne, w Swietle historii i kultury. Wybrane
zagadnienia, Rzeszoéw: Wyd. Uniwersytetu Rzeszowskiego.



Przeglad Religioznawczy 2(276)/2020
The Religious Studies Review

ISSN: 1230-4379
e-ISSN: 2658-1531
www.journal.ptr.edu.pl

ZBIGNIEW PASEK

Akademia Gérniczo-Hutnicza im. Stanistawa Staszica w Krakowie
e-mail: pasek@agh.edu.pl
ORCID: 0000-0003-2580-4366
DOI: 10.34813/ptr2.2020.14

Koscioly i zwigzki wyznaniowe
we wspoiczesnej Polsce:
wykaz wraz z komentarzem

Churches and religious organizations in contemporary Poland:
the list along with commentary

Abstract. The register of churches and other religious organizations conducted by the
Ministry of Internal Affairs and Administration in 2020 indicated 168 positions, howev-
er, it does not differentiate recorded communities in any other way than chronological.
Moreover, the oldest and the biggest of them, the Roman Catholic Church whose relations
with the state are stipulated by the Concordat, and fifteen denominations whose activity is
regulated by the separate acts, are not included in the register. The article is divided into
two parts: the arranged by sections list of all churches and religious organizations that
have entered into legal relations with the Polish state, and the commentary of this listing.
The aim of the article is to recognize religious rules that lie behind a doctrine of each par-
ticular church or religious organization, as the very names of them often do not contain
the information about their tenets. The key criterion of the division was religious doc-
trine. Organizational dimension and religious practices were taken into account as the
distinguishing criteria only in cases when they constituted an essential differentiator of
belonging and identity of a particular group. The list is the most current recorded knowl-
edge about the religious minorities that came into legal relation with the Polish state.

Keywords: Religions in Poland, classification of religions in Poland, doctrinal division of
religions in Poland



200 ZBIGNIEW PASEK

téwnymi zrédlami wiedzy na temat dziatajacych w Polsce mniejszosci

religijnych s rejestr prowadzony przez Departament Wyznan Religijnych
i Mniejszoéci Narodowych Ministerstwa Spraw Wewnetrznych i Administra-
cji (https://www.gov.pl/web/mswia/rejestr-kosciolow-i-innych-zwiazkow-
-wyznaniowych) oraz osobny wykaz tych Kosciotéw i zwigzkéw wyznanio-
wych, ktére majg wlasne ustawy regulujace ich stosunek prawny do panstwa
polskiego (https://www.gov.pl/web/mswia/wykaz-kosciolow-i-zwiazkow-
wyznaniowych-dzialajacych-na-podstawie-odrebnych-ustaw). Rejestr powstat
w roku 1991, skfadat sie z ok. 40 pozycji. W miare rejestracji nowych wspdlnot
corocznie dodawane sg kolejne wpisy. Czytelnik rejestru zatem ma do czynie-
nia (poza wspdlnotami o numerach 1-42) z uktadem historycznym. 10 marca
2020 r. rejestr liczyt 168 wspolnot. Innym zrédlem wiedzy o obecnych w Polsce
religiach sa przygotowywane przez GUS co cztery lata (m.in. na podstawie
danych MSWiA) zbiorcze opracowania, w ktérych poszczegélne wyznania
pogrupowano, stosujac klucz rzeczowy. Koscioty i zwiazki wyznaniowe sa 13-
czone w grupy wyznaczane przez tradycje religijne. Ostatnia z tych publikacji
poswiecona latom 2015-2018 (Ciecielag 2019) nie jest wolna od drobnych
potknie¢, a niniejsze opracowanie jest propozycja nieco odmiennej klasyfikacji.

0d 1995 r. autor tego tekstu publikuje wyniki wlasnych badan w zakresie
wymiaru doktrynalnego dzialajacych w Polsce wspdlnot religijnych. Byty
one efektem dzialan zespotu badawczego dzialajacego w latach 1995-2007
w ramach Pracowni Dokumentacji Wyznan Religijnych w Polsce Instytutu
Religioznawstwa U], a nastepnie nieco innego projektu prowadzonego od
2007 r. w Pracowni Badan Wspoétczesnych Form Duchowo$ci Wydziatu Hu-
manistycznego AGH.

Warto zaznaczy¢, ze podobng prace wykonuja religioznawcy w wielu kra-
jach, w ktorych dyscyplina ta jest uprawiana. Systematyczny opis rodzimych
religii prowadzg takie narodowe centra badawcze i o$rodki naukowe, jak m.in.:
INFORM w Wielkiej Brytanii (https://inform.ac/), CESNUR we Wtoszech
(https://cesnur.com/), Association of Religion Data Archives USA (http://www.
thearda.com/) czy Religionswissenschaftler Medien- und Informationsdienst
z Marburga (https://www.remid.de/). Niemieckie dane statystyczne réznych
»Swiatopogladéw” (w tym takze religijnych) opracowuje Forschungsgruppe
Weltanschauungen (https://fowid.de/). Badania prowadzone w tych licznych
o$rodkach dokumentacji sg publikowane, a kazde wznowienie zawiera nie-
zbedne uzupelnienia i aktualizacje, jak np. Encyclopedia of American Religions
Johna Gordona Meltona (2016; inne podobne publikacje: Olson, Mead, Hill,
Atwood 2018; Klocker, Tworuschka 2010).

W Polsce dorobek w zakresie merytorycznego opisu mniejszosci religij-
nych mozna oceni¢ jako umiarkowany. W okresie miedzywojennym domi-
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nowaly ujecia prawno-organizacyjne, np. Stanistawa Piekarskiego (1927) czy
Henryka Swigtkowskiego (1937). Jedng z pierwszych ksigzek opisujacych
doktryny religijne, ale o apologetycznym charakterze i po§wigcona w zasa-
dzie tylko chrzescijanstwu, byla ta autorstwa ksiedza Stefana Grelewskiego
z 1937 r. W PRL-u problematyke te podejmowali m.in. Andrzej Tokarczyk
w ksiazce Trzydziesci wyznan (1987) i dziennikarze Jan Kozlowski, Janusz
Langner, Tadeusz Zagajewski w Atlasie wyznan w Polsce (1989). Po 1989 r. wy-
datnie przybylo merytorycznych opracowan, sposrod ktérych warto przywotac
publikacje Kazimierza Urbana (1994) Marii Libiszowskiej-Z6ltkowskiej (2001)
czy Andrzeja Rykaty (2011). Jak juz wspomniano, od dwudziestu lat systema-
tycznie publikuje swoje dane w tym zakresie zesp6t zwigzany z Gléwnym Urze-
dem Statystycznym pracujacy pod kierunkiem Pawla Ciecielaga (Ciecielag,
Haponiuk, Lewandowska, Krzysztofik 2013; Ciecielag 2016; Ciecielag 2019).
Duzo czedciej ukazywaly sie publikacje poswiecone okreslonym tradycjom
religijnym, np. ruchowi mariawickiemu (Rybak, Mazur 1991), buddyzmowi
(Kosior 1997; Krajewska 2013) czy nowym ruchom religijnym (Doktor 1999;
Beznic 2012). W niniejszym artykule z powodu wydawniczych ograniczen
$wiadomie zrezygnowano z zamieszczania literatury przedmiotu do poszcze-
gblnych Kosciotow i zwigzkéw wyznaniowych.

Kolejnos¢ prezentowanych w dotaczonym na koncu tekstu wykazie tradycji
religijnych wynika z polskiej tradycji badawczej i kulturowej (chrzescijanstwo
jako pierwsza pozycja). Uklad chronologiczny bylby kontrowersyjny, bowiem
niekiedy nie da si¢ ustali¢, ktora z grup czy tradycji byta weczesniej obecna na
ziemiach polskich. Stosowane kryteria, jakie réznicuja poszczegdlne tradycje
religijne i rodzinne na podgrupy i nurty wynikaja ze specyfiki kazdej z nich.
Oznacza to, ze w rdznych systemach religijnych rézne czynniki decyduja o we-
wnetrznych podziatach. Dla $§wiata chrzescijanskiego moga to by¢ np. kwestie
podzialu na ko$cioly episkopalne (z urzedem biskupa), prezbiterianskie (jedna
warstwa kaptanow) czy kongregacyjne (odejscie od kosciola panstwowego na
rzecz autonomii zboréw), lub odmienne interpretacje praktyki sakramentalnej
(np. chrzest dzieci/chrzest dorostych). Dla islamu to stosunek do sposobu
sukcesji po $mierci Muhammada. Dla buddyzmu skomplikowany zesp6t
czynnikéw, wérdd ktérych mozna wymieni¢: $ciezki osiggania religijnego
postepu, sukcesje mistrzow duchowych czy czynniki geograficzne. Niemozliwe
jest zatem, aby kryteria te byly jednolite dla wszystkich.

Przypisanie danej wspdlnoty do okreslonej tradycji jest rownoczesnie
opowiedzeniem sie¢ autora za okreslong dominantg o doktrynalnym charak-
terze. Przykladem moze by¢ np. Jednota Braci Polskich, ktéra ma zielono-
$wigtkowa doktryne (wiara w chrzest Duchem Swietym), odrzuca dogmat
trynitarny, a rownocze$nie $wieci sobote. W zasadzie mozna wymienic te
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wspolnote religijng w trzech miejscach ponizszego wykazu. To nieodlaczny
problem, jaki powstaje podczas pracy nad tworzeniem ukladu dzialowego.
Przedstawiony wykaz jest tylko propozycja uporzadkowania polskiej sceny
religijnej i wstepem do opracowania leksykonu wyznan religijnych w Polsce,
ktéry znacznie przekraczalby w objetosci dotychczasowe préby tego rodzaju.
Liczby w nawiasach sg sygnaturami poszczegdlnych Kosciotow i zwigzkow
wyznaniowych - ich staltym i niezmienianym w zasadzie identyfikatorem na
wykazie Ministerstwa. Te z nich, ktére nie maja tego numeru, to 15 Ko$ciolow
i zwiazkow wyznaniowych, ktére maja wlasne ustawy.

Wykaz otwiera rodzina (okreslenie ,,rodziny” jako synonimu tradycji
religijnej za: Melton 2017) ko$ciotéw katolickich Kosciot rzymskokatolicki,
ktdry reprezentowany jest w Polsce przez cztery obrzadki (facinski, bizantyj-
sko-ukrainski, ormianski, bizantyjsko-stowianski). Zaznaczmy, Ze maja one
pewien wymiar etniczny: Ukraincy stanowig wigkszo$¢ wiernych Kosciota
greckokatolickiego (obrzadek bizantynsko-ukrainski), a Ormianie — obrzadku
ormianskiego. W 2016 r. wpisano takze do rejestru niezalezna katolicka para-
fie z Jarocina dziatajaca pod nazwa Powszechny Kosciol Ludu Bozego (184).

Swiat wspdlnot starokatolickich jest reprezentowany przez Kosciét Pol-
skokatolicki i dwa (od 1935 r.) Koscioty mariawickie: Starokatolicki Kosciot
Mariawitow z siedziba w Plocku, bedacy cztonkiem Unii Utrechckiej i Katolicki
Kosciot Mariawitow z siedzibg w Felicjanowie, ktéry nie jest czlonkiem Unii
ze wzgledu na to, zZe za obowigzujace uznaje reformy wprowadzone przez abp.
Jana Kowalskiego w latach 30. XX w. np. kaplanstwo kobiet czy powszechne
kaptanstwo. W XXI stuleciu zarejestrowaly si¢ dalsze trzy niewielkie Ko$cioty,
ktdére przynaleza do tego nurtu: Polski Narodowy Katolicki Kosciét w Rze-
czypospolitej Polskiej (164), Katolicki Koéciét Narodowy w Polsce (179),
Reformowany Kosciét Katolicki w Polsce (188).

Rodzing kosciotéw wschodniego chrzescijanstwa otwieraja Polski Autoke-
faliczny Kosciét Prawostawny oraz dwa koscioly staroobrzedowe: Wschodni
Koscidt Staroobrzedowy niemajacy hierarchii duchowej i Staroprawostawna
Cerkiew Staroobrzedowcow (177) z Gabowych Gradéw. Takze dwa ormianskie
koscioty, ktdre nie zawarly unii z Ko$ciolem rzymskokatolickim (to nurt na-
wigzujacy do tzw. kosciotéw przedchalcedonskich, reprezentujacy ztagodzony
monofizytyzm): Ormianski Kosciél Apostolski w Rzeczypospolitej Polskiej
(165) i Ormianski Kosciol Apostolski Katolikosatu Eczmiadzynskiego w Rze-
czypospolitej Polskiej (173).

Protestantyzm w Polsce wspodlczesnej reprezentowany jest przez niemal
100 Kosciotéw. Ich wewnetrzny podzial zostal w niniejszym wykazie szczegdl-
nie rozbudowany z racji tego, ze stanowig one wiekszos¢ podmiotéw prawnych
W rejestrze.
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Do nurtu ewangelickiego (konstytuuje go m.in. praktyka chrztu dzieci)
naleza: Ko$ciét Ewangelicko- Augsburski, Ewangelicko-Reformowany, a takze
Kosciot Ewangelicko-Metodystyczny (nazwe kosciota w 1991 r. uzupetniono
o stowo ,,ewangelicki’, aby podkresli¢ wiez metodyzmu polskiego z koscio-
tami pierwszej reformacji). Ze wzgledu na praktyke chrztu dzieci zaliczono
tu réwniez specyficzng (kiedy uwzglednimy kult i wymiar organizacyjny)
tradycje protestancka — Kosciol Anglikanski (114), ktéry zarejestrowat sie
w 1996 r. i $wiadczy przede wszystkim postuge duchowg obywatelom Wielkiej
Brytanii pracujagcym w Polsce.

Do rodziny ko$cioléw ewangelicznych (lub w innej nomenklaturze -
ewangelikalnych, za: Zielinski 2013) naleza protestanckie wspolnoty uznajace
niezbedno$¢ przezycia nawrécenia (,,uznania wiarg’, ze $mier¢ Jezusa Chry-
stusa przynosi jednostce zbawienie), a w konsekwencji najczesciej, ale nie
zawsze, przyjecia chrztu ,w wieku $wiadomym” (czyli powyzej kilkunastu lat).
Na gruncie anglosaskim nurt ten jest okreslany jako born again Christianity.
Nawrocenie (tzw. nowozrodzenie) to przyjecie aktem osobistej wiary zbawczej
ofiary Chrystusa. Przyjecie chrztu dzieci lub dorostych za podstawowe kryte-
rium réznicujace koscioly ewangelickie od ewangelicznych/ewangelikalnych,
sprawia wiele probleméw, bowiem metodyzm czy luteranski pietyzm propaguja
potrzebe nawrdcenia, ale nie wiaza go z chrztem. W rejestrze znajduja sie
wspdlnoty, ktére mocno akcentuja konieczno$¢ przezycia nawrdcenia w wieku
dojrzatym, ale praktykuja chrzest dzieci lub nie wypowiadaja sie o wieku, w ja-
kim nalezy przyjac chrzest, jak np. Armia Zbawienia (163) czy Ewangeliczny
Kosciét Metodystyczny (185) nalezacy do wesleyanskiego nurtu metodyzmu.

Warto przy okazji niemal wymiennego stosowania obu poje¢ (ewangelicz-
ne/ewangelikalne) zaznaczy¢, ze starsze Koscioty najczesciej wywodzace si¢
z niemieckiej badz rosyjskiej kultury religijnej i aktywne w pierwszej potowie
XX w. uzywaly terminu ,,ewangeliczne”. Nowsze (wysoce umownym okresem
rozprzestrzeniania si¢ tej terminologii w Polsce jest okres lat 90.) nawigzu-
ja raczej do anglosaskiego protestantyzmu i czesciej postuguja si¢ stowem
»ewangelikalne” - chcac tym samym podkresli¢ pewien dystans od nieco za-
chowawczej i tradycyjnej religijnosci starszych. Zmiana nazwy to takze zmiana
pokolen w polskim protestantyzmie drugiej reformacji. W jezyku angielskim
odpowiednikiem obu jest jedno okreslenie — evangelical, podobnie w jezyku
niemieckim - evangelische. W jezyku polskim mamy trzy rézne stowa o roz-
nych znaczeniach: ewangelickim, ewangelicznym i ewangelikalnym.

Zielinski, wprowadzajac pojecie ,ewangelikalne wspolnoty eklezjalne”,
wyroznit cztery kategorie: Koscidt ewangelikalny, denominacja ewangelikalna,
niezalezny zbdr ewangelikalny oraz ewangelikalna organizacja parakoscielna
(Zielinski 2013). Denominacje wyrdznia tylko to, ze ma wigcej niz jeden zbor.
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Szczegoélnie cenny dla niniejszej pracy jest proponowany przez tego autora ter-
min ,,ewangelikalna organizacja parakoscielna” (Zielinski 2013, 257), bowiem
w ramach grupy wspoélnot protestanckich, a szczegdlnie ewanglikalnych, sa
obecne takze instytucje, ktore za swoj gléwny czy nawet jedyny cel stawiaja
misje czy koordynacje dzialan ewangelizacyjnych.

Grupe kosciotow ewangelicznych/ewangelikalnych otwiera najstarszy
koscioét tego nurtu — Polski Kosciét Chrzescijan Baptystow. Podobne credo
religijne (z akcentem kongregacyjnej eklezjologii i praktyka chrztu dorostych)
mozemy znalez¢ w takich Kosciotach, jak Ko$ciét Ewangelicznych Chrzescijan
(23), Ursynowska Spoteczno$¢ Ewangeliczna (124), Ewangeliczny Kosciot
Chrzescijanski (161) czy Kosciét Ewangeliczny ,,Misja Laski” (36), ktory wy-
réznia doktryna o eternal security (dost. ,wieczne bezpieczenstwo” — kalwinska
doktryna polegajaca na przekonaniu, ze otrzymanej raz laski nie traci sig).
Z zachowawczym i konserwatywnym nurtem baptyzmu zwigzany jest Biblijny
Kosciot Baptystyczny z Anina (120).

Wisrod ewangelikalnych protestantéw praktykujacych chrzest dorostych
mozemy wyrozni¢ mniejsze kategorie czy raczej podgrupy. Przykladem moze
by¢ nurt Koscioléw Chrystusowych (ang. Disciples of Christ, Churches of
Christ), wywodzacy sie z tzw. Drugiego Przebudzenia Amerykanskiego (prze-
fom XVIII i XIX w.). W Polsce utworzyli go repatrianci z USA powracajacy do
kraju po I wojnie $wiatowej. Dzisiaj naleza do niego cztery instytucje eklezjalne:
Kosciét Chrystusowy w Polsce (13) z siedziba w Sopocie, Kosciét Chrystusowy
w Rzeczypospolitej Polskiej z siedzibg w Warszawie (24), Warszawski Ko$ciot
Chrystusowy (101), Zrzeszenie Ko$cioléw Chrystusowych w Rzeczypospolitej
Polskiej (169).

W Anglii w pierwszej potowie XIX w. John Nelson Darby i skupiony wo-
kot niego krag reformatoréw zainicjowali ruch o nazwie Plymouth Brethren
(Braci Plymuckich), ktéry na $wiecie i takze w Polsce dzieli si¢ na dwa nurty:
pierwszy okreslany jako ruch wolnych chrzedcijan (open brethern) oraz drugi
znany pod nazwa darbyzmu (exlusive berethern). Podzial ten jest wynikiem
roztamu, do ktérego doszto w XIX stuleciu na tle warunkéw dopuszczania
wiernych do Wieczerzy Panskiej. Pierwsi wyznawcy tych ruchéw pojawili sig
w naszym kraju z poczatkiem XX w. na Slgsku Cieszyniskim (Jézef Mrézek)
i w Polsce centralnej (Wactaw Zebrowski, Antoni Przeorski).

W pierwszej polowie lat 90. w $srodowisku ewangelicznego protestanty-
zmu wiele zboréw wystapilo ze swych macierzystych Kosciotéw i rozpoczety
samodzielng prace lub rejestrowaly si¢ jako osobne podmioty prawne. Wiele
Kosciotéw tego typu ma ustrdj kongregacyjny, w ktérym kluczowa jest idea
autonomii poszczegdlnych zboréw. Spolecznosci te niewiele rdznig si¢ dok-
trynalnie miedzy sobg. W wykazie pogrupowano je pod nazwg ,niezalezne
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zbory ewangeliczne’, jak okreslil te grupe Tadeusz Zielinski (2013). Sg one
w wigkszosci zrzeszone w Radzie Zboréw Ewangelicznych, ktéra zorganizowat
nestor polskich srodowisk ewangelikalnych, Kazimierz Muranty.

Znaczny procent wspdlnot ewangelicznych/ewangelikalnych przynalezy
do dynamicznie rozwijajacej si¢ w XX w. duchowosci pentekostalnej. W roku
2017 w rejestrze Ministerstwa byto obecnych 42 wspdlnot i Kosciotow, ktore
miaty charakter zielono$wiatkowy (Wtoch 2017, 199). W swoich credo wyzna-
waly wiare w tzw. chrzest Duchem Swietym, ktéry interpretowano jako drugi
po nawroceniu (i najczesciej takze po chrzcie wodnym) moment zwrotny
w zyciu chrzescijanina. Codziennoscig tych wspolnot jest praktyka takich
charyzmatéw, jak uzdrawianie, prorokowanie czy dar jezykow (glosolalia).
Pod wzgledem statystycznym religijnos¢ tego typu wykazuje bardzo silne ten-
dencje rozwojowe (por. coraz zywiej dyskutowane zjawisko pentekostalizacji
katolicyzmu), a analiza tych $rodowisk ukazuje ogromne i postepujace ich
réznicowanie si¢. To, co faczy te wspdlnoty, to rodzaj praktyki religijnej i emo-
cjonalna poboznos$¢, a nie wymiar doktrynalny, teologiczny. Ich wewnetrzny
podzial napotyka jednak na przeszkode nie do zniesienia. Jakkolwiek by dzieli¢
wewnetrznie tych kilkadziesiagt Koscioléw i wspélnot, zjawisko przynaleznosci
do kilku kategorii bedzie zdarzato si¢ nader czgsto. Dlatego pozostawiono je
lacznie, zaznaczajac jedynie te, ktore przynaleza do ,,ruchu wiary” (FM - ang.
Faith Movement). Teologia ta jest zlozonym kompleksem przekonan, na ktdry
sktadaja si¢ wiara w moc religijnej wypowiedzi, elementy teologii prosperity,
intensywna modlitwa o uzdrowienia i in.

Najliczniejszy z kosciotéw pentekostalnych, Kosciol Zielonoswiatkowy,
powstal po rozpadzie w 1988 r. Zjednoczonego Kosciota Ewangelicznego skia-
dajacego si¢ z pieciu roznych ugrupowan. Dwa z nich nalezaly do tradycji
pentekostalnej — Kosciot Stanowczych Chrzescijan i Kosciél Chrzescijan Wia-
ry Ewangelicznej - a trzy do innych nurtéw ewangelicznego protestantyzmu:
Kosciot Chrystusowy (obecnie to dwa Koscioty - 13 i 24), Kosciét Wolnych
Chrzedcijan (11) i Kosciét Ewangelicznych Chrzescijan. Kosciot Chrzescijan
Wiary Ewangelicznej (25) wywodzi si¢ z przedwojennych $rodowisk kreso-
wych, ale jego silnym centrum byta takze przedwojenna Lodz. Dziatajacy na
Slasku Cieszyriskim Zwigzek Stanowczych Chrzescijan, najstarsze ugrupowanie
zielono$wigtkowe na ziemiach polskich (czas powstania 1910), reprezentowal
religijno$¢ pietystyczna. Istniejaca dzisiaj pod ta nazwa wspolnota z Wisly (47)
nalezy jednak do perfekcjonistycznego ruchu ,,braci norweskich” (z centrala
w norweskim Brunstad). Najblizej religijnosci Zwigzku Stanowczych Chrzesci-
jan (z okresu miedzywojennego) znajduje si¢ Ewangeliczna Wspolnota Zielo-
noswigtkowa (10), ktdrej wierni mieszkaja w Beskidzie Niskim i Bieszczadach
i wywodzg sie z migrantéw ze Slaska Cieszyniskiego (ich przesiedlenie datuje sie
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na schylek lat 60.). Na okres PRL datujemy takze powstanie innych wspélnot zie-
lonos$wigtkowych: ruchu proroka Williama Branhama, ktérego wiernych skupia
Zbor Ewangelii Laski (82), czy ruchu only Jesus movement dziatajacego obecnie
w Zborze Ewangelicznych Chrzescijan w Duchu Apostolskim (45). Z ruchem
tzw. Piecdziesiagtnikow (ros. piatidiesiatniki, rosyjska nazwa ruchu zielono-
$wigtkowego) zwigzana jest Chrzescijaniska Wspoélnota Zielono$wigtkowa (18).

Po 1989 r. pojawialy si¢ w Polsce te nurty charyzmatycznej religijnosci,
ktore nawiazujg do tzw. third wave (trzeciej fali pentekostalizmu), takie jak pro-
sperity gospel, ,przebudzenie z Toronto” czy wspominany juz Faith Movement
(»ruch wiary”). Teologie charakterystyczna dla tej szerokiej formacji religijnej
mozna odnalez¢ w pismach konfesyjnych kilku wspoélnot. Wymienmy kilka:
Chrzescijanski Ko$ciol Petnej Ewangelii ,,Duch i Moc” z Lodzi (93), Kosciot
Chrzes$cijanski w Warszawie (112), Kosciét Chrzescijanski ,,Stowo Wiary”
z Gdyni (156), czy Centrum Chrzescijanskie ,,Miecz Ducha” z Kalisza (142).
Najnowsze Kos$cioly tego nurtu w Polsce to Kosciét Chrzescijan Pelnej Ewan-
gelii Oboz Bozy (187) oraz wywodzacy sie z latynoamerykanskiej duchowosci
pentekostalnej Koéciot Boga Zywego, Bedacego Wsparciem i Podpora Prawdy,
Kosciot Swiatlo Swiata (186).

Ariel Zielinski zwrocit uwage na proces przechodzenia wspdlnot z kato-
lickich ruchéw odnowy (gt. z ruchu Odnowy w Duchu Swietym) do $wiata
ewangelikalnego protestantyzmu. Przynajmniej kilka z obecnych w rejestrze
Kosciotow zielonoswiatkowych wywodzi si¢ z katolicyzmu. Przykladami sa
np. kielecka Wspdlnota ,Wieczernik” (107), Centrum Chrzescijanskie ,,Miecz
Ducha” z Kalisza (142) czy Kos$ciét Bozy z Krakowa (105). Czgs$¢ z odchodza-
cych z katolicyzmu wspdlnot nie zaklada wtasnych organizacji eklezjalnych,
ale przylaczyla sie do istniejacej charyzmatycznej denominacji, najwiecej do
federacyjnego Kosciota Bozego w Chrystusie (28).

Wsrdéd wielu ewangelikalnych chrzescijan, takze zielonoswigtkowych,
widoczne jest zainteresowanie dziedzictwem kultury judaizmu. Przykladem
mesjanistycznej wspoélnoty, ktérej doktryna i praktyki sg synteza judaizmu
i chrzescijanstwa, jest Dom Izraela Polania (137) czy Mesjanska Spoteczno$¢
Wywolanych (141). Zainteresowani §wiatem ,,starszych braci w wierze” sa
takze wierni Wspolnoty ,,Drzewo Oliwne” (88).

Tworca nurtu tzw. Local Church - ,Ko$cioldw miejscowych” - byli Watch-
man Nee i Witness Lee. Obaj postulowali, aby w kazdej miejscowosci (stad
nazwa ,miejscowy”) byl tylko jeden autonomiczny zboér i uzasadniali to
opisami z Nowego Testamentu. Jako pierwsza polska wspdlnota tego nurtu
zarejestrowal sie w 1994 r. Kosciét w Radomiu (87).

W rejestrze obecne s3 takze organizacje ponadkonfesyjne, ponaddeno-
minacyjne, ktére w zasadzie nie maja charakteru koscielnego, a s3, uzywajac
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przywolywanego juz terminu Zielinskiego, ,,ewangelikalng organizacjg parako-
$cielng”. Przykltadem moze by¢ zachodnia organizacja o nazwie New Hope Mi-
nistries, ktorej przedstawiciele od 1992 r. zarejestrowali si¢ jako Nowa Nadzieja
(w 1995 r. przyjeli nazwe Misji Pokolen — 71). Z kolei Ruch Chrzescijanski
Mt28 ((68), dawniej Ruch Nowego Zycia) jest filig znanej miedzynarodowej
organizacji Campus Crusade for Christ International.

Kosciol Nowoapostolski (14) reprezentuje osobna tradycje religijng ru-
chu tzw. Wspolnot apostolskich, ktory wywodzi si¢ z mysli XIX-wiecznego
angielskiego teologa Edwarda Irwinga. Wierni tego Kosciofa uznaja wskrze-
szenie urzedu ,,apostola” za znak nadchodzacej paruzji i nie ograniczajg sie,
jak niemieckie wspolnoty, do liczby 12 (przyjeto, ze 0s6b pelnigcych postuge
apostoléw moze by¢ wiecej).

Pod koniec XIX w. pojawit sie na ziemiach polskich ruch adwentystyczny,
az poczatkiem XX stulecia ruch badacki. Adwentyzm jest ta czescig protestan-
tyzmu, ktéry skupia si¢ na problematyce eschatologicznej i oczekuje ,,rychlej
paruzji Chrystusa”. Najliczniejszg i najstarszg wspolnotg tego nurtu chrzesci-
janstwa jest Kosciot Adwentystéw Dnia Siddmego. W 1990 r. zarejestrowata
sie wspdlnota o nazwie: Adwentysci Dnia Siddmego Ruch Reformacyjny (48),
ktéry m.in. odrzuca obowigzkowa stuzbe wojskowa, oraz Kosciét Reformo-
wany Adwentystéw Dnia Siédmego (51).

Millenarystyczng doktryne ma pig¢ wspdlnot religijnych wyréznionych
w niniejszym wykazie facznie jako nurt badacki. Przyczyna ich wydzielenia
od adwentystycznych Kosciolow jest przyjecie teologii antytrynitarnej. Sg to:
Swiecki Ruch Misyjny ,,Epifania” (1), Zrzeszenie Wolnych Badaczy Pisma
Swietego w Rzeczypospolitej Polskiej (2), Stowarzyszenie Badaczy Pisma
Swietego w Polsce (3), Zwigzek Badaczy Biblii w Polsce (19), oraz Swiadkowie
Jehowy w Polsce (34), ktorzy sa najliczniejsza wspolnota religijng tego nurtu.

Ruch unitarianski to odrgbna grupa wspolnot antytrynitarnych. W od-
réznieniu od wspdlnot badackich w ich nauczaniu nie znajdujemy rozwazan
o charakterze millenarystycznym. Karol Grycz Smitowski w 1937 restytuowal
»0dnowiong” wspolnote Braci Polskich. Juz po II wojnie $wiatowej jej wro-
ctawski osrodek ewoluowat w kierunku duchowosci zielonoswiatkowej, co dato
poczatek obecnej Jednocie Braci Polskich (7). W Polsce wspdlczesnej dziata
tez kilka wspdlnot nawiazujacych do tradycji unitarianskiej, m.in. Wspoélno-
ta Unitarian Uniwersalistow (81) czy Koscidt Unitarianski (123), ktdry jest
federacja kilku mniejszych spolecznosci. Charakter antytrynitarny ma takze
Kosciot Chrzescijanski w Duchu Prawdy i Pokoju z Rybnika (56), ktory faczy
te idee z elementami starokatolicyzmu.

Po 1989 r. rozpoczeta w Polsce swojg prace misja mormondw (nawigzywa-
no do tradycji gminy mormonskiej w Zetwagach na Mazurach, ktéra dzialata
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jeszcze do lat 70. XX w.). W rejestrze mormoni sg obecni pod nazwa Kosciot
Jezusa Chrystusa Swietych Dni Ostatnich (8). Do idei chrzescijariskich na-
wiazujg takze wyznawcy Christian Science - Stowarzyszenia Chrzescijanskiej
Nauki (38).

Przeglad religii niechrzescijanskich otwiera judaizm, czyli najstarsza nie-
stowianska tradycja religijna na ziemiach polskich. Najstarszym i najliczniej-
szym zwigzkiem wyznaniowym tej religii jest Zwigzek Gmin Wyznaniowych
Zydowskich, ktéry reprezentuje tradycyjny, ortodoksyjny judaizm. Do nurtu
judaizmu postepowego naleza Beit Polska -Zwigzek Gmin Postgpowych w Rze-
czypospolitej Polskiej (171) i Niezalezna Gmina Zydowska - w Gdanisku (150).

Karaimi wywodzg sie z ludnosci chazarskiej i s3 obecni na ziemiach pol-
skich od schytku $redniowiecza. Wspolnie z judaizmem uznajg Tore za $wigta
ksiege. Odrzucaja jednak jej interpretacje, jaka przynosi Talmud. Zwiazek
wyznaniowy wpisany do rejestru przyjal nazwe Karaimski Zwiazek Religijny.

Polski islam reprezentowany jest w rejestrze przez sunnickich polskich
Tataréw, ktorzy od XVII w. osiadali na ziemiach Rzeczpospolitej (Muzulman-
ski Zwiazek Religijny). Sunnicki charakter ma takze powstata juz po upadku
PRL Liga Muzulmanska (158). Do nurtu szyickiego naleza: Stowarzyszenie
Jednosci Muzulmanskiej (33) i Islamskie Stowarzyszenie Ahl-Ul-Bayt (53).
Stowarzyszenie Muzulmanskie Ahmadiyya (53) to powstaly na przetomie
XIX i XX wieku ruch reformy islamu, jeden z nowych ruchéw tej $wiatowej religii.

Powstaly w XIX w. bahaizm (69) nawiazuje w swoich zasadach do islamu,
judaizmu i chrzescijanstwa (wspolnota ta to synteza réznych religii uniwer-
salistycznych).

W rodzinie wspdlnot hinduistycznych pofaczono ugrupowania, ktére ze
wzgledu na czas powstania (XX w.), mozna okresli¢ wlasciwie jako neohindu-
istyczne. Najbardziej znane s3 wajsznawickie: Migdzynarodowe Towarzystwo
Swiadomosci Kryszny (30) i Instytut Wiedzy o Tozsamosci ,,Misja Czaitanii”
(49). Roztam, ktéry doprowadzit do istnienia dwdch nurtéw tej religii nasta-
pil po $mierci zalozyciela ruchu Hare Kryszna, Brabhupady w 1977, kiedy to
Chris Butler (Jagad Guru) stanaf na czele osobnej organizacji, ktéra przyjeta
nazwe ,,Misji Czaitanii”. Zwigzek Wyznaniowy Hindu Bhavan (167) zrzesza
mieszkajacych w Polsce Hinduséw i osoby o podwéjnej narodowosci. Swiatowy
Uniwersytet Brahma Kumaris (22) czy Zwigzek Ajapa Joga (17) to ruchy pro-
pagujace rozne formy hinduistycznej duchowosci czy okreslony styl jogicznej
praktyki medytacyjnej. Radha Govind Society of Poland (57) nawigzuje do
mysli Jagad Guru i tradycji krysznaickiej.

W wielu wypadkach zaliczenie danej grupy do tradycji hinduistyczne;j
dokonuje si¢ przez rozpoznanie okreslonych watkéw doktrynalnych w de-
klaracjach wyznaniowych czy w opisach praktyk. Ale nalezy pamieta¢, ze
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jednym z donioslych kierunkéw wspolczesnych przemian kultury religijnej
na Zachodzie i w Polsce jest orientalizacja, pojmowana jako proces dyfuzji
wierzen i praktyk Dalekiego Wschodu. Powstajace w wyniku tego procesu
wspolnoty odznaczajg si¢ zréznicowanym stopniem doktrynalnego synkrety-
zmu. Przywolane wspolnoty neohinduistyczne sg takze obecne w wielu krajach
Zachodu. Dokonuja niezbednej, ale zréznicowanej co do skali inkulturacji
zasad hinduizmu do tutejszych wyobrazen i wrazliwosci.

Innym kulturowym procesem widocznym podczas analizy rejestru jest
proces globalizacji. Zwigzek Wyznaniowy Singh Sabha Gurudwara (166)
wywodzi sie z subkontynentu indyjskiego, a zrzesza polskich sikhéw. Warto
zaznaczy¢, ze mieszkajacy w Polsce Wietnamczycy odwiedzajg osrodki Zwigz-
ku Buddyjskiego Bencien Karma Kamtzang (85), a obywatele Wielkiej Brytanii
Kosciot Anglikanski (114).

Polski buddyzm wspdttworzg przede wszystkim dwa kregi inspiracji.
Pierwszym jest buddyzm tybetanski, a zwiazki wyznaniowe nalezace do tego
kregu reprezentujg nastepujace szkoly: kagyu, ningma (khordong nalezy do
tej tradycji), gelug, dzogczen oraz bon. Drugim nurtem jest zen, ktéry wywo-
dzi si¢ z Chin. Sanskryckie stowo dhiana, czyli medytacja, to chinskie czan
i japonskie zen. Nurt ten w Polsce nawigzuje do kilku tradycji narodowych:
japonskiej, koreanskiej (Kuan Um) i chinskiej. Tradycja przedbuddyjska bon
zostala wlaczona w niniejszym wykazie do buddyzmu tybetanskiego, bo
niekiedy (np. w Migdzynarodowej Wspolnocie Dzogczen — Namdaglin, 92)
doktryna religijna sklada sie, procz idei przedbuddyjskich, takze z inspiracji
szkoty buddyjskiej ningma. Najstarszym zwigzkiem wyznaniowym buddyzmu
tybetanskiego jest Buddyjski Zwigzek Diamentowej Drogi Linii Karma Kagyu
(15), ktorego gtéwnym nauczycielem byt Ole Nydhal. Do nurtu kagyu nalezy
réwniez Zwigzek Buddyjski Bencien Karma Kamtsang (85), ktéry od 2012 r. za-
znaczyl (w nazwie) zwigzek z klasztorem Bencien w Nepalu. Zwigzek Bud-
dyjski ,,Yeshe Khorlo” (180) reprezentuje nauke tradycji ningma, a do tradycji
gelug nawigzuje Misja Buddyjska — Trzy Schronienia w Polsce (97). Tradycje
chinska czan w Polsce reprezentuje Zwiazek Buddyjski Czan (138), a tradycje
koreanska — Szkota Zen Kwan Um (12). Do japonskiej tradycji zen nalezy 5
réznych zwigzkéw wyznaniowych: Zwigzek Buddystéw Zen ,,Bodhidharma”
(9), »,Kanzeon” Zwigzek Buddyjski (21), ,Wspolnota Bez Bram” Mumon - Kai
Zwigzek Buddyjski Zen Rinzai w Rzeczypospolitej Polskiej (29), Buddyjska
Wspdlnota Zen Kannon (32) oraz Sangha ,,Dogen Zenji” (170). Do chinskich
tradygcji religijnych nalezy Zwiazek Taoistow Tao Te King (159).

Nowe ruchy religijne to wysoce zréznicowana grupa, ktérej nie Iacza
wspolne zasady wiary i wyobrazenia religijne. Cechy, ktore zwykle wymie-
nia si¢ jako kryteria przynaleznosci tej grupy wyznan, to przede wszystkim
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»nieodlegly czas powstania” (Barker 1997), innowacyjny charakter religijnej
praktyki (Doktor 2002) czy prozelityzmu, niemozno$¢ wlaczenia doktryny re-
ligijnej do historycznych tradycji religijnych, a czesto obecno$¢ np. elementéw
filozoficznych (czy generalnie niereligijnych) w doktrynie. Ich pojawieniu sie
w krajach Zachodu towarzyszyly krytyczne reakcje spoleczne. Zasady wiary
Kosciola Zjednoczeniowego, czyli Ruchu Pod Wezwaniem Ducha Swietego Dla
Zjednoczenia Chrzescijafistwa Swiatowego (35), s3 syntezg kultury religijnej
Dalekiej Azji i idei chrzescijanskich. Zachodni Zakon Sufi (59) nawiazuje do
idei islamu i nowej duchowosci. Do nowozytnej tradycji ezoterycznej naleza
rézokrzyzowcy: Lectorium Rosicrucianum. Miedzynarodowa Szkota Ztotego
Roézokrzyza (20) i Wspolnota Nauk Rézokrzyza (84). Polskie wspdlnoty ro-
dzimowiercze reprezentuja na wykazie: Rodzimy Kosciét Polski (95), Polski
Kosciot Stowianski (98), Rodzima Wiara (108), Zachodniostowianski Zwigzek
Wyznaniowy ,,Stowianska Wiara” (172). Zwigzek Wyznaniowy Kwinarystow
(73) nawiazuje do pigciu zasad deizmu sformulowanych u schytku XVIw. przez
lorda Edwarda Herberta Cherburyego.

W rejestrze wyznan MSWiA znajduja sie takze wspdlnoty, ktore zaprze-
staly juz dziatalnosci, ale ktérych nie wykreslono z rejestru. Ostatni z opubli-
kowanych raportow GUS (za lata 2015-2018) zawiera pelng liste tych grup,
ktore wykreslono z rejestru 1990-2018 (Ciecielag 2019, 313-317). Przyczyny
wykreslenia moga by¢ rézne. Misja Laski (36), w 2009 przylaczyta si¢ do
Kosciota Baptystow, a Zwigzek Badaczy Biblii (19) w 1997 r. podjat uchwate
o przylaczeniu si¢ do Stowarzyszenia Badaczy Biblii. Kosciét Chrzescijanski
w Rypinie (111) polaczyt sie z Kosciolem Zielonoswigtkowym. W niniejszym
opracowaniu uwzgledniono tylko takie, ktére nadal s3 obecne w rejestrze.

Dotaczona liste wyznan w uktadzie dziatlowym zamykaja te, ktorych reli-
gijny charakter jest dos¢ powszechnie kwestionowany jak na przyklad Kosciot
Remonstrantéw Polskich czy Chrzescijanski Kosciét Glosicieli Dobrej Nowiny.
Obecna wiedza na ich temat pozwala stwierdzi¢, ze sg to raczej grupy, w ktorych
cele niereligijne (ekonomiczne) zdecydowanie dominuja.

Umieszczony przy niektérych wyznaniach ponizszego zestawienia znak
zapytania oznacza niepewna lub watpliwg klasyfikacje danej grupy. Miejsco-
wosci wymieniane po nazwie danego zwiazku sa siedzibami jego wladz. Jak
zaznaczono wczesniej, rejestr powstal w 1990 r., dlatego wszystkie istniejace juz
wczesniej Koscioly i zwiazki wyznaniowe noszg taka sama date ,,poczatkows’,
ale nalezy pamigtac, ze jest to tylko data ,,narodzin” panstwowej ewidencji
w nowych realiach politycznych. Numer przed nazwg jest przypisany tylko
jednej okreslonej wspdlnocie. To rodzaj numeru identyfikacyjnego danej
wspdlnoty. Brak daty i numeru oznacza, ze dany Koscio! czy zwiazek wyzna-
niowy ma wlasng ustawe.
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Przy okazji warto zwro6ci¢ uwage na proces przejmowania numeréw (tym
samym wpisu do rejestru) przez inne zwigzki wyznaniowe po zaprzestaniu
dzialalnosci dotychczasowego Kosciota czy zwigzku wyznaniowego. Przykta-
dem moze by¢ pozycja 94, pod ktérg jeszcze w poczatkach XXI w. byl wpisany
Kosciot Chrzescijanski w Toruniu, a obecnie pod tym numerem widnieje
Chrzescijanska Wspdlnota Mennonitow.

Wykaz w uktadzie dzialowym na podstawie rejestru
Ministerstwa Spraw Wewnetrznych i Administracji -
stan na 10 marca 2020

Rodzina kosciotow katolickich

* Kosciol Katolicki w RP, Warszawa
(4 obrzadki: tacinski, bizantyjsko-ukrainski, ormianski, bizantyjsko-
-stowianski)
184 * Powszechny Kosciét Ludu Bozego, Jarocin, woj. wielkopolskie (2016)

starokatolicyzm:
* Kosciol Polskokatolicki, Warszawa

110 * Kosciot Starokatolicki w Rzeczypospolitej Polskiej, Marki, woj. mazo-
wieckie (1996)

164 * Polski Narodowy Katolicki Kosciét w Rzeczypospolitej Polskiej, War-
szawa (2006)

179 * Katolicki Kosciot Narodowy w Polsce, Wroctaw (2014)

188 * Reformowany Kosciot Katolicki w Polsce, Poznan (2020)

mariawityzm:
* Ko$cidt Starokatolicki Mariawitéw w RP, Plock
* Kosciot Katolicki Mariawitow w RP, Felicjanow

Rodzina wschodnich kosciotéw chrzescijanskich

* Polski Autokefaliczny Kosciot Prawostawny, Warszawa
* Wschodni Kosciot Staroobrzedowy (niemajgcy hierarchii duchowej),
Suwalki
165 * Ormianski Kosciot Apostolski w Rzeczypospolitej Polskiej, Lodz (2006)
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173 * Ormianski Ko$ciét Apostolski Katolikosatu Eczmiadzynskiego w Rze-
czypospolitej Polskiej, Zabrze (2010)

177 * Staroprawostawna Cerkiew Staroobrzedowcéw, Gabowe Grady, woj.
podlaskie (2013)

Rodzina kosciotow protestanckich

Koscioly ewangelickie i anglikanizm
* Kosciol Ewangelicko-Augsburski, Warszawa
* Kosciol Ewangelicko-Reformowany, Warszawa
* Kosciol Ewangelicko-Metodystyczny, Warszawa

114 * Kosciol Anglikanski w Polsce, Warszawa (1996)

Koscioly ewangelikalne praktykujgce chrzest niemowlgt lub nieokreslajgce wieku,

w ktorym przyjmuje sie chrzest

76 * Kosciot Dobrego Pasterza Warszawa (1993)

162 * Ko$cidt Prezbiterianski, Warszawa (2006)

163 * Kosciél Armia Zbawienia w Rzeczypospolitej Polskiej, Warszawa
(2006)

185 * Ewangeliczny Kosciol Metodystyczny w Rzeczpospolitej Polskiej,
Krakéw (2017)

Koscioly ewangeliczne/ewangelikalne

Kosciol Chrzescijan Baptystow, Warszawa

27 * Kosciot Ewangelicznych Chrzedcijan, Warszawa (1990)

36 * Kosciot Ewangeliczny ,,Misja Laski”, Krakow (1990)

83 * Kosciot Milosiernego Boga, Lublin (1994) ?

94 * Chrzedcijanska Wspolnota Mennonitéw, Torun (1995)

120 * Biblijny Kosciot Baptystyczny, Warszawa (1996)

124 * Ursynowska Spotecznos¢ Ewangeliczna, Warszawa (1997)

146 * Zwiazek Wyznaniowy ,,Polska Chrzescijanska Stuzba’, Warszawa
(1998)

154 * Ko$ciol Ewangeliczny w Rzeczypospolitej Polskiej, Bydgoszcz (2003)

161 * Ewangeliczny Ko$ciot Chrzescijanski, Zory (2006)

X

Niezalezne zbory ewangeliczne/ewangelikalne

42 * Zbér w Wodzistawiu Slaskim, Wodzistaw (1990) (Local Church)
43 * Zbor Ewangelicko-Baptystyczny w Katowicach, Katowice (1990)
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44 * Zboér Ewangeliczny ,,Syjon”, Dziegielow, woj. gérnoslaskie (1990)

62 * Wspolnota Chrzescijanska ,,Pojednanie”, Grodzisk Mazowiecki (1991)
64 * Chrzescijanska Wspolnota ,,Jezus Panem’”, Pabianice (1991)

86 * Zbor Ewangeliczny ,,Betel” w Warszawie, Warszawa (1994)

103 * ,Misja na Wschod” we Wroctawiu (1995)

132 * Ko$ciét Nowego Przymierza w Lublinie (1997) ?

Ewangelikalny judaizm mesjanistyczny
141 * Mesjanska Spofecznos¢ Wywolanych, Krotoszyn (1998)

Koscioty Chrystusowe

13 * Kosciot Chrystusowy w Polsce, Sopot (1990)

24 * Kosciol Chrystusowy w Rzeczypospolitej Polskiej, Warszawa (1988)

101 * Warszawski Ko$ciét Chrystusowy, Warszawa (1995)

169 * Zrzeszenie Koscioléw Chrystusowych w Rzeczypospolitej Polskiej,
Radom (2009)

Kosciotly braterskie - bracia plymuccy (open brethren)

11 * Kosciét Wolnych Chrzescijan, Katowice (1990)

23 * Ewangeliczny Zwiazek Braterski w Rzeczypospolitej Polskiej, Szczeci-
nek (1990)

39 * Zbdr Chrzescijanski w Rzeczypospolitej Polskiej, Warszawa (1990)

70 * Zbor Wolnych Chrzescijan w Jaworznie, Jaworzno (1992)

129 * Polski Ewangeliczny Kosciot Braterski w Tarnowskich Gérach, woj.
slgskie (1997)

Darbyzm (exlusive brethren)
16 * Stowarzyszenie Zboréw Chrzescijan w Rzeczypospolitej Polskiej,
Orzesze (1990)

Nurt zielonoswigtkowy
* Kosciol Zielonoswigtkowy, Warszawa
7 * Jednota Braci Polskich, Wroctaw (1990) (adwentyzm, antytrynitaryzm)
10 * Ewangeliczna Wspdlnota Zielonoswiatkowa, Bukowsko (1990)
18 * Chrzescijanska Wspdlnota Zielonoswiatkowa, Legnica (1990)
25 * Kosciot Chrzescijan Wiary Ewangelicznej w Rzeczypospolitej Polskiej,
Kielce (1990)
28 * Kosciol Bozy w Chrystusie, Warszawa (1990)
40 * Centrum Biblijne ,,Jezus Jest Panem”, Warszawa (1990)
45 * Zboér Ewangelicznych Chrzescijan w Duchu Apostolskim, Etk (1990)
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46
47

52

67
79
80

82

93

99

102
105
106
107
111
112
115
118
119
122
126
127
128

130

134
136
137
142
148
156
157
182
183

187

*

*

*

Chrzescijanska Wspdlnota Ewangeliczna, Bielsko-Biata (1990)

Zbor Stanowczych Chrzescijan w Rzeczypospolitej Polskiej, Wisla
(1990)

Miedzynarodowa Misja ,,Centrum Stuzby Zycia”- Life Centre Mini-
stries, Skoczow (1990)

Kosciot Chrzescijanski ,,Arka” w Poznaniu, Poznan (1992)

Koscioét Jezusa Chrystusa w Werbkowicach, Werbkowice (1993)
Kosciol ,,Chrystus dla Wszystkich” w Rzeczypospolitej Polskiej, Szcze-
cin (1993)

Zbor Ewangelii Laski, Katowice (1993)

Chrzescijanski Kosciot Pelnej Ewangelii ,,Duch i Moc”, L6dz (1995) (FM)
Kosciét Bozy, Siedlce (1995)

Wspolnota Chrzescijanska “Wroctaw dla Jezusa” we Wroctawiu (1995
Kosciot Bozy w Polsce, Krakow (1996)

Kosciét Pentakostalny w Rzeczypospolitej Polskiej, Zory (1996)
Kosciot Chrzescijanski ,,Wieczernik’, Kielce (1996)

Kosciot Chrzescijanski w Rypinie, woj. kujawsko-pomorskie (1996)
Kosciot Chrzescijanski w Warszawie (1996) (FM)

Centrum Chrzescijanskie ,,Nowa Fala’, Gdynia (1996)

Spotecznos¢ Chrzescijanska ,,Miejsce Odnowienia’, Lublin (1996) (FM)
Centrum Chrzescijanskie Kanaan, Wroctaw (1996)

Chrzescijanski Ko$ciét ,,Maranatha” w Wisle (1997)

Chrzescijanski Kosciét ,,Dobra Nowina”, Pabianice (1997)

Kosciét ,,Misja dla Polski”, Warszawa (1997)

Chrzescijanskie Centrum ,,Pan jest Sztandarem” - Ko$ciot w Tarnowie
(1997)

Kosciot Jezusa Chrystusa Wiary Chrzescijanskiej, Swidnik, woj. lubel-
skie (1997)

Koscioét Jezusa Chrystusa ,,Syjon” w Rzeszowie (1997)

Kosciét Chrzedcijanski ,,Jezus Zyje”, Kutno (1997)

Dom Izraela Polania, Swidnik (1997)

Centrum Chrzescijanskie ,,Miecz Ducha’, Kalisz (1998)

Kosciot Chrzescijanski ,,Otwarte Drzwi’, Warszawa (1998)

Kosciot Chrzescijanski ,,Stowo Wiary”, Gdynia (2003)

Koscioét Chwaly, Warszawa (2003)

Kosciot Chrzescijanski Zoe, Gdansk (2016)

Kosciol ,,Chrzescijaniska Wspolnota Jordan, Rumia woj. Pomorskie
(2016)

Kosciot Chrzesdcijan Pelnej Ewangelii Oboz Bozy, woj. Mazowieckie,
Nasielsk (2020)
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186 * Kosciél Boga Zywego, Bedacego Wsparciem i Podporg Prawdy, Ko$ciot
Swiatlo Swiata, Warszawa (2018)

Koscioty Miejscowe (Local Church)

72 * Kosciot Jezusa Chrystusa w Kamiennej Gorze, Kamienna Goéra (1992)
87 * Kosciél w Radomiu (1994)

133 * Kosciot Ekklesia w Warszawie (1997)

140 * Miejscowy Kosciot w Lublinie, Natalin, woj. lubelskie (1998)

144 * Kosciot Chrzescijan w Rybniku (1998)

145 * Lokalny Kosciot w Kwidzynie, Kwidzyn (1998)

X

X

Ewangelikalne organizacje parakoscielne

68 * Ruch Chrzescijanski Mt28, Warszawa (1992)

71 * Misja Pokolen, Krakow (1992)

88 * Wspdlnota ,Drzewo Oliwne”, Warszawa (1994)

160 * Unia Ewangelikalna w Rzeczypospolitej Polskiej, Wroctaw (2004)

Kosciét dla obcokrajowcow
151 * Warsaw International Church, Warszawa (2000)

Rodzina wspdlnot milenarystycznych

Adwentyzm
* Koscidt Adwentystow Dnia Siddmego, Warszawa

5  * Kosciot Chrzescijan Dnia Sobotniego, Bielsko-Biata (1990)

48 * Adwentysci Dnia Siédmego Ruch Reformacyjny W Rzeczpospolitej
Polskiej, Ruda Slaska (1990)

51 * Kosciét Reformowany Adwentystéw Dnia Siodmego w Polsce, Poznan
(1990)

63 * Mesjanskie Zbory Boze (Dnia Si6dmego), Wodzistaw Slaski (1991)

Nurt wspélnot apostolskich
14 * Kosciol Nowoapostolski w Polsce, Gdynia (1990)

Rodzina chrzescijanskich wspélnot antytrynitarnych

Ruch badacki

1 * Swiecki Ruch Misyjny ,,Epifania’, Poznan (1990)

2 * Zrzeszenie Wolnych Badaczy Pisma Swietego w Rzeczypospolitej
Polskiej, Krakow (1990)

3 * Stowarzyszenie Badaczy Pisma Swietego w Polsce, Bydgoszcz (1990)
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19 * Zwiagzek Badaczy Biblii w Polsce, Wroctaw (1990)
34 * Swiadkowie Jehowy w Polsce, Nadarzyn, woj. mazowieckie (1989)

Unitarianizm

56 * Kosciét Chrzescijanski w Duchu Prawdy i Pokoju, Rybnik, woj. kato-
wickie (starokat?) (1991)

81 * Wspolnota Unitarian Uniwersalistow w Rzeczpospolitej Polskiej,
Chorzéw (1993)

123 * Kosciot Unitarianski, Warszawa (1997)

Inne

8  * Kosciol Jezusa Chrystusa Swietych Dni Ostatnich w Polsce, Warszawa
(1990)

38 * Stowarzyszenie Chrzescijanskiej Nauki - Zwiagzek Wyznaniowy, War-
szawa (1990)

113 * Chrzescijanski Kosciét Dobra, Majdan, woj. mazowieckie (1996)

Brak danych do okreslenia tradycji religijnej

139 * Chrzedcijanski Zwigzek Wyznaniowy ,,Zr6dto”, Olsztyn (1997)
153 * Kosciol Milosierdzia Jezusowego, Torun (2001)
178 * Kosciol Dobrej Nadziei, Warszawa (2014)

X

X

Judaizm
* Zwigzek Gmin Wyznaniowych Zydowskich, Warszawa (posiada od
1997 wlasna ustawe)
150 * Niezalezna Gmina Wyznania Mojzeszowego, Gdansk (2000)
155 * Gmina Wyznaniowa Starozakonnych w Rzeczypospolitej Polskiej,

Warszawa (2003)

171 * Beit Polska - Zwigzek Postepowych Gmin Zydowskich, Warszawa
(2009)

karaimowie:

* Karaimski Zwigzek Religijny, Warszawa

Islam i jego dziedzictwo

sunnici
* Muzulmanski Zwigzek Religijny, Bialystok
158 * Liga Muzulmanska w Rzeczypospolitej Polskiej, Warszawa (2004)
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szyici

33 * Stowarzyszenie Jednosci Muzulmanskiej, Warszawa (1990)

53 * Islamskie Stowarzyszenie Ahl-Ul-Bayt, Moszna, woj. mazowieckie
(1990)

Ahmadiyya
50 * Stowarzyszenie Muzulmanskie Ahmadiyya, Warszawa (1990)

Bahaizm

69 * Wiara Baha'i w Polsce, Warszawa (1992)

Rodzina wspélnot hinduistycznych

17 * Zwiazek Ajapa Joga, Bydgoszcz (1990)

22 * Swiatowy Uniwersytet Duchowy Brahma Kumaris w Polsce, Warszawa
(1990)

30 * Miedzynarodowe Towarzystwo Swiadomosci Kryszny, Mysiadto, woj.
mazowieckie (1990)

37 Ruch Swiadomosci Babadzi Herakhandi Samadz, Wroctaw (1990)

49 * Instytut Wiedzy o Tozsamosci ,,Misja Czaitanii”, Lublin (1990)

57 * Radha Govind Society of Poland Stowarzyszenie, Wegrzce Wielkie,
woj. malopolskie (1991)

149 * Zwiazek Hatha Jogi ,Brama Jogi”, £.6dz (1998)

167 * Zwigzek Wyznaniowy Hindu Bhavan w Rzeczypospolitej Polskiej,
Lesznowola Kolonia, woj. mazowieckie (2008)

X

Sikhowie
166 * Zwiazek Wyznaniowy Singh Sabha Gurudwara w Rzeczypospolitej
Polskiej, Warszawa (2007)

Rodzina wspdlnot buddyjskich

buddyzm tybetanski:

15 * Buddyjski Zwigzek Diamentowej Drogi Linii Karma Kagyu, Warszawa
(1990)

85 * Zwiazek Buddyjski Tradycji Karma Kamtzang, Grabnik, woj. mazo-
wieckie (1994)

91 * Zwigzek Buddyjski Khordong w Polsce, Darnkdéw, woj. dolnoslaskie (1994)

92 * Miedzynarodowa Wspoélnota Dzogczen - Namdaglin, Warszawa
(1994)
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97 * Misja Buddyjska - Trzy Schronienia w Polsce, Szczecin (1995)

100 * Ligmincha Polska, Wilga, woj. mazowieckie (1995)

121 * Zwigzek Buddyjski Dak Shang Kagyu w Polsce, L.6dz (1997)

168 * Instytut Sardza Ling, Pyszki, woj.zachodnipomorskie (2008)

174 * Zwiazek Tybetanskiego Bon ,,Sa Trik Erg Sang”, Warszawa (2010)

175 * Zwiazek Buddyjski ,,Dzogczien Kunzang Cziuling” w Rzeczypospolitej
Polskiej, Warszawa (2011)

180 * Zwigzek Buddyjski ,,Yeshe Khorlo” w Rzeczpospolitej Polskiej, War-
szawa (2014)

181 * Osrodek Wietnamskiego Buddyzmu w Polsce, Lazy, woj. mazowieckie
(2015)

buddyzm zen japoniski:

9 * Zwiazek Buddystow Zen ,,Bodhidharma” Warszawa (1990)

21 * ,Kanzeon” Zwiazek Buddyjski, Warszawa (1990)

29 * ,Wspdlnota Bez Bram” Mumon - Kai Zwigzek Buddyjski Zen Rinzai
w Rzeczypospolitej Polskiej, Szklarska Poreba (1990)

32 * Buddyjska Wspoélnota Zen Kannon, Warszawa (1990)

170 * Sangha ,, Dogen Zenji’, Gliwice (2009)

buddyzm zen koreariski:
12 * Szkola Zen Kwan Um w Polsce, Warszawa (1990)

buddyzm chinski:
138 * Zwigzek Buddyjski Czan, Zalesie Gérne, woj. mazowieckie (1997)

Taoizm

159 * Zwigzek Taoistow Tao Te King, Warszawa (2004)

Nowe ruchy religijne

31 * Uczniowie Ducha Swietego (Stowarzyszenie Panunistyczne) Warszawa
(NRR) (1990)

35 * Kosciét Zjednoczeniowy, czyli Ruch Pod Wezwaniem Ducha Swietego
Dla Zjednoczenia Chrzescijaristwa Swiatowego, Rados¢, woj. mazo-
wieckie (1990)

59 * Zachodni Zakon Sufi, Warszawa (1991)

78 * Medytacyjne Stowarzyszenie Najwyzszej Mistrzyni Czing Hai w Polsce,
Warszawa (1994)

117 * Koscidt Panteistyczny ,,Pneuma’, Lowicz, woj. tédzkie (1996)
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125 * Polski Kos$ciét Dialogu, Warszawa (1997)
131 * Zakon Braci Zjednoczenia Energetycznego, Krakéw (1997)
135 * Zwigzek Wyznaniowy Eckankar w Polsce, Warszawa (1997)

143 * Zgromadzenie Braci i Siostr Politeistow, Gdansk (1998) ?
176 * Wyznawcy Stonca, Jelenia Gora (2013)

»~nowy deizm”:

66 * Zwiazek Wyznaniowy ,Wierze w Dobro Czlowieka’, Nowy Swiat, woj.
pomorskie (1992)

73 * Zwiazek Wyznaniowy Kwinarystéow, Lomianki, woj.mazowieckie

(1992)

Rézokrzyzowcy:

20 * Lectorium Rosicrucianum , Migdzynarodowa Szkota Zlotego Rdzo-
krzyza, Wielun (1990)

84 * Wspdlnota Nauk Rézokrzyza, Wroctaw (1994)

Rekonstrukcjonizm - religia Stowian:

95 * Rodzimy Koscidt Polski, Warszawa (1995)

98 * Polski Kos$cidt Stowianski, Warszawa (1995)

108 * Rodzima Wiara, Wroctaw (1996)

172 * Zachodniostowianski Zwigzek Wyznaniowy ,,Stowianska Wiara’, Opole
(2009)

Organizacje ktorych religijny charakter jest kwestionowany

96 * Chrzescijanski Kosciét Glosicieli Dobrej Nowiny, Warszawa (1995)
104 * Koscidt Remonstrantéw Polskich, Krakow (1995)
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Wprowadzenie

laczego oskarzenia o chciwos¢ wcigz wracaja? W obliczu grozacego $wiato-

wej gospodarce kryzysu spowodowanego pandemig (trudno tez pomina¢
gospodarcze skutki zmian klimatycznych) i wielu debat nad przysztoscia kapi-
talizmu warto zastanowic si¢ nad diagnozami stawianymi gospodarce podczas
kryzysu finansowego z lat 2007-2009, bowiem dzisiaj spdr o kapitalizm powraca
(zob. np. Wolf 2019). Kryzys ten moze by¢ uwazany za przypadek modelowy;,
bowiem, podobnie jak wielki kryzys 1929-1933, byt zjawiskiem globalnym
w tym znaczeniu, Ze ,,rozlal si¢” po catym $wiecie niczym obecna pandemia.

Ze wzgledu na wage zagadnienia warto zapytaé: czy przednowoczesne
religijne kategorie (z jedng z nich mamy do czynienia) stuza refleksji etycz-
nej, w szczegolnosci etycznej refleksji nad gospodarka? Czy postugiwanie
sie pojeciem chciwosci rzeczywiscie ma pomoc w diagnozowaniu przyczyn
kryzysu (i wielu innych nieprawidlowosci obserwowanych w gospodarce),
czy tez chodzi tu o co$ zupelnie innego, np. o sprzeciw wobec nowoczesnego
ksztaltu gospodarki oraz - jak mozna to obserwowa¢ w pewnych krajach -
wobec liberalnej demokracji? (zob. np. Krastev, Holmes 2019)"

Trwajaca stulecia ewolucja stosunku chrzescijanistwa do handlu, pienigdza
i kredytu pokazuje, ze normy moralne nie sg niezmienne i podlegaja stopnio-
wym przeksztalceniom. Niektore z pojec tracg swojg aktualnosé i odwolywanie
sie do nich nie tylko nie stuzy dobrze refleksji etycznej, lecz takze nie pozwala
sie mierzy¢ z wieloma problemami praktycznymi (zob. Liitge 2005, 108-109)
Jak pisze Onora O’'Neill, mozna w tym kontekscie méwic¢ o adekwatnosci lub
uzytecznosci teorii moralnych (O’Neill 1986, 294-297).

Kryzys finansowy lat 2007-2009 uruchomil lawine oskarzen kierowa-
nych pod adresem bankéw, bankierdw, calego $wiata instytucji finansowych.
Stowem, ktére najczesciej pojawialo sie w tym kontekscie, byla ,,chciwos¢”
(ang. greed). Do dzisiaj zreszta stowo to nie stracilo na popularnosci tam, gdzie
wytyka si¢ bledy calej branzy (Reszka 2016). Wystarczy wspomnie¢ polskie
dyskusje na temat tzw. kredytow frankowych i licznych batalii sgdowych ma-
jacych na celu zakwestionowanie legalno$ci umoéw zawieranych z bankami.
Pokrewng forma kwestionowania moralnej kondycji $wiata finanséw wydaje
sie debata nad nadmierng finansjalizacjg wspotczesnych gospodarek, w ramach
ktdrej pojawia si¢ przekonanie, ze wspodlczesny swiat ustug finansowych nie-
jako pasozytuje na ,normalnej” gospodarce, czyli sferze produkgji oraz ustug
(Dembinski 2008, 17)2.

! Zgodnie z nomenklaturg angielska ,nowoczesno$¢” rozumiem jako posto$wieceniowa nowozytnosé
(wieki XV-XVIII to wczesna nowoczesno$é).
* Tematu finansjalizacji nie zdotam juz rozwing¢ w tym artykule.
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Zasygnalizowany w tytule problem uzytecznosci przednowoczesnych,
zasadniczo religijnych kategorii moralnych, oznacza konieczno$¢ na-
mystu nad jezykiem dzisiejszej refleksji etycznej nad gospodarka. Na ile
oskarzenia o chciwo$¢ rozpoznaja mechanizmy, ktére doprowadzity do
kryzysu finansowego? Na ile przydatne s3 w obecnie toczonej debacie nad
przysztosciag wolnorynkowej gospodarki, ktéra — co widzimy az nadto
wyraznie — ostabiajg dwa kolejny kryzysy: ekologiczny oraz ten zwigzany
z globalng pandemig?

Postugujac si¢ pojeciem chciwosci poszczegoélni komentatorzy zycia go-
spodarczego niekoniecznie mys$la w kategoriach czysto religijnych: Boga,
duszy, grzechu, zbawienia. Niemniej, odwolujac si¢ do okreslonego systemu
wyobrazen, fatwo moga wpas¢ w pulapke stereotypow i uprzedzen istnieja-
cych od wiekéw w tym systemie. Kazdy okres kryzysu zacheca do szukania
winnych. Jezeli uzna sig, ze zawinila chciwos¢, pojawic si¢ moze pytanie, kim
jest 6w chciwiec. W ten sposob uruchomiony zostaje odwieczny mechanizm
szukania kozta ofiarnego. Tak wiec nie tylko nie rozpoznaje sie¢ w sposob wta-
$ciwy problemu, lecz takze ,,uruchamia si¢” niegdysiejsze (pozornie dawno
juz przezwycig¢zone) stereotypy i uprzedzenia.

Wszyscy mamy do czynienia z pieniedzmi, a zatem $wiat finanséw powi-
nien by¢ bliski kazdej dorostej osobie. Tak si¢ jednak nie dzieje. Nawet w sferze
finansow osobistych indywidualne decyzje ludzi, np. w kwestii zaciggania
pozyczek w najrézniejszych instytucjach, nie zawsze s3 racjonalne i korzystne
dla zainteresowanych, co $wiadczy o braku wiedzy na temat mechanizméw tu
dzialajacych, a takze o desperacji spowodowanej istniejacym juz zadtuzeniem.
W jeszcze wigkszym stopniu niewiedza dotyczy finanséw publicznych oraz
finanséw firm. Jednostka gubi sie w doniesieniach na temat budzetu panstwa
i tzw. dziury budzetowej. Na przyklad 100 mld zt jest czysta abstrakcjg. Zwigzek
budzetu panstwa z podatkami, ktére kazdy obywatel placi (podatkami, ktore
muszg przeciez wzrosna¢ w sytuacji, gdy rosng wydatki publiczne zwigzane
z kryzysem wywolanym przez pandemig), takze jest niewidoczny dla wiek-
szo$ci obywateli.

To, co nieznane, budzi lgk. Co wigcej, kultura masowa podsuwa obrazy
nieprzyzwoicie bogatych przedsiebiorcow, zwlaszcza finansistow, ktérych
zamozno$¢ i, czesto, styl zycia nie tylko oburza ludzi o niskiej stopie Zyciowej
(»gdzie jest sprawiedliwos$c?”), ale powoduje tez reakcje lekowe przed tymi,
ktérzy ,,rzadza $§wiatem’, ,przejmuja media’, ,kupuja politykéw”, w sumie
»pociagaja wszystkimi sznurkami”. Jak pisal Niall Ferguson we wstepie do
swojej znanej pracy, ,,[w] ciggu calej historii zachodniej cywilizacji istniata
powracajaca wrogo$¢ wobec $wiata finanséw i finansistow, zakorzeniona
w przekonaniu, ze ci, ktérzy zyja z pozyczania pieniedzy, w jakims sensie
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pasozytuja na ‘prawdziwej’ gospodarczej dziatalnosci takiej, jak rolnictwo czy
wytworczo$¢” (Ferguson 2008, 2).

Ferguson wskazuje na trzy powody takiego stanu rzeczy. Po pierwsze,
wspdlczesne spoleczenstwo — méwiac potocznie - zyje na kredyt. W ten sposob
wigkszos¢ spoleczenstwa kupuje mieszkania, samochody i wiele réznych dobr
codziennego uzytku. Sptacanie kredytu nie jest sprawg tatwa, a zatem nikt nie
pala wielka miloscia do banku lub innej instytucji finansowej, ktéra domaga
sie regularnosci tej splaty. Po drugie, powtarzajace si¢ kryzysy finansowe oraz
liczne skandale sprawiaja, Ze ,,finanse sa raczej zrodtem ubdstwa, anizeli bo-
gactwa, raczej zmiennosci, anizeli stabilno$ci” (Ferguson 2008, 2).

Trzecie zrodlo niecheci do $wiata finanséw ma charakter historyczny.
Przez wieki w wielu krajach $wiata ustugi tego typu byly §wiadczone przez
reprezentantéw mniejszosci etnicznych lub religijnych. Czgsto uniemozli-
wiano im prawnie zakup ziemi lub uprawianie innego zawodu, skazujac ich
na zajmowanie si¢ pieniedzmi. Wykluczenie to umacnialo wiezi wewnetrzne
i wzajemne zaufanie pomiedzy wykluczonymi, co zazwyczaj sprzyja specjali-
zacji i osigganiu sukcesow w okreslonej dziedzinie (Ferguson 2008, 2).

Grzech chciwosci

»Chciwo$¢”, historycznie rzecz biorac, jest pojeciem religijnym. Nawet jezeli
dzisiaj stowo to nalezy do potocznego stownictwa i stuzy codziennej ,,psy-
chologii”, pierwotnie byto czescig sredniowiecznej nauki o grzechu. I to ona
pozwala zrozumie¢ przednowoczesny sposob ujmowania gospodarki. Nie
sposob przedstawic historii zwigzkéw chrzescijanstwa i gospodarki bez pojecia
chciwosci rozumianej jako jeden z grzechow gléwnych.

Warto tez zauwazy¢, ze dzisiejsze uzycie tego stowa rzadko odnosi si¢ do
zjawisk innych niz te zwigzane z rynkami finansowymi, i to raczej w kontekscie
nieprawidlowosci czy wrecz przestepstw. Moze to dotyczy¢ takze urzednikow
panstwowych lub politykow, ale najczesciej chodzi o bankieréw, maklerow
gieldowych, szeféw funduszy inwestycyjnych. Poslugujac sie tym stowem
podczas analizy kryzysu finansowego 2007-2009, powraca si¢ do pierwotnego
znaczenia tego sfowa, ale takze — nawet nieSwiadomie - zaklada sie istnienie
grzechu pierworodnego gospodarki nowoczesnej, jakim byto odejscie od wy-
obrazonej harmonii spoleczenstwa istniejacej niegdy$ w ramach gospodarki
»przedrynkowej”.

Klasyfikacja grzechéw i wad ludzkich nie jest wylacznie judeo-chrze-
$cijanskim osiggnieciem kulturowym, bowiem i inne religie maja listy ztych
duchoéw, ktore czyhaja na dusze jednostki. Okazuje sig, ze wszystkie systemy
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religijne czynia z chciwosci matke wszystkich innych grzechow (Tickle 2004,
12). Czy to bedzie buddyzm, czy hinduizm, z chciwosci rodzg sie pozostale
ludzkie przypadtosci (Tickle 2004, 13-14). Dla historii gospodarczej Zachodu
najistotniejsza jest z oczywistych wzgledow tradycja judeo-chrzescijanska.
Jak zauwaza Richard Newhauser, wybitny znawca tematu, m.in. za sprawa
Ambrozego z Mediolanu juz w IV i V w. uwazano chciwo$¢ za najwigksze za-
grozenie chrzescijanskiego spoteczenstwa (Newhauser 2006, XIV). Dlaczego
wlasnie chciwo$c?

R. Newhauser odpowiada na to pytanie w oparciu o analizy wczesno-
chrzesdcijanskiej literatury, w szczegélnosci Pasterza Hermasa. Filargyria
jako pozadanie pienigdza (dostownie: srebra) stanowi zagrozenie dla duszy,
bowiem oznacza przywigzanie do rzeczy z tego swiata. Prawdziwe bogactwo
lezy bowiem w $wiecie niebianskim, zgodnie z calg eschatologia chrzesci-
janska. Chciwos$¢ moze by¢ tez okreslana jako pleonexia, czyli pragnienie
»posiadania wiecej’, co przypomina idolatrie, stuzenie obcym bogom. Zale-
cana byla zatem samowystarczalno$¢ (autarkeia) i zadowolenie z tego, co si¢
juz posiada. Ciekawg rzecza, jest to — jak wskazuje Newhauser - ze idealem
nie jest tu skrajne ubéstwo, lecz wlasnie zadowolenie z umiarkowanego
bogactwa. (Newhauser 2006, 1-4) R.M. Grant pisze nawet, ze ,,[w] okresie
patrystycznym nieche¢ do bogactwa taczyta sie z praktyczna tolerancja wobec
niego. W trzecim wieku mamy do czynienia z biskupami Rzymu, Antriochii
lub Aleksandrii czynnie uprawiajacymi bankowos¢ dla korzysci wlasnej lub
Kosciota” (Grant 1994, 37).

To praktyczne nastawienie ojcow apostolskich, jak ujmuje to Grant (1994,
35), sugeruje, ze majg oni na wzgledzie doczesny porzadek spoteczny, a pro-
blem chciwosci nie tylko byt rozpatrywany z punkty widzenia indywidualnej
duchowosci i szans na zbawienie duszy (zob. Newhauser 2006, 4). Pasterz
objasnia Hermasowi ide¢ harmonijnego wspolistnienia klas spotecznych od-
wolujac si¢ do metafory wigzu i winorosli. Ten popularny w Rzymie (znany od
wiekow) sposdb uprawiania winorosli pnacych sie po drzewie byt takze symbo-
lem dobrego matzenstwa. Tutaj jednak wigz symbolizuje w miare zamoznych
obywateli Rzymu, ktérzy jednak maja mniejsze szanse na zbawienie, zwlaszcza
jesli zajmuja si¢ handlem. W tym znaczeniu wigz nie wydaje owocéw. Wyma-
gajaca podpory winoro$l to ubodzy, ktérzy za wsparcie w postaci jalmuzny
odwzajemniaja si¢ modlitwg za dusze swoich dobroczyncéw, przyblizajac im
zycie wieczne, a zatem zawieszajac na wigzie wspanialy owoc. Bogaci zatem
wspomagaja biednych, a ci kierujg swoje modlitwy do Boga w intencji tych
pierwszych. Chciwos¢, jako pragnienie posiadania wigcej, zaburza ten porza-
dek, ludzkie wady zagrazaja spotecznej harmonii. Zaklada si¢ tu jednak, ze
chciwos¢ jest taka przypadloscia ludzka, ktéra prowadzi¢ moze tatwo do wy-
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korzystywania i oszukiwania bliznich, przed czym przestrzega takze pierwszy
List do Tessaloniczan (4:6). W kazdym razie spoteczne skutki chciwosci sg tu
na pierwszym planie (Newhauser 2006, 5).

Oskarzenie o chciwos¢ z oczywistych wzgleddw najczesciej kierowane
byto tych oséb, ktére zajmowaly sie handlem. Pamietac nalezy, ze juz w poz-
nym antyku kupcow nie tyle traktowano jako agentéw niezbednej wymiany
dobr, lecz raczej jako ludzi oferujacych luksusowe dobra (Newhauser 2006,
5). Zagraza¢ to mialo zasobom wspoélnoty, gdyz budzito pokuse otaczania
sie tymi dobrami w poszukiwaniu przyjemnosci. Swiety Tomasz akceptowal
handel tylko wtedy, gdy uzupelnial on brakujace podstawowe dobra, gdy
opieral si¢ na zasadzie sprawiedliwej ceny oraz gdy zyski z handlu przynosity
korzysci calej wspdlnocie handlarza (Volkmann 2019, 80). Zgodnie z tym, co
sugerowalo pordwnanie oparte na wspoétistnieniu wigzu i winorosli, kupcy
mogli by¢ akceptowani, jezeli wiecej dawali, niz sami otrzymywali. Jezeli ich
korzysci przewyzszaly korzysci calej wspdlnoty, spotykali sie z oskarzeniem
o chciwos¢, czyli — w gruncie rzeczy - o szkodzenie tej wspdlnocie (Strosetzki
2019, 10). Grzech i strach przed wiecznym potepieniem dyscyplinowaty ludzi
sredniowiecza i stuzyly porzadkowi spolecznemu.

Robert L. Heilbroner podaje przyklad sw. Geralda z Aurillac, ktéry poka-
zuje, co oznaczal w X w. mariaz ekonomii i etyki w praktyce. Gerald, zalozyciel
opactwa w Aurillac, kupil w Rzymie stroj liturgiczny po wyjatkowo niskiej
cenie. Od wedrownego kupca dowiedzial si¢ jednak, ze ta cena byla wyjatkowsa,
niespotykang okazja. Nie przynioslo to Geraldowi zadnej satysfakcji — wrecz
przeciwnie. Przyszly swiety doptacil sprzedawcy odpowiednig roznice, aby nie
popetnic¢ grzechu chciwosci (Heilbroner 1989, 35).

To wiasnie Akwinata starat si¢ blizej okresli¢ wlasciwe proporcje korzysci
wspolnotowych i indywidualnych przy okazji rozwazan nad ceng sprawie-
dliwa. Wzorujac si¢ na patrystykach, uwzglednial przede wszystkim koszty
zakupu danego dobra przez kupca. Jednakze wazne byly takze koszty Zycia
odpowiadajace jego pozycji spotecznej. Ustalenie tego nie zawsze byto tatwe,
jezeli kupiec byl obcokrajowcem. W kazdym razie ocena zycia kupca i jego
szans na zbawienie zalezna byta od cnoty umiarkowania, ktérg powinien byt
przejawia¢ oraz od jego hojnosci w roli dobroczyncy. Wprawdzie autarkia
byta idealem feudalnej gospodarki, niemniej juz w XII w. rozwijal si¢ handel
miedzynarodowy, taczac tak odlegle od siebie miejsca, jak Szkocje¢ i potudnio-
wowschodnig Azje, Portugalie i centralng Rosje, Skandynawie i subsaharyjska
Afryke (Strosetzki 2019, 10-11). Akcent polozony na cnote umiarkowania
wskazywal na wplyw Arystotelesa na te rozwazania o cenie sprawiedliwej, co
sprawialo, ze wprawdzie chciwos¢ byta potepiana, lecz jednoczesnie handel
stawal sie aprobowang koniecznoscig.
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Lichwa - najgrozniejszy przejaw chciwosci

Czy lichwiarzem byt kazdy czlowiek, ktéry pozyczal innym pienigdze? Jak trak-
towani byli bankierzy, ktorzy uprawiali swoj fach juz w starozytnosci? Istniala
koscielna bankowos$¢ w IIT w., jak pisal Grant (1994, 37). Do XII w. klasztory
pozyczaly pienigdze na zasadzie zastawu nieruchomosci, inaczej antychrezy,
czego zabronil im w koncu papiez (Le Goft 2004, 23). To do pewnego stopnia
ttumaczy¢ moze fakt, ktéry odnotowal Newhauser: ,Wczesnochrzescijanscy
autorzy prawie nigdy nie potepiali bankieréw, w przeciwienstwie do lichwiarzy”
(2006, 146). Z drugiej strony, jak pisat Le Goft, ,,[0]ddr lichwy wcigz si¢ unosit
nad trzynastowiecznym kupcem...” (2004, 56). Stowo ,,kupiec” (ang. merchant,
fr. marchand) uzyte jest tutaj w dawnym znaczeniu ,,cztowieka interesow”, zaj-
mujgcego si¢ nie tylko handlem. Wtasnie okreslenie hommes daffaires (ludzie
intereséw) najlepiej oddaje istote rzeczy w odniesieniu do kupcow $redniowie-
cza. Zajmowali si¢ oni - jak wylicza Le Goft - handlem, wszelkimi operacjami
finansowymi, spekulacja, inwestowaniem w nieruchomosci (2006, 6). W tym
znaczeniu mozna moéwic o kupcach-bankierach, co jednoczesnie ma glebszy
sens, bowiem w omawianym okresie handel czesto taczyl si¢ z posrednictwem
finansowym, wymiang pieniedzy i udzielaniem kredytéw. W kazdym razie
ich wszystkich moglo dotyczy¢ oskarzenie o lichwiarstwo. Dante w ,,Piekle”
wymienia konkretne nazwiska kupcéw, a takze kupcéw bankierdw, ktorzy
pokutuja za grzech lichwiarstwa (Le Goft 2004, 56).

Kim jest lichwiarz? Zwyklym chciwcem? Chciwym kupcem lub ban-
kierem? Okazywalo sie, ze grzech skrajnej chciwosci popelni¢ mégt prawie
kazdy. Papiez Innocenty IV obawial sie¢ depopulacji wsi i braku produkeji
rolnej z powodu lichwiarstwa, ktérym mieliby zajmowac si¢ chlopi (Le Goff
2004, 25). Rzeczywiscie rozwdj gospodarki pienieznej w XIII w. sprawial, ze
popyt na kredyt byt bardzo duzy. W gre wchodzily zaréwno male sumy, jak
i bardzo duze. Problemem byly odsetki. Oprocentowanie kredytu zaktécato
pewna naturalng symetrie, zgodnie z definicjg $w. Ambrozego: ,,Usura est
plus accipere quam dare” - ,Lichwa oznacza otrzymanie wiecej, niz si¢ dato”
(Le Goff 2004, 26). Sw. Tomasz wiele wiekéw p6zniej powie, ze pieniadz jest
bezplodny, umozliwia wymiang, ale nie moze by¢ zmuszany do rodzenia (Le
Goff, 2004, 29). Byloby to wbrew naturze, czyli wbrew Bogu, bowiem teolodzy
w XII w. powtarzali czgsto: ,,Natura, id est Deus” - ,Natura to znaczy Bog”
(Le Goff 2004, 31).

Jezeli lichwiarz pobiera odsetki od pozyczonej sumy, kaze sobie placi¢
za czas, ktory uplynal pomiedzy data pozyczki a datg jej zwrotu. Otrzymuje
pozyczong sume i jednoczesnie zawiera inng transakcje: sprzedaje czas, ktory
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uplynal. W ten sposob sprzedaje co$, co nie nalezy do niego, bowiem czas
jest wlasnoscig Boga. Zastuguje na miano zlodzieja czasu (Le Goff 2004, 39)
Oczywiscie rozwoj gospodarczy wymuszal pogodzenie si¢ z odsetkami, a li-
chwiarz mogt unikna¢ piekta, jezeli z umiarem obcigzat dtuznika odsetkami.
Ideal ,miary” zaczynal dominowa¢ w XII- i XIII-wiecznej teologii. Ludwik
IX zalecal zasade juste milieu we wszystkich sferach zycia (Le Goff 2004, 73).

Jacques Le Goft, jak wiadomo, akcentowat szczegélnie XII-wieczne ,,0d-
krycie” czy$¢ca jako waznego elementu przemian doktryny chrzedcijanskiej
umozliwiajacych inne spojrzenie na problem lichwy. Obraz lichwiarza odpo-
kutowujacego swoje grzechy, czesto przy udziale rodziny, od ktérej oczekiwano
modlitwy oraz materialnego zados¢uczynienia w stosunku do 0séb pokrzyw-
dzonych przez tegoz lichwiarza, stal si¢ zapowiedzig wigkszej otwartosci Ko-
$ciola na przemiany gospodarcze, a takze na specyfike poszczegdlnych grup
spotecznych czy zawodowych. Zaktadano mozliwo$¢ wewnetrznej przemiany
grzesznika, co oznaczalo jednoczesnie, ze wyobraznia religijna wyzwalala si¢
z prostego dualizmu piekla i nieba, zla i dobra, ukazujac mozliwo$¢ stanow
posrednich (Le Goft 2004, 76-77).

Przemiany te mogly sie odwolywac do wczesnochrzescijanskich pism,
w ktorych problematyka ekonomiczna wielokrotnie pojawiala si¢ m.in. za
sprawg przenikliwych uwag Tertulliana’. Newhauser cytuje jego dzielo De ido-
latria, gdzie jest mowa o tym, ze w wiekszosci transakeji handlowych pojawia
sie chciwos¢. ,,Ponadto [...] jezeli pozbedziemy si¢ zachtannosci (cupiditas),
co mialoby by¢ powodem dazenia do posiadania? Kiedy zniknie to dazenie,
nie bedzie koniecznosci robienia intereséw” (Newhauser 2006, 5). Niemniej
perspektywa Kosciota w owym robieniu intereséw nie dostrzegata podstawo-
wego mechanizmu gospodarczego. ,,Kosciot kfadl nacisk raczej na podzial niz
na produkcje, raczej na mitosierdzie niz na oszczedno$¢” (Grant 1994, 15, 38).

Juz w przypowiesci o talentach mamy sygnal, ze w Nowym Testamencie
istnieje przekaz, do ktérego w czasach swoistej rewolucji gospodarczej XII
i XIIT w. bedzie mozna si¢ odwotywa¢. Grant widzi w tej przypowiesci pozy-
tywny stosunek do bankieréw oraz akumulacji kapitatu. ,,Kazdemu bowiem,
kto ma bedzie dodane, tak zZe nadmiar mie¢ bedzie” (Mt 25, 24-30) (Grant
1994, 21). Chrzedcijanie w Rzymie mogli by¢ $wiadkami powstawania wielkich
fortun i gromadzenia kapitatu, niemniej wielu Apokalipse $w. Jana traktowalo
dostownie, jako ,,proroctwo odnoszace si¢ do nadciagajacego wydarzenia: do
sadu Boga nad cywilizacja bogata i rozmilowana w luksusie” (Grant 1994,
32). W kazdym razie dopiero w XIII i XIV w. dochodzi do pogodzenia chrze-
$cijanistwa z pobieraniem odsetek za sprawg odrdzniania pozyczek na rozwdj
produkcji od pozyczek na konsumpcje (Grant 1994, 39).

* To on przettumaczyt pleonexia z greckiego na tacine jako cupiditas.
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Nie od rzeczy bedzie wspomnie¢ w tym miejscu, ze do pdzniejszego ,,go-
dzenia si¢” chrzescijanstwa z nowozytng forma gospodarki walnie przyczynia
sie protestantyzm, a zwlaszcza opisywany przez Maxa Webera kalwinizm. Tutaj
bogacenie si¢ przestaje by¢ przejawem chciwosci, a staje si¢ wyrazem stuzby
Bogu i ludziom. Grant bardzo trafnie cytuje Ernsta Troeltscha, ktéry omawia
idee Kalwina (Grant 1994, 40)*. ,,Kapitalista jest zawsze zarzadca daréw Bozych
a jego obowiazkiem jest powigkszy¢ swoj kapitat [podkr. Granta] i uzy¢ go dla
dobra calego spoleczenstwa, zatrzymujac sobie tylko tyle, ile jest niezbedne
dla zaspokojenia wlasnych potrzeb” (Troeltsch 1931, 644-645).

Pomimo silnej obecnos$ci watkdow religijnych wizja $wiata, kryjaca si¢ za no-
woczesng gospodarka, jest zasadniczo inna niz ta charakterystyczna dla $wiata
przednowoczesnego. Droga od sredniowiecza do wspdtczesnosci to droga od
wizji gospodarki, w ktérej bogactwo zawsze bylo komus odebrane, zdobyte
czyim$ kosztem - do pojmowania gospodarki, w ktdérej bogactwo (kapitat)
byto tworzone i pomnazane z korzyscig dla calej wspolnoty. Gdyby odwotac
sie do terminologii zaczerpnietej z teorii gier, bytaby to droga od spoteczen-
stwa i gospodarki, w ktérych toczy sie gra o sumie zero, do wspolczesnego,
pluralistycznego spoteczenstwa i gospodarki, dla ktérych charakterystyczna
jest gra o sumie dodatniej (Liitge 2005, 116; Liitge 2012, 12). Punktem wyjscia
jest starozytno$c¢ i sredniowiecze, w ktérych to okresach zdobywanie bogac-
twa ,,nie faczylo si¢ z produkcja dobr. Bogactwo byto wcigz nadwyzka, ktora
zagarnialo sie poprzez podbdj lub eksploatacje podporzadkowanej rolniczej
ludnosci” (Heilbroner 1989, 24). To, co nazywamy gra o sumie zerowej, tak
okreslit w polowie XV w. florencki kupiec Giovanni di Paolo Rucellai: ,,bo-
gacac sie, czynie innych (ktérych moge nawet nie zna¢) biednymi” (cyt. za
Liitge 2015, 30).

Podsumowujac t¢ prezentacje¢ chciwosci jako grzechu kardynalnego,
stwierdzi¢ nalezy, Ze to pojecie jest dosy¢ precyzyjnie okreslone, o ile mozna
tak si¢ wyrazi¢ w odniesieniu do kategorii bedacej przedmiotem intensyw-
nych debat w ciggu wielu stuleci. Sredniowieczna nauka o grzechu, jak i cata
dogmatyka chrzescijanska, z dzisiejszej perspektywy ujmowana by¢ moze
jako kulturowe konstruowanie moralnosci, by uzy¢ sformulowania Richarda
Newhausera. Pisze on o spofecznie akceptowanych formach pozadania (desire)
oraz o socjalizacji tego typu emocji (Newhauser 2004)°. Pierwotnie nakazy
tego typu kierowane byly do przedstawicieli monastycyzmu, bowiem tutaj
wlasnie wolno$¢ od wszelkich pasji (aphateia) byta warunkiem docierajacej

* Oryginal niemiecki ukazat si¢ w 1911 r. Cytowany fragment doskonale oddaje to, co nazywano
»zasada wlodarstwa” wlasnie w nawigzaniu do przypowiesci o talentach.

° Odwotuje si¢ do projektu seminarium zorganizowanego przez Richarda Newhausera w Darwin

College na Uniwersytecie Cambridge w 2004 r. Plonem tych ponadmiesiecznych badan i debat sporej grupy
historykéw byta praca zbiorowa, ktéra ukazata sie trzy lata pézniej (Newhauser 2007).
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do Boga modlitwy. Emocje, czyli podszepty demonoéw, uniemozliwiatyby
prawdziwg izolacje¢ od $wiata. Dopiero z czasem nauka o grzechu i cnocie
wplywa w sposob istotny na konstruowanie moralnosci §wieckiej (Newhauser
2006, 25-26). Opanowanie nadmiernej zadzy bogactwa stawalo si¢ podstawa
porzadku spotecznego. Szczegélnie w okresach kryzysu, np. w III w. chciwo$é
potepiana byla najostrzej w pismach Ojcéw Kosciota (Newhauser 2006, 22).

Ta zalezno$¢ ma charakter ponadczasowy. W czasach kryzysu pietnuje sie
tych, ktérzy nadmiernie sie bogaca i ktérych oskarzy¢ mozna o spowodowanie
nieszczes¢ spadajacych na wiekszos¢ spoteczenstwa. Wspdlczesne oskarzenia
o chciwos¢ maja takze charakter wykluczajacy, tak jak to bywalo w przesztosci.
Mechanizm szukania kozla ofiarnego dziala tutaj z cala moca.

Interes wlasny - chciwos¢ w przebraniu?

Pojecie chciwosci jako grzechu nalezy zatem do swojej epoki i do swojego,
dajacego si¢ w miare precyzyjnie opisa¢, kontekstu kulturowego. Wspolczesne
uzycie stowa ,,chciwo$¢” nie odwoluje si¢ do jego historycznego znaczenia, lecz
staje si¢ wyrazem negatywnego stosunku do oséb, ktére sg zbyt zachtanne.
Moze jednak chodzi¢ nie tylko o pieniadze, lecz takze o nieumiarkowanie w je-
dzeniu. Znaczenie tego stowa moze by¢ takze pozytywne. Stownik pod redakcja
Witolda Doroszewskiego przytacza odpowiedni fragment powiesci Jana Lama:
»Pozeralem z chciwoscia, dos¢ rzadka w tym wieku, opisy podrozy, powiastki
i dziela traktujace o historii narodow” (Stownik jezyka polskiego 1958, 844).
W opracowaniach dotyczacych gospodarki stowo to najczesciej oznacza
nieliczace si¢ z nikim i z niczym dazenie do osiggania prywatnych korzysci,
a zatem moralny egoizm. Towarzyszy temu bardzo czgsto uzycie terminu
»interes wlasny” oraz wizja wyobcowanej spotecznie, egoistycznej jednostki
kierujacej si¢ gtéwnie tak pojetym ,interesem”. Co wiecej, sugeruje si¢ nawet,
ze to egoistyczne nastawienie jest wspdlczesng forma chciwosci, ktorg teraz
eufemistycznie nazywa sie ,interesem wlasnym” czy tez ,wyborem racjonal-
nym’. A.F. Robertson uzywa okreslenia ,,forgiving notion” czyli pojecia, ktore
rozgrzesza chciwos¢ (Robertson 2001, 14). Trudno uznac takie podejscie za
trafne, bowiem - ujmujac to krotko - interes wlasny nie jest forma chciwosci,
zachlannodci, skrajnego egoizmu. Ktos, kto tak twierdzi, nie uwzglednia badan
za zakresu historii idei, a ponadto stara sie przeforsowac teze, ze wspolczesna
gospodarka rynkowa opiera si¢ na negatywnych cechach osobowych (egoizm,
dazenie do zysku za wszelka cene, niezwazanie na dobro ogétu). Pamietac
jednak trzeba, ze w jezykach, ktére wprost przejely nazewnictwo lacinskie,
»interes” oznacza jednoczes$nie odsetki pobierane do pozyczonej sumy. I rze-
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czywiscie, w péznych wiekach $rednich, ,interes” w sposéb eufemistyczny
okreslal pobieranie odsetek, ktore juz wkrétce mialo przestac by¢ grzechem.
Z czasem jednak oznaczal postawe kalkulacyjna, racjonalna i dziatania oparte
na zachowaniu stosownej miary (moderation). Co wiecej, pierwotnie chodzilo
o kalkulacje polityczne i lekcje rzadzenia, ktdrej udzielat wtadcom Machiavelli.
Zrozumienie wlasnego interesu miato ich powstrzymywac od bezrozumnego
dazenia do chwaly i innych zdyskredytowanych idealéw rycerskich $rednio-
wiecza i renesansu, co pozniej podsumowal w XVII w. ksigze Henri de Rohan
W znanej pracy na temat interesu ksigzat i panstw chrzescijanskich (De l'intérét
des princes et des Etats de la chrétienté) (Hirschman 2013, 198).

~W epoce renesansu narastalo przekonanie, ktére w XVII w. przerodzito si¢
w pewnos¢, ze ani moralizujaca filozofia, ani tez przykazania religii nie moga
powstrzymac destrukcyjnych namietnosci ludzkich” (Hirschman 1997, 26).
Mozna jednak rownowazy¢ szkodliwe namietnosci — zrozumieniem interesu
wlasnego. Tak oto nowozytna teoria polityki dowartosciowata , niskie” cele
komercyjne rosnacej w site warstwy kupieckiej (Holmes 1995, 54). Interes
wlasny zatem nie jest chciwoscig w przebraniu i nie moze uzasadniac przy-
wolywania $redniowiecznych kategorii moralnych dla oceny wspoétczesnych
zjawisk gospodarczych.

Kryzys finansowy 2007-2009

Kryzys ten byt bezposrednig przyczyna renesansu zainteresowania chciwoscia
w XXI w. Nazywany jest takze kryzysem niekonwencjonalnych (subprime)
kredytow hipotecznych. Objat cate Stany Zjednoczone, by w szybkim tempie
rozprzestrzenic¢ si¢ dostownie na caty swiat. Kredyt zabezpieczony hipoteka
na nieruchomosci jest dobrze znang na calym $wiecie metoda zakupu miesz-
kania lub domu przez ludzi nie dysponujacych wystarczajaca suma pieniedzy.
Tradycyjnie banki udzielaly takich kredytéw, np. na trzydziesci lat, a przez ten
okres dluznik zwracat bankowi gotowke. Tysiace dluznikéw splacalo swoje
zadluzenie, co umozliwialo bankowi udzielanie dalszych kredytéw kolejnym
klientom. Pod koniec XX w. nowy system umozliwil bankom generowanie
wiekszej ilosci pienigdza przeznaczonego na kredyty mieszkaniowe. Banki,
nie czekajac na splaty zadtuzenia, odsprzedawaty wierzytelnosci, co od razu
umozliwialo udzielanie dalszych kredytéw. Proces ten, nazywany sekuryty-
zacja dlugu, przewidywal zamiang wierzytelnos$ci na papiery wartosciowe,
ktérych sprzedaz oznaczata zbycie przysztych naleznosci z tytutu udzielonego
kredytu - nie tylko zreszta na zakup mieszkania, ale takze wszelkich innych
doébr. Konkretny bank udzielajacy kredytu stawat si¢ w ten sposob pierwszym
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ogniwem laczacym pana Smitha (czyli amerykanskiego Kowalskiego) z ryn-
kami finansowymi na calym $wiecie, bowiem papiery wartosciowe, o ktorych
tu mowa, byly w obiegu globalnym. W ten sposéb amerykanskie kredyty
hipoteczne stawaly si¢ zabezpieczeniem obligacji (MBS - mortgage backed
securities) sprzedawanych na gietdach calego swiata. Te obligacje z kolei — w ra-
mach specjalnych funduszy - mogly by¢ zabezpieczeniem kolejnych obligacji
wprowadzanych do obiegu. W ten sposéb wydltuzano ancuch sekurytyzacji,
ktory stawal sie coraz bardziej odlegly od pierwotnego kredytobiorcy, czyli
pana Smitha. Sekurytyzacja dtugu znana byla juz pod koniec XIX w., lecz
sto lat pdzniej wladze federalne — wspierajac tzw. demokracje wiascicielska
(homeownership democracy) — objely swoimi gwarancjami banki udzielajace
kredytéw hipotecznych. Oznaczalo to, ze ludzie, ktérych nie sta¢ byto na kredyt
hipoteczny z powodu zbyt niskich zarobkéw, bardzo szybko mogli wprowadzi¢
sie do nowego domu (Fligstein, Goldstein 2010; Guillén, Sudrez 2010).

Gdy wzrastat globalny popyt na obligacje zabezpieczone kredytami hipo-
tetycznymi, okazalo sig, ze juz w 2004 r. brakowalo klientéw bankéw posia-
dajacych tradycyjnie rozumiang (czyli - jak to nazywam - konwencjonalng)
zdolnos¢ kredytowa mierzong zarobkami, zgromadzonymi oszczedno$ciami
umozliwiajacymi tzw. wklad wtasny oraz historig wlasnej wyplacalnosci
w odniesieniu do poprzednich kredytéw. Banki i inne firmy pozyczkowe
tagodzily w tej sytuacji swoje wymagania i udzielaly niekonwencjonalnych
kredytow (subprime) osobom, ktére w przesztosci nigdy kredytu hipotecz-
nego nie otrzymatyby. Byly to operacje ryzykowne, lecz w sytuacji, gdy ceny
doméw stale rosty w miare poszerzania si¢ ,demokracji wlascicielskiej” —
banki mialy odpowiednie zabezpieczenie. Gdy jednak spekulacyjna banka
na rynku domoéw i mieszkan pekla i ceny doméw zaczety gwaltownie spadac,
caly tancuch skomplikowanych instrumentéw finansowych stracit swoje
oparcie z powodu niewyptacalnosci pana Smitha oraz spadku wartosci jego
domu, ktdry stanowil jedyne zabezpieczenie kredytu (Fligstein, Goldstein
2010; Guillén, Suarez 2010).

W ktérym miejscu lub momencie tego procesu odnajdziemy to, co scho-
lastycy nazywali chciwoscia?

Pod koniec XX w. pan Smith dawno juz przestal oszczedzac i nastawil sie
na intensywna konsumpcje. Po II wojnie $wiatowej zadtuzenie przecigtnego
gospodarstwa domowego w USA wynosilto ok. 20% dochodéw. W okresie
boomu mieszkaniowego przekraczato te dochody o jedna trzecig (Lowenstein
2010, 3). Oznaczalo to zasadnicza zmiang¢ kulturowa wyznaczajaca styl zycia
przecietnej rodziny - zycia na kredyt. Konsumpcyjne nastawienie do zycia
cechuje si¢ swego rodzaju zachlannoscig, jednakze kategoria chciwos$ci nie ma
tu zastosowania. Kupujacy nie odbieraja nikomu $rodkéw do zycia, lecz wrecz
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przeciwnie: ich konsumpcja napedza gospodarke, dzieki czemu korzystaja
wszyscy. Finansisci umozliwiajacy kredytowanie masowej konsumpcji, nawet
gdyby oznaczala ona zycie ponad stan, nie zawsze postepowali racjonalnie,
nie dostrzegajac zagrozen i sadzac, ze np. ceny mieszkan beda rosly w nie-
skonczonos¢. Trudno méwic tu o grzechu chciwosci w sytuacji, gdy zaréwno
bankierzy, jak i ich klienci znaja tzw. wartos¢ pienigdza w czasie, wiedza,
czym jest oprocentowanie kredytu, czym jest inflacja — czyli wszyscy niejako
s3 ,,ztodziejami czasu”

Pewne watpliwosci mozna mie¢ w odniesieniu do pracownikow firm
pozyczkowych, a takze bankéw, ktorzy zachecali potencjalnych klientéw do
zadluzania si¢. Na pewno najwazniejsza byta dla nich prowizja, ktérg otrzy-
mywali za pozyskanie kolejnego klienta. Wizje, ktdre roztaczali, czgsto byty
zludne, a cale to dzialanie nieuczciwe. W Polsce odpowiednikiem kredytow
niekonwencjonalnych byty tzw. kredyty frankowe. Klient, ktory przy swoich
zarobkach nie miat zdolnosci kredytowej w odniesieniu do kredytu w polskiej
walucie, dowiadywal sie, ze rata kredytu frankowego bedzie mniejsza, co
sprawi, Ze te zdolno$¢ uzyska. Niekoniecznie jednak mial sSwiadomos¢ ryzyka
kursowego: drogi frank zwiekszy zaréwno rate splaty, jak i calg sume zadlu-
zenia. Co kierowalo pracownikiem banku oferujacym tzw. kredyt frankowy
lub inny niepowiazany z polska walutg?

Karen Ho, antropolozka, ktéra badata kulture organizacyjna bankéw
i innych instytucji zwigzanych z Wall Street, twierdzi, ze kultura w szczego6lny
sposdb socjalizuje mlodych ludzi robiacych kariere w branzy finansowej.
W szczegdlnosci wyksztalca rodzaj sprytu (smartness), ktory zacheca do szu-
kania rozwigzan niekonwencjonalnych, na granicy prawa, ryzykownych, lecz
oplacalnych w krotkim okresie (Ho 2009, 39). Tym terminem postugiwano
sie takze w odniesieniu do glo$nego upadku firmy energetycznej Enron, cze-
mu poswiecona jest praca The Smartest Guys in the Room (McLean, Elkind
2003). Takze w odniesieniu do bankructwa Enronu postugiwano si¢ pojeciem
»chciwosci’, szukajac zrodta motywacji gtéwnych bohateréw skandalu. Takze
tutaj nie da si¢ wyjasni¢ przyczyn upadku firmy bez wskazania na kulture or-
ganizacyjna, ktdérej wyrazem byla sktonnos¢ do podejmowania nadmiernego
ryzyka, przyzwyczajenie do podwyzszonego poziomu adrenaliny, stosunki
seksualne w miejscu pracy, a w czasie wolnym - odreagowywanie stresu po-
przez uprawianie sportéw ekstremalnych.

Chciwos¢ w gospodarce przednowoczesnej oznaczala zagarnianie czesci
plonu, ktéry w ten sposob nie trafial do innych, a zatem bylta tozsama z grze-
chem przeciwko naturalnej réwnosci wszystkich ludzi (Newhauser 2006, 40).
Ludzie uksztaltowani przez Wall Street oraz takie firmy jak Enron zarabiali
krocie, lecz najczesciej niewiele ostatecznie zatrzymywali dla siebie, gdyz
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wydawali ogromne sumy na owe rozrywki w ,,czasie wolnym”. Zachtanno$¢
dotyczyla bardziej stylu zycia niz pienigdzy. Pracownicy bankdéw, ktérych
portretuje Pawel Reszka, tez zapewne nie zgromadzili wielkich majatkow. Jak
moéwit jeden z nich, czgste hulanki, a nawet orgie, mialy miejsce w oddziale
banku, ktéry miescil si¢ w centrum duzego miasta, a ,,my wtedy nie szano-
wali$my pieniedzy. Rozrzucali$my je na lewo i prawo. Wydawalo nam sie, ze
juz tak bedzie zawsze...” (Reszka 2016, 228).

Tak naprawde nie widac tu chciwosci, raczej ogdlny obraz nieobyczajnosci
oraz zdegenerowanej kultury organizacyjnej. Pierwsza czes¢ tytulu wielkiego
reportazu Reszki (Chciwos¢) ma znaczenie symboliczne. Dopiero druga czes$é
(Jak nas oszukujg wielkie firmy) jest bardziej rzeczowa, aczkolwiek jest tez
nadmierng generalizacja.

Dlaczego zatem przywoluje sie ,,chciwo$¢”? W przypadku Reszki to wptyw
kultury masowej, ktora upodobata sobie ten temat, poczawszy od filmu Ericha
von Stroheima z 1924 r. pt. Greed (zob. Tickle 2004, 43). O co innego jednak
chodzi, gdy termin ten pojawia si¢ w powaznych opracowaniach filozoficznych
czy socjologicznych. Dzieje si¢ tak, gdyz autor lub autorka z reguly chce wyra-
zi¢ krytyke, a nawet potepienie, liberalnej, postoswieceniowej nowoczesnosci.
Spoleczenstwo przez nig uksztaltowane miatoby by¢ zbiorem egoistycznych
i kalkulujacych jednostek konkurujacych o rézne dobra materialne i niema-
terialne, niedbajacych jednak o tzw. dobro wspoélne.

Zakonczenie

Rozwazania na temat kryzysu lat 2007-2009 dotyczyly przesztosci. Wnioski
s3 jednak aktualne w odniesieniu do obecnego kryzysu i w ramach dyskusji
na przyszloscia swiatowej gospodarki. Z kolei postugiwanie si¢ pojeciem
»chciwosci” jest dobrym pretekstem do rozwazenie roli, jaka w tej sytuacji
odgrywac moze religijny obraz §wiata.

Przednowoczesne kategorie zwigzane z wizja gospodarki jako gry o sumie
zerowej s3 w tym religijnym obrazie $wiata zachowane. Opisywanie wspot-
czesnej gospodarki, ktéra w modelowym ujeciu mozna poréwnac do gry
o sumie dodatniej, w tych kategoriach oznacza zakwestionowanie jej podstaw.
Nie mamy do czynienia z rozwojem i poprawa sytuacji calych spoteczenstw
zachodniego $wiata, lecz z sytuacja bogacenia si¢ jednych - kosztem drugich.
Towarzyszy temu ogodlne zepsucie i upadek obyczajow. Tak widzi to katolicki
filozof Alasdair Maclntyre, ktéry wyglosit w Cambridge w 2010 r. stynny wy-
kfad na temat kryzysu finansowego. Chciwi finansisci starajg si¢ przerzuci¢
jak najwiecej ryzyka na innych, kryzysy sa w zwigzku z tym nieuchronne,
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podobnie jak pogtebiajace si¢ nieréwnosci spoleczne. Chciwos¢ ponadto
staje sie zjawiskiem masowym, bowiem zachecani do konsumpcji ponad stan
ludzie rzeczywiscie gotowi sa zadluzac sie¢, aby posiadac coraz wigcej dobr
(Cornwell 2010)°. Swoja ksigzke Dziedzictwo cnoty, podstawowy wyklad jego
pogladéw sprzed ponad trzydziestu lat, konczy filozof poréwnaniem z upada-
jacym imperium rzymskim, przy czym barbarzyncy nie czekaja u wrét, lecz
juz wladajg $wiatem zachodnim, aczkolwiek nie wszyscy zdaja sobie z tego
sprawe (MacIntyre 1981, 245). Jak wida¢, pojecie chciwosci jako grzechu stu-
zy zakwestionowaniu samych podstaw nowozytnej formy gospodarki: uwiad
cnoét oraz dominacja grzechu czyni kapitalizm instytucja z samej swojej natury
skazong zlem.

Jezeli interesuje nas problem uzytecznosci (czy raczej braku uzytecznosci)
przednowoczesnych kategorii moralnych, to niektére uwagi MacIntyrea moga
by¢ bardzo przydatne. W pierwszym wydaniu Krétkiej historii etyki autor
podkresla, ze etyka chrzedcijanska oferowata kodeks moralny adresowany
do matych wspdlnot, ktérych zadaniem byto czeka¢ w izolacji na powtorne
przyjscie Chrystusa. A zatem etyka pierwszych chrzedcijan ukierunkowana
byta na raczej bliskg przyszlos¢ i na cele spoza tego swiata.

Paradoksem etyki chrzescijanskiej jest wlasnie to, ze zawsze starala sie
wypracowac kodeks postepowania dla spoteczenstwa jako calosci na podstawie
przykazan pierwotnie adresowanych do jednostek lub matych wspoélnot, aby
odizolowaly sie od reszty spoleczenstwa. Dotyczy to zaréwno przykazan etyki
Jezusa, jak i $w. Pawla. Jezus i $w. Pawel glosili etyke, ktora miata spelnic swoje
zadanie podczas krotkiego okresu, zanim Bog ostatecznie ustanowi krdlestwo
mesjanskie i historia zakonczy bieg (MacIntyre 2002, 161).

Niezaleznie od tego ta wizja spoleczenstwa — co oczywiste — zakorzeniona
jest w pojeciach swojego czasu, charakterystycznych dla feudalnej struktury
spolecznej, co odnotowuje skrupulatnie MacIntyre:

Kiedy $w. Anzelm wyjasnia stosunek czlowieka do Boga, czyni to za po-
mocy przykladu wasali niepostusznych wobec feudalnego suwerena. Kiedy
wyjasnia rézne powinnosci, ktore aniotowie, kler i ludzie §wieccy dluzni sg
Bogu, poréwnuje je do powinnosci tych, ktérzy — odpowiednio - otrzymuja
za swa stuzbe lenno na stale, tych, ktérzy stuza w nadzieli otrzymania takiego
lenna, oraz tych, ktérzy otrzymaja zaplate za ofiarowane stuzby, ale nie maja
nadziei na stalo$¢ ich pozycji. Nalezy koniecznie zauwazy¢, ze chrzescijanstwo,
ktére aby wyrazi¢ wlasne normy etyczne, musi by¢ ujmowane w kategorie

¢ Tekst tego wyktadu jest niestety niedostepny. Komentatorzy korzystaja z jego streszczenia, ktére za-
miescil John Cornwell w czasopi$mie ,,Prospect” (Cornwell 2010; Hendry 2013, 124). Zob. takze omdéwienie
Roberta T. Millera pod zabawnym tytulem Czekanie na sw. Wiodzimierza (Miller 2011).



238 JACEK SOJKA

feudalne, odbiera sobie tym samym sposobno$¢ krytyki feudalnych stosunkow
spolecznych (MacIntyre 2002, 162).

Ostatnie zdanie jest echem marksistowskich pogladéw mlodego MacInty-
re’a, niemniej wskazujac na przywigzanie etyki chrzescijanskiej do okreslonej
wizji spoleczenstwa i rzecz jasna modelu gospodarki, jednoczesnie - by¢ moze
w sposéb niezamierzony - sygnalizuje caly szereg probleméw, ktére moze
ta etyka miec z przekraczaniem pewnego horyzontu myslowego w sytuacji
zderzenia ze spoteczenstwem i gospodarka innego typu (zob. Miller 2011).

O problemie nieadekwatnosci przednowoczesnych kategorii moralnych
pisal takze Karl Homann. Moralno$¢ w zlozonych i zanonimizowanych spo-
teczenstwach, w ktérych zyjemy dzisiaj, nie moze by¢ - jak sadzit - prostym
»rozszerzeniem moralnosci obowigzujacej w matlej grupie”, a takie wlasnie
rozumowanie jest bardzo czeste, bowiem ,,filozoficzna i teologiczna etyka
Zachodu byla i do dzisiaj jest uzalezniona od paradygmatu matej grupy”
(Homann 2006, 17). Powoduje to, Ze analizy i zalecenia oparte na tym pa-
radygmacie nie pozwalaja rozwiazywac realnych probleméw. Ujmujac to
w skrdcie - jak mozna kochac blizniego, ktéry nie jest blisko? Czy przyktad
dobrego Samarytanina podpowie nam, jak walczy¢ z glodem na $wiecie?
(zob. O’'Neill 1986)

Nieadekwatno$¢ pojecia chciwosci do analizy zjawisk wspoétczesnych (nie
moéwiac juz o zaleceniach co do nowych regulacji rynkéw finansowych i nie
tylko) jest zagrozeniem dla rzetelnej analizy zrédel kryzyséw gospodarczych
i spotecznych. Istnieje jednak obawa, ze ci badacze, ktoérzy odwoluja si¢ do
przednowoczesnych kategorii moralnych - kwestionuja podstawy nie tylko
liberalnego fadu gospodarczego, ale takze politycznego. Zepsucie calego spote-
czenstwa, o ktérym pisal MacIntyre, skfania do watpienia nie tylko w warto$¢
dziedzictwa o$wiecenia, ale i w zalety zachodniej demokracji, co moze by¢
grozne w swoich konsekwencjach (zob. Holmes, 1996, s. 94-95).

Nalezy tu, na zakonczenie, wspomnie¢ o niektdrych z tych konsekwencji.
Brak wiedzy oraz popularne utozsamienie finanséw z chciwoscig sa faktem
(Hendry 2013, 36). Kultura popularna ten wizerunek nie tylko utrwala, lecz
réwniez wzbogaca, czyniac go jednoczesnie atrakcyjnym. Przykladem moze
by¢ m.in. film Martina Scorsesego Wilk z Wall Street i jego entuzjastyczna
recepcja wérod mlodych makleréw gietdowych (Syme 2013). Istnieje jednak
negatywny aspekt popularnych wizerunkéw. W sytuacji kryzysowej pojawia
sie mechanizm szukania kozla ofiarnego. Polityczny populizm dzialania tego
mechanizmu nasila, co mozna obserwowac na co dzien. Polityczna nieche¢,
a czesto wrecz nagonka na wszystko, co faczy si¢ z nazwiskiem Georgea Soro-
sa, jest tego najlepszym przykladem. Pozornie chodzi o kwestionowanie idei
liberalnego spoleczenstwa, w praktyce jednak budzone s stare upiory.
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Elizabeth Warren, ubiegajac sie o nominacj¢ Partii Demokratycznej w wy-
borach prezydenckich w USA i prezentujac swoj program w odniesieniu do
kwestii gospodarczych, oskarzyta Wall Street o duszenie amerykanskiej go-
spodarki: ,,O wiele za czesto prywatne fundusze kapitatowe zachowuja si¢ jak
wampiry. Wysysaja wszystkie zasoby (bleeding the company dry) i odchodza
wzbogacone podczas gdy firmy ledwo zyjg” (Warren 2019). Stowa, ktérych
uzywamy. znaczg, lecz takze przywoluja okreslone konteksty. W tym sensie
oczywisty byt komentarz, ktéry ukazal si¢ w brytyjskim katolickim tygodniku
»1he Tablet”. Przeciwko ozywianiu dawnych stereotypéw w ramach lewicowe;j
krytyki instytucji finansowych protestowata Elyse Wien:

Jest rzecza niezbedna cofniecie sie w czasie i przeanalizowanie korzeni
lewicowej pogardy dla finanséw wowczas, gdy wykracza ona poza konkretne
detale tej dziatalnosci i rozciaga sie na sama nature branzy finansowej. Idea ze
finanse sa ‘wampiryczne, ze Zywig sie uczciwg i cigzka pracg robotnikéw, aby
uzyska¢ niezastuzone profity, taczy sie z uczuciem, ktore swoje bezposrednie
korzenie ma w dlugiej historii antysemityzmu (Wien 2019).

Rzeczywiscie tam, gdzie mowa o wampirach czy pasozytach, tam wskrzesza
si¢ sredniowieczny obraz lichwiarza czystego wcielenia grzechu chciwosci.
»Lichwiarz byt szczegélnie groznym wampirem dla chrzedcijaniskiego spote-
czenstwa, gdyz ta spragniona pienigdzy posta¢ czesto przyrownywana byta
do Zyda, bogobojcy, dzieciobdjcy, osobnika bezczeszczacego $wieta hostie”
(Le Goff 2004, 9-10).

Temu wszystkiemu przeciwstawi¢ mozna i nalezy rzetelne badania histo-
ryczne. Lichwiarzowi przypisana byla zachtannos¢, ale - jak pisal Weber - ,,do
kindersztuby historii kultury” powinna naleze¢ §wiadomos¢, ze nadmier-
na zadza posiadania bardzo sprawiedliwie byla podzielona miedzy ludzmi
i pomiedzy epokami. Niemniej nie ma ona nic wspdlnego z kapitalizmem.
»Kapitalizm mozna wrecz identyfikowac z ograniczeniem, a przynajmniej z ra-
cjonalnym temperowaniem tego irracjonalnego popedu” (Weber 2010, 8). Tym
samym diagnozowanie wspolczesnej gospodarki przez pryzmat chciwosci jest
kwestionowaniem samej istoty gospodarki w jej ksztalcie postoswieceniowym
oraz wyrazem zaufania do liberalnej demokracji.

W ramach podsumowania tych rozwazan warto zacytowa¢ w tym miejscu
Stephena Holmesa: ,,Egoizm /selfishness/ nie zostal wymyslony przez liberalow.
Nie jest takze czym$ charakterystycznym jedynie dla ‘nowoczesnych’ spote-
czenstw. Zakaz lichwy, daleki od bycia wyrazem altruistycznej moralnosci
i samoograniczenia, sam byl wyrazem chciwosci, pozwalajacym ksigzetom na
konfiskowanie majagtku Zydéw, gdy tylko byto to przydatne” (Holmes 1996,
212). Gdy jednak dzisiaj z uporem ,,chciwos$¢” przypisuje si¢ tylko jednej
stronie, staje si¢ to formg szukania winnego, nie jest za$ badaniem mechani-
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zmu spolecznego, ktory ewentualny wystepek umozliwia. Jednoczesnie brak
znajomosci tego mechanizmu moze sprawic, ze zlinczujemy nie tego, kogo
trzeba, albo tez kogos za nieswoje winy.

Wiele balamutnych stwierdzen mozna dzisiaj odnalez¢ w internecie, jak np.
to, ze pandemia COVID-19 jest karg za grzechy ludzkosci. Teza ta z pewnoscia
nie stanie si¢ elementem teorii medycznych. Podobnie chciwos$¢ jako grzech
gléwny nie stanie si¢ czg$cig ekonomii. Mysle takze, ze na pewno nie przyda
sie etycznej refleksji nad gospodarka.
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Nowoczesne strategie immunizacji
przekonan religijnych

Strategies of immunization of religious beliefs

Abstract. The confrontation between religious and nonreligious beliefs and belief sys-
tems is often a source of cognitive dissonance. To reduce dissonance, religious individuals
use a variety of strategies. The article discusses the main strategies of immunization of
religious beliefs and belief systems. It focuses on the logical and epistemological charac-
teristics of religious beliefs as well as on the mental processes and intentional strategies.
The immunization strategies discussed here include action such as delegitimization of
scientific knowledge, reinterpretations that change the way religion and religious faith are
understood, attempts to adapt scientific knowledge to religious thinking, and emphasiz-
ing the separation between scientific knowledge and religious faith.
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Konfrontacja przekonan religijnych z niereligijnymi systemami przekonan
jest w warunkach nowoczesnosci zjawiskiem nieuniknionym. Religijny
obraz $wiata stanowi jedng z wielu opcji, za$ jednostki w nowoczesnosci
postawione sa przed wieloscig konkurencyjnych opcji swiatopogladowych -
religijnych i $wieckich — miedzy ktérymi moga wybiera¢. Pod tym wzgledem
nowoczesnos$¢ rézni si¢ zasadniczo od $wiata spolecznosci tradycyjnych,
ktore dostarczajg jednostkom znacznie bardziej monolityczny i staly obraz
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$wiata. Chociaz napiecie pomiedzy przekonaniami religijnymi a niereligij-
nymi jest zjawiskiem, ktére w kulturze zachodniej zostalo dostrzezone juz
dawno temu, nowoczesno$¢ wyraznie zmienia percepcje relacji miedzy prze-
konaniami religijnymi a niereligijnymi, zwlaszcza miedzy religia a wiedza
naukowa. Przemiany te doglebnie scharakteryzowal Charles Taylor (2007),
ktéry wskazal na kluczowe uwarunkowania przekonan religijnych w nowo-
czesnosci. Podstawowa zmiana polega, zdaniem tego badacza, na przejsciu
od wiary religijnej pojmowanej jako tto i zarazem pierwszy plan kultury
zachodniej do wiary pojmowanej jako jedna z wielu opcji. Wiara religijna nie
jest po prostu eliminowana na rzecz $wieckosci, jak sadzilo wielu teoretykow
sekularyzacji, lecz jest marginalizowana poprzez uczynienie jej jedng z wielu
opcji $wiatopogladowych. Niekiedy wskazuje sie, Ze nowoczesny pluralizm
opcji $wiatopogladowych wspdlistnieje z relatywizmem, przy zalozeniu, ze
zadna z opcji $wiatopogladowych nie uzyskuje wyréznionego statusu. Taylor
wskazuje ponadto na nowy indywidualizm z wlasciwg mu kulturg autentycz-
nosci, tj. przekonaniem, ze ,kazdy ma swoj sposob realizowania wlasnego
czlowieczenstwa i wazne jest, by go odnalazl i zyt z nim w zgodzie, a nie
poddawal sie¢ modelowi narzuconemu mu z zewnatrz przez spoleczenstwo,
poprzednie pokolenie lub wladze religijne czy polityczne” (Taylor 2002, 65).
Indywidualizm oznacza, Ze jednostka nie tylko moze, ale wrecz powinna na
drodze samorealizacji dokonywa¢ wtasnych wyboréw $wiatopogladowych.

Sytuacja, w ktdrej wiara religijna stanowi jedng z opcji, sktania do poszu-
kiwania uzasadnienia wyboru tej wlasnie opcji. Nie zawsze jednostki moga
siegna¢ po gotowe uzasadnienia, zwlaszcza jesli przedmiotem wyboréw $wia-
topogladowych s3 przekonania zaczerpniete z réznych tradycji oraz réznych
typow swiatopogladow. Przykladem moze by¢ mariaz przekonan religijnych
z przekonaniami stanowigcymi sktadowe pewnego swiatopogladu naukowego,
a takze sytuacja, w ktorej wyjasnienia naukowe dotycza obszaréw lub zagad-
nien wczesniej zarezerwowanych dla religii. Inny przykiad dotyczy wkraczania
nauki na teren juz wczesniej eksplorowany przez nauke.

Wydawac¢ by sie moglo, ze wybor okreslonej opcji $wiatopogladowe;j
w warunkach nowoczesnosci redukuje wieloznaczno$¢ i rozstrzyga problem
wielosci konkurencyjnych obrazéw $wiata. Bytoby to mozliwe, gdyby $wiato-
poglad jednostki byt stabilny i odporny na krytyke. Zazwyczaj jednak tak nie
jest — w konfrontacji z alternatywnymi obrazami §wiata §wiatopoglad religijny
jest podatny na modyfikacje i reinterpretacje. Ponadto same przekonania re-
ligijne majg charakter procesualny. Pozorna stabilno$¢ przekonan i systemow
przekonan nie jest ich cechg immanentna, lecz wynikiem dziatania réznych
czynnikow psychicznych i spotecznych. Dynamika przekonan i systemoéw
przekonan religijnych pozostaje ukryta, a przynajmniej nie jest wyraznie
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widoczna, gdy badacz koncentruje si¢ jedynie na religijnych deklaracjach
wiary. Dopiero uwzglednienie réznicy miedzy wierzeniami deklarowanymi
a wyznawang pozwala wyraznie uchwyci¢ niestabilno$¢ i sytuacyjnos¢ prze-
konan religijnych. Prowadzone w ostatnich dekadach badania nad przekona-
niami religijnymi uwypuklily znaczenie nierefleksyjnych, niedeklaratywnych
i zazwyczaj nieuswiadamianych przekonan, ktére maja wptyw zaréwno na
refleksyjne przekonania religijne, jak i zachowanie ludzi religijnych (Barrett
1999). Zwrécono ponadto uwage na fakt, ze przekonania religijne nie sg nie-
zmiennymi postawami, lecz przejawem dzialania i jako takie maja charakter
procesualny. Taka zmiana perspektywy oznacza dowartosciowanie ,,czasowni-
kowego” aspektu posiadania przekonan kosztem aspektu ,,rzeczownikowego”
(Angel i in. 2017, 8).

Badanie dynamiki przekonan staje si¢ szczegdlnie interesujace w warun-
kach nowoczesnosci, w ktorych wiara religijna staje si¢ coraz cze¢sciej procesem
performatywnym i dyskursywnym, a takze podlega nieustannym reinterpre-
tacjom. W konfrontacji ze $wieckimi i alternatywnymi religijnymi systemami
przekonan przekonania religijne moga zosta¢ odrzucone, przeksztalcone
badz zachowane. W tym ostatnim przypadku podtrzymywanie przekonan
w obliczu informacji podwazajacych ich wiarygodnos¢ jest mozliwe w oparciu
o mechanizmy i strategie zapewniajace im ochrone przed odrzuceniem. Swia-
topoglady religijne, cho¢ dysponuja zasobem argumentéw uzasadniajacych
warto$¢ wysuwanych przez siebie twierdzen, w konfrontacji z niereligijnymi
systemami przekonan siegaja po rézne strategie obrony przed krytyka, ktore
moga zapewni¢ im wzgledng stabilnos¢. Oprocz swiadomie stosowanych
strategii istniejg zazwyczaj nieuswiadamiane mechanizmy umystowe, ktérych
dzialanie sprawia, ze poczatkowo dostrzegana niespdjnos¢ przekonan zostaje
zamaskowana i nie wywoluje psychicznego dyskomfortu, jaki zwykle pojawia
sie w sytuacji uznawania niespojnych przekonan.

Powyzsze strategie mozna okredli¢ mianem immunizacji, nawiazujac do
znaczenia, w jakim terminu tego uzywal Karl R. Popper w swojej filozofii
teorii naukowych (Popper 2002, 43 i n.). Opowiadal si¢ on za sprawdzaniem
teorii naukowych w procedurze falsyfikacji, tj. przez poszukiwanie obserwacji,
w oparciu o ktére mozna obali¢ badang hipoteze. Falsyfikowalnos¢ stanowi
kryterium demarkacji teorii naukowych od pseudonaukowych. Jednoczesnie
Popper dostrzegl, ze badacze przywigzani do sformufowanych hipotez moga
stosowac przerozne zabiegi majace na celu uchronic teorie przed falsyfikacja.
Sa to m.in. tzw. wybiegi konwencjonalistyczne, ktére uniemozliwiajg sfalsy-
fikowanie hipotezy na podstawie dostepnych informacji. Popper krytykowat
stosowanie takich zabiegéw w nauce, poniewaz ograniczajg one mozliwo$¢
testowania hipotez, a tym samym rozwoju nauki. Chociaz koncepcja falsyfi-
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kacjonizmu Poppera zostata zakwestionowana m.in. na podstawie obserwacji
rzeczywistego postepowania naukowcow, ktorzy normalnie stosuja rozne
strategie immunizacji, samo pojecie immunizacji jest uzyteczne zaréwno
w odniesieniu do nauki, jak i do pozanaukowych przekonan i systemow
przekonan. Sam Popper wielokrotnie wskazywal na zastosowanie strategii
immunizacji w przedsigwzigciach ideologicznych, takich jak marksizm, oraz
pseudonaukowych. Immunizacja systemow przekonan nie dokonuje si¢ w spo-
sob zaplanowany i z wyprzedzeniem, lecz wystepuje ad hoc, w odpowiedzi na
pojawiajace sie zagrozenia.

Nie interesuje mnie tutaj aspekt epistemologiczny strategii immunizacji
oraz ujmowany z perspektywy epistemologicznej konflikt miedzy religia a na-
uka oraz religia a niereligijnymi systemami przekonan, w tym swiatopogladem
odwolujacym sie do wiedzy naukowej. Bardziej interesuje mnie perspektywa
psychospoleczna, tj. mechanizmy psychiczne oraz spoteczne funkcjonowanie
wiedzy (bede uzywal terminu ,wiedza” w szerokim sensie). Podstawowe py-
tanie brzmi: w jaki sposéb religijne systemy przekonan radza sobie w sytuacji
koniecznosci ciaglego konfrontowania si¢ z niereligijnymi przekonaniami,
ktdre stanowig alternatywe dla religijnego sposobu myslenia? Odpowiedzi na
nie najlepiej szukac¢ wszedzie tam, gdzie na pierwszy plan wysuwa sie naukowa
alternatywa dla przekonan religijnych. Alternatywa taka moze by¢ po prostu
wiedza naukowa, ktéra wydaje si¢ sprzeczna z pewnymi przekonaniami reli-
gijnymi, badz przekonania sktadajace si¢ na $wiatopoglad naukowy.

Prosta, czesto spotykang i szeroko akceptowang odpowiedzia na powyzsze
pytanie jest odpowiedz nastgpujaca: wiara religijna nie wchodzi w konflikt
(nie jest sprzeczna) z wiedzg naukows, poniewaz kazda z nich nalezy do innej
dziedziny kultury i kazda realizuje inne zadania. Stanowisko takie zostato
przedstawione m.in. przez Stephena J. Goulda, ktéry odrzuca mozliwosé
sprzeczno$ci nauki i religii, poniewaz zajmuja si¢ one réznymi rzeczami, sta-
wiajg rézne pytania oraz dazg do réznych celéw. Nauka zajmuje si¢ Swiatem
empirycznym, religia natomiast ostatecznym sensem oraz warto$ciami mo-
ralnymi (Gould 2002, 11). Nalezy jednak zauwazy¢, zZe nawet jesli stanowisko
Goulda jest stuszne z punktu widzenia epistemologii (a jest to dyskusyjne),
to nie jest stuszne z punktu widzenia psychologii przekonan religijnych, po-
niewaz wyznawcy religii czesto traktuja wiedz¢ naukowa jako zagrozenie dla
prawdziwosci przekona religijnych. Swiadcza o tym choéby strategie immuni-
zacji tych przekonan, ktérymi zajme si¢ w dalszej czesci tekstu. Innymi stowy,
niezaleznie od tego, czy zachodzi jakiekolwiek sprzecznos¢ miedzy zdaniami
jezyka nauki a przekonaniami religijnymi, uznawanie niektérych zdan jezyka
nauki wraz z niektérymi przekonaniami religijnymi bedzie skutkowato po-
jawieniem sie dysonansu poznawczego. Moze on si¢ pojawi¢ takze wowczas,
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gdy przekonania religijne przecza uznanym spotecznie faktom lub uznanej
spolecznie wiedzy o $wiecie.

Inna dyskusyjna odpowiedz na pytanie o immunizacje przekonan religij-
nych dotyczy epistemologicznego statusu przekonan religijnych i wywodzi
sie z tradycji empiryzmu logicznego. Otéz wedtug tej koncepcji przekonania
religijne nie s3 podatne na krytyke ze strony niereligijnych systeméw $wia-
topogladowych, w szczegdlnosci za$ na krytyke odwotujaca si¢ do faktéw,
poniewaz s3 pobawione sensu empirycznego, nie maja charakteru faktualnego.
Przekonanie pozbawione sensu empirycznego nie moze ulec falsyfikacji czy
dyskonfirmacji, nie mozna go na podstawie faktéw obali¢ (Ayer 1990, 121).
Z pewnoscia koncepcja ta nie dotyczy wszystkich przekonan religijnych, po-
niewaz niektore z nich maja charakter faktualny. Dotyczy ona podstawowych
przekonan religijnych o nadprzyrodzonej rzeczywistosci. Problem z przywo-
tana koncepcja przekonan religijnych polega na tym, ze niefalsyfikowalno$¢
przekonan religijnych nie eliminuje dysonansu poznawczego, jaki niekiedy
pojawia si¢ w wyniku konfrontacji przekonan religijnych z innymi przekona-
niami lub faktami. Ponownie nalezy zwréci¢ uwage na dwie rézne plaszczyzny:
epistemologiczna i psychologiczng. Nawet jesli uznamy niemozliwo$¢ obalenia
przekonan religijnych na podstawie faktéw, nie oznacza to, ze konfrontacja
czlowieka religijnego z faktami nie moze wywotywa¢ poznawczego dyskom-
fortu czy wrecz poczucia sprzecznosci.

By¢ moze jednak istnieja inne mechanizmy, ktdre sprawiaja, ze przekonania
religijne nie sa podatne na krytyke. Zwracano na przyklad uwage na specyfike ko-
munikacji religijnej, w szczegélnosci na pragmatyczne kryteria, ktérych zmiana
uodparnia religijne przekonania na krytyke. Odwotujac si¢ do teorii relewancji
Scott Atran wskazuje, ze komunikacja religijna cechuje si¢ zawieszeniem zwyczaj-
nych kryteriéw relewancji, wystepujacych w mowie potocznej. W odrdéznieniu
od wypowiedzi spotykanych w codziennej komunikacji, wypowiedzi religijne
uznawane sg przez wierzacych za pozaczasowe, pozaprzestrzenne i pozbawione
autorstwa (Atran 2002, 93). Juz samo traktowanie przekazow religijnych na
podstawie wiary jako prawdziwych wyklucza mozliwos¢ ich sfalsyfikowania.
Atran wskazuje, ze zachodzi tutaj przeciwna zaleznos¢: im bardziej przekonania
s3 kwestionowane, tym bardziej wierzacy usilujg znalez¢ w nich glebszy sens
potwierdzajacy ich prawdziwos¢, co z kolei wzmacnia ich przekonania religijne.
Dyskonfirmacja ukazuje jedynie powierzchownos¢ dotychczasowych przekonan
i interpretacji i sklania do dalszych poszukiwan glebszej, ale zarazem bardziej
tajemniczej prawdy. Zgodnie z tym wyjasnieniem wiara religijna ulega wzmoc-
nieniu zaréwno w wyniku potwierdzenia, jak i dyskonfirmacji. Przekonania
religijne s3 niepodatne na falsyfikacje, poniewaz ich uznawanie opiera si¢ na
zawieszeniu zwyczajnych pragmatycznych ograniczen relewancji.
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Pozostajac przy mechanizmach, ktore zapewniaja wzgledng stabilnos¢
przekonaniom i systemom przekonan religijnych, nalezy podkresli¢ wage
zjawiska dysonansu poznawczego. Klasyczna teoria dysonansu poznawczego
zostala sformutowana przez Leona Festingera. Twierdzil on, ze jesli jednostka
ma dwa niespojne elementy wiedzy o tym samym przedmiocie, odczuwa dys-
komfort psychiczny, ktéry mozna okresli¢ mianem dysonansu poznawczego.
Poniewaz dyskomfort jest nieprzyjemny, jednostka poszukuje rozwigzania
(redukgji) dysonansu. Redukcja dysonansu moze dokonywac si¢ na rézne
sposoby, w szczego6lnosci osoba doswiadczajaca dysonansu moze zmienié
jedno lub wigcej zywionych przez nig przekonan, wlaczy¢ nowe przekonania
do uznawanego przez nig systemu przekonan, a takze pomniejszy¢ znaczenie
jednego z przekonan powodujacych dysonans. Zazwyczaj w wyniku redukcji
dysonansu ostaje si¢ ten element wiedzy, ktéry jest mniej podatny na zmiane
(Festinger, Ricken, Schachter 1956, 26). Niesp6jnos¢ poznawcza wywoluje
dyskomfort psychiczny, ktéry moze by¢ zredukowany nie tylko przez zmia-
ne jednego z elementéw poznawczych, ale takze przez zmiang zachowania,
a nawet percepcji.

Festinger, Ricken i Schachter testowali teori¢ dysonansu poznawczego
we wspodlnocie wierzacej w przybycie UFO i ocalenie czlonkéw wspdlnoty.
Niejaka pani Keech, gospodyni domowa, zacz¢la doswiadcza¢ automatycz-
nego pisma, za posrednictwem ktérego objawiono jej rychly koniec $wiata.
Zgromadzita wokol siebie niewielkg wspoélnote, ktorej cztonkowie porzucali
prace, studia, bliskich i podejmowali dzialania majace na celu nawrdcenie
innych. Zgodnie z przestaniem, ktore uzyskata Keech, 21 grudnia 1954 r.
miala nastgpi¢ wielka powddz, w ktdrej zging miliony ludzi. Wiernych miat
uratowac latajacy spodek - pozaziemskie istoty, z ktérymi pozostawali
w kontakcie, i ktére przekazywaly instrukcje za posrednictwem mediéw. Ba-
daczy interesowalo to, jak wierzacy zareaguja na niespelnienie si¢ proroctwa
- jak zredukuja dysonans poznawczy? Niespelnienie proroctwa wywotato
dysonans poznawczy, jednak reakcja zdecydowanej wiekszosci cztonkow
grupy nie bylo odrzucenie wiary w przestanie gloszone przez Keech, lecz
wzmocnienie wiary w to przestanie. Autorzy wyjasniaja to zjawisko w kate-
goriach dysonansu poznawczego i jego redukecji. Poniewaz jednostki zwia-
zane z badang grupa wykazywaly silne zaangazowania, przejawiajace si¢ nie
tylko w postaci silnych przekonan, ale takze motywacji, emocji i zachowan,
dyskonfirmacja gtéwnej przepowiedni wywotala u nich dysonans poznawczy.
Podobnie jak w innych przypadkach dysonans mdégt zosta¢ zredukowany na
kilka réznych sposobéw. Jednym z nich byloby odrzucenie catego systemu
przekonan. Dla zewnetrznego obserwatora takie rozwiazanie bytoby zapewne
najbardziej racjonalne. Nalezy jednak pamigta¢ o silnym zaangazowaniu
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cztonkdéw grupy, polegajacym w przypadku kilku oséb na zmianie swojego
dotychczasowego zycia. Zaangazowanie takie moze prowadzi¢ do poczucia,
ze porzucenie wyznawanych przekonan byloby zbyt kosztowne, za$ najlepsza
opcja jest jeszcze silniejsze zaangazowanie.

Festinger i wspolpracownicy wskazuja, ze intensyfikacja przekonan pod
wplywem dyskonfirmacji wystepuje wowczas, gdy spelnione sa pewne wa-
runki (Festinger, Ricken, Schachter 1956, 7-8). Przede wszystkim jednostki
muszg zywic silne przekonanie, ktére pociaga za sobg silne zaangazowanie (np.
jednostki poswigcaja nowej wierze mnostwo czasu, sprzedaja swoj dobytek,
zrywaja wiezi z rodzinami). Po wtére, musi istnie¢ mozliwo$¢ jednoznacznej
dyskonfirmacji danego przekonania. W przypadku wielu przekonan religijnych
warunek ten nie jest spetniony. Dyskonfirmacja istnienia istot nadprzyrodzo-
nych nie moze by¢ jednoznaczna. Mozna natomiast jednoznacznie sprawdzi¢
przekonanie, zgodnie z ktérym tego, a tego dnia, o tej, a o tej godzinie nastapi
koniec $wiata. Aby opisywane zjawisko intensyfikacji przekonan mialo miej-
sce, musi nastgpic¢ taka jednoznaczna dyskonfirmacja. Wreszcie istotnym
warunkiem jest wsparcie spoteczne ze strony grupy po niespelnieniu si¢
przepowiedni.

Teoria dysonansu poznawczego pozwala zrozumiec nie tylko obrone prze-
konan w obliczu niezgodnej z nimi wiedzy, ale takze wyjasnia rozne strategie
immunizacji, przyjmowane przez jednostki i grupy religijne. Jedocze$nie
teoria ta ma ograniczone zastosowanie w badaniach nad dynamika przekonan
religijnych, poniewaz moze by¢ zastosowana tylko w okreslonych sytuacjach,
m.in. wowczas, gdy spelnione sa wyzej przytoczone warunki. Nalezy ponadto
pamietac o tym, ze dysonans poznawczy jest roznie rozumiany, za$ koncepcja
Festingera byla na rézne sposoby modyfikowana przez p6zniejszych badaczy.
Psychologiczne wyjasnienie dysonansu poznawczego nie bierze pod uwage
zasobdw indywidualnych, kulturowych i spotecznych, ktére jednostki wyko-
rzystuja w celu immunizacji systeméw przekonan. W warunkach nowocze-
snosci pojawiajg si¢ nowe strategie radzenia sobie z dysonansem poznawczym
wynikajacym z konfrontacji $wiatopogladéw.

W warunkach nowoczesnosci strategie immunizacji przekonan religij-
nych pojawiajg si¢ zwlaszcza tam, gdzie wiedza naukowa stanowi zagrozenie
dla $wiatopogladu religijnego. Naleza do nich rozmaite dziatania, poczawszy
od prob delegitymizacji wiedzy naukowej, przez reinterpretacje zmieniajace
sposob rozumienia religii i wiary religijnej, wspomniane juz dziatania majace
na celu wykazanie rozlacznosci migedzy wiedzg naukows a wiarg religijna,
proby adaptacji osiagnie¢ naukowych przez ich odpowiednie wykorzystanie
w stuzbie myslenia religijnego, az po rézne formy izolacji spolecznej utatwiajace
separacje¢ doswiadczenia. Repertuar tych dzialan jest tak szeroki, ze nie sposob
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ich w tym miejscu szczegdtowo zaprezentowac. Zamiast tego skoncentruje si¢
na kilku istotnych i czgsto spotykanych strategiach.

Pierwszg z nich jest delegitymizacja wiedzy naukowej, a wigc wszelkie
dzialania polegajace na podkreslaniu wzglednego, zmiennego i fragmentarycz-
nego charakteru wiedzy naukowej. Z perspektywy religijnej wiedza naukowa
pozbawiona jest absolutnego charakteru, ktéry przypisywany jest wierzeniom
religijnym. Nauka nie dostarcza zadnej wyrdznionej formy wiedzy. W szcze-
golnosci zas nie moze pretendowac do roli arbitra w sporze miedzy réznymi
$wiatopogladami. Intelektualne zrédia delegitymizacji tkwiag w XX-wiecznej
filozofii i socjologii nauki, szczegdlnie dotyczy to nurtéw traktujacych wiedze
naukowy jako réwnorzedng wobec innych rodzajow wiedzy (np. religii czy
magii). Mozna ich szuka¢ réwniez w antypozytywistycznych i antyscjentycz-
nych tendencjach obecnych w kulturze wspoétczesnej. Delegitymizacja w istocie
podwaza autorytet nauki i naukowej ekspertyzy, neutralizujac tym samym
zagrozenie, jakie wiedza naukowa moze w niektérych obszarach stanowic dla
religijnego obrazu $wiata.

Druga strategig jest reinterpretacja wiedzy naukowej. Obejmuje ona takie
interpretacje wiedzy naukowej, ktére wykraczaja poza obszar nauki i skladaja
sie na nowy $wiatopoglad naukowy. Jest on zasadniczo zgodny z okreslo-
nym $wiatopogladem religijnym. Przyklady mozna zaczerpnac z kosmologii
i biologii ewolucyjnej. Oparta na odkryciach naukowych koncepcja ewolucji
kosmosu nie odwoluje si¢ do czynnikéw nadprzyrodzonych w wyjasnianiu
poczatku i rozwoju wszechswiata. Jednak odpowiednia reinterpretacja tej
koncepcji moze sprawic, ze bedzie ona nie tylko zgodna z okreslonym $wia-
topogladem religijnym, ale ponadto jej spdjnos¢ bedzie wymagata odwotania
si¢ do religijnych argumentéw. Podobnie jest z ewolucja Zycia na Ziemi.
Niewatpliwie teoria ewolucji stanowila i nadal stanowi duze wyzwanie dla
chrzesdcijanskich $wiatopogladow, poniewaz wyjasnia powstawanie nowych
form zycia bez odwolywania si¢ do religijnych przekonan i opowiesci. Od-
powiednia reinterpretacja ewolucjonizmu umozliwia jednak pogodzenie go
z religijng wizja $wiata. Zazwyczaj w takich przypadkach konieczna jest nie
tylko reinterpretacja $wiatopogladu naukowego, ale takze zmiana sposobu
rozumienia kluczowych religijnych przekonan i opowiesci. Temu ostatniemu
stuzy rozbudowana hermeneutyka religijna, ktéra dopuszcza wiele odmien-
nych sposoboéw interpretacji religijnego tekstu. Zastosowanie hermeneutyki
jest strategia od dawna stosowang w wielu tradycjach religijnych. Polega ono
w szczeg6lnosci na symbolicznym odczytywaniu tekstéw religijnych i ma
miejsce wowczas, gdy konfrontacja przekonac religijnych z ugruntowanymi
i uznanymi przekonaniami pozareligijnymi (np. naukowymi) prowadzi do
sytuacji, w ktorej przekonania religijne nie moga by¢ uznawane dostownie.
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Niemala role odgrywa ponadto adaptacja osiggni¢¢ nauki do dyskursu
religijnego. Podstawowym celem jest wowczas obrona i uzasadnienie pod-
stawowych przekonan religijnych. Adaptacja taka wymaga zastosowania
rozmaitych zabiegéw interpretacyjnych, ktére umozliwig wprzezenie wiedzy
naukowej do religijnej argumentacji. Strategia ta polega czesto na wykazaniu, ze
wyniki badan naukowych nie tylko nie stanowig zagrozenia dla religijnej wizji
$wiata, ale w istocie mogg postuzy¢ do tworzenia argumentéw wspierajacych
te wizje. Dobrym przykladem sg tutaj kognitywne teorie religii, ktére ujmuja
religie jako zjawisko naturalne i starajg si¢ wyjasniac ja naukowo. Naturalno$¢
religii moze by¢ jednak rozumiana wielorako. Po pierwsze, moze ona oznaczac,
ze religia opiera si¢ na naturalnych, zwyczajnych mechanizmach umystowych
ijako taka moze stanowi¢ przedmiot naukowych badan. Po drugie, naturalnos¢
religii moze by¢ rozumiana w kategoriach wrodzonych dyspozycji, swoistego
instynktu religijnego, ktérego istnienie wymaga interpretacji teologicznej. To
drugie rozumienie, wysuwane przez niektdrych teologéw i filozoféw, proponuje
nadprzyrodzone wyjasnianie naturalnych zjawisk, korzystajac jednoczesnie
z bogatego dorobku nauk empirycznych.

Niewielkie grupy religijne, okreslane zwykle mianem kultéw, sekt i nowych
ruchow religijnych, stosuja strategie immunizacji przekonan polegajaca na izolacji
spolecznej. Izolacja spoteczna wspolnoty religijnej polega na tworzeniu grupy
o wyraznych granicach, opartej na radykalnej opozycji my - oni, budowaniu na-
piecia miedzy wspdlnotg a otoczeniem spotecznym, a takze ograniczaniu kontak-
tow miedzy cztonkami grupy a obcymi. Izolacja spoteczna moze by¢ narzedziem
izolacji poznawczej, poniewaz poprzez ograniczenie kontaktoéw mozliwe jest
ograniczenie przeptywu wiedzy. Izolacja spoleczna prowadzi albo do ograniczenia
okazji do konfrontacji z alternatywnymi obrazami $wiata, albo do konfrontacji,
ktora jest regulowana poprzez schematy interpretacyjne narzucone przez grupe.

Nowoczesno$¢ wytwarza warunki, w ktérych przekonania religijne narazone
s3 na czestg konfrontacje z niereligijnymi systemami przekonan. Przekonania
religijne sg naturalnie immunizowane poznawczo z uwagi na: (1) logiczng cha-
rakterystyke tych przekonan (niska podatno$¢ na dyskonfirmacje); (2) istnienie
mechanizmdéw umystowych (w szczegdlnosci poznawczych), ktore zapewniaja
wzgledna sp6jnos¢ poznawcza przekonan i utrudniajg dyskonfirmacje waznych
dla jednostki przekonan; (3) wlasciwosci komunikacji religijnej (zawieszenie
kryteriéw relewancji). Jednakze immunizacja taka czgsto okazuje si¢ niewy-
starczajaca i wymaga zastosowania strategii utatwiajacych na podtrzymywanie
religijnych przekonan. Wdrozenie tych strategii wymaga aktywnej roli podmio-
tu. Wigkszos¢ z nich wypracowana zostata w czasach nowoczesnych i stanowi
odpowiedZ na nowe zagrozenia zwigzane z konfrontacja religijnych przekonan
z réznymi typami $wiatopogladow swieckich.
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