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Religia a nauka. Polska refleksja filozoficzno-
-spoteczna przetomu XIX i XX wieku

Religion and science. Polish philosophical and social reflection
at the turn of the 19th and 20th centuries

Abstract. Polish reflection on the subject indicated in the title remains relatively little known,
particularly with respect to philosophical and social thought of the nineteenth and early
twentieth centuries. In the present article, I shall confine myself to what I regard as the most
essential issues, namely, the conceptualization of the relationship between science and reli-
gion in terms of conflict and coexistence. Within the intellectual debates of that period, this
mode of framing the relation proved to be dominant. When referring to religion, I generally
have in mind Christianity, and more specifically, the Roman Catholic Church. By science,
Iunderstand both the natural sciences and the social-humanistic disciplines. I approach these
relations primarily as forms of tension arising between religious and scientific modes of cog-
nition and knowledge, as well as between two distinct attitudes toward life, which depend,
among other factors, on the perception of the world from the standpoint of faith or of science.

This article does not aspire to offer an exhaustive analysis of the issue, even within such
limited temporal boundaries. Its purpose is rather to reconstruct and critically examine select-
ed positions representative of Polish philosophical and social thought of that era. Particular at-
tention is devoted to the views of Adam Mahrburg, Ignacy Radlinski, Alfred Dygasinski, Ste-
fan Pawlicki, and Witold Rubczynski. The analysis aims not only to restore to contemporary
debate voices that have hitherto remained marginal, but also to demonstrate their potential to
inspire further reflection on the science-religion relationship within a pluralistic perspective.

Keywords: science, philosophy, religion.
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agadnienia dotyczace relacji miedzy nauka a religia naleza do jednego z naj-

bardziej kontrowersyjnych i wielowymiarowych tematow filozofii wspot-
czesnej. Na przestrzeni wiekow stanowiska wobec tego problemu przybieraly
rézne formy - od ostrego konfliktu az po prébe integracji (por. Barbour, 2015,
s. 74). W nowozytnosci narastajacy rozwoj nauk przyrodniczych z jednej
strony doprowadzil do powstania scjentyzmu, podwazajacego zasadnosé
pozanaukowych form poznania. Z drugiej tradycje religijne wypracowatly
zfozone modele poznawcze oparte na objawieniu, do§wiadczeniu mistycznym
czy rozumowaniu teologicznym.

W roku 1896 rektor Uniwersytetu Cornella Andrew Dickson White wy-
dat ksigzke A History of the warfare of science with theology in Christendom
(Historia wojny nauki z teologig w $wiecie chrzescijanskim). Pod wpltywem
A.D. Whitea w pierwszej potowie XX wieku silnie upowszechnila sie ta metafora
~wojny” opisujaca relacje pomiedzy nauka a wiarg chrzescijanska. Jednakze juz
wtedy poddawano te teze krytyce, co ostatecznie doprowadzito do ugrunto-
wania w §wiatowej refleksji intelektualnej trzech podstawowych modeli relacji
nauki i religii: konfliktu (np. J. W. Drapera i A. D. White%a), niezaleznosci
(np. S. J. Goulda) oraz dialogu lub komplementarnosci (np. I. Barboura).
Wspolczesna historia nauki, zwtaszcza w pracach Davida Lindberga i Ronalda
Numbersa, zaproponowala tzw. tezy zlozonosci (complexity thesis), zgodnie
z ktorg rzeczywiste relacje miedzy tymi dwoma dziedzinami sg historycznie
zmienne, zalezne od kontekstu kulturowego i epistemologicznego (por. wigcej
Herda, 2007, s. 11-16 oraz Roginska, 2015, s. 84-86).

Stad teza wielu filozoféw w tym ]. Habermasa moéwiaca o koniecznosci
pokojowego wspolistnienia nauki i religii, cho¢by z koniecznosci zachowania
jezyka religijnego tak, aby czlowiek mogt nadal wspoéttworzy¢ fundamenty
zagrozonych dehumanizacja spoleczenstw swiata zachodniego. W jego tekscie

czytamy:

Postsekularne spoteczenstwo kontynuuje w stosunku do religii prace, ktérg
religia wykonata w stosunku do mitu. Tyle Ze juz nie w zuchwalej intencji
wrogiego przejecia, ale po to, by we wlasnym domu przeciwdziata¢ powolne;j
entropii ubogich zasobdw sensu. Demokratycznie o$wiecony zdrowy rozsadek
musi obawia¢ sie tez rozgadanej trywializacji i medialnego zatarcia hierarchii
rzeczy. Doznania moralne, ktére dotychczas znajdowaly ostateczny wyraz
tylko w jezyku religijnym, moga wywotaé powszechny oddzwigk, jezeli znaj-
dzie sie ocalajace sformutowanie dla tego, co zostalo juz niemal zapomniane,
ale do czego implicite tesknimy. Sekularyzacja, ktéra nie niszczy, odbywa sie
w trybie przekladu. (Habermas, 2002, s. 20)
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Polska refleksja na temat wskazany w tytule jest raczej malo znana,
w szczegolnosci jezeli chodzi o mysl filozoficzno-spoteczng konca XIX czy po-
czatku XX wieku. Niniejszy artykul ogranicza sie do kwestii najwazniejszych,
tj. rozumienia relacji nauka a religia w kategorii konfliktu i wspdlistnienia.
W niniejszym artykule termin ,religia” oznacza chrzescijanstwo (w szcze-
golnosci Kosciol rzymskokatolicki), natomiast ,,nauka” odnosi si¢ zaré6wno
do nauk przyrodniczych, jak i spoteczno-humanistycznych. W dyskusjach
tamtego okresu ten rodzaj relacji byt dominujacy. Relacje te analizowane sa
gléwnie jako pewnego rodzaju napigcie wystepujace pomiedzy poznaniem
i wiedza typu religijnego lub naukowego oraz miedzy dwoma postawami wo-
bec Zzycia, ktdre zalezg m.in. od postrzegania §wiata z pozycji wiary lub nauki.

Artykul nie pretenduje do calosciowej analizy tej problematyki nawet
w tak ograniczonych ramach czasowych. Jego celem jest rekonstrukeja i ana-
liza wybranych stanowisk reprezentatywnych dla polskiej mysli filozoficzno-
-spolecznej tego okresu. Artykut w szczegdlnosci skupia si¢ na pogladach
Adama Mahrburga, Ignacego Radlinskiego, Alfreda Dygasinskiego, Stefana
Pawlickiego i Witolda Rubczynskiego. Analiza ta ma na celu nie tylko przy-
wrocenie do debaty wspoélczesnej mniej znanych glosow, ale takze ukazanie
ich potencjalu inspiracyjnego dla refleksji nad relacjg nauki i religii w per-
spektywie pluralistycznej.

Problematyka ta ma donioste znaczenie w badaniach polskiej mysli filo-
zoficznej i spolecznej konca XIX i poczatku XX wieku. W tym czasie doko-
nywaly si¢ przemiany ekonomiczne, spoteczne i kulturowe, ktére znalazly
swoje odzwierciedlenie w tresci i formie refleksji filozoficznej, naukowej
i teologicznej. Polska filozofia nawigzywala do nurtéw obecnych w filozofii
europejskiej, takich jak pozytywizm, ewolucjonizm czy racjonalizm, jedno-
cze$nie ksztaltujac swoja tozsamo$¢ w opozycji do innych filozofii i systemow
$wiatopogladowych, a takze pozostajac w silnym zwigzku z katolicyzmem.

W badaniach wykorzystano krytyczng analize literatury przedmiotu oraz
metody hermeneutyczng, poréwnawcza i historyczna. Umozliwito to uporzadko-
wanie i zestawienie réznych danych, ich interpretacje filozoficzng w kontekscie
historyczno-kulturowym oraz rekonstrukcje gléwnych idei prezentowanych
przez polskich myslicieli oraz poréwnanie réznego typu analiz, pogladow
i koncepciji, co ostatecznie doprowadzito do oceny ich charakteru i specyfiki.

Religia i nauka. Historyczne ksztatltowanie sie problemu

Rozwdj relacji miedzy religia a nauka w europejskiej mysli filozoficzno-
-spolecznej odzwierciedlal przeobrazenia w podejsciu do tych dwoch sfer.
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W starozytnej Grecji rozgraniczano role rozumu i wiary w autonomicznych
nurtach, takich jak szkota platonska czy arystotelesowska. Platon uznal
poznanie za wiarygodne tylko w przypadku swiata idei. W filozofii Platona
najwazniejsza jest Idea Dobra, ktora stoi ponad $wiatem i nadaje mu sens.
Arystoteles proponowal metod¢ poznawcza oparta na empirii oraz teorie
przyczynowosci, ktéra w pdzniejszym okresie wywierata wpltyw na nauke.

Czas triumfu scholastyki, czyli wiek XII i XIII, charakteryzowat si¢ ten-
dencjami do wyodrebnienia nauki, teologii, rozumu i wiary. Toczyly si¢ spory,
w wyniku ktérych pojawily sie stanowiska: 1) racjonalistyczne Piotra Abelarda
(1079-1142), ktorego zwolennicy postulowali, by prowadzi¢ ocene dogmatéw
przez rozum jako najwyzsze kryterium prawdy i falszu, 2) podwdjnej prawdy
Awerroesa (1126-1198), ktéry uwazal, ze mozna glosi¢ prawde teologiczna
i naukows, poniewaz nie ma miedzy nimi sprzecznosci (teolog odwoluje si¢
do prawd objawionych, a uczony do danych naukowych; oznacza to, ze nauka
winna by¢ autonomiczna wzgledem teologii), 3) rozdzialu przedmiotowego
Jana z Salisbury (1125-1180), ktéry uwazal on, ze teologia i nauka winny by¢
rozdzielone zaréwno ze wzgledu na cel, jak i przedmiot swoich badan; nie ma
miedzy tymi dziedzinami sprzecznosci bowiem zajmuja si¢ calkiem odmien-
nymi zagadnieniami, 4) negacji wartosci nauki Piotra Damiani (1007-1072),
ktéry uwazal, ze skoro rozwazania naukowe sg sprzeczne z twierdzeniami
teologicznymi, to powinno sie je odrzuci¢ i podporzadkowac¢ religii w mysl
tezy Tertuliana: ,wierze, bo absurdalne” (por. Karpinski i Kojkot, 2002, s. 74).

Interesujaca propozycje rozwigzania tego problemu wypracowal §w. Tomasz
z Akwinu (1224/25-1274). Uwazal on, ze teologia niczego nie potrzebu-
je zaréwno od filozofii, jak i innych nauk. Postuguje si¢ nimi do lepszego
zrozumienia i gruntowniejszego wyjasnienia prawd objawionych, ponie-
waz ulomnemu umystowi ludzkiemu potrzebna jest wiedza racjonalna do
zrozumienia wiary. Czlowiek musi czerpa¢ swa wiedz¢ z dwdch zrédet:
z prawdy objawionej i z rozumu. Filozof twierdzil, Ze istnieje wspolny zakres
przedmiotowy teologii i nauki, np. rozumowe dowodzenie istnienia Boga.
Zastrzegal jednak, ze s3 prawdy, ktorych nie mozna uzasadni¢ racjonalnie.
Natomiast prawdy racjonalne bedace sprzeczne z dogmatami wiary traca swa
moc naukowosci. Rozum bowiem winien jedynie potwierdza¢ dogmaty wiary,
stuzy¢ teologii w sensie przygotowania do niej. Chodzilo mu o oddzielenie
wiedzy od wiary i rozumu od objawienia.

Wskazane poglady oraz struktura sredniowiecznego uniwersytetu funk-
cjonujacego jako korporacja cechowa, w ktérym dzielono wiedze na prawo,
filozofie i teologie, stawiajaca na autonomiczny rozwéj naukowego poznania
w ramach idei chrzescijanskiej - jak sadzi K. M. Cwynar, nie sprzyjala wyzwole-
niu sie nauki oraz filozofii od prawd gloszonych przez religi¢ (zob. Cwynar, 2005,
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s. 62-64). Dopiero o$wiecenie wprowadzito radykalne zmiany, wyrazajace sie
w wyodrebnieniu nauki jako odrebnej formy poznania, co stalo si¢ punktem
wyjécia do dalszych przemian modeli relacji religia—nauka.

To wiasnie o$wiecenie zaproponowalo nowy sposéb postrzegania $wiata,
w ktérym prym widdl racjonalizm oraz pozytywizm w kontrascie do dotych-
czasowego teistycznego $wiatopogladu. Empiryzm oraz utylitaryzm mialy
odseparowywa¢ nauke od dogmatéw oraz wplywaé na wzrost autonomii
nauki. Koncepcje te kwestionowaly znaczenie religii w definiowaniu prawdy
i wiedzy. Zdaniem J. Miklaszewskiej to jednak filozofia B. Spinozy oraz jego
panteistyczna wizja §wiata stanowily przefomowy moment w mysleniu o relacji
miedzy religia a naukga. Ich gléwnym celem bylo unifikowanie Boga i stworze-
nia (por. Miklaszewska, 2012, s. 490). Przetom ten zaowocowal stanowiskami
o charakterze konfliktu, niezaleznosci czy rodzaju integracji i wptywal na
formy relacji miedzy tymi dwoma sferami (por. Barbour, 2015, s. 74).

Warto wspomnie¢ takze o pogladach dwdch myslicieli, wypowiadajacych
sie na ten temat na przetomie XIX i XX wieku, ktére wywarty ogromny wplyw
na ksztaltowanie si¢ omawianej refleksji. Byli to filozofowie Bertrand Russell
i Alfred North Whitehead. Ten pierwszy byt entuzjasta nauki jako najlepszego
sposobu poznania rzeczywistosci. Uwazal, ze nauka to przede wszystkim ra-
cjonalne metody, empiryczne dowody i logika. To czyni jg najskuteczniejszym
narzedziem do zrozumienia §wiata. W kontekscie epistemologicznym czesto
natomiast krytykowat religie, zwlaszcza chrzescijanstwo, za to, ze opiera si¢ na
wierzeniach, ktdre nie majg empirycznego uzasadnienia, na tradycji i autory-
tecie, a nie na dowodach. Przekonywal, Ze moralno$¢ moze istnie¢ niezaleznie
od religii, poniewaz jest racjonalnie uzasadniana. Tym samym postrzegal
nauke i religie jako sprzeczne ze sobg. Wierzyl, ze nauka dostarcza bardziej
wiarygodnych i spojnych odpowiedzi na pytania o nature wszechswiata,
podczas gdy religia bazuje na dogmatach (por. Russell, 2006/1935, s. 10-16).

A.N. Whitehead, brytyjski filozof i matematyk, mial bardziej ztozone i mniej
antagonistyczne podejscie do relacji miedzy nauka a religia. Jego poglady na
ten temat zostaly zawarte w ksiazce Science and the modern world (Nauka
i swiat wspolczesny). Cenil nauke za jej zdolnos¢ do dostarczania uporzadko-
wanego i spojnego rozumienia $wiata. Uwazal, ze odgrywa ona podstawowa
role w procesie poznawania i zrozumienia $wiata. Religia, jego zdaniem, pelni
natomiast podstawowg role w budowaniu wartosci i znaczen, ktére kieruja
ludzkim zyciem. Postrzegal Boga jako uczestnika ewolucyjnego procesu
budowy kosmosu. Stad nauka i religia byty dla niego komplementarnymi
sposobami rozumienia rzeczywistosci, mogacym si¢ wzajemnie uzupelnia¢,
pod warunkiem otwarto$ci na nowe idee i interpretacje, oraz wzbogacac
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ludzkie doswiadczenie i prowadzi¢ do prawdziwszego zrozumienia istnienia
(por. Whitehead, 1988/1925, s. 181-199).

Na przetomie XIX i XX wieku Polska lezata w miejscu, na ktérym przeci-
naly si¢ dwie zasadnicze grupy ideowych tendencji: dynamiczne i nowocze-
sne nurty charakterystyczne dla Europy Zachodniej oraz bardziej statyczne
wplywy ze Wschodu. Zdaniem M. Janion takie potozenie wymagalo przyjecia
sposobu myslenia, ktéry wychodzilby od rozwigzan europejskich i taczyl
w sobie aspekt uniwersalistyczny z lokalnym (Janion, 2014, s. 13-15). Polska
zatem znalazla si¢ pomiedzy dwoma $§wiatami, jej my$l rozwijana byta pod ich
wplywem oraz pomigdzy nimi, czgsto przyjmujac unikatowe formy.

Wypracowane w Europie Zachodniej modele relacji pomiedzy religia
a nauka stanowily podloze dla polskich rozwigzan z przelomu XIX i XX wieku.
Polacy dostrzegali istniejace teorie, ale interpretowali je i rozwijali na bazie
polskiej tradycji, doswiadczen zaboréw oraz przedstawionych powyzej uwa-
runkowan. Przyktadowo rozwazania nad darwinizmem oraz rozwdj filozofii
nauki stanowily inspiracje dla polskiej refleksji, zar6wno nad mozliwosciag
pogodzenia religii z nauka, jak i przeciwnych.

Gléwne modele interpretacyjne - przyktady polskie

Analiza relacji nauki i religii w modelu konfliktu na przetomie XIX i XX wieku
odzwierciedla intensyfikacje sporéw w polskiej mysli filozoficznej w wyniku
wplywu pozytywistycznej krytyki dogmatyzmu religijnego. Jak sadzita P. Burba,
w tym modelu nauka stanowita instrument emancypacji i modernizacji, nato-
miast religia czesto byla pojmowana jako sila konserwatywna, ograniczajaca
rozwdj spoleczny (zob. Burba, 2014, s. 83-84). Dodatkowy nacisk na konflikt
na polskim gruncie kladlty wplywy zachodnie, zwigzane z darwinizmem
i rozwojem przyrodoznawstwa, co powodowalo przeniesienie lokalnego kon-
fliktu religijnego w kontekst postzaborowy i zwigzany z przewaga katolicyzmu
w spoleczenstwie. Polscy filozofowie nie pozostawali jedynie odbiorcami
sporéw importowanych z Zachodu, lecz tworczo je modyfikowali, prowadzac
do powstania wielu specyficznych interpretacji. Zjawiska spofeczne, takie jak
sporna kwestia ewolucjonizmu czy sekularyzacja w edukacji, potwierdzaja
istnienie praktycznych przestanek dla konfliktu (zob. wigcej Roginska, 2014,
s. 90-103).

W polskiej mysli przetomu XIX i XX wieku model konfliktu pojawia si¢
raczej jako punkt odniesienia do rzeczywistego wspolistnienia niz strategia
poznawcza. Przykladowo Adam Mahrburg definiowat nauke jako teorie, usys-
tematyzowany i sprawdzalny system pojec i sadow, odnoszacy sie do ludzkiego
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doswiadczenia; jej istota miala by¢ ogélnos¢, konsekwentnos¢, sprawdzalnosé
i systemowos¢. Nauka byta dla niego zaréwno dziataniem, jak i jego skutkiem,
stajac si¢ przez to ,jednym ze sktadnikéw kultury w ogéle”. Byta ona zatem uswia-
domiong dziatalnoscia czlowieka, probujacy z ludzkiego doswiadczenia stworzy¢
logicznie spdjny system wiedzy. Bylo to kantowskie rozumienie nauki jako
konceptu intelektu odwotlujacego si¢ do doswiadczenia, bedacego czynnikiem
faczacym podmiot z przedmiotem poznania (por. Mahrburg, 1897, s. 20-29).

W zwigzku z tym zalozeniem uznawal, ze nauka nie moze by¢ religijnym
objasnianiem $wiata, nawet jezeli religia bylaby nauka. Ten poglad oznaczal
sprzeciw w stosunku do wszelkiej metafizyki (zaréwno $wieckiej, jak i religij-
nej). Promowat za$ pozytywistyczno-kantowskie traktowanie religii. Stad jego
badania skupialy si¢ na poszukiwaniu punktéw wspoélnych oraz ewentualnych
konfliktow miedzy religia a nauka. Podkreslajac, ze religia jest czescig kultury
eksponowal znaczenie dialogu i wzajemnego szacunku miedzy religijnymi
przekonaniami a faktami naukowymi, zwracal jednak uwage na réznice wyste-
pujaca miedzy twierdzeniami nauki a dogmatami religijnymi . Podkreslal, ze te
drugie nigdy nie zostaly naukowo uzasadnione. Sadzit, ze dzigki oddzieleniu
nauki od religii twierdzenia dotyczace ,rozumu najwyzszego’ — boga — nie
beda obrazaly uczu¢ ludzi wierzacych. Nauka nie atakuje wiary, gdy pyta,
czy pojecie ,,rozumu najwyzszego da si¢ naukowo uzasadni¢, wtedy - jego
zdaniem - wszelka obawa o obraze uczu¢ religijnych znika, nauka bowiem
nie moze rozstrzyga¢ o sprawach zakorzenionych w ludzkich sercach.

Krytykujac teleologiczne rozumienie rzeczywisto$ci przyrodniczej, polski
filozof poddawal krytyce religie jako jedna z form teleologii. W argumentacji
A. Mahrburga dotyczacej tej problematyki wazna role odgrywato stwierdze-
nie, ze religia nie ma waloru powszechnosci, poniewaz istnieja rézne, czesto
zwalczajace sie religie. Ponadto wyznawcy ich twierdzg, ze tylko ich religia
glosi prawde absolutng. Tym samym tylko ona jest prawdziwa. Te twierdze-
nia nie s3 jednak przekonujace dla wyznawcow innych religii oraz ateistow.
W ich kregu nie majg one cech prawdziwosci.

Warto w tym miejscu zacytowac nieco dluzszy fragment wyjasnien A. Mahr-
burga. Pisat on:

Nigdy nie czynilem wycieczek przeciwko zadnej religii; nigdy nie zaprze-
czalem istnieniu Boga, tak samo jak nie podawatem za naukowsg tezy teze,
ze Bog istnieje, bo na zadng z tych tez nie umialbym przytoczy¢ zadnych
dowodéw naukowych: jest to wylaczny i nietykalny przedmiot wiary i sumie-
nia osobistego. W ksigzce staram si¢ dowie$¢, ze nauka nie moze uzasadniaé
pojecia Boga, jako rozumu najwyzszego, tworzacego, urzadzajacego i do celu
zmierzajacego; ze zatem pojecia tego nie moze wcieli¢ do systemu swojego.
(Mahrburg, 1914, s. 224)
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W tekstach A. Mahrburga dostrzec mozna elementy scjentyzmu, ktory
zaklada, ze wiedza naukowa jest jedyna formg prawdziwego poznania. Ten
poglad koresponduje z duchem pozytywizmu, jednak juz u jego wspotcze-
snych pojawiaja sie glosy bardziej wywazone. Do takich mozna zaliczy¢ glos
Ignacego Radlinskiego, zauwazajacy, ze historia religii siega poczatkdw zycia
spolecznego. Postulowal powrét do historycznych korzeni w celu zrozumie-
nia jej terazniejszego ksztaltu. Stusznie zauwazyl J. Grzybowski, ze badal on
~powstawanie religii na tle historycznym, wigzac je, podobnie jak Renan,
z ustrojem spolecznym danych grup” (por. Grzybowski, 2011, s. 439).

I. Radlinski przyjmowal postawe naturalistyczng, zauwazal potrzebe ro-
zumienia religii jako zjawiska spotecznego i psychologicznego. Twierdzil, ze
religie nie znikajg pod wplywem nauki, lecz zmieniaja swoj charakter i funkcje.
W jego refleksji mozna dostrzec wysilek intelektualny majacy na celu zro-
zumienie religii jako zjawiska historyczno-kulturowego, a nie wylacznie
irracjonalnego przesadu.

Co prawda, takie stanowisko mozna klasyfikowa¢ jako ortodoksyjnie pozy-
tywistyczne, oparte na teorii ewolucji, ale propaguje ono réwniez ide¢ postepu
rozumianego jako stale zmierzanie do lepszej przysztosci. Mozna uzna¢, ze
wizja ta jest optymistyczna, poniewaz gwarantem jej zaistnienia ma by¢ wiara
w nauke gwarantujaca rozwoj intelektualny mlodych Polakéw. Chodzilo o to,
aby mysl i nauka byly wolne, zadne doktryny, dogmaty, pojecia nie byly jed-
nostkom narzucane przez wladze publiczng, czlowiek za$ byt niezalezny od
wigzéw spoleczno-ekonomicznych, posiadat srodki i mozliwosci do rozwijania
swoich zdolnosci oraz mogl korzysta¢ z owocow swojej pracy. Uwazal, ze:

narzedziem jednostki [...] jest jedynie umyst. Przejawem w czynie tego
umystu jest myél, ta mysl wlasnie, ktora, wedlug wyrzeczenia Descartes’a,
$wiadczy o samem istnieniu jednostki owej i tego istnienia dowodzi. Nie
w jednostce przeto, jako w calosci organicznej, lecz tylko w jej umysle odbija
sie i odtwarza $wiat otaczajacy czlowieka, do ktorego on, wraz ze wszystkimi
jak on istotami, i siebie zalicza. To odbijanie si¢ i odtwarzanie $wiata w umysle
jednostki stanowi wla$nie pojmowanie przez ten umyst tego swiata. To poj-
mowanie zas staje si¢ warunkiem istnienia cztowieka. (Radlinski, 1912, s. 2)

I. Radlinski poddat religie nie tylko analizom historycznym, ale takze
filologicznym. W tym ujeciu stawata sie ona jedna z podstawowych form kul-
tury, ksztaltujacych obyczaje i moralnos¢ spoteczenstwa. I. Radlinski nalezat
do kregu polskich modernistéw i wolnomyslicieli, ale pozostawat badaczem
religii: stawial na naukowe, historyczno-krytyczne badanie zrodel chrzesci-
janstwa, niezalezne od , kontroli dogmatycznej”.
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I. Radlinski, podobnie jak modernisci katoliccy, negowat znaczenie sztyw-
nych, zamknigtych formut teologicznych, gtoszonych przez Kosciét instytu-
cjonalny, na rzecz zywej wiary serca, nieustannie pobudzanej gléwnie przez
Stworce, ale i za sprawg obecnosci realizowanej w praktyce intelektualnej
i spotecznej idei wolno$ci myslenia. Wiele wskazuje na to, Ze tego rodzaju po-
stawa $wiatopogladowa umozliwita Radlinskiemu - przynajmniej w pewnym
sensie — prowadzenie rzetelnych, obiektywnych badan religioznawczych (m.in.
poswieconych poczatkom chrzescijanstwa), ogniskujacych sie na dazeniu do
wys$wietlenia prawdy, nawet jesli zdawala si¢ ona sta¢ w sprzecznosci ze sta-
nowiskiem wyrazonym przez teologéw, dbajacych ,,urzedowo” o zachowanie
dziedzictwa chrzescijanskiego (zob. wiecej Radlinski, 1912, s. 32-60).

W pogladzie tym wida¢ probe przejscia od konfrontacji do analizy feno-
menologicznej, poniewaz autor nie traktuje religii jako iluzji czy przesadu, lecz
jako zmienny skladnik ludzkiego doswiadczenia, podatnego na historyczne
modyfikacje. Taka postawa stanowi wyrazne odejscie od prostego modelu
konfliktu i wprowadza element pluralizmu metodologicznego. Umozliwia ona
poglebione spojrzenie na religie nie jako konkurenta nauki, lecz jako zjawisko
réwnolegle, podlegajace innym kryteriom oceny.

Mozna méwi¢ w tym miejscu o zaistnieniu w polskiej mysli filozoficznej
przetomu XIX i XX wieku modelu niezaleznosci i wspdlistnienia nauki i religii
(zob. wiecej Bronk, 2006, s. 35-38). Akcentowano w nim przede wszystkim
odmienno$¢ metodologiczng i celowosciowg obu sfer. Inspiracja dla jego
rozwoju na polskim gruncie byly te nurty zachodniej mygli filozoficznej, ktore
podkreslaly neutralno$¢ nauki wobec wierzen i przekonan swiatopogladowych.
Psychologia religii stala si¢ jedna z domen aplikacyjnych modelu niezaleznosci.
Zapewniala mozliwos¢ zastosowania metod empirycznych, pomijafa analizy
metafizyczne i dbala o szacunek wobec aspektu duchowego zjawisk religijnych.

W model ten wpisuja si¢ poglady A. Dygasinskiego. Polski pisarz i publicy-
sta, podkreslal w swoich dzietach koniecznos¢ zachowania autonomii obu sfer.
Jego zdaniem nauka powinna zajmowac si¢ badaniem $wiata materialnego,
podczas gdy religia odpowiada za sfere duchowg i moralng. A. Dygasinski
akcentowal, Ze obie dziedziny powinny by¢ traktowane z szacunkiem i nie
moga wzajemnie sobie przeszkadzaé. Jego podejscie do relacji miedzy religia
a naukg bylo oparte na idei réwnowagi i poszanowania dla réznorodnosci
ludzkiego poznania.

Mozna wnosi¢, ze A. Dygasinski byt zwolennikiem spencerowskiej kon-
cepcji propagujacej teze, ze tylko wiedza ograniczona do nauk $cistych i przy-
rodniczych ma odpowiednig warto$¢ poznawcza i wychowawcza, szczegdlnie
dla miodego pokolenia. Laczyl w ten sposéb darwinowska teoria doboru,
a w zasadzie rzeczywistos¢, ktorg ona ujawnia, z czysto ludzkimi potrzebami



16 JERZY KOJKOL

odwolujacymi si¢ do takich wartosci jak dobro¢, sprawiedliwos$¢, milos¢
i wspdlczucie. Takie podejscie pozwalato A. Dygasinskiemu dostrzec mozli-
wos¢ rozdzielenia, ale takze przeciwstawienia nauki i religii. Uwazal, ze religia
a szczegolnie teologia, powinna szukaé zatargu z nauka, poniewaz wywodzi
sie ona z pradawnej filozofii strzegacej wiary, ktora jest naturalng, uczuciows,
wynikajaca z serca potrzebg czlowieka. Nauka natomiast prowadzi do rozwoju
mysli czlowieka i nie mozna jej niczym ogranicza¢ (por. Dygasinski, 1953, s. 197).

Naturalistyczne przedstawienie religii i swiata A. Dygasinski wzbogacit
tezami wynikajacymi z obserwacji srodowisk spoteczno-przyrodniczych oraz
studiow historyczno-lingwistycznych i folklorystycznych, dotyczacych w szcze-
golnosci spotecznosci wiejskiej. Byta to biologiczna wizja $wiata, wzbogacona
o jej sakralizacje. Ten zabieg pozwalal autorowi traktowac religie jako dzie-
dzine kultury, w ktérej tradycyjna ludowa religijnos¢ jawi si¢ jako mieszanka
animizmu, naturalizmu oraz wiary w opiekuncza moc Boga. Koncepcja ta
sprowadzatla si¢ do wyodrebnienia $wiata niematerialnego i rzeczy, dobrych
i ztych duchoéw, podkreslania roli osobistego kontaktu z bostwem.

A. Dygasinski uznajac za wlasciwe naturalistyczno-pozytywistyczne pa-
trzenie na religie, podjal si¢ jego krytycznej analizy. Jego sprzeciw wzbudzilo
twierdzenie odrzucajace role metafizyki w zyciu czlowieka. Nie widzial on
sprzeczno$ci pomiedzy wiarg i nauka, cho¢ je sobie przeciwstawial. Krytycz-
nie postrzegal monizm materialistyczno-biologiczny. Dostrzegal konieczno$¢
harmonii $wiata materialnego i duchowego, metafizyki i natury. W swoich
rozwazaniach wskazywal na humanistyczny wymiar religii. Determinizm
wigzal z wolna wolg kierowang sumieniem czlowieka. Sadzil, ze pelnig czto-
wieczenstwa jednostka uzyskuje dzieki naukowemu, empirycznemu poznaniu
i uduchowionemu religijnie dziataniu.

Taka postawa stanowi wyrazne odejscie od prostego modelu konfliktu
i wprowadza element pluralizmu metodologicznego. Umozliwia ona pogle-
bione spojrzenie na religie nie jako konkurenta nauki, lecz jako zjawisko
réwnolegte, podlegajace innym kryteriom oceny. Polscy filozofowie rozwazali
krytycznie mozliwo$¢ zastosowania tego modelu w celu usuniecia religii ze
sfery publicznej. Z jednej strony bowiem dawal on podstawy sekularyzacji
i modernizacji kraju, z drugiej zas stanowil potencjal negacji aksjologicznej
oraz zagrozenie uproszczeniami i banalizacjg w refleksji nad sfera religijna.

Nauka i religia zgodnie z wczesniejszymi stwierdzeniami mogly sie
uzupelnia¢. Idea ta byla charakterystyczna dla modelu integracji i syntezy,
miala prowadzi¢ do zintegrowanej koncepcji rzeczywisto$ci. W polskiej
mysli filozoficznej przetomu XIX i XX wieku model ten czerpal zaréwno ze
zrodet katolickiej, jak i $wieckiej tradycji filozoficznej. Pozytywne warto$ci
integracji nauki i religii upatrywano w ich synergicznym wplywie na wycho-
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wanie moralne i ideowe jednostek oraz grup spotecznych. Zastepczo wobec
europejskiej koncepcji celowosci przyrody rozpatrywano w polskim kontekscie
role kategorii ,,ducha’, z ktérym harmonizuje zaréwno porzadek moralny, jak
i naukowy. W oparciu o ten model stawato si¢ mozliwe integrowanie nauko-
wego obrazu $wiata z przekonaniami i wierzeniami religijnymi (zob. wigcej
Barbour, 2015, s. 85). Interdyscyplinarne badania religii w tym modelu miaty
zaradzi¢ aksjologicznemu kryzysowi przelomu wiekow, poniewaz zapewniaty
stabilno$¢ w zmiennym i burzliwym procesie polskiej transformacji.

W tym duchu analizowat relacj¢ migdzy religia a nauka Witold Rubczynski,
polski filozof i teolog. Uwazal, ze teologia (religia) i nauka moga uzupelniaé
sie nawzajem, a ich dialog jest kluczowy dla pelniejszego zrozumienia rze-
czywisto$ci. Podkreslal, ze zaréwno religia, jak i nauka majg istotny wkiad do
poznania $wiata, a ich wspolnym celem jest dazenie do prawdy. Jego prace
odzwierciedlajg gleboka troske o dialog miedzy nauka a wiarg, starajac si¢
pogodzi¢ wymiary obu dziedzin w poszukiwaniu calosciowego spojrzenia
na rzeczywisto$¢. Pisal: ,Teologia ma swdj przedmiot, ktérym jest objawiona
prawda. Nauka — przedmiot doswiadczalny. Nie wolno ich miesza¢, ale mozna
je uzgadnia¢” (Rubczynski, 1911, s. 112). W ten sposéb uporzadkowat relacje
nauk szczegdtowych i filozofii tak, by unikna¢ konfliktu z religig. Filozofia ma
wyznacza¢ warunki i metody badan naukowych, nie narzucajac im gotowych
tez metafizycznych. Pisat dalej: ,Filozofia [...] powinna przede wszystkim zaj-
mowac si¢ przedmiotem, celem, warunkami i sSrodkami naukowego poznania
[...] oraz réznymi metodami [nauk] [...]; powinna okresla¢ zasady naukowego
badania, nie narzucajac przy tym gotowych wnioskdw o rzeczywistosci”

W. Rubczynski sadzil, ze nauka wraz z filozofig przedstawiaja porzadek
panujacy we wszystkich warstwach zycia spotecznego. Potwierdzajg ostateczne
zrodto tadu, ktorym jest Absolut, oraz przyblizajg czlowieka do Boga. Przyj-
mowal, ze dzigki poznaniu docieramy do pozapodmiotowej rzeczywistosci,
na ktéra jego zdaniem skfadaja sie: ,,dziedzina wydarzen fizykochemicznych,
dziedzina ustroju zywych, dziedzina twérczo$ci umystu, uczuc i woli”. Dziedzi-
ny te dowodza, ze we wszechswiecie panuje porzadek - tad, ktérego sprawca
ostatecznym jest wiekuista ,,Madro$¢ i Mitos¢”.

W. Rubczynski prezentowat zatem realistyczng koncepcje poznania i do-
strzegal w nauce mozliwo$¢ ujrzenia wyzszego tadu swiata, ktorego zrédlem
jest Bog. Pisal, ze: ,Nauka potwierdza tez, ze ostatecznym zrodltem ladu
w $wiecie jest Istota Najwyzsza — Bog. Uprawianie naukowej dziatalno$ci moze
zbliza¢ cztowieka do Absolutu” (Rubczynski, 1931, s. 99).

W. Rubczynski sformutowal takze teze, ze religia jest warunkiem postepu.
W pogladzie tym chodzi gtéwnie o podkreslenie roli wiary oraz organizacji
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religijnych w u§wiadamianiu etycznej roli cztowieka w panstwie i narodzie.
Jego zdaniem taka funkcje spetniaja juz wierzenia pierwotne. Pisal on:

Tymczasem nowsze badania nad wierzeniami religijnymi ludéw znajdujacych
sie na bardzo niskim szczeblu kultury, przypuszczalnie najwiecej zblizonych
do czlowieka pierwotnego [...] wykazaly, ze u plemion czerwonoskérych [...],
mieszkancow Ziemi Ognistej, dalej u Pigmejczykow [...], plemion potudniowo-
-wschodniej Australii — a wigc na odleglych od siebie niezmiernie punktach
kuli ziemskiej i niezaleznie miedzy sobg wystepuja wierzenia w jedng Naj-
wyzszg Istote z atrybutami (przymiotami) wybitnie etycznymi zgodnymi
z pojeciami moralnymi dzisiejszych spoteczenstw kulturalnych, wypielegno-
wanych przez monoteistyczne religie. (Rubczynski, 1936, s. 117-118)

Taka postawa $§wiadczy o tym, ze nauka i religia nie stanowig dla W. Rub-
czynskiego antagonistycznych stref, lecz s3 komplementarne — nauka prowa-
dzi do odkrywania porzadku stworzenia, a religia interpretuje ten porzadek
jako wyraz boskiego porzadku. Nie odwotywal sie on do dogmatéw cho¢
proponowal trwaly, uogélniony obraz $wiata. Stanowisko to propagowato
swego rodzaju kompromis pomie¢dzy prawdami teologii a $wiatopogladem
ludzi nauki. Eksponowato role sfery ducha w ksztaltowaniu rzeczywistosci.
Jego zdaniem religie musza wywiera¢ na swoich wyznawcoéw taki nacisk, aby
ich dzialania byty bezinteresowne. Nie mozna tego dokona¢ bez podnoszenia
poziomu zycia duchowego, bez ugruntowania w spoleczenstwie przekonania,
ze wszyscy musza spetnia¢ swoje obowiazki, zwlaszcza w stosunku do panstwa.

To podejscie zaklada rozdzial zakreséw poznania, ale przy réwnoczesnym
dazeniu do ich harmonizacji. W. Rubczynski prezentowatl stanowisko, ktore
mozna uzna¢ za klasyczny model dialogu. Religia i nauka funkcjonujg réwno-
legle, a przy zachowaniu intelektualnej uczciwosci mozliwe jest zbudowanie
spojnej wizji $wiata. Jej centrum stanowi idea fadu (porzadku), ktéry nauka
odstania w $wiecie faktow, a religia rozpoznaje jako zakorzeniony w Istocie
Najwyzszej.

W takim rozumieniu nauka nie ,,konkuruje” z religia: odkrywa strukture
i prawidlowosci $wiata, ktdre filozofia wigze w sensowna calo$¢, a religia
nadaje temu porzadkowi teleologiczne i aksjologiczne znaczenie. W takim
ukladzie nauka zachowuje autonomi¢ metodyczna, filozofia daje horyzont
sensu i narzedzia krytyki, a religia (i teologia) interpretuja fad rzeczywistosci
w perspektywie ostatecznych racji — bez ,wchodzenia sobie w droge” na po-
ziomie metod.

Mozliwo$¢ pogodzenia nauki i religii dostrzegal takze ks. Stefan Pawlicki.
Polski filozof i teolog. Jego nieopublikowane dzieto Nauka i religia analizuje
te kwestie z pozycji katolickiej, starajac si¢ pogodzi¢ wiare z odkryciami
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naukowymi. S. Pawlicki podkreslal konieczno$¢ dialogu i wzajemnego sza-
cunku miedzy tymi dwoma dziedzinami, uznajac, ze moga one wzajemnie
sie uzupetnia¢ (zob. na ten temat Mleczko, 2016, s. 283). Bedac krytycznie
zafascynowany pozytywistycznym stylem myslenia, pragnat z jednej strony
uniezalezni¢ filozofi¢ jako wiedze rozumowa od teologii, z drugiej od nauk
przyrodniczych. Zastanawial sig¢, czym jest filozofia i czy moze by¢ nauka.
Odpowiedz wymagala, jego zdaniem, okreslenia kryteriow naukowosci.

Dzielil wiedze¢ na bezposrednig i posrednig. Ten rozklad wszystkich wiado-
mosci odpowiada jego zdaniem na trzy pytania: ,,Skad sie bierze tre§¢ myslenia
naszego?, Jaka jest pewnosc jego?, Jakie jego granice, czyli co wiedzie¢ mozna,
a czego nie mozna?” (Pawlicki, 1878, s. 12). Sadzil, ze nauka dajaca wiedze
rzeczywistg ustala¢ musi prawa ogdlne i konieczne, thumaczy¢ rzeczy nieznane
przez znane, wspierac si¢ na takiej zasadzie, ktora bylaby w swej prawdziwo-
$ci oczywista i pozwalata zbudowa¢ niepodwazalny w swych stwierdzeniach
system dedukcyjny. Czes¢ filozofii rozstrzygajaca najwazniejsze problemy
bytu, zwana metafizyka, miata by¢ takim systemem. Jego zdaniem metafizyka
spelnia wymogi naukowosci i dlatego moze rozstrzygna¢ problemy dotyczace
bytu w ogole, jego przeznaczen, zwigzku z innymi bytami czastkowymi, ,,0soby
z przyroda, przyrody z Bogiem”.

Skoro filozofia miafa petni¢ funkcje posrednika pomiedzy wiedzg szcze-
goétowa a teologia, nalezalo zastanowic sie¢ nad stosunkiem filozofii do religii.
Dla S. Pawlickiego problematyka ta wigzala sie $cisle z jego stosunkiem do
materializmu. Przyznawal on, ze materializm - cho¢ nie byl nurtem jednolitym
- to w swej istocie zaprzeczal pierwszej przyczynie, celowos$ci wszech$wiata,
absolutowi stanowigcemu o wszelkim istnieniu, a takze wulgaryzowat pro-
blematyke duszy i boga. S. Pawlicki sadzit, ze filozofia i religia maja podobny
cel, zawieraja podobne tresci, cho¢ ich prawdy nie s tymi samymi prawdami.
Nie daja sie polaczy¢, gdyz obie sfery dotycza innego rodzaju bytu. Stad ich
istotowa nieprzenikalno$¢ oraz odrebnos¢ poznawcza. Ich tresci sg natomiast
wspolne, ale musza by¢ niezaleznymi sferami kultury.

S. Pawlicki twierdzil, ze nauka i religia maja wspdlne zrédlo w ludzkim da-
zeniu do prawdy - ale kazda zajmuje si¢ inng strong rzeczywisto$ci. Nauka bada
$wiat materialny, przyrodniczy, zmystowy. Religia odnosi si¢ do rzeczywistosci
duchowej, moralnej, wiecznej. Nie konkuruja ze soba, lecz uzupetniajg si¢ — jak
dwa rézne sposoby poznania. S. Pawlicki czesto powtarzal, ze: ,,Religia nie jest
podrecznikiem astronomii, a nauka — nie rozstrzyga o zbawieniu”. Ponadto
pisal: ,,[...] najwigksze miedzy nimi braterstwo nie powinno nigdy dochodzi¢
do zupelnego komunizmu: potrzeba, by kazda strona zachowata niezaleznos¢
swoja i wiedziala, co do niej nalezy” (Pawlicki, 1867, s . 92).
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Ostatnie poglady mozna zaliczy¢ do modelu hermeneutycznego relacji
nauki i religii. Zaklada on, Ze obie te kategorie rozpatrywane s3 w kontekscie
kulturowym 1 historycznym. S. Pawlicki postulowal uznawanie znaczenia tego
kontekstu w komunikowaniu si¢ i dialogu miedzy reprezentantami obydwu sfer.

Polska implementacja tego modelu jest dowodem $§wiadomosci filozofow,
ze ze wzgledu na charakter lokalnego kontekstu historycznego i polozenie
geograficzne, polskie rozstrzygniecia dotyczace relacji religii i nauki beda
swoiste, a zarazem powinny zawiera¢ aspekty uniwersalne. Dodatkowo model
hermeneutyczny odzwierciedlal kulturowe kompetencje Polakéw i jednocze-
$nie byl otwarty na inne kultury. Przyjecie tego modelu otwieralo droge do
stworzenia polskich reinterpretacji stanowisk reprezentowanych w zachodniej
filozofii, poniewaz model ten z definicji zaklada lokalny charakter dyskursu
i uwzglednia zmienno$¢ uniwersalnych relacji nauki i religii na przestrzeni
dziejow (zob. wiecej na temat tego modelu Burba, 2014, s. 88-90).

Zakonczenie

Konflikt, niezaleznos¢, integracja i synteza, redukcjonizm i model herme-
neutyczny relacji religii i nauki odzwierciedlaja dynamike i ztozonos¢ pol-
skiej mygli filozoficznej na przefomie XIX i XX wieku. Zostaly one stworzone
w odpowiedzi na zachodnie i krajowe trendy myslowe, transformacje w filozofii
oraz wydarzenia na polu praktyki spolecznej. Kazdy model byl proba opisa-
nia dynamiki relacji, a takze sposobem implementacji zachodnich teorii na
polskim gruncie.

Analiza polskich stanowisk wobec relacji miedzy nauka a religia na prze-
fomie XIX i XX wieku - cho¢ wybidrcza — pozwala stwierdzi¢, ze byta to
refleksja wielowatkowa i znacznie bardziej wywazona, niz sugeruja to proste
modele konfliktu. Ujecia reprezentowane przez Radlinskiego, Mahrburga czy
Dygasinskiego, cho¢ zakorzenione w duchu pozytywizmu, nie sprowadzaty
sie do negaciji religii. Z kolei Rubczynski i Pawlicki prezentowali sp6jna teolo-
giczng wizje, w ktérej nauka i religia stanowily dwa komplementarne sposoby
poznawania $wiata.

Z filozoficznego punktu widzenia, tekst pokazuje, ze scjentyzm nie wy-
czerpuje definicji racjonalnosci, a poznanie religijne - mimo odmiennych
zalozen — moze posiada¢ wewnetrzna logike, koherencje i funkcje interpreta-
cyjna wzgledem rzeczywistosci. Z religioznawczego punktu widzenia, tradycje
teologiczne nie musza by¢ jedynie obrona dogmatéw, ale moga stanowic¢
inspiracje do krytycznej refleksji nad $wiatem, cztowiekiem i transcendencja.
Jednak czesto tak nie jest.
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Zardéwno pozytywistyczna krytyka, jak i tomistyczna apologia, wzbogacaja
wspolczesne rozumienie pluralizmu epistemologicznego. Odrzucenie prostych
opozycji na rzecz wieloaspektowego dialogu otwiera nowe przestrzenie dla
interpretacji — nie tylko akademickiej, ale takze edukacyjnej i spoteczne;.

Niniejsza analiza moze postuzy¢ jako argument za wprowadzeniem do
dyskursu publicznego postaw bardziej dialogicznych, ktére nie traktujg $wia-
topogladowego pluralizmu jako zagrozenia, lecz jako szanse na poglebienie
wzajemnego zrozumienia. Taki model rozumienia relacji nauka-religia moze
stuzy¢ budowie spoleczenstwa opartego na wzajemnym szacunku i wspolnej
odpowiedzialnosci za prawde - niezaleznie od jej zrédet.

W $wietle complexity thesis D. Lindberga i R. Numbersa, ktorej podstawo-
we zalozenie glosi, ze relacje miedzy naukg a religig sg historycznie zmienne
i kontekstualne, polski przyklad ukazuje, ze nawet w warunkach zdomino-
wanych przez napiecia §wiatopogladowe mozliwe bylo rozwijanie stanowisk
niestereotypowych i intelektualnie ptodnych. W duchu epistemologicznego
pluralizmu warto wiec podejmowac dalsze badania nad lokalnymi, kulturowo
zakorzenionymi interpretacjami tej relacji (zob. Lindberg i Numbers, 1986).
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Wiara filozofow w moce sprawcze ludzkiego rozumu.
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The belief of philosophers in the causative powers of human reason.
Plato — Descartes - Voltaire

Abstract. Philosophers have attempted to reconcile a faith that has its reasons in human
reason with a philosophy that is the best possible confirmation of the rationality of thought
and practical action. In ancient times, Plato’s attempt was one of the more significant. In
modern times, Descartes and Voltaire. They provide arguments for the general thesis that,
with the passage of time, the pointer in philosophy to what was attributed the greatest and
positive causative power in human life shifted more and more clearly towards pointing to
human reason. Were their arguments and are they convincing to others as well? This can be
and is the subject of discussion. I treat my considerations as a voice in this discussion.

Keywords: knowledge and faith, faith in God, faith in human reason.

d filozoféw oczekiwano i w jakiejs mierze oczekuje si¢ nadal, ze nie tylko

powinni co$ madrego wiedzie¢ na temat wiary, ale takze co$ przekonywu-
jacego o niej powiedziec i — co nie mniej istotne — kultywowac taka, ktéra moze
dobrze przystuzyc¢ sie cztowiekowi. Przywotam tutaj trzech takich filozoféw; ktorzy
probowali sprosta¢ tym oczekiwaniom, tj. Platona, Kartezjusza i Woltera. Analiza
poréwnawcza ich stanowisk sktania mnie do postawienia generalnej tezy, ze w filo-
zofii w miare uplywu czasu coraz wyrazZniejsza i mocniejsza stawala si¢ tendencja
do przypisywania wiekszej mocy sprawczej ludzkiemu rozumowi niz Bogu.
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Kilka wstepnych uwag

Kojarzenie wiary z mocami sprawczymi ludzkiego rozumu w kulturze za-
chodniej ma tradycje siggajace tych odleglych czaséw, w ktérych dopiero
zaczeto sobie uswiadamia¢, ze co$ takiego jak wiara i rozum wystepuje.
Nadawano im rzecz jasna rézne znaczenie i w wielu przypadkach raczej malo
przejmowano si¢ tym, ze byly to znaczenia pod jednym wzgledem blisko-,
ale pod wieloma innymi réznoznaczne. W filozofii probowano postugiwac sie
takimi okre$leniami, ktére byly przynajmniej bliskoznaczne. Ci najbardziej
znaczacy mysliciele swoim przedstawianiem i kultywowaniem wiary oraz
rozumnosci wplyneli na ich pojmowanie i funkcjonowanie tych nie tylko
w czasach starozytnych, ale takze w znacznie pdzniejszym okresie. Nie oznacza
to jednak, ze ktéremus z nich udalo si¢ przedstawi¢ zwigzki miedzy wiarg
i mocami sprawczymi ludzkiego rozumu w taki sposéb, ze juz nie miano do
niego powazniejszych zastrzezen. Mozna co najwyzej powiedzie¢, ze jedne
z ich ujec spotykaly si¢ z wiekszym, natomiast inne z mniejszym uznaniem,
nie tylko samych filozoféw, ale roéwniez tych, ktérzy podazali za ich wskaza-
niami. Ani w przeszlosci, ani tez obecnie nie mialo to i nie ma jednak maso-
wego charakteru. Natomiast szerszy wymiar mialo i ma takie kultywowanie
wiary i rozumnosci, ktore ,,zyja swoim wlasnym zyciem” i od czasu do czasu
spotykaja si¢ na tych drogach, ktére prowadza do zaspokojenia duchowych
i materialnych ludzkich potrzeb. Czasami dochodzi miedzy nimi do jakiej$
konfrontacji, a czasami do uzgodnienia jakiego$ konsensusu. Zwykle jednak
z podkresleniem swoich odmiennosci i bez specjalnego przejmowania sie tym,
ze nie zostala jasno okreslona granica pomiedzy nimi.

Z tym zreszta mieli i majg do dzisiaj problem réwniez filozofowie. Prze-
konujg o tym wypowiedzi tych wspoétczesnych myslicieli, ktorzy probuja
odpowiedzie¢ na pytanie, czym jest wiara i jakie s3, a przynajmniej moga
by¢, jej formy wyrazu. W $wietle ich ustalen wiara moze si¢ faczy¢ zaréwno
z przekonaniami, jak i z zZyciowymi postawami oraz celami. W pierwszym
przypadku moga one by¢ traktowane zaréwno jako reprezentacje stanow
mentalnych, jak i takie komunikaty jezykowe, ktore funkcjonujg w wigkszych
lub mniejszych lingwistycznych catos$ciach. Natomiast w drugim moga by¢
w nich odrézniane postawy jednostkowe i zbiorowe oraz cele blizsze i dalsze.
Te rozréznienia moga stanowi¢ punkt wyjscia do takich analiz, w ktérych
kategoriami wiodgcymi sg, w pierwszym przypadku spdjnos¢ czy niedo-
okreslonos$¢, natomiast w drugim - dyspozycyjno$¢, propozycjonalnos¢ czy
mobilnos¢. W kazdym jednak razie istotne znaczenie majg przyjmowane przez
przeprowadzajacych te analizy ogdlne zalozenia. Przykladowo: ci, ktorzy - tak
jak np. Jerry Fodor (1987), czy Eric Mandelbaum (2016) — opowiadaja si¢ za
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traktowaniem wiary jako reprezentacji stanéw mentalnych, przyjmuja ogélne
zalozenie, iz czlowiek nalezy do takich gatunkéw, ktérych produktywnosé
moze sie wyraza¢ w nieskonczenie duzej liczbie form. Potwierdzeniem tego
moze by¢ tak ogromne zréznicowanie wierzen, ze nie sposob dokonac ich
kompletnej systematyzacji i klasyfikacji. Natomiast ci, ktdrzy - tak jak np.
Daniel Dennett (1987) - opowiadaja si¢ za funkcjonalnym traktowaniem
wiary, przyjmuja ogélne zatozenia, ze mozna przewidziec jej niektore nastep-
stwa z takg dokladnoscia, ktéra wystepuje w przewidywaniach dotyczacych
$wiata fizycznego - jednak pod warunkiem, ze bedziemy w nich uzywali
takich samych metod i wzorcéw badawczych, jakich uzywa si¢ w opisywaniu
i objasnianiu tego drugiego $wiata.

Dokonujacych analiz wiary dzielg rowniez kwestie normatywne. Wyraza¢
je moze zardwno pytanie, czy wiara jest dobra (ew. wlasciwa), jak pytanie,
czy jest ona prawdziwa. Odpowiedz na nie miala fundamentalne znaczenie
zaréwno dla obroncéw, jak i dla przeciwnikéw ktorejs z jej form. Dla tych,
ktérzy podchodza do niej z pozycji postronnego obserwatora przedmiotem
szczegdtowych analiz moga by¢ i s3 m.in. motywacje w podejsciu do wiary
- zardwno te u$wiadamiane, jak i nieuswiadamiane lub stabo uswiadamiane.
Pozwalaja one m.in. wskaza¢ takie ukryte formy wiary, ktére wprawdzie nie
posiadaja swojej wyraznej reprezentacji w sferze przekonaniowej, jednak
ujawniaja swoja obecno$¢ w ludzkich zachowaniach. Przykladem moga by¢
zachowania wyrazajgce zaréwno uwielbienie (np. réznego rodzaju bohateréw),
jak i wykluczanie (np. z uwagi na pochodzenie lub pte¢). Maja one wprawdzie
réwniez dlugie tradycje i wystgpowaty w roznych kulturach, jednak prowadzity
do takich samych lub bardzo podobnych spofecznych nastepstw — w przy-
padku uwielbienia m.in. do wyniesienia na koscielne ottarze i do wykluczania
czy marginalizowania tych, ktorzy nie zastugiwali na uznanie wierzacych
W SWO0j3 Wyzszo$¢.

Dla rozwigzania tych i innych jeszcze kwestii niezbedne bylo ustalenia
znaczenia takich poje¢, ktore pozwalaja mozliwie trafnie wyrazi¢ zaréwno
moce sprawcze wiary, jak i samego rozumu. W czasach starozytnych do
najogodlniejszych z nich nalezalo pojecie Logosu, (gr. Adyog). Na jezyki no-
wozytne thumaczone jest ono zaréwno jako ,,Stowo’, jak taki porzadek, ktory
zachowuje wewnetrzng logiczng sp6jnos¢ (od niego etymologicznie pochodzi
pojecia ,logika”). U najdawniejszych filozoféw greckich - takich np. jak He-
raklit z Efezu — pojecie to oznaczalo w pierwszej kolejnosci porzadek realnie
istniejacego $wiata, w drugiej porzadek duszy, a dopiero w trzeciej porzadek
w ludzkim mysleniu i w wierzeniu w to, ze dwa pierwsze porzadki zostaly
trafnie rozpoznanie. Heraklit utrzymywal jednak, ze Zaden czlowiek nie jest
w stanie dotrze¢ do granicy istnienia i wyrazania si¢ Logosu, bowiem ,wszystko si¢
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zmienia’, ,wszystko plynie” (panta rhei). Wierzyl jednak w to, ze filozof jest,
a przynajmniej moze by¢, taka osoba, ktéra dociera w swoim mysleniu i prak-
tycznym postepowaniu dalej niz inni, bowiem jest ,milosnikiem madrosci”
(stad okreslenie ,filozofia”: fileo — umilowanie i sofos - madros¢). Wierzyli
w to, Ze dostep do tej madrosci umozliwia im rozum. Byt on jednak utoz-
samiany zaréwno z Logosem, jak i z taka ludzka zdolnoscia, ktérg okreslano
pojeciem nous, oznaczajacym juz tylko jedna z wladz ludzkiego umystu (w jezy-
kach nowozytnych okreslana jest ona mianem ,intelektu”. Do tych i jeszcze
innych poje¢ - takich m.in. jak: przyczyna (aitia, aitia) — nawiazywali ci,
ktorzy postugiwali si¢ jezykiem lacinskim.

Z lacinskiego ratio wywodzi si¢ zardwno ogdlne pojecie ,,racjonalizm’, jak
i takie jego pochodne, jak ,racjonalnos¢”, ,irracjonalno$¢” czy ,nieracjonal-
nos$¢”. Juz rzymscy kontynuatorzy filozofii greckiej nadawali mu istotnie rézne
znaczenie. U stoikéw — takich jak Zenon z Kition - oznaczato ono w pierwszej
kolejnosci dokonywanie pieni¢znego rachunku. Natomiast pisarz i filozof
rzymski Cycero uzywal go dla okreslenia rozumu, a z dodatkiem: ratio recta
dla okreslenia cnotliwego zycia. Korzystajacy z tej tradycji teolodzy chrze-
$cijanscy - tacy m.in. np. jak $§w. Augustyn - lacza ratio z taka zdolnoscia
ludzkiej duszy, ktéra wyraza si¢ ,w ogladaniu prawdy”. Do tego znaczenia
nawigzywalo po6zniej zaréwno wielu tych filozoféw, ktérzy utozsamiali si¢
z chrzescijanska wiarg, jak i tych, ktérzy kwestionowali jej zasadnos¢. Jedni
i drudzy przyczynili sie do tego, Ze w nowozytnych jezykach ma ono swoje
odpowiedniki. W jezyku francuskim jego odpowiednikiem jest pojecie raison,
w angielskim reason, natomiast w niemieckim Vernunft. W kazdym z nich
ma ono liczne synonimy i akronimy oraz istotnie réznigce si¢ konteksty
znaczeniowe. Przyktadowo: w jezyku francuskim w zaleznosci od kontekstu
moze ono oznaczaé: przyczyne, rozum, rozsadek, racje, argument, stusznos¢,
satysfakcje, a nawet zemste. Chce przez to powiedzie¢, ze w kulturze zachod-
niej nie bylo i nie ma jakiego$ jednego wielkiego Ratio. Jest natomiast wiele
takich, ktorych zréznicowanie w jednych przypadkach moze by¢ zaleta, ale
w wielu innych sporym utrudnieniem w komunikowaniu si¢ i wyrazaniu
m.in. swojej wiary lub niewiary.

Wiara Platona

Pojawienie si¢ Sokratesa (469-399 p.n.e.) uznaje si¢ za moment zwrotny nie
tylko w mysleniu o mitach, ale takze takiej filozofii, ktéra moze i powinna
prowadzi¢ do autentycznej wiedzy. Zdaniem Giovanniego Reale filozofia sokra-
tejska ,wyznaczyla takie kierunki rozwoju, ktérych historiografia filozoficzna
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poprzedniego wieku nie tylko nie dostrzegta, ale nawet ich nie podejrzewata”
(Reale 1993, 5. 310 i nn.). Generalnym kierunkiem byto dazenie do osiggniecia
mozliwie najbardziej wiarygodnej wiedzy. Jednym z warunkéw znalezienia si¢
na tej drodze mialo by¢ wyzbycie sie tej wiary, ktora byta udziatem wielu Gre-
kow. Z cala moca przedstawit przez Platon w Obronie Sokratesa. Jest to obrona
takiego filozofa, ktéry ,,prawde mowil”, a moéwil ja, bowiem byt czlowiekiem
»>madrym, i na gwiazdach si¢ rozumial, i co pod ziemig, to on wszystko wyba-
dal, i ze stabego zdania robi mocniejsze” (Platon 2005a, s. 554 i nn.). Problem
w tym, ze byli i sg tacy obywatele Aten, ktorzy ,,pogloski rozsiewajq’, ze ,,tacy
badacze to nawet w bogéw nie wierzg”. Co gorsza, ,takich oskarzycieli jest wielu
i juz dlugi czas skarza, a oprocz tego jeszcze w takim wieku do was mowia,
w ktérym by uwierzy¢ mogli najtatwiej dzie¢mi bedac...”. W tym przywolaniu
pojawia sie nie tylko spersonalizowanie wiedzy oraz wiary i niewiary Sokratesa,
ale takze wskazanie jej aspektu edukacyjnego. Jest on uwyrazniony w dalszej
czedci tego dziela w stwierdzeniu, ze ,,Sokrates, powiadajg, zbrodni¢ popetnit,
albowiem psuje mlodziez, nie uznajac bogow, ktorych panstwo uznaje, ale inne
duchy nowe”. W Obronie Sokratesa pojawiaja si¢ rowniez takie dopowiedzenia,
z ktorych jasno wynika, ze mozna mie¢ zaréwno falszywa wiedze, jak i falszywa
wiare. Taka ma si¢ pojawia¢ m.in. w tych poematach, ktére ,nie z madrosci
stynna, tylko z jakiej$ przyrodzonej zdolnosci, z tego, ze w nich bég wystepuje,
jak u wieszczkow i wrdzbitow; ci takze mowia wiele pieknych rzeczy, tylko
nic z tego nie wiedza, co méwig”. Wprawdzie Sokrates rowniez nie wiedzial
wszystkiego, to jednak on — w odréznieniu od tych poetéw i wrozbitow - przy-
najmniej nie moéwil tego, czego nie wiedzial i nie udawal, ze wie co$ wigcej, niz
powiedzial. Problem w tym, ze Sokrates uwazal, iz na tym polega prawdziwa
madros¢. Natomiast jego krytycy i przeciwnicy oczekiwali czegos$ duzo wiecej
nie tylko od wiedzy, ale takze od wiary w madros¢ tych, ktérzy cieszyli sie
spotecznym zaufaniem i uznaniem. Skonczylo sie to wprawdzie zle dla tego
filozofa (zostal on skazany na $§mier¢), ale w miar¢ dobrze dla tej filozofii,
ktora poszia wyznaczonym przez niego szlakiem.

Trudno byloby jednoznacznie wskaza¢ granice miedzy wiarg Sokratesa
i wiarg Platona (ok. 428/423-348 p. n. e.). Wszystko bowiem to, co wiemy
o pogladach tego pierwszego, pochodzi z tzw. drugiej reki, w tym z ,,reki” Pla-
tona. Mozna jednak dla uproszczenia przyjac, ze wiare Sokratesa przedstawiaja
te dialogi spisane przez Platona, w ktérych rozstrzygniecie nawet najbardziej
fundamentalnych kwestie traktuje si¢ jako punkt wyjscia do dalszych poszuki-
wan prawdy. Natomiast samego Platona - te, w ktorych owe dialogi prowadze
do uznania przynajmniej niektérych z probleméw za ostatecznie rozstrzy-
gniete. Za przekaz wyznaczajacy te granice moze uchodzi¢ przywolana wyzej
Obrona Sokratesa. W dialogach, ktére wyrazaja stanowisko samego Platona,
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przedstawiane sg rézne aspekty i formy wyrazania wiary. W Sofiscie jest to
przede wszystkim aspekt krytycznego podejscia do tych postaw i zwigzanych
z nimi wierzen, ktore sa udzialem sofisty, tj. takiego filozofa, ktory wyraza je
~umiejetnoscig dysputowania, ktéra nalezy do umiejetnosci sprzeczania sie,
do umiejetnosci prowadzenia sporéw, a wiec jest pewnym bojem...” (Platon
2005b, s. 446 i nn.). Problem nie w tym, ze taki filozof nie ma zadnej wiary,
lecz w tym, ze jego wiara jest sprzeczna, bowiem w jego duszy ,liche przeko-
nania kldcg sie z zadzami, i serce z przyjemnos$ciami, i rozum ze smutkiem,
i wszystko to si¢ sprzecza jedno z drugim”. Problem réwniez w tym, Ze wierzy
on w to, ze wie jak ,,uleczy¢ dusze z tej choroby” (a jednak tego nie wie).
Platon stawia zatem pytanie: ,,czy to jest pewnego rodzaju czarodziej, nasla-
dowca rzeczywistosci, czy tez [...] on naprawde posiada wiedze o wszystkim,
czemu - jak sie zdaje - potrafi si¢ przeciwstawi¢?”. W odpowiedzi stwierdza,
ze jest to ,jaki$ czarodziej i nasladowca’, i to taki nasladowca, ktéry ,nie
troszczy si¢ o prawde i nadaje swoim wizerunkom nie te proporcje, ktére sa,
ale te, ktore si¢ bedg wydawaly pigkne”. Jednak tylko bedg sie takie wydawaty,
bowiem to, co przedstawia jest ,,poplataniem tego, co istnieje, z tym, co nie
istnieje — niebytu z bytem - klebek bardzo glupi”, a on sam ,,objawia si¢ jako
posiadacz pewnej umiejetnosci wywolania mniemania, a nie jako posiadacz
prawdy”. Platon stawia zatem pytanie: ,,co zrobi¢ z sofistg?”. Odpowiedz na
to pytanie jednak nie jest prosta, bowiem ,,jesli umiescimy jego umiejetnosci
w umiejetnos$ciach oszustow i czarodziejow |[...], to tatwo bedzie mozna o byle
co zaczepi¢ i beda z tego klopoty” Po rozwazeniu réznych ,za” i ,,przeciw”
Platon przedstawia taka liste rozstrzygnie¢ (nazywanych przez niego ,,$wietymi
prawdami”), ktérym osoba postugujaca si¢ rozumem nie moze zaprzeczy<.
Nalezy do nich m.in. prawda o takim sofiscie, ktéry wprawdzie nie chcialby
uchodzi¢ za jakiego$ boga, ale za takiego ,,wytworce wizerunkow”, ktore potrafi
wiernie nasladowac boskie dziela. Jednak ,,nawet $lepy zauwazy”, ze to tylko

.....

to bedzie trudno, zeby kto$ potrafit méwi¢ o stowach fatszywych albo o sadzie
mylnym, czy to o wizerunkach, czy podobiznach, czy o nasladownictwie,
czy o ztudnych wygladach samych, albo o umiejetno$ciach, ktore si¢ nimi
zajmujg, i nie narazil sie na $mieszno$¢, kiedy bedzie musiat by¢ w sprzecz-
nosci sam z sobg.

Dialog ten Platon konczy stwierdzeniem, ze ,,sposrdd imitatoréw jedni robig
to, wiedzac, co imitujg, a drudzy nie wiedzac” i dodaje: ,,sofisty nie byto miedzy
tymi, co maja wiedze, ale byl posrdd tych, co imitujg”

W dialogu pt. Polityk zostaja rOwniez wskazane takie ,,$wiete prawdy”, a co
za tym idzie, oczekuje sig, ze osoby postugujace si¢ nalezycie swoim rozumem
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beda w nie wierzyty. Nie ma wsrdéd nich wiary w nieomylnos¢ politykow, ale
jest wiara w to, ze ,,ustrojow panstwa nie nalezy okresla¢ za pomocg terminu:
garstka, ani wielu, ani dobra wola, ani wbrew woli, ani ubdstwo ani bogactwo,
tylko pojac trzeba kazdy jako pewna wiedzg, jezeli mamy zosta¢ na tym sa-
mym torze co przedtem” (Platon 2005c¢ s. 546 i nn.). Jest w nim réwniez wiara
w taka moc pisanych ustaw, ze ,wbrew tym prawom nigdy nikt, ani jednostka
ani zaden tlum, w najmniejszym drobiazgu postapi¢ nie $mie”; i stusznie, bo-
wiem ,,ustawy spisane w miare sil przez kazdego z tych, co posiadaja wiedze,
s3 nasladownictwem prawdy”. Pojawia sie przy tym zalecenie, aby tych, ktérzy
biora udziatl ,w tych wszystkich rzadach, z wyjatkiem ustroju opartego na
wiedzy”, oddzieli¢ od tych, ktérzy na niej si¢ opieraja, bowiem ci pierwsi ,,to
nie sg politycy, tylko partyjniacy, ktorzy stoja na czele najwigkszych ztudzen
i sami sg zludzeniem”. W koncowej czesci tego dialogu pojawia si¢ wiara
w taki typ krolewskiego wiadcy, ktdry chce i potrafi doprowadzi¢ w panstwie

[do] zaprzyjaznienia si¢ charakterdw meznych i rozwaznych, a wytworzywszy
tkanine najwspanialszg i najlepsza ze wszystkich tkanin, obejmuje ta swoja
plecionka i zespala wszystkich ludzi w panstwach: niewolnikéw i wolnych,
i o ile panstwo moze by¢ szczesliwe, on niczego pod tym wzgledem w zadnym
sposobie nie zaniedbuje, tylko panuje nad wszystkim i czuwa.

Ten motyw kroélewskiego wladcy jest kontynuowany w Timaiosie, dialogu,
ktéry moze uchodzi¢ za stosunkowo najpelniejszy platonski wyraz réznych
aspektoéw wiary w moce sprawcze rozumu. Platon (ustami Sokratesa) przed-
stawia tytulowego Timaiosa jako osobe, ktdra:

pochodzi z Lokroi, z miasta, ktére ma najlepsze prawa w calej Italii, a jezeli
chodzi o majatek i pochodzenie, on nie ustepuje nikomu z tamtejszych, osig-
gnal najwyzsze urzedy i zaszczyty w tym panstwie, a jezeli idzie o filozofig, to
moim zdaniem wstapit na szczyty wszelkiej filozofii (Platon 2005d s. 668 i nn.).

Ta rekomendacja ma stawi¢ uwiarygodnienie tego, co pozostatym uczestni-
kom tego dialogu ma do powiedzenia jego tytulowy bohater. O swoja pozycje
musi on jednak konkurowac¢ z takim autorytetem jak Solon. Kritias powiada
bowiem, ze ,Solon byt w ogéle najmadrzejszym cztowiekiem, a jezeli chodzi
o0 poezje, to polot mial najwiekszy ze wszystkich”. Jednak nawet on musi przy-
zna¢, ze Timaios ,,najlepiej z nas rozumie si¢ na astronomii i najgorliwiej sie
zajmowal naturg wszechrzeczy [...] poczynajac od powstania wszechswiata,
a konczac na naturze czlowieka” To sprawia, ze Sokrates udziela Timaiosowi
glosu, ,wezwawszy, jak si¢ godzi, bogéw na pomoc”. Ten najpierw sklada
deklaracje swojej wiary w taka pomoc bogdéw oraz w moc modlitwy,
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Tutaj juz jednak potrzebna jest wiara w to, Ze ,,$wiat jest najpiekniejszy sposrod
zrodzonych, a wykonawca jego najlepszy jest ze sprawcéw’”. Platon byt §wiado-
my, ze ta wiara pozbawia opowie$¢ Timaiosa o ,,twdrcy i ojcu wszech$wiata”
znamion niezbitej prawdy, jednak pozostawia mozliwo$¢ nadania jej znamion
takiego wysokiego prawdopodobienstwa, ktoére moze by¢ zaakceptowane
nawet przez takiego wymagajacego filozofa jak Sokrates. Podaje przy tym

aby$my wszystko moéwili przede wszystkim po ich mygli, ale zgodnie z wla-
snymi zatozeniami. Jezeli o bogéw chodzi, niech to bedzie nasza modlitwa,
ajezeli o nas, to modlmy sie, aby$cie wy najlatwiej zrozumieli, a ja Zebym na
zadany temat jak najlepiej wyltuszczyt to, co mysle.

W pierwszej kolejnosci Timaios przedstawia zalozenie, ze:

wszystko, co powstaje, powstaje z koniecznoéci pod wpltywem jakiej$ przy-
czyny. Nic nie moze powsta¢ bez przyczyny”. Stanowi ono uzasadnienie
dla postawienia pytania o ,,poczatek wszechrzeczy; czy $wiat istnial zawsze
i nie mial Zadnego poczatku, czy tez powstal kiedy$ i mial jaki$ poczatek?
Ot6z powstal. Bo jest widzialny i dotykalny, i cialo ma, a wszystkie tego
rodzaju rzeczy sg przedmiotem spostrzezen, a przedmioty spostrzezen dajg
sie yymowaé mniemaniem przy pomocy spostrzezen zmystowych i okazaty
sie tym, co powstaje i powstalo. [...] Rzecz w tym, aby znalez¢ twoérce i ojca
wszech$wiata, ale znalaztszy, méwi¢ o nim do wszystkich niepodobna”. Tym,
ktorzy chea i w jakiej$ mierze potrafig postugiwac sie swoim rozumem moz-
na, a nawet trzeba postawi¢ pytanie: ,wedlug jakiego wzoru wykonat $wiat
jego budowniczy, czy wedlug tego wzoru, ktéry zawsze jest taki sam, czy tez
wedlug zrodzonego. Jezeli pickny jest ten $wiat, a wykonawca dobry, to jasna
rzecz, ze patrzyl na wzoér wieczny.

uzasadnienie dla tej akceptacji.

Jesli wiec, Sokratesie, wiele rzeczy o bogach i powstaniu $wiata si¢ méwito,
a my nie potrafimy zdoby¢ si¢ na mysli pod kazdym wzgledem zgodne
z soba i calkowicie jasne, nie dziw si¢ jezeli, nie gorzej od innych, damy ob-
razy prawdopodobne, niech nam to wystarczy, bo pamietamy, ze i ja, ktory
mowie, i wy, ktorzy oceniacie, mamy tylko nature ludzka, wiec, jezeli chodzi
o te sprawy, to wypada si¢ nam zadowoli¢ opowiescia o pewnych rysach
prawdopodobienstwa i niczym wiecej poza tym nie szukac.

W odpowiedzi Sokrates stwierdza: ,,Doskonale, Timaiosie. Ze wszech miar
powinnismy przyjaé, to, co zalecasz” i zachgca go, aby kontynuowat swoja piesn
o Bogu i bogach oraz o tym $wiecie, w ktérym ,Bog chcial, zeby wszystko
byto dobre, a lichego nie bylo nic”

Czesciami sktadowymi tej piesni jest wiara w to, ze:
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»B0og chcial jak najbardziej upodobnic §wiat do najpiekniejszego z przedmio-
tow mysli i ze wszech miar najdoskonalszego, wigc zrobil go jedna istota zywa,
widzialng, ktéra zawiera w sobie wszystkie istoty zywe, spokrewnione z nig
co do natury. [...] Ten $wiat musi by¢ materialny i widzialny. A bez udzialu
ognia nic nigdy nie moze by¢ widzialne. [...] Dlatego na poczatku bég zrobit
cialo wszech$wiata z ognia i z ziemi [...] A dwa pierwiastki odosobnione nie
mogly sie pigknie trzymac razem bez czegos trzeciego. Musi by¢ miedzy nimi
jakis tacznik wigzacy. [...] Tak wiec bég pomiedzy ziemie i ogient potozyt wode
i powietrze, i o ile to byto mozliwe, ustosunkowat je wszystkie jednakowo.
[...]A ksztalt dat mu odpowiedni i pokrewny. Dla tej istoty zZywej, ktora miata
w sobie zawiera¢ wszystkie istoty zywe, odpowiadatby ksztalt, ktéry by soba
obejmowal wszystkie inne ksztalty. Zatem wytoczyt bég $wiat na okragto,
w postaci kuli, on si¢ w kazdym kierunku ciagnie zaréwno daleko od srodka az
do kranicéw. [...] Ani postugi ndg nie bylo mu w ogdle potrzeba do chodzenia.
Bo przydzielit bog ruch wtasciwy takiemu ciatu; sposréd siedmiu ruchow
mozliwych najodpowiedniejszy dla umystu i rozumu. Dlatego wprowadzit
go w ruch obrotowy jednostajny, po tym samym torze w obrebie wlasnego
ciala. Swiat kreci sie w kotko, obraca sie. A wszystkie inne ruchy mu odjat,
przez co $wiat btadzi¢ nie moze.

W tej piesni jest rowniez miejsce na taka dusze,

[ktdra bog] wlozyl do §rodka natury cielesnej i przystosowatl tak, zeby srodek
$wiata cielesnego wypad! w $rodku duszy. I ona si¢ rozciaga od srodka az do
krancow wszech$wiata na wszystkie strony i naokoto wszech$wiaty okrywa sie
z zewnatrz, i sama w sobie si¢ kreci. W ten sposob od boga wzielo poczatek
jej zycie nieustanne i rozumne po wieczne czasy. I z tamtego si¢ zrobito wi-
dzialne cialo wszech$wiata, a ona jest niewidzialna, ale rozum ma i harmonie
w sobie, dusza - sposrdd przedmiotéw mysli i z przedmiotdéw wiecznych
najlepszy twor Najlepszego. [...] Gdyby kto$ powiedzial, ze umyst i wiedza
tkwig w jakimkolwiek innym przedmiocie, a nie w duszy, ten wszystko inne
raczej powie nizli prawde.

W tej piesni jest takze miejsce na:

obraz idgcy miarowo, ktéry my nazywamy czasem. [...] czas powstal razem
ze $wiatem, aby razem zrodzone razem tez ustaly, jezeli kiedy$ przyjdzie
koniec $wiata i czasu. Powstal na wzér wiecznosci, aby byt do niej mozliwie
jak najpodobniejszy. Pierwowzor trwa calg wieczno$¢, a czas az do konca -
caly czas jako przeszlo$¢, terazniejszo$¢ i przysztosé. Zatem wedtug mysli
i zamiaru bozego w sprawie czasu, aby powstat czas, powstato storice i ksiezyc
i pie¢ innych gwiazd, ktére si¢ nazywaja planetami, na rozgraniczenie i na
strazy liczb czasu. [...] Ziemie za$, karmicielke naszg, osadzona na osi prze-
ciggnietej przez caly wszechs$wiat urzadzit tak, ze ona strzeze i wykonywa noc
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i dzien, pierwsza i najstarsza z bogin i bogdw, ktérzy powstali we wnetrzu
wszech$wiata”.

Ta czegs¢ piesni Timaiosa konczy si¢ stwierdzeniem, ze ,,0 innych duchach
moéwic i poznac ich pochodzenie, to przechodzi nasze sity, ale trzeba wierzy¢
tym, ktérzy dawniej o tym moéwili, a byli potomkami bogéw, jak twierdzili,
a musieli przeciez dobrze zna¢ swoich przodkow”.

Druga czgs¢ tej pie$ni nie ma juz jednak tego stopnia wiarygodnosci, co
pierwsza, bowiem dotyczy przekazéw z tzw. drugiej reki. Platon wprawdzie
pretenduje w niej do roli wiernego sprawozdawcy, ale nie sprawozdawcy
bezkrytycznego. Demonstruje to juz w przywolywaniu tych greckich mitéw,
w $wietle ktorych ,,Ziemia i Niebo byli Okeanosem i Tetyda. Ich dzieci to Forkos,
Kronos i Rea, a inne potem. Dzieci Kronosa i Rei to Zeus, Hera i ci wszyscy,
o ktorych wiemy, ze nazywaja sie ich bra¢mi i jeszcze inni ich potomkowie”
Nieco dalej jednak zauwaza, ze jest w tym pewna niedorzecznos¢, bowiem
»pierwsze narodziny mialy by¢ jedne dla wszystkich, aby nikt nie byl przez
nikogo pokrzywdzony”, a w tych mitologicznych wierzeniach nie sa réwne.

Po drugie mito$¢ zmieszana z rozkoszg i z cierpieniem, a oprocz tego strach
i gniew, i wszystko, co za tym idzie, i co jest jedno drugiemu z natury prze-
ciwne. Jezeli nad tymi rzeczami zapanowac¢ potrafia [bogowie — uw. wl.], beda
mogli zy¢ sprawiedliwie, a jedli one nad nimi, w zbrodni.

W $wietle tych mitéw jedni z bogéw potrafili nad nimi zapanowa¢ swoim
rozumem, a inni nie;

a kto na tym punkcie pobtadzil, ten przy drugich narodzinach przybierze
nature kobiety. A kto si¢ i w tych warunkach jeszcze zfa nie pozbedzie, ten
zaleznie od tego, jak grzeszyl, na podobienstwo tego, jak sie rozwijal, jaka$
taka zawsze przyjmie nature zwierzeca i przemieniajac si¢ tak, nie predzej
sie meczy¢ przestanie, az pojdzie w sobie samym za obiegiem tego, co iden-
tyczne i podobne, potrafi opanowa¢ rozumem te wielka mase i to, co pozniej
do niego przyrosto z ognia, wody, i z powietrza i z ziemi, a co hatasliwe jest
i nierozumne...

Po przedstawieniu kolejnych elementéw mitologicznych wierzen w nature
i struktury $wiata stworzonego przez bogéw Timaios dochodzi do filozofii
i przedstawia ja jako najwigksze dobro rodu $miertelnego, ktére on otrzymat
od bogow.

O innych, pomniejszych, po co sie mamy rozwodzi¢? Po ktérych by nie-filozof
plakal i lamentowat daremnie, gdyby wzrok stracil. Ale to powiedzmy sobie,
ze wlaénie dla tej przyczyny bog umyslit obdarowaé nas wzrokiem, aby$my
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ogladajac na niebie obiegi umystu mieli z nich pozytek dla obiegdéw rozsadku,
ktory jest w nas, bo one sa tamtym pokrewne - cho¢ tamte sg nie zmacone,
a nasze metne i nieporzadne. Aby$my sie tego uczyli i nabrawszy w siebie
poprawnosci rachunkéw naturalnych, nasladowali obiegi boskie, ktére sg w
ogole bezbtedne, i ustalili jako$ te obiegi btedne, ktore s3 w nas.

Dalsza czgs¢ tej piesni stanowi §wiadectwo wiary Platona w moc tego ludz-
kiego rozumu, ktérych chce i potrafi tak nasladowa¢ owe ,,obiegi boskie”, ze
nie beda one wprawdzie posiadaty waloru tych koniecznych praw, ktore sa
dzietem bogdw, jednak beda posiadaty walor ,,opowiadan prawdopodobnych”,
»podobnych do prawdy” o bogach, §wiecie i tym czlowieku, ktéry zostal wypo-
sazony w trzy rodzaje duszy i ,kazda z nich ma swoje poruszenie”, w tym takie
pragnienia, ktore ja ozywiajg i napedzaja, jednak tylko jeden jej rodzaj ,,ma
w sobie ducha, ktory w nim mieszka” i probuje ,,upodobni¢ podmiot myslacy
do przedmiotu mysli wedlug jego dawnej natury, a upodobniwszy osiagnaé
cel zycia najlepszego, jakie bogowie ludziom zadali na teraz i na potem”. Jest
to taka dusza rozumna, ktora potrafi zapanowac nad dusza popedliwg i dusza
pozadliwg. Posiada¢ ja maja jedynie ci mezczyzni, ktorzy ,wiedze ukochali
zarliwie i powaznie sie trudzili szukajac prawdy”.

A ten, ktéry wiedze ukochat zarliwie i powaznie sie trudzit szukajac prawdy,
i najwigcej to w sobie ¢wiczyl, ten mysli ma nie$miertelne i boskie. [...] Tak
tedy powiedzmy, Ze teraz juz sie skoficzyla nasza opowies¢ o wszechswiecie.
Smiertelne i nie§miertelne istoty Zywe ma w sobie i napetniony jest nimi ten
$wiat, istota zywa, widzialna, widzialne rzeczy obejmujaca, oraz swojego
tworcy, bog dostrzegalny zmystami, najwiekszy i najlepszy, i najpiekniejszy,
i najdoskonalszy - stal sie jak ten jeden wszechswiat i jest jednorodzony.

Wprawdzie Platon nie chcialby, aby go brano za takiego boga, jednak chcialby,
aby go brano za takiego filozofa, ktéry nie tylko wierzy we wszechmocnego
boga, ale takze potrafi tak udanie odtwarzac jego dzielo, Zze w nakreslonym
przez niego obrazie niczego istotnego nie brakuje do tego, aby uzna¢ go za
najbardziej prawdopodobne odzwierciedlenie tego doskonatego porzadku
wszech$wiata, ktdry zostat stworzony przez boga. Chcialby on réwniez, aby
w jego filozoficzne kwalifikacje uwierzyli jego blizsi i dalsi uczniowie. Z tym
rzecz jasna roznie bywalo nie tylko w Akademii Platona, ale takze w innych
»,akademiach”

Jesli w podsumowaniu tej czesci wywodoéw miatem odpowiedzie¢ na
pytanie, do jakiego typu dochodzenia do prawdy mozna zaliczy¢ filozofie
Platona, to powiedzialbym, ze jest to typ dialogiczny, polegajacy na stawia-
niu w dialogach takich pytan, na ktére mozna udzielai¢ takich sensownych
odpowiedzi, ktére prowadzg do stopniowego zawezania pola mozliwosci po-
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jawiania si¢ przekonan falszywych, a na jego koncu wytania si¢ taka sytuacja
problemowa, ktérg mozna jednoznacznie rozstrzygna¢. Racja przemawiajaca
za takim postepowaniem jest wiara w to, ze taka sytuacja si¢ pojawi i bedzie
mozna ja w taki sposéb rozstrzygnaé. Mozna to poréwna¢ do zdejmowania
z cebuli jej kolejnych lisci z wiarg w to, ze pod nastepnym kryje si¢ prawdzi-
wa wiedza, az w koncu dochodzi si¢ jej pietki. Roznice miedzy Sokratesem
i Platonem widze w tym, ze ten pierwszy mial jedynie nadzieje w to, ze taka
pietka faktycznie istnieje, ale jeszcze nikomu - facznie z nim - nie udalo si¢
do niej dotrze¢. Natomiast ten drugi wierzyt w to, Ze w koncu do niej dotart
i stanowi ona takg ostateczng prawde, o ktérg chodzi filozofom. Prawda ta
moze jednak by¢ sporym rozczarowaniem dla tych, ktérzy mieli odmienne
od Platona oczekiwania i wymagania.

Wiara Kartezjusza

Dla takich filozoféw jak Kartezjusz (wl. René Descartes, 1596-1650) prio-
rytetem jest dojscie do wiedzy, a na to miano zastuguje jedynie to, co jest
bezwzglednie pewne i bezwzglednie prawdziwe. Wedlug tego filozofa do
osiggnigcia takiej wiedzy potrzebna jest wiara w moc sprawczg tego ludzkiego
rozumu, ktory posiada kazdy czlowiek - tyle tylko, ze nie kazdy potrafi si¢ nim
wlasciwie postugiwaé. Deklaracje takiej wiary sklada on juz w czgsci wstepnej
swojej Rozprawy o metodzie, w ktorej stwierdza, ze:

jesli chodzi o rozum lub rozsadek, jako Ze jest on jedyng rzecza, ktéra nas
czyni ludzmi i odréznia od zwierzat, to chcialbym wierzy¢, ze zawiera sie on
catkowicie w kazdym z nas i trzymac si¢ tu powszechnego pogladu filozofow,
ktorzy twierdza, ze réznice co do wielko$ci stopnia zachodzg wylacznie mie-
dzy cechami przypadkowymi a nigdy miedzy formami lub naturami jednostek
tego samego gatunku. (Descartes 1970, s. 4 i nn.)

Nie mozna powiedzie¢, ze w jego moc nie wierzyt Platon. Problem w tym, ze
wedlug Kartezjusza nie sposob jednoznacznie odpowiedzie¢ na pytanie, w co
on faktycznie wierzyl, a w co jedynie mowil, ze wierzy, a to oznacza, Ze nie
moze on uchodzi¢ za takiego filozoficznego mistrza, za ktérego wskazaniami
nalezatoby bezkrytycznie podazaé. Za takich mistrzéw Kartezjusz nie uznaje
zresztg nie tylko zadnego innego ze starozytnych filozoféw, a takze tych, ktérzy
byli jego nauczycielami w jezuickim kolegium w La Fleche. W tej samej czesci
Rozprawy o metodzie wyznaje:

Od samego dziecinstwa bytem chowany na naukach humanistycznych,
a poniewaz przekonywano mnie, iz przy ich pomocy mozna zdoby¢ jasng
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i pewng wiedzg o wszystkim, co jest w zyciu przydatne, niezmiernie pragna-
fem przyswoic je sobie. Z chwilg jednak, gdy ukonczytem caly ten kurs nauk,
ktérego opanowanie wprowadza zazwyczaj do grona uczonych, calkowicie
zmienilem zdanie. Poczulem si¢ bowiem uwiktany w takie mnostwo watpli-
wosci i bledow, ze zdawalo mi sig, iz jedyna korzyscia, ktéra odniostem z mych
usitowan ksztalcenia sig, byto coraz pelniejsze wykrywanie wlasnej niewiedzy”.

Przyznaje on wprawdzie uprawianym w szkotach naukom pewien urok, ale
jest to urok takich ,,basni, ktére rozbudzaja umysly, a nauczana w ich ramach
»sztuka wymowy zawiera w sobie moc oddziatywania i piekno nieporéwnane”,
jednak zadna z nich nie posiada mocy doprowadzenia do prawdziwej wiedzy.
Nie prowadzi do niej réwniez teologia (,,uczy ona jak zdobywac¢ niebo”) oraz
dotychczas uprawiana filozofia — wprawdzie ,,daje ona srodki do méwienia
o wszystkim w sposéb prawdopodobny oraz do wzbudzania podziwu wsréd
mniej uczonych’, ale to przeciez jeszcze nie wiedza.

Odpowiedz Kartezjusza na pytanie, co w tej sytuacji zrobil, jest jasna
i jednoznaczna: ,powzial postanowienie, by uczy¢ si¢ rowniez w sobie samym
i uzy¢ wszystkich sit swego umystu do wyboru drég, ktérych powinien byt
sie trzymac”. W pierwszej kolejnosci bylo to ,,pozbycie wszelkich mnieman,
ktérym poprzednio dawaliSmy wiare” Nie moze to by¢ wprawdzie ,,przy-
ktadem do nasladowania dla kazdego”, ale moze nim by¢ dla tych zdolniej-
szych od innych, ktérzy ,raz jeden zdobyli si¢ na swobode watpienia co do
zasad, ktore im wpojono” oraz maja do$¢ rozumu, aby trzymac si¢ jedynej
$ciezki, ktéra najprosciej prowadzi do prawdy. Kartezjusz wierzyt nie tylko
w to, Ze nalezy do tych szczesliwych wybrancow, ale takze w to, ze moze by¢
wlasciwym przewodnikiem dla tych wszystkich, ktérzy zdecyduja sie pdjs¢
obrang przez niego droga. W Rozprawie o metodzie przedstawil jedynie cztery
najogolniejsze ,,prawidla” tego postepowania. Natomiast w jego Prawidlach
kierowania umystem jest ich XXI i maja one rézny poziom ogolnosci i zakres
stosowalnosci. W sumie sktadajg sie one na taki sposéb rozumowania, ktory
nazywany jest rozumowaniem hipotetyczno-dedukcyjnym w odkrywaniu
prawd i aksjomatyczno-dedukcyjnym w ich uzasadnianiu. Wzorem dla nie-
go byla ta arytmetyka i geometria, ktdre ,,zajmujg si¢ tak czystym i prostym
przedmiotem, iz niczego zupelnie nie zakladaja, co by doswiadczenie czynilo
niepewnym, ale polegaja catkowicie na rozumowym wyprowadzeniu wnio-
skow” (Descartes 1958, s. 9 i nn.). Wiara w mozliwo$¢ stosowania tego wzorca
w rozwigzywaniu najistotniejszych probleméw filozoficznych stanowi réwniez
podstawe filozofii Kartezjusza.

Swoistym manifestem wiary Kartezjusza w moc ludzkiego rozumu sg jego
Medytacje o pierwszej filozofii. Jego swoisto$¢ polega na tym, ze przedstawil ja
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W sposdb systematyczny i systemowy, tj. wychodzac od tego pierwszego kro-
ku, ktéry wyraza si¢ w poddaniu watpieniu wszystkiego tego, w co ,,niegdys
wierzyl”, oraz we wskazaniu racji do takiego kroku (stanowi ja pragnienie
zburzenia fundamentéw nie tylko przekonan ,oczywiscie falszywych’, ale
takze ,niezupelnie pewnych i niewatpliwych”) i dochodzac w skonczonej
liczbie niezawodnych krokéw do przekroczenia tej granicy, ktora dzieli $wiat
rzeczy myslacych (res cogitans), od $wiata rzeczy rozciaglych (res extensa).
Wierzyl przy tym, ze to wielkie przedsiewziecie filozoficzne mozna przedstawié
w taki stosunkowo prosty i zwiezty sposob, ze kazdy kto nalezycie postuguje
sie swoim rozumem, potrafi je pojac¢ i zaakceptowac.

Na kazdym z wyréznionych przez Kartezjusza etapéw medytowania po-
jawiajg sie istotne dopowiedzenia i uszczegolowienia tej generalnej wiary.
Na pierwszym z nich - zatytulowanym O czym mozna wagtpi¢? — stanowi je
nie tylko przekonanie, Ze mozna wprawdzie watpi¢ w prawdziwo$¢ sennych
majakéw, ale nie mozna watpi¢ w to, ze si¢ $ni. Jest to tak samo pewne, jak
to, ze ,,2+3 =5, a kwadrat nie wiecej ma bokéw niz cztery”. Nie jest to jednak
pewnos¢ bezwarunkowa, bowiem:

znajduje sie w moim umysle pewne dawne, silnie wkorzenione mniemanie,
ze istnieje Bdg, ktory wszystko moze i ktory stworzyl mnie takim, jakim
jestem. Skad jednak wiem, ze On nie sprawil tak, iz w ogdle nie ma zadnej
wielkosci, ani miejsca, a ze mimo to, wszystko przedstawia mi si¢ tak, jak
teraz, jako istniejace?

Whprawdzie nieco dalej pojawiaja si¢ watpliwosci, czy moze to dotyczy¢ tego
Boga, ktdérego ,nazywa si¢ przeciez najwigksza dobrocig’, to jednak mozna
na jakis czas pozostawi¢ te watpliwosci bez rozstrzygniecia, bowiem gtéwne
pytanie, na ktore trzeba odpowiedzie¢ dotyczy nie tego, co moze Bdg, lecz
tego, co moze postugujacy sie swoim rozumem czlowiek. W Medytacji 1I
- zatytulowanej O naturze umystu ludzkiego, ze jest on bardziej znany niz
cialo - sformulowane jest credo tej filozofii. Wyraza je formula cogito, ergo
sum — mysle, wiec jestem i dopoty jestem, dopoki mysle.

Jestem wiec rzeczg prawdziwa i naprawde istniejaca; lecz jakg rzecza? Po-
wiedziatem: myslaca. [...] ale co to jest? Jest to rzecz, ktora watpi, pojmuje,
twierdzi, chce, nie chce, a takze wyobraza sobie i czuje. Zaiste niemato jest
tego, jesli to wszystko miatoby do mnie naleze¢. Lecz dlaczegoz nie miato do
mnie naleze¢. Czyz to nie ja sam jestem tym, ktory watpi prawie o wszystkim,
ktory jednak cos nieco$ juz pojmuje, ktéry o jednych rzeczach twierdzi, ze s3
prawdziwe, innym zaprzecza, ktory pragnie wiecej wiedzie¢, nie chce si¢ da¢
zwodzi¢, ktory wiele, chociaz wbrew woli, sobie wyobraza, a takze wiele, jak
gdyby od zmystéw pochodzacego spostrzega.
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Nie jest to kompletna lista tych probleméw, ktérych rozstrzygniecia podejmuje
sie Kartezjusz. Wierzyl on przy tym, ze nie tylko potrafi je rozstrzygnac, ale
takze beda to takie rozstrzygniecia, ktorych nikt postugujacy sie wlasciwie
rozumem nie bedzie mogt racjonalnie zakwestionowac.

Dotyczy¢ to ma takze postawionego juz w Medytacji I problemu takiego
Boga, ktdry - jako istota wszechmocna — moze wprowadza¢ w btad wszystkich
tych, ktoérzy sa przekonani o prawdziwosci najbardziej oczywistych dla nich
prawd, w tym prawd arytmetyki i geometrii. Do rozstrzygniecia tego proble-
mu Kartezjusz powraca w Medytacji I11. Jej generalnym celem nie jest jednak
odpowiedz na pytanie, czy Bog celowo wprowadza medytujacego filozofa
w blad. Jest nim natomiast odpowiedz na pytanie: ,,czy Bog istnieje?”. Odpo-
wiedz jest twierdzaca, ale twierdzaca dlatego, ze taki filozof w swoim umysle
znajduje ide¢ Boga jako bytu pod kazdym wzgledem nieskonczonego i idea ta
nie moze by¢ wytworem czlowieka, bowiem ten jest pod kazdym wzgledem
bytem skonczonym, a to, co jest czym$ mniej nie moze wytworzy<¢ czegos, co
jest czyms$ wigcej od niego. Dotyczy to zresztg nie tylko idei Boga, ale takze
tych idei, ktére stanowig w umysle reprezentacje $wiata zmystowego. Roznica
miedzy nimi jest jednak istotna, bowiem idea Boga nie moze by¢ ,,materialnie
falszywa’, a idee $wiat zmystowego moga by¢ takie. Do rozstrzygnigcia pozosta-
je jednak kwestia logicznej prawdziwosci idei takiego Boga, ktory wprawdzie
moze wprowadza¢ cztowieka w blad, ale nie korzysta z tej mozliwosci. Karte-
zjusz rozstrzyga ja w Medytacji IV w ten sposob, iz uznaje, ze ,,mdc zwodzié
jest oznaka bystrosci czy mocy, to chcie¢ zwodzi¢ jest oznaka albo stabosci i,
co za tym idzie, nie moze dotyczy¢ Boga”. Nieco dalej jednak przyznaje, ze:

gdy rozwaza to uwazniej, to najpierw nasuwa si¢ mu sie mysl, ze nie powi-
nien sie dziwi¢, jezeli Bog uczynil co$, czego racji nie mogibym pojac i ze
nie powinien watpic o Jego istnieniu z tego powodu, ze moze do$wiadczenie
poucza go o czym innym z tego powodu, co do czego nie pojmuje, dlaczego
i wjaki sposob to uczynit.

To, czego on nie pojmuje i poja¢ tak do konca nie potrafi, nie jest jednak
juz przedmiotem zainteresowania i medytowania Kartezjusza. W Rozprawie
o metodzie pozostawil to w gestii tych teologéw, ktorzy ,ucza, jak zdobywa¢
niebo” - rzecz jasna, boskie.

Odpowiedz na pytanie, w jakie niebo wierzyl Kartezjusz, znajduje sie
w jego Zasadach filozofii, zwlaszcza w ich czgsci I1I, zatytutowanej O Swiecie
widzialnym - rzecz jasna ,widzialnym” nie tyle dla ,,przesadnych zmystow”,
co dla ,,$wiatta rozumu”. Powiedziane jest to jasno juz w pierwszym zdaniu
tej czesci Zasad filozofii (Descartes 1960, s. 98 i nn.). Dodaje on przy tym, ze:
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zbozng jest rzecza méwienie, ze wszystko gwoli nam Bég uczynil, aby mia-
nowicie tym mocniej pobudza¢ nas do zZywienia dla Niego wdziecznos¢
i mito$¢ [...], niemniej przeto nie jest wcale prawdopodobne, jakoby gwoli
nam tak zostato zrobione, ze juz zadnego innego ponadto nie ma zastosowania.
A juz wprost $mieszna i niewydarzong jest rzecza zakladac¢ to w rozwazaniach
przyrodniczych.

W tym potrzebny jest przede wszystkim taki ludzki rozum, ktéry chce
i potrafi postugiwac si¢ takimi racjami, z ktérych jasno i wyraznie wynika,
ze w tym ,widzialnym $wiecie” wszystko jest albo przyczyna, albo skutkiem
czego$ i sktoni¢ ma do ,,rozwazenia raczej jednych z nich niz innych”. Inaczej
mowigc: naczelng zasadg tego Swiata jest przyczynowo-skutkowe jego uporzad-
kowanie i cafa sztuka myslenia i méwienia o tym $wiecie polega na wyjsciu
od najogolniejszych przyczyn i dojsciu do nawet najbardziej szczegétowych
skutkéw. Kartezjusz wierzyl, ze opanowat te sztuke w takim stopniu, Ze nic,
o czym warto i trzeba powiedzie¢ w tej czesci zasad, nie zostalo przez niego
pominiete lub powiedziane nie w taki sposéb, jak powiedzie¢ nalezaloby.

Jest to opowies¢ o tych gwiazdach, ktére ,,réznig sie miedzy sobg nie
tylko tym, ze jedne wieksze s3 od drugich, ale i tym, Ze wlasnym plonag $wia-
tlem, inne natomiast tylko cudzym”. Jest to takze opowies¢ o tych filozofach
i uczonych, ktérzy sila wtasnego umystu probowali zmierzy¢ z tym ogromem
$wiata gwiazd ,,statych” i ,,blednych” (stad nazywa si¢ je ,,planetami”. Nie ma
w niej miejsca dla Platona, ale jest dla Ptolemeusza, Kopernika, Tycho Brahe
i oczywiscie dla Kartezjusza, ktory jako pierwszy potrafit odpowiedzie¢ nie
tylko na ogolne pytanie jak jest uporzadkowana ,,cala materia nieba’, ale tak-
ze na szereg bardziej szczegélowych, w tym na pytanie: dlaczego wszystkie
gwiazdy poruszajg si¢ na statych torach, przy czym jedne z nich poruszaja si¢
szybciej, a inne wolniej? W $wietle tej odpowiedzi:

cala materia nieba, w ktorej przebywaja planety, nieustannie krazy na ksztatt
jakiego$ wiru, w ktérego centrum znajduje si¢ Stonce; w czesci tego wiru,
blizsze Stonica poruszaja sie szybciej niz te, ktore sg bardziej od niego odlegte.
Wiszystkie za$ planety (w ktorych liczbie jest takze Ziemia) zawsze przebywaja
miedzy cze$ciami tej wlasnie niebianskiej materii.

Oznacza to, Zze w kosmosie nie ma zadnych ,dziur’, tj. miejsc, w ktérym nie
byloby zadnej materii. Rowniez te ogdlne twierdzenia (traktowane przez Kar-
tezjusza jako najbardziej prawdopodobne hipotezy) majg swoje uszczegétowie-
nia. Dla hipotezy o ,,krazeniu na ksztalt wiru” takim uszczegélowieniem jest
stwierdzenie, Ze ,,niepojeta réznorodnos¢ w polozeniu gwiazd statych zdaje
sie wskazywac na to, Ze owe wiry, dookota nich krazace, nie s sobie rowne”.
Natomiast dla hipotezy o braku w tym $wiecie jakis ,,dziur” uszczegétowie-
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niem jest twierdzenie, Ze tam, gdzie nie ma ,,materii pierwszego elementu”
(Kartezjusz zalicza do niego Stonce i gwiazdy stale), jest ,materia drugiego
elementu” (zalicza do niego cate niebiosa), a tam gdzie nie ma tego elemen-
ty, jest ,,materia trzeciego elementu” (zalicza do niego Ziemi¢ z planetami
i kometami). W konkluzji do tej cz¢sci Zasad filozofii stwierdza, ze:

wszystkie planety, chociaz zawsze wykonuja ruchy koliste, nigdy nie opisuja
jednak zadnych kot doskonalych, lecz zawsze nieco zbaczajg zaréwno na
diugos¢, jak i szeroko$¢. Wszystkie bowiem ciata we wszech$wiecie stykaja sie
i wzajemnie na siebie oddzialuja, a stad ruch kazdego z nich zalezy od ruchéw
wszystkich innych i dlatego zmienia si¢ na niezliczone sposoby. A nie sadze,
aby pozostalo w ogdle jeszcze jakies wérdd zjawisk obserwowanych na ogla-
danych z daleka niebiosach, ktore by tu nie zostalo dostatecznie wyjasnione.

Nie pozostawia to watpliwosci, ze Kartezjusz wierzyl, iz nakreslony przez
niego obraz ,,$wiata widzialnego” przedstawia 6w $wiat calkowicie trafnie.

Ta wiara Kartezjusza w moc rozstrzygajaca jego rozumu zostata zakwestio-
nowana przez dwczesne autorytety teologiczne i filozoficzne m.in. w Zarzutach
Uczonych Mezéw do Medytacji.

Pierwsze zestawienie Zarzutéw Uczonych Mezéw zostalo przygotowane
przez holenderskiego ksiedza Johannesa Caterusa, a drugie zredagowane
przez Mersenne’a, ktory otrzymat rekopis Medytacji pod koniec 1640 roku.
Zebrane zarzuty, wraz z odpowiedziami Kartezjusza, zostaly nastepnie prze-
kazane Hobbesowi, ktory w tamtym czasie przebywal w Paryzu. Kartezjusz
najbardziej docenial czwarte zestawienie, przygotowane przez Antoine Ar-
naulda, jednak wycofal ostatnia cze$¢ swoich odpowiedzi, probujac uporac sie
z kwestiami teologicznymi i przeniost ja do drugiego wydania. [...] W tym
wydaniu usunat ze strony tytulowej wyrazenie ,,za przyzwoleniem uczonych
doktoréw Sorbony”. [...] W drugim wydaniu poprawiono réwniez tytut
(usunieto z niego stwierdzenie, ze ,,dowodzi si¢ w nim istnienia Boga i nie-
$miertelnosci duszy”. (Rodi Lewis, 1992, s. 41in.)

Kartezjusz mogt si¢ zgodzi¢ na takie zmiany. W niewielkim bowiem stopniu
oznaczaly one bowiem skorygowanie jego wiary w moc ludzkiego rozumu.

W drugiej potowie XVII wieku walke o prawo Kartezjusza do gloszenia
swoich pogladéw prowadzil paryski tlumacz jego dziel na jezyk francuski
Claude Clerselier. Skupiata si¢ ona wokot kwestii eucharystii.

Clerselier i inni wierni uczniowie starali si¢ usilnie uzyska¢ akceptacje dla
kartezjanskiego pogladu na eucharystie. Starania te odniosly jednak odwrotny
skutek [...]. W 1663 roku dziela Kartezjusza umieszczone zostaly na Indeksie
Ksigg zakazanych z enigmatyczna klauzula: donec corrigatur (do chwili popra-
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wienia). Inkwizytor nie wyja$nit jak ich autor mial poprawic te prace ponad
10 lat po $mierci. [...] W kolejnej dekadzie krél pelnigcy obowiazki wspdlnie
z wladzami akademicki zorganizowal kampanie przeciwko kartezjanizmowi
na uniwersytetach. (Jolly, 1992, s. 403 in.)

John S. Spink przesledzit t¢ kampanie i wykazal, ze kolejne francuskie uni-
wersytety i zakonne kolegia zamykaly przed nig swoje ,,drzwi” (Spink, 1974,
s. 247 i nn.).

Swoistym wyzwaniem intelektualnym dla pdzniejszych pokolen pozosta-
wal jednak ten sposob dochodzenia do prawdy, ktéry polega na radykalnym
zakwestionowaniu wszystkich dotychczasowych wierzen i przekonan oraz
postawieniu przez rozum calej ,,stawki” na jego moc rozstrzygajaca. W tym przy-
padku réwniez mozna méwic¢ o zdejmowaniu na etapie wstepnym z umownej
»cebuli” jej wierzchnich warstw i dotarciu do jej ,,jadra’, czyli ,,ego cogito” Jed-
nak dokonywane jest to w tak radykalny sposéb, ze moze to wywola¢ swoisty
szok u tych, ktorzy byli z réznych wzgledéw przywiazani do stanowionych
przez ich wierzenia i przekonania. Sporym wyzwaniem bylo i w jakiej$ mie-
rze jest nadal rowniez, kartezjanska wiara w to, ze nad tym ,jadrem” ludzki
rozum jest w stanie wznie$¢ takie konstrukcje myslowe, ktérych solidnosci
nikt i nic nie bedzie w stanie naruszy¢. Kartezjusz poréwnuje to do burzenia
starych budowli az do fundamentéw i wznoszenia na tym, co si¢ ostato mocy
»burzacej” ludzkiego rozumu takich ,,pieter”, ktore beda siegaly az do granicy
»drugiego nieba”. Zdobywanie ,trzeciego nieba” pozostawia tym, ktérzy nie
sa i by¢ moze nigdy nie beda godnymi jego uznania filozofami. Ten typ poj-
mowania i kultywowania wiary mozna nazwac intelektualistycznym, bowiem
gléwna rola przypada w nim ludzkiemu intelektowi.

Wiara Woltera

W XVIII stuleciu, faczonym z epoka oswiecenia, toczono boje nie tyle o filo-
zofi¢ Kartezjusza, co z filozofig Kartezjusza. Ich szeroka panorame przedstawil
Panajotis Kondylis w ksigzce pt. Die Aufklirung im Rhamen des neuzeitlichen
Rationalismus (Oswiecenie w ramach nowego racjonalizmu). Wynika z niej,
ze filozofowie tamtej epoki do Kartezjusza mieli stosunek krytyczny, a w nie-
jednym przypadku nawet wrogi

[i] wlasnie w tej wrogo$ci wyraza sie jej specyfika [...]. Nie oddziatywat
wlasciwie jako prekursor pewnej zamknietej szkoly [...], ale o wiele bardziej
jako s6l w oku tej epoki. [...] Kartezjusz trafit w czuly punkt nowozytnego
racjonalizmu, ktéry mégl sta¢ si¢ palaca rana; mam na mysli pytanie o zakres
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i sens rehabilitacji zmystowosci w odniesieniu do umystu. Kartezjusz moégiby
nigdy nie stac si¢ solg w oku, gdyby to wiasnie pytanie nie trafilo w samo jadro
nowozytnego racjonalizmu. Z powodu ostroéci kartezjanskiego podziatu nie
mozna bylo jednak przejs¢ obok otwartego problemu stosunku pomiedzy
res extensa i res cogitans, nie korzystajac ze §wiatopogladowo ugruntowa-
nych rozwigzan. Inaczej mowiac: Kartezjusz doprowadzil do rozwigzania
i rbwnoczesnie konca pierwsza wielka faze dlugiej walki przeciw staremu
$wiatopogladowi, ktéra stala przede wszystkim pod znakiem matematycznie
traktowanych nauk przyrodniczych. Przewage w XVIII wieku uzyskala jednak
sprzeczna z tym ascetyzmem i nie matematyczno-przyrodnicza rehabilitacja
zmystowosci. [...] Kierunek reprezentowany przez Kartezjusza, tracac swoj
ostry i filozoficznie uogdlniony wizerunek, zmusit réwnocze$nie prad prze-
ciwny do wysitku umystowego. Musial on od tej pory bardzo czesto zajmowa¢
jakie$ stanowisko wobec Kartezjusza, tak ze powstanie epoki Oswiecenie
W powyzej przedstawionym sensie i powstanie pradow z kartezjanizmem
sprzecznych, przynajmniej cze$ciowo si¢ wzajemnie ze soba stapialy. (Kon-
dylis 1986, 172 i nn.)

Przywoluje te opinie nie tyle dlatego, ze uznaje ja za w pelni trafna, co dlatego,
ze dobrze oddaje ona taki staby punkt kartezjanskiej wiary, jaki stanowito
postawienie przez Kartezjusza wszystkiego na moc tego ludzkiego rozumu,
ktory stosunkowo dobrze radzil sobie w ,,zmatematyzowanym” przyrodoznaw-
stwie, natomiast gorzej w tym, ktéry opieral si¢ na swiadectwie zmystowych
obserwacji. Kwestia pojmowania i przedstawiania przez o$wieceniowych
filozoféw ludzkiego rozumu jest jednak duzo bardziej ztozona, niz to przed-
stawia Kondylis.

Przywotam tutaj jednie jednego ich przedstawiciela, tj. Woltera (Voltaire,
wl. Frangois-Marie Arouet, 1694-1778). U tego filozofa 6w rozum wystepuje
w réznych rolach i w réznych zwigzkach, a co za tym idzie jest réznie nazywany.
W kazdym jednak przypadku mozna méwi¢, ze Wolter wierzyt w jego moce
sprawcze — tyle tylko, ze nie w takie, w jakie wierzyt Kartezjusz. Odpowiedz
na pytanie, jakie to byty moce, zalezy juz od tego, do ktérych z jego licznych
pism sie¢ odwotamy. W jednych z nich rozum ten czuje sie¢ lepiej, natomiast
w innych gorzej. Najlepiej czuje si¢ on w roli tego ,,prokuratora’, ktéry prowadzi
postepowanie przeciwko naduzyciom popelnionym przez tradycyjne religie.
W niejednym przypadku wychodzi mu na to, ze wystepujaca w nich wiara
stanowi albo jakie$ umystowe dziwactwo, albo nawet jaka$ umystowa chorobe.
Taki jej obraz pojawia si¢ m.in. w jego Listach o Anglikach. W czterech pierw-
szych z nich (o kwakrach) religijne wierzenia przedstawiane sg w taki sposob,
ze moga one wprawdzie ,zastugiwa¢ na ciekawos¢ rozumnego czlowieka’,
ale po uwaznym przyjrzeniu si¢ im budza jego zdziwienie, a nawet $miech -
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bo czyz nie jest Smieszne wyglaszanie przez kwakra ,,czesciowo ustami, a cze-
$ciowo przez nos rodzaju kazania bedacego stekiem banialukdw zaczerpnie-
tych, jak mniemal, z Nowego Testamentu, ktorych ani on, ani jego wyznawcy
nie rozumieli wcale” (Wolter 1953, s. 40 i nn.). Na szczescie (wedlug Woltera)
»-w Londynie wiara ta z kazdym dniem zanika” Jednak na nieszczescie jej wy-
znawcy przeniesli sie do Ameryki i Wolter nie ,,moze przewidzie¢ jej dalszych
losow” w tamtym nowym $wiecie. Tak czy inaczej,

[w Anglii] Kwakrowie nie mogg by¢ postami do parlamentu ani tez sktada¢
przysiege, a przysiegac nie chca. Musza wiec, aby zarabia¢ pienigdze trud-
ni¢ sie handlem; dzieci ich, wzbogacone dzieki przemyslnoéci ojcéw, chca
uzywac $wiata, dostepowac zaszczytéw, nosi¢ zbyteczne guziki i koronkowe
mankiety; wstydza sie, gdy ludzie mienig ich kwakrami, a hotdujac modzie
przyjmuja protestantyzm.

Wolter mial jednak wieksze ambicja niz wy$mianie wierzen i praktyk kwa-
kréw, oraz przedstawionej w Liscie pigtym religii anglikanskiej. Chcial bowiem
definitywnie rozprawiac si¢ z tymi wszystkimi wierzeniami i praktykami, ktore
nie znajdowaly uznania jego ,,o$wieconego” rozumu, a nie znajdowata go zde-
cydowana wigkszos¢ z nich. Do tego potrzebne bylo wskazanie mozliwie wielu
form wyrazania si¢ religijnej wiary. Podjal jednak probe takiego wskazania.
Najpelniejszy wyraz znalazla ona w jego Stowniku filozoficznym. Praktycznie
w kazdym ze znajdujacych sie w nim hasel mozna znalez¢ jakie$ bardziej
lub mniej bezposrednie odniesienia do tej wiary. Stosunkowo najliczniejsze
pojawiajg w hasle Wiara. Wolter wychodzi w nim od z pozoru ,,niewinnej”
rozmowy filozofa i ksigcia Pico della Mirandoli z papiezem Aleksandrem VTI;
»hiewinnej’, bowiem ten pierwszy zastal tego drugiego ,,u kurtyzany Emilii,
podczas gdy Lukrecja, corka swietego ojca, miala poréd, a w Rzymie nie
wiedziano, czy dziecko bylo dzietem papieza, czy tez jego syna diuka de Va-
lentinois, czy wreszcie meza Lukrecji Alfonsa Aragonskiego, ktéry uchodzit za
impotenta”. Ta konwersacja ma poczatkowo zabawny charakter. Jednak zmienia
go w momencie, gdy papiez Aleksander VI stawia Pico della Mirandoli pytanie:
»jaka zasluge mozna mie¢, méwiac Bogu, ze jest si¢ przekonanym o rzeczach,
o ktorych nie mozna by¢ przekonanym? Jakaz przyjemno$¢ moze to sprawié
Bogu? Méwigc miedzy nami, twierdzi¢, ze si¢ wierzy w to, co jest niemozliwe
do uwierzenia, to znaczy klamac”. ,,Pico della Mirandola uczynil zamaszysty
znak krzyza”. ,Ach, Boze ojcéw — wykrzyknal - niech Wasza Swigtobliwos¢
mi wybaczy, ale nie jeste$ chrzescijaninem”. ,Wierz mi na stowo” — rzekl pa-
piez. ,Wlasnie w nie zwatpilem” — odrzek! Pico della Mirandola” Jest w tym
wszystkim wprawdzie sporo zlosliwosci, jednak sg takze wskazane na rézne
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uwiklania wiary, w tym uwiktanie w budzace do dzisiaj zgorszenie papieskiej
obyczajowej rozwigztosci.

Te wskazania stanowig jednak jedynie swoiste preludium do odpowiedzenia
na pytanie: ,,Co to jest wiara?”. W pierwszej kolejnosci Wolter pyta: ,,Czy to
jest wierzenie w to, co oczywiste?” i odpowiada:

Oczywiste jest dla mnie, Ze jest Istota konieczna, wieczna, inteligentna; to nie
sprawa wiary, ale rozumu. Nie mam Zadnej zastugi w tym, ze mysle o istocie
wiecznej, nieskonczonej, ktdra jest cnota i samg dobrocia pragnaca, abym byt
dobry i cnotliwy. Wiara polega na uznawaniu nie tego, co wydaje si¢ prawdzi-
we, ale tego, co zdaje si¢ falszywe naszemu rozumowi. [...] Moze by¢ wiara
w rzeczy zdumiewajgce i wiara w rzeczy sprzeczne i niemozliwe. Wisznu
wecielit si¢ z pigéset razy; jest to dziwne, ale w koncu fizycznie mozliwe; jesli
bowiem Wisznu ma dusze, moze ja wlozy¢ do pieciuset cial, by sie cieszyc.
Hindus, prawde méwiac, nie wierzy zbyt gleboko; nie jest wewnetrznie
przekonany o tych metamorfozach; w koncu jednak powie swemu bonzie:
~Wierze; cheesz, aby Wisznu weielit sie piecset razy, bo to przynosi ci piecset
rupii dochodu; tym lepiej; jesli powiem, ze nie wierze, to bedziesz przeciwko
mnie krzyczal, bedziesz mnie denuncjowal, bedziesz rujnowat méj handel.
A wiec, wierze! I na dodatek daje ci dziesie¢ rupii”. [...]. Synu — odpowie
bonza - dorzu¢ dwadzie$cia rupii, a Bog da ci taske wiary w to wszystko, w co
nie wierzysz. Jak to sobie wyobrazasz - odpowie Hindus - zeby B6g dokonat
na mnie rzeczy, ktorej nie moze dokonac na sobie samym? Nie jest mozliwe,
aby Bog czynil albo wierzyt w rzeczy sprzeczne; inaczej nie bylby Bogiem.
Chce ci powiedzie¢, by zrobi¢ ci przyjemnos¢, ze wierze w to, co niejasne; nie
moge jednak powiedzie¢ ci, ze wierze w to, co niemozliwe. Bég chce, aby$my
byli cnotliwi, a nie zebysmy byli wcieleniem absurdu.

Kazdy z sygnalizowanych w tym hasle aspektéw wiary ma swoje rozwinig-
cie i uszczegotowienie w tych hastach, ktére zwieraja prezentacje réznych ich
form wyrazania. Jest ich wiele - przykltadowo: wiara jako umystowa choroba
ma swoje uszczegétowienie w hasle Szaleristwo (,Nazywamy szalenstwem
te chorobe organéw moézgu, ktéra przeszkadza czlowiekowi z koniecznosci
mysle¢ i dziata¢ jaki inni”); jako ktamstwo ma je w hasle Ktamstwo; jako wie-
rzenie odwolujace si¢ do zydowskich ,,swietych” ksiag ma je w hasle Genesis
(»ci, ktérzy nie rozumieja doskonale tej ksiegi, winni tolerowac tych, ktorzy jej
w ogole nie rozumiejq”); jako chwata ma je w hasle Chwata (Wolter przewrotnie
stawia w nim m.in. pytanie: ,,C6z macie wspo6lnego, ngdzne robaki ziemi zwane
ludzmi, z chwalg Istoty Nieskonczonej?”); jako boza taska ma je w hasle Laska
(stawia on w nim m.in. pytanie: ,,Dlaczego absolutny pan wszystkiego mialby
zajmowac si¢ bardziej wnetrzem jednego czlowieka niz kierowa¢ pozostaly
czedcig calej natury?”); jako konflikt zbrojny ma je w hasle Wojna (,Cudowna
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strong tego piekielnego przedsiewziecia jest to, ze kazdy wodz zabdjcow kaze
blogostawi¢ swoje sztandary i wzywa uroczyscie Boga przed rozpoczeciem
eksterminacji swego blizniego”); jako adoracja ma je w hasle Idol, batwochwal-
ca, idolatria; jako przesladowanie niewiernych i innowiercéow ma je w hasle
Inkwizycja (,Inkwizycja jest — jak wiadomo - wynalazkiem godnym podziwu
i bardzo chrzescijanskim, by papieza i mnichéw uczyni¢ bardziej poteznymi,
a cale krodlestwo bardziej nasyci¢ hipokryzjg”) itd.

Pewna zmiana w prezentacji jej form wyrazu pojawia sie dopiero w hasle
Sprawiedliwos¢ i niesprawiedliwos¢. Wolter stwierdza w nim bowiem, ze:

Bog dal poznanie sprawiedliwo$ci i niesprawiedliwoéci we wszystkich czasach
poprzedzajacych chrzescijanstwo. Bog sie nie zmienit i nie moze si¢ zmienic:
istota naszej duszy, nasze zasady rozumu i moralnosci beda zawsze te same.
Czy moga stuzy¢ cnocie teologiczne rozrdznienia, dogmaty oparte na tych
rozroznieniach i przesladowanie oparte na tych dogmatach? Natura przera-
zona i buntujaca si¢ z przerazenia na widok tych wszystkich barbarzynskich
wynalazkow krzyczy do wszystkich ludzi: ,,Badzcie ludzmi sprawiedliwymi,
a nie przesladujacymi medrkami”.

Rzecz jasna nie s3 to wyrazy uznania dla tej sprawiedliwosci, ktdra faczyla si¢
z chrzescijanska wiarg w moc tych sadow bozych, ktére realizowane byly reko-
ma tych, ktérzy uwazali si¢ za namiestnikow Boga na Ziemi. Tak czy inaczej,
juz w tym hasle pojawiaja sie sygnaly, ze filozof ten jednak miat swoja wiare.

Pelniejsza odpowiedz na pytanie, w kogo i w co wierzyl Wolter, znajduje
sie w hasle Teista. Jakby go nie ocenia¢, to wychodzi na to, ze wierzyl on
w tytulowego teiste, bowiem:

[jest to] cztowiek mocno przekonany o istnieniu Istoty Najwyzszej rownie
dobrej, jak poteznej, ktdra uformowata wszystkie byty rozciagle, wegetujace,
czujace i my$lace; ktéra utrwala ich gatunek; karze bez okrucienstwa ich wy-
stepki; nagradza dobrotliwie ich zacne uczynki. Teista nie wie, jak Bég karze,
jak faworyzuje, jak wyklucza; nie jest bowiem na tyle zuchwaty, by chwalic sie,
ze wie, w jaki sposob Bog dziala. Wie jednak, ze dziata i ze jest sprawiedliwy.
Trudno$ci z Opatrznoscia nie potrafig go zachwia¢ w jego wierze, bo trudnosci
te ani nie sg wielkie, ani nie towarzysza im przekonujace dowody; podporzad-
kowuje si¢ tej Opatrznoéci, chociaz dostrzega tylko pewne skutki i ich pozory,
sadzac o rzeczach, ktorych nie widzi, poprzez rzeczy, ktore widzi. Sadzi, ze ta
Opatrzno$¢ rozcigga swe panowanie na wszystkie miejsca i na wszystkie wieki.
Zjednoczony przez te zasade z reszta $wiata, teista nie przylacza si¢ do zadnej
sekty, bo wszystkie sobie zaprzeczajg. Jego religia jest najstarsza i najbardziej
rozpowszechniona, albowiem proste wielbienie Boga poprzedzato wszystkie
systemy $wiata. Przemawia jezykiem, ktory zrozumialy jest dla wszystkich
ludéw, podczas gdy te nie rozumiejg sie¢ wzajemnie. Ma braci od Pekinu



Wiara filozoféw w moce sprawcze ludzkiego rozumu. Platon - Kartezjusz - Wolter 45

az do Kajenny i uwaza wszystkich medrcéw za swych braci. Sadzi, ze religia nie
polega na pogladach zawartych w niezrozumialej metafizyce ani na préznych
ceremoniach, ale na wielbieniu i sprawiedliwo$ci. Czyni¢ dobro, oto jego kult;
by¢ podporzadkowany Bogu, oto jego doktryna.

Whprawdzie ostatnia czg$¢ tego hasta moze sktania¢ do pewnych watpliwosci,
to jednak mozna generalnie przyja¢, ze w wierze Woltera na pierwszym pla-
nie znajduje si¢ postugujacy si¢ swoim rozumem czlowiek. Jesli jednak juz
jaki§ Bog sie w niej pojawia, to albo w negatywnych rolach, albo tez w roli
takiej sily, ktora powolala §wiat do istnienia i data mu pierwszy impuls do
podazania we wlasciwym kierunku, ale reszte pozostawita juz postugujacemu
sie swoim rozumem cztowiekowi. Posiada bowiem taki umysl, ktéry pozwala
mu uniknga¢ najpowazniejszych bledéw w mysleniu i praktycznym dzialaniu.

W hasle Umyst omylny Wolter wyréznia rézne kategoria osob wyposazo-
nych w umysl, tj.:

$lepcéw kompletnych, §lepcéw na jedno oko, zezowatych, niedowidzacych,
dalekowzrocznych, krétkowzrocznych, jasnowidzacych, metnie widzacych,
stabych albo niezmordowanych. Wszystko to jest dosy¢ wiernym obrazem
naszego umystu; nie znaczy jednak wcale falszywego ogladu. Nie ma ludzi,
ktorzy biora zawsze koguta za konia albo nocnik za dom. Dlaczego wigc spo-
tyka sie umysty, dos¢ zreszta rozsadne, ktore myla si¢ w rzeczach doniostych?

Odpowiedz na to pytanie znajduje si¢ m.in. w hasle Zdrowy rozsadek (Sensus
communis). W jego $wietle to okreslenie moze zaréwno oznaczac nie tylko
pospolity rozsadek, ale ludzkos¢ i wrazliwos¢ oraz:

rozum prostacki, rozum w zalazku, pierwsze pojecie rzeczy zwyczajnych,
stan posredni miedzy otepiatoscig a inteligencjg. Okreslenie ,ten czlowiek
pozbawiony jest zdrowego rozsadku” jest grubg zniewaga. Ten cztowiek ma
tylko pospolity rozsadek, to réwniez zniewaga, oznacza bowiem, ze nie jest
catkiem gtupi, a tylko brakuje mu tego, co nazywa sie inteligencja.

Stad juz krok do zalecenia, aby go doskonali¢ i to mozliwie od najwczesniej-
szego, do najpdzniejszego okresu ludzkiego zycia. Czy filozof ten wierzyl
w to, Ze bedzie ono realizowane? Wyglada na to, ze wierzyl w to, ze bedzie
realizowane przynajmniej przez tych, ktorzy sa nie tylko ,,dalekowzroczni’,
ale takze ,jasnowidzacy” i ,,niezmordowani”. Wiele wskazuje na to, ze Wol-
ter zaliczal do nich siebie. Owczesny filozof i polityk Jean A.N. Condorcet
uznal rozumnos$¢ Woltera za to, co najlepszego moglo si¢ przydarzy¢ tamtej
epoce (Condorcet 1859, s. 48). Natomiast przywolywany juz tutaj Kondylis
krytycznie ocenial wolterowskie dokonania. Jego zdaniem, nie mozna uznaé
Woltera za ,,0jca nowozytnej historiografii’; ,,mozna go raczej przedstawi¢
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jako wulgaryzatora niz jako jej pioniera” — ,,nie potrafil on kontrolowac logicz-
nych skutkow swojego polemicznie pomyslanego stanowiska, sytuujacego si¢
miedzy zdrowym rozsagdkiem a historyczna wzglednoscig, istota a modyfikacja
ludzkiej natury - a zatem mig¢dzy tym, co normatywne i tym, co przyczynowe”
(Kondylis 1986, s. 444 i nn.).

Wolterowski typ pojmowania i kultywowania wiary rézni sie istotnie za-
réwno od platonskiego, jak i kartezjanskiego. Mozna go nazwac eklektycznym,
trzymajac si¢ takiego rozumienia tego pojecia, w ktdrym oznacza ono (zgodnie
z jego grecka etymologia): wybieranie i dobieranie czego$ oraz taczenie tego
w jaka$ mniej lub bardziej spojna logicznie calos¢. W przypadku Woltera
to dobieranie dotyczy zaré6wno samych prawd, jak i sposobéw dochodzenia
do nich. Obecne s3 w nim elementy dialogiczne. Jednak s3 to takie dialogi,
ktére moze prowadzi¢ praktycznie kazdy, kto posiada jaki$ rodzaj rozumu
i niekoniecznie musza si¢ one konczy¢ taka konkluzja, pod ktéra sklonni beda
sie podpisa¢ wszyscy uczestniczacy w takim dialogu rozméwcey. S3 w nim
réwniez elementy radykalizmu, a nawet takiego intelektualizmu, na ktéry sa
w stanie si¢ zdoby¢ jedynie stosunkowo nieliczni. Laczy si¢ on nawet z wiarg
w mozliwo$¢ dotarcia do takich granic ludzkiego poznania, ktérych rozum
ludzki juz nie jest w stanie przekroczy¢. Jednak nie powinien ich przekraczac,
bowiem wie, a przynajmniej wiedzie¢ powinien pod przestudiowaniu Wol-
terowskich pism, ze kazda taka préba ich przekraczanie konczy sie porazka,
bowiem prowadzi do religijnych urojen.

Kilka ogdlniejszych uwag

Przywolywanych tutaj filozoféw wprawdzie wiele dzieli, jednak tgczy poszuki-
wanie takich uniwersaliéw, ktére moglyby stanowi¢ swoistg ,,klamre”, spinajaca
wszystkie wierzenia i sklaniajaca do zaaprobowania takich, ktére moga by¢
uznane za zgodne w najwiekszym stopniu z ludzkim rozumem. U kazdego
z nich warunkiem wstepnym do tego poszukiwania jest zakwestionowanie tych
rozpowszechnionych wierzen, ktdre nazywane sg opiniami lub mniemaniami
i uznawane sg przez nich albo za malo rozumne, albo nawet za nierozumne.
Rdznig sie oni jednak zasadniczo nie tylko w kwestii pojmowania tej rozum-
nosci, ale takze przypisywania jej czlowiekowi i bogom lub jednemu Bogu.
U Platona jest to taka najwyzsza rozumnos¢, ktdra jest udzialem bogow
i moze by¢ udzialem tylko niektérych filozoféw. Jednak nawet najrozumniejsi
z nich musza w konicu uznaé niewystarczalnos¢ swojego rozumu i odwolaé
sie do pomocy bogdéw lub tylko jednego Boga. Filozof ten wierzyt przy tym,
ze bogowie sg tak wspaniatomyslni, ze im tej pomocy nie odmawiajg. Ma ona
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jednak wysoka cene. Oznacza bowiem koniecznos¢ zaakceptowania takich
wierzen, ktore maja wprawdzie jakis stopienn prawdopodobienstwa, ale tylko
prawdopodobienstwa, i to tylko dla tych nielicznych, ktérzy posiadajg dusze
rozumng oraz chcg i potrafia ja doskonali¢. Dla Kartezjusza takie pojmowa-
nie rozumnosci bylo nie do zaakceptowania, bowiem oznaczato zdanie sig¢
na sily, ktérych poczynan rozumny czlowiek nie tylko nie moze, ale nawet
nie powinien probowac kontrolowac, a to oznaczalo oddanie jego ziemskich
los6w nie tyle nawet w rece Boga, co teologéw. Mial on istotne zastrzezenia nie
tylko do ich rozumnosci, ale takze do uniwersalnosci gloszonych przez nich
prawd - nie tylko zresztg w katolickich szkofach, ale takze w tych, w ktérych
prym wiedli teolodzy protestanccy; do historii przeszed! jego spor z rektorem
Uniwersytetu w Utrechcie Voetiusem (por. Descartes 1998). Zaproponowal
zatem taki uniwersalizm, ktory opiera si¢ na wierze w niepodwazalno$¢ prawd
opartych na tym matematycznym wzorcu, ktéry nazwal mathesis universalis.
Pojawienie si¢ takich filozoféw jak Wolter oznaczalo utrate wiary nie tylko
w tak pojmowany uniwersalizm, ale takze w kazdy taki, ktéry chciatby wy-
chodzi¢ z tego, co ogdlne, albo przynajmniej dochodzi¢ do tego, co ogdlne
i przedstawiac to, jesli nawet nie jako prawdy dla kazdego, to przynajmniej
dla najbardziej umystowo rozgarnietych oséb. Problem w tym, ze takie osoby
musiataby si¢ zgodzi¢ na pozostawianie wielu takich ,,furtek”, przez ktére do-
sy¢ swobodnie przebija sie glos zdrowego rozsadku, ale z trudem glos takiej
wiary, ktéra mogtaby uprawomocnic jego wiarygodnosc.

Takie , furtki” pozostawit réwniez Platon w Timaiosie. Mozna zatem po-
stawi¢ pytanie: czy przez tych wiele wiekow, ktore dzielg obu filozoféw ,,koto”
historii nie powrdcilo jednak do tego samego miejsca, od ktérego zaczeto swoj
bieg do mozliwie najbardziej uniwersalnej wiedzy i wiary? Tym bardziej jest
ono zasadne, ze u Platona i Woltera zaré6wno wiedza, jak i wiara uwiklane sa
w takie sytuacje zyciowe, ktore s3 udziatem zwyczajnych ludzi. Uwazniejsze
przyjrzenie si¢ tym sytuacjom przekonuje jednak, Ze mamy tutaj do czynienia
z historyczng zmiang. U Platona nie jest to filozoficzny ,,uklon” w kierunku
tych, ktorych nazywano pospolstwem. Jest to natomiast proba przekonania
do swojej wiedzy i swojej wiary tych nielicznych wybrancéw, ktorych bogowie
obdarzyli duszg rozumng i powierzyli im funkcje kierownicze na ziemi. Nato-
miast u Woltera jest to filozoficzny ,,ukfon” w kierunku tych, ktorzy wprawdzie
posiadaja ,,umyst omylny” (mniejsza o to, skad go wzigli), jednak posiadaja
takze taki zdrowy rozsadek, ktéry nalezycie pielegnowany i stosowany potrafi
uchroni¢ przed zaakceptowaniem i kultywowaniem przynajmniej najbardziej
absurdalnych wierzen. Takich os6b réwniez nie ma wiele. Jednak wedtug Woltera
jest ich duzo wigcej, niz sadzit Platon. Wedlug Kartezjusza takie postawienie
sprawy moze wprawdzie prowadzi¢ do rozwiazania jakiego$ problemu wiary,
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ale nie moze doprowadzi¢ do rozwigzania problemu uniwersalnej wiedzy.
W przekonaniu tego filozofa na to miano zastuguje bowiem jedynie to, co
jest catkowicie pewne i prawdziwe, a to jest osiggalne ze sporym trudem
i jedynie przez tych, ktérzy zdobeda si¢ na taki trud. Takich osob jest jednak
réwniez stosunkowo niewiele. Jakby jednak nie ocenia¢ réznic wystepujacych
u tych filozoféw w ich kultach wiary w moce sprawcze ludzkiego rozumu,
to wychodzi na to, ze ich propozycje nie sg jednak dla kazdego.

Trudno byloby jednak udzieli¢ jednoznacznej odpowiedzi na pytanie, kogo
one przekonywaly i przekonujg. Odmiennie to bowiem wygladato i wyglada
w réznym czasie i w r6znym miejscu. Jesli by to okresla¢ poprzez cieszacy sie
w $rodowisku akademickim sporym uznaniem wyscig o liczbe cytowan, to
sktonny jestem twierdzi¢, ze te konkurencje raz wygrywa Platon, natomiast
innym razem Kartezjusz. Dla zwyczajnych ciekawskich miarg popularnosci
moze by¢ liczba pomnikéw wzniesionych tym filozofom. Te konkurencje
wygrywa zdecydowanie Wolter. Rzecz jasna, najwiecej pomnikéw ma on we
Francji. W samym Paryzu jest ich kilka, a przeciez trzeba uwzgledni¢ réwniez
nie tylko wyniesienie go na pomnikowe cokoly w dostownym stowa tego
znaczeniu, ale takze w przeno$nym, wigzacym sie z uznawaniem go za patro-
na roznego rodzaju placéwek edukacyjnych oraz publikowaniem jego dziel
w sporych nakladach. Siegaja do nich nie tylko profesjonalni filozofowie, ale
takze wielu tych, ktérych przyciaga on swoim wojujacym antyklerykalizmem
oraz swojg umiejetno$cia postugiwania si¢ stosunkowo prostym i dosadnym
jezykiem. Wprawdzie réwniez dziela Platona i Kartezjusza cieszg si¢ nadal
pewnym zainteresowaniem, jednak gtéwnie w srodowisku akademickim i to
tych stosunkowo nielicznych, ktérzy cenig sobie ich intelektualne wyrafino-
wanie. W moim przekonaniu warto jednak nadal siega¢ po dziela kazdego
z tych filozoféw i powaznie dyskutowaé wyrazone w nich formy wiary, bo-
wiem rézne osoby moga znalez¢ w nich, jesli nawet nie jakie$ uzasadnienie
dla swojej wiary lub niewiary, to przynajmniej jakies ideowe powinowactwo.
Tym, ktérzy probuja godzi¢ naukowa wiedze z religijng wiara, stosunkowo
bliski ideowo moze by¢ Platon. Tym, ktorzy cenig sobie przede wszystkim
te pierwsza, a angazowanie sie w tg drugg pozostawiajg innym, bliski moze
by¢ Kartezjusz. Natomiast tym, ktoérzy uwazaja, iz trzeba si¢ definitywnie
rozprawi¢ z religijng wiara w boskie moce, bliski ideowo moze by¢ Wolter.
W kazdym jednak przypadku mozna oczekiwa¢, ze do wiary nie bedzie si¢
podchodzito ,,na kolanach” oraz ze nie bedzie si¢ ulegato presji rozpowszech-
nionych religijnych wierzen i praktyk. Rzecz jasna, pisma przywolywanych
tutaj filozoféw nie sg lekturg obowigzkowa. Mozna réwniez siegnac po takie,
ktére beda stanowily jaka$ forme wsparcia dla takich wierzen i praktyk.
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Mam jednak powazne watpliwosci, czy ich autorzy mieliby réwnie mocna
pozycje filozoficzng jak Platon, Kartezjusz czy nawet Wolter.
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arszawska Fundacja Augusta hr. Cieszkowskiego, znana od blisko dwdch

dekad z dziatalnosci naukowej i edytorskiej, m.in. jako wydawca kwar-
talnika Kronos, uruchomila kilkanascie lat temu serie wydawnicza zatytutowa-
na ,,Klasycy Polskiej Nowoczesnosci”. Do chwili obecnej ukazalo si¢ w ramach
tego cyklu tacznie ponad dwadziescia tomdw prac znaczacych przedstawicieli
mysli polskiej XIX i XX wieku, a w kolejce czekaja nastgpne edycje. Znajdujemy
w tej liczbie zaréwno monografie, wzglednie dzieta wybrane jednego autora, jak
i wieloautorskie antologie tekstow, dokumentujgce historyczng ewolucje okre-
Slonych nurtéw intelektualnych czy pradéw ideowych w Polsce. Mamy tu szero-
ki przekrdj tytutéw — od Kursu filozofii Aniota Dowgirda (2016) i nowego wyda-
nia Ojcze nasz Augusta Cieszkowskiego (2022), przez wybory pism Stanistawa
Choloniewskiego (2015), Krystyna Lacha-Szyrmy (2021), Edwarda Abramow-
skiego (2016), Adama Gurowskiego (2022; 2024), Cieszkowskiego (2019), az
po antologie: Psychoanaliza w Polsce 1906-1946 (Magnone, 2016), Katastrofizm
okresu migedzywojennego (Kotakowski, 2014) czy Spor o mesjanizm (Wawrzyno-
wicz, 2015;2017). Celem tworcow tego projektu edytorskiego byto opracowanie
i publikacja dziel znaczacych dla rozwoju mysli polskiej, i w tym sensie ,,kla-
sycznych’, ale niekoniecznie (a w kazdym razie nie tylko) tych najbardziej zna-
nych. W odréznieniu od intencji, ktéra przyswiecala w latach szes¢dziesiatych
i siedemdziesigtych XX wieku takim historykom idei jak Andrzej Walicki czy
Jan Garewicz, by wyeksponowa¢ gtéwne dokonania dziewigtnastowiecznej
mysli polskiej i wlaczy¢ je w zakres ,,biblioteki klasykow filozofii”, tym razem
chodzito jednoczesnie o pewng forme kontynuacji tego projektu i uzupetnienia
go o edycje prac, ktére w okresie PRL-u z wielu réznych wzgledow ukaza¢ si¢
nie mogly. Efektem tego stala si¢ swoista proba prezentacji nieco innej klasyki,
tej klasyki ,,nieoczywistej” czy po prostu mniej popularne;.

Nasuwa si¢ jednak naturalne pytanie o merytoryczny klucz wyboru tek-
stow do opracowania i publikacji w ramach tak zdefiniowanego przegladu
dziet ,klasykoéw polskiej nowoczesnoéci”> Co decyduje o tym, ze jakiegos
autora wlaczamy do tego rodzaju serii? Nawet jezeli przyjmiemy, ze kryterium
przynaleznosci do tej kategorii jest kryterium nierestrykcyjnym czy wzglednie
otwartym, to w dalszym ciggu nie uchyla to zasadnos$ci postawienia takiego
ogodlnego pytania. Co$ zadecydowalo bowiem o uzyciu w tytule omawianego
cyklu terminéw ,klasyk” czy ,,nowoczesnos¢”. Warto wiec zapytac, jak rozu-
miane s3 tu te terminy i czy na pewno rozumiemy je na gruncie mysli polskiej
tak, jak inni Europejczycy, czy moze jednak inaczej.

Przy calej $wiadomosci umownego charakteru wszelkich tego rodzaju roz-
strzygnie¢ pojeciowych, znaczenie pierwszego z tych terminéw nie budzi
z reguly wigkszych kontrowersji. Zmarty niedawno historyk filozofii prof. Ryszard
Palacz, autor opublikowanej w 1987 roku ksiazki Klasycy filozofii, a takze
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wydanej 12 lat pdzniej i wznowionej w ubieglym roku pracy Klasycy filozofii
polskiej, rozumie pod pojeciem ,,klasyka” w omawianym tu kontekscie: ,,filozofa,
ktérego dziatalno$¢ byta w historii rodzimej filozofii waznym wydarzeniem
intelektualnym. Chodzi wiec o wszystkich, ktérzy pozostawili po sobie znaczny
dorobek i przyczynili si¢ do rozwoju filozofii” (Palacz, 2024, s. 5). Pojecie ,,no-
woczesnos$ci” jest juz natomiast pojeciem chronicznie nieostrym, budzagcym
powazne spory, co na gruncie filozofii uswiadomila nam szczegdlnie silnie
druga potowa XX wieku i ozywione dyskusje na temat ,,ponowoczesnosci”
czy ,postmodernizmu”. Refleksja postmodernistyczna przeniesiona w latach
sze$¢dziesigtych z dziedziny teorii sztuk plastycznych (przede wszystkim
architektury) w obszar teorii literatury i krytyki literackiej (por. Barth, 1980;
1983), dekade pozniej znalazta odbicie na gruncie socjologii (por. zwlaszcza:
Bell, 1973; 1994, s. 85-88), by pod koniec tychze lat siedemdziesigtych na
dobre juz zadomowi¢ si¢ w debatach filozoficznych (por. zwlaszcza: Rorty,
1994; Lyotard, 1997), doprowadzajac finalnie nawet do pewnej formy wchio-
niecia czy zakwestionowania calej tradycyjnej problematyki filozoficznej.
Ten proces czesciowo ciagnie si¢ historycznie az po przetom lat osiemdzie-
sigtych i dziewie¢dziesigtych XX wieku, ktéry uruchamia jednak zarazem
powolny proces odchylania wahadla, zwigzany z takimi publikacjami, jak
Byt i zdarzenie Alaina Badiou (2010) czy Nigdy nie bylismy nowoczesni
Bruno Latoura (2011) - publikacjami, ktére wchodzg w otwartg polemike
z perspektywa postmodernizmu (por. takze: Harman, 2016; 2013; Meillassoux,
2015), co oczywiscie nie zamyka tematu definicji ,,nowoczesnosci” i ,,pono-
woczesnosci”. Jezeli przyjrzymy si¢ dynamice szeregu nowszych tendencji
w rozwoju mysli wspdlczesnej, to bez trudu dostrzezemy w nich silne podskor-
ne wplywy prac, ktére w duzej mierze okreslity calg architektonike filozoficz-
nego sporu o ,,ponowoczesno$¢’, takich jak Sfowa i rzeczy Michela Foucaulta
(2005)". (Warto doda¢ w tym miejscu ogolna uwage terminologiczng, ze na
gruncie jezyka polskiego istnieja pewne podstawy do wyraznego rozrézniania
terminow: ,,nowozytnosc’, ,nowoczesnos¢” i ,modernizm’, niejako wbrew
postmodernistycznej tendencji do takiego dos¢ swobodnego ich stosowania.
Termin ,,modernizm” w swym podstawowym znaczeniu - jako nazwa nurtu
w sztuce, przede wszystkim w literaturze, przetomu XIX i XX wieku - pozo-
staje na marginesie prezentowanych tu rozwazan i mozna wzig¢ go w nawias.
Natomiast terminy: ,,nowozytno$¢” i ,nowoczesnos$¢’, ktére w potocznym
uzyciu funkcjonujg zwykle synonimicznie, beda traktowane w niniejszym

! Takie wplywy odnajdujemy m.in. w stanowisku Judith Butler, prominentnej postaci

nurtu feministycznego i gender- czy queer studies (Butler, 2008, s. 44 i nn.; por. takze: Gajewska,
2012).
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tekscie w zasadzie zamiennie, cho¢ do kwestii dystynkcji znaczeniowej miedzy
nimi wrécimy jeszcze pod koniec artykutu).

Zbigniew Kuderowicz zaczyna swoja Filozofie nowozytnej Europy od omowie-
nia nurtu platonizmu renesansowego w wydaniu Mikolaja z Kuzy (1401-1464),
ktorego filozofia byla, jak pisze, ,pierwsza oryginalng proba przyswojenia
kulturze renesansu tradycji platonskiej” (Kuderowicz, 1989, s. 45). Zaklada
zatem, ze jest to pierwszy mysliciel reprezentujacy nowozytny sposob my-
Slenia w filozofii europejskiej. Gdyby przyja¢ za poczatek historii filozofii
nowozytnej, zgodnie z tym stanowiskiem (jest ono - dodajmy - ramowo toz-
same z tym, co proponuje w swojej Historii filozofii Wladystaw Tatarkiewicz,
0 czym ponizej), pierwszg potowe XV wieku i przytozy¢ ten schemat periody-
zacji, czysto chronologicznie, do dziejow rodzimej, polskiej mysli filozoficz-
nej, to mozna by powiedzie¢, parafrazujgc przytoczony powyzej tytut pracy
Latoura, Ze Polacy byli, przynajmniej na gruncie filozofii, od poczatku (czyli
»zawsze”) ,nowocze$ni”. A to dlatego, ze filozofia polska (jezeli pomina¢ postaé
i dorobek Witelona) zaczyna sie wlasnie w XV stuleciu. Ale wiemy skadinad,
ze takie sformulowanie - niezaleznie od oceny merytorycznej wagi dokonan
filozofii polskiej tego najwczesniejszego okresu — byloby co najmniej duzym
naduzyciem. Poczatki filozofii w Polsce zanurzone sg jeszcze gteboko bowiem
w pdznosredniowiecznej problematyce scholastycznej. Z drugiej strony sam
moment przejscia od filozofii sredniowiecznej do filozofii nowozytnej nastepu-
je na gruncie poszczegolnych europejskich historii narodowych w réznym cza-
sie. Scholastyczny profil pietnastowiecznej filozofii uprawianej na odnowionej
Akademii Krakowskiej nie jest zatem kwestig jakiego$ zupelnie wyjatkowego
op6znienia mysli polskiej w relacji do mysli zachodnioeuropejskiej. Ta rézni-
ca wystepuje takze pdzniej, np. kiedy poréwnamy dynamike rozwoju trzech
gléwnych nurtéw nowozytnej filozofii europejskiej: francuskiego, brytyjskiego
czy niemieckiego. Jezeli za jedng z waznych dystynkcji opisujacych ten histo-
ryczny moment przejscia od filozofii Sredniowiecznej do nowozytnej uznamy
odchodzenie od faciny w strone jezykéw narodowych i uruchomienie procesu
tworzenia uwolnionej od myslenia scholastycznego, nowoczesnej aparatury
pojeciowej, to upraszczajgc nieco mozemy stwierdzi¢, ze ten proces zaczyna
sie w filozofii francuskiej od Kartezjusza, w filozofii brytyjskiej od Hobbesa
i Locke’a, a w filozofii niemieckiej od Christiana Wolffa, a biorac pod uwage
fakt, ze jego najwybitniejszy uczen Alexander Gottlieb Baumgarten pisze
swoje glowne, niezwykle wptywowe w Niemczech dzielo Metafizyka jeszcze
po facinie, moze nalezatoby nawet przesuna¢ w tym wypadku ten wlasciwy
moment przej$cia na filozofi¢ Kanta. Jak to zatem wyglada na gruncie historii
filozofii polskiej?
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Za chronologiczng granice, ktéra oddziela dzieje polskiej filozofii nowo-
zytnej od wczesniejszej fazy mozna uzna¢ wejscie w zycie reformy Kolataja,
ktora wyeliminowala z programu najstarszej polskiej uczelni nauczanie filozofii
scholastycznej, pozostawiajac dotkliwg wyrwe w tym zakresie, w przeded-
niu - dodajmy - utraty przez Polske niepodleglosci (1795). Nieszczgsliwa
koincydencja tych dwoch faktow przesadzita o tym, ze historyczne oceny tej
instytucjonalnej zmiany byly z perspektywy czasu skrajnie przeciwstawne.
Mozna przytoczy¢ dwie konkurencyjne opinie na ten temat, obie, co ciekawe,
sformulowane (w odstepie blisko 40 lat) przez tego samego historyka filozofii,
i to nie byle kogo, bo Wiadystawa Tatarkiewicza. Pierwszy cytat stanowi jeden
z koncowych fragmentdw pierwszego tomu Historii filozofii (opublikowanego
w 1931 roku), zamykajacy podrozdzial zatytulowany Filozofia scholastyczna
w Polsce:

W XVI wieku objat Polske potezny prad humanizmu. Jednakze scholastyki
nie wyparl. W gtéwnej uczelni w kraju miafa ona nadal przewage. I huma-
nizm minal, a scholastyka przetrwata. W XVII w., dzigki kolegiom jezuickim,
wzmogla si¢ jeszcze i rozpowszechnita; gdy na Zachodzie ksztaltowala sig
filozofia nowozytna, w Polsce Zycie umystowe bylo jeszcze calkowicie pod
wiadzg Sredniowiecznej scholastyki. Okolo czterech wiekow trwaly tedy dzieje
scholastyki w Polsce: w pierwszych wiekach byla ona dla Polski czynnikiem
postepu, w konicowych — czynnikiem zacofania. (Tatarkiewicz, 1988a, s. 313)

I druga opinia Tatarkiewicza, zawarta w redakcyjnym wstepie do antologii
Jakiej filozofii Polacy potrzebujg, ktéra ukazala si¢ w 1970 roku:

Wiréd zwolennikéw reformy byto trzech ludzi duzej miary: Stnistaw Staszic,
Hugo Kottataj, Jan Sniadecki. I ci dali reformie filozoficznej posta¢ rady-
kalng. Wszyscy trzej byli ludzmi uczonymi, ale w filozofii samoukami; dwaj
pierwsi byli bardziej jeszcze mezami stanu niz uczonymi, a juz zupelnie nie
byli uczonymi typu akademickiego; i to im ulatwilo zajecie pozycji radykalnej.
Swe prace filozoficzne oglosili dopiero po r. 1800, ale byli naprawde ludZzmi
XVII wieku, zwolennikami mysli O$wiecenia. Nie tylko potepiali scholasty-
ke, ale réwniez nowe prady spekulatywne, o ktorych dochodzily ich wiesci
z Zachodu, a w ktérych dopatrywali sie, méwigc stowami Sniadeckiego, tylko
dziwactwa, niedorzecznodci, rozpasanej imaginacji. Mieli duze mozliwosci
w zakresie organizowania szkolnictwa i nauczania w nim filozofii, przede
wszystkim Kotlataj jako pelnomocnik Komisji Edukacyjnej dla reformy Aka-
demii Krakowskiej. Jego pierwsza reforma z r. 1778 zakazywata ,wszelkich pe-
rypatetyckich lekeji’, z dziesieciu katedr filozofii utrzymywata tylko dwie. Druga
za$ jego reforma poszla jeszcze dalej: po prostu skasowata w Akademii filozofie.
W uczelni, w ktdrej jeszcze niedawno byla prawie sama filozofia (wraz z teolo-
gia), teraz nie bylo jej wcale. Od . 1780 do germanizacji Akademii Krakowskiej
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wr. 1792, w naczelnej wyzszej szkole kraju - z zarzadzenia filozofa — uczono
nauk szczegélowych, nie uczono filozofii. Okres filozofii Oswiecenia trwat
w Polsce pot wieku; zaczat si¢ od umiarkowanych, dawno potrzebnych reform,
skonczyt radykalng negacja filozofii. (Tatarkiewicz, 1970, s. VIII)

Tatarkiewicz studiowal w Marburgu u Hermanna Cohena i Paula Natorpa,
trudno byloby usytuowac zatem jego stanowisko w filozoficznej tradycji mysli
scholastycznej jakkolwiek pojetej. Mimo ze - jak to wynika juz z pierwszego
z cytowanych tu fragmentéw — odrdznia on wartosciowy dorobek wczesnego
okresu rozwoju scholastyki polskiej od poziomu teoretycznego pdznej schola-
styki, to jednak zdecydowanie negatywnie ocenia jednak po latach kulturowe
konsekwencje reformy Kolfataja. Ta druga ocena wyraznie kontrastuje takze
z opinig Feliksa Jaronskiego na ten sam temat, sformutowang 160 lat wcze-
$niej w tekscie odczytu, ktory zainspirowal wlasnie tytut omawianej antologii
Tatarkiewicza, a wiec zatytulowanego: Jakiej filozofii Polacy potrzebujg?, wy-
gloszonego pierwotnie na publicznym posiedzeniu Akademii Krakowskiej
15 pazdziernika 1810 roku (i wydanego drukiem w tym samym roku w Kra-
kowie). Jaronski reprezentuje, w odroznieniu od Tatarkiewicza, wczesng faze
recepcji kantyzmu w Polsce; jest to kantyzm w takiej popularnej interpretacji,
rézny od tej wyrafinowanej filozoficznie wyktadni, ktéra zaproponuje wiele
lat pézniej neokantyzm szkoty marburskiej. I tenze Jaronski pisze o skutkach
reformy Kolfgtaja, w zupelnie innym (niz pézniej Tatarkiewicz) tonie, Ze
wlasciwie ,,nie ma czego zatowac” (Jaronski, 1970, s. 8), ze w kolejnych latach
po wejsciu w zycie tych instytucjonalnych zmian w szkolnictwie i dzieki nim:

[...] odwykt naréd od gadaniny perypatetykow, przestat si¢ nig obtakiwac,
wysmial jg i o niej zapomnial. Umysly zrobily sie przygotowanszymi do
przyjecia zasad tej zdrowej, juz wyjasnionej filozofii (Jaronski, 1970, s. 9)

i dodaje jeszcze:

Ci, co lata trawili na uczeniu si¢ scholastycyzmu (jak doswiadczenie pokazuje),
wolg by¢ upornymi, nizeli uznawac, ze marnie czas stracili i ze im potrzeba zapo-
mnie¢ o tym, co umiejg, a na nowo uczy¢ si¢ zasad prawdziwych. (Jaronski, 1970)

Ten pozytywnie warto$ciowany przez Jaronskiego komponent ,,krytyczny”
nowoczesnego myslenia filozoficznego jest oczywiscie pochodng znaczenia
jakie przypisuje on tradycji europejskiego oswiecenia i filozofii Kanta. Ale
jest to jednoczes$nie wyraz optymizmu wynikajacego z dwczesnej sytuacji
politycznej Polakéw - optymizmu ufundowanego na ,.glinianych nogach”
wiary w trwalos$¢ i wzgledna stabilnos¢ porzadku politycznego tego okresu,
ustanowionego podczas wzglednie krotkiego pochodu Francji napoleonskiej
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przez Europe. Po ostatecznym upadku Napoleona w 1815 roku i likwidacji
Ksigstwa Warszawskiego sytuacja ulega diametralnej zmianie. Praktyczna
kwestia suwerennosci politycznej Polski nie pozostaje bez wpltywu na teore-
tyczne proby okreslenia warunkéw mozliwosci wolnej mysli polskiej. Punkt
widzenia pierwszego pokolenia filozoféw polskich urodzonych w warunkach
niewoli politycznej jest juz wyraznie odmienny. Nowoczesna filozofia polska
rodzi si¢ w efekcie na tyle wolno, Ze jeszcze w 1830 roku Maurycy Mochnacki
czuje si¢ zobowigzany do stymulowania jej suwerennego rozwoju w pracy
O literaturze polskiej w wieku dziewietnastym, apelujac o wyjscie mysli polskiej
z dotychczasowego ,,niemowlectwa filozoficznego” (Mochnacki, 1985, s. 89).
Tak czy inaczej, mozna w przyblizeniu przyjac za poczatek nowozytnego etapu
rozwoju historii mysli polskiej tworczos¢ filozoficzng polskiego o$wiecenia,
zwlaszcza pdznego, a nastepnie dynamike krystalizowania sie wczesnej re-
cepcji klasycznej filozofii niemieckiej. A jezeli tak, to ten poczatek przypada
juz wilasciwie na wiek XIX. Waznymi elementami tego procesu s3 podjete
w pierwszych dekadach tego stulecia proby wiaczenia si¢ filozoféw polskich
mlodego pokolenia w krwiobieg francusko-, a zwlaszcza niemieckojezycznej
literatury filozoficznej (J.M. Hoene-Wronski, J. Gotuchowski, B. E. Trentowski,
A. Cieszkowski), polemika z tym podej$ciem ze strony Mickiewicza w kursie
trzecim prelekeji paryskich, a nastepnie uksztaltowanie sie koncepcji polskiej
»filozofii narodowe;j” okresu miedzypowstaniowego.

Trudnos$¢ znacznie wigksza niz przy definicji ,,poczatku” pojawia sie
przy probie okreslenia ,,konca” historii polskiej mysli nowozytnej i zarazem
momentu, od ktérego zaczyna si¢ juz historia polskiej filozofii wspoltczesne;.
Przywolywany tu Zbigniew Kuderowicz np. uwaza, ze filozofia nowozytnej
Europy konczy si¢ zasadniczo na Heglu (Hegel umiera w roku 1831). Jest to,
znowu, poglad zbiezny z ramowa periodyzacjg Historii filozofii Tatarkiewicza,
ktorej trzeci tom (zredagowany w latach 1946-1947) zaczyna si¢ nastepujacym
stwierdzeniem:

Okolo 1830 roku ma swdj poczatek ta filozofia, ktérg mozna uwazaé — w sze-
rokim stowa znaczeniu - za wspolczesng. Co bylo przed ta datg, nalezy juz
wyraznie do przeszto$ci, jest nam, jesli nie obce, to w kazdym razie dalekie;
jesli jest zwigzane z naszg mys$la, to tylko posrednio. Co za$ przyszio po niej,
to albo nalezy do terazniejszo$ci, albo przynajmniej bezposrednio wiodlo do
niej. (Tatarkiewicz, 1988c, s. 5)

Tak prezentuje si¢ w ujeciu Tatarkiewicza periodyzacja historii filozofii
w ogoble. Natomiast do Tatarkiewiczowskiej charakterystyki historii filozofii
w Polsce dodajmy jeszcze dwa krotkie cytaty — pierwszy z przywolywanego tu



58 ANDRZEJ WAWRZYNOWICZ

juz redakcyjnego wstepu do antologii z 1970 roku, i drugi - z opublikowanego
w 1848 roku tekstu Zarys dziejow filozofii w Polsce. Pierwszy cytat:

W dziejach filozofii polskiej dwa byly szczegolnie wyraziste okresy: scholastyki
i mesjanizmu, na ktérych tez najwiecej skupiala sie uwaga historykow. Ale
diugi okres scholastyki skonczyl sie wreszcie okoto 1750 r., a (jesli nie liczy¢
prekursoréw) okres mesjanizmu zaczat sie dopiero po roku 1830. Dzielito
je wiec lat osiemdziesiat, a przez ten czas filozofowano w Polsce w sposob
réwnie daleki od scholsatyki, jak od mesjanizmu. (Tatarkiewicz, 1970, s. VII)

I drugi cytat (jest to pierwszy akapit Zarysu dziejow filozofii w Polsce):

Historie filozofii w Polsce nalezy w zasadzie rozpoczyna¢ od XV wieku:
dopiero bowiem po odnowieniu przez Wladystawa Jagielle Uniwersytetu
w Krakowie w 1400 r. powstal osrodek dla pracy filozoficznej w Polsce i wy-
tworzyla si¢ ciaglos¢ w jej rozwoju. (Tatarkiewicz, 1948, s. 5)

Gdyby proébowac uzgodnié wszystkie przywolywane tu tezy, to dochodzimy
do paradoksalnego wniosku, ze zastosowanie tej samej miary do Tatarkiewi-
czowskiej periodyzacji dziejéw filozofii europejskiej i polskiej, pozostawia
nam na historie polskiej filozofii nowozytnej wlasciwie tylko trzy pierwsze
dekady XIX wieku, o ktérych méwi Tatarkiewicz jednak pozniej z ironig, ze
byty one okresem ,,filozofii z niczego nie rezygnujacej i niewiele twierdzacej”
(1970, s. XIX). Ale malo tego - rozdzial Filozofia mesjanistyczna w Polsce,
ktéry omawia przezywajace rozkwit w okresie miedzypowstaniowym XIX
wieku koncepcje: Hoene-Wronskiego, Goluchowskiego, Trentowskiego, Libel-
ta, Kremera, Cieszkowskiego, Towianskiego i Mickiewicza, wci$niety zostaje
w koncéwce tomu drugiego Historii filozofii Tatarkiewicza, zatytutowanego
Filozofia nowozytna do roku 1830 (1988c, s. 228-235)*. Zgodnie z przyjeta
periodyzacja nie mieszcza si¢ one wigc ani w zakresie europejskiej historii
filozofii nowozytnej, ani historii filozofii wspdlczesnej. A zatem gdzie jest ich
wlasciwe miejsce?

Z zestawienia przywolywanych tu fragmentéw trzech prac czotowego
polskiego historyka filozofii wynika ramowa periodyzacja dziejow filozofii
polskiej, w ktérej scholastyce i mesjanizmowi przypada de facto rola pierwszo-
planowa. Odrebna sprawg jest oczywiscie kwestia oceny tego faktu. 1) Pierwszy
okres tych dziejow wypelniaja, wedlug tego ujecia, cztery wieki dominacji

2 W odréznieniu od innych badaczy fenomenu mesjanizmu polskiego, Tatarkiewicz operu-
je tu pojeciem ,filozofii mesjanistycznej w Polsce” w szerokim znaczeniu (por. Wawrzynowicz,
2015, s. V-XX, por. takze, s. 1-490; Wawrzynowicz, 2017). Konkurencyjnym do tego i jeszcze
szerszym notabene, a tym samym bardziej elastycznym i pojemnym znaczeniowo pojeciem
»polskiej filozofii religijnej” (do ktérego nawiazuje zreszta tytul niniejszego artykutu) operuje
przedwojenny historyk filozofii Franciszek Gabryl (1913; 1914).
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filozofii scholastycznej w Polsce — od 1400 roku, tj. od odnowienia Uniwer-
sytetu w Krakowie, az do o$wieceniowych reform szkolnictwa (poprzedzaja-
cych upadek polityczny pierwszej Rzeczypospolitej). 2) Nastepnie mamy trzy
pierwsze dekady XIX stulecia, jako faze przejsciowa (w ktdrej wybrzmiewaja
jeszcze tendencje typowe dla mysli oswiecenia, a jednocze$nie pojawiajg sie
koncepcje filozoficzne zapowiadajace juz nowy sposéb myslenia). 3) Po niej
za$ nastepuje epoka filozofii mesjanistycznej w Polsce, ktorej faza wasciwa
przypada na tzw. okres miedzypowstaniowy XIX wieku. 4) Kleska powstania
styczniowego i jej polityczno-spoteczne konsekwencje przynosza w Polsce,
od lat siedemdziesiatych XIX stulecia, okres panowania filozofii pozytywistycz-
nej, po ktérym charakteryzuje Tatarkiewicz jeszcze polska mysl filozoficzng
poczatku XX wieku i okres ostatni, dwudziestolecia migdzywojennego, az
po cezure roku 1939. Historyczna rola i znaczenie mesjanizmu w ramach tej
periodyzacji wzrostaby jeszcze bardziej po rozszerzeniu zakresu dynamiki
tego nurtu myséli polskiej o pdzniejsza faze neomesjanistyczng przelomu XIX
i XX wieku oraz pierwszych dekad dwudziestego stulecia, rozciagajaca sig
przynajmniej do wybuchu II wojny $wiatowej (por. Wawrzynowicz, 2015,
s. V=V, 5. 307-490). Tatarkiewicz wprawdzie nie przedstawia systematycznego
omoéwienia neomesjanizmu polskiego, poniewaz musialby znalez¢ dla tego
pradu miejsce juz w ramach historii filozofii wspotczesnej, a generalnie zdaje
sie nie widzie¢ takiej mozliwosci (por. Tatarkiewicz, 1988c, s. 171) i z tego tytutu
marginalizuje np. filozoficzny sens renesansu wronskizmu w dwudziestoleciu
miedzywojennym, ktory skwitowany zostaje tu wlasciwie jednym zdaniem
(1988c, s. 364), ale odnotowuje zarazem obecno$¢ mesjanizmu w filozofii Win-
centego Lutostawskiego, choc¢ jako zjawisko wzglednie odosobnione (1988c,
s. 358-359). Chronologiczng granicg tego ujecia historycznofilozoficznego jest
rok 1945, od ktorego, jak pisze lakonicznie Tatarkiewicz zaczyna si¢ w filozofii
polskiej ,nowa epoka” (1988c, s. 371). Znamienna jest tu charakterystyka tej
cezury roku 1939:

Gdy wybuchta IT woja $wiatowa, filozofia polska byta w rozkwicie: miata zor-
ganizowane warsztaty pracy, wyrastalo mlode pokolenie filozofow. W latach
wojny 1939-45 wszystko to zostato zniweczone: warsztaty ulegly dewastacji,
ogromna cze$¢ mlodych zgineta. Lata te zamknely w Polsce epoke dla filozofii
wazng i bujng, ale krotka i niedokonczong. I zmusily do rozpoczynania znéw
od poczatku. (Tatarkiewicz, 1948, s. 32)

Wyraznie wida¢, ze Tatarkiewicz ceni w historii filozofii postep naukowy,
trzezwe myslenie racjonalne i krytycyzm filozoficzny, nie ceni natomiast
tradycyjnej filozofii spekulatywnej (zaréwno przed-, jak i pooswieceniowe;j)
i wszelkiej filozofii ideologicznie podporzadkowanej rzekomym ,wyzszym”
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celom. By¢ moze dlatego tak relatywnie mato ma do powiedzenia na temat
dziejow filozofii polskiej w ogdle. Systematyczne opracowanie tych dziejow jest
nieprzypadkowo chyba tak skromne w dorobku Tatarkiewicza pod wzgledem
objetosci, w zestawieniu z napisang przez niego trzytomowsa historig filozofii
powszechnej. Z punktu widzenia Tatarkiewicza gléwny paradoks polskiej mysli
filozoficznej polega na tym, ze kiedy doczekata si¢ ona juz wtasciwych podstaw
instytucjonalnych i naukowych w dwudziestoleciu miedzywojennym, nastapit
historyczny kataklizm II wojny swiatowej i kres tego relatywnie krotkiego
okresu rozwoju ,,prawdziwej” historii filozofii polskiej - tj. filozofii: krytycznej
i postepowej, a zarazem nieeklektycznej i niepodporzadkowanej zewnetrznym
celom ideologicznym. Mozna si¢ domysla¢, ze powojenng przyszlo$¢ filozofii
polskiej postrzega Tatarkiewicz na powrét w czarnych barwach. Srodkiem
pocieszenia moze by¢ w tych warunkach jedynie nostalgiczne spojrzenie
na terazniejszo$¢ w szerszej skali historycznej i dowarto$ciowanie najbardziej
pozadanych (z aktualnego punktu widzenia) rysow tej filozoficznej przeszlosci,
czego wyraz znajdujemy w koncowym fragmencie Zarysu:

W sumie rzec mozna: filozofia polska rozwijala sie bez przerwy od 1400 r. Ale
z bardzo nieréwnym nasileniem i skutkiem: w XV i XVI w. stala na poziomie
mysli europejskiej, a w XVII i XVIII w. opadata, stala si¢ anachroniczna, stra-
cita kontakt z postepem mysli, ktory odzyskata dopiero w XIX, a zwlaszcza
w XX w. Na ogo6l mogta sie poszczyci¢ dobrym poziomem raczej niz samo-
dzielnoscig. Na losy mysli europejskiej nie oddziatata, miata znaczenie lokalne.
Na Zachodzie z Polakéw znani byli tylko niektérzy scholastycy i humanisci,
a potem dopiero wspdlczesni nam logisci i mediewisci [...]. Przez jeden
niedlugi okres, trwajacy wlasciwie nie dluzej niz jedno pokolenie, filozofia
polska miata charakter metafizyczny, spirytualistyczny, mesjanistyczny. Ponie-
waz rozwijala si¢ wlasnie w tym okresie bujnie, byta wzglednie samodzielna
imiala charakter wyrazny i jednolity, wigc tez wytworzylo sie przekonanie, iz
byta typowa, naturalng, wtasciwg Polakom filozofia. Jednakze historia pogladu
tego nie potwierdza: poza tym jednym okresem filozofia w Polsce miata rysy
raczej pozytywne, trzezwe, byla niechetna dla spekulacji i metafizyki. Era
mesjanizmu graniczyta z jednej strony z o§wieceniowg filozofig Sniadeckich,
a z drugiej z pozytywizmem warszawskim. (Tatarkiewicz, 1948, s. 32-33)

Po dwudziestu latach od sformutowania tej opinii ma Tatarkiewicz juz
nieco inne zdanie na ten temat, na co wskazuja przywolywane tu wczesniej
fragmenty tekstu z 1970 roku. Z dtuzszej perspektywy czasu okres dwudziesto-
lecia miedzywojennego okazuje sie, jeszcze silniej, krotkim, a teraz relatywnie
odleglym juz epizodem, a wlasne wypowiedzi Tatarkiewicza na temat mysli
mesjanistycznej w Polsce budza po latach nieuchronne (cho¢ najpewniej nie
zamierzone przez autora) negatywne skojarzenia z ideologicznymi tyradami
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Tadeusza Kronskiego przeciwko mesjanizmowi z lat pig¢dziesiatych. Proba
wzbogacenia tej perspektywy o doswiadczenie historyczne kolejnych dwoch
dekad trwania PRL-u i przesunigcia tego zweryfikowanego krytycznie sta-
nowiska polskiego historyka filozofii na rok 1989 (przesunigcia ahistorycz-
nego w tym sensie, ze Tatarkiewicz umiera w 1980 roku i nie dozywa tej
daty), odstania przed nami dlugi, blisko 200 lat trwajacy okres historii filozofii
polskiej uprawianej bez instytucjonalnego wsparcia suwerennego panstwa pol-
skiego — okres przeplatany nielicznymi i krotkotrwalymi epizodami ekspresji
w pelni wolnej mysli filozoficznej. Ta perspektywa ukazuje nam zatem swoisty
obraz ,historii filozofii polskiej na uchodzstwie”, przerywany efemerycznymi
momentami fapania balansu, tj. Zywego kontaktu z mysla filozoficzng wol-
nego $wiata, takimi jak wlasnie krotki okres historii Ksiestwa Warszawskiego
(1807-1815) czy dwudziestolecia miedzywojennego.

Moze zatem wlasciwe przejécie od historii filozofii nowozytnej do histo-
rii filozofii wspoltczesnej w Polsce nalezaloby zwigzaé, w $wietle powyzszej
argumentacji, juz nawet nie z cezurg roku 1918 czy 1939, lecz wlasnie roku
19897 Pociagatoby to za soba wniosek, ze filozoficzna mysl polska nie tylko
wchodzi w okres historii filozofii nowozytnej ze znacznym op6znieniem, bo
w momencie, w ktérym my$l zachodnioeuropejska wkracza juz w istocie
w okres historii filozofii wspolczesnej. Ale co wiecej, tkwi ona w tej wymu-
szonej uwarunkowaniami zewnetrznymi ,,przediuzonej nowozytnosci’, jako
swoistej ,,rzeczywistosci rownoleglej”, wlasciwie do konca epoki wspoélczesno-
$ci. (Mozna mowic tu o cezurze roku 1989 jako ,,konicu epoki wspotczesnosci”
dlatego, ze z uplywem lat osiemdziesigtych ponowoczesna czy postmoder-
nistyczna mysl zachodnia obwieszcza, na wielu zreszta plaszczyznach - po-
litycznej, ideologicznej i kulturowo-filozoficznej — kres ,,historii” i swoisty
poczatek ,,posthistorii”). Negatywna wykladnia tej sytuacji historycznej bylaby
taka, ze filozofia polska w 1989 roku w pewnym sensie ponownie si¢ spoznita.
I tak jak wcze$niej nie zdazyla ona na pociag historii filozofii nowozytnej
(kiedy bowiem zdecydowala si¢ juz na podréz w czasy nowozytne i w pelni
przelamata dziedzictwo filozofii scholastycznej, lokomotywa dziejow filozofii
zachodniej odjechala i nadjechat kolejny sktad - tym razem byl to pociag
historii filozofii wspolczesnej), tak wraz z politycznym koncem komunizmu
w Europie doszlo w pewnym sensie do czego$ analogicznego. Po 1989 roku
udaje si¢ mysli polskiej wreszcie wsigé¢, a tu czeka ja kolejna niespodzianka, Swiat
w tym czasie przesiadl si¢ bowiem do pociagu ,,posthistorii” i méwi nam teraz,
ze historia filozofii (wszelka - takze ta wspolczesna) wilasnie sie skonczyla.
W rezultacie znowu stoimy na peronie. Taka bylaby wykladnia tej sytuacji
W negatywnym ujeciu.
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Ale mozliwa jest wykladnia konkurencyjna, tzn. ujecie pozytywne tej sytu-
acji — wykladnia, w opisie ktorej zasadne bytoby rozwiniecie sygnalizowanej
na wstepie niniejszego tekstu dystynkcji znaczeniowej miedzy pojeciami:
»>nowozytnos$¢” i ,nowoczesno$¢”. To wiasnie do tej (drugorzednej na pozdr)
dystynkcji nawigzuje idea serii wydawniczej ,,Klasycy Polskiej Nowoczesno$ci”
Za rozfgcznym traktowaniem tych poje¢ przemawia kulminujacy w XIX wieku
proces ksztaltowania si¢ w mysli europejskiej nowoczesnej koncepcji narodu
(por. Walicki, 2000, s. 9 i nn.). Dynamika tego procesu nie jest ograniczona
cezurg roku 1830. Polacy aktywnie w tym procesie uczestniczg co najmniej od
momentu historycznego zachwiania si¢ fundamentéw ustrojowych Pierwszej
Rzeczypospolitej w efekcie kleski konfederacji barskiej i pierwszego rozbio-
ru Polski i kontynuujg ten aktywny udzial az po zaawansowany XX wiek.
W dynamice przeobrazen tak pojetego okresu ,polskiej nowoczesnosci”
niematy udzial przypada calej domenie kultury wyzszej, w tym filozofii, co
tworcy serii usituja udokumentowac i na co wskazuje wprost tres¢ redakcyj-
nego biuletynu informacyjnego:

We wspomnianym okresie [...] filozofia polska uczestniczyta — obok literatury
isztuki — w ksztaltowaniu nowej formy polskiej, w narodzinach nowoczesnego
narodu polskiego, ktéry mimo utraty wlasnego panstwa, pozbawiony czesto
wlasnych uniwersytetow i niezaleznego szkolnictwa, pozostal narodem euro-
pejskim i zachowal duchowg samodzielnos¢. Filozofia polska w tym okresie
nie tylko przyjmuje i przeksztalca najwazniejsze idee europejskie — spolsz-
czajac francuskie i angielskie o$wiecenie, niemiecki idealizm i romantyzm,
a dalej: pozytywizm i scjentyzm - lecz nadaje im takze wlasny ksztalt i postac,
formulujac czesto propozycje oryginalne (mesjanizm Wronskiego, systemy
Trentowskiego i Libelta). Filozofowie ci tworza pojecia, ktére wchodza do
potocznego obiegu, pozwalajac stworzy¢ i wyartykulowaé nowoczesng for-
me polska [...]. Dwudziestolecie migdzywojenne widzimy jako kontynuacje
tamtych wysitkow [...]. (Rymkiewicz, 2025, s. 1)

Gdyby$my - idac w $lad za zarysowang powyzej intencja przewodnig badan
historycznofilozoficznych Wiadystawa Tatarkiewicza — usitowali poszukiwac
jednak nadal ponadnarodowych, uniwersalnych waloréw filozofii polskiej,
to mozliwa jest by¢ moze takze jaka$ forma dialektycznego powigzania obu
powyzszych wykladni - negatywnej i pozytywnej. Wymagataby ona ramowego
zalozenia, Ze pod koniec lat osiemdziesigtych XX wieku, wraz z upadkiem
komunizmu, filozofia polska efektywnie przekroczyta ideologiczne ograni-
czenia dyskursu minionych wiekéw i wkroczyla - jednoczesnie niejako -
w faze ,historii filozofii wspdlczesnej” i ,,posthistorii”. Integralnym kompo-
nentem tego nowego etapu rozwoju mysli filozoficznej w Polsce (i zarazem jego
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oryginalnym walorem) bylby w tej sytuacji, uwarunkowany negatywnym
doswiadczeniem historycznym, wysoki poziom komponentu samowiedzy
metafilozoficznej, uwazanej niekiedy za kwintesencje myslenia filozoficznego
w ogole (por. Wawrzynowicz, 2022, s. 7 i nn.; por. takze: Wozniczka, 2011).
Zaznacza on swoje wyrazne wplywy juz w poszukiwaniach filozoficznych
mysli powojennej, w obrebie wszystkich dominujacych tradycji teoretycznych
filozofii polskiej tego okresu odnajdujemy w zasadzie takie tendencje — zarow-
no w nurcie filozofii marksistowskiej (czy w dwoch najbardziej wptywowych
herezjach tego nurtu, tzn. w pracach warszawskiej szkoly historykow idei oraz
poznanskiej szkoly metodologicznej), jak i w nurcie filozofii chrzedcijanskiej
(zwlaszcza w dokonaniach szkoty lubelskiej), fenomenologii czy nurcie filozofii
analitycznej, kontynuujacej przedwojenng tradycje szkoty Iwowsko-warszawskiej
(por. Wawrzynowicz, 2022, s. 12 i nn.)’.
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Funkcja i znaczenie religii wedtug filozofii
oraz polityki prawa i moralnosci Leona Petrazyckiego

The function and meaning of religion according
to Leon Petrazycki’s philosophy and policy of law and morality

abstract. Leon Petrazycki (1867-1931) is one of the most original figures in the history
of sociology of law, philosophy of law, and generally in the history of broadly understood
humanities and social sciences. In academic circles, L. Petrazycki is mainly known as the
founder of the psychological theory of law, but it is hardly ever emphasised that he was
a scientist who recognised the important role of religion in social and moral processes.
Unlike many of his contemporaries, he did not reject religion as a relic, but recognised it
as a real force for education and the formation of social consciousness. At the same time,
he emphasised that the function and significance of religion in the historical process (pro-
gress) would become exhausted and thus inevitably eroded.
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Psychologiczna koncepcja prawa

Wedlug Leona Petrazyckiego prawo istnieje realnie, przy czym jest to
przezycie psychiczne jednostki (zob. Petrazycki, 2002, s. 16-17), ktore
ujawnia sie jako specyficzny rodzaj emocji. Stad normy prawne konstytuujace
sie na owym determinizmie psychicznym nadaja mu charakter odmienny
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od ,,normatywizmu” prawnego, ktéry neguje warto$¢ teorii prawa, utozsamia
jacej prawo z ,,przezyciem prawnym’ (Motyka, 1993, s. 96; zob. takze: Borucka-
-Arctowa, 1989, s. 26; Lande, 1959, s. 591). Teza: ,,prawo jest realne” (istnieje
realnie), w kontekscie filozofii prawa Petrazyckiego znaczy, ze prawo jako zja-
wisko psychiczne, ujawnia swg realno$¢ w korelacji z realnoscig spoteczna (zob.
Lande, 1959, s. 871; takze: Wéjtowicz, 2020, s. 75). Przed zarzutem skrajnego
psychologizmu i wynikajacego z niego subiektywizmu oraz indywidualizmu,
teorii Petrazyckiego broni J. Lande, zauwazajac, ze zarzut ten $wiadczy o po-
wierzchownym wniknigciu w teorie Petrazyckiego, a takze o jednostronnosci
doktryn tradycyjnych (Lande, 1959, s. 79; Woéjtowicz, 2020, s. 75). Petrazycki
twierdzil, ze zdolno$¢ doswiadczania zjawiska prawnego jako przezycia psy-
chicznego (emocji prawnej) posiada tylko cztowiek, ktéry osiagnal wysoki
poziom ,kultury psychicznej”, np.: jezykowej i wychowawczej (1959, s. 76).
Zatem prawo jako przezycie psychiczne podlega ,,prawu rozwoju” podobnie
jak struktura zycia spotecznego ktorego jest czgscia, a w konsekwencji staje sie
»harzedziem inzynierii spolecznej” (Kowalski, 1963, s. 41). Przyktadowo przej-
$cie od prawa intuicyjnego, nieoficjalnego, do prawa pozytywnego, oficjalnego
stanowi: ,,sume lacznego oddzialywania wielu organizméw, wielu psychik
i wielu czynnikéw nieorganicznych” (Kojder, 1995, s. 62).

Wedlug Petrazyckiego emocje (impulsje) to momenty konstytutywne
dla zycia psychicznego, ktérego dwustronny charakter pasywno-aktywny,
doznawczo-popedowy, nie wynika i nie mozna go uzasadni¢ ze wzgle-
du na jednostronnie pasywne czy aktywne przezycie (emocje/impulsje).
Determinantami ludzkich czynéw sa wspomniane wyzej emocje (impul-
sje), ktore poprzez ,przyciaganie” (apulsje) lub ,odpychanie” (repulsje)
dookreslaja dzialania czlowieka (Petrazycki, 2002, s. 16-17; zob. takze:
Dabrowski, 2019, s. 129-143). Petrazycki sytuacje charakteryzujaca ludzkie
postepowanie wyjasnia nastepujaco: ,»zdrady«, »klamstwa«, »oszustwac,
»morderstwa, »potwarzy, s3 skojarzone w naszej psychice z emocjami repul-
sywnymi”. Natomiast wyobrazenie innych czynéw i rodzajow postepowania,
np. ,»milosierdzia«, »wiernosci, »rzetelnosci, sa skojarzone w naszej psychice
z emocjami przyciggajacymi, apulsywnymi” (Petrazycki, 2002, s. 21; zob. takze:
Wojtowicz, 2020, s. 75).

Mozna twierdzi¢, ze wedlug Petrazyckiego to wilasnie emocje/impulsje
pelnig istotng dla jednostki funkcje motywacyjna w procesie spotecznego
przystosowania do zycia spolecznego, gdyz wplywaja one na konstruowanie
zasad postepowania, tresci i znaczenie norm prawnych oraz moralnych. Tym
samym, zdaniem Petrazyckiego, religia moze by¢ i niejednokrotnie jest, Zro-
dlem , glebokiego” przezycia czyli emocji/impulsji etycznej, ktéra przejawia
sie jako religijne doswiadczenie ,glosu obowiazku”, ,,emocji obowigzku”
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(Petrazycki 2002, s. 25). Powyzsza ,,emocje¢ obowigzku” Petrazycki okresla jako
motywacje etyczng, ktorg jej mistyczno-autorytatywny charakter odrdéznia od
innych motywacji. Motywacja etyczna ujawnia swoj charakter, m.in. w reli-
gii, gdzie oprdocz ,naszego »ja« istnieje jeszcze inna istota; zwraca si¢ do nas,
przemawia do nas jakis glos (conscientia, glos sumienia, strach sumienia...),
ten glos, przemawiajacy do naszego »ja, zdaje si¢ pochodzi¢ od jakiejs istoty
wyzszej” (Petrazycki, 2002, s. 26; zob. Wojtowicz, 2020, s. 81). Zrédto powyz-
szego doswiadczenia, religie monoteistyczne upatrujg w Bogu, Jego ,woli”,
ktéra wydaje rozkazy, przepisy, nakazy i zakazy (zob. Wéjtowicz 2020, s. 81).

Wskazane powyzej dwie cechy emocji etycznej tworza motywacje zasadni-
cz3, tj. motywacje ,autorytatywno-imperatywng’, powstalg poprzez pofaczenie
emocji repulsywnych i apulsywnych (Petrazycki, 2002, s. 28). Motywacja
autorytatywno-imperatywna ma zasadnicze znaczenie w wyjasnianiu zjawisk
zycia etycznego, np. ,wyrzuty sumienia’, ,zakaz oszustwa’, ,,zakaz morderstwa”
(2002, s. 30). Petrazycki zaznacza, ze:

w tym tkwi zrédlo i psychiczne wyjasnienie rozpowszechnionej u wszystkich
narodow wiary w obiektywne, wieczne i powszechne znaczenie odpowiednich
»praw’, w ich tak powszechng i absolutng moc i panowanie, ze podlegaja im
nawet bogowie. (2002, s. 31)

Stad tez mozna uznaé, ze w powyzszym kontekscie emocje\impulsje
motywujg czlowieka do jak najlepszego przystosowania si¢ do srodowiska
spolecznego, co w nastepstwie znaczy, ze maja one wplyw nie tylko na tres¢
norm prawnych i moralnych, ale takze na stosunek i zasady postepowania
wobec religii.

Prawo i moralnosé

Petrazycki wskazuje na dwa rodzaje ,imperatywow”: pierwszy — imperatyw
~obowiazku postepowania” (np. pokora, milowanie wrogéw), drugi - im-
peratyw ,zobowiazujaco-przydzielajacy”. Imperatywy te z jednej strony
zobowigzuja do nadania prawa ,komu$ innemu, jako jemu nalezne” oraz
z drugiej udzielaja innemu prawa do zZadania wypelnienia zobowigzania (zob.
Petrazycki, 2002, s. 45). Stad prawo i moralnos¢ to swoiste zjawiska psychiczne,
»psychika prawna” - roszczeniowa, ,,psychika moralna” - bezroszczeniowa.
Okreslaja one owe przezycia jako emocje imperatywno-atrybutywne (zob.
Petrazycki, 1959, s. 5-90). K. Motyka okresla owg relacj¢ prawa i moralnosci
jako korelatywizm, tj. strukture prawa o charakterze dwustronnym, impera-
tywno-atrybutywnym, zobowiazujgco-uprawniajacym (1993, s. 138; zob. takze:
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Woijtowicz, 2020, s. 78). Petrazycki uwazat ze, w: ,,dziedzinie moralnosci mowi
sie jedynie o podmiotach obowigzku i o ich obowigzkach, w dziedzinie praw
idzie na kazdym kroku o uprawnionych, o »prawa«, odpowiadajace obowigz-
kom” (2002, s. 35). Przy czym ,,normy prawne, obowiazki i uprawnienia, sg
jedynie »fantazmatami emocjonalnymic, »projekcjami«, bedacymi wynikiem
sklonnosci psychiki ludzkiej do obiektywizowania tresci przezy¢ psychicznych
jednostki” (Motyka, 1993, s. 96; zob. takze: Wdjtowicz, 2020, s. 79). Nalezy
dodag, ze klasa przezy¢ etycznych, tj., prawa i moralnosci posiada zasadnicze
znaczenie dla motywacyjno-wychowawczego oddzialywania na zycie czlo-
wieka i funkcjonowania spoleczenstwa (Motyka, 1981, s. 8; takze Wdjtowicz,
2020, s. 79). A. Habrat dodaje Ze w owym procesie doskonalenia jednostki
i spofeczenstwa jako systemu ,,nadzoru” niezbedne sa dwa systemy spolecz-
nej kontroli tj. prawo i moralnos¢ (2006, s. 8). Petrazycki nadajac prymat
prawu nad moralno$cia, uznaje ze prawo jest skuteczniejsze i efektywniejsze
w realizacji idealu spolecznego (Kojder, 2001, s. 74-82; zob. takze: Seidler,
1995, s. 22). Prawo zobowiazuje do okreslonego czynu oraz nadaje upraw-
nienia, umozliwiajac spelnienie nakazu imperatywu. Tym samym prawo ma
zasadnicze znaczenie w kreowaniu zachowan pozadanych w procesie wycho-
wawczym, dazacym do realizacji zatozonego celu, tj. doskonalenia spoteczen-
stwa i jednostki. Nalezy doda¢, ze w teorii prawa i moralnosci, prawo petni
te funkcje ktora decyduje o swiadomosci spotecznej i postawie obywatelskiej,
dookresla swiadomos$¢ obowigzkow i uprawnien jednostki, a takze utrwala
poczucie godnosci i wartosci czlowieka. Zatem realnos¢ i skutecznos¢ prawa
ujawnia swa ,moc’, gdy: z jednej strony odczuwamy ,,powinno$¢” dziatania
wobec kogo$ innego oraz z drugiej strony, gdy druga osoba uznaje obowia-
zek prawny jako przywilej czy uprawnienie. Stusznie zauwaza A. Habrat, ze
w powyzszym kontekscie dla Petrazyckiego istotne jest ksztaltowanie ,,po-
czucia i poszanowania praw innych” oraz szacunek i poczucie praw wlasnych
(2006, s. 65). Zdaniem Petrazyckiego czlowiek generalnie w swoim dziata-
niu, kieruje si¢ ,intuicyjno-przezyciowo prawnym sumieniem’, normami
prawa intuicyjnego, ktore majg zasadnicze znaczenie w kontekscie wyborow
etycznych, dokonania czynu moralnie dobrego lub moralnie ztego. Dlatego
tez motywacja prawna wplywa na postepowanie cztowieka, modyfikuje
i przeksztalca psychiczno-osobowa konstytucje bytu ludzkiego, wprowadza
~rozmaite elementy do jego charakteru, tworzy krystalizacje i osady w sensie
zmian zachodzacych w samej naturze psychicznej jednostki lub mas spotecz-
nych” (Borucka-Arctowa, 1969, s. 12-13; zob. takze: Petrazycki, 1968, s. 50;
Wojtowicz, 2022, s. 85).

Funkcja motywacyjna prawa implikuje cele wychowawcze, oba momen-
ty (motywacyjno-wychowawczy) prowadza jednostke i spoleczenstwo do
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realizacji idealnego celu poprzez wypelnienie imperatywu oraz zdolnos¢
egzekwowania wypelnienia obowigzku od innych. Zatem prawo wykazuje nie
tylko moc motywacyjna, ale takze site wychowawczo donioslejsza od moral-
nosci religijnej, a obie funkcje prawa (motywacyjna i wychowawcza) ksztaltuja
zdolnos¢ do wypelniania obowigzku oraz umiejetnos¢ do egzekwowania go od
innych (zob. Groszyk i Korybski, 1981, s. 27; takze: Dabrowski, 2019, s. 210-235;
Licki, 1975, s. 237-247).

Funkgcje i znaczenie religii

Jakie elementy konstytuujg subiektywna tre$¢ przezycia prawnego? Zdaniem
Petrazyckiego na tres¢ przezycia prawnego zasadniczy wplyw ma moralno$¢
religijna. Petrazycki ukazuje, ze chrzescijanstwo, buddyzm, islam i konfucja-
nizm, jako zrédla etyki wielkich nauczycieli, ksztaltowaly normy postepowa-
nia i $wiadomo$¢ spoleczna. Jezus Chrystus, Budda, Mahomet i Konfucjusz
nie tworzyli systemow prawa pozytywnego (oficjalnego), ale swoja postaws,
zachowaniem i nauczaniem ustanowili idealny wzoér postgpowania, ten zas
w toku ewolucji spotecznej przeksztalcit sie w trwale formy psychiczne: normy
prawa wewnetrznego (moralnego).

Historia oraz proces ewolucji spotecznej ukazuje przyklady rozwoju
(postepu) swiadomosci prawnej, doskonalenia si¢ jednostki oraz zycia spo-
tecznego. Przykladowo imperatywna etyka chrzescijaniska poprzez zawartg
w sobie tre$¢ prawa moralnego przez stulecia doprowadzita do ukonstytu-
owania imperatywno-atrybutywnych regut postepowania. Reguly czysto
imperatywne, wynikajace z zalozen moralnosci chrzescijanskiej, w wyniku
~wielowiekowego procesu kulturalno-wychowaczego przeksztalcity sie stop-
niowo w trwale skrystalizowane formy psychiki imperatywno-atrybutywne;j,
w trwaly kapital $wiadomosci prawnej” (Petrazycki, 1959, s. 204; zob. takze:
Rudnicki, 2022). Stad motywacja prawna (aktywna i pasywna) pelni istotng
funkcje w rozwoju $wiadomosci spotecznej i jest niezbednym czynnikiem
funkcjonowania organizacji zycia spotecznego, bez ktérego ,,ustréj spoteczny
w swojej obecnej postaci w ogodle istniec by nie mogl” (Petrazycki, 1959, s. 205).
Dla Petrazyckiego postep spoleczny jest czyms nieuniknionym, ewolucja pra-
wa i moralnosci od wulgarnego egoizmu, dzikosci i barbarzynstwa, to rozwoj
w kierunku czynnej mitosci, doskonalego obywatela w doskonale uspotecz-
nionym spoleczenstwie.

Petrazycki nie deprecjonuje roli i znaczenia moralnosci religijnej, etyki czysto
imperatywnej w procesie motywacyjno-wychowawczym jednostki i spoteczen-
stwa (zob. 2002, s. 50; takze: Hornowski, 1996, s. 304). Wykazuje, ze etyka
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imperatywna pelni istotna role dla etyki prawnej, stanowi o granicy pomiedzy
»poczuciem prawnym’ a brakiem ,,poczucia obowigzku” (Suchodolski, 1935,
s. 508). Jednakze sama moralnos¢ o charakterze imperatywnym jest niewy-
starczajgca dla realizacji wyznaczonego celu, czyli prawidlowego rozwoju
jednostki i spoteczenstwa. Do realizacji celu potrzebne jest prawo o charakterze
imperatywno-atrybutywnym. Moralnos¢ religijna to psychika bezroszczenio-
wa, ,psychika pokojowa’, ktorej normy przeksztalcaja si¢ w normy prawne,
roszczeniowe. Nalezy doda¢, ze Petrazycki mocno podkreslal, iz obowigzek
moralny nie zobowigzuje drugiej osoby do realizacji jego tresci. Tym samym
Ewangelia nakazujac jaki§ sposob postepowania, nie daje nikomu prawa do
domagania si¢ spelnienia zalecanego zachowania. Moralnos¢ religijna jako
podstawa etyki imperatywnej, ma zastosowanie np. w nakazach typu: ,,od-
placaj dobrem za z10”; ,,badz skromnym”, ,,miluj blizniego” Jednakze, wedlug
Petrazyckiego, ,,nauka Ewangelii jest nauka jednostronnie-imperatywna [...],
tak ze jezeli z nauki o Ewangelii wyprowadza sie obecnie spoteczno-prawne
roszczenia itp. — jest to nieporozumienie i spaczenie jej sensu” (Petrazycki,
2002, s. 86). Jednoczesnie dodaje, ze etyka jednostronnie-imperatywna
generuje nowe idee, ktére ewoluuja w kierunku idei prawnych, imperatyw-
no-atrybutywnych (zob. Lazari-Pawlowska, 1971, s. 48; takze: Wojtowicz,
2020, s. 87). Wedlug Petrazyckiego normy etyki imperatywno-jednostronnej
przechodza w normy prawne imperatywno-atrybutywne dwustronne, a nie
odwrotnie. Jednakze zdaniem M. Ossowskiej, Petrazycki nie zauwaza, Ze normy
ktore tracg ,,kredyt’, stajg si¢ z dwustronnych jednostronne' (Ossowska, 2011,
s. 239; takze: Wéjtowicz, 2022, s. 88).

Generalizujac, nalezy podkresli¢, ze polityka prawa i moralnosci Petra-
zyckiego ujawnia pewne funkcje. Po pierwsze, jest to funkcja utylitarno-
-pragmatyczna, ktorej celem jest przystosowanie do srodowiska spolecznego
i osiggnigcia m.in.: ,,obiektywnie uznanych, obowigzujacych wszystkich zasad
funkcjonowania spoteczenstwa w postaci doskonalszej religii, etyki zbiorowe;j
i prawa” (Habrat, 2006, s. 70). Po drugie, polityka prawa i moralnosci powinna
prowadzi¢ ku realizacji idealu, tj. czynnej mitosci, a nie gloszenia przekazan
Ewangelii czy moralnosci religijnej. Jest to funkcja wychowawcza zmierzajaca
do eliminacji cech i zachowan egoistycznych, niepozadanych, wrogich innym
ludziom i innym istotom ,,cierpigcym”. Po trzecie, funkcja motywacyjna polityki

' Wedlug M. Ossowskiej w kulturze europejskiej nastgpuje ewolucja norm etycznych,
np.: ,»Czcij ojca twego i matke twoja«. Czes¢ ze strony dziecka, a przynajmniej stwarzanie jej
pozordw, bylo niegdys u nas przedmiotem roszczen ze strony rodzicéw, co znajdowalo wyraz w
réznych rytuatach obyczajowych. Dzi$ tam, gdzie pedagogika krzewi w stosunkach rodzinnych

kolezenstwo, rzecz si¢ ma inaczej. Jesli mowi si¢ jeszcze w ogole o czci, to w kazdym razie nie
ma si¢ do niej uprawnien, a norma staje si¢ tylko dezyderatem”
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prawa i moralno$ci powinna wzmacnia¢ dazenie do realizacji nowego systemu
spoleczno-prawnego, utrwalajacego dzialania pozadane, altruistyczne, stuzace
doskonaleniu jednostki i spoleczenstwa. Petrazycki zauwaza, ze:

panujacy w jakimkolwiek czasie system norm prawnych jest przemijajacym
stopniem wychowania spotecznego i powinien by¢ w miare wypelnienia swej
funkcji wychowawczej zastapiony przez inny system prawnego, motywacyj-
nego i wychowawczego oddzialywania przystosowany do osiggnietego juz
poziomu psychiki narodu. (1925, s. 22)

Zatem normy prawa zaleze¢ powinny od aktualnego poziomu rozwoju $wia-
domosci prawnej jednostki i spoteczenstwa, a w procesie przyblizania si¢ do
ideatlu w rozwoju spofecznym przewodnig role petni¢ powinna polityka prawa
i moralnosci. W. Makowski dodaje, Ze dla Petrazyckiego polityka prawa i moral-
nosci jest: ,,czynnikiem ksztattowania spoleczenstwa i prowadzacym ludzko$¢ do
powszechnego dobra, do idealu zycia zbiorowego. Tym ideatem jest praktyka mitosci
w zyciu spotecznym” (Makowski, 1932, s. 52; zob. takze: Wéjtowicz, 2020, s. 90).

Tym samym moralno$¢ religijna wypelniwszy swa funkcje wychowawczo-
-motywacyjna powinna by¢ zastgpiona moralnoscig odpowiednio przystoso-
wang do danego miejsca i czasu, tj. adekwatng do ewolucji psychiki jednostki
i Swiadomosci spolecznej. Ostatecznie system norm prawnych i moralnosci
religijnej zastapiony zostanie wartosciami ,,milosci czynnej”, nieograniczajacej
sie do jakiego$ narodu czy kultury, ktéra bedzie miata charakter powszechny
i uniwersalny, tj. urzeczywistni sie jako mito$¢ wszechludzka.

Zakonczenie

Wraz ze zmiang charakteru jednostki i spoleczenstwa dokonuje sie ewolucja
prawa, ktora prowadzi od egoizmu, ostabienia represji prawa i ztagodzenia
sankcji do zachowan altruistycznych, dziatan ze wzgledu na dobro innych,
dobro spoleczne, az do urzeczywistnienia ,,mitosci czynnej”. Teleologiczne
dazenie do realizacji idealu czlowieka jako doskonale uspotecznionego oby-
watela i doskonale uspolecznionego spoleczenstwa, dokonuje si¢ poprzez
socjalizowanie, wychowanie, motywowanie i utrwalanie zachowan pozada-
nych, tj. ksztaltujacych postawe obywatelska, dzialajaca dla dobra ludzkosci,
a nie hedonistycznie rozumianego egoizmu jednostki i spoteczenstwa. Od tego,
czy czlowiek bedzie dobrowolnie i $wiadomie dazyt do urealnienia idealnego
celu, zalezy nie tylko mozliwo$¢ realizacji ,,milosci czynnej” (przysztego regu-
latora stosunkow spotecznych), ale takze innych form aktywnosci cztowieka
w kulturze, np. religii.
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Zgodnie z zalozeniami teorii prawa i moralnosci Petrazyckiego, w drodze
ewolucji spolecznej nastepuje postep od ,,niedorzecznej” psychiki (egoizmu)
do doskonale uspotecznionego obywatela (altruizmu), celem urzeczywistnie-
nia ,,czynnej mitoéci”. Przy czym urzeczywistnienie idealu mitosci wszechludz-
kiej jest rownoznaczne z zanikiem potrzeb religijnych, a nawet samego prawa.
Moralno$¢ religijna jest waznym czynnikiem w procesie rozwoju jednostki
i zycia spofecznego, jednakze gdy wypelni swe funkcje (np. aksjologiczna,
motywacyjng, wychowawczg) zaniknie, a funkcje moralnosci religijnej wypelni
swiecki (niechrzescijanski) ideal zycia spolecznego tj. milos¢ wszechludzka.
Ideat zycia spolecznego, ,,czynnej mitoéci’, wynika z aksjomatéw rozumu prak-
tycznego, rozumu o proweniencji o$wieceniowej i pomimo tego, ze w kulturze
zdarzajq si¢ regresy, to jest to — zdaniem Petrazyckiego — proces nieuniknio-
nego i permanentnego postepu.
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ybor kardynalta Prevosta na Stolice Piotrowa i przyjecie przez niego
imienia Leona XIV uzasadnia postawienie pytania o to, kim byl pa-
piez Leon XIII, do ktérego pontyfikatu odwoluje si¢ nowy papiez. Zasadne
wydaje si¢ rowniez pytanie, w jaki sposéb w powojennej Polsce, w okresie
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dominacji ideologii socjalistycznej, pamietano o mysli Leona XIII, ktéra
w dwudziestoleciu miedzywojennym cieszyta si¢ duzym zainteresowaniem.
Zajedno z pierwszych i jednocze$nie najbardziej znaczacych wydarzen popu-
laryzujacych te mysl w okresie socjalizmu nalezy uzna¢ publikacje potrdjnego
numeru miesiecznika Znak (332-334), datowanego na lipiec-wrzesien 1982 roku,
ktory ukazat sie drukiem p6zng wiosng 1983 roku. W tym numerze opubliko-
wano pelny tekst encykliki Rerum Novarum, co zapoczatkowato odnowienie
recepcji spolecznej nauki Kosciota. Ze wzgledu na pozniejsze, obszernie omo-
wione dokumenty spoteczne pontyfikatu Jana Pawta II, kwestia ta nie bedzie
W niniejszym opracowaniu rozwijana.

Pominigte zostanie réwniez — ze wzgledu na ztozono$¢ problematyki
i wymagajace dalszych badan tlo zrédiowe - zagadnienie relacji pomiedzy
Watykanem a sprawa niepodleglosci Polski w okresie pontyfikatu Leona
XIII. Z jednej strony odnotowa¢ nalezy znang relacje Jana Matejki z jego
audiencji u papieza, podczas ktorej przekazal on Leonowi XIII obraz Sobieski
pod Wiedniem (Olbert, 2010, s. 39-40). Z drugiej strony analizie podlegac
moga dokumenty Stolicy Apostolskiej, zwlaszcza encykliki i listy papieskie,
jak réwniez stanowiska poszczegolnych polskich hierarchéw, odnoszace sie
do ruchéw niepodleglosciowych na przetomie XIX i XX wieku. Dodatkowe
trudnosci interpretacyjne wynikajg z niedawno ujawnionych zrddet, takich
jak list odnaleziony w Kazimierzu Biskupim, datowany na 9 maja 1905 roku,
bedacy zapisem 6wczesnych nastrojow spotecznych i wyrazem cierpien Po-
lakéw pod panowaniem rosyjskim. Cho¢ dokument ten ma raczej charakter
lokalnego $wiadectwa niz materialu stricte historycznego, stanowi on cenny
przyczynek do badan nad recepcja polityki papieskiej w swiadomosci wier-
nych (www.interia.pl).

Tekst stanowi probe syntetycznego ujecia kluczowych aspektéow pontyfi-
katu Leona XIII w kontekscie jego odpowiedzi na wyzwania nowoczesnosci.
Celem jest zarysowanie ogoélnego kontekstu historycznego i intelektualnego
epoki, w ktorej dziatal papiez, oraz wskazanie gléwnych osi napie¢ pomiedzy
Kosciotem katolickim a przemianami intelektualnymi przelomu XIX i XX
wieku, okres§lanymi zbiorczo mianem modernizmu.

Kontekst historyczny i intelektualny pontyfikatu Leona XlliI

Dla wlasciwego zrozumienia znaczenia i specyfiki pontyfikatu Leona XIII ko-
nieczne jest osadzenie jego dziatalnosci w kontekscie intensywnych przemian
politycznych, spotecznych i kulturowych drugiej potowy XIX wieku. Byt to
czas dynamicznego rozwoju ideologii liberalnych, nacjonalistycznych i socja-
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listycznych, a takze postepujacej sekularyzacji Zycia publicznego. Po upadku
Panstwa Koscielnego w 1870 roku i ustanowieniu Krdlestwa Wloch, Stolica
Apostolska znalazta si¢ w nowym ukladzie sil, wymagajacym redefinicji obec-
nosci Kosciola w przestrzeni politycznej i spotecznej (Aubert, 1985, s. 7-11).

Wobec utraty terytorialnej niezaleznosci papieza, Kosciot katolicki stanat przed
koniecznoscig przedefiniowania wlasnej tozsamosci jako podmiotu duchowego,
moralnego i doktrynalnego, zdolnego do oddziatywania na spofeczenstwo bez
wsparcia $wieckiej wladzy. Leon XIII objat urzad w momencie, gdy jego poprzed-
nik, Pius IX, przedstawil jednoznacznie negatywna diagnoze nowoczesnosci, czego
wyrazem byt m.in. Syllabus Errorum z 1864 roku. Nowy papiez, przywiazany do
katolickiej ortodoksji, prezentowat jednak odmienne podejécie — zamiast kon-
frontacji, preferowal roztropny dialog ze $wiatem nowoczesnym.

Leon XIII, okreslany przez badaczy mianem ,,papieza przelomu”, nie od-
rzucal z gory wszystkich aspektéw nowoczesnosci, lecz podejmowat probe
ich rozeznania i uporzagdkowania w $wietle doktryny katolickiej. Tego rodzaju
podejscie znalazlo wyraz w jego wieloaspektowej dziatalnosci magisterialnej,
obejmujacej zagadnienia spoteczne, filozoficzne, polityczne i eklezjalne (Zie-
linski, 1983, s. 238-240).

Pontyfikat Leona XIII przypadal na czas glebokich przemian spotecznych,
politycznych i intelektualnych, ktére w sposob istotny redefiniowaly miejsce
religii w nowoczesnym $wiecie. Okres ten charakteryzowal si¢ postepujaca
industrializacja, ekspansja ideologii liberalnych, narodzinami marksizmu
oraz dynamicznym rozwojem nauk przyrodniczych i humanistycznych, ktore
kwestionowaly tradycyjne fundamenty myslenia religijnego. Kosciot katolicki,
ostabiony po utracie Panstwa Koscielnego i marginalizowany w wielu nowo-
czesnych spoleczenstwach, zmuszony byt zrewidowac swoje strategie dziatania
i odpowiedzie¢ na nowe wyzwania.

W tym kontekscie Leon XIII jawi si¢ jako papiez poszukujacy nowej
formuly wspolistnienia Kosciota ze §wiatem nowoczesnym. Jego pontyfikat
cechowatla proba wypracowania syntetycznej odpowiedzi na napiecia wspot-
czesnosci przy zachowaniu integralnosci doktryny katolickiej. Kluczowym
elementem tej strategii byta otwartos$¢ na dialog z kulturg nowoczesna, przy
jednoczesnym zachowaniu krytycyzmu wobec btedéw wynikajacych z laicy-
zmu, relatywizmu i filozoficznego subiektywizmu.

Wyboér Leona Xlll i poczatki pontyfikatu

W ostatnich latach pontyfikatu Piusa IX wsréd potencjalnych kandydatéw na
jego nastepce coraz czesciej wskazywano na kardynata Gioacchino Pecciego,
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arcybiskupa Perugii. Jego kandydatura zyskiwala poparcie ze wzgledu na rozlegle
horyzonty intelektualne, doswiadczenie dyplomatyczne — zdobyte m.in. podczas
pelnienia funkeji nuncjusza apostolskiego w Belgii w latach 1844-1846 - oraz
dtugoletnie zaangazowanie duszpasterskie, ktore przyniosto mu opini¢ jednego
z najwybitniejszych biskupow wloskich.

Profil duszpasterski kard. Pecciego sprawit, ze wielu kardynatéw postrze-
galo go jako odpowiedniego kandydata na urzad papieski w nowej epoce,
w ktorej dostrzegano konieczno$¢ skoncentrowania misji Kosciota na jego
duchowym i religijnym wymiarze. Znaczenie miata réwniez jego postawa jako
kamerlinga - stanowcza, wywazona i konsekwentna — a takze fakt, iz przez
diuzszy czas pozostawal z dala od Rzymu, dzieki czemu nie byt kojarzony
z kontrowersjami poprzedniego pontyfikatu. W rezultacie konklawe zwotane
po $mierci Piusa IX zakonczylo si¢ przewidywalnym wyborem: 20 lutego
1878 roku kardynat Pecci zostal wybrany papiezem i przyjat imi¢ Leona XIII.

Symbolicznym gestem nowego papieza, $wiadczacym o checi zmiany stylu
sprawowania urzedu, bylo uroczyste opuszczenie Palacu Apostolskiego
i udanie si¢ w procesji do bazyliki §w. Jana na Lateranie. Dzialanie to stano-
wito wyrazne odejscie od polityki Piusa IX, ktory po 1870 roku nie wychodzit
poza mury Watykanu. Leon XIII tym samym zainaugurowal nowa strategie
- otwartg, duszpasterska i ukierunkowanag na przezwyciezenie izolacji Stolicy
Apostolskiej po upadku Panstwa Koscielnego (Aubert, 1985, s. 13-15; Zielinski,
1983, 5. 240-242).

Dziedzictwo Soboru Watykanskiego | a pontyfikat Leona XllII

Pontyfikat Leona XIII pozostawal pod istotnym wpltywem decyzji dok-
trynalnych i konsekwencji politycznych Soboru Watykanskiego I, ktorego
postanowienia w sposob zasadniczy przeksztalcily relacje miedzy Ko$ciotem
katolickim a nowoczesnym panstwem narodowym drugiej polowy XIX wie-
ku. Sobdr ten oglosil dogmat o prymacie jurysdykeji papieskiej oraz o nie-
omylnosci papieza ex cathedra w sprawach wiary i moralnosci. Jednoczesnie
podkreslono, ze nie wyklucza to wladzy biskupéw, o ile sprawowana jest ona
w jednosci z papiezem jako glowa Kosciota.

Waznym elementem doktrynalnym postanowien soborowych bylo réwniez
potwierdzenie racjonalnej poznawalnos$ci Boga oraz odrzucenie fideizmu, czyli
pogladu uznajacego wiare za jedyne zrédto poznania prawdy religijnej. W ten
sposob Sobor bronil zaréwno autorytetu objawienia, jak i znaczenia rozumu
w teologii, co stanowilo istotne podloze pod p6zniejsze dzialania Leona XIII
na rzecz odnowy filozofii chrzescijanskiej w duchu tomistycznym.
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Wokoét dogmatu o nieomylnosci papieskiej rozgorzata ozywiona debata
intelektualna. Zwolennicy centralizacji wladzy papieskiej, skupieni m.in. w tzw.
kregu mogunckim, prezentowali stanowisko ultramontanskie. Po przeciwnej
stronie znajdowali sie liberalni katolicy, tacy jak Ignaz von Déllinger czy lord
Acton, ktérzy krytykowali wzmacnianie autorytetu papieskiego i postulowali
koncepcje Kosciolow narodowych. Cho¢ poglady te nie uzyskaly szerokiego
poparcia, odegraly znaczaca role w intelektualnym oporze wobec centralizacji
oraz mialy wymiar polityczny (Lapple, 2007, s. 186-187; Zmudzinski, 2020,
5. 57-61).

Na plaszczyznie migdzynarodowej uchwaly Soboru przyczynily sie do po-
glebienia napie¢ miedzy Kosciolem a nowoczesnymi panstwami narodowymi.
Jednym z najbardziej znamiennych przyktadéw byta polityka Kulturkampf,
zapoczatkowana w niektorych kantonach Szwajcarii juz w latach czterdzie-
stych XIX wieku, a nastepnie realizowana w Niemczech po zjednoczeniu kraju
w 1871 roku pod rzadami kanclerza Otto von Bismarcka. Wiadze pruskie,
uznajac katolikow za potencjalnie nielojalnych obywateli, wprowadzity liczne
restrykcje wobec duchowienstwa, zakonéw i instytucji koscielnych. Represje
te mialy charakter quasi-totalitarny i skutkowaly ograniczeniem wolnosci
religijnej oraz autonomii Kosciota (Lapple, 2007, s. 187-191).

Leon XIII przejal dziedzictwo Soboru, lecz nadal mu nowy kierunek,
koncentrujac si¢ na lagodzeniu napiec¢ i poszukiwaniu form pokojowego
wspotistnienia Kosciola z instytucjami nowoczesnego panstwa. Tego rodzaju
przesuniecie akcentéw miato na celu wzmocnienie pozycji Koéciota w prze-
strzeni publicznej bez uciekania si¢ do konfrontacyjnych metod dzialania.

Modernizm jako kontekst filozoficzno-teologiczny
pontyfikatu Leona XIiI

Jednym z kluczowych czynnikéw wptywajacych na pontyfikat Leona XIII byt
intelektualny ferment zwigzany z rozwojem XIX-wiecznego modernizmu, ktd-
ry oddzialywat nie tylko na filozofi¢ i kulture, lecz takze na teologie katolicka.
Zjawisko to nalezy analizowa¢ w szerszym kontekscie przefomu XIX i XX wieku
(fin de siécle), charakteryzujacym si¢ rownoczesnym rozwojem nowych kie-
runkoéw filozoficznych, nurtéw religijnych inspirowanych orientalistyka i teozofig
oraz praktyk psychologicznych i psychoanalitycznych, zyskujacych status
alternatywnych form duchowosci. W tym uje¢ciu modernizm katolicki jawi
sie jako duchowa reakcja na przyspieszone przemiany cywilizacyjne, a nie
jedynie jako kryzys wewnatrzkoscielny.
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W dokumentach magisterialnych Leona XIII konsekwentnie dostrzegalna
jest linia rozréznienia pomiedzy dopuszczalnym otwarciem na wspodlczesnosé
a bledami doktrynalnymi wynikajacymi z jej bezkrytycznego przyjecia. Stad
tez papiez podejmowal zaréwno polemike z ideologiami liberalnymi, jak
i dzialania na rzecz podniesienia poziomu intelektualnego duchowienstwa
oraz laikatu, m.in. poprzez promocj¢ tomizmu jako fundamentu filozofii
chrzescijanskiej.

Cho¢ formalne potepienie modernizmu jako systemu ideowego nastapilo
dopiero po $mierci Leona XIIT — w dekrecie Lamentabili (1907) oraz ency-
klice Pascendi Dominici Gregis — elementy tej formacji intelektualnej byly
juz obecne i rozpoznawalne w czasie jego pontyfikatu. Co wigcej, czes$¢ idei
modernistycznych znalazla pézniej kontynuacje w dokumentach Soboru
Watykanskiego II oraz w recepcji jego reform. Modernizm nalezy postrzegac
jako zjawisko cyklicznie powracajace w historii Kosciota, przybierajace rézne
formy tre$ciowe, lecz zachowujace stale cechy strukturalne, takie jak napiecie
pomiedzy ortodoksja a kulturowg transformacja.

W ramach refleksji nad modernizmem wyodrebni¢ mozna trzy gléwne
osie krytyki charakterystyczne dla tego nurtu. Po pierwsze — krytyka biblijna
postulujgca zastosowanie filologiczno-historycznych metod egzegetycznych
w studium Pisma Swietego. Odrzucano literalistyczne rozumienie natchnie-
nia jako ,,boskiego dyktowania’, wskazujac raczej na objawienie dokonujace
sie w obrebie historycznej swiadomosci wspdlnoty wierzacych. Po drugie -
przyjecie ewolucyjnej koncepcji dogmatu i Kosciota, zgodnie z ktorg struk-
tury hierarchiczne nie zostaly ustanowione bezposrednio przez Jezusa, lecz
uksztaltowaly sie w wyniku historycznego procesu. Dogmaty postrzegano jako
twory kulturowe, zmieniajace sie wraz z rozwojem $§wiadomosci religijnej. Po
trzecie — krytyka instytucjonalnych struktur Kosciofa i scholastyki; zarzuca-
no Kosciolowi autorytaryzm, biurokratyzacje oraz niezdolnos¢ do dialogu
z nowoczesnoscig, a scholastyce - nieskuteczno$¢ i nadmierny racjonalizm
(Kotakowski, 2019, s. 343).

Pomimo braku jednolitego frontu ideowego, przedstawicieli modernizmu
taczylo przekonanie o centralnym znaczeniu indywidualnego doswiadczenia
religijnego, ktdre uznawano za wazniejsze niz formalna akceptacja dogmatycz-
nych formul. W ten sposéb modernizm ujawnial gleboki konflikt pomiedzy
instytucjonalnym charakterem Kosciota a osobistym wymiarem wiary.

Refleksja nad modernizmem akcentowala réwniez dramatyczne napiecie
pomiedzy potrzebg adaptacji Kosciola do zmieniajgcych sie warunkéw cywi-
lizacyjnych a ryzykiem utraty tozsamosci doktrynalnej. Nadmierna sztywnos¢
instytucjonalna grozila izolacja, podczas gdy nadmierna elastycznos¢ pro-
wadzi¢ mogta do rozmycia tresci wiary. W tym $wietle modernizm stanowit
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probe odnalezienia réownowagi pomiedzy tymi skrajnosciami (Kofakowski,
2019, s. 345).

Wiele sposrdd postulatow formulowanych przez modernistéw zrealizowa-
no w praktyce Kosciola po Soborze Watykanskim II. Sobdr ten zaaprobowat
krytyczne metody w egzegezie biblijnej, otworzyl sie na dialog ekumeniczny
i miedzyreligijny, zwigkszyl role swieckich w zyciu Kosciola, przeprowadzit
reforme liturgii oraz przyjal styl duszpasterskiej komunikacji zamiast jezyka
potepien. Rdwnoczesnie jednak pojawily sie napiecia w recepcji soborowej
- w szczegdlnosci niezrozumienie wobec postaw krytycznych wzgledem za-
chodzacych zmian, niekiedy interpretowanych jako odejscie od tradycyjnej
katolicko$ci (Kotakowski, 2019, s. 347).

Napiecie pomiedzy strukturg instytucjonalng a zywa wiara jawi sie jako
zjawisko trwale i nieuniknione. Wydaje si¢ zatem zasadne interpretowanie
dzialann modernistycznych reformatoréw jako wyrazu dobrej woli oraz proby
twdrczego, cho¢ ostroznego dialogu z kulturg nowoczesng. W takim duchu
ksztaltowal sie rowniez pontyfikat Leona XIII, ktéry — nie utozsamiajac si¢
z modernizmem - podejmowal probe odpowiedzi na analogiczne pytania
dotyczace miejsca Kosciota w $wiecie nowoczesnym.

Strategia dyplomatyczna i spoteczna Leona XIlII

Od pierwszych lat pontyfikatu podejmowano dzialania zmierzajace do odbu-
dowy autorytetu Ko$ciota w Europie. Polityka Leona XIII wobec monarchii
katolickich miala na celu stworzenie przeciwwagi dla liberalnego panstwa
wloskiego oraz probe reintegracji Kosciota ze §wiatem politycznym, bez
dazenia do restytucji dawnej wladzy swieckiej papiestwa. Zamiast nostalgii
za Panstwem Koscielnym, preferowano strategie dlugofalowego umacniania
wplywu Kosciota w sferze moralnej, intelektualnej i duchowe;j.

Kluczowym elementem tej strategii stato sie sformutowanie katolickiej nauki
spolecznej, ktorej fundamentem byla encyklika Rerum Novarum z 1891 roku.
W dokumencie tym papiez wylozyl podstawowe zasady katolickiego nauczania
spotecznego, domagajac si¢ ochrony praw pracowniczych, uznania godnosci
pracy, afirmacji prawa do wlasnosci prywatnej oraz ustanowienia fadu spo-
tecznego na fundamencie moralnosci chrzescijanskiej. Encyklika ta nie tylko
zapoczatkowala nowy etap refleksji Kosciota nad problematyka spoteczng, lecz
takze wyznaczyla kierunek dla katolickiej aktywnosci spoteczno-politycznej
w XX wieku.

Leon XIIT aktywnie wspieral dziatalno$¢ organizacji $wieckich, w szczegél-
nosci robotniczych stowarzyszen katolickich i zwigzkéw zawodowych. Postrze-
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gano je jako skuteczne narzedzie przeciwdziatania postepujacej sekularyzacji
oraz sposob na zaangazowanie katolikdw w zycie spoleczne i polityczne no-
woczesnych panstw. Zachecano wiernych swieckich do uczestnictwa w sferze
edukacyjnej, kulturowej i politycznej, podkreslajac rownoczesnie konieczno$¢
wiernosci nauczaniu Koéciota (Zielinski, 1983, s. 247-258).

W relacjach z Niemcami podejmowano dziatania majgce na celu przezwy-
cigzenie skutkow polityki Kulturkampf. Dzieki dziataniom dyplomatycznym,
prowadzonym m.in. w kontaktach z cesarzem Wilhelmem I, stopniowo po-
prawiano sytuacje¢ Kosciola, cho¢ pelna normalizacja stosunkéw nie zostala
osiagnieta. W encyklice Sapientiae Christianae papiez stanowczo sprzeciwial
sie podporzadkowywaniu religii interesom narodowym, akcentujac nadrzed-
no$¢ obowiazkow religijnych nad lojalnoscig wobec struktur panstwowych.

Wobec Francji, mimo napie¢ wynikajacych z proceséw laicyzacji zycia
publicznego, przyjeto strategie pojednawcza, apelujac do katolikéw o uzna-
nie republiki. Ten apel, znany jako ralliement, mial na celu zabezpieczenie
pozycji Kosciota w warunkach $wieckiego panstwa oraz zapobiezenie jego
marginalizacji (Aubert, 1985, s. 12-13).

Odnowa intelektualna i filozoficzna

Jednym z najistotniejszych wymiaréw pontyfikatu Leona XIII byta promocja
intelektualnej odnowy Ko$ciota. Papiez uznawal, ze Kosciét nie powinien ogra-
nicza¢ si¢ do reakeji obronnych wobec ideologii nowoczesnych, lecz powinien
aktywnie uczestniczy¢ w debacie filozoficznej i naukowej. Juz w 1879 roku
ogloszono encyklike Aeterni Patris, w ktérej wezwano do powrotu do filozofii
$w. Tomasza z Akwinu jako fundamentu katolickiej formacji intelektualne;.
Dokument ten zapocze}tkowai renesans tomizmu, rozwijany w seminariach,
na uniwersytetach katolickich oraz w §rodowiskach akademickich na catym
Swiecie (www 4).

Odnowa intelektualna nie ograniczala si¢ jednak do tomizmu. Leon
XIII wspieral rozwoj badan historycznych, lingwistycznych i biblijnych oraz
postulowal tworzenie nowych narzedzi teologicznych, odpowiadajacych
wymogom nowoczesnej metodologii naukowej. W okresie jego pontyfikatu
powolano do zycia m.in. Papieski Instytut Biblijny oraz Papieska Akademi¢
$w. Tomasza. Papiez podkreslal konieczno$¢ obecnosci Kosciota w $wiecie
nauki, nie jako konserwatywnego depozytariusza przesztosci, lecz jako od-
powiedzialnego uczestnika wspoltczesnego dialogu intelektualnego (Zielinski,
1983, s. 254-257).
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W nauczaniu Leona XIII podejmowano réowniez refleksje nad relacja Ko-
$ciofa z nowoczesnymi systemami politycznymi i ekonomicznymi. Cho¢ nie
wypracowano spdjnej doktryny ,katolickiej nowoczesnosci”, formutowano
pytania, ktére przez caly XX wiek wplywaly na myslenie koscielne: jak za-
chowa¢ tozsamos¢ Kosciola w warunkach pluralizmu? Jak glosi¢ Ewangelie
w epoce nauki i techniki? Jak pogodzi¢ autorytet z potrzebg dialogu?

Ekumenizm i dziatalnos¢ misyjna

Pontyfikat Leona XIII przynidst rowniez nowa jakos¢ w relacjach miedzy
Kosciotem rzymskokatolickim a chrzescijanstwem wschodnim. Juz w 1894
roku, w encyklice Praeclara Gratulationis Publicae, skierowano apel do hie-
rarchéw prawostawnych o powrét do jednosci z Rzymem. Cho¢ odpowiedz
ze strony Ko$ciotéw wschodnich byta powsciagliwa, sam fakt wystosowania
takiego wezwania mial doniosle znaczenie symboliczne i stanowit zapowiedz
przysztych dziatan ekumenicznych podejmowanych przez Koscioét katolicki.

W ujeciu Leona XIII Ko$ciot postrzegany byt jako wspdlnota o charakterze
misyjnym, zobowigzana nie tylko do strzezenia depozytu wiary, lecz takze do
jego gloszenia w zmieniajacych sie warunkach spoteczno-kulturowych. W tym
celu wspierano rozwoj struktur misyjnych, dbano o formacj¢ misjonarzy oraz
propagowano model inkulturacji zakladajgcy szacunek wobec lokalnych kultur
i tradycji (Zielinski, 1983, s. 272-274).

Dzialania misyjne Leona XIII cechowalo przekonanie o uniwersalnym
charakterze oredzia chrzescijanskiego oraz o potrzebie jego obecnosci we
wszystkich zakatkach §wiata. Misje nie byly pojmowane jedynie jako ekspansja
instytucjonalna, lecz jako odpowiedz na glebokie potrzeby duchowe czlowieka
oraz jako wyraz odpowiedzialnosci Kosciota za ksztalttowanie sumien i kultur
w duchu Ewangelii.

Komunikacja i jezyk nauczania

Leon XIII byt pierwszym papiezem, ktory w petni dostrzegl znaczenie nowo-
czesnych srodkow komunikacji spolecznej dla realizacji misji Ko$ciofa. Syste-
matycznie publikowano listy, encykliki i dokumenty przeznaczone nie tylko
dla duchowienstwa, lecz réwniez dla szerokiego kregu wiernych $wieckich.
Jezyk papieskich dokumentdw, sposdb argumentacji oraz forma prezentowa-
nia mysli stanowily istotny przetom w stylu urzedowego nauczania Kosciofa.
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W nauczaniu Leona XIII dostrzegalna byla tendencja do faczenia auto-
rytatywnosci z duszpasterska troska. Zamiast ogranicza¢ si¢ do wydawania
orzeczen dogmatycznych, papiez staral si¢ ukazywaé racjonalne podstawy
stanowisk doktrynalnych i moralnych. W ten sposéb podejmowano probe
dotarcia zaréwno do sumien wiernych, jak i do srodowisk intelektualnych.
Styl ten sprzyjal formowaniu nowego modelu papiestwa — nauczycielskiego,
refleksyjnego i otwartego na dialog z nowoczesnym $wiatem.

Tym samym Leon XIII wyznaczyt standardy komunikacji, ktére z czasem
staly si¢ norma w dzialalnosci papieskiego magisterium XX i XXI wieku.

Teologiczny i filozoficzny fundament pontyfikatu Leona XIlI

Dla pelniejszego zrozumienia reakcji Leona XIII na przemiany intelektualne
zachodzace na przetomie XIX i XX wieku niezbedna jest analiza trzech klu-
czowych encyklik jego pontyfikatu: Inscrutabili Dei Consilio, Aeterni Patris
oraz Providentissimus Deus.

Encyklika programowa Inscrutabili Dei Consilio

Pierwsza encyklika Leona XIII stanowila dokument programowy, w ktérym
zarysowano zasadnicze kierunki przyszlego pontyfikatu. Papiez, odwolujac
sie do Bozej Opatrznosci, diagnozowat gleboki kryzys duchowy i spoteczny
wspolczesnosci, wskazujac na zjawiska takie jak dechrystianizacja, rozpad
wiezi spotecznych, relatywizm moralny i ostabienie autorytetu Kosciofa.
W odpowiedzi sformutowano zasade, zgodnie z ktora Koscidt katolicki -
jako str6z dobra wspolnego (bonum commune) — posiada nie tylko prawo,
ale i obowigzek ingerowania w sprawy publiczne, szczegdlnie w obronie tadu
moralnego i cywilizacyjnego.

Centralne miejsce w dokumencie zajmowata kwestia utraty niezaleznosci
Stolicy Apostolskiej po likwidacji Panstwa Ko$cielnego. Sytuacja ta zostala zin-
terpretowana nie w kategoriach politycznych, lecz duchowych: brak suweren-
nosci terytorialnej papieza uznano za zagrozenie dla wolnosci Kosciota i tadu
spolecznego w skali globalnej. Encyklika zawierata réwniez silny komponent
spoleczno-kulturowy - obrong rodziny, wychowania chrzescijanskiego oraz sa-
kramentalnego charakteru matzenstwa jako fundamentéw Zycia spotecznego.

W wymiarze strukturalnym dokument rozwijal si¢ wokdt kilku osi: teo-
logicznego umocowania urzedu papieskiego, krytyki btedéw wspolczesno-
$ci, obrony autorytetu Kosciota, apelu o jednos¢ episkopatu, afirmacji roli
papiestwa w dziejach cywilizacji oraz wezwania do modlitwy jako duchowej
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odpowiedzi na kryzys epoki. Encyklika zapowiadata przyszte dziatania Leona XIII
w zakresie nauczania spolecznego, obrony dogmatéw, ksztalcenia duchowienstwa
oraz odnowy moralnej Europy (www 5).

Encyklika Aeterni Patris - o odnowie filozofii chrzescijanskiej

Opublikowana w 1879 roku encyklika Aeterni Patris stanowita filozoficzny
manifest pontyfikatu. Leon XIII wzywal w niej do odnowy mysli katolickiej
poprzez powr6t do doktryny sw. Tomasza z Akwinu, uznanej za wzor har-
monii pomig¢dzy wiarg a rozumem. Filozofia, wedtug papieza, pelnita funkcje
przygotowawczg wobec teologii, oczyszczajac rozum z bledéw i dostarczajac
narzedzi do glebszego rozumienia objawienia.

Encyklika diagnozowala zrédla kryzysu nowoczesnosci w odejsciu
od filozofii klasycznej oraz w dominacji nurtéw relatywistycznych, subiek-
tywistycznych i scjentystycznych. Krytykowano systemy filozoficzne, ktére
porzucily metafizyke i zerwaly z zasadg racjonalnosci obiektywnej. W opozycji
do nich przedstawiono tomizm jako system oparty na bycie, prawdzie, celowosci
i przyczynowosci - zdolny do obrony zaréwno wiary, jak i rozumu.

Dokument zawieral réwniez postulaty instytucjonalne: zalecenie wpro-
wadzenia filozofii tomistycznej jako podstawy nauczania w seminariach
duchownych, katolickich szkotach i na uniwersytetach. Sw. Tomasz z Akwinu
zostal przedstawiony nie tylko jako wzorzec intelektualny, lecz réwniez jako
narzedzie walki z bledami epoki. W zakonczeniu encykliki papiez apelowal
do biskupow i profesoréw o odwazne przywrdcenie tomizmu w Kosciele oraz
wzywal do modlitwy o $wiatto rozumu i wsparcie swietych w dziele odnowy
kultury chrzescijanskiej (www 4).

Encyklika Providentissimus Deus — o studium Pisma Swietego

W odpowiedzi na spory wokot egzegezy biblijnej Leon XIII oglosit encyklike
Providentissimus Deus, bedaca obrong katolickiego rozumienia natchnienia
i autorytetu Pisma Swietego. W dokumencie przypomniano, ze cala Biblia
zostata natchniona przez Ducha Swietego i jako taka jest wolna od bledu
(inerrantia), réwniez w odniesieniu do tresci historycznych. Encyklika zdecy-
dowanie odrzucala racjonalistyczne i redukcjonistyczne nurty krytyki biblijnej,
ktore traktowaly Pismo jako produkt wytacznie ludzki.

Jednoczesnie dokument wykazywal swiadomos$¢ potrzeby aktualizacji
metod interpretacyjnych. Dopuszczano stosowanie krytyki historyczno-
-filologicznej, badan nad jezykami oryginalnymi oraz archeologii biblijnej,
pod warunkiem ich podporzadkowania wierze i Tradycji. Szczegdlng uwage
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poswigcono roli Ojcéw Kosciola jako punktowi odniesienia w hermeneutyce
oraz potrzebie solidnego ksztalcenia duchowienstwa w zakresie biblistyki.

W Providentissimus Deus zawarto takze apel o intensyfikacje duszpa-
sterskiego wykorzystania Pisma Swietego — w kaznodziejstwie, katechezie
i formacji duchowej. Cho¢ dokument powstal w odpowiedzi na wyzwania
konca XIX wieku, nalezy go uznac za istotne ogniwo w rozwoju katolickiej
hermeneutyki biblijnej, prowadzace do reform soborowych i konstytucji Dei
Verbum Soboru Watykanskiego II.

Zakonczenie

Pontyfikat Leona XIII stanowit etap przejsciowy pomiedzy okresem kontr-
reformacyjnego katolicyzmu a posoborowym otwarciem Kosciola na $wiat
nowoczesny. Papiez ten zdotal stworzy¢ spdjne ramy intelektualne i duszpa-
sterskie, ktore umozliwily pdzniejsza recepcje proceséw odnowy w Kosciele,
zachowujac przy tym jego doktrynalng integralno$¢. Wypracowany przez
Leona XIII model papiestwa — nauczycielski, refleksyjny i zaangazowany w
dialog ze $wiatem — odegral istotng role w ksztaltowaniu oblicza Kosciota
w XX wieku.

Cho¢ nie udalo sie w pelni rozwiaza¢ wszystkich probleméw odziedzi-
czonych po pontyfikacie Piusa IX, dokonano skutecznego ukierunkowania
Kosciota na droge pokojowego wspdlistnienia z nowoczesnoscig. Dazono do
pogodzenia wiernosci tradycji z otwarciem na przemiany kulturowe, unikajac
zarébwno zamknigcia w postawie oblezonej twierdzy, jak i bezkrytycznego
przyswajania nowoczesnych ideologii. Jako reformator instytucjonalny i du-
chowy, Leon XIII pozostaje jednym z najbardziej przenikliwych i wptywowych
papiezy epoki nowozytnej.

Niewatpliwie dlatego papiez Leon XIV, obejmujac urzad w epoce kryzy-
sow Kosciola i §wiata wspdlczesnego, odwotat si¢ do dziedzictwa Leona XIII.
Wskazanie na ten wlasnie pontyfikat jako punkt odniesienia sugeruje chec¢
powrotu do modelu Kosciota, ktory nie tylko broni wiary, lecz takze aktywnie
wspottworzy kulture, moralno$¢ i duchowo$¢ wspolczesnosci. Dziedzictwo
Leona XIII, jako fundament refleksji nad rola Kosciota w $wiecie nowocze-
snym, pozostaje wcigz aktualnym punktem odniesienia dla katolickiej mysli
spolecznej, filozoficznej i eklezjalne;j.
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mawiajac fenomen metafizycznych potencji poezji Mtodej Polski, Wtady-
staw Strozewski szczegdlng uwage zwraca na jej wizyjnos¢. Filozof pisze:

Jest to istotnie widzenie, wizja — nie dyskurs. A réwnoczesnie jest to widze-
nie angazujace nie tyle rozum, co serce. Emocjonalna wrazliwo$¢ towarzyszy
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poznaniu, ktdre nie moze — wobec tego — zachowac obojetnej postawy chlod-
nego obserwatora. Totez nie dziw, ze sprawa wysuwajaca si¢ na czolo jest
tajemnica cierpienia, a idac glebiej — genezy istniejacego w $wiecie zta. (Stro-
zewski, 1995, s. 92)

Zdaniem mysliciela jest wigc to proba emocjonalnego zmierzenia si¢
z odwiecznym problemem czlowieka, czyli niesprawiedliwoscia, ktora wy-
nika ze swoistego napi¢tnowania ludzkiej egzystencji przez cierpienie, zto.
Jednocze$nie Strézewski uwypukla fakt fundamentalnej réznicy pomiedzy
poetyckim i filozoficznym podej$ciem do metafizycznych tajemnic rzeczy-
wistosci. Nie znaczy to jednak, ze ktora$ z tych drég poznania natury bytu
szczegdlnie dowartosciowuje lub deprecjonuje. Dochodzi zatem do wniosku,
ze obie wspomniane aktywnosci ludzkiego ducha sa w pelni uprawomocnione.
Jeszcze dalej w swoich przemysleniach zmierza Maria Podraza-Kwiatkowska,
sugerujac, ze poezja, literatura w ogdle charakteryzuje si¢ réwniez tendencja
do pewnego rodzaju zawtaszczania tej czgsci rzeczywistosci kulturowej, ktora
tradycyjnie zajeta byla/jest przez religie i filozofig. Badaczka stwierdza:

Zbliza si¢ — pozostawiajac sobie jednak o wiele wigkszg swobode wypowiedzi —
do filozofii (zwlaszcza do metafizyki) i do religii. Probuje odpowiedzie¢ na
zasadnicze pytania gnebigce ludzkos¢: o tajemnice egzystencji, zagadke bytu,
istnienie po $mierci, o Absolut, 0 Boga, o dusze; dreczy ja problem wieczno$ci
i nie$miertelnosci. Ociera sie taka literatura o to, co tajemnicze, nienazwane,
niewyrazalne. (Podraza-Kwiatkowska, 2001, s. 319)

Z cytowanych stéw nie wynika oczywiscie, ze owe metafizyczne poszu-
kiwania poezji, literatury stanowig jaka$ forme nieuprawnionej uzurpacji na
teren filozofii lub religii. Sq one raczej postrzegane jako proba alternatywnego
spojrzenia na najbardziej podstawowe, czlowiecze pytania egzystencjalne. (Jocz,
2010, s. 73-80; 2011, s. 105-112; 2014, s. 17-25). Chcac doprecyzowac istote
tego alternatywnego spojrzenia, Podraza-Kwiatkowska wspomina o wigkszej
swobodzie wypowiedzi, ktéra odrdznia literature od filozofii. Dazac do lepszego
uzasadnienia tego rodzaju postawy poznawczej, warto réwniez odwota¢ si¢ do
zaproponowanych przez Brunona Schulza (1892-1942) rozréznien pomiedzy
poezja i wiedza (nauka, filozofiag). W swojej Mityzacji rzeczywistosci glosil:

Ale i wiedza nie jest niczym innym, jak budowaniem mitu o $wiecie, gdyz mit
lezy juz w samych elementach i poza mit nie mozemy w ogdle wyjs¢. Poezja
dochodzi do sensu $wiata anticipando, dedukcyjnie, na podstawie wielkich
i $miatych skrotéw i przyblizen. Wiedza dazy do tego samego indukcyjnie,
metodycznie, uwzgledniajgc caly material doswiadczenia. W gruncie rzeczy
ijedna, i druga zdazaja do tego samego. (Schulz, 1989, s. 367)
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Najciekawsze w prezentowanych rozwazaniach jest zalozenie, z ktérego
wynika, ze za sprawa poezji, literatury mozna uzyska¢ wiedze praktycznie
tozsama z osiagnieciami nauki, filozofii. Oczywiscie Schulzowi nie chodzi
o wiedzg technicznie lub biologicznie szczegdtows, ale o pewien rodzaj najbar-
dziej fundamentalnego opisania natury rzeczywistosci, ktory okresla mianem
~regeneracji pierwotnych mitéw” (Schulz, 1989, s. 366).

Chcac zweryfikowaé przemyslenia sygnalizujace istnienie gltebokich zwigz-
kow pomiedzy poezja, literaturg oraz filozofig i religig, warto odwotac si¢ do
konkretnych fragmentéw utworéw niektdérych poetéw/pisarzy, ktdrzy tworzyli
na przetomie XIX i XX wieku, czyli w okresie Mlodej Polski lub moderni-
zmu. Celem niniejszych rozwazan bedzie przede wszystkim prdba takiego
przyblizenia fenomenu ich metafizycznych poszukiwan, ktéry wyrazil si¢
w konkretnych projektach obecnosci religii w zyciu publicznym odradzajacej
sie z niewoli zaboréw Polski. Chodzi oczywiscie o oméwienie wybranych
elementéw dorobku dwoch szczegdlnych reprezentantéw tego okresu, czyli
Tadeusza Micinskiego (1873-1918) i Jerzego Hulewicza (1886-1941).

Piszac swojego Xiedza Fausta, Tadeusz Micinski probowal nie tylko na nowo
przemysle¢ fundamenty chrzescijanskiej duchowosci, ale staral si¢ réwniez
raz jeszcze zdefiniowa¢ miejsce religii i religijnosci w oczekiwanej, juz wolnej
Polsce. Chcial zeby byta ona czgscia szerszego, europejskiego ruchu odradza-
jacej sie metafizyki. Definiujac nature pewnego rodzaju punktu wyjscia dla
owych przemian, pisarz wyrazil ja nastepujacymi stowami:

[...] posiadszy w sposéb rozlegly i mozliwie gleboki wiedze zachodnia,
doznalismy przeswiadczenia, iz poza zyciem ludzkim kryje sie $wiat mato
lub wcale niedostepny naszej swiadomosci. Okultyzm, teozofja, spirytyzm,
a przedewszystkim religje na swoj sposob starajg sie ten $wiat udostepnic.
Znaczenie jego jest niezaprzeczone wbrew mniemaniu pozytywistow: stamtad
czerpiemy nasze porywy najszlachetniejsze, tam zmierza ewolucja ludzkosci,
tam w tym ,,Ponad” kryje sie sfera owego raju, ktory na ziemi konczy sie tylko
nuda, zwatpieniem lub przesytem. (Micinski, 1913, s. 112)

Rozwazajac przywotane sformulowania, czytelnik powinien zwrdci¢ uwage
przede wszystkim na mocno wyartykulowana przez Micinskiego postawe an-
typozytywistyczng. Twoérca bardzo jednoznacznie krytykuje pozytywistyczny
redukcjonizm i jednoznacznie stwierdza, ze fenomenu ludzkiej egzystencji
nie wolno sprowadza¢ jedynie do jej materialnego wymiaru. Zdaje jednak
sobie sprawe z tego, ze zyjacemu w fizycznej rzeczywistosci cztowiekowi jest
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nieslychanie trudno éw materialny wymiar przekroczy¢. Dzieje si¢ tak
dlatego, ze dotarcie do wspomnianego duchowego ,Ponad” wymyka si¢
wszelkim ludzkim, zmyslowym potencjom. A zatem autor Niedokonanego
odwoluje si¢ do réznych tradycji religijnych i warto w tym miejscu zauwazy¢,
ze nie jest to jedynie ortodoksyjnie rozumiane chrzescijanstwo. Odrdéznia
jednak postawe religijng od neognostycznej teozofii lub duchowych nowinek
z obszaru okultyzmu i spirytyzmu, ktére zyskiwaly sobie popularnos¢ na poczatku
XX wieku (Hausnerowa, 1918, s. 103-108; Schuré, 1919, 113-115; Row, 1920,
s. 103-104; Schuré, 1998). Nie wacha si¢ jednak przed sformutowaniem nie-
stychanie surowej oceny dotyczacej miejsca tradycyjnego rzymskiego katoli-
cyzmu w $wiadomosci wspoélczesnego mu Europejczyka-Polaka. Wypowiada
ja Imogiena, bohaterka omawianej powiesci i stwierdza m.in.:

Koscidt oficjalny dla inteligencji by¢ moze za predko skonczyt sie, ale juz sie
skonczyl. Ale czy skonczyt si¢ Chrystus i dzieje swigtosci? Zapewne, fatwo
nad legiendg z Nazaretu i §wigtemi przechodzg ttumy oswiecone. Pobozny
ignorant wyda ze swej strony ad usum bezmy$lnosci ksigzeczki petne horren-
dalnych bredni. Lecz zycie religijne jest nietylko potrzeba dzikiego cztowieka
z puszczy - jest tez kopula przemyslen najtezszych. (Micinski, 1913, s. 243)

W cytowanych rozwazaniach na plan pierwszy wysuwa si¢ zatem napiecie
pomiedzy religijnoscia masowq oraz religijnoscig elitarng. Jest ono oczywiscie
znane chrzescijanstwu od wiekéw. Pisat o nim juz Klemens z Aleksandrii
(ok. 150 —ok. 212), ktéry poszukiwal gnostycznego chrzescijanstwa, ale staral
sie nie deprecjonowac drogi odwotujacej sie do autorytetu wiary (Klemens
Aleksandryjski, 1994, T. 1, s. 135-141; s. 145-150; s. 373; T.2, s. 147-152).
Tymczasem Micinski za posrednictwem swojej bohaterki bardzo wyraziscie
glosi, ze ten pierwszy rodzaj realizacji potrzeby zwigzku czlowieka z Bogiem
zwyczajnie trywializuje religie. Tak bardzo czeste wsrod ludzi antropomor-
ficzne postrzeganie Absolutu w naturalny sposéb upraszcza jego metafizyczny
wymiar. Natomiast drugi rodzaj religijnosci stanowi probe odwaznego zmie-
rzenia sie ludzkiej jednostki z odwieczng tajemnica. Z tego wlasnie powodu
Imogiena, w taki oto sposob charakteryzuje zrodla wlasnej religii:

Czerpie ja z oceanu mistycznego, wchtaniajac zamiast dogmatéw najwyzsza
adoracje dla Mocy duchowych, zas w przyrodzie jej centauryczng moc. Ale
jest miedzy mng a Toba réznica zasadnicza i wybacz, Ze to powiem: ty jestes
nie czfowiek pierwotny, ale mieszczanin rewolucjonizujacy. Szukasz twardych
okreslen; z eteru religijnego chcesz mie¢ bryly piramidalne lub stozkowate.
Jestes katolikiem umystowosci, ktory sie zgubil w pojeciach i nie przez poje-
cia, ale przez objawienie Zycia - musi by¢ odzyskany dla nowego Kosciota.
(Miciniski, 1913, s. 242)
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Rozmawiajac ze swoim interlokutorem, aresztowanym przez wiladze ro-
syjskie rewolucjonista, Imogiena nie méwi nic o koniecznosci przebudowy
zastanej religijnosci, czyli wydaje sie akceptowac cytowane wczesniej stowa o jej
duchowym wyczerpaniu. Zwraca jednak uwage na potrzebe budowy nowego
Kosciota. Jego fundamentem powinno sta¢ si¢ doswiadczenie mistyczne, ktore
jej zdaniem realnie taczy ludzka egzystencje z doswiadczeniem istnienia Ab-
solutu. Echem mocy i $wigtosci Boga wydaje si¢ jej rowniez potega przyrody,
ktora cztowiek przez cale wieki staral sie ujarzmi¢. Wtracajac w ten sposéb do
wypowiedzi apoteoze ,,centaurycznej mocy” natury — Boga, Imogiena nie robi
tego przypadkowo. Staje si¢ ona fragmentem polemiki prowadzonej z proba
racjonalizacji religii — chrze$cijanistwa, ktéra podejmuje jej rozméwca — Piotr.
Autentycznego doswiadczenia mistycznego, religijnego nie mozna zatem
wyrazi¢ poprzez formuly filozoficzne lub matematyczne. Postawa Piotra,
czyli owe ,,bryly piramidalne” jest wedlug Imogieny przejawem tendencji do
ponownej dogmatyzacji doswiadczenia religijnego, ale juz w nowoczesnym,
naukowym wydaniu. Takiej postawie duchowo-naukowej dziewczyna stara si¢
gwaltownie przeciwstawi¢. Jednocze$nie dazy do utrzymania pewnego rodzaju
réwnowagi pomiedzy tendencja do zasadniczej rewizji, a nawet odrzucenia
chrzescijanskiej dogmatyki, i przekonaniem o restytuujacej sile duchowosci.
W ten sposdb uzupelnia prezentowana juz apoteoze doswiadczenia mistycz-
nego. Gléwnym przedmiotem jej zainteresowan jest oczywiscie konstrukcja
owego fundamentu nowego Kosciola. Ten rodzaj religijnych poszukiwan
znakomicie przybliza ponizszy fragment zaczerpniety z Xiedza Fausta:

Nie mozna budowa¢ dzielnicy nowej, nie burzac starych ulic i ropigcych si¢
kamienic. Ale w dziedzinie duchowej wystarczy wznies¢ jedno $wiatetko,
jeden punkt przyciagajacy, aby nastapilo stopniowe rozjarzenie calego wne-
trza. Nie ja bede umniejszala warto$¢ krytyki i znaczenie rozumu! [...] Ale
musimy sie porozumie¢, o co nareszcie ma by¢ ten bdj narodow? Wzgardzi¢
musimy krytyka pseudo-naukowsq [...]. (Micinski, 1913, s. 245)

Z cytowanych stow wynika, ze Imogiena jest gotowa na odrzucenie znacznej
czesci dotychczasowej chrzescijanskiej tradycji religijnej. Z dalszej czesci utwo-
ru wynika, ze chodzi jej przede wszystkim o wielowiekowe spory teologiczne,
ktore ostatecznie w zaden sposdb nie wyjasnity fenomenu obecnej w czlowieku
potrzeby relacji z Bogiem (Micinski, 1913, s. 243). Jednocze$nie przeciwstawia
sie swoistej pysze ludzkiej racjonalnosci, ktoérg nazywa ,,krytyka pseudonau-
kowg”, poniewaz neguje realnos¢ duchowego poznania rzeczywistosci trans-
cendentnej — Boga. Reprezentowane przez nig poglady wspolgralyby w tym
miejscu z rozwazaniami Mikolaja Bierdiajewa (1874-1948), ktory pisal m.in.:
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Najwieksi filozofowie, zaréwno chrzescijanscy, jak i poganscy, ci, dla ktérych
filozofia byla $wieta, uznawali istnienie wyzszego, boskiego rozumu - Logosu,
w ktérym podmiot i przedmiot sg tozsame, i odkrywali dzialanie Logosu
w czlowieku. (Bierdiajew, 1995, s. 37)

Rosyjskiemu filozofowi chodzito o wskazanie tego, ze $wiadomo$¢ istnie-
nia rzeczywistosci transcendentnej nie wynika z uczestnictwa w konkretnej
formie religijnosci. Roznice i swoistosci religijne, rézne sposoby kultu maja
jeden element wspdlny, czyli che¢ duchowego zblizenia si¢ do owego Logosu.
Podobnie jest tez w przypadku postawy Imogieny, ktéra ogromna wage przy-
wigzuje do indywidualnej duchowej aktywnosci kazdego cztowieka. Szczegolng
forme tej aktywnosci definiuje nastepujacymi stowami: ,,Czlowiek w Mszy
uzyskal nietylko symbol odrodzenia, ale istotny Most w zaswiaty” (Micinski,
1913, 5. 242-243).

A zatem po rewolucyjnych rozwazaniach na temat budowy nowego
Kosciola pojawia sie bardzo ortodoksyjne dowartosciowanie liturgii mszy $w.
Jednoczesnie Imogiena stara sie ukaza¢ miejsce nauki i racjonalnosci w jej rozu-
mieniu nowego Kosciola. Stuza temu m.in. przemyslenia na temat biologicz-
nego fenomenu powstawania gatunkow:

Teorja pochodzenia organizmdéw nabiera coraz wiecej transcedentalnosci,
wchodzi w sfery metazjawisk tj. zjawisk nieuchwytnych dla doswiadczenia.
Zeby wyliczy¢ tylko pare nazwisk, wspomne Fechnera, Wundta, Driescha,
Bergsona, ktdrzy z postepem wiedzy musieli przyja¢ intuicyjna celowos¢
w naturze; nie moze ona by¢ $cisle dowiedziona, jak teza fizyczna, ale bez niej
niepodobna wyrozumie¢ zycia, ktdre tworzy sie wciaz improwizacyjnie z gle-
bin, zaledwo w cz¢$ci dostepnych naszym badaniom. (Micinski, 1913, s. 249)

Wezytujac si¢ w przywolany fragment Xiedza Fausta, warto zwrdci¢ uwage
na kontrowersyjny naukowo pomyst uduchowienia procesu ewolucji. Imogiena
sugeruje, ze nie mozna jego witalnej inwencji oraz sily sprowadzi¢ tylko do
wymiaru $cisle fizycznego. Stara si¢ wiec swoisty sposdb pogodzi¢ dociekania
przywolywanych naukowcéw i myslicieli ze stynnym teleologizmem Arystotelesa
(384-322). Uwaza, ze wszystkie organizmy zywe maja swoje $cisle okreslone
miejsce w rzeczywistosci przyrodniczej i tworza celowosciowo powigzang
jednos¢, ktorej nie mozna wyjasni¢ dzielem przypadku. Zdaje sobie jednak
sprawe z tego, ze jej przeswiadczenie wymyka si¢ regutom intersubiektywnej
sprawdzalnosci i komunikowalnosci. Smiato jednak wystepuje przeciwko po-
zytywistycznemu redukcjonizmowi. Rodzi si¢ jednak pytanie o jakos¢ recepcji
tego ekskluzywnego programu duchowo-religijnego w spoteczenstwie polskim.
Chcac przyblizy¢ te kwestie Piotrowi, Imogiena w taki sposob omawia swoja
prace na rzecz krzewienia idei duchowego odrodzenia w parafii ksigdza Fausta:
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Zdaje sie, ze ty jednak naprawde nie znasz Polski obecnej i podnosisz, jak
inni, zagadnienia zewnetrzne: jak polepszy¢ byt polityczny? [...] ale nie
uéwiadamiasz dotad ewolucyjno-moralnej Swigtyni. Zaiste Swiatynia tylko
moze nas uratowac¢. Bo wszelki wysitek, praca, bohaterstwo, ida za gtosem
Swigtyni. [...] Lud nasz opiera si¢ na Wierze. Trzeba te Wiare zrobi¢ $wia-
tlem, trzeba ja polaczy¢ z praca przy ziemi. Zakladaja sie w Kroélestwie szkoly
rolnicze, zalozyli i tu wloscianie fabryki, kasy, szkoly. Ksigdz Faust tworzy, ja
mu pomagam. [...] W miescie poznatam si¢ dokladnie z nedzg robotnicza.
Wiec nie dziw sie, ze serce moje rzucitam w te otchtan sprawy ludowej |[...]
wchodzitam w poddasza i sutereny, uczac sie u Marksa, Sorela i Georgea
teorji ekonomicznych ale u Siéstr Milosierdzia mocy sprawiania cudéw.
(Micinski, 1913, s. 259)

Z przywolanych przemyslen wynika, ze ksiagdz Faust i wspierajaca go Imo-
giena organicznie faczg mozliwo$¢ przemian spotecznych w Polsce (poprawa
sytuacji ekonomicznej klas wykluczonych) ze swoistym uduchowieniem,
sakralizacja tego procesu. Dlatego tak duza wage przywiazuja do widomego
znaku, ktérym jest owo omawiane juz pojecie nowego Kosciola, czyli Swigtyni
wspierajacej metafizyczng moca odradzajace sie, reformujace spotecznosci
,wlo$cianiskie”, robotnicze i wreszcie calg Polske. Ten wplyw Swigtyni jako
duchowego katalizatora inicjujacego wszelkie zmiany spofeczne wydaje si¢
wspolgrac¢ z propagowang juz przez Hegla (1770-1831) ideg religii publicznej,
ktorej ,,skutkiem jest przede wszystkim uwznio$lenie, uszlachetnienie ducha
narodu [...]” (Hegel, 1999, s. 7-8).

W podobnym tonie wypowiada si¢ Imogiena, ktérej zdaniem ludowa
wiara powinna sta¢ si¢ stabilnym punktem wyjscia do duchowego, mistycz-
nego odrodzenia Polakéw oraz zagwarantowa¢ wytrwalo$¢ w realizowaniu
przemian spotecznych. Dlatego wlasnie dziewczyna méwi o wsparciu teorii
ekonomicznych przez duchows site religii.

Zaglebiajac si¢ w dalszy ciag Xiedza Fausta, uwazny czytelnik zauwazy,
ze pisarz staral si¢ rowniez literacko zilustrowac efekty religijno-spolecznej
pracy swoich bohateréw. Uczestniczac w liturgii mszy §w. sprawowanej przez
Fausta, Piotr ze zdumieniem przystuchuje si¢ komentarzom uczestniczacych
w niej ,wloscian™

Piotrowi pomagat szept ludu; nawet proéci wloscianie doskonale juz orjento-
wali sie w tej symbolice, rozmawiali o wolnosci zycia, famigcej si¢ z bezwladem
materji. Wodospad, dzielac si¢ na dwa prady, przedstawia formy nieorga-
niczne, opadanie energii — katodos, zejscie do Hadesu; 6w za$ potok prawy,
idacy przeciw tamtemu - zycie form organicznych. Wszak zycie jest dzwiga-
niem si¢ wzwyz wbrew prawom materji [...]. Réznice te sprawia emanacja mocy
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absolutnych, ktére ida [...] przedewszystkim z bezbrzezy Boga, ktéry obejmuje
tworczos¢ zycia w ciaglym, nieustajacym: Stan sie! (Micinski, 1913, s. 299)

Z toku powiesciowej narracji czytelnik dowiaduje si¢, Ze uczestnicy liturgii
rozprawiajg na temat skomplikowanej symboliki witrazu, ktéry zdobi kosciot
ksigedza Fausta. Okazalo sig, Ze mieszkancy okolicznych wsi potrafia swobod-
nie postugiwac si¢ wiedza na temat metafizycznych zawilosci wspomnianego
dziela sztuki witrazowej. Ich poziom filozoficznego wyksztalcenia ewidentnie
szokuje rewolucjoniste. Z prowadzonych rozméw wynika jednoczesnie, ze
ich zachowanie nie ma charakteru pozerstwa na uzytek niezapowiedzianego
goscia, ale jest $mialg manifestacja zyciowych pogladéw. Zgodnie z zasada-
mi gloszonymi przez Imogiene¢ i Fausta owi ,,zwykli wlo$cianie” realizuja
w zyciowej praktyce idee zjednoczenia doswiadczenia duchowego, religijnego
z profanum codzienno$ci. Majg $wiadomos¢, ze owa zyciowa codzienno$é
jest jednoczesnie metafizycznym ,dzwiganiem sie¢ wzwyz wbrew prawom
materji” Dostrzegaja rowniez, ze calg dostepng im rzeczywisto$¢ przenika
stworcza moc Boga.

Pragnac przyblizy¢ istote metafizycznych poszukiwan Jerzego Hulewicza,
warto rozpoczaé od wizyjnego utworu Chér choréw, ktéry przybrat forme
dialogu Ducha uwigzionego i Ducha Wolnego. To wiasnie tutaj mozna prze-
czyta¢ nastepujaca wypowiedz Ducha uwiezionego:

Wiescites, Boze! ale kto stuchal tworczych duchéw objawienia? kto w nich
Ciebie widzial, styszal, czul? Nie widzialem Cie, nie stuchatem, nie czulem,
przeto objawienia nie pojatem, ize mieszkanie Twoje we mnie jest; zawsze tez
przektadalem je kedy$ poza siebie, [...] przeto przystep miata falszywa nauka,
ktora byla przydatna $wiatu na jeden ciata zywot. (Hulewicz, 1919, s. 53)

Wezytujac sie w przywolane stowa, nie sposdb poming¢ milczeniem swo-
istego metafizycznego powinowactwa z duchowymi fundamentami Genezis
z Ducha Juliusza Stowackiego. Chodzi oczywiscie o zwigzek Boga z ,,twor-
czymi duchami objawienia’, ktére reprezentuja wole Absolutu w $wiecie ma-
terialnym. Warto w tym miejscu przypomnie¢, ze Stanistaw Przybyszewski
(1868-1927) uznat 6w poemat polskiego romantyka za podstawowy metafi-
zyczny przewodnik dla calej literatury i duchowosci w Mlodej Polsce. Pisal
o tym obszernie w artykule Ekspresjonizm — Stowacki i ,,Genezis z Ducha”, ktory
opublikowal w wydawanym w Poznaniu Zdroju (1917-1922), czyli pierw-
szym czasopi$mie literacko-filozoficznym (Kosidowski, 1931; Ratajczak,1967,
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s. 83-128), wydawanym w odradzajacej si¢ Rzeczpospolitej (Przybyszewski,
1918, 1, 5-7; 2, 36-39; 3, 66-68; 4, 99-101; 5, 132-134; 6, 164-169). Kolejnym
waznym elementem, na ktéry wypada zwrdci¢ uwage podczas lektury Chéru
choréw, jest przekonanie Hulewicza gloszace, ze cztowiek podlega procesowi
reinkarnacji. Te manifestacje religijnego synkretyzmu pisarz zawdziecza po-
pularnym wdwczas neognostycznej teozofii i antropozofii, ktére na polskim
gruncie propagowala m.in. Stanistawa Hausnerowa. (Hausnerowa, 1918,
s. 103-108; Prokopiuk, 1999, s. 89-233; Prokopiuk, 2000, s. 107-137) Jednakze
jeszcze ciekawsze zagadnienia mozna odnalez¢ w kolejnej wypowiedzi Ducha
uwiezionego z Choéru chérow:

Weielites sie, Duchu Wolny, izby przez ofiare da¢ swiadectwo Prawdzie. Wcie-
litem sie i ja, izby przez ofiare doj$¢ do Prawdy. Nie widziatem Ciebie przez
dlugie lata bytowania tego, albowiem obce mi bylo Prawo Twoje. Narzucono
mi prawo $wiata, ktére mi przystonilo Ciebie; wszelako szuka¢ jatem, a wtedy
bdl wstapil na ma dusze i wielka tesknota. [...] Odkad twarz moja zwrécilem
ku Tobie, ktory sie states Synem Czlowieczym, izby ofiarg da¢ swiadectwo
Prawdzie [...], odkad w sobie Ducha szuka¢ jagtem - znienawidzil mnie $wiat.
[...] Tak tedy wolny jestem od $wiata i ztud jego, a wolno$¢ moja wzmaga
$wiata nienawis¢ ku mnie, ize on wolny nie jest. (Hulewicz, 1919, s. 55)

Z przytoczonego ustepu tekstu wynika, ze Hulewicz dokonuje wlasnej
reinterpretacji tradycji chrzescijanskiej, i to wtasnie w duchu wspomnianego
juz synkretyzmu. Z pierwszego i drugiego fragmentu Chéru chéréw mozna
wywnioskowa¢ réwniez i to, ze jego metafizyczne poszukiwania sg dalekie
od chrzescijanskiej ortodoksji. Zbudowane s3 jednak na chrystologicznym
fundamencie. Z drugiej jednak strony pisarz zdecydowanie przeciwstawia
nauczanie - gnoz¢ — Chrystusa porzadkowi §wiata materialnego, ktéry zgod-
nie z ortodoksyjnym nauczaniem jest przeciez manifestacjg aktu stwérczego
chrzescijanskiego Boga. Odwolujac sie do tradycji gnostyckiej (Myszor, 1979;
Jonas, 1994; Jocz,1995; Prokopiuk, 1988; Quispel, 1988; Rousseau, 1988) Hu-
lewicz przedstawia Syna Czlowieczego jako przekaziciela prawdziwej wiedzy,
gnozy o naturze rzeczywistosci (Jocz, 2009, s. 159-196). Wynika z niej, ze 6w
Duch uwieziony byt bezgranicznie poddany porzadkowi §wiata materialnego,
a takze urokowi i powabom fizyczno$ci. Dowodem na to jest wypowiedz glow-
nego bohatera Choru chéréw, ktéry oswiadcza: ,,poki mlodzienca takomem
okiem na $wiat patrzatem.” (Hulewicz, 1919, s. 55) Okazalo si¢ jednak, ze owe
pragnienie zmystowego uzycia szczgsliwie nie zdominowalo swoiscie usypia-
jacej, ale jednocze$nie permanentnie obecnej checi dazenia do Prawdy. Warto
w tym momencie odwola¢ si¢ do wczesniej cytowanego fragmentu Choru ché-
réw, z ktérego mozna wyczyta¢, ze pomiedzy Bogiem Stwdrcg i czlowiekiem
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- Duchem uwigzionym istnieje nieomal quasi-substancjalna tozsamos¢. Te
gleboka taczno$¢ wyrazaja nastepujace stowa: ,,mieszkanie Twoje we mnie jest”

Z przywolanych rozwazan mozna zatem wywnioskowac, ze wedtug Hule-
wicza najdoskonalszy rodzaj spotkania cztowieka z Absolutem dokonuje si¢
w ludzkiej immanencji. W jaki zatem sposob powinna manifestowac sie (jesli
powinna) obecno$¢ rzeczywistosci sakralnej w sferze publicznej? Chcac odpo-
wiedzie¢ na tak sformulowane pytanie, nalezy siegna¢ do jego dramatu Kain,
ktory jest neognostyczng reinterpretacja jednego z archetypicznych przejawow
judeochrzescijaniskiej duchowosci, religijnoéci. Kreujac swoja literacka rze-
czywisto$¢, Hulewicz gtéwna 0§ sporu pomiedzy Kainem i Ablem organizuje
wokot ezoterycznego lub egzoterycznego charakteru ofiary skfadanej Bogu.
Dlatego Kain nature wlasnej relacji z Bogiem wyjasnia nastepujacymi stowami:

Rzekliscie - (po chwili): Ze modlitwy mej nie stysza uszy twoje, bracie Ablu,
ani uszy braci twoich, jako moje uszy slysza glosnie pacierze wasze, przeto
nie méw, ze modlitwy niemasz, gdy jest. (Hulewicz, 1920, s. 14)

W cytowanym fragmencie dramatu na plan pierwszy wybija si¢ postawa
Kaina, ktory nie chce publicznie oddawac czci Bogu i wspoélnie z innymi
czlonkami spolecznosci sktada¢ mu ofiar. Jednocze$nie bardzo jednoznacznie
przeciwstawia si¢ ich sugestiom, w ktérych glosza, ze jego hold nie zostat zlo-
zony Stworcy w sposob nalezyty, czyli w formie dopuszczonej mocg tradycji.
Prébuje domagac si¢ poszanowania dla wlasnych, ekskluzywnych manifestacji
religijnych. Twierdzi, ze jesli nawet modlitwa nie jest wypowiadana w prze-
strzeni publicznej, to wcale nie znaczy, iz nie zostala realnie wypowiedziana.
Kreujac posta¢ swojego Kaina, autor Chéru choréw idzie bardzo daleko
w nieortodoksyjnym postrzeganiu istoty religijnosci. Z akcji dramatu wynika
wprawdzie, ze Kain zaczyna nasladowac swojego brata i buduje dopuszczony
przez tradycje stos ofiarny, ale jednocze$nie wypowiada kwestie, ktora przeczy
podjetym dziataniom:

O! Swiatlo, co jasniejesz w dzien i w noc!

Cieniu Stonica!

Zycie Ziemi!

Ruchu Nieba!

Duchul!

Oto wola brata zawista nad duchem moim! oto po raz pierwszy bratu uchy-
lam czolo miast Tobie! Wielka szta moc z oblicza brata; moc utwierdzona
wszystkiem jego otoczeniem, wszystkg bracig — gdy ja sam jeden... Wielka
sita stow brata - jako ze ofiare jego czynia wszyscy bracia i czynili ojce.
(Hulewicz, 1920, s. 17)



Religia w zyciu publicznym i jej obraz w literaturze przetomu XIX i XX wieku... 101

Rozmyslajac nad przytoczonym wyimkiem tekstu, uwaga czytelnika powin-
na przede wszystkim zwrocic sie w strone ekstatycznej pochwala mocy Ducha,
ktora legta u podstaw stworzonego $wiata. Dlatego tak niesamowicie kontrastuja
z nig kolejne sformutowania. Wygtaszajac je, Kain $wiadomie probuje ulec
wplywowi swojego brata Abla i podporzadkowac sie tradycyjnemu rytuatowi
oddawania czci Bogu. Wspomina m.in. o tym, ze w podobny sposéb zacho-
wywali juz ich przodkowie. A zatem w ich postepowaniu wypada upatrywac
wartosci publicznego, wspdlnego skladania holdu Absolutowi. Jednoczesnie
w pelni zdaje sobie sprawe z tego, ze tak istotna dla calej spotecznosci tradycja
zwyczajnie bladzi. Dlatego rozpaczliwie stwierdza, ze podporzadkowuje sie
woli brata i przeciwstawia Bogu. Z drugiej jednak strony zwraca si¢ z bezpo-
$rednig prosba do Boga o dyskredytacje dokonanej przez siebie ofiary. Jego
pragnienie wyrazaja ponizsze sformulowania:

Ofiare Ducha sam jeden czynig, jako sam jeden czynilem ja od poczatku.
Wszystka moc ziemi przeciw mnie jest i wszystka moc stworzenia Zywego
[...] - Zachwial si¢ w swej mocy duch mdj - Panie! Ty jeden umocnisz go,
gdy zechcesz. [...] Spraw, ze oczom ablowym nie objawi si¢ tajemnica mo-
jej ofiary, az gdy odrzuci ztote runa z duszy a naga wzniesie ku Tobie. [...]
Mocny Panie! spraw, ze znak Twdj nie umocni formy - jako chcg bracia, ale
umocni ducha ofiary - jako chce ja. Niech wiec ofiara ablowa uczyni znaki,
jako pragnie Abel, brat; od ducha mego zasi¢ niech oddalony bedzie wszelki
znak ziemi. (Hulewicz, 1920, s. 18-19)

Chcac w pelni odczyta¢ przywotany przekaz Kaina, nalezy zwrdcic¢ uwage
na duchowy wymiar ofiary, ktéra zawsze skladal Bogu. Jej ekskluzywnos¢
polegala zatem nie tylko na ezoterycznym charakterze, ale réwniez na prze-
ciwstawieniu si¢ usankcjonowanej przez tradycyjna religijnos¢ i autorytet jego
brata, Abla, materialnej egzemplifikacji ofiary. Z tego podniostego monologu
Kaina wynika wiec, ze zmaga si¢ on z odwiecznym ludzkim przywigzaniem
do materialno$ci i tendencja do swoistego uwiedniecia w zyciu doczesnym.
Wymiar metafizyczny tej tendencji uwidoczniony zostal przez Hulewicza
w Chorze chérow. Niestety okazuje sig, Ze owo pragnienie zasiedzenia w Zyciu
codziennym determinuje réwniez religijna obrzedowos¢. Jednakze Kain nie
pragnie jakiego$ gwaltownego, rewolucyjnego jej zburzenia i dlatego zwraca
sie do Boga z prosba o opieke nad ezoterycznym charakterem sprawowanej
ofiary. W swojej wypowiedzi podkresla, ze Abel musi dojrze¢ do zaakceptowa-
nia duchowego sposobu skladania ofiary Bogu, tzn. powinien ,,odrzuci¢ zlote
runa z duszy”. Jest to oczywiscie niestychanie czasochfonny proces, poniewaz
materialne manifestacje w obrzedowosci wynikajg z natury wszelkich bytow
stworzonych. Duchowo$¢ jest natomiast zawsze kwestig $wiadomego wyboru,
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a nie wynika z instynktownego odruchu. Nie chcac przyspiesza¢ wspomnia-
nego dojrzewania do duchowosci, Kain prosi Boga o wzmocnienie w Ablu
wrazenia, Ze jego materialny rytual oddawania czci Absolutowi jest stuszny.

Kreujac w Chdrze choréw ekskluzywistyczny model religijnosci depre-
cjonujacej rzeczywistos¢ materialng, Hulewicz stangl wobec problemu jej
spolecznej recepcji. Dlatego sprobowal opisa¢ w dramacie Kain proces dojrze-
wania ludzkiej spolecznosci do uwolnienia si¢ z niewoli oddawania czci Bogu
przede wszystkim w wymiarze materialnym. Modelujgc sposéb zachowania
Abla, dramaturg odkrywa, ze czlowiek jest niestychanie mocno przywigzany
do materialnej formy obrzedéw liturgicznych i dlatego proces odchodzenia
od jej wplywu bedzie mial wielowiekowy charakter.
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.To provide the country with brave, enlightened citizens.”
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Byl ks. Antoni Ludwiczak nieodrodnym synem kosciota katolickiego ,,no-
wych czasow”, wielkim oredownikiem i twérczym realizatorem zadan
wskazanych przez papieza Leona XIII w przelomowej dla katolickiej nauki
spolecznej Encyklice Rerum novarum z 1891 roku oraz przez papieza Piusa
IX w Encyklice Quadragesimo Anno ogloszonej w czterdziesta rocznice wy-
dania tej pierwszej. W tych wlasnie dokumentach nalezy poszukiwa¢ zrodet
jego duszpasterskiej postugi oraz podwalin wielu podejmowanych przez du-
chownego form spolecznej i o$wiatowej aktywnosci. Udanie potrafil tgczy¢
w swoich licznych dzialaniach srodowiskowych trzy pierwiastki: chrzescijan-
ski, patriotyczny i obywatelski za gtéwne zadanie wlasnej pracy przyjmujac
wielokrotnie przywolywane przezen przestanie: ,,dostarczy¢ krajowi dzielnych,
swiatlych obywateli” (Ludwiczak, 1918, s. 8).

Ma ks. Ludwiczak na swoim koncie szereg niewatpliwych osiagnie¢ — za-
réwno na niwie duszpasterskiej, jak i politycznej, spolecznej oraz oswiatowe;.
W publikacjach naukowych i popularnonaukowych jego posta¢ i dokona-
nia nie pojawiajg si¢ jednak zbyt czesto. Przypomina si¢ od czasu do czasu
jego dziatalnos¢ we wladzach Towarzystwa Czytelni Ludowych (Kabzinski,
1985; Libera i Sobanski, red., 1992), dzialania plebiscytowe na Warmii
i Mazurach u progu niepodlegtosci (Brenda, 2019, s. 64-82) czy propago-
wanie kultury i o$wiaty Luzyczan w okresie miedzywojnia (Luscanski, 1998,
s. 56-68). Rozpoznawalny jest jednak gtéwnie jako zalozyciel (w 1921 roku)
i wieloletni dyrektor Uniwersytetu Ludowego w Dalkach k. Gniezna — pierwszej
w II Rzeczypospolitej placowki dla starszej mlodziezy wiejskiej i matomiastecz-
kowej tego typu (por. np. Maliszewski, 2021, s. 134-150, s. 162-169; Rosalska,
2007, s. 107-109). Tymczasem dokonania ks. A. Ludwiczaka s3 duzo bardziej
znaczace. Wywarl on bowiem istotny wptyw na rozwoj spotecznej dzialalnosci
o$wiatowej przed odzyskaniem niepodlegtosci na terenie zaboru pruskiego
- zwlaszcza w Poznanskiem. Odegrat tez znaczaca w skali ogdlnopolskiej,
aczkolwiek dzisiaj zapomniang, role w wypracowywaniu koncepcji oraz
praktycznych rozwigzan organizacyjno-metodycznych o$wiaty pozaszkolnej
w dwudziestoleciu miedzywojennym.

Pozostawil po sobie okolo setki réznorodnych publikacji: ksigzek, roz-
dziatéw, artykuldéw, omowien i sprawozdan. W duzej mierze traktuja one
o uniwersytetach ludowych i mozliwosciach implementacji tej skandy-
nawskiej koncepcji oswiatowej w srodowiska polskiej wsi i matych miast,
a pdzniej, gdy to si¢ mu udalo, takze o ich biezagcym funkcjonowaniu oraz
mozliwo$ciach poprawy jakosci ich funkcjonowania. Niektore dotycza
jednak takze kilku innych obszaréw tematycznych, takich jak np.: ksztalto-
wanie postaw patriotycznych dzieci, mlodziezy i dorostych, propagowanie
w spolecznosciach lokalnych bibliotek i czytelnictwa, organizacja muzeéw
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regionalnych, prowadzenie amatorskich teatrow ludowych czy przeciwdzia-
tanie alkoholizmowi.

Analiza spu$cizny publikacyjnej ks. Ludwiczaka ukazuje go jako duchownego
oraz dziatacza zaangazowanego spolecznie, potrafigcego nakreslac sobie i in-
nym kierunki aktywno$ci edukacyjnej w taki sposob, by skutecznie podnosi¢
poziom kultury i o$wiaty w spotecznosciach lokalnych w zgodzie z nauka
kosciofa ,,nowych czaséw”. Warto zatem przyjrze¢ sie nieco blizej chocby
tylko niektérym jego postulatom wychowawczym i dziataniom kulturalno-
-o$wiatowym.

1. Droga zycia ks. Antoniego Ludwiczaka

Urodzil si¢ w dniu 16 maja 1878 roku w zubozalej rodzinie chlopskiej Jana
Ludwiczaka i Salomei z Pawelow. Jan, straciwszy nieco wczedniej za diugi
20-hektarowe gospodarstwo rolne w Wegierkach k. Wrze$ni, zmuszony
byt przenies¢ sie do Kostrzynia (pow. Sroda), gdzie podjat prace robotnika
drogowego. Antoni byl jednym z dziesieciorga rodzenstwa (do petnoletnio-
$ci oprocz niego dozylto jednak tylko dwodch braci — Ignacy i Wladystaw).
W roku 1881 rodzina Ludwiczakéw w poszukiwaniu poprawy warunkow
egzystencji przeprowadzila si¢ do Poznania, gdzie Jan znalazl zatrudnienie
w tamtejszym browarze, a nastepnie zostal koscielnym katedry na Ostrowie
Tumskim. Zwigzana z kos$ciotem praca ojca oraz zamieszkiwanie w dzielnicy
Chwaliszewo, ktérego mieszkancy ,w calym okresie rzadéw pruskich ujaw-
niali goracy patriotyzm i przywiazanie do tradycyjnych polskich zwyczajow
i obrzedow, gtéwnie o charakterze narodowo-religijnym” (Dabrowska, 1996,
s. 11), znaczgco wplynely na uksztaltowanie si¢ pozniejszej postawy zyciowej
Antoniego i zdeterminowaly jego dalsze losy.

W latach 1884-1891 uczeszczal do szkoty ludowej w poznatiskiej Srédce,
czego po latach nie bedzie wspominat zbyt dobrze, gdyz nauka tam prowadzona
byla po niemiecku, ale siedem lat systematycznej nauki szkolnej — co réwniez
przyznawal — dalo mu formalne podstawy do dalszej edukacji. Od dziewigtego
roku zycia, dzigki lokalnej bibliotece Towarzystwa Czytelni Ludowych, miat tez
regularny kontakt z polskimi ksigzkami, ktdrych czytanie stato si¢ dlan zyciowa
pasja. Z rekomendacji ks. Witalisa Maryjanskiego, ktory dostrzegt uzdolnienia
i pracowito$¢ nastoletniego Antoniego, przyznano mu stypendium katedralne.
Dzigki niemu, mimo niezamoznosci rodzicéw, mégt kontynuowac nauke na po-
ziomie szkoty $redniej. W tym czasie aktywnie zaangazowat sie w dziatalnos¢ taj-
nych kot samoksztatceniowych organizowanych przez Towarzystwa im. Tomasza
Zana. W 1900 roku w poznanskim Gimnazjum $w. Marii Magdaleny zdal mature.
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Postanowil zosta¢ duchownym. Duza role w podjeciu tej decyzji miala
praca formacyjna, prowadzona przez lata przez katedralnych duszpasterzy
oraz — jak wspominal — pragnienie matki, by syn zostal ksiedzem. Nie bez
znaczenia zapewne byt tez fakt, co podkresla autorka jego biografii Barbara
Dabrowska, ze:

[...] dla dzieci ubogich rodzicéw, jedna z nielicznych do dalszej nauki, a w kon-
sekwencji do awansu spotecznego, seminarium duchowne. Wybierajac stan
duchowny mdgt chlopski syn, chlopiec z ludu, liczy¢ na mozliwo$¢ wybicia sie,
na zmiane¢ swojej przynaleznosci spotecznej. Na tej drodze, przy wytezonej
pracy, checiach i zdolnosciach, mogt liczy¢ na sukces, na zaspokojenie ambicji.
(Dabrowska, 1996, s. 15-16)

Tak wigc 1 pazdziernika 1900 roku mlody Antoni podjat studia teologiczne,
najpierw Seminarium w Poznaniu (dwa lata studiow teoretycznych), nastepnie
w Gnieznie (jeden rok studiéw praktycznych).

Przyjat $wigcenia 15 grudnia 1903 roku i rozpoczal postuge wikariu-
sza, ktorg pelnitl do konca roku 1911 kolejno w Lubaszu (do sierpnia
1907), Buku (do lutego 1908), Ostrzeszowie (do lutego 1910) i Ostrowie.
W wszystkich parafiach, w ktérych pelnil swoja postuge, dal sie pozna¢
jako nietuzinkowy, niezwykle aktywny organizator wielu dzialan oswia-
towych i kulturalnych o charakterze religijnym i patriotycznym. Mozna
uznad, ze byt przykladem duszpasterza ,,nowych czaséw” - zaangazowanego
w sprawy spofecznosci lokalnej zgodnie ze wskazéwkami zawartymi w Rerum
novarum Piusa XIII (co, dodajmy, nie podobalo si¢ wladzom pruskim
i ,osadzonym w tradycji” starszym proboszczom, stajac si¢ powodem kolej-
nych przeniesien).

Dzialalnos¢ mlodego ksiedza szybko zostala dostrzezona w Towarzy-
stwie Czytelni Ludowych - najwazniejszej polskiej organizacji oswiato-
wej, dzialajacej od roku 1880 na terenie zaboru pruskiego (Kabzinski,
1985). Dziatalno$¢ w ramach TCL rozwijal on bowiem w kolejnych miej-
scach, pamietajac o dobrodziejstwach, jakich sam z jego strony doswiadczyl
w dziecinstwie. W ramach Towarzystwa obejmowal coraz wyzsze stanowiska
- od prezesa Komitetu Powiatowego TCL w Ostrzeszowie, poprzez delegata
na Sejmik Oswiatowy w Poznaniu, az do sekretarza generalnego z dniem
1 stycznia 1912 roku. Aby ks. Antoni mégt w pelni poswigci¢ si¢ dzialalnosci
organizacyjnej i programowej na rzecz Towarzystwa Czytelni Ludowych,
abp Edward Likowski zwolnil go wéwczas z obowigzkow duszpasterskich
w Ostrowie, czynigc prebendarzem w Pniewach. Sekretarzem generalnym TCL
ks. Antoni Ludwiczak pozostawal do roku 1933, wyznaczajac kierunki pracy
tej zasluzonej spolecznej organizacji o$wiatowej przez ponad dwie dekady.
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W pierwszych latach II Rzeczypospolitej ks. Ludwiczak, majac juz wcze-
$niej podobne do$wiadczenia na gruncie poznanskim (Rada Narodowa, Tajny
Miedzynarodowy Komitet Obywatelski, Komitet Obywatelski, Rada Ludowa,
Polski Sejm Dzielnicowy), podjat prébe aktywnego udzialu w krajowej poli-
tyce. Byl wspoltworcg utworzonego w lutym 1919 roku Narodowego Stron-
nictwa Ludowego, z ramienia ktérego dostal sie¢ do Sejmu Ustawodawczego
(1919-1922).

Wielokrotnie zabieral tez z trybuny sejmowej gtos w sprawach plebiscytow
na Gérnym Slasku i Warmii i Mazurach, podkreslajac, ze Rzeczpospolita,
zaangazowana w wojne polsko-bolszewicka, niedostatecznie dba o ostateczny
ksztalt granicy poinocnej, zachodniej i potudniowo-zachodniej kraju. Wielo-
krotnie wzywatl rzad do podjecia zdecydowanych krokéw na arenie miedzy-
narodowej, zmierzajacych do réwnouprawnienia strony niemieckiej i strony
polskiej (M...ki, 1920, s. 1). Dziatal tez aktywnie w sprawach plebiscytowych poza
Sejmem, m. in. kierujagc Warminskim Komitetem Plebiscytowym. Zgorzknialy po
porazce glosowania napisat 15 lipca 1920 roku w Gazecie Polskiej do ludnosci
polskiej zamieszkujacej Warmie oraz nadwislanskie tereny Prus Wschodnich:

Wrynik plebiscytu jest Wam juz wiadomy; jest on dla nas niepomysélny. Stato sie to,
co$my przewidywali. Zwyciezyta niesprawiedliwo$¢, nie prawda, ale przemoc,
gwalt i terror. Sto pie¢dziesiat lat rzadu pruskiego i kilka ostatnich miesiecy
gwaltow i falszow zrobily swoje. (Brenda, 2019, s. 83-84)

Jako posel angazowal sie w szczegolnosci w sprawy o$wiatowe pelnigc
funkcje przewodniczacego niezwykle istotnej dla uregulowania kwestii na-
rodowego systemu szkolnictwa oraz o$wiaty pozaszkolnej sejmowej Komisji
Oswiaty (Rzepecki, 1920, s. 242).

Po roku 1922 ks. Antoni Ludwiczak zrezygnowal jednak z dzialalnosci
politycznej (,,nie znositem politykierstwa i wasni”), w pelni oddajac si¢ pracy
na rzecz Towarzystwa Czytelni Ludowych i dzialalno$ci o§wiatowej — zwlasz-
cza kierowaniu nowo powstatym Uniwersytetem Ludowym w Dalkach, ktéry
prowadzit do wiosny 1938 roku.

Nastepnie, schorowany przenidst sie do wsi Chelmce k. Kruszwicy, gdzie
zostal najpierw administratorem a potem - z dniem 16 lipca 1938 roku -
proboszczem tamtejszej parafii. Rowniez tam, mimo krotkiej, bo zaledwie
kilkunastomiesigcznej postugi, zostat zapamigtany jako duszpasterz niezwykle
zaangazowany spolecznie, podejmujacy wiele inicjatyw o charakterze o$wiato-
wym i kulturalnym (Grabowski, 2021, s. 63-64; Gralak i Pronobis, 2024.10.02).

Nazwisko ks. Ludwiczaka znalazlo si¢ na liScie proskrypcyjnej, wiec juz w dniu
2 listopada 1939 roku zostal aresztowany przez gestapo i osadzony w areszcie
w Inowroclawiu. Trafit do obozu koncentracyjnego w Stutthofie, a nastepnie
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do Sachsenhausen (kwiecien 1940) i Dachau (grudzien 1940), gdzie otrzy-
mal numer obozowy 22576. Zapamietany zostal przez wspolwiezniow jako
osoba, ktora sama zachowawszy pogode ducha, wspierala innych, czesto duzo
mlodszych od siebie (por. np. Wnuk, 1985, s. 39-40). 18 maja 1942 roku prze-
transportowano go do Linzu. Zginat w komorze gazowej 17 czerwca 1942 roku
w zamku Hartheim w Alkoven. Jego ciato zostato spopielone. W 1998 roku
w parku za budynkiem dawnego Uniwersytetu Ludowego w Dalkach utwo-
rzono symboliczny gréb ks. Antoniego Ludwiczaka. Jak wspomina ks. Alojzy
Swieciochowski: ,,[...] przed uroczystoscig bylismy w Dachau i zaczerpneli$émy
prochéw spod krematorium. Niechze one napelnig grob, aby$my mieli pamiatke
w miejscu, w ktérym on dziatal”. Nastepnie urne z prochami uroczyscie prze-
niesiono do dalkowskiego parku i erygowano pomnik (Kwasnik, 2002.12.31).

2. W trosce o ksztatt oswiaty pozaszkolnej w odrodzonej Polsce

Analize wybranych obszaréw dzialalnosci spotecznej i oswiatowej ks. Antonie-
go Ludwiczaka warto rozpocza¢ od przypomnienia jego pierwszoplanowej roli,
ktora odegrat tuz po odzyskaniu przez Polske niepodleglosci w narodowej debacie,
dotyczacej spolecznych celéw, funkgji i zadan pozaszkolnej pracy o$wiatowej
oraz ksztattu przysztych regulacji organizacyjno-prawnych w tym zakresie.
Jako prezes Towarzystwa Czytelni Ludowych uzyskal bowiem wowczas mandat
do reprezentowania najwazniejszych tzw. starych (a wigc majacych tradycje
rozbiorowe) organizacji o§wiatowych podczas obrad Sejmu Nauczycielskiego,
obradujacego z inicjatywy ministra o§wiaty Ksawerego Praussa w Warszawie
w dniach 14-17 kwietnia 1919 roku. Przewodniczyl tam Sekcji Oswiaty Pozasz-
kolnej. Wygtaszajac referat plenarny, jednoznacznie opowiedziat si¢ za pozo-
stawieniem pracy o§wiatowej w gestii organizacji spolecznych i przeciwstawial
sie glosom o konieczno$ci podporzadkowania jej wtadzy centralnej oraz samo-
rzagdom. Mial tez znaczacy wplyw na ksztalt przyjetych przez Sejm Nauczy-
cielski wytycznych, odnoszacych sie do przyszlego ksztattu edukacji dorostych
w odrodzonej Polsce. Dorobkiem kierowanego przez niego gremium staly sie
nastepujace wnioski i rekomendacje:

Whiosek I: Zjazd uznaje, ze praca o§wiatowa stanowi jeden z najwazniejszych
dziatéw wychowania i nie moze by¢ traktowana jako pomocnicza dziatalnos¢
filantropijna. Dlatego nalezy wszelkimi srodkami dazy¢ do wytworzenia
dziataczy kulturalnych z wysokim wyksztalceniem ogélnym i fachowym oraz
specjalnym wyszkoleniem metodycznym i technicznym.
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Whiosek II: Zjazd uznaje, ze wszystkie czynniki powotane powinny przez
kursy, wystawy, ankiety i poradnie utatwia¢ wyszkolenie dziataczy kultural-
nych i przyczyniac sie do podniesienia tej pracy.

Whiosek III: Zjazd uznaje, ze podtozem ideowym niezmiernie doniostej
pracy nad zwalczaniem analfabetyzmu i nad podniesieniem kulturalnym
iobywatelskim mas ludowych winno by¢:

a) poczucie glebokiej tacznosci z ludem i doktadna, ze wspétzycia wynikajaca,
znajomos¢ potrzeb najszerszych warstw ludowych;

b) zrozumienie i zsolidaryzowanie si¢ z dgzeniami najnizszych warstw ludo-
wych do politycznego i spolecznego wyzwolenia.

Whiosek IV: Zjazd uznaje potrzebe systematycznie i na szeroka skale za-
krojonej akcji, majacej na celu zwalczanie analfabetyzmu i szerzenie wiedzy
elementarne;j.

Whiosek V: Zjazd uznaje, ze o§wiata pozaszkolna winna zaréwno co do inicja-
tywy, jak i co do pracy wykonawczej opierac sie na samopomocy spolecznej.
Pomoc za$ rzadu zaréwno moralna, jak i materialna winna by¢ skierowang
do tych wypadkéw, gdzie juz w zalozeniu samym ingerencja miejscowych
samorzadow i zrzeszen spolecznych nie wystarcza, a réwniez tam, gdzie
spoleczenstwo mimo wysitkéw nie moze podota¢ potrzebom.

Whniosek VI: Zjazd prosi Komisje O$wiatowa Sejmu o przygotowanie ustawo-
dawstwa bibliotecznego, umozliwiajacego szersza akcje zakladania bibliotek
powszechnych, oraz ustawy o instruktorach prac kulturalnych.

Whiosek VII: Zjazd wypowiada przekonanie, ze Wydzial Oswiaty Pozasz-
kolnej Ministerstwa Wyznan Religijnych i O$wiecenia Publicznego winien:
a) centralizowa¢ wyniki prac wszelkich organizacji kulturalnych w Muzeum
Oswiatowym i popularyzowa¢ je w wydawnictwach sprawozdawczych ido-
rocznych wystawach;

b) dopomaga¢ pracom spolecznym do wnoszenia si¢ na wyzszy stopien techniki.

Whiosek VIIIL: Zjazd przeciwstawia si¢ projektowi oddania pracy o§wiatowej
pozaszkolnej pod kontrole inspektoréw szkolnych. Pozadanym natomiast
byloby ustanowienie fachowych instruktoréw oswiatowych wystepujacych
jako doradcy. (Uchwalanie wnioskéw..., 1920, s. 238-239)

Widag, ze we wszystkich wnioskach pobrzmiewajg wyraznie echa pogladéw
spolecznych i o§wiatowych samego Ludwiczaka, a takze jego, kilkunastolet-
nie juz wowczas, doswiadczenia zaréwno w pracy w Towarzystwie Czytelni
Ludowych, jak i w poszczegdlnych srodowiskach lokalnych i organizacjach,
w ktoérych i na rzecz ktérych od roku 1903 dziatal (por. tez: Maliszewski,
2011, s. 156-157).
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3. Wybrane kierunki dziatalnosci spotecznej i oswiatowej

Analizujac dorobek spoteczny i pedagogiczny/o$wiatowy ks. Antoniego
Ludwiczaka, skupmy si¢ na kilku obszarach: promocji wstrzemiezliwosci,
wspieraniu bibliotek ludowych i czytelnictwa, propagowaniu amatorskiego
ruchu teatralnego oraz uniwersytetach ludowych.

3.1. Dziatalno$¢ antyalkoholowa

Juz od wczesnego dziecinstwa Ks. Ludwiczak mial mozliwo$¢ obserwowania
zgubnego wplywu alkoholu na spoteczenstwo. To spowodowalo, ze od samego
poczatku swojej postugi duszpasterskiej w kolejnych wielkopolskich parafiach
podejmowat wiele inicjatyw na rzecz zachowania abstynencji. U progu I wojny
swiatowej wszedl w sktad Zarzadu Gléwnego Zwigzku Towarzystw Zupelnej
Wstrzemiegzliwosci od Napojow Alkoholowych w Poznaniu ,Wyzwolenie”
Zwigzek skupial w tym czasie okoto pigciu tysigcy osob — zaréwno kobiet,
jak i mezczyzn, prowadzac szeroko zakrojong dzialalno$¢ propagujaca trzez-
wos¢: odezwy, odczyty, wyklady, wystawy abstynenckie, drukowanie ulotek
i plakatéw, wydawanie wlasnego czasopisma oraz organizujac grupy wsparcia
(Mrugas, 1914, s. 39-45). Duchowny aktywnie angazowal si¢ we wszystkie
te dzialania.

Przyktadem sposobu rozumienia przez ks. A Ludwiczaka sprawy wstrze-
miezliwosci moze by¢ zamieszczone w czasopismie Przyjaciel TrzeZwosci
omowienie glownych tez referatu pt. Abstynencja ze stanowiska indywidualnego
i spotecznego, ktéry wyglosil od podczas VIII Zjazdu Zwigzku ,Wyzwolenie”
w dniu 1 marca 1914 r.:

[...] Referent wskazuje na znaczenie ruchu abstynenckiego jako akeji o§wiato-
wej i kulturalnej. Zwalczajac przez dobrze zrozumiang o$wiate rozne zgubne
nalogi, a zwlaszcza zamitowanie do kieliszka, staramy sie przez to wyrabiac jak
najwigkszg liczbe dzielnych jednostek, dobrych Polakéw. Ta praca nad uszla-
chetnieniem jednostek ma jak najwigksze znaczenie spoteczne, gdyz dzielne,
trzezwe jednostki, zlaczone umitowaniem wspdlnych ideatdéw, stanowig naj-
pewniejszg podstawe dla trwalego rozwoju spoleczenstwa. (N., 1914, s. 35)

Jak wida¢, zachowanie trzezwosci bylo dla duchownego nie tylko indywidu-
alng sprawg jednostki, ale takze powinnoscig wobec catego narodu, a sama walka
z nalogiem alkoholowym powinna stanowi¢ zesp6t $wiadomych, zespolonych
ze sobg dziatan wychowawczych i aktywnosci kulturalnej.

Takze pdzniej, juz jako posel na Sejm Ustawodawczy w latach 1919-1922,
przynajmniej kilkukrotnie zabieral glos w tej sprawie. Jak na przykltad wtedy,
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gdy 3 czerwca 1919 roku byt jednym ze wspdtautoréw poselskiego projektu
dotyczacego wprowadzenia calkowitego zakazu sprzedazy spirytusu w celach
konsumpcyjnych oraz zaostrzenia kar za nielegalng produkeje i sprzedaz
alkoholu, czy gdy 10 czerwca tego roku zglosit wniosek, by gminom nada¢
prawo przeprowadzania referendéw dotyczacych mozliwosci wprowadzenia
zakazu sprzedazy alkoholu na swoim terenie ,,ze wzgledu na niebezpieczen-
stwo grozace krajowi z nadmiernego uzywania napojoéw alkoholowych” (za:
Grata, 2018, 5. 9).

Potrzebe zachowania trzezwosci, by méc swiadomie i dobrze stuzy¢ swoim
rodzinom i ojczyznie, podkreslal ks. Ludwiczak wielokrotnie réwniez w p6z-
niejszym okresie na famach kwartalnika stuchaczy uniwersytetow ludowych
Promien.

3.2. Promowanie bibliotek i czytelnictwa

Stalym zainteresowaniem ks. Antoniego Ludwiczaka w jego dziatalnosci spo-
tecznej cieszyly sie biblioteki i czytelnictwo. Poswigcal im wiele czasu przy
réznych okazjach. Szczegdlna troska otaczat biblioteki o§wiatowe (ludowe, pu-
bliczne) widzac w nich narzedzie umozliwiajace dotarcie do szerokich warstw
spoleczenstwa — w tym srodowisk wiejskich i robotniczych. Podkreslal, ze:

[0 ile] w bibliotekach naukowych pierwszym zadaniem bibliotekarza jest
staranne przechowywanie ksiegozbioréw, [to] w bibliotekach o$wiatowych
[...] - doprowadzanie ksiazek do rgk czytelnika. Tam bibliotekarz pracuje
dla biblioteki — w odosobnieniu od czytelnikéw, powierzajac ich obstuzenie
personelowi nizszemu; tutaj bibliotekarz pracuje dla publicznosci, wychodzi
wiec na zewnagtrz, a prace wewnetrzng pozostawia personelowi pomocni-
czemu. Biblioteka o$wiatowa jest bowiem instytucja wybitnie pedagogiczna.
(Ludwiczak, 1929, s. 318-319)

Z tego powodu nalezy pamieta¢, ze jej zadaniem nie jest jedynie dostar-
czanie czytelnikom powiesci ,tylko dla zabicia czasu’, ale ma ona stanowi¢
uzupelnienie wyksztalcenia szkolnego i dawa¢ im sposobno$¢ do dalszego
ksztalcenia. Dobry bibliotekarz powinien by¢ ,,rzeczywistym nauczycielem
na wsi” czy wsrdd robotnikéow (Ludwiczak, 1916, s. 4). W innym miejscu
obowigzki bibliotekarza wzgledem czytelnikow okreslal nastepujaco:

a) dba¢ o zewnetrzny porzadek wypozyczalni,

b) uczyni¢ wszystko, azeby czytelnika przyzwyczai¢ do punktualnosci,

c) by¢ pomocnym w wyborze ksigzek (Ludwiczak, 1929, s. 319).
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Warto tez dokladnie prowadzi¢ dokumentacje dotyczaca wypozyczen,
nadawa¢ wszystkim pozycjom sygnatury, ustali¢ i upowszechni¢ godziny
otwarcia itp. Aby osiagna¢ sukces frekwencyjny i w rezultacie efektywnie
wplyna¢ na poniesienie poziomu kulturalnego swojej spotecznosci, nalezy
spelni¢ kilka warunkéw. Przede wszystkim duza wage nalezy przywigzywac
do doboru ksiegozbioru i wyeksponowania tych wartosciowych pozycji, na
popularyzacji ktérych bibliotece i bibliotekarzowi w szczegdlnosci zalezy. To
wymaga za$ od tych ostatnich, z jednej strony dokladnej znajomosci catosci
bibliotecznych zbiordw, z drugiej za$ kladzie na ich barki istotne powinnosci
moralne zaréwno wobec dzieci, jak i dorostych (Ludwiczak, 1916, passim).

Ks. Ludwiczak dodawat réwniez z przekonaniem, ze dziatalnos¢ bibliotek
o$wiatowych nalezy postrzegac jako czes¢ zintegrowanych oddziatywan kul-
turalno-oswiatowych na poszczegélne spoltecznosci lokalne. Z tego powodu
bibliotekarze powinni, o ile to tylko mozliwe ze wzgledu na warunki lokalowe,
udostepnia¢ pomieszczenia biblioteki na organizacje innych przedsiewziec
o charakterze edukacyjnym i aktywnie angazowac sie takze w dziatania tego
typu w swoim otoczeniu — odczyty, kursy, zajecia w uniwersytetach ludowych
itp. (Ludwiczak, 1929, s. 319).

3.3. Propagowanie teatréw ludowych

Wirod srodkow oddziatywania wychowawczego i kulturalnego na srodowiska
lokalne wazne miejsce zdaniem ks. Antoniego Ludwiczaka zajmuje amatorski
ruch teatralny. Aktywno$¢ w tym zakresie promowat juz jako mtody kanonik
w czterech kolejnych parafiach, w ktérych sprawowat postuge. Sztuki teatralne
regularnie przygotowywane byly takze przez uczestnikow zaje¢ kolejnych
kurséw meskich i zenskich Uniwersytetu Ludowego w Dalkach, ktérym od
1921 roku kierowal przez niemal dwie dekady.

Szczegolne mozliwosci szerokiego promowania teatru zyskal Ludwiczak
z poczatkiem 1912 roku, gdy jako prezes zarzadu mogt przeforsowacé komplek-
sowe rozwigzania w tym zakresie w ramach Towarzystwa Czytelni Ludowych.
Do pracy przystapil bardzo energicznie, wiec juz po dwoch latach gotowe bylo
bodajze najwazniejsze w calej historii dziatalnosci TCL przed rokiem 1939
opracowanie programowo-organizacyjno-metodyczne, dotyczace prowadze-
nia teatréw ludowych. Przyjeto ono charakter podrecznika ,,dla urzadzajacych
przedstawienia amatorskie” (Ludwiczak, 1914).

Juz w poczatkowych fragmentach ksigzki znajdujemy uwage ks. Ludwicza-
ka, ukazujaca rozumienie przezen zadan amatorskich teatrow:

Lud nasz chetnie chodzi na przedstawienia i tam, gdzie sie zetknal z te-
atrem, wielce sie rozmitowal w nich. Jesli wiec ma by¢ srodkiem o$wiatowym
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i cywilizacyjnym, natenczas trzeba go zorganizowa¢ w duchu prawdziwie
obywatelskim. (1914, s. 1)

Dalej duchowny wskazuje na korzysci, jakie udzial w zajeciach, probach
i przedstawieniach daje aktorom-amatorom: ,,przez teatr pielegnuje si¢ po-
miedzy innymi towarzysko$¢ wsrod czlonkdow, sprawia sie im rozrywke mitg
a co najwazniejsze ksztalci sie czlonkéw i publicznos¢ moralnie i umystowo”
(1914, s. 2). Wymienia tez zadania teatréw amatorskich wzgledem grajacych
aktoréw i odbiorcow:

a) dostarczanie amatorskim autorom i publicznosci ,,rozrywki godziwej,

b) ksztalcenie amatoréw i widzéw w zakresie poprawnosci jezyka ojczy-
stego, zasobu stow i pamieci,

¢) wychowanie do wartosci pozadanych spolecznie, w przypadku aktoréw
takze ¢wiczenie ,wystgpowania $mialego publicznie i przemawiania” (1914, s. 4).

Ludwiczak podkresla, by repertuar dobiera¢ w taki sposéb, by spetniat
powyzsze zadania. Wskazuje tez, ze:

[z wyjatkiem jasefek] unika¢ nalezy przy wystepach amatoréw sztuk, w kto-
rych wystepuja osoby zbyt wielkie i wiete jak Chrystusa Pana, Naj$wietszej
Maryi lub inni $wieci [...] Nie naleza takze na scen¢ ceremonie koscielne
np. udzielanie chrztu dziecku, bo¢ to zwykle niezgrabe wykonanie , zamiast
nastraja¢ powaznie, wywotuje $miech u publiczno$ci. (1914, s. 6).

Wiele uwagi w podreczniku poswieca takze technicznej stronie przedsta-
wien amatorskich:

« zadaniom rezysera i kierownika przedstawienia (,,rezyserem powinna
by¢ osoba inteligentna, obyta z teatrami w ogéle, a przed wszystkim z teatrami
amatorskimi’, ,,jest on bodaj czy nie najwazniejsza osoba, od ktorej zalez i gra
dobra, i gustowna dekoracja sceny”);

o roli dekoratora (,powinien mie¢ pewien zmyst estetyczny, azeby gu-
stownie przybra¢ scene, odpowiednio do wymagan sztuki”);

» obowiazkom suflera (,,z tekstem musi by¢ tak obeznanym, ze kazdej
chwili bylby gotéw, tekst odnalez¢”, ,wzrok jego zwrdcony jest zawsze do
twarzy mowigcego’);

« doborze aktoréw-amatoréw do danego przedstawienia (,,s3 ludzie,
ktérzy nie nadaja si¢ w ogole do gry, np. zbyt matego wzrostu, ludzie z bledem
jezykowym np. jakajacy si¢’, ,nadajacym si¢ do rol komicznych, nie daje sig rél
powaznych, bo samo ich wystgpienie na scenie gotowe jest wywola¢ smiech”)
(Ludwiczak, 1914, s. 7-11).
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Zestawiony przez duchownego podrecznik zawiera w drugiej czesci krotkie
omodwienia az stu trzydziestu pieciu utwordw scenicznych (wybranych sposréd
ponad trzystu przejrzanych) zestawionych w podziale na cztery kategorie: fatwe,
trudniejsze, trudne i — osobno - jasetka. Kazdorazowo przy charakterystyce danej
sztuki okreslony zostat jej stopient trudnosci (np. ,,trudne, wymaga bowiem opano-
wania obszernego materialu”, ,wykonanie wzglednie tatwe”, ,,s3 to jasetka trud-
niejsze od innych”) i potrzebna obsada (,,przedstawia¢ mozna tam tylko, gdzie
sg zdolni soliSci w $piewie”), nierzadko tez — wymagania dotyczace scenografii
(np. ,,sceneria bardzo skomplikowana. bo potrzeba drzew, zamek, [...] orkiestry”,
»skomplikowana, zmiana bardzo czesta: dziedziniec przed willa Marcelina, sala
w patacu prefekta, wigzienie i rynek miasta”), wskazéwki wykonawcze (np. ,wy-
maga gry subtelniejszej [...] amatorki muszg zna¢ doskonale formy towarzyskie”,
»0dwazy¢ sie¢ moga amatorowie inteligentni i rutynowani’, ,,niektére zwroty
trzeba opuscic¢ ze wzgledéw policyjnych”), wybrane kwestie organizacyjne (np.
»polecamy sprzedawac libretto przy kasie, a zeby publiczno$¢ lepiej zrozumiata
tres¢’, ,,do przedstawien w kotach pensjonarek, w kotku rodzinnym, gdzie chodzi
oto, azeby same kobiety wystepowaly, gdyz role mezczyzny mozna opuscic”)
czy ogblne oceny artystyczne (np. ,rzecz bardzo staba i bez akgji, lecz dobrze
grana moze si¢ podoba¢ dla swojskosci’, ,,rzecz sredniej wartosci. Johan mowi
brzydkim zargonem polsko-niemieckim; czy to jest dobrze i pedagogicznie?”,
»rzecz do$¢ dobra, a w kazdym razie nieszkodliwa’, ,komedia do$¢ dowcipna
- lecz bez glebszej mysli”) (Ludwiczak, 1914, passim).

Analiza tresci wybranych przez kierowany przez ks. Ludwiczaka zesp6t
propozycji repertuarowych pokazuje, ze bazowal on zaréwno na twodrczosci
autoréw polskich — i twércéw ludowych, i pisarzy o znaczeniu regionalnym,
oraz tych bardziej znanych jak Wladystaw Belza, Jézef Blizinski, Aleksander
Fredro (az trzynascie propozycji!), Maria Konopnicka czy Gabriela Zapolska,
jak i- cho¢ rzadziej - zagranicznych, gtéwnie francuskich (Fernand Beissier,
Léon Gozlan, Eugéne Marin Labiche, Edouard Pailleron i in.). Symptomatycz-
ny dla postawy prezentowanej przez patriotyczne srodowisko TCL jest niewat-
pliwie fakt, ze w wyborze znalazla si¢ tylko jedna sztuka autora niemieckiego
(jednoaktowa komedia Gustava von Mosera). Wida¢ tez wyraznie, ze obok
licznych warto$ciowych wychowawczo i artystycznie propozycji znajdziemy
réwniez takie, ktorych zadaniem jest zapewnienie niewyrobionym odbiorcom
niewyszukanej rozrywki, a aktorom-amatorom — przyjemnosci.

3.4.Tworzenie uniwersytetow ludowych

Ta dzialalnos$¢ ks. Antoniego Ludwiczaka jest wspolczesnie najbardziej zna-
na, o czym wspomniano juz na wstepie niniejszego szkicu. Przypomnijmy
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zatem jedynie kilka najwazniejszych kwestii. Ot6z prace studyjne dotyczace
mozliwo$ci uruchomienia w $rodowisku wielkopolskiej wsi internatowego
uniwersytetu ludowego prowadzone byly przez niego od roku 1913. Swoja kon-
cepcje, zmierzajacg do adaptacji i implementacji rozwigzan skandynawskich,
bazujacych na ideach spotecznych ,,szkoly dla zycia” bp. Mikotaja Grundtviga,
opieral gléwnie na autorach niemieckich i opublikowanym takze w jezyku pol-
skim szkicu rosyjskiej matematyk Zofii Kowalewskiej pt. Uniwersytet chtopski
w Szwecji (1903). Podkresli¢ warto, Ze ks. Ludwiczak uznawal uniwersytet lu-
dowy za najbardziej rozwinieta i dojrzala formute organizacyjno-metodyczna
pracy o$wiatowej w $rodowisku wiejskim (i matomiasteczkowym), w ktorej
mozna pomiesci¢ niemal wszystkie inne formy dziatalnosci wychowawczej
i kulturalnej rozwijanej dotychczas przez Towarzystwo Czytelni Ludowych.

Plany otwarcia takiej placowki pokrzyzowata I wojna swiatowa. Pierwszy zaklad
o$wiatowy tego typu udafo siewigcks. A. Ludwiczakowiuruchomi¢ dopierojesienia
1921 roku w podgnieznienskiej wsi Dalki. Pisal o tym z nieukrywang satysfakcja
na tamach Przeglgdu Oswiatowego w nastepujacy sposob:

Dnia 4 pazdziernika 1921 r. nastapilo uroczyste poswiecenie przez ks. kardynata
Dr. Dalbora pierwszego Uniwersytetu Ludowego w Polsce w obecnosci licznie ze-
branych gosci, reprezentantéw Rzadu polskiego i dwudziestu zapisanych stuchaczy,
ktérych liczba w przeciagu tygodnia urosta do trzydziestu pieciu. [...] Byt to dzien
uroczysty i podniosly; wszyscy uczestnicy zdawali sobie sprawe, ze jest to chwila
wazna w rozwoju o$wiaty w Polsce. (Ludwiczak, 1922, s. 1)

Podkreslal tez, ze odlozenie w czasie o kilka lat otwarcia placowki w sto-
sunku do pierwotnych planéw, ,,zmienilo cel z umocnienia w stuchaczach
polskosci i uodpornienia przeciwko wynarodowieniu, na ksztattowanie cech,
ktore by w szkole [dla] zycia, przygotowywaly do wzorowego wypelnienia po-
winno$ci wzgledem narodu i panstwa” (Ludwiczak za: Sobanski, 1996, s. 86).

Jak podkresla znawczyni tradycji i wspotczesnosci katolickich uniwer-
sytetow ludowych w Polsce, Malgorzata Rosalska, w zakladzie o§wiatowym
w Dalkach zadania o§wiatowe realizowane byly gtéwnie ,,poprzez wychowanie
obywatelskie w duchu katolicko-narodowym”, gdyz ,,procesy wychowawcze
w ujeciu Ludwiczaka byly zdecydowanie wazniejsze od zadan zwigzanych
z ksztalceniem” (2007, s. 108).

Sam ks. Ludwiczak wskazywal, ze ,, kierunek wychowawczy [uniwersytetu
ludowego] ma by¢ idealistyczny [i] dazy¢ bedzie do podniesienia umystowego
i moralnego wychowankéw [a] gtéwnymi przedmiotami beda: jezyk ojczysty,
historia, literatura, przyroda, rachunki, gimnastyka” (1921, s. 10).

Ks. Antoni Ludwiczak osobiécie pokierowal Uniwersytetem w Dalkach -
do 1933 roku, Iaczac stanowisko jego dyrektora z funkcja prezesa zarzadu TCL,
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a potem do 1938 roku poswieciwszy si¢ temu zadaniu calkowicie. Prowadzona
przez niego placodwka stala si¢ rowniez wzorcem dla kolejnych uniwersytetow
ludowych Towarzystwa w Odolanowie, Zagérzu i Bolszewie.

Podsumowanie

Ks. Antoni Ludwiczak (1878-1942) nie jest wspolczesnym jeszcze zbyt dobrze
znany. Ten nietuzinkowy duchowny i dzialacz spoleczny niewatpliwie ciagle
jeszcze czeka na zajecie naleznego mu miejsca w panteonie wielkich Wielkopolan
koncowego okresu czaséw rozbiorowych i dwudziestolecia miedzywojennego.

Waznym motorem jego spolecznej aktywnosci byla wielka wrazli-
wos¢ na potrzeby tych spolecznosci, ktore dzisiaj okreslilibySmy mianem
marginalizowanych czy defaworyzowanych: wloscian, robotnikéw prze-
mystowych, kobiet, ubogiej mlodziezy, mniejszosci itp. W proponowa-
nych dziataniach inkluzyjnych bliski byl koncepcjom wychowania warstw
plebejskich Karola Libelta (1807-1875), rozwoju o$wiaty pozaszkolnej
Ewarysta Estkowskiego (1820-1856) oraz podniesienia gospodarczego
i kulturalnego wsi poprzez edukacj¢ Augusta Cieszkowskiego (1814-1894).
Mozna go zatem uznac za kontynuatora idei i koncepcji tych wybitnych pol-
skich pedagogow czaséw zaborowych.

Niewatpliwie byl tez ks. Ludwiczak spadkobiercg wielkopolskich idei pra-
cy organicznej oraz dziatan catego poprzedzajacego go pokolenia dzialaczy
spolecznych i gospodarczych z Wielkiego Ksiestwa Poznanskiego, takich jak
Hipolit Cegielski, Karol Marcinkowski, ks. Augustyn Szamarzewski czy ks.
Piotr Wawrzyniak, czemu dawatl wyraz poprzez swoje spoteczne zaangazowa-
nie. Byl tez, co wazne, wzorcowym przykladem duchownego ,,nowych czasow”,
ktory rozumie przestanie Leona XIII zawarte w Rerum novarum i potrafi je
skutecznie realizowa¢ w praktyce przez blisko cztery dekady swej pracy dusz-
pasterskiej i oswiatowej ,,dostarczajac krajowi dzielnych, $wiatlych obywateli”.
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na przetomie XVII i XX wieku w kontekscie
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The role of Protestant education in shaping the public education system

in the United States of America at the turn of the 20th century
in the context of American history and culture

Abstract. As some of the earliest settlers in New England, the Puritans had a tremendous
impact on shaping the American education system, especially the development of col-
leges. Their religious and social beliefs were the foundation on which elite universities
in the United States of America were built. The curricula of the first public schools and
universities were strongly rooted in the humanities and theology. The purpose of teaching
at the time was strongly linked to the Puritan belief in the importance of education for
understanding the Scriptures. Puritans, but also Quarians, Baptists, Calvinists, Presby-
terians and other Protestants laid down a model of teaching based on discipline, hard
work and intellectual development. Thus, the role of the teacher, who controlled the stu-
dent’s progress and his adherence to moral principles, was essential. In the course of time
and under the influence of the action of, among others, other currents of Protestantism,
especially under the influence of liberal Protestantism including the activities of W. Glad-
den or W. Rauschenbusch, who, within the framework of the “gospel of love,” conducted
a dispute with the “old school” Presbyterianism. One of the effects of this change was the
secularization of education in the US, which fostered the spread of democratic values and
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the formation of civil society. This resulted in the spread of education among previously
excluded groups, i.e. women and migrants. Yet the practical view of education strongly
dominant in Protestant thought was and still is an important element distinguishing edu-
cation in the United States of America from other educational systems in the world, along
with the spread of the idea of democracy and the building of civil society.

Keywords: Puritanism, higher education, popular education, liberal Protestantism,
Protestant education.

I. Purytanizm a ksztatltowanie edukacji
i tozsamosci narodowej Stanéw Zjednoczonych Ameryki

Purytanie, ktérzy przybyli w 1630 1. do ,,Nowego Swiata” z teologia przymie-
rza, przelozyli ja na budowane przez siebie instytucje, takie jak koscioly,
szkoly czy urzedy, przekladajac to tym samym na relacje administracyjne
w zakresie funkcjonowania poszczegdlnych stanéw oraz spoleczenstwa. Ich eks-
perymenty spofeczne w Anglii i Ameryce, cho¢ zakonczone niepowodzeniem
w pierwotnej formie, stanowily unikalne zjawisko w dziejach obu tych krajow.
Cho¢ purytanska utopia spoleczna nie przetrwata, wiele ich idei zachowalo si¢
w skonkretyzowanej formie, przekladajac sie na tresci amerykanskiej tozsa-
mosci. Nalezy w tym miejscu nadmienic za J. Nikitorowiczem, ze w zasadzie
okreslony kod genetyczny jest podlozem tozsamosci, dlatego mozna méwic
raczej o ,identyfikacji” lub ,,samookresleniu” niz o tozsamos$ci w jej Scistym
rozumieniu (2005, s. 60). Ponadto tozsamos¢ posiada zréznicowana jakos¢, na
ktérg wptywaja okreslone pneumatofory, co tym samym ksztaltuje rézne typy
tozsamosci: tozsamos¢ podwojna, potrojong, rozproszong (Nikitorowicz, 2003,
s. 62-64), hybrydowa (Nikitorowicz, 2019, s. 11-21) czy heterogeniczna (Kos-
sak-Glowczewski, 2015, s. 141). A zatem idac za mysla polskich pedagogow,
kwestia tozsamosci jest zagadnieniem ztozonym i trudno méwi¢ o istotnym
wplywie samego protestantyzmu na tozsamo$¢ spoleczenstwa USA. Dlatego
na potrzeby pracy kwestia tozsamosci ujeta bedzie jako proces, odnoszac si¢
do mysli K.J. Tillmanna, ktéry pisal: , Tozsamo$¢ »Ja« rozumiana jest wiec
jako proces i jako osiggniecie, ktorego w interakcji trzeba dokonywac stale na
nowo’ (1996, s. 147). Niemniej purytanizm byt nie tylko ruchem spotecznym,
ale takze pradem intelektualnym, dlatego pewne okreslone tresci purytanizmu
w postaci okreslonych artefaktow sg zauwazalne w kulturze amerykanskiej.
Tutaj nalezy zwro6ci¢ uwage na badania nad psychologia religijng tego
odlamu protestantyzmu. Purytanie, poprzez analiz¢ wlasnych do$wiadczen
duchowych, a takze poprzez kazania i traktaty, gteboko zbadali proces na-
wrocenia. Ich zainteresowanie wewnetrznym zyciem cztowieka wykraczalo
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poza to, co prezentowali wczesniejsi reformatorzy tacy jak Luter czy Kalwin.
Purytanskie rozwazania na temat duchowej transformacji, jak pokazuja
T. Shephard, T. Hooker czy J. Cotton, w owym czasie wyznaczaly standardy dla
pdzniejszych ruchéw odrodzeniowych i ewangelicznych. Jednakze J. Edwards
(1703-1758), jeden z najwybitniejszych myslicieli purytanskich, stanat przed
nowym wyzwaniem. W XVIII wieku w Europie pojawila si¢ nowa forma etyki,
ktéra — cho¢ podobna do purytanskiej w akcentowaniu wewnetrznej prze-
miany - roznila si¢ fundamentalnym zalozeniem. O ile purytanie podkreslali
grzesznos¢ czlowieka i potrzebe boskiej faski, o tyle nowa filozofia moralna
zakladala, Ze ludzie z natury posiadajg zdolnos¢ do dobra. Edwards musial
zmierzy¢ si¢ z tym nowym nurtem myslenia, prébujac obroni¢ purytanskie
przekonania w transformujacym si¢ $wiecie (Ringenberg, 2006, s. 20). Dla
platonisty z Cambridge, H. Morea (1614-1687), brytyjskiego sentymenta-
listy lorda Shaftesburyego (1671-1713) oraz szkockiego filozofa moralnosci
E Hutchesona (1694-1746), zdolno$¢ do cnotliwego postepowania byla nie-
jako wpisana w nature czlowieka. Nie bylo potrzeby szczegélnej interwencji
boskiej, taski, aby przygotowa¢ serce do moralnego dziatania. To wlasnie ten
poglad, zakorzeniony w tradycji arystotelesowskiej i modyfikowany przez
o$wieceniowa filozofi¢ moralng, stanowil powazne wyzwanie dla teologii
reformowanej i augustynizmu, a zwlaszcza dla pogladéw J. Edwardsa. Ten,
jako zagorzaly zwolennik etyki wolicjonalnej i uczuciowej, musial zmierzy¢
sie z tym dziedzictwem, bronigc tezy o koniecznosci boskiej taski w procesie
moralnego odrodzenia cztowieka (Ringenberg, 2006, s. 20-21).

Jak wiekszo$¢ religii protestanckich, takze i ten nurt uznawat pigc istotnych
zasad protestantyzmu: sola Scriptura, sola Fide, sola Gratia, solus Christus,
soli Deo Gloria. Pierwsza z nich odnosita si¢ do kwestii znaczenia Biblii jako
jedynego i nieomylnego zrodla wiary i praktyki chrzescijanskiej. Wigzato sie to
z odrzuceniem tradycji koscielnej interpretacji Starego i Nowego Testamentu,
narzuconej przez Koscidt rzymskokatolicki, a skupieniem si¢ na ich indywi-
dualnym rozumieniu. Druga z zasad odnosita si¢ do usprawiedliwienia przed
Bogiem, ale nie na zasadzie dobrych uczynkéw, jak np. miato to miejsce w
katolicyzmie rzymskokatolickim. Tym samym odrzucano poglad, ze cztowiek
moze sobie zastuzy¢ na zbawienie. Z tym aspektem wiary protestanckiej 13-
czyla si¢ kolejna zasada, a mianowicie uznanie Jezusa Chrystusa za jedynego
posrednika pomigdzy Bogiem a czlowiekiem. Zbawienie jest mozliwe tylko
poprzez wiar¢ w Niego. Ostatnim istotnym aspektem byla kwestia chwaty
naleznej Bogu, poniewaz wedlug purytan wszystko, co czlowiek moze mie¢
i doswiadczag, jest zastuga Boga.

Niemniej znaczace byly symbole dla tych protestantéw. Jednym z nich
byt podarunek. Odgrywal on istotng role réwniez w odniesieniu do eduka-
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cji, poniewaz dla nich wiedza byla uznawana za dar od Boga i musiala by¢
wykorzystywana w stusznym celu. Innym waznym symbolem powigzanym
z edukacja byto nauczanie. Wedlug tego nurtu protestantyzmu nauczanie
wigzalo si¢ z pelnieniem pewnej okreslonej roli. Innymi istotnymi symbola-
mi takze powiazanymi z edukacjg byly: Biblia, szkola oraz dom. Symbole te
pelnily takze waznag role jako narzedzia do przekazywania istotnych dla nich
wartosci. Jednym z waznych symboli byl Duch. Purytanie wierzyli, ze dziata
on w sercach ludzi, inspirujgc ich do nauki i praktykowania cnét. Poza tym
edukacja wedlug wspomnianego ruchu religijnego miata za zadanie pomdc
w odkryciu i spetnieniu powotania. To z kolei wigzalo si¢ z pojeciem indywi-
dualizmu. Aczkolwiek to, jak rozumiemy je wspoétczesnie, moze wydawac si¢
sprzeczne z pogladami kongregacjonalistow z Nowej Anglii. Dla nich jednostka
byla nieodlacznie zwigzana z cato$cia — z kongregacja, z kosciotem. Stad
stowo to wywodzi sie od tacinskiego ,individuus”, ktére sktada sie z przed-
rostka ,,in-” oznaczajacego ,,nie” oraz czasownika ,dividere” — dzieli¢. Stad
dostownie ,,indywidualny” oznacza ,,niepodzielny”. Dla wspolczesnego czlo-
wieka spoza kontynentu péinocnoamerykanskiego indywidualno$¢ kojarzy
sie raczej z odrgbnoscig, autonomis, niezaleznoscig. Tymczasem dla purytan
»hiepodzielno$¢” jednostki nie oznaczala jej oderwania od spotecznosci, lecz
raczej pelne uczestnictwo w niej. R. Williams zwrdcit uwage na t¢ pozorna
sprzeczno$¢, wskazujac, ze termin ,,indywidualny” najczesciej odnosimy
do czegos, co jest oddzielone, odrebne. Natomiast ,,niepodzielny” sugeruje
zwigzek z czyms$ wigkszym, caloé¢. Dla kongregacjonalistow ,,niepodzielnos¢”
jednostki nie oznaczala jej oderwania od spotecznosci, lecz raczej pelne
w niej uczestnictwo. Ponadto pojecie powyzsze skorelowane bylo z innym
pojeciem — instytucji (Williams, 1983, za: McKnight, 2015, s. 43). Jej rozu-
mienie, pdzniej ujete w rozumieniu L.V. Ballarda, réwniez odnosito si¢ do
calosci spolecznego bytu, gdzie instytucja byta rozumiana nie jako umystowa
projekcja spolecznej rzeczywistosci oderwana od jednostek i spoteczenstwa,
ale jako wyraz wspdlnej woli grupy spotecznej (1936, s. 3, za: Sowa, 1975).
Wraz z poczatkiem narodzin edukacji w USA mozna zauwazy¢ silny wptyw
religii, w tym wypadku purytan, ktérzy osiedliwszy sie tam w XVII wieku,
nadali znaczacy ksztalt rodzacej sie wowczas edukacji. Wspominane wcze-
$niej utopijne idee tego odtamu protestantyzmu miaty swoje odzwierciedlenie
w owczesnej praktyce spotecznej, ktorej celem bylo uksztalttowanie okreslonego
typu obywatela. Wyrazem powyzszych byly znane z Biblii motywy ,,miasta
na gorze” (Mt 5,14) oraz ,Nowy Izrael” (Ga 6,16). Purytanie widzieli bowiem
swoja nowg ziemie obiecang w Ameryce. W tej mierze waznym czynnikiem
byl praktycyzm, szczegdlnie istotny w edukacji. Pézniejszym tego wyrazem
byto zaakceptowanie przez powyzszy odlam protestantyzmu technologii, ktora
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z czasem w réznej formie pojawiala si¢ w programach edukacyjnych. Jednym
z przykladow poézniejszej fascynacji technologia byla praca napisana przez
W. Amesa pt. Technometria, ktora byla jednym z gtéwnych tekstow w XVIII wieku
na Harvardzie oraz w Yale University (McKnight, 2015, s. 61). Wspomniany
autor pisal:

[...] wiedza o wszystkich sztukach, ktéra odpowiednio okresla granice i cele
wszystkich sztuk oraz kazdej sztuki... Zrozumienie wszystkich tych sztuk,
dzieki ktérym rzeczy emanuja od Pierwszej Istoty i powracaja do niej, nazywa
sie encyklopedia, ktorej pierwszym ogniwem fanicucha jest logika, a ostatnim
teologia. (McKnight, 2015, s. 61)

Nalezy podkresli¢, ze model edukacji purytanskiej mial przede wszystkim
ksztaltowa¢ poboznych obywateli, zdolnych do samodzielnego studiowania
Biblii. Wyrazem tego byly okreslenia ,,Godly life” i ,,Godly learning”. Pojecia
te miaty podkresla¢ zwigzek pomigdzy poboznym zyciem a nauka (McKnight,
2015, s. 2). W tej mierze, wzorem starogreckim i rzymskim, zdobyta wiedza
miafa udoskonala¢ moralnie, podobnie jak pdzniejsza forma paidei w staro-
zytnej Grecji (Jaeger, 2001, s. 289). Stad tez pojecie ,,Rzeczywistych Amery-
kanskich Idealéw” odnosilo si¢ do trwalego wplywu wartosci purytanskich
na amerykanskg kulture i spoleczenstwo, w tym na system edukacji.

Nie mozna takze wykluczy¢, ze purytanizm jako pierwszy odtam protestan-
tyzmu wplynal na kierunek rozwoju amerykanskiego spoleczenstwa, na idee,
warto$ci, postawy i normy oraz w pewnym okresie na ksztalt struktury spotecznej
tego spoleczenstwa, czego wyrazem byl rozwdj klasy sredniej w tym kraju. Jedna
z cech, ktéra ja wyrdzniala, byla tak nobilitowana przez purytan edukacja oraz
pracowitos¢. Ponadto purytanskie przekonania w znaczacy sposob zachecaty
do migracji i zakladania nowych osad. Wyrazem tego byto miedzy innymi
pojawianie si¢ uczelni wyzszych, takich jak Harvard (1636), ktére staty sie
waznymi o$rodkami nauki i kultury. Nastepnie takze inni protestanci stworzyli
swoje uczelnie wyzsze: anglikanie — William & Mary (1693), kongregacjo-
nalisci — Yale (1701), prezbiterianie nowego $wiatta — Princeton (1746),
zreformowani anglikanie — Columbia (1754), baptysci — Brown (1765),
Holenderski Kosciét Zreformowany — Rutgers (1766), kongregacjonalisci
Nowego Swiatta — Dartmouth (1769) (Ringenberg, 2006, s. 40).

P. Ramus (1515-1572) byl istotng postacig w ksztaltowaniu nie tylko eu-
ropejskiej, ale takze amerykanskiej edukacji. Jego nowatorskie, jak na tamte
czasy, podejscie do przekazywania wiedzymiato gleboki i dlugotrwaty wptyw
na system szkolny zaréwno na poziomie uniwersyteckim, jak i w szkotach pod-
stawowych oraz §rednich. Ramus zaproponowal nowatorska koncepcje mapy
wiedzy, ktéra miala uporzadkowac i utatwic jej przyswajanie. Jego podreczniki
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o charakterze encyklopedycznym byly skonstruowane w sposéb systematyczny
i dostarczaly studentom wiedze¢ uporzadkowang w przyswajalnej formie.
Dzigki temu osiggnely one ogromna popularnos¢ w calej Europie i Ameryce.

Podobnie jak wynalezienie prasy drukarskiej zrewolucjonizowalo sposéb
rozpowszechniania informacji, tak Ramus stworzyl ujednolicony system
przekazywania wiedzy. Jego metody nauczania oraz struktura podrecznikow
stawaly sie wzorem dla wielu uczelni. Szczegdlna popularno$¢ zyskaly na uni-
wersytetach kalwinskich. Wpltyw Ramusa byl na tyle znaczacy, ze jego metody
znalazly zastosowanie na Uniwersytecie Harvarda, gdzie upowszechnila sie
stworzona przez niego logika i program nauczania, stajac sie podstawg systemu
ksztalcenia w tamtym czasie (McKnight, 2015, s. 53). W tej mierze takze ten
nurt dydaktyczny pokrywal sie z ideg edukacji popularng wsrod purytanow,
ktérzy promowali alfabetyzacje, edukacje publiczng, dostep do ksztalcenia
kobiet oraz edukacje praktyczng (z czasem przetozong na nauki przyrodnicze).
Ponadto w salach wykladowych Harvardu, ale takze w szkotach protestanckich,
ramizm stanowil solidny fundament systemu edukacyjnego okreslanego jako
technologia. Cho¢ wcze$niej protestanci, szczegélnie purytanie, nie skaniali
sie w strone nauk przyrodniczych, tak w pdzniejszym etapie ksztaltowania
sie edukacji protestanckiej oraz edukacji w USA ten model dydaktyczny miat
przekazywac wiedze przyszlym duchownym, ale takze swieckim studentom,
ktorzy niejednokrotnie stanowili blisko potowe catej populacji amerykanskich
uczelni.

Purytanie, zainspirowani greckim pojeciem téyvy, ktoére wyjasniali jako
umiejetnos$¢ badz sztuke (np. jako sztuke wytwarzania butéw czy ceramiki),
dalej rozwingli je jako koncepcje okreslang mianem technologii. Nalezy tu jednak
wskazac, ze W. Jaeger wyjasnial znacznie szersze rozumienie tego terminu. Pisal:

Wyraz techne ma w jezyku greckim o wiele szersze zastosowanie niz u nas
stowo ,,sztuka”. Moze oznaczaé wszelki zawod praktyczny, oparty na okreslo-
nej wiedzy fachowej, a wiec nie tylko malarstwo i rzezbiarstwo, architekture
i muzyke, ale réwniez — dobrze, a moze nawet bardziej — sztuke lekarska,
wojskowa czy tez umiejetno$¢ sterowania okretem. Poniewaz stowo to wy-
razalo, ze taka praktyczna umiejetnos¢, zwlaszcza zawodowa, nie polega
tylko na rutynie, ale wspiera si¢ na ogdlnych regutach i okreslonej wiedzy,
nabieralo znaczenia zblizonego do ,teorii’, ktore tez czgsto posiada w filo-
zoficznej terminologii Platona i Sokratesa, zwtaszcza tam, gdzie ma wyrazac
przeciwienstwo prostego doswiadczenia. Z drugiej strony techne rézni si¢ od
episteme (tj. wiedzy czystej) tym, Ze owa teoria zawsze ma stuzy¢ pewnym
praktycznym celom. (Jaeger, 2001, s. 689)
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Ponadto, idac §ladem Stownika grecko-polskiego autorstwa O. Jurewicza, wyraz
ten odnosi si¢ takze do dzieta sztuki, przedmiotu artystycznie wykonanego,
a stowo to wyjasniane jako przystéwek oznacza wykonanie czego$ zgodnie
z prawidlami czy zasadami sztuki (Jurewicz, 2015, s. 965), co w pelni oddaje
pojecie technologii.

W ten sposob purytanie stworzyli nauke umiejetnosci lub sztuki. Dla nich
takie szkolenie mialo prowadzi¢ do osiagnigcia eupraksji, czyli sztuki zycia.
Oznaczalo to harmonijne pofaczenie ludzkiego rozumu i duchowej wiary, ktére
mialo by¢ przekazywane wszystkim studentom za pomocg ramistowskich map
programowych oraz metod (McKnight, 2015, s. 61).

Il. Ewolucja i charakterystyka edukac;ji
w USA od XVII do XX wieku

Jak wspomniano wczesniej, edukacja w Stanach Zjednoczonych Ameryki siega
swoimi protestanckimi korzeniami 1630 roku, kiedy to purytanie w Massachu-
setts Bay Colony zalozyli pierwsze szkoly protestanckie (Ringenberg, 2006,
s. 19-20). Idac dalej, w 1647 roku wspomniani powyzej jako pierwsi Ame-
rykanie stworzyli pierwsze obowigzkowe prawo szkolne, wymagajace od
wszystkich gmin nauczania dzieci podstaw pisania i czytania Biblii z pobudek
autorytarnych i religijnych, a nie demokratycznych (McKnight, 2015, s. 1).
Dlatego tez przed amerykanska rewolucja nauka byla nakierowana przede
wszystkim na bogobojne zycie, a nie na praktyke czy demokracje. Juz w tym
czasie powstaly znane do dzi$ uczelnie uksztaltowane na protestanckich ideach:
w 1636 roku Harvard College, a pdzniej Penn State University w 1682 roku Jed-
nym z przykladéw tego jest kazanie U. Oakesa, prezydenta Harvard College,
wygloszone w 1673 roku odno$nie do purytanskiej misji. Méwil on:

Jako miasto na wzgorzu [...] w znacznym stopniu o$wieciliScie $wiat co do
wzoru Domu Bozego [...] Ta nasza Wspdlnota wydaje si¢ stanowi¢ maty model
Krodlestwa Chrystusowego na Ziemi [...]. To dzielo Boze, ktore zostalo tutaj
rozpoczete i rozwiniete do dobrego stopnia, (zostanie) rozprzestrzenione na
powierzchni Ziemi i udoskonalone do wigkszego stopnia $wiatta... Byliscie
jak $wieca w $wieczniku, ktdra daje $wiatto calemu domowi. (Blake, 1983, za:
McKnight, 2015, s. 31-32)

W XIX stuleciu, w wyniku rodzacych si¢ walk klasowych, edukacja zmie-
nila swoj kierunek rozwoju, stawiajac na socjalizacje i kontrole wiedzy oraz
podzial uczniéw i studentéw wedtug klas spotecznych (McKnight, 2015, s. 2).
Istotnymi wydarzeniami, ktére wplynely na pdzniejszy ksztalt edukacji w Stanach
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Zjednoczonych, byty nastepujace wydarzenia. W 1787 roku uchwalono Kon-
stytucje Stanéw Zjednoczonych gwarantujgcg wolnos¢ religijng. W 1810 roku
powstaly pierwsze collegee protestanckie na Princeton University. Natomiast
w 1830 roku nastapil rozwdj ruchu ewangelicznego, ktory przyczynil sie
do powstania wielu nowych szkét protestanckich. W 1900 roku powstaty nowe
szkoty protestanckie dla Afroamerykanéw, miedzy innymi Tuskegee University
i Hampton University. Juz w XX wieku, w 1960 roku, ruch praw obywatelskich
doprowadzil do integracji rasowej szkol protestanckich. Postacie takie jak
N. M. Butler, Ch. Eliot czy T. Harris, znaczace dla historii Stanéw Zjedno-
czonych, okreslily, ze szkoly publiczne wraz z upowszechnieniem procesu
industrializacji wskazywaly na to, ze szkoly sa miejscem, gdzie mozliwe jest
zachowanie moralnych imperatywéw upowszechnionych u zarania edukacji
w tym kraju (McKnight, 2015, s. 77).

Inng znaczacy postacia, ktéra miata wptyw na ksztatt amerykanskiej eduka-
cji, byl wspomniany wczesniej P. Ramus (1515-1572). Chociaz nie pochodzit
ze Standw Zjednoczonych Ameryki, jego mysli oraz dzialania mialy istotne
znaczenie dla ksztaltu amerykanskiego spoleczenstwa i tamtejszej edukacji.
Kolejng wazng postacig byt Cotton Mather. Byt jednym z najbardziej wpty-
wowych kaznodzieja purytanskich, ktéry podkreslal znaczenie edukacji dla
rozwoju religijnego i moralnego. Przejawem tego bylo miedzy innymi uzycie
metafory $wiatla. Oznaczala ona nie tylko wewnetrzne $wiatlo wiary, ale takze
koniecznos$¢ o$wiecania innych na wzér purytanéw (McKnight, 2015, s. 31).
Ten wptywowy amerykanski teolog protestancki, historyk i pisarz opracowat
typologi¢ moralnej mapy dla kazdego cztonka amerykanskiej wspdlnoty, ktora
sie z nig identyfikowala, przedstawiong w dziele Magnalia Christi Americana
(1702). Byla ona powielana przez pokolenia, a jej wzorem osobowym byt
J. Winthrop, pierwszy przywddca pierwszego pokolenia purytanéw z Nowej
Anglii (McKnight, 2015, s. 49-50).

Z punktu widzenia prawnego na ksztalt edukacji w Stanach Zjednoczo-
nych Ameryki mialy réwniez wptyw ustawa Morrilla z 1862 roku oraz ustawa
Hatcha z 1887 roku. Pierwszy akt prawny zapewnial fundusze na tworzenie
uniwersytetow w kazdym stanie USA. Ustawa ta wynikala z przejawianej
przez protestantéw woli zapewnienia dostepu do wyksztalcenia wszystkim
Amerykanom. Z kolei ustawa Hatcha zapewniata fundusze na tworzenie
uczelni rolniczych w kazdym stanie wspomnianego kraju. Byta ona, podobnie
jak wspomniana wcze$niej ustawa, odpowiedzig na protestanckie wartosci,
takie jak: nacisk na alfabetyzacje, wiara w moc edukacji, ciezka praca i dys-
cyplina, nacisk na moralnoé¢ i etyke (ksztaltowanie postawy uczciwosci,
odpowiedzialnosci i wspdlczucia), przedsiebiorczos¢ oraz wiara w réwnosc.
Te ceche przejawiali purytanie i kwakrzy, a wynikata ona z wiary w réwno$¢
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przed Bogiem. M. Hartoonian i A. Schlesinger byli badaczami, ktérzy badali
wplyw purytanizmu na amerykanska kulture i edukacje. Wedlug tego ostat-
niego okreslenia ,,podréz do dzikiej przyrody”, znane z publikacji P. Millera
(1956) w oryginalnym tytule Errand into the Wilderness, zaczerpniete z kazania
S. Danfortha (1660), oraz ,,miasto na gorze”, znane z ewangelii Mateusza (Mt
5,14), s3 historycznymi dokumentami wyrazajacymi istote amerykanskosci
(McKnight, 2015, s. 4). Ponadto ten pierwszy uwazal, ze naprawa publicznych
szkot w USA odnosita sie do dawnych purytanskich tradycji, ktore identyfi-
kowaly sie z duchem amerykanskosci. Jako historyk oraz prezydent National
Council for the Social Studies wypowiedzial on nastgpujace stowa:

Nie ma dzi$§ watpliwosci, Ze republika jest w tarapatach. Naszemu zbiorowe-
mu zyciu brakuje moralnej sily, nasza infrastruktura wymaga gruntownej
aktualizacji; nasze instytucje spoteczne potrzebuja wsparcia, nowego celu,
etycznego przywddztwa — wydaje sie, ze brakuje nam odwagi, by by¢ w zgo-
dzie z normami spotecznymi. (Hartoonian, 1996, za: McKnight, 2015, s. 5).

Wisrod wazniejszych postaci reprezentujacych postawy protestanckie lub
bedacych protestantami, ktére wywarly istotny wplyw na edukacje w Stanach
Zjednoczonych, wymieni¢ nalezy Mary Lyon (1797-1849) - jedna z najwigk-
szych reformatorek edukacji kobiet XIX wieku w tym kraju. Jej Mount Holyoke
Seminary w Massachusetts rozwinal si¢ z jednej z najbardziej zaawansowa-
nych szkoél srednich do jednej z najskuteczniejszych uczelni (Ringenberg,
2006, s. 91). Lyon opisywata swojg instytucje jako ,,[...] szkole dla Chrystusa
[...] zaprojektowang w celu kultywowania ducha misyjnego wéréd uczniéw;
uczucia, ze powinny zy¢ dla Boga i robi¢ co$ - co$ jako nauczycielki lub
w innych sposobach, jak opatrznos¢ moze kierowac” (2006, s. 91).

Po wojnie secesyjnej nastapil gwaltowny rozwoj szkolnictwa wyzszego
dla Afroamerykandw. Co wigcej, protestanckie koscioly zalozyly wiecej
uczelni dla czarnoskoérych w ciggu nastepnych dwudziestu pigciu lat niz we
wszystkich innych okresach tacznie. (Ringenberg, 2006, s. 87). Protestanckie
grupy separatystyczne, takie jak skandynawscy luteranie, holenderscy refor-
mowani oraz niemieccy i rosyjscy menonici, zalozyli wlasne uczelnie, aby
zachowa¢ swoje unikalne praktyki kulturowe i przekonania religijne (2006,
s.99-100). Szwedzcy luteranie rozpoczeli dzialalnos¢ Augustana College w 1860
roku, Gustavus Adolphus w 1862 roku, a norwescy luteranie zalozyli Saint Olaf
w 1874 roku (2006, s. 101). Z kolei po wojnie secesyjnej amerykanscy przed-
siebiorcy, tacy jak Cornelius Vanderbilt, rodzina Duke i John D. Rockefeller,
przy pomocy znaczacych darowizn przeksztalcili mate uczelnie w gléwne
instytucje edukacyjne (2006, s. 97-98), tworzac tym samym uczelnie dla
wyzszych klas spotecznych.
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Protestanckie szkolnictwo wyzsze w Ameryce rozwijato si¢ w odpowiedzi
na potrzebe ksztalcenia duchownych i lideréw spotecznych zgodnie z refor-
macyjnymi idealami. Po wojnie secesyjnej nastapil znaczacy wzrost liczby
protestanckich uczelni, szczegdlnie dla grup wczesniej wykluczonych z edu-
kacji wyzszej (Ringenberg, 2006, s. 85-102). Pod koniec XIX wieku jednak
proces sekularyzacji amerykanskiego szkolnictwa wyzszego znacznie si¢ nasilit
i doprowadzit do zasadniczego przeksztalcenia roli religii w edukacji. Z kolei
rewolucja intelektualna péznego XIX wieku przyniosta wielorakie wyzwania
dla tradycyjnego swiatopogladu chrzescijanskiego. Krytyka wyzsza jako me-
toda interpretacji biblijnej, popularna w Niemczech, gdzie studiowalo wielu
amerykanskich uczonych, zakwestionowala boska nature Pisma Swietego.
Jednoczesnie teoria ewolucji Darwina wywotlala najwigksze kontrowersje
i najglebsze zmiany w orientacji intelektualnej uczelni wyzszych w Stanach
Zjednoczonych, ale tez i na $wiecie (Ringenberg, 2006, s. 115). Natomiast
protestantyzm liberalny prébowal pogodzi¢ nauke z wiarg, akceptujac mo-
ralne i etyczne nauczanie Jezusa, ale odrzucajac nadprzyrodzone elementy
chrzescijanstwa. W przeciwienstwie do tego, protestantyzm konserwatywny
podtrzymywat tradycyjna doktryne o boskosci Chrystusa i autorytecie Biblii.
Uczelnie katolickie, cho¢ réwniez dotkniete sekularyzacja, zachowaly silniejsza
wiez z tradycja doktrynalng (Ringenberg, 2006, s. 116-132).

Do lat szes¢dziesigtych XX wieku wiekszos$¢ uczelni zwigzanych z koscio-
fami protestanckimi znajdowata sie pod silniejszym wptywem mysli swieckiej
niz chrzescijanskiej. Proces ten objal stopniowe ostabianie wymagan biblijnych
w programach nauczania, eliminacj¢ obowigzkowych nabozenstw oraz za-
trudnianie wykladowcéw niechrzescijanskich (Ringenberg, 2006, s. 120-124).
Sekularyzacja edukacji w Stanach Zjednoczonych byla gleboko zwiazana
z napieciem miedzy protestantyzmem a katolicyzmem, ktore ksztaltowaly in-
stytucje akademickie od ich poczatkéw. Protestantyzm, zwlaszcza w wydaniu
ewangelikalnym, dazyt do integracji wiary z nauka, tworzac uczelnie, ktore
mialy by¢ ,,chrzedcijanskie” nie tylko z nazwy, ale i z misji. Katolicyzm, z kolei,
rozwijal rownolegle struktury edukacyjne, czgsto w odpowiedzi na dominacje
protestancka. Konflikt nie dotyczyl jedynie doktryn, lecz takze wizji roli religii
w zyciu publicznym i akademickim. Z czasem, pod wpltywem modernizacji
i pluralizmu, wiele uczelni protestanckich zaczelo traci¢ swoj wyraznie re-
ligijny charakter (Ringenberg, 2006, s. 219-237). Mimo to napigcia miedzy
tymi dwoma nurtami nadal wplywaja na debate o tozsamo$¢ edukacji wyzszej
w Stanach Zjednoczonych (Ringenberg, 2006, s. 237-242).
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Podsumowanie

Podsumowaujgc, w powyzszym tekscie pokrotce zostala przedstawiona rola
puratynizmu i szerzej pojetego protestantyzmu w ksztaltowaniu amerykan-
skiego systemu edukacji. Od XVII do XX wieku purytanie byli tymi, ktérzy
jako pierwsi wywarli duzy wplyw na ksztalt amerykanskiego szkolnictwa,
aczkolwiek nie tylko oni oraz nie tylko protestantyzm, ale tez katolicyzm,
a pozniej inne religie, wplynely i wciaz wplywaja na tresci oraz forme edukacji
w Stanach Zjednoczonych Ameryki. Dlatego w kwestii ksztaltowania ame-
rykanskiej tozsamosci protestantyzm, szczegdlne we wczesnej fazie swojego
rozwoju, mial znaczacy wplyw na jej tresci i forme. Dodac jednak nalezy, ze
pdzniej takze inne odtamy protestantyzmu, chrzescijanstwa oraz innych religii
budowaly zreby edukacji w tym kraju i caly czas, cho¢ w zmienionej formie
pozostajg jego istotna czescia.
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Pomoc spoleczna w Polsce jest znaczacym systemem wparcia dla oséb
irodzin bedacych w trudnej sytuacji zyciowe;j. Jej idea odzwierciedla zasade
pomocniczosci (subsydiarnosci), ktéra ma swoje korzenie w nauce spolecznej
Kosciota katolickiego, gdzie zostala sformulowana i uzasadniona moralnie na
dlugo przed jej recepcja w porzadkach prawnych panstw i organizacji miedzy-
narodowych. Jej pierwotne sformulowanie odnalez¢ mozna w encyklice Rerum
novarum Leona XIII z 1891 roku (Leon XIII) a rozwiniecie i systematyzacje tej
zasady przyniosta encyklika Quadragesimo anno Piusa XI z 1931 roku (Pius XI),
w ktdrej po raz pierwszy uzyto samego terminu ,,subsydiarnos¢” (Yac. princi-
pium subsidiarietatis) i wskazano, ze:

Jest prawda, a historia wyraznie o tym uczy, ze dzi§ z powodu zmiany wa-
runkow tylko potezne organizacje moga sprosta¢ pewnym zadaniom, ktdre
dawniej spelnialy mate wspdlnoty. Mimo to jednak nienaruszalnym i nie-
zmiennym pozostaje to nader wazne prawo filozofli spolecznej: jak nie wolno
jednostkom wydziera¢ i na spoteczenstwo przenosic tego, co moga wykonaé
z wlasnej inicjatywy i wlasnymi sitami, podobnie niesprawiedliwo$cia, szkodg
spoleczng i zakldceniem porzadku jest zabiera¢ mniejszym i nizszym spo-
teczno$ciom te zadania, ktére moga spetni¢, i przekazywac je spotecznosciom
wiekszym i wyzszym. Wszelka bowiem dziatalnos$¢ spoleczno$ci moca swojej
natury winna wspomaga¢ czlony spotecznego organizmu, nigdy zas ich nie
niszczy¢ ani nie wchtaniaé. (Pius XI)

Te dokumenty stanowig zatem nie tylko Zrédlo historyczne, ale takze aksjolo-
giczne dla pozniejszego ujecia subsydiarno$ci w systemach $wieckich. Papiez
Pius XI podkresla koniecznos¢ poszanowania autonomii jednostki i rodziny
wobec panstwa, wskazujac, ze panstwo winno interweniowac¢ jedynie wow-
czas, gdy nizsze wspdlnoty nie sg w stanie zaspokoi¢ podstawowych potrzeb
swych czlonkdow.

Zasada subsydiarno$ci stanowi fundament organizacyjny wspolczesnej
polityki spolecznej, w tym pomocy spolecznej, okredlajac relacje miedzy
jednostka, rodzing, wspolnotami lokalnymi a panstwem. Jej istota polega na
tym, ze dzialania na rzecz jednostki powinny by¢ podejmowane w pierwszej
kolejnosci przez podmioty najblizsze jej otoczeniu, a instytucje wyzszego
szczebla wkraczaja dopiero wowczas, gdy te pierwsze zawodza lub nie s3
w stanie skutecznie zaspokoi¢ potrzeb. Subsydiarno$c¢ jest wpisana w ustawe
z dnia 12 marca 2004 roku o pomocy spotecznej, ktorej art. 3 ust. 1. jedno-
znacznie stwierdza, ze pomoc spoleczna ma na celu wspieranie osdb i rodzin
w wysitkach zmierzajacych do zaspokojenia niezbednych potrzeb zyciowych
oraz umozliwienie im zycia w warunkach odpowiadajacych godnosci czlowie-
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ka, przy czym ma ona charakter uzupelniajacy wzgledem wiasnej aktywnosci
jednostki i rodziny. Zapisy ustawowe jednoznacznie wskazuja takze:

Art. 2.1. Pomoc spoleczna jest instytucja polityki spolecznej pafistwa, majaca
na celu umozliwienie osobom i rodzinom przezwyci¢zanie trudnych sytu-
acji zyciowych, ktorych nie sg one w stanie pokona¢, wykorzystujac wlasne
uprawnienia, zasoby i mozliwoéci. 2. Pomoc spoleczng organizujg organy
administracji rzadowej i samorzadowej, wspdlpracujac w tym zakresie, na
zasadzie partnerstwa, z organizacjami spotecznymi i pozarzadowymi, Koscio-
fem Katolickim, innymi kos$ciotami, zwigzkami wyznaniowymi oraz osobami
fizycznymi i prawnymi. Art. 3.1. Pomoc spoleczna wspiera osoby i rodziny w wy-
sitkach zmierzajacych do zaspokojenia niezbednych potrzeb i umozliwia im zycie
w warunkach odpowiadajacych godnosci czlowieka. 2. Zadaniem pomocy
spolecznej jest zapobieganie sytuacjom, o ktorych mowa wart. 2 ust. 1, przez
podejmowanie dzialan zmierzajacych do zyciowego usamodzielnienia oséb
i rodzin oraz ich integracji ze sSrodowiskiem. (Ustawa o pomocy spolecznej)

Mimo jasnych wskazan, zasada subsydiarnosci jest wspoltczesnie niekiedy nie-

jednoznacznie interpretowana, wowczas jej idea sprowadzana jest do kwestii
indywidualnego radzenia sobie jednostek i maltych wspolnot z problemami,
a interwencja panstwa traktowana jako naduzycie wobec wolnosci. W rzeczywi-
stosci jednak instytucje pomocy spolecznej s uruchamiane dopiero wowczas,
gdy jednostki nie s3 w stanie samodzielnie poradzi¢ sobie z doswiadczanymi
problemami, co wspolczesnie nie jest odosobnione, zwazywszy na wielo§¢
i stopien zfozonosci probleméw spotecznych.

Pomoc Kosciota katolickiego wobec dotkliwych problemoéow

W Polsce zaangazowanie Kos$ciota katolickiego w pomoc spolfeczng zajmuje
wazne miejsce. Mozna wskaza¢, Ze nie ma obszaréw problemowych i kate-
gorii spoteczno-demograficznych, ktdére nie bytyby zagospodarowane przez
instytucje Kosciota. Wéréd obszaréw pomocowych mozna wymieni¢ m.in.
edukacje, pomoc oraz opieke w problemach zdrowia i choroby, w tym opieke
psychologiczng, opieke paliatywna, poradnictwo, ubdstwo, bezdomnos¢ i inne.
Istotne jest to, ze pomoc w ramach Kosciota katolickiego nie jest swiadczona
jedynie przez osoby konsekrowane, cho¢ one zajmujg w tym systemie gtéwne
miejsce. Obowigzki stuzenia innym s3 wymogiem wobec wszystkich wiernych,
aich polem dzialania moze by¢ parafia. W strukturze organizacyjnej Kosciota
rzymskokatolickiego parafia zajmuje pozycje o fundamentalnym znaczeniu.
Zgodnie z normami prawa kanonicznego, parafia jest trwalg wspélnotg wier-
nych, ktéra funkcjonuje w ramach Kosciota partykularnego, a jej pasterskie
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prowadzenie — pozostajace pod zwierzchnictwem biskupa diecezjalnego —
powierzono proboszczowi jako jej wltasnemu pasterzowi (kan. 515 § 1 KPK)
(Flak, 2010, s. 21). Parafia stanowi zatem nie tylko jednoznaczng strukture
organizacyjna, lecz przede wszystkim wspolnote wiernych (communitas chri-
stifidelium) (Kotodziej, 2020, s. 24), ktérzy maja prawa i obowigzki wynikajace
z przepiséw prawa powszechnego i partykularnego (kan. 209 § 2 KPK). Takze
wierni s podmiotami Misji Ko$ciota w zakresie stuzby osobom potrzebuja-
cym, ale sg tez odbiorcami wsparcia, co odnosi do ewangelicznego nauczania
Jezusa (Mk 10, 45). Dziatalno$¢ wiernych musi uwzglednia¢ wymogi dobra
wspolnego (kan. 223 § 2 KPK). Wynikajacy stad obowiazek troski o bliznich
spoczywa na czlonkach wspdlnoty parafialnej. Prawo koscielne przewiduje, ze
finansowanie dziatalnosci charytatywnej opiera¢ si¢ moze na dobrowolnych
ofiarach wiernych, ktérzy majg obowigzek wspiera¢ Kosciol w zakresie nie-
zbednym do realizacji jego zadan apostolskich i dziet milosci. Ponadto wierni
s3 zobligowani do wspierania inicjatyw na rzecz sprawiedliwos$ci spolecznej
oraz do udzielania pomocy ubogim ze swoich srodkéw (kan. 222 § 2 KPK).

Kosciot katolicki nie jest instytucja charytatywna sensu stricto, poniewaz
jego podstawowym celem nie jest dzialalno$¢ pomocowa, lecz religijna — glo-
szenie Ewangelii i prowadzenie wiernych do zbawienia. Niemniej dziatalnos¢
charytatywna stanowi integralng czes¢ misji Ko$ciota, bedac jej rozwinieciem
oraz realnym przejawem realizacji przykazania mito$ci blizniego. Biskup Jacek
Kicinski wskazujac na dzialalno$¢ osob konsekrowanych podkresla ich role
w zyciu spolecznym, jednak gtéwnie skupia sie¢ na pracy duchowej, mowiac:
~W panstwie mamy organizacje charytatywne na bardzo wysokim pozio-
mie. Natomiast tym, co zapewniaja osoby konsekrowane spofeczenstwu, to
bezinteresowna obecnos¢, umiejetno$¢ stuchania i wspdlnego poszukiwania
rozwigzan” (Portal samorzadowy 1.). W rzeczywistosci jednak praca oséb kon-
sekrowanych znacznie przekracza idee towarzyszenia i wsparcia duchowego,
a skupia si¢ réwniez na konkretnych dzialaniach wykorzystujacych takze
zasoby spoleczne i $rodki materialne do pomocy spotecznej, czesto zorgani-
zowanej instytucjonalnie i spelniajacej wymogi polskiego prawa.

Wymiar pomocy Kosciota katolickiego

Statystyki dotyczace pracy na rzecz potrzebujacych w Polsce obrazujg zakres
i formy pomocy organizowanej w ramach struktur koscielnych. W ramach
Kosciota w Polsce dziala 835 instytucji charytatywnych majacych osobowos¢
prawng (EKAI 1.) Liczba 0s6b konsekrowanych, ktére angazuja si¢ w zrdz-
nicowang dzialalnos$¢ na rzecz potrzebujacych, jest wskaznikiem znaczacego



Wspotczesna rola zakonnych wspélnot w pomocy spotecznej... 137

zaangazowania Kosciofa katolickiego. W Polsce jest obecnie ponad 27 800 oséb
konsekrowanych — Ponad 15 300 z nich to siostry zakonne z zakonéw czynnych.
W Kklasztorach klauzurowych zyje okolo 1250 mniszek. W zakonach meskich
jest okoto 9500 os6b (EWTN 1).

Wedtug danych Komisji KEP ds. Instytutéw Zycia Konsekrowanego i Sto-
warzyszen Zycia Konsekrowanego z 31 grudnia 2023 r. w Polsce w zakonach
meskich przebywalo i pracowalo w kraju 7333 0sdb, a 2122 za granicg. Zakony
meskie, ktorych dzialania mozna zaliczy¢ do obszaru rozwoju spolecznego
to m.in.:

wlasne placéwki edukacyjne, to m.in. 14 przedszkoli, 44 szkoly podstawowe,
45 licedw, 8 technikow, 8 szkdt zawodowych, 10 szkdt wyzszych i 97 orato-
riéw dla dzieci i mlodziezy. [...] Zakonnicy prowadza réwniez dzialalnos¢
stricte charytatywng. Wérod dziel wiasnych wymieni¢ mozna m.in. 7 szpitali,
12 hospicjow, 9 przychodni i osrodkéw zdrowia, 27 domoéw opieki, 8 mlodzie-
zowych osrodkéw wychowawczych, 14 osrodkow terapii dla osob uzaleznio-
nych czy 9 schronisk lub noclegowni dla bezdomnych. Wiele osrodkéw chary-
tatywnych zlokalizowanych jest przy parafiach i wspolnotach zakonnych, jak
np. 78 o$rodkéw opieki Caritas, 69 poradni psychologiczno-pedagogicznych,
112 $wietlic dla dzieci, 50 kuchni dla ubogich, 28 o$rodkéw pomocy rodzinie
czy 28 warsztatow terapii zajeciowej dla niepetnosprawnych. Przy wspol-
notach i parafiach zakonnych dzialajg 354 zespoty charytatywne. (EKAI 2)

Sposréd zakondw zenskich mozna wskaza¢ 110 zgromadzen czyn-
nych. Poza granicami pracuja 1663 siostry z Polski (Portal samorzadowy).
W Polsce dziatalno$¢ oséb konsekrowanych jest zréznicowana, dane z 2021
roku pokazujg skale zaangazowania Kosciofa katolickiego w obszar pomocy
spolecznej, w ramach ktdrej zakony zenskie prowadzity m.in.:

33 osrodki wychowawcze, w tym specjalne o$rodki wychowawcze, 72 domy
dziecka, w tym 13 rodzinnych doméw dziecka, 112 doméw pomocy spo-
tecznej - dla dzieci, mlodziezy i dorostych, 28 doméw opieki, 5 placowek
zapewniajacych calodobowg opieke niepetnosprawnym, 10 doméw dla matek
z matymi dzie¢mi, 2 przytuliska dla bezdomnych i 2 domy dla wychodzacych
z bezdomnosci, 25 stoldéwek dla biednych i 95 punktéw wydawania zywnosci.
(EKAI2)

Oprécz bezposrednio zorganizowanej pomocy przez zakony zenskie,
zakonnice pracujg w instytucjach zewnetrznych, czyli prowadzonych przez
pozakoscielne podmioty. Pracujg m.in. w 46 przedszkolach, zaréwno publicz-
nych i niepublicznych, uczag w ponad 80 szkotach, 26 uczelniach, zajmuja si¢
pracg edukacyjno-wychowawcza w 40 $wietlicach dla dzieci, postuguja w 32
domach pomocy spolecznej, 18 stotéwkach dla oséb ubogich, a takze pracuja
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w 14 domach samotnej matki. Poza prowadzeniem dwoch szpitali pracuja
one w 105 szpitalach, 28 przychodniach i 25 hospicjach w Polsce. Do obszaru
pomocy spolecznej mozna zaliczy¢ takze prowadzenie przez siostry zakon-
ne 109 Kot ,Caritas”, 45 grup wolontariatu, a takze 39 grup duszpasterstwa
wieziennego (EKAI 2). Zakony Zenskie zaangazowane s3 takze w pomoc
kobietom, jak wskazuja dane:

Angazujg si¢ rowniez w przeciwdzialanie zniewoleniu, prostytucji, handlowi
ludZzmi i pomoc ofiarom (23 grupy). Od kilku lat, we wspdtpracy z miedzy-
narodowsy siecia przeciwdzialania handlowi ludzmi i prostytucji, dziata przy
Konferencji sekcja Bakhita, w ktdrej zaangazowanych jest kilkanacie zgro-
madzeni. Jak informuje s. Dolores Zok SSpS, przewodniczaca KWPZZZ przy
Konferencji dziala tez specjalna grupa sidstr oferujacych pomoc i wsparcie
psychologiczne ofiarom wykorzystania seksualnego. (EKAI 2)

Do dziet prowadzonych przez zakony zenskie w Polsce nalezy réwniez
m.in. ponad 30 zakltadéw opiekunczo-leczniczych, 2 szpitale, 25 gabinetow
lekarskich, 6 zaklad6ow rehabilitacyjnych, 3 hospicja, 38 okien zycia (EKAI 2).

Dane dotyczace pracy Kosciota katolickiego nie odzwierciedlajg wszystkich
dzialan. Wielu z nich ze wzgledu na charakter uczynkéw milosierdzia nie
odnotowuje si¢ w statystykach, ale niezaleznie od tego mozna wskazaé, ze
Kosciot katolicki w Polsce stanowi wazne ogniwo pomocy spolecznej. Osoby
konsekrowane same uczestniczg w wielu obszarach wsparcia, ale roéwniez sg
wspomagane przez znaczace grupy wolontariuszy. Wedlug EKAI w wolontariat
katolicki w Polsce jest zaangazowanych 1,2 mln oséb (EKAI 1).

W polskim systemie prawnym dziatalno$¢ wolontariacka jest uregulowana,
cho¢ wiele 0s6b podejmuje dziatania charytatywne bez formalnego statusu wolon-
tariusza. Na gruncie ustawy o dzialalnosci pozytku publicznego i o wolontariacie
osoby fizyczne majg mozliwos¢ dobrowolnego, nieodplatnego swiadczenia
ustug zgodnie z warunkami okreslonymi w przepisach tego aktu prawnego.
Aktywnos¢ ta moze by¢ realizowana zaréwno na rzecz oséb indywidualnych,
jak i organizacji pozarzadowych oraz rozmaitych instytucji funkcjonujacych
w sferze spotecznej. Nalezy podkresli¢, ze obok dziatalnosci wolontariackiej
sensu stricto, funkcjonuje rozbudowana sie¢ podmiotéow, w tym o zasiegu
lokalnym, ktére w ramach realizacji swoich celow statutowych podejmuja
dziatania ukierunkowane na wsparcie 0s6b chorych, uchodzcéw oraz innych
grup znajdujacych sie w trudnej sytuacji zyciowej. Wsrod tych podmio-
tow wyrdézni¢ mozna pozarzagdowe jednostki organizacyjne, przewidziane
w systemie prawnym panstwa, ktérym na mocy odpowiednich regulacji po-
wierzono realizacje zadan z obszaru pomocy spoteczne;.
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Parafialne organizacje charytatywne zakladane sg zazwyczaj przez duszpa-
sterzy (70%), a ich dzialalnos¢ skupia si¢ m.in. na ubogich (16%), kierowana
jest takze do os6b w wieku emerytalnym (14%.), 0s6b niepetnosprawnych i
chorych (12%.), 0s6b samotnie wychowujacych dzieci (10%.), bezrobotnych
(9%.) oraz bezdomnych (6%) (EKAI 1.).

Wisrod podejmowanych dziatan zakony zenskie prowadza ponad 400 dziet
charytatywnych, natomiast zakony meskie prowadzg 249 instytucji (EKAI 1)
W3réd nich sg osoby wyksztalcone w zawodach medycznych, ktére wykonuja.
Znaczgca pomoc organizowana jest przy 95% parafii, ktore obejmuja opieka
ponad 664 tys. 0s6b chorych. Za wazng instytucje wsparcia uznaje si¢ Caritas
Polska, ktéra dzialajac na rzecz chorych i potrzebujacych, angazuje blisko 90
tys. wolontariuszy (Przeciszewski, 2021.02.11). Wspierajac senioréw, Caritas
diecezjalne prowadza réznego typu placoéwki §wiadczace pomoc, w tym ponad
30 doméw pomocy spolecznej, a takze ponad 40 klubéw seniora i $wietlic
parafialnych. We wspolpracy z Caritas diecezjalnymi liczne programy senio-
ralne prowadzi Caritas Polska. (EKAI 3). Zapewniaja one szeroki dostep do
$wiadczen pielegniarskich oraz pomocy socjalne;j.

Realizowanie idei pomocy relacyjnej
jako podstawa dziatan Kosciota katolickiego

Sytuacje pomocy i zajmowanie si¢ pomaganiem takze dzi$ daja si¢ opisywac
jezykiem, jakim charakteryzowat je Alexis de Tocqueville w Raporcie o paupe-
ryzmie. Mowil on o dwdch odmianach dobroczynnosci: pierwsza podyktowana
jest checig niesienia innym ulgi w cierpieniu — nazywana jest milosierdziem.
Druga natomiast pozostaje raczej poza kategoriami wspoélczucia, jest do-
broczynnoscia racjonalng, ale nie zawsze skuteczniejsza. Instytucjonalna,
racjonalna pomoc bedzie nieskuteczna, jesli straci ludzkie oblicze, czyli:
bedzie trafiala do ogdlnie definiowanej kategorii wspomaganych i ptyneta
z nieokreslonego wedltug nich zrédia (Tocqueville, 2009, s. 59). Wada tej po-
mocy - to oddzielenie od siebie ludzi, pozbawienie ich relacji wzajemnosci,
brak poczucia wiezi spoltecznej, co powoduje znaczace skutki dla moralnej
kondycji cztowieka.

Pomoc $wiadczona przez osoby konsekrowane za podstawowa wartos¢
uznaje wspottowarzyszenie czlowiekowi w cierpieniu, jako pomoc §wiadczona
w bezposredniej relacji migdzyludzkiej. Szczegélnie wazne w pomocy relacyj-
nej jest dazenie do tego, aby nie stala si¢ ona anonimowa, poniewaz wéwczas
nie ma podmiotu, ktéremu mozna by pokaza¢ poprawe sytuacji zyciowej.
Anonimowo$¢ pomocy powoduje brak mozliwosci wzajemnosci, choc¢by
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w postaci wypelnienia nieformalnego wymogu symbolicznej wdzigcznosci za
okazang pomoc. System pomocy oparty na spotkaniu z cierpigcym, dialogu,
zaspokajaniu potrzeb zyciowych, ale takze potrzeb duchowych, jest istotnym
warunkiem pracy z potrzebujacymi, realizowanej w ramach wspdlnot zakon-
nych. Wspoélcze$nie mozna odnalez¢ wiele form pomocy spotecznej, ktora
wprawdzie ma charakter profesjonalnego dzialania instytucjonalnego, jednak
pozbawiona jest bezposrednich relacji osobowych miedzy pomagajacym
a wspomaganym. Pomoc plyngca z anonimowego dla wspomaganego zrddla,
bez mozliwosci spotkania i dialogu w odniesieniu do wartosci chrzescijanskich
,moze mie¢ charakter depersonalizujacy osoby doswiadczajace probleméw.

Podmiotowe i relacyjne podejscie do pomocy cztowiekowi ma szczegélne
znaczenie wobec 0s6b korzystajacych z instytucji calodobowego pobytu.
Zapotrzebowanie na pomoc instytucjonalng wskazuja dane odnotowujace
podstawowe osrodki wsparcia prowadzone w ramach Kosciola katolickiego.
W polskim prawie do takich instytucji zaliczy¢ mozna domy pomocy spotecz-
nej. To instytucje pomocy spotecznej $wiadczace pomoc profesjonalng wobec
0sob wymagajacych stalej opieki, ale takze przejmujace zobowigzania czlon-
kéw rodzin, tym samym sa wsparciem takze dla nich. Instytucje te moga by¢
prowadzone przez rozne pomioty, jak widnieje w ustawie o pomocy spofecznej:
Art. 57.1. pkt. 2 wskazuje, ze: ,,1.Domy pomocy spotecznej moga prowadzic,
po uzyskaniu zezwolenia wojewody: [...] 2). Kos$ciél Katolicki, inne koscioly,
zwigzki wyznaniowe oraz organizacje spoteczne, fundacje i stowarzyszenia”

Domy pomocy spofecznej sg instytucjami realizujacymi szczegdlne zadania,
a ich rola i zréznicowanie pod wzgledem rodzajéw probleméw wskazuje na
wymogi profesjonalizacji, ktdra jest poddawana kontroli za strony panstwa.
Zréznicowanie domoéw pomocy spolecznej ze wzgledu na rodzaj probleméw
doswiadczanych przez ich mieszkancéw wskazuje na specjalne potrzeby osob
wspomaganych. W ustawie o pomocy spolecznej (art. 56.) podane s rodzaje
placowek w zaleznosci od tego, dla kogo sa przeznaczone. Dzielg si¢ one na
domy dla:

1) os6b w podesztym wieku;

2) 0s6b przewlekle somatycznie chorych;

3) 0s6b przewlekle psychicznie chorych;

4) dorostych niepetnosprawnych intelektualnie;

5) dzieci i mlodziezy niepelnosprawnych intelektualnie;

6) 0s6b niepetnosprawnych fizycznie;

7) 0s6b uzaleznionych od alkoholu.

Instytucje calodobowej pomocy spolecznej w Polsce maja szczegolne zna-
czenie. Biorgc pod uwage na przyklad problemy demograficzne, jak starzenie
sie spoteczenstwa i wspolistniejace w wieku senioralnym choroby, wazne jest
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funkcjonowanie doméw pomocy spolecznej dla 0s6b w podesztym wieku,
ktore nierzadko cierpig na choroby przewlekle, jak i z powodu niepelnospraw-
nosci. Wedtug danych Giéwnego Urzedu Statystycznego w 2023 roku w Polsce
bylo 9,9 miliona senioréw i stanowili oni 26,3% spoleczenstwa. Prognozy
demograficzne przewiduja, ze do 2060 roku liczba senioréw zwigkszy si¢ do
11,9 mln os6b i stanowi¢ one beda az 38,3% spoleczenstwa (GUS 1).

Zgromadzenia zakonne, tworzac instytucje dla 0oséb z réznymi potrzebami
wsparcia, realizujg w tym wzgledzie wymogi ustawy (art. 54.1), zapewniajac
dom dla oséb, ktére nie moga samodzielnie funkcjonowaé w codziennym
zyciu. Co jednak wazne, nie tylko przepisy prawa regulujg zakonne instytucje
wsparcia spolecznego i pomocy spolecznej, ale takze na ich ksztalt maja wpltyw
moralne zobowigzania osadzone w nauce spotecznej Kosciola katolickiego.
Nalezy podkresli¢, ze domy zakonne podejmujace instytucjonalng opieke nad
osobami wymagajacymi wsparcia s dla wielu instytucja, w ktorej dostrzega
sie znaczacy komponent moralny i religijny ksztaltujacy postawe wobec pod-
opiecznych. Instytucje pobytu calodobowego sa miejscami zycia spotecznego,
gdzie zaspokaja si¢ potrzeby materialne, zdrowotne, interakcji i wiezi z innymi.
W instytucjach prowadzonych przez zgromadzenia zakonne aspekty pomocy
zwigzane s3 z praktykami religijnymi. Nie jest to jednak szczegdlny przejaw
ich dzialan, réwniez instytucje $wieckie zgodnie z rozporzadzeniem ministra
w sprawie domow pomocy spolecznej, maja obowiazek zaspokojenia potrzeb
religijnych mieszkancow (§ 5.1.c; Obwieszczenie Ministra Rodziny, Pracy
i Polityki Spotecznej z dnia 9 stycznia 2025 r. w sprawie ogloszenia jednolitego
tekstu rozporzadzenia Ministra Pracy i Polityki Spolecznej w sprawie doméw
pomocy spolecznej). Wprawdzie wszystkie domy pomocy spotecznej zobowig-
zane s3 do zapewnienia mieszkancom mozliwosci praktyk religijnych, jednak
zasadnie mozna przypuszczaé, ze zgromadzenia zakonne prowadzace takie
placowki przywiagzuja do tego aspektu szczegdlng wage, traktujac go nie jako
formalny obowiazek, lecz integralny element postugi wobec osoby ludzkie;.
Pomoc spoleczna prowadzona przez zakony jest szczegdlna ze wzgledu na
to, ze legitymacja do jej $wiadczenia nie jest tylko zobowigzanie zawodowe,
ale takze charyzmat wyplywajacy z konstytucji danego zgromadzenia zakon-
nego. Rzadko podejmowanym tematem jest takze to, ze brak u zakonnikéow
zobowigzan rodzinnych pozwala na odmienne od $wieckiego podejscie do
podopiecznych, nierzadko wypelniane jako misja bez limitu czasowego i bez
pobieranego wynagrodzenia.
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Wspotczesna idea deinstytucjonalizacji
a dzialania pomocowe oséb zakonnych

Wspolczesny system pomocy spoltecznej poddawany jest reformie dein-
stytucjonalizacji, co promuje i dofinansowuje Unia Europejska. Jak mozna
przeczytaé w Ogolnoeuropejskich wytycznych dotyczgcych przejscia od opieki
instytucjonalnej do opieki swiadczonej na poziomie lokalnych spotecznosci:

Deinstytucjonalizacja to proces rozwoju ustug $wiadczonych na poziomie
lokalnych spotecznosci (rowniez profilaktycznych), ktére majg wyelimino-
wac potrzebe opieki instytucjonalnej. (Ogdlnoeuropejskie wytyczne... s. 28).

Proces ten okreslony przez UNICEF wskazuje, ze:

Deinstytucjonalizacja oznacza calo$¢ planowania transformacji i zmniejsza-
nia rozmiaru zakladow stacjonarnych lub ich likwidacji, przy jednoczesnym
zapewnieniu innego rodzaju réznorodnych ustug opieki, bazujacych na
standardach wynikajacych z praw czlowieka i zorientowanych na rezultaty.
(Ogodlnopolskie wytyczne...)

Narracja o likwidacji instytucji jest obecnie w Polsce fagodzona pod wptywem
debaty pokazujacej problemy z jej wprowadzeniem. W zwiazku z obawami
o kontestowanie deinstytucjonalizacji, przekaz o likwidacji instytucji zastepuje
sie przekazem o eliminacji potrzeby korzystania z instytucji. Rozwiazaniem
ma by¢ mozliwos$¢ zaspokojenia wszelkich potrzeb jednostki ustugami w jej
$rodowisku zamieszkania, co - cho¢ maskuje intencje zawarte w definicyjnych
ujeciach — jest raczej watpliwe.

Istotne jest w tym wzgledzie przyjrzenie sie dzialaniom Kosciofa katolickiego,
ktdre prowadzg m.in. instytucje catodobowej opieki. W Polsce, jak i w wielu innych
krajach europejskich, istnieje ogromna liczba 0s6b — w tym starszych, przewle-
kle somatycznie i psychicznie chorych, a takze z gleboka niepelnosprawnoscia
intelektualng — ktére wymagaja nieprzerwanego wsparcia, czesto w wymiarze
przekraczajacym mozliwosci srodowiskowe i rodzinne. W tym kontekscie
szczego6lng uwage nalezy zwroci¢ na role zgromadzen zakonnych, ktdre przez
dekady - nierzadko w warunkach niedostatecznego wsparcia panstwowego
- pelnity funkcje nieformalnego filaru opieki instytucjonalnej. Przyjecie rady-
kalnej wizji deinstytucjonalizacji mogloby skutkowac¢ eliminacja tego zasobu
z systemu pomocy, co byloby decyzja brzemienng w skutki. Zgromadzenia
zakonne, dysponujace do$wiadczeniem, strukturg oraz kadrami ukierunko-
wanymi na stuzbe drugiemu cztowiekowi, s3 niezastagpione w przypadkach,
gdy potrzeby 0s6b wymagajacych wsparcia przekraczaja mozliwosci dziatania
swieckich podmiotéw. Tymczasem marginalizacja roli zakonow w nowej wizji
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polityki spotecznej oznaczalaby nie tylko utrate zaplecza opiekunczego, ale
i poglebienie deficytu etycznego w praktyce pomagania, sprowadzonej do
logiki ustug. W przeciwienstwie do spotecznosci lokalnych czy podmiotéw ko-
mercyjnych i samorzadowych, zakonny wymiar zaangazowania opiera si¢ nie
na relacji zleceniodawca-$wiadczeniodawca, lecz na zobowigzaniu duchowym
i moralnym, ktére nadaje postudze opiekunczej charakter trwaly, integralny
i calosciowy. Osoby konsekrowane nie tylko wykonujg zadania opiekuncze,
ale w istocie poswiecajg swoje Zycie osobom potrzebujacym, tworzgc z nimi
wspolnote egzystencjalng, ktora nie podlega uwarunkowaniom kontraktowym
ani ekonomicznym. Ich gotowos¢ do Zycia z osobami niesamodzielnymi,
a nie jedynie ,,dla nich”, czyni z nich podmioty nie tylko dzialajace efektywnie,
ale tez wierne zasadom ewangelicznym. W dobie kryzysu relacji spotecznych
i deficytéw solidarnosci miedzyludzkiej, zakonny wymiar stuzby jawi sie nie
jako relikt, lecz jako przestrzen radykalnego humanizmu, fundament rzeczy-
wiscie komplementarnego modelu wsparcia.

W prezentowaniu zasad deinstytucjonalizacji przemyca sie nie tylko niere-
alne do wprowadzenia idee, ale takze kwestionuje si¢ profesjonalne wsparcie
wobec 0s6b, ktére nie s3 w stanie funkcjonowac¢ bez wsparcia. Takie glosy
wybrzmiewajg w wielu narracjach, np.: ,,[...] dzialania na rzecz deinstytucjo-
nalizacji, bo chcemy, by wszystkim dano szanse na to, by mogli Zy¢ niezaleznie
i mieli pod reka wszystkie ustugi, jakie sa im potrzebne” (Fijotek-Glowacka,
2021). Wbrew powszechnym zalozeniom deinstytucjonalizacji, wedle kto-
rych srodowiskowe formy wsparcia maja rzekomo przeciwdziata¢ izolacji
0s0b, rzeczywistos¢ wskazuje, ze pozostawienie ludzi ze skomplikowanymi
problemami w $rodowisku lokalnym - czgsto zdegradowanym spotecznie,
rozproszonym geograficznie i pozbawionym wiezi miedzypokoleniowych
- prowadzi niejednokrotnie do glebokiego osamotnienia i wykluczenia.
W wielu przypadkach osoby wymagajace wparcia, jak np. ludzie starsi, nawet
przy zapewnieniu ustug opiekunczych funkcjonuja w catkowitej samotnosci,
ograniczajac relacje spoteczne wylacznie do wizyt opiekunek czy sporadycz-
nych kontaktéow z sasiadami. Tymczasem zamieszkanie w domu pomocy
spolecznej moze stwarzaé przestrzen dla codziennej interakcji, budowania
relacji, uczestnictwa w zyciu wspolnotowym i doswiadczenia przynalezno$ci.

ZYozonos¢ dzialan instytucji pomocy spolecznej wymaga szczegolnego
wsparcia, ktore wbrew idei o koniecznej deinstytucjonalizacji, winno by¢
podjete w jak najszerszym zakresie, aby stuzy¢ ich umacnianiu. Sprzyjajaca
rozwojowi instytucji pomocowych jest przeciwna idea reinstytucjonalizacj,
ktora wskazuje, ze instytucje sa koniecznym elementem pomocy, musza by¢
dostosowywane do potrzeb i wymogéw uzasadnionych kulturowo i spotecz-
nie oraz realizowa¢ wymag profesjonalizacji pomocy. Reinstytucjonalizacja
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jest podejsciem niezrywajacym z tradycyjnym rozumieniem instytucji, ale
domaga si¢ ich rozwoju, by nie marnotrawi¢ zasobdw i wieloletnich osiggniec¢
profesjonalizacji pomocy. We wspolczesnym $wiecie anomia jest faktem spo-
tecznym. Istotne jest, aby osamotnienie nie byto mylone z samodzielnoscia.
Obecnie zlozone i zwielokrotnione problemy spoleczne przekonuja, ze nie
maleje zapotrzebowanie na instytucje, ale w reformach pomocy spotecznej,
nazywanych deinstytucjonalizacjg, umniejsza si¢ konieczno$¢ ich tworzenia,
bagatelizujac tym samym znaczenie pomocowej dzialalnosci Kosciota kato-
lickiego, ktory tworzy przestrzen znaczacej pomocy.

Zakonczenie

W perspektywie socjologicznej mozna w rozny sposob definiowac instytucje,
ale w optyce naukowej trudno przyjaé, ze instytucje pomocy spotecznej sa
marginalne w zyciu spotecznym. W socjologicznym rozumieniu instytucja
to trwaly i ustrukturyzowany zbiér norm, wzordw, rol i praktyk spotecznych,
ktory reguluje zachowania jednostek i grup w okreslonych dziedzinach zycia
spolecznego. Instytucje petnia kluczowq role w stabilizowaniu spoleczenstwa,
organizowaniu interakcji miedzyludzkich i przekazywaniu wartosci kulturo-
wych. Instytucje pomocy spolecznej to formalne struktury, ktdre petnia klu-
czowe role w redukcji nieréwnosci i w integracji spolecznej. W definicyjnym
kontekscie deinstytucjonalizacja instytucji pomocy spolecznej wiaze si¢ z
pozbawieniem instytucji legitymacji do sprawowania przypisanych im funkgji,
opiekunczej, integracyjnej, prewencyjnej, regulacyjnej i redystrybucyjnej, i
przekazaniem ich nadrzednej roli ustugodawcom, zaspokajajacym potrzeby
spoleczne m.in. przez kontraktowanie ustug sasiedzkich, co wplywa na dez-
organizacje systemu pomocy kierowanego takze do jednostek, ktére wyma-
gaja wsparcia calodobowego. W Polsce na realnos¢ potrzeb oséb bedacych
w trudnej sytuacji, wymagajacych wieloaspektowej pomocy i wzrost zapo-
trzebowania na nig wskazuja dane.

Wedlug stanu w dniu 31 grudnia 2024 r. w Polsce dziataly 2232 zaklady
stacjonarne pomocy spolecznej, ktére posiadaly tacznie 134,1 tys. miejsc.
Przebywalo wnich 124,5 tys. mieszkancéw, w tym 61,6 tys. kobiet. W poréw-
naniu z 2023 r. liczba placéwek zwigkszyla sie o 4,4%, liczba miejsc o 1,1%,
a liczba mieszkancow o 2,1%. (GUS 2).

Wéréd wymienionych zakladéw opieki stacjonarnej w Polsce 14,1% prowa-
dzonych jest przez Koécidt katolicki (w tym marginalnie przez inne koscioty
i zwiazki wyznaniowe), co zapewnia 16,5 tys. miejsc dla podopiecznych (GUS 3).
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W pomocy spolecznej istotne jest zrozumienie przez spoleczenstwo potrzeby
wsparcia osob borykajacych sie z problemami. Skala i skomplikowanie proble-
mow wskazuje, Ze spotecznosci nie s3 w stanie samodzielnie radzi¢ sobie z ich
rozwiazywaniem. Zasada subsydiarnosci przewiduje, ze w sytuacjach bezrad-
nosci konieczne jest tworzenie profesjonalnego wsparcia, ktdre jest tozsame
z instytucjonalnym zabezpieczeniem jednostek i grup na wypadek réznego
rodzaju ryzyk spotecznych. W $wiadomosci spolecznej instytucje pomocy
spolecznej sg konstruowane jako odpowiedz na potrzeby, co daje poczucie
stabilnosci i bezpieczenstwa nie tylko w realnym doswiadczaniu probleméw,
ale takze w antycypowaniu ich ze wzgledu na przewidywane zmiany demo-
graficzne zwigzane ze starzeniem si¢ spoleczenstwa, nastepstwami choréb
czy choc¢by z nuklearnos$cig rodziny, ktéra obecnie nie jest gtéwng instytucja
wspierajaca swoich cztonkow.

W dyskursie deinstytucjonalizacyjnym zauwazalne jest nie tylko systema-
tyczne podwazanie potrzeby utrzymywania i rozwijania instytucjonalnych
form calodobowego wsparcia, takich jak domy pomocy spotecznej, ale réwniez
zdaje sie brakowa¢ adekwatnej $wiadomosci co do skali zabezpieczenia, jakie
wspolczesnie zapewniajg osoby konsekrowane poprzez dziatalno$¢ wspolnot
zakonnych. Tymczasem nalezy podkresli¢, ze udzial zgromadzen zakonnych
w strukturze opieki nad osobami wymagajacymi stalego wsparcia nie wynika
z zobowiazan systemowych, lecz z dobrowolnego i charyzmatycznie moty-
wowanego zaangazowania. W kazdej chwili wspdlnoty te moga - zgodnie
z autonomig zycia konsekrowanego - przeorientowa swoje dzialania na
inne obszary dzialalnosci charytatywnej czy duszpasterskiej, nie kontynuujac
dotychczasowego wkladu w system opieki calodobowe;j. Jesliby tak sig stato,
a wsparcie zakonow zostato faktycznie ograniczone lub wycofane, planowa-
ny w modelu deinstytucjonalizacji, juz teraz majacy powazne ograniczenia
system ustug srodowiskowych, nie bedzie w stanie przeja¢ ani udzwignac
ciezaru odpowiedzialnosci za osoby w najwyzszym stopniu zalezne, co grozi
powaznym kryzysem humanitarnym i funkcjonalnym w calym systemie
opieki diugoterminowe;j.
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Dyplomacja i mediacje Stolicy Apostolskiej
wobec wybranych konfliktow XX i XXI wieku

Diplomacy and mediation of the Holy See
regarding selected conflicts of the 20th and 21st centuries

Abstract. The Holy See, as a unique subject of international law with a moral status, has for
centuries acted as both dip-lomat and mediator in conflicts. In its activities, it combines
formal channels (nunciatures, the Secretariat of State, concordats, and treaties) with me-
diation tools (papal missions, communication corridors and public ap-peals for peace).
The three pillars of its effectiveness are: neutrality —it does not take sides, nor favor any
politi-cal system, ideology, or military alliance, thereby enabling dialogue with all parties;
impartiality - mediation without bias, based on an objective assessment of the situation,
which builds trust even among deeply conflict-ing actors; and moral authority — rooted
in the teaching of the Catholic Church, it upholds universal values of human dignity and
natural law, strengthening its position in defending human rights and social justice With-
in this framework, two interrelated yet distinct spheres of activity can be distinguished:
diplomacy and mediation. Diplomacy is a permanent network of relations with states
and international organizations. It includes, among other elements, nunciatures accredited
to more than 180 countries as well as to the United Nations (UN) and the European Union
(EU); the Secretariat of State, which coordinates both official visits and concordats and
dis-creetly facilitates intergovernmental negotiations; and formal instruments such as
treaties, official letters, and diplomatic correspondence. Mediation represents a special
form of intervention in crises: public appeals for ceasefires (papal messages and encyclicals),
discreet communication corridors (the confidential transmission of messages), person-
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al papal missions or envoys, and logistical and humanitarian support that builds trust
between parties.

This text analyzes key interventions and initiatives of the Holy See in 20th- and
21st-century conflicts, taking into account the evolution of papal strategies, the instru-
ments employed, and the main constraints and outcomes achieved.

Keywords: Holy See, Vatican diplomacy, mediation, negotiations, pope, armed conflicts,
moral authority, quiet diplomacy, public diplomacy, war, peace, Catholic Church, nuncia-
ture, Secretariat of State.

S tolica Apostolska, bedaca od wiekéw podmiotem prawa miedzynarodowego
o0 szczego6lnym statusie moralnym, pelni zaréwno funkcje dyplomaty, jak
i mediatora w konfliktach miedzynarodowych. W ramach swojej aktywnosci
taczy oficjalne instrumentaria — nuncjatury, Sekretariat Stanu, konkordaty
oraz traktaty — z narzedziami mediacyjnymi, takimi jak misje papieskie, ko-
rytarze komunikacyjne oraz publiczne apele o pokéj (Dziuba, 2012, s. 191; Me-
zglewski, 2005, s. 302; Olejarz, 2009, s. 77-78).

Skuteczno$¢ dyplomacji watykanskiej opiera si¢ na trzech zasadniczych
filarach. Pierwszym jest neutralno$¢, rozumiana jako niewystepowanie po
zadnej stronie konfliktu ani wzgledem ustrojéw politycznych, ideologii czy
sojuszy militarnych, co umozliwia prowadzenie dialogu ze wszystkimi uczest-
nikami sporu. Drugim filarem jest bezstronno$¢, czyli prowadzenie mediacji
w sposob wolny od uprzedzen, oparty na obiektywnej analizie sytuacji, co
sprzyja budowaniu zaufania nawet wsrdd skrajnie skonfliktowanych stron.
Trzecim filarem jest autorytet moralny, wynikajacy z nauczania Ko$ciota
katolickiego i odwotlujacy sie do uniwersalnych wartosci godnosci osoby
ludzkiej oraz prawa naturalnego, co wzmacnia pozycje Stolicy Apostolskiej
w obronie praw czlowieka i sprawiedliwos$ci spolecznej (Holistic News, 2025;
Interia Wydarzenia, 2025).

W ramach tej wielowymiarowej dziatalnosci mozna wyraznie wydzieli¢
dwa wzajemnie powigzane, lecz odrebne obszary: dyplomacje formalng oraz
mediacje kryzysowe. Dyplomacja obejmuje stale sieci kontaktow z panstwami
i organizacjami miedzynarodowymi, w tym nuncjatury przy ponad 180 pan-
stwach oraz przy ONZ i Unii Europejskiej, oraz dzialania Sekretariatu Stanu,
ktory koordynuje oficjalne wizyty, zawieranie konkordatéw, a takze dyskretne
posrednictwo w negocjacjach miedzyrzadowych. Do formalnych instrumen-
tow dyplomatycznych zalicza si¢ traktaty, listy urzedowe i korespondencje
dyplomatyczng (Dutkiewicz, 2024, s. 31-35).

Mediacje stanowig natomiast specyficzng forme interwencji w sytuacjach
kryzysowych. Obejmuja one publiczne apele o zawieszenie broni wyrazane
w papieskich oredziach i encyklikach, dyskretne korytarze komunikacyjne
stuzace poufnemu przekazywaniu depesz, osobiste misje papieskie lub dziatal-
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no$¢ wystannikow, a takze wsparcie logistyczne i humanitarne majace na celu
budowanie zaufania miedzy stronami konfliktu (Olejarz, 2009, s. 88; Romanko,
2015, s. 152-160; Swist, 2017, s. 699). Dzigki temu Stolica Apostolska potrafi
taczy¢ oficjalng obecnos¢ dyplomatyczng z elastycznymi skoncentrowanymi
na osobistych relacjach formami mediacji, odpowiadajac skutecznie na roz-
norodne wyzwania migdzynarodowe.

Niniejszy tekst analizuje kluczowe interwencje i inicjatywy Stolicy Apostol-
skiej w konfliktach XX i XXI wieku, uwzgledniajac ewolucje papieskich stra-
tegii, stosowane instrumenty oraz gtéwne ograniczenia i osiggniete rezultaty.

Dyplomacja,cicha” i mediacje Stolicy Apostolskiej
w pierwszej potowie XX wieku

W obliczu dwdch wojen $wiatowych Stolica Apostolska rozwijala ,,dyploma-
cje cicha’, Taczac oficjalne kanaly dyplomatyczne — nuncjatury i Sekretariat
Stanu - z nieformalnymi, tajnymi $ciezkami wymiany informacji i propo-
zycji mediacyjnych. Strategia ta pozwalala na stopniowe przechodzenie od
dyskretnych konsultacji do publicznych inicjatyw, gdy wstepne ustalenia
i przygotowania dyplomatyczne byly juz ukonczone. Kluczowym zatozeniem
byto prowadzenie negocjacji poza zasiegiem opinii publicznej, z naciskiem
na dyskrecje i poufnos¢, aby nie wzmacniac skrajnych nastrojéw wérod stron
oraz zachowa¢ wiarygodno$¢ neutralnego posrednika. Dziatania te opieraly
sie na trzech fundamentach: 1) poufnej korespondencji — zamiast publicznych
wystapien wymieniano depesze (,,korytarze listow”) bezposrednio z glowami
panstw i rzadow; 2) specjalnych wystannikach - papiescy emisariusze pro-
wadzili zamknigte mediacje ze stronami sporéw w sprawie zawieszenia broni
i organizacji pomocy humanitarnej; 3) ograniczonych apelach moralnych -
publiczne oredzia i encykliki eksponowaly wylacznie uniwersalne wartosci
zycia i godnosci czlowieka, bez wskazywania winnych ani szczegétowych
potepien, by zapobiec propagandowemu wykorzystaniu tych wypowiedzi.
Podczas I wojny $wiatowej (1914-1918) w pontyfikacie Benedykta XV
(1914-1922) dyplomacja cicha i mediacje opieraly si¢ na tajnych kanatach
komunikacji i niepublicznych gestach pojednania. Papiez w encyklice Ad
beatissimi apostolorum wezwal walczace strony do ,rozejmu i pojednania”
(Benedykt XV, 1914). Sekretariat Stanu uruchomit ,, korytarze listow” - poufng
wymiane depesz migdzy ententg (Londyn, Paryz) a panstwami centralnymi
(Berlin, Wieden). Rownoczes$nie emisariusze prowadzili zamknigte mediacje
z rzadami Austro-Wegier i Francji, przygotowujac grunt pod konferencje
pokojowe w Paryzu w 1919 roku. Wszystkie inicjatywy byly prowadzone
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z dala od prasy i opinii publicznej, co pozwalalo zachowa¢ bezstronnosc¢,
unika¢ eskalacji napiec i utrzymac zaufanie stron. Publiczne oredzia Benedyk-
ta XV oraz watykanskie dokumenty skupialy sie na uniwersalnych wartosciach
zycia i godnosci cztowieka, minimalizujgc ryzyko propagandowego wykorzy-
stania przestan. Cho¢ dyplomacja cicha nie zakonczyla wojny natychmiast,
stworzyla klimat sprzyjajacy powojennym traktatom pokojowym i wzmocnita
autorytet Stolicy Apostolskiej jako neutralnego mediatora (Fischer-Wollpert,
1996, s. 167-168; Kelly, 1997, s. 441-443; Onet/KAI, 2025a).

Podczas IT wojny swiatowej (1939-1945) za pontyfikatu Piusa XII (1939-1958)
dyplomacja cicha i mediacje skoncentrowaly si¢ na organizacji tajnych ko-
rytarzy ratunkowych i praktycznej pomocy humanitarnej. We wczesnej fazie
konfliktu papiez w encyklice Summi pontificatus potepil przemoc i wezwatl
do poszanowania ludzkiej godnosci, unikajac jednoznacznego wskazania agre-
sora (Pius XII, 1939). Sekretariat Stanu zorganizowat ,korytarze ratunkowe”
- potajemne trasy ewakuacji Zydéw i uchodzcéw z krajéw okupowanych do
panstw neutralnych - oraz posredniczyl w wymianie jenicéw miedzy aliantami
a panstwami Osi, przekazujac propozycje skoordynowanej pomocy. Dyskrecja
tych dzialan pozwolila utrzymac neutralnoé¢ Stolicy Apostolskiej. Publiczne
komunikaty papieza ograniczaly si¢ do wezwan o pokoj, mitosierdzie i pomoc.
Cho¢ brak otwartego potepienia nazistowskich zbrodni budzil kontrower-
sje, ,mediacje za zamknietymi drzwiami” Piusa XII uratowaly tysigce oséb
i utrwalily moralny autorytet Stolicy Apostolskiej jako skutecznego mediatora
(Fischer-Wollpert, 1996, s. 170-173; Kelly, 1997, s. 446-449; Onet/KAI, 2025a).

Dos$wiadczenia obu wojen ugruntowaly trzy filary dyplomacji Stolicy
Apostolskiej — neutralno$¢, bezstronnos¢ i autorytet moralny - z ktérych
wyksztalcit sie model dyplomacji humanitarnej. Laczy on ocene sytuacji mie-
dzynarodowej z przywigzaniem do chrzescijanskiej etyki i wartosci moralnych,
pozwalajac Watykanowi dziata¢ z rozwaga, mimo braku $rodkéw militarnych
czy ekonomicznych. Cho¢ postawa papiezy Benedykta XV wobec niemieckiej
agresji na Belgie (1914) i Piusa XII w kontekscie Holokaustu byta krytykowana
jako ,,milczenie”, umozliwita zachowanie neutralnosci i efektywne prowadzenie
dzialan dyplomatycznych oraz humanitarnych w miejscach niedostepnych
innym aktorom. Najwazniejszym wkladem bylo wykorzystanie moralnego
autorytetu Kosciola katolickiego do stworzenia sprawnie funkcjonujacej
sieci pomocy, podczas gdy publiczna postawa papiezy wojenna pozostaje
przedmiotem debaty.
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Dyplomacja i wzrost roli ,ostrzejszych”
mediacji Stolicy Apostolskiej w drugiej potowie XX wieku

W drugiej potowie XX w. Stolica Apostolska znacznie poszerzyla zakres swych
dzialan, wychodzac poza dotychczasows ,,dyplomacje cichg” i coraz czesciej
siegajac po otwarte formy mediacji oraz dyplomacji publicznej. Formalne
kanaly — nuncjatury i Sekretariat Stanu — pozostaty wcigz fundamentem jej
aktywnosci, réwnolegle jednak rozwijaly si¢ inicjatywy nieformalne, oparte na
dyskrecji i zakulisowych kontaktach. Papieze zaczeli wyglaszaé publiczne apele,
wydawac encykliki, nadawa¢ przesltania radiowe oraz wysyta¢ emisariuszy
bezposrednio do regionéw dotknietych konfliktami. Taki wieloptaszczyznowy
model dziatania odpowiadal nowej geopolitycznej rzeczywistosci zimnej woj-
ny, w ktdorej nawet lokalne zaognienia mogty prowadzi¢ do globalnej eskalacji.
Mimo braku wlasnego potencjalu militarnego czy ekonomicznego Kosciot
katolicki zachowat status moralnego mediatora, opierajac si¢ na etycznych
fundamentach i uniwersalnych wartosciach.

W czasie kryzysu kubanskiego (1962), gdy $wiat stanal na krawedzi wojny
nuklearnej, Jan XXIII (1958-1963) podjal konkretne dzialania majace na celu
zalagodzenie napigcia. Eskalacja konfliktu miedzy Stanami Zjednoczonymi
a Zwiazkiem Radzieckim, spowodowana rozmieszczeniem radzieckich rakiet
na Kubie, postawila ludzkos¢ w obliczu realnego zagrozenia uzycia broni
jadrowej. Papiez w liscie Ora et labora pro pacem (1962) zaapelowal do przy-
wodcoéw obu stron o ,,odejécie od szalenstwa nuklearnego” i wstrzymanie
sie od kazdego ataku nuklearnego. Réwnoczesnie Sekretariat Stanu Stolicy
Apostolskiej, korzystajac z formalnych kanaléw nuncjatury we Wtoszech,
przekazal ambasadorom tych panstw w Rzymie dyskretnie przygotowane
sygnaly zachecajace do dialogu. Cho¢ papiez formalnie nie petnil roli posred-
nika miedzy Waszyngtonem a Moskwa, jego publiczne wystapienia, zwlasz-
cza encyklika Pacem in Terris (Jan XXIII, 1963), wzmocnily moralng presje
na lider6w mocarstw. Jego autorytet stal si¢ wowczas punktem odniesienia
W najgrozniejszym momencie zimnej wojny, za$ szerokie naglosnienie tych apeli
w mediach migdzynarodowych posrednio zwigkszylo oddzialywanie papie-
skiego przestania na opini¢ publiczng i decyzje polityczne (Fischer-Wollpert,
1996, s. 173-176; Kelly, 1997, s. 449-452; Zielinski, 2005, s. 83-88).

Podobny charakter mialy dzialania Pawfa VI (1963-1978) w kontekscie
wojny w Wietnamie (1955-1975). Papiez konsekwentnie krytykowat ten kon-
flikt, m.in. w encyklice Populorum progressio (Pawet VI, 1967), w ktérej pote-
pial ,,straszliwy koszt wojny” i wzywal do ,,dialogu i sprawiedliwego pokoju”
W 1973 r. wystal do przedstawicieli walczacych stron specjalnego wystannika
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z przestaniem, ze trwaly pokdj mozliwy jest wytacznie na drodze politycznego
porozumienia z udzialem wszystkich uczestnikéw konfliktu. W tym samym
czasie Stolica Apostolska prowadzita zakulisowe konsultacje za posrednic-
twem swoich nuncjatur w Waszyngtonie i Tokio, rozmawiajac z panstwami
zachodnimi zaangazowanymi w sytuacje w regionie. Mimo Ze nie uczestniczyla
formalnie w rozmowach pokojowych, jej dzialania, zaréwno moralne, jak
i dyplomatyczne, zbiegly sie w czasie z podpisaniem porozumien paryskich
(1973), ktore zakonczyly amerykanska obecnos¢ wojskowa w Wietnamie. To
znaczgce zaangazowanie Pawta VI w ksztaltowanie miedzynarodowego kli-
matu sprzyjajacego pokojowi zostalo szeroko dostrzezone i wysoko ocenione
(Fischer-Wollpert, 1996, s. 176-178; Kelly, 1997, s. 453-456; Zielinski, 2007,
s. 448)

W czasie pontyfikatu Jana Pawta I (1978-2005) dyplomacja Stolicy
Apostolskiej przyjeta forme aktywnej i globalnej obecnosci, wykraczajacej
daleko poza klasyczne ramy interwencji. Papiez skutecznie faczyt tradycyjne
instrumenty ,,dyplomacji cichej’, takie jak mediacje, dzialalnos¢ nuncjuszy
i zakulisowe rozmowy, z nowoczesnymi narzedziami miekkiej sity (soft power),
opartymi na autorytecie moralnym, sile przekazu oraz skutecznej obecnosci
w przestrzeni medialnej. Szczegolne znaczenie mialy jego pielgrzymki apo-
stolskie, liczne apele o pokdj, dokumenty papieskie (encykliki, adhortacje
apostolskie, listy apostolskie, oredzia, homilie, przeméwienia, apelacje) oraz
dzialalno$¢ Biura Prasowego Stolicy Apostolskiej, ktore aktywnie wspiera-
fo watykanska dyplomacje publiczng. Jan Pawel II podejmowat konkretne
dziatania na rzecz pokoju i pojednania w najwazniejszych konfliktach konca
XX w. Na Batkanach, w czasie wojen towarzyszacych rozpadowi bylej Jugo-
stawii (1991-1995), zwtaszcza w Bo$ni i Hercegowinie oraz Chorwacji, papiez
stanowczo potepial przemoc, apelowal o zaprzestanie walk oraz wspieral
inicjatywy humanitarne i religijne stuzace pojednaniu miedzy narodami
i wspdlnotami wyznaniowymi. W Ameryce Potudniowej skutecznie mediowat
w sporze o kanal Beagle miedzy Argentyng a Chile (1978-1984). Konflikt ten
dotyczyl spornego archipelagu na potudniowym krancu kontynentu i grozit
otwartym starciem zbrojnym. Dzigki zaangazowaniu Stolicy Apostolskiej
strony konfliktu zawarly pokojowe porozumienie, zapobiega-jac eskalacji
i wojnie. W czasie wojny o Falklandy (1982), toczonej migdzy Wielka Brytania
a Argentyng o kontrol¢ nad wyspami na potudniowym Atlantyku, Jan Pawet II
zachowal neutralno$¢ i promowal gesty pojednania, odbywajac pielgrzymki
do obu krajéw. W Europie Srodkowo-Wschodniej papiez aktywnie wspieral
proces demokratyzacji i walke o prawa czlowieka, szczegdlnie poprzez mo-
ralne wsparcie dla pokojowych ruchdéw opozycyjnych, co przyczynilo sie do
upadku komunizmu w regionie. Na Bliskim Wschodzie nieustannie apelowal
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o0 pokdj oraz prowadzenie dialogu miedzyreligijnego w obliczu dtugotrwatych
napie¢ i konfliktéw zbrojnych. Jego dyplomacja, oparta na autorytecie mo-
ralnym, uczynita Stolice Apostolska aktywnym i wiarygodnym uczestnikiem
stosunkéw miedzynarodowych (Fi-scher Wollpert, 1996, s. 179-182; Kelly,
1997, s. 458-462; Strzatka, 2014, s. 227-239).

Nowe wyzwania mediacyjne Stolicy Apostolskiej w XXI wieku

Na poczatku XXI wieku Stolica Apostolska rozwijala model dyplomacji moral-
nej, faczacy tradycyjne narzedzia, takie jak dzialalno$¢ nuncjatur i Sekretariatu
Stanu, z rosngcg wspodlpraca z organizacjami miedzynarodowymi, z silnym
akcentem na duchowy i opiekuniczy wymiar obecnosci Kosciota katolickiego
w terenie. W praktyce przejawialo si¢ to poprzez dzialalnos¢ humanitarna,
wsparcie duszpasterskie oraz mediacje lokalne prowadzone przez instytucje
katolickie.

Pontyfikat Benedykta XVI (2005-2013) uwidocznil ten model w dzia-
taniu, zwlaszcza podczas konfliktu w Sudanie Potudniowym (2011-2015).
Papiez, cho¢ nie bral bezposredniego udzialu w formalnych mediacjach i
negocjacjach, stale wzywal do pokoju poprzez oredzia, przemoéwienia i listy,
podkreslajac znaczenie przebaczenia, przemiany serc i moralnej odpowiedzial-
nosci jako fundamentéw trwalego pojednania. Stolica Apostolska wspierata
proces pokojowy gtéwnie poprzez obecnos¢ Kosciota katolickiego na miejscu,
tj. parafie, misje i duchowienstwo stanowily przestrzen schronienia, dialogu
i pomocy humanitarnej dla tysiecy cywiléw. Wyksztalcil si¢ wowczas model
dyplomacji bliskosci, opierajacy si¢ na obecnosci duszpasterskiej, solidarno-
$ci i aktywnosci lokalnych wspélnot katolickich wobec ludnosci dotknietej
konfliktem. Ten typ dyplomacji faczyt wymiar instytucjonalny z duchowym
i etycznym, osadzonym w warto$ciach chrzedcijanskich. Charakterystyczna
dla Benedykta XVI byla dyskrecja, a wiekszo$¢ dziatan Stolicy Apostolskiej toczyta
sie poza $wiatlem reflektoréw, z dala od medialnego rozgtosu (Church.mt, 2010;
Vatican.va, 2010).

Pontyfikat Franciszka (2013-2025) kontynuowal i jednoczesnie przeksztat-
cit ten model, dostosowujac go do nowych wyzwan geopolitycznych. Zachowat
kluczowe elementy dziedzictwa poprzednikéw: pomoc humanitarng, obecnosé
duszpasterska oraz duchowe towarzyszenie wspolnotom dotknietym przemo-
c3. Jednak nadat dyplomacji moralnej nowy, bardziej elastyczny i wieloaspektowy
charakter. W odréznieniu od Benedykta XVI nie stronit od obecnosci w przestrzeni
publicznej, chetnie przemawial, siegal po symbole i gesty oraz wykorzystywat me-
dia jako narzedzie wplywu. Unikat jednak jezyka konfrontacji, powstrzymujac
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sie od publicznego oskarzania stron konfliktu, by nie zamyka¢ mozliwosci
dialogu nawet z trudnymi partnerami. Rozwinat tez tzw. cichg dyplomacje,
czyli dyskretne dzialania podejmowane poza medialnym echem, uzupelniane
pielgrzymkami, modlitwami, gestami solidarno$ci i ekumenicznymi inicjaty-
wami na rzecz pojednania. Watykan za jego pontyfikatu pozostal aktywnym
promotorem pokoju, cho¢ nie uczestniczyl w oficjalnych negocjacjach poli-
tycznych. Zamiast tego skupial sie na pomocy humanitarnej, wsparciu lokal-
nych Kosciolow katolickich oraz budowaniu miedzynarodowej wspotpracy
i solidarno$ci. Podejscie to bylo szczegolnie widoczne wobec wojny domowe;j
w Syrii (od 2011) oraz konfliktu rosyjsko-ukrainskiego, ktory tlit sie od 2014
roku i przyjal forme otwartej wojny w 2022 roku. Franciszek, kierujac si¢
zasadg bezstronnosci, wielokrotnie podkreslat, ze cierpig zaréwno Ukraincy,
jak i Rosjanie, konsekwentnie unikajac jednoznacznego wskazania agresora.
Postawa ta, motywowana pragnieniem utrzymania przestrzeni do rozmoéw,
spotkala si¢ z ambiwalentnymi reakcjami, uznawana za wyraz gotowosci do
mediacji i probe neutralnosci, jednoczesnie byta krytykowana, zwlaszcza
w Europie Srodkowo-Wschodniej, gdzie oczekiwano jednoznacznego pote-
pienia agresji.

Cho¢ dzialania Watykanu wciaz mialy w duzej mierze dyskretny
charakter, zyskaly wigkszy zasieg medialny i silny wymiar symboliczny.
W poréwnaniu z poprzednimi dekadami wyrazna stala si¢ ewolucja mediacji,
od dziatan prowadzonych niemal wyltacznie zza kulis ku modelowi taczagcemu
cichg dyplomacje z publicznymi apelami i gestami solidarnosci. W ten sposob
papiez Franciszek nadal dyplomacji moralnej Stolicy Apostolskiej bardziej
dynamiczny, zréznicowany i inkluzyjny wymiar, faczac tradycyjne formy
zaangazowania z nowymi strategiami obecnosci, od duchowego wsparcia po
inicjatywy humanitarne i miedzyreligijne dzialania na rzecz pokoju (Baker,
2014; Chappell, 2013; Cote Muiioz, 2025; Dura, 2025; Fletcher.tufts.edu, 2023;
Kleczka, 2022; Onet.pl / KAI, 2025; Pullella, 2022).

Poczatek pontyfikatu Leona XIV -
zmiana kursu dyplomacji i mediacji Stolicy Apostolskiej

Objecie tronu Piotrowego przez papieza Leona XIV (2025) wyznacza wyrazng
cezure w dotychczasowym modelu dyplomacji i mediacji Stolicy Apostolskiej,
szczegdlnie w kontekscie petnoskalowej wojny w Ukrainie (trwajacej od 2022
roku). Podczas inauguracji swojego pontyfikatu papiez jednoznacznie okreslit
Rosje jako agresora, a Ukraing jako ofiare niesprawiedliwej napasci. Podkreslit
przy tym, ze trwaly pokoj moze by¢ osiagniety wylacznie po przywroceniu
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pelnej suwerennos$ci Ukrainy i zakonczeniu okupagji jej terytorium. W prze-
ciwienstwie do papieza Franciszka, ktory unikal jednoznacznego przypisy-
wania winy i dazyt do zachowania roli neutralnego mediatora, Leon XIV od
poczatku przyjal zdecydowane stanowisko moralne i polityczne. Proponuje
Watykan jako miejsce ewentualnych rozmoéw pokojowych, ale uzaleznia ich
rozpoczecie od uprzedniego wycofania wojsk rosyjskich z okupowanych
terendéw. W licie apostolskim Gaudium pacis et veritas (2025) podkresla, ze
»pokoj moze wyplyna¢ jedynie z uznania prawdy: to Rosja jest agresorem,
a Ukraina broni swego istnienia. Bez wstepnego kroku ku uznaniu tego faktu
jakiekolwiek rozmowy bylyby czysta iluzjg”

Znaczacej zmianie ulega rdwniez styl watykanskich dziatan dyplomatycznych
i humanitarnych. Dotychczasowa praktyka cichej dyplomacji zostaje zasta-
piona przejrzysta strategia komunikacyjng. Korytarze pomocy humanitar-
nej relacjonowane s3 w mediach, a misje papieskie i dzialania nuncjuszy
zyskuja wyrazny charakter symboliczny i publiczny. Nuncjusze otrzymuja
wyrazne instrukcje, by w oficjalnych komunikatach bezposrednio wskazy-
wac Rosje jako strone agresywng, rezygnujac z ogélnikowych apeli o pokdj.
Réwnolegle Sekretariat Stanu przekierowuje $rodki finansowe na kampanie
medialne, ktorych celem jest mobilizacja spoteczno$ci migdzynarodowej do
zajecia twardszego stanowiska wobec dzialan Rosji. Leon XIV apeluje réwniez
o zaostrzenie sankcji wobec Federacji Rosyjskiej i zwigkszenie pomocy hu-
manitarnej, zaznaczajac, ze nie mozna moralnie zréwnac cierpienia ofiary
z cierpieniem agresora (Business Insider Polska, 2025; Bruszewski, 2025; Dura,
2025; Kresy.pl, 2025; O2.pl, 2025; Radio Krakow / PAP, 2025).

Zakonczenie

Historia dyplomacji i mediacji Stolicy Apostolskiej w XX i XXI wieku ukazuje,
ze pomimo braku zaplecza militarnego i ekonomicznego Kosciot katolicki
wywieral znaczacy wplyw na ksztaltowanie stosunkéw miedzynarodowych.
Model watykanski rozwijal si¢ od ,,dyplomacji cichej”, opartej na tajnych ka-
natach komunikacji i dyskretnych gestach, przez wieloptaszczyznowe formy
mediacji moralnej i publicznej w okresie zimnej wojny, az po wspolczesne
strategie Iaczace obecnos¢ medialng, symboliczne gesty oraz intensywne
dziatania humanitarne.

Kluczowe filary tej dyplomacji, neutralnos¢, bezstronno$¢ i autorytet
moralny, pozostaly niezmienne, lecz ich interpretacja i sposdb wykorzysta-
nia zmienialy si¢ wraz z charakterem kolejnych konfliktéw. Juz pontyfikat
Benedykta XV za I wojny $wiatowej dowidd!l skutecznosci zakulisowych
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»korytarzy listéw” i emisariuszy, za$ pontyfikat Piusa XII podczas II wojny
Swiatowej pokazal, ze dyskrecja w organizacji korytarzy ratunkowych oraz
posrednictwo w wymianie jeicdw moga ratowac zycie i budowa¢ moralny
autorytet Ko$ciola katolickiego.

Jan XXIII wprowadzil publiczny wymiar misji pokojowych, nadajac me-
diacjom Watykanu doktrynalny charakter i umozliwiajac wywieranie presji
moralnej na §wiatowych lideréw, co byto wyraznie widoczne podczas kryzysu
kubanskiego. Pawel VI poszerzyl te strategie, ktadac nacisk na integralny roz-
woj cztowieka i sprawiedliwos¢ spoleczna. Wyslal emisariuszy do Wietnamu
oraz prowadzil zakulisowe konsultacje, ktore usprawnity negocjacje i zbiegty
sie w czasie z porozumieniami paryskimi.

Jan Pawet II zrewolucjonizowal watykanska mediacje, taczac osobisty auto-
rytet i globalne pielgrzymki ze strategicznymi interwencjami w konfliktach na
Batkanach, w Ameryce Potudniowej, podczas wojny o Falklandy oraz wspie-
rajac pokojowy proces demokratyzacji w Europie Srodkowo-Wschodniej, co
przyczynito sie do upadku komunizmu. Jego obecnos¢ w terenie i umiejetne
wykorzystanie mediéw uczynily z papieza bezposredniego aktora politycznego
i moralnego mediatora na skale §wiatowa.

Benedykt XVI pogtebil koncepcje ,,dyplomacji bliskosci”, stawiajac na
duszpasterska obecno$¢ w regionach dotknietych przemoca (m.in. Sudan
Potudniowy), co udowodnito, ze zaufanie buduje si¢ tez poprzez codzienng
obecnos¢ i pomoc humanitarna.

Pontyfikat Franciszka nadal watykanskiej dyplomacji nowej dynamiki:
swiadomie taczyt on cichg mediacje z otwartymi apelami, gestami ekume-
nicznymi i silng obecno$cig w mediach, budujac przestrzen do dialogu nawet
z najtrudniejszymi partnerami. Jego unikanie jednoznacznych oskarzen
(Syrii, Ukrainy) mialo na celu zachowanie otwartych kanaléw komunikacji
i zachecenie do rozméw bez uprzedzen.

Wybdr Leona XIV w 2025 roku wprowadza kolejng cezure: Watykan
wyraznie wskazuje Rosje jako agresora i stawia jasne warunki dla rozmoéw
pokojowych, faczac transparentno$¢ komunikacji z intensywna wspoétpraca
z mediami i organizacjami miedzynarodowymi. To odejscie od dotychczasowej
neutralnosci na rzecz twardej moralnie politycznej strategii swiadczy o tym,
ze Stolica Apostolska potrafi na biezaco dostosowa¢ swoje narzedzia do wy-
magan wspolczesnej dyplomaciji, nie tracgc przy tym moralnej wiarygodnosci.

Ostatecznie skuteczno$¢ mediacji watykanskich nie wynika z przewagi
materialnej, lecz z konsekwentnego opierania si¢ na wartosciach chrzesci-
janskich, etycznej spéjnosci, charyzmy kolejnych papiezy oraz kluczowe;j
roli Sekretariatu Stanu. Dzieki temu Stolica Apostolska pozostaje jednym
z najbardziej rozpoznawalnych i cenionych mediatoréw na arenie miedzyna-
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rodowej, zdolnym wptywac na bieg wydarzen nawet tam, gdzie inne podmioty
zawodza, zaréwno za kulisami, jak i na globalnej scenie.
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Czy chrzescijanstwo wraca do gry?

Is Christianity making a comeback?

Abstract. Amid the still-dominant critical approaches to religion in the public sphere—
particularly those targeting Christianity—more balanced voices have emerged, pointing
to the need for a renewed reflection on Christianity’s place in Western culture. While it is
too early to speak of a clear trend or a lasting shift in discourse, recent public commentar-
ies, such as Marcin Matczak and Tomasz Stawiszyniski’s writings, suggest a growing inter-
est in Christianity’s cultural significance. Although these interventions do not adopt an
apologetic tone, they may be interpreted as attempts to articulate a moderate position that
avoids ideological extremes and transcends conventional political divisions. It appears
that within the mainstream Polish media, a narrative is beginning to take shape—one that
is sympathetic to the defence of so-called cultural Christianity.
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Matczak.

Przez ostatnie dekady przywyklismy do myslenia o sekularyzacji jak o prawie
natury, jak o entropii, ktdrej nie moze nic zahamowac¢. By¢ moze przekona-
nie to bylo oparte na obserwacji zmian w europejskiej religijnosci instytucjo-
nalnej i pikujacych statystykach. Nie jest to jednak uniwersalna prawda, ktéra
odnositaby si¢ zaréwno do wszystkich form religijnosci, jak i do wszystkich
obszarow $wiata. Wyrdzniajace sie przyklady religijnej mobilizacji nie po-
zwalaja lekcewazy¢ religii ani tym bardziej prorokowac¢ cokolwiek na temat
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jej domniemanego zaniku. Wzrost znaczenia chrzescijanstwa w Ameryce,
z jednej strony, a z drugiej strony coraz silniejsza obecnos¢ i pozycja islamu,
réwniez w Europie, zachecaja obserwatorow do formulowania bardziej zniu-
ansowanych sadéw. Niektére badania sugeruja, ze stabnace przywigzanie
do instytucjonalnych form chrzescijanstwa bywa kompensowane wzrostem
zaangazowania w religijno$¢ pozainstytucjonalna, realizujaca sie niezaleznie
od struktur wielkich Ko$ciotéw. W tych sprawach panuje wiele niepewnosci.
Jedni wycofuja swoje wczesniejsze poparcie dla tezy o sekularyzacji (jak Peter
Berger), inni godzg si¢ na nieuchronnos¢ zmian, ktére zapowiadajg nieznang
nam dotad epoke w dziejach ludzkiej religijnosci (jak Chantal Delsol). Jeszcze
inni, dostrzegajac szkody wynikajace z rozbrajajacej Zachod sekularyzacii,
w odpowiedzi nawzmagajace sie irracjonalizmy (jak Peter Beghossian) oraz rosng-
ca skale niechrzescijanskich radykalizméw (jak Ayaan Hirsi Ali), wycofujg swoje
dotychczasowe poparcie dla ateizmu (Brierley, 2023). Oczywiscie, mowa tu tylko
o znaczacych gestach, a nie o niezaprzeczalnie uchwytnych ilosciowo zmia-
nach. Nie odwoluje si¢ tutaj do wywazonych ocen i drobiazgowych analiz
wlasciwych akademickiemu dyskursowi, lecz raczej do intuicyjnych ujec
i przyblizonych rozpoznan formutowanych przez autoréw poczytnych esejow.

Polska na tym tle zajmuje po$rednie miejsce. Podobnie jak wigkszo$¢ kra-
jow tej czesci Europy, ktore dopiero po rozpadzie Zwiazku Radzieckiego zna-
lazty sie w zasiggu sekularyzujacych procesow typowych dla Zachodu, Polska
wcigz pozostaje do$¢ tradycyjna, a chrzescijanstwo odgrywa wazng role oby-
czajowa i wysuwa niemale ambicje polityczne. Jednocze$nie zmniejszajaca sig
deklarowana przynaleznos¢ do Kosciota, spadajace zaangazowanie wiernych,
skandale obyczajowe i niezdolno$¢ do samokrytyki wobec niepodwazalnych
faktow, sprawiaja, ze publiczne wypowiadanie si¢ z sympatig o religii staje
sie czyms$ ryzykownym dla tego, kto si¢ na to decyduje. Z powodu wzglednej
wyznaniowej jednolitosci fatwe stalo si¢ w Polsce utozsamianie religii i Ko-
$ciofa, a to z kolei wytworzyto sytuacje, w ktdrej zmniejszyla si¢ przestrzen
dla moéwienia o religii poza instytucjonalnym kontekstem.

Dodatkowe zrodto uproszczen powstalo w wyniku politycznej polary-
zacji, w ktorej skonfliktowane obozy znalazly nowy sposéb potwierdzenia
wlasnej samoidentyfikacji, m.in. poprzez wyrazenie swego stosunku do
religii. Religia, wcigz wazna dla ludzi niezaangazowanych ani w polityczne
spory, ani niezdolnych do bezkrytycznego przyjecia narracji o koniecznosci
frontalnego ataku na instytucje Kosciola, z ktorg pozostaja kulturowo lub
egzystencjalnie zwigzani, stala sie ofiarg krytyki pierwotnie wymierzonej
w inne cele. Negatywna ocena Ko$ciota nabrata cech uniwersalnej krytyki
religii, a obrona okreslonych wartosci zaczeta oznacza¢ polityczng deklaracje.
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Chrzescijanie czuja, ze czesto sg obiektem niesprawiedliwej oceny.
W efekcie wsparcie ich punktu widzenia okazywane niemal wylacznie przez
jedna ze stron politycznego sporu doprowadzito do sytuacji, w ktérej w ogole
ich ,,by¢”, albo ,,nie by¢” stalo si¢ zakladnikiem okreslonej polityki panstwa.
Elity, najczesciej sympatyzujace z lewa strong sceny politycznej, instynktownie
wyczuwajg po ktdrej stronie nalezy stang¢. Bezstronni obserwatorzy, nawet
gdy znajda si¢ wsrdd tych elit, nalezag do rzadkosci i sami narazajg si¢ na
ostracyzm, jesli z pozycji, ktora zajmuja, zdecyduja sie wypowiedzie¢ opinie,
ktora kwestionuje przyjety powszechnie punkt widzenia politycznej lub oby-
czajowej poprawnosci.

Odniose sie tu tylko do dwéch przyktadéw z ostatniego czasu. Zaden z nich
nie reprezentuje nauki w $cistym sensie. Zaliczaja sie raczej do publicystyki,
zaangazowanej w aktualne debaty, sg glosem wsparcia, wypowiedzianym ze
strony, z ktorej chrzescijanie nie spodziewali sie go ustysze¢. Uwazam, ze mu-
simy by¢ zdolni do wystuchania tych gloséw i bezstronnej oceny tego, co maja
do przekazania. Wydaje sie, ze laczy te wypowiedzi zmeczenie radykalizmem
reprezentowanym przez publicystyke gtéwnego nurtu, ktéra oferuje niemal
wylacznie rozwigzania ekstremalne. Jest rowniez demonstracjg przywiazania
do czegos, co wspdlczesnie stalo sie przedmiotem powszechnej krytyki.

Zdaje sobie sprawe, ze mozna kwestionowa¢ podejscie autoréw, ktérych po-
glady tutaj przywoluje; wiem, Ze mozna je dyskredytowac jako nieobiektywne
domysty, zaledwie wsparte wybidrczo dobranymi argumentami. Weryfikacja
zawartych w nich intuicji to zadanie dla badaczy, ktdrzy juz dokonujg pewnych
ciekawych obserwacji. Ja jedynie zachecam do konfrontacji z tymi stanowiska-
mi, ktére wspdlczesnie naleza do mniejszosci, nie tylko w quasi-rzeczywistosci
mass medidw, ale takze w realiach akademickiej praktyki. Esej, felieton czy
wywiad to tylko formy wypowiedzi lepiej niz naukowy zargon przetamujace
podstawowe bariery komunikacji, w nadziei, ze uzyskaja szans¢ by dotrze¢
do szerszych grup odbiorcéw. Czesto trafnie wyrazaja co$ waznego, zwracaja
uwage i zachecajg do namystu. Warto ich wystucha¢, nawet jesli wszystko, co
majg do powiedzenia, da si¢ zredukowac jedynie do glosu sprzeciwu, ktéry nie
odwzorowuje stereotypowego wyobrazenia o naszej przyszlosci, narzuconego
nam przez wspolczesne ideologie postepu.

*¥¥

W internetowym wydaniu Gazety Wyborczej z 21 sierpnia 2024 roku ukazat
siec wywiad z Tomaszem Stawiszynskim pt. Chrzescijaristwo wraca do gry.
Swiecka kultura, pseudonauka i teorie spiskowe nie wypeltnity pustki. W ciagu
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kilku miesig¢cy tekst zebral ponad poét tysigca, w wigkszosci negatywnych
komentarzy. Co zdenerwowalto abonentéw popularnego dziennika?

Tres¢ rozmowy nawigzuje do publikacji Stawiszynskiego, w ktorych autor
zacheca swoich czytelnikéw miedzy innymi do tego, ,zeby kulture oparta
na efektywnosci, sprawnoéci i sile, zastepowaé kulturg opartg na trosce,
wspolczuciu i wspdlnocie wynikajacej z tego, ze wszyscy jeste$Smy podatni na
przemijanie, choroby i §mier¢”, jednoczesnie za$ ,,uczula na niebezpieczenstwa
fundamentalizméw i my$lenia spiskowego, sygnalizuj[e] wage negatywnych
uczué, podkresla warto$¢ takich instytucji zycia spolecznego, jak zatoba”
(Stawiszynski, 2024a). Jest zadziwiajace, ze Ewa Kaleta, dziennikarka prze-
prowadzajaca ten wywiad, usiluje przekona¢ Stawiszynskiego, ze jego proby
opisania realistycznej strony rzeczywistosci sa tylko bezradnym usitowaniem
powrotu do przeszlosci, a nie wartg rozwazenia alternatywa, zdolng skutecznie
konkurowa¢ z dominujacym przekazem. Kaleta sugeruje, ze zalobe i strate
Stawiszynski fetyszyzuje wbrew mainstreamowemu optymizmowi, tudziez
zacheca do odkrywania zalet rytualow. Stawiszynski odpiera te, jak sadzi,
nietrafne zarzuty i broni sprawdzonych rozwigzan. Uwaza, Ze jedynie opisuje
rzeczywisto$¢ (z jednej strony deficyty wspdlczesnego jezyka, z drugiej zas
zasOb symboli, do ktérych zawsze mozemy sie odwota¢, aby wyrazi¢ nasze
najglebsze doswiadczenia) i przypomina znaczace fakty, jak zaskakujace wy-
znania Petera Boghossiana (2021) czy zmiang stosunku do ateizmu i religii
prezentowang przez Ayaan Hirsi Ali (2023). Stawiszynski przekonuje, ze sg to
przyktady, na ktorych opiera swoje przypuszczenie (wedtug redaktorki — raczej
»proroctwo”) o odradzajacym sie w nowej formie chrzescijanstwie.

Kluczowa teza zawarta jest w odpowiedzi, ktorej Stawiszynski udziela na
pytanie o to, co jest alternatywa dla kultury zapominajacej o zalobie. Oto rada
Stawiszynskiego:

Rytual, instytucja, jezyk symboliczny. Cos, co jest w stanie zjednoczy¢ nas
w obliczu przemijania, stabosci, §mierci, straty. Kiedys takim jezykiem sym-
bolicznym byto na Zachodzie chrzescijanstwo. Jednak w ciggu ostatnich stu
lat jego pozycja mocno podupadta. W pustym miejscu po chrzescijanstwie
pojawita si¢ jednak nie nowa, racjonalna, $wiecka kultura, lecz narracje toz-
samosciowe, pseudonauka, teorie spiskowe i skomercjalizowane ezoteryzmy.
Tworzy to konfliktogenng mieszanke, ktéra tylko pogtebia problemy, na ktére
stanowi¢ miafa rzekomo panaceum. Skadinad wydaje mi si¢, — kontynuuje
Stawiszynski — ze chrzescijanstwo bedzie si¢ odradzaé i wracaé do gry, wcale
nie w formie fundamentalistyczne;j. (Stawiszynski, 2024b)

Sktonny jestem poprzec ten glos, cho¢ z lakonicznych wypowiedzi trudno
rozpoznac z calg pewnoscig czym, wedlug Stawiszynskiego, miataby by¢ ta
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nowa forma chrzescijanstwa i na czym mialoby polegac jego odrodzenie i po-
wrot'. W efekcie Stawiszynski, dziennikarz, komentator, eseista, ktory mogt sie
wydawac sojusznikiem nowych i modnych narracji, o ktérych niejednokrotnie
pisal, wypowiadajac te stowa stal sie, nieoczekiwanie, stronnikiem konserwa-
tyzmu, a przez to okazal przywigzanie do o$mieszanych, archaicznych form
tradycyjnego Zycia. Stawiszynski musi sobie z tego zdawac sprawe, kiedy
stwierdza miedzy innymi, ze ,,chrzescijanstwo jest najlepiej nam znana sferg
symboliczna, pojeciows, filozoficzng, ktéra z jednej strony daje narzedzia do
rozmowy o sprawach fundamentalnych - Zyciu, $mierci, sensie, przemijaniu,
dobru i ztu - z drugiej natomiast ugruntowuje wartosci w czyms obiektywnym”
(Stawiszynski, 2024b). To ,nam” oznacza zapewne Polakéw, Europejczykow,
mieszkancow Zachodu, grupe ludzi, o ktérych mozna powiedzie¢ ,,chrzesci-
janie” nie tylko w geograficznym znaczeniu tego stowa, wysmianym niegdy$
przez Bertranda Russella®, ale w znaczeniu cywilizacyjnym, wielokrotnie
podnoszonym przez Bogustawa Wolniewicza®.

Propozycja powrotu do chrzescijanstwa wynika z przekonania Stawiszyn-
skiego, Ze proby szukania alternatywnych rozwigzan w egzotycznych stylach
zycia, a czgsto po prostu w nowosci za wszelka cene, zwyczajnie si¢ nie powio-
dty i nie zaoferowaly mieszkanicom Zachodu niczego realnie konkurencyjnego
wobec tego, co do tej pory zapewniato im, wspdlczesnie protekcjonalnie trak-

1

Ten brak konkretnosci jest dotkliwym deficytem, ktéry bezlitosnie wykorzystujg kry-
tycy. Sadze, ze jest wiele powodow takiego stanu rzeczy. By¢ moze jednym z nich jest fakt, ze
pozytywne przestanie chrzescijanstwa jest wcigz formutowane w tradycyjnej formie znanych
prawd, ktére od dawna funkcjonuja jako niczym niewyrdzniajace sie ,,dobre rady” (potwierdzaja
to publikacje Jonathana Haidta czy Jordana B. Petersona). A wiec w sposdb, ktory juz tak wiele
razy byl celem krytyki, az wydaje si¢, Ze nie zastuguje na kolejna. Wspoélczesnie podobne ,,dobre
rady” staja sie co najwyzej przedmiotem kpin i szyderstw, co Chantal Delsol trafnie opisuje
jako specyficzny dla ponowoczesnosci sposob rozprawiania si¢ z ideologicznym przeciwni-
kiem. Odpowiedz na te watpliwosci jest zawarta w publikacjach i wywiadach Stawiszynskiego,
ktory niestrudzenie powtarza, ze rozwiazania lewicy nie wypelnity obietnic. Uwiarygodnienie
chrzeécijanstwa, przynajmniej cze$ciowo, ma wiec opiera¢ si¢ na rozczarowaniu rozwiazaniami
oferowanymi przez krytykéw chrzescijanstwa i tradycyjnej kultury. (Delsol, 2018; 2023).

2,[...] jest jeszcze inny sposdb pojmowania tego stowa, uwidoczniony w kalendarzach
i podrecznikach geografii, gdzie powiadaja, ze ludzko$¢ Ziemi dzieli si¢ na chrze$cijan, maho-
metan, buddystéw, batwochwalcow itd. W tym sensie jestesmy tutaj wszyscy chrzescijanami.
Podreczniki geografii zaliczajg nas hurtem do tej kategorii, ale w znaczeniu czysto geograficz-
nym, ktére mozemy $miato poming¢”. (Russell, 1989, s. 52)

*  Wedlug Wolniewicza chrzescijanistwo pelni funkcje wychowawczg i stabilizujaca, jest
jednym z dwoch filaréw (faw fundamentowych) zachodniej cywilizacji (obok nauki). Religii tak
rozumianej (sprowadzonej do chrzeécijanstwa) Wolniewicz broni stanowczo, ale nie bez zastrze-
zen. Dlatego podejmuje w obronie chrze$cijaristwa polemiki z bledna - jak uwaza - polityka
(krajowa czy miedzynarodowa), z okultyzmem, z ideologiami lewicowymi, itp. (Wolniewicz,
2021).
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towane, chrzescijanstwo. Owszem, w kulturze chrzesdcijanskiej dokonalo sie
takie ztagodzenie form zycia spolecznego, ktorych odlegla konsekwencja sa
wspolczesne liberalne spoteczenstwa, zatroskane o prawo do ekspresji kazdej
postawy zyciowej, o ile tylko nie jest jawnie zbrodnicza*.

Kolejne miesigce potwierdzity, ze wspomniany wywiad anonsowal tematyke
zaprezentowang szerzej w ksigzce pt. Potrzeba fatum, ktora ukazala si¢ na po-
czatku listopada 2024 roku. Ksigzka ta, jeszcze przed oficjalng publikacja, byta
przedmiotem miedzy innymi rozmowy Tomasza Stawiszynskiego i Magdaleny
Srody, przeprowadzonej 25 pazdziernika przez Jarostawa Kuisza w ramach cyklu
Kultury Liberalnej pt. ,Prawo do Niuansu” oraz drukowanych i elektronicznych
zapowiedzi’.

*¥*

Powrét fatum jest najpelniejsza proba odpowiedzi Stawiszynskiego na pytanie
o potencjal chrzescijanstwa we wspdtczesnym swiecie. W dwdch pierwszych
rozdzialach autor rozlicza sie z tym co uwaza za wspdlczesne substytuty za-
spokajania gltodu religijnego sensu - z wiarg w nieograniczone mozliwosci
nauki i z wiarg w mrzonki okultyzmu. Obydwie drogi w rézny sposéb wy-
pelniaja znamiona tego, co Bochenski nazywa bezwzglednym zabobonem
(Bohenski, 1994, s. 136-137). Sg one bowiem wprawdzie réznymi, ale jednak
wierzeniami w oczywiste nieprawdy. Okultystyczny zabobon jest sprzeczny
z faktami, zabobon naukowy polega na nadawaniu nauce nieograniczonych
mocy wyjasniajacych, ktérych w gruncie rzeczy nie ma. Pierwszy nadmiernie
rozszerza irracjonalizm zaprzeczajac temu, co racjonalne, drugi zas wszystko
uwaza za racjonalne, jesli nie juz, to przynajmniej potencjalnie i niezawodnie.

Stawiszynski twierdzi, ze chrze$cijanistwo jest trzecig, kompromisowg dro-
ga; ze w jakims sensie jest sposobem oswajania nieracjonalnosci przez znajaca
swoje ograniczenia racjonalnos¢ (Stawiszynski, 2024f, s. 296). Chrzescijan-
stwo, uwaza Stawiszynski, ,jawi si¢ jako najbardziej konkretna, najbardziej
rozbudowana sposréd dostepnych dzisiaj odpowiedz na nieodlaczny tragizm
ludzkiego zycia” (Stawiszynski, 2024f, s. 304); jest jednym z ostatnich bastio-
néw antropologicznego realizmu (Stawiszynski, 2024f, s. 298; 2024d). Rozumie
przez to niepopularng dzi§ koncepcje ludzkiej natury, z grzechem w jej cen-

* Wspolczesnie zglasza si¢ watpliwosci, czy faktycznie taka zasada wcigz obowiazuje

(Murray, 2017).

5 Rozmowa w formie podkastu dostepna jest w sieci (Stawiszynski i Sroda, 2024), podob-
nie jak inne wypowiedzi Stawiszynskiego zwigzane z tym tematem. Migdzy innymi na portalu
sWiezi” (Stawiszynski, 2024a) oraz w drukowanym wydaniu periodyku (Stawiszynski, 2024b).
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tralnym punkcie, a takze gotowos¢ do liczenia si¢ z nieusuwalnym tragizmem
naszego zycia w $wiecie®. Dlatego proby przekonania nas, ze ludzka natura
jest nieograniczenie plastyczna lub, ze nieograniczona jest ludzka wtadza
nad $wiatem, albo jedno i drugie jednoczesnie, jest szkodliwym zabobonem,
ktdry stara si¢ zyskac naszg przychylno$¢, przedstawiajac si¢ jako ideologia
nowoczesnos$ci. Mozna powiedzie¢, ze wedlug Stawiszynskiego chrzescijan-
stwo pozostaje wcigz najbardziej niezawodnym sposobem przeprowadzania
czlowieka pomiedzy Charybda ludzkiej natury narazonej na grzech a Scyllg
nieprzewidywalnosci i niepoznawalnosci $wiata.

Stawiszynski jest przekonany, ze ani polityka, ani kultura Zachodu nie sa
przygotowane do konfrontacji z zagrozeniami, na ktére w najblizszym czasie
zostang narazone. Nie wypowiedziano tego wprost, ale wydaje sie, ze taktyka
moralnej wyzszos$ci nie przyniosta Zachodowi wielbicieli, natomiast wytwo-
rzyla zacieklych wrogéw, ktérzy nie zawahajg si¢ wykorzystac jego stabosci.
Przede wszystkim, Zachdd nie moze juz liczy¢ na techniczng i militarng
przewage, ktorg wspolczesnie z powodzeniem kwestionujg niegdys$ najbar-
dziej zacofane pod tym wzgledem kraje. Wobec wyréwnanych potencjatow
gospodarczych, militarnych i naukowych, rywalizacja przesuneta si¢ na inne
obszary. Jednym z nich stala si¢ kultura — przestrzen ekspresji tozsamosci
poprzez system wartosci i ocen. Tymczasem zachodnia demokracja liberalna
utracila swoja atrakcyjnos¢, gdy okazalo sig, ze uniwersalistyczny sposob jej
upowszechniania, bez liczenia sie¢ z tozsamoscig rodzimej tradycji, skutecznie
mobilizuje jej wrogdw.

A jednak Stawiszynski zacheca nas, abysmy byli gotowi do lojalnego
podjecia obrony Zachodu’. Chocby dlatego, ze nikt nie zechce tego zrobic¢
za nas, a konkurencja jest tak bezwzgledna, ze nasze racje moga po prostu nie
wytrzymac rywalizacji z bardziej atrakcyjnymi ofertami. Pewnym przykladem
tych lekéw moze by¢ political-fiction Houellebecqua (2018; Murray, 2017,
s. 151-159; Matczak, 2024, s. 164-165). Chyba co$ podobnego ma na mysli
Stawiszynski, piszac m.in.:

¢ Stawiszynski uwaza, ze wspolczesny $wiat cierpi na zanik tragizmu (s. 305), ze prze-

staliémy by¢ czuli na potencjal cierpienia i $mierci, czyniac z nich jedynie przeszkody do
pokonania w procedurze technicznych lub magicznych praktyk. Wypieranie tragizmu nie jest,
wedlug Stawiszynskiego, jedynie strategia emancypacyjnej lewicy. Rdwniez skrajna prawica wypiera
tragizm, zastepujac go wzglednym bezpieczenstwem tradycjonalizmu (Stawiszynski, 2024f, s. 308).

7 W jednym z artykuléw w GW padaja na koniec stowa charakteryzujace zdemitologizo-
wane juz podobno chrzescijanistwo: ,,Jest jednak nadal zywym mitem kulturowym zwlaszcza
w obliczu ekspansji islamu. Mam niewierzacych znajomych, ktérzy pragmatycznie myslac,
deklaruja, ze beda si¢ trzymac chrzescijanstwa, bo ono moze nas uratowa¢ przed wojujacym
z niewiernymi islamem.”
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Niewatpliwie palaco aktualna wydaje si¢ dzisiaj kwestia zdolnosci Zachodu
do obrony swojego kulturowego, cywilizacyjnego i moralnego dziedzictwa:
wolnosci stowa, wolnosci sumienia, demokracji, godnosci jednostki, toleran-
cji czy réwnouprawnienia. Zeby jednak faktycznie mdc ten zestaw wartosci
obroni¢, trzeba oprze¢ na czyms$ przekonanie, ze broni¢ go warto, gdyz nie
jest on rownowazny dowolnemu innemu, lecz stanowi drogocenny, niepowta-
rzalny dorobek wielu weze$niejszych pokolen. Owszem, popetniajacych btedy,
owszem, niedoskonalych, podobnie jak i my, co z pewnoscia orzekna o nas
przyszte pokolenia. Trzeba tez zrozumie¢, ze dorobek ten - jak stusznie zauwa-
zyt Ortega y Gasset — nie jest dany sam przez sie. Przeciwnie, w perspektywie
ludzkich dziejow wydaje si¢ osiggnieciem nowym i kruchym, ktére juz teraz
chwieje si¢ pod naporem zgota odmiennych wizji §wiata. (2024f, s. 309-310)

No wlasnie, obrona, a nie ekspansja. Wedlug Stawiszynskiego powinnismy
zmobilizowac¢ si¢ do podtrzymywania i rozwijania tego, co uwazamy za cen-
ne z naszego dorobku i jednoczesnie pogodzic si¢ z faktem, ze cate obszary
wspolczesnego $wiata realizujg wlasng droge rozwoju kultury oraz praktykuja
oryginalne sposoby rozwigzywania wewnetrznych napi¢¢, bynajmniej nie
oczekujac importu naszych recept wlasciwego zycia. Przeciwnie, byloby dla
nich nie tylko czyms$ nienaturalnym, ale i upokarzajacym, gdybysmy prébo-
wali przekonywac ich, ze na nasz szacunek zastuza tylko wtedy, gdy stang sie
podobni do nas (Kristew i Holmes, 2024).

Swoj apel dolgcza Stawiszynski do poprzedzajacych go obroncéw cywi-
lizacji zachodniej (i chrzescijanstwa jako jego integralnej czesci), do Delsol®
i Kolakowskiego, ktorych wymienia, i zapewne réwniez do Wolniewicza
i Scrutona, ktérych nie wspomina, ale ktérych mozemy zasugerowa¢, jedno-
cze$nie liczac, ze kazdy sam bez trudu uzupetni t¢ liste. Nie bierzemy tu pod
uwage oczywistych apologetow religijnych oraz kaplandw, ktoérych obiekty-
wizm osgdu moze by¢ latwo kwestionowany. Warto uwzgledni¢ takze tych,
ktérzy — mimo iz jawnie dystansuja si¢ od chrzescijanstwa lub religii w ogéle
- wykazuja gotowos¢ do uznania egzystencjalnej wartosci postaw, z ktorymi
nie mieli bezposredniego, spontanicznego kontaktu.

8 Uzupelnieniem charakterystyki stanowiska Stawiszynskiego moze by¢ jego recenzja
polskiego wydania ksigzki Chantal Delsol, pt. Koniec swiata chrzescijariskiego. Stawiszynski
wyraza tu polemiczny poglad wobec pesymistycznej konkluzji ksigzki Chantal i posrednio
wyjawia przy tej okazji wlasny punkt widzenia. Uwazna lektura innych ksiazek Delsol uswia-
damia czytelnikowi, ze niejeden argument czy ocene faktow Stawiszynski zawdzigecza francu-
skiej filozofce. Jednocze$nie Stawiszynski nie akceptuje pesymizmu Delsol i Ratzingera. Nie
podziela ich przekonania, ze chrzeécijanstwo ulega nieuchronnej marginalizacji. Uwaza, ze
~chrzeécijanstwo jest w dzisiejszej kulturze — poza wszystkim - jednym z ostatnich bastionéw,
nazwijmy to, antropologicznej skromnoéci. Jednym z ostatnich znakéw przypomnienia, Ze
czlowiek podlega rozmaitym ograniczeniom i ze fantazja o braku ograniczen moze go zwies¢
na manowce” (Stawiszynski, 2023).
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Katalog tego, czego warto broni¢ (,wolnosci sfowa, wolnodci sumienia,
demokracji, godnosci jednostki, tolerancji czy rownouprawnienia”) pokrywa
sie dzisiaj z tym, co krytycy dzi$ uwazajg czesto za obcigzenie. Stawiszynski
deklaruje:

Mnie chodzi jednak wylacznie o zwrécenie uwagi na to wlasnie, co w chrzesci-
janstwie najwazniejsze, a dzisiaj coraz mniej widoczne. Zawarty w nim obraz
Boga, a zatem $wiata, czlowieka i losu, na ktdry skladaja si¢: osobowe zrodlo
istnienia, mito$¢ lezaca u podstawy, logos przenikajacy wszystko, tajemnicza
analogia pomiedzy cztowiekiem a jego Stwdrca, radykalny gest wcielenia
i ofiary, poswiecenia dla innych. Takze zachowywana pokolenie za pokoleniem
sukcesja instytucjonalna, w obrebie ktorej troska otacza sie zaréwno symbole
itajemnice, jak i refleksje intelektualng — rdwniez te poswiecong starannemu
pomiarowi proporcji pomiedzy tym, co $wiete, i tym, co $wieckie. I jeszcze
pocieszenie — niebedace ani zaprzeczeniem, ani szalencza pochwalg tragizmu,
lecz przyjeciem go w calej jego przerazajacej realno$ci, a nastepnie ufnym
zwroceniem si¢ w strone zrddla. (2024f, s. 310-311).

Czy nie wymienia za duzo? Mozliwe, jednak musimy sie pogodzi¢, ze w gra-
nicach eseistycznej konwencji jest to zabieg w pelni dopuszczalny.

*¥*

Ksigzka nie pozostala niezauwazona. W maju 2025 roku ukazata si¢ ostra
recenzja Powrotu fatum (Woszczek, 2024) i jednocze$nie, w tym samym nu-
merze czasopisma, zdecydowana riposta (Stawiszynski, 2024e)°. Woszczek
zarzuca Stawiszynskiemu stosowanie przerysowanej retoryki oraz formulo-
wanie przesadnych tez. Drobiazgowe zarzuty catkowicie pomijajg, skadinad
jednoznacznie uznany réwniez przez recenzenta, fakt, ze wchodza w polemike
z tekstem, ktory nie aspiruje do rangi naukowej monografii poswieconej histo-
rii i naturze ezoteryzmu, nauki czy chrzescijanstwa. Dysproporcje sa oczywiste.
Zostaly one wyeksponowane w odpowiedzi Stawiszynskiego. Nie zamierzam
w tym miejscu rekonstruowa¢ przebiegu sporu; lektura obu tekstéw mowi
sama za siebie i, mimo oczywistych mankamentdéw, jest tym cenniejsza, ze
w naszym zyciu intelektualnym autentyczne, merytoryczne debaty naleza do
rzadkosci. Jednak w tym przypadku zderzenie argumentéw formutowanych
przez strony sporu pokazuje, jak fatwo mozna zgubi¢ to, co istotne. Zwrdce
uwage tylko na pewne detale.

°  Oba teksty ukazaly w kwartalniku Prace Kulturoznawcze, w czwartym numerze roku 2024.
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Powrét fatum na pewno nie jest akademicka monografig. Stawiszynski
broni eseistycznej formy swojej ksiazki, ale réwniez pokazuje, ze potrafi
skutecznie odeprze¢ ciosy na gruncie akademickiej wymiany argumentow.
Nie jest zadnym odkryciem, ze spory akademickie interesuja jedynie waskie
grono uczonych i najczesciej pozostaja niezauwazone przez pozaakademicka
wiekszos¢. Wprawdzie Woszczek podjat probe sprowadzenia eseju Stawi-
szynskiego na pole naukowych badan, ale mozna mie¢ watpliwosci, czy byto
to trafne posuniecie. Mysle, Ze w ogdle nie chodzi tu Zaden naukowy spor,
a tym bardziej nie chodzi o jego rozstrzygniecie. Chodzi o to, czy intuicje
Stawiszynskiego przykuwaja uwage i przekonuja szeroka publicznos¢, czy nie:

Eseistyka rzadzi sie oczywiscie swoimi prawami i wielkimi swobodami, ale to, co
autor robi na zaaranzowanej przez siebie planszy, moze wzbudzi¢ uzasadniony
sprzeciw. Poniewaz ksigzka cieszy si¢ szerokim odbiorem i w swym zamierzeniu
ma prowokowa¢ dyskusje, a jednoczeénie jest przykladem pewnego charakte-
rystycznego sposobu publicystycznego diagnozowania i myélenia o kulturze,
zastuguje na polemiczng uwage i krytyczny komentarz. (Woszczek, 2024, s. 90)

Problemem jest to, podkreslmy, ze ,,ksigzka cieszy si¢ szerokim odbiorem”,
a sposob, w jaki jg napisano sprawia, ze jest ,bardzo atrakcyjna dla szer-
szej publicznosci” (Woszczek, 2024, s. 89). To za$ oznacza, Ze eseista moze
przekonac czytelnikéw do obrazu $wiata, narysowanego w ,,bardzo grubych
kreskach” porywajacej retoryki i odpowiednio dobranych przykladow. Jesli
zwolennicy najbardziej rzetelnych historycznych badan naukowych niepokoja
sie popularnoscig drukowanej ksigzki, ktorej zasieg jest dos¢ ograniczony,
z tatwosciag mozna sobie wyobrazi¢, jaki niepokdj musi budzi¢ bezradnoé¢
naukowej polemiki z nieporéwnywalnie latwiej reprodukowanymi tresciami
publikowanymi wspdlczesnie w internecie.

Nie wiadomo jednak z calg pewnoscig, co jest wigkszym problem. Czy
to, ze swobodna, czesto porywajaca eseistyczna wypowiedz jest w stanie
mobilizowac ludzi i skutecznie przekona¢ ich do intuicji autora? Czy raczej
moze fakt, ze ta konkretna eseistyka jest narzedziem przekonujacej prezenta-
cji stanowiska, ktérego nie podziela i nie akceptuje recenzent? Podobnie jak
Stawiszynski (2024e, s. 106, 115, 116), przypuszczam, ze moze chodzi¢ o te
druga ewentualno$¢'®.

" Do publicystyki nie si¢gaja tylko autorzy konserwatywni, jak Chantal Delsol, ale takze
przedstawiciele wojujacego ateizmu, jak Richard Dawkins. By¢ moze chodzi o to, kto uzywa
tego narzedzia. Ta ciekawa wymiana zdan pomiedzy Stawiszynskim i Woszczkiem moglaby
stanowi¢ przedmiot osobnego opracowania. Fakt, ze w ogdle do niej doszlo, by¢ moze potwier-
dza, ze znajdujemy si¢ w przelomowym momencie dziejéw. Nie jest wykluczone, ze dokonuje
sie wlasnie $wiatopogladowa zmiana.
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*¥*

W tym samym 2024 roku ukazala si¢ rowniez inna ksigzka, czesciowo podej-
mujaca zblizong tematyke, cho¢ utrzymana w odmiennym tonie i zredagowana
w innej formie. Mam na mysli zapis rozmowy Marcina Matczaka i Marcina
Makowskiego pt. Jak zatrzymac koniec swiata, ktéry odczytuje takze jako
przyktad krytycznego namystu nad sposobem przedstawiania i oceniania
zjawisk spolecznych oraz kulturowych w dominujgcym dyskursie medial-
nym - krytycznego, a zarazem rzadko artykutowanego poza waskim kregiem
srodowisk konserwatywnych. Jesli ta obserwacja dzielg sie ludzie jak Matczak,
ktorzy do niedawna sami nalezeli do ulubiencéw liberalnych mediéow, musi
nas zastanowi¢, co majg do powiedzenia.

Ksigzka nie glosi zadnej globalnej katastrofy w dostownym sensie, ale
komentuje zanik wartosci, ocen i zachowan, ktore faczyty ludzi we wspdlnote
cywilizacyjng. Przypuszczam, Ze jest to nawigzanie do ksigzki Chantal Delsol,
pt. Koniec swiata chrzescijariskiego''. Matczak uwaza, ze wspdlczesnie chrzesci-
janskie wartosci s kwestionowane, a wspolnota, ktéra do tej pory sie na nich
wspierata, ulega rozpadowi. Oczywiscie, nie ma nic nowego w tym zestawie
zarzutow. Na szczegolng uwage zastuguje fakt, ze dotychczasowa obecno$¢
autora tej ksigzki w mediach gléwnego nurtu mogta stwarza¢ ztudzenie, iz
podziela on dominujgce tam poglady. Tymczasem okazuje sie, Ze obrona
niektoérych fundamentalnych osiagnie¢ liberalnego panstwa prawa nie musi
wcale oznacza¢ bezkrytycznej afirmacji innych jego aspektéw — a tym bardziej
wszystkich tych, ktére wspoélczesnie roszcza sobie prawo do bycia jedynymi
autentycznymi wyrazami ,,prawdziwie liberalnej” wiary.

Podobnie jak w wywiadzie Stawiszynskiego, rowniez tutaj mowa jest
o niebezpiecznych konsekwencjach zanikajacego chrzescijanstwa. Zagrozenie
to gtéwnie przybiera posta¢ rozpadu wspolnoty, zastepowanej przez ideologie
i propagande, ktore — w odroznieniu od religii — nie potrafia podota¢ naprawde
trudnym problemom egzystencjalnym (Matczak, 2024, s. 132). Nie oceniam,
czy tak rzeczywiscie jest. Faktem jest natomiast, ze wedlug Matczaka religia
zapewnia sprawdzone sposoby radzenia sobie z tymi problemami (Stawiszynski

" Delsol argumentuje, ze wspolczesnie nastepuje powrdt do praktyk, ktére poprzedzaty
chrzeécijanstwo i zostaly wyeliminowane przez jego ekspansje: ,Mamy do czynienia, jak
gdyby, z inwersjg inwersji. Ustanawia si¢ rozwdd, ktory chrze$cijanstwo zniosto. Dopuszcza
sie zabijanie dzieci, ktorego chrzeécijanie zabronili — nawet je$li mozemy zawsze debatowa¢
o tym, czy embrionowi przystuguje status ,,0soby”, czy tez nie, to jednak trzeba by¢ mocno
zacietrzewionym ideologicznie, aby nie przyzna¢, ze przerywanie ciazy jest zabijaniem dzieci.
Moéwimy o zalegalizowaniu homoseksualizmu albo samobéjstwa, ktore wezesny Koéciot uznat
za przestepstwo. Ta podwojna inwersja wiedzie nas do poganstwa przed epoka chrzescijanska.”
(Delsol, 2023, s. 90-91).



172 TOMASZ KUPS

podaje przykltad zaloby), natomiast nowoczesne technologie i utopistyczne
ideologie tego nie czynig, twierdzi Matczak. Nie sposdb nie zauwazy¢, ze
religia - mimo wyraznej sympatii, jaka autor okazuje, opisujac jej spoteczne
i egzystencjalne funkcje - jawi si¢ tu przede wszystkim jako pragmatyczne
osiggniecie w procesie ewolucyjnego przystosowania cztowieka do warunkow
istnienia, ktorych nie sposéb przezwycigzy¢ wylacznie za pomocy $rodkow
technicznych. Chodzi o warunki, w jakich musi istnie¢ ograniczona istota
obdarzona $wiadomoscia i rozumem. W tym kontekscie Stawiszynski (by¢
moze za Wolniewiczem) zwraca uwage na graniczno$¢ $mierci, Matczak za$
raczej na zmaganie si¢ z niedoskonalto$ciami zycia spolecznego.

Na potwierdzenie swoich przekonan i ocen, Matczak powoluje si¢ miedzy
innymi na raport Zmeczona wspélnota (Traczyk i in., 2023), z ktérego wytania
sie obraz polskiego spoleczenstwa znacznie bardziej zréznicowany niz jego
uproszczona medialna kreacja, ktdrg aplikuje sie nam kazdego dnia. Na przy-
ktad, z raportu wynika miedzy innymi, ze wigkszo$¢ respondentéw nie chce
by ich utozsamiano z ekstremami, ktorych zadeklarowani zwolennicy facznie
nie przekraczajg nawet 15 proc. ogétu badanych (Matczak, 2024, s. 204). Tym-
czasem, uwaza Matczak, o medialnym mainstreamowym przekazie decyduje
ostatecznie glos nowej lewicy, ktora od lat osiemdziesiagtych dwudziestego wie-
ku zdofata skutecznie uzyska¢ wptyw na media i edukacje, zdobywajac w ten
sposob narzedzia efektywnego narzucania reszcie spoleczenstwa sptaszczonego
obrazu rzeczywistosci, postrzeganego przez pryzmat wlasnych wyboréw'?.
Oczywiscie, nie musi to by¢ efekt celowego dzialania, ale skutek powolnego
doboru kadr wedtug klucza deklarowanego obyczajowego postepu. Moze to si¢
wydawac zaskakujace, ale wréd wrogéw oswiecenia, do ktérych nowa lewica
zalicza si¢ przede wszystkim, oswieceniowe hasto postepu (skorygowane dzis
gléwnie do postepu obyczajowego) jest nie tylko najpopularniejszym sloga-
nem, ale réwniez niezawodnym sprawdzianem lojalnosci kadr, ktére musza

12 Polaryzacje¢ robi sie rekami lideréw opinii, cze$ci mediéw, celebrytéw, influenceréw.

W ten sposob ludziom, ktorzy swoja wiedze o $wiecie czerpig gléwnie z medidw, buduje sie taki
obraz $wiata, Ze idee popierane przez kilka procent spoleczenstwa wydaja si¢ mainstreamem”
(Matczak, 2024, s. 207). Oczywiscie nie mozna mie¢ pretensji do nikogo tylko za to, ze realizuje
konsekwentnie swoje cele i urzeczywistnia wartosci, ktére uwaza za cenne. Nie mozna jednak
réwniez uniemozliwia¢ formulowania krytyki, tylko dlatego, ze kwestionuje ona zasadnosé¢
dzialan i motywacji oponentéw. Z pewnoscig obie skrajne strony zarzucaja sobie nawzajem
dyktatorskie zapedy, wole ograniczenia wolno$ci wypowiadania si¢ oraz prewencyjna cenzu-
re. Jest to efekt zastgpowania prawa przez narzucany w wygodny sposéb standard moralny.
Fakt, ze ,nie moze istnie¢ sytuacja, w ktorej przywoluje si¢ moralnoé¢, aby unicestwi¢ prawo”
(Matczak, 2024, s. 248), nie oznacza to jednoczesnie, ze nie musimy dazy¢ do sytuacji, w ktorej
prawo i moralno$¢ wzajemnie sie uzupetniajg i inspiruja. Oczekiwanie, ze inni beda podzielali
nasze wartoéci jest wyrazem naiwnoéci, ale zadanie, aby aparat panstwa wyrdznil je szczegélna
ochrona jest niebezpieczne.
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wykaza¢ si¢ niewzruszong ufno$cig w niekwestionowane korzysci obyczajowe-
go progresu. W ten sposob ci, ktorzy nie deklaruja wystarczajaco zarliwie wiary
w stereotypowo rozumiane o$wiecenie, nie mogg liczy¢ na tolerancje w szere-
gach lewicy (Matczak, 2024, s. 240). Matczak podaje przyklad Lukasza Litewki,
posta na Sejm X kadencji, reprezentujacego Nowa Lewice. Litewka skltadajac
przysiege poselska, odwotal sie do Opatrznosci, co miato by¢ niezgodne
z tym, na co ,,umoéwili si¢” cztonkowie klubu parlamentarnego. Posel spotkal
sie w swoim $rodowisku z krytyka, ktora bynajmniej nie korespondowata
z gloszonymi publicznie hastami tolerancji i réznorodnosci. Ten blahy przy-
ktad pokazuje, ze zapowiadane standardy s3 kolejnymi sloganami, ktérych
nikt nie zamierza dotrzymywac. Nie jest wykluczone, ze eliminacja religii jest
w gruncie rzeczy warunkiem tozsamosciowym partii politycznej, tylko dlatego,
ze z kolei inni uczynili z obrony religii wazny element wlasnego programu
politycznego. Nasuwa si¢ pytanie, w jaki sposdb taka formacja wyobraza sobie
rzady w kraju, w ktérym wciaz jeszcze by¢ moze wigkszos¢ ludzi ma w tej
sprawie inne zdanie? Mozna odnies¢ wrazenie, ze Nowa Lewica wcigz tkwi
w dziewietnastowiecznym wyobrazeniu religii jako ,,opium ludu” i jedynie
szuka nowych argumentoéw, by swego zdania nie zmienia¢. Nie bez znaczenia
jest fakt, ze odwolanie si¢ do Boga jest osadzone w konstytucji RP. Krytyke
tego odwolania mozna wigc rozumiec¢ jako wole zmiany konstytucji, albo
nawet kwestionowanie obecnego fadu prawnego.

*¥*

Wspomniatem, ze Stawiszynski przywolat przyklady coming outu dwojga,
weze$niej zadeklarowanych ateistow, Petera Bogossiana i Ayaan Hirsi Ali. Tekst
Ayaan Hirsi Ali zatytutowany Why I am now a Christian. Atheism can’t equip us
for civilizational war ukazal si¢ w listopadzie 2023 roku i jest obecnie dostepny
na stronach wielu portali internetowych. Zasygnalizowana tym tytutem oczy-
wista polemika z Bertrandem Russellem (Why I am not a Christian?) powinna
by¢ rozumiana nieco szerzej niz przedstawia ja sama autorka, a wiec jedynie
jako polemika z rozwigzaniami, ktére jeszcze w XX wieku mogty sie wydawac
trafne. Jeszcze do niedawna mozna bylo uwazac, ze ateizm jest bezpieczng
opcja dla modernizujacego si¢ $wiata. Okazal si¢ jednak gleboko niewystar-
czajacy w konfrontacji ze $wiatem, ktory nie postrzega ateizmu jako wartosci.
Nie mozna dtuzej utrzymywac, ze jedyna alternatywa dla wiary religijnej jest
ateistyczna niewiara. Mogli tak uwaza¢ tylko ludzie, ktérzy, jak na przyktad
Russell, postrzegali siebie jako tworcéw naukowej i obyczajowej rewolucji
w o$wieceniowym stylu (,,Russell i inni aktywni atei$ci wierzyli, ze wraz
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z odrzuceniem Boga wkroczymy w epoke rozumu i inteligentnego huma-
nizmu”). Racjonalizm stawia jednak tak wysokie wymagania, ze wzglednie
niewielu uzna te droge jako opcje dla siebie. Pod tym wzgledem proroczo brzmia
stowa Gilberta K. Chestertona, przywolane przez Ayaan Hirsi Ali: ,,Kiedy ludzie
przestaja wierzy¢ w Boga, nie oznacza to, Ze nie wierza juz w nic; oznacza to, ze
sa zdolni uwierzy¢ we wszystko”. Chrzescijanscy apologeci moga teraz z fatwoscia
powolywac sie na ten przyklad, przy dowolnej okazji, ilekro¢ w sferze publicznej
dochodzi do jakichkolwiek aktéw ograniczenia wyrazania przez chrze$cijan
przywigzania do ich wlasnej religii (Pelanowski, 2010).

By¢ moze przeciwstawienie religii i ateizmu (racjonalizmu) bylo bledem,
ktéry popelniono na poczatku nowozytnosci. Choc¢by dlatego, ze od czasow
sredniowiecznych chrzescijanstwo zdotalo wejs¢ w owocny sojusz z racjo-
nalizmem, wykazujac nie tylko zdolnosci adaptacyjne, ale takze potencjal
modernizacyjny, z ktérego efektéw obecnie wszyscy korzystamy. Jesli pozniej
doszto jednak do pewnego spadku religijnosci, skorelowanego z rozwojem
nauk przyrodniczych, stalo si¢ to najprawdopodobniej dlatego, ze na gruncie
fascynacji nauka powstaly aspirujace do roli $wieckich religii pseudonaukowe
ideologie, z ktorych scjentyzm byl by¢ moze najmniej niebezpieczny. W grun-
cie rzeczy chrzedcijanstwu nie zostat przeciwstawiony neutralny racjonalizm,
ale nowe formy fanatycznej wiary nie dla kazdego.

W glosach Stawiszynskiego czy Hirsi Ali moze wiec by¢ zwarte ziarno
prawdy. Uznajmy na chwile, ze to, co Schopenhauer méwi o ograniczonym
zawsze do okreslonych przedmiotéw, zastosowaniu zasady racji dostatecznej,
mozna rozszerzy¢ poza cztery rodzaje wskazanych przez niego przedmiotow
i Ze nieuprawniony sposob mieszania zasad racji zachodzi na przyklad takze
przy probie zwalczania religii racjonalnymi argumentami (i vice versa, jak
w sporach, ktére Richard Dawkins niezmordowanie toczy z religijnym fun-
damentalizmem). Podazajac za tym tokiem rozumowania, skutecznym anti-
dotum na religie¢ moze by¢ tylko inna religia. Wlasnie z tego powodu, wedtug
Stawiszynskiego czy Hirsi Ali, jedynie chrzescijanstwo zapewnia Zachodowi
arsenal sSrodkéw obrony przeciwko irracjonalnym przekonaniom, ktérym nie
jest w stanie przeciwstawic sie racjonalizm (nie chodzi jedynie o zradykalizo-
wany islam, ale réwniez o ideologie i wszelkie teorie spiskowe przybierajace
pozor religijnych fanatyzmow).

Wymienionych autoréw taczy przekonanie, ze chrzescijanstwo moze by¢
sojusznikiem w walce z nowymi zagrozeniami zachodniej cywilizacji. Wyjat-
kowa sytuacja, w jakiej si¢ obecnie znajdujemy polega gléwnie na tym, ze do
dobrze znanych, zewnetrznych wrogéw, dotaczyli, niemniej niebezpieczni,
wrogowie wewnetrzni, reprezentowani gléwnie przez postepowa lewice, woke
czy cancel culture. ,Zachdd pograza si¢ w autonegacji’, twierdzi Stawiszynski,
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o czym $wiadcza szerzace si¢ ,narracje tozsamosciowe, preudonauka, teorie
spiskowe, skomercjalizowane ezoteryzmy” (Stawiszynski, 2024b). Hirsi Ali
z kolei uwaza, ze:

Cywilizacja zachodnia jest zagrozona przez trzy rozne, ale powigzane ze soba
sily: odrodzenie si¢ autorytaryzmu i ekspansjonizmu mocarstw w postaci
Komunistycznej Partii Chin i Rosji Wladimira Putina; wzrost globalnego
islamizmu, ktéry grozi mobilizacja ogromnej populacji przeciwko Zachodowi;
i wirusowe rozprzestrzenianie si¢ ideologii woke, ktéra podkopuje moralng
tkanke nastepnego pokolenia. (2023)

Boghossian, z jeszcze innej perspektywy, alarmuje wobec faktu patologii
trawigcych zycie akademickie i ostrzega, ze ,pewne ortodoksje i ideologie
przejmuja kampusy uniwersyteckie i ttumia wolnos$¢ akademicka, eliminujac
tych, ktdrzy sie z nimi nie zgadzaja” (2021).

W jakim sensie chrzescijanstwo moze okazac si¢ antidotum na te zagrozenia?
W wymienionych tekstach nie znajdziemy jednoznacznej odpowiedzi. Czy-
telnik zostaje zaalarmowany, ale nie uzbrojony”. W tych wypowiedziach
wyczuwa sie¢ nostalgie za stanowczo$cig dawnych Europejczykéw podzie-
lajacych rozsadne i umiarkowane przekonania. Dzi$, gdy sie je wygtasza
w oderwaniu od catego systemu wierzen, na ktdrych si¢ wspieraly — jak owe,
wspomniane na poczatku, psychoterapeutyczne slogany - nie s3 w stanie prze-
ciwstawic si¢ napastliwe wypowiadanym gltosom polemicznym czy jawnej krytyce.

Chrzescijanstwo, do ktérego sie odwotujg Tomasz Stawiszynski, Ayaan Hirsi
Ali czy Peter Boghossian nie jest zadnym radykalnym projektem obyczajo-
wym. Przeciwnie, ma juz za sobg etapy najbardziej burzliwych teologicznych
sporow, religijnych wojen i zawstydzajacej nietolerancji, a obecnie reprezentuje
raczej umiarkowane centrum pomiedzy skrajnym racjonalizmem a réwnie
skrajnym irracjonalizmem (Stawiszynski i Sroda, 2024; Stawiszyniski 2024c).
Chrzescijanska cywilizacja, do ktorej si¢ odwoluja, jest mieszaning ograni-
czonego umiarkowanym sceptycyzmem zaufania w skonczony ludzki rozum,
przywigzania do indywidualnej wolnosci znajacej swoje granice, szacunku
do ludzkiego zycia jako czego$ zawsze darowanego i poczucia dumy z trudu

3 CzeSciowo ujawnia te stabo$¢ wymiana zdan miedzy Tomaszem Stawiszyfiskim i Bar-
bara Sroda (Stawiszynski i Sroda, 2024). Nieustepliwe pytania Srody, jakie wlasciwie wartosci
ma do zaoferowania wspdltczesnym ludziom chrze$cijanistwo, nie doczekaly si¢ jednoznacznej
odpowiedzi. Stawiszynski broni chrzescijanistwa jako pierwszego prawdziwe uniwersalizujacego
projektu ludzkosci i odwotuje sie do $wietego Pawla (,Nie ma Zyda ani Greka [...]”). Riposta
Srody jest trafna, gdy méwi, ze po tych stowach nastepuja kolejne, zawezajace sens uniwersa-
listycznego przekazu (,,[...] wszyscy bowiem jedno jestecie w Chrystusie Jezusie”), poniewaz
stawiaja warunek wyznaniowej przynaleznosci, przekroczony dopiero w $wieckim $wiecie,
w laickich instytucjach.
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minionych pokolen, ktore wywalczyly wszystkie te wartosci, z najwigksza
determinacjg pokonujac trudnosci, ktdre dzisiaj s3 im wypominane jako po-
wdd do wstydu. Wydaje si¢ jednak, ze kurczy sie liczba tych, ktdrzy potrafia
w zbiorowej pamieci zachowa¢ §wiadomos¢ zlozonosci tej drogi i uznac, ze
to wlasnie rozwigzania formulowane w odpowiedzi na popelnione bledy
w znacznym stopniu uksztaltowaly tozsamo$¢, ktora wciaz jeszcze jestesmy.
Ich miejsce zajmuja coraz liczniejsze rzesze radykatow, sklonnych do wyma-
zywania przeszlo$ci w imi¢ moralnej czysto$ci terazniejszosci.
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Artykul ma na celu analiz¢ sposobu przedstawiania macierzynstwa
w wybranych tekstach kanonu palijskiego — najstarszego zbioru pism
buddyjskich - oraz jego literatury komentatorskiej. Wczesna tradycja bud-
dyjska charakteryzuje si¢ niejednoznacznym podej$ciem do macierzynstwa.
Czes¢ tekstow kanonicznych przedstawia je w pozytywnym s$wietle, ukazu-
jac matczyne uczucia jako model Zyczliwosci (metta). Jednoczesnie jednak
w zrodlach tych odnalez¢ mozna liczne fragmenty, w ktérych macierzynstwo
- zwlaszcza w aspekcie emocjonalnego przywigzania do dzieci - postrzegane
jest jako istotna przeszkoda na $ciezce wyzwolenia. Niektore utwory tacza
w sobie oba przedstawione sposoby interpretacji, czego przyktadem sg opowie-
$ci o matkach doswiadczajacych utraty dzieci w tragicznych okolicznos$ciach.
Zagadnienie macierzynstwa w buddyzmie stato si¢ w ostatnich latach czestym
punktem odniesienia dla badaczy i badaczek buddyzmu. Powodem byta kon-
statacja luki w badaniach postaci kobiet $wieckich we wczesnej literaturze,
zaistnialej w rezultacie skupienia si¢ na szeroko opisywanym w niej zefiskim
monastycyzmie.

W artykule analizuje wybrane przyklady postaw wobec macierzynstwa,
wystepujace we wczesnej literaturze buddyjskiej. W koncowej czgsci rozwa-
zam mozliwe przyczyny takiej réznorodnosci postaw, uwzgledniajac kontekst
kulturowy i historyczny, zwlaszcza w odniesieniu do stereotyp6éw dotyczacych
kobiet w starozytnych Indiach, oraz perspektywe najnowszych badan femini-
stycznych dotyczacych rol kobiet w tradycji buddyjskiej.

Kobiecos¢ a macierzynstwo

Ple¢ stanowi niewatpliwie wazna kategorie odrozniajacg i oddzielajacag dla
wezesnego buddzymu. Wspélnota buddyjska skfada si¢ z czterech zgromadzen
(parisa), ktore byly postrzegane jako odrebne kategorie: mnichdw, mniszek,
$wieckich wyznawcodw-mezczyzn i $wieckich wyznawcdw-kobiet. Co znaczace,
jak opisuje Agganna-sutta (Agganna-sutta), podzial na plcie biologiczne nie jest
cechg pierwotna, lecz pojawia si¢ z czasem, w wyniku degeneracji ludzko$ci.
Odkad istoty ludzkie posiadaja pte¢ meska lub zenska, wraz z zewnetrznymi
oznakami plci pojawia si¢ seksualno$¢ i pozadanie. Pozadanie to charaktery-
zuje si¢ wzajemnym przycigganiem kobiet i mezczyzn, a ple¢ odtad zaczyna
by¢ postrzegana w sposob binarny (Cabezon, 2017, s. 22). Cho¢ wiele przy-
ktadéw podkresla wzajemnos¢ przyciggania plci, niektdre teksty przedstawiaja
kobiety jako aktywnie dazace do prokreacji i posiadania potomstwa. Wczesna
tradycja buddyjska w wymiarze spolecznym zwykle utozsamiata kobiecos¢
z macierzynstwem, ktére nierzadko przedstawiano w negatywnym s$wietle
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(Engelmayer, 2014, s. 25-29). Przyktadem tekstu opisujacego kobieco$¢ w taki
sposéb jest Matugama-sanjutta (Matugama-samyutta) [Zgrupowane teksty
o kobietach], nalezaca do Sanjutta-nikaji (Samyutta-nikaya) — zbioru tematycz-
nie pogrupowanych sutt, ktory jest czescig kosza kazan (Sutta-pitaka) kanonu
palijskiego. Skiada sie z trzydziestu czterech krotkich tekstéw poswigconych ko-
bietom. Poruszaja one takie tematy, jak cechy uznawane u kobiet za dobre lub zle
cierpienie typowe dla kobiet, cechy wptywajace na przyszle odrodzenie oraz
cechy idealnej Zony i synowej. Jakie zatem cechy charakteryzujg idealng
kobiete, a jakie jej przeciwienstwo? Pierwszy tekst zbioru, Matugama-sutta
(Matugama-sutta) rozpoczyna opis od cech niepozadanych:

O munisi, jest pie¢ cech, poprzez ktére kobieta jest niemita mezczyznie. Jakie
pie¢? [Jezeli] nie jest pickna, nie jest majetna, nie przestrzega zasad moral-
nych, jest leniwa, nie rodzi potomstwa. Mnisi, oto wlasnie pi¢¢ cech, ktore
sprawiaja, ze kobieta jest niemita mezczyznie'.

Idealna kobieta jest opisana w kolejnym fragmencie i stanowi idealne przeci-
wienstwo poprzedniego opisu. Jest zatem piekna, majetna, cnotliwa, zreczna
i rodzi potomstwo. Jak mozemy zauwazy¢, sg to niepozadane i pozadane cechy
zony - jest to wskazanie na powigzanie pozadanych cech kobiety z jej rolami
spolecznymi. Kolejne fragmenty opisujg analogiczne cechy meza — mezczyzny.
Sposrod pozostatych czesci zbioru szczegdlnie ciekawy jest fragment opisujacy
cierpienia, z ktérymi stykaja sie tylko kobiety, znany jako Awenikadukkha-sutta
(Avenikadukkha-sutta) [Sutta o szczeg6lnych cierpieniach]:

O mnisi, istnieje pig¢ [rodzajoéw] cierpienia, ktére dotyczg tylko kobiet, ale nie
doswiadczaja ich mezczyzni. Jakie pie¢? Mnisi, w tym wypadku, kobieta wla-
$nie w mlodosci odchodzi do rodziny meza i zostaje roztaczona z krewnymi.
Oto pierwszy rodzaj cierpienia, ktory dotyczy tylko kobiet, a nie doswiadczaja
go mezczyzni. Ponadto, mnisi, kobieta menstruuje — oto mnisi, drugi rodzaj
cierpienia, ktéry dotyczy tylko kobiet, a nie do$wiadczaja go mezczyzni.
Ponadto, mnisi, kobieta zachodzi w cigze [...]. Ponadto, mnisi, kobieta rodzi
[...]. Ponadto, mnisi, kobieta stuzy mezczyznie [...]%

! Tlumaczenie fragmentéw Matugama-sanjutty podaje w thumaczeniu wlasnym, na podsta-
wie edycji Pali Text Society: Paficahi bhikkhave angehi samannagato matugamo ekanta-amandpo
hoti purisassa. katamehi paficahi? Na ca riipava hoti, na ca bhogava hoti, na ca silava hoti, alaso
ca hoti, pajaficassa na labhati. Imehi kho bhikkhave paficahi angehi samannagato matugamo
ekanta-amanapo hoti purisassa (Feer, 1894, s. 238)

2 Parncimani bhikkhave matugamassa avenikani dukkhani yani matugamo paccanubhoti
anfiatreva purisehi katamani parica: idha bhikkhave matugamo daharo va samano patikulam
gacchati, Aidtakehi vina hoti. idam bhikkhave matugamassa pathamam avenikam dukkham. yam
matugamo paccanubhoti afifiatreva purisehi. puna ca param bhikkhave matugamo utuni hoti, idam
bhikkhave matugamassa dutiyam avenikam dukkham yam matugamo paccanubhoti anfiatreva
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W tej suttcie cierpienie, ktore dotyczy wylacznie kobiet wigze sie albo z uwa-
runkowaniami biologicznymi, takimi jak menstruacja, cigza i pordd, albo
z pelnieniem roli Zony, obejmujacej m.in. rozlake z rodzing pochodzenia
oraz podporzagdkowanie mezowi. Wskazuje to na to, ze wczesna tradycja
buddyjska postrzega kobiecos¢ nie tylko w aspekcie biologicznym, ale réwniez
w wymiarze kulturowym - jest sSwiadoma aspektéw wynikajacych z roli Zony.

Podobng wizje cierpienia, ktdre dotyczy wylacznie kobiet, prezentuje piesn
mniszki Kisa Gotami (Kisy Gotami) ze zbioru Piesni mniszek (Theri-gatha),
ktorego autorstwo tradycja buddyjska przypisuje pierwszym mniszkom bud-
dyjskim, zawarta w wersetach 216-217:

Ten, ktdry okielznuje ludzi powiedzial, [ze] bycie kobieta jest cierpieniem,
Bycie druga zona jest cierpieniem, [podobnie jak dla innych]
nawet tylko raz bycie taka, ktora urodzita.

[Jedne] podrzynaja [sobie] gardla, delikatne - zazywaja trucizny,
Gdy umierajg przy porodzie, oboje odczuwajg niedole. (Gruszewska,
2022,s.97)

Cierpieniem, ktérego do$wiadczaja tylko kobiety, jest tu ponownie rodzenie,
jednak w tym fragmencie wskazane s3 rowniez cierpienia mniej powszechne
ijednoczesnie drastyczne. Wers 217 wymienia kobiety, ktére popelniaja samo-
bdjstwo lub zazywaja trucizny w celu zakonczenia cigzy, co zwykle konczy sie
$miercig matki i ptodu. Utwor odnosi si¢ rdwniez do cierpienia wywolywanego
przez pozostawanie w zwigzku polyginicznym.

Dalsze wersy piesni przypisywanej Kisie Gotami opisuja histori¢ mniszki
Patacary (Patacara), ktéra doswiadczyla ogromnego cierpienia z powodu utraty
wszystkich bliskich w tragicznych okolicznosciach, niemalze w tym samym czasie:

Gdy podrézowalismy bytam bliska porodu, ujrzalam swego meza martwego,
Urodzitam na drodze, nie dotartam do wlasnego domu.

Dwoch martwych synéw i maz [zmarly] na drodze tej zrozpaczonej kobiety,
Matka, ojciec i brat plong na jednym stosie pogrzebowym.

Nieszczesna, pozbawiona rodziny, doswiadczytas niezmierzonego cierpienia,
Ronilas tzy przez wiele tysigcy narodzin.

purisehi. puna ca param bhikkhave matugamo gabbhini hoti, idam bhikkhave matugamassa
tatiyam avenikam dukkham yam matugamo paccanubhoti aniniatreva purisehi. puna ca param
bhikkhave matugamo vijayati, idam bhikkhave matugamassa catuttham avenikam dukkham yam
matugamo paccanubhoti anfiatreva purisehi. puna ca param bhikkhave matugamo purisassa
paricariyam upeti, idam bhikkhave matugamassa pasicamam avenikam dukkham yam matugamo
paccanubhoti afifiatreva purisehi. Imani kho bhikkhave pafica matugamassa avenikani dukkhani
yani matugamo paccanubhoti anifiatreva purisehiti (Feer, 1894, s. 239).
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Ta, ktéra mieszkala na cmentarzu, ktéra jadta mieso synow,
ktérej rodzina zgineta, [ta] pogardzana przez wszystkich wdowa,
osiggnela to, co jest niesmiertelne. (Gruszewska, 2022, s. 99)

Postaci Kisy Gotami i Patacary bywaja zestawiane ze sobg przez wczesna
tradycje, poniewaz posiadaja w swoich biografiach podobne motywy. Obie
zostajg mniszkami po utracie dzieci. Cho¢ w literaturze palijskiej znajduja
sie rowniez przyklady ojcow zrozpaczonych po $mierci dzieci, matki, ktore
utracily potomstwo, stajg si¢ symbolem najbardziej dotkliwego cierpienia.
Mito$¢ macierzynska jest w buddyjskiej literaturze idealizowana, opisywana
jako najsilniejsze uczucie, jednak w praktyce czgsto jest postrzegana jako
przeszkoda na drodze do wyzwolenia (Ohnuma, 2012, s. 22).

W $wietle powyzszych przykladéw kobieco$¢ oznacza zatem macierzyn-
stwo, ktore przynosi cierpienie — moze to by¢ cierpienie wynikajace z trudu
porodu, jak réwniez w najbardziej skrajnych okolicznosciach — wywolane
$miercig dziecka. Zgodnie z nauka wczesnego buddyzmu, cierpienie jest
nieodlacznym elementem ludzkiego doswiadczenia. Niemniej w przedstawio-
nych przykladach sugeruje sig, Ze cierpienie kobiet ma charakter szczegdlnie
dotkliwy, a nawet, ze tylko kobiety moga doswiadczy¢ cierpienia, ktdre uznaje
sie za najciezsze z mozliwych. Ponadto przywigzanie do dzieci skrajnie utrud-
nia lub wrecz, w niektérych wypadkach, uniemozliwia kobietom realizacje
ostatecznego celu, jakim jest wyzwolenie.

Pozytywne wartosciowanie macierzynstwa

Wezesna tradycja buddyjska ukazuje macierzynstwo niejednokrotnie réwniez
w pozytywnym $wietle. Jedna z najbardziej znanych i najczesciej recytowanych
wspolczednie sutt palijskich, Kazanie o [Czynnej] Mitosci (Karaniyametta-sutta)
glosi: ,,Jak matka ochrania swe jedyne dziecko, jakby ono byto jej zyciem, tak
wlasnie niechaj pielegnuje mysl [serdeczng], niezmierzong, ku wszystkim
istotom” (Mejor, 2004, s. 47). W tym ujeciu zyczliwo$¢ (metta) moze mie¢
wymiar soteriologiczny (Engelmajer, 2020, s. 92,102).

Innym przyktadem dowartosciowania macierzynstwa jest ukazywanie ro-
dzicéw (przede wszystkim matek) jako umozliwiajacych dziecku wstapienie na
$ciezke wyzwolenia. Takie osoby okreslane s terminem bahiipakara ,,[ktorzy/
ktore] wiele uczynily” dla swoich dzieci, nie tylko w kontekscie dbania o nie
jako rodzice, ale réwniez umozliwiajac im wstapienie na droge prowadzaca
do wyzwolenia. Najbardziej dobitnym przykladem takiej postawy jest przy-
brana matka Buddy Mahapadzapati Gotami (Mahapajapati Gotami). Motyw
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dlugu wdziecznos$ci Buddy zaciggnietego wobec przybranej matki pojawia sie
miedzy innymi w historii o powstaniu zenskiej wspdlnoty zakonnej, opisanej
w Winaji (Vinaya) [Regule dyscypliny zakonnej]. Mahapadzapati Gotami
zwraca sie do Buddy z prosba o mozliwos¢ przyjecia slubéw zakonnych na
wzoér mnichéw. Budda, cho¢ trzykrotnie odmawia, ostatecznie wyraza zgode.
Jak podkresla Reiko Ohnuma, zgoda jednak pojawia si¢ dopiero po interwencji
mnicha Anandy i jego argumencie dlugu wobec matki (Ohnuma, 2006, s. 866;
2012, s. 86-112). Ananda w kluczowym momencie przypomina Buddzie
o poswieceniu Mahapadzapati stowami: ,Wiele dla was uczynila Panie Maha-
padzapati Gotami - [jako] siostra matki, przybrana matka, macocha, ktéra
karmita [go wlasnym] mlekiem, ktéra karmifa go wlasng piersig [kiedy] matka
Czcigodnego umarla” (Gruszewska, 2024, s. 133). Rola Mahapadzapati byta
zatem kluczowa dla pdzniejszego wyzwolenia przybranego syna, osiggniecia
przez niego stanu Buddy.

W Piesniach mniszek wdziecznos¢ wobec matki wyraza mnich Waddha
(Vaddha) w strofach 210-221. Jego slowa nie odnosza si¢ jedynie do trudéw
wychowania, ale réwniez do faktu, Ze matka zapoznala go z nauka Buddy,
a zatem w wielu aspektach umozliwita mu wyzwolenie:

Wspaniata jest moja matka [niczym] z kijem pasterskim,

Wypowiedziala wersy o najwyzszym celu, pelna wspoélczucia.
Uslyszawszy jej stowa, pouczenie rodzicielki,

Poczutem impuls [aby skierowac si¢] ku dhammie,

aby zyska¢ wyzwolenie z wigzow.

Podjalem wysilek, dniem i nocg niezmiennie,

Wrhasciwie pokierowany przez matke, doswiadczylem najwyzszego Spokoju.
(Gruszewska 2022, s. 95)

Macierzynstwo dla matki Waddhy nie stanowi przeszkody w uzyskaniu wy-
zwolenia, co wigcej, nie stanowi dla niej przeszkody w zostaniu nauczycielka,
ktdra inspiruje innych do zrealizowania ideatu buddyjskiego (Chakraborty,
2018, s. 196)

Innym przykladem pozytywnie ukazywanej matki jest Wisakha (Visakha),
najwybitniejsza $wiecka uczennica Buddy i najbardziej szczodra patronka
wspolnoty buddyjskiej. Wczesna tradycja buddyjska bez watpienia stawia
Wisakhe za wzér dla kobiet $§wieckich. W Komentarzu do Dhammapady
(Dhammapadatthakatha) jest opisywana jako kobieta bardzo pigkna, zacho-
wujgca mlody wyglad do pdznej starosci i cieszaca sie niezwykle licznym
potomstwem. Wisakha jako zona i matka wpisuje si¢ zatem w klasyczny dla
starozytnych Indii wzorzec roli kobiety, a jej mlodos¢ i ptodnos¢ stanowia
symbol pomyslnosci (Battaglia, 2019, s. 202-203). Wisakha jest jednak kobieta
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$wiecka, zatem macierzynstwo nie stanowi dla niej przeszkody do wyzwole-
nia, poniewaz nie jest ono jej celem. To mniszki, wyrzekajac si¢ $wiata i zZyjac
w celibacie, bedg modelem kobiet dgzacych do wyzwolenia. W buddyjskiej per-
spektywie $wieckie kobiety ukierunkowane s na zdobywanie zastug i dazenie
do pomyslnego odrodzenia, co nie pociaga za soba koniecznosci rezygnacji ze
$wieckiego stylu zycia, a wrecz pozwala na utrwalenie tradycyjnych rél kobiet
w wymiarze spolecznym (Das, 2018, s. 143). Wspierajac wspdlnote Wisakha
symbolicznie przyjmuje role matki Buddy. Rozszerza swoja macierzynska
troske i opieke na calg wspdlnote monastyczng ofiarujac jej cztery podstawowe
dary (pozywienie, odzienie, mieszkanie i lekarstwa), dzigki ktérym umozliwia
mnichom i mniszkom skupienie si¢ na dgzeniach duchowych, a sama zyskuje
zastuge. Dla swojego tescia Migary (Migara) staje sie rowniez matka w sensie
duchowym, kiedy swoim przykladem inspiruje jego konwersje na buddyzm,
dzieki czemu zyskuje przydomek ,,matki Migary” (Migaramata) (Engelmajer,
2017, s. 60; 2022, s. 16-17).

Mozemy podsumowac powyzsze rozwazania nastepujaco: macierzynstwo,
cho¢ wigzace sie z cierpieniem i po$wigceniem, moze by¢ wartosciowane
pozytywnie, poniewaz zapewnia mozliwos¢ wyzwolenia innym - dzieciom,
w ktorych trud wychowania matki wlozyly wysitek, a takze czlonkom i czlon-
kiniom wspoélnoty buddyjskiej, ktéra wyznawcy i wyznawczynie $wieckie
powinni szczodrze wspiera¢. Macierzynska postawa jest rowniez wzorem
dla praktykowania zyczliwosci (metta), ktéra rozszerzona na wszystkie zywe
stworzenia przynosi pomyslnos¢ i moze mie¢ wymiar soteriologiczny.

Monastycyzm i bezdzietnos¢

Negatywne wizerunki macierzynstwa wiaza sie przede wszystkim z zalozenia-
mi, ze mifos¢ rodzicow do dzieci jest silnym przywigzaniem, ktére uniemoz-
liwia wyzwolenie, za$ mito$¢ matki do dziecka to najsilniejsze mozliwe wiezy.
W kontekscie monastycznym jest to szczegdlnie problematyczne, poniewaz,
to wlasnie zycie we wspdlnocie zakonnej prezentowane, ktére wymaga wy-
rzeczenia sie Zycia w rodzinie jest przedstawiane jako najskuteczniejsza droga
do wyzwolenia z sansary. Posiadanie rodziny, zwlaszcza dzieci, tworzy przy-
wigzanie oraz konieczno$¢ dbania o rodzing, a zatem przywigzanie do §wiata
materialnego. Zycie rodzinne i macierzynfistwo, jak wspomniano wcze$niej, jest
$cisle powiazane z kobiecoscia, jednak mimo to wczesna tradycja buddyjska
zapewnia kobietom mozliwos¢ zostania mniszkami. W jaki sposdb tradycja
godzi te dwie sprzeczne postawy? Rozwigzaniem w wielu wypadkach wydaje si¢
wyrzeczenie si¢ macierzynstwa lub posiadanie obowigzkéw z nim zwigzanych
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za sobg. Wedlug Ute Hiisken kobiety wybierajace Zycie monastyczne cecho-
waly sie wzgledng niezaleznoscig, wynikajaca z braku wigzéw rodzinnych
(2006, s. 214). Wstgpienie do wspolnoty zakonnej wymaga wyrzeczenia si¢
zycia rodzinnego, jednak jezeli kobieta nie posiada rodziny, badz spetnita juz
swoje obowigzki rodzinne, decyzja ta staje si¢ znacznie mniej kontrowersyjna.
Przyktadem takiej postaci jest mniszka Sona (Sona), ktéra w poczatkowych
wersach swojej piesni wyraza rozczarowanie macierzynstwem, ktore ostatecz-
nie doprowadza jg do podjecia decyzji wstapienia do wspdlnoty monastycznej:

Urodzitam dziesigciu synéw, dzigki temu ciatu,
Przeto [stalam si¢] staba i stara, podesztam do mniszki

Ona pouczyta mnie o dhammie, o [pieciu] skupiskach,
[dwunastu] podstawach poznania i [osiemnastu] sktadnikach,

Wystuchawszy jej nauki, $ciefam wlosy i wyrzeklam sie $wiata [...].
(Gruszewska, 2022, s. 61)

Znajdujemy jednak we wczesnej literaturze buddyjskiej wiele przykla-
dow mniszek, ktore wybieraja wyrzeczenie si¢ $wiata zamiast malzenstwa
i macierzynstwa, co wzbudza kontrowersje i nierzadko opor ze strony rodziny
i otoczenia (Gruszewska, 2021, s. 107-108).

Nowe $wiatlo na problem kontrowersji wokoét zeniskiego monastycyzmu
we wczesnym buddyzmie rzucita monografia Amy Paris Langenberg Birth
in Buddhism: The suffering fetus and female freedom (2017). Cho¢ autorka
koncentruje si¢ na Garbhawakranti-sutrze [Sutrze o wstapieniu do lona]
(Garbhavakranti-siitra) - tek$cie pozniejszym niz literatura kanonu palijskie-
go, zrédla jego koncepcji narodzin mozna odnalez¢ juz w najwczesniejszych
tekstach buddyjskich, zatem jej wnioski moga by¢ zastosowane réwniez do
poczatkéw monastycyzmu zenskiego. Autorka swoj argument buduje na
powszechnym w tradycji buddyjskiej utozsamieniu narodzin z cierpieniem,
a nastepnie szczegdtowo analizuje proces narodzin opisywany przez traktat.
Jest on opisany jako szczegélnie bolesny - ptéd odczuwa ogromne cierpienia
przebywajac w tonie matki juz od samego poczgcia — a takze nieczysty oraz
budzacy odraze i strach (2017, s. 116). W $wietle tego opisu macierzynstwo
nie jest zatem niczym pomyslnym, a rola matki postrzegana jest jako prze-
ciwienistwo jej tradycyjnego ujecia (2017, s. 96). Zdaniem Langenberg, cho¢
takie postrzeganie nie sprzyja pozytywnemu ujeciu zagadnienia kobiecosci,
a nawet prezentuje skrajnie mizoginiczng perspektywe, jednoczes$nie umozli-
wito kobietom podjecie zycia zakonnego. Koncepcja narodzin jako cierpienia
i wynikajaca z niej negatywna wizja macierzynstwa sprzyjaja tworzeniu mo-
ralnej wizji spolecznej, w ktdrej kobieca plodnos¢ i seksualnos¢ nie stanowia
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o najwyzszej wartosci kobiecosci. Tworcy i odbiorcy tekstu mogli zatem tatwiej
wyobrazi¢ sobie kobiety zyjace poza tradycyjnym modelem, ktory zaktadat
macierzynstwo i role zony, co w konsekwencji otworzyto droge dla stworzenia
kobiecego monastycyzmu (Langenberg, 2020, s. 308). W mojej opinii powyzsze
wnioski mozna réwniez wykorzysta¢ w analizie wczesnej literatury buddyjskiej
poswigconej tematyce kobiet.

Macierzynstwo i strata

W literaturze wczesnego buddyzmu szczegolne miejsce zajmuja historie kobiet,
ktore doswiadczyly glebokiego cierpienia zwigzanego z utrata dziecka. Mniszki
Kisa Gotami, Patacara, Ubbiri (Ubbiri) i Vasetthi (Vasetthi) tworza grupe
postaci polaczonych wspolnym motywem zatoby po stracie ukochanego po-
tomstwa (Durt 2001, s. 308-307; Kloppenborg 1995, s. 161-165). W historii
kazdej z nich cierpienie, potegowane mocg uczucia matki, staje si¢ punktem
wyjécia dla zrozumienia nauki Buddy - konstatacji powszechnosci cierpienia
i nieuchronnosci $mierci, ktére zostaje przekute w doswiadczenie wgladu.
Chociaz macierzynstwo czgsto przedstawiane jest jako wigzace ze $wiatem
materii, a przywigzanie matki do dziecka okreslane jako zwigzanie najsilniejsze
z mozliwych, historie wspomnianych mniszek pokazuja, ze macierzynstwo
moze by¢ doswiadczeniem, ktore staje si¢ kluczowe w dgzeniu do wyzwolenia
(Derris, 2014, s. 70-71). Szczegélnie ciekawym przykladem jest posta¢ Pa-
tacary, ktora po przyjeciu slubow zakonnych i osiggnieciu wyzwolenia staje
sie wybitng mniszka. Budda wymienia ja wsréd swoich najwybitniejszych
uczennic jako najbardziej biegla w przepisach dyscypliny zakonnej - staje si¢
ona modelowg postacig-symbolem kobiecego monastycyzmu. Patacara staje
sie rowniez postaciag wokot ktorej skupia sie swoista wspolnota wewnatrz zen-
skiego zakonu. W Piesniach mniszek, obok wersow przypisywanych Patacarze
(112-116), znajduja sie rowniez utwory wyglaszane przez jej uczennice: trzy-
dziesci matek (timsa-matta) (117-121) oraz pigéset matek (paricasata-matta)
(127-132). Jako swoja nauczycielke wspomina jg takze mniszka Canda (Canda)
(122-126). W koncowym wersie pierwszego z utworéw trzydziesci matek
poréwnuje Patacare do boga Indry - niepokonanego w bitwie przywoddcy
bogdéw, uznajac ja tym samym za swoja przywddczynie. Co znaczace, obie
wymienione grupy jej zwolenniczek sg okreslane jako matki i wyglaszaja strofy
poswiecone nietrwalosci i stracie. Przyktadem sg wersy 131-132:

Zaprawde wyciagnal strzale, ktéra byla dla mnie trudna do zobaczenia,
utkwiona w sercu,
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bylam ogarnieta rozpacza,
[lecz teraz] rozpacz z powodu [$mierci] syna ustala.

- Dzi$ strzala zostala usunieta, jestem bez pragnien, catkowicie wyzwolona,
Udaje si¢ po schronienie do medrca - Przebudzonego,
do dhammy i do wspdlnoty. (Gruszewska, 2022, s. 69-71)

Wstapienie do wspoélnoty monastycznej -
ucieczka od rozpaczy czy Swiadomy wybor?

Historia konwersji i wstapienia do wspdlnoty monastycznej mniszek bywa
interpretowane jako ukojenie rozpaczy po stracie dziecka. Uwazam, ze mozli-
wa jest rOwniez odmienna interpretacja, w mysl ktorej nie jest to ucieczka od
rozpaczy, a $Swiadomy wybor — porzucenie zycia rodzinnego, roli zony i matki
w bezposredniej konsekwencji uswiadomienia sobie prawdy o cierpieniu oraz
mechanizméw rzadzacych odradzaniem sie w sansarze. Mniszki postanawiajg
przerwac krag wcielen, kontynuacje narodzin i $mierci. Wedtug wczesnej li-
teratury buddyjskiej najkrotsza i najskuteczniejszg droga do wyzwolenia jest
przyjecie slubow zakonnych, ktére wigza si¢ m.in. z porzuceniem domu, Zycia
rodzinnego, czyli wigzéw najsilniej taczacych cztowieka z sansarg. Wybieraja
droge do wyzwolenia, a takze t¢, w ktorej nie ma miejsca na macierzynstwo,
przynajmniej w jego tradycyjnym ujeciu. Swiadomie wybierajg droge do
zniszczenia cierpienia, a co za tym idzie réwniez niepowotywanie Zadnego
nowego zycia. W historii konwersji Kisy Gotami, opisanej w Komentarzu do
Dhammapady, uswiadomienie sobie powszechno$ci §mierci prowadzi boha-
terke do zrozumienia natury rzeczywistosci, opartej na nietrwatosci. W mysli
wczesnego buddyzmu to wlasnie nietrwalo$¢ — a dokladniej przywigzanie do
tego, co nietrwale - jest jedna z gléwnych przyczyn cierpienia. W mojej inter-
pretacji zrozumienie tej prawdy nie pozostawia bohaterce innego wyboru niz
pelne zaangazowanie w dazenie do wyzwolenia, co ostatecznie sklania ja do
wstapienia do wspolnoty mniszek. Zestawienie tej interpretacji z wnioskami
Amy Paris Langenberg nadaje historii nowy, poglebiony sens.

Podsumowanie

W literaturze wczesnego buddyzmu odnajdujemy réznorodne postawy wobec
macierzynstwa. Oznacza to, ze zaréwno w tej, jak i w innych kwestiach stano-
wisko wezesnej wspdlnoty buddyjskiej nie byto zgodne i spdjne. W odniesieniu
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do postaw wczesnego buddyzmu wobec kobiet Alan Sponberg wysunal teze
o ,wielogltosowosci” wczesnych tradycji buddyjskich. Sponberg stwierdza,
ze nalezy zalozy¢, ze jedno spojne stanowisko buddyzmu wobec kobiet nie
istnieje, a skrajne postawy, ktére mozna znalez¢ w tekstach kanonu palijskie-
go s3 odzwierciedleniem réznorakich pogladéw wielu grup, wchodzacych
w skiad wspolnoty. Poszczegdlne fragmenty literatury kanonicznej sa zatem
wyrazem rozmaitych potrzeb, obaw i postaw réznych frakeji wystepujacych
wewnatrz spotecznosci buddyjskiej (Sponberg, 1992, s. 3-4). Sprzeczno$é
z innymi tekstami, wchodzacymi w obreb tego samego kanonu oznacza zatem,
ze dany tekst jest odzwierciedleniem pogladu jednej z grup, a nie wynikiem
ambiwalencji samej tradycji. Sponberg proponuje rozréznienie podejsc¢,
reprezentowanych w wieloglosowym dyskursie oraz ich analize w kontekscie
instytucjonalnym. W wypadku postaw buddyzmu wobec kobiet Sponberg
postuluje rozréznienie czterech takich podejé¢: 1) soteriologicznego inkluzy-
wizmu (soteriological inclusivism), 2) instytucjonalnego androcentryzmu (in-
stitutional androcentrism), 3) ascetycznej mizoginii (ascetic misogyny) oraz 4)
soteriologicznej androgynii (soteriological androgyny) (Sponberg, 1992, s. 6-7).
Soteriologiczny inkluzywizm jest postawa, ktdra zaklada, ze zaréwno kobieta,
jak i mezczyzna mogg osiagna¢ oswiecenie, jednak w wypadku wczesnego
buddyzmu nie zaklada ich pelnej réwnosci w warunkach instytucjonalnych,
czego wynikiem jest instytucjonalny androcentryzm — zatozenie, Ze kobieta ma
mozliwo$¢ catkowitego poswigcenia si¢ dazeniom religijnym, o ile odbywac
bedzie si¢ to w ramach skrupulatnie regulowanej struktury instytucjonalnej,
ktéra zachowuje i wzmacnia konwencjonalnie akceptowane spoteczne stan-
dardy meskiego autorytetu i kobiecej podlegtosci. Ascetyczna mizoginia to
z kolei stanowisko wykorzystujace spoteczne uprzedzenia wobec kobiet -
kobieta i kobieco$¢ s we wczesnym buddyzmie zagrozeniem dla meskiego
celibatu. Soteriologiczna androgynia zdaniem Sponberga jest postawa cha-
rakteryzujaca pdzniejsze nurty buddyzmu (na przyklad buddyzm tantryczny),
zakladajaca konieczno$¢ jednoczesnego wystepowania pierwiastka meskiego
i zenskiego, osiagniecia swoistej androgynii, w celu uzyskania wyzwolenia.
Wspdlczesna badaczka bhikkhuni Dhammadinna do kategoryzacji Sponberga
dodaje jeszcze jedng kategorie — esencjalistyczng mizoginie (essentialist miso-
gyny). W jej $wietle kobiecos¢ jest najpierw konstruowana, jako posiadajaca
specyficzng niezmienng nature, a nastepnie dewaluowana (Dhammadinna,
2019, s. 276, 298). Réznorodno$¢ postaw wobec kobiet, a takze wobec ma-
cierzynstwa, wynika wiec z réznorodnosci postaw $rodowisk sktadajacych
sie na wczesng wspolnote buddyjska. Czg¢sciowo roéznorodne postawy wobec
macierzynstwa uwarunkowane sg srodowiskiem powstania tekstu - literatura
powstata w Srodowisku monastycznym bedzie przede wszystkim pozytywnie
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warto$ciowac celibat i wyrzeczenie si¢ zycia rodzinnego. Macierzynstwo z per-
spektywy monastycyzmu bedzie traktowane jako negatywne, jako przeszkoda
na drodze ku wyzwoleniu wigzaca ze $wiatem materii, ale jako pozytywne,
jezeli bedzie rozumiane metaforycznie jako inspiracja dla praktykowania
zyczliwosci wobec wszystkich stworzen. Pozytywnie traktowane bedzie row-
niez macierzynstwo w wymiarze $wieckim, w szczegoélnosci jezeli taczy si¢ ze
wsparciem wspolnoty monastycznej. W Piesniach mniszek spotkamy przyktady
postaw wobec macierzynstwa, ktore nie sg jednoznaczne, cho¢ macierzynstwo,
a zwlaszcza utrata dziecka, wigze si¢ z ogromnym cierpieniem, moze stanowic
inspiracje na drodze do wyzwolenia. W przypadku mniszki Patacary, tozsa-
mo$¢ matki mogta stanowi¢ podstawe dla stworzenia nowej tozsamosci jako
mniszKki i stworzenia sieci wsparcia w dazeniu do wyzwolenia. Jak wykazata
Amy Paris Langenberg, nawet negatywne postawy wobec macierzynistwa moga
jednak otworzy¢ droge dla realizacji duchowych aspiracji kobiet. Réznorod-
no$¢ postaw bedzie zatem wspiera¢ dazenie do ostatecznego celu buddyzmu
- wyzwolenia, a rézne drogi beda wyrazami pogladéw i potrzeb réznych grup
tworzacych wezesng wspolnote buddyjska.
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The ethical construction of universes in Polish
third generation narrative role-playing games

Abstract. This article investigates the ethical construction of narrative universes in select-
ed Polish tabletop role-playing games (RPGs) of the third generation, combining cultural
studies with philosophical analysis. Drawing on a mixed-methods approach, the study
explores how ethics is embedded in the world-building of these games and how moral
structures are offered to players not merely as background but as mechanisms of narrative
agency and interpretative responsibility.

The article is structured into four main sections. First, it outlines the theoretical
framework, discussing the relevance of narrative games as cultural texts and their po-
tential for ethical inquiry. Second, it presents detailed case studies of six Polish RPGs
(Wolsung, Diadem, Wtadcy losu, Sciezka, Tréjca, and Dzicz i potwory), focusing on three
key aspects: the ontological and aesthetic features of the fictional world, the embedded
moral norms and their systemic consequences, and the axiological offers presented to the
players. Third, the article provides a comparative synthesis, highlighting how these ethical
models differ both from earlier Polish games (of the first and second generations) and
from international narrative systems such as Vampire: The Masquerade, Fate Core, and
Blades in the Dark. Finally, the study reflects on the cultural significance of ethical narra-
tives in contemporary RPGs and outlines future research directions, including empirical
studies of player experience and comparative work with digital narrative games.
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Ultimately, the article argues that contemporary Polish RPGs constitute a distinct
contribution to the global discourse on moral agency in interactive storytelling, offering
complex and often philosophically grounded models of ethical engagement.

Keywords: role-playing games, RPG, tabletop, ethics, narrative

Gry tabularne, cho¢ przez dekady traktowane jako rozrywka niszowa, coraz
czesciej postrzegane sg jako pelnoprawne medium kultury uczestnicza-
cej, zdolne do wyrazania zlozonych tresci $wiatopogladowych i etycznych.
W szczegolnosci narracyjne systemy RPG, ktore koncentruja si¢ na wspélnym
tworzeniu opowiesci, ukazujg potencjal do badania konstrukeji moralnych
i sposobow ich do$wiadczania przez uczestnikéw. Analiza tych konstrukcji nie
sprowadza si¢ wylacznie do tresci zawartych w podrecznikach, lecz obejmuje
réwniez mechanizmy gry, wzorce rol i decyzji fabularnych oraz szerzej — propo-
zycje aksjologiczne oferowane graczowi. W niniejszym artykule podjeto probe
uchwycenia, w jaki sposoéb wybrane polskie gry fabularne trzeciej generacji
projektuja swiaty, w ktorych moralnos¢ jest nie tylko obecna, ale czgsto stanowi
podstawe ich spdjnosci narracyjnej i estetyczne;j.

Cho¢ zagraniczne systemy RPG, takie jak Vampire: The Masquerade czy
Apocalypse World, od lat eksploruja tematyke moralnosci w sposéb systemowy,
polskie gry tego rodzaju rozwijaja sie w nieco odmiennym kierunku, czesto
taczac refleksje etyczng z metafizyka, symbolika i lokalnym do$wiadczeniem
kulturowym. W niniejszym opracowaniu skoncentrowano si¢ na analizie kon-
strukgji etycznych w wybranych rodzimych grach narracyjnych: od klasycznie
zakorzenionego Diademu, przez introspekcyjne Wiadcy losu i Sciezke, az po
estetyzowany Wolsung i aksjologicznie polifoniczng Tréjce. Celem nie bylo
stworzenie rankingu czy typologii, lecz zrozumienie, jak gry te — poprzez swoje
uniwersa, mechaniki i konwencje — projektujg przestrzenie moralnych wy-
boréw i oferujg graczom narzedzia do ich przezywania oraz wspoéltworzenia.

1. Cel i przedmiot analizy
1.1. Znaczenie etyki w konstrukgji swiatéw narracyjnych gier fabularnych

Etyka stanowi jedng z kluczowych, cho¢ nie zawsze wyraznie artykutowanych
warstw konstrukcyjnych narracyjnych gier fabularnych. Swiaty przedstawione
w RPG to nie tylko przestrzenie fikcji i dzialania, ale takze kompleksowe ukfa-
dy aksjologiczne, w ktérych gracze dokonuja wyboréw i podejmujg dziatania
o0 znaczeniu normatywnym. Konstrukeja etyczna $§wiata gry wplywa nie tylko
na sposob odgrywania postaci, lecz takze na percepcje sensu, sprawczosci
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i odpowiedzialno$ci w ramach rozgrywki. Innymi stowy, RPG nie s3 wylacznie
symulacjami wydarzen, lecz réwniez symulacjami senséw moralnych - syste-
mami, ktdre testujg, wzmacniajg lub podwazaja konkretne sposoby myslenia
o dobru, ztu, obowigzku i celu.

W Kklasycznej narracji literackiej czy filmowej system wartosci $wiata
przedstawionego jest z reguly spdjny i nadany z gory przez autora. W grach
fabularnych mamy natomiast do czynienia z rzeczywistoscig dynamiczna
i interaktywng, w ktorej gracze uczestnicza w definiowaniu moralnych ram
poprzez wlasne decyzje i dziatania. To uczestnictwo nadaje etyce gry wymiar
performatywny — wartosci nie s3 wylacznie opowiedziane czy opisane, ale
wspoltworzone i przezywane. Rola gracza jako aktora moralnego, a nie jedynie
odbiorcy opowiesci, pozwala na traktowanie RPG jako przestrzeni aktywnej
etycznej eksploracji.

Konstrukcja etyczna $wiata gry nie ogranicza si¢ przy tym do opisu ,,tego,
co dobre” i ,,tego, co zte” w ramach fikcyjnego uniwersum. Obejmuje réwniez
mechaniczne i narracyjne struktury, ktére umozliwiaja (lub ograniczaja)
podejmowanie decyzji moralnych: systemy nagréd i kar, typy konsekwencji
fabularnych, role spoleczne, opcje rozwoju postaci, a takze sposdb prowadzenia
rozgrywki przez mistrza gry. Rozne systemy RPG projektujg odmienne formy
odpowiedzialnosci: od moralnosci heroicznej (np. obrona dobra za wszelka
cene), przez moralno$¢ sytuacyjng i pragmatyczng, az po eksperymentalne
konstrukcje, w ktorych znaczenie etyczne pozostaje niejednoznaczne lub
celowo problematyczne.

W tym kontekscie analiza etyki w grach fabularnych III generacji -
a zwlaszcza w polskich systemach narracyjnych ostatnich dwéch dekad - po-
zwala uchwyci¢ ewolucje podejscia do wartosci w przestrzeni interaktywnej
fikcji. Badanie konstrukgji etycznych uniwerséw RPG pozwala nie tylko lepiej
zrozumie¢ mechanizmy projektowania tych gier, ale takze odstania, jakie oferty
aksjologiczne kierowane sg do graczy jako uczestnikow kultury.

1.2. Polskie gry fabularne Ill generacji

Okres trzeciej generacji (2005-2011) stanowi istotny etap w rozwoju pol-
skiego rynku gier fabularnych, charakteryzujacy si¢ zaréwno intensyfikacja
dziatalno$ci wydawniczej, jak i wyraznym wzrostem aktywnosci §rodowisk
niezaleznych. To wlagnie w tym czasie nastgpil rozkwit systemoéw okreslanych
mianem Nowej Fali — innowacyjnych, czesto eksperymentalnych projektow
RPG, ktére poszukiwaly nowych form narracji i mechaniki. Srednia liczba
publikowanych corocznie podrecznikéw wynosita nieco ponad szesnascie
tytuléw, z czego znaczng cze$¢ stanowily podstawowe podreczniki do orygi-
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nalnych polskich systemdw, powstatych poza gtéwnym nurtem komercyjnym.
Wsrod nich wyr6zni¢ mozna takie pozycje jak Hospiterror (Chmielewski,
2007), Tréjca (Popielarczyk, 2009), czy Charakternik (Branecki, 2012). Row-
noczesnie obserwujemy w tym okresie powrét do klasyki rodzimego RPG
- ukazywaly sie¢ bowiem reedycje znanych wczesniej systemow, takich jak
Dzikie pola, Neuroshima czy Sciezka $mierci, co $wiadczyto o dojrzewaniu
rynku i potrzebie zachowania ciaglosci tradycji gatunku.

1.3. Uzasadnienie wyboru podejicia
taczacego filozofie i kulturoznawstwo

Elementy $wiatow przedstawionych w grach rzadko bywaja poddawane anali-
zie filozoficznej, podczas gdy gry stanowia medium o istotnym oddziatywaniu
spolecznym. Nieliczne powstate teksty polskich autoréw w tym przedmiocie
zgodnie wskazuja jednak na istotnosci etyki §wiata dla przezycia gracza (Busse-
-Brandyk i Chmielewska-tuczak, 2012; Krawczyk, 2013; Mochocki, 2008;
Szczepocka, 2013).

Wezesniejsze badania nad moralnosciag w grach fabularnych (w tym te
wydane na famach Przeglgdu Religioznawczego) nie uwzgledniaja specyfiki
gier jako tekstow kultury: wysokiego poziomu interaktywnosci, czestej infor-
macji zwrotnej do uzytkownika, kompletnych, autonomicznych uniwersow.
Z kolei w polskojezycznych badaniach groznawczych od ponad dwdch dekad
wskazywano potrzebe analizy konstrukeji etycznych gier fabularnych (Baran,
2003; Grzybowska, 2001; Jacko, 2015; Krysinska, 2007). Niniejszy tekst pro-
ponuje konstrukcje umozliwiajaca wieloaspektowq analiz¢ warstwy etycznej
w narracyjnych grach fabularnych.

1.4. Nawigzanie do wczedniejszych badan autoréw

Niniejszy tekst stanowi kontynuacje badania majacego na celu uporzadkowac
problematyke zwigzang z moralnoscig w polskich narracyjnych grach fabu-
larnych réznych generacji.

W polskich grach tRPG mozna zauwazy¢ wyrazne rdznice miedzy tytulami
pierwszej (1994-1997) a drugiej generacji (1998-2004). We wczesniejszych
produkcjach obecne sg wyobrazenia zta absolutnego — ukazywanego jako sita
nadprzyrodzona, jednoznacznie antagonistyczna. Z kolei nowsze gry skupiaja
sie raczej na moralnych i spotecznych aspektach zla, traktujac je jako zjawisko
relatywne i zalezne od kontekstu. Zmiana ta wynika m.in. ze zmeczenia do-
minujacy narracjg anglosaska, odmiennym — typowym dla Europy Srodkowej
- odczytaniem mitologii péinocnych oraz wpltywem rodzimej literatury fan-



Konstrukcja etyczna uniwerséw w polskich narracyjnych grach fabularnych... 197

tastycznej. Analiza tych gier pokazuje, ze ewolucja motywu zla odzwierciedla
zaréwno rozwoj kultury, jak i rosngce oczekiwania graczy. Cho¢ nie istnieje
sztywna granica miedzy tymi generacjami, to w analizowanym okresie mozna
dostrzec tendencje - od spersonifikowanego, archetypicznego zta ku bardziej
ztozonym, wewnetrznym i rozmytym jego formom (Chmielewski, 2025).

Zaréwno te wnioski, jak i wzrost réznorodnosci produkgji krajowych w p6z-
niejszych okresach, sklonily autoréw do reorientacji pytan badawczych ze sposobu
reprezentacji zfa na problem konstruktu etycznego swiatéw przedstawionych. Nie
bez znaczenia jest tu tez autoetnograficzna warstwa — jeden ze wspotautorow tekstu
byl w trakcie pojawiania si¢ gier Nowej Fali aktywnym dziataczem fanowskim,
a takze autorem jednej z gier fabularnych w obrebie omawianego gatunku.

1.5. Cel i gtéwne pytania badawcze

Celem niniejszego badania jest dokonanie przegladu konstrukeji etycznych
obecnych w uniwersach wybranych polskich narracyjnych gier fabularnych
trzeciej generacji. Badanie koncentruje si¢ na sposobach projektowania sys-
temow warto$ci i norm moralnych w $wiecie przedstawionym oraz na tym,
w jaki sposob sg one przekazywane i aktywowane w interakcji z graczem.
Zasadniczg intencjg jest uchwycenie, w jaki sposdb rézne gry - jako narra-
cyjne i interaktywne teksty kultury - oferuja uczestnikom okreslone modele
rozumienia dobra, zla, odpowiedzialnosci, sprawczosci i wyboru moralnego.

Analiza Iaczy filozoficzng refleksje nad strukturg etyczng $wiatéw z kulturo-
znawczg analizg narracyjng nakierowang na role aksjologii w §wiatotwodstwie,
a takze groznawczg analizg systeméw motywacji (w tym proceduralnych -
mechanizmdw progresji postaci, systemu kar i nagréd w grach etc.).

Uwzglednione zostaja takze wyrazne lub domyslne metaetyczne zaloze-
nia systemoéw - czyli odpowiedzi na pytania o zrédlo i nature moralnosci
w danym $wiecie. Perspektywa poréwnawcza obejmuje zaréwno konfrontacje
gier polskich z wybranymi systemami zagranicznymi, jak i odniesienie do
wczesniejszych polskich RPG.

W zwigzku z powyzszym sformulowano nastepujace pytania badawcze:

(1) Jakie konstrukcje etyczne dominuja w wybranych polskich grach
fabularnych trzeciej generacji i w jaki sposob sa one wyrazone na poziomie
narracyjnym oraz mechanicznym?

(2) Jakie oferty aksjologiczne s3 kierowane do gracza i w jaki sposéb
wplywaja one na jego postrzeganie sprawczo$ci moralnej w swiecie gry?

(3) W jaki sposéb analizowane systemy roznig si¢ pod wzgledem struktury
etycznej od wezesniejszych polskich gier fabularnych oraz od najwazniejszych
zagranicznych systeméw RPG o charakterze narracyjnym?
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Celem badania jest nie tylko klasyfikacja tych konstrukeji, lecz takze
zrozumienie ich kulturowej funkgji i potencjatu refleksyjnego w kontekscie
wspolczesnej kultury interaktywne;.

W dotychczasowym podejsciu badania moralno$ci w obrebie filozofii gier
dominuje analiza pojedynczych przypadkéw, konkretnych decyzji moralnych
podejmowanych przez gracza lub ogélnej narracji uniwersum. Cho¢ istnieja
warto$ciowe opracowania dotyczace etycznych aspektoéw obecnych w narracyj-
nych grach fabularnych (Bowman, 2010; MacKay, 2001; Tresca, 2010), to nadal
brakuje modelu umozliwiajacego ujecie poréwnawcze konstrukeji etycznych
w skali systemowej — tzn. obejmujacego zaréwno podstawy metaetyczne,
reguty normatywne, jak i mechanizmy spofeczne funkcjonowania wartosci. Ni-
niejsze narzedzie analityczne stanowi odpowiedz na te luke badawczg poprzez
zaproponowanie trojpoziomowej struktury analizy, ktéra umozliwia identy-
fikacje zrodel moralnosci, typow regut dzialania oraz kulturowego kontekstu
warto$ciowania. Zastosowane podejscie pozwala na metateoretyczng klasyfi-
kacje etycznych modeli uniwerséw narracyjnych i ich praktyczne zastosowanie
w analizie symulowanej rzeczywistosci gier fabularnych.

Celem podjetej analizy jest zatem identyfikacja i klasyfikacja konstrukcji
etycznych obecnych w polskich narracyjnych grach fabularnych IIT genera-
cji. Badanie zaklada rozpoznanie zaréwno filozoficznych podstaw systemow
moralnych (metaetyka), jak i ich praktycznych przejawéw — w postaci regut
dziatania (normatywnos$¢) oraz spoleczno-narracyjnych mechanizméw warto-
$ciowania (etyka opisowa). W tym kontekscie kluczowe staja si¢ pytania o to,
w jaki sposob wartosci moralne sg prezentowane, uzasadnione i egzekwowane
w $wiecie gry oraz jakie relacje zachodza migdzy gra jako systemem regut
a moralnoscig jako konstruktem narracyjnym.

Dodatkowym celem jest okreslenie, czy w analizowanych uniwersach
wystepuja dominujgce wzorce konstrukeji etycznych oraz w jaki sposob
wspolgraja one z mechanika i narracjg danego $wiata, wplywajac na wybory
i sprawczo$¢ gracza. W tym ujeciu istotne staja sie pytania o to, czy w danym
uniwersum wystepuje jednoznaczna konstrukcja etyczna, a takze jakie mecha-
nizmy spoteczne i kulturowe - takie jak rytualy, prawo czy obyczaj - realizuja
warto$ci moralne w obrebie przedstawionego swiata.

Z perspektywy interakcji gracza z konstrukcja moralna, analizie podlega
réwniez to, czy uczestnik narracji akceptuje, redefiniuje lub podwaza narzu-
cony system etyczny oraz czy gra wymusza konkretny wybor moralny, czy tez
umozliwia réznorodne $ciezki dzialania i interpretacji etyczne;j.
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2. Optyka i metoda
2.1. Perspektywa filozoficzna

Filozofia przenika niemal kazdy aspekt naszego zycia — to stwierdzenie
moze wydawac sie oczywiste, ale niesie za sobg istotne konsekwencje. Nic
dziwnego, ze chetnie Iaczy si¢ ona z innymi dziedzinami wiedzy. Niezaleznie
od tego, czy poruszamy si¢ od praktyki do teorii, czy odwrotnie — wszedzie
tam, gdzie pojawia si¢ potrzeba definiowania, kategoryzowania i krytycznej
analizy, filozofia oferuje narzedzia, ktdre nie tylko prowadza do odpowiedzi,
ale tez otwieraja nowe pytania. Uniwersa narracyjnych gier fabularnych sta-
nowig nowe pole eksploracji dla filozofii, oferujac mozliwos¢ analizy modeli
réznych koncepcji rzeczywistosci, w ktorych mozliwe staje sie poréwnywanie
alternatywnych etyk. Analiza ta moze réwniez wzbogaci¢ studia nad kultura,
oferujac nowe narzedzia do interpretacji sposobow reprezentacji i symulacji
rzeczywisto$ci we wspodlczesnych kontekstach kulturowych. Zrozumienie
struktury moralnej rozpatrywanego uniwersum wymaga odniesienia si¢ do
klasycznych systemow etycznych, ktdre dostarczaja ram interpretacyjnych dla
norm i warto$ci obecnych w tych $wiatach. W zwiazku z powyzszym nalezy
wskaza¢, ktore teorie etyczne zostang przyjete w ramach niniejszej analizy
oraz uzasadni¢ wybor tych podejs¢.

Aby unikng¢ nieporozumien, nalezy zaznaczy¢, iz chodzi o narzedziowe,
a nie pelne, doktrynalne ujecie teorii — nie chodzi tu o wyktad doktryny Kanta
czy Arystotelesa, lecz o wykorzystanie ich koncepcji jako narzedzi analitycz-
nych. Kazdy z przyjetych modeli moralnych bedzie odnosil si¢ do okreslo-
nego sposobu warto$ciowania czynu, postaci lub systemu. Niewystarczajace
bytoby ujecie analizowanych uniwerséw jedynie w kategoriach normatywnych
(np. obowigzek, skutek), wymagaja one rowniez rozpoznania, skad te normy
sie wywodza (tj. perspektywy metaetycznej). Réwnie istotne jest, jak funk-
cjonujg one w kontekscie spolecznym i narracyjnym, czyli odwolujacym sie
do etyki opisowe;.

Metaetyka jest dzialem etyki, ktory poswiecony jest refleksji nad systemami
przekonan oraz badaniu ich natury i podstaw. Obiektem analiz sg zatem same
koncepcje, metody ich uzasadniania, jak réwniez zalozenia ontologiczne. Ana-
lize metaetyczng mozna prowadzic¢ z perspektywy epistemologicznej, wtedy
koncentruje si¢ ona na naturze wiedzy etycznej, badajac pojecia uzasadniajace
moralno$¢, a takze poszukujac logicznych podstaw etyki. Jednakze metaetyka
moze réwniez opiera¢ si¢ na perspektywie metafizycznej, wtedy skupia si¢
na kwestii istnienia i specyfiki wlasnosci etycznych. Oba te podejscia sa kom-
plementarne (Audi, 1999).
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W niniejszej analizie wzigto pod uwage cztery kategorie metaetyczne:
intuicjonizm (racjonalizm), naturalizm, woluntaryzm oraz emotywizm.
Poprzez intuicjonizm rozumie si¢ poglad, ktéry mowi, iz moralno$¢ jest
poznawalna bezposrednio. To, co sluszne czy dobre lub niewlasciwe czy
zte poznajemy dzigki intuicji, nie potrzeba ani dedukcji, ani indukeji, gdyz
sg to przekonania samouzasadniajace, nie potrzebuja wiec zadnych innych
odwolan (Craig, 2005). Naturalizmem w niniejszym badaniu okreslany jest
poglad, ktéry stanowi, iz dobro jest zakorzenione w immanentnym porzadku
natury - rozumianej zardwno materialnie, jak i metafizycznie - jako trwatym
fundamencie moralnosci. Zrédlem norm w ujeciu woluntarystycznym jest
wola - niezaleznie od tego, czy przypisana jest istocie transcendentnej, czy
podmiotowi dzialajacemu w obrebie danego uniwersum. Emotywizm zostat
tu potraktowany jako model subiektywizmu moralnego, w ktérym dobro
utozsamiane jest z ekspresja emocjonalng jednostki — pozbawiong odniesienia
do trwalego lub obiektywnego zrodta.

Poza perspektywa metaetyczng analiza obejmuje rowniez wymiar norma-
tywny, gdzie identyfikowane sg kryteria oceny moralnej danego uniwersum.
Uwzglednione zostaly stanowiska takie jak: deontologia, teleologia, aretologia
(etyka cnét) oraz perspektywizm — brak norm. Deontologia oznacza, iz miarg
oceny moralnej jest zasada (np. prawo) badz obowiazek moralny w formie
kantowskiego imperatywu. W ujeciu teleologicznym ocena moralna zalezy
od skutkéw lub celéw dzialania. Normy aretologiczne odnosza si¢ do uni-
wersow, w ktorych moralnos¢ polega na rozwoju charakteru, doskonaleniu
cnot. Kategoria perspektywizmu bedzie uzyta w kontekscie uniwersow, ktore
sa moralnie nieustrukturyzowane, wszedzie tam, gdzie nie funkcjonuja state
normy, a ewaluacja etyczna ma jedynie emocjonalny i subiektywny charakter.
W niniejszej analizie termin ten zostal przyjety w znaczeniu autorskim, jako
narzedzie interpretacyjne dla $wiatéw fikcyjnych.

Pojecie konstrukgji etycznej w niniejszej pracy odnosi si¢ do warstwowo
ujetego systemu moralnego funkcjonujacego wewnatrz $wiata przedstawio-
nego. Z powodu réznorodnosci uniwerséw narracyjnych gier fabularnych
(od prostych po ztozone, z wewnetrznymi konfliktami regul moralnych),
fundamentalnym zatozeniem bylo uwzglednienie mozliwie szerokiej gamy
kryteriéw opisujacych strukture etyczng analizowanych systemoéw.

2.2. Perspektywa kulturoznawcza
Gry fabularne, zaréwno cyfrowe, jak i analogowe, sa obecnie uznawane za

pelnoprawne teksty kultury, ktorych analiza pozwala na rekonstrukcje spotecz-
nych wyobrazen, norm oraz wartoéci. W kontekscie narracyjnych RPG szcze-
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golne znaczenie zyskuje fakt, Ze s3 one tekstami o charakterze emergentnym,
wspottworzonymi przez uczestnikow rozgrywki. Jak zauwaza Espen Aarseth
(2001), medium gier wideo, a szerzej — interaktywnych gier narracyjnych -
wymyka sie tradycyjnym kategoriom estetycznym i hermeneutycznym, po-
niewaz zaklada aktywno$¢ odbiorcy jako wspolautora znaczen. W tym ujeciu
kulturoznawczym RPG staje sie nie tylko przestrzenia reprezentacji, ale takze
praktyka kulturowa, w ktorej internalizowane i testowane sg okreslone modele
zachowan oraz wzorce moralne.

Znaczacy kategoria dla opisu RPG jako praktyki kulturowej jest pojecie
»Swiata mozliwego” (possible world), obecne m.in. w semiotyce kultury i nar-
ratologii. W ramach rozgrywki gracze poruszaja si¢ w ramach okreslonego
$wiata przedstawionego, ktory stanowi spdjng ontologie alternatywng wobec
$wiata realnego, lecz funkcjonujacg na zasadach kulturowo rozpoznawalnych
i zrozumialych (Ryan, 2001). Swiaty te s3 nie tylko przestrzenia narracji, ale
takze aksjologicznie zorientowanymi uniwersami, w ktérych konkretne decyzje
i dzialania maja okreslone implikacje moralne. Konstrukcja etyczna $wiata
gry staje si¢ zatem czescig jego funkeji kulturotwdrczej, oferujac graczom nie
tylko rozrywke, ale takze przestrzen do symbolicznego testowania wartosci.

W tym kontekscie przydatna okazuje si¢ koncepcja ,,gry jako rytuatu”
zaproponowana przez Erika Gordona i Adriana M. Ivakhiva (2010), zgodnie
z ktérg RPG pelni funkcje przejsciows i transformacyjng - stanowi symbo-
liczny moment zawieszenia norm realnego $wiata, by mogty zosta¢ przefor-
mulowane i reinterpretowane w ramach struktury gry. Takie ujecie pozwala
widzie¢ rozgrywke nie tylko jako doswiadczenie estetyczne, ale takze etyczne
- gracze maja mozliwos¢ przyjecia i sprawdzenia réznych tozsamosci moral-
nych w srodowisku kontrolowanym, ale znaczeniowo glebokim. RPG staje si¢
tu narzedziem ,.etycznego laboratorium” (Sicart, 2009), w ktérym eksploruje
sie granice odpowiedzialno$ci, sprawczosci i konsekwencji wyboréw.

Z perspektywy kulturoznawczej istotne jest takze uwzglednienie performa-
tywnego charakteru RPG. Jak wskazuje Jonne Arjoranta (2019), gry fabularne
sg praktyka spofeczng, w ktorej znaczenia powstaja nie tylko poprzez tekst nar-
racyjny (opisy, podreczniki), lecz réwniez przez dzialania graczy w przestrzeni
wspolnej interpretacji. To wlasnie interakeja i akt performatywny wspoitworza
etyke $wiata gry - nie jako sztywne zasady, ale jako dynamiczne negocjowanie
warto$ci w toku rozgrywki. Perspektywa ta umozliwia uchwycenie ztozonosci
etycznych ofert zawartych w polskich RPG III generacji nie tylko na poziomie
deklaratywnym (tekst podrecznika), ale takze pragmatycznym - w sposobie,
w jaki struktura gry umozliwia lub ogranicza okreslone typy dziatan.
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2.3. Metodologia rozwazan

Rozdzial metodologiczny niniejszego artykulu ma na celu przedstawienie
sposobu operacjonalizacji tréjpoziomowego modelu etycznego, na ktérym
oparto analize oraz jego zalozen teoretycznych.

W celu okreslenia, jakie formy konstrukeji etycznych s3 obecne w uni-
wersach polskich narracyjnych gier fabularnych III generacji, na potrzeby
niniejszego badania opracowano autorskie narzedzie analityczne. Jego
zamyslem bylo uchwycenie mozliwie petnego obrazu funkcjonowania mo-
ralnosci w obrebie danego $wiata. Fundamentem, na ktérym zbudowano to
narzedzie, jest zalozenie, iz takie systemowe uporzadkowanie, klasyfikacja
i analiza warto$ci moralnych s3 mozliwe nawet w fikcyjnych swiatach narracyj-
nych. Konstrukcje etyczne obecne w tych systemach wymagaly specjalistycz-
nego ujecia, ktore uwzglednia specyfike struktury narracyjnej, kulturowej oraz
metafizycznej danego uniwersum (sprzecznosci, konflikty, spéjne struktury).
Zastosowany model wypelnia tym samym luke badawcza — dotychczasowe
podejscia najczesciej koncentrowaly sie na wybranych aspektach moralnosci,
nie za$ na jej systemowej analizie w skali calego przedstawionego $wiata.

Zastosowane narzedzie opiera si¢ na tréjpoziomowym modelu analizy
etycznej, ktory uwzglednia podstawy filozoficzne systemu moralnego, jego
reguly praktyczne oraz kulturowe mechanizmy ich realizacji. Pierwszy poziom
odnosi si¢ do zrédla moralno$ci w danym uniwersum, klasyfikowanego zgod-
nie z jedng z czterech kategorii: intuicjonizmu, naturalizmu, woluntaryzmu
oraz emotywizmu. Drugi poziom dotyczy sposobu oceniania dziatan i postaci,
gdzie wyrdznia si¢ ujecia deontologiczne, teleologiczne, aretologiczne oraz
perspektywiczne. Trzeci poziom analizuje spofeczne, kulturowe i narracyjne
mechanizmy funkcjonowania wartosci moralnych, takie jak rytuaty, kodeksy,
obyczaje czy sankcje wewnatrz §wiata gry. Dzieki takiej strukturze mozliwe
jest zaréwno systematyczne przypisanie uniwersum do okreslonego typu, jak
i identyfikacja wewnetrznych napie¢, wyjatkow i sprzecznosci miedzy pozio-
mami. Nalezy zaznaczy¢, iz z powodu zréznicowania uniwerséw narracyjnych
gier fabularnych III generacji czesto nie jest mozliwe sztywne okreslenie etyki
(np. z powodu wewnetrznych sprzecznosci §wiata, braku stabilnego prawa lub
réznorodnosci czynnikéw moralnych). Fakt ten nie stanowi jednak problemu
dla samej analizy, gdyz przyjete kategorie pozwalajg wskaza¢ zaréwno domi-
nujacy typ, jak i obecnos¢ elementéw innych orientacji.

Analizie poddano wybrane systemy RPG, reprezentujace zréznicowane
modele konstrukeji etycznych, nalezace do tzw. trzeciej generacji polskich gier
fabularnych. Badanie obejmowato podreczniki gléwne oraz suplementy zawie-
rajace opisy $wiatow, mechanik i rél postaci. Kazdy z analizowanych §wiatow
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zostal opracowany z wykorzystaniem arkuszy klasyfikacyjnych, opartych na
trojpoziomowym modelu analitycznym. Struktura arkuszy umozliwia przypo-
rzagdkowanie elementéw narracyjnych do poszczegdlnych kategorii za pomoca
zestawu pytan kierunkowych. Pozwolilo to na identyfikacje dominujacych
orientacji etycznych w danym uniwersum oraz rozpoznanie potencjalnych
napiec i niespojnosci pomiedzy poszczegdlnymi poziomami analizy.

Uzupelnieniem analizy materiatu tekstowego byty wywiady przeprowadzo-
ne z autorami analizowanych systemow. Miaty one na celu eksploracje intencji
projektowych zwigzanych z konstruowaniem systemdéw moralnych w $wiecie
gry. Pozwolito to skonfrontowa¢ wyniki analizy tekstualnej z wypowiedziami
tworcow oraz uchwycic¢ rozbieznosci pomigedzy zakladanym a odbieranym
modelem aksjologicznym. To pozwolilo na wskazanie, ktére elementy mo-
ralnosci zostaly zaprojektowane celowo, a ktore wynikaja z wewnetrznego
dzialania systemu narracyjnego i mechanicznego.

Kategoryzacja metaetyczna pozwala okresli¢, z jakiego zrodita wywodza
sie warto$ci moralne w obrebie danego uniwersum. Klasyfikacja obejmuje
zaréwno ujecia realistyczne (naturalizm, intuicjonizm), jak i subiektywistyczne
(emotywizm), a takze konstrukty normatywne oparte na woli (woluntaryzm).
W rzeczywisto$ci jednak wiele $wiatow RPG elementy te bywaja mieszane lub
nie w pelni zdefiniowane.

Drugi poziom modelu dotyczy sposobdéw oceny moralnej i struktury swiata.
Analiza odwoluje sie do klasycznego podziatu: deontologia, teleologia, areto-
logia oraz perspektywizm - kategoria ta zostala zdefiniowana autorsko jako
brak stabilnosci moralnej, ktory czesto wystepuje np. w uniwersach opartych
na $wiatach postapokaliptycznych czy w narracjach nihilistycznych.

Uzupelnieniem klasyfikacji metaetycznej i normatywnej bylo rozpozna-
nie obecnych w uniwersach etyk szczegétowych, czyli dziedzin moralnosci
odnoszacych si¢ do konkretnych sfer dzialania jednostek i spoleczenstw.
W analizie uwzgledniono miedzy innymi: bioetyke, etyke wojny, etyke srodo-
wiskowa, technologiczng, spoteczna, religijna, polityczng czy zawodowa. Ich
wystepowanie i funkcjonowanie rozpoznawano poprzez analize wywiadow
z autorami systemow, tekstow podrecznikow, struktur §wiata oraz interakeji
postaci i graczy. Lista etyk szczegoétowych nie jest zamknieta i moze by¢ roz-
szerzana w zaleznosci od specyfiki danego uniwersum. Etyki szczegdtowe sa
praktyka moralnos$ci uniwersum w danym systemie etycznym. Przykladowo,
etyka wojny wyraznie dominuje w uniwersach opartych na konflikcie metafi-
zycznym lub spotecznym (Diadem, Tréjca, Dzicz i potwory), natomiast etyka
srodowiskowa odgrywa rol¢ marginalng i symboliczna, nawet w $wiatach
o strukturze postapokaliptycznej lub katastroficznej (Wladcy losu, Sciezka).
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Ostatnim aspektem ujetym w narzedziu analitycznym jest relacja gracza
wobec zastanego systemu moralnego. Analiza uwzglednia typowe postawy,
jakie mogg by¢ przyjmowane wzgledem etyki §wiata przedstawionego — od
bezwarunkowej akceptacji, przez kontestacje, az po reinterpretacje czy etyczna
obojetnos¢. Kategorie te umozliwiaja uchwycenie sposobu, w jaki uczestnik
gry wchodzi w interakcje z systemem aksjologicznym, a takze, w jakim stopniu
struktura moralna uniwersum umozliwia sprawczos¢ moralng postaci gracza.

Zastosowany schemat analizy umozliwia poréwnanie réznych uniwersow
oraz formulowanie wnioskéw dotyczacych konstrukeji etycznych w szerokim
spektrum narracyjnym - od systeméw zamknietych i legalistycznych po mode-
le relatywistyczne lub emotywistyczne. W tym kontekscie szczegolnie wyrazna
staje si¢ pozycja gracza wobec istniejacego porzadku moralnego, gdzie moze
on dziala¢ w jego zgodzie badz tez podwaza¢ normy obowigzujace w danym
uniwersum. Analiza obejmuje zatem réwniez decyzje podejmowane przez
gracza w ramach zastanej aksjologii - jego zachowanie jest interpretowane
poprzez relacje do struktury przedstawionego $wiata. Zagadnienie to pozostaje
aktualne w ramach filozofii gier (Johansson i Riibsamen, 2024), zwlaszcza
w odniesieniu do poje¢ sprawczosci gracza (agency), immersji narracyjnej
(immersion) oraz sprawczosci moralnej (moral agency).

3. Materiatly i wyniki
3.1. Zakres analizy

Aby przyblizy¢ czytelnikowi niezaznajomionemu z osig czasu polskich gier
RPG charakterystyke ich III generacji, nalezy przyblizy¢ specyfike recepcji
gier Nowej Fali na gruncie polskim. Termin Nowa Fala (w wersji anglojezycz-
nej New Style) — krotkie, nowatorskie gry, odrzucajace typowa konstrukeje
Swiatow, przygod, ale tez konstruktéw etycznych (Droga ku chwale, Wiadcy
losu, Hospiterror, Frankenstein Faktoria) na $wiecie wydawane od polowy
lata dziewigédziesiatych XX wieku; W Polsce za pierwszg taka gre uznawano
Frankenstein Faktoria (Abrakadabra i Trzewiczek, 2000), jednak wiekszo$¢
z nich pojawila sie na rynku w latach 2006-2009)

Gry Nowej Fali przyniosly istotny przetom w praktyce rozgrywek RPG,
proponujac zawezone, cze¢sto przejaskrawione konwencje i uproszczone, we-
wnetrznie niespojne uniwersa stuzace takiemu sposobowi rozgrywki. Mozna
przyja¢ pewne uproszczenie, ze w grach Nowej Fali $§wiat przedstawiony nie
stanowi $rodowiska gry (przestrzeni do eksploracji i testowania skutecznos$ci
decyzji bohateréw graczy), a jedynie skondensowane tlo uzasadniajgce nastrdj
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gry. Z tej przyczyny autorzy niniejszego tekstu musieli przeanalizowa¢ cha-
rakter i zakres uproszczen $wiatéw przedstawionych, aby zdecydowa¢, jakie
uniwersa w ogdle moga by¢ poddane rozwazaniom nt. konstruktéw etycznych.

Analizie narracyjnej poddano jedenascie polskich systemoéw, wydanych
w latach 2005-2014. Objeto nig podreczniki podstawowe, okreslajace reguty
gier (rulebooks), a takze, jesli wystepowaly, podreczniki graczy, poniewaz to
w nich zazwyczaj zawarte jest szczegélowe przedstawienie uniwersum gry
(Dobrzynska, 2001).

3.2. Wyniki - synteza tresci analizowanych uniwerséw

Swiaty przedstawione w analizowanych polskich grach fabularnych III
generacji wykazujg znaczng réznorodnos¢ ontologiczng i stylistyczna, co
bezposrednio wplywa na sposéb konstruowania przestrzeni moralnej. Od
estetyzowanego steampunkowego Wunderlandu w Wolsungu, przez metafi-
zycznie zdeterminowany $wiat Diademu, az po peknieta rzeczywisto$¢ Trdjcy
i egzystencjalne przestrzenie Wiadcow losu - kazdy z tych $wiatéw stanowi
nie tylko scenografi¢ narracyjng, ale takze rame dla doswiadczenia aksjolo-
gicznego. Co znamienne, w przeciwienstwie do §wiatéw klasycznego fantasy I
generacji (np. Krysztaly czasu), wspolczesne uniwersa nie oferujg jednej spojnej
~prawdy $wiata’, lecz projektuja przestrzenie interpretacyjne: niedookreslone,
wewnetrznie zlozone, czesto ambiwalentne moralnie.

Zasady moralne wpisane w te §wiaty przyjmuja rézne formy: od metafizycz-
nego determinizmu (Diadem), przez moralno$¢ heroicznego stylu (Wolsung),
az po relatywizm sytuacyjny i tragizm wyboru (Trdjca, Wiadcy losu). Co istot-
ne, konstrukcje etyczne s3 $cisle powigzane z logika ontologiczng swiata gry —
nie sg do niego doklejone, lecz wynikaja z jego wewnetrznych regul i sposobu
funkcjonowania. W Sciezce moralno$¢ wyptywa z duchowego samopoznania,
w Dziczy i potworach — z warunkéw przetrwania i lokalnych rytuatéw. W wielu
przypadkach nie funkcjonuje wigc centralny kodeks etyczny — zamiast tego
gracz konfrontowany jest z moralnoscig rozproszong, kontekstowa i czesto
domyslna, negocjowang na poziomie mikro$wiatow.

W pordwnaniu z wcze$niejszymi generacjami polskich RPG analizowane
systemy III generacji oferuja znacznie glebsza i bardziej swiadomie zaprojek-
towang aksjologie. W grach I i I generacji moralno$¢ byta czesto reprodukeja
literackich i popkulturowych wzorcéw (np. walka dobra ze ztem, kodeks ry-
cerski, przetrwanie w §wiecie postapokaliptycznym), natomiast w systemach
nowszych mamy do czynienia z prébg dekonstrukeji tych wzorcow lub z ich
przeksztatceniem. Trdjca nie tyle ukazuje konflikt dobra i zla, ile konfrontacje
trzech konkurencyjnych porzadkéw moralnych. Wtadcy Losu porzuca idee
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obiektywnej moralnosci na rzecz subiektywnego, egzystencjalnego odczucia
sensu. Wolsung z kolei przedstawia moralnos¢ jako wybor estetyczny — ksztat-
towany przez konwencje, role i etos bohatera.

Aksjologiczna oferta gry jest w omawianych systemach wielowymiarowa
i czgsto niejawna. Zamiast narzuca¢ konkretne wartosci, systemy te projektuja
mechanizmy, ktoére zmuszaja gracza do okreslenia wlasnych zasad w ramach
danego uniwersum. Mechanizmy takie jak wybor frakgji (Trdjca), ciezki rozwo-
ju duchowego (Sciezka), afiliacja z sitami moralnymi (Diadem) czy styl dziatan
(Wolsung) tworza pola napiecia, w ktérych gracz zmuszony jest do autorefleksji.
Gra nie oferuje jednoznacznego rozwigzania dylematdw, lecz stawia pytania —
o cene dzialania, granice lojalnoéci, sens buntu lub ofiary. Tym samym RPG
staje sie medium nie tylko opowiesci, lecz takze etycznego eksperymentowania.

Nie bez znaczenia pozostaje takze fakt, ze omawiane gry oferuja rézne
typy uczestnictwa moralnego. W systemach takich jak Diadem czy Tréjca
gracz zostaje uwiktany w konflikt o wysokim poziomie zobowigzania aksjo-
logicznego — nie mozna pozosta¢ neutralnym wobec sit porzadku i chaosu.
We Wtladcach losu oraz Dziczy i potworach gracz sam tworzy swoje zasady
— ponoszac pelng odpowiedzialnos¢ za ich konsekwencje. Z kolei Wolsung
i Sciezka koncentrujg sie na narracyjnej spéjnosci postaci - etyka jest tu spo-
sobem budowania wiarygodnosci tozsamosciowej bohatera. W kazdym przy-
padku mamy jednak do czynienia z sytuacja, w ktorej etyka nie funkcjonuje
jako zbidr zewnetrznych norm, lecz jako pole interpretacyjne i konstrukcyjne,
w ktorym dziata zaréwno posta¢, jak i gracz.

Synteza ta pozwala uzna¢, ze mimo réznic formalnych i estetycznych pol-
skie gry fabularne trzeciej generacji dzielg wspdlny rys — traktujg konstrukcje
etyczng nie jako zbidr nakazow, lecz jako architekture doswiadczenia. Etyka
nie stuzy wylacznie do oceny dzialan postaci, ale do budowania znaczen,
relacji i napie¢. Gracz nie otrzymuje gotowej mapy moralnej - lecz zostaje
zaproszony do jej wspdttworzenia. W tym sensie gry te wpisuja si¢ w szerszy
nurt wspolczesnych narracji interaktywnych, w ktérych odpowiedzialnos¢ za
sens i warto$¢ opowiesci zostaje przeniesiona z autora na uczestnika.

Pelne wyniki w oparciu o wskazang wcze$niej tabele, a takze wskazania etyk
szczegolowych i konstrukgji przygod oraz bohateréw umieszczono w otwartym
dostepie w repozytorium na dysku Google (Chmielewski i Schreiber, 2025).

3.3. Wywiady eksperckie — synteza wynikéw
Kryterium doboru respondentéw do wywiadéw bylo autorstwo trzech sys-

temow o najbardziej charakterystycznych, a zarazem odmiennych od pozo-
stalych konstruktow etycznych, a wiec kolejno: Diademu, Trojcy i Wolsunga.
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Sposrdéd autoréw wspomnianych gier, dwdch wyrazilo zgode na wywiad -
w efekcie przeprowadzono rozmowy z Arturem Ganszyncem (Wolsung) oraz
Andrzejem Rylskim (Diadem).

Wolsung jako system fabularny zostal pomyslany jako estetyczny pastisz
przygodowe;j literatury XIX wieku i kultury pulp fiction, z silnymi wptywa-
mi Vernea, Pratchetta, Warhammera oraz popkultury spod znaku ,nowej
przygody”. Autorzy celowo zrezygnowali z religijnego lub naturalistycznego
ugruntowania moralnosci, konstruujgc $wiat gry jako przestrzen $wiecka,
humanistyczng i zorientowang na indywidualne przekonania postaci. Mo-
ralno$¢ w Wolsungu nie wyplywa z zadnych instytucjonalnych zrédet, lecz
z wewnetrznych przekonan bohateréw, ktérzy — mimo przerysowanej kon-
wencji - sg postaciami ,,przyzwoitymi” i dziatajacymi wedlug wlasnego etosu.
System promuje postawe odpowiedzialno$ci i stylu, ale unika moralizatorstwa
— styl pelni role estetycznego filtra, a nie kodeksu. W ten sposéb etyka zostaje
przeniesiona z poziomu $wiata na poziom narracji i osobistej decyzji gracza.

W toku rozmowy autor wskazywal na ambiwalencje zawarta w konstrukcji
swiata Wolsunga: z jednej strony fascynacja arystokracja, technologia i eksplo-
racja w duchu europejskiej cywilizacji, z drugiej — nieu§wiadomione wéwczas
przez tworcow kalki kolonialne i klasowe. Retoryka ,muzealnictwa’, egzotyki
i heroicznej ekspedycji zostala przyjeta jako element konwencji, bez pelnej
refleksji nad jej kontekstem ideologicznym. Pdzniejsza recepcja (np. reakcje
z foréw anglojezycznych) ujawnita ukryte napigcia zwigzane z orientalistycz-
nym i kolonialnym dziedzictwem tekstow zrodtowych. Watki takie jak wojna,
rasy, bioetyka czy totalitaryzm obecne s3 w grze w formie estetyzowanej —
nie jako przedmiot refleksji etycznej, lecz jako kulturowe tropy wplecione
w pulpowga strukture narracyjng. Jednoczesnie swiat Wolsunga — mimo braku
otwartej normatywnosci — oferuje przestrzen do reinterpretacji tych motywow
przez graczy, co zdaniem autora bylo istotnym, cho¢ nie w petni zamierzonym
elementem jego konstrukeji.

W wywiadzie Andrzej Rylski podkresla, ze swiat Diademu powstawal
przede wszystkim jako funkcjonalne zaplecze dla systemu mechanicznego,
ktéry mial by¢ prosty, intuicyjny i dostepny dla poczatkujacych graczy. Kon-
strukcja moralna uniwersum nie byla pierwotnym celem projektu, ale raczej
efektem ubocznym potrzeby zapewnienia logicznego i stabilnego tta fabular-
nego dla rozgrywki. Choc¢ system zawiera odniesienia do obiektywnego dobra
i zta, sg one wykorzystywane gltéwnie jako strukturalne ramy narracyjne - nie
jako przedmiot filozoficznego czy dramatycznego testowania. W praktyce
moralno$¢ w Diademie ma charakter konserwatywny i funkcjonalny - stuszne
jest to, co sprzyja stabilno$ci wspolnoty i utrzymaniu porzadku. Etyka staje si¢
wigc sposobem na wzmocnienie spdjnosci druzyny i zapewnienie przewidy-
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walnosci tego, jakie zachowania beda przejawia¢ postaci, co jest szczegdlnie
istotne w kontekscie doswiadczenia poczatkujacych graczy.

Religie pelnig w Diademie funkgje silnie porzadkujaca — zaréwno spoleczna,
jak i mechaniczng. Tradycyjne religie oparte sg na strukturze prawa naturalnego
i harmonii z sitami przyrody, natomiast nowe wyznania czgsto przybierajg posta¢
ideologii, odpowiadajacych na potrzeby zlozonego $wiata postimperialnego.
Moralnos¢ religijna jest powigzana z konkretnymi obowigzkami kaptanow,
ktorzy - aby czerpa¢ moc ze swojej wiary — muszg zy¢ zgodnie z jej zasadami.
Gra jednoznacznie promuje cnoty takie jak lojalnos¢, odpowiedzialnos¢, kon-
sekwencja, wierno$¢ $ciezce. Konstrukeja ta, cho¢ - jak zauwaza sam autor
- ograniczona, okazuje si¢ wystarczajaco funkcjonalna w praktyce i spdjna
z 0golna konwencja prostoty, klarownosci i stabilnosci systemu.

4, Rezultaty

4.1. Wzorce etyczne i aksjologiczne - podobienstwa i réznice
miedzy analizowanymi grami

Analiza poszczegolnych uniwerséw narracyjnych polskich gier fabularnych
III generacji ujawnita szerokie spektrum podej$¢ do konstruowania struktur
etycznych. W niniejszym podrozdziale podjeta zostaje proba poréwnania
tych konstrukgji, jednakowo na poziomie ich zrédet metaetycznych, norm
moralnych oraz kulturowo-narracyjnych mechanizmoéw ich realizacji. Po-
réwnanie to pozwala uchwyci¢ dominujace wzorce aksjologiczne, jak réwniez
wskaza¢ istotne roznice w sposobie projektowania i doswiadczania moralnosci
w analizowanych grach.

Na poziomie metaetycznym, czyli odnoszacym si¢ do zrdédla i natury mo-
ralnosci, analizowane gry ujawniaja zréznicowany wachlarz rozwigzan. Czes¢
uniwersow - takich jak Diadem - opiera si¢ na ontologicznym naturalizmie,
traktujac dobro i zlo jako realnie istniejace sity porzadkujace kosmos. W tym
modelu moralnos¢ nie jest tworem kulturowym, lecz wynika z metafizycznego
fadu $wiata i obecnosci aktywnych bdstw, ktorych wola stanowi fundament
aksjologiczny.

Z kolei systemy takie jak Dzicz i potwory czy Trdjca realizujg podejscie
sytuacyjne lub pragmatyczne, zblizone do naturalizmu empirycznego — mo-
ralno$¢ wytania si¢ z realiow przetrwania, lokalnych zwyczajow i lojalnosci
wspdlnotowej. Wartosci nie sg tu dane z gory, lecz powstaja w odpowiedzi na
zmienne warunki egzystencji.
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Inny biegun reprezentuje Hospiterror, w ktérym dominuje emotywizm —
moralno$¢ ma charakter subiektywny, a dobro utozsamiane jest z przezyciem
emocjonalnym, nastrojem lub indywidualnym poczuciem sensu. W $wiecie
groteski i odwroconych norm zrédlem aksjologii staje sie czesto samopoczucie
postaci.

Warto zaznaczy¢, ze niektére uniwersa lacza rézne typy metaetyczne,
tworzac struktury hybrydowe. Przykltadowo, Wolsung integruje elementy
intuicjonizmu z konwencjonalng aksjologig stylu i osobistej narracji boha-
tera. Tego typu zfozonos¢ utrudnia jednoznaczng klasyfikacje, lecz pozwala
uchwyci¢ bogactwo etycznych modeli symulowanych w grach.

Na plaszczyznie normatywnej, czyli w sposobie, w jaki $wiat gry ocenia
dzialania bohateréw, widoczne jest znaczne zréznicowanie podejs¢. Diadem
ilustruje model klasyczny, oparty na deontologii — o moralnej wartosci czynu
decyduje tu zgodno$¢ z jasno okreslong zasadg lub obowigzkiem, a nie jego
rezultat czy konsekwencje dziatania. Jednoczesnie jednak obecne s3 tam takze
elementy teleologii — celem jest ochrona tadu kosmicznego, co wskazuje na
zlozono$¢ i napiecia miedzy powinnoscia a efektem.

W opozycji do tego modelu znajduja sie gry takie jak Dzicz i potwory,
Wiladcy losu czy Trojca, ktore charakteryzuje brak jednolitej normatywnosci.
Moralno$¢ ma tu charakter sytuacyjny - dziatania oceniane sg kontekstowo,
na podstawie przynaleznosci do grupy, skutkdéw przetrwania lub zgodnosci
z lokalnym kodeksem. Taki model, zblizony do perspektywizmu, zaktada re-
latywizm etyczny i nie oferuje graczowi uniwersalnych punktéw odniesienia.

Interesujacym przypadkiem jest Wolsung, ktory operuje etyka aretologicz-
na - moralnos¢ nie opiera si¢ na zasadach czy celach, lecz na ksztaltowaniu
charakteru, stylu i tozsamo$ci postaci. Dobro utozsamiane jest tu z autentycz-
noscia i skutecznos$cia dzialania, zgodnie z wewnetrznym idealem bohatera.

W wielu grach pojawiaja si¢ rowniez konflikty normatywne wewnatrz
jednego uniwersum - sytuacje, w ktérych wyboér moralny nie moze zosta¢
jednoznacznie oceniony z jednej perspektywy. Przykladowo, lojalnos¢ wobec
wspolnoty moze sta¢ w sprzecznoséci z moralnym imperatywem indywidu-
alnym (Dzicz i potwory), a dzialania zgodne z prawem moga prowadzi¢ do
skutkéw uznanych za niemoralne (Diadem). Tego typu napigcia $wiadcza
o dojrzalosci narracyjnej i etycznej analizowanych systeméw.

Mechanizmy etyki opisowej — a wigc sposoby, w jakie warto$ci moralne
sa zakorzenione w kulturze §wiata przedstawionego - rdznia si¢ istotnie
w analizowanych systemach. W grach takich jak Diadem struktura aksjolo-
giczna wspierana jest przez wyraznie zarysowane formy religijnosci, rytuaty
oczyszczenia, przysiegi, a takze jezyk moralny operujacy kategoriami faski,
profanacji, swietosci czy boskiej kary. Tak skonstruowany $wiat nie tylko
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dostarcza graczom jasnych ram etycznych, ale tez modeluje ich dzialania
poprzez narracyjng sankcje — dzialania niemoralne maja konsekwencje nie
tylko spoteczne, lecz rowniez ontologiczne.

W odréznieniu od tego typu struktur, gry o charakterze sytuacyjnym - takie
jak Dzicz i potwory - ukazuja moralnoéc¢ jako produkt lokalnych wspdlnot,
tabu i rytualéw o znaczeniu doraznym. Honor, przysiega czy lojalno$¢ maja
znaczenie jedynie w obrebie okreslonej spotecznosci, a ich naruszenie skutkuje
sankcjg spoleczng, a nie metafizyczng. Co wazne, moralnos¢ w tych $wiatach
nie jest zapisana w instytucjach - wynika z niepisanych regul przetrwania
i wspdlistnienia.

Jeszcze inne podejscie reprezentuje Hospiterror, gdzie jezyk moralny ma
charakter groteskowy i wywrotowy. Obowiazujace normy sg zdeformowane
lub odwrécone - to, co uchodzi za dobre, bywa powigzane z absurdalnym
porzadkiem instytucji psychiatrycznej, moralnos¢ za$ staje si¢ efektem emo-
cjonalnej reakcji lub zindywidualizowanej narracji. W takich grach etyka
opisowa pelni funkcje demaskujaca — zamiast wzmacnia¢ okreslone wartosci,
obnaza ich arbitralno$¢ lub czysto formalna funkcje.

Mechanizmy etyki kulturowej w grach III generacji nie tylko osadzaja
warto$ci w $wiecie gry, ale rowniez ksztaltujg do$wiadczenie gracza. Swiat,
ktoéry konsekwentnie egzekwuje okreslone rytualy i sankcje (np. w przypadku
religii lub kodeksow wojennych), zmusza uczestnika do refleksji nad wtasnym
dzialaniem. Natomiast uniwersa o ambiwalentnej lub zdekonstruowanej kul-
turze moralnej staja si¢ przestrzenig eksperymentowania z normami — miej-
scem, w ktérym znaczenie dobra i zla nie jest dane, lecz podlega nieustannej
interpretacji.

Jednym z kluczowych aspektow konstrukeji etycznej uniwersum jest spo-
sob, w jaki gracz moze - badz musi — wobec niej si¢ ustosunkowac. Analizo-
wane gry oferujg zréznicowane modele interakgji: od silnie zdeterminowanej
aksjologii, wymagajacej akceptacji i podporzadkowania, po otwarte struktury
pozwalajace na kontestacje lub calkowita reinterpretacje wartosci.

W Trojcy gracz staje si¢ uczestnikiem debaty aksjologicznej. Uniwersum
nie narzuca jednoznacznego porzadku - $wiat przedstawiony konstruuje
przestrzen konfliktu miedzy warto$ciami, a posta¢ gracza moze przyjmowac
rozmaite postawy: lojalno$¢, sprzeciw, reinterpretacje, ironiczny dystans. Tak
zaprojektowany system nie tylko pozwala na sprawczo$¢ moralng, ale wrecz
ja warunkuje — gra zaklada aktywne ksztaltowanie wlasnej pozycji etyczne;j.

Gry sytuacyjne, takie jak Dzicz i potwory, oferuja jeszcze inny wariant —
gracz porusza si¢ w $wiecie pozbawionym stabilnego fadu moralnego. Jego
wybory sa znaczace, ale nie odnoszg si¢ do statych struktur - s3 osadzone
w kontekscie, lokalnej kulturze lub relacji z innymi postaciami. Moralno$¢
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staje si¢ tu funkcja przezycia, przynaleznosci lub lojalnosci, nie za§ wyrazem
uniwersalnych zasad.

Istnieja tez systemy, w ktérych gracz moze pozosta¢ moralnie obojetny —
nie tyle ignorujac aksjologie $wiata, ile dystansujac si¢ wobec niej na poziomie
narracyjnym. W Hospiterrorze, z jego groteskowa i absurdalng struktura war-
tosci, mozliwe jest zaréwno cyniczne odgrywanie, jak i calkowite odrzucenie
regul jako nieistotnych. Ten rodzaj dystansu moze sam w sobie stanowi¢ akt
etyczny — wyboru bez wartosci wobec wartosci bez znaczenia.

Analiza poréwnawcza konstrukeji etycznych w grach fabularnych III
generacji pozwala dostrzec zaréwno wyrazne rdznice, jak i powtarzajace si¢
schematy aksjologiczne. Na poziomie zrodel moralnosci dominuja struktury
zblizone do naturalizmu - czy to w postaci metafizycznego tadu (Diadem),
czy pragmatyzmu opartego na realiach przetrwania (Dzicz i potwory). Jedno-
cze$nie jednak pojawiaja sie systemy odwaznie eksperymentujace z emotywi-
zmem (Hospiterror) czy relatywizmem kulturowym (Trdjca), co wskazuje na
pluralizm i otwarto$¢ etyczna tych uniwersow.

W zakresie normatywnosci mozna zauwazy¢ odejscie od klasycznych po-
dzialéw na dobro i zto. Zamiast jednoznacznych regut, gry III generacji czesciej
operuja strukturami konfliktowymi, ambiwalencjg lub wielowarstwowoscia.
Nawet w systemach zdominowanych przez deontologi¢ (Diadem), obecne
sg elementy innych podejs¢, co tworzy przestrzen dla wewnetrznych napiec¢
i etycznych dylematéw. Aretologiczne podejscie Wolsunga oraz perspektywizm
Dziczy i potworéw wyznaczajg skrajnie rézne punkty w tej topografii.

Na poziomie kulturowym (etyki opisowej) dominuja dwa przeciwstawne
wzorce. Z jednej strony - $wiat jako struktura sankcji, rytualéw i hierarchii
(np. religijnos¢ i kodeksy w Diademie), z drugiej — $wiat jako przestrzen frag-
mentaryczna, lokalna i kontekstowa, w ktorej moralnos¢ wytania sie z praktyki
zycia (Dzicz i potwory). Pojawiaja si¢ tez uniwersa dekonstrukcyjne - jak
Hospiterror — ktore celowo podwazajg sensowno$¢ konwencjonalnych norm.

Mimo tej réznorodnosci mozna zaryzykowac stwierdzenie, ze systemy RPG
Nowej Fali dzielg pewne cechy wspdlne: silne powiazanie aksjologii z estetyka
(styl, nastrdj, groteska), nacisk na sprawczo$¢ moralng gracza, a takze rosngca
$wiadomos¢ etycznej funkgeji fikcyjnych $wiatéw. Gry przestaja by¢ jedynie
przestrzenig heroicznej walki dobra ze ztem - stajg si¢ etycznym poligonem
doswiadczalnym, w ktérym testuje si¢ granice odpowiedzialnosci, lojalnosci,
relatywizmu czy przekraczania norm.

Tym samym, cho¢ nie sposoéb wskaza¢ jednolitego modelu etycznego gier
III generacji, mozna méwi¢ o nowej jakosci, o przejéciu od moralnosci na-
kazanej do moralnosci przezywanej — dynamicznej, negocjowanej i gteboko
zintegrowanej z doswiadczeniem narracyjnym.
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4.2. Etyka w polskich grach lll generagji
wobec wczesniejszych polskich gier fabularnych

Analiza konstrukeji etycznych w polskich grach fabularnych III generacji uka-
zuje istotng ewolucje w sposobie projektowania aksjologicznych fundamentéw
uniwersow narracyjnych. Gry te w znacznie wigkszym stopniu niz wcze$niej-
sze systemy traktuja etyke jako wewnetrznie spojna strukture wspottworzaca
doswiadczenie gracza, a nie tylko jako tlo dla konwencjonalnej opowiesci
o walce dobra ze ztem. W przeciwienstwie do gier I II generacji, ktore czgsto
ograniczaly si¢ do moralnosci binarnej lub klasycznie heroicznej, systemy
III generacji oferuja modele bardziej zniuansowane, czesto oparte na relaty-
wizmie, introspekgcji lub estetyzowanej dekonstrukeji porzadku moralnego.

W polskich grach I generacji (lata 90.), takich jak Oko Yrrhedesa, Krysztaly
czasu czy pierwsze edycje Dzikich pol, konstrukcja etyczna byla zazwyczaj
uproszczona, podporzadkowana klasycznym modelom fantasy lub kon-
wencjom historycznym. Moralnos¢ byla czgsto domyslna - opierala si¢ na
przejetych z literatury schematach walki dobra ze ztem, heroizmu, lojalnosci
wobec grupy, zdrady czy honoru. Brakowalo jednak wyraznie wyodrebnionej
struktury aksjologicznej §wiata — wybory moralne postaci rzadko miaty rze-
czywiste konsekwencje fabularne lub mechaniczne. Gry te skupialy si¢ gtéwnie
na eksploracji, walce i rozwoju postaci, pozostawiajac refleksje etyczna poza
zakresem intencjonalnego projektowania.

W grach II generacji, rozwijanych w pierwszej dekadzie XXI wieku, takich
jak Neuroshima, Monastyr czy De Profundis, mozna zauwazy¢ probe pogte-
bienia moralnego wymiaru rozgrywki, cho¢ dominujaca pozostawata silna
autorska aksjologia wpisana w $wiat. W Neuroshimie porzadek moralny byl
zdegradowany - $wiat postapokalipsy nie dopuszczal jednoznacznych sagdow
etycznych, ale jednocze$nie promowat survivalistyczng, pragmatyczng etyke
przetrwania. Monastyr natomiast wprowadzat ztozona strukture religijno-
etyczna, ale byla ona silnie zideologizowana: §wiat gry zaktadat istnienie
jedynej ,,prawdziwe;j” religii i porzadku moralnego, a dzialania graczy mialy
by¢ zgodne z jego doktryng (cho¢ de facto demoniczny, poganski Valdor byt
symetryczng odpowiedzig na wiare w Jedynego). Byly to systemy, w ktérych
moralnos¢ istniala jako czes¢ narracyjnego tla, lecz nie zawsze byta dostep-
na jako pole realnego wyboru gracza — w praktyce czgsto przeksztalcala si¢
w dekoracje lub instrument prowadzacego.

Na tym tle konstrukcje etyczne gier III generacji cechuje znacznie wiekszy
pluralizm, intencjonalnos¢ i gtebia. Wolsung oferuje stylizowang etyke are-
tologiczng - gracz buduje moralno$¢ poprzez styl, skutecznos¢ i tozsamos¢
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postaci, a nie przez podporzadkowanie obiektywnym normom. W Diademie
mamy do czynienia z ontologicznym dualizmem — moralnos¢ jest wpisana
w strukture $wiata, lecz wymaga aktywnego rozpoznania i konsekwencji. Gry
takie jak Wtadcy losu i Tréjca zrywaja z jednoznacznoscia — konstruujg swiat
jako przestrzen konfliktu aksjologii, w ktdrej gracz sam musi odnalez¢ lub
stworzy¢ moralny porzadek, nierzadko wbrew oficjalnym narracjom frakeji
czy bostw.

Co szczegolnie istotne, w grach III generacji mozna zauwazy¢ odejscie
od moralnosci funkcjonalnej (czyli takiej, ktéra wynika z potrzeby porzadku
mechanicznego lub dramaturgii), na rzecz moralnosci $wiatotwdrczej — in-
tegralnej z logika uniwersum, zinternalizowanej przez mechanike i retoryke
gry. Etyka nie tylko definiuje $wiat, ale tez realnie ksztaltuje doswiadczenie
gracza: wplywa na rozwdj postaci, strukture scen, reakcje otoczenia i typ
narracji. Gracz nie odgrywa juz postaci w ustalonym $wiecie moralnym - on
ten $wiat wspoltworzy, testujac wlasne granice i systemy wartosci. W efekcie
polskie gry RPG III generacji oferujg konstrukcje etyczne o wiele bardziej
swiadome, refleksyjne i interaktywne niz wczesniejsze systemy. Sa one nie
tylko estetycznie i filozoficznie bardziej zlozone, ale tez znacznie blizsze
wspolczesnym wyzwaniom kulturowym - takim jak kryzys obiektywizmu
moralnego, relatywizacja aksjologii czy potrzeba indywidualnej odpowie-
dzialnosci etycznej w zlozonych, nieprzewidywalnych swiatach. O ile gry
I i II generacji w wigkszym stopniu reprodukowaly znane modele literackie
i popkulturowe, o tyle gry III generacji coraz czesciej je dekoduja, rekonfiguruja
i kwestionuja — tworzac przestrzen nie tylko do opowiadania historii, ale do
etycznego eksperymentowania.

5. Whnioski

W toku przeprowadzonej analizy ujawniono, ze polskie gry fabularne trzeciej
generacji oferuja znacznie bardziej ztozone i sSwiadome podejscia do kwestii
etycznych niz wczesniejsze systemy. Tworcy tych gier konstruujg $wiaty,
w ktorych moralno$¢ nie jest tylko ttem fabularnym, lecz jedng z podstawo-
wych warstw strukturalnych - mocno zintegrowang z narracja, mechanika
i estetyka. W zalezno$ci od tytutu etyka moze przyjmowac rézne formy: od
prostych, ale konsekwentnych kodekséw moralnych (Diadem), przez reflek-
syjna introspekcje (Sciezka), po bardziej skomplikowane uklady egzysten-
cjalnych napie¢ (Tréjca, Wiadcy losu). Co istotne, nie mamy tu do czynienia
z moralnoscig ,zadekretowang” z gory, ale z taka, ktora wynika z logiki §wiata
i otwiera przed graczem przestrzen do aktywnego interpretowania wyborow.
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Tym samym konstrukcja etyczna odgrywa dla uczestnika gry podwdjna
role - nie tylko jako odbiorcy gotowego tekstu kultury, lecz réwniez jako jego
wspoétautora. Gry fabularne tego typu zakladaja, ze gracz nie tyle porusza
sie po $wiecie z okreslong moralnoscig, ile sam ja w duzej mierze ksztal-
tuje — przez decyzje, postawy, relacje i rozwoj postaci. Nawet w systemach,
ktére pozornie stawiaja na klasyczng konwencje¢ przygodowa (Wolsung), to
gracz musi rozstrzygna¢, co w danej sytuacji jest godne, stuszne lub stosow-
ne. Tego typu podejscie pozwala na glebsze zaangazowanie i stawia gracza
w roli nie tylko uczestnika fabuly, ale i kreatora znaczen. W tym sensie gry te
buduja osobista, a czgsto rowniez filozoficzng wigz migdzy $wiatem fikcyjnym
a realnymi warto$ciami. Polskie systemy trzeciej generacji czgsto pokazuja,
ze moralno$¢ moze by¢ nie tylko narzedziem fabularnym, ale i kluczem do
zrozumienia samego $wiata gry.

W $wietle tych wnioskéw otwiera sie szereg kierunkéw dla przyszlych
badan. Jednym z nich jest zbadanie sposobdw, w jakie gracze doswiadczaja,
interpretuja i przyjmuja etyke w trakcie rozgrywek — na przyktad przy po-
mocy badan empirycznych, obserwacji sesji czy poglebionych wywiadow.
Innym istotnym obszarem moze by¢ zestawienie analizowanych systeméw
z grami cyfrowymi o zblizonym charakterze narracyjnym - aby przyjrzec sie
réznicom w zakresie konstrukeji etycznej, sprawczosci gracza i rodzaju wy-
boréw moralnych. Warto tez kontynuowa¢ badania nad zalezno$cig miedzy
formg medialng (papierows, cyfrows, improwizowang) a ksztaltem wartosci
w $wiecie gry. Wszystko to moze przyczyni¢ si¢ do lepszego zrozumienia,
w jaki sposob gry narracyjne uczestnicza w tworzeniu wspotczesnych form
myslenia o moralno$ci.
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Komunikowanie tozsamosci i symboliki religijnej
w stand-upach zachodnich muzutmanéw

Stand-up comedies as a way of expression
for Western Muslims'identities

Abstract. Muslims have been living in the so-called Western world for generations, shap-
ing their identity among different societies and their place in the public space. Their ac-
tivity and work are becoming an important element of contemporary western culture
and, at the same time, a means to express their views, identities and difficulties they are fac-
ing. One of the contemporary and increasingly popular phenomena is stand-up comedy.
Muslim comedians are performing on stages in Western Europe and the US, entertaining
the audience with thought-provoking, bitter irony. Using the methodology of qualitative
research employed in cultural studies, this paper attempts to answer the question what
content, traditions and stereotypes Muslim comedians draw on, whether they use self-irony
and exoticisation, as well as whether their works fit into the post-colonial discourse.

Keywords: stand-up, Muslims, Islam, West, popular culture.

To criticize a joke is to miss it, because the joke, as Freud demonstrates, is,
in the first instance, an escape from criticism to a prior happiness.

Toisamoéc’ czlowieka jest zagadnieniem budzacym duze zainteresowanie
na przestrzeni ostatnich dekad, co wiaze si¢ — za Erikiem Eriksonem -
z oslabieniem regul, ktére spotecznie regulowaly do niedawna postrzeganie
siebie i innego. (Erikson, 1968) Wiele na temat tozsamo$ci napisano, a badania
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jej dotyczace sa cennym uzupelnieniem perspektywy przy omawianiu licznych
zagadnien zaréwno w ramach humanistyki, jak i w naukach spotecznych.
Wyjasni¢ to mozna niezwykle prosto przytaczajac opinie Manuela Castellsa,
ktory w Sile tozsamosci pisze:

Tozsamos¢ jest dla ludzi Zrédtem sensu i doswiadczenia. [...] Przez tozsamo$é¢
odnoszacy si¢ do aktoréow spotecznych rozumiem proces konstruowania
sensu na podstawie pewnego atrybutu kulturowego lub powigzanego zbioru
atrybutéw kulturowych, ktéremu/ktérym przyznaje sie pierwszenstwo przed
innymi Zrédfami sensu. (2008, s. 22)

Cel

Celem niniejszego artykulu jest przeanalizowanie sposobéw prezentowania
tematyKki religijnej w tworczosci wybranych zachodnich stand-uperéw muzut-
manskich i odpowiedz na pytanie, czy sztuka stand-upu moze przyczyniac si¢
do konstruowania i wyrazania tozsamosci religijnej jej twércoéw i odbiorcow.
Jesli pod tym katem przeanalizujemy elementy tworczosci muzuimanow,
ktorzy od lat 80. XX wieku wspoltworzg kulture popularng krajéw Zachodu
oraz sposoby odnoszenia si¢ do wlasnej religii w tej tworczosci, to moze
okaza¢ sig¢, ze otrzymamy cenne uzupelnienie wizji tego, jak religia sytuuje
sie w ich systemie warto$ci oraz czy stanowi istotne zZrédlo, z ktorego czerpia
w procesie ksztaltowania wlasnego obrazu zaréwno dla otoczenia, jak i na
potrzeby samoidentyfikacji, a takze co i w jaki sposdb komunikujg na ten temat
spoleczenstwu. Wedle cytowanego juz Castellsa ,,Konstruowanie tozsamosci
wykorzystuje jako budulec materialy pochodzace z historii, geografii, biologii,
z instytucji produkcji i reprodukcji, z pamieci zbiorowej i osobistych marzen
z aparatow wladzy i objawien religijnych” (2008, s. 23). Jednak to, jak te ele-
menty s3 organizowane i reorganizowane, zalezy w duzej mierze od projektow
kulturowych zakorzenionych w danej strukturze spoteczne;j.

Pozostajac w duchu koncepcji Castellsa, warto dodac, ze wskazuje on trzy
glowne formy i zrédla budowania tozsamosci i omawia je w odniesieniu do
stosunkéw wiladzy. Tozsamo$¢ legitymizujacg wprowadzajg i popularyzuja
rézne instytucje bliskie osrodkom wladzy, by umacniac i racjonalizowac swoja
dominacje (Sennett, 1980). Tozsamos$¢ oporu tworza ci, ktorzy funkcjonuja
w $rodowiskach defaworyzowanych i podlegaja stygmatyzacji, buduja wigc
tozsamos¢, ktora jest wyrazem oporu i metoda przetrwania w relacji z domi-
nujacymi instytucjami spotecznymi (Calhoun, 1994). Tozsamo$¢ projektu zas
»pojawia sie, gdy aktorzy spoleczni na podstawie dostepnych im materiatow
kulturowych buduja nowa tozsamos¢, ktora redefiniuje ich pozycje w spo-
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teczenstwie, a czyniac to daza do transformacji calej struktury spoleczne;j”
(Castells, 2008, s. 24)

Na tej podstawie mozna sformutowac hipoteze, ze muzulmanie ze wzgledu
na histori¢ ich obecnosci w przestrzeni zachodniej Europy i Stanéw Zjed-
noczonych oraz procesy, ktére mozna szeroko nazwaé neoorientalizmem?,
beda budowali tozsamo$¢ oporu, ktéra z czasem ma szans¢ przerodzic¢ si¢
w tozsamos$¢ projektu. Z tej perspektywy stosunek do islamu staje si¢ istotnym
elementem w konstruowaniu tej tozsamosci, a sposoby komunikowania tejze
spoteczenstwom zachodnim realnie wptywaja na relacje migdzy tymi grupami,
czego bedziemy dowodzi¢ w toku wywodu.

Metodologia

Muzulmanie w spoteczenstwach zachodnich stanowia, zaleznie od regio-
nu, od kilku do kilkunastu procent ludnosci, przy czym wigkszos¢ z nich
koncentruje si¢ w aglomeracjach miejskich, a nawet globalnych centrach,
jak Londyn, Nowy Jork, Sidney czy Paryz (Roose, 2020, s. 8). W niektérych
krajach Europy Zachodniej geneza ich obecnosci jest zwigzana z przeszloscig
kolonialng danego kraju, jednak w Niemczech, Szwajcarii czy Danii ta pra-
widlowos¢ nie wystepuje bezposrednio. Podobnie w Kanadzie czy Stanach
Zjednoczonych naptyw ludnosci z kregu cywilizacji islamu nie ma przyczyny
w kolonializmie. Wspdlnoty muzulmanskie na Zachodzie wspoltworza tez
konwertyci, jednak w znacznie mniejszej liczbie. Nie wptywa to jednak na
zasadno$¢ postrzegania i rozpatrywania zagadnien zwigzanych z muzulma-
nami na calym tzw. Zachodzie i to z uwzglednieniem ich heterogenicznosci,
przez pryzmat dyskursu postkolonialnego, gdyz ,postkolonializm zaktoca
porzadek $wiata. Zagraza przywilejom i wladzy. Odmawia uznania wyzszo$ci
zachodnich kultur” (Young, 2012, s. 20). Twierdzenie to zostato ugruntowane
dzieki wielu fundamentalnym dla teorii postkolonialnej tekstom. Gayatri
Chakravorty Spivak przekonywata, ze postkolonializm rozkwitl ,stajac si¢
ogrodem, w ktérym to, co marginalne, moze méwi¢ w swoim imieniu, ale
tez sta¢ si¢ omawianym tematem.” (Young, 2012, s. 21). Teoria postkolonialna
w tym rozumieniu stanowi doskonate tto do badan nad kultura, tworzona
przez muzulmandéw na Zachodzie i wplywem islamu na te ostatnia.

! Neoorientalizm to koncept wywodzacy si¢ od orientalizmu Edwarda Saida i zaktada,

ze po zamachach z 11 wrzesnia 2001 zmieniata si¢ narracja, dotyczaca muzutmanéw, islamu
iszerzej kregu cywilizacji muzulmanskiej, w dyskursie publicznym na Zachodzie. Muzulmanie
sg przedstawiani w sposob stereotypowo negatywny. Por. m. in.: Samiei (2010), Kerboua (2016).
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Zastosowanie kontekstu postkolonialnego prowadzi tez do przekonania,
ze warto skloni¢ si¢ ku metodologii badan kulturoznawczych realizowanych
metoda jako$ciowy, z zastosowaniem integrujacego podejscia metodologicz-
nego wedlug Pauli Saukko. Jej zadaniem jest:

umozliwienie empirycznego namystu nad rzeczywistoscia spoleczng w spo-
sob, ktory bierze pod uwage to, ze rzeczywistos¢ jest wypelniona mozaika
réznych rzeczywistosci oraz ze nasze badanie jest czg$cig procesu formowania
tej spotecznej mozaiki czy ,,patchworku” (Deleuze i Guattari, 1987; Lindee
2003). To integrujace, jak szycie koldry, podejscie chce si¢ zaja¢ pewnymi
nowymi czynnikami historycznymi i intelektualnymi, ale jest bliskie badaniu
zwigzkéw miedzy tym, co lokalne, i tym, co globalne, tym, co kulturowe i tym,
co rzeczywiste, oraz miedzy osobistym i politycznym. (Saukko, 2009, s. 502)

Takie integrujace podejscie nabiera znaczenia w warunkach zglobalizowa-
nego $wiata, gdzie na kulture wpltywa wiele czynnikéw, a negatywny obraz
religii moze silnie oddzialywac na sytuacje jej wyznawcow. Peter Beyer obra-
zuje opisane zjawisko na przykladzie odrzucenia przez muzulmandéw powiesci
Szatariskie wersety Salmana Rushdiego.

Ostatecznie przeciez oburzenie muzulmanéw nie wynika z obawy, ze ksiazka
Rushdiego podwazy fundamenty ich wiary, zwlaszcza, iz niewielu zarliwych
muzulmanéw zada sobie w ogodle trud jej przeczytania. Znacznie bardziej
niepokoi ich mysl o tym, ze oczekuje si¢ od nich wyrzeczenia si¢ istoty tej
wiary - niezmiennej $wieto$ci Koranu - jako ceny za pelne uczestnictwo
w globalnym systemie zdominowanym obecnie przez nie-muzutmanéw.
(Beyer, 2005, s. 27)

Celem wlasciwego zobrazowania zlozonosci sytuacji spotecznosci muzut-
manskich na Zachodzie, warto wskaza¢ na jeszcze jeden istotny element, czyli
procesy indywidualizacji, ktére zachodza w spoleczenstwach ponowoczesnych,
opisywane z wielu perspektyw w ramach nauk spolecznych i humanistycznych.
Szeroko omawial je Zygmunt Bauman dowodzac, Ze relacje miedzyludzkie staja
sie nietrwale, traktowane bardziej jako dobro konsumpcyjne niz wartos¢ nad-
rzedna, co w konsekwencji prowadzi do zachwiania poczucia bezpieczenstwa
(Bauman, 2006, s. 249-250). Muzulmanie na Zachodzie nadal zyja bardziej
kolektywnie od pozostalych obywateli, a przejscie ku indywidualizacji moze
niszczy¢ poczucie bezpieczenstwa w jeszcze wiekszym stopniu.

Muzulmanie wspoltworza spoteczenstwa zachodnie juz od kilku dzie-
siecioleci. Mimo tego czesto nadal przynaleza do grup defaworyzowanych.
Od lat 80. XX wieku obserwujemy jednak ksztaltowanie si¢ muzutmanskiej
klasy $redniej i elity spotecznej. Coraz czgsciej mozna dostrzec w przestrzeni
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publicznej panstw zachodnich politykéw, sportowcédw, dziennikarzy, ale tez
artystow, aktorow, pisarzy wywodzacych sie z mniejszosci muzulmanskich
i z nimi si¢ identyfikujacych (Widy-Behiesse, 2016, 2021).

W niniejszym artykule bedzie nas interesowala spoleczna funkcja stand-upu,
jako jednego z elementéw kultury popularnej, ktéra podobnie jak sztuka,

jest niewatpliwie zjawiskiem spofecznym, i to - jak pisal juz w latach trzy-
dziestych XX w. Stanistaw Ossowski — w dwojakim sensie: ze wzgledu na to,
jak powstaje i ze wzgledu na to, do czego stuzy. A zatem spoteczny charakter
sztuki dotyczy z jednej strony spotecznej genezy jej wytworéw [...], z dru-
giej — ich oddzialywania na spoleczenistwo, innymi stowy — ich spotecznych
funkgeji. (Niziotek, 2015, s. 63)

Z tej perspektywy zasadne wydaje si¢ podjecie proby umiejscowienia
artysty, stand-upera posrod rdl spotecznych, w jakie artysci wchodza.

Timothy Van Laar i Leonard Diepeveen (1998. s. 51 i nn.) przedstawiaja pie¢
uksztattowanych historycznie modelowych rél spolecznych, w ktére wchodza
wspolczesni artysci. [...] Wyrdznione przez nich role to: rzemieslnik (skilled
worker), intelektualista (intellectual), przedsigbiorca (entrepreneur), krytyk spo-
teczny (social critic) i spoteczny uzdrowiciel (social healer). (Niziolek, 2015; 5. 78)

Postawmy zatem druga hipoteze, ze o stand-uperach mysle¢ mozemy
w kategorii tych przedostatnich (krytykéw spotecznych), a w konsekwencji
moze czasem jako o piatej kategorii, czyli ‘spotecznych uzdrowicielach’ War-
to by bylo w tej sytuacji przeanalizowa¢ nie tylko tworczo$¢, ale i biografie
artystow. Przy czym nalezy wskaza¢, Ze pozyskanie informacji na temat pre-
zentowanych tworcow nie jest fatwe, gdyz poruszane zagadnienie jest nowym
polem badawczym i nie doczekalo si¢ jeszcze opracowan naukowych, poza
artykulami, ktore omawiaja zjawisko, nie koncentrujac si¢ na poszczegdlnych
tworcach. W konsekwencji gléownym zrédtem informacji dotyczacych poszcze-
gblnych stand-uperdéw stang si¢ artykuly prasowe, blogi, strony internetowe.
Waznym zrédlem wiedzy i inspiracji byly tez artykuly traktujace o sztuce
stand-upu i muzulmanach, a w szczegélnosci Michael (2013), Vigouroux
(2015) czy Abdi (2021).

Geneza stand-upu - przewrotnie postkolonialna

W srodowisku artystow i teatrologéw trwaja dyskusje nad tym, czy stand-up
jest forma teatralng (Zielonka-Kowalska, 2010, s. 57), my jednak pozostawi-
my to poza sferg rozwazan, gdyz z jednej strony zagadnienie to do dzi$§ budzi
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kontrowersje, z drugiej za$ rozstrzygniecie tego sporu nie ma zasadniczego
znaczenia dla realizacji celu, jaki w tym artykule wyznaczono.

Wedle Stownika jezyka polskiego PWN stand-up to ,,komediowy wystep
w postaci monologu przed publicznosécig”. Sam termin pojawil si¢ w uzyciu na
poczatku lat 50. XX wieku w Stanach Zjednoczonych na okresdlenie rodzimego
wystapienia o charakterze komicznym. W Wielkiej Brytanii pierwsze uzycie
okreslenia datuje si¢ na 1963 roku. W obu krajach termin ‘stand-up’ trafit do
uzytku wywiedziony z zargonu za sprawg dziennikarzy z popularnych me-
diéw, jak np. Variety w 1953 roku, The New York Times w 1954 roku czy The
Guardian w 1963 roku, a dopiero potem stat si¢ elementem sztuki (Double,
2017, s. 23). Jego zdefiniowanie tez nie jest proste.

»Stand-up wyrdznia sie sposrdd innych form tym, ze nie potrzebuje fabu-
ly, zakoniczenia czy pointy. Zarty mogg by¢ krétkie i niepowigzane ze soba,
a staly nieprzerwany $émiech publicznodci jest celem ostatecznym.” (Limon,
2000, s. 13). To stand-uper buduje relacje i wi¢z z odbiorcami i powinien
budowac ja w taki sposéb, by on/ona mial wladze nad tym co sie dzieje,
decydowat o tym czy i na ile publicznos¢ uczestniczy w wydarzeniu i gdzie
przebiega granica. (Yus, 2002, s. 12). Tylko zapewniajac sobie taka pozycje
artysta moze konstruktywnie budowa¢ swoj spektakl, gdyz ,,standuper moze
odnies¢ sukces jedynie, jesli nakloni publiczno$¢, by patrzyla na $wiat z jego
komicznej perspektywy” (Yus, 2002, s. 13). Wynika z powyzszego, ze cecha
charakterystyczng stand-upu jest staty kontakt, relacja czy wrecz komitywa
komika z odbiorcami. Taka komitywe tatwo zbudowa¢, odwotujac si¢ do ste-
reotypow, najczesciej narodowosciowych, popkulturowych, seksualnych czy
religijnych (Zielonka-Kowalska, 2010, s. 57), czyli takich, ktére odnajdujemy
posrod istotnych elementéw stuzacych do budowania tozsamosci, tak indy-
widualnych, jak zbiorowych.

Wedlug Jima Mendrinosa forma stand-upu wywodzi si¢ z minstrelu, ktory, jak
pisze ,,byl jedna z najbardziej groteskowych form rozrywki, jaka istniata. Zbudo-
wana na negatywnych stereotypach rasowych, obsmiewata rase¢ ujarzmiona i pod-
legla” (Mendrinos 2004). Wy$miewano cechy charakterystyczne czarnej ludnosci,
a biali komicy czesto malowali twarz na czarno, co absurd czynilo jeszcze wiek-
szym. Drugim zrédtem stand-upu od poczatku XX wieku stat sie gatunek wywie-
dziony z Francji - wodewil, ktéry w Stanach Zjednoczonych zaczat ewoluowac z
komedii muzycznej ku méwionej, a tresci w okresie pierwszej wojny §wiatowej co-
raz czesciej krazyly wokot tematyki politycznej i spolecznej (Mendrinos, 2004). W
taki sposob wezesniejsze formy utorowaly droge temu dos¢ mfodemu gatunkowi,
ktdry burzy zastany porzadek i godzi w tabu. ,Wszedzie, gdzie pojawia si¢ stand-up,
publiczno$¢ chee stucha¢ zartow uderzajacych w jej $wigtosci. Dlaczego? Moze to
karnawalowa potrzeba wywracania $§wiata na opak, ktdra kanalizuje napiecia spo-



Komunikowanie tozsamosci i symboliki religijnej w stand-upach zachodnich... 223

wodowane zakazem? A moze w prowokacji ze strony komika szukamy jakiej$
prawdy o nas samych?” (Zielonka-Kowalska, 2010, s. 57). Na szeroka skale do
kultury popularnej stand-upy poruszajgce tematyke muzutmanska trafity po
11 wrzesnia 2001 roku i staty si¢ odpowiedzig artystow na rosnaca islamofobie
po tych zamachach.

Tozsamosc religijna

Charakterystyka spolecznosci, do ktorych kierowany jest stand-up, ma istotne
znaczenie dla tego, jak komik buduje swoje przedstawienie, gdyz to wlasnie
znajomos¢ lokalnych realiow pozwala najlepiej trafi¢ w gusty publicznosci,
niemniej w przypadku stereotypéw zwiagzanych z islamem i muzutmanami
kilka twierdzen mozna uzna¢ za niemal uniwersalne. Zaréwno media, jak
i kultura popularna, przyczynity si¢ do tego, ze o islamie mdéwi si¢ stereotypowo
jako o religii terroryzmu, a w konsekwencji mezczyzni ja wyznajacy sg po-
strzegani jako terrorysci stanowigcy zagrozenie dla ,,biatych” oraz patriarchalni
oprawcy muzulmanskich kobiet. Te ostatnie z kolei, znéw stereotypowo, nosza
chuste lub burke z rozkazu ojca lub meza, maja gromade dzieci i sa skrajnie
podporzadkowane i uci$nione przez wszechobecny w religii muzulmanskiej
patriarchat (Di Stasio, 2021; Olsen, 2022; Shaheed, 2021).

Takiego obrazowania islamu nie mozemy uzna¢ za jego rzeczywistg cha-
rakterystyke, wigc i odnoszenie si¢ do niego nie uprawnia do jednoznacznego
taczenia wystgpien z manifestacja tozsamosci religijnej. Ta ostatnia ksztaltuje
sie bowiem ,,na podstawie uznawania wspolnych prawd wiary, norm moral-
nych, wzoréw zachowan, znajomosci waznych wydarzen i postaci zwigzanych
z wyznawang wiarg, wspolnych rytuatow i przezy¢” (Dyczewski, 2015, s. 13).
W ksztaltowaniu tozsamosci religijnej i wyrazaniu jej niebagatelng role od-
grywaja tez symbole, ,ktére wtapiajg si¢ w kulture i funkcjonuja w niej na
prawach réwnorzednych z innymi symbolami jednocze$nie zaposredniczajac
doswiadczenie religijne jednostki z jednej strony i wspoltworzac tozsamosé
grupowa wyznawcow religii — z drugiej. (Pankowska, 2015, s. 36). Przyjmij-
my wiec, Ze te elementy mozna uznac za kluczowe i na ich wystepowanie
w przedstawieniach zostanie potozony szczegolny nacisk.

Muzutmanscy stand-uperzy na Zachodzie i ich sztuka

Zamachy z 11 wrzesnia 2001 roku wstrzasnely opinig publiczng na $wiecie,
jednak to w Stanach Zjednoczonych sytuacja muzulmandéw ulegta najwiekszym



224 MARTA WIDY-BEHIESSE

zmianom. Utrwalane przez dziesi¢ciolecia stereotypy staly si¢ najprostszym
sposobem wyjasniania przyczyn tragedii. Chusta i zakrzywiony miecz przy-
lgnety do muzutmanéw, a popkultura i media zbudowaly narracje opartg na
opozycji: cywilizowane/barbarzynskie, liberalne/radykalne, nowoczesne/sre-
dniowieczne, godne/niegodne zaufania, wreszcie wyzwolicielskie/ciemigzace
kobiety. Dodatkowo filmy, animacje i inne reprezentacje kultury pokazuja
muzulmanéw jako niestabilnych, nadmiernie religijnych i staroswieckich
w opozycji do Amerykanow, ktdrzy osiagneli rownowage miedzy nowocze-
snoscig i swieckoscig a warto$ciami religijnymi (Curtis, 2010, s. 534).

Muzulmanie amerykanscy na szeroka skale podjeli dziatania zmierzajace
do zmian na tym polu poprzez dzialalno$¢ charytatywna, polityke, dialog
miedzyreligijny oraz popkulture. W tej ostatniej kategorii miesci sie stand-up,
ktéry muzulmanie zaadaptowali bardzo zrecznie czynigc z niego przestrzen
dla wyrazania wlasnej tozsamosci i objasniania nieprawdziwosci stereotypow
na ich temat. Podobnie jak wcze$niej te forme wykorzystywali Zydzi, Afro-
amerykanie, a takze kobiety, zaréwno te reprezentujace bialg wiekszos¢, jak
i te z grup mniejszosciowych.

Kolektyw stand-uperéw muzulmanskich Allah Made Me Funny cieszyt
sie popularnoscia nie tylko w Stanach, ale zrobil kariere miedzynarodows,
urastajac jednoczesnie do rangi symbolu wspoélczesnych zachodnich muzut-
mandw, ktorzy wbrew stereotypowi potrafig by¢ zabawni, inteligentni, kreatywni,
swiadomi opinii ich dotyczacych i na tyle zdystansowani do siebie samych, by
sprawnie wspottworzy¢ zachodnig kulture. Podobnie, role prekursora stand -upu
»~muzulmanskiego we Francji pelnit Jamel Debouzze i jego Jamel Comedy
Club, ktoérego spektakle ciesza si¢ wielka popularnoscia nie tylko realizowane
na zywo, ale réwniez dystrybuowane na plytach DVD czy w internecie.

Przedstawimy teraz sylwetki kilkorga wybranych zachodnich artystow
oraz ich strategie komunikowania tozsamosci religijnej. Wybdr tworcow jest
subiektywny i uwarunkowany przede wszystkim dostepnoscig informacji na
temat artystow i ich nagran.

Allah Made Me Funny

Kolektyw powstat w 2004 roku w Stanach Zjednoczonych z inicjatywy Bry-
anta Reginalda Mossa, artysty o pseudonimie Preacher Moss (Kaznodzieja
Moss), do ktérego dolaczyli Azhar Usman i Mohamed Amer (Manchester
Evening News).

B. R. Moss urodzit si¢ w 1967 roku w Waszyngtonie, od dziecka imitowat
wypowiedzi lokalnych pastoréw, co sprawito, ze zyskat przydomek ,,kaznodzie-
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ja”. W wielu 17 lat rozpoczal przygode ze skeczami komediowymi, a od 20 roku
zycia wystepuje na scenie. W 1988 roku przeszed! na islam. Z doswiadczenia
bycia czarnym i muzulmaninem w Ameryce czerpie nieustanng inspiracje do
wystepow (likemedia.tv). Jego End of Racism, stand-up z elementami wykladu,
zostal nazwany ,,best diversity act” (travelers podcast oraz https://www.smwc.
edu/end-of-racism-comedy-and-lecture-tour-at-the-woods/).

W odpowiedzi na narastajaca nieche¢ do muzulmanéw po zamachach
z 11 wrze$nia 2001 roku Moss zaprosit do wspolpracy komikéw z muzul-
manskiego srodowiska, by wspolnie skupi¢ si¢ na zagadnieniu do$wiadczen
i tozsamosci muzulmanskiej w Stanach Zjednoczonych.

Kazdy z nich mial juz dorobek artystyczny, a wspolng inspiracje czerpia
z absurdéw codziennosci. Pochodzg z réznych Srodowisk, a polaczyl ich
sprzeciw wobec retoryki na temat muzulmanow, ale i potrzeba uczestnicze-
nia w przedstawianiu tozsamo$ci amerykanskich muzulmanéw. Brodaty,
o indyjskich korzeniach, Azhar Usman na scenie drwi ze swojego pobytu na
lotnisku i ze wspolpasazeréw samolotu, ktérzy posadzajac go o bycie terrorysta,
okazujg ulge po bezpiecznym ladowaniu.

Wyobrazcie sobie, mnie, wchodzg¢ na lotnisko. Wszystkie glowy zwracaja sie
w moja strone, stuzby slysza w stuchawkach ,Mohamed na czwarte;j”. Pod-
chodzi kto$ z stuzb i prosi o dowod osobisty, wiec mowie, Zze mam na imie
Muhammad, na co on: ,,0Ok, péjdzie pan ze mng”. (Martin, 2008)

Azhar Usman urodzil si¢ w Illinois w 1975 roku, rodzice pochodza z Indii
i s muzulmanami, tak tez swoja religi¢ definiuje artysta. Bywa okreslany
mianem ,,najzabawniejszego muzulmanina Ameryki’, ,komikiem z przyszto-
$ci”, wspotpracowal przy stand-upach Netflixa: Hannibala Buressa Comedy
Camisado, Hasana Minhaja Homecoming King i Dave’a Chappellea Age of
Spin (musebooking). Jest scenarzystg, aktorem, stand-uperem, producentem
(agakhanmuseum.org).

Trzeci z kolektywu, Mohamed Amer, jest z pochodzenia Palestynczykiem,
ale urodzil si¢ w 1981 roku w Kuwejcie (Filmweb), jest uchodzca zyjacym
w Stanach Zjednoczonych. Tematyke te takze pokazuje na scenie. Zaczyna
show od stwierdzenia, ze na scenie jest mndstwo miejsca i kwituje: ,,I'yle miej-
sca dla jednego Palestynczyka [...]” Chodzi po scenie i méwi: ,,Pochodze tu
chwile. Check point. O, nie ma check pointéw, wow!” (Allah Made Me Funny,
1:22) Tozsamos¢ palestynska, arabska i muzulmanska znajdujg odzwierciedlenie
w jego wystepach. Wystapil w kilku filmach, wcielajac si¢ w Arabéw, muzulmanéw,
ktorzy starajg si¢ wpasowaé w spoleczenstwo amerykanskie (np. serial Mo,
Netflix 2022).
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Wszyscy trzej komicy, ktérzy wspoltworza Allah Made Me Funny, wierza
w edukacyjna moc swoich show, a jednoczesnie dostrzegaja koniecznos¢ bycia
autentycznymi ,,Wtedy publicznosci przynosisz swoja prawde i masz prawo sie
z tego $mia¢” - odpowiada jeden z twércéw na pytanie o to, czy publiczno$¢
zawsze jest gotowa na ich zarty. Majg nadzieje, ze pomoga ludziom pozby¢ si¢
czesci ich lekow (Martin, 2008). W stand-upach stosuja stownictwo charak-
terystyczne dla swoich regionéw i zwigzane z religia, jak na przyklad ‘ma sza
Allak’ (arab. ma Saa (A)lldh - ,,co zechcial Bog [to sie stalo]”) ‘astaghfiru (A)
llak’ (arab. astagfiru (A)llah - ,prosz¢ Boga o wybaczenie; szukam wybaczenia
Boga”), przedstawiaja tradycyjna, ludowa forme religijnosci, jak wypowia-
danie formulek religijnych, by wyleczy¢ drobne ktopoty zdrowotne (Allah
Made Me Funny, 8:49). Wskazuja na podobienstwa z judaizmem i kulturowa
blisko$¢ z Zydami. W swoich skeczach przyblizaja specyfike muzutmanskich
$wiat, ttumacza podstawowe terminy, jak np. madrasa, czyli szkota (30:02).
Opowiadaja o znaczeniu i warto$ci np. jalmuzny (arab. zakat), eksponujac
solidarnos$¢ spotecznosci muzulmanskiej, nadajac calosci zabawny, lekki ton
(Preacher Moss at GPU, 2008). W jednym z fragmentéw styszymy mocno
akcentowane muzulmanskie powitanie ‘as-salamu alejkum’ (arab. as-salamu
alaykum - dost. ,pokdj z wami”), nastepnie komik wyjasnia, ze ten ,,okrzyk
bojowy” oznacza ‘pokdj z tobg i, zndw silnie akcentujac, dodaje ,Wszyscy
powinni$my si¢ tak pozdrawia¢”, rozbawiajac publicznos¢. Nastepnie, nasla-
dujgc z wyrazng emfazg roézne sposoby akcentowania (zalezne od regionu
pochodzenia), dowodzi réznorodnosci wspélnoty muzulmanskiej. W tym
krotkim skeczu komik identyfikuje sie z religia muzulmanska i wspdlnota
muzuimansky, podwaza stereotypowe rozumienie religijnego pozdrowienia,
a takze wskazuje na réznorodno$¢ muzulmanow.

Hasan Minhaj

Hasan Minhaj urodzony w 1985 roku, amerykanski aktor, pisarz i komik,
czerpie w swojej tworczosci, podobnie jak poprzednicy, z podwdjnej przyna-
leznosci: do dziedzictwa rodzinnego, czyli islamu z subkontynentu indyjskiego
i do kultury amerykanskiej, w ktorej si¢ wychowal i zyje na stale. Jego najszerzej
znanym osiggnigciem jest seria stand-upow: Patriot Act with Hasan Minhaj
wyprodukowana dla Netfliksa, za ktora Minhaj otrzymal nagrode Emmy,
a Time umiescil go na liScie 100 najbardziej wptywowych ludzi w 2019 roku
(Noah, 2019).

W jednym z wywiadéw definiuje swoje podejscie do religii, wskazujac
na jej aspekty duchowe i etyczne. Jednoczesnie, we wlasciwy sobie zabawny
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sposob, definiuje dogmatyczno$¢ religii stwierdzajac, Ze w monoteizmach ta
relacja wydaje sie by¢ transakcyjna: ,,Jesli pomodle sie iles razy, zrobie cos iles
razy, to dostane to czy tamto. I wiesz co mysle? Religie Abrahamowe sg jak
Super Mario, skonstruowane z kolejnych pozioméw do pokonania. [...] jesli
zdobedziesz tyle monet, to trafisz do tej czesci raju” (Sanders, 2020). Dzieli
sie tez tym, co dla niego jest wazne w religii i wskazuje na relacje z bliskimi
i wspdlny rytual, wspomina o iftarze’ podczas ramadanu, gdy spotyka si¢
cala rodzina, nalezy zalozy¢ pigkne, tradycyjne stroje. Przybliza i nadaje
osobistego charakteru zyciu religijnemu wspoélnoty ,Wiesz, jednym z miejsc,
ktére uwielbiam w Nowym Jorku, jest ICNYU (Islamic Center at New York
University). To jest meczet na kampusie, jest tam taki mix réznych ludzi. No-
wojorska wspdlnota muzulmanska jest niesamowita, w Nowym Jorku jest tyle
réznych meczetéw, ktore odpowiadajg potrzebom tak wielu, réznych ludzi. Jest
meczet, w ktérym zbieraja sie tylko Bengalczycy, w innym tylko takséwkarze,
jest meczet, gdzie przychodza czarni, a s3 i takie meczety w réznych czesciach
miasta, gdzie mieszaja si¢ te wszystkie wspolnoty. Zaleznie od tego, gdzie
wskoczysz, ladujesz w zupelnie réznych czesciach muzulmanskiego $wiata,
to jest super!” (Sanders, 2020). Te poglady, przekonania i opinie znajduja
odzwierciedlenie w jego pisarstwie i calej tworczosci, a do ich obrazowania
Minhaj uzywa symboli islamu, kultur indyjskich czy slangéw hip hopu amery-
kanskiego. ,,Hasan jest Ameryka, a Ameryka jest Hasanem” — mozna powtdrzy¢
za Trevorem Noah (2019).

Ali Hassan

Ali Hassan jest kanadyjskim muzulmaninem, autorem i wykonawcg stand-
-up6w, autorem i bohaterem programéw kulinarnych, gospodarzem progra-
moéw radiowych i telewizyjnych oraz aktorem, ktéry ma na koncie udzial
w filmach: Mafia Inc., My Spy, Tammy’s Always Dying, Star Trek: Strange New
Worlds. W 2023 roku ukazala si¢ jego pierwsza ksigzka, napisana z wielkim
poczuciem humoru autobiografia pod tytulem Is There Bacon in Heaven?.
W ksigzce autor czerpie z podobnych tematéw, co w swoich stand-upach.
Urodzit si¢ w rodzinie pakistaniskich muzulmanéw w Kanadzie, jest ojcem
czworki dzieci. Jego najbardziej znany stand-up, zatytulowany Muslim
Interrupted, rozpoczyna si¢ od serii pytan i odpowiedzi. Powstal z inspira-
cji pytaniami, ktére dzieci Alego Hassana zadaja mu na temat religii oraz

> Iftar (arab. iftar) - pierwszy positek po zachodzie storica w miesigcu postu, ramadanie,
zazwyczaj uroczysty i spozywany z calg rodzing; w czasie tego miesigca muzulmanom nie
wolno je$¢ od wschodu do zachodu storca.
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tozsamosci ich rodziny. Z wypowiedzi stand-upera wylania si¢ do$¢ spojna,
cho¢ wieloaspektowa, tozsamos¢ muzulmandéw z Zachodu, oséb identyfiku-
jacych sie¢ jako muzulmanie, ale dla ktérych religia jest pewnym elementem
ich kultury, nie za$ zrédtem moralnosci czy wytycznymi dotyczacymi zycia
w spoleczenstwie zachodnim. W jednym z wywiadéw Ali Hassan powiedzial:

Nie chodz¢ do meczetu, nie modle si¢, mam wlasne relacje z Bogiem, ale
zawsze mialem wrazenie, Ze to s3 moje prywatne relacje, ktore nie dotycza
nikogo innego. Nie podazam za religig w sensie teologicznym, ale moja toz-
samos¢ jest muzutmanska, moje imie i nazwisko, méj wyglad, moje dziatania,
postaci, ktore gram sg tak integralnie potaczone z tym, kim jestem, ze nie
moge nie by¢ muzulmaninem. (Your Morning)

Ali Hassan ciekawie diagnozuje, ze o ile od dziecka zyl daleko od religii
i nie bardzo czul sie muzulmaninem, o tyle atmosfera pewnego napigcia, nagro-
madzenia negatywnych emocji wobec muzulmanéw w spoleczenstwie, swego
rodzaju ,,zageszczenie” atmosfery sprawiajg, ze czuje si¢ i identyfikuje jako ,,kul-
turowy muzulmanin” (The Morning Show). Z tego zewnetrznie wymuszonego
identyfikowania si¢ wylonila si¢ w konsekwencji pewna odpowiedzialnos¢ za
wizerunek muzutmanéw na Zachodzie. Dlatego tez tematyka islamu i Zycia za-
chodnich muzulmanéw oraz ich przynaleznosci i tozsamosci staja si¢ waznymi
tematami stand-upow Alego Hassana. Jak sam twierdzi, uzupelnia wiedze ludzi
o islamie, przesuwa granice ich akceptacji, ukazuje wizerunek samych siebie w
konfrontacji ze stereotypem. Komediowe ujecie natomiast pozwala przekazaé
ludziom pewne tresci tak, by nie czuli, Ze s3 pouczani czy moralizowani.

Fatiha el-Ghorri

Fatiha el-Ghorri wigkszo$¢ swoich wystepéw rozpoczyna od scharakteryzowania
samej siebie jako Brytyjki marokanskiego pochodzenia, muzulmanki, kobiety
i to takiej, ktdra nosi chuste, a w dodatku jest po dwakro¢ rozwiedziona. Sam
ten opis w zestawieniu z terminami ,,stereotyp’, ,,uprzedzenie’, ale tez ,,dyskry-
minacja” wzbudza gorzki $miech. Wlasnie na tym zderzeniu wlasnej biografii ze
stereotypem zbudowala swoja marke i w tym wzgledzie nie rézni sie od artystow,
ktorych twérczos¢ juz oméwiono. Dodatkowo jednak Fatiha al-Ghorri w swoich
stand-upach przedstawia si¢ jako osoba obdarzona wysokim poczuciem wiasnej
warto$ci, a wrecz arogancka w sytuacjach, gdy otoczenie probuje ja zdegradowac ze
wzgledu na cechy wynikajace z pochodzenia. Obrazuja to fragmenty z wystepow:
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Mam na imie¢ Fatiha, nie Fahita, nie Malala, ale Fatiha. Fatiha, jak pierwsza
sura Koranu, $wietej ksiegi, a jakie znaczenie ma twoje imie, Lisa? (Fatiha El
Ghorri: Arranged or Forced Marriages? Jonathan Ross’ Comedy Club)

Czy tez:
Gdy ide ulica i mam zalozone stuchawki pod chusts, to nie stysze, co mowia

ludzie, wigc nie reaguje. Gdy mnie pytaja, czy méwie po angielsku, to odpo-
wiadam, oczywiscie ze tak, tylko ze wlasnie Cie ignoruje.

El-Ghorri méwi wprost:

Jesli jeste§ muzulmanka i nosisz hidzab, ludzie majag mndstwo wyobrazen
na twoj temat. Zolza ze mnie, ale lubi¢ to wykorzystywac. Kiedys kolezanka
z pracy zapraszala na swoje urodziny. Nie lubitam jej, wiec powiedziatam,
ze dziekuje za zaproszenie, ale musze spyta¢ meza o pozwolenie. (Comedy
Central UK)

Kiedy mowie, ze jestem rozwiedziona, ludzie ze smutng ming dopytujg, czy
to byto malzenstwo aranzowane. Odpowiadam: nie, to byto matzenstwo pod
przymusem. (Comedy Central UK)

Stand-upem zajela sie po drugim rozwodzie, czyli, jak méwi, podczas wy-
stepow, wtedy gdy uznala, Ze za duzo energii poswiecila zwigzkom, zatem
pora zacza¢ realizowa¢ wlasne marzenia. Taka postawa El-Ghorri sytuuje ja
w szczegolnym polozeniu, jest bowiem zdeklarowang muzulmanka, nawet
noszaca chuste, ale jednoczesnie emanuje pewnoscia siebie. Podczas wystepow
oraz w wywiadach kreuje si¢ na kobiete samodzielng, niezalezng, skupiong
na spelnianiu wlasnych marzen i potrzeb. W ten sposéb stawia si¢ w kontrze
do wyobrazen o muzulmanskich kobietach, szczegélnie tych, ktére nosza
widoczne symbole swojej religii. Dzigki temu zdobyla popularnos¢ w Wiel-
kiej Brytanii, a nawet poza jej granicami, wystepujac na przyktad w Dubaju.
Rodzimag scene wspoltworzy z bardzo wieloma komikami, czesto bazujacy-
mi na podobnej tematyce i o podobnej biografii. Od 2016 roku cze$¢ z nich
uczestniczy w Arabs Are Not Funny!, wydarzeniu, ktére w Royal Albert Hall
gromadzi stand-uperéw pochodzacych z mniejszosci i do tej tozsamosci si¢
odwolujacych w dzialalnosci artystyczne;j.

Jamel Debouzze

Wprawdzie pierwszym komikiem Arabem, ktéry poruszal kwestie swojego
pochodzenia, byt we Francji Smain, nigdy jednak nie opisywal na scenie
wlasnej biografii, doswiadczen czy przykrodci, jakich doznal. Nie odwoly-
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wal si¢ tez do islamu. Jak juz wspomniano prekursorem mniejszosciowego
stand-upu, ktory odwoluje si¢ do tradycji muzutlmanskiej na Zachodzie we
Francji jest Jamel Debouzze. Urodzony w Paryzu, w rodzinie Marokanczykow
w 1975 roku, doczekal si¢ licznego rodzenstwa. Rodzice pracowali w serwisach
sprzatajacych, ojciec sprzatal paryskie metro, matka - biura. Rodzina byta
uboga, ale kochajaca i troskliwa, jak wynika z relacji Debouzze’a, a on sam
widd! typowe zycie dziecka imigracji, w blokowisku na przedmiesciach. Jego
biografie barwnie i szczegélowo opisato dwoje dziennikarzy Marie Jocher
i Alain Keramoal w ksigzce Jamel Debbouze, la vérité z 2016 roku.

Jamel Debouzze od dziecka rozbrajal wszystkich humorem i szybka,
niezwykle trafna riposta. Te cechy sprawily, ze szybko trafit do mediow,
a dzieki temu do szerokiego grona odbiorcéw, zyskujac znaczng popularnosé.
Zaczynal od wystepoéw radiowych, zostal aktorem, komikiem, a gdy kariera
sie rozwingla, nawet inicjatorem i producentem klubu stand-upu, na wzér
Comedy Central, nazwanego Jamel Comedy Club, realizowanego dla Canal+.
W ten sposdb stworzyl platforme, dzigki ktorej wylansowat wielu artystow
stand-uperéw wywodzacych sie z mniejszosci. Swoja dziatalnoscia przyczynit
sie do odwrocenia sytuacji: humor rasistowski czy o podtekscie religijnym lub
etnicznym stat si¢ akceptowany jedynie, gdy jego autorem jest przedstawiciel
grupy, ktorej zarty dotycza (Desloire, 2014, 202).

Swdj pierwszy solowy stand-up Jamel Debouzze zrealizowal w 1995 roku,
a zatem znacznie wcze$niej niz zaczal rozwija¢ sie ten gatunek posrod
muzulmanéw w innych krajach Zachodu. W tym okresie spotecznosci,
o ktérych mowa, konstruowaly tozsamosci zbiorowe przede wszystkim wokot
kraju pochodzenia czy grupy etnicznej, nie za§ przynaleznosci religijnej, co
odzwierciedlaja Zarty, a nawet cala posta¢ Debouzzea — francuskiego Araba.
Najdokladniej odzwierciedla to fragment jego skeczu 100% Debouzze, gdzie
dzieli si¢ frustracja, ktora wyzwala pytanie, czy jest Marokanczykiem, czy
moze Francuzem. Komik odpowiada:

To idiotyczne, trzeba wybiera¢? Mam ochote odpowiedzie¢ tym durniom,
ze tak jak nie mam ochoty wybiera¢ miedzy matka a ojcem, tak nie mam
ochoty wybiera¢ miedzy Francja a Marokiem. Jestem obydwoma, jak wielu
ludzi. (100% Debouzze)

Ta wielo$¢ przynaleznosci uwidacznia si¢, jak w przypadku wczesniej
omoéwionych artystow, w uzywaniu stéw czy zwrotéw w jezyku arabskim,
czesto tez w kontekscie religijnym. Najczestszymi motywami odwotan do
religii u Debouzze’a sg stereotypowe sposoby postrzegania kobiecych chust,
islamu jako religii propagujacej terroryzm i przypisywanej muzulmanom
egzaltacji w obrzadku.



Komunikowanie tozsamosci i symboliki religijnej w stand-upach zachodnich... 231

Od 2012 roku Jamel Debouzze produkuje i wspolrezyseruje wydarzenie,
jedyne w swoim rodzaju Marrakech du rire (Marakesz $miechu). Podczas
jednego wieczoru na scenie w sercu Maroka spotykajg si¢ komicy, sportow-
cy, muzycy, aktorzy i inne stawne osoby sposréd mniejszosci, ktore odniosty
sukces we Francji oraz mlodzi zdolni, ale jeszcze nieznani artysci z krajow
Maghrebu i mniejszosci etnicznych czy religijnych na Zachodzie. Tematyka
zartow jest wielowatkowa, ale najczesciej skupia si¢ wokot zagadnien szeroko
rozumianej komunikacji miedzykulturowej, stereotypdw i podrzednej pozycji
reprezentowanych w show grup na Zachodzie oraz ich wyobcowania w krajach
pochodzenia. Spektakl od wielu lat transmituje francuska telewizja M6, a jego
ogladalno$¢ co roku wynosi ok. 3 milionéw widzéw (Marrakech du rire, 2024)

Podsumowanie

Tworzenie wspolczesnej tozsamosci odbywa sie w coraz wigkszym stopniu
poprzez wizualne (re)prezentacje tej tozsamos$ci w tekstach kultury popular-
nej. W tym obszarze symbole sprowadzane s3 do prostego, jednowymiaro-
wego znaku. W konfrontacji jednak z pierwotnym znaczeniem ich funkejg
jest szokowa¢ czy negowac dotychczasowa zawarto$¢ semantyczng, a przez
to sktania¢ do przyswajania prezentowanych tresci, do ich - bezrefleksyjnej
najczesciej — konsumpcji. W taki wlasnie sposob traktowane sg zawlaszczane
przez popkulture najwazniejsze symbole religijne, ktére zmieniajg tu swoje
znaczenie. (Pankowska, 2015, s. 37)

Trudno nie zgodzic si¢ z twierdzeniem, Ze tworzenie tozsamosci odbywa
sie czesto poprzez wizualne jej prezentowanie w tekstach kultury, co nie jest
jednak zjawiskiem zarezerwowanym dla wspdtczesnosci. Powyzsze przyklady
odwolywania si¢ do symboliki islamu przez muzutmanskich stand-uperéw na
Zachodzie dowodzg natomiast wystepowania dokladnie odwrotnego zjawiska.
Przynaleza oni do mniejszoéci religijnej, a czgsto jednoczesnie i etnicznej, zatem
odwotania do religii sytuujg ich w okreslonej grupie, umacniajg wiezi zbiorowe;j
tozsamosci religijnej z jednej strony, z drugiej zas oswajaja réznorodng publicz-
nos¢ z symbolika muzutmanska. Jednoczes$nie osmieszajg, sprowadzajac do gro-
teski, postawy przeciwnikéw islamu i obalajac szkodliwe spofecznie stereotypy.

Opisano tu tworczos¢ oraz sylwetki kilkorga artystow z réznych geogra-
ficznie i kulturowo krajow zachodnich, jednak wszyscy sytuuja sie w kontek-
$cie imigracyjnym, zazwyczaj w pierwszym lub drugim pokoleniu. Réznice
w pochodzeniu czy miejscu pobytu nie majg jednak istotnego znaczenia, jesli
chodzi o poruszane aspekty codziennosci i sposdb ich postrzegania przez
poszczegélnych komikéw. Tematyka przez nich podejmowana jest podobna,
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podobna jest tez postawa wobec tych wspélnych zagadnien. Tresci i sposoby
korzystania z symboliki muzulmanskiej pozwalajg stwierdzi¢, ze komunikuja
oni bunt przeciw postawom islamofobicznym, przeciw stereotypom, ale tez
w krzywym zwierciadle pokazujg spotecznosci, z ktérych si¢ wywodza. Do-
konuja egzotyzacji wlasnych biografii i przedstawianych historii, by zblizy¢ je
do wyobrazen publicznosci i jednoczesnie te wyobrazenia wysmia¢, zderzajac
egzotyzacje z obrazem siebie samych, §wietnie znajacych, a wrecz ksztaltowa-
nych przez lokalng kulture, jej wymogi oraz oczekiwania spoteczne.

Z drugiej strony, zabieg egzotyzacji stosowano w literaturze kolonialnej,
by podwazy¢ czlowieczenstwo i prawo do wolnosci podbitych i kolonizowa-
nych. Uzycie formy stand-upu, ktéra wywodzi si¢ z prezentacji komicznych,
ale o podtekscie rasistowskim oraz siegniecie po ,kolonialng” egzotyzacje
moga dowodzi¢, ze artysci z mniejszosci wykonujacy stand-up na Zachodzie
$wietnie znaja kulture zachodnia, jej specyfike i odniesienia do grup, ktére
artysci ci reprezentujg. Swiadomie korzystaja z dorobku kultury zachodniej
i wzbogacajac ja wpisuja si¢ w dyskurs postkolonialny, czasem wrecz odwra-
cajac znaczenia, symbole, srodki i style tak, by wysmiewaly, a w konsekwencji
ostabialy pozostalosci mentalnosci kolonialnej w spoleczenstwach Zachodu.
Ich sztuka pozwala przeja¢ kontrole nad rasistowskim humorem. W pewnym
stopniu przywraca wladze¢ nad wlasng tozsamoscia. Zaryzykowac wigc mozna
twierdzenie, ze ich przekaz obrazuje castellsowska postawe tozsamosci oporu,
a artys$ci wedle klasyfikacji swej funkcji spofecznej sa krytykami, ale aspirujacymi
do bycia uzdrowicielami, czego dowodzi wypowiedz Fatihy el-Ghorri ,,Jestem
performerka, ale tu nie chodzi tylko o to, zeby ludzie si¢ $miali. Chodzi o przekaz,
przetamywanie barier i rozpoczynanie dyskusji” (The National News, 2020).
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Abstract. The characteristic features of postmodernism - such as anti-dogmatism, the sub-
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Ponowoczesnos’c’ stanowi okres, w ktérym jednostka konstruuje swoja
tozsamos$¢ w sposob autonomiczny, czerpiac z szerokiego spektrum do-
stepnych idei oraz systemdw wartosci, ktore uznaje za atrakcyjne. Generalnie
postuluje si¢ odrzucenie dogmatyzmu na rzecz swobodnego, wlasnego modelu
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spelniania siebie. Czlowiek konstruujac wlasny model zycia, powinien spelniacé
siebie, osiggac cos wiecej niz tylko:

realizowac przypisane sobie role, wypelnia¢ obowigzki i osigga¢ okreslone
cele [...] czyli budowa¢ piekng egzystencje, nadawa¢ swemu zyciu blasku,
poszukiwa¢ w nim harmonii. [...] nasza wolno$¢ i nieokreslono$¢ (tj. nie-
poznawalno$¢ przy zastosowaniu pojec¢) stanowi dla nas przestanke, w imie
ktorej warto podejmowacé dziatania autokreatywne — tworzy¢ siebie niczym
dzieto sztuki. (Hudzik, 1998, s. 88-89)

Projektujac swoje zycie w warunkach ponowoczesnosci, konieczne staje sie
wyksztalcenie w sobie zdolnosci do powsciggania sklonnosci do myslenia
w kategoriach sztywnych struktur pojeciowych, ktdére czesto zamykajg nas na
nowe doswiadczenia, interpretacje i tresci.

Charakterystyczny dla tego okresu jest rowniez: antydogmatyzm, subiek-
tywizacja wiedzy, afirmacja autonomii podmiotu, nacisk na indywidualne
doswiadczenie religijne oraz estetyzacja rzeczywistosci — obejmujace réwniez
sfere duchowosci i religijnosci. Wsrédd dominujacych cech ponowoczesnosci
nalezy takze wymieni¢ tymczasowos¢, plynnos¢, nietrwalo$¢ oraz fatwosc
zmiany przekonan, teorii i ideologii. Zjawiska te wpisujg si¢ w szerszy kon-
tekst konsumpcyjnego, czesto instrumentalnego modelu zycia wspdltczesnego
czlowieka.

Ponowoczesno$¢ zawiera takze szeroki wachlarz praktycznych wska-
zowek dotyczacych sposobu zycia, kreacji siebie i ksztaltowania relacji ze
swiatem. W tym kontekscie filozofia postmodernistyczna nierzadko jawi
sie jako propozycja okreslonej postawy egzystencjalnej, ktérej podstawy jest
radykalna otwartos$¢ na réznorodne style zycia i sposoby zachowania - przy
jednoczesnym braku roszczen do obiektywnej wyzszosci ktéregokolwiek
z nich. Zgodnie z ta koncepcja, Jean-Frangois Lyotard, jednym z fundamentow
ponowoczesnosci ,uczynil” nieufno$¢ wobec tzw. wielkich narracji, ktore
przez wieki legitymizowaly wiedze, moralnos¢ i wladze. Ich rozpad otwiera
przestrzen dla heterogenicznosci, réznicy oraz emancypacji marginalizowa-
nych form zycia i my$lenia. Lyotard pisze, zZe nieufno$¢ wobec metanarracji
jest spowodowana migdzy innymi kryzysem filozofii metafizycznej, postepem
nauk i ich fragmentyzacjg, pluralizmem kulturowym. Podkresla, iz:

Funkcja narracyjna traci swoje funktory: wielkiego bohatera, wielkie za-
grozenia, wielkie przedsiewzigcia i wielki cel. Rozpryskuje sie na ulotne
skupiska jezykowych elementéw narracyjnych, takze jednak denotujacych,
preskryptywnych, opisowych, itd., z ktérych kazdy niesie z sobg pragma-
tyczne wartosci sui generis. Wszyscy zyjemy na skrzyzowaniu wielu z nich.
(Lyotard, 1997, s. 20)
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Podobne stanowisko wyraza Gianni Vattimo, ktérego kategoria ,,mysli
stabej” stanowi filozoficznag odpowiedZ na ponowoczesne doswiadczenie
przesilenia kulturowego - utrate wiary w teleologiczny rozwdj dziejow
oraz dezintegracje uniwersalnych fundamentéw poznawczych i moralnych.
W obliczu kryzysu metanarracji i rozproszenia autorytetéw epistemologicz-
nych, ,,mysl staba” proponuje odejscie od silnych struktur metafizycznych na
rzecz postawy hermeneutycznej, otwartej na pluralizm interpretacyjny oraz
nieuchronng tymczasowo$¢ kazdej prawdy. Vattimo podkresla, ze ponowo-
czesnos¢, kwestionujac prawomocno$¢ nowoczesnych narracji o charakterze
metafizycznym i historycystycznym domaga sie sformutowania nowych kate-
gorii przewodnich, zdolnych do uchwycenia wspétczesnej kondycji cztowieka.
Jednocze$nie zaznacza, Ze ponowoczesnos¢ nie jest calkowitym zerwaniem
z nowoczesnoscig — przeciwnie, zawiera jej $lady, ktére jednak ulegaja prze-
ksztalceniu, reinterpretacji i oslabieniu.

W tym kontekscie ponowoczesno$¢ mozna postrzegana jest jako kultura,
w ktorej dominuje wolnos¢ od dogmatdéw, uznanie zmiennosci oraz tymczaso-
wosci. Jednostka nie jest tu definiowana przez przynaleznos¢ do uniwersalnych
kategorii, lecz przez zdolnos¢ do samodzielnego i krytycznego kreowania wlasnej
egzystencji — w dialogu z innymi i wrazliwo$cig na réznice. Réznorodno$¢ nie
jest traktowana jako problem do rozwigzania, lecz jako warto$¢ sama w sobie
— warunek konieczny dla rozwoju jednostki i wspdlnoty. Wybdér stylu zycia prze-
staje by¢ podporzadkowany normom zewnetrznym (spolecznym, religijnym,
ideologicznym), a staje si¢ autonomicznym aktem ksztattowania siebie — zgodnie
z indywidualnymi preferencjami, do§wiadczeniami i potrzeba autentycznosci.

Wielo$¢ przemian zachodzacych w kulturze ponowoczesnej znaczaco
wplywa takze na obszar religii, religijnosci i duchowosci, ktére coraz czgsciej
przyjmuja formy synkretyczne i indywidualistyczne, bedac w znacznym stop-
niu uwolnionymi od zdogmatyzowanych ksztaltow. Religia przestaje pelni¢
role nosnika absolutnej prawdy, a staje si¢ jednym z wielu réwnorzednych
dyskurséw. Wspdlczesny pluralizm sprawil, ze istnieje szeroki wachlarz
wyboru form religii i duchowosci, co z kolei sprawia, ze to co uchodzilo za
oczywiste i naturalne zostaje poddane w watpliwos¢. Wspolczesne oderwanie
wielu kategorii od ich metafizycznych podstaw wiaze si¢ z potrzeba prze-
myélenia ich aktualnej uzytecznoéci. Ow proces, zrodzony ze sceptycyzmu
wobec tradycyjnych zalozen metafizycznych, niejednokrotnie prowadzi do
ich reinterpretacji i odkrycia alternatywnych mozliwosci. Wydaje sie, ze
w kontekscie kultury ponowoczesnej to wlasnie kategorie takie jak ptynnos¢,
tymczasowo$¢ oraz zmiennos¢ coraz czg¢sciej ujmowane sg jako konstytutywne
dla wspdtczesnych form religijnoéci, zastepujac tradycyjne atrybuty stabilnosci,
trwatosci i absolutno$ci.
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W realiach ponowoczesnosci, zdominowanej przez dynamike cigglego tworze-
nia i przemiany, szczegélnego znaczenia nabiera postulat autokreacji jednostki
oraz potrzeba permanentnego samopotwierdzania w przestrzeni spotecznej
i symbolicznej. W warunkach ,,ptynnej nowoczesnoséci” - jak zaznacza Zyg-
munt Bauman - kazda tozsamos¢, w tym takze religijna, staje si¢ zadaniem,
a nie dziedzictwem. Staje sie refleksyjnym projektem, otwartym na mody-
fikacje, rekonstrukcje, podlegajac mechanizmom wyboru, rekonfiguracji,
a nawet radykalnym zerwaniom. Dla czlowieka przednowoczesnego zaré6wno
prawda, jak i rzeczywisto$¢ postrzegane byly jako rezultat Boskiego planu,
ktory mogl by¢ jedynie kontemplowany, a nie kwestionowany czy ksztattowa-
ny. W odrdznieniu od tego nowoczesnos¢ wprowadza model $wiata opartego
na nieustannej zmianie, tworczosci i potrzebie autokreacji jednostki, ktory
jeszcze mocniej akcentowany jest w czasie obecnym. W takim kontekscie coraz
trudniej jest traktowac otaczajacg rzeczywistos¢ jako niezmienna i ,,z géry dang”
przez byt transcendentny - zamiast tego staje si¢ ona konstruktem ludzkim,
wymagajacym ciaglej reinterpretacji i potwierdzania.

Wspolczesny czlowiek funkcjonuje w rzeczywistosci dynamicznej, ptynnej
i nacechowanej ambiwalencja. Bauman podkresla, ze stan ten stanowi odejscie
od nowoczesnego paradygmatu, ktéry cechowal si¢ trwaloscig oraz jasno
wyodrebnionymi kategoriami. W warunkach ponowoczesnosci $wiat traci
swoje cechy stabilnosci i przewidywalnosci, a wszystkie jego aspekty podle-
gaja procesom deregulacji i relatywizacji. W $wiecie ,,ptynnej nowoczesnosci”
religijno$¢ przejawia sie przede wszystkim w obszarze prywatnym i zindywi-
dualizowanym. Te kwesti¢ analizowal takze Thomas Luckmann, zaznaczal, ze
w sytuacji, gdy religijnos¢ indywidualna nie ma poparcia ze strony instytucji
pierwotnych, zaczyna uzaleznia¢ si¢ od poparcia innych autonomicznych
instytucji i jednostek znajdujacych sie gtéwnie w sferze prywatnej (zob. Luck-
mann, 1996, s.143; zob. 1967 ).

Podobnie Bauman niejednokrotnie podkresla, ze religia zostata w znacznej
mierze sprowadzona do sfery prywatnej, w ktorej czlowiek sam sobie wytwarza
przedmiot wlasnej religii - ,,Prywatnego Boga”. Opisujac kategorie ,,Prywatne-
go Boga”, Bauman podkresla, ze jest to Bog ,,konstruowany, a nie przekazany
i otrzymany w spadku w ksztalcie gotowym; konstruowany samodzielnie, cho¢
przy uzyciu elementéw wybranych z dostepnych ofert prefabrykatéw, taczo-
nych i skladanych w cato$¢ wedle samodzielnie opracowanych projektow, za
pomocy indywidualnych narzedzi, zasobéw i umiejetnosci oraz wedle logiki
jednostkowych preferencji i priorytetéw. ,,Prywatny Bég” stanowi, podobnie
jak wszyscy bogowie, emanacje, pochodng lub refleks niesamowystarczalnosci
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- ale w przeciwienstwie do bogdw instytucjonalnych niesamowystarczalnosci
raczej osobniczej niz gatunkowej” (Bauman, 2012, s. 110-111). Wspolczesne
doswiadczenie niesamowystarczalnosci' generalnie ulegto procesowi prywa-
tyzacji — przestalo odnosi¢ si¢ do kondycji ludzkosci jako calosci, a zaczglo
charakteryzowac¢ jednostke w sposdb indywidualny. Poczucie braku oparcia
czy stabilnosci nie jest juz uniwersalnym do$wiadczeniem wspolnotowym,
lecz przezywane jest autonomicznie.

Jednostki zyjace w ,,ptynnej nowoczesnosci’/ ponowoczesno$ci zmuszeni sg
do opanowania sztuki dokonywania wyboréw, ktére permanentnie towarzysza
ich zyciu. Sprzyja to rosnagcemu zapotrzebowaniu na ekspertéw, ktérzy mieliby
ustrzec jednostke przed niewlasciwymi wyborami, skutkujacymi utratg szansy
na lepsze zycie, ktopotami tozsamo$ciowymi czy tez zachwianiem wiary we
wlasne mozliwosci. Sytuacje te Bauman opisuje w stowach:

Ponowoczesna odmiana niepewnosci nie rodzi zapotrzebowania na wizje
eschatologiczne, w jakich specjalizowala si¢ religia; rodzi natomiast wcigz
rosnacy popyt na poradnictwo zyciowe [...]. Ludzie nekani przez niepewno$¢
ponowoczesnego typu [...] szukaja takich doradcow, ktdrzy przekonywac ich
beda, ze nie brak im niczego, co do pomyslnego Zycia potrzebne, i wskaza
palcem, gdzie to, co trzeba, znalez¢. (Bauman, 2000, s. 307-308; zob. 2006)

W tym kontekscie przemieszczeniu ulega idea transcendencji. Coraz
czesciej nie jest powigzana z Bogiem osobowym, lecz umiejscowiona jest
w obszarach takich jak: relacje migdzyludzkie, natura, emocje czy cielesnos¢.
Zamiast dazy¢ do poznania zbioru obiektywnych prawd religijnych, wspdtcze-
sna religijno$¢ i duchowos¢ koncentruje si¢ na intensyfikacji subiektywnych
doznan - coraz glebszych i bardziej autentycznych niz dotad dostepne.

W ponowoczesnej kulturze poszukiwanie intensywnych doznan, wrazen
staje sie jednym z kluczowych elementéw ludzkiej aktywnosci. ,,Przezycia
totalne”, jak okresla Bauman, zostaly oddzielone od kontekstu religijnego
i przeksztalcone w $wiecka strategie samorealizacji. W przeciwienstwie
do doswiadczen religijnych, majacych przybliza¢ czlowieka do spotkania
z transcendencjg i przekroczenia siebie w relacji z Absolutem, wspoétczesne
strategie skoncentrowane sg na rozwoju intelektualnym i cielesnym jednost-
ki. Promujg one ide¢ nieograniczonego potencjatu ludzkiego, zakladajac, ze

' W ksigzce Ponowoczesnos¢ jako Zrédto cierpieri, Bauman odnoszac si¢ do zjawiska niesamo-

wystarczalnosci, pisze: ,Wina za kaprysno$¢ losu i niespetnienie oczekiwan spada na mnie osobiscie;
to ja, ja osobiscie, ja jako jednostka, jestem niesamowystarczalny. Moje osobiste niepowodzenia
w niczym nie podwazaja przeswiadczenia o nieskoniczonosci ludzkiej potencji; przeciwnie, dowodza
posrednio potegi ludzkich, gatunkowych dokonart” (Bauman, 2000, s. 304-305).
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pelnia egzystencji moze by¢ osiggnieta poprzez intensyfikacje doswiadczen
wewnetrznych i cielesnych, niezaleznie od wymiaru metafizycznego, a takze:

glosza lub chylkiem przemycaja teze, ze wszystkiego doswiadczy¢ mozna, ze
wszystko jest w ludzkiej mocy; ze w przeciwienstwie do twierdzen »religii
zorganizowanej« czlowiek jest samowystarczalny, a raczej ze stac si¢ nim
moze, i powinien, przy pomocy innych ludzi [...]. (Bauman, 2000, s. 314)

W filozoficznej refleksji nad przemianami religii i religijnosci we wspol-
czesnym $wiecie czesto podkresla si¢ ich Sciste powigzanie z dominujacym
indywidualizmem oraz z pragmatycznym podejsciem do wiary. W ponowo-
czesnej rzeczywistosci jednostki coraz czesciej ksztaltuja swoja religijnos$é
w sposOb autonomiczny, odpowiadajac na indywidualne potrzeby emocjo-
nalne i egzystencjalne. Religia przestaje by¢ zinstytucjonalizowanym syste-
mem przekonan, a staje si¢ przestrzeniag osobistych przezy¢ i doswiadczen,
co wpisuje sie¢ w szerszy kontekst kultury ,,poszukiwania”. Religijnos¢ traci
swoj tradycyjny charakter, przybiera charakter eksploracyjny. Jest swoistego
rodzaju wyrazem dazenia do wewnetrznej harmonii, integracji umystu, ciata
ijazni, coraz czesciej przenika rézne obszary kultury popularnej, psychologii,
ekologii czy sztuki.

Jak podkresla Charles Taylor, religia nie zniknela z zycia wspotczesnych
spoleczenstw, lecz zmienil si¢ sposob jej obecnosci. W warunkach plura-
lizmu $wiatopogladowego i postepujacej sekularyzacji religia przestaje by¢
oczywistoscig, a staje si¢ jednym z wielu mozliwych projektéw tozsamosci,
wybieranym swobodnie i bez spolecznej stygmatyzacji; staje si¢ takze jedna
z wielu dostepnych opcji interpretowania $wiata i nadawania sensu ludzkiemu
zyciu. Bowiem ,kazdy ma swoj sposob realizowania wlasnego czlowieczen-
stwa i wazne jest, by go odnalazl i zyt z nim w zgodzie, a nie poddawat si¢
modelowi narzuconemu mu z zewnatrz przez spoleczenstwo, poprzednie
pokolenie lub wtadze religijne czy polityczne” (Taylor, 2002, s. 65; zob. 2001;
Guzowska, 2019, s. 149-150).

Jedna z kluczowych zmian, na ktére zwraca uwage Taylor, jest przemiana
warunkow wiary. W przeszlosci religia stanowita integralny element Zycia
wspolnotowego, akceptowany niemal bezrefleksyjnie, natomiast obecnie
przynalezno$¢ religijna jest w wiekszym stopniu aktem $wiadomego wybo-
ru. Wspdlczesna religijnos¢ koncentruje si¢ przede wszystkim na osobistym
przezyciu, intuicji i bezposrednim kontakcie z sacrum, pozwala samodzielnie
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ksztaltowa¢ wlasng sciezke duchowsy, nierzadko poza tradycyjnymi instytu-
cjami religijnymi. Coraz cze$ciej religijno$¢ i duchowos¢ przybiera forme
indywidualnego poszukiwania, ktére niekoniecznie opiera si¢ na strukturach
tradycyjnych instytucji religijnych.

W tym kontekscie szczegdlnego znaczenia nabiera pojecie autentycznosci,
ktore Taylor uznaje za jedng z kluczowych wartosci wspotczesnej kultury.
Autentycznos$¢?, w jego ujeciu, to przede wszystkim zycie w zgodzie z soba
samym, ze swoja ,biografig”. Zaklada ona mozliwos¢ autonomicznego wy-
boru drogi zyciowej, czy odpowiedzialnos¢ wobec innych ludzi oraz $wiata.
Autentycznos¢ jest dla Taylora:

[warto$cig] ktdrej problemy sensu egzystencji oraz miejsca cztowieka w calosci
bytéw nadal jawia sie jako istotne i to istotne indywidualnie, jako — wobec
zaniku wiary w uniwersalny horyzont metafizyczny - zadanie dla jednostki.
Dzigki wsparciu na Ideale Autentycznoéci, prywatyzacja jezyka refleksji nie
czyni problematyki duchowej mniej powazng i zobowigzujaca; [...]. (Bielik-
-Robson, 2000, s. 283)

Taylor przestrzega przed redukowaniem autentycznosci do subiektywizmu
czy oderwanego od warto$ci indywidualizmu. W jego filozofii autentyczno$é
musi by¢ zakorzeniona w relacjach miedzyludzkich, powinna obejmowa¢
poszukiwanie glebi duchowej oraz otwarto$¢ na to, co przekracza jednostke —
a wiec na transcendencje. Autentycznos¢ to przede wszystkim proces tworczy,
obejmujacy odkrywanie i konstruowanie wlasnej tozsamosci. W jej istocie lezy
dazenie do oryginalnosci, czesto polaczone z krytycznym dystansem wobec
zastanych norm moralnych oraz z potrzebg samodzielnego poszukiwania
sensu i sposobu na zycie. Autentycznos¢ stanowi wezwanie do swiadomego
ksztaltowania indywidualnej drogi, ktdra nie jest narzucona z zewnatrz, lecz
wynika z wewnetrznego przekonania jednostki.

Mozna uznaé, ze autentycznos$¢ wyznacza kierunek ku petniejszemu i bardziej
zrdznicowanemu modelowi egzystencji, odpowiadajacemu na potrzeby wspot-
czesnego czlowieka. Ludzkie zycie jawi sie tu jako nieustanna konfrontacja
miedzy zewnetrzng rzeczywisto$cia spoleczng a osobista wizja zycia dobrego,
formutowang przez kazda jednostke na nowo.

2 Taylor odnoszac si¢ do kategorii autentycznosci niejednokrotnie zaznaczat jej dwuznacz-
noé¢. Pisal, iz ,, Autentyczno$¢ zaklada, z jednej strony, 1) kreacje oraz konstrukeje, tak samo
jak element odkrycia, 2) oryginalno$¢ [...] 3) opozycje wobec norm spolecznych, a potencjal-
nie nawet norm moralnych. Z drugiej jednak strony prawda jest, ze autentycznos$¢ nie jest
mozliwa bez 1) bez otwarcia na horyzont tego, co istotne (w innym razie bowiem autokreacja
traci oparcie w hierarchii wartosci, ktora jedynie moze ja ocali¢ od bezwarto$ciowosci), jak
i bez 2) samookreslenia sie w dialogu z innymi. Napiecia miedzy tymi roszczeniami usuna¢
nie sposdb” (1991, s. 66).
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Ponowoczesna rewitalizacja religii doskonale wpisuje sie w szeroki zakres prze-
mian kulturowo-spolecznych. Jednakze obecne odrodzenie religii znaczaco
rézni si¢ od wezesniejszych ze wzgledu na globalny zasieg, jak i nowe form
wyrazu, ktdre silnie zwigzane sg z takimi obszarami jak technologia, media,
nauka, polityka czy ekonomia. Dotychczasowe wyznaczniki religii, jak dogmat,
autorytet, kult czy ortodoksja tracg swoje prymarne miejsce na rzecz, bardziej
zindywidualizowanego, przezyciowego i elastycznego podejscia do sacrum.

W tym kontekscie nalezy zwroci¢ uwage na koncepcje Gianniego Vattima,
ktdry interpretuje powrdt religii nie jako restauracje dogmatyzmu czy insty-
tucjonalnej religii, lecz jako jej reinterpretacje w duchu stabosci i wolnosci.
Vattimo odrzucajac tradycyjne (silne) formy religii, proponuje religijno§¢
oparta na kategoriach takich jak $lad czy ostabienie.

[Ow powrdt] jest jednym z podstawowych aspektéw (lub jedynym podsta-
wowym aspektem) doswiadczenia religijnego. Chcemy zatem pojs¢ za tym
$ladem $ladu, przyjac¢ za podstawowy w odnowionej refleksji o religii sam
fakt jej powrotu, ponownej obecnodci, jej skierowanego do nas wezwania,
wezwania glosem, ktdry juz z pewnoscig slyszelismy. (Vattimo, 1999, s. 100)

[Obecnos¢ religii] w naszym ludzkim doswiadczeniu, nie jest faktem czysto
przypadkowym, faktem, ktéry moglibysmy odsuna¢ na bok, by skoncentro-
wac si¢ po prostu na tresciach, ktdre w ten wlasnie sposéb powracaja. Wprost
przeciwnie, mamy podstawy do tego, by przypuszczaé, ze powracanie jest
jednym z podstawowych aspektéow (lub jedynym podstawowym aspektem)
doswiadczenia religijnego. (Vattimo, 1999, s. 100)

Z kolei zachodzace procesy sekularyzacji, Vattimo postrzega jako im-
manentny element chrzedcijanstwa. Zaznacza, zZe sekularyzacja nie stanowi
negacji religii, lecz jest jej etapem, w wyniku ktdérego chrzescijanstwo samo
siebie oslabia, poprzez rezygnacje z autorytatywnosci na rzecz dialogu, milosci
i wolnosci. Jak pisze, ,znaczenie chrzescijanstwa jako zbawczego (odkupiaja-
cego) przestania zawiera si¢ przede wszystkim w rezygnacji z kategorycznego
roszczenia do «rzeczywistosci»” (Vattimo, 2013, s. 242).

Vattimo, w przeciwienstwie do wielu przedstawicieli postmodernizmu,
nie neguje potrzeby religii we wspolczesnym swiecie, podejmuje on probe
jej reinterpretacji w zgodzie z zalozeniami ,,stabego myslenia”. Jak twierdzi,
obecnie religia powraca nie tyle w tradycyjnych formach transcendencji,
dogmatyzmu czy instytucjonalnej potegi, ale jako afirmacja immanencji,
»>mysli stabej”, etyki odpowiedzialnosci. Vattimo jednoczesnie dostrzega ry-
zyko zwigzane z takim przesunig¢ciem kategorii, w wyniku czego ograniczenie
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refleksji religijnej wylacznie do wymiaru immanentnego moze prowadzi¢ do
utraty jej glebszego sensu - tego, co przekracza jednostke, otwiera ja na innos$¢
i wykracza poza czysto ludzka kondycje. Tym samym rodzi sie pytanie: czy
calkowita rezygnacja z transcendencji nie pozbawia religii jej fundamentalnego
wymiaru duchowego?

Vv

We wspolczesnym $wiecie permanentnej zmienno$ci, tymczasowosci i ak-
centowania konieczno$ci autokreacji, i samopotwierdzania ,,coraz trudniej
postrzegac rzeczywisto$¢ $wiecka jako «dang» raz na zawsze mocg nadludzkiej
woli; to, co przedtem bylo z gory uautentyczynione raz na zawsze ksztaltem
stworzonego $wiata, trzeba teraz autentyfikowac dopiero wysitkiem samokre-
acji” (Bauman, 2000, s. 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.

Warto podkresli¢, ze mimo licznych przeobrazen kultury wspoétczesnej,
religijnos¢ nie zanika, lecz ulega réznorodnym przemianom i przybiera nowe
formy wyrazu. Znaczace wydajg sie stowa Marcela Gaucheta, ktory pisze, ze:

[...] nasza idea cztowieka musi uwzglednia¢ fakt, ze cztowiek zawsze byt i po-
zostanie podatny, na to, co religijne. Nawet w przypadku jednostki catkowicie
zlaicyzowanej, ateisty czy agnostyka, trzeba nadac tej potrzebie religijno$ci
wladciwy status. Wiemy, Ze ona uporczywie trwa, nawet jesli nie manifestuje
sie juz z koniecznoéci za posrednictwem zinstytucjonalizowanych religii. To
ona odegra podstawowa role w XXI wieku. (2013, s. 79)
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Abstract. This study explores the symbolic significance of the right and left sides in the
folk societies of Poland, Kashubia, and Masuria, particularly during the 19th and early
20th centuries. It examines how these societies relied on keen observation of nature and
cultural traditions to predict outcomes and navigate daily life. The right side, associated
with divine favor, prosperity, and positive outcomes, was viewed as auspicious, while the
left side often signified misfortune or negativity. This symbolic dichotomy was reflected
in various cultural practices, including omens, rituals, and beliefs about personal fate. The
analysis highlights the quasi-religious explanations underlying these perceptions, empha-
sizing the importance of the right side as a reflection of God’s choosing and spiritual
alignment. The study demonstrates how these beliefs shaped the social and cultural dy-
namics of the time, offering insight into the role of symbolism and superstition in folk
society.
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hy was the right side considered good and the left side bad in the Polish

folk imagination? This question leads us to a complex symbolism of
sides that shaped practices, rituals, and perceptions of everyday phenomena.
In Polish folk culture (and more broadly, Slavic) the symbolism of right and
left played a crucial role in organizing the world and social relations. The right
side was associated with goodness, order, and divine protection, while the left
side was linked to chaos, sin, and impurity. The question of why this deeply
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ingrained opposition exists goes far beyond a simple explanation based on the
majority of right-handed individuals in society. This article seeks to provide
a synthetic analysis of the phenomenon, considering various contexts: religious
(especially Christian symbolism), socio-cultural (including the patriarchal
perception of femininity), mythical (such as the movement of the sun, natural
cycles of nature related to magical explanations), and linguistic (embedded in
idioms and everyday expressions). By exploring these perspectives, the author
aims to show that the duality of right and left forms a foundational cultural
order, vividly expressed in the magical and religious practices of the Polish
countryside.

The scope of this study encompasses the 19th century and the first half of
the 20th century.' The analysis is based on a wide array of ethnographic and
historical sources. Geographically, it considers Kashubia and the Masurian
region, which, during the period in question, were part of pre-war Prussia and
are today within the borders of Poland. In the 19th and early 20th centuries,
although these regions were separated by political and religious boundaries,
they also shared numerous cultural and social connections. This is particularly
evident in the similarities found in the magical thinking of local populations,
as documented in the works of Polish and Kashubian anthropologists and in
the accounts of Max Toeppen. The Polish translation of Toeppen’s book is titled
Wierzenia mazurskie (Masurian Beliefs), whereas the original German edition,
Aberglauben aus Masuren (Masurian Superstitions), underscores not only
the beliefs themselves but also the practices and rituals of magical thinking.

Given the chronological and thematic coherence of the sources from these
regions, their comparative analysis is fully justified. Accordingly, the following
discussion proceeds in a thematic manner.

The Slavic origins of 19th-century magical thinking

My analysis focuses on the fundamental domains in which magical thinking,
linked to the opposition of right and left, is most prevalent. In Polish, Kashu-
bian, and Masurian contexts, the right side has consistently been regarded
as auspicious in interpreting omens for individuals and their circumstances,
whereas the left side has been seen as inauspicious. The right-left opposition

' Already in Mesopotamian civilization, which placed great emphasis on the opposition

of right and left within highly developed art of divination, the right side, known as the pars
familiaris (familiar side), was associated with good omens, while the left side, called the pars hostilis
(hostile side), was linked to negative ones (see Guinan, 1996, p. 5-10; De Vos, 2013, p. 44; Leichty,
1970, p. 7; Starr, 1983, p. 16; Ulanowski, 2021, p. 81-84).
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appears with remarkable frequency in folk belief systems. As Biegeleisen has
noted, in Slavic popular culture, events occurring on the right side are attri-
buted to the influence of benevolent spirits, whereas occurrences on the left
are believed to stem from demonic forces (Biegeleisen, 1929A, p. 157). In the
19th century, it was still widely held that a Guardian Angel stood to the right
behind an individual, while the devil was positioned to the left (Gulgowski,
1911, p. 200; Wigeckowski, 2005, p. 13).

Let me turn to the available historical sources concerning the Slavs. The
earliest accounts regarding the Western Slavs can be found in the Gesta Regum
Anglorum by William of Malmesbury, dating from the 12th century CE, tho-
ugh the author attributes the information to around 1041. In this account, he
describes a form of divination:

The Vindelici* worship fortune, and putting her idol in the most eminent
situation, they place a horn in her right hand, filled with that beverage, made
of honey and water. (William of Malmesbury, 1847, book II, chap. XTI, p. 208)

This Slavic goddess, referred to by the Latin equivalent in line with the custom
of medieval Western chroniclers, most likely holds a cornucopia in her right
hand. A remarkably similar testimony can be found approximately fifty years
later in the writings of Saxo Grammaticus (1130/50-1225). Saxo not only
discusses divination involving a horse as an intermediary between the divine
and human realms but also clearly highlights the significance of the right side
as an auspicious omen:

If the horse stepped over the rows of spears with its right leg first, rather than
the left, it was considered a favorable sign for conducting a war. However, if it
raised its left leg even once before the right, the intention to invade that land
was abandoned. (Saxo Grammaticus, 14.39.10)

Significantly, this pattern persisted in a simplified form for centuries. In
the 19th century, the same belief structure can be observed in folk wisdom:

If a purchased horse crosses the threshold of the stable with its left leg, it
should be immediately sold, even at a loss, as otherwise, it will bring many
losses to the farm. (Bieronski, 1885, p. 41)

Returning once more to the 12th-century world of the Slavic Rugians and
their chief deity, Sventevit (Swiqtowit; referred to by Saxo as Suantovitus), we
find that this most important deity of the Rugians in Arkona held in his right
hand a horn of abundance used for divination and predicting future harvests:

2 With high probability this is the name for the Wends - the general terms for the Polabian
(Potabian) Slaves.
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In the right hand of the statue was holding a horn made of various metals;
this was filled once a year with wine by an experienced priest, who would
predict the next year’s harvest based on the drink’s behawior. (Saxo Gram-
maticus 14.39.3-5)

Medieval chroniclers such as Peter of Dusburg (he lived at the turn of the
13th and 14th centuries) and Simon Grunau (1455/1470-1529/1530) also
touch on these magical associations. They recount the story of a man who per-
formed apotropaic rituals meticulously,’ yet these ultimately failed to protect
him from an evil spirit’s attack.* Grunau’s detailed account underscores the
critical importance of spatial symbolism: the man began his rituals by moving
in directions considered positive-upward and forward, toward the divine
sphere, the sun, and all that is bright, benevolent, and known. Only then did
he proceed in the negative direction-downward, backward, westward-toward
the infernal sphere, darkness, and the unknown. These movements embody
synonymous chains of thought: back - down - west — left - death versus
forward - up - east - right - life (see Kowalski, 1998, p. 214-216).

The natural order of the world from the folk perspective

The rural community was closely connected to nature. In everyday life, people
observed the fundamental cycles of the natural world, including the movement
of the sun, which in our latitude “moves” to the right. Movement to the right
(in accordance with the sun’s course) signified progress, growth, and thus life
itself. In contrast, movement to the left was associated with decline and death.
This natural order complemented and reinforced religious imaginings: life and
light moved toward the right, while death and darkness were linked to the left.

The positive significance attributed to the right side in divination practices
is often linked to its association with the movement of the sun, a key celestial
and cultural reference point (Moszynski, 1934, p. 447, 719). In Pomerania,
even as late as the 19th century, people would kneel before the rising sun to
say prayers, especially on Christmas Eve — an act symbolizing the sun’s life-
-giving power and its protective role in the cosmic order (Moszynski, 1934,
p. 450). However, this solar alignment alone does not fully explain the broader
phenomenon under examination. Deeper cultural and symbolic connections

*  Grunau, vol. 1, X1, V, 6, p. 494 “so macht er ein creutz uber sich, eines vor sich und eins
under sich und danne sich so legte”

* Grunau, vol. 1, X1, V; 6, p. 495 “wan forne, obene und undene hates tu ein creutz, sonder
hindene war keins, und da mocht ich zu dir”.
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between the right side and the celestial or spiritual world offer more insight
into the enduring significance of this spatial opposition.

For example, to ensure a blessing, houses were traditionally constructed by
beginning in the east and proceeding in harmony with the sun’s path across
the sky (Ceklarz & Janicka-Krzywda, 2024, p. 61). In the Lublin region, until
recently, “when the foundations were being laid, the host and hostess would
walk around the outline of the house in the direction of the sun, carrying holy
images and sprinkling holy water” (Wawrzeniuk, 2016, p. 52).

Healing practices also followed this principle: during rituals of purification
or treatment, the patient was circled with a candle in the direction of the sun’s
movement (Ceklarz & Janicka-Krzywda, 2024, p. 70). In the Podtatrze region,
fumigation was performed by circling the person or object three times in the
suns direction, reinforcing the alignment of healing with cosmic forces. In
contrast, performing such rituals in the opposite direction was considered
an act of harm - black magic intended to bring illness or misfortune (2024,
p. 169). Similarly, to remove harmful influences, one might sprinkle blessed
salt behind oneself or incense an animal three times, always in harmony with
the sun’s movement (2024, 104, p. 149).

The observation of omens was not limited to daily occurrences but extended to
more enduring periods as well. For example: “Seeing the new moon on the left side
was thought to mean that the entire month would be unlucky, while seeing it on
the right side was considered a sign of good fortune” (Biegeleisen, 1929B, p. 311).

Divinatory omens (The magical explanation)

The omens which derived from the natural world, particularly from animals
and plants, were seen as active agents in the prophetic realm. Divination by
observing the flight of birds, their songs, calls, or other behaviors occurs with
striking frequency in historical sources.

One of the earliest mentions of this practice comes from The Instruction
of St. Cyril, Archbishop of Cyprus, about Evil Spirits, the oldest extant copy of
which dates to the 14th century. In this text, St. Cyril criticizes the Orthodox
believers in Rus for their superstitious practices:

We believe in birds, in woodpeckers, in crows, and in tits. When we want to
go somewhere, we stop and listen. If one of them calls out, we pay attention to
which direction it comes from, whether from the right or the left. If it speaks in
a favorable way, we say to ourselves, “The bird is showing us good” And when
something bad happens on the way, we tell our companions: ‘Why didn’t we
turn back? Surely the bird was warning us not to go, and we didn't listen to it’
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He further writes:

When we have to go somewhere, we go to the sorcerers, believing in sneezing
and encountering omens, and when we have to travel a long distance... we
listen to the birds. (see Stanislaus de Scarbimirus, Super Gloria. Sermo XII. Do-
mine deus, p. 103, v. 34-35 in Olszewski, 2002, p. 158; Moszynski, 1934, p. 410).

The authors also note similar admonitions in 15th-century sermons
addressed to Poles and Pomeranians, which emphasize the enduring power
of these beliefs (Grimm, 1844, vol. 1, p. 1085; Kolberg, 1962, vol. 7, p. 253).

Divination by bird “speech” remained widespread even into the 19th and
20th centuries. The calls of the cuckoo, for instance, were commonly inter-
preted according to the direction from which they were heard. A cuckoo
calling from the right side heralds good fortune; one from the left side brings
misfortune; and a cuckoo heard from behind the listener may even portend
death (Gloger, 1877, p. 1-4; Moszynski, 1934, p. 410; Lorenz, 1934, p. 90;
Gulgowski, 1911, p. 180; see Bracha, 1999, p. 129). A note from the village
of Ktébki confirms this belief: a cuckoo’s call from the right side was seen as
a positive omen, while one from the left was considered a sign of misfortune
(Moszynski, 1934, p. 411). More generally, a bird flying from the left side when
embarking on a journey was interpreted as a bad omen.®

The dichotomy of right and left also played a crucial role in weather pre-
diction. For instance, at sunset, the presence of clouds on either side of the
sky was seen as an indicator: “If more clouds appeared on the left side, rain
was thought to be imminent; if they gathered on the right, fair weather was
expected” (Zamo$cinski, 2017, p. 313).

Moszynski also underscores the significance of dream divination in these
communities. While dream interpretations were influenced by multiple fac-
tors — such as colors, symbols, days of the week, and numbers - the right side
invariably carried positive connotations (Moszynski, 1934, p. 369).

This same principle was applied to sleeping positions. To ward off night-
mares and bad dreams, individuals were advised to sleep on their right side
(Biegeleisen, 1929B, p. 310). Should someone fall asleep on their left side,
they risked being attacked by a nightmare that could suffocate them during
sleep. In such a case, it was believed that moving any part of the right side of
the body - even the smallest movement of the right foot’s toe — could provide
protection (Biegeleisen, 1929A, p. 283 [Masuria]). Moreover, lying on the

> Moszynski, of course, notes this situation and presents it in a broader cultural context.
The Kalmyks and the Tatars held the white snowy owl (Nectea nivea L. = Stryx nyctea according
to Pallas) in particular reverence; its appearance flying to the right side foretold good fortune,
while flying to the left - misfortune (Pallas, 1771, vol. 1, p. 352; see Moszynski, 1934, p. 409).
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left side was thought to place undue pressure on the heart, thereby granting
the devil power over it and preventing the guardian angel from offering aid
(Biegeleisen, 1929A, p. 156 [Zotynia]). Ethnographic materials from Masuria
confirm these beliefs. One must always sleep on the right side, as this ensu-
res the protection of angels throughout the night (Toeppman, 2014, p. 110
[Dgbréwno]).

Thus, consistently, waking up on the left side was believed to foretell a bad
mood throughout the day (Biegeleisen, 1929A, p. 156). Folk magic, however,
provided remedies for nearly every bad omen. For instance: “Evil power and
fainting will pass if you prick a finger on the left hand and make a protective
sign three times” (Biegeleisen, 1929A, p. 78).

Additional guidelines, though surprising to modern sensibilities, further
illustrate this worldview: “Dirt from under the fingernail of the left hand,
thrown into vodka, causes headaches and blindness in the person who drinks
it; dirt from under the fingernail of the right hand, on the contrary, cures
these ailments” (Stomma, 2000, p. 106, no. 3; Biegeleisen, 1929A, p. 10). The
next is originating from the typical magical sphere: “Whoever consumes the
little finger of the left hand of a stillborn child, and does so at midnight, at
a crossroads, facing north, will be able to harming people without consequ-
ences’ (Biegeleisen, 1929A, p. 73; Stomma, 2000, 106, no. 4).

In the Western Beskids, it was believed that stepping over the shadow of
a yew tree with the left foot would bring illness (Cieklarz, Janicka-Krzywda,
2024, p. 43). In cases of fever, the afflicted person was instructed to turn the
left sleeve of their shirt inside out while reciting: “Turn, shirt, and you, fever,
turn away from [name of the afflicted person]. I say this to you in the name
of God the Father and the Holy Spirit” (Biegeleisen, 1929A, p. 323).

To further reverse the course of the illness, the sick person was to lie on
the floor on a sack turned inside out. The healer would then scatter ash aro-
und the room, turning the sieve to the left (Libera, 1995, p. 185). A curse is
the opposite of a prayer; thus, one can curse someone by making the sign of
the cross with the left hand, offering cloth to the home church rolled inside
out, and so on (Zowczak, 2013, p. 505). To remove a curse, one had to spit on
a shirt turned inside out (or on their hands, preferably the left hand) and then
wipe their face three times from the forehead downward or in a countercloc-
kwise circular motion. This was believed to reverse the effect of the illness
and restore the natural order — namely, health (Cieklarz & Janicka-Krzywda,
2024, p. 244). To protect oneself from misfortunes outside the home, it was
customary to break a branch and hold it in the right hand, drawing a circle
around oneself (Wieckowski, 2005, p. 65).
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A cast spell could also be reversed by fumigating the bewitched individual
with hair that each participant in the ritual had cut from above their right
eye. This underscores the protective role of the right side (Biegeleisen, 1929A,
p- 250). The significance of the left side extended even to the perceived effec-
tiveness of treatment. Among Polish Jews, even in the first half of the 20th
century, there persisted a belief that medicine or food given to a sick person
with the left hand would be ineffective (Biegeleisen, 19298, p. 311).

The symbolism of sides in folk imagination
(The religious explanation)

In the 19th and 20th centuries, magical and religious practices in Polish rural
communities were deeply rooted in the Catholic worldview. Although biblical
knowledge among the rural population was limited, almost everyone knew the
prayer “I believe in God” with the line: “He ascended into heaven and is seated
at the right hand of God the Father Almighty”” This simple yet powerful phrase
reinforced in the folk mentality the belief in the “divinity” of the right side.

Biblical examples also unanimously present the right side as divinely
chosen and favored:

Fixing our eyes on Jesus, the pioneer and perfecter of faith. For the joy set
before him he endured the cross, scorning its shame, and sat down at the right
hand of the throne of God. (Hebrews 12:2),

You make your saving help my shield, and your right hand sustains me; your
help has made me great. (Psalm 18:35)

It saves you by the resurrection of Jesus Christ, who has gone into heaven and
is at God’s right hand - with angels, authorities and powers in submission to
him. (1 Peter 3:21-22)

When the Son of Man comes in his glory, and all the angels with him, he
will sit on his glorious throne. All the nations will be gathered before him,
and he will separate the people one from another as a shepherd separates the
sheep from the goats. He will put the sheep on his right and the goats on his
left (Matthew 25:34),

Then the King will say to those on his right, "Come, you who are blessed by
my Father; take your inheritance, the kingdom prepared for you since the
creation of the world." (Matthew 25:31-34)
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The King will reply, "Truly I tell you, whatever you did for one of the least of
these brothers and sisters of mine, you did for me." Then he will say to those
on his left, "Depart from me, you who are cursed, into the eternal fire prepared
for the devil and his angels." (Matthew 25:40-41)

Artistic depictions of the Last Judgment frequently show Christ pointing
to the bright heavens with his right hand, while his left hand directs toward
the darkness of hell. Additionally, the devil was believed to mark his victim’s
body on the left side, further reinforcing the symbolic opposition between
the right and left (Rozek, 1993, p. 240).

Among the most important events in 19th-century rural communities was
the baptism of a child. To ensure the child’s future success, a specific ritual
was performed: before leaving for the ceremony, a prayer book was placed on
the threshold, and the person carrying the child would cross it while holding
the child in their arms, necessarily stepping first with the right foot (Karwot,
1955, p. 124). In general, it was believed that crossing any threshold with the
right foot would bring good fortune (Ceklarz & Janicka-Krzywda, 2024, p. 61).

When it comes to miracle of grain, in folk interpretation the child Jesus,
as the sower, casts the grain with his right hand - and the grain would ripen
immediately after being sown (Zowczak, 2013, p. 288).

The thieves on the crosses beside Jesus hung on his arms (in folk versions
of the Bible, on the Tree of the Cross): the good one on the right, and the bad
one on the left. As for the Orthodox cross, in the Lemko region and in the
Bialystok area, the right end of the slanted footrest, raised upwards, points to
the good thief, while the left end points to the bad one, symbolizing heaven
and hell respectively (Zowczak, 2013, p. 399, 506). After the death of the Lord
Jesus, Lucifer tried to take his soul, but failed — so instead, he took the soul
of Judas and the thief on the left, and returned with them to hell (Zowczak,
2013, p. 440).

The folk interpretation of the divine world and the conflict between the
good God and the evil devil looked as follows. The God of light reigned in
heaven, and there was also the prince of darkness, lower down to his left. The
angels who stood on the right side took the side of the God of light — those
on the left belonged to the prince of darkness, Lucifer, who ruled over the sha-
dows of the night, and they later became devils (Kolberg, 1962, vol. 7, p. 3). The
peasants believed that before the Day of Judgment, the son of Lucifer will be
born to a 70-year-old Jewish woman. He will be called Jautychryst and will
come into the world with teeth. The Lord Jesus will summon everyone to the
final judgment and will say to the good: “stand on the right side,” and to the
evil: “stand on the left side” (Kolberg, 1962, vol. 7, p. 27).
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When the soul traveled after a person’s death along a thorny path, paradise
was found on the right side, while hell and the vast lands before it were on
the left side (Kolberg, 1962, vol. 7, p. 23). In the song for rural pilgrims, we
can read: “Before the sinner Adam stood on the left, while (the Holy Mary)
stood on the right” (Zowczak, 2013, p. 89).

All of these examples point to a consistent connection between the right
side and divine favor, illustrating its association with blessings, success, and
God’s choosing. This symbolic dualism - right as sacred and left as profane
- deeply informed not only Christian religious practice but also broader cul-
tural interpretations of spatial symbolism, reinforcing the enduring positive
connotations of the right side.

Situations related to good fortune
(The sociological explanation)

Matters of prosperity and success occupied a central role in rural commu-
nities. Consequently, all signs that might foreshadow future prosperity were
carefully observed, while those believed to predict negative outcomes were
diligently avoided. Thus, particular attention was paid to identifying positive
signs of fortune: “Ringing in the right ear signifies impending happiness, while
ringing in the left ear signifies impending misfortune” (Golebiowski, 1830,
p. 160; Stomma, 2000, p. 107, no. 5; see Olszewski, 2002, p. 158). Similarly,
itching of the right eyebrow (or eye) was seen as an omen of joy, while itching of
the left one was interpreted as a sign of upcoming sorrow (Biegeleisen, 1929A,
p. 156; Biegeleisen, 1929B, p. 316). In the same vein, itching of the right hand
signified forthcoming earnings, while itching of the left hand signaled loss.®

This theme of interpreting bodily signs was also prominent in Masurian
traditions. The chronicler Grunau noted: “If someone hears ringing in their
right ear, they say: “They are speaking well of me’; if it rings in the left ear,
they say that they are being deceived or that someone wishes them harm?”
He continued:

If a person enters a city, village, or house for the first time and steps with
their left foot, they interpret it as a sign that something bad will happen there;
however, if they step with their right foot, everything will go well for them.
(Grunau, 1876-1896, see Toeppen, 2014, p. 98, ref. 154, see also Olszewski,
2002, p. 75)

¢ 'This is not a clearly interpreted prophecy. According to Gotebiowski, if your right hand
itches, you will spend money, and if your left hand itches, you will collect it (Golebiowski, 1830,
p. 161).
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Further magical practices relating to happiness and prosperity included the
following:

for a bride to ensure a fortunate marriage and life, she was given a silver coin
and a strand of hair (symbols of abundance, also associated with the Slavic
god Veles, protector of herds and wealth), which she would place in her right
shoe. (see Merski, 2021, p. 73)

Gender and the symbolic connotations of the left side
(The misogynic explanation)

According to the folk view of male-female relations, “a woman must follow
a man because of her lesser intellect” (Kolberg, 1962, vol. 7, p. 32). In the
world of folk values, woman must not be given more rights than a man - this
is illustrated by a story in which the Lord Jesus walked the earth together with
Saint Peter (Zowczak, 2013, p. 349-350).

In the folk imagination, the negative connotations of the left side were
inseparably linked to the perception of women. This was a deeply patriarchal
vision: women were seen as “different,” “impure,” and associated with forces of
chaos - just as the left side was considered “bad” (Stomma, 2000, p. 117-118;
see Ciszewski, 1927, p. 4, 10-11). Frequently, women were equated with illness
and death (Szlagowska, 2002, p. 44, 49-50). The plague was regularly portrayed
as a woman (Kolberg, 1982, vol. 15, p. 12). Even a pregnant woman was con-
sidered unclean and defiles others with her very presence (Figiel, 2018, p. 99).

In this aspect, religious and patriarchal beliefs came together to create a
single symbolic order: woman, left side, darkness, death. The following qu-
estions arise, is left-sidedness and femininity in the patriarchal order of the
world linked because both elements threaten the established order? Is the
demonization of women not only a religious but also a cosmological process
- embedding them in the symbolism of chaos and death?

Particularly valuable in this respect are the studies of the Polish anthro-
pologist Ludwik Stomma, who conducted a thorough analysis of these issues
within a broader cultural and gendered context. His work reveals that the
spatial symbolism of right and left reflects not only the movement of the sun
but also a fundamental ordering of the world that permeates ritual practices,
moral beliefs, and social life.

According to Stomma, the right side is often associated with masculine
aspects because it is linked to symbolic themes of (son) — happiness - light
(healing). In contrast, the left side tends to be connected with feminine aspects:
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(daughter) — misfortune — darkness (blindness) — and the northern direction
(Stomma, 2000, p. 107; Szlagowska, 2002, p. 50). According to the folk spatial
vision, the future is associated with the front, top and right side, and the past
is the opposite. Stomma’s fieldwork revealed that meeting a man coming from
the southern direction was considered an omen of success in the near future
and he formulated a thesis that further clarifies these associations: masculine
- happiness - south. For example, in folk healing practices, bathing in a river
flowing from the south was believed to remove enchantments, demonstrating
the connection between southern orientation and positive outcomes. Since
the south is linked to happiness — and happiness, in turn, to the right side - it
follows that the left side and the north became associated with misfortune,
reinforcing the symbolic polarity of right/south/masculine/life and left/north/
feminine/death (Biegeleisen, 1929A, p. 124; Stomma, 2000, p. 107). In opinion
of Stomma, there is no doubt regarding the answer to why the left side, asso-
ciated with the feminine, was perceived negatively in Polish folk culture. In
this concreto cultural context, a symbolic opposition emerged: the masculine
was linked to order, rationality, and light, while the feminine was associated
with chaos, emotion, misfortune, and darkness (Stomma, 2000, p. 117-118).

This raises the question of why women, in particular, were perceived as
chaotic, irrational, and impure beings? Folk traditions appear to reinforce this
perspective; for example, in 19th-century Polish villages, menstruating women
were not allowed to touch food supplies to avoid contaminating them, and they
were also prohibited from coming close to fire (Stomma, 2000, p. 118-119;
Ciszewski, 1903, p. 40-41). Additional examples illustrate similar beliefs: “If
an old woman offers them something to drink, they do not drink the glass to
the bottom, as the last drops may often contain the devil, who could then slip
unnoticed into the drinker’s body” (Jahn, 1886, no. 124). After giving birth,
a woman in Kashubia would be isolated from the community for six weeks. To
be reintegrated, she had to go through a ritual of purification in the church.
This included walking with the priest to the altar, being sprinkled with holy
water, circling the altar with a burning candle, and making a monetary offe-
ring - after which she was once again considered pure and welcome within
the community (Gulgowski, 1911, p. 122).

In Kashubia near the Baltic Sea but also in the Pollish mountanis, encoun-
tering a woman first during a journey was believed to bring bad luck (Zamo-
$cinki, 2017, p. 348). Similarly, if a man was the first to arrive on Christmas
Eve, it was considered a good omen, while a woman’s arrival signaled bad
luck (Kulikowska, 2017, p. 141; Ossadnik, 2023, p. 306, 310, 312).” Seeing

7 While conducting anthropological and sociological-religious research, I also observe
various groups focused on issues of magic, divination, and folklore. One of them, Szeptuchy,
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a woman with empty watering cans was seen as an omen of misfortune; here,
the empty vessel symbolized barrenness and poverty (Bieronski, 1885, 41;
Ossadnik, 2023, p. 192, 313).

The folklore of Masuria echoes similar beliefs. If the first person to enter
a house on a Monday was female, it was seen as a sign of misfortune. Encoun-
ters with a woman while leaving the house — especially an old woman — were
seen as unlucky omens. In contrast, encountering a male figure was believed
to bring luck (Toeppen, 2014, p. 95; see Bracha, 1999, 137). Kolberg also de-
scribed the common belief that if a man, upon leaving his house, encounters
a woman, it means that the day will be wasted for him (Kolberg, 1982, vol. 15,
p- 289, see Krzywicki, 1889, p. 865-866). A particularly vivid example involves
a farmer who encountered a girl on the road while transporting a wooden
beam to town. He became agitated and demanded that she turn back, only
calming down when she reassured him that she was born on a Sunday and thus
being “a child of luck” The farmer lamented that he had never experienced
such misfortune before - earlier that day, he and his brother had encountered
an old woman, and shortly thereafter, their wagon chain broke, nearly causing
a fatal accident (Toeppen, 2014, p. 96 [Olsztynek]).® Shepherds in mountain
pastures similarly upheld these beliefs, not allowing women or outsiders into
the sheepfold, fearing that they might bring curses or enchantments (Ceklarz
& Janicka-Krzywda, 2024, p. 104).

Even seemingly minor details reflect this worldview. For instance, in plant-
-based divinations, thyme growing on the left side was associated with girls,
while that from the right side was linked to bachelors. This reinforces the
symbolic division between right and left, masculine and feminine, throughout
folk practices (Zidtkowska, 1989, p. 102).

Such beliefs were not limited to women alone but extended to certain
animals. Encountering a hare or an old woman was seen as an omen of
misfortune (Toeppen, 2014, p. 96 [Dzialdowo, Wielbark, Dabréwno]). In
some cases, the woman was replaced symbolically by a dog in folk sayings,
such as: “The woman was supposed to be made from Adam’s rib, but a dog
snatched it away. God then tried to catch the dog but only managed to tear
off its tail — and from that, the woman was created” (Zowczak, 2013, p. 71),

WiedZmy i Szamanki (Whisperers, Witches, and Shamans, 22.400 members), organized an
internal competition at the end of 2024 regarding the most popular beliefs and superstitions
associated with the arrival of the New Year. In relation to my research, it turned out that there
is still a belief that if a man enters the house on New Year’s Day, it will be a good year, but if
a woman enters, it will bring bad luck. Additionally, a banknote (which must be) placed in
the right shoe on New Year’s Eve is believed to bring prosperity for the entire following year.

8  An interesting fact remains that such superstitions already existed in the Middle Ages
(see Bracha, 1999, p. 137, ref. 107).
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and “When a hare crosses the path, it means misfortune, specifically a fire.
A dog crossing the path also signifies misfortune” (Toeppen, 2014, p. 96).
This substitution of a woman with a dog in the context of bad omens reveals
a deeper cultural association between gender roles, impurity, and misfortune
within rural folklore.’

In addition to the preceding examples it is worth to examine further in-
stances documented in 19th-century anthropological studies that illustrate
these specific misogenic behaviour and its significance within situations
related to procreation.

Wives wishing to conceive a son should grasp their husband’s right testicle
during intercourse, whereas those desiring a daughter should hold the left
(Stomma, 2000, p. 106, no. 1; Talko-Hryncewicz, 1893, p. 67 [Zwinogrodka,
Kijow]). In order for childbirth to proceed properly, a thunderstone had to
be held under the knee during labor; under the right knee if a boy was to be
born, and under the left knee if a girl was to be conceived (Kolberg, 1962, vol.
7, p. 146). Similarly, it was believed that: “A woman who wants to give birth
to a son must rise from bed in the morning with her right foot” (Biegeleisen,
1929B, p. 310; Stomma, 2000, p. 106, no. 2). In general, stepping out of bed
with the left foot was considered to bring misfortune, while doing so with
the right foot was believed to ensure a successful day (Baumann, 1989, vol. 1,
p. 339-340; Biegeleisen, 19298, p. 311; Bracha, 1999, p. 136 [Nicolaus Magni,
De superstitionibus, f. 281r1]; Wieckowski, 2005, p. 13, 31).

Further examples pertain to childbirth and infant care: “After birth, if the
father places the newborn on its right side, it will be free from misfortune.
If the mother offers the left breast for the first feeding, the baby will have the
‘evil eye” (Biegeleisen, 1929B, p. 311).

Undoubtedly, this latter example demonstrates how negative attributes and
misfortune were consistently linked to the left side. The “evil eye” was perceived
as a particularly dire consequence, one that could endanger the well-being of
the entire community. In this worldview, the left side of the body was believed
to attract malevolent forces and to embody the impure aspects of the world.

Summary

According to internet sources only about 10% of the population is left-handed,
compared to 90% who are right-handed. Indeed, 19th-century anthropological

° Naturally, since women were encountered daily, this principle seems to be more nuanced
in practice. For example, meeting a young girl was seen as an omen of a successful day, while
encountering a pregnant woman was associated with failure or misfortune.
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accounts mention the belief that if a child’s shirt was mistakenly put on the
wrong side (the left side) by the godparents, the child could grow into an evil
ghost — and would definitely be left-handed. In Kashubia, this belief was so
deeply ingrained that a special ritual was performed to prevent a child from
becoming left-handed: when dressing a newborn in a shirt for the first time,
it was essential to do this with the right hand, precisely to avoid any association
with left-handedness (Kash. saja) (Gulgowski, 1911, p. 121; Legowski, 1892, p. 53).
Among the common people, only signing with the right hand was considered
binding (see Zowczak, 2013, p. 337). Such practices underscore the deeply
rooted negative reputation of left-handedness associated with idleness and,
consequently, poverty or social disapproval.

I recall also from my grandmother’s stories that left-handed people were
regarded with considerable distance, and the reason for this was often framed
in quasi-religious explanations. The right side was seen as sacred or divinely
favored, reinforcing its positive associations in daily life. Even in my school
days, my neighbor was forcibly taught to write with her right hand, despite
being naturally left-handed.

Yet, these explanations, while insightful, do not fully account for the com-
plex phenomenon. Many intricate divinatory processes and their outcomes
resemble equations with multiple unknowns, where even a “negative sign” on
the left side might invert its meaning and become positive. This complexity
also does not explain why the left side is associated with femininity - after
all, in ancient Rome and China, the left side was seen in a distinctly positive
light, and there was certainly not a predominance of left-handed individuals
in those cultures. The symbolism of sides, i.e. right - left, is a complex and
multidimensional phenomenon - it cannot be reduced solely to statistics
regarding “handedness”.

The magical manifestations of 19th- and 20th-century Polish reality are
deeply grounded in a profound respect for the prevailing Roman Catholic
faith. This naturally raises the valid question of how well the rural population
actually knew the Bible. The immediate answer is that their knowledge was
often basic. However, without a doubt, everyone was familiar with the text of
the Credo prayer, particularly the passage: “He (Jesus) ascended into heaven
and sits at the right hand of God the Father Almighty”.

The second element that shaped these beliefs is the deep-seated misogyny
and the tendency to associate the negative, left side with femininity - even
equating women with illness and misfortune. Yet, it was not solely religious
beliefs or the patriarchal attitudes towards women that reinforced this sym-
bolic dichotomy. Folk society, out of sheer necessity for survival, depended
on careful observation of nature. This close relationship with the natural
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world informed decisions, guided daily life, and provided a sense of control
over the uncertain forces that shaped existence — weather, harvests, and fate
itself. General observations - such as the sun’s path and the natural polarity
of up-down, right-left — are universal and appear to have been recognized by
many societies across temporal and geographic boundaries. Ordinary people
noticed that the sun moved toward the right side of the sky. Moving to the
right, following the sun’s course, was seen as progressive and life-affirming,
while moving downward symbolically represented. In the same vein, the se-
quence of noise-life-spring—fertility-brightness is also deeply rooted in many
cultures (Kowalski, 1998, p. 217; Olszewski, 2002, p. 159).

Finally, the philological perspective — the linguistic evidence across cultures
- reinforces this traditional division. In modern languages, these associations
remain: right - righteous (prawy — prawos¢ in Polish), while left-handedness
and the left side carry negative connotations “out in left field” (left field, lewi-
zna in Polish, or the humorous saying “Never argue with left-handed people.
They are not right”). In linguistic reflection, one can go even further: prawy
(right) is related to prawo (law), prawdziwy (true), sprawiedliwy (just), prawo-
wierny (orthodox). Thus, in Polish, the entire major religious denomination
Prawostawie (Eastern Orthodoxy) etymologically derives from the word prawy
- meaning “in accordance with the law” as given by God.

Only by considering all these intertwined elements can we understand why
the right side held such significance in the daily lives of Polish, Kashubian, and
Masurian communities. It was a deeply symbolic alignment with divine favor,
natural order, and spiritual harmony - an orientation that shaped not only
their worldview, but also the many customs, omens, and rituals of everyday life.

An analysis of Polish (as well as Kashubian and Masurian) beliefs shows
that the symbolism of the right and left side is the result of complex processes:
religious, magical, linguistic, patriarchal, and natural observations of the world.
This “order of sides” not only influenced rituals but also shaped an entire worl-
dview - organizing the cosmos, defining gender and social relations, and even
the moral order. Only by considering all these elements can we understand
why “rightness” was more than just a direction for these communities: it was
the key to living in harmony with God, nature, and the community.
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Introductory remarks

he acceleration connected with the development of new technologies

(involving their commonness), observed in our times, has imbued and
“marked” almost every sphere of private and social life with their presence (cf.
Campbell, 2012; Couldry 2012; Hoover & Echchaibi, 2023a). For new techno-
logies can be found in the professional, educational, domestic, social, cultural
and religious spheres. The acceleration of their use appeared in the time of
the lockdown during the COVID-19 pandemic, which forced the “transfer” of
almost every activity to the digital sphere. Digital technologies made it possible
to break the introduced restrictions connected with the direct contact. In the
religious sphere these tools allowed priests not only to broadcast or stream
the liturgy, or communal prayers, but also to maintain relationship with the
congregation. Therefore, the digital space has become a chance for religion to
maintain, or even develop the religious life and channels of communication,
intensifying interactions, building networks of social relationships (cf. Camp-
bell, 2020, p. 12). Lifting the pandemic restrictions made it possible to return
to conventional forms of practices in Churches and religious communities,
although some of them continued using the technological improvements and
solutions, inter alia, due to the necessity to adjust to the digital culture, or
more broadly, to the cultural changes brought about by the new technologies
(Campbell, 2020, p. 10).

The forms and ways of using the digital tools by Churches and religious
communities might be considered dialectically. On the one hand, they could
be a manifestation of an efficient adjustment and assimilation with the re-
quirements of the surrounding culture of the digital media, but on the other
hand, they might constitute a cautious reaction resulting from the obligation
to be present in the digital world. The aforementioned strategies support
the proselytising activity and strengthen (at least prospectively) the sense
of belonging as well as engagement on the part of the faithful, at the same
time saturating the public sphere and discourse with sacredness (cf. Hoover,
Echchaibi, 2023a, p. 7).

This article will discuss the strategies of using the digital tools in two
Christian religious communities, namely: the Catholic Church, including
also the Neocatechumenal community as well as the Pentecostal community:
the “DOM” Church in Warsaw. The analysis will be based on the results of
the qualitative research conducted in Poland within the international project
RECOVIRA.
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Religion and digitalization

The alliance between religion and digital technologies forms new conditions
of presence and presentation of the sacred in the contemporary times. The
religious content and meanings are shared in “conventional” digital formats
on the official websites of the Churches, religious communities and groups,
but they are also distributed on social networking sites — starting from the
YouTube platform, through the X portal (formerly Twitter) or Instagram,
and ending with TikTok. Also, applications supporting the faithful in shaping
and developing their religious involvement can complement this picture. The
materials and messages posted and published in the digital media are either
institutional in nature or not, which opens up a space for creativity, construc-
tion and deconstruction of their sense as well as meanings (cf. Campbell, 2012,
p. 66-67; Hoover & Echchaibi, 2023a, p. 7-8; ).

Therefore, these tools enable broadcasting, transferring the contents and
their reception, at the same time creating conditions to modify the meanings
and contexts (cf. Echchaibi & Hoover, 2023a, p. 1) according to individual
preferences, as well as in a variety of configurations as to traditional denomi-
nations or entirely independently of them (Campbell, 2012). The emerging
religious “space” in the digital world influences - as, inter alia, Campbell or
Hoover and Echchaibi, indicate - identity, the shape of relations and com-
munities, identifying authority figures, the perception of power and forms of
practices (Campbell, 2012; Cheong, 2022; Couldry, 2012 ; Hoover & Echchaibi,
2023a; Lovheim, 2013; Lovheim & Lundmark, 2022). In a simplified view, the
relationship between religion and digitalization can be seen as two-dimen-
sional, according to Helland’s typology. The first one indicates that religion
enters the digital area, in which it is a tool used by religious organizations for
communication (Helland, 2000, 207; Hoover & Echchaibi, 2023a, p. 2). Another
point of view refers to religious forms acting outside of the traditional structures
of religious organizations (Helland, 2000, p. 207; Hoover & Echchaibi, 2023a, p.
2). However, the perspective does not “consume” numerous forms, which are
located “between” this dichotomy, which Hoover and Echchaibi described as
“the third space” (2023a, p. 2). For it includes initiatives displaying religious,
beyond religious and non-religious features, as well as the ones connected with
spirituality (Hoover & Echchaibi, 2023a, p. 2-3). Which of these dimensions
emerges in the Christian communities in Poland on the basis of the conducted
research? To what extent are they a temporary cooperation between religion
and digital tools, and to what degree are they a permanent strategy?
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The digital strategies of the religious communities in Poland
The Catholic Church

The Catholic Church in Poland makes use of both the traditional and the
digital media to popularize its teachings, thus trying to respond to the chal-
lenges of the contemporary times and the needs of the faithful. In the time of
the pandemic a crucial and at the same time common element of the activity
undertaken by the Church were the broadcasts of the liturgy shared on televi-
sion or online, which allowed the faithful to fulfil their religious needs. Such
a dimension can be illustrated by the following statements of the respondents:

At home I had the TV set, the radio. I tried to listen to the Holy Mass there.
And just be at the Mass, just like that through TV [...]

it happened on television, just when it was on, I joined in the Holy Mass,
I just watched something on TV [...]

I know that there were also broadcasts on YouTube, since at a certain time
I also watched them, but mainly television [...]

then, when we couldn’t go to church there were such situations when we
watched Masses online [...]

[...] when the churches were closed, well I used just those, well on TV yes,
there that is not on TV, but more on YouTube exactly there were were such
broadcasts. So I used that” [...]

during the pandemic I took part in online Masses. Actually, they were the
Jesuits from Rakowiecka |[...]

Similarly, connection with the faithful and concern for them was descri-
bed by the parish priest of parishes where the research was conducted. For
he stated that:

[...] there were also offers for the faithful. There were broadcasts of the Holy
Masses from the Church for them. We were in constant contact with them [...]

A similar solution was used for the format of contact and maintaining
relationships with the members of the intra-parish communities, and more
precisely the Neocatechumenal ones, which are a crucial dimension of the
parish life, thus the religious life. The initiatives aimed at these communities
in the time of the pandemic were expressed as follows:

we had a way for that [...] we offered them the liturgy on the Internet all the
time. They were at home, but at the hour of a given liturgy we connected toge-
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ther [...]. On our part we maintained contact with them as much as possible.
Especially when there was the Holy Week, holidays. They [...] cherished [...]
and they also appreciated the value of the Eucharist very much, the meetings
in the communities, which they missed a lot [...].

On this basis a picture emerges of the utilization of the digital tools to
broadcast the liturgy, fulfil the practices, communication and maintaining
relationships with the faithful, although the latter dimension of activity seems
to be more aimed at intra-parish communities. Their members perceived
online activity as a necessity, resulting from external conditions connected
with the restrictions in the time of the pandemic, which after all allowed to
maintain connection with the members, and also to cater for religious needs.
The following statement of one of the respondents might depict that:

those were the tools, they were the only possibility, which allowed us to func-
tion in a certain way. We were closed for a long time. We had such aneed [...].

These tools were identified in a similar way by the members of the commu-
nity “Mary’s Children”, who treated the digital implements and contact online
as additional, auxiliary, although making it possible to develop religiosity.
The following statement from a female respondent might be an example of it:

[...] But because of the fact that the pandemic went on and on, even as chil-
dren’s entertainers we missed meetings with them, so we suggested an online
encounter and the children gladly attended. And so we started meeting online
every Saturday, which had a great influence on the development of those
children, I think so. Our meetings lasted a short time, as in principle we met
online for only 4 months, I guess. Also, in the meantime there were holidays,
so there were only a few of these meetings really. And then everything started
going back to normal, so our meetings began going back to normal again [...]

The digital tools in the religious sphere appear as a complement and tem-
porary necessity resulting from the pandemic restrictions. The members of the
researched Neocatechumenal community indicated that they used platforms
such as Zoom or Google Meet to organize meetings connected with the pre-
paration for the liturgy. However, they emphasized the value of face-to-face
meetings, which can be exemplified by the following statements:

in principle, we wanted to restore things as they were before. For the meantime
we used it, as there was no other possibility

[...] the media make you indolent, it’s easier to meet erm online, you don’t
have to waste time for the journey, etc. So these physical meetings require
more time, but also bring us more benefits [...]
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After lifting all those restrictions we were looking forward to the first liturgy
[...] at last we can meet physically.

These statements paint a picture of the connection with the Church or the
community of the faithful with the use of media tools, which made it possible
to participate in the liturgy, fulfil the religious needs of the faithful, maintain re-
lationships with the parish and the community. Such solutions, however, appear
to be temporary and insufficient, after all, the emphasized value of the religious
experience and religious life is a direct contact with another human being as
well as being in the community offline, and not joining it by clicking the link.

The examples of the Catholic and Pentecostal communities provided in the
analysis show that although the digital tools are used by those groups, they
manage their potential in a slightly different way from the perspective of their
integration and the involvement of their members. The Catholic community
is oriented to the broadcasting and liturgical model, whereas the Pentecostal
community concentrates to a larger extent on developing and modernizing
the message, and therefore includes its members in building a digital arsenal,
which highlights their involvement. The indicated difference might be connec-
ted with various strategies of the “market” presence, which are an implication
of the position of both of these communities in the denominational structure
in Poland. The first one, characteristic of the Catholic community, seems to
be more focussed on maintaining the faithful and the position on the mar-
ket. The second one, however, characterizing the Pentecostal community, is
oriented towards gaining the faithful and building their visibility to that aim.
Moreover, the age structure of the members of these communities might
also condition the differences as to the selection of their tools, thereby being
more or less willing to use the digital instrumentation. However, regardless
of the applied digital solutions the aspect which emerges on the basis of the
conducted research is the pursuit of direct contacts, as they complement the
value of participation in the community.

The Pentecostal community “The DOM Church”

A slightly different strategy from the aforementioned can be seen in one of the
communities researched within the project RECOVIRA, namely the Pente-
costal community “Dom” from Warsaw. This community was founded more
than 10 years ago and consists of approximately 300 members.' The digital

' Information received during an interview in the community DOM conducted on 5th

February 2024.
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culture and media seem to be an attractive, not to say a natural contemporary
instrumentation making it possible to communicate, but also build a position
in the religious sphere as well as a sense of belonging and cohesion in the
community. The following respondents’ answers might be an example of this:

Precisely before the pandemic, in the first week of the pandemic we were
ready and erm and we introduced a sort of professional livestream from our
meetings, so erm well we had prepared for that before not knowing at all
that there will be such a necessity. And I have erm a strong feeling that it was
such a supernatural guidance. That we had collected the money, bought the
professional equipment for streaming. It seems that on the first or second
Sunday erm of lockdown we were ready, we were performing a live-stream.
And we have done it so far. So erm it has also influenced first of all the re-
ception and secondly, also the people’s involvement, as there is another space
for people to get engaged in and be a part of the community and feel a part
of the community [...].

[...] We had all the tools and procedures and ways of streaming already
familiarized. We've done it for a few years on YouTube and other platforms.
So for us it was very easy.

[...] For a long time we've been making a live broadcast. Also in the time of
the pandemic we bo... bought as a Church, as a community better, better ca-
meras, better things to record, to create a better content, a better quality of the
content so that such good quality of information would reach people at home
and so that poor quality did not disturb them to understand the message [...].

Therefore, we can see that this religious community treats the digital
space and its tools as an integral element of contemporary times, which not
only serves evangelization, and further, a visibility of this community on the
“religious market”, and also enables the integration of their members and
shapes their involvement. For making use of the digital tools allowed them to
build integration and cohesion in the time of the COVID-19 pandemic, but
also to strengthen faith. This dimension might be illustrated by the following
fragments of statements:

Well, we use the broadcast of the church service all the time, as if such [...]
This pandemic has given us a bit of an impulse, when it comes to other me-
etings, we are broadcasting live, but we also started using for example, using
such online tools for coverage [...] it is not for coverage, but for communi-
cation. For example, we read YouVersion [The Bible App] with girls. And we
have discussions there or for example we have also created a book club and we
also discuss what we've read and the way things are going on Messenger [...].
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There were broadcasts in the place where we meet, full church services were
recorded and broadcast online on our Facebook and YouTube. And all our
activities, which normally took place during the week, that is students’ me-
etings, youth meetings, children’s meetings, meetings for men and women,
courses were moved online, plus in the evenings in the initial period of the
pandemic, I think that for 2 months at 9 p.m. we had meetings on our internal,
closed group on Facebook for the members of our community. These were
evening houses of prayer and where we had inspiration and prayed together
on topics we had submitted |[...].

[...] on a closed Facebook group, every Tuesday or perhaps Wednesday we
had such a house of prayer, where we encouraged each other, exchanged
our needs, requests, we prayed for each other together. There was always an
introduction, of one of us [...].

This community noticed the necessity to enter the digital “world” even before
the pandemic. The lockdown only accelerated building its digital “counterpart’,
which today is supposed to encourage to come and engage in the life of this
religious group. In order for the inspiration and “attraction” to be effective, this
community tries to approach the digital culture professionally. Not only the
new equipment and streaming indicated by the respondents proves that, but
also building a social media team, which is supposed to support the visibility of
this group in the online space, but also this initiative is building the members’
involvement. Strengthening the involvement can also be seen in creating new
practices in the time of the pandemic [cf. Campbell, 2020], such as for instance
meetings and prayers in closed groups on FB. Also using the Bible and prayer
applications can be included in this trend, as well as common discussions and
debates on religious matters on Messenger. It all indicates an attempt to efficien-
tly adapt to the new requirements of the contemporary culture, which makes it
possible — which has already been mentioned - to intensify interactions, multiply
the contents, participate “more broadly” in the public discourse. Except that
this instrumentation seems to be a sort of complement, since for the members
of this community - similarly to the Catholic community - the aim is to know
another person and experience his or her closeness.

Instead of a conclusion

Religion in the digital culture “presents itself” in various forms, which al-
low for multiplications of its presence. This, in turn, favours an intensive
saturation of the public sphere with religious content in different formats,
inter alia, long or short ones (e.g. on TikTok), which are shared, forwarded,
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received, commented on and reacted to. Some of these activities take place
in the institutional, while others in the non-institutional area and because
of that correspond with “traditional religious contexts” to a lesser or greater
extent [Campbell, 2012, 77-79]. All these activities create conditions to fulfil
individual, personalized needs and practices, to complete information, but at
the same time it can be a way to contact a religious institution [cf. Campbell,
2012, 81]. The latter dimension emerges on the basis of the aforementioned
research results. The digital tools were used in certain conditions, that is in the
time of the pandemic and, above all, to perform rituals. The need connected
with maintaining the relationship shaped oftline was also significant. Altho-
ugh the digital instrumentation enables creativity and experimenting with
religious experiences and practices [Campbell 2012, 80], the picture emerging
on the basis of the research shows (especially in the context of the Catholic
communities) a certain similarity between online and offline behaviours.
Participation in the liturgy was not always connected with full involvement,
after all, it was based on watching a broadcast while being distracted by the
household rhythm. Religious practices also resounded as the leading dimen-
sion during the meetings of intra-Church communities and groups. For the
religious communities the technological arsenal in the time of the pandemic
was only a tool used for specific aims [cf. Campbell 2020]. After it ended,
the conventional model of offline activity was restored. Thus, we can ask
a bit rhetorically: to what degree is focusing “religion” on the ritual dimension
a symptom of the condition of religiosity in Poland in the situation of the
generally available “sacred”, especially on the Internet?
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