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Wplyw religii na ksztattowanie postawy opartej
na uczciwosci, moralnosci, poczuciu sensu zycia
i szczescia w Swiadomosci polskiej mtodziezy

The influence (impact) of the religion on honesty, morality meaning of
life and happiness of a man in the awareness (consciousness) of
Polish youth

Abstract. In this article, I present the results of my sociological research on the perception and
assessment of the role of religion by Polish youth in the sense of life and people’s happiness.
I realized out my own research in 2008 among 456 school youth in Kalisz and in 2011 among
426 students of the College of Communications and Management in Poznan. The results of
my research are confronted here with the results of research of other sociologists with they
realized (implemented) in the past (XX) century among high school youth and students on the
subject of existential role. A comparative analysis of the results of both research showed signif-
icant changes in the assessment of today’s (contemporary) Polish youth, which the of religion
in giving meaning to life and a sense of happiness for people. Today’s youth (from the 21*
century) in Poland is more critical of the existential role of religion and more often questions
the necessity of this role in people’s lives than the youth of the past century. At the same time,
the indicator of today’s youth has decreased, which accepts fully or conditionally (partially)
the role of religion in life and in the feeling of happiness by people. Indicator of positive of the
existential role of religion among Polish youth were much greater in the past century.

Keywords: Catholic religion, meaning of human life, happiness of a man, sense of happiness, life
satisfaction, the role of religion in human life, high school youth, academic youth.
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Zatozenia metodologiczne i teoretyczne badan

onceptualizacja prezentowanych tu studiéw i wynikéw badan empirycznych
K na podjety temat nie byta bynajmniej sprawg tatwg do zrealizowania'. Wyja-
$nienie problemu gtéwnego i sprawdzenie zasadnosci hipotez empirycznych wy-
magalo zastosowania w badaniach wielu uzupelniajacych sie¢ metod i technik
znanych w naukach spotecznych, w tym w socjologii (McKinney, 1957, s. 174-195;
Frankfort-Nachmias, Nachmias, 2001, s. 220-249). Zgromadzenie wartosciowych
poznawczo materialéw zrédlowych, ktére utatwily mi udzielenie odpowiedzi na
sformulowane pytania badawcze, bylo mozliwe dzigki przyjeciu zlozonej procedu-
ry, czyli takiego sposobu postepowania, aby planowany sukces mozna bylo osig-
gna¢, a zarazem usung¢ liczne trudnosci z drogi bezposrednio do niego prowadza-
cej. W tym celu nalezalo przyjac i zastosowaé adekwatne metody, techniki i narze-
dzia badawcze, zar6wno na etapie konceptualizacji i realizacji badan, jak i na etapie
opisu i analizy ich wynikéw. Niezbedna okazala si¢ tu technika wywiadu swobod-
nego. Badania wéréd mlodziezy nie naleza do tatwych inicjatyw empirycznych,
jesli chce si¢ zyskac jej zaufanie i mie¢ pewno$¢, ze udzielone przez nig odpowiedzi
na pytania i problemy zamieszczone w kwestionariuszu ankiety s wiarygodne.
Z tego powodu zastosowalem takie metody i techniki badawcze, ktére umozliwity
mi wglad w rzeczywisty obraz pogladow, postaw, przekonan i zachowan mlodziezy
wprost zwigzanych z tematem badan, czyli z nastawieniem mtodych ludzi do religii
i oceng jej wplywu na poczucie sensu zycia i szczescia czlowieka (por. Szulc, 1968,
s. 190-253; Lissowski, 1986, s. 58-70; Blalock, 1977, s. 24-26).

W obu badaniach zastosowalem znang w socjologii metode ,.kompleksowg”,
ktora sklada sie z metod szczegdtowych, takich jak: korelacyjna, opisowa, poréw-
nawcza, socjotechniczna, statystyczna (tabele problemowe) oraz sondaz diagno-
styczny (Nowak, 1970, s. 259-327). Szczegdlng uwage przywiazuj¢ do metody kore-
lacji zmiennych, gdyz pozwala ona ustali¢, czy i jak istotne statystycznie zaleznosci
zachodzg miedzy przejawami kontestacji respondentow wobec religii a jej rolg
w nadawaniu sensu zyciu ludzkiemu i rozwijaniu poczucia szczgscia (Gostkowski,
1964, s. 146-163). Z kolei w analizach korelacyjnych uwzglednilem zwigzki
o wspolczynniku znacznie przewyzszajacym prog istotnosci statystycznej (Klaus,

! Tytulowy problem omawialem juz kilkukrotnie, m.in. w artykule Religia i jej rola egzysten-
cjalna w wyobrazeniach i krytycznej ocenie milodziezy licealnej i akademickiej w Polsce (Baniak,
2015, s. 47-74). Tym razem jednak rozwijam pewne zagadnienia lub wskazuje kwestie, ktérych
wczesniej nie poruszalem. Cytowane wypowiedzi respondentéw pochodzg z badan tu prezentowa-
nych. Liczba kobiet i mezczyzn zawiera si¢ w liczebnosci licealistow i studentéw, nie stanowi nato-
miast jakiej$ odrebnej kategorii respondentéw.
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Ebner, 1972, s. 289-296). W analizach statystycznych zwigzkdow i zaleznosci stosuje
miernik Kendalla Q, ktéry ma odniesienie wylgcznie do tablic 2x2 i przyjmuje
forme wzoru: Q = % . Istotna statystycznie zalezno$¢ wystepuje wtedy, kiedy
warto$¢ Q zawiera sie w przedziale od +< 0,200 do 0,999 albo od —> 0,200 do 0,999.
W przedziale od —0,200 do + 0,200 odnotowano brak istotnej zaleznosci (Blalock,
1977, s. 260; Lutynski, 1968, s. 264). Miernik Kendalla jest tez okreslany w statysty-
ce jako wspoélczynnik zbieznosci Yule’a (Pociecha, 1974, s. 64). Statystyki zostaly
obliczone z pominieciem wspotczynnika kontyngencji C, ktory pokazuje site zalez-
nosci bez uwzglednienia jej kierunku. Metody te, jak i wyzej wskazane umozliwity
wyjasnienie trafnosci hipotez i ustalenie stopnia korelacji miedzy przyjetymi
zmiennymi zaleznymi i niezaleznymi. Narzedzie badawcze stanowit tu kwestiona-
riusz ankiety zatytutowanej Religia i jej rola w zyciu ludzi.

Badania przeprowadzitem w 2008 roku w Kaliszu wsrod 456 ucznidéw szkot li-
cealnych i w 2011 roku wsrod 426 studentéw niepublicznej Wyzszej Szkoty Ko-
munikacji i Zarzadzania w Poznaniu z czterech kierunkéw studiéw: socjologii
(28,2%), pedagogiki (24,2%), zarzadzania (23,5%) i informatyki (23,0%), dobra-
nych technika warstwowa z list ewidencyjnych (por. Blalock, 1977, s. 16-17).
tacznie badaniem objeto 882 respondentdw, w tym 508 kobiet (57,6%) i 373 mez-
czyzn (42,4%). W badaniach uczestniczyli uczniowie pierwszej i trzeciej klasy
wybranych liceéw oraz studenci pierwszego i trzeciego roku studiow ze wskaza-
nych kierunkéw. Z liceéw ogdlnoksztalcacych pochodzilo 54,4% respondentdw,
w tym z pierwszej klasy 50,7% i z trzeciej klasy (49,3%), a z licedw profilowanych
— 45,6% respondentéw, w tym - odpowiednio - 50,3% i 49,7%. Z kolei studenci
pierwszego roku stanowili 53,1% respondentéw, a wéréd nich byli studenci: socjo-
logii — 27,4%, pedagogiki — 23,9%, zarzadzania — 26,2% oraz informatyki — 26,1%.
Studentéw trzeciego roku bylto lacznie 46,9%, co po podziale na kierunki daje
odpowiednio: 29,2%, 25,0%, 24,5% i 21,3%. Wedlug stalego miejsca zamieszkania
rozklad respondentéw przedstawia sie nastepujgco: wies — 21,5%, male miasto
— 26,2%, Kalisz — 29,6%, Poznan - 22,7%, miasta tgcznie — 78,5%. Wiekszo$¢ re-
spondentéw pochodzila z rodzin pelnych zintegrowanych - 72,1%, pozostali z ro-
dzin rozbitych - 17,9%, a 8,6% badanych mialo jedno z rodzicéw.

Podstawe do przeprowadzenia charakterystyki spotecznej badanych uczniow
szkol licealnych i studentéw uczelni wyzszej stanowig ich cechy demograficzne
i spoteczne, ktore sami wykazali w ankietach, a wigc: ple¢, typ szkoly, pochodzenie
spoleczne, rok nauki, typ rodziny pochodzenia. Cechy te jako zmienne niezalezne
maja istotne znaczenie w niniejszych analizach, dokonywanych w korelacji
z poszczegolnymi skladnikami pozytywnego i negatywnego nastawienia respon-
dentéw do religii i jej roli w zyciu ludzi, z poziomem ich wiary religijnej i niewiary
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oraz z ich praktykami religijnymi. Niektdre cechy zostang oméwione w tym arty-
kule.

Przedmiotem artykulu sg wyobrazenia i oceny licealistow i studentéw wska-
zanej uczelni wyzszej uczestniczacych we wspomnianych badaniach. Celem jest
wiec wieloaspektowa analiza tych wyobrazen i ocen obu grup respondentéw. Ina-
czej mowigc, w artykule skoncentruje uwage na wplywie, jaki w $wiadomosci
badanej mlodziezy moze mie¢ religia na ksztaltowanie postawy opartej na uczci-
wosci, moralnosci, poczuciu sensu zycia i szcze$cia. Ponadto w przypisach doko-
nam zestawienia wskaznikdw postaw badanej przeze mnie mtodziezy ze wskazni-
kami postaw mlodych ludzi takich samych kategorii uzyskanymi w badaniach
socjologicznych innych autorow w XX wieku. W analizie nastawienia wszystkich
respondentéw do religii i jej roli egzystencjalnej uwzgledni¢ nastgpujace zagad-
nienia: religia jako warunek konieczny uczciwego i moralnego zycia; wplyw religii
na poczucie sensu i celu Zycia; wplyw religii na poczucie szczgscia u ludzi; skala
krytyki religii i jej roli egzystencjalnej w korelacji z postawg religijng i ateistyczng
badanej mlodziezy.

Role religii w $wieckich sferach zycia cztowieka ukazuja i wyjasniajg w rézny
sposob socjologowie religii i moralnosci, a takze psychologowie i teologowie,
starajgc sie wyeksponowa¢ wlasny punkt widzenia na t¢ kwesti¢. Zwréémy uwage
na podejscie do niej niektdrych badaczy reprezentujacych wspomniane dziedziny.
Na przyklad Edward Ciupak pisat 30 lat temu, ze

[...] studia nad religig nie maja wyraznych granic, ich obszar poznawczy jest rozlegly,
zaréwno gdy bierzemy pod uwage dyscypliny zajmujace si¢ naukowo religia, jak tez
metody badawcze czy kierunki interpretacji. [...] Mozna wskaza¢ dwie gléwne przy-
czyny powszechnego zainteresowania religia. Pierwsza wyraza si¢ w tym, ze religia
stanowi najstarszg posta¢ kulturotworczej dziatalnosci cztowieka i wraz z rozwojem
swiadomosci jej irracjonalne aspekty obiektywizowaly sie w réznych postaciach wie-
rzen i praktyk, obrzeddw i organizacji, ktore z czasem zintegrowaly sie we wspolng
dziedzine kultury pod nazwa »Zycie religijne«. W réznych spoteczenstwach [...] wy-
twarzaly si¢ »religie« tak bardzo odmienne, czasami sprzeczne i wykluczajace sie, ze
poréwnywanie tych roznych religii prowadzi do wniosku, iz nie mozna ich wyjasnic
za pomocy jakiego$ jednego »Zzrédla«. Po drugie, [...] niezaprzeczalnym faktem jest
funkcjonalnos¢ religii w zyciu spolecznym i kulturze réznych naroddéw, zyjacych
w réznych epokach historycznych. [...] Wskaznikiem tej »Zywotnos$ci« religii w kul-
turze i zarazem jednym z podstawowych kryteriow wyrdzniajacych religie sposrod
innych form kultury jest to, ze niektdre jej aspekty majg zdolno$¢ emocjonalnego za-
angazowania osobowosci cztowieka.

[...] Innym zakresem funkcjonalnych oddzialywan religii jest system organizacji
zycia zbiorowego. Wszedzie tam, gdzie wystepuje Zycie religijne w zorganizowanej
postaci, wywiera ono wplyw bezposredni lub posredni na rdézne dziedziny zycia
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swieckiego. [...] Religia poprzez gloszone nakazy i zakazy oraz stosowane sankcje
eschatologiczne wkracza w tak intymng dla czlowieka sfere, jak wspoétzycie seksualne,
przyrost naturalny [...]. Najbardziej znaczacy wplyw wywarla religia [...] na wzory
kultury obyczajowej, propagujac okreslony styl zycia jako »pozadanyx, a inny odrzu-
cajac i krytykujac jako »szkodliwy«.

[...] T wreszcie funkcjonalno$¢ religii jest obserwowana w zakresie jej oddziaty-
wania na proces tworzenia si¢ wiezi spotecznej w roéznych grupach i zbiorach spo-
tecznych, poczawszy od takich grup, jak rodzina, krag przyjaciot, sasiedztwo, spotecz-
nos$¢ lokalna, a skonczywszy na grupach wielkich, jak: naréd, panstwo, partie poli-
tyczne, zrzeszenia (Ciupak, 1982, s. 9-11).

W innej swojej pracy naukowej E. Ciupak zaznacza, ze

[...] religia, jako system kulturowy, oddzialuje na organizacj¢ Zycia zbiorowego ludzi,
wplywa na system organizacji pracy, okreslajac dni »powszednie« i »§wigteczne« [...].
Wyznacza sposob i §rodki spozycia, nakazujac na przyklad ich obfitos¢ w dni $wig-
teczne, a zabraniajac jej w dni pokuty i postu; okresla role spoteczne meza, zony oraz
dozwolone wzory zycia seksualnego (Ciupak, 1981, s. 5).

Podobne stanowisko w tej kwestii zajmuje Janusz Marianski, ktory twierdzi, ze

[...] religia pelnita w historii ludzkosci réznorodne funkcje legitymizacyjne wobec
spoleczenstwa, wraz z tg najwazniejszg, jaka bylo nadawanie spolecznemu $wiatu naj-
glebszych uzasadnien przez odwolanie si¢ do rzeczywistosci transcendentnej (Ma-
rianski, 2004, s. 103).

W przeswiadczeniu Wojciecha Swiatkiewicza

[...] religia jest od dawna najbardziej rozpowszechnionym i najskuteczniejszym na-
rzedziem legitymizacji. Historyczna rola, jaka religia odgrywa w procesach legitymi-
zacji, polega na jedynej w swoim rodzaju zdolnosci polegajacej na umieszczeniu fe-
nomenu ludzkiej egzystencji w kosmicznym firmamencie. Legitymizacja $wiata — jego
struktur, porzadku i sensu jest najwazniejsza funkcja religii wobec $wiata (Swigtkie-
wicz, 1993, s. 25).

Kingsley Davis i Wilibert Moore dodaja, ze

[...] dzieki wierze i obrzedom wspdlne cele i wartosci wigzg si¢ ze $wiatem wyobra-
zen, symbolizowanym przez materialne przedmioty kultu, a $wiat ten z kolei w sposéb
peften znaczenia wigze si¢ z faktami i losami jednostek (Davis, Moore, 1975, s. 468).

Trudno byloby podwazy¢ catkowicie role religii w codziennym i $wigtecznym
zyciu ludzi, zaréwno samych jednostek, jak i calych grup spotecznych. Oczywiscie
rola ta zmieniala si¢ w ciagu dziejow, jako ze religia wlaczala si¢ w roznym stop-
niu w poszczegdlne sfery zycia — raz szybciej i intensywniej, kiedy indziej wolniej
i stabiej - i nie zawsze w pelnym zakresie. Elzbieta Halas, bioragc pod uwage zna-
czenie religii w zyciu ludzi, zawsze i wszedzie zaznacza, ze
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[...] w spoleczenstwach tradycyjnych religia symbolizowala porzadek spoleczny
i nadawata mu obiektywne znaczenie. Wzmacniala solidarnos¢ spoleczng i ustana-
wiala kontrole spoleczng, dostarczajac nadprzyrodzonej legitymizacji normom. Sa-
kralizowatla takze konkretne cele dzialan spolecznych; nadawala tozsamos$¢ i umac-
niala jej poczucie u jednostek i grup. Regulowata tez zbiorowe ekspresje emocjonalne,
poglebiajace zaangazowanie do grupy jako wspolnoty. W nowoczesnym systemie
spotecznym te funkgcje ulegty ostabieniu. Opiera si¢ on bowiem na racjonalnych prze-
stankach technicznej skutecznosci, funkcjonalnej koordynaciji i afektywnej neutralno-
$ci (Hatas, 1999, s. 203).

Religia zatem zawsze odgrywala znaczacg role i ingerowata niemal w kazda sfere
zycia ludzkiego, sankcjonujac dziedziny typowo $wieckie, a tym samym zmieniajgc
$wiadomos¢ jednostek i grup spolecznych.

Szeroki wptyw religii na moralnos$¢ ludzi zawsze byt widoczny. Problem ten
ukazuje Lucjan Kocik, ktéry zaznacza, ze

[...] zwlaszcza w Zyciu codziennym na wsi wiara i odczucie bostwa byto jedng z naj-
wazniejszych zasad wyodrebnienia przyczyn porzadku spolecznego, umozliwialo po-
rzadkowanie zjawisk, ich lokalizacj¢ w ciggu zdarzen zrozumiatych lub niezrozumia-
tych. Wiara umozliwiala zrozumienie i wyjasnianie tego, co niepojete, byla ostatecz-
nym depozytariuszem wszystkich tajemnic $wiata i cztowieka (Kocik, 2002, s. 81-82).

W tym kontekscie Janusz Marianski dodaje, ze

[...] w tradycyjnej kulturze ludowej religia stanowila podstawe moralnosci. W katoli-
cyzmie ludowym wierni mieli ugruntowane przekonanie o zalezno$ci postaw moral-
nych od postaw religijnych. Moralnos¢ jako szczegdlna forma reglamentacji spotecz-
nej, zaktadajaca zréznicowanie dobra i zla (dzialanie sumienia), pozostawala pod
wplywem przemoznym religii. Wiara w Boga byla traktowana jako niezbedny waru-
nek postepowania moralnego. Moralnos¢ i religia stanowily nierozdzielng calos¢. Bog
jako najwyzszy prawodawca ustanawial prawa, zas zadania czlowieka sprowadzaly sig¢
do ich szczegdtowego przestrzegania. Niewiele miejsca pozostawalo na osobista od-
powiedzialno$¢. Moralny wymiar religii docieral do katolika poprzez prawa i przepisy
Kosciota. Koscidt pretendowal do roli obroncy wartosci moralnych, stosowanie si¢ do
jego nakazoéw i zakazow bylo koniecznym warunkiem uczciwego i porzadnego Zycia.
Tym bardziej dla dobrego Zycia moralnego czlowiek potrzebowal wiary religijne;.
[...] Rozpowszechnione uznanie moralnych wartosci katolicyzmu objawiato si¢ row-
niez cze$ciowo wsrdd obojetnych religijnie, uznajacych jeszcze poniekad zwigzek za-
sad moralnych z religig. Stad wynikala aprobata religijnego wychowania dzieci jako
nieodiacznie zwigzanego z wychowaniem moralnym (Marianski, 2011, s. 427).

W tradycyjnym modelu zycia podstawe moralnoéci ludzi stanowila religia, na
ktérej dana spolecznos¢ opierata swoje normy i ich skutecznos$¢. Kwestie te uka-
zuje Rudolf Rezsohazy, zaznaczajac przy tym, ze
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[...] dawniej religii przypadala misja przedstawiania ludziom swoich podstawowych
wartosci, woko! ktorych budowali oni swoj system wartosci. Religia wyznaczata naj-
wazniejsze momenty zycia, okreslata zachowania, ukierunkowywala sumienia, inter-
pretowala zdarzenia codzienne i historyczne, wywierata nacisk spoteczny, dostarczata
tematow filozoficznemu mysleniu i sztuce, przenikala i uswigcala cate ludzkie zycie
(Rezsohazy, 1992, s. 189).

Religia zatem wplywala szeroko i glteboko na zycie osobiste, rodzinne i spo-
teczne ludzi, a wplyw ten, cho¢by w nieco mniejszym stopniu i zakresie, jest za-
uwazalny réwniez dzisiaj, zwlaszcza w $srodowisku wiejskim, w codziennym i $wig-
tecznym zyciu jego mieszkancéw.

Sytuacja religii w spoleczenstwie nowoczesnym ulegla zmianie, zmniejszyt sie
tez jej wpltyw na moralnos$¢ ludzi. Thomas Luckmann twierdzi, ze ,[...] religia
przeksztalcila si¢ w osobistg wiare, moralnos¢ zas — w subiektywne sumienie”
(Luckmann, 2006, s. 942). Wplyw religii i religijnej moralnosci, upowszechnianej
w $rodowisku wiernych przez Koscidt rzymskokatolicki, na §wieckie sfery zycia
jednostkowego i spotecznego staje si¢ coraz stabszy i ograniczony zakresowo.
Co wiecej, niektorzy katolicy $wieccy sprzeciwiaja si¢ i buntujg przeciw wply-
waniu religii i Kosciota na ich moralnos¢, kontestuja tez role religii w §wieckich
sferach zycia.

Zwigzek religii z zyciem ludzi ma réwniez wymiar psychologiczny i emocjo-
nalny. Religia wplywa bowiem na zZycie ludzkie, nadajac mu sens i wyznaczajac
jego cel. Jak pisze Janusz Marianski:

Religia jako symboliczny uklad znaczen nadaje sens zyciu indywidualnemu i spo-
tecznemu. Porzadkuje rzeczywistos¢ i chroni czlowieka przed tragizmem cierpienia
i $mierci. W sytuacjach krancowych staje si¢ wyrazem egzystencjalnych przekonan
czlowieka afirmujacego sens i ostateczng warto$¢ ludzkiego Zycia. Religia niesie
z sobg nie tylko redukcje niepokojow i lekéw, ale i umocnienie sensu Zycia. Daje
w ten sposob pewnego rodzaju poczucie trwalodci i bezpieczenstwa (Marianski,
1998, s. 265).

Dalej autor, powolujac si¢ na wyniki innych badan naukowych, formuluje prze-
stroge przed zbyt szerokim i niewlasciwym interpretowaniem roli religii w tej
sferze zycia ludzi i zarazem wskazuje jej wlasciwy zakres:

[...] Nie znaczy to bynajmniej, Ze religia jest postrzegana tylko jako »bezpieczny azyl«
i »parasol ochronny« dla ludzi samotnych, zagubionych, przygnebionych i sfrustro-
wanych. Nie znaczy to takze, iz czlowiek zwraca si¢ do Boga tylko w skrajnych po-
trzebach, ze religia zabezpiecza wszystkich przed zagrozeniami indywidualnymi
i zbiorowymi, zZe gwarantuje izolacje od trudnych problemdéw $wiata zewngtrznego.
Znaczy to tylko, ze religia jako struktura »dlugiego trwania« probuje odpowiada¢ na
podstawowe problemy egzystencjalne (cel ludzkiej egzystencji, cel i sens $wiata jako
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calo$ci) i ze do tych Zrédet wielu ludzi si¢ zwraca, uznajac wartosci religijne jako zna-
czace dla ich Zycia indywidualnego i zbiorowego. Religia czyni wiele negatywnych
przezy¢ i doswiadczen znosnymi i akceptowalnymi (Marianski, 1998, s. 268).

Ludzie religijni sami niekiedy wyznaczaja religii wazng role w swoim zyciu,
w tym w odzyskiwaniu jego sensu i celu, nie widzac zarazem takiej mozliwosci
w $wieckim systemie czynnikéw, od ktérych moze zaleze¢ sens zycia. Maria Libi-
szowska-Zottkowska, wychodzac od wynikéw wiasnych badan socjologicznych
przeprowadzonych w srodowisku inteligenckim, zaznacza, ze do$wiadczenie sensu
zycia jest czgsto przywolywane jako uzasadnienie wyznawanej wiary. Badania prze-
prowadzone przez nig w 1998 roku wsrdd polskiej inteligencji pokazaty, ze osoby
okreslajace siebie jako wierzace najczgsciej formutowaly nastepujace twierdzenia:
»wiara pozwala przetrwac trudne chwile zycia” (68,3%); ,wierze, bo w takiej trady-
cji zostalem wychowany” (51,3%); ,wiara nadaje mojemu Zyciu sens” (45,0%),
»wiara daje oparcie i ufno$¢ w Boska Opatrznos¢” (33,7%) itp. Odpowiedz wigzaca
wiare z sensem zycia wskazalo 67,4% osob gleboko wierzacych oraz 33,6% oséb
wierzacych tradycyjnie. U 0s6b o poglebionej religijnosci wiara stala si¢ wartoscig
osobowo i wewnetrznie przezywang, o charakterze egzystencjalnym (Libiszowska-
-Zottkowska, 1991, s. 114-115).

Sens zycia moze si¢ opiera¢ nie tylko na motywagiji religijnej, ale takze na mo-
tywacji mieszanej, czyli religijno-§wieckiej, a nawet typowo $wieckiej. Znaczny
odsetek ludzi dazy do szczescia, pomijajac jednoczesnie wplyw i role religii oraz
wartosci z niej wynikajacych, a wlasne szczeécie postrzegaja przez pryzmat §wiecki.
Janusz Marianski zaznacza, ze ,,[...] $wieckie (laickie) rozumienie sensu zycia wia-
ze si¢ z codzienng aktywnoscia, z osigganiem wcigz czego$ nowego, z prébami
wydobywania z Zycia tego, co uwazamy za najlepsze” (Marianski, 1998, s. 288).
Z kolei Erich Fromm uwaza, ze w dzisiejszych warunkach bycia ,,[...] sens naszego
zycia polega na ruchu, parciu do przodu, zblizeniu si¢ do szczytu na tyle, na ile to
tylko jest mozliwe” (Fromm, 1996, s. 181).

Jak w $wietle tych réznorodnych spojrzen badaczy na rolg religii w zyciu ludzi
przedstawia si¢ nastawienie moich respondentéw - licealistow i studentéow — do
religii i jej funkecji spotecznych? Czy w ich odczuciu i ocenie religia jest niezbedna
w zyciu ludzi jako czynnik nadajacy poczucie sensu i celu? Czy wedlug nich ludzie
potrafig zy¢ bez religii uczciwie i postepowaé moralnie, kierujac sie zasadami
etyki humanistycznej? Czy ich zdaniem bez religii czlowiek moze by¢ szczesliwy,
czy tez to religia przyczynia si¢ do szczesliwosci ludzi? Odpowiedzi respondentow
na te pytania ukaze w dalszej czesci artykulu, zwracajac szczegolng uwage na ska-
le ich sprzeciwu wobec wplywu religii na rézne sfery zycia ludzi. W analizie
uwzglednie¢ nastepujace zagadnienia: religia jako warunek konieczny uczciwego
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zycia ludzi; wplyw religii na poczucie sensu zycia i szczgsécia u ludzi. O prawdzi-
wos¢ tych twierdzen pytatem respondentdw, proszac o ich ocene moralng.

Koniecznos¢ oddziatywania religii na moralnie uczciwe
zycie ludzi w ocenie licealistow i studentéow
uczestniczacych w badaniach socjologicznych

Badajac nastawienie respondentéw do religii i jej roli w Zyciu osobistym, spotecz-
nym i kulturalnym kazdego czlowieka oraz w ksztaltowaniu jego postawy moral-
nej, zapytatem ich o to, czy religia i jej normy etyczne maja realny wpltyw na mo-
ralno$¢ ludzi oraz ich uczciwo$¢ w relacjach interpersonalnych i spotecznych.
Tabela 1 ukazuje wypowiedzi respondentéw na to pytanie z uwzglednieniem
zmiennych niezaleznych - plci i typu szkoly.

Tabela 1. Konieczno$¢ religii w uczciwym zyciu ludzi w ocenie respondentéw w zalezno-
$ci od ich plci i typu szkoty

Koniecznos¢ Kobiety Meiczyzni Licealisci Studenci Razem
religii

w zyciu ludzi Liczba | % | Liczba | % | Liczba | % | Liczba | % | Liczba | %
Zdecydowanie 166 32,7 119 31,8 181 39,7 104 24,4 285 32,3
Raczej tak 73 14,4 37 10,0 49 10,7 61 14,3 110 12,5
Na pewno nie 152 29,9 127 33,9 110 24,1 169 39,7 279 31,7
Raczej nie 51 10,0 32 8,6 47 10,3 36 8,4 83 9,4
Brak oceny 32 6,3 39 10,4 40 8,8 31 7,3 71 9,4
Brak danych 34 6,7 20 53 29 6,4 25 5,9 54 8,0
Ogotem 508 100,0 374 100,0 456 100,0 426 100,0 882 100,0

7Zrédlo: badania wlasne.

Analizujgc wskazniki ujete w tabeli 1, mozna zauwazy¢, ze 41,1% responden-
tow kwestionuje konieczno$¢ stosowania religijnych zasad etycznych w prowa-
dzeniu na co dzien uczciwego zycia przez ludzi, w tym 31,7% nie ma co do tego
zadnych watpliwosci. Pozostali natomiast (9,4%) maja pewne watpliwosci, dlate-
go pytaja w swoich ankietowych wypowiedziach, czy w tej kwestii mozna by¢
absolutnie pewnym. Wigcej mezczyzn niz kobiet (42,5% do 39,9%) oraz wigcej
studentow niz licealistow (48,1% do 34,4%) nie zgadza si¢ z twierdzeniem, Ze
religia jest warunkiem koniecznym uczciwoséci moralnej ludzi. Respondenci kwe-
stionujgcy te role religii uzasadniajg wlasng ocene na przyklad tak:
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Ludzie religijni, chodzacy na msze do kosciola i szczycacy si¢ wigziami z ksiezmi,
wcale nie sg uczciwsi od ludzi niereligijnych. Niekiedy sa nawet gorsi od nich - tak
samo kradna i oszukujg, klamig i zabijaja. Dlatego uwazam, ze religia nie pomaga im
w byciu uczciwymi ludzmi, a nawet jestem przeciwna, aby oddzialywala na te sfere
zycia ludzi (licealistka, nr 18).

Ja uwazam, ze nie ma potrzeby, zeby normy religijne byly wazne i wplywowe
w uczciwym zyciu ludzi. Moi rodzice nie wierza w Boga i w Koscidl, a zyja wzorowo
pod wzgledem moralnym i uczciwie wykonujg swoje obowiazki i traktuja innych lu-
dzi. Nikogo nie oszukujg i nie oklamuja. Dla mnie i dwéch mtodszych moich braci sa
oni wzorem porzadnych ludzi (student, nr 23).

W moim $rodowisku studenckim sg takie osoby, ktére po prostu obnosza si¢ swoja
wiarg i poboznoscig, a moralnie sg o wiele gorsi od 0s6b niewierzacych i niereligij-
nych. Tak samo $ciagaja na egzaminach, s3 nieuczciwi, oszukuja i kltamia jak tamci,
czy zyja na kocig tape z partnerkami i partnerami. Wiec po co im ta religia, jak nie
pomaga im w uczciwym zyciu? (studentka, nr 28).

Badania te rdwniez wykazaly, ze 44,8% respondentéw dostrzega koniecznosé
stosowania religijnych zasad etycznych w uczciwym Zyciu ludzi, w tym wigkszos$¢
grupy nie ma co do tego zadnych watpliwosci. Pozostali badani w tej grupie taka
role religii ograniczaja pewnymi warunkami. Konieczno$¢ t¢ dostrzegaja liczniej
kobiety niz mezczyzni - stosunek ten wynosi 47,1% do 41,8%, a takze liczniej
licealisci niz studenci — w tym przypadku jest to stosunek 50,4% do 38,7%, czyli
odpowiednio mniej o 11,7 i 5,3 p.p. Oznacza to, ze typ szkoly, bardziej niz ple¢
respondentéw, wplywa na postrzeganie koniecznej roli religii w uczciwym zyciu
ludzi (Q = 0,568).

Respondenci doceniajacy role religii w uczciwym zyciu ludzi tak m.in. uza-
sadniajg swojg ocene:

To wazna sprawa. Wiara i religia zawsze sklaniajg ludzi do dobra, a zabraniajg im
schodzenia na zlg droge. Znam wielu ludzi uczciwie zyjacych, ktérzy tak postepuja
dzigki etycznym normom religijnym, jakie stosuja we wlasnym zyciu. Bez religii byto-
by im, wedtug mnie, trudno zachowac¢ uczciwos¢ wobec innych ludzi (licealista, nr 19).

Oczywiscie, ze religia w tej kwestii ludziom pomaga. Ludzie kochajacy Boga s reli-
gijni, szanuja zasady swojej religii, a z ich pomocg uczciwie zyja pod wzgledem mo-
ralnym. Staraja si¢ postepowaé wedlug wskazowek religii, jaka wyznaja. Bez religii
trudno bytoby im zachowa¢ swoja uczciwos¢ i prawo$¢ moralng. Co do tego jestem
pewna, bo znam ludzi na uczelniach religijnych, ktorzy postepuja zawsze uczciwie
i zachowuja sie¢ moralnie, jak religia im nakazuje. S tu tez niereligijni, ktorzy poste-
puja nieuczciwie wobec innych, nic nie robig sobie z zasad zadnej moralnosci (stu-
dentka, nr 43).
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Pozostali respondenci (17,4%) albo powstrzymuja sie¢ od oceny roli religii
w uczciwym zyciu ludzi, albo pomijajg pytanie dotyczace tej kwestii. Ogdlnie wiec
mozna powiedzie¢, ze stanowisko badanych licealistéw i studentéw odnos$nie do
koniecznosci religii w moralnie uczciwym zyciu ludzi jest zréznicowane i niejed-
nolite. Niemal identyczny odsetek respondentéw w obu grupach srodowiskowych
albo opowiada si¢ za wplywem religii na uczciwg postawe ludzi, albo jest prze-
ciwny uzaleznianiu takiej postawy od religii i jej norm.

Tabela 2. Konieczno$¢ oddzialywania religii na moralnie uczciwe zycie ludzi w ocenie
respondentow a poziom ich wiary religijnej

Gleboko . Obojetni L.
Koniecznosé wierzacy Wierzacy religijnie Niewierzacy Razem
religii
Liczba| % |Liczba| % |Liczba| % |Liczba| % |Liczba| %
Zdecydowanie 73 58,4 163 44,6 40 15,0 9 7,1 285 32,3
Raczej tak 20 16,0 43 11,8 36 13,6 11 8,8 110 12,5
Na pewno nie 14 11,2 70 19,2 125 47,0 70 55,6 279 31,7
Raczej nie 5 4,0 30 8,2 30 11,3 18 14,3 83 9,4
Brak oceny 9 7,2 28 7,7 24 9,0 10 7,9 71 8,0
Brak danych 4 3,2 31 8,5 11 4,1 8 6,3 54 6,1
Ogdtem 125 100,0 365 100,0 266 100,0 126 100,0 882 100,0

7Zrédlo: badania wlasne.

Konieczno$¢ oddziatywania religii na uczciwe zycie ludzi najliczniej postuluja
respondenci gleboko wierzacy (74,4%), w tym az 58,4% nie ma zadnych watpliwo-
$ci co do takiej jej roli, a pozostali (16,0%) uznaja ja z pewnymi ograniczeniami.
Koniecznos$¢ t¢ dostrzega juz znacznie mniejszy odsetek oséb tradycyjnie wierza-
cych (56,4%), w tym 44,6% zauwaza jg zdecydowanie. RoZnica w ocenie roli religii
w uczciwym zyciu ludzi miedzy obiema grupami wierzacych wynosi 18 p.p. na ko-
rzys$¢ 0sob gleboko wierzacych. Respondenci réznie uzasadniali w ankietach wlasne
podejscie do tej kwestii:

Wedlug mnie, jesli czlowiek wierzy gteboko w Boga i stale stara si¢ spelnia¢ obowigz-
ki religijne, to pod wplywem swojej poboznosci staje sie cztowiekiem uczciwym mo-
ralnie, szanuje innych ludzi i pomaga im w trudnych chwilach i ktopotach zyciowych.
Bez religii i pomocy Bozej nie potrafilby uczciwie postepowac. Nie mam watpliwosci
w tej kwestii (licealistka, nr 32).

Gdy wiara czlowieka stabnie, to i moralno$¢ jego stabnie, a nawet zanika zupelnie.
Takie sytuacje s3 czgsto widoczne w codziennym zyciu wielu ludzi, ktérzy nie liczg sie
z nakazami religijnymi i §wiadomie odrzucajg Boga z wlasnego zycia (student, nr 43).
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Akceptacja koniecznej roli religii w uczciwym zyciu radykalnie maleje wsrod
0sdOb obojetnych religijnie, gdyz wyraza jg zaledwie 28,6% badanych, w tym zde-
cydowanie czyni to 15,0%. Konieczno$¢ t¢ dostrzegaja tez niektérzy respondenci
niewierzacy - Iacznie 15,9% badanych, w tym 7,1% podkresla to zdecydowanie.
W konsekwencji spadek poziomu wiary religijnej, a tym bardziej jej brak, przy-
czynia si¢ do kwestionowania koniecznej roli religii w uczciwym zyciu ludzi.
Podwazanie tej roli religii najliczniej ujawnili respondenci niewierzacy - 69,9%,
w tym 55,6% nie ma co do tego zadnych watpliwoséci. W grupie oséb oboje¢tnych
religijnie konieczng role religii w moralnie uczciwym zyciu ludzi podwaza 58,3%
badanych, w tym 47,0% czyni to zdecydowanie. Moralnie uczciwym czlowiekiem
mozna by¢ bez wplywu religii rowniez w ocenie 15,2% o0séb gleboko wierzacych
i 27,4% wierzacych tradycyjnie. Respondenci ci wyjasniali w swoich wypowie-
dziach, ze:

Religia nie musi mie¢ zawsze zwigzku z moralnoscig ludzi, bo sg one niezalezne od
siebie, obie dotycza innych sfer zycia (licealista, nr 18).

Religia czgsto podnosi wage innych spraw i warto$ci. Dlatego wedlug mnie wazna jest
jej rola w moralnosci. Uczciwos¢ to moralnos¢. Religia moze by¢ najwyzej potrzebna
wtedy, kiedy cztowiek wierzacy stara si¢ postepowac wedtug nakazow religijnych. Nie
mozna twierdzi¢, ze rola religii jest konieczna do bycia uczciwym (studentka, nr 21).

Pozostali respondenci w kazdej grupie nie zajeli stanowiska w tej kwestii.

Konieczna rola religii w nadawaniu sensu
zyciu ludzkiemu i wskazywaniu jego celu
w ocenie licealistow i studentow uczestniczacych
w badaniach socjologicznych

Zdzistaw Chlewinski zaznacza, ze religia spelnia w osobowosci czlowieka przy-
najmniej dwie funkgje:

a) dostarcza kryteriow wyboru okreslonych alternatyw postepowania. Ma to swoje
konsekwencje praktyczne — badajac wartosci uznawane przez okreslong jednostke,
poznajemy w jakims$ sensie jej widzenie $wiata, jej skale preferencji w odniesieniu do
tego, co zachodzi w kregu jej doswiadczenia; b) wyznacza kierunek dazen zgodny
z akceptowanymi przez jednostke wartosciami. Stad religia moze ukierunkowac dzia-
tanie cztowieka. Pod wplywem religii moze przybiera¢ ono konkretny charakter. Jed-
nostka moze dokonac¢ eliminacji pewnego typu potrzeb i srodkéw ich zaspokajania,
uregulowania kolejnosci ich zaspokojenia, ksztaltowa¢ wizje nowych potrzeb i $rod-
koéw ich zaspokojenia. Warto$ci uznawane przez jednostke — w tym religijne - mody-
tikuja w pewnym stopniu system potrzeb jednostkowych (Chlewinski, 1982, s. 71).
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Z kolei Wladystaw Prezyna twierdzi, ze

[...] religijnos¢ dojrzala obejmuje wszystkie sfery zycia, jest dominujaca motywacja
i sensem w zachowaniach dnia codziennego. [...] Religia pelni wowczas w osobowo-
$ci funkcje poznawczy, staje si¢ czynnikiem uzasadniajagcym poznawczo i egzysten-
cjalnie zycie cztowieka. W miare jednak obnizania si¢ centralnosci przedmiotu po-
stawy religijnej, zmniejsza sie funkcja religii na korzys¢ jej funkcji poznawczej (Pre-
zyna, 1977, s. 139).

Tadeusz Gadacz bierze pod uwage filozoficzny aspekt omawianej kwestii i wy-
jasnia, ze:

[...] Zy¢ trzeba umie¢. Jakze czesto bowiem zy¢ nie umiemy. Dobre zycie jest umie-
jetnoscia. Jestesmy biegli w wielu umiejetnosciach, ale malo kto opanowal umiejet-
no$¢ zycia, poniewaz zadna umiejetnos$¢ nie jest trudniejsza niz umiejetnos¢ zycia.
[...] To, co jest wspdlne wszystkim sposobom rozumienia ludzkiego zycia, to fakt, ze
jest ono dla czlowieka problematyczne. Czlowiek nie pyta bowiem tylko o to, co to
jest zycie, ale przede wszystkim: jaki sens ma moje zycie? Cztowiek tak pyta, ponie-
waz zycie nie jest dla niego samego przejrzyste, zrozumiale. Problem sensu zycia po-
jawia si¢ wowczas, gdy zauwazamy, ze nasze zycie uptywa jedynie w nieustannej mo-
notonii, w trosce o samo jego utrzymanie. [...] Pytamy o sens takze wowczas, gdy wi-
dzimy, w jaki sposéb inni radzg sobie z wlasnym zyciem. Jak sprawnie potrafig si¢
dostosowa¢, wykorzystujac kazda okazje. Wowczas rodzi si¢ w nas pytanie, czy wy-
brac zycie fatwe, czy uczciwe. [...] Wreszcie pytanie o sens zZycia pojawia si¢ wowczas,
gdy doswiadczamy cierpienia i zagrazajacej $mierci. By¢ moze samo zycie polega na
ciaglym poszukiwaniu sensu i realizacji zycia zgodnie z jakim$ sensem. Co jednak
znaczy - znalez¢ sens zycia? Co to znaczy — wie$¢ zycie sensowne, zycie pelne sensu?
Czy chodzi o to, by stawia¢ sobie ambitne cele i skutecznie do nich dazy¢? Czy raczej
o to, by smakowac¢ szczesliwe chwile? Czy tez moze o to, by mie¢ swiadomo$¢ dobra
i warto$ciowosci zycia? (Gadacz, 2002, s. 11-18).

W innej swojej pracy poswieconej wartosci zycia T. Gadacz zaznacza, Ze:

[...] Jako istoty $wiadome, refleksyjne, nie tylko zyjemy, ale chcemy takze, by nasze
zycie miato sens. Od problemu sensu nie mozemy uciec. Zy¢ to musie¢ okre$la¢ sens
swego istnienia. Nawet wtedy bowiem, gdy mowimy, ze nasze zycie nie ma sensu,
zajmujemy jakie$ stanowisko wobec sensu egzystencji (Gadacz, 2008, s. 5).

Z tego tez powodu wielu badaczy podkresla wazna role religii w zyciu ludzi,
zaznaczajac jednoczesnie, ze polega ona przede wszystkim na nadawaniu zyciu
sensu i wskazywaniu jasnego celu. Ludzie niereligijni inaczej patrza na swoje zy-
cie niz ludzie religijni i wierzacy w Boga. Ci drudzy staraja si¢ zy¢ na co dzien
wedlug wskazan wiary i przykazan Bozych - w ten sposéb ukierunkowujg swoje
zycie. Wynika z tego, ze bez religii zycie miatoby inny sens, by¢ moze nawet mo-
globy go utraci¢, a taka ewentualnos¢ potwierdzaja wyniki badan naukowych
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(Marianski, 1998, s. 272-274)>. Majac te kwestie na uwadze, zapytalem respon-
dentéw o to, czy w ich ocenie religia rzeczywiscie jest waznym czynnikiem wpty-
wajacym na sens i cel zycia ludzi - jednostek i grup spolecznych - czy tez jest
odwrotnie: ludzie moga zy¢ sensownie i mie¢ wazne cele zyciowe, a religia i jej
zalecenia etyczne nie maja na to wptywu. Tabela 3 ukazuje odpowiedzi respon-
dentéw na to pytanie z uwzglednieniem ich pici i typu szkoly, w ktdrej sie uczyli
i studiowali.

Tabela 3. Rola religii w nadawaniu sensu zyciu ludzi i wskazywaniu im jego celu w ocenie
respondentéw w zaleznosci od ich plci i typu szkoty

Religia nadaje . L o .
. Kobiety Mezczyzini Licealisci Studenci Razem

sens Zyciu

czlowieka

iwskazuje | yi7ha | 9% | Liczba | % | Liczba | % | Liczba | % | Liczba | %

jego cel
Zawsze 168 33,2 102 27,3 177 38,8 93 21,8 270 30,6
Niekiedy 67 13,2 51 13,6 49 10,7 69 16,2 118 13,4
Nie nadaje 204 40,1 168 44,9 162 35,5 210 49,3 372 42,2
Nie wiem 48 9,4 40 10,7 50 11,0 38 8,9 88 10,0
Brak
21 4,1 13 3,5 18 4,0 16 3,8 34 3,8

danych
Ogotem 508 100,0 374 1100,0 456 100,0 426 100,0 882 |100,0

7Zrédlo: badania wlasne.

W tym przypadku oceny respondentow takze sg zréznicowane pod wzgledem
stopnia akceptacji i podwazania roli religii jako czynnika wplywajacego na sens
zycia ludzkiego i jego celowos¢. Role te kwestionuje tacznie 42,2% badanych oséb,
w tym nieco wigkszy odsetek mezczyzn niz kobiet (44,9% wobec 40,1%) oraz
znacznie wigkszy odsetek studentéw niz licealistow (49,3% wobec 35,5%). Oznacza

2 Mlodziez szkot $rednich, badana przez Janusza Marianskiego w 1994 roku w kilku miastach
w Polsce, uznala religie za czynnik nadajacy sens zyciu, na co wskazujg nastepujace oceny: tak — 31,6%;
nie — 22,6%; ani tak, ani nie - 22,4%; brak zdania - 22,2%. Wyniki te pokazuja, ze jedna pigta bada-
nych odrzucila twierdzenie, ze zycie ma sens tylko dlatego, ze istnieje Bog, a podobny odsetek miat
watpliwosci w tym wzgledzie (Marianski, 1998, tabela 30). Ci sami badani na pytanie dotyczace tego,
czy tylko religia moze nada¢ sens zyciu czlowieka, odpowiedzieli nastepujaco: na pewno tak - 11,8%,
raczej tak — 23,8% (facznie 35,6%); raczej nie — 28,3%, na pewno nie — 17,3% (facznie 45,6%); brak
zdania - 18,0%. Wickszy odsetek badanych (45,6%) odrzucit wiec zasadno$¢ tego twierdzenia, mniej-
szy za$ odsetek (35,6%) uznal je za trafne (Marianski, 1998, s. 272-274).
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to wiec, ze typ szkoly, zdecydowanie bardziej niz ple¢, wpltywa na negatywng ocene
respondentdw dotyczaca roli religii jako czynnika nadajgcego sens zyciu ludzkiemu
i wskazujacego ludziom jego cel (Q = 0,543). Kwestionujac role religii w tej sferze
zycia, respondenci réznie uzasadniali wtasng oceng, na przykiad tak:

Sens i cel Zycia nie zalezy od religii, ale zalezy od samego czlowieka i od jego systemu
wartoséci. Dlatego to on sam powinien wiedzie¢, co ma zrobi¢ ze swoim zyciem, aby
byto sensowne i zmierzalo do waznych celéw. Jesli sensowne zycie mialoby zaleze¢
istotnie od jakiego$ czynnika zewnetrznego, to najwyzej od innych ludzi, zyczliwie
nastawionych do danego czlowieka, a nie od religii (student, nr 23).

Nie widze najmniejszej potrzeby stosowania norm religijnych w nadawaniu sensu
i celu wlasnemu zyciu. Znam wielu ludzi, w tym moich kolegéw ze szkoty, ktorzy sa
bardzo religijni, a zZycie ich wydaje si¢ pozbawione sensu. Nie majg oni tez wytyczo-
nych jasnych celow, do ktérych by wyraznie dazyli. Religia ma inne cele, niz zajmo-
wanie si¢ sensem zycia ludzi (licealista, nr 19).

Widzimy, iz 44,0% badanych oséb bylo przekonanych, ze rola religii jako
czynnika nadajgcego sens zyciu ludzkiemu i wskazujacego ludziom jego cel jest
niewatpliwa, a nawet niezbedna. Ponadto 30,6% sposrdd nich dodaje, ze bez reli-
gii trudno sobie wyobrazi¢ sensowne i ukierunkowane zycie. Opini¢ te podziela
nieco wiecej badanych kobiet niz mezczyzn (45,4% wobec 40,9%), a takze wigcej
licealistow niz studentéw (49,5% wobec 38,0%). Oznacza to, ze typ szkoly trzy-
krotnie czesciej niz pte¢ warunkuje pozytywna ocene roli religii jako czynnika
decydujacego o sensie i celu zycia ludzkiego (Q = 0,476). Respondenci z tej grupy
takze réznie uzasadniali swojg oceneg roli religii w tym zakresie:

To interesujace, cho¢ podchwytliwe pytanie. Ja uwazam, Ze bez religii nie da si¢ sen-
sownie i celowo zy¢. Religia jest dobra recepta na madre zycie. Swoimi normami po-
woduje, ze ludzie starajg si¢ zy¢ rozsadnie i nie marnowa¢ wlasnego zycia. Ja widze to
tez w mojej sytuacji — kiedy prosz¢ Boga o co$ i modle¢ sie do niego o to, wtedy moje
zycie nabiera dziwnego blasku i tatwiej jest mi realizowa¢ swoje cele zyciowe. Uwa-
zam, ze bez religii nie byloby to mozliwe, a przynajmniej byloby bardziej utrudnione
(studentka, nr 23).

Kto wierzy w Boga i stosuje si¢ do zasad swojej religii, ten Zyje sensownie i planuje

swoje zycie madrze. Rola religii jest tu, moim zdaniem, bardzo wazna, wrecz ko-
nieczna, bo nic poza nig nie dokona tego skutecznie i trwale (licealista, nr 18).
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Ponadto co dziesigty respondent w kazdej grupie srodowiskowej i w calej
zbiorowos$ci badanych nie potrafit oceni¢ takiej roli religii i nie uzasadnial swojej
decyzji, pozostali za$§ odmowili odpowiedzi dotyczacej tej kwestii’.

Tabela 4. Rola religii w nadawaniu sensu zyciu ludzkiemu i wskazywaniu jego celu
w ocenie respondentéw a poziom ich wiary religijnej

Gleboko Obojetni

Religia nadaje wierzacy Wierzacy religijnie Niewierzacy Razem
sens Zyciu
iwskazujejegocel |yicba | % |Liczba| % |Liczba| % |Liczba| % |Liczba| %
Zawsze 78 62,4 160 43,8 23 8,6 9 7,1 270 30,6
Niekiedy 23 18,4 51 14,0 31 11,7 13 10,3 118 13,4
Nie nadaje 10 8,0 104 28,5 175 65,8 83 66,0 372 42,2
Nie wiem 10 8,0 37 10,1 28 10,5 13 10,3 88 10,0
Brak danych 4 3,2 13 3,6 9 3,4 8 6,3 34 3,8
Ogotem 125 100,0 365 | 100,0 266 | 100,0 126 100,0 882 100,0

7Zrodto: badania wlasne.

Pozytywna role religii w nadawaniu sensu zyciu ludzi i wskazywaniu jego celu
dostrzega najwiekszy odsetek respondentéw gleboko wierzacych - 80,8%, a wsrdéd
nich 62,4% twierdzi, Ze rola ta jest nieustanna i trwala, gdyz bez religii zycie nie
byloby wiele warte, zatracitoby wlasny cel. Poglad ten podziela juz nieco mniej-
szy odsetek respondentéw wierzacych tradycyjnie — 57,8%, czyli mniej o 23 p.p.
(Q = 0,674). Te role religii najliczniej kwestionuja respondenci niewierzacy — 66,0%,
a takze podobny odsetek 0sob obojetnych religijnie — 65,8%.

Odsetek badanych kwestionujacych role religii jako czynnika nadajacego sens
zyciu i wskazujacego jego cel jest zdecydowanie najmniejszy w grupie oséb gle-
boko wierzacych (8,0%), ale juz trzykrotnie wigkszy w grupie oséb wierzacych

* Mlodziez szkdt $rednich w Warszawie, badana przez Janine Stominskg w latach 1974-1975,
majaca $cidlejszy kontakt w Kosciotem wysuwala na pierwsze miejsce wartosci religijne, kiedy po-
strzegala je jako czynniki nadajace sens ich wlasnemu zyciu (52% badanych). Na drugim miejscu
wskazata wartosci spoteczne (37%), na trzecim — wartosci indywidualne (24%), na czwartym zas
- wartosci osobowosciowe (23%). Autorka badan zaznaczyla wtedy, ze zachodzila korelacja miedzy
poziomem praktyk religijnych a warto$ciami nadajgcymi sens zyciu respondentéw. Osoby prakty-
kujace gorliwie czgsciej niz pozostale osoby akcentowaly wartosci osobowosciowe, religijne i spo-
feczne, natomiast o wiele rzadziej wskazywaly wartosci indywidualne. Okazalo si¢ wiec, ze gorli-
wos¢ religijna niektérych sposréd warszawskich respondentéw laczyla sie Scisle z poglebionym
spojrzeniem na sens zycia ludzkiego. W ich sytuacji religia odegrala istotna role jako czynnik nada-
jacy sens zyciu osobistemu i spolecznemu oraz wskazujacy jego cel (Stominska, 1975, s. 63-64).
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tradycyjnie (28,5%). Jesli 20,3% respondentéw obojetnych religijnie i 17,4% nie-
wierzacych akceptuje pozytywng role religii w nadawaniu sensu zyciu ludzi
i wskazywaniu jego celu, to 8,0% respondentéw gleboko wierzacych i 28,5% wie-
rzacych tradycyjnie kwestionuje taki wptyw. Osoby gleboko religijne w najwiek-
szym stopniu akceptuja role religii w nadawaniu sensu Zyciu ludzi, natomiast te,
ktére przyjmuja wyraznie radykalng i bezkompromisowg postawe niereligijna czy
ateistyczna najczesciej i zdecydowanie kwestionuje taka role*.

W podsumowaniu tej kwestii mozna powiedzie¢, ze w przekonaniu znacznego
odsetka badanej polskiej mlodziezy (44,0%) religia ciagle ma zwiazek z sensem
zycia cztowieka, Ze jest waznym nosnikiem tego sensu. Poglad przeciwny, czyli
kwestionujacy zalezno$¢ sensu zycia od religii, podziela tylko niewiele mniejszy
odsetek tej mtodziezy, przekraczajacy dwie pigte badanej zbiorowosci.

Wptyw religii na poczucie szczescia u ludzi
w ocenie licealistow i studentéw uczestniczacych
w badaniach socjologicznych

Wiadyslaw Tatarkiewicz, analizujac postawy ludzi wobec szczgscia, pisal, ze nie-
wielu sposrdd nich potrafi poprawnie zdefiniowa¢ szczescie, lecz niemal wszyscy
chcg by¢ szczesliwi. Co wigcej, dla niektdrych osiagniecie takiego stanu wykracza
poza ich wlasne mozliwosci, sama jednak daznos¢ jest dla ludzi niemal glowna
wartoscig (Tatarkiewicz, 1962, s. 30-41).

Z kolei Tadeusz Gadacz podchodzi do tej kwestii bardziej filozoficznie i twier-
dzi, ze:

[...] Dazenie do szczescia jest zjawiskiem powszechnym. Wynika ono z problema-

tycznosci ludzkiego Zycia. [...] Poniewaz dazenie do szczescia nalezy do istoty ludz-

kiej natury, proba odpowiedzi na pytania: »Czym jest szczescie?« i »Jak je osiggnaé?«

stanowila podstawe filozoficznych pogladéw najstarszych filozoficznych szkol. I tak,

epikurejczycy poszukiwali szczgscia w przyjemnosci lub, $cislej, w uwalnianiu si¢ od

* Badania wérdd ucznidéw licedw ogolnoksztatcacych i zawodowych szkdt zasadniczych, zrealizo-
wane przez Piotra Tuniewicza w 1986 roku w Olsztynku, wykazaly, ze 18,3% respondentéw dostrzega-
lo sens zycia wylacznie w wierze religijnej, 42,5% - widzialo go zaréwno w wierze, jak i w innych
wartosciach, 5,0% za$ poza wiarg. Stanowiska w tej kwestii nie potrafilo zaja¢ 31,7%, a 2,5% nie udzieli-
lo Zadnej odpowiedzi na pytanie. Autor badan zaznaczat wtedy, ze pte¢ respondentéw nie réznicowata
ich wypowiedzi, cho¢ bardziej niezdecydowane w tej kwestii byly dziewczeta niz chlopcy - réznica
miedzy nimi wynosita 6,7%. Wyrazne réznice wystapily w korelacji z typem szkoly. Mlodziez licealna
tylko w 6,7% wybierala odpowiedz pierwsza, w 46,7% - druga i w 8,3% - trzecig. Respondenci niezde-
cydowani stanowili facznie 38,3% badanych osob. Z kolei wypowiedzi uczniéw ze szkét zawodowych
ukladaly sie w nastepujacym porzadku: 30,0%, 38,3%, 1,7% i 30,0% (Tuniewicz, 1988, s. 50-51).
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przykrych doznan, stoicy - w osigganiu wewnetrznego wyzwolenia i niewzruszonej
postawy, a sceptycy — w spokoju ducha, uzyskiwanym dzieki powstrzymywaniu si¢ od
watpliwych sadéw.

[...] Napisalem przed chwila, ze dazenie do szczgscia, cho¢ réznie rozumianego,
jest faktem powszechnym. Wydaje si¢ jednak, ze refleksja nad szczgsciem powszech-
na by¢ przestala. Po stynnym dziele Wladystawa Tatarkiewicza »O szczgs$ciu« nie na-
pisano zbyt wiele na temat tego rzekomo powszechnego dazenia ludzkiego. Czyzby
oznaczalo to, Ze nie mamy na ten temat juz wiecej do powiedzenia, czy tez, Ze prze-
stalo nas interesowac to, czy jestesmy szczesliwi?

[...] Czy zatem przestala nas interesowa¢ kwestia naszego szczesliwego Zycia?
Czy za szczedliwych uznajemy jedynie dzieci, ktore jeszcze nic nie wiedza o zyciu,
i umystowo chorych, ktérzy o nim nie muszg juz nic wiedzie¢? Nie sadz¢. Cechg na-
szych czasow jest to, ze pragnienie szczgsécia zostalo wyparte przez dazenie do sukce-
su. Chcemy osiagna¢ w zyciu sukces, dazymy do rozmaitych drobnych sukceséw, zy-
jemy pod presja koniecznosci ich osiagnigcia. Za sukces uznajemy ukonczenie do-
brych i prestizowych studiéw, zdobycie intratnej i dobrze platnej posady, realizacje
kariery zawodowej. Sukcesem jest zbudowanie domu i narodziny zdrowego dziecka.
Dazymy do szczescia pod postacig sukcesu. Tymczasem sukces i szczgscie nie sg tym
samym, a zycie wedlug logiki sukcesu rozmija si¢ z zyciem wedlug logiki szczgscia.

[...] Szczgscia nie mozna jednak uzaleznia¢ od tych débr, ktérych z réznych po-
wodow nie jesteSmy w stanie osiggnac lub utrzymac. Siedzibg szczescia jest wnetrze
samego czlowieka. Nie przyniesie nam go zadne obiektywne dobro, jedli nie odnaj-
dziemy go w nas samych. Tajemnica szczgscia polega na umiejetnosci odnalezienia
w sobie punktu oparcia. Szczescie moze by¢ tylko naszym wilasnym dzielem. Nie
moze by¢ szczgdliwy kto$, kto sam sobie nie wystarcza.

[...] Szczescie jest zawsze indywidualne i osobiste. Szczesliwe Zycie moze by¢ zy-
ciem czlowieka, ktéry odnalazt swa indywidualng miare, Zyciem na wlasny rachu-
nek. [...] Do szcz¢scia nie mozna dazy¢. Wtedy bowiem, gdy wydaje si¢ nam, ze juz
je osiagnelismy, okazuje sie, ze ono juz bylo. Chwile szczescia przychodza do nas
wtedy, gdy patrzymy na nie, gdy staramy si¢ zy¢, opierajac si¢ na sobie, dla innych,
na swoja miare. Dlaczego warto by¢ szczesliwym? Gdyz zyjemy po to, aby by¢ szcze-
sliwi. [...] Jedynym sukcesem, jaki mozemy w Zyciu osiagna¢, jest zycie szczesliwe
(Gadacz, 2008, s. 5-10).

Jednoczesnie nalezy zapytac o to, co taczy szczescie z zadowoleniem z zycia.
Zadowolenie i szczescie sg zwigzane z subiektywnym postrzeganiem rzeczywisto-
$ci i przypisywanym jej znaczeniem. Odnoszg si¢ zaréwno do subiektywnie od-
czuwanego zaspokojenia potrzeb, jak i do postrzegania standardu zyciowego
osiggnietego przez innych. Zadowolenie i szczescie sg czescig skladowy tego, co
bywa nazywane ,jako$cig zycia”, ,udanym zyciem”, ,satysfakcja zyciowg”. Sto-
pienn zadowolenia z zycia i poczucie szczg¢$cia moga by¢ uznane za wskazniki
kondycji psychospolecznej, rozumianej jako zdolnos$¢ do adaptacji w srodowisku
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spolecznym i jako umiejetno$¢ radzenia sobie z problemami zyciowymi. Zalez-
no$¢ te szeroko ujmuje Erika Claupein, ktéra stwierdza:

Subiektywne poczucie zadowolenia mierzy si¢, wykorzystujac informacje¢ o tym, jak
szczgsliwe jest zycie poszczegdlnych ludzi albo na temat satysfakcji osigganej w ich
zyciu w ogole, ewentualnie w obrebie jego poszczegdlnych segmentéw, na przyklad
zdrowia, czasu wolnego, pracy, mieszkania. Ocena zadowolenia z zycia jest przedsie-
wzieciem kompleksowym. Ogoélnie ujmujac, satysfakcja zyciowa jest wypadkowy za-
dowolenia i niezadowolenia z poszczegdlnych egzystencji, w nastgpstwie procesu su-
biektywnego postrzegania obiektywnych zjawisk spotecznych oraz ich odnoszenia
(mierzenia i warto$ciowania) do okreslonych standardéw zewnetrznych (Claupein,
1995, s. 42-44).

Autorka uwaza na przyklad, ze ludnos$¢ wiejska w Niemczech jest szczgsliwsza
i bardziej zadowolona z zycia niz ludnos¢ zyjaca na wsi w Polsce, Czechach i na
Stowagiji.

Jedli tak si¢ przedstawia problem szczgscia czlowieka, to czy religia jako czyn-
nik zewnetrzny moze dopomoéc w jego osiagnigciu i utrzymaniu? W literaturze
przedmiotu mozna spotka¢ rézne odpowiedzi na to pytanie, niektore z nich wza-
jemnie sobie przecza. Jedni twierdza, ze rola religii jest tu zasadnicza i wigzaca,
drudzy za$ role te absolutnie wykluczaja, podobnie jak role innych czynnikéw
mieszczacych sie poza $wiadomosciag jednostki pragnacej szczedcia. Jak do tej
kwestii odnosi si¢ polska mtodziez pytana przez réznych badaczy? Co o roli religii
w dazeniu ludzi do szczgs$cia mysla moi respondenci - licealisci i studenci? Zapyta-
tem ich o te zaleznos$¢ migdzy religia a szczesciem czlowieka. Ich odpowiedzi na to
pytanie ukazuje w tabeli 5.

Analizujac wskazniki zamieszczone w tabeli 5, mozna zauwazy¢ przede
wszystkim, ze najwiekszy odsetek badanych respondentow (41,0%) twierdzi
otwarcie, ze religia nie wplywa na poczucie szczeécia u ludzi, a niemal polowa tego
odsetka (18,5%) dodaje, ze religia nie powinna oddziatywa¢ w zaden sposéb na
szczescie czlowieka jako jednostki, poniewaz:

Szczescie cztowieka zalezy wylacznie od niego samego, jako wylacznie jego sprawa
osobista. To czlowiek sam musi zadba¢ o swoje szczgscie, zatroszczy¢ si¢ o to, zeby
zawsze mu sprzyjato i nigdy go nie odstepowalo. Ja sama wtasnie tak postepuje i czuje
sie szczesliwa, jestem zadowolona z wlasnego zycia (studentka, nr 23).

Ja uwazam, ze religia nie ma nic wspolnego ze szcz¢sciem ludzi, jak i z zadowoleniem
czy poczuciem satysfakcji zyciowej. Celem religii jest co$ innego, troska o kult Boga
i o wlasna religijno$¢ (licealista, nr 33).

Brak wplywu religii na szczescie cztowieka jako jego wartosci osobistej do-
strzega wiecej mezczyzn niz kobiet (42,8% wobec 39,8%) oraz wiecej studentow
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niz licealistéw (50,0% wobec 39,8%). Typ szkoly bardziej niz pte¢, jako zmienna
niezalezna, oddzialuje na ocene respondentéw dotyczacg roli religii w osigganiu

szczescia przez ludzi, a wlasciwie na odrzucenie takiej tezy (Q = 0,432). Oceng te¢
respondenci uzasadniali réznymi argumentami, na przyklad tak:

Moim zdaniem szczeécie to nie sprawa religii ani Boga, ale to sprawa indywidualna
i osobista samego czltowieka. Od niego tylko zalezy, gdyz dotyczy sensu tylko jego zy-
cia. Czy czlowiek osiagnie szczescie, zalezy wylacznie od niego samego, od jego po-
dejscia do innych ludzi czy od wartosci, ktére ocenia jako wazne dla siebie, ktére na-
dadzg jego zyciu sens i cel (student, nr 24).

Nie wiem sama, czym jest szczgscie, bo réznie ludzie je definiujg i trudno polapac sie
w tym, ktdra definicja jest na tyle dobra, aby oddawala sama istote szczgscia. Ja jed-
nak wiem, Ze moje szczescie ode mnie zalezy, a nie od religii. Nie chce tez, aby religia
wplywata na moje szczescie, bo inaczej je pojmuje niz ja, a to wyglada na zwykly kon-
flikt interesow (licealistka, nr 19).

Tabela 5. Wptyw religii na poczucie szczgscia u ludzi w ocenie licealistow i studentéw

w zaleznosci od ich plci i typu szkoty

Wplyw religii Kobiety Mezczyzni Licealisci Studenci Razem
na poczucie
szezgSciauludzi | p500ha | 9 | Liczba| % |Liczba| % |Liczba| % |Liczba| %
Wplywa 176 34,6 104 27,8 162 35,5 118 27,7 280 31,8
Nie wplywa 202 39,8 160 42,8 149 32,7 213 50,0 362 41,0
Nie wiem 107 21,1 94 25,1 129 28,3 72 16,9 201 22,8
Brak danych 23 4,5 16 4,3 16 3,5 23 5,4 39 4,4
Ogodtem 508 100,0 374 | 100,0 456 | 100,0 426 100,0 882 100,0

7Zrédlo: badania wlasne.

Jak pokazuja powyzsze wyniki, zaledwie niespelna jedna trzecia responden-
tow jest przekonana, ze religia wplywa, a nawet powinna wplywac na poczucie
szczescia u ludzi, gdyz jej rola jest tu zasadnicza. Respondenci réznie uzasadniali

swoje stanowisko w tej kwestii, na przyktad:

Szczgscie w wizji religijnej na czyms$ innym polega niz szczescie rozumiane przez lu-
dzi odrzucajacych role religii w tym zakresie. Szczescie w duchu religijnym to szcze-
$cie, jakie cztowiek moze osiagna¢ dopiero w niebie, po zyciu spelnionym wedlug za-
lecen religii, jako nagrode dang przez samego Boga. Takiego szczescia nie osiggnie on
tu na ziemi, bo po prostu nie jest to mozliwe. Problem w tym, ze wielu ludzi nie poj-
muje szczedcia w religijnym ujeciu, tylko rozumie je zwyczajnie po $wiecku (student-
ka, nr 24).
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Ten i podobne poglady na realny wplyw religii na poczucie szczgscia u ludzi
podziela nieco wigkszy odsetek kobiet niz mezczyzn (34,6% wobec 27,8%), a takze
wiekszy odsetek licealistow niz studentéw (35,5% wobec 27,7%). Respondenci
réznie uzasadniali swoj punkt widzenia:

Kazdy chce by¢ czlowiekiem szczesliwym, cho¢ wie, ze to nie jest taka prosta sprawa,
bo ludzie réznie zyja i planuja swoje zycie. A jedli religia moze pomdc im w osig-
gnieciu szczescia, to ja nie mam nic przeciwko jej roli w tym zakresie. Przeciez wia-
domo, Ze szczgscie to nie tylko dobra wola czlowieka, ale to tez rola innych sposo-
béw, a do nich mozna zaliczy¢ tez religie. Chociaz ja nie odczulem osobiscie, aby re-
ligia wplywala na moje szczgscie czy nieszczgscie, to nie kwestionuje jej roli w tej
sprawie (licealista, nr 18).

Ja mysle, ze religia wptywa znaczgco na poczucie szczescia i na zadowolenie z zycia,
bo daje ludziom takie wartosci, jakich nie moze da¢ §wiecki system wartosci (stu-
dentka, nr 43).

Nalezy zaznaczy¢, ze dos¢ duzy odsetek respondentdéw (22,8%) nie potrafit ani
zaakceptowa¢, ani zakwestionowa¢ wplywu religii na poczucie szczg¢scia u ludzi,
w tym nieco wiecej mezczyzn niz kobiet (25,1% wobec 21,1%) oraz wigkszy odse-
tek licealistow niz studentow (28,3% wobec 16,9%). Ogdlnie mozna jednak stwier-
dzi¢, ze w ocenie znacznego odsetka badanych respondentéw (41,0%) religia nie
oddzialuje na poczucie szczgscia u ludzi, podobnie jak na poczucie sensu zycia,
dlatego postrzegaja ja jako element zbedny w tej sferze zycia’.

Duzy odsetek respondentow (41,0%) uwaza (tabela 6), ze religia nie wpltywa
na poczucie szczgscia u ludzi, a samo szczgscie nie zalezy od religii i jej zasad, lecz
od zupelnie innych czynnikéw, w tym w duzym stopniu od nich samych; stano-
wisko to jest tez zalezne od poziomu ich wiary. Opini¢ negatywna (,,nie wptywa”)
podzielaja najliczniej osoby niewierzace (63,5%) oraz osoby obojetne religijnie
(57,9%), natomiast znacznie mniejszy odsetek wierzacych (29,6%) i gteboko wie-
rzacych (16,0%). Réznica miedzy osobami niewierzacymi i wierzacymi gleboko,
ktére kwestionuja wplyw religii na poczucie szczescia u ludzi, jest bardzo duza
i wynosi az 47,5 p.p., a miedzy wierzacymi i obojetnymi religijnie — 28,3 p.p.

> W badaniach dotyczacych dazen zyciowych i szczescia, zrealizowanych w 1988 roku w Lodzi
wsréd maturzystow i studentdw uczelni wyzszych, ustalono nastepujace nastawienie respondentéow
do szczescia: 71% studentdéw i 67% studentek oraz 62% maturzystow w liceach i 52% w technikach
stwierdzilo, ze s3 szczedliwi mimo réznych trudnosci napotykanych codziennie w zyciu osobistym
i spolecznym. Odczucie szczgsliwosci zalezy od nich samych, ale takze od obecnosci w ich zyciu
réznych wartosci i pelnej satysfakcji zyciowej (Lewandowski, 1988, s. 29-30).
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Tabela 6. Wplyw religii na poczucie szczescia u ludzi w ocenie respondentéw w zalezno-
$ci od poziomu ich wiary religijnej

it Gleboko Obojetni
Wplyw religii . ¢ Wierzacy . J‘? . Niewierzacy Razem
na poczucie wierzacy religijnie
szczescia
u ludzi Liczba | % |Liczba| % |Liczba| % |Liczba| % |Liczba| %
Wplywa 75 60,0 147 40,3 37 13,9 21 16,7 280 31,8
Nie wplywa 20 16,0 108 29,6 154 57,9 80 63,5 362 41,0
Nie wiem 22 17,6 96 26,3 65 24,4 18 14,3 201 22,8
Brak danych 8 6,4 14 3,8 10 3,8 7 5,5 39 4,4
Ogolem 125 100,0 365 | 100,0 266 | 100,0 126 100,0 882 100,0

7Zrédlo: badania wlasne.

Konsekwentnie wig¢c opinie pozytywna (,,wplywa”) najliczniej podzielaja osoby
gleboko wierzace (60,0%), ale juz mniejszy odsetek tradycyjnie wierzacych (40,3%)
i to one dostrzegaja realny wpltyw religii na szczgscie ludzi. Osoby niewierzace cal-
kowicie wykluczaja ,,udzial Boga” w szczgsciu i nieszczgsciu ludzi i uwazajg zara-
zem, ze szczescie lub jego brak zalezy od samych ludzi oraz od ich relacji z innymi
osobami, zwlaszcza sobie bliskimi. Ponadto co piaty respondent nie potrafil zajac
stanowiska w tej kwestii — najliczniej osoby obojetne religijnie (24,4%), najmniej
licznie za$ niewierzacy (14,3%)°.

¢ Z badan zrealizowanych w 1994 roku pod kierunkiem Janusza Marianskiego, przeprowadzo-
nych wéréd mlodziezy maturalnej pochodzacej z osmiu réznej wielkosci miast polskich wynika, ze
zmienna niezalezna, ktérg byla , postawa wobec religii”’, roznicowala deklaracje respondentéw na
temat zadowolenia z zycia i poczucia szczgécia w ten sposob, iz osoby gleboko wierzace (64,5%)
i wierzace (61,6%) znacznie czedciej, niz obojetni religijnie (56,3%) i niezdecydowani (53,8%), byly
szczesliwe i zadowolone z zycia. Niewierzacy zas zajmowali pod tym wzgledem pozycje $rodkowa
(58,0%). Respondenci praktykujacy bardzo regularnie (60,8%), regularnie praktykujacy (60,1%)
i nieregularnie praktykujacy (60,6%) czgéciej wyrazali zadowolenie z Zycia i mieli poczucie szczescia
osobistego niz praktykujacy rzadko (56,9%) i niepraktykujacy (57,1%). Autor badan zaznacza, ze
religijno$¢ respondentow sprzyjata ksztaltowaniu sie pozytywnych postaw wobec zycia, wyrazaja-
cych sie w zadowoleniu i poczuciu szczescia osobistego (Marianski, 1998, s. 314-320).
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Skala krytyki religii i jej roli egzystencjalnej
a wiara religijna i niewiara licealistow oraz studentow
uczestniczacych w badaniach

Podsumujmy jeszcze wskazniki osob nastawionych krytycznie i negatywnie do religii
ijej roli w zyciu ludzi, uwzgledniajac poszczegélne pytania ujete w tabelach 1-6:

1. Sprzeciw wobec religii jako warunku koniecznego uczciwego Zycia - 41,1%.

2. Bez religii mozna postgpowa¢ moralnie, by¢ porzadnym i uczciwym czlo-
wiekiem - 53,3%.

3. Religia nie nadaje sensu Zyciu ludzkiemu i nie decyduje o jego celu, kwestie
te bowiem zalezg od czynnikéw niereligijnych — 42,2%.

4. Religia nie oddzialuje w zaden sposéb na satysfakcje zyciowa i poczucie
szcze$cia u ludzi — 41,0%.

Lacznie 44% badanych licealistow i 52,6% badanych studentow sprzeciwia si¢
oddzialywaniu religii na $wieckie sfery zycia ludzi, nie akceptuje jej roli egzysten-
cjalnej i buntuje si¢ przeciwko jej radykalnemu wplywaniu na osobiste, moralne,
rodzinne i spoleczno-kulturowe sfery zycia.

Inne wskazniki informujg o zaleznosci zachodzacej miedzy deklaracjami wia-
ry i niewiary a kontestowaniem przez respondentow religii i jej roli w zyciu ludzi.
W hipotezie empirycznej przyjalem, Ze poziom wiary religijnej moze istotnie
wplywac na pozytywne, obojetne i negatywne nastawienie badanych licealistow
i studentow do religii i jej funkcji w Zyciu ludzi. Brak wiary i obojetnos¢ religijna
respondentow moga jednak w najwickszym stopniu przyczyniac si¢ do ich oporu
wobec religii i jej roli egzystencjalnej. W dalszej analizie zwrécimy uwage na wskaz-
niki respondentéw sprzeciwiajacych si¢ wptywowi religii na zycie ludzi. W tym celu
postuzymy sie nastepujacymi twierdzeniami:

1. Sprzeciw wobec religii jako warunku koniecznego uczciwosci ludzi - 69,9%
0s0b niewierzacych i 58,3% o0s6b indyferentnych religijnie.

2. Bez religii mozna by¢ cztowiekiem postgpujacym moralnie - odpowiednio
77,0% 1 81,5%.

3. Religia nie nadaje sensu zyciu ludzi i nie wskazuje jego celu - odpowiednio
66,0% 1 65,8%.

4. Religia nie wplywa na poczucie szczgscia i satysfakcje zyciowa u ludzi - od-
powiednio 63,5% i 57,9%.

Lacznie takie nastawienie krytyczne i kontestacyjne do religii i jej roli w zyciu
ludzi widzimy u 70,2% respondentéw niewierzacych (na 126 badanych) i 65,8%
respondentéw watpigcych i obojetnych religijnie (na 266 badanych). Wérdd re-

wyrazito odpowiednio: 15,2%, 13,6%, 8,0% i 16,0%, a wérdd respondentow trady-
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cyjnie wierzacych odpowiednio: 27,4%, 39,2%, 28,5% i 37,3%. Roznice miedzy
odsetkami osdb niewierzacych i gleboko wierzacych we wszystkich sferach sprze-
ciwu wobec religii i jej roli w zyciu ludzi sg bardzo duze i wynosza odpowiednio:
1) 69,9% wobec 15,2%; 2) 77,0% wobec 13,6%; 3) 66,0% wobec 8,0%; 4) 67,5%
wobec 16,0%. Lacznie wskazniki postaw krytycznych i kontestacyjnych oddaje
stosunek 70,2% do 14,4%.

Tabela 7. Kontestacja religii i jej roli w Zyciu ludzi a wiara religijna, obojetnos¢ i niewiara
badanych respondentéw

Skala kontestacji religii
. . .. e ] Razem
Wiara religijna ijej roli w zyciu ludzi
! n1ew1ara, Mniejsza Wieksza
respondentow Liczba %
Liczba % Liczba %
Gleboko wierzacy
) 365 74,6 125 25,4 490 100,0
oraz wierzacy
Obojetni religijnie
.. 58 14,7 334 85,3 392 100,0
oraz niewierzacy
Ogodtem 423 48,0 459 52,0 882 100,0

7Zrodto: badania wlasne.

Dla tabeli 7 miernik Kendalla Q = 0,879, co oznacza, ze miedzy wiarg religijng
oraz niewiarg i obojetnoscia religijng a mniejszg lub wigkszg krytyka religii i jej
roli w zyciu ludzi zachodzi bardzo istotna zalezno$¢ statystyczna. Prawidlowos¢
te mozna ujac jeszcze inaczej: im glebsza wiara religijna, tym mniejsza krytyka
religii i jej roli w réznych sytuacjach zyciowych ludzi i na odwrot — nasilanie si¢
obojetnosci religijnej i zdeklarowana niewiara (postawa ateistyczna) przyczyniajg
sie do zdecydowanego nasilenia si¢ krytyki religii i jej wplywu na rézne sfery zy-
cia ludzkiego. U o0séb gleboko wierzacych kontestowanie religii i jej roli w zyciu
ludzi w zasadzie jest niewidoczne, pojawia si¢ tylko u pewnego odsetka oséb wie-
nasila si¢ do$¢ szybko u 0sdb watpiacych i indyferentnych religijnie, by ostatecz-
nie przyja¢ radykalng dynamike u oséb deklarujacych brak wiary religijnej i zara-
zem wyrazajacych postawe ateistyczna.
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Zakonczenie

W artykule oméwilem najpierw religie i jej role egzystencjalng w swietle wynikéw
réznych badan socjologicznych, widzac w nich podstawe do analizy rezultatow
wlasnych badan poswieconych temu samemu zagadnieniu. Badania wykazaly, ze
nastawienie moich respondentéw (licealistow i studentow) jest w kilku kwestiach
identyczne lub podobne, w pozostatych za$ odrebne, co moze oznacza¢ narasta-
nie wérod dzisiejszej polskiej mlodziezy radykalnych postaw wobec religii i jej roli
egzystencjalnej — bardziej krytycznych i kontestacyjnych. Z jednej strony widzi-
my, ze nadal duzy odsetek respondentéw w obu grupach srodowiskowych (mig-
dzy dwiema pigtymi a jedng drugg calosci badanej) jest pozytywnie nastawiony
zarowno do religii, jak i do jej roli pomocniczej w réznych sferach zycia ludzi,
zwlaszcza w sytuacjach dramatycznych. Takg postawe wobec religii i jej roli egzy-
stencjalnej przejawiaja przede wszystkim respondenci gleboko wierzacy i znaczny
odsetek wierzacych tradycyjnie, u ktérych juz rzadziej dato sie zauwazy¢ krytyke
religii i kontestowanie jej roli w zyciu ludzi. Takg krytyke religii i opdr wobec jej
wplywu na Zycie ludzi znacznie czesciej wyrazali respondenci zobojetniali religij-
nie, w najwigkszym za$§ stopniu respondenci deklarujacy postawe ateistyczng
(93,4%). Z drugiej strony trzeba dodac, ze w grupie 0s6b watpiacych i obojetnych
religijnie sg i tacy respondenci, ktorzy ustosunkowali si¢ pozytywnie do religii i jej
roli w zyciu ludzi, czyli uznali religi¢ za warunek konieczny uczciwego zycia czy
jako element pomocny w tym zakresie (odpowiednio 15,9% i 28,6%). Responden-
ci twierdzili, ze:

1. Bez religii nie mozna dziata¢ moralnie - 11,0% i 7,9%.

2. Religia nadaje sens zyciu ludzi i wskazuje jego cel — 17,4% 1 20,3%.

3. Religia moze przyczynic si¢ do szczescia ludzi - 16,7% i 13,9%.

4. Religia pomaga w zrozumieniu sensu i celu cierpienia, znacznie ulatwia jego
pokonywanie - 17,6% i 15,8%.

Pozytywne nastawienie do religii i jej pomocniczej roli w Zyciu ludzi przeja-
wialo takze 15,7% respondentéw obojetnych religijnie i 17,3% respondentéw
watpiacych, czyli majacych trudnosci z wiarg religijng. Brak krytyki religii i sprze-
ciwu wobec jej pomocy w trudnych sytuacjach Zyciowych, a wiec zrozumienie dla
tej roli religii ukazalo tez 6,6% respondentow niewierzacych.

Poréwnajmy zatem wskazniki krytycznych i negatywnych oraz pozytywnych
postaw polskiej mtodziezy, zaréwno licealistow, jak i studentéw, wobec religii i jej
roli w zyciu ludzi uzyskane w minionym wieku przez innych badaczy, chocby tu
cytowanych, z analogicznymi wskaznikami takich samych postaw dostrzezonych
u moich respondentéw juz w XXI wieku. U dzisiejszej polskiej mlodziezy liceal-

7 e e s
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krytyczne oraz umiarkowanie krytyczne nastawienie do religii i jej roli egzysten-
cjalnej w réznych sferach zycia ludzi, nie tylko tych ujetych w niniejszym opra-
cowaniu, anizeli dowodzili tego badacze w minionym wieku. Tym samym mniej-
szy odsetek stanowi dzi§ mlodziez opowiadajaca si¢ zdecydowanie lub warunko-
wo (umiarkowanie) za konieczng rolg religii w roznych sferach zycia ludzi.
Inaczej mowigc, w przyjetym okresie przelomu dwdch wiekow skurczyta sie cig-
glo$¢ pozytywnych postaw polskiej mlodziezy wobec religii i jej miejsca w zyciu
ludzi, a jednoczesnie wzrosta dynamika negatywnych zmian w tych postawach
u dos¢ znacznego odsetka mlodych ludzi, czyli zmian idacych w kierunku krytyki
i kontestacji religii oraz jej wptywu na rézne sfery zycia ludzi. Tego wielowatko-
wego wplywu religii nie akceptuje znacznie wiecej dzisiejszej niz dwczesnej pol-
skiej mlodziezy — zaréwno licealnej, jak i akademickiej.

Czy ten trend zmian w postawach polskiej mlodziezy wobec religii i jej roli
egzystencjalnej utrzyma si¢ i ujawni po uplywie jakiegos czasu? Trudno jest dzi$
obiektywnie odpowiedzie¢ na takie pytanie. Wydaje si¢ jednak, ze w przyszlosci
socjologowie religii zajmujacy sie zyciem religijnym i osobistym polskiej mlo-
dziezy beda w stanie udzieli¢ satysfakcjonujacej odpowiedzi na to pytanie.
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ilkanadcie lat temu wybitni intelektualisci zachodni oglaszali koniec a to
historii (Fukuyama, 1992), a to religii (Berger, 1998). Okazalo si¢ jednak, ze
upadek muru berlinskiego i rozpad Zwigzku Sowieckiego nie przyniosty konca
historii i liberalizmu ani tez panowania gospodarki wolnorynkowej na $wiecie.
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Wrecz przeciwnie, prawicowe i autorytarne ugrupowania (zwlaszcza w Europie)
trzymaja si¢ nadal mocno, a ingerencja panstwa w gospodarke podczas kryzysu
(np. w latach 2008-2009), w szczegdlnosci w system bankowy, wydaje sie czyms
»naturalnym”. Okazalo si¢ rowniez, ze Europa Zachodnia nie zsekularyzowala sie
bynajmniej catkowicie, podobnie jak i Europa Srodkowa. Religia czy tez religie
majg si¢ dobrze, by nie rzec - bardzo dobrze, jesli bierzemy pod uwage caty $wiat.

Zazwyczaj, gdy myslimy o religijnosci w Europie, to skupiamy si¢ na chrzesci-
janstwie. I tu faktycznie, analizujac dane dostarczane przez europejskie czy ame-
rykanskie o$rodki badawcze, mozemy zauwazy¢ systematyczny spadek osob de-
klarujacych sie jako wierzace i (lub) praktykujace. Tymczasem, wedlug niezalez-
nego think thanku Pew Research Center', okolo 5% mieszkancéow Europy to
muzulmanie, a ich liczba ma si¢ potroi¢ do mniej wiecej 2050 roku. A zatem
z jednej strony mozemy zaobserwowac¢ spadek religijno$ci wsrdd chrzescijan
(zaréwno katolikow, jak i protestantdw), z drugiej za§ — wzrost liczby os6b beda-
cych wyznawcami islamu (spowodowany naplywem do Europy ludnosci z Afryki
czy Azji).

Na tym tle polskie spoleczenstwo si¢ wyrdznia: jest zdecydowanie monolityczne,
chrzeécijanskie, $cislej - katolickie?, jesli wzig¢ pod uwage takze wyniki Narodowego
Spisu Powszechnego Ludno$ci i Mieszkan 2011 czy tez badan GUS-u. Bardzo czegsto
teZz mozna si¢ spotka¢ ze stwierdzeniem, ze Polska to kraj katolicki. Polska stuzy
wrecz jako przyklad panstwa, w ktérym ta denominacja przewaza (por. Putnam,
2008, s. 108).

W badaniu wykonanym przez GUS w 2018 roku najliczniejsza grupe stanowily
réwniez osoby deklarujace przynalezno$¢ do Kosciota rzymskokatolickiego (91,9%).
Jednoczesnie nalezy zaznaczy¢, ze okolo 94% mieszkanicow Polski (w wieku 16 lat
i wiecej) deklaruje przynaleznos¢ do wyznania religijnego, 81% uznaje sie za osoby
wierzace, a tylko 3% za niewierzace.

Dane uzyskane w Narodowym Spisie Powszechnym Ludnosdci i Mieszkan
2011 potwierdzily panujaca opinie¢ o dominujgcej pozycji Kosciota katolickiego
w obrzadku facinskim. Zbiorowos¢ oséb, ktore zaliczyly sie do wiernych tego
Kosciota, liczy 33 miliony 729 tysiecy osdb, czyli 87,6% ogoétu ludnosci i 96% osob
o rozpoznawanym statusie wyznaniowym. Wyniki te nie odbiegajg znaczaco od
tych, ktére podaje Koscidt katolicki (por. Rocznik Statystyczny Rzeczypospolitej
Polskiej, 2012; Gudaszewski, 2007, s. 16-17). Mimo to pomiedzy deklaracjg przy-

! Wszelkie dane pochodzace z badan przeprowadzonych przez Pew Reaserch Center sg dostep-
ne na stronie internetowej instytutu: https://www.pewresearch.org

* Wedlug Pew Research Center muzulmanie w Polsce w 2050 roku majg stanowi¢ okoto 0,2%
ludno$ci.
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naleznosci do Kosciota katolickiego a deklaracjg praktykowania wiary (uczesz-
czania regularnie do kosciota, oddawania si¢ praktykom religijnym itp.) mozemy
zauwazy¢ sporg rozbieznos$¢ (o czym szerzej w dalszej czesci artykutu).

Gléwnym jednak celem artykulu jest analiza religijnosci w Polsce, a doklad-
niej — procesu sekularyzacji spolecznej wobec jednoczesnego wzrostu wpltywéw
religijnych w przestrzeni publicznej. Proces ten na uzytek swoich rozwazan okre-
$lam mianem ureligijnienia (samo pojecie, jak i zjawisko, ktére ono nazywa,
przedstawie nieco pozniej).

Jak juz wspomniatam, Kosciét katolicki jest dominujacym Kosciotem w Polsce,
a jego wierni stanowia wigkszos¢ w spoleczenstwie. Stosunki pomiedzy Ko$ciotem
katolickim a Rzeczypospolita Polska reguluje Konstytucja Rzeczypospolitej Pol-
skiej, a w szczegolnosci artykul 25.1, wedlug ktdrego ,,Koscioty i inne zwiazki wy-
znaniowe s3 réwnouprawnione” (Dz.U. z 1997 r., nr 78, poz. 483). Drugim aktem
prawnym jest konkordat (Dz.U. z 1998 r., nr 51, poz. 318), ktéry zostal zawarty
w 1993 roku i obowiazuje do dzi$. Z najwazniejszych, a zarazem najbardziej zna-
nych postanowien wymieni¢ mozna: mozliwo$¢ nauczania religii w szkole, wyli-
czenie dni wolnych od pracy, a bedacych $wietami koscielnymi czy tez mozliwo$¢
zawierania $lubow w kosciele (bez koniecznosci ponownego zawarcia umowy
w urzedzie stanu cywilnego). Nalezy jednak wskaza¢ — co wazne z punktu widzenia
Kosciotéw mniejszosciowych w Polsce - ze nauczanie religii w szkole nie sprowa-
dza si¢ do nauczania religii katolickiej. W przypadku innych denominacji lekcje
religii, ale takze etyki moga by¢ rowniez prowadzone na kazdym etapie ksztalcenia,
o ile zycza sobie tego rodzice (lub uczniowie pelnoletni). Mimo to wydaje sie, ze
Kosciot katolicki, w poréwnaniu z innymi denominacjami, zajmuje dzieki konkor-
datowi uprzywilejowang pozycje w Polsce.

Odczarowanie sSwiata, czyli sekularyzacja (?)

Zanim przedstawi¢ wyniki przeprowadzonych badan, dokonam na uzytek niniej-
szych rozwazan operacjonalizacji pojecia sekularyzacji oraz zeSwiecczenia. Pierw-
sze z nich utozsamiane jest z pracg Petera L. Bergera, rozpowszechnienie drugiego
przypisuje sie z kolei Charlesowi Taylorowi. Podczas omawiania tychze poje¢ na-
lezaloby wspomnie¢ takze o ,,odczarowaniu $wiata” dzigki rozwojowi wspolcze-
snej nauki. Zdaniem Maxa Webera, ktory termin ten wprowadzil do nauk spo-
tecznych, pierwotne znaczenie odczarowania $wiata sprowadza si¢ w gruncie rze-
czy do eliminacji pierwiastkéw magicznych w praktykach i pojeciach religijnych,
poniewaz ,,nie jesteSmy juz jak dzikusy, ktérzy w takie moce wierzyli i siegali do
magicznych $rodkéw, by duchy opanowac lub przebtagaé — dzis role t¢ spelniaja
techniczne $rodki i kalkulacje” (Weber, 1998, s. 122). Jego zdaniem bogowie stali
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sie bezosobowg mocg, a rzeczywisto$¢ oparta na nauce nie zna ani cudu, ani obja-
wienia. Juz nie religia, a nauka ttumaczy rzeczywisto$¢. Nowoczesno$¢ w tym uje-
ciu jest zatem przyczyna (a nie skutkiem) procesu sekularyzacji.

Jak juz wspomnialam, pojecie sekularyzacji na uzytek swoich rozwazan defi-
niuje za Peterem L. Bergerem jako procesy zachodzace w Europie, dajace si¢ em-
pirycznie zmierzy¢ (Berger, 1997, s. 149), dotyczace wyzwalania si¢ spod kontroli
czy tez dominacji instytucji i symboli religijnych poszczegélnych obszaréw zycia
spotecznego (Berger, 1997, s. 150). Wedlug Bergera sekularyzacja moze by¢ uj-
mowana w sposob obiektywny - i wowczas odnosi si¢ do rozdzialu Kosciola od
panstwa, do wywlaszczenia posiadlosci koscielnych i emancypacji w sferze eduka-
cji — oraz subiektywny - jako sekularyzacja $wiadomosci, zwigzana przede wszyst-
kim z interpretacja rzeczywistosci bez posrednictwa religijnego. W sekularyzacji
obiektywnej mozemy zaobserwowac, co podkresla Berger, zanik tredci religijnych
w literaturze, sztuce, filozofii i - co najwazniejsze — w procesie autonomizacji na-
uki realizujacej swiecky wizje rzeczywistosci. We wspdlczesnym $wiecie tak rozu-
miana sekularyzacja jest procesem globalnym, cho¢ zdaniem Bergera’ nie zachodzi
réwnomiernie we wszystkich spoteczenstwach. Ponadto me¢zczyzni podlegaja jej
bardziej anizeli kobiety, ludzie w $rednim wieku bardziej niz mltodzi czy starsi,
mieszkancy miast bardziej niz mieszkancy wsi, a osoby zwigzane z nowoczesnoscia
bardziej anizeli wykonujace tradycyjne zawody (Berger, 1997, s. 150-151).

Amerykanski socjolog wyréznia takze zewnetrzne i wewnetrzne noéniki seku-
laryzacji. Wewnetrznym noénikiem jest niewatpliwie postep techniczny i zwigzany
z nim rozwdj ekonomiczny*. Jednocze$nie zwraca uwage, ze katolicyzm, poprzez
spoleczny ksztalt Kosciola chrzescijanskiego, przystuzyl si¢ procesowi sekularyza-
cji (Berger, 1997, s. 169-170). Instytucja ta bowiem stoi w opozycji do wszystkich
innych instytucji spotecznych. Dzialania podlegajace kontroli instytucji kosciel-
nych dotyczyty tylko jednej sfery, pozostata zas przestrzen spoteczna zostata wyjeta
spod tej kontroli.

Charles Taylor proponuje pojecie swieckosci jako alternatywne wobec sekula-
ryzacji i analizuje ten proces w kontekscie gléwnie Europy Zachodniej. Wskazuje
on, iz praktyki religijne bynajmniej nie zanikaja, ale pewne akcenty z nimi zwia-

* Ponizej zaprezentowane zostang idee Petera L. Bergera, ktory jest obok Charlesa Taylora naj-
bardziej powazanym naukowcem podejmujgcym dyskusje nad sekularyzacja. O procesie tym pisali
takze inni badacze, jak cho¢by Thomas Luhmann (1996), ale ze wzgledéw objetosciowych skupie sie
jedynie na tych dwoch ujeciach.

4 Peter L. Berger pisze wprost: ,,[...] Spoleczenstwo industrialne samo w sobie ma sktonnos¢ do
sekularyzacji wraz ze swoimi rozbieznymi ideologicznymi legitymizacjami, ktére przyczyniaja sie
zaledwie do modyfikacji globalnego procesu sekularyzacji” (1997, s. 154).
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zane zostaly przesuniete w kierunku wspolnotowego kreowania wartosci opar-
tych na chrzescijanskich fundamentach. Podobnie jak Berger, zwraca on uwage
na pojawienie sie swoistego rynku religijnego, co uznaje za efekt pluralizmu w tej
sferze.

Zaréwno Taylor (2000), jak i Berger, definiujac sekularyzacje, wskazujg na dwie
plaszczyzny, na ktérych ona zachodzi. Pierwsza to przestrzen publiczna, w ktdrej
zanikaja elementy religijne, a druga to przestrzen prywatna, w ktdrej proces ten
przejawia sie¢ w tym, ze coraz mniej ludzi wierzy w Boga i uczeszcza do kosciola.
Zdaniem Taylora przyczynga zmian nie jest bynajmniej proces modernizacji, ale cykl
»zycia religii”, ktéra przezywa swoje wzloty i upadki, przy czym dotyczy to gtéwnie
chrzescijanstwa. Przyczynilo si¢ do tego - méwigc jezykiem Webera — odczarowanie
$wiata, w ktorym prym wiedzie protestantyzm.

Charles Taylor wyréznit trzy plaszczyzny, na ktérych zachodzi proces sekulary-
zacji, przy calkowitym odrzuceniu linearnosci. Pierwsza plaszczyzna odnosi si¢ do
instytucji oraz zwyczajow, tradycji majacych bardzo silny zwigzek z wiarg w Boga,
ktéorym brakuje dzi§ zakotwiczenia w tej wierze (dotyczy to zwlaszcza wymiaru
politycznego). Ta pierwsza plaszczyzna pokrywa sie z podejsciem Bergera. Zwig-
zana jest z Weberowskim odczarowaniem $wiata i dotyczy wyparcia religii z prze-
strzeni publicznej, ktora, uwalniajac si¢ od wplywdw religii, zyskuje autonomie
(por. Taylor, 2002). Mozna powiedzie¢, iz zaréwno sfera ekonomiczna, jak i poli-
tyczna oddzielone zostaly od sfery religijnej wskutek rozwoju nowoczesnego pan-
stwa. Taylor, w przeciwienstwie do Bergera, uwaza, ze religia nie zanika w tym
procesie, lecz przesuwa si¢ z tych obszaréw, czego rezultatem jest swieckie pan-
stwo.

Konsekwencje tego mozemy zauwazy¢ w wymiarze drugim, tj. w praktykach
religijnych, w ktérych dochodzi do indywidualizacji oraz prywatyzacji wiary (co
niekiedy prowadzi do jej zaniku). Wycofanie si¢ religii z przestrzeni publicznej do
prywatnej powoduje pluralizacje religii, czego konsekwencja jest kolejny wymiar.

Trzeci wymiar stanowi ,,rynek idei”, na ktérym wiara w Boga to jedna z moz-
liwosci, wérdd ktorych moga sie znalez¢ takze te ,,importowane spoza Europy”, co
— jak podkresla Taylor — dwiescie lat temu bylo w Europie zupelnie nierealne
(Taylor, 2010). Generalnie mozna powiedzie¢, ze monopol chrzescijanski (kato-
licki lub protestancki) zachwial si¢ dosy¢ mocno i nie pelni juz w zyciu spotecz-
nym roli legitymizujacej. Bardzo wazne jest rowniez to, ze religia — na co zwraca
uwage m.in. Taylor - przeniosia si¢ do sfery prywatnej: praktyki religijne oraz
przynaleznos¢ do okreslonej denominacji nie wplywaja na inne obszary zycia
jednostki. Stajg si¢ jej sprawg osobista, co moze, ale nie musi prowadzi¢ do zaniku
religii.
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Podsumowujac, mozna stwierdzi¢, ze we wspolczesnej Europie (zaréwno Za-
chodniej, jak i Srodkowej czy Wschodniej) zachodzi proces, ktéry mozemy okre-
$li¢ mianem indywidualizacji religii, co niekoniecznie - moim zdaniem - przekla-
da sie na proces sekularyzacji, rozumianej tak, jak proponuje to Berger. W Polsce,
ktdra jest przedmiotem opisu w tym artykule, mozemy rowniez zaobserwowac ten
proces, a zarazem nakladanie si¢ dwdch plaszczyzn: politycznej, ktéra wydaje sie
obecnie (w 2019 roku) przesycona pierwiastkiem katolickim (czy raczej checig
dominowania instytucji Kos$ciola katolickiego w sferze swiatopogladowej), oraz
prywatnej, w ktorej nastepuje proces indywidualizacji religijnej. I ta ostatnia jest
przedmiotem analizy w niniejszym artykule.

Supermarket wiary, czyli biore to, co mi pasuje

Nie da si¢ ukry¢, ze wspolczesna wiara Polakow i Polek to religijno$¢ sprywatyzo-
wana. Za Januszem Marianskim, ktéry bardzo trafnie zdiagnozowal to zjawisko,
mozna rzec, ze wspolcze$nie ,wierza oni [ludzie], ze droge do Boga (rozmaicie
rozumianego) odnajduje si¢ nie poprzez spolecznie uznane formy religii, lecz dzigki
osobistej wierze. Maja swojego Boga, swoje niebo, swoje zbawienie, swoje mate
credo” (Marianski, 2008, s. 102). To powoduje, ze wybieraja sobie z kanonu wiary to,
co im pasuje. A pasuje i horoskop, i uczestniczenie w cotygodniowej mszy $wictej.

Opisywane ponizej badanie, w ktérym uczestniczylo 310 oséb?, zostalo potrak-
towane jako pretekst do ukazania pewnych mechanizméw zachodzacych w pol-
skim spoleczenstwie. Ze wzgledu na liczbe oséb badanych nie mozna go uzna¢d
za badanie reprezentatywne, aczkolwiek pokazuje ono tendencje wynikajace takze
z innych analiz (reprezentatywnych). W badaniu wykorzystano skale religijnosci
(zob. Mazurek, 2018), ktéra pozwolila na okreslenie religijnosci oséb badanych.
Gléwnym zalozeniem badawczym bylo stwierdzenie, iz przedmiotem badania jest
nie tyle tres¢ wiary danej jednostki, ile zachowania, postawy, ktére s3 rezultatem
jej wiary. Takie zaloZenie pozwalalo na ujecie wiary jako systemu przekonan o okre-
slonej tresci.

>W grupie tej polowe osob badanych stanowili studenci Uniwersytetu Gdanskiego (wyklad
ogolnouczelniany, studenci socjologii i politologii, zaréwno pierwszego, jak i drugiego stopnia) oraz
pelnoletni mieszkancy Gdanska i Gdyni. Ten etap badan zrealizowano wiosng 2018 roku i wzieto
w nim udzial 170 oso6b. Dalsza cz¢$¢ badania zostata przeprowadzona na przetomie 2018/2019 roku
przy pomocy studentéw drugiego roku socjologii stacjonarnej na Uniwersytecie Gdanskim.
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Tabela 1. Deklaracja oséb badanych do uczgszczania do kosciota

Odpowiedzi Czestosc Procent Pr(‘)cent
waznych
Wazne Nigdy 36 11,6 11,8
Raz w roku albo rzadziej 53 17,1 17,3
Kilka razy w roku 63 20,3 20,6
Raz w miesigcu 27 8,7 8,8
Kilka razy w miesigcu 25 8,1 8,2
Raz w tygodniu 89 28,7 29,1
Czesciej niz raz w tygodniu 13 4,2 42
Ogodtem 306 98,7 100,0
Braki danych Systemowe braki danych 4 1,3 -
Ogodtem 310 100,0 -

Tabela 2. Rozklad procentowy odpowiedzi oséb badanych na stwierdzenie ,,Kazdy ma
prawo wierzy¢, w co chce”

N =310

Kazdy ma prawo wierzy¢,

w co chce
Wazne Nie zgadzam sie 5,5%
Raczej si¢ nie zgadzam 1,0%
Trudno si¢ zdecydowac 10,0%
Raczej si¢ zgadzam 16,8%
Zgadzam si¢ 66,7%
Ogolem 100,0%

Religijnos¢ zostala potraktowana jako postawa, ktéra mozemy zmierzyc,

w tym wypadku za pomocg wspomnianej skali religijnosci. Narzedzie wykorzy-

stane w badaniu okazalo sie rzetelne; dla N = 310 warto$¢ a wyniosta 0,94. Osoby,

ktére wzigly udzial w omawianym projekcie, poproszono o ustosunkowanie si¢

do szeregu stwierdzen za pomoca skali od 1 do 5, gdzie 1 oznaczalo, iz badany nie

zgadza si¢ z opinia, a 5 - Ze si¢ z nig zgadza.

W przeprowadzonym badaniu 32,9% respondentéw zadeklarowalo, iz uczesz-

cza do kosciota czesciej niz raz w tygodniu badz raz w tygodniu. Gdy do tej grupy
dolaczymy tych, ktérzy uczeszczaja do kosciofa kilka razy w miesigcu, okazuje sie,
ze stanowig oni 41% badanych oséb. Mozna zatem uznac za wlasciwe stwierdzenie,
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iz uzyskane wyniki badan sg kompatybilne z rezultatami ogélnopolskimi i pokazuja
0golng tendencje w spoleczenstwie do uczeszczania do kosciota.

Analiza czynnikowa ANOVA wykazala bardzo slabg zaleznos¢ miedzy usto-
sunkowaniem si¢ do stwierdzenia ,,Kazdy moze wierzy¢, w co chce” a religijnoscia
(F =1,54; p < 0,004). Analiza danych uzyskanych w badaniu dowiodfa ponadto, iz
miedzy tym stwierdzeniem a religijnoscig mierzong za pomocg skali religijnosci
zachodzi korelacja ujemna i nieistotna statystycznie (korelacja r-Pearsona wyniosta
—0,09 dla p < 0,1 oraz N = 310).

Potwierdzeniem indywidualizacji religii jest rowniez zalezno$¢ miedzy uczgszcza-
niem do kosciota a zgoda na to, ze ,,Kazdy moze wierzy¢, w co chce”. Zgode na wybdr
obiektow (przedmiotéw) wiary widaé bez wzgledu na to, czy ktos regularnie oddaje si¢
praktykom religijnym polegajacym na uczgszczaniu do kosciola, czy tez nie.

Aprobata zdecydowanej wigkszosci badanych dla stwierdzenia, ze ,,Kazdy moze
wierzy¢, w co chee” (66,7% badanych zgadza si¢ z nim, a 16,8% raczej si¢ zgadza),
wskazuje na daleko posuniety proces indywidualizacji i pluralizacji religii. Sg to te
same procesy, ktore obserwujg badacze w Europie Zachodniej tudziez Ameryce
Pélnocnej. Mozna powiedzie¢, ze $wiadcza one o przemianach religijnosci jako
takiej. Religia staje si¢ przedmiotem indywidualnych rozwazan, ktére prowadzg do
jednostkowych wyboréw dotyczacych zaréwno tresci wiary, jak i formy, w jakiej sie
ona przejawia.

Nalezy jednak — za Bergerem — wskaza¢ i podkredli¢, iz bezpos$rednim skutkiem
pluralizacji i indywidualizacji nie jest sekularyzacja (procesy te moga, ale nie musza
do niej prowadzi¢) (Berger, 2009-2010, s. 95)°. W warunkach pluralistycznych in-
stytucje religijne muszg poniekad na nowo zdefiniowa¢ swoj sposdb zaréwno orga-
nizacji, jak i dziatania. Takim przykladem zredefiniowania i samej instytucji, i spo-
sobu dziafania jest dopuszczenie kobiet do postugi kaplanskiej w wolnych Koscio-
tach protestanckich, ktdre juz w XIX wieku wprowadzily kobiety na stanowiska
duchowne (w Armii Zbawienia nastgpilto to w roku 1870, a u metodystow w 1891).

Janusz Marianski zwraca uwage na to, ze w sytuacji, kiedy przynaleznos¢ reli-
gijna i wiara stajg si¢ kwestig wyboru tudziez indywidualnych preferencji, mozemy
zaobserwowac proces ,,[...] ewolucji spolecznej tozsamosdci religijnej przypisanej do
tozsamosci religijnej konstruowanej” (Marianski, 2010, s. 147). Mozna w tym miej-
scu pokusi¢ sie o stwierdzenie, iz ta ostatnia jest o wiele stabilniejsza, poniewaz
ksztattuje si¢ w wyniku autorefleksji i wyboru danej jednostki, a nie wskutek pod-
porzadkowania si¢ w procesie socjalizacji.

¢ Oczywiscie sekularyzacja jest nie tyle malo interesujacym, ile raczej niebezpiecznym procesem
z punktu widzenia Kosciota jako instytucji, na co celnie zwraca uwage Janusz Marianski (2010, s. 142).
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Wykres 1. Odpowiedzi na stwierdzenie ,,Kazdy moze wierzy¢, w co chce” w zaleznosci od
czestotliwosci uczeszczania do kosciota (N = 310, Phi =,354, V-Kramera =,177, p < 0,03)

Wykres stupkowy
&0 uczeszczanie do
Kosciota
H nigdy
50 M raz w roku, albo rzadziej
M kilka razy w roku
[ raz w miesiacu
Ckilka razy w miesiacu
40 M raz w tygodniu
:g [l czesciej niz raz w tygodniu
=
S
o 30
o
-
20
10
nie zgadza raczej nie  trudno sie raczej zgadza sie
sie zgadza sie zdecydowac zgadza sie

Kazdy ma prawo wierzy¢, w co chce

Kolejne analizowane stwierdzenie zwigzane jest z zasadami moralnymi i oceng
zachowania innych osdb, a dotyczy tego, czy ,,Porzadni ludzie wierza w Boga”. Pyta-
nie jest do$¢ kontrowersyjne (zwlaszcza dzis) i zostalo zadane z naukowa premedy-
tacjg, z pelng $wiadomoscia jego niepoprawnosci politycznej. Zaklada ono bowiem
ocen¢ moralng danej jednostki powigzang z wiarag w Boga. Okazalo si¢ jednak, ze
obecnie jedynie jedna pigta badanych tak mysli (10% zgodzito si¢ z tym stwierdze-
niem, a 9,4% raczej sie zgodzilo). Mozna zatem uzna¢, iz generalnie w spoleczen-
stwie ocena moralna drugiej osoby jest oderwana od jej religijnosci, a tym samym to,
czy kto§ w co$ wierzy czy nie, jest jego indywidualng sprawg i nie podlega ocenie.
Przeprowadzona analiza wykazala wysoka korelacje miedzy odpowiedzig na to
stwierdzenie a religijnosciag mierzong skalg religijnosci (korelacja r-Pearsona wynio-
sta 0,69 dla p < 0,01).

Kolejne stwierdzenie, ktore zaprezentowano osobom badanym, dotyczylo tego,
czy trzeba chodzi¢ do kosciota. Okazalo sie, ze niecala jedna trzecia badanych wy-
razila aprobate dla tego stwierdzenia (dokladnie 28,2%). Korelacja miedzy stwier-
dzeniem ,, Trzeba chodzi¢ do kosciota” a religijnoécig byta bardzo wysoka (korelacja
r-Pearsona wyniosta ,787 dla p <0,001). Analizujac wykres, mozna zauwazy¢, iz
osoby, ktore uczeszczajg do kosciola raz w tygodniu, wyrazaja aprobate dla tego
stwierdzenia. U podstaw ich przekonania wydaje si¢ leze¢ racjonalizacja wysitku
podejmowanego przez te osoby. Jesli zatem kto$ jest jednostka o wysokiej religij-
nosci, to bardziej jest skltonny, by tak uwazaé. W przypadku bowiem katolicyzmu
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udzial we wspolnotowych praktykach religijnych jest bardzo wazny: ,Z jednej
strony czeste uczeszczanie do kosciota moze by¢ wyrazem wysokiej oceny jego
wartodci, z drugiej strony w tejze ocenie moze utwierdza¢” (Borowik, Doktor,
2001, s. 131). Obok uczeszczania do kosciota waznym elementem praktyk religij-
nych jest modlitwa, ktorej czestotliwo$¢ swiadczy o religijnosci (por. Borowik,
Doktor, 2001, s. 135).

Tabela 3. Rozklad procentowy odpowiedzi oséb badanych na dwa stwierdzenia: ,,Porzadni
ludzie wierza w Boga” oraz ,, Trzeba chodzi¢ do kosciota”

N <310 Porzadni ludzie wierza Trzeba chodzi¢
w Boga do kosciola
Wazne Nie zgadzam sie 39,8% 44,3%
Raczej sie nie zgadzam 9,7% 10,7%
Trudno si¢ zdecydowa¢ 22,3% 25,6%
Raczej sie zgadzam 13,3% 9,4%
Zgadzam sig¢ 14,9% 10,0%
Ogolem 100,0% 100,0%

Tabela 4. Rozklad procentowy odpowiedzi oséb badanych na dwa stwierdzenia: ,,Modle
sie kilka razy dziennie” oraz ,,Modlg si¢ tylko w kosciele”

Modle sie Modle sie tylko
N =309 kilka razy dziennie w kosciele
(N =310) (N =309)
Wazne Nie zgadzam sie 54,4% 62,1%
Raczej sie nie zgadzam 15,9% 13,6%
Trudno si¢ zdecydowac 15,2% 11,0%
Raczej sie zgadzam 7,1% 8,1%
Zgadzam si¢ 7,4% 5,2%
Ogolem 100,0% 100,0%

Uzyskane wyniki pokazaly, ze badani nie modlg sie czesto, jedynie 7,4% os6b bio-
racych udzial w badaniu zgadza si¢ ze stwierdzeniem, iz modli si¢ kilka razy dziennie
(a 7,1% raczej sie zgadza). Sama modlitwa réwniez nie ma raczej charakteru zbioro-
wego: w kosciele modli si¢ 5,2% badanych (a raczej tylko w kosciele - 8,1%). Okazalo
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sie ponadto — co nie dziwi — ze modlitwa kilka razy w ciggu dnia jest do$¢ wysoko
skorelowana z poziomem mierzonej religijnosci (korelacja r-Pearsona wyniosta 0,685
dla p < 0,001). Stosunkowo nisko jest ona skorelowana z modleniem si¢ w kosciele
(korelacja r-Pearsona w tym przypadku to 0,17 dla p < 0,003). Po raz kolejny znaj-
duje potwierdzenie indywidualizacja religii; modlitwa niekoniecznie musi mie¢ cha-
rakter zbiorowy i niekoniecznie odbywa¢ si¢ w kosciele. Z drugiej strony miedzy
odpowiedziami dotyczacymi stwierdzen: ,Modle si¢ kilka razy dziennie” a ,, Trzeba
chodzi¢ do kosciota” wystepuje korelacja (korelacja r-Pearsona wyniosta 0,523 dla
p < 0,001). Wydaje sig, iz modlitwa jest wyrazem religijnosci, a ta z kolei jest mocno
powigzana z uczeszczaniem do kosciota jako powinnoscig wiernego.

Wykres 2. Rozklad odpowiedzi na stwierdzenie ,, Trzeba chodzi¢ do kosciota” w zalezno-
$ci od czestotliwosci uczeszczania do niego
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Trzeba chodzi¢ do kosciota

(x%a29, 37 = 182,8; p < 0,01; Phi=,77; V-Kramera =,387; p <0,01), 34,3% komorek ma liczebnos¢
mniejsza niz 5.

Analizujac korelacje miedzy omawianymi stwierdzeniami, mozna zauwazy¢
korelacje (przewidywang zreszta) miedzy ustosunkowaniem si¢ do stwierdzenia
»Irzeba chodzi¢ do kosciota” a ,Porzadni ludzie wierzg w Boga” (korelacja
r-Pearsona wyniosta ,592 dla p < 0,001). Mozna réwniez zauwazy¢ (slaby) nega-
tywny zwigzek miedzy pierwszym stwierdzeniem a tym, ze kazdy ma prawo wie-
rzy¢, w co chce (korelacja r-Pearsona w tym przypadku to —,018 dla p < 0,002).
Nieco wyzsza, ale réwniez na niskim poziomie jest korelacja migdzy dwoma
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stwierdzeniami, tj. ,Porzadni ludzie wierza w Boga” i ,, Kazdy ma prawo wierzy¢,
w co chce” (korelacja r-Pearsona wyniosta —,204 dla p < 0,001).

Uzyskane zatem wyniki badan wskazuja, iz ocena moralna innych os6b oraz
wymog, by chodzi¢ do kosciota, stabo determinuja do tego, by wymaga¢ od in-
nych takich samych postaw. Innymi slowy, réwniez w Polsce mamy do czynienia
z procesem indywidualizacji religii oraz (deklarowanym) pluralizmem w tym
obszarze i — co wazne - z oderwaniem oceny etycznej innych oséb (,,porzadnych
ludzi”) od tego, w co i czy w ogdle wierzg (bo moga wierzy¢, w co chca).

Tabela 5. Korelacja r-Pearsona migdzy religijnoscig danej osoby mierzong skalg religij-
nosci a stwierdzeniami: ,,Trzeba chodzi¢ do kosciola” oraz Kazdy ma prawo wierzy¢,

w co chce”
e Trzeba chodzié¢ Kazdy ma prawo
Religijnos¢ L. ) ,
do kosciola wierzy¢, w co chee
,787
Trzeba chodzi¢ < 0001 N = 309
do kosciola P o
—,092 —,180

Kazdy ma prawo
o p<0,1,N=309  p<0,002,N =308
wierzy¢, w co chee

,693 ,592 -,204

Porzadni ludzie
p<0,001,N=309 p<0,001,N =308 p < 0,001, N = 308

wierza w Boga

Konkluzje koncowe

Podsumowujac ten krotki artykul, mozna stwierdzi¢, iz w Polsce obserwujemy
z jednej strony daleko idacy proces indywidualizacji religii, z drugiej zas — wzrost
sekularyzacji. Jednocze$nie wszystkie badania (zarowno ogdlnopolskie, jak i te
przeprowadzone przeze mnie) wskazuja na wyodrebnienie si¢ dos¢ wyraznej gru-
py (30-40% polskiego spoleczenstwa), ktérag mozna okresli¢ jako osoby wierzace
praktykujace. Osoby te stanowia poniekad trzon wiernych Kosciota katolickiego.
Ponad polowa polskiego spoleczenstwa to osoby, ktore okreslaja sie jako wierzace,
ale ich wiara ma posta¢ zindywidualizowang i czesto jest wynikiem osobistych
poszukiwan. Mozna oczywiscie zada¢ sobie pytanie, na ile spadek os6b wierzacych
praktykujacych podyktowany jest sytuacja Kosciola katolickiego w Polsce (mam tu
na mysli kwestie zwigzane z problemem pedofilii, reakcje po premierze filmu Kler
w rezyserii Wojciecha Smarzowskiego czy filmu Tylko nie mow nikomu w rezyserii
Tomasza Sekielskiego) albo tez ogdlnym ,,odczarowaniem $wiata”, w ktérym to
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duchowni przestali petni¢ role ttumaczy rzeczywistosci, gdyz funkcje te przejeta
nauka. Kolejne moje badania z pewnoscig bedg dotyczy¢ tego, jak ,goraca™ jest
wiara tych, ktérzy wierza.
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Uwagi wstepne

elem artykulu jest metodologiczna analiza dwdch sposobdéw uprawiania

historycznej refleksji nad rozwojem nowozytnej mysli polskiej: tradycyjnego
paradygmatu historii filozofii oraz nowszego, dwudziestowiecznego paradygmatu
historii idei. Ten ostatni, dominujacy we wspdiczesnych badaniach historyczno-
-filozoficznych, nie tylko zyskal w Polsce po drugiej wojnie $wiatowej, a zwlaszcza
z poczatkiem lat siedemdziesigtych XX wieku, pewna przewage ilosciowg w tych
badaniach, ale takze prezentuje si¢ jako alternatywa jakos$ciowa — swoisty kontra-
punkt dla tego pierwszego, przetamujacy ograniczenia klasycznej historii filozofii.
Istotny wplyw na ten stan rzeczy ma z jednej strony silne ukierunkowanie prowa-
dzonych w tym paradygmacie badan polskich historykow (zwlaszcza skupionych
wokot Instytutu Filozofii i Socjologii PAN w Warszawie) na nowe, krytycznie zre-
widowane wzgledem dogmatycznie marksistowskiej perspektywy pierwszych dekad
powojennych (por. Kronski, 1954; 1957; 1960) ujecie polskiego dziedzictwa filozo-
ficznego, przede wszystkim dziewietnastowiecznej mysli polskiej epoki miedzy-
powstaniowej, z drugiej za$ strony ich teoretyczne zogniskowanie na aspekcie
religiinym czy quasi-religijnym tej mysli, ze szczegélnym uwzglednieniem kom-
ponentu mesjanistycznego (por. zwlaszcza: Walicki, 1970a; 1970b).

Ten osobliwy rys zrédlowy polskiej filozofii religijnej XIX wieku (por. Gabryl,
1913; 1914), zdradzajacy historycznie glebokie zakotwiczenie w politycznym pro-
gramie walki narodowowyzwolenczej i ufundowanej na nim historiozoficznej wizji
kultury narodowej, sklania nie bez podstaw do przekonania o nieredukowalnym
powiazaniu tej filozofii z szerokim kontekstem zycia zbiorowego, tj. polityczno-
-religijnym i spolteczno-kulturowym. Rodzi to naturalne z tego punktu widzenia
poczucie obawy przed konsekwencjami standardowego podejscia historycznofilo-
zoficznego, ukierunkowanego gltéwnie na wasko ,,teoretyczne” walory ogdlne sys-
temow filozoficznych wystepujacych w dziejach i gubigcego tym samym specyfike
rodzimych, polskich propozycji w tym zakresie (por. Walicki, 2007, s. 40). Dobrze
ilustruje te obawy wstep do obszernej, trzytomowej pracy zbiorowej Polska mysl
filozoficzna i spoteczna:

Filozofia traktowana jest w niniejszym wydawnictwie nie tylko jako forma poznania,
lecz réwniez, i przede wszystkim, jako forma $wiadomosci, a wigc jako czes¢ polskiej
kultury narodowej i szczegdlny aspekt intelektualnej historii Polski. Ujecie takie za-
ktada, oczywiscie, szerokie uwzglednianie mysli spolecznej, skierowuje uwage na re-
fleksje filozoficzng ludzi nie bedacych profesjonalnymi filozofami, ale reprezentatyw-
nych dla kultury umystowej danego okresu. Tak pojeta historia filozofii polskiej jest
wiec — z punktu widzenia tradycyjnego podziatu pracy umyslowej — dziedzing typo-
wo interdyscyplinarng, wymagajaca wspolpracy przedstawicieli réznych dyscyplin
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naukowych. Nic wigc dziwnego, ze wérod autoréw prezentowanych tu prac znajduja
sie nie tylko historycy filozofii, lecz rowniez historycy, historycy mysli spotecznej
i polonisci (Walicki, 1973, s. 5-6; por. takze: Skarga, 1975; 1977).

Czolowi polscy historycy idei drugiej potowy XX wieku zajmujg stanowisko,
w ktorym nie wytyczaja ostrej linii demarkacyjnej miedzy omawianymi paradyg-
matami (por. Ogonowski, 2007, s. 29), wyraznie jednak dystansuja si¢ od postaw
naukowych reprezentujacych ortodoksyjng wyktadnie tradycyjnego modelu badan
historycznofilozoficznych, i to zaréwno tych, ktére proponujg ,,systemowy” spo-
sob uprawiania historii filozofii, jak i tych, ktore usilujg bada¢ jedynie ,histori¢
teoretycznych problemodw filozofii” (Walicki, 2007, s. 40). Typowa dla tego stano-
wiska jest raczej postawa badawcza pokrewna Mannheimowskiej socjologii wie-
dzy, analizujaca dzieje mysli polskiej przez pryzmat idei dominujacych w kolej-
nych okresach historycznych i rozpatrywanych w szerokim kontekscie ich gene-
alogicznych uwarunkowan spolecznych. Z tego punktu widzenia systemowe badz
problemowe ukierunkowanie badawcze na $ledzenie dynamiki historii filozofii
(jako takiej) moze grozi¢ zawezeniem pola badan. Czy tak jest rzeczywiscie?

Konstatowana jeszcze na wewnetrznym gruncie teoretycznym tradycyjnej
perspektywy historycznofilozoficznej sztandarowa dwudziestowieczna diagnoza
wspolczesnego kryzysu badan w tej dziedzinie pojawia si¢ w pracach Nicolaia
Hartmanna. Niemiecki badacz rozpatruje te kwestie w $cistym powigzaniu z za-
gadnieniem ogodlnej kondycji filozofii swoich czasdw:

Nie ulega watpliwosci, ze historia filozofii jako przedmiot badan, wykladu i nauczania
sprawia w naszych czasach znéw mysleniu ktopot. Na poczatku wieku wygladato to
inaczej. Wiedza o przeszlosci i rozwoju mysli filozoficznej wydawala si¢ przepraco-
wana i dobrze zabezpieczona w wielotomowych kompendiach. Spér miedzy rozma-
itymi ujeciami wprawdzie nie zamart, ale nie dotyczyt ani calej dziedziny, ani »stanu
faktycznego« w tej dziedzinie w 6wczesnym rozumieniu. Historyzm zniszczyl te uro-
jenia. Watpliwe, albowiem czasowo uwarunkowane, okazaly sie¢ punkty widzenia,
pod jakimi oceniano, odczytywano, interpretowano i konstruowano; zwiazki na po-
z0r oczywiste, jednos¢ epok i kierunkéw, ktére uchodzily za dane, okazata sie jedno-
stronna; dwuznaczne okazaly sie réznice miedzy stanem faktycznym i jego rekon-
strukcja. Wielka praca nad calosciowym obrazem, jaka zaczeta si¢ po $mierci Hegla
i przyniosta tyle pozytywnej wiedzy, nie doprowadzita do celu. Po jej zakonczeniu
okazalo sig, Ze jesteSmy znow na poczatku. Prawda, ze historia filozofii dzieli ten los
z niemal kazdym badaniem historycznym. Ale nie wszedzie odczuwa sie to tak moc-
no i nie wszedzie prowadzi do takiej wielotorowosci. Jako przedmiot nauczania staje
sie ona niemal iluzja. Jesli bowiem student staje nie tylko przed mndstwem systemow
i doktryn, czego wymaga rzecz sama, lecz takze przed mndstwem interpretacji i ujec,
to traci wszelkg mozliwos$¢ zorientowania si¢ w tej bezbrzeznej réznorodnosci; za-
miast do orientacji i zrozumienia doprowadza si¢ go wrecz do zwatpienia we wszelka
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mozliwos$¢ zrozumienia, co wiecej, do przedwczesnego wytrzezwienia i porzucenia
filozofii (Hartmann, 1994, s. 13).

Ratunkiem dla wspoélczesnego dyskursu filozoficznego ma by¢, zdaniem
Hartmanna, pelne uswiadomienie sobie w warunkach tej obiektywnie zdiagnozo-
wanej historycznej kruchosci i zmiennosci systeméw, ze w istocie to raczej same
problemy filozoficzne (a nie poszczegélne systemy w ciggu dziejow) sg wlasciwym
no$nikiem ciggloéci filozofii. To wlasnie na tych problemach i ich analizie powi-
nien si¢ skupia¢ obecnie caly wysitek badawczy historykéw filozofii (por. Hart-
mann, 1994, s. 16). Nasuwa si¢ wiec pytanie o to, w jakim stopniu krytyczne po-
stulaty Hartmanna dotyczace systemowej historii filozofii mozna uzna¢ za zbiezne
czy tozsame z argumentami wysuwanymi przez polskich historykéw idei drugiej
polowy XX wieku.

Kluczem do odpowiedzi na to pytanie moze by¢ ujecie tytulowych paradygma-
tow refleksji badawczej z perspektywy ogélnometodologicznej. Zaczniemy od sfor-
mulowania metodologicznej tezy wyjsciowej, ktora moze wydac sie banalna, cho¢
wbrew pozorom taka nie jest i w istocie wiele juz w tej tytulowej kwestii wyjasnia.
Teza ta sprowadza sie do ogolnego stwierdzenia, ze historia filozofii nalezy zasadni-
czo do dyscyplin filozoficznych, natomiast historia idei wchodzi w zakres nauk
historycznych. Podzial ten nie jest wytacznie kwestig praktyki i utrwalonego histo-
rycznie sposobu organizacji wydziatéw uniwersyteckich. Nie bez powodu katedry
i zaklady historii filozofii na wspolczesnych uniwersytetach przynaleza do wydzia-
tow filozoficznych tychze uczelni (a nie do wydzialéw historycznych), poniewaz
decyduje o tym kontekst ogdlnej definicji przedmiotu badan. ,Interdyscyplinarny”
charakter dwudziestowiecznej historii idei niejako z géry podporzadkowuje dzie-
dzine badan tej ostatniej (na analogicznej zasadzie) przedmiotowi nauk historycz-
nych, nie za$ filozoficznych. Jest to zasadnicza kwestia metodologiczna, definiujaca
status wyjsciowy obu dyscyplin - zupelnie niezalezna od subiektywnych przekonan
samych historykow idei, ktérzy chcieliby, by¢ moze, widzie¢ wlasng perspektywe
badawczg jako rodzaj metarefleksji (filozoficznej i historycznej zarazem). Dwudzie-
stowieczna historia idei moglaby osiagnac status tego rodzaju metarefleksji tylko
pod warunkiem efektywnego rozstrzygniecia postawionej jeszcze w XIX wieku
(zrédtowo przez Hegla) kwestii metafilozoficznego sporu o prymat miedzy dyskur-
sem filozoficznym a historycznym (por. Wawrzynowicz, 2011, s. 373 i nn.; Pierog,
2007, s. 12). Obiektywna artykulacjg tego sporu w dziejach filozofii europejskiej
skutek: spektakularne zachwianie panlogistycznych podstaw ortodoksyjnego ideali-
zmu spekulatywnego (Hegla) na historycystycznym gruncie materializmu histo-
rycznego (Marksa i Engelsa oraz ich nastepcow).
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Kazda z tych dyscyplin - historia filozofii i historia idei — przyjmuje zatem
nieco inne zatozenia zrédlowe w generalnej kwestii relacji miedzy filozofig a histo-
rig. Ujmujac to w pewnym uproszczeniu, mozemy powiedzie¢, ze historia filozofii
zaklada ogélny prymat dyskursu filozoficznego nad historycznym, a historia idei
(zajmujaca si¢ badaniem rozwoju mysli filozoficznej) odwrotnie — prymat dyskur-
su historycznego nad filozoficznym. Wydawac by si¢ moglo, ze jest to zbyt Smialo
sformulowana teza, ale znajdujemy jej pelne potwierdzenie w samym manifescie
programowym dwudziestowiecznej historii idei.

Teoretyczny projekt historii idei

Optyka historii idei, spopularyzowana w Polsce gtéwnie przez tworczos¢ wybit-
nych przedstawicieli nurtu warszawskiej szkoly historykéw idei, pojawia sie jako
zwarty program teoretyczny w XX wieku. Blizszg genealogie tej perspektywy ba-
dawczej wspdlczesnie faczy si¢ zazwyczaj z nazwiskiem Arthura Onckena Love-
joya (1873-1962), filozofa i historyka literatury. Po raz pierwszy postuzyl sie tym
terminem w swojej angielskiej pracy The Great Chain of Being. A Study of the
History of an Idea (pol. wyd. Wielki taricuch bytu. Studium z dziejow idei; Love-
joy, 2009), opublikowanej w 1936 roku, a potem upowszechnil go na gruncie
amerykanskim. Jesli chodzi zas o grunt europejski, to silny wpltyw na rozwoj pa-
radygmatu badawczego historii idei mial Friedrich Meinecke (1862-1954) — nie-
miecki historyk, po wojnie pierwszy rektor Wolnego Uniwersytetu Berlinskiego
(na dorobek tego badacza powoluje si¢ w swoich pracach m.in. Andrzej Walicki
— por. zwlaszcza: Walicki, 2000, s. 16 i nn.).

Przyjrzymy si¢ przede wszystkim stanowisku Lovejoya, poniewaz jego wyjsciowa
prezentacja koncepcji historii idei — zawarta w studiach z lat trzydziestych XX wieku,
w szczegolnosci w przywolywanej tu monografii Wielki favicuch bytu. Studium
z dziejow idei, ale takze w mniejszych pracach z tego samego okresu, takich jak: Histo-
riografia idei z 1937 roku (Lovejoy, 2009, s. 313-323), Obecne stanowiska i przeszta
historia z 1939 roku (Lovejoy, 2009, s. 325-338) czy Refleksje o historii idei z 1940
roku (Lovejoy, 2009, s. 339-357) — charakteryzuje si¢ do$¢ wysokim stopniem samo-
wiedzy metodologicznej. Zdaniem amerykanskiego badacza historia idei jest ,,dzie-
dzing bardziej szczegdlowa, a jednoczesnie szersza niz historia filozofii” (Lovejoy,
2009, s. 9) z kilku powodéw. Po pierwsze dlatego, ze bada ,,ukryte lub nie do konca
wyartykutowane zalozenia, czy tez mniej lub bardziej nieuswiadomione nawyki
mentalne” (Lovejoy, 2009, s. 12), milczgco przyjmowane przez historykéw filozofii.
Po drugie - jak méwi Lovejoy - usiluje bada¢ kazda ide¢ ,docelowo [...] we
wszystkich dziedzinach historii, w ktorych zajmuje ona wazne miejsce, bez wzgledu
na to, czy dziedziny te nazwane s3 filozofig, naukg, literaturg, sztuka, religia czy



50 ANDRZEJ WAWRZYNOWICZ

polityka” (Lovejoy, 2009, s. 19). Po trzecie, ,razem z tak zwanymi komparatystycz-
nymi badaniami literackimi historia idei wyraza protest przeciwko czestym skut-
kom konwencjonalnych podzialéw badan literackich i innych badan historycznych
wedlug narodowosci lub jezykéw” (Lovejoy, 2009, s. 21). I wreszcie po czwarte,
dziedzine te charakteryzuje ,szczegdlne zainteresowanie przejawami poszczegdl-
nych idei elementarnych w kolektywnym mysleniu duzych grup ludzi, a nie jedynie
w doktrynach lub opiniach matej liczby glebokich myslicieli czy znamienitych pisa-
rzy. [...] Krétko méwiac, studia te biorg gtéwnie pod uwage idee szeroko rozpo-
wszechnione, ktdre staly sie czescig kapitalu wielu umystéw” (Lovejoy, 2009, s. 22).
Wymienione tu cechy dystynktywne historii idei s3 elementem charaktery-
styki negatywnej, a wiec odrozniajg ten paradygmat badan od tego, czym on (we-
dlug wlasnego okreslenia) nie jest, ale nie stanowig jeszcze definicji pozytywne;j.
Pozytywna charakterystyke paradygmatu historii idei Lovejoy zaczyna od uwagi,
ze ,studia historyczne zajmujace sie¢ w mniejszym lub wigkszym zakresie ideami
i ich rolg w sprawach czlowieka prowadzone s3 [...] przynajmniej pod dwuna-
stoma roznymi nazwami” (Lovejoy, 2009, s. 314), ktdre nastepnie wymienia.
Oprdcz historii filozofii sg to jeszcze m.in.: historia nauki, historia wierzen reli-
gijnych i doktryn teologicznych, historia literatury, historia ekonomiczna, histo-
ria edukacji, historia polityczna i spoleczna i wreszcie - historyczna czgs¢ socjo-
logii, badajaca idee powszechne w danym okresie, czy tez inaczej: historia intelek-
tualna badz socjologia wiedzy (por. Lovejoy, 2009). Linie podziatéw miedzy tymi
dyscyplinami wspdlczesnie nam sie zacieraja. Zdaniem Lovejoya dzieje si¢ tak
dlatego, ze s3 one do pewnego stopnia wytyczone sztucznie. W takim zakresie,
w jakim praca tych dyscyplin dotyczy wspdlnego im pola historiografii idei, po-
winny one ze sobg wspdlpracowaé. Otrzymujemy tu zatem blizsze okreslenie
paradygmatu historii idei: ma by¢ ona (zarazem) synonimem historiografii idei.
Dalej pojawia si¢ kolejne przyblizenie. Okazuje si¢ bowiem, ze historia idei
jest zblizona zakresowo do historii intelektualnej, z tym jednak zastrzezeniem, ze
historig¢ filozofii nalezy mimo wszystko uzna¢ w jej obrebie za ,,punkt wezlowy”
(Lovejoy, 2009, s. 319) ze wzgledu na kluczowa wage idei filozoficznych w cato-
ksztalcie intelektualnych dziejéw ludzkosci. Ale nieco dalej czytamy znowu, Ze
ma to by¢ zasadniczo szerokie ujecie ,historii ludzkich mysli czy opinii oraz po-
staw emocjonalnych i zachowan z nimi zwigzanych” (Lovejoy, 2009, s. 321),
w ramach ktdérego ,,wymagana jest wspolpraca pomiedzy specjalistami tych roz-
nych galezi” (Lovejoy, 2009). W toku tej wpdtpracy — dodajmy - zaden historyk
nie powinien si¢ okaza¢ w swych badaniach bardziej filozofem niz historykiem.
Potwierdza to teze, ze paradygmat historii idei, takze w jego programowym wy-
daniu na gruncie amerykanskim, zasadniczo odrzuca nie tylko tradycyjny, syste-
mowy model uprawiania historii filozofii (taki jak Heglowski), ale takze jego naj-



Historia filozofii czy historia idei? Problem statusu metodologicznego... 51

bardziej wplywowga dwudziestowieczng korekte, jakg przedstawia krytyczne ujecie
problemowe historii filozofii zaproponowane w tym samym czasie na gruncie
niemieckim przez Nicolaia Hartmanna w przywolywanej juz tu pracy Mysl filozo-
ficzna i jej historia z 1936 roku. Historia idei musi, zdaniem Lovejoya, posiasc
zdolno$¢ uwalniania si¢ od ,,obsesji na punkcie starych probleméw” (Lovejoy, 2009,
s. 331), tylko wéwczas bowiem bedzie w stanie ,,generowaé nowe lub regenerowac
stare filozoficzne zainteresowania, dociekania lub wglady” (Lovejoy, 2009).

Granice paradygmatu historii filozofii

Stwierdzilismy wstepnie, Ze historia filozofii zaklada (ramowo) prymat dyskursu
filozoficznego nad historycznym, historia idei za$ przyjmuje (explicite badz implicite
akceptowane) zalozenie o prymacie dyskursu historycznego nad filozoficznym. Nie
oznacza to oczywiscie ani tego, ze idee filozoficzne mialyby stanowi¢ wylacznie
przedmiot rozwazan historii filozofii, ani tego, ze historie filozofii mozna by upra-
wia¢ w jaki$ catkowicie ahistoryczny sposob. Rzecz jasna, tak nie jest. Historia idei
bada koncepgcje filozoficzne zupelnie podobnie jak historia filozofii, ta ostatnia zas,
analogicznie do pierwszej, sekwencjonuje badane koncepcje w porzadku historycz-
nym. W tej kwestii nie ma miedzy nimi istotnej réznicy. Roznica polegalaby gtownie
na tym, ze historyk filozofii, jezeli w sposéb wlasciwy pojmuje wlasne zadania ba-
dawcze, nie moze uciec przed rozstrzygnieciami natury metafilozoficznej. Aby wie-
dzie¢, ze w danym momencie bada idee filozoficzne (a nie inne idee, np. religijne),
musi okresli¢ zakres tej dziedziny, czyli pojecie filozofii.

Dojrzaly $wiadomo$¢ tego rodzaju zaleznosci mysl europejska zawdziecza
Heglowi i jego koncepcji historii filozofii, przedstawianej systematycznie w Wy-
ktadach z historii filozofii (Hegel, 1994; 1996; 2002) opublikowanych posmiertnie
w latach 1833-1836. Wydaje sie, ze jest to roznica, ktéra przesadza o tym, ze
wspolczesnie liczni badacze mysli filozoficznej preferujg raczej uprawianie histo-
rii idei niz historii filozofii par excellence badz tez (Swiadomie lub nieswiadomie)
zacieraja granice miedzy tymi paradygmatami. Perspektywa historii idei nie wy-
maga tego rodzaju rozstrzygnie¢, moze bowiem poprzesta¢ na tym, co historycz-
nie uchodzito dotad za koncepcje ,filozoficzne” (nawet jesli tylko w mniemaniu
ich tworcow), czyli poprzesta¢ na badaniu samych pogladéw filozoficznych, za-
miast konfrontowac je z jakkolwiek rozumiang ideg filozoficzng sensu stricto. Nie
musi zatem odpowiadaé na pytanie: co to wlasciwie jest filozofia? Co jest wlasci-
wym celem badan w zakresie tej dyscypliny? Jakie s adekwatne metody tego ro-
dzaju badan? Co wiecej, historyk idei nie musi, jak mniema, sytuowac si¢
w zadnym konkretnym nurcie filozofii. Nie musi okresla¢ swojego miejsca w hi-
storycznej tradycji filozoficznej. Sadzi, ze jako historyk ,w ogdle” moze przyjac
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stanowisko filozoficznie neutralne, czyli ogélnohistoryczne (a $cislej: czysto histo-
ryczne), a jednoczesnie pozosta¢ w zakresie przedmiotowym filozofii.

Z perspektywy filozofii i konsekwentnie pojetej historii filozofii taka ,,neutral-
no$¢” okazuje si¢ zludzeniem'. Przekonanie historyka idei, Ze bada obiektywne
idee filozoficzne (a nie subiektywne mniemania na ten temat), nie ma metodolo-
gicznego ugruntowania. Mozna tu wprawdzie mowi¢ o pewnej metodyce poste-
powania badawczego, ale nie o metodologii sensu stricto. Historyk idei bowiem nie
ma i nie proponuje zadnej efektywnej metody odrézniania idei filozoficznych od
zwyklych mnieman, czyli od tego, co si¢ (jemu czy komukolwiek innemu) w tej
kwestii ,,wydaje”. Tymczasem takie kryterium jest niezbedne nie tylko do wypro-
wadzania ogdlnych wnioskéw filozoficznych czy historycznofilozoficznych, z kté-
rych historyk idei (niejako programowo) rezygnuje, ale takze do formulowania
szczegdtowych sadow historycznych w tym zakresie przedmiotowym oraz do ade-
kwatnej oceny sensu i znaczenia sagdéw wydawanych przez samych badanych
twdrcédw koncepciji filozoficznych.

Odpowiedzi na zadane wczesniej pytanie o teoretyczng zbiezno$¢ problemo-
wej wykladni historii filozofii Hartmanna z konkurencyjnym projektem historii
idei rozwijanym w drugiej potowie XX wieku, m.in. w pracach polskich history-
kéw, udziela wprost w innym miejscu przytaczanego wyzej tekstu sam zreszta
niemiecki filozof:

Powiedzmy rzecz zasadnicza: organ rozumienia przekraczajacego odleglosci w czasie
rozwija si¢ u kazdego dopiero podczas pracy nad problemem. W tym zrozumieniu
chodzi bowiem o ponowne rozpoznanie zawartosci problemu, mozna wigc histo-
rycznie zrozumie¢ to tylko, na czym wyprébowano wilasne myslenie. Nie potrafi tego
czysty historyk nie bedacy filozofem. Nie potrafi tak samo, jak nie mégtby napisa¢ hi-
storii matematyki nie bedac matematykiem. Réznica tylko ta, Ze w ostatnim przypad-
ku jest to oczywiste i nikomu nie przyjdzie na mysl tego kwestionowa¢, gdy tymcza-
sem w wypadku filozofii, gdzie kazdy dyletant moze sobie wyobrazi¢, ze jest filozo-
fem, rzecz staje si¢ jasna dopiero kiedy ma si¢ wielkie doswiadczenie myslowe
(Hartmann, 1994, s. 17).

Z punktu widzenia Hartmannowskiej wyktadni historii filozofii perspektywa
historii idei nie jest wcale niczym nowym. Stanowi ona w istocie zewnetrzny wy-
raz dluzszego procesu erozji klasycznej refleksji historycznofilozoficznej. Nicolai
Hartmann traktuje zatem historie idei (jesliby uzy¢ wprost tego terminu) jako
pewna obiektywng tendencje w rozwoju refleksji historycznofilozoficznej. Jego

! Szersze ujecie tego zagadnienia z punktu widzenia Heglowskiej koncepcji historii filozofii
przedstawiam w tekscie Metafilozoficzne znaczenie Heglowskiej wyktadni pojecia czasu (Wawrzy-
nowicz, 2011, s. 376 i nn.).
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zdaniem tendencja ta ma zaré6wno pozytywne, jak i negatywne konsekwencje
teoretyczne. Do pozytywnych konsekwencji nalezy przede wszystkim wypraco-
wany historycznie krytyczny dystans do doktrynerskich zapedéw twércow wiel-
kich konstrukcji systemowych w filozofii. Negatywna konsekwencja tej tendencji
jest natomiast wspolczesna utrata wiary w mozliwo$¢ konceptualizacji wlasciwe-
go przedmiotu filozofii i sprowadzenie badan historycznych do analizy przypad-
kowo zestawianych pogladéw, mysli i wyobrazen, a niekiedy wrecz zwyktych
(arbitralnych) konstrukcji i fantazji. Jak ujmuje t¢ kwetie Hartmann:

Pisano historie filozofii tak, jak si¢ pisze historie religii lub historie sztuki, a nie histo-
rie jakiej$ galezi wiedzy, jakiej$ nauki. Byla to coraz bardziej wylacznie historia idei;
w tym tez charakterze wyniki jej mialy wielka wartoé¢. Zle natomiast wychodzit na
tym trud podejmowany celem opanowania probleméw oraz postep w rozwoju po-
znania, ubogi zresztg i czgsto powracajacy do punktu wyjscia. Ogromny naklad pracy
dokonanej przez myslenie historyczne, coraz subtelniejsze metody, coraz ostrozniej-
sze interpretacje — wszystko to sprawia niemniej na cztowieku myslacym filozoficznie
wrazenie, jak gdyby historycy nie wiedzieli juz, czym jest wlasciwie filozofia, jak gdy-
by zapomnieli, ze idzie w niej o poznanie (Hartmann, 1994, s. 23).

Stanowisko Hartmanna sytuuje si¢ bezposrednio na antypodach spekulatywnej
koncepcji historii filozofii Hegla. Integralny zwiazek tej koncepcji z cala rozbudo-
wang struktura systemu idealizmu absolutnego robi nawet wrazenie wzorcowego
punktu negatywnego odniesienia dla projektu Hartmannowskiej wyktadni refleksji
historycznofilozoficznej - wykladni, ktéra w centrum swoich zainteresowan
umieszcza radykalny zwrot teoretyczny w kierunku badania dziejéw juz nie dok-
tryn czy systemow, lecz samych zagadnien filozoficznych. Wlaczenie w analize
poréwnawczg tych skrajnie przeciwstawnych - jak mogloby sie wydawaé - para-
dygmatéw refleksji historycznej nad dziejami filozofii optyki historii idei oraz ze-
stawienie ze sobg zalozen metodologicznych wszystkich trzech propozycji wyraznie
koryguje ten obraz. Perspektywa metodologii zmusza do rewizji (przynajmniej
czeSciowej) tego wyjsciowego przekonania i zmienia ogélng plaszczyzne sporu.
Zalozenia metodologiczne dwudziestowiecznej historii idei ujawniajg bowiem nie-
redukowalne punkty styku miedzy perspektywami badawczymi Hegla i Hartmanna
— perspektywami, ktére wydawaly si¢ bezposrednio niemozliwe do pogodzenia.
Tym punktem styku jest zasadnicza zbieznoé¢ zalozen metafilozoficznych, o ktorej
Hartmann pisze tak:

Co uwaza si¢ za prawdziwg historie filozofii zalezy od tego, co sie wlasciwie uwaza
za filozofie. Twierdze powaznie: klasycy historii filozofii w XIX wieku - tak jak juz
starozytni doksografowie — uwazali na ogét biorac za istote filozofii doktryny i syste-
mowe konstrukcje. Stad taka wrazliwos¢ na bogactwo mysli, glebie, oryginalnosc,
konsekwencj¢ obrazu $wiata, wptyw w dziejach, a ponadto na wedréwke watkow
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myslowych i zmiane ich ksztattu. Ale stad tez dotkliwa niewrazliwo$¢ na historyczny
rozwdj problemdw, na dalsze wnikanie w problemy, na ich rozeznanie i na osiggniecia
w dorobku zyciowym wielkich myslicieli i catych epok. Sprzeciwia si¢ temu postulat
badan historycznych, ktére zajmowatyby sie rozeznaniami (Einsichten) i osiaggnieciami
filozofii. Sprawa najwazniejszg i ostateczng w takiej historii nie jest »zrozumienie,
co mysleli, sadzili, czego uczyli i czego chcieli mysliciele, lecz »ponowne rozpoznanie«
tego, co poznali (Hartmann, 1994, s. 23).

Na koniec Hartmann dodaje jeszcze:

Poznania filozoficznego nie mozna rozpozna¢ w sposéb dowolny, lecz tylko w jeden
sposob. Innego dostepu tu nie ma, jak przez problemy filozoficzne, w ktérych facza
sie nasze i dawne poszukiwania i badania. A tylko wychodzac od nich mozna ocenic¢,
jak rozdziela si¢ w dziejach rozeznanie od spekulacji. Oto przyczyna, czemu postepo-
wanie, w ktérym ponownie rozpoznane zostaja problemy filozoficzne — a nie tylko
postepowanie, ktdre rozumie doktryny - daje klucz do obrazu historii filozoficznego
poznania. Metoda ta trzyma si¢ tego, po czym wylacznie mozna poznac rozeznanie
jako takie. Dlatego jest to tez jedyna metoda, za pomocg ktérej mozemy wykazac cig-
glo$¢ badawczego postepu w dziejach filozofii (Hartmann, 1994, s. 59-60).

Whioski

Koncowy fragment cytowanego tu studium Hartmanna mozna z jednej strony po-
traktowac jako credo programowe nowoczesnej wyktadni historii filozofii, z drugiej
za$ jako swoiste podsumowanie niniejszych rozwazan. Nicolai Hartmann podejmu-
je w nim bowiem probe krytycznej obrony paradygmatu historii filozofii, wystepujac
zarowno przeciwko absolutystycznym uproszczeniom klasycznej historii filozofii,
jak i przeciwko wspolczesnym tendencjom do catkowitego rozmywania tego para-
dygmatu w perspektywie badawczej (skrajnie ,,uwolnionej” od problemowej ciaglo-
$ci dziejow mysli filozoficznej) historii idei. Wspdlczesny paradygmat historii idei
zaprezentowany zostaje w perspektywie niemieckiego filozofa nie jako antidotum na
dwudziestowieczny kryzys refleksji historycznofilozoficznej, lecz jako jedno z dwu
ekstremdw, teoretycznie (i metateoretycznie) zasilajacych ten kryzys. To bowiem,
co z perspektywy dwudziestowiecznego modelu historii idei wydaje sie koncowym
wynikiem badan, dla historyka filozofii odwolujacego si¢ do koncepcji Hartmanna
stanowi tylko metodologiczny punkt wyjscia. I odwrotnie - to, co jest nieskonceptu-
alizowanym krytycznie poczatkiem pracy badawczej historyka idei, czyli (bezpod-
stawnie uznawanym w ramach tej optyki za ,,oczywisto$¢” niewymagajaca uzasad-
nienia) adekwatnym pojeciem filozofii, stanowi dopiero prawdziwy cel badan histo-
ryka filozofii, innymi stowy - wlasciwe zadanie filozoficzne, a zarazem fundament
ciggtosci przedmiotu tych badan. Zadna instancja teoretyczna i zadna szczegétowa
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metodyka badan nie mogg zwolni¢ historyka z koniecznosci realizacji tego zadania,
bo jest to konieczno$¢ tozsama z elementarnym, ogélnometodologicznym wymo-
giem trzymania si¢ (dziedzinowego) pola badawczego filozofii.

Historia mydli filozoficznej, jezeli jest obiektywnie tym, za co si¢ podaje, nie
moze redukowa¢ wlasnego przedmiotu badan wylacznie do poziomu subiektyw-
nego mniemania, bez wzgledu na to, czy mialoby to by¢ mniemanie jednostkowe
czy zbiorowe, np. w postaci idei ,,panujacej” w danym okresie historycznym. Taka
bowiem $wiadoma redukcja oznaczalaby juz zmiane przedmiotu badan i przejscie
z podstawowego poziomu historii mysli filozoficznej na poziom historii indywi-
dualnego czy zbiorowego widzimisie. A skoro tak, to historia filozofii okazuje si¢
ostatecznie, takze i tu, ,historig odnajdywania samej siebie przez mysl” (Hegel,
1994, s. 27). Staje sie ona w istocie metafilozoficznym samoodniesieniem filozofii
niejako na przekor wysitkom kontestujacych jej podstawy zwolennikéw dwudzie-
stowiecznego paradygmatu historii idei i przy cichym aplauzie wspolczesnych
rzecznikdw teoretycznego powrotu na grunt spekulatywnej koncepcji historii filo-
zofii Hegla.
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o zakonczeniu wojny nowa wladza w Polsce przystapita do organizacji roku
P szkolnego 1945/1946, borykajac si¢ z wieloma trudnosciami zwigzanymi
z brakiem wykwalifikowanych nauczycieli, srodkéw dydaktycznych, opatu, elek-
trycznosci, a takze ze zniszczeniami wojennymi w infrastrukturze szkolnej. Oparcie
systemu o$wiatowego na przedwojennych zalozeniach reformy Jedrzejewiczowskiej
nie oznaczalo jednak, ze religia jako przedmiot nauczania znajdzie si¢ w planie
ksztalcenia. Wladza sygnalizowata hierarchom Kodciola katolickiego w Polsce, ze
jej celem jest budowa socjalistycznego panstwa na wzér systemu funkcjonujacego
w Zwigzku Radzieckim i wdrazanie naukowego pogladu na $wiat.

Waznym sygnatem nadchodzacych zmian bylo zerwanie konkordatu ze Stolica
Apostolska 12 wrzesnia 1945 roku w celu systemowego usuwania religii ze szkot
publicznych. Okélnik nr 50 z 13 wrzes$nia 1945 roku w sprawie nauki szkolnej reli-
gii (Okolnik IT - 1192/45 N), wydany przez ministra o$wiaty Czestawa Wypycha,
zmienial statut nauczania religii, ktora stala si¢ przedmiotem obowigzkowym
w szkolnictwie publicznym, a takze wskazywal sposoby powolywania do zycia szkot
bez uwzgledniania religii w planie nauczania. Szczegdlng uwage w tym dokumencie
kierowano na dwa fragmenty konstytucji marcowej, tj. art. 112 oraz art. 120, mo-
wigce o niepobieraniu nauki religii przez uczniow, ktérych rodzice wzglednie opie-
kunowie prawni nie nalezag do zadnego wyznania lub s3 bezwyznaniowi, jak réw-
niez o tym, ze uczniowie nienalezacy do prawnie uznawanego zwigzku religijnego
winni by¢ zwolnieni z obowigzkowej nauki religii w szkotach utrzymywanych przez
panstwo. Taki zapis wymuszal na rodzicach lub opiekunach prawnych zlozenie
deklaracji informujacej o niewyrazeniu zgody na uczestniczenie dziecka w nauce
religii (Okdlnik II — 1192/45 N). Zgodnie z okdlnikiem szkoly oddawano pod za-
rzad Towarzystwa Przyjaciot Dzieci (TPD) powstalego w 1949 roku. W mysl in-
strukeji programowej z 12 czerwca 1950 roku coraz czesciej rekrutowano dzieci do
szkol TPD, w ktorych nie przewidywano juz nauczania religii. W tym samym roku
wladze zawarly z Episkopatem Polski porozumienie regulujgce szkolng nauke
religii, ale nie dawalo ono gwarancji wlasciwego rozwigzania tej kwestii. Niestety
juz w roku szkolnym 1950/1951 nie uwzgledniano nauki religii w szkolnictwie
publicznym. Konsekwencja tej decyzji bylo zaprzestanie w 1953 roku zwyczaju
rozpoczynania i konczenia lekcji modlitwg. Juz w nastepnym roku szkolnym,
tj. 1953/1954, usunieto lekcje religii z planow liceéw pedagogicznych i szkoél zawo-
dowych, natomiast w pozostatych typach szkét nakazano umieszczaé ten przed-
miot na ostatnich godzinach lekcyjnych.

Polityka przyjeta przez wtadze szkolne szybko przyniosta bardzo spektakular-
ne efekty, poniewaz w roku szkolnym 1955/1956 naukg religii objetych bylo juz
tylko 30% szkol w Polsce (Potocki, 1995, s. 56). Te posuniecia wladz szkolnych
budzily uzasadnione protesty przedstawicieli polskiego Kosciota katolickiego,
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ktéry w latach 1952-1956 podjal prace nad koncepcjg nowego modelu katechezy
odbywajacej si¢ na terenie parafii. Byla to tzw. katechizacja synchronizowana
majaca na celu poglebianie i utrwalanie $wiatopogladu katolickiego (Doppke,
1998, s. 81). Obejmowata ona dzieci i mlodziez w trzech grupach wiekowych: do
IV klasy, od V do VII klasy oraz mlodziez szkét srednich i miodziez pozaszkolna
(Doppke, 1998, s. 81).

W 1956 roku Wladystaw Gomutka, pierwszy sekretarz Polskiej Zjednoczonej
Partii Robotniczej, uzgodnil z Episkopatem Polski, ze nauka religii zostanie po-
nownie ujeta w planie szkolnym. Ustalenia te zostaly potwierdzone 8 grudnia
1956 roku w rozporzadzeniu w sprawie nauczania religii w szkotach jako przed-
miotu nadobowigzkowego wydanym przez ministra o§wiaty Wladystawa Bien-
kowskiego. Tym samym religia stala si¢ jedynie przedmiotem fakultatywnym na
wyrazne, pisemne zyczenie rodzicéw, a lekcje mogly sie odbywa¢ po udzieleniu
zgody przez kierownika szkoty. Rdwnoczesnie wykluczono nauczycieli religii z rady
pedagogicznej, pozostawiajac im jedynie glos doradczy (Tomasik, 1998, s. 25). Trzy
dni poézniej, 11 grudnia, minister o$wiaty wydal jednak okolnik zezwalajacy na
tworzenie szkdt, w ktorych nie bedzie nauki religii.

Rok pdzniej, w 1957 roku, nastgpily kolejne ograniczenia zwigzane z naukg re-
ligii w szkolnictwie polskim, byty to zakazy: umieszczania oceny z religii na $wia-
dectwie ukonczenia szkoly i maturalnym oraz zatrudniania proboszczéw i wika-
riuszy na zasadzie mianowania, a jedynie na rok. Restrykcje dotyczace nauki religii
pojawily sie¢ w nastegpnym roku, gdy zakazano nauczania religii przez osoby za-
konne (Dz.Urz. Min. O$w. z 1958 r., nr 9, poz. 121), organizowania uroczystosci
religijnych w szkolach, zwigkszono pensum dydaktyczne nauczycielom religii,
umieszczono lekcje religii poza siatkg zaje¢ szkolnych, a takze zalecono usuwanie
symboli religijnych ze szkot (Czekalski, 2000, s. 119). Konsekwencja tych posunie¢
wladz byta likwidacja w 1959 roku dni wolnych przeznaczonych na rekolekcje dla
uczniéw oraz uznaniowe usuwanie religii ze szkol. Jeszcze w tym samym roku
w 15% szkdt nie prowadzono juz religii, w nastgpnym roku odsetek ten wzrdst az
do 75% (Doppke, 1998, s. 98).

Ostatecznie lekcje religii usunieto z polskiego systemu oswiatowego na mocy
Ustawy z dnia 15 lipca 1961 r. o rozwoju systemu oswiaty i wychowania (Dz.U. PRL
z 1961 r., nr 32, poz. 160). Na ogloszenie $wieckosci szkoty ,,w duchu socjalistyczne;j
moralnodci i socjalistycznych zasad” Kosciot katolicki zareagowal, przystepujac do
organizowania sieci punktow katechetycznych. Wtasciwie w kazdej miejscowosci,
w ktérej znajdowala si¢ szkota, byt taki punkt. Lekcje religii odbywaly si¢ nie tylko
w kosciotach, ale takze w kaplicach, na plebaniach, w salkach katechetycznych,
zakrystiach, pomieszczeniach gospodarczych, a nawet w prywatnych domach
(Doppke, 1998, 5. 98).
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Pomimo systemowego usuniecia lekcji religii ze szkolnictwa polskiego wtadze
panstwowe w latach sze$¢dziesigtych i siedemdziesigtych XX wieku préobowaly
kontrolowa¢ nauczanie religii w punktach katechetycznych, a takze stosowaty réz-
nego rodzaju restrykcje wobec 0sé6b duchownych i $wieckich wspierajacych ich
organizacj¢ (Konopko, 1997, s. 284-288). Te dzialania usankcjonowane zostaly
instrukcjg ministra o$wiaty z 21 listopada 1961 roku przewidujacg tryb postepowa-
nia represyjnego w stosunku do ksiezy proboszczéw odmawiajacych rejestrowania
terenowych punktéw katechetycznych i skladania sprawozdan z prowadzonej kate-
chizacji.

ZYagodzenie restrykcji w stosunku do duchownych prowadzacych katechiza-
cje dzieci i mlodziezy nastapilo dopiero w latach osiemdziesiatych XX wieku, gdy
w Polsce rozpoczal si¢ okres niepokojow spotecznych i strajkow robotniczych
w wiekszych aglomeracjach miejskich. Na mocy Zarzgdzenia ministra oswiaty
z dnia 23 paZdziernika 1981 roku w sprawie umozliwienia dzieciom i mlodziezy
uczestnictwa w katechezie parafialnej (Dz.Urz. Min. O$w. z 1981 r., nr 10, poz. 76)
dyrektorzy szkot zostali zobowigzani do uzgadniania planu lekcji z parafialnym
planem katechetycznym. Rowniez w tym samym roku wladze wydaly zgode na
wprowadzenie lekcji religii do planéw zakladéw poprawczych i schronisk dla
nieletnich, a w 1982 roku takze sanatoriow dla dzieci i mlodziezy - w wymiarze
dwoch godzin tygodniowo (Tomasik, 1988, s. 28).

Jak wida¢, wladza ludowa wlozyla wiele wysitku w ksztaltowanie nowego spote-
czenstwa socjalistycznego, ale szczegolny nacisk ktadta na ideologiczne formowanie
kadr nauczycielskich i calego szkolnictwa, a takze wprowadzenie marksizmu i leni-
nizmu jako podstawy $wiatopogladowej, wychowawczej i metodologicznej. Kon-
cepcja materialistycznego i naukowego pogladu na $wiat stala w sprzecznosci
z praktykami religijnymi i wiarg katolicka wyznawang przez uczniéw i ich rodzi-
cow, dlatego skupiono si¢ na przesadnym akcentowaniu laickich watkéw w dzie-
jach Polski oraz propagandowym ,demaskowaniu” reakcyjnej roli Kosciota kato-
lickiego. Szczegdlna odpowiedzialnos¢ w tym wzgledzie spoczywala na nauczycie-
lach historii i jezyka polskiego, ktérzy byli zobowigzani do wykazywania
negatywnego wplywu religii na postep cywilizacyjny. Dlatego tez zalecano, aby
zagadnieniom tym poswiecac czas na godzinach wychowawczych, w tym réwniez
w internatach, na zajeciach kot zainteresowan czy w organizacjach mlodziezowych
(Lenart, 2009, s. 136-137).

W celu realizacji zalozen wladz dazacych do laicyzacji zycia spolecznego
19 kwietnia 1950 roku powotano Urzad do Spraw Wyznan, ktéry podlegal Preze-
sowi Rady Ministréw. Urzad tworzyly trzy wydzialy: ogdlny, wyznania rzymsko-
katolickiego i wyznan nierzymskokatolickich oraz dwa referaty: nadzoru stowa-
rzyszen wyznaniowych i nadzoru Funduszu Koscielnego. Jeszcze tego samego
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roku, w lipcu i sierpniu, rozpoczeto tworzenie referatéw do spraw wyznan przy
powiatowych radach narodowych (Kumor, Obertynski, 1979, s. 204). Powolane
instytucje w imieniu panstwa mialy $cile kontrolowa¢ organizacj¢ i dzialalnos¢
Kosciota katolickiego oraz prowadzi¢ inwigilacje ksiezy.

W sferze szkolnictwa systemowo utrudniano miodziezy przebywajacej w bur-
sach, internatach, na obozach i wycieczkach szkolnych dostep do mszy $wietych.
Starano si¢ rowniez organizowa¢ w niedziele i inne §wieta ko$cielne zajecia i czyny
spoleczne, w ktérych musiala uczestniczy¢ mlodziez, a calym rodzinom w czasie
odbywania si¢ mszy §wietych proponowano ogladanie atrakcyjnych seriali telewi-
zyjnych i szkolenia ideologiczne w $wietlicach, zwlaszcza wiejskich. Ponadto wy-
korzystywano symbolike $wiat religijnych do nadawania im nowego znaczenia
oraz usuwano krzyze z przestrzeni szkolnej, co wywolywalo niezadowolenie, a na-
wet ostry protest rodzicow uczniéw. Walka ideologiczna zwigzana z nowymi ide-
alami ksztalcenia i wychowania w peerelowskiej szkole przenosita si¢ rowniez na
stosunki panujgce wérdd nauczycieli. Mieli by¢ oni oredownikami ksztalcenia na-
kierowanego na naukowy poglad na $wiat, w ktérym dla religii nie bylo miejsca.
Sytuacja ta powodowala rozdarcie wewnetrzne u kadry kierowniczej i nauczycieli,
ktérzy wychowani w tradycji chrzescijanskiej nie byli — w bardzo wielu przypad-
kach - sprzymierzencami wladz i potajemnie praktykowali swojg wiare, wychowy-
wali w niej swoje dzieci i nie stosowali si¢ do zalecen wladz o$§wiatowych, ponoszac
czesto konsekwencje swych zachowan, ktére byly niezgodne z oczekiwaniami
wladz oswiatowych.

Podstawe zrédlowa niniejszego opracowania stanowig wywiady z nauczycie-
lami pracujgcymi w okresie PRL-u, a zastosowang metodg jest krytyczna analiza
zrodet oraz wywiad otwarty. Niewatpliwa warto$¢ wywiadow przeprowadzonych
w latach 2011-2017 przez autorke i studentéow studiow magisterskich w gdanskiej
szkole wyzszej Ateneum w ramach przedmiotu wspolczesne interpretacje nowo-
zytnych dziejow edukacji polega na ich unikatowosci, wigkszo$¢ bowiem emery-
towanych nauczycieli, gtéwnie absolwentéw liceéw pedagogicznych, juz nie zyje.
Rozpoczynali swoja kariere w szkolach podstawowych w latach pigédziesiatych
i szes¢dziesigtych XX wieku w roznych czedciach kraju zgodnie z nakazem pracy
wprowadzonym w 1950 roku (Dz.U. z 1950 r., nr 10, poz. 106). Wywiady cechuje
szczero$é, a jednoczes$nie strach nauczycieli przed identyfikacja pomimo wyraze-
nia przez nich zgody na wykorzystanie wspomnien do celéw naukowych. Ich
obawy wynikaly z nieprzyjemnych sytuacji, ktorych doswiadczyli ze strony wladz
o$wiatowych w przesztosci. Z tego powodu wielu respondentdéw prosito o zmiang
imienia i nieumieszczanie nazwiska w artykule, dlatego autorka podaje jedynie
imie, skrét nazwiska i miejsce pracy nauczyciela wraz z okredleniem jego przyna-
leznodci terytorialnej, adekwatnej do podzialu administracyjnego Polski sprzed
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1975 roku. Autorka jednoczesnie zapewnia, zZe wszystkie dane osobowe nauczy-
cieli pracujacych w okresie PRL-u s3 w jej posiadaniu.

Ze wspomnien nauczycieli dotyczacych sfery religijnej wylonit sie obraz no-
wego wymiaru $wiat katolickich. Zadaniem systemu o$wiaty w okresie PRL-u bylo
umozliwienie miodziezy przyswojenia materialistycznego pogladu na $wiat oraz
nabrania przekonania, ze socjalizm stanowi wyzszg forme ustroju spolecznego
i gospodarczego. Szkota miala ksztaltowac¢ u uczniéw postawy moralne i spoleczne
zgodne z socjalistycznymi normami (Sobeczko, 2013, s. 43-44). W owych nor-
mach nie miescila si¢ jednak ani symbolika $wigt katolickich, ani zwigzane z nimi
tradycje. Nie mogac realizowaé polityki o$wiatowej w sposdb bezwzgledny i bu-
dzacy sprzeciw spoleczny, wladze postanowity wykorzysta¢ tradycje $wigt do wta-
snych celéw. Obecnos¢ choinki w szkotach traktowana byta jako historyczna tra-
dycja Polakéw, ale nie bylo przeszkdd, aby uzy¢ jej jako elementu propagandy
socjalistycznej, m.in. w realizacji tzw. planu szescioletniego (1950-1955) majacego
bezwzglednie znalez¢ si¢ w programach nauczania i czynie spotecznym. Wystrdj
choinki z aniotkami, bombkami, gwiazdkami i wlosem anielskim zmienil si¢
zwlaszcza w latach piecdziesigtych XX wieku, zaczely bowiem pojawiac si¢ na niej
symbole rozwoju Polski Ludowej, co Amelia U. tak wspomina: ,Pamietna dla
mnie byta choinka §wigteczno-noworoczna, na ktérej mozna bylo dostrzec ozdoby
w ksztalcie golagbkéw pokoju, dzwigdw portowych i tancuchow z széstkami sym-
bolizujacymi plan szescioletni” (Budny, Grochulska, Sobczyk, Kasprzak). Te same
doswiadczenia miata anonimowa nauczycielka, absolwentka liceum pedagogicz-
nego w Koscierzynie, rozpoczynajaca prace w 1966 roku w szkole podstawowej
w powiecie kartuskim w wojewddztwie gdanskim: ,,Uroczystosci szkolne stuzyly
indoktrynacji, np. na choince wisialy ozdoby, takie jak: gotabki pokoju, modele
dzwigéw i inne, symbolizujace robotniczo-chlopski charakter panstwa” (Kubiak,
Szymkowska, Literska, Michatlowska), a takze anonimowy uczen: ,Ja pamietam
jeszcze choinki noworoczne z réznymi ozdobami nawigzujacymi do liczby 6 na
upamietnienie planu 6-letniego czy wieszanie gotabkéow pokoju” (Goeck).

We wszystkich typach szkét w polskim systemie o§wiatowym zanikla réwniez
tradycja przygotowywania i wystawiania jaselek dla calej spolecznosci szkolnej,
przedstawien $cisle zwigzanych z Bozym Narodzeniem, oraz mikotajek odnosza-
cych sie do postaci Swietego Mikolaja. Wladze paristwowe i o§wiatowe staraly sie
zastgpic te tradycje nowymi formami zabaw (nazywanymi zabawami noworocz-
nymi), na ktérych Dziadek Mréz czy tez gwiazdor rozdawali prezenty. Tego ro-
dzaju zabawy byty réwniez popularyzowane w zaktadach pracy, gléwnie po to, aby
przesung¢ srodek cigzkosci i waznosci ze $wiat Bozego Narodzenia na §wietowanie
$wieckiego sylwestra i Nowego Roku. Potwierdzaja to wspomnienia nauczycielki
Felicyty B. pracujacej w kilku szkotach podstawowych w powiecie wejherowskim:
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Ja pamietam, Ze byly to takie jednorazowe uroczystosci o charakterze karnawalowym
i po czesci oficjalnej, gdzie byli takze rodzice, byl gwiazdor dla dzieci, gry i zabawy
karnawalowe. Nie byto w tamtych czasach ani wigilii ani mikotajek. To raczej bylo
ukierunkowane na zabawe (Lorenz-Kambach, Rozenkranc)

a takze ucznia Jana L. z powiatu kartuskiego:

Na pewno w szkole nie byto tzw. wigilii klasowej, ale po nowym roku obchodzono
tzw. choinke noworoczng. Dzieci mowily wiersze, byly skecze, spiewaly. Oczywiscie
przychodzil gwiazdor, ktéry rozdawal dzieciom prezenty. Po uroczystosciach dla
dzieci odbywata si¢ rowniez zabawa z orkiestra dla rodzicow (Lica).

O zmianie charakteru $wigt Bozego Narodzenia wspominal réwniez anoni-
mowy respondent z Gdanska: ,Wiem, Ze w pewnym momencie nie mozna byto
spiewac koled i piesni religijnych” (Szulc, Urbanska, Ponelajd, Spierewka).

W miare uptywu lat, pod koniec lat osiemdziesigtych XX wieku w wielu szko-
tach, pomimo znaczacych zmian spoleczno-politycznych, wcigz nie powracano
do tak bliskiej Polakom tradycji bozonarodzeniowej. Anonimowa nauczycielka,
absolwentka studium nauczycielskiego w Gdansku, rozpoczynajaca prace w 1986
roku w powiecie wejherowskim w wojewddztwie gdanskim, tak wspomina te

sytuacje:

Nie obchodzilismy w ogdle mikotajek 6 grudnia. Gwiazdor za to przychodzit dopiero
po Nowym Roku i przynosil prezenty. [...] Boze Narodzenie nie byto jednak zupelnie
pominiete. W szkole byla choinka, na ktérej wisialy ozdoby przygotowane przez
dzieci. Przewaznie wykonywano je z wycinanek i ze stomy (Dziecielska, Klawa, Ziep,
Borysewicz).

W analizowanych wywiadach nauczyciele zwracali réwniez uwage na utrudnia-
nie praktyk religijnych w liceach pedagogicznych oraz innych placowkach szkol-
nych, a takze w internatach czy na wycieczkach. Byt to wynik tego, Ze kierownictwu
PZPR-u szczegdlnie zalezalo na laicyzacji mlodziezy, dlatego dazylo do uzyskania
duzego wplywu na jej wychowanie. Jedng z form laicyzacji, ktora miata wielkie szan-
se powodzenia, bylo uczestnictwo w ramach zaje¢ pozaszkolnych, a takze pobyt
mlodziezy ze szkét ponadpodstawowych w bursach i internatach. We wspomnia-
nych placéwkach celowo ograniczano mlodziezy kontakty z rodzinami, np. zezwa-
lano na wyjazd do domu jedynie raz w miesigcu oraz tak organizowano niedziele,
aby utrudnia¢ praktyki religijne. Polegalo to gléwnie na wyznaczaniu godzin przed-
potudniowych na obowigzkowa nauke wlasng oraz wydawaniu kolacji o godzinie
osiemnastej. Niedzielny rozklad dnia uniemozliwial mlodziezy internackiej udziat
w porannej lub wieczornej mszy swietej (Grzybowski, 2015, s. 282-283).
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O utrudnieniach zwigzanych z praktykami religijnymi wspominata Krystyna Ch.,
absolwentka liceum pedagogicznego w Bytowie w wojewodztwie koszalinskim, pra-
cujaca w powiecie bytowskim:

Ja nie pamietam czego$ takiego, zeby surowo zabraniano obnoszenia si¢ z wiarg. Ra-
czej bylo to na zasadzie, kto chcial - to mdgl, ale nie bylo nacisku na to. Gdy uczesz-
czalam do liceum pedagogicznego w Bytowie nie moglismy chodzi¢ do kosciofa.
A gdy bylo Boze Cialo, podjezdzal autobus i zabieral wszystkich do Lupawska [miej-
scowo$¢ turystyczna na Pojezierzu Bytowskim] (Myszkowska, Cwikliniska, Pisowska).

W dalszej cze$ci wywiadu nauczycielka opowiada o tym, ze wladze liceum nie
pozwalaly na udzial w rozwazaniach religijnych w postaci rekolekgji:

Pamigtam, jak cala szkota uciekala na rekolekcje. Po powrocie ustawiono nas w rze-
dzie na sali i tak za kare staliSmy wiele godzin. Pewnego razu nie wytrzymatam i upa-
dtam, udajac, ze zemdlatam. Potem inni wykorzystywali ten chytry plan (Myszkow-
ska, Cwikliniska, Pisowska).

Z tej wypowiedzi wynika, ze mlodziezy uczacej si¢ w tym liceum pedagogicz-
nym permanentnie utrudniano praktyki religijne. Podobne wspomnienia zacho-
wala w pamieci Zofia N., absolwentka liceum pedagogicznego w Radzyminie,
rozpoczynajaca prace w wojewddztwie bialostockim:

Zawsze bylam i jestem osobg wierzacg. Pewne szykany odczulam w liceum pedago-
gicznym, gdy mieszkalam w internacie. Wychowawcy zabraniali nam chodzi¢ na
msze, ale wymykali$my si¢ rano przed 7.00 i jako$ dawalo sie rade. [...] Potrafilismy
jako$ pogodzi¢ narzucany nam s$wiatopoglad z naszym wewnetrznym (Bartosz,
Chromicz, Kotowicz).

Z kolei Irena K., pracujaca w szkole podstawowej w wojewddztwie poznan-
skim, tak wspomina ten okres:

Gdy uczeszczalam do liceum pedagogicznego w Trzciance, musielismy si¢ wymykac
do kosciota na msze, gdyz wladze komunistyczne zabranialy kontaktu z religig. Cze-
sto wysylano kogos, kto mial na nas donosi¢ dyrektorowi. Sprawdzano w ten sposdb,
czy jesteSmy postuszni. Jak si¢ pdzniej okazalo, dyrektorstwo tylko na pozoér byto
podporzadkowane zakazowi pojawiania si¢ w kosciele. Dyrektor mojego liceum sam
jezdzil do kosciota na msze do odleglego o 30 km miasta (Detlaff).

Stefania K., uczaca si¢ w latach 1963-1968 w liceum pedagogicznym w Kwi-
dzynie, opowiada:

Zycie w internacie byto koszmarem. Pamietam sytuacje, kiedy prositam o pozwolenie
na dodatkowy wyjazd, bo moja siostra miata I Komunie¢ $w. Oczywiscie nie dostalam
tego pozwolenia i dodatkowo sprawdzano, czy jestem w internacie, czy czasem nie
uciektam. Oficjalnie do kosciota tez nie mozna bylo chodzi¢ w niedziele. W mlod-
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szych klasach przestrzegaliSmy tego zakazu, ale w starszych klasach juz radzilismy so-
bie z niedozwolonymi wyjsciami, przekupujac palacza papierosami, a on wypuszczal
nas przez kottowni¢ do wnetrza internatu. W tym czasie kto$ zagadywat wychowaw-
ce, a delikwent pomykal na trzecie pietro do swojego pokoju. Trzecie pietro bylo
przywilejem klasy czwartej i piatej. Tam mniej bylo sprawdzajacych spacerow wy-
chowawcow, bo po prostu nie chcialo im si¢ tak wysoko wchodzi¢ po schodach
(Myrda, Tarnowska).

Emerytowana nauczycielka z Gdanska dodaje:

[...] W liceum pedagogicznym w Konskich wychowawczyni mieszkala z nami w inter-
nacie i aby i$¢ do kosciota, wychodzitysmy oknem na szdstg godzing, na pierwsza msze
do kosciota. Szkota byta troche za miastem, taki spory kawateczek. Zanim wychowaw-
czyni sie obudzita, to mysmy juz byty (Szulc, Urbanska, Ponelajd, Spierewka).

O podobnych praktykach w czasie pobytu w internacie wspomina tez Rado-
staw B., czynny zawodowo nauczyciel:

Moze to si¢ wydawaé nieprawdopodobne, ale jeszcze u schytku lat osiemdziesigtych
nie pozwalano nam posiada¢ w internacie symboli religijnych i umieszcza¢ ich na
$cianach. MieliSmy potrzebe modlitwy, uczestniczenia w obrzedach i $wigtach religij-
nych, dlatego $wiete obrazki czy ulubione modlitwy naklejaliimy na wewnetrzne
drzwi szaty, poniewaz byty to miejsca bezpieczne (Burzynska-Wentland).

Nie we wszystkich jednak internatach zakaz chodzenia do kosciofa lub uczesz-
czania na lekcje religii byt bezwzglednie przestrzegany. Swiadczg o tym chociazby
wspomnienia emerytowanej nauczycielki z wojewddztwa olsztynskiego, ktora roz-
poczela prace po maturze w 1968 roku:

Mtlodziez, ktora mieszkata w internacie, chetnie chodzila rano do kosciota, ale pamie-
tam, ze byl maly problem z dyrektorem. On nam nie zabranial chodzi¢ na msze, ale
strasznie si¢ denerwowal, ze uczniowie nie zjadali $niadania przed mszg, a on bardzo
nie lubil, jak marnuje si¢ jedzenie, bo porcje byly wyliczone. No ale jako$ ten problem
rozwigzano (Gonca, Bau¢).

Podobne wspomnienia z pobytu w latach 1962-1967 w internacie funkcjonu-
jacym przy liceum pedagogicznym w Szczytnie w wojewodztwie olsztynskim ma
Zenobia G.:

Wtedy byto zle widziane, jak si¢ chodzito do kosciola, ale jesli si¢ to robilo, to nie bylo
zadnych konsekwencji. Mieli$my takiego dyrektora, ktéry niby byl dobrym czlowie-
kiem, ale chodzito si¢ do niego z lekiem. Ja i moje kolezanki zawsze chodzilysmy do
kosciota. Nasz dekanalny znajdowal si¢ za jeziorkiem. Dyrektor, gdy sie chciato
u niego zwolni¢ pytal: »A co, bylo sie za jeziorkiem, czy si¢ nie bylo?«. On wida¢ tez
sie trzymal kosciota (Spala, Trosko).
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W internatach szkét $rednich nie zawsze wszyscy uczniowie byli praktykuja-
cymi katolikami. Na przyktad liccum pedagogiczne w Szklarskiej Porebie byto
w pierwszych latach istnienia (1947-1950) szkolg bardzo upolityczniong — kuznig
kadr aktywu Zwigzku Walki Mlodych (ZWM) dla calej Polski. Nabér do tego
liceum przeprowadzal Zarzad Gtéwny ZWM, a od 1948 roku - Zwigzek Mlodziezy
Polskiej. Doktor Jerzy Szews, nauczyciel akademicki z Uniwersytetu Gdanskiego,
pracujacy w latach 1952-1957 w tym liceum, tak wspomina uczniéw, dzieci pol-
skich komunistéw repatriowanych z Francji: ,,Byl z nimi spory klopot, poniewaz
byli zatwardzialymi komunistami, co przez kilka lat rzutowalo na atmosfere w pra-
cy. Kiedy$ nawet poszczuli psem ksiedza, gdy przyszed! na kolede do internatu”
(Burzynska-Wentland, 2010, s. 411).

Zakres oddzialywania ideologicznego i rozwijania socjalistycznej swiadomosci
mlodziezy nie powiodlo si¢ wtadzom panstwowym i partyjnym w takim ksztalcie,
w jakim zakladaty, gdyz wartosci chrzescijanskie wyniesione przez uczniéw z do-
moéw rodzinnych stanowily trwale podstawy. Wladze panstwowe bardzo czesto
krytykowaly rodzicow za religijne wychowanie swych dzieci, o§mieszajac i pote-
piajac ugruntowang obyczajowos¢ w duchu tradycyjnych wartosci, w tym religij-
nych. Jak twierdzily wladze i komunistyczni publicysci wychowanie takie mialo
$cisty zwigzek z ,,dwulicowoscig i obojetnoscig ideologiczng mlodziezy” (Kosinski,
2006, s. 214).

W latach siedemdziesigtych i osiemdziesigtych XX wieku ,,szeroki front laicki”
w polskim systemie szkolnym zalamywal si¢, a mlodziez internacka wiasciwie nie
miata juz wiekszych trudnosci z praktykami religijnymi. O zachodzacej zmianie
$wiadczg chociazby wspomnienia nauczycielki Ewy ze szkoly rolniczej w Rzucewie
koto Pucka w wojewddztwie gdanskim:

Gdy rozpoczetam prace w 1979 roku, mtodziez internacka jezdzila na lekcje religii do
swoich parafii i byla z tego powodu nieszczesliwa. Pamietam pewnego bardzo bogo-
bojnego chtopaka, ktéry modlit sie przed positkiem, a w pigtek odmawial spozywania
pokarmow miesnych. To byl niebywaly wzdr. Chlopiec tak gleboko wierzacy nie
wstydzit sie tego. Cierpial, ze nie byto religii w szkole (Biadata)

oraz Ewy M., absolwentki zasadniczej szkoly rolniczej w Lebieniu w powiecie
leborskim (1972) i technikum rolniczego w Klaninie w powiecie puckim w woje-
wodztwie gdanskim (1977). Respondentka zwraca uwage na nieutrudnianie mto-
dziezy internackiej praktyk religijnych w obu placéwkach. Wspomina, ze:

W Lebieniu kazdy kto chcial, mogt swobodnie chodzi¢ do kosciota na msze. Nie
wiem, czy dyrektor byl religijny, ale jego zona i troje dzieci co tydzien byly na
niedzielnej mszy. Wszystkie byly przyjete do komunii w miejscowym kosciele.
[...] W technikum z chodzeniem na msze i lekcje religii odbywajace si¢ po nich
rowniez nie byto problemu. Do ko$ciola udawali$my si¢ do Starzyna, a po mszy
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mieli$my nauke religii. Nigdy nie bylo probleméw z praktykowaniem wiary. Nie
wyobrazam sobie, aby dyrekcja mogta wprowadzi¢ jakie§ ograniczenia w tym
wzgledzie, bo natychmiast bardzo religijni Kaszubi zrobiliby awanture i nie po-
zwoliliby, aby ktokolwiek ingerowal w kwestie wiary i czegokolwiek im zabranial
(Burzynska-Wentland).

Kolejng kwestig poruszang w wywiadach byly postawy rodzicow wobec usu-
wania krzyzy ze szkol. Celowe dzialania wladz panstwowych i o§wiatowych zmie-
rzajace do eliminacji lekgji religii z planu nauczania skutkowaly takze usuwaniem
symboli religijnych, gléwnie krzyzy, z przestrzeni szkolnej. Reakcje rodzicéw na
ich usuwanie byly bardzo gwaltowne, a konsekwencje takich dzialan powazne.
Nauczycielka Wanda P., pracujaca w szkole $redniej w Sopocie, wspomina swoje
czasy szkolne w taki sposob:

Gdy zlikwidowano religie w szkole i przeniesiono jg do salek przykoscielnych, wyrzu-
cono réwniez krzyze z klas. Bytam wtedy w V Kklasie i nie rozumiatam, dlaczego
w klasie nie ma juz krzyzy. Moja mama byla bardzo religijna, wigc powiesitam na
$cianie w klasie obrazek Matki Bozej. Wtedy zaczelo si¢ wielkie zamieszanie. Do na-
szej szkoly zjechaly wladze o$§wiatowe i wyzej postawieni towarzysze. Wszyscy szukali
winnego tego, jak to okreslili, skandalu, a dyrektor naszej szkoty mial duze nieprzy-
jemnosci. Ja sie nie przyznalam, wiec w koncu wyciszono sprawe, uznajac ja jako
jednorazowy incydent (Blokus-Szkodzinska, Mejer, Kowalczyk).

Podobne doswiadczenia miata inna anonimowa nauczycielka:

[...] W czasach PRL-u w szkofach nie wolno byto manifestowa¢ swojej religijnosci,
dlatego tez w salach nie byto krzyzy. Kiedy podjeto proby ich zawieszania, zostaly
natychmiast usunigte, za$ uczniowie i nauczyciele odpowiadajacy za ich umieszcze-
nie byli przestuchiwani przez kierownika szkoly. Takie zachowanie miato zapewne
na celu wywarcie presji i wywolanie obawy o dalsze losy pracy w zawodzie. Szczerze
mowigc, bycie nauczycielem w okresie PRL-u oznaczalo dos¢ spory konflikt we-
wnetrzny (Gorczynska).

Z kolei anonimowy respondent z Gdanska, odnoszac sie do kwestii krzyzy,
wspomina:

W mojej szkole, podobnie jak we wszystkich innych, wciskano sowiecka propagande.
Wisialy portrety Stalina, a krzyze byly usuwane po cichutku, ze niby z racji remontu
albo przemeblowania. W najlepszym przypadku przewieszano je na boczng $ciang
(Szulc, Urbanska, Ponelajd, Spierewka).

Wspomnienia emerytowanego nauczyciela Stanistawa, pracujacego na Poli-
technice Gdanskiej i w szkole podstawowej w powiecie kartuskim w wojewddz-
twie gdanskim, wskazuja, Ze wltadzom nie powiodlo si¢ wprowadzanie zalozen
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wychowania socjalistycznego, zwlaszcza na terenach wiejskich, gdzie wiara kato-
licka i tradycja zwigzana z Ko$ciotem katolickim byty bardzo silne:

Najbardziej wladza obawiala si¢ nieobliczalnej ludnosci wiejskiej, gdy stopniowo
rugowano religie ze szkét. Byly demonstracje, bojkot lekcji przez dzieci, okupowa-
nie szkot, rodzice ponownie wieszali wczesniej zdjete krzyze. Dzialania te okreslano
jako terroryzowanie wladz. Nie obylo si¢ bez aresztowan i kar nakladanych przez
kolegia do spraw wykroczen. Szkoly byly celowo remontowane czy malowane, a po
tych czynnosciach brakowalo juz krzyzy. Wladze staraly sie tak robi¢, aby jednak
ten Kosciol i religie usuna¢, bo ona stanowita dla ludzi ostoje i tradycje. Ludzie tez
byli troche przekorni, bo im bardziej im czegos zakazywano, to oni byli za tym bar-
dziej (Albecka, Reglinska).

Zdejmowanie krzyzy ze $cian w klasach nalezalo do obowigzkéw kierowni-
kow szkol. Wiadze oswiatowe zdawaly sobie sprawe z tego, ze kazdy z nich wy-
kona polecenie sprawnie, gdyz nalezy do PZPR-u i jako jej czlonek deklarowat
wole wypelniania misji tworzenia nowego czlowieka o materialistycznym pogla-
dzie na $wiat. Obowiazek ten byl jednak sprzeczny z wewnetrznym przekona-
niem wielu z nich, o czym $wiadczy chociazby wspomnienie anonimowego na-
uczyciela z powiatu tczewskiego: ,,Bylem kierownikiem szkoly i dostalem nakaz
usuniecia krzyzy z klas. Polecenie wykonatem niechetnie, bo bytem praktykuja-
cym katolikiem” (Gdrczynska). Podobne rozterki przezywal takze Henryk W.,
absolwent liceum pedagogicznego w Kwidzynie z roku 1950, ktéry pracowal
w powiecie sztumskim w wojewddztwie gdanskim oraz w wojewddztwie olsztyn-
skim i elblaskim, byl czlonkiem PZPR-u i sekretarzem gminnym: ,,Oczywiscie
system polityczny mial ogromny wplyw na system nauczania, a religia byla pomi-
jana. Jako dyrektor dostatem polecenie, zeby zdja¢ wszystkie krzyze, ktore wisialy
w szkole. Zrobilem to z oporami” (Ciosek, Wesierska, Zuranska).

Wiadze nie zrezygnowaly z raz wytyczonej polityki nawet wtedy, gdy naste-
powal powolny rozpad systemu socjalistycznego i dochodzilo do wrzen spotecz-
nych, szczegolnie intensywnych po 1970 roku, a takze po zniesieniu stanu wojen-
nego. Nauczycielka Zenobia G., pracujagca w wojewodztwie olsztynskim, tak
szczegblowo opisuje postawe rodzicow i nauczycieli w latach osiemdziesiatych
XX wieku:

Po stanie wojennym nauczycielstwo to byt zawod, ktdry byl w szczegdlnosci inwigi-
lowany. Powstawaly komisje weryfikacyjne, ktére przyjezdzaly do szkoly. Do dzisiaj
nie wiem, na czym to polegato. Te komisje to kto$ z gminy, kto$ z kuratorium, kto$
z komitetu wojewodzkiego przyjezdzatl do szkoly i przeprowadzal indywidualne
rozmowy. Ja bylam wtedy zdenerwowana, bo u nas w szkole byt problem z krzyza-
mi. U nas rodzice po 80 roku powiesili krzyze w klasach. Dyrektorka wezwata do
pokoju nauczycielskiego wszystkich nauczycieli (15 0sdb), a jeden z rodzicéw zapy-
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tal: »Czy panstwo sg za tym, zeby wisialy krzyze?«. Reke podniostam ja, moja siostra
i kolezanka. Czyli ze rodzice doszli do tego, Ze nauczyciele nie chca tego krzyza.
Pézniej w rozmowach z partyjniakami gléwnie chodzilo o te krzyze. Mnie zarzuca-
no, ze dalam znak kolezance, zeby byla za powieszaniem krzyzy w szkole. Najpierw
wezwal mnie inspektor szkolny, z ktérego uwag zapamietalam jedno zdanie: »Prosze
pani, pani musi pracowaé, a komunizm, kiedy si¢ skonczy, tego nie wiadomol!x,
a potem partyjniacy. Zadawali pytania typu: »Co pani sadzi o stanie wojennym?«
i takie tam, krotko mowiac: zastraszanie. Wcze$niej wyrzucili w Pasteku z liceum
jednego nauczyciela, ktory uczyl, ze Polska byla Polskg. Chodzito o zastraszenie,
zeby to dalej nie poszlo. [...] W koncu nie zawieszono tych krzyzy, ale rodzice nie
darowali tego, bo po odwolaniu stanu wojennego zawiesili je pod koniec wakacji,
nie pytajac o zgode nauczycieli. Pamietam zachowanie niektérych nauczycieli wobec
tej sytuacji. Jedna kolezanka przybiegla do mnie, krzyczac: »Boze, co to bedzie?! Po-
wiesili krzyze!«. Panika byta po prostu. A krzyze byly dos¢ duze. Niestety, nie daro-
wali sobie tego i za rok w wakacje zrobili remont w szkole, ale tylko po to, zeby zdja¢
krzyze. Pani dyrektor zaniosta je do kosciota, ale ten fakt podzielit rodzicow, na-
uczycieli i cate sSrodowisko wiejskie (Spata, Trosko).

O praktyce malowania szkol jako pretekscie do trwalego usuniecia krzyzy
wspomina takze emerytowana nauczycielka, ktéra po ukonczeniu w 1949 roku
liceum pedagogicznego w Kos$cierzynie pracowata w dwdch szkotach w powiecie
koscierskim i w jednej w powiecie starogardzkim:

Tak, poczatkowo byla religia, jednak w 1953 roku inspektor zalecil zdjecie krzyzy
i natychmiast zlecono malowanie w szkole. Po nim krzyze juz nie wrdcily, ale religia
byla (Jaszewska, Pstrong, Wakulik).

Poza kwestig usuwania symboli religijnych z przestrzeni peerelowskiej szkoly,
z ktdra to praktyka w szczegélny sposob walczyta spotecznos¢ wiejska, nauczyciele
wspominajg réwniez o tym, ze wladza zajmowala si¢ atrakcyjnym organizowaniem
czasu zarowno uczniom, jak i calym rodzinom - czy to w niedziele, czy to w wazne
swieta religijne, wpisujace si¢ w tradycje katolickie. Jednym ze sposobdw odcigga-
nia rodzin i uczniéw od czczenia $wigt koscielnych bylo emitowanie w telewizji
filmow i seriali lubianych przez widzéw w kazdej kategorii wiekowej. O tej sytuacji
opowiada emerytowana nauczycielka Danuta S.:

[...] W Boze Cialo czgsto wlaczano jakies interesujace ludzi filmy, jak np. Bonanza czy

Zorro, albo bajki dla dzieci. Ludzie czgsto wybierali przedpotudnie przed telewizorem
niz procesje. I tak wlasnie wtadza manipulowata ludzmi (Lewinska, Malzer).

Tadeusz W., emerytowany wychowawca z Gdanska:

Szczegoélnie w Boze Cialo my, dzieci, mieliémy dylemat, bowiem w ten dzien w tele-
wizji puszczano przez caly dzien atrakcyjne filmy lub seriale. Na »Zorro« czy »Czte-
rech pancernych« trzeba bylo czeka¢ caly tydzien lub dluzej, a tu w jednym dniu byto
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wszystko. Rzadko kiedy jednak wybierano telewizje, poniewaz kara za brak uczest-
nictwa w procesji ze strony rodzicéw byta dotkliwa. Méwie tu oczywiscie o solidnym
laniu (Burzynska-Wentland).

Ta sama Danuta S. przypomina jeszcze jedng sytuacje, kiedy wladze pozbawi-
ty zaréwno ucznidw, jak i nauczycieli mozliwosci uczestnictwa w $wigcie Bozego
Ciata: ,,Byla kiedy$ taka sytuacja w latach 80., nie pamietam dokltadnie daty, ale
byla to uroczystos¢ Bozego Ciala. Zamiast i$¢ na procesje kazano nam (nauczy-
cielom i uczniom) przygotowac transparenty z napisem WITAMY W OSIU dla
kolarzy uczestniczacych tego dnia w wyscigu kolarskim” (Lewinska, Melzer).
Kwesti¢ t¢ porusza w swych wspomnieniach réwniez emerytowana nauczycielka
Elzbieta N. z wojewodztwa gdanskiego:

Rodzice byli specjalnie zapraszani do szkoty na niedzielne popoludnia w czasie trwa-
nia mszy. Nieobecno$¢ grozita karg. Byly budowane specjalne sceny, rodzice mieli si¢
cieszy¢, by¢ dumni z dzieci mowiacych wiersze. Rodzice jednak czesto bojkotowali
niedzielne przedstawienia i nie przychodzili ttumnie. Rolg nauczycieli bylo zacheca-
nie do tych akeji poprzez serwowanie kawy i ciasta. Rodzice cz¢sto przychodzili na ja-
setka, a nie przychodzili na apele komunistycznych $wiat (Beling, Klincewicz).

Poza wymienionymi przyktadami stosowano réwniez inne metody organizowa-
nia uczniom niedziel. Metody te, cho¢ spolecznie pozyteczne, byly jednak niesto-
sowne, poniewaz uniemozliwialy mlodym ludziom uczestnictwo w mszy $wietej.
O takich sposobach organizacji czasu pisal z dumg w swych wspomnieniach na-
uczyciel, ktory od 1957 roku pracowal wlasnie na tym stanowisku, a nastepnie jako
dyrektor szkoly w powiecie wejherowskim w wojewddztwie gdanskim: ,,W niedziele
bardzo czesto jezdzilismy z uczniami wykonywaé prace spoleczne. Pomagalismy
biednym rodzinom, np. jak ktéras z rodzin spotkalo co$ zlego, wtedy jezdzilismy
wybiera¢ ziemniaki albo po drewno dla takiej rodziny” (Kalkowska, Kupc).

Wazng kwestig, ktdrg poruszali nauczyciele, byly trudnosci z realizacjg socja-
listycznego ideatu ksztalcenia przez praktykujacych katolikow tworzacych kadre
dydaktyczng i bedacych osobami funkcyjnymi w polskim szkolnictwie okresu
PRL-u. Mieli by¢ oni wsparciem dla wladz i wspoéltworzy¢ nowego czlowieka,
wpisujacego sie w ideologie PZPR-u, lecz najczesciej te wysilki spelzaly na niczym,
bowiem zaréwno dyrektorzy szkol, jak i nauczyciele praktykowali swojg wiare
i podobnie wychowywali wlasne dzieci. Emerytowany nauczyciel Roman tak
wspomina t¢ sytuacje: ,,Byl zakaz wiary w Boga, nie mozna bylo chodzi¢ do ko-
$ciola, ale to bylo oficjalnie. Nieoficjalnie nikt nikomu nie utrudnial praktyk kato-
lickich. Jesli uczniowie chcieli, wymykali si¢ na msze. My jako wychowawcy tez
tam bywaliSmy” (Lisowska, Stankiewicz, Wilkowska), a nauczycielka Teresa N.,
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pracujaca w dwdch szkolach wiejskich w wojewodztwie gdanskim, potwierdza to
w swojej relacji:

Bylam wicedyrektorem szkoly i jako praktykujaca i gteboko wierzaca katoliczka zaw-
sze chodzilam do kosciola i z tego powodu zostalam wezwana na dywanik w celu wy-
tlumaczenia sie, dlaczego to robi¢. Po dobitnym stwierdzeniu, ze religia jest dla mnie
wazniejsza niz partia, dano mi spokdj. Moje argumenty musialy by¢ przekonywajace,
skoro do emerytury (ponad 20 lat) pelnitam funkcje¢ wicedyrektora. [...] Na regular-
nych spotkaniach kadry kierowniczej niejednokrotnie rozmawialam z kolezankami
o praktykowaniu wiary katolickiej i musze¢ stwierdzi¢, ze problem nie dotyczyl
tylko mnie. Kolezanki, zwlaszcza ze szkdt wiejskich, stwierdzaly, ze s3 po rozmowach
»dywanikowych«, ktore nie zmienily ich stosunku do wiary katolickiej (Burzynska-
-Wentland).

Te sama kwestie porusza emerytowana nauczycielka Maria B., pracujaca
w wojewodztwie bydgoskim:

Nauczyciele podporzadkowywali si¢ partii. Nie mozna bylo uczeszcza¢ do kosciola,

dlatego dzieci chrzczono w innych parafiach. Chodzenie do kosciota nie bylo dobrze

postrzegane. Kazdy bal sie sprzeciwi¢, bo wigzalo si¢ to np. z utratg premii (Jani-
kowska, Korda)

a takze anonimowa respondentka:

[...] Jesli kto$ chciat zachowa¢ stanowisko wicedyrektora szkoty, placit za to, wysy-
lajac dziecko do Komunii $§w. daleko od domu. Ceng za takie zachowanie byt strach
przed utrata stanowiska. Ponadto nauczyciele przemycali zakazane tresci i wysytali
swe dzieci do Komunii $w. U nas w Gumiencu tak nie bylo. Dzieci chodzily nor-
malnie na lekcje religii do kosciofa i nikt si¢ z tym nie kryt. To samo bylo z Komu-
nig (Gorczynska).

Kolejna wypowiedz anonimowej nauczycielki, pracujacej na wsi w powiecie
puckim w wojewodztwie gdanskim, roéwniez wskazuje na to, ze osoby funkcyjne
nie potrafily i nie chcialy zrezygnowac z uczestniczenia w praktykach religijnych:

Mo6j malzonek nalezal do partii, byl tez dyrektorem szkoly, ale tylko raz, jedyny raz,
w Srode Popielcows, przyszedt do nas pewien mezczyzna. Zapytat sie: »Byliscie w ko-
$ciele?«. Odpowiedzialam: »No tak, a dlaczego nie? Przeszkadza to panu?«. »Nie«
- stwierdzil. Grzecznie si¢ pozegnalam, moéwigc »do widzenia«. Nie balam si¢
(Buszman, Falecka).

Osoby na kierowniczych stanowiskach rowniez potrafily oming¢ nakazy
PZPR-u dotyczace praktyk religijnych i sprawié, ze mlodziez mogla uczestniczy¢
w mszach $wietych podczas wyjazdow szkolnych, na obozach czy koloniach.
Swiadczg o tym chociazby wspomnienia Genowefy K., pracujacej wéwczas w wo-
jewodztwie gdanskim:
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Wyjezdzajac z mlodzieza na obozy, byliémy kontrolowani, sprawdzani. Sprawdzano,
czy mlodziez idzie do ko$ciola, a nie powinna i$¢, ale ja sprawe rozegralam inaczej.
Dzieciom na réznych obozach nalezy da¢ czas wolny, a w tym czasie wiadomo - czas
wolny. A gdzie dzieci w tym czasie byly - tego nie wiedziatam. Zbidérka za 40 minut
w ustalonym czasie i one przychodzily. [...] Ja nigdy z tego powodu nie bytam na
»czerwonym dywanikug, ale moje kolezanki tak. Mialy nieprzyjemnosci, bo i ze sta-
nowiska »spadly« i nagrod nie otrzymywaly (Bzynek, Formella, Sibila)

oraz anonimowej nauczycielki, zatrudnionej w latach siedemdziesigtych XX wieku
w dwoch szkotach wiejskich powiatu puckiego — w Stawoszynie i Mrzezinie:

W szkole w Mrzezinie mieliSmy kolonie. Przyjezdzaly dzieci z Bialostockiego. Méwi-
liSmy im z malzonkiem, Ze jesli chcg is¢ do kosciola w niedziele, to moga iS¢ obojet-
nie, na jaka godzing. A oni byli zaskoczeni. Ze jak to? Tak mozna i§¢ swobodnie
do kosciota? W Bialostockiem byt po prostu wigkszy rezim niz u nas na Wybrzezu.
Oni graniczyli ze Zwigzkiem Radzieckim, wiec ta kontrola byta wigksza. Tu tez byla,
na pewno, ale troche inna. Mniej dotyczyla srodowisk wiejskich. Na pewno dotyczyta
ludzi partyjnych, zwigzanych z zyciem politycznym (Buschman, Falecka).

Mniej szczgscia mieli emerytowany nauczyciel Zbigniew G., ktdéry pierwsza
prace podjat na Slagsku Opolskim: ,,[...] W 1978 roku bytem przestuchiwany przez
Stuzbe Bezpieczenstwa za to, Ze uczestnicy kolonii, ktorej bylem kierownikiem,
catoécig poszli do kosciota na niedzielng msze” (Wojewddzka, Zotadek), oraz
nauczycielka Gabriela O., ktora tak wspomina swoje lata szkolne: ,,Kiedy wyjez-
dzaly$my na kolonie, to nie pozwalano nam na uczestniczenie w niedzielnych
mszach” (Gladykowska, Kwidzinska, Lange).

Respondenci wskazywali rowniez w swych wspomnieniach, ze $rodowisko
wiejskie bylo szczegélnie trudnym obszarem indoktrynacji socjalistycznej prowa-
dzonej przez panstwo. Swiadczg o tym chociazby wypowiedzi Heleny K.-N.:

W czasach PRL-u dzieci nie wiedzialy, ze 3 maja i 11 listopada obchodzone s3 ja-
kie§ $wieta. Na wiosce byly rodziny bardzo katolickie, ktére 3 maja nie posylaly
dzieci do szkoly ze wzgledu na $wieto koscielne. Byto wiadomo, ze te dzieci w ten
dzien do szkoly nie przyjda, pomimo ze nie byl to dzien ustawowo wolny (Czwor-
nog, Stencel, Sural)

oraz emerytowanego nauczyciela Stanistawa:

Duzy wplyw na to, ze zatwardzialych zwolennikéw dwczesnej ideologii nie bylo
wielu, miato $rodowisko wiejskie. Wladze zawsze baly sie tych srodowisk, bo one
byly najbardziej oporne i najbardziej nieobliczalne (Albecka, Reglinska)

czy emerytowanej nauczycielki Ludwiki K., ktéra rozpoczeta prace w 1965 roku
w powiecie tczewskim w wojewodztwie gdanskim:
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W $rodowisku wiejskim nie odczuwatam zadnych naciskow ani zakazéw dotyczacych
kwestii wiary. Moglam chodzi¢ do kosciota, a moje dzieci mogly swobodnie przyj-
mowac sakramenty $wiete. Troche inaczej wygladata sprawa tych, ktérzy nalezeli do
partii komunistycznej, zwlaszcza gdy piastowali stanowiska kierownikéw szkot. Zda-
rzalo sie, ze mniej odwazny kierownik przyjmowat dziecko do I Komunii $w. w odda-
lonej parafii. Wobec zwyklych nauczycieli naciskéw nie bylo. [...] Mogli sobie méwic,
ja chodzilam do kosciota, nie batam si¢ (Badzinska, Jastrzebska, Kosecka).

Potwierdzeniem tego, Ze spoleczno$¢ wiejska trwala przy wartosciach i wierze
katolickiej sa réwniez wspomnienia emerytowanej nauczycielki z Gdanska:

[...] Jak podstawowke konczylam, to religia jeszcze byta. I wszystko byto normalnie,
modlitwa przed lekcjami, a w maju nawet taka kapliczke maryjng mogliémy robi¢
w szkole podstawowej. Moze dlatego, ze to byla wies i tak nie pilnowali. [...] Dopoki
byla religia w szkole, wszyscy na nig chodzili. Nie byto do pomyslenia, zeby kto$
z lekeji uciekl. Na wsi to raczej wszyscy chodzili na religie (Szulc, Urbanska, Ponalajd,
Spierewka).

Ta sama osoba pochodzgca ze wsi, zakorzeniona w wierze katolickiej, w dalszej
cze$ci wypowiedzi zwraca uwage na role wychowania religijnego w jej zyciu i po-
stawe rodzicdw wobec usuwania lekgji religii z planu nauki szkolnej:

Jak posztam do liceum pedagogicznego w roku szkolnym 1949/1950, to miatam jesz-
cze raz w tygodniu religie, a w latach 50., chyba juz w roku szkolnym 1950/1951, zli-
kwidowali ja i juz to polecialo, i potem juz koniec. [...] Ja, gdy zlikwidowano religie,
to chcialam nawet zrezygnowac ze szkoly, bo bylam z bardzo religijnej rodziny. Nie
wyobrazalam sobie, jak moze nie by¢ religii! To byt poczatek drugiej klasy. Matka
nawet poszla do dyrektora, ale ten powiedzial jej, ze mnie nie pusci, bo jestem dobra
uczennicy i byloby szkoda. No i zostalam. Oni robili wszystko po to, zeby z nauczy-
cieli ateistow uformowa¢é. W wielu przypadkach im si¢ to udalo. Ze mng nie. Zawsze,
nawet jak pdzniej pracowalam w szkole, to zawsze chodzilam do kosciota (Szulc,
Urbanska, Ponalajd, Spierewka).

O szczegdlnym przywigzaniu spotecznosci wiejskiej w Polsce do wartosci re-
ligijnych $§wiadczy réwniez wypowiedz czynnego zawodowo nauczyciela akade-
mickiego - Janetty Ch.-K. z Gdyni:

W naszym domu mama udostepnifa ksiedzu najwigkszy pokoéj na nauke religii, bo
nie wyobrazala sobie, aby najmlodsze dzieci chodzity pieszo do kosciofa parafialnego
oddalonego od naszej wsi kilka kilometréw. Dla dzieci zawsze byla przygotowana
ciepta herbata. To nie bylo co$ niezwyklego. W wielu mniejszych wsiach byta podob-
na sytuacja. Spotecznos$¢ wiejska, zwlaszcza Kaszubi byli i w dalszym ciagu sg bardzo
religijni i uwazali takie dzialania za swg powinnos¢ (Burzynska-Wentland).

Rodzina pozostala ostojg tradycji i wiary i te wartoéci przekazywata dzieciom.
Rodzina to ostatnia kategoria wynikajaca z analizy wywiadéw z nauczycielami
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pracujacymi w polskiej szkole okresu PRL-u. Bez wzgledu na miejsce zamieszka-
nia respondenci wskazywali na rodzine jako element, ktory uksztattowat ich po-
stawy, w tym ich stosunek do wiary katolickiej. Taki wniosek wynika ze wspo-
mnien dwdch anonimowych nauczycielek:

[...] Uczeszczanie na katechezy do salek nie byto obowigzkowe, ale rodzice nas posy-
fali na religie (Jasiukaj¢, Wojtowicz)

[...] Ja uwazam, ze rodzina jest najwazniejsza i jest czyms, co moze najlepszego czlo-
wieka spotka¢ w zyciu. Jesli ma si¢ wsparcie w rodzinie, to zadna burza go nie znisz-
czy. Natomiast, jesli to wszystko jest chwiejne, jezeli dziecko nie ma kotwicy, nie ma
korzeni, nie ma dobrych relacji, to czgsto popada w depresje i podtamuje si¢. Relacje
rodzinne ksztaltuje si¢ od zawsze i ten fundament jest najwazniejszy (Biadata).

Podobnymi refleksjami dzieli si¢ réwniez emerytowana nauczycielka Barbara L.,
ktdra rozpoczeta prace w 1959 roku:

[...] Na swoim przykladzie moge powiedzie¢, ze ustrdj polityczny nie uksztaltowat
mojego $wiatopogladu. Tu decydujacg role odegrata moja rodzina, a postawa, moral-
no$¢ to wartosci, ktore przekazali mi madrzy i prawi nauczyciele oraz otoczenie
(Bege, Benedyk, Moska).

Wtiadzom panstwowym nie udalo si¢ dokona¢ indoktrynacji oraz ateizacji
dzieci i mlodziezy z dwdch powoddw. Po pierwsze dlatego, ze rodziny staly na
strazy wartosci chrzescijanskich, ktére przekazywaly dzieciom; po drugie dlatego,
ze nauczyciele nie podporzadkowali si¢ dyrektywom wtadz o$wiatowych. Ten
problem trafnie opisuje emerytowany nauczyciel Zbigniew G., ktéry wowczas
pracowal na Slasku Opolskim:

[...] Ideologiczne ksztalcenie mtodziezy przebiegalo dwutorowo albo dwulicowo. Ofi-
cjalnie lekcje WOS, historii, apele szkolne, uroczystosci panstwowe zgodnie z linig
partii, z drugiej strony dom, koscidl, przemycane w szkole wartosci chrzescijanskie.
Ci, ktérzy mieli inny $wiatopoglad, nie afiszowali si¢ z nim, a w skrajnych przypad-
kach pozostawali w ukryciu. Ci, co glosno wyrazali swéj odmienny $wiatopoglad
i wptywali znaczaco na mlodziez, tracili prace, a czasem wolnos$¢. Byli tez marginali-
zowani albo przenoszeni do innej placowki. Wystepowaly tez do$¢ czgsto postawy
dualizmu, np. dyrektor oficjalnie byt przeciwnikiem Kosciota, ale chrzcil dziecko itp.
(Wojewodzka, Zotadek).

Wyznawane wartosci uwidocznily sie zwlaszcza po wyborze kardynata Karola
Wojtyly na papieza w 1978 roku. Pod wplywem jego nauczania zrodzilo sie tzw. po-
kolenie Jana Pawta I, ktéremu wtadza ludowa nie potrafila si¢ przeciwstawic.
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Uwagi wstepne

bserwowane wspoélczesnie zmiany w sferze religijnej oscyluja, w symplifi-

kujacym ujeciu, miedzy dwoma gtéwnymi tendencjami. Z jednej bowiem
strony w obszarze religijnym widoczne s3 implikacje tendencji do sekularyzacji,
rozumianej najogolniej m.in. jako dystansowanie si¢ wyznawcéw od zinstytucjo-
nalizowanych form religii, a takze jako marginalizacja religii w wymiarze publicz-
nym badz tez jako zamiana dotychczasowego jej znaczenia oraz przeorientowanie
jej tradycyjnych funkcji (Berger, 1997; Marianski, 2013b; Zielinska, 2009). Z dru-
giej za$ strony zauwazalne sg przejawy ozywienia religijnego czy witalnosci religij-
nej zwigzane z pojawieniem si¢ nowej duchowosci, operujacej niejednokrotnie
eklektyzmem ideowo-aksjologicznym, inkorporacjg niecodziennych form manife-
stacji i ekspresji stymulujgcych przezycia i doswiadczenia. Do nurtu tego mozna
réwniez wlaczy¢ obserwowang w niektorych czesciach $wiata Zywotnos¢ religijng
w obszarze tradycyjnych systemow religijnych, obejmujacg religijno$¢ zinstytucjo-
nalizowang (Marianski, 2013b).

Pierwszy z wymienionych trendéw, czyli sekularyzacyjny, najwyrazniej za-
znacza si¢ w obszarze europejskim, w tym przede wszystkim w zachodniej czesci
Starego Kontynentu, co mozna uzna¢ - odwolujac si¢ do okredlenia Grace Davie
- za przypadek szczegélny na religijnej mapie swiata (Davie, 2002; 2006, s. 23-34).
W obszarze tym mozna zauwazy¢ takze przejawy wspomnianej rewitalizacji. Wy-
daje si¢ jednak, ze majg one raczej symboliczny, by nie rzec — niszowy charakter
anizeli posta¢ tendencji masowej i powszechnej. Witalno$¢ religijna jest wszakze
szczegoOlnie dostrzegalna w regionach pozaeuropejskich, takich jak chociazby Afry-
ka i Azja, gdzie nie tyle faczy si¢ z nowa duchowoscis, ile przede wszystkim z roz-
wojem i umacnianiem tradycyjnych systeméw religijnych. Egzemplifikacjg zasy-
gnalizowanych tendencji moga by¢ dane World Christian Data [dalej: WCD] z lat
2005 i 2015 oraz prognozy na rok 2025. Na podstawie tych danych mozna stwier-
dzi¢, ze $wiat jako calos¢ sukcesywnie staje sie¢ bardziej religijny przy jednoczesnym
powolnym kurczeniu si¢ zbiorowosci niereligijnej' (Stachowska, 2019, s. 62-97;
Johnson, Grim, 2013; Jenkins, 2009). Agregowanie bowiem danych dotyczacych
przynaleznosci religijnej do poszczegdlnych wyznan pozwala wyraznie dostrzec, ze
zbiorowos$¢ wyznawcodw w skali swiata powoli si¢ powieksza, gdyz w 2005 roku
stanowila 87,67% populacji §wiata, w 2015 roku - 88,62%, a w 2025 roku prawdo-
podobnie bedzie wynosi¢ 89,74%. Patrzac natomiast na zbiorowos¢ oséb bezwy-
znaniowych, do ktdrej zaliczono agnostykdw i ateistow (Johnson, Grim, 2013),

!'W analizie odwolano sie¢ do World Christian Database (Johnson, Zurlo, 2018).
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mozna zauwazy¢, ze ulega ona zmniejszeniu. W 2005 roku bezwyznaniowcéw
bylo w skali $§wiata 12,33%, w 2015 roku - 11,38%, a w 2025 roku bedzie ich
(zgodnie z prognozami WCD) 10,26%. Zasygnalizowana tendencja nie ma jed-
nak jednolitego charakteru, wszak cho¢by pobiezny oglad poszczegoélnych regio-
néw wyraznie pokazuje, ze tymi podatnymi na ostudzenie religijne sa przede
wszystkim Europa, Ameryka Péinocna i Oceania. W tych czgsciach $wiata za-
uwazalne jest poszerzanie si¢ zbiorowosci bezwyznaniowej przy jednoczesnym
kurczeniu si¢ populacji wyznawcéw. Udzial bezwyznaniowych w Europie ksztal-
towal sie¢ w 2005 roku na poziomie 14,49%, w 2015 — 14,67%, a w 2025 roku
osiaggnie warto$¢ 15,68%. W Ameryce Pélnocnej poziom bezwyznaniowej zbio-
rowos$ci w 2005 i 2015 roku wynosil odpowiednio 14,11% i 16,42%, w 2025 roku
bedzie to prawdopodobnie 18,91%. W Oceanii udzial tej zbiorowosci osiagnat
w 2005 roku warto$é¢ 16,64%, w 2015 - 19,11%, a w 2025 roku wzro$nie do
22,97%. Pobudzenie religijne czy zZywotno$¢ religijna obserwuje sie¢ — o czym
byla juz mowa - m.in. w Afryce, gdzie udzial wyznawcéw w omawianych latach
wynosit lub wyniesie odpowiednio: w 2005 roku — 99,33%, a w 2015 i 2025 roku
- po 99,31%. Podobnie jest w Azji, gdzie odsetki te ksztaltuja sie nastepujaco:
84,29% (2005), 85,68% (2015) i 87,5% (2025).

Zagregowane zestawienia nie do konca oddajg wskazywane tendencje sekula-
ryzacyjne, a szczegOlnie dystansowanie si¢ od instytucjonalnego wymiaru religii.
Uwypukli¢ to moga dane dotyczace identyfikacji z chrzescijanstwem w réznych
regionach Europy, gdzie nurt sekularyzacyjny zaznacza si¢ w jej czesci zachodniej,
pdinocnej i potudniowej, natomiast Europa Wschodnia wydaje si¢ nadal tchna¢
okreslong zywotnoscig religijna. Dla zobrazowania tej tendencji przywolajmy po-
nownie dane WCD, chociazby dla dwdch z wymienionych regionéw, a dokladniej
— Europy Zachodniej i Wschodniej. W Europie Zachodniej poziom przynalezno-
$ci do chrzesdcijanstwa wynosit 70,43% w 2005 roku i 66,6% w 2015 roku. Wedlug
prognoz WDC w 2025 roku zbiorowo$¢ ta bedzie stanowila 62,65%. Dla wschod-
niej czesci Starego Kontynentu dane te wygladaja nastepujaco: 82,92% (2005),
84,81% (2015) i 85,17% (2025). Obok kurczacego sie potencjalu chrzescijanstwa
zauwazalne jest takze powolne poszerzanie si¢ zbiorowosci identyfikujacej sie
z islamem. W Europie Zachodniej udzial zbiorowosci islamskiej wynosil 6,22%
w 2005 roku i 7,29% w 2015 roku. Prognozuje sie, ze w 2025 roku wyznawcow
islamu bedzie prawdopodobnie 8,79%. Z kolei w Europie Wschodniej poziom
afiliacji do przywolanej tradycji religijnej ksztattowal si¢ w roku 2005 i 2015 od-
powiednio na poziomie 5,81% i 6,76%. Ocenia si¢, ze w 2025 roku osiggnie war-
tos¢ 7,88%.

Skrétowo przedstawione dane dotyczace gléwnych trendéw we wspodlczesnej
religijnosci europejskiej pokazuja (cho¢ w ograniczonym zakresie, bo odnoszacym
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sie wylacznie do wymiaru afiliacyjnego) zasadniczo zmiang pozycji tradycyjnych
systemow religijnych, a w szczegdlnosci kurczenie sie potencjalu chrzescijanstwa
przy jednoczesnym sukcesywnym poszerzaniu si¢ zbiorowosci identytikujacej sig
z islamem. Taki stan rzeczy mozna laczy¢ ze zmianami demograficznymi zacho-
dzacymi m.in. na obszarze europejskim (Johnson, Grim, 2013; Jenkins, 2009;
Stachowska, 2019, s. 87-97). Otwarte pozostaje pytanie o to, jak na tym tle ksztal-
tuje sie religijnos¢ mlodych ludzi.

W niniejszym artykule podjeta zostanie proba ukazania zmian religijnosci mio-
dziezy w wybranych krajach europejskich na przestrzeni ponad dekady, a doktadniej
- w 2002 i 2016 roku. Taka perspektywa czasowa pozwoli - jak sie wydaje — zasy-
gnalizowa¢ ewentualne trendy w tym zakresie, a posrednio umozliwi odpowiedz
na pytanie: na ile mlode pokolenia w Europie zainteresowane sg zinstytucjonalizo-
wanymi formami religijnoéci? Ujecie takie mozna uznac¢ za nieco selektywne czy
ograniczone, odnosi si¢ bowiem do do$¢ szczegoélnego, bo jednak konwencjonal-
nego wymiaru zaangazowania religijnego, ktore niejednokrotnie bylo identyfiko-
wane jako wskaznik erozji religijnosci. Dlatego tez w analizie uwzgledniony zo-
stanie aspekt religijnosci indywidualnej zwigzany z modlitwa codzienng, trakto-
wany jako przejaw prywatnej dbalosci o relacje z Bogiem, sacrum czy szerzej
- transcendencjg (Marianski, 2013b, s. 84-85), a takze jako wskaznik subiektywnej
oceny religijnodci. Analiza zostanie przeprowadzona na podstawie danych Euro-
pejskiego Sondazu Spotecznego (European Social Survey — ESS) z rundy 1. (2002)
oraz rundy 8. (2016) i obejmowac bedzie wybrane kraje europejskie, zaréwno te
zroznicowane pod wzgledem religijnym, jak i te homogeniczne, z dominujacg
pozycja Kosciota katolickiego, do ktérych naleza: Austria, Belgia, Francja, Hiszpa-
nia, Portugalia, Wlochy oraz Polska.

Religijnos¢ mtodziezy

Mlodziez jest szczegdlng grupa, ktoéra stroni od radykalnych propozycji i zamiast
nich wybiera poszerzajacy si¢ obszar emancypacji, gléwnie w sferze prywatnej
(Sroczynska, 2013, s. 57). Orientacje te znajduja odzwierciedlenie takze w sferze
religijnej, w ktdrej coraz wyrazniej zaznaczajg si¢ postawy selektywne, obojetne
wobec wymiaru instytucjonalnego. Nurty w zyciu religijnym mlodziezy zostang
zobrazowane na podstawie analizy trzech elementéw: praktyk kolektywnych,
praktyk indywidualnych i subiektywnej oceny religijnoéci. Mlodziez bedzie iden-
tyfikowana w kategoriach demograficznych, jako grupa wiekowa obejmujaca
ludzi w wieku 15-34 lat. Ze wzgledu na dos$¢ znaczacg rozpietos¢ wiekowsa re-
spondentow w analizie zostang wyrdznione dwie kohorty wiekowe: 15-24 lat oraz
25-34 lat.
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Praktyki religijne

Pierwszym z wymiaréow uwzglednionych w analizie jest regularna partycypacja
w liturgii. W wigkszosci analizowanych krajow wida¢, ze liczba osob regularnie
uczestniczacych w mszy $wietej w omawianych dwoch grupach wiekowych zmniej-
szyla si¢ na przestrzeni pottorej dekady, wyjatek stanowia Belgia, Francja oraz
Hiszpania, cho¢ w przypadku tego ostatniego kraju nieznaczny wzrost odsetka
regularnie praktykujacych obserwowany jest tylko w starszej grupie wiekowe;j
(24-34 lat). W pozostalych krajach europejskich zauwaza si¢ tendencje spadkowa.
W grupie wiekowej 15-24 lat poziom tej aktywnosci wynosit w 2002 roku od
10,5% (Austria) do 56,6% (Polska), a w 2016 roku oscylowat miedzy 13,3% (Wlo-
chy) a 45,1% (Polska) [szerzej zob. wykres 1]. W nieco starszej czgsci populacji,
czyli wérod osdb w wieku 25-34 lat, najnizszy udzial regularnie praktykujacych
w 2002 roku wystapit w Hiszpanii (9,7%), najwyzszy zas w Polsce (48%). W 2016
roku najwyzszy odsetek regularnie uczestniczacych w mszy $wietej ponownie od-
notowano w Polsce (31,9%), najnizszy zas w Austrii (4,2%) [szerzej zob. wykres 2].

Wykres 1. Odsetek osob w wieku 15-24 lat deklarujacych uczestnictwo w praktykach
religijnych raz w tygodniu lub czesciej w populacji krajow europejskich w roku 2002
i2016*
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N =12 009 (2002); N = 13 255 (2016).

* W badaniu zadano nastepujace pytanie: ,Poza sytuacjami szczegdlnymi, takimi jak §luby czy pogrzeby, mniej
wigcej jak czesto bierze Pan/Pani obecnie udzial w mszach, nabozenstwach lub spotkaniach religijnych?”. Ze-
stawienie obejmuje odsetki rozkladu waznych odpowiedzi.

Zrédlo: opracowanie wlasne na podstawie badania ESS - runda 1. (2002) i runda 8. (2016)
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Wykres 2. Odsetek osob w wieku 15-34 lat deklarujacych uczestnictwo w praktykach
religijnych raz w tygodniu lub czesciej w populacji krajow europejskich w roku 2002
i2016*
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N =12 009 (2002); N = 13 255 (2016).

* W badaniu zadano nastgpujace pytanie: ,Poza sytuacjami szczegolnymi, takimi jak $luby czy pogrzeby, mniej
wigcej jak czesto bierze Pan/Pani obecnie udzial w mszach, nabozenstwach lub spotkaniach religijnych?”. Ze-
stawienie obejmuje odsetki rozkladu waznych odpowiedzi.

Zrédlo: opracowanie wlasne na podstawie badania ESS - runda 1. (2002) i runda 8. (2016)

Ponadto zauwazalny jest wyzszy poziom regularnej aktywnosci w krajach
homogenicznych wyznaniowo, takich jak Wlochy, Polska i Portugalia, cho¢ jedno-
cze$nie wyrazniejsza w tych krajach jest wskazywana tendencja spadkowa na prze-
strzeni omawianych lat. Na przyklad w grupie wiekowej 15-24 lat zmiana ta wyno-
sifa: we Wloszech - 13,7 p.p., w Polsce - 11,5 p.p., w Portugalii - jedynie 1,6 p.p.
W starszej grupie wiekowej réznice te ksztaltowaly si¢ odpowiednio: we Wloszech
- 9,1 p.p., w Polsce - 16,1 p.p., w Portugalii - 11,6 p.p. W krajach zréznicowanych
pod wzgledem wyznaniowym, jak przywolywane juz Belgia czy Francja, pojawia si¢
natomiast sygnalizowany nieznaczny wzrost poziomu tego rodzaju aktywnosci,
ma on jednak charakter raczej symboliczny, gdyz dotyczy najmlodszej grupy
wiekowej (15-24 lat) i w 2002 roku wahat sie miedzy 3,5% (Belgia) a 4,1% (Fran-
cja). W 2016 roku odsetki te wynosity odpowiednio 6% i 5,1%. W starszej grupie
wiekowej udzial oséb regularnie praktykujacych w omawianych latach byt zbli-
zony, co oznacza, ze w 2002 roku oséb regularnie praktykujacych w Belgii bylo
3,2%, a we Francji - 3%. W 2016 roku poziom wspomnianych deklaracji wynosit
odpowiednio 4,9% i 6,3%. Na tle omawianych krajéw mlodziez w Polsce wybija
sie pod wzgledem poziomu aktywnosci, ktéry nalezy do najwyzszych w Europie.
Nalezy jednak zwréci¢ uwage na wskazywane wczesniej spadki w poziomie regu-
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larnej aktywnos$ci na przestrzeni niespelna poéltorej dekady. Przywotane dane
najogolniej pokazujg sukcesywne zalamywanie sie¢ tej konwencjonalnej formy
aktywnodci religijnej.

Dopelnieniem obrazu tej formy religijnosci mtodych ludzi moze by¢ ich pa-
sywny stosunek do tej sfery zycia. Oglad bowiem przeciwleglej strony skali, ozna-
czajacej niepodejmowanie wspomnianej aktywnosci, ujawnia zasadniczo wzrost
dystansu mlodych ludzi do instytucjonalnego wymiaru religii. Kwestia ta inaczej
sie przedstawia w Austrii, w ktorej odsetek niepraktykujacych w obydwu grupach
wiekowych sie zmniejszyt na przestrzeni omawianych lat, a inaczej w Hiszpanii,
gdzie wskazywana tendencja pojawia si¢ jedynie w mlodszej grupie wiekowej
(15-24 lat). W Austrii udzial niepraktykujacej mlodziezy w wieku 15-24 lat wy-
nosil w 2002 roku 39,5%, a w 2016 - 36,1%. W starszej grupie wiekowej (25-34 lat)
owa tendencja wzrostowa byla nieco wyrazniejsza, a wiec odpowiednio 35,7%
i 27,6%. Z kolei w Hiszpanii odsetek biernych miodych ludzi w wieku 15-24 lat
wynioést w 2002 roku 57,1%, a w 2016 - 54,4%.

Jednocze$nie poziom pasywnosci w interesujacym nas aspekcie ujawnia dosé
znaczacg dysproporcje pomiedzy omawianymi krajami, albowiem w czesci z nich
ponad potowa lub blisko polowa mtodych ludzi w wieku 15-24 lat oraz 25-34 lat
w ogole nie praktykuje. Do krajéw tych nalezg: Belgia, Francja i Hiszpania. Zna-
czacy udzial oséb niepraktykujacych w wieku 15-24 lat mozna zaobserwowac
réwniez w Portugalii, gdzie w 2002 roku byto ich 35,2%, a w 2016 roku stanowili
oni 48%. W starszej grupie wiekowej odsetek niepraktykujacych rowniez si¢ jawi
jako znaczacy, gdyz w 2002 roku wyniost on 28,9%, a w 2016 - 40,5%. Na przeciw-
legtym biegunie, jesli chodzi o udzial mtodych ludzi nieaktywnych w tym wymia-
rze religijnym, znajduje si¢ Polska, w ktérej w 2002 roku nie praktykowalo zaled-
wie 3,8% mlodziezy w wieku 15-24 lat, a w 2016 roku bylo to 12,1%. W starszej
grupie wiekowej poziom niepraktykujacych wynosil odpowiednio 4,3% i 8,9%
[szerzej zob. wykres 3 i 4].
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Wykres 3. Odsetek oséb w wieku 15-24 lat deklarujgcych catkowity brak uczestnictwa
w praktykach religijnych w populacji krajow europejskich w roku 2002 i 2016*
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N =12 009 (2002); N = 13 255 (2016).

* W badaniu zadano nastepujace pytanie: ,,Poza sytuacjami szczeg6lnymi, takimi jak §luby czy pogrzeby, mniej
wigcej jak czesto bierze Pan/Pani obecnie udzial w mszach, nabozenstwach lub spotkaniach religijnych?”. Ze-
stawienie obejmuje odsetki rozkladu waznych odpowiedzi.

Zré6dlo: opracowanie wlasne na podstawie badania ESS - runda 1. (2002) i runda 8. (2016)

Wykres 4. Odsetek oséb w wieku 25-34 lat deklarujacych catkowity brak uczestnictwa
w praktykach religijnych w populacji krajow europejskich w roku 2002 i 2016*
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N =12009 (2002); N = 13 255 (2016).

* W badaniu zadano nastepujace pytanie: ,,Poza sytuacjami szczeg6lnymi, takimi jak §luby czy pogrzeby, mniej
wigcej jak czgsto bierze Pan/Pani obecnie udzial w mszach, nabozenstwach lub spotkaniach religijnych?”. Ze-
stawienie obejmuje odsetki rozkladu waznych odpowiedzi.

Zrédlo: opracowanie wlasne na podstawie badania ESS - runda 1. (2002) i runda 8. (2016)
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Z przytoczonych danych wynika, ze w wigkszosci analizowanych krajéw mtod-
sza grupa wiekowa w pordwnaniu ze starszg jest nieco bardziej zaangazowana
w regularne uczestnictwo w mszy $wigtej, co mozna préobowac ttumaczy¢ tym, ze
cze$¢ mlodych oséb nadal podlega wplywom socjalizacyjnym i kontroli rodzicéw.
Wyjatek w tym rysie aktywnosci religijnej stanowi Hiszpania, w ktdrej zauwazalna
jest przeciwna tendencja, a mianowicie taka, ze to starsza grupa wiekowa wydaje sie
nieznacznie bardziej zaangazowana w uczestnictwo. Patrzac natomiast na poziom
pasywnosci wyrazany deklaracjami wskazujacymi na catkowity brak uczestnictwa
w liturgii, mozna zauwazy¢, ze w wigkszosci przywolanych tu krajow wyzsze zdy-
stansowanie wykazuje wtasnie mlodsza kohorta wiekowa (15-24 lat), co jest
szczegdlnie widoczne w wynikach z 2016 roku. Tendencja ta moze zwiastowac
skale zmian w sferze religijnej, zwlaszcza w wymiarze religijnosci koscielnej, a co
za tym idzie — wzrost i tak juz do$¢ wyraznego dystansu do religijnosci koscielne;.

Zarys religijnosci mlodych ludzi odnosi si¢ nade wszystko do wymiaru religij-
nosci instytucjonalnej, ktdra jedynie czgsciowo okresla zwigzek ze sferg religijna.
Doprecyzowaniem zakresu zaangazowania religijnego moze by¢ codzienna modli-
twa, ktdra stanowi wyraz indywidualnej dbatosci o ksztalt relacji z Bogiem, sacrum
czy szerzej — transcendencja (Marianski, 2013b, s. 84-85). Na podstawie danych
ESS mozna stwierdzi¢, ze coraz mniej mtodych ludzi praktykuje codzienng mo-
dlitwe, podobnie jak coraz mniej regularnie uczestniczy w liturgii. Tendencja ta
jest zauwazalna zarowno w mlodszej grupie wiekowej (15-24 lat), jak i w starszej
(25-34 lat), cho¢ stopien nasilenia jest dos¢ zréznicowany. W czesci bowiem kra-
jow, w tym we Wiloszech, Polsce i Portugalii, wskazywany spadek liczby osob
oddajacych si¢ codziennej modlitwie jawi si¢ jako znaczacy, co jest szczegolnie
widoczne w mlodszej grupie wiekowej. W 2002 roku udzial modlacej si¢ co-
dziennie mlodziezy w wieku 15-24 lat ksztaltowal si¢ we wspomnianych krajach
nastepujaco: Wiochy - 20,9%, Polska — 36,6% i Portugalia — 18,5%. W 2016 roku
odsetki te wynosily odpowiednio 12%, 22,5% i 8,7%, co daje réznice na poziomie
8,9 p.p. we Wloszech, 14,1 p.p. w Polsce i 9,8 p.p. w Portugalii. Wérod starszej
mlodziezy, tj. w wieku 25-34 lat, poziom deklaracji dotyczacych codziennej ak-
tywnosci modlitewnej wynosit w 2002 roku odpowiednio: we Wloszech - 26,9%,
w Polsce - 28,4% i w Portugalii — 24,1%. Niemal poltorej dekady pdzniej poziom
tej aktywnosci spadl do nastepujacych wartosci: Wlochy - 8%, Polska - 22%
i Portugalia — 18,6%.

W tym kontekscie wida¢ zatem, ze wérdd mlodszej czesci populacji, tj. w wieku
15-24 lat, stopien zaniechania codziennej modlitwy znacznie si¢ zwigksza w oma-
wianych krajach. Cho¢ w starszej grupie ludzi mlodych wspomniane zmiany s3
réwniez zauwazalne, to jednak nie we wszystkich przywotanych tu krajach nurt
ten jest rdwnie znaczacy. Zjawisko to najwyrazniej wida¢ we Wtloszech, co moze
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sygnalizowa¢ zakres zmian w sferze religijnej zachodzacych w tym spoleczen-
stwie. W pozostalych krajach zauwazalny jest znacznie nizszy poziom codziennej
dbalosci o ksztalt relacji z Bogiem. W 2002 roku dla miodszej kohorty (15-24 lat)
zawieral si¢ on w przedziale migdzy 6,9% (Belgia) a 10,2% (Austria). W 2016 roku
regularnej modlitwie oddawato si¢ od 5,1% 0séb miodych we Francji do 11,1%
w Hiszpanii. Nalezy w tym miejscu zaznaczy¢, ze w Hiszpanii na przestrzeni
omawianych lat nastapil wzrost odsetka mlodych ludzi modlacych sie codziennie
i w 2002 roku wyniost on 7,1%, co oznacza wzrost o 4 p.p. Jezeli chodzi natomiast
o starszg mlodziez, tj. w wieku 24-35 lat, to w tych samych krajach wida¢ zblizo-
ng tendencje, cho¢ w 2016 roku zauwazalne bylo nieco wyzsze zaangazowanie
w tej grupie wiekowej niz w mlodszej. Podobnie w Belgii i we Francji nastgpit
wzrost zaangazowania w t¢ forme religijnosci. W Austrii deklaracje codziennej
modlitwy ztozylo w 2002 roku 14,9% os6b mlodych, a w 2016 - 8,6%. W Belgii
odsetek ten wynosit odpowiednio 6,7% (2002) i 11,6% (2016), a we Francji - 8,3%
(2002) i 10,6% (2016) [szerzej zob. wykres 51 6].

Dopelnieniem obrazu zmian w zakresie prywatnej religijnosci (Marianski,
2013Db, s. 84) moga by¢ dane dotyczace biernosci religijnej. Pokazujg one - najogdl-
niej méwigc - zblizong tendencje jak w przypadku braku partycypacji w liturgii,
a mianowicie znaczgce zréznicowanie w poziomie deklaracji. W czesci omawia-
nych krajow bierne postawy przyjmuje ponad polowa lub blisko potowa mlodych
0so6b w obu kohortach wiekowych. Egzemplifikacjg tak znaczacego poziomu dekla-
racji o niepodejmowaniu modlitwy w ogole w grupie wiekowej 15-24 lat moga by¢
takie kraje, jak Belgia, Francja, Hiszpania oraz Portugalia. W ostatnim z wymienio-
nych krajéw nastapil najwickszy wzrost tego rodzaju deklaracji w omawianych
latach. W 2002 roku niemodlacych si¢ mlodych oséb w wieku 15-24 lat bylo
w Portugalii 31,3%, a w 2016 roku odsetek ten wzrdst do 56,4%. W pozostatych
wymienionych krajach wyniki przedstawialy sie nastepujaco: Belgia — 52,3% (2002)
i 64,2% (2016); Francja - 58,3% (2002) i 62% (2016); Hiszpania - 55,8% (2002)
i 58,1% (2016). Najnizszy poziom w tej grupie wiekowej odnotowano natomiast
w Polsce, a mianowicie 9,7% (2002) i 19,1% (2016). Podobnie zmiany te przebiegaja
w starszej kohorcie (24-34 lat), w ktdrej oprocz znaczacego zréznicowania poziomu
deklaracji widoczne jest rowniez powolne poszerzanie si¢ zbiorowosci niepodejmu-
jacej tej formy aktywnosci religijnej. Wyjatkiem w zestawieniu jest Austria, w ktorej
odnotowano nieznaczny spadek odsetka niemodlacych si¢ mlodych ludzi: w 2002
roku wynosil on 33,6%, a w2016 - 31,5% [szerzej zob. wykres 7 i 8].
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Wykres 5. Odsetek 0sob w wieku 15-24 lat deklarujacych codzienng modlitwe w popula-
cji krajow europejskich w roku 2002 i 2016*
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N =12 009 (2002); N = 13 255 (2016).

* W badaniu zadano nastepujace pytanie: ,Poza udzialem w mszach, nabozenstwach i spotkaniach religijnych,
jak czesto si¢ Pan/Pani modli - o ile w ogole si¢ Pan/Pani modli?”. Zestawienie obejmuje odsetki rozkladu
waznych odpowiedzi.

Zrédlo: opracowanie wlasne na podstawie badania ESS - runda 1. (2002) i runda 8. (2016)

Wykres 6. Odsetek 0sob w wieku 25-34 lat deklarujacych codzienng modlitwe w popu-
lacji krajow europejskich w roku 2002 i 2016*
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N =12 009 (2002); N = 13 255 (2016).

* W badaniu zadano nastgpujace pytanie: ,,Poza udzialem w mszach, nabozenstwach i spotkaniach religijnych,
jak czgsto si¢ Pan/Pani modli - o ile w ogdle si¢ Pan/Pani modli?”. Zestawienie obejmuje odsetki rozkladu
waznych odpowiedzi.

Zrédlo: opracowanie wlasne na podstawie badania ESS - runda 1. (2002) i runda 8. (2016)
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Wykres 7. Odsetek oséb w wieku 15-24 lat deklarujacych niepodejmowanie modlitwy

w populacji krajow europejskich w roku 2002 i 2016*
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* W badaniu zadano nastepujace pytanie: ,Poza udzialem w mszach, nabozenstwach i spotkaniach religijnych,

jak czesto sie¢ Pan/Pani modli - o ile w ogoéle si¢ Pan/Pani modli?”. Zestawienie obejmuje odsetki rozktadu

waznych odpowiedzi.

Zré6dlo: opracowanie wlasne na podstawie badania ESS - runda 1. (2002) i runda 8. (2016)

Wykres 8. Odsetek 0séb w wieku 25-34 lat deklarujacych niepodejmowanie modlitwy

w populacji krajow europejskich w roku 2002 i 2016*
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N =12 009 (2002); N = 13 255 (2016).

* W badaniu zadano nastepujace pytanie: ,Poza udzialem w mszach, nabozenstwach i spotkaniach religijnych,

jak czesto si¢ Pan/Pani modli - o ile w ogole sie Pan/Pani modli?”. Zestawienie obejmuje odsetki rozkladu

waznych odpowiedzi.

Zrédlo: opracowanie wlasne na podstawie badania ESS - runda 1. (2002) i runda 8. (2016)
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Przedstawione dane pokazuja, Ze zmiany w religijnosci obejmujg nie tylko
konwencjonalne formy aktywnosci religijnej, jak regularne uczestnictwo w mszy
$wietej, ale rdwniez sfere prywatnego zaangazowania. Uwypuklajg to zestawienia
odnoszace si¢ do raczej nie najwyzszego odsetka deklaracji wskazujacych na co-
dzienng modlitwe. W wigkszosci przywolywanych tu krajéw odsetek ten powoli
spada w obydwu kohortach wiekowych. Przede wszystkim jednak tendencji tej
dowodzi do$¢ znaczacy udzial mlodych ludzi, ktérzy catkowicie porzucili te for-
me dbalosci o prywatna religijnos¢.

Subiektywna ocena religijnosci

Zarysowany dotychczas obraz religijno$ci mlodych ludzi w wybranych krajach
europejskich sygnalizuje poglebianie si¢ tendencji zwigzanych z dystansowaniem
sie od sfery religijnej, zwlaszcza odnoszacej si¢ do konwencjonalnych form ,,ma-
nifestacji” zaangazowania i aktywnosci. Uzupelnieniem tego rysu moga by¢ dane
dotyczace subiektywnej oceny religijnosci, ktéra zostanie ukazana dwuwymiaro-
wo: z jednej strony ze wzgledu na wysoka religijnos¢ mlodych ludzi, z drugiej zas
— przez pryzmat braku religijnosci’. Jesli zatem wziag¢ pod uwage wysoki poziom
religijnosci 0s6b w dwoch kohortach wiekowych, to mozna — méwigc najogolniej
— dostrzec nieco wyzszy poziom tych identyfikacji w starszej grupie wiekowe;j.
Wskazana tendencja nie ma wprawdzie w pelni uniwersalnego charakteru, gdyz
wyjatkiem byly tu m.in. Wlochy, Polska, a takze Belgia, lecz tylko w 2002 roku,
gdy poziom deklaracji wskazujacych na wysoka religijnos¢ mlodziezy w tych trzech
panstwach byl nieznacznie wyzszy w mlodszej kohorcie wiekowej (15-24 lat).
Ponadto widoczny jest wzrost tego typu deklaracji w kilku krajach, takich jak Bel-
gia, Francja i Hiszpania. W 2002 roku odsetek wspomnianych deklaracji wsréd
mlodych ludzi w wieku 15-24 lat wynosil: w Belgii — 13,6%, we Francji - 9,5%
i w Hiszpanii — 3%. Niemal pdttorej dekady pdzniej, bo w 2016 roku, wspomniane
wskazania ksztaltowaly si¢ na poziomie: w Belgii - 14,8%, we Francji - 18,4%
i w Hiszpanii - 9,3%. W zblizony sposob przedstawialy si¢ wyniki w starszej ko-
horcie wiekowej, z tym jednak zastrzezeniem, Ze w zestawieniu tym zabraklo juz
Hiszpanii, w ktdrej udzial oséb wysoce religijnych w obydwu omawianych latach

% Analiza poszczegolnych wymiardw opiera si¢ na nastepujacym pytaniu z ESS: ,Niezaleznie od
swojej przynalezno$ci do konkretnej religii lub wyznania, jak okreslitby/okreslitaby Pan/Pani sto-
pien swojej religijnosci?”. W badaniu wykorzystano jedenastopunktowa skale, gdzie wartos¢ 0
oznaczala odpowiedz ,,w ogole niereligijny”, a 10 - ,,bardzo religijny”. Poziom wysokiej religijnosci
obejmuje odpowiedzi w przedziale wartosci 8-10 na wspomnianej skali, a poziom niereligijno$ci
odnosi si¢ do wartosci 0-2 na tej samej skali.
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osiggnal niemal ten sam poziom. W 2002 roku 11,8% mlodych Hiszpanow w wieku
25-34 lat identyfikowalo sie jako osoby wysoko religijne, w 2016 roku byt to po-
dobny odsetek — 11,6%. W przypadku Belgii rozklad tych deklaracji w omawianych
latach wygladal nastepujaco: 12,6% i 21,9%, a we Francji — 18,4% i 23,2%. W pozo-
stalych krajach mozna zaobserwowa¢ w obydwu kohortach wiekowych kurczenie
sie zbiorowosci uwazajacej sie za osoby wysoko religijne. Jednoczesnie w przywo-
tywanych zestawieniach zauwazalny jest wyzszy poziom tych identyfikacji w Polsce,
w ktérej w 2002 roku 33,2% mlodych ludzi w wieku 15-24 lat okreslilo sie jako
osoby wysoko religijne, w 2016 roku bylo ich 28,9%. W starszej grupie wiekowej
(25-34 lat) odsetki te wynosily 33,1% (2002) i 26,3% (2016) [szerzej zob. wykres 9
i10].

Wykres 9. Odsetek os6b w wieku 15-24 lat deklarujacych wysoka religijnos¢ w popula-
cji krajow europejskich w roku 2002 i 2016*
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* W badaniu zadano nastegpujace pytanie: ,Niezaleznie od swojej przynaleznoéci do konkretnej religii lub wy-
znania, jak okreslitby/okreslitaby Pan/Pani stopien swojej religijnosci?”. W badaniu wykorzystano jedenasto-
punktows skale, gdzie warto$¢ 0 oznaczata ,w ogole niereligijny”, a 10 - ,,bardzo religijny”. Zestawienie obej-
muje odpowiedzi w przedziale 8-10 i uwzgledniono w nim odsetki rozkladu waznych odpowiedzi.

Zrédlo: opracowanie wlasne na podstawie badania ESS - runda 1. (2002) i runda 8. (2016)
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Wykres. 10. Odsetek oséb w wieku 25-34 lat deklarujacych wysoka religijnos¢ w popu-
lacji krajow europejskich w roku 2002 i 2016*
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* W badaniu zadano nastepujace pytanie: ,Niezaleznie od swojej przynalezno$ci do konkretnej religii lub wy-
znania, jak okreslilby/okreslitaby Pan/Pani stopien swojej religijnoéci?”. W badaniu wykorzystano jedenasto-
punktows skale, gdzie warto$¢ 0 oznaczata ,w ogole niereligijny”, a 10 - ,,bardzo religijny”. Zestawienie obej-
muje odpowiedzi w przedziale 8-10 i uwzgledniono w nim odsetki rozkladu waznych odpowiedzi.

Zré6dlo: opracowanie wlasne na podstawie badania ESS - runda 1. (2002) i runda 8. (2016)

Oglad deklaracji wyrazajacych brak religijnoéci potwierdza dotychczas sygnali-
zowane tendencje do wzrostu postaw zdystansowanych. Ow nurt wystepuje w oby-
dwu grupach wiekowych w niemal wszystkich krajach. Wyjatkiem jest tu Francja,
w ktorej liczba deklaracji niereligijnosci zmniejszyla si¢ w obydwu omawianych
grupach wiekowych. Wér6d mtodych ludzi w wieku 15-24 lat takie deklaracje zto-
zyto w 2002 roku 45,7%, a w 2016 - 38,4%. W grupie wiekowej 25-34 lat udziat tej
orientacji ksztaltowal si¢ odpowiednio na poziomie 44,2% (2002) i 40,5% (2016).
Jednocze$nie mozna zaobserwowa¢ podobne zréznicowanie zasiegu tych postaw
w poszczegdlnych krajach, jak wskazywano to w odniesieniu do wcze$niej przywo-
fanych wymiaréw religijnosci. W niektérych krajach, w tym w Polsce i we Wilo-
szech, udzial mtodych ludzi, ktérzy uznajg sie za osoby niereligijne, jest dos¢ ogra-
niczony. Przywolajmy przyklad Polski, w ktérej w 2002 roku odsetek miodych
ludzi w wieku 15-24 lat wskazujacych te orientacje wynosit 7,1%, a w 2016 roku
- 16,2%. W starszej grupie wiekowej rozklad odpowiedzi byt nastepujacy: w 2002
roku - 7,2% i w 2016 roku - 12,5% [szerzej zob. wykres 11 i 12].
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Wykres 11. Odsetek os6b w wieku 15-24 lat deklarujacych niereligijno$¢ w populacji
krajow europejskich w roku 2002 i 2016*
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znania, jak okreslitby/okredlitaby Pan/Pani stopient swojej religijnosci?”. W badaniu wykorzystano jedenasto-
punktows skale, gdzie wartos¢ 0 oznaczata ,w ogole niereligijny”, a 10 - ,,bardzo religijny”. Zestawienie obej-
muje odpowiedzi w przedziale 0-2 i uwzgledniono w nim odsetki rozkladu waznych odpowiedzi.

Zrédlo: opracowanie wlasne na podstawie badania ESS - runda 1. (2002) i runda 8. (2016)

Wykres 12. Odsetek os6b w wieku 25-34 lat deklarujacych niereligijno$¢ w populacji
krajow europejskich w roku 2002 i 2016*
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* W badaniu zadano nastepujace pytanie: ,,Niezaleznie od swojej przynaleznosci do konkretnej religii lub wy-
znania, jak okreslitby/okreslitaby Pan/Pani stopien swojej religijnosci?”. W badaniu wykorzystano jedenasto-
punktowa skale, gdzie warto$¢ 0 oznaczata ,,w ogoéle niereligijny”, a 10 — ,,bardzo religijny”. Zestawienie obej-
muje odpowiedzi w przedziale 0-2 i uwzgledniono w nim odsetki rozktadu waznych odpowiedzi.

Zré6dlo: opracowanie wlasne na podstawie badania ESS - runda 1. (2002) i runda 8. (2016)
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Subiektywna ocena poziomu religijnosci ukazuje dwie wybijajace si¢ kwestie.
Po pierwsze, udzial mtodych ludzi identyfikujacych si¢ jako osoby wysoko religijne
jest w wigkszosci przywolanych tu krajow nizszy niz tych, ktérzy uwazajg sie za
osoby niereligijne. Nurt ten jest zauwazalny w obydwu kohortach wiekowych. Wy-
jatkiem jest w tym przypadku Polska, w ktorej odsetek osob wysoce religijnych jest
wyzszy niz odsetek osdb niereligijnych. Podobna tendencja wystapita we Wloszech,
ale tylko w odniesieniu do 2002 roku, oraz w Portugali w tym samym roku, ale
tylko w jednej grupie wiekowej (25-34 lat). Po drugie, mozna zaobserwowac pewna
unikatowo$¢ rodzimej religijnosci, ktéra cho¢ podlega wskazywanym zmianom,
zwigzanym z nurtami ostudzenia czy dystansowania od sakralnosci, to jednak
nadal emanuje znaczacg Zywotnoscia, szczegélnie w zestawieniu z innymi krajami
europejskimi przywolanymi w niniejszej analizie.

6%

Symplifikujgco przedstawiony material ukazuje nade wszystko zachodzace zmia-
ny na Starym Kontynencie, na ktérym zaznaczaja si¢ tendencje zwigzane z dy-
stansowaniem si¢ od instytucjonalnych form religii. Nie majg one wprawdzie
jednolitego charakteru, lecz wydaje si¢, Ze umacniajg swojg obecnos$¢. W niektd-
rych krajach zauwazalne jest pewne ozywienie w sferze religijnosci indywidualne;j,
zwigzanej m.in. z codzienng modlitwa. Zmiany te mozna prébowac identyfiko-
wac jako zwiastun pobudzenia czy obudzenia religijnego wérod miodych ludzi.

Oglad postaw catkowicie dystansujgcych si¢ wobec wymiaru sakralnego skta-
nia jednak do zachowania pewnej ostrozno$ci przy takiej prdbie interpretacji.
Cho¢ ograniczona liczba krajow uwzglednionych w niniejszej analizie nie pozwa-
la na probe szerszej ekstrapolacji, to mozna jednak stwierdzi¢, ze kraje homoge-
niczne wyznaniowo, z dominujacg pozycjg Kosciota katolickiego jawia si¢ jako
obszary w nieco mniejszym zakresie przenikniete wskazanymi tendencjami, co
nie oznacza, Ze ostudzenie czy nawet pewna oboje¢tno$¢ nie zaczynaja powoli
wkracza¢ réwniez do nich. Otwarte pozostaje jednak pytanie, czy obserwowane
wsrédd mlodych ludzi postawy religijne stang si¢ trwalym elementem przyszlego
pejzazu religijnego w spoleczenstwach europejskich.
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Abstract. The aim of the paper is to reflect on the specificity of the evolution of August Ciesz-
kowski’s philosophical views. In the presented research perspective the very essence of this
evolution lays in progressive distancing from the Hegelianism and in unorthodox turn to-
wards religious sphere in a broad sense. This point of view underlines the fundamental mean-
ing of God and Palingenesis, Cieszkowski’s work published in 1842 in which he directly for-
mulates accusation towards Hegelian school for its abstractness and one-sided intellectualism.
This work also sketches a postulate of creating new, synthetic form of reflection, that avoids
limitations of both religious orthodoxy and philosophical speculation. The effort of creating
such form delineates the specificity of Cieszkowski’s further output.
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Wprowadzenie

odstawowym i pierwotnym impulsem, ktdéry kierowal wczesnymi poszuki-
waniami filozoficznymi Augusta Cieszkowskiego (1814-1894), byla préba
rewizji niescistosci i niekonsekwencji zawartych w dorobku Hegla. Najpelniej-
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szym wyrazem takiego podejscia jest praca Prolegomena do historiozofii (Ciesz-
kowski, 1972, s. 1-105) wydana po niemiecku w 1838 roku. Polski filozof zapro-
ponowal w niej nowe, cho¢ pozostajace na gruncie idealizmu absolutnego, podej-
$cie do problematyki dziejow powszechnych, ktére w jego opinii s3 najwazniej-
szym aspektem ludzkiego ducha, a zarazem ,sensorium comune wszech§wiata”
(Cieszkowski, 1972, s. 48). W pdzniejszych latach widoczne stalo si¢ jednak stop-
niowe oddalanie si¢ Cieszkowskiego od paradygmatu Heglowskiego, polegajace
w gldwnej mierze na adaptacji watkow milenarystycznych i quasi-religijnych.
Polski mysliciel wprawdzie wciaz uwazal Hegla za wybitnego czy wrecz najgenial-
niejszego z filozoféw i wykorzystywat jego spekulatywno-dialektyczny sposob roz-
wazania rzeczywistosci, to jednak jego dystans do wytacznie filozoficznych zalozen
i celow idealizmu absolutnego nadal si¢ zwiekszal. W konsekwencji Cieszkowski
postulowal stworzenie nowej formy refleksji uwzgledniajacej religie, czego najpet-
niejszy wyraz dal w nieukonczonej pracy Ojcze nasz (pierwszy tom zostal wydany
w jezyku polskim w Paryzu w 1848 roku) (Cieszkowski, 1922-1923).

W dotychczasowych badaniach nad dorobkiem Cieszkowskiego tendencja ta
oceniana byta w dwojaki sposob. Z jednej strony heglizujacy marksisci potowy
ubiegtego stulecia uwazali jg, zupelnie arbitralnie i podiug zalozen wtasnego para-
dygmatu intelektualnego, za przejaw regresji, mesjanistycznego, narodowo-
-katolickiego obskurantyzmu, ktéry gléwnie z heterogenicznych powodéw miat
wzigc gore w pogladach Cieszkowskiego (Kronski, 1957a; 1957b; 1960, s. 157-227).
Z drugiej strony badacze tacy jak Andrzej Walicki (1983, s. 45-99) czy Jan Gare-
wicz (1966; 1982), starajac sie broni¢ przedwojennej tezy o teoretycznej jednolitosci
i filozoficznej spojnosci calej spuscizny Cieszkowskiego, wysuneli hipoteze glosza-
3, ze poszczegdlne pisma polskiego mysliciela kierowane byly do réznych grup
odbiorcéw. W ten sposdb prace silniej nawigzujace do Hegla i pisane po niemiecku
mialy by¢ przeznaczone dla inspirujacych si¢ Heglem dwczesnych filozoféw nie-
mieckich, polskie za$§ dziefa, ktére grawitowaly w strone szeroko pojetej refleksji
religijnej — dla Polakow, w generalnej perspektywie przywigzanych do katolicyzmu
i obojetnych na dokonania idealizmu absolutnego.

W niniejszym artykule proponuje inne rozumienie problematyki réznic w po-
szczegblnych pismach Cieszkowskiego. Odrzucam arbitralne przekonanie, jakoby
réznica ta definiowana byla po prostu przez uwstecznienie motywowane zwrotem
ku romantycznemu, irracjonalnemu mesjanizmowi. W moim przekonaniu kardy-
nalnej kwestii nie stanowi rowniez zagadnienie odbiorcy poszczegélnych prac.
Proponuje¢ inne spojrzenie na omawiang roznicg¢ - jako na wyraz stosunkowo
szybko postepujacej ewolucji pogladéw Cieszkowskiego. Jest to ewolucja, ktorej
dominanta ma negatywny charakter, poniewaz wyraza fundamentalne rozczaro-
wanie filozofig Hegla i jego nastepcéw. Rozczarowanie to znajduje swoje $wiadectwo
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w wydanej w 1842 roku pracy Bdg i palingeneza (Cieszkowski, 1972, s. 107-208),
w ktérej Cieszkowski w bezposredni, krytyczny sposéb odnosi sie do idealizmu
absolutnego i zarazem wprost postuluje czesciowy zwrot ku religijnemu ujmowa-
niu rzeczywistosci.

Kontekst heglizmu i jego krytyka

Do dzi§ przetrwala jedynie pierwsza, krytyczna, cze$¢ Boga i palingenezy, ktdrg
Cieszkowski wydat w jezyku niemieckim. Napisana w jezyku polskim, pozytywna
cze$¢ dzieta zaginela i ostatecznie nie zostala nigdy opublikowana'. Pewien wglad
w jej tres¢ umorzliwia jednak Epifania wiecznej osobowosci ducha Karla Ludwiga
Micheleta. Autor tekstu sparafrazowal w nim poglady Cieszkowskiego, ktérego sta-
nowisko wyklada fikcyjna postac¢ ,,wschodniego przyjaciela Teleofanesa” (Michelet,
1972, s. 209-244).

W zalozeniu Bdg i palingeneza stanowi odpowiedzZ na rozwazania Micheleta na
temat osobowosci Boga i nieSmiertelnosci duszy przedstawione w jego pracy z 1841
roku (Michelet, 1841). Pomimo Ze poglady Micheleta to punkt wyjscia rozwazan
Cieszkowskiego, to ich krytyka sklada si¢ na trzon pierwszej czesci pracy. Sg one
jednak potraktowane jako pretekst do komplementarnego ustosunkowania si¢ do
szkoty heglowskiej i jej dotychczasowej ewolucji. Tym samym w Bogu i palingenezie
Cieszkowski wprost zabiera glos w debacie nad znaczeniem dorobku Hegla toczacej
sie w latach trzydziestych i czterdziestych XIX wieku.

Poczatkowo zasadniczym przedmiotem sporu byla ocena znaczenia religii ob-
jawionej i jej stosunku do filozofii idealizmu absolutnego. Stanowisko Hegla
otwarte bylo na réznorodne interpretacje. Z jednej strony Hegel uwazat chrzesci-
janstwo za absolutng religie, przynajmniej pod wzgledem tresciowym, z drugiej
za$ strony podkreslal, ze znajduje ono dopiero swoje dopelnienie (osiggajace zara-
zem formalnie absolutny poziom) w spekulatywno-dialektycznej filozofii. Wkrot-
ce po $mierci Hegla takie niejednoznaczne ustosunkowanie si¢ do problematyki
religijnej doprowadzilo do zakwestionowania autorytetu chrzescijanstwa przez
sukcesoréw niemieckiego filozofa. Nastapilo to w trzech stadiach, ktére wyznaczy-
ty stanowisko tak zwanej lewicy heglowskiej. W pierwszym kroku David Strauss

' W przedmowie do polskiego wydania Boga i palingenezy (1912, s. I) syn Augusta Cieszkow-
skiego stwierdza, ze rekopis drugiej czesci zagingt w domu Zygmunta Krasinskiego. Na podstawie
tej enigmatycznej informacji Adam Zottowski (1912, s. 64) przypuszcza, ze manuskrypt zostat
spalony przez Krasinskiego w obawie przed spodziewang rewizja policyjng, ktéra mogla przelozy¢
sie na ujawnienie heterodoksyjnej tresci drugiej cze$ci Boga i palingenezy, a w efekcie na dyskredy-
tacje w oczach katolickiej opinii publicznej zaréwno filozofa, jak i poety.



98 KRYSTIAN PAWLACZYK

w pracy Zycie Jezusa (Strauss, 1835) zanegowat historyczng warto$¢ biblijnego
przekazu, stwierdzajac, ze jest on jedynie zbiorem mitéw, cho¢ wyrazajacym uni-
wersalne, humanistyczne prawdy o charakterze moralnym. Drugim krokiem byta
Feuerbachowska krytyka religii w ogdle, a chrzescijanstwa w szczegdlnosci jako
zafalszowanej swiadomosci cztowieka o swojej istocie. Dopelniajacy zas element
stanowily refleksje Brunona Bauera nad znaczeniem i prawda heglizmu, ktory
zostaje przez niego uznany za zamaskowang i zarazem konieczng filozofie ate-
istyczng (Bauer, 1841).

Dla Cieszkowskiego zagadnienie osobowosci Boga i niesmiertelnosci duszy
staje sie okazja do zajecia stanowiska wobec wyzej przedstawionej ewolucji szkoly
heglowskiej oraz do rewizji swojego stosunku do heglizmu w ogdle. W tym kon-
tekscie Cieszkowski okresla siebie jako konserwatyste, dodajac jednak od razu, ze
jest to konserwatyzm ,,w petnym i postepowym sensie tego stowa” (Cieszkowski,
1972, s. 114). Wyrazem takiej postawy nie jest negatywna reakcja na lewice, lecz
pragnienie unikniecia jej ateistycznego, burzycielskiego ekstremizmu przy jedno-
czesnym ocaleniu jej postepowego dziejowo potencjalu®.

Wyboér osobowosci boskiej i niesmiertelnosci jako punktow wyjsciowych nie
jest przypadkowy. August Cieszkowski uwaza, Ze zagadnienia te sg w istocie jedna
kwestig, ktora ma absolutne znaczenie dla ludzkosci, poniewaz odzwierciedla
rozumienie ducha i tego, co stanowi jego ,najbardziej zywotne pytanie” (Ciesz-
kowski, 1972, s. 109). W dalszych partiach pracy przynosi to podwdjne konse-
kwencje. Po pierwsze, Cieszkowski wprost wyznaje, ze jego celem jest rehabilitacja
myslenia religijnego. W pierwszej, krytycznej, czesci swojej pracy watek ten pozo-
stawia jednak w zawieszeniu i zapewnia, ze tok jego wywodu bedzie wylacznie
filozoficzny (Cieszkowski, 1972, s. 109-110). Po drugie, pryzmat kwestii omawia-
nych w Bogu i palingenezie pozwala na poszerzenie pojeciowego zakresu lewicy
heglowskiej. Przykladowo Cieszkowski zalicza do tego stronnictwa samego Miche-
leta, ktory powszechnie lokowany byl raczej w centrum sporu’. Powodem postrze-
gania Micheleta w ten sposdb jest nie tyle jego ogélny stosunek do religii, ile jego
w gruncie rzeczy negatywna odpowiedz na podwojne pytanie o osobowos¢ Boga
i niesmiertelno$¢ duszy. W efekcie obiektem polemiki Cieszkowskiego staje sie nie
tylko lewe skrzydlo heglizmu, ale takze jego centrum, a w dalszej kolejnosci sama
doktryna Hegla, ktéra w przekonaniu polskiego mysliciela grawituje w kierunku
negacji religii.

2 ,[...] Prawdziwi konserwatysci oddaja w tym sensie sprawiedliwo$¢ przeszlosci i terazniejszo-
$ci nie przestajac by¢ ani na chwile ludZmi przysztosci” (Cieszkowski, 1972, s. 114-115).

> August Cieszkowski zaznacza, ze stwierdzenie to moze zosta¢ zlagodzone tak, by okresli¢
Karla Ludwiga Micheleta jako ,lewe centrum” debaty (Cieszkowski, 1972, s. 113).



Rola Boga i palingenezy w ksztattowaniu sie pogladéw filozoficznych... 99

August Cieszkowski wykazuje te specyfike heglizmu, wpisujac go w calosciowy
schemat historiozoficzny. Podobnie jak w innych pracach Cieszkowskiego, utrzy-
many zostaje troisty charakter procesu dziejowego - trzecia epoka stanowi¢ ma
»Synteze organiczng”’, dwie zas$ poprzednie, oddzielone od siebie cezurg pojawienia
sie chrzedcijanstwa, pozostaja w relacji jaskrawego przeciwienstwa tezy i antytezy.
W Bogu i palingenezie polski filozof koncentruje si¢ na dotychczasowej historii
i ujmuje stosunek przesztosci i terazniejszosci jako proces przechodzenia od pier-
wotnej, bezposredniej, abstrakcyjnej substancjalnosci lub przedmiotowosci do
dominacji indywidualnosci i tego, co podmiotowe. Wedtug Cieszkowskiego, o ile
kwestig powszechnie zrozumialg jest to, Ze poganska starozytnos$¢ w ogdlnej per-
spektywie stanowi wysitek przebijania si¢ indywidualnosci, czego dowodem maja
by¢ chociazby narodziny filozofii, o tyle nie uwzgledniono dotychczas w ramach
drugiej epoki analogicznego ruchu o przeciwnym wektorze (Cieszkowski, 1972,
s. 117-118). Idzie o dazenie elementu subiektywnego do tego, aby przeksztalci¢ si¢
w obiektywnos¢. Tendencja ta nie jest w zadnym wypadku regresem, lecz ,,ruchem
obrotowym po spirali” (Cieszkowski, 1972, s. 119)*, $wiadczacym o czgstkowosci
okreslen dominujacych w danej epoce i jednoczesnie o potrzebie nastania trzeciej
ery, dynamicznie i harmonijnie syntetyzujacej optyke przedmiotowosci i podmio-
towosci (Cieszkowski, 1972, s. 120).

Historiozoficzne ramy pozwalaja na zrozumienie dynamiki ,najbardziej zy-
wotnego pytania ducha”, czyli dwoistego zagadnienia boskiej osobowosci i nie-
$miertelnoséci duszy. W przedstawionym schemacie punktem wyjscia jest natu-
ralny panteizm, stopniowo przechodzacy w swoje przeciwienstwo, czyli transcen-
dentyzujacy Boga teizm. Moment osiggnigcia tego stanowiska stanowi poczatek
ruchu (spiralnie) odwrotnego, a wiec kierowania si¢ ku panteizmowi, ktory final-
nie ma przyja¢ duchowy charakter. Przejawem tego dziejowego ruchu jest cho-
ciazby Spinozjanski monizm, ale dopiero w heglizmie osigga on zupelng postac.
W tym kontekscie Cieszkowski stwierdza, ze dotychczasowe dzieje prezentuja
nastepujaca sekwencje dominujacych pogladéw: panteizm kosmiczny (bezpo-
$redni, naturalny) — teizm - panteizm akosmiczny (zaposredniczony, duchowy)
(Cieszkowski, 1972, s. 120-121).

Podobnie rzecz si¢ przedstawia, jezeli spojrzy sie na drugi czlon zagadnienia,
czyli kwesti¢ nieSmiertelnosci duszy. U zarania ludzkosci mysl o nie$miertelnosci
w ogodle nie wystepowala, pojawila si¢ wraz z chrzescijanstwem we wprost ujetej
postaci — jako nadzieja na pozaswiatowe zycie posmiertne, z czasem jednak — stop-

* Bez watpienia spiralny, odwrotny, nawrdt to twdrcze nawigzanie do koncepcji ricorso z filozo-
fii dziejow Giambattisty Vica (1966, s. 553-578). August Cieszkowski w Ojcze nasz wprost powotuje
sie na jego tworczos¢ (Cieszkowski, 1922-1923, t. I, 5. 115-116).
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niowo, lecz z coraz wigkszym impetem - byla negowana. Zdaniem Cieszkowskiego
koncowym efektem bylo przekonanie o $miertelnosci konkretnej jednostkowosci
przy zalozeniu niesmiertelnosci ogdlnego, duchowego elementu ludzkiej mysli.
Takie bylo wlasnie stanowisko Micheleta — prawowiernego, umiarkowanego spad-
kobiercy doktryny Hegla. W przypadku obu aspektéw zywotnego pytania ducha
rezultat ten naznaczony jest przez negatywnos¢, co $wiadczy o jego jednostronnosci
i o tym, ze nie moze on zosta¢ uznany za stanowisko finalne. August Cieszkowski
argumentuje wigc, ze jest to jedynie podstawa przyszlej syntezy, dialektycznego
zjednoczenia ,,panteizmu z teizmem, immanencji z transcendencjg w idei absolut-
nej osobowosci” (Cieszkowski, 1972, s. 121).

Przedstawiony tu schemat historiozoficzny otwiera droge do zrozumienia
ogolnodziejowej pozycji i znaczenia heglizmu, ale zarazem ujawnia jego funda-
mentalny mankament. Zdaniem Cieszkowskiego, wbrew twierdzeniom Hegla
mowiacym, ze konkretna jednostkowo$¢ stanowi synteze ogolnosci i szczegdtowo-
$ci jako przeciwstawnych momentow pojecia (Hegel, 2011, s. 331-366), w wick-
szosci prac niemieckiego filozofa stale pojawia sie utozsamianie szczegélowosci
z jednostkowoscia i faczne przeciwstawianie ich ogélnosci. W rezultacie zatraca si¢
syntetyczne, dialektyczne pojecie jednostkowosci i w calym systemie idealizmu
absolutnego uprzywilejowuje si¢ to, co ogolne. Zarzut ten dotyczy takze mysli
Micheleta, poniewaz wedlug Cieszkowskiego w kwestii osobowosci Boga i nie-
$miertelno$ci cofa si¢ on przed uznaniem indywidualnosci i zwraca si¢ w strone
abstrakcyjnej, negatywnej ogoélnosci. Tym samym, zaréwno w przypadku dorobku
samego Hegla, jak i heglizmu, calkowicie utrzymany zostaje myslowy schemat,
ktéry przypomina relacje miedzy istotg a istnieniem. Ogélnos¢ wprawdzie nie-
ustannie si¢ urzeczywistnia w tym, co jednostkowe, jednak jednostkowo$¢ ma
z definicji znamiona czego$ akcydentalnego i instrumentalnego, to zas, co ogdlne,
»zachowuje w stosunku do niej przewage i prawomocnos$¢ absolutng” (Cieszkow-
ski, 1972, s. 132). W tej perspektywie postulowane przez Hegla w Fenomenologii
ducha ujmowanie substancji jako podmiotu (Hegel, 2011, t. I, s. XVIII) stanowi
dla Cieszkowskiego jedynie pusty frazes, nierealizowany i niemogacy sie zrealizo-
waé w systemie, bedacy najwyzej niedialektycznym, mglistym przeczuciem (Ciesz-
kowski, 1972, s. 131-132).

Faworyzowanie tego, co ogdlne w idealizmie absolutnym, prowadzi do wypa-
czenia pojmowania ducha, ktéry okreslany jest jako co$§ przeciwnego przyrodzie.
August Cieszkowski zauwaza, Ze przeciwstawnos¢ ta skutkuje prostym utozsamie-
niem ogdlnosci z duchem oraz szczegdtowosci (jednostkowosci) z tym, co natural-
ne (o czym zreszta Michelet pisze wprost w swoich pracach). Tym samym duch
identyfikowany z ogélnoscig staje sie¢ wylacznie ideg, martwg i oderwang od kon-
kretnego istnienia instancjg. Dla Cieszkowskiego adekwatne ujecie ducha nie moze
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przeciwstawiajgco dystansowac si¢ wobec materialnosci, lecz powinno jg uwzgled-
niac poprzez czynienie z niej swojego wewnetrznego momentu. Duch nie moze by¢
utozsamiany z tym, co jest wylacznie idealne, poniewaz stanowi on synteze idei
i przyrody, ogdlnosci i indywidualnosci, duszy i ciata. Dla polskiego filozofa ozna-
cza to konieczno$¢ rehabilitacji deprecjonowanej materialnosci i wyjscia poza spek-
trum idealnosci. Konstatacje te uwiarygadnia to, ze poczatkowo pojecie ducha
w kulturze europejskiej (gr. mvedua, lac. spiritus) zawieralo w sobie nieodiaczny
komponent materialny (jako tchnienie, wiatr) (Cieszkowski, 1972, s. 134). Abso-
lutna istota ducha byta zatem intuicyjnie rozpoznawana przez mysl starozytng
— inaczej niz w przypadku heglizmu, ktéry pomimo intelektualnych subtelnosci
i zamiaru osiggniecia absolutu dociera wylacznie do adekwatnego rozumienia,
naznaczonego przez abstrakcyjng ogdlnos¢ ducha obiektywnego i nastepnie uznaje
go jednostronnie za ducha absolutnego®.

Zarysowana tendencyjnos¢ heglizmu znajduje swoje odbicie w rozwazaniach
Micheleta nad osobowoscig Boga i nie§miertelnoscig duszy. Wprawdzie Michelet
stara si¢ zaja¢ postawe umiarkowang, jednak, co wypomina Cieszkowski, zapro-
ponowane przez niego rozwigzania jedynie maskujg typowo heglowska domina-
cje ogdlnosci i zapoznanie jednostkowosci. W kwestii niesSmiertelnosci Michelet
twierdzi, ze konkretne indywiduum nie ginie zupelnie, ginie jedynie to, co sklada
sie na jego podrzedna jednostkowa konstytucje, zachowana zostaje natomiast
,»0s0bowos¢”. August Cieszkowski stwierdza jednak, ze wedle definicji zapropo-
nowanej przez samego Micheleta osobowos¢ ta jest ,,jednostkowoscig, ktora stata
sie tylko momentem ogdlnosci” (Cieszkowski, 1972, s. 155), co doskonale oddaje
zarysowany wyzej abstrakcyjny pulap mozliwosci idealizmu absolutnego. Dobit-
nie ukazujg to takze proby dookreslenia niesmiertelnosci osobowosci podejmo-
wane przez Micheleta. W krytycznej czesci Boga i palingenezy Cieszkowski przy-
glada sie trzem z nich: osobistej stawie, trwaniu jednostki w rodzinie oraz nie-
$miertelnosdci ogolnej, ludzkiej mysli. Dwie pierwsze uznaje on za malo istotne,
trzecig natomiast — za doskonaly przyklad roztapiania jednostkowosci w elemen-
cie jednostkowosci.

Atrapowy charakter Micheletowskiego pojecia osobowosci widoczny jest takze
w jego rozumienia Boga. Odstania ono podobng strukture logiczng: Bog ma by¢
pozbawiony indywidualnosci, ale ma mu przystugiwa¢ ogélna osobowos¢. W kon-
sekwencji Michelet neguje $wiadomos$¢ Boga jako jego konstytutywne okreslenie,
poniewaz inaczej boskie Ja byloby przeciwstawne do blizej nieokreslonego, ze-
wnetrznego nie-Ja. Swiadomo$¢ moze zatem przystugiwaé Bogu wytacznie jako

> Zarzut taki kierowany jest bezposrednio wobec Micheleta (Cieszkowski, 1972, s. 138-139).
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podrzedny akcydens. Polski filozof jednoznacznie stwierdza, ze poglad taki to
najzwyklejszy panteizm, proponowane za$ przez Micheleta ujecie osobowosci
Boga stanowi ,,0so0bowo$¢ nieosobowq” czy tez osobowo$¢ antytetyczng i wyraza
Heglowskie hipostazowanie elementu ogélnego (Cieszkowski, 1972, s. 171-173).

August Cieszkowski kieruje wobec Karla Ludwiga Micheleta zarzut o to, ze
nie wycigga on ostatecznych konsekwencji ze swojej koncepcji — te okazalyby sie
po prostu stanowiskiem najskrajniejszych przedstawicieli lewego skrzydla hegli-
zmu, a wigc negujacym wprost boska osobowo$¢, indywidualng nie$miertelnos¢
i znaczenie religii w ogole. Skoncentrowanie si¢ na negatywno-abstrakcyjnym
charakterze ogdlnosci umozliwia polskiemu filozofowi uznanie lewicy heglow-
skiej za prawowitych kontynuatoréw idealizmu absolutnego. Niejawna u Miche-
leta, a jawna u mlodoheglistéw jednostronnos¢ nie stanowi odejscia od systemu
Hegla, tylko jego eksplikacje. Z tego powodu Cieszkowski proponuje postrzega-
nie Feuerbacha, wbrew jego gtosnym zapewnieniom, jako hegliste, ktéry ujmuje
w sposéb eksplicytny i rozsagdkowy te elementy, ktére u Hegla skrywa zastona
»spekulatywnej nieoznaczonos$ci” (Cieszkowski, 1972, s. 188). W tym ujeciu cala
szkota heglowska naznaczona jest tendencja do substancjalizowania intelektuali-
stycznej ogolnosci, co strukturalnie przypomina filozofie Spinozy:

Niezaleznie wiec od spelnienia i zdynamizowania substancji Spinozjanskiej, duch
absolutny, tak jak pojawia si¢ on u Hegla, u Pana [Micheleta] i w calej lewicy he-
glowskiej, staje jeszcze po stronie substancji Spinozjanskiej i jest jej znacznie blizszy
niz tej osobowosci absolutnej, jaka my mamy zbudowac (Cieszkowski, 1972, s. 174).

Wedlug Cieszkowskiego uprzywilejowanie ogdlnosci wyradza si¢ w jej sub-
stancjalizacj¢. Prowadzi to filozoféw tak pozornie réznych jak Michelet czy Strauss
do podobnego rezultatu - osiagaja oni jedynie pojecie ducha przedmiotowego,
niewazne, czy nazwie si¢ go osobowoscig absolutng, czy postreligijnym pojeciem
rodzaju ludzkiego. Najskrajniejsze konsekwencje z mysli Hegla wyciaga jednak
Bruno Bauer, wprost negujac kazdy namyst teologiczny i opowiadajac sie za filo-
zoficznym ateizmem. Stanowisko to jest dla Cieszkowskiego punktem szczytowym
ewolucji heglizmu. Ten proces swojg gwaltownoscig przywodzi na mysl rewolucje
francuskg - Strauss przypomina zyrondyste, Bauer z kolei radykalnego jakobina,
ktdry stosuje ,[...] gilotyne mysli nawet w najwyzszych sferach [...]” (Cieszkowski,
1972, s. 189). W Bogu i palingenezie Cieszkowski przekonuje jednak, ze podobnie
jak w przypadku kazdej historycznej zmiany heglizm nie musial sie rozwija¢
w sposob rewolucyjny, lecz moégl przebiega¢ ewolucyjnie. Z delikatnym przeka-
sem stwierdza, ze taka $ciezke, prowadzaca do wyjscia poza intelektualizm hegli-
zmu, zarysowywaly jego Prolegomena do historiozofii. Propozycja ta nie zostala
jednak wlasciwie wzigta pod uwage, gdyz uwaga szkoly heglowskiej zwroécila sie
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w strone radykalnych i jednostronnie krytycznych rozwigzan. W zadnym wypadku
nie oznacza to prdéby zignorowania rewolucyjnej mysli lewicowej. Jej rezultat
bowiem stal si¢ juz faktem i, pomimo swojego radykalizmu, tresciowo pozostaje
zbiezny z mysla Cieszkowskiego znang z Prolegomendéw do historiozofii. Mtodo-
heglisci uwypuklajg negatywno-abstrakcyjng specyfike heglizmu, antagonistyczny
charakter drugiej epoki dziejéw oraz antycypuja potrzebe przemiany dyskursu
filozoficznego w duchu spotecznego aktywizmu. Jak ujmuje to Cieszkowski:

Po wielu podrézach tam i z powrotem nie dochodzg oni [Strauss, Bauer, Feuerbach]
w koncu do niczego innego, jak tylko do stanowiska, ktore Prolegomena wytknety od
razu jako cel prgdéw w naszej epoce, mianowicie: w dziedzinie nauki - filozofia czy-
nu i zycia, a w dziedzinie rzeczywistosci — do rozwigzania rzeczywistych, faktycznych
sprzecznosci naszej epoki [...] (Cieszkowski, 1972, s. 193).

Zwrot ku religii i jego specyfika

Dostrzezenie tre§ciowego podobienstwa rezultatow lewicy i projektu Prolegomendw
wraz z unaocznieniem inherentnej jednostronnosci heglizmu w ogoéle pozwala
Cieszkowskiemu na wysunigcie postulatu przekroczenia idealizmu absolutnego ku
stanowisku organicznemu, spirytualizmowi absolutnemu, ktéry ma by¢ konkretng
identycznos$cia realizmu i idealizmu, a zarazem adekwatng filozofig przysztosci
(Cieszkowski, 1972, s. 187). Tak jak w Prolegomenach do historiozofii stanowisko to
bedzie wyjsciem poza najpelniejsza forme filozofii, jaka jest dorobek Hegla. Zda-
niem Cieszkowskiego projektowany przez niego spirytualizm ma by¢ wzgledem
idealizmu absolutnego tym, czym w Heglowskiej filozofii sztuki byt romantyzm
wobec epoki klasycznej. Celem tej zmiany jest uniknigcie w nowozytnej filozofii
spinozyzmu, ktéry sie ujawnia w wysublimowanych koncepcjach heglistow i nie
pozwala na dotarcie do pojecia absolutu niebedacego tylko duchem przedmioto-
wym. Aby przezwycigzy¢ te trudnosci, nowa forma refleksji musi uwzglednic¢ te
sfere ludzkiej aktywnosci, ktéra uznana zostala w czasach nowozytnych za niera-
cjonalng, a wiec religie. Dla Cieszkowskiego nie jest to cofniecie sie do stanowiska
przed filozofig, lecz jej synteza z pogardzang swiadomoscia religijna.

Dopiero ten kontekst odstania prawdziwe znaczenie deklaracji polskiego my-
sliciela o rehabilitacji religii. Nowa syntetyzujaca forma refleksji ma z jednej strony
unika¢ negatywistycznego rezultatu heglizmu, z drugiej za$ zatrzyma¢ obumiera-
nie swiadomosci religijnej i umozliwi¢ jej renesans w nowej, wyzszej formie
(Cieszkowski, 1972, s. 194). Tym samym w Bogu i palingenezie pojawia si¢ trycho-
tomiczny schemat dziejowej sukcesji najwyzszych form ludzkiej aktywnosci. Pierw-
szy element stanowi religia przepelniona dogmatyka lub mistycyzmem, drugi
— filozofia, trzeci zas - ich synteza, ,filozofia religijna”. Trzeci moment nie oznacza
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sprowadzenia religii do filozofii, lecz przyznanie tej pierwszej znaczenia réwno-
rzednego drugiej. Proponowana w Bogu i palingenezie rehabilitacja religii nosi
znamiona motywu charakterystycznego dla pozniejszej tworczosci Cieszkowskiego
- godzenia optyki spekulacji filozoficznej z chrzescijaniskim objawieniem (szerzej
o samym motywie — Wawrzynowicz, 2010, s. 113). Ta specyfika pracy przesadza
o tym, Ze objawienie to jest swoistym punktem zwrotnym w procesie ksztaltowania
sie pogladéw polskiego mysliciela. W Prolegomenach do historiozofii tematyka
religijna wystepuje jedynie marginalnie. Polski filozof stara si¢ w nich pozosta¢
na gruncie wylacznie filozoficznym (heglowskim), podejmujac zagadnienia reli-
gijne z tej perspektywy i w sposob wysoce ogoélny. W Bogu i palingenezie zas
— pracy, ktéra powstata pod wplywem teologicznej debaty mliodoheglistow — reli-
gia nie tylko staje si¢ bezpos$rednim przedmiotem rozwazan, ale takze okazuje si¢
réwnoprawng $ciezkg dochodzenia czlowieka do prawdy. Motyw ten w pelni si¢
pojawi pdzniej w Ojcze nasz.

Specytike zwrotu ku religii, wyrazng w Bogu i palingenezie, oddaja szczegélowe
kontrpropozycje Cieszkowskiego dla pogladéw Micheleta dotyczacych osobowosci
absolutu i nieSmiertelnosci indywidualnej. Ich przewodni rys stanowi che¢ synte-
tyzowania pozornie wykluczajgcych sie pojec religijnych i filozoficznych: w obre-
bie nowej formy refleksji zaréwno to, co religijne i dogmatyczne, jak i to, co sta-
nowi rezultat spekulacji filozoficznej, zostaje uznane za wiazace, ale wylacznie jako
przestanka dla wyzszej syntezy. August Cieszkowski zarzuca Micheletowi i hegli-
zmowi przede wszystkim to, ze dostrzegaja uprzywilejowanie ogdlnosci i zaprze-
paszczaja adekwatne, dialektyczne rozumienie jednostkowosci. Jesli chodzi o kwe-
stie nieSmiertelnosci, to zamiast przeciwstawia¢ jednostkowos¢ osobowosci,
Cieszkowski postuluje wyrdznienie w skoniczonym i konkretnym duchu jednost-
kowym trzech sfer: indywidualnosci, podmiotowosci (subiektywnosci) i osobowo-
$ci. Filozof charakteryzuje je nastepujaco:

Indywidualnos$¢ zatem, by wspomnie¢ tylko pokrotce, bytaby strong bytu natural-
nego, subiektywno$¢ - strong mysli §wiadomej, osobowo$¢ zas — szczeblem zywego,
samookreslajacego si¢ swobodnie czynu. Wyrazajac to logicznie, podzial ten opie-
ralby sie na kategoriach bytu w sobie, dla siebie i z siebie, tizycznie za$ jego podstawa
bylyby typy mechanizmu, chemizmu i organizmu (Cieszkowski, 1972, s. 140-141).

Schemat ten pozwala Cieszkowskiemu na stwierdzenie, iz zarowno naturalno-
-materialna podstawa ludzkiej egzystencji (indywidualno$¢), jak i subiektywna
swiadomos¢ (podmiotowos¢) sg Smiertelne. Zachowana natomiast zostaje osobowos¢
jako moment samoobjawienia si¢ woli. Moment ten sprawia, ze pozostale aspekty
jednostki — w gruncie rzeczy abstrakcyjne — zostaja w ogoéle wprowadzone w Zycie
i odciskajg jakiekolwiek pietno na rzeczywistosci (Cieszkowski, 1972, s. 153-154).
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Krytyczna cze$¢ Boga i palingenezy, ktora jest wlasciwie atakiem na heglizm, nie
przedstawia tego, na czym konkretnie polega niesmiertelnos¢ elementu osobowego.
Ogodlne stwierdzenia Cieszkowskiego moga wywola¢ wrazenie, ze nieSmiertelnos¢
elementu osobowego jest podobna do nie$miertelnosci ogoélnej mysli ludzkiej,
o ktérej mowi Michelet, z tg réznica, ze w przypadku tej pierwszej akcent pada na
wole, nie za$ na intelekt. Sprawa wyglada jednak zupelnie inaczej, co poswiadcza
parafraza koncepcji Cieszkowskiego z Epifanii wiecznej osobowosci ducha, gdzie
polski mysliciel jako ,,wschodni przyjaciel Teleofanesa” opowiada si¢ za filozo-
ficznym wykorzystaniem wyobrazen palingenetycznych. Wraz ze $miercig fizycz-
ng jednostki jej osobowos¢ mialaby zosta¢ ocalona, a nastepnie, w zaleznosci od
stopnia jej aktywno$ci w poprzednim zyciu, moglaby dostapi¢ kolejnego wciele-
nia (Michelet, 1972, s. 235-239).

Adaptacja motywu palingenezy doskonale ukazuje specyfike zwrotu Ciesz-
kowskiego ku religii: aby unikna¢ negatywnych i jednostronnych konsekwencji
filozofii, podejmuje si¢ on rehabilitacji stanowiska religii, ale doprowadza je do
punktu, ktéry stanowi jawne zerwanie z zastang dogmatyka ortodoksji (chrzesci-
janskiej). W zadnym wypadku nie mozna tu méwic o regresie do poziomu $wia-
domodci religijnej. Jest to raczej jej adaptacja i przemiana w zupelnie nowg forme
refleksji, uwzgledniajaca filozofie. Zmiana ta staje sie¢ czytelna w przypadku oso-
bowej palingenezy, ktéra wyraza z jednej strony negacje zaswiatowosci nieSmier-
telnosci, z drugiej za$ strony — negacje abstrakcyjnego zaprzeczenia jakiejkolwiek
nie$miertelnosci. W rezultacie powstaje koncepcja, ktéra laczy chrzescijanska
transcendencje z filozoficzng immanencja. Motyw palingenezy osobowosci Ciesz-
kowski podejmuje nieco pozniej w utworze Ojcze nasz, w ktérym takze wyraza
che¢ mediowania miedzy pojeciami religijnymi i filozoficznymi (Cieszkowski,
1922-1923,t. 1,s. 197-218)°.

W Bogu i palingenezie krytyka typowego dla szkoly heglowskiej przeciwstawia-
nia sobie jednostkowosci i ogdlnosci rzutuje na podwazenie $cistego odgraniczenia
transcendencji od immanencji. Pelnym wyrazem tego rozgraniczenia jest sposob
ujmowania przez Cieszkowskiego kwestii osobowosci absolutu. Bogu nie mozna
odmowic¢ zadnego z aspektow jednostkowosci. Zaprzeczenie materialnej i skonczo-
nej indywidualnosci byloby przeciez zaprzeczeniem realnosci Boga, ktéry zgodnie
z pojeciem jest ,kwintesencjg [Inbegriff] wszystkich realnosci” (Cieszkowski, 1972,
s. 160). Pogardzana wiara we wcielenie Boga w osobie Chrystusa jawi si¢ w tym
$wietle bardziej spekulatywnie od idealizmu absolutnego. Rzecz podobnie sig¢

 Andrzej Walicki (1983, s. 66-73) zwraca uwage na roznice miedzy koncepcja palingenezy
przedstawiona w Bogu i palingenezie a ta sformulowang w Ojcze nasz.
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przedstawia, jesli wezmie si¢ pod uwage subiektywng strone wyrazajacg si¢ przede
wszystkim w §wiadomosci - zaprzeczanie prowadzi tu do jednostronnego i mar-
twego panteizmu, Bég zad powinien by¢ pojmowany jako zrédlo wszelakiego zy-
cia. Momentem najpelniejszej manifestacji absolutu jest jednak jego osobowosc¢.
Dla Cieszkowskiego Bog, czyli duch absolutny, taczy w sobie caloksztalt ducha
podmiotowego, a wiec poszczegdlne i skonczone jednostki, z duchem przedmio-
towym, wyrazanym przez prawo, moralno$¢, obyczaje i wszelkiego rodzaju insty-
tucje, innymi slowy — z ogélnoscig substancjalizowang przez Micheleta. Tym sa-
mym Boga nalezy okresli¢ jako ,0sobowo$¢ najbardziej osobowa”, absolutny
podmiot-przedmiot, zakladajacy i znoszacy w swojej doskonatej jednostkowosci
opozycje miedzy szczegdtowoscia a ogolnoscig. Jak ujmuje te kwestie sam Ciesz-
kowski:

[...] Bog [...] caloksztaltem swym obejmuje [begreift] jednostronne jeszcze osobowo-
$ci jako momenty i jest w ten sposob absolutng indywiduacja duchows, mianowicie
indywiduacja najwyzsza i najkonkretniejsza, ktéra zamyka w sobie zaréwno calego
jednostkowego ducha podmiotowego jako swe cialo, jak tez system ogoélnego ducha
przedmiotowego jako swa duszg [...] (Cieszkowski, 1972, s. 158-159).

W powyzszym fragmencie Cieszkowski jedynie zarysowuje swoje poglady na
kwestie absolutu, rozwija je dopiero w pdzniejszych pracach, czego przykladem sg
materialy uzupelniajace do Ojcze nasz. Formuluje w nich prostg definicje, zgod-
nie z ktérg ,,Bog jest Wszystkim i jeszcze czyms wigcej”. Zdaniem Cieszkowskiego
definicja ta stanowi polaczenie dotychczasowych sprzecznosci, gdyz ,pierwsza
polowa tej definicji jest panteistyczno-immanentna, druga za$ teistyczno-
-transcendentng” (Cieszkowski, 1922-1923, t. II, s. 506). Polski mysliciel stara sie
zilustrowaé to pojecie absolutu, postugujac sie metaforg Zywego organizmu.
W nieskonczonym Bogu wszystkie byty skonczone wystepuja jako jego wlasne
organy. Nie moga by¢ one uznane za istot¢ absolutu, on za$ nie moze zostac zre-
dukowany do ich zestawienia, cho¢ to przez nie realizowana jest jego wola. Cza-
sem, podobnie jak w ludzkim ciele, dochodzi do kolizji w funkcjonowaniu orga-
néw lub do sprzecznosci miedzy ich szczegélowym dazeniem a nieskonczong
caloscig - taki stan rodzi w Bogu bél. Stanem optymalnym jest harmonia wszyst-
kich elementéw i calodci, a wigc entelechia absolutu. Wedlug Cieszkowskiego
takie ujecie umozliwia polaczenie panteizmu Spinozy z dogmatyka chrzescijaniska
i wzniesienie obu na nowy poziom syntetycznej refleksji, wykraczajacej poza gra-

7 Materialy te pochodzg z niedatowanych partii dziennika filozofa, umieszczonych w wydaniu
Ojcze nasz z lat dwudziestych ubiegtego wieku jako uzupelnienie do Pierwszej prosby (dz. IV, r. IV).
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nice zaréwno ortodoksyjnej wiary, jak i ogélnosci intelektualistycznej (Cieszkow-
ski, 1922-1923, t. 11, s. 502-504).

Podsumowanie

Rozwazania zawarte w Bogu i palingenezie okazuja sie zatem czyms$ wiecej niz
mglistymi antycypacjami przyszlych pogladéw. W swojej pdzniejszej tworczosci
Cieszkowski wprost wykorzystuje wiele kategorii wypracowanych wilasnie w tym
dziele - poza wyzej przedstawiong proba przekroczenia opozycji teizmu i pante-
izmu jest to triadyczne okreslenie ducha indywidualnego, ktére w Ojcze nasz
zostaje odniesione do zagadnienia absolutu i jego stosunku do $wiata (Cieszkow-
ski, 1922-1923, t. I, s. 507-508). Co jednak istotniejsze, to w Bogu i palingenezie,
za sprawg udzialu polskiego mygliciela w zZrédlowo teologicznej debacie szkoty
heglowskiej, zarysowany zostaje program refleksji wychodzacej poza paradygmat
samego heglizmu i odwolujacej si¢ do sfery religii. W perspektywie historiozo-
ficznej ta wolta Cieszkowskiego umozliwia przejscie od wylacznie filozoficznych
i silnie inspirowanych Heglem rozwazan nad dziejami z Prolegomendw do histo-
riozofii do stanowiska z Ojcze nasz — jawnie odwotujacego sie do chiliastycznych
wyobrazen religijnych o ziemskiej realizacji Krolestwa Bozego. Nalezy dodac, ze
s3 to wyobrazenia juz w pierwszych wiekach po Chrystusie okres$lone jako here-
tyckie przez gléwny nurt chrzescijanstwa, zaréwno wschodniego, jak i zachod-
niego. Réwniez ta okolicznos¢ odstania range wkiadu Boga i palingenezy. Prze-
kroczenie filozoficznej spekulacji sprawia, ze zwrot Cieszkowskiego ku religii nie
jest juz w zadnym wypadku krepowany przez ortodoksje chrzescijanska, stanowi
on bowiem wyraz poszukiwania nowej, syntetycznej formy refleksji.

W Bogu i palingenezie specyfika ta ujawnia si¢ juz w palingenetycznym rozu-
mieniu indywidualnej nieSmiertelnosci czy w immanentystyczno-transcendentnym
pojmowaniu osobowosci absolutu; w Ojcze nasz natomiast wyrazi si¢ ona w adap-
tacji chiliastycznej nadziei zbawczej wzgledem dziejow. Z logicznego czy tez meto-
dologiczno-konceptualnego punktu widzenia Bdg i palingeneza dostarcza zatem
wszystkich niezbednych przestanek do skonstruowania koncepcji z Ojcze nasz.

Propagowana w niniejszym artykule teza o roli Boga i palingenezy w rozwoju
pogladow Augusta Cieszkowskiego przedstawia ten proces w gtoéwnej mierze jako
zdeterminowany negatywnie. W $wietle bowiem przedstawionej argumentacji pro-
ces ten zdaje si¢ wynikiem krytycznego ustosunkowania si¢ do heglizmu, dostrze-
zeniem jego wewnetrznych, nieprzekraczalnych ograniczen, co dopiero w dalszym
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kroku rodzi postulat stworzenia pelniejszej formy refleksji®. Warto w tym miejscu
jeszcze raz przywolaé opinie badaczy, ktérzy sugerujg, ze réznice w pogladach pol-
skiego mysliciela s3 wynikiem kierowania réznych prac do réznych grup odbior-
cow. Okazuje si¢ bowiem, ze opinia taka wcale nie wchodzi w sprzecznosé¢ z glo-
szonym przeze mnie dynamicznym ujeciem ewolucji mysli Cieszkowskiego. Jest
wrecz przeciwnie: mozna tu méwié o swoistym wzajemnym uzupelnianiu si¢ ta-
kich stanowisk interpretacyjnych.

August Cieszkowski w wielu swoich pismach uwaza, ze w ramach drugiej epoki
dziejéw, zdominowanej przez podmiotowos$¢ i teorie, role wiodaca odgrywaja na-
rody germanskie (Cieszkowski, 1972, s. 18-20, 297-298; 1922-1923, t. I, s. 97-107).
Ukoronowaniem tej epoki ma by¢ niemiecka filozofia w ogéle, a w szczego6lnosci
- system Hegla. Rezultat ten, pomimo swojego spekulatywnego bogactwa, okazuje
sie jednostronny: abstrakcyjny, negatywistyczny, w gruncie rzeczy pasywny i inte-
lektualistyczny. Dostrzezenie tego faktu, a co za tym idzie - rozczarowanie mozli-
wosciami heglizmu i (heglizujacym woéwczas) niemieckim $wiatem intelektualnym
w ogdle zdaje sie w dos¢ oczywisty sposdb skutkowaé koniecznoscig skierowania
swojej tworczosci do innej grupy odbiorcéw. Sg to odbiorcy pragnacy czynnego
przezwyciezenia zastanej postaci $wiata, nie zas jedynie ujecia go w mysli lub nega-
tywnej kontestacji. To, co rozczarowalo Cieszkowskiego we wspolczesnych mu
Niemcach, skierowalo go ku Polakom, ktérzy pozbawieni byli bytnosci polityczne;j
i wcigz przywigzani do religii, taknacy dziejowej sprawiedliwosci i nowego ujecia
stosunkdéw miedzy narodami. W tej perspektywie dzieto zycia mysliciela, a wiec
Ojcze nasz, musialo by¢ napisane po polsku.
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Rola leku w indyjskim buddyzmie tantrycznym

The role of fear in Indian Vajrayana

Abstract. Fear seems to be an integral part of the religious praxis connected to anuttara-yoga
tantras. Fear induced in ritual contexts significantly facilitated achieving results considered to
be soteriologically essential. That emotion was regarded to be useful temporarily and eliminat-
ed at an advanced stage of the praxis. Fear was induced mainly by monstrous images of ag-
gressive gods and by transgressive rituals. It seems that anxiety was performing following
functions in early Vajrayana: it caused psychic mobilization and enhanced personal involve-
ment of ritual participants, it acted as a motivator of religiosity, it increased faith in the corre-
sponding cosmology and soteriology, it enabled memories encoding typical for imagistic
mode of religiosity (invoking the theory of H. Whithouse), it brought on followers’ identity
crisis needed for final transformation, it contributed to occurring of mystical experiences, it
made trust in guru stronger, it reduced emotional reaction to stressful stimuli after some time.

Keywords: Vajrayana, fear, monstrous deities, ritual transgression.

Wstep

trach odgrywa w religiach wazng role. W gre wchodzi zaréwno lek niezalezny
S od religii co do pochodzenia (sklaniajacy do aktywnosci religijnej), jak i ten
wywolywany za pomocg religijnego instrumentarium. Kreowaniu leku drugiego
rodzaju stuza okreslone skladniki mitologicznej narracji, elementy doktryny, wize-
runki i rytualy. Lek pelni wazng funkcje w ksztaltowaniu sposobu mysélenia, od-
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czuwania i dzialania wyznawcow religii. Wywolywany w kontekscie obrzedowym
uwiarygodnia (szczegélnie w zestawieniu ze stymulantami, ktére w inny sposéb
zmieniaja sposob funkcjonowania §wiadomosci) przekonanie o aktywnosci fakto-
ra religijnego i kreuje wiar¢ w prawdziwo$¢ $wiatopogladu zwigzanego z danym
porzadkiem rytualnym. Lek przed niepozadang reakcja czynnika religijnego skta-
nia do okreslonych zachowan. Poczucie zagrozenia i kontrolowane roztadowanie
napiecia bywaja waznymi elementami scenariuszy rytualnych, ktérych rezultatem
jest trwala akceptacja okreslonych wzorcéw dziatania i powstanie silnych wiezi
miedzyludzkich (jak to sie dzieje w traumatycznych obrzedach inicjacyjnych).

Przed powstaniem wadzrajany lek pelnit w indyjskim buddyzmie rézne funk-
cje. Motywowal do podejmowania dziatan kultowych, ktérych celem bylo zapo-
biezenie niepomys$lnym zdarzeniom lub osiggni¢cie doraznych korzysci (perspek-
tywa apotropaiczna). W tym kontekscie nalezy uwzgledni¢ poczucie zagrozenia
zwigzane z wyobrazeniami lokalnych duchéw przyrody oraz istot demonicznych,
ktére zostaly wlaczone do buddyjskich obrazéw $wiata. Lambert Schmithausen
wykazal, ze lek sklanial buddystéw do zyczliwosci (maitri) dla niebezpiecznych
dzikich zwierzat, gdyz mieli oni nadziej¢ na wzajemno$¢ zapewniajacg bezpie-
czenstwo lub wierzyli w autonomicznie apotropaiczng funkcje zyczliwosci jako
jednej z buddyjskich cnoét (Schmithausen, 1997). Obawa przed nieprzyjemnymi
dla sprawcy rezultatami niemoralnych dziatan zniechecala do ich podejmowania
(perspektywa karmiczna). Taka obawa byta zwigzana z przekonaniem, ze czyny
podlegajace moralnej kwalifikacji spotykajg si¢ ze sprawiedliwg odplatg. Wazng
role odgrywaly tu wyobrazenia piekiet i cierpienn doznawanych przez niegodziw-
cOw (np. Sadakata, 2000, s. 43-53).

Lek odgrywal rowniez pewng role w elitarnej praktyce religijnej, ktorej celem
bylo osiggniecie stanu buddy (perspektywa nirwaniczna). Byl postrzegany jako
wyraz przywigzania do egzystencji sansarycznej i jako czynnik, ktéry zakldca
medytacje umozliwiajaca wygaszenie owego przywigzania. W tym kontekscie
zrozumiala jest obecno$¢ ¢wiczen, ktére stuzg poskromieniu strachu. Zarazem
jednak egzystencjalny lek (samvega) uznawano za warunek wejscia na droge pro-
wadzacg do nirwany. Takg postac¢ leku 1gczono z postrzeganiem $wiata jako miej-
sca nierozerwalnie zwigzanego z cierpieniem. Sakjamuniemu przypisywano role
wzbudzania strachu u bostw wlasnie dlatego, ze ujawnial horror egzystencji san-
sarycznej. Przyjmowano, ze w przypadku niektorych osoéb taki lek staje si¢ czyn-
nikiem, ktory nie tylko skutecznie zniecheca do §wiatowego zycia, ale takze silnie
motywuje do zabiegania o osiggniecie stanu buddy. W celu wywolania tego uczu-
cia stosowano (zar6wno w mahajanie, jak i w starszych szkotach) techniki medy-
tacyjne, ktére polegaly na kontemplacji wszechobecnych zagrozen, aspektow
zycia naznaczonych cierpieniem, ludzkiego szkieletu lub zwlok w réznym stanie
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rozkltadu. Wydaje sie, ze misyjne sukcesy buddyzmu byly czesciowo zwigzane ze
strategig, ktora zasadzala si¢ na eksponowaniu zagrozen i przykrych stron zycia
(na wywolywaniu czy wzmacnianiu poczucia zagrozenia), by nastepnie zaofero-
wac sposob uwolnienia si¢ od nich. W charakterystyce stanu buddy silny nacisk
tradycyjnie kfadziono wlasnie na nieustraszonos¢, czyli wolnos¢ od lgku (Brekke,
1999).

Zanim rozwinela si¢ wadzrajana, otaczani czcig buddowie i bodhisattwowie
nie budzili leku wyznawcéw indyjskiego buddyzmu. Przypisywano im moralne
cnoty niemozliwe do pogodzenia z agresja, brakiem Zyczliwos$ci, a nawet z poten-
cjalnie niebezpieczng nieprzewidywalnoscig'. Opracowane w mahajanie koncep-
cje bezosobowej $wietosci (dharmicznego ciala Buddy lub tzw. natury Buddy) nie
zmienily tego stanu rzeczy, gdyz nie uwzglednialy Zadnych postaci aktywnosci,
ktére moglyby wywolywac poczucie zagrozenia.

W buddyzmie tantrycznym rola leku radykalnie zyskata na znaczeniu. Swiad-
czg o tym nastepujace zjawiska charakterystyczne dla indyjskiej wadzrajany:

1. Buddom i bodhisattwom czesto nadawano posta¢ monstrualng i agresyw-
na, zas sugestywnosc¢ przedstawien stuzyta budzeniu grozy.

2. W ramach praktyki religijnej wazng role odgrywalo tamanie przyjetych za-
sad postepowania. Transgresyjne dzialania wywotywaly niepokdj oséb, ktdre je
podejmowaly.

3. Wazna role przyznano magicznym obrzedom, ktére mialy na celu usmier-
canie, wykorzystywanie innych ludzi lub szkodzenie im. Zaréwno rytualy tego
rodzaju (dalej nazywane ,destrukcyjnymi”), jak i specjalistow od nich otaczala,
jako zrédla potencjalnego zagrozenia, aura grozy.

4. Posta¢ rytualéw odzwierciedlala przekonanie o byciu otoczonym przez
wrogie istoty demoniczne (np. Gray, 2007b, s. 246).

Buddyzm tantryczny w Indiach przeszedl wiele etapéw rozwoju i w kazdym
okresie cechowal si¢ wielopostaciowos$cig. Rola leku jest odmienna w réznych
postaciach wadzrajany. Lek zyskiwal na znaczeniu stopniowo. Wydaje sig, ze inte-
resujgca nas emocja poczatkowo nie miala bezposredniego zwigzku z celami wy-
kraczajacymi poza doczesne potrzeby. W najmlodszej grupie tantr nazywanej

! Pomijam tu przyjmowany w mahajanie poglad, zgodnie z ktérym bodhisattwa (w przeciwien-
stwie do istot na nizszym poziomie rozwoju) moze w pewnych okolicznosciach zabi¢, kierujac sie
dobrem istoty pozbawianej zycia lub innych istot (np. Gray, 2007b, s. 241-243). Nie wydaje si¢
bowiem, by taki sposdb rozumienia zabdjstwa (jako aktu milosierdzia) wywieral wptyw na stosunek
wiernych do istot otaczanych czcig. Jesli chodzi o buddyzm szkét (nikaya), to Rupert Gethin wyka-
zal, ze wykluczano w nim mozliwo$¢ dokonania zabdjstwa przez istote na wysokim poziomie du-
chowego rozwoju. Kazdy przypadek celowego odebrania zycia uznawano za rezultat ztych (akusala)
stanow umystu (Gethin, 2004).
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~tantrami najwyzszej jogi” (anuttara-yoga) grozne postaci byly juz jednak gtow-
nymi figurami panteonu, a motyw transgresji petnil waznga funkcje w kontekstach
soteriologicznych®. Po okresie formacyjnym nastapit okres systematycznej inter-
pretacji tantr w zgodzie z tradycyjng doktryng buddyjska, czego rezultatem byto
ograniczenie roli leku.

Status leku w praktyce wadzrajany wydaje sie zaleze¢ réwniez od poziomu za-
awansowania adepta. Mozliwo$¢ uczestnictwa w okreslonych sytuacjach rytual-
nych byla bowiem uzalezniana od stopnia wtajemniczenia, za$ przyrost religijnej
wiedzy i zmiany, ktére zachodzily w osobowosci adeptéw, zapewne ostabialy
emocjonalng reakcje na bodzce wykorzystywane w obrzedowych kontekstach.
Taka diagnoza znajduje potwierdzenie w tradycyjnym stanowisku wyznawcoéw
wadzrajany. Zgodnie z nim, w praktyce tantrycznej intensywne emocje sg pozy-
teczne tylko doraznie i ostatecznie powinny zosta¢ wyeliminowane (Tantra
Hevadzry [Snellgrove 1959], IL.ii.46, I1.ii.51).

Niniejszy artykul jest pos§wigcony roli leku w modelu praktyki religijnej, ktory
zostal opisany w tantrach najwyzszej jogi i ktéry stuzyl przemianie osobowosci
adepta (rozumianej w kategoriach soteriologicznych). Waznym punktem odnie-
sienia sg ustalenia Scotta Atrana (2013) dotyczace obrzedow religijnych. Analize
czynnikéw wywolujacych lek ograniczono do wyobrazen groznych béstw oraz do
rytualnej transgresji (z uwzglednieniem obrzedow destrukcyjnych)’.

Grozne bdostwa wadzrajany

Kult licznych buddéw i bodhisattwéw rozwinat si¢ w buddyzmie Wielkiego Wozu.
W mahajanie buddowie sg uznawani za najdoskonalsze i wzorcowe formy $wia-
domej egzystencji (uosabiajg ostateczny cel religijnej praktyki), za zrodlo religij-
nego objawienia oraz za istoty, ktore wspierajg ludzi zaréwno w dazeniu do du-
chowego rozwoju, jak i w obliczu problemoéw codziennej egzystencji. Bodhisat-
twowie sg istotami bardziej lub mniej bliskimi osiggnig¢cia stanu buddy, przy
czym roznica miedzy statusem najdoskonalszych bodhisattwow a owym stanem

% Kategoria tantr najwyzszej jogi zostala prawdopodobnie wprowadzona w Tybecie. Jej zakres
obejmuje teksty (wiekszo$¢ z nich powstala w Indiach miedzy VIII a X w.) wazne z punktu widzenia
prowadzonych tu rozwazan (np. Williams, Tribe, 2000, s. 202-205, 210-216).

3 Obrzedy destrukcyjne pozostaja w konflikcie z tradycyjna etyka buddyjska i mozna je zaliczy¢
do szeroko rozumianych rytualéw transgresyjnych (zob. paragraf dotyczacy transgresji). W artykule
zostaly potraktowane odrebnie ze wzgledu na ich destrukcyjny charakter i niespelnianie funkcji
soteriologicznej. Takie rytualy byly postrzegane jako zagrozenie z innych (czy cz¢sciowo innych)
powoddw niz pozostale obrzedy transgresyjne.
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jest problematyczna. Wyposazeni w cudowne moce bodhisattwowie dobrowolnie
pozostajg jakoby wsrod odradzajgcych sie istot, by nies¢ im pomoc. Z tego gléw-
nie powodu otaczani s3, podobnie jak buddowie, czcig. Kult buddéw i bodhisat-
twow zostal przejety przez buddyzm tantryczny, w ktérym istoty te czg¢sto sa na-
zywane ,,bostwami” (deva, devata)*.

W wadzrajanie wyobrazenia buddéw i bodhisattwéw zostaly znaczaco zmo-
dyfikowane. W perspektywie prowadzonych tu rozwazan najwazniejsze sg trzy
(powigzane ze sobg) przeksztalcenia sposobu rozumienia tych istot, a mianowicie:
zmiana sposobu rozumienia stosunkdw miedzy nimi (oraz relacji miedzy nimi
a innymi istotami nadludzkimi), przyznanie im prawa do przemocy oraz nadanie
im monstrualnej postaci’.

Bostwa wadzrajany tworzg hierarchiczny, wielostopniowy ukfad o okreslonej
strukturze. Jest to czesto struktura segmentowa, w ktdrej na czele kazdego z kilku
segmentow (tzw. klandw czy rodow, sanskr. kula) stoi wlasciwy budda, przy czym
jeden z nich zajmuje pozycje dominujgcg wzgledem pozostatych. Wyzsze miejsce
w hierarchii wigze si¢ z posiadaniem wigkszej mocy oraz pelnej wladzy nad isto-
tami podrzednymi. Ta struktura jest przedstawiana w postaci koncentrycznego
diagramu, w ktérym istota dominujaca zajmuje pozycje centralng, zas odleglos¢
od $rodka jest odwrotnie proporcjonalna do posiadanej mocy. Centralna czes¢
diagramu zwykle symbolizuje palac, a gtéwne bostwo — wladce zasiadajacego na
tronie. Zaréwno takie diagramy, jak i przedstawiane przez nie uklady bostw na-
zywane s3 ,mandalami”. Odpowiadaja one hierarchicznemu porzadkowi quasi-
-feudalnego spoteczenstwa sredniowiecznych Indii. Zdaniem Ronalda Davidsona
taki sposob organizacji buddyjskiego panteonu byt $cisle zwigzany z potrzeba
pozyskania przez klasztory patronatu wladcéw w ekstremalnie niepewnych cza-
sach. Mandale byly bowiem uzyteczne w procesie rytualnej legitymizacji $wieckiej
wladzy, ktéra w tym okresie byla niestabilna i czesto przechodzita z rak do rak
w nastepstwie przemocy. Mandale odcisnely rowniez glebokie pietno na indywi-
dualnej, niezwigzanej bezposrednio z aktywnoscig polityczng, praktyce religijnej
(Davidson, 2002, s. 131-144).

Mandale réznig sie pod wzgledem konkretyzacji strukturalnego wzorca
(ewentualnie w zakresie odstepstw od niego), doboru bdstw oraz sposobu ich

* Klasa bostw obejmuje réwniez wiele (uwzglednianych w kulcie) istot nadludzkich o statusie
nizszym od budddéw i bodhisattwow. Przyktadem sg straznicy (pala), czyli istoty pelniace role apo-
tropaiczng pomimo niskiego stopnia duchowego rozwoju (Linrothe, 1999, s. 20-22, 24).

> Inne istotne zmiany to przyznanie waznej roli, czasem wrecz dominujacej, postaciom zen-
skim oraz laczenie béstw w heteroseksualne pary (ewentualnie w grupy, w ktorych jedno bdstwo
meskie ma kilka partnerek). Relacja taczaca par¢ ma charakter seksualny.
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hierarchizowania. Nawet w obrebie jednej i tej samej linii przekazu wykorzysty-
wano rézne mandale. Dopuszczano dostosowanie modelowej mandali do potrzeb
adepta. Zmiana polegala na traktowaniu jako bdstwa gléwnego nie postaci cen-
tralnej, ale innej sposréd grupy najwazniejszych w danym ukladzie. Takie zjawi-
ska $wiadczg o obecnosci (wczednie rozwinietej) pragmatycznej i relatywistycznej
tendencji w podejsciu do wyobrazen boskich spotecznosci. Adept postugiwat sie
jednak mandala o $cisle okreslonej postaci i dazyt do identyfikacji z jej wladca
(Davidson, 2002, s. 118-131).

Odwolanie si¢ w wyobrazeniach béstw do modelu politycznego prowadzilo
do przyznania buddom i bodhisattwom prawa do przemocy. Dominujaca pozycje
przydzielano czesto postaci stojacej na czele klanu wadzry, ktory faczono z uczu-
ciem gniewu (Snellgrove, 2002, s. 189-198). Gwalt uznawano za metode dzialania
charakterystyczng dla béstw tego klanu. Powszechne uznanie zyskal mit (wyste-
pujacy w réznych wariantach) o pokonaniu przez bodhisattwe Wadzrapaniego
(czy inne béstwo) demonicznego wladcy §wiata — Mahe$wary. Sromotna porazka,
ponizenie i §mier¢ demona prowadza do jego cudownej przemiany i wlaczenia go
do mandali Wadzrapaniego. Przyjmowano, ze przemoc, ktérej sie dopuszczajg
bdstwa, stanowi $rodek niezbedny do realizacji fundamentalnego dobra, ze Zré-
dlem takiej agresji jest mitosierdzie, a destrukcyjne skutki mogg zosta¢ w cudowny
sposob anulowane. Dzieki temu mozna bylo broni¢ zgodnosci nowego podejscia
z tradycyjng etyka buddyjska (Linrothe, 1999, s. 178-186, 188-190; Davidson,
2005, szczegdlnie s. 2-5, 14-17). Wyobrazenia groznych buddéw i bodhisattwow,
rozpatrywane w kontekscie buddyjskiej tradycji, s3 naznaczone nieprzekraczalng
paradoksalnoscig. Jak jednak wiadomo, w tradycjach mistycznych paradoksalno$¢
dyskursu czgsto jest oceniana pozytywnie.

Jeszcze przed powstaniem wadzrajany w buddyjskich obrzedach uwzgledniano
straznikow, czyli grozne istoty utrzymujace w ryzach demoniczne sity. Co wigcej,
juz w mahajanie pojawil si¢ poglad, zgodnie z ktérym w szczegdlnych okoliczno-
$ciach bodhisattwa moze dopusci¢ si¢ zabdjstwa dla dobra istoty zabijanej lub in-
nych istot. W buddyzmie tantrycznym nastapila jednak zasadnicza zmiana podej-
$cia polegajaca na wlaczeniu motywu przemocy do kregu gltéwnych symboli tego,
co doskonale. Przemoc bostwa stata si¢ symbolem niemozliwej do powstrzymania
sity, ktora bezzwlocznie i bezkompromisowo realizuje zamierzone dobro. Gniewni
i agresywni buddowie i bodhisattwowie byli uwazani za istoty usuwajace prze-
szkody z drogi prowadzacej do osiagniecia stanu buddy. Mit, w ktérym boéstwo
upokarza i zabija demonicznego wtadce $wiata (co prowadzi do transformacji tego
arcydemona), jest wieloznaczny i pelnil rézne funkcje. Opowies¢ uzasadniala ist-
nienie groznych buddéw i bodhisattwéw, a takze wskazywala na radykalny cha-
rakter zbawczej przemiany. W tradycji ikonograficznej agresor byl czgsto podobny
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do swej ofiary, dzigki czemu mit mégt by¢ odczytywany jako metafora tzw. jogi
béstwa. Praktyka ta polega na metodycznym dazeniu adepta do pelnej identyfi-
kacji z okreslonym béstwem (w celu unicestwienia przez adepta wlasnego sansa-
rycznego Ja i zastgpienia go boskim Ja, co jest tozsame z osiggnieciem stanu
buddy). Te wyrafinowane interpretacje mitu nie uzasadniaja jednak przekonania,
ze wyznawcy indyjskiej wadzrajany sprowadzali przemoc bostw do rangi figury
retorycznej. Wydaje sie, ze manifestowanie gniewnych postaci i agresje zwykle
rozumiano jako formy rzeczywistej aktywnosci bostw. Przyjmowano jednak, ze
tego rodzaju aktywno$¢ stuzy realizacji szlachetnych celow i nie wyraza prawdzi-
wej natury bdstwa, ktore kieruje sie¢ wspdtczuciem (Linrothe, 1999, s. 186-188,
214-215).

Swiadectwem monstrualnego charakteru bostw indyjskiej wadzrajany s opisy
zawarte w tantrach (i w pozniejszych tekstach) oraz zachowane wizerunki. Przeko-
nanie, ze owe bostwa majg przerazajaca postaé, byto formutowane expressis verbis.
Posta¢ taka wyraza gniewne usposobienie i gotowo$¢ do przemocy. Buddowie
i bodhisattwowie czesto maja monstrualne twarze (wazne sg okazale, odsloniete
kly), przyjmujg agresywne pozy i robig gniewne miny, depczg ciala swych przeciw-
nikéw i eksponujg budzace groze akcesoria lub trofea (bron, weze, czaszki, odciete
glowy, miski z krwig). Tworcy wyobrazen bostw wadzrajany czerpali z ikonografii
groznych bostw hinduskich, m.in. Siwy (np. Gray, 2006, s. 25-26).

Rob Linrothe wyrdznil dwie klasy groznych béstw w buddyzmie tantrycznym:
straznikéw (znanych rowniez w innych odgalezieniach buddyzmu) oraz gniewnych
niszczycieli przeszkdd (krodha-vighnantaka). Aktywno$¢ tych pierwszych ma cha-
rakter czysto apotropaiczny. Gniewnym niszczycielom przeszkdd dodatkowo przy-
pisano doskonalsza posta¢ aktywnosci, ktéra polega na wywieraniu glebokiego,
kluczowego dla zbawczej przemiany, wplywu na stan umystu adeptow wadzra-
jany. Gniewni niszczyciele moga usuwac przeszkody rozumiane zaréwno jako
zewnetrzne czynniki zakidcajace pomyslng egzystencje, jak i jako niepozadane
sklonno$ci umystowe, ktore uniemozliwiajg duchowy rozwdj (w tym przypadku
straznicy sg bezradni). Przeszkodom obu rodzajéw nadawano posta¢ demonodw
(Linrothe, 1999, s. 24-28)°.

Rob Linrothe wyrdznil trzy fazy rozwoju idei gniewnych niszczycieli prze-
szkdd. W pierwszej fazie pojawily sie grozne postaci bedace pomocnikami gtéw-
nych bodhisattwow. Istoty te uosabialy okreslone cechy bodhisattwow i jako pod-
rzedne postaci panteonu nie wykazywaly si¢ samodzielnoscig. Przypisywano im

¢ Posta¢ gniewnego niszczyciela przeszkod nawiazuje do znacznie starszej postaci Wadzrapa-
niego, ktéry uosabia zwyciestwo Sakjamuniego nad Marg (Linrothe, 1999, s. 28).
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funkcje eliminowania przeszkdd zewnetrznych i uwzgledniano je wylacznie w rytu-
alach o charakterze apotropaicznym. Tworcy wizerunkéw takich istot odwolali sie
do starszych wyobrazen jakszow w typie groteskowego karta (vamana) albo hero-
sa (vira), uwzgledniajac inspiracje pozabuddyjskie. Owe istoty byly przedstawiane
jako postaci towarzyszace i podporzagdkowane okreslonemu bodhisattwie. Do tej
grupy naleza: Hajagriwa (uosobienie zdolnosci Awalokiteswary, ktéry moca swe-
go glosu moze powodowa¢ przemiang niepostusznych istot), Jamantaka (uoso-
bienie zdolnosci Mandzusriego do szybkiego przemieszczania si¢ i gromadzenia
béstw w jednym miejscu), Wadzrapurusza (personifikacja wadzry, czyli symbolu
sily bodhisattwy Wadzrapaniego) i Mahabala (personifikacja dZzwigkowej manife-
stacji Wadzrapaniego). Zdaniem Linrothe’a podobizny tych béstw byly wykorzy-
stywane w charakterystycznym dla mahajany kulcie wizerunkéw podporzadko-
wanym gromadzeniu karmicznych zaslug. Gniewni niszczyciele pierwszej fazy to
bowiem postaci, ktdre sie wylonily w okresie poprzedzajagcym powstanie buddy-
zmu tantrycznego jako formacji wyraznie odmiennej od tradycyjnej mahajany.

W drugiej fazie status gniewnych niszczycieli przeszkdd znacznie wzrdst. Wi-
dziano w nich najwazniejszych, aktywnych w $wiecie reprezentantow gtéwnych
bdstw panteonu, czyli przedstawicieli albo najwyzszego z pieciu buddéw (przywod-
cow klanow), albo wszystkich buddéw. Gniewnych niszczycieli czesto uwazano za
szczegolng albo wrecz wlasciwg posta¢ bodhisattwy Wadzrapaniego. Przypisano im
zdolno$¢ niszczenia niekorzystnego obcigzenia karmicznego, réwniez w tym aspek-
cie, ktéry decyduje o psychicznych cechach oséb. Ta funkcja moze by¢ uznana za
kluczowa w perspektywie dazenia do stanu buddy. Mit o zniszczeniu demonicz-
nego wladcy $wiata jest z nig $cisle zwigzany. Gniewne bdstwa rozpatrywanej fazy
to pogromcy arcydemona, ktéry symbolizuje sansaryczng egzystencje. Bostwa te
przedstawiano samodzielnie (czesto z podporzadkowanymi im towarzyszami) albo
wlaczano w strukture mandali (tylko czasem przyznajac im miejsce centralne). Do
tej grupy nalezg m.in. Trailokjawidzaja, Jamantaka, Bhutadamara i Acala.

W trzeciej fazie (ktdra znalazla wyraz w tantrach najwyzszej jogi) gniewni nisz-
czyciele uzyskali status gtéwnych postaci panteonu i najwazniejszych bostw w reli-
gijnej praktyce. Zajmowali centralna pozycje w mandalach i funkcjonowali jako
béstwa, z ktérymi identyfikuje si¢ adept dazacy do osiggnigcia stanu buddy.
Gniewni niszczyciele zostali uznani za postaci buddy Akszobhji (bedacego glowa
klanu wadzry i zwierzchnikiem pozostatych rodéw) lub za manifestacje najwyz-
szej nieosobowej zasady (najwyzszej blogosci, dharmicznego ciata buddy, pier-
wotnego buddy itp.). Do rozpatrywanej klasy bostw nalezg istoty meskie i zenskie,
m.in. Heruka, Hewadzra, Samwara, Guhjasamadza, Kala¢akra, Candamaharoszana
i Wadzrawarahi. Przyporzadkowywano im partnerow odmiennej plci i czgsto
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przedstawiano w trakcie stosunku piciowego. Bostwa reprezentujace trzecig faze
sg ukazane w tantrach jako gléwni przekaziciele wiedzy religijnej’.

Z uwagi na role gniewnych niszczycieli przeszkéd mozna méwi¢ o obecnosci
uczucia $wietej grozy w praktykach wadzrajany. Tremendum stalo si¢ elementem
emocjonalnego stosunku buddystéw do najdoskonalszej postaci egzystencji. Teza
ta odnosi si¢ przede wszystkim do monstrualnych bdstw typowych dla tantr naj-
wyzszej jogi. Zachowane wizerunki i opisy $§wiadcza o emocjonalnym stosunku
wyznawcow do takich bdstw. Obcowano z nimi w kontekstach rytualnych, ktére
wywolywaly lek (elitarne inicjacje rozumiane jako kontakt z potencjalnie niebez-
piecznymi mocami, sekretno$¢, dzialania transgresyjne). Z pewnoscig lek byl
silniejszy w przypadku tych adeptow, ktérzy stabiej rozumieli sens wyktadni rela-
tywizujacych gniewng nature béstw, ktérzy byli mniej zaawansowani w medyta-
cyjnym treningu lub ktérzy nie popadli w zwykla rutyne. Autorzy tantr przyjmo-
wali, ze $wiadectwem zaawansowanego rozwoju adepta jest nieodczuwanie leku
w sytuacjach, ktére w innych ludziach budzg strach (np. Tantra HewadZry 1.vi.18,
I.vi.25). Wydaje si¢ jednak, ze takg nieustraszono$¢ (oraz inne pozadane cechy)
rozumiano jako rezultat procesu, ktérego wazng czescig jest manipulacja emo-
cjami (por. paragraf o funkcjach rytualnego ataku na poczucie bezpieczenstwa).

Religijna transgresja w wadzrajanie

Religijna transgresja to aktywnos¢, ktora polega na przekraczaniu okreslonych norm
zachowania z pobudek religijnych. Akty tego rodzaju dokonywane sa w réznorod-
nych realiach kulturowych. W religijnej transgresji kluczowe jest przeciwstawianie
sobie $wiata i czegos$, co jest wzgledem niego transcendentne, a wigc czegos, co kon-
trastuje z kosmicznym porzadkiem (nawet jesli zarazem stanowi zrdodto takiego fadu
czy czynnik go przenikajgcy). Lamanie podstawowych zasad postepowania jest roz-
powszechniong religijng metaforg przekraczania ludzkich ograniczen w celu wejscia
w zwigzek z tym transcendensem. Rytualna transgresja stanowi sposob znoszenia
granicy miedzy transcendensem a realng sytuacjg. Religijna transgresja wyzwala
silne emocje i powoduje dezorientacje. Jak bowiem pisze Roy Rappaport, ,,zagroze-
nie porzadku niesie ze sobg podniecenie wywolane niebezpieczenstwem, a jesli si¢
jednoczes$nie podlega temu porzadkowi i uczestniczy w ataku nan, to pojawia sie
zlozone podniecenie wywolane wykroczeniem: wstyd, poczucie winy, lek, opuszcze-
nie, wyzwolenie i podniecenie” (Rappaport, 2007, s. 502). Transgresja zmienia wiec

7 Omoéwionym fazom rozwoju idei niszczycieli przeszkod poswiecit Linrothe kolejne czesci
swej pracy (Linrothe, 1999, odpowiednio s. 32-141, 143-218, 220-305).
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swiadomos¢ uczestnikéw obrzedu w sposdéb wyrazny i réwnocze$nie nietypowy,
przy czym psychologiczny mechanizm tej zmiany zwykle pozostaje ukryty.

Zachowania transgresyjne s3 przywolywane juz we wczesnych buddyjskich
tantrach. Tantry sg instrukcjami dotyczacymi religijnej praktyki. Ich fragmenty
dotyczace zachowan transgresyjnych nalezy wigc rozumie¢ jako zalecenia czy
rekomendacje, o ile nie ma powoddéw, by w danym przypadku postepowac ina-
czej. W tantrach najwyzszej jogi transgresja odgrywa role szczegdlng z uwagi na
przyznanie jej statusu skladnika religijnej praktyki, ktéra prowadzi do osiagniecia
stanu buddy, oraz w zwigzku z rédznorodnosdcig uwzglednianych form. Oto naj-
wazniejsze postaci rytualnej transgresji przywotane w tych tekstach:

1. Wielokrotnie zostal sformulowany zestaw zalecen dotyczacych lamania
najwazniejszych buddyjskich zasad moralnych. Chodzi o wezwanie do zabdjstwa,
ktamstwa, kradziezy i cudzoléstwa, z ewentualnym uwzglednieniem odurzania
sie i stosunkéw seksualnych z kobietami wywodzacymi z niskich kast (np. Tantra
Hewadzry 11iii.29-30; Tantra tajemnego zgromadzenia [Bagchi, 1965] V.5-6,
IX.3-22, XVI 59¢-60b; Tantra Kalacakry [Banerjee, 1985] 111.97¢-98d). Dzialania
godzace w niektdre zasady bywajg rekomendowane réwniez osobno®.

2. Czgsto zalecane sg szczegllne rytualy ofiarne, ktore obejmujg spozycie
tzw. pieciu ambrozji (amrta) lub pigciu rodzajow miesa. Ambrozje to ekskre-
menty, mocz, krew, sperma oraz szpik lub mieso (wszystko ludzkie). Do pieciu
mies nalezy mieso ludzkie. W obu przypadkach w gre wchodzi konsumpcja sub-
stancji uznawanych za nieczyste i obrzydliwe (Wedemeyer, 2013, s. 118-121).
Akty kanibalizmu i spozycie wydalin przywolywane sa réwniez niezaleznie od
takich kontekstéw (np. Tantra Cakrasamwary [Gray, 2007a] XI, XLIX; Tantra
Candamaharoszany [George, 1971] VII, s. 32).

3. Wszystkie rytualy seksualne, wielokrotnie opisywane w tantrach, maja cha-
rakter transgresyjny w przypadku mnichéw ($lubujacych zycie w celibacie). Wy-
tyczne dotyczace ignorowania tabu kazirodztwa przy wyborze partnerki w obrze-
dach seksualnych oraz ekscentryczna praktyka polegajaca na polykaniu mieszaniny
wydzielin plciowych s3 postaciami transgresji we wszystkich przypadkach (Gray,
2007a, s. 103-131).

8Na przyklad caly rozdzial dwudziesty szosty Tantry powstania najwyzszej przyjemnosci
(Sarvarodaya-Tantra) jest po$wigcony rytualnemu wykorzystaniu alkoholu (zawiera nawet reguly
wytwarzania trunkéw). Podstawg calego wywodu jest wprost wyrazone przekonanie, Ze spozycie
alkoholu jest niezbednym sktadnikiem obrzedéw (Tantra powstania najwyiszej przyjemnosci
[Tsuda, 1974] XXVI.51).
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4. Fascynacja transgresja zaznacza si¢ w zaleceniach, ktére dotycza wyboru
miejsca rytualow (chodzi o miejsca kremacji uchodzace w Indiach za nieczyste)
i doboru rytualnych akcesoridw, takich jak ludzkie szczatki oraz przedmioty z nimi
zwigzane (Tantra Cakrasamwary 11.4a-6b; Tantra HewadZry 1.vi.15-16; Gray, 2006,
5. 21-23, 24-27).

5. Transgresyjny charakter majg rdwniez wszystkie magiczne rytualy destruk-
cyjne, wchodzg bowiem w konflikt z fundamentalng buddyjska zasada powstrzy-
mywania sie od wyrzadzania krzywdy $wiadomym istotom (ahirisa)’.

Sposdb rozumienia fragmentdw tantr odnoszacych sie do transgresji pozostaje
przedmiotem dyskusji. Buddyjscy komentatorzy szybko wykluczyli poprawnos¢
takiej wykladni tantr, ktéra wyrazalaby akceptacje zachowan niemoralnych i za-
chete do nich. Wymagato to odczytania wielu tekstow mowigcych o transgresyj-
nych zachowaniach w sposob niedostowny, ale pozwalalo broni¢ przekonania
o autorytatywnym charakterze tantr jako zapisu nauczania buddéw (za warunek
takiego statusu uznawano zgodnos¢ z etyka, ktorej akceptacja tradycyjnie stano-
wila jedno z kryteriow buddyjskiej ortodoksji). Takie podejscie kontynuuja
wspolczesne autorytety tantrycznego buddyzmu.

Badacze wadzrajany, ktdrzy stosuja naukowe standardy, zwykle interpretuja
tantry w perspektywie historycznej. Przyjmuja, ze fragmenty dotyczace transgre-
sji sa $wiadectwem zapozyczenia przez buddystéw z obcych kontekstow religij-
nych takich rytualéw, ktére pozostawaly w konflikcie z buddyjskimi normami
zachowania. Wiele tych rytualéw mialo charakter transgresyjny juz w swoich
macierzystych kontekstach (w $redniowiecznych Indiach wazng role odgrywaly
ruchy religijne wykorzystujace praktyki transgresyjne), inne za$ uzyskaly taki
status po przeniesieniu na grunt buddyjski (weszly bowiem w konflikt z zasada
ahinsy albo celibatem mnichéw). Powstat fundamentalny rozdzwigk miedzy no-
wymi obrzedami (wskazywanymi w tantrach najwyzszej jogi jako najskuteczniej-
szy instrument stuzacy osiagnieciu stanu buddy) a pryncypiami buddyjskiej etyki
(Davidson 2002, s. 169-235; Sanderson, 2000; Gray, 2005, s. 45-58)°.

® W hinduskich i buddyjskich tantrach wazna role odgrywaja obrzedy magiczne, ktére dzielono
na sze$¢ klas (albo inaczej). Pie¢ z nich pelni szeroko rozumiang funkcje destrukcyjng (szdsta klasa
to uzdrawianie). Stuzg one, odpowiednio, catkowitemu podporzadkowaniu sobie kogos, powstrzy-
maniu czyjej$ aktywnosci, wywolaniu antagonizmu, pozbawieniu kogo$ majatku albo zabdjstwu
(Bithnemann, 1997, s. 448). Destrukcyjne obrzedy przywolywane sg juz we wczesnych buddyjskich
tantrach. W Tantrze HewadZry (reprezentujacej tantry najwyzszej jogi) znajduja sie opisy rytualéw,
ktérych celem jest m.in. pozbawienie kogo$ glowy, spalenie wrogéw, zniszczenie pewnych istot
nadludzkich oraz zniewolenie dziewczyny (1.ii.22-24, 26).

10 Phyllis Granoff uznata zapozyczanie rytualéw z uwagi na ich rzekoma skutecznos¢ (tzw. ry-
tualny eklektyzm) za zjawisko charakterystyczne dla sredniowiecznych Indii (Granoff, 2000).
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Przedstawiciele orientacji historycznej sadza, ze buddysci, ktorzy ulegli no-
wym trendom (uznajac autorytatywny charakter tantr najwyzszej jogi), ale oba-
wiali si¢ odrzucenia zasad tradycyjnego buddyzmu (co narazitoby ich na zarzut
herezji), dazyli do integracji tych rozbieznych inklinacji. Dazenie to leglo u pod-
staw procesu tzw. domestykacji obcych elementéw. W odniesieniu do zachowan
transgresyjnych proces ten opierat si¢ na nastepujacych strategiach:

1. stosowanie technik hermeneutycznych pozwalajacych interpretowac zale-
cenia transgresji niedostlownie;

2. modyfikacja lub reinterpretacja kontrowersyjnych rytualéw w sposob, ktdéry
pozbawial je charakteru transgresyjnego albo czynit go nieoczywistym;

3. sprowadzanie zalecenn dotyczacych transgresji do doraznie uzytecznych in-
strumentéw dydaktycznych (upaya-kausalya), ktére majg stuzy¢ nawrdceniu
heretykow;

4. relatywizowanie buddyjskich norm w nawigzaniu do opracowanej w maha-
janie teorii odmiennych standardéw moralnych (zgodnie z nig istoty na wysokim
poziomie duchowego rozwoju nie s3 zobowigzane do przestrzegania norm obo-
wigzujacych wiekszos¢ buddystow)''.

Domestykacja doprowadzita do silnego ograniczenia roli transgresji. Swiadec-
twem tego jest:

— eliminacja szczegdlnie razacych zachowan transgresyjnych w przekonaniu,
ze teksty z pozoru je zalecajace dotyczg sekretnych praktyk jogicznych;

— ograniczenie w przypadku mnichéw zachowan seksualnych do zdarzen za-
chodzacych w wyobrazni;

— wprowadzenie niebudzacych kontrowersji substytutéw pewnych transgre-
syjnych zachowan (np. spozycie jogurtu i soku zamiast polkniecia mieszaniny
wydzielin plciowych);

— traktowanie magicznych praktyk destrukcyjnych jako sposobu niesienia
pomocy (maja one eliminowac zagrozenia dla buddyjskiej nauki lub buddystow).

Dominacja tendencji do ograniczania roli transgresji nie wykluczata akcepta-
cji przez pewne kregi nawet ekstremalnych zachowan transgresyjnych. Podstawa
takiej akceptacji byla czwarta ze wskazanych strategii, ktéra pozwala tworzy¢
enklawy poza zasiegiem dominujacej tendencji'?.

Christian Wedemeyer odnidst si¢ krytycznie do historycznego spojrzenia na
transgresje w wadZrajanie, zajmujac stanowisko w pewnym stopniu zbiezne z po-

! Poza Indiami wazng role odegralo réwniez cenzurowanie tantr (Gray, 2007b, s. 254).

'2 Rézne aspekty domestykacji zostaly opisane przez Ronalda M. Davidsona (2002, s. 245-262),
Davida B. Graya (2007b, s. 243-260; 2005, s. 58-69), Isabelle Onians (2002, s. 163-301), Michaela
M. Broida (1993).
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gladami buddyjskich apologetéw tantr'’. Rezultaty badan Wedemeyera nie pozwa-
lajg jednak odrzuci¢ tezy o wykorzystywaniu rytualnej transgresji w okresie po-
wstawania tantr'®. Warto$¢ rozwazan amerykanskiego badacza wydaje si¢ polega¢
przede wszystkim na wykazaniu, Ze juz w tej fazie rozwoju wadzrajany proces inte-
growania transgresyjnych rytuatéw z buddyjskim $wiatopogladem byl zaawanso-
wany. Nawet gdyby najbardziej bulwersujace z licznych w tantrach odwotan do
transgresji udalo si¢ przekonujaco sprowadzi¢ do figur retorycznych, to i tak réz-
norodno$¢ uwzglednianych zachowan transgresyjnych pozwalalaby moéwi¢ o waz-
nej roli transgresji w okresie formatywnym wadZrajany.

W indyjskiej wadzrajanie transgresja stanowila metafor¢ stanu buddy, czyli
wolnosci od ograniczen istoty ludzkiej czy tez — ujmujac rzecz w szerszej perspek-
tywie — wyzwolenia si¢ z ograniczen, ktérym podlegaja wszystkie odradzajace si¢
istoty. Szczegdlny charakter tej metafory polegal na wzbudzaniu negatywnych
emocji (leku i wstretu). Kluczem do jej zrozumienia s3 odniesienia do najwyzszego

13 Christian Wedemeyer sformutowal program dekontekstualizacji badan nad wczesna wadzra-
jana (program ten ma mie¢ zastosowanie co najmniej w poczatkowej fazie takich badan), powotujac
sie na przekonanie, ze rozpatrywanie zjawiska religijnego w kontekscie historycznym znaczaco
zwieksza ryzyko jego blednej interpretacji (z uwagi na tendencje do ignorowania swoistosci zjawi-
ska zestawianego ze zjawiskami zblizonymi oraz ze wzgledu na problematyczng wartos$¢ rezultatéw
badan historycznych) (Wedemeyer, 2013, s. 17-42, 66-67).

* Christian Wedemeyer przekonuje, ze autorami tantr najwyzszej jogi byly osoby doskonale
znajace tradycje buddyjska. Jego zdaniem charakterystyczna dla tych tekstéw idea rytualnej trans-
gresji stanowi rezultat nie inkluzji obcych elementéw (wtérnie poddawanych domestykacji), ale
wewnetrznej ewolucji uwzgledniajgcej ogdlnoindyjskie trendy. Amerykanski badacz zdecydowanie
odrzuca (nawigzujac do zasad konotacyjnej semiotyki Barthesa) koniecznos¢ wyboru miedzy do-
stowng a metaforyczng wykladnia wypowiedzi dotyczacych transgresji (stusznos$é¢ tego stanowiska
wydaje sie oczywista, jesli zwazy¢ na symboliczng funkcje i wieloznaczno$¢ dziatan rytualnych).
W swoich rozwazaniach koncentruje si¢ na ofierze pieciu ambrozji i ofierze pieciu migs, w ktérych
to obrzedach widzi znaki gnozy (oparte na celowej inwersji zasadniczo akceptowanych zasad czy-
stosci, wzbudzajace silne emocje i pelniace funkcje performatywng). Zdaniem amerykanskiego
badacza wyznawcy wadzrajany, ktérzy odwolywali si¢ do tantr najwyzszej jogi, musieli by¢ przeko-
nani o realnym charakterze owych transgresyjnych obrzedéw. Sadzi on jednak, ze mozliwo$¢
uczestnictwa w tych rytuatach ograniczano do finalnej i stosunkowo krétkiej fazy praktyki skrajnie
waskiego kregu religijnych wirtuozéw. W przypadku tej opinii problematyczny jest nacisk na kran-
cowos$¢ elitarnosci rozpatrywanych obrzedéw (ich ekskluzywny charakter nie budzi zastrzezen).
W koncowej partii swojej ksigzki amerykanski badacz uznaje wrecz za mozliwe, ze powszechne
przekonanie wyznawcéw o realnym charakterze ofiary pieciu ambrozji nigdy nie odpowiadalo
rzeczywistoéci (poréwnuje je do legendy miejskiej). W takim ujeciu wezesna wadzrajana staje si¢
(dynamicznie rozwijajaca sie) formacja, w ktorej szeroko opisywany i powszechnie znany wzorzec
religijnej praktyki wszystkich gleboko porusza, ale nie znajduje zadnych nasladowcéw. Trudno
uznac¢ te konstrukcje za przekonujaca (por. Wedemeyer, 2013, m.in. s. 107-112, 118-125, 131-132,
149-152, 175-188, 192-195). Zwigzlg krytyke pracy Wedemeyera przedstawit R. M. Davidson (2015).
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bdstwa, ktdre przejawia sie w postaci uniwersum, przenikajgc je. W takich kontek-
stach bostwo reprezentuje wszechobecng strone rzeczywistosci, ktora pozostaje
ukryta przed wigkszoscia ludzi (np. Tantra Hewadzry 1.viii.41, 1Liii.26). Jako aspekt
wszystkich bez wyjatku zjawisk jest ona przeciwstawiana dywersyfikujagcym sche-
matom pojeciowym i uznawana za niezroznicowang aksjologicznie. W ramach
tzw. jogi bostwa adepci wadzrajany dazyli do identyfikacji z najwyzszym bdstwem.
W tej perspektywie transgresja byla czytelng metaforg osiagniecia ostatecznego
celu. Identyfikacja z najwyzszym bdstwem, interpretowana w kategoriach trady-
cyjnej soteriologii buddyjskiej, to nic innego jak uzyskanie gnozy, czyli bezpo-
$rednie poznanie tej strony rzeczywisto$ci, ktéra uosabia wladca mandali. Igno-
rowanie aksjologicznych dychotomii mialo stanowi¢ wazny aspekt owego wgladu
(Williams, Tribe, 2000, s. 236)'®. Wyobrazenie najwyzszego bostwa, ktore przeni-
ka uniwersum, pozostaje w $cistym zwigzku z jedng z waznych kategorii pojecio-
wych mahajany. Chodzi o tzw. dharmiczne cialo buddy (dharma-kaya), ktére
autorzy tzw. sutr doskonatosci madrosci utozsamili zaréwno z wgladem w nature
rzeczywistosci (uznawanym za charakterystyczne osiggniecie wszystkich buddéw),
jak iz tym, co dzigki takiemu poznaniu jest ujawniane, tj. z rzeczywistym sposobem
istnienia wszystkich rzeczy nazywanym ,naturg dharm” (dharmata) lub ,pustky”
(Sunyata). W takim ,.ciele” widziano podstawowy, bezosobowy i wieczny aspekt
stanu buddy (Makransky, 1997, s. 29-38).

Tantry najwyzszej jogi stanowig $wiadectwo traktowania metafory transgresji
w kontekstach rytualnych jako metonimii (Leach, 1989, s. 27-34, 49, 53). W tej
perspektywie rytualne zachowania transgresyjne uznawano za sposdéb wywotlania
(przy wykorzystaniu réwniez innych $rodkéw) powtarzalnej i soteriologicznie
uzytecznej antycypacji stanu buddy, a ostatecznie za sposob osiggania tego sta-
nu'’. Uzasadniajac takie podej$cie, mozna bylo si¢ odwota¢ do odstepstw od

> Przekonanie, Ze rozpatrywany aspekt nie podlega kategoryzacji, znalazto dobitny wyraz
w rozrdznieniu miedzy béstwem antropomorficznym a bostwem pozbawionym jakiejkolwiek po-
staci, zestawianym ze stanem najwyzszej ekstazy (Tantra Hewadzry 11.i1.43).

16 Christian Wedemeyer przekonuje, Ze gnostyczna interpretacja transgresji w tantryzmie hin-
duskim wywodzi si¢ z buddyzmu tantrycznego (analogiczne do buddyjskich koncepcje w tantry-
zmie $iwackim bylyby wtérne) (Wedemeyer, 2013, s. 164-169).

17 Christian Wedemeyer widzi w ofierze pi¢ciu ambrozji rytualne zdarzenie, ktére potwierdza
osiggniecie ostatecznego celu religijnej praktyki. Tym samym ofiara pieciu ambrozji zasadniczo
roznitaby sie od niebuddyjskich rytualéw, w ktorych transgresja (symbolizujgca wejscie w stan
nieokreslonosci bedacy zrédlem zycia i wszelkich form) umozliwia odnowe czy przemiange (Wede-
meyer, 2013, s. 118). W tym kontekscie warto zwrdci¢ uwage na kilka kwestii. Po pierwsze, ofiara
pieciu ambrozji stanowi integralng cze$¢ rozpatrywanego przez Wedemeyera rytualu przemiany
i dlatego odmawianie jej funkcji performatywnej bytoby bezzasadne. Po drugie, przekonanie auto-
réw buddyjskich tantr o istnieniu bezposredniego zwigzku transgresji (i gnozy) z tym aspektem
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normalnego sposobu funkcjonowania umysltu, a wiec do doraznych psychicznych
skutkow zachowan transgresyjnych (por. nastepny paragraf niniejszego artykutu).
Uzasadnienie posrednie byto mozliwe dzieki odpowiedniej konstrukcji warstwy
doktrynalnej i mitologicznej. Transgresje rozpatrywang w perspektywie doktry-
nalnej uznawano za sposdb wejscia w zwigzek z pustka, czyli tg strong rzeczywi-
stosci, ktorej oddzialywanie na uczestnikéw obrzedow ma charakter zbawczy
(zwigzek ten rozumiano jako bezposredni kontakt poznawczy). Na planie mitolo-
gicznym efektywnos¢ wszelkich rytualéw wigzano z aktywnoscig bostw. Rytualng
transgresje traktowano wiec jako jeden ze Srodkéw stuzacych do sklonienia bostw
(ktére sg osobowymi reprezentacjami pustki) do okreslonego oddzialywania na
uczestnikdw obrzedu. Wydaje si¢, ze autorom tantr nie byta obca rowniez inna
perspektywa. Charakterystyczne dla niej jest przekonanie, Ze rzeczy nieczyste sa
no$nikiem niebezpiecznych mocy, ktére mozna poddac kontroli i wykorzystac.
W tych przypadkach, w ktorych zachowania transgresyjne byly wyrazem dazenia
do uzyskania cudownych mocy (siddhi), przywolane przekonanie moglo odgry-
wac gltéwna role™.

Zdaniem Roya Rappaporta rytualna transgresja stuzy wzmocnieniu akceptacji
okreslonego porzadku $wiatowego (dzigki konfrontacji z chaosem) albo jest spo-
sobem relatywizowania takiego porzadku poprzez przeciwstawienie go temu, co
autentycznie $wiete. W drugim przypadku transgresja stanowi sposéb sankcjo-
nowania okre$lonego modelu zachowania (dzigki przekonaniu o u§wieceniu przez
ostateczng instancje wlasnie takiego, a nie innego tadu), ale zarazem ulatwia jego
modyfikowanie, gdy staje si¢ on nieodpowiedni w nowych okoliczno$ciach (Rap-
paport, 2007, s. 502-503). Takie podejscie do transgresyjnych rytualéw wczesnej
wadzrajany nie jest pozbawione podstaw. Szukajac dla niego uzasadnienia na pla-
nie doktrynalnym, mozna wskaza¢ na przekonanie autoréw tantr o komplemen-
tarno$ci dwdch stron rzeczywistosci: tej, ktdra jest traktowana jako fundamentalna
i ujawniajaca sie dzigki aktowi transgresji, oraz tej, ktorg identyfikowano ze $wia-
tem rozumianym jako okreslona struktura i dziedzina panowania bostwa stojace-
go na strazy wlasciwych zasad postepowania. Wadzrajana pojawila si¢ w okresie
zasadniczych przeksztalcen indyjskiego spoleczenstwa i dramatycznych zagrozen

rzeczywistoéci, ktory jest przeciwstawiany dziedzinie okreslonych obiektow, jest niewatpliwe. Po
trzecie, Wedemeyer wydaje si¢ ignorowac taki sposéb rozumienia tantrycznej praktyki, w ktérym
pewnym stanom umystu nadawany jest status nietrwalej, powtarzalnej i soteriologicznie uzytecznej
antycypacji ostatecznego celu.

18 Przekonanie to wydaje sie odgrywaé gtéwng role w rozdziale Tantry Candamaharoszany
(George, 1971, s. 31-33). Spozycie nieczystych rzeczy zostalo tu poréwnane do stosowania nawozu
w celu wywolania owocowania drzewa (Williams, Tribe, 2000, s. 236-237).
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dla egzystencji buddystow, szczegdlnie mnichow (Davidson, 2002, s. 25-26, 29-30,
62-91, 105-112). Mozliwe, Ze rytualna relatywizacja porzadku poprzez transgresje
ulatwiala elastyczne podejscie do tradycyjnych zasad.

W poézniejszych fazach rozwoju buddyzmu tantrycznego transgresja zwykle
byla sprowadzana do roli symbolu, ktéry nie znajduje odpowiednika w realnych
dzialaniach. Wydaje sig, Ze rezultatem tego zabiegu bylo zastgpienie leku i wstretu
mniej intensywnym niepokojem. Motywy transgresyjne s3 niemozliwe do zigno-
rowania przez tych, ktérzy odwoluja sie do tantr najwyzszej jogi. Skojarzenie
spozycia ludzkich wydalin, zabdjstwa, kanibalizmu, kazirodztwa itp. z tym, co
naj$wietsze, musi budzi¢ niepokdj (przynajmniej u poczatkujacych adeptow tan-
trycznej $ciezki), nawet po umieszczeniu tych zachowan w dziedzinie czysto in-
tencjonalnych senséw.

Funkcje rytualnego ataku na poczucie bezpieczenstwa
w wadzrajanie

Zgodnie z pewnymi fragmentami tantr najwyzszej jogi do obrzedéw seksualnych
przystepuja adepci po odbyciu odpowiedniego treningu medytacyjnego. Prowa-
dzi¢ ma on do wygaszenia emocji i uczu¢, czyli do zaniku pozadania, gniewu, zalu,
strachu itp. Poddanie adepta silnym bodZcom seksualnym w sytuacji rytualnej ma
wykazywac jego pelne opanowanie i moze by¢ traktowane jako test, ktory pozwala
odrozni¢ go od os6b nieprzygotowanych (np. Tantra Hewadzry 11.ii.8-16, 22). Tego
rodzaju fragmenty moglyby skloni¢ kogo$ do uznania, ze adepci jogi tantrycznej
w sytuacjach rytualnych nie reaguja na bodzce (nie odczuwaja emocji). Stusznos¢
tego przekonania swiadczytaby o tym, ze rozwazania przedstawione w niniejszym
artykule opieraja si¢ na blednych zatozeniach.

Reakcja emocjonalna stanowi jednak w sposob oczywisty integralng czes¢ wielu
elitarnych rytuatéw opisanych w tantrach najwyzszej jogi. O braku emocji mozna
mowi¢, odnoszac sie¢ do nietrwalych stanéw medytacyjnego skupienia, a nie do
ogolnie rozumianego sposobu funkcjonowania umystu adepta w sytuacjach rytual-
nych (chyba ze na zasadzie hiperboli czy ekstrapolacji). Stosunek seksualny byl
waznym elementem rytualdw inicjacyjnych, ktére stuzy¢ mialy stopniowej prze-
mianie adepta, oraz czescig pozniejszej samodzielnej praktyki. Oczywiste jest to, ze
podczas rytualnego stosunku adepci odczuwali pozadanie i rozkosz (bez tego nie
mogliby w pelni uczestniczy¢ w obrzedzie), nawet jesli ich stan emocjonalny byt
w odpowiedni sposéb sublimowany czy kontrolowany (co chyba mozna sprowa-
dzi¢ do polaczenia odczuwanych emocji z rownoczesnym wystepowaniem odpo-
wiednich stanéw kognitywnych). Wydaje si¢, ze lgk powinien by¢ traktowany
podobnie.
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Udzial w wielu rytuatach opisanych w tantrach najwyzszej jogi bezposrednio
godzil w poczucie bezpieczenstwa uczestnikow. Zaréwno praktyka uobecniania
monstrualnych i agresywnych bdstw, jak i zachowania o charakterze transgresyj-
nym byly stresogenne. Odpowiednio dobrany sztafaz i rytualne akcesoria wzmac-
nialy reakcje stresowa. Lek byt wzmagany réwniez przez wiar¢ w zagrozenie ze
strony destrukcyjnych sit demonicznych (powstrzymywanych dzieki odpowiednim
technikom rytualnym) oraz przez przekonanie, ze zbawcza moc, ktéra stanowi
przedmiot rytualnej manipulacji, jest potencjalnie niebezpieczna. Nowicjuszy stra-
szono dotkliwymi i nieuniknionymi karami za ujawnienie przebiegu sekretnych
obrzedéw osobom postronnym (odwolywano si¢ do przekonania, ze tego rodzaju
rytualy moga mie¢ niszczacy wplyw na osoby nieprzygotowane). Poziom reakgji
stresowej uczestnikdw rytuatu byt z pewnoscig uzalezniony od schematu obrzedu,
osobistych cech uczestnika oraz stopnia zaawansowania adepta.

Rola lgku w rytualach opisanych w tantrach najwyzszej jogi jest zlozona.
Mozna wyrézni¢ nastepujace komponenty tej roli (niektore sa ze sobg $cisle zwig-
zane):

1. Lek prowadzil zapewne do psychicznej mobilizacji adepta (naturalnej w sy-
tuacji zagrozenia), a silna motywacja i osobiste zaangazowanie s zawsze pozadane
w praktyce religijne;.

2. Eksperyment przeprowadzony przez Are Norenzayana, lana Hansena i Scotta
Atrana wykazal, Zze wydzielanie adrenaliny stanowiace reakcje na obrazy $mierci
korzystnie wplywa na wiar¢ w istnienie czynnikoéw nadprzyrodzonych i na podjecie
staran o zbawienie. Jak pisze Atran, ,,emocjonalny stres wynikajacy z nawigzujacej
do $mierci sceny wydaje si¢ silniejszym naturalnym motywatorem religijnosci niz
ekspozycja jedynie na nieemocjogenng scene religijna, taka jak modlitwa” (Atran,
2013, s. 221). Wydaje si¢ wiec, ze miejsca kremaciji i ludzkie szczatki pelnily w obrze-
dach wadzrajany m.in. role motywatordw religijnosci (por. Atran, 2013, s. 217-221).

3. Jedng z gtéwnych funkgji rytuatu jest przekonywanie uczestnikdw o praw-
dziwosci wierzen religijnych z nim zwigzanych. Wszechstronnie angazujacy i po-
wtarzany udzial w obrzedzie wzmacnia wiare w prawdziwos¢ okreslonej kosmolo-
gii religijnej. Kluczowa dla eliminacji watpliwo$ci uczestnikéw jest dorazna zmiana
sposobu funkcjonowania ich umystéw w sytuacji rytualnej. Zmiana taka jest inter-
pretowana jako rezultat bezposredniego oddziatywania czynnikéw nadprzyrodzo-
nych. Jej wywolaniu moze stuzy¢ szereg instrumentdw, takich jak koordynacja
ruchow i wypowiedzi wielu oséb, post, taniec, substancje psychoaktywne, medyta-
cja itp. Czynniki wywolujace poczucie zagrozenia nalezg do wykorzystywanego
instrumentarium. Umyst w sytuacjach rytualnych moze nie by¢ zdolny do identyfi-
kacji dzialajacych bodzcéw ze wzgledu na dezorientacje, ktéra stanowi rezultat
réwnoczesnego oddzialywania réznych czynnikow, silnego pobudzenia lub zakto-
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cenia pewnych funkcji umystowych. Brak znajomosci mechanizmu, ktéry odpo-
wiada za wystgpienie zmian swiadomosci, sprawia, ze religijna interpretacja zda-
rzen rytualnych nie budzi watpliwosci (Atran, 2013, s. 189-190). Role leku w rytu-
alach wadzrajany nalezy rozpatrywac w takiej perspektywie.

Zmiana $wiadomosci uczestnikow rytualu odgrywa szczegoélng role w rytach
przejscia. Uwiarygodnia ona trwalg zmiane statusu osob, ktdrej obrzedy przejscia
s3 podporzadkowane (moze petnic te funkcje w sposob najbardziej przekonujacy
wtedy, gdy pozostawia trwate slady w psychice uczestnikdw). Rytualy inicjacyjne
opisane w tantrach najwyzszej jogi s przykladem rytualnego wykorzystania sze-
rokiego spektrum czynnikéw zmieniajacych sposéb funkcjonowania umystu: od
srodkow odurzajgcych przez praktyki medytacyjne (w tym techniki autosugestii),
manipulacje lekiem i wstretem, pobudzenie seksualne az po orgazm. Dzigki temu
obrzedy inicjacyjne wadzrajany mialy potezng sile perswazyjna, uwierzytelniajac
przekonanie, ze powodujg przemiang religijnego statusu nowicjuszy, oraz sank-
cjonujgc schemat inicjacji jako model dalszej, samodzielnej praktyki (majacej za
cel ostateczng transformacje adepta). Wydaje sie, ze wiele obrzedéw mozna spro-
wadzi¢ do diachronicznego schematu, ktéry polega na przejsciu od emocji nie-
przyjemnych do silnych emocji pozytywnych. W pierwszej fazie wazng role od-
grywaja lek, wstret, poczucie winy lub dezorientacja, w drugiej za$ kluczowa jest
zwigzana z seksualnym pobudzeniem przyjemnos¢, ktorej juz w trakcie jej odczu-
wania nadawana jest (dzigki pouczeniom mistrza i technikom medytacyjnym)
religijna warto$¢. Miedzy fazami wystepuje silny kontrast, co tylko uwiarygodnia
teze o religijnej przemianie adepta®.

Autorzy tantr oferowali metode szybkiego osiggniecia stanu buddy. Inten-
sywny rozwdj wadzrajany i uzyskanie dominacji nad starszymi postaciami bud-
dyzmu w Indiach nie bytyby mozliwe bez zdolnosci uwiarygodnienia tego rosz-
czenia. Wydaje si¢, ze uwierzytelnienie dokonywalo sie gléwnie w kontekscie
rytualnym i mialo $cisty zwigzek ze zmianami swiadomosci uczestnikéw obrzedu
(m.in. z wywolanym poczuciem zagrozenia i jego przezwyciezeniem). Zmiany te
byly interpretowane jako osiagniecie stanu buddy, antycypacja takiej przemiany
lub duchowe osiagniecia, ktére do niej przyblizaja. Mozna powiedzie¢, ze korzy-
$ci plyngce z wprowadzenia do buddyjskiej praktyki elementéw, ktore wywotujg
silne emocje (w tym negatywne), z nadwyzka rekompensowaly straty zwiazane
z odstepstwami od religijnej tradycji, indyjskich standardéw moralnych, ewolu-
cyjnie uksztaltowanych skfonnosci i wymogéw dobrego smaku. Prawdziwosc¢ tej

19 Uzyskiwany z czasem dystans emocjonalny w stosunku do bodzcow, ktdre pierwotnie wywo-
tywaly silng reakcje emocjonalng, mégl by¢ rowniez traktowany jako ,,namacalny” dowod przemia-
ny adepta (nawet jesli dystans byl rezultatem zwyklej rutyny).
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tezy wydaje si¢ nie budzi¢ powazniejszych watpliwosci, o ile rozpatrujemy zjawi-
sko w ograniczonej perspektywie czasowej (tj. w okresie intensywnego rozwoju
wadzrajany).

4. Antropolodzy zgadzaja sie, Ze rytual jest sposobem kodowania informacji
w umystach jego uczestnikéw. Antropolog Harvey Whitehouse wyrdznil dwa
tryby rytualnego kodowania: doktrynalny i imaginacyjny. W trybie doktrynalnym
obrzedy sg czesto powtarzane i majg charakter rutynowy. Ich uczestnicy skupiajg
sie na doktrynie wyrazonej w kazaniach i egzegezie. Ten tryb kodowania opiera
sie na pamieci semantycznej. Rytualy charakterystyczne dla trybu imaginacyjnego
silnie natomiast oddzialuja na zmysty i wywotlujg intensywne emocje. Dzigki temu
mozliwe jest zapisywanie informacji w pamieci epizodycznej. Owe informacje sg
taczone z okreslonymi elementami rytualu giéwnie na zasadzie kontekstowego ich
kojarzenia przez uczestnikdw, nie za$ wskutek przekazu werbalnego (jak w trybie
doktrynalnym). W tym przypadku zapamigtywanie ma charakter autobiograficzny,
obrazowy i generuje emocjonalnie naladowane wspomnienia typu fleszowego.
Nawet jednorazowe uczestnictwo w obrzedzie, ktéry wyzwala silne emocje, umoz-
liwia skuteczne kodowanie. Gléwna role w rytualnym kodowaniu imaginacyjnym
Whitehouse przyznal strachowi. Wprowadzit kategori¢ rytualow strachu (rites of
terror), ktérych uczestnicy poddawani s3 doswiadczeniom wywolujacym skrajnie
silny stres (obok leku mogg by¢ wykorzystywane inne nieprzyjemne emocje) (White-
house, 1996; 2000, s. 54-124).

Obrzedy wadzrajany, ktére wzbudzaly w uczestnikach poczucie zagrozenia,
mozna traktowac jako przyklady rytualow strachu. Wydaje sig, ze silny stres moze
by¢ wywolany przez czynniki (szczegoélnie skumulowane), takie jak przekonanie
o obecnosci groznych bostw, kontakt z ludzkimi szczatkami i transgresja. Jedng
z funkcji wyzszych rytualéw inicjacyjnych opisanych w tantrach najwyzszej jogi
bylo wdrozenie adepta w okreslony sposéb myslenia i oceniania. Tryb imagina-
cyjny pozwalal nada¢ jednorazowym obrzedom inicjacyjnym charakter wydarzen
gleboko osobistych i ksztaltujacych dalsze zycie. W tym mozna widzie¢ przewage
intensywnie rozwijajacej si¢ wadzrajany nad mahajana®.

20 Scott Atran zarzuca Harveyowi Whitehouse’owi niedocenienie roli werbalizacji doswiadczen
w kodowaniu imaginacyjnym. W plemiennych rytualach inicjacyjnych, ktdre reprezentujg rytualy
strachu, werbalizacja ta dokonuje sie w ramach objasniania zachodzgcych wydarzen neofitom przez
starszych i w trakcie prowadzonych dyskusji. Badania wykazuja, ze wspomnienia fleszowe sg trwal-
sze dzigki konsolidacji narracyjnej i ten mechanizm z powodzeniem moze by¢ wykorzystany
w kodowaniu rytualnym (Atran, 2013, s. 196). Wydaje si¢, Ze w inicjacjach opisanych w tantrach
najwyzszej jogi cze$ciowa konsolidacja narracyjna zachodzi juz podczas obrzedéw: przywolywane
s3 bowiem odpowiednie mity oraz wykorzystywane doktrynalne kategorie mahajany.
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Koncepcja dwoch trybow rytualnego kodowania jest kontrowersyjna. Jej kry-
tycy nie kwestionujg jednak tego, ze:

— silne emocje zawezajg uwage do krytycznych aspektow sytuacji, dzigki czemu
nastepuje optymalizacja przetwarzania informacji;

— stres o odpowiednim nat¢Zeniu sprzyja zapamietywaniu, poniewaz generuje
wspomnienia trwalsze i dokladniejsze (w gre wchodzi tu ewolucyjny mechanizm
oparty na zasadzie, zgodnie z ktdrg sytuacje zagrazajace jednostce sg szczegélnie
wazne i moga si¢ powtarza¢ w przysztosci) (Atran, 2013, s. 199-200, 215-217).

5. Badania prowadzone we wspotczesnych spoleczenstwach zachodnich wy-
kazaly, ze poczucie winy polaczone z niepokojem i izolacja spoleczng sprzyja
wystapieniu naglych przezy¢ religijnych, takich jak nawrdcenia, stany posesyjne
i doswiadczenia mistyczne. Przezycia te s3 sposobami roztadowania niepokoju
egzystencjalnego (Atran, 2013, s. 204-206). Uznawszy, Ze przywolane badania
ujawniajg zwigzek uniwersalny, mozna twierdzi¢, ze w rytualach opisanych w tan-
trach najwyzszej jogi mamy do czynienia z manipulowaniem niepokojem egzysten-
cjalnym po to, by doprowadzi¢ adepta do stanu, ktéry sprzyja wystapieniu naglego
przezycia religijnego. Wydaje si¢, ze poczucie winy i niepokdj z nim zwigzany sta-
nowily naturalng reakcje na udzial w obrzedach transgresyjnych. Czeg$¢ adeptow
funkcjonowata w warunkach, do ktérych mozna odnies¢ kategorie izolacji spotecz-
nej. Praktyka religijna stanowila wieloetapowy proces, ktéry do pewnego momentu
mogt sie charakteryzowac obecnoscig (a nawet narastaniem) egzystencjalnego leku,
co sprzyjalo wystapieniu przezy¢ mistycznych. Przeciwnik takiej interpretacji moze
twierdzi¢, ze silna wiara religijna, dgzenie z determinacjg do okreslonego celu oraz
osobisty zwigzek z mistrzem wykluczaly pojawienie si¢ egzystencjalnego niepokoju
u inicjowanych adeptéw. Takie stanowisko wydaje si¢ jednak ignorowac rdznice
miedzy celem a drogg prowadzacga do niego, nie liczac si¢ z instrumentalizacjg
emocji charakterystyczng dla wadzrajany.

6. Jesli przyjmiemy, ze ostatecznym celem rytuatéw opisanych w tantrach naj-
wyzszej jogi byla (podobnie jak w starszym buddyzmie) autentyczna transformacja
osobowosci adepta, to mozna broni¢ hipotezy, zgodnie z ktorg silne emocje nega-
tywne stanowily katalizator kryzysu tozsamosci. Przedluzajacy si¢ stres ,zakldca
istniejace wzorce myslenia i zachowania, ktére stajg si¢ dysfunkcyjne”, a to ,,stwarza
mozliwos$¢ ustanowienia nowych wzorcow” (Atran, 2013, s. 206). W tym kontek-
$cie nalezy zwroci¢ uwage na to, ze w praktyce wadzrajany aktywno$¢ rytualna
jest uzupelniana o trening medytacyjny podporzadkowany przemianie adepta.
Wydaje si¢, ze w zamierzeniach transformacja osobowosci adepta byla procesem
trojwymiarowym i obejmowala:

— destrukcj¢ dotychczasowych wzorcéw myslenia i zachowania (wazng role,
jesli nie kluczows, w tym przypadku odgrywaly obrzedy);
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— ksztaltowanie nowego sposobu postrzegania wlasnej osoby i $wiata zgodnie
ze schematami podsunietymi przez mistrza;

— modyfikacje wlasnego zachowania (obejmujaca sklonnosci i nawyki) w ra-
mach treningu kierowanego (co najmniej w pierwszej jego fazie) przez mistrza.

W perspektywie przedstawionej hipotezy nabiera psychologicznego sensu teza,
zgodnie z ktorg udzial w tantrycznych rytuatach oséb nieprzygotowanych i niema-
jacych osobistego przewodnika ma dla nich katastrofalne konsekwencje. Mozna
odnies¢ te teze do ryzyka kryzysu tozsamosci bez nastepujacej po nim rekonstruk-
cji osobowosci na wlasciwych zasadach.

7. Mistrz byl postrzegany jako osoba o wyjatkowej mocy i wiedzy, ktora dzieli
sie swymi osiggnieciami z uczniami podczas serii rytualow inicjacyjnych. Juz samo
to, ze nauczyciel byl wspotuczestnikiem zdarzen sekretnych, sytuacji intymnych
i gleboko poruszajacych uczniéw, musialo wplywa¢ na emocjonalny stosunek do
niego. Mistrz wiedzial, jak wywota¢ odmienne stany $wiadomosci uczniéw, jak roz-
budzi¢ i usmierzy¢ zwigzany z tym egzystencjalny niepokdj, a to uwiarygodnialo
jego duchowe kompetencje i budzito wdziecznos¢ dla niego. Guru byl postrzegany
jako ten, ktéry zapewnia osobom inicjowanym bezpieczenstwo w sytuacjach rytual-
nych. Poczucie zagrozenia adeptéw sprzyjalo rozwojowi zaufania do mistrza, gdyz
uczniowie nie potrafili samodzielnie poradzi¢ sobie z silnym stresem. Tendencja ta
byta wzmacniana na poziomie doktrynalnym, gdyz postawe bezgranicznego zaufa-
nia adeptéw do nauczyciela traktowano jako wzorcowa i wymagano otaczania mi-
strza czcig religijng (np. Williams, Tribe, 2000, s. 198-199).

Zakonczenie

W rytualach opisanych w tantrach najwyzszej jogi wazng role odgrywaly inten-
sywne emocje, w tym lek. Jego wywolaniu stuzyly przede wszystkim monstrualne
wyobrazenia bostw oraz obrzedowa transgresja. Wydaje sig, ze poczucie zagroze-
nia spelnialo nastepujace funkcje (w niektdrych przypadkach razem z innymi
sktadnikami religijnej praktyki):

— wywolywalo psychiczng mobilizacje i zwickszalo osobiste zaangazowanie
uczestnikow obrzedu;

— stanowito motywator religijno$ci;

— wzmacnialo wiare w prawdziwo$¢ okreslonej kosmologii i soteriologii;

— pozwalalo kodowa¢ informacje w trybie imaginacyjnym;

— prowadzito do kryzysu tozsamosci adepta (a tym samym umozliwiato prze-
miane osobowosci);

— sprzyjalo wystepowaniu przezy¢ mistycznych;

— wzmacnialo zaufanie do mistrza.
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Jak sie wydaje, lek stanowit integralny skladnik praktyki religijnej charaktery-
stycznej dla tantr najwyzszej jogi. Lek odczuwany w sytuacjach rytualnych zna-
czaco ulatwial osigganie celow, ktére byly uznawane za istotne w tym modelu
praktyki. Strach byl jednak uwazany (podobnie jak inne emocje) za uzyteczny
doraznie i mial by¢ eliminowany na zaawansowanym etapie praktyki. Wydaje sie,
ze mozna przekonujaco broni¢ mozliwosci metodycznego i znaczacego modyfi-
kowania zdolnosci adeptow do reakcji lekowych, wskazujac na polaczony wplyw
rytualnej rutyny i treningu medytacyjnego. Wywolujacym lek i wielokrotnie od-
twarzanym sytuacjom obrzedowym (jesli rozpatrywac je w tej perspektywie)
mozna wiec przypisac jeszcze jedng wazng funkcje: zapewnialy one ekspozycje na
stresogenne bodzce (rzeczywiste lub wyobrazone), co w naturalny sposob prowa-
dzilo do oslabienia reakcji na tego typu doznania.
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Abstract. There are both religious symbols and wisdom metaphors in Dao De Jing by Laozi.
They suggest that the ultimate reality is above the human intellect. The most important meta-
phor is Dao - “Way”. The metaphor of “the mother” of the world plays a very important role.
This metaphor suggests that wisdom consists in penetrating the source of all being. The meta-
phor of the “Heaven Gates”, which indicates the transition from common sense to the super-
natural. The metaphor of “the child” suggests that wisdom is not about accumulating
knowledge, but on spiritual integration. The metaphor of yin, or metaphysical femininity, plays
a very important role.
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Cel rozwazan i metoda

raktat Dao De Jing, ktorego autorstwo przypisuje si¢ chinskiemu myslicielowi

Laozi (dlatego dzieto nosi tez tytul Laozi wuqgian wen, czyli Ksiega 5000 zna-
kow Laozi), jest coraz bardziej znany na Zachodzie (Kohn, 2012, s. 23). Laozi uzy-
wa w swoich rozwazaniach symboli religijnych i metafor madrosciowych, tym
samym odroznia czysto pojeciowa wiedz¢ od madrosci (Laozi, 2016, s. 40-41;
Schwartz, 2009, s. 207-209). Celem tego artykulu jest pokazanie, iz proste — wy-
dawaloby sie - aforyzmy Laozi nawotujg do wewnetrznej mobilnosci, dzigki ktorej
mozna odstoni¢ zawarty w nich sens (Kohn, 2012, s. 32). Ponadto bede si¢ staral
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dowies¢, ze takie odczytanie traktatu Dao De Jing stwarza bardzo spdjna wizje
duchowej madrosci Laozi.

Metoda odczytania bedzie polega¢ na identyfikacji tresci poprzez znaczenia
symboli religijnych zawartych w traktacie. Dzieki badaniom Mircei Eliadego
wiemy, ze przezywanie symboli jest psychologicznie integrujace (zob. Eliade,
1994a, s. 211; 2001, s. 364, 386-187, 443, 503, 516, 596-597, 752, 771, 887, 889).
Podobnie twierdzg Gilbert Durand (1986, s. 29), Paul Tillich (1987, s. 103) i Louis
Dupré (1991, s. 209). Symbole ukazuja sens i strukture ostatecznej rzeczywistosci
(Eliade, 1994a, s. 215; 2009, s. 245). Ich sifa polega na specyficznym zwigzku
z ludzky egzystencjg (Eliade, 1994a, s. 217). Dzigki powigzaniu z wyobrazeniami
archetypowymi symbole pozwalajg otworzy¢ sie na transcendencje (Eliade, 1994a,
s. 217), a ich przezycie staje si¢ aktem duchowym (Eliade, 1994a, s. 218). Oznacza
to, iz symbol umozliwia kontakt z tym, co ponadczasowe (Eliade, 2009, s. 12).

Ogolnie o metaforach zawartych w Dao De Jing

Jednym z ciekawszych badaczy Dao De Jing jest Wladimir M. Malawin, ktéry

pisze:
Wypowiedziatem opinig, ze taoizmowi wlasciwy jest poglad na $wiat jako skryta lub
absolutng metafore. Natura tej metafory nie w pelni odpowiada powszechnie przyje-
temu zdaniu o jej istocie. We wspdlczesnych pracach o filozoficznych studiach nad
procesem metaforycznym czesto poréwnuje sie go z metafizycznym rozdzieleniem
tego, co uczuciowe, i tego, co pojeciowe [...]. Dla taoistycznego medrca, ktéry zrozu-
mial niedualistyczng nature rzeczy, realnos¢ jest odbita w sobie samej. Jawno$¢ meta-
fory niknie, lecz zachowuje si¢ jej twdrcza sila, skryta w zdolnosci do wyjawiania
skrytej w glebinach jednosci rzeczy (Malawin, 1988, s. 94-95; por. Yanying Lu, 2012).

Uczony zdaje si¢ twierdzi¢, ze zrozumieniem metafory madrosciowej jest po-
znanie jednosci rzeczy mozliwe w glebi ludzkiej duszy. Aby to poja¢é, nalezy spoj-
rze¢ na $wiat jako na metafore tego, co si¢ dzieje w naszym umysle, i szuka¢ we
wlasnej glebi jednoczacej wszystko zasady. Richard Wing sugeruje, ze aby zrozu-
mie¢ wskazowki Laozi, nalezy przesta¢ sie postugiwac jedynie intelektem i uzu-
petni¢ go intuicjg (Wing, 2014, s. 14). Podobnie twierdzi Carl Gustav Jung (Jung
1989, s. 178-196). Medrzec uzywa symboli, poniewaz chodzi mu o zmiane¢ we-
wnetrznej postawy — z takiej, ktéra przywigzana jest do wiedzy intelektualnej,
a takie przywigzanie pozwala jego umystowi krazy¢ po powierzchni duszy,
na taka, ktéra umozliwia mu poznanie zrédet wlasnej tozsamosci. Symbol i meta-
fora nadajg sie¢ do tego bardziej niz racjonalne pojecia, poniewaz stymulujg men-
talne zaangazowanie, ktérego nie moga wyzwoli¢ abstrakcyjne pojecia. Oznacza
to m.in., ze Dao De Jing nie prezentuje systemu filozoficznego w zachodnim ro-
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zumieniu i nie zawiera zadnych dowodow'. Raczej sugeruje, ze ostateczna rze-
czywisto$¢ znajduje sie ponad ludzkim intelektem®. To sprawia, ze rézne szkoty
madro$ciowe odmiennie interpretowaly prawdy zawarte w traktacie (Lao zi,
2006, s. 18).

W traktacie Dao De Jing jest sporo symboli religijnych i metafor madroscio-
wych. Sa to m.in.: najwyzsze bdstwa lub najwyzsze boéstwo (rozdz. 4), Wielki Ciesla
lub Wielki Odlewniczy (rozdz. 28, 74), Praojciec wszechrzeczy (rozdz. 59), Stwor-
ca $wiata (rozdz. 4, 59, 60; zob. Lao zi, 2006, s. 32-33, 71, 140), Niebo i Ziemia
(rozdz. 1, 5, 6, 7, 23, 24, 25, 33), symbol Nieba (rozdz. 13, 68), macierz wszystkich
bytéw (rozdz. 20, 25, 52, 59), dziewigciostopniowy taras (rozdz. 64), Dzien Wiel-
kiej Ofiary (rozdz. 20), stomiane figurki pséw przeznaczone na ofiar¢ (rozdz. 5),
medrzec-$wiety (rozdz. 52), ttumaczony przez Richarda Wilhelma jako powotany,
Syn Niebios (Lao zi, 2016), dziesi¢¢ tysiecy istot (rozdz. 39, 42, 62, 64, 76), duch
doliny (rozdz. 6), brama niebios (rozdz. 10), zachowania biernego jak kura
(rozdz. 10, 28), woda (rozdz. 8, 78), nieociosany kloc (rozdz. 15, 19, 28), metafora
dziecka (rozdz. 10, 15, 20, 28).

Interpretacja najwazniejszych symboli i metafor
zawartych w Dao De Jing

W traktacie Dao De Jing centralng role ogdrywa metafora Dao’. Znaczenie stowa
Dao jest bardzo odlegte zachodniej mentalnosci, dlatego zrozumienie sensu same;j
metafory nastreczato wielu trudnosci (zob. Kohn, 2012, s. 28; Helin, 2010, s. 49-53;
Bykow, 1988, s. 27-38; Needham, 1956; Wing, 2014, s. 7 i nn.; Jung, 1989, s. 40-79).
Tadeusz Zbikowski pisze:

Znane s3 jednak uzycia znaku tao juz w dos¢ wczesnych tekstach Ksiggi Dokumentéw
i Ksiggi Piesni, pochodzacych z pierwszej polowy I-go tysigclecia p.n.e. Znak ten
w tych tekstach przybral juz forme, ktéra z niewielkimi modyfikacjami wynikajacymi
ze zmiany przyborow do pisania, stosowana jest do dzisiaj i przedstawia element

',,Good people will not want to argue [...]. Those who love to argue [...] are likely to be not so
good” (Lok Sang Ho, 2002, s. 87). Por. ,,Ludzie dobrzy nie uczestnicza w (zawilych, lecz powierz-
chownych) dysputach. Ci, ktérzy uczestnicza w dysputach, nie s3 dobrzy” (Zbikowski, 1988, s. 75);
,»Good people do not engage in disputation, and those who engage in disputation are not good”
(Lao Zi, 2009, s. 199); ,,Czlowiek porzadny nie dyskutuje,/ kto dyskutuje niewiele jest wart” (Lao-tsy,
2002, s. 20).

2 ,,Cokolwiek by o Nim moéwi¢, istoty Tao nie da sie opisa¢./ Mozna nada¢ Mu nazwe, ale to nie
bedzie wlasciwa nazwa” (Lao-tsy, 2002, s. 4).

3 Autor przyjal dwojaka forme zapisu: dao lub Dao w zaleznosci od przekltadu, do ktérego od-
woluje sie¢ w danym fragmencie artykutu.
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glowy polaczony z elementem graficznym, oznaczajacym i$¢, przechodzic. Znacze-
nie tego ideogramu zostalo objasnione w najstarszym stowniku chinskim (okoto
100 rok n.e.) jako droga, po ktdrej sie chodzi, natomiast najobszerniejszy stownik
znakéw pisma chinskiego z poczatkdw naszego stulecia wymienia ponad pigédzie-
sigt réznych znaczen tego stowa [...]. Stosunkowo najwczesniej, bo we wspomnianej
Ksiedze Piesni wyraz tao wystepuje w znaczeniach droga, sciezka oraz metoda, spo-
sob. Okolo VI-V wieku p.n.e. w Dialogach konfucjarnskich, przypisywanych Konfu-
cjuszowi (551-479 rok p.n.e.), pojawia si¢ to stowo w znaczeniu zasada, zbiér zasad
moralnych. Mniej wiecej w tym samym czasie uzywane jest ono réwniez w zna-
czeniu prowadzi¢, pokazywaé droge, a na poczatku III wieku p.n.e. wystepuje ono
jeszcze w dwoch nowych znaczeniach. W ksiedze Etykiety jako wyjasniac, obja-
$niaé, a u kontynuatora mysli konfucjanskiej, Mencjusza (372-289 rok p.n.e.) jako
mowic, wyrazaé w stowach [...]. W tekstach przedkonfucjanskich wyraz ten znaczy
droga, sciezka, badz prowadzi¢, kierowaé. Natomiast w Dialogach konfucjariskich
przybiera jeszcze nowe znaczenie — sposéb dziatania, zasada postgpowania. Spoty-
kamy go na okreslenie postepowania stusznego, sprawiedliwego, zgodnego z kon-
fucjanskimi normami etycznymi. Po raz pierwszy, rowniez u Konfucjusza, wyraz
ten zostal uzyty na oznaczenie jakiego$ powszechnego prawa, wyznaczajacego za-
sady postepowania. Tao jest wigc jakas powszechng, ogdlng zasada, wedlug ktorej
wszyscy, zaréwno jednostki, paistwa, jak i caly $wiat, powinni postepowaé (Zbi-
kowski, 1988, s. 40-41; zob. Needham, 1984; Eliade, 1994a, s. 21-25).

Feng Youlan, przedstawiajac pojecie Dao w Krétkiej historii filozofii chiriskiej,
pisze:

Dao jest tym, dzigki czemu kazda rzecz i wszystkie rzeczy stajg si¢. Poniewaz rzeczy
zawsze s3, dao nigdy nie przestaje by¢. Jest ono poczatkiem wszystkich poczatkéw
i wobec tego widziato ono poczatek wszystkich rzeczy. Nazwa, ktéra nigdy nie prze-
staje by¢, jest nazwa trwajaca, a taka nazwa w rzeczywistosci nie jest w ogdle nazwa.
»Bezimienne (stalo si¢) prapoczatkiem nieba i ziemi«. Zdanie to jest tylko zdaniem
formalnym, a nie rzeczowym. Znaczy to, ze nie zawiera ono zadnych informacji
o faktach. Taoisci mysleli, ze skoro rzeczy s3, to musi istnie¢ co$, dzigki czemu
wszystkie one si¢ stajg. To »co$« desygnowali oni jako dao, co jednak w rzeczywisto-
$ci nie jest nazwa. Pojecie dao réwniez ma charakter formalny, a nie rzeczowy. Zna-
czy to, ze nie opisuje ono niczego z tego, dzigki czemu wszystkie rzeczy si¢ stajg. Mo-
zemy powiedzie¢ tylko, Ze poniewaz dao jest tym, dzigki czemu wszystkie rzeczy si¢
stajg, samo z koniecznosci nie jest zwykla rzecza posréd innych rzeczy. Gdyby bo-
wiem bylo takg rzecza, nie mogloby zarazem by¢ tym, dzieki czemu wszystkie bez wy-
jatku rzeczy sie staja. Kazdy rodzaj rzeczy ma nazwe, lecz samo dao nie jest rzecza.
Jest ono zatem »bezimienne, jest nieociosanym blokiem« (Feng Youlan, 2001, s. 111;
zob. Lao zi, 2006, s. 15-16, 21, 47, 65).

Fragment rozdziatu XXXII traktatu Laozi wigze z Dao metafore ,,nieociosanego
kloca”, co potwierdza rozumowanie Feng Youlana:
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Tao jest niezmienne i nie sposéb Go nazwac,

jest jak nieociosany kloc;

chociaz male,

nikt sie nim nie wystuguje.

Jesliby Je pojeli mozni i krélowie,

wszyscy byliby Mu postuszni (Lao-Tsy, 2002, s. 10).

»Nieociosany kloc” jest metaforg bytu, ktéry nie ma istoty — i tym si¢ rézni od
wszystkich bytéw majacych istote. Byt bez istoty jest zrodtem dwdch najwazniej-
szych zasad metafizycznych, od ktérych wywodzg si¢ wszystkie okreslone byty ma-
jace okreslone istoty (Schwartz, 2009, s. 202, 205; 1985). Moim zdaniem zacytowane
weczesniej stowa historyka chinskiej filozofii sugeruja, Ze pojecia Dao i ,,nieociosany
kloc” odnoszg si¢ do transcendencji rozumianej jako cos, co jest pozbawione okre-
Slonej istoty — nie$miertelny duch. Wang Bi czesto nadaje metaforze nieociosanego
kloca znaczenie psychologiczne. Robi to w komentarzach do rozdzialow: XXVIII,
XXXII i XXXVII (Lao zi, 2006, s. 70-71, 76, 82, 86).

Laczenie znaczenia psychologicznego i metafizycznego jest charakterystyczne
dla prawie calej chinskiej mysli madrosciowej. Wedtug Benjamina Schwartza po-
jecie Dao w konfucjanizmie pierwotnie oznaczato spoleczny i naturalny porzadek,
w taoizmie za$§ ma ono znaczenie mistyczne (Schwartz, 2009, s. 203). Jego istota
nie daje sie wyrazi¢ za pomoca pojec¢ (Schwartz, 2009, s. 199-202), co wedlug ba-
dacza sugeruje sam Laozi (Schwartz, 2009, s. 199). Z kolei Richard Wilhelm ttu-
maczy dao jako ,,sens”, cho¢ uwaza, ze rdwnie dobre sg takie pojecia, jak: ,,Bog”,
»droga”, ,,rozsadek” czy ,,logos” (Lao zi, 2016, s. 33-35). Greckim, przedfilozo-
ficznym odpowiednikiem stowa Dao bylo stowo Dike, ktére oznaczalo droge
dochodzenia do czegos, kolej rzeczy, sposdb postepowania, sprawiedliwe, stuszne
postepowanie i samg sprawiedliwos¢ (Jaeger, 1962, s. 130-131, 166, 206). Hebraj-
skim odpowiednikiem Dao jest droga Pana, gloszona przez prorokéw (Schwartz,
2009, s. 63).

Bardzo wazng role w Dao De Jing pelni metafora matki swiata. Pokazuje ona,
ze madro$¢ polega na wniknieciu w zZrédlo wszelkiego bytu i wszelkich zjawisk.

Wszystko, co istnieje na ziemi pod niebem

ma swoj poczatek.

Uwaza sie go za matke wszystkich rzeczy pod niebem.
Dopiero posiadlszy wiedze o matce

mozna poznac jej dzieci (Lao-tsy, 1988, rozdz. LII, 65).
W przekladzie Jarostawa Zawadzkiego te same stowa brzmig jeszcze dobitne;:

Jest Poczatek na $wiecie,
ktory to jest Matka $wiata.
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Jesli dotrzemy do matki,
poznamy jej dzieci [...] (Lao-Tsy, 2002, s. 19).

Z kolei Wang Bi akcentuje konieczno$¢ poznania kazdego bytu poprzez jego
najglebsza podstawe, ktdra Laozi nazywa matka (Lao zi, 2006, s. 21, 24, 57, 85-86,
89, 108, 117, 120). Kresli dialektyke poznania galezi, czyli poznania powierzchow-
nego, i poznania korzeni — matki, czyli poznania poprzez dotarcie do absolutne;j
podstawy bytu. Zachodnig analogia jest nawolywanie do poznania kazdego bytu
poprzez arche w zachowanych fragmentach presokratykéw. Wang Bi stwierdza
wrecz, ze trzymanie sie podstawy jest istotg nauki Dao De Jing: , Ksiege Laozi moz-
na podsumowac jednym zdaniem: » Ach! Zadbaj o korzenie - dla wzrostu i rozwoju
galezi nic nie jest bardziej korzystne«” (Lao zi, 2006, s. 21). Zdania te sugerujg
odréznienie zdroworozsagdkowej wiedzy i madrosciowego wgladu, zwanego na
Wschodzie o$wieceniem. Pojecie to jest obecne w komentarzach Wang Bi (Lao zi,
2006, s. 50, 114, 119).

Podobnie twierdzi Wilhelm, ktory pisze:

Laozi nie dazy wiec do »poznania«, ale do »ogladu«, wewnetrznego »oswiecenia«.
Wida¢ w wielu miejscach (por. 12,3), ze ten oglad nie ma nic wspélnego z wizjami
uzyskanymi dzigki ascezie i praktykom ascetycznym [...]. To wewnetrzne o$wiecenie
prowadzi zupelnie samo do prostoty (por. 28), ktéra w dziecku, jeszcze nie pedzonym
wirem pozadan, ma najpigkniejszg analogie. Ludzka istota tworzy w ten sposéb spoj-
ng, zwrdcong ku sobie jednos¢ [...]” (Lao zi, 2016, s. 40-41).

Nic dziwnego, ze Schwartz uwaza, ze takie poznanie jest rodzajem gnozy
(Schwartz, 2009, s. 210). Poznanie Dao, ostatecznej zasady $wiata, ktora stanowi
zrédlo wiecznego porzadku, jest wgladem w istote kosmosu oraz w istote ludzkiej
duszy. Zhuangzi glosi, ze te prawde bytu poznajemy we wlasnym wnetrzu:

Naucz sie widzie¢, gdzie wszystko jest ciemne, i slysze¢, gdzie wszystko jest ciche.
W mroku dojrzysz swiatto, w ciszy ustyszysz harmonig. Nie przeszkadzajac odkrywac
sie prawdzie, taoistyczny medrzec nie widzi jej w zwyklym sensie, bowiem nie jest
ona przedmiotem, lecz blizsza jest mu niz jego wlasne ja. Moze on jedynie chronic jg
w sercu (huai) (Malawin, 1988, s. 88).

O poznaniu wewnatrz siebie pisze rowniez Wang Bi (Lao zi, 2006, s. 100, 108,
112; por. Helin, 2010, s. 76-77). Moim zdaniem jedynie fragment rozdzialu LII
wyjasnia twierdzenie o poznaniu czysto wewnetrznym. Taka interpretacja znaj-
duje potwierdzenie w komentarzu Wang Bi do tego (Lao zi, 2006, s. 108).

Zatkajmy usta, oczy, uszy i nos,

zamknijmy drzwi,

a nie bedziemy musieli trudzi¢ sie do konca zycia.
Kiedy za$ otworzymy usta, oczy, uszy i nos,
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zaczna nam si¢ mnozyc sprawy
i nie zaznamy spokoju (Lao-tsy, 2002, s. 14).

We fragmencie rozdzialu X medrzec Laozi uzywa metafor, ktére oznaczaja
podatno$¢ na wptywy duchowe.

Bramy niebios otwierajg si¢ i zamykaja,
(powodujac liczne przemiany),
(a wtedy) mozna zachowywac si¢ (wobec nich biernie) jak kura (Lao-tsy, 1988, s. 51).

W wersji Wang Bi ten sam fragment brzmi nieco inaczej: ,,Bramy Nieba otwieraja
sie i zamykajg; umie¢ postgpowac jak kobieta (Lao zi, 2006, s. 40). W starozytnych
Chinach uwazano bowiem, ze dla kobiety wlasciwe jest pelne gotowosci reagowa-
nie na impulsy, ktére wysyta do niej mezczyzna. Laozi stwierdza, ze podobnie
powinien zachowac sie czlowiek podazajacy duchows droga i poddajacy sie wply-
wom Dao. Stad fragment rozdzialu X wskazuje na przejscie od zdroworozsadko-
wej $wiadomosci do sfery nadprzyrodzonej. Jest rodzaj mistyki, cho¢ Schwartz
zaznacza, ze mistyka Dao De Jing rézni si¢ od mistyki w znaczeniu hinduskim czy
chrzescijanskim (Schwartz, 2009, s. 193).

Skoro wglad w prawde o $wiecie uzyskuje sie w glebi wlasnej duszy, to jej
struktura musi odpowiada¢ strukturze kosmosu. W gruncie rzeczy Zhuangzi wy-
powiada twierdzenie o jednolitych sitach tworzacych zaréwno $wiat, jak i ludzka
dusze. Jest to zalazek doktryny o $wiecie jako makrokosmosie i czlowieku jako
mikrokosmosie. Tylko wtedy madrosciowy wglad we wlasng duszg jest jednocze-
$nie wgladem w istote kosmosu. Jednoczesnie oznacza to, ze innego wgladu nie
mamy. Intelektualne, pozbawione wgladu rozmyslanie o prawdzie jest co najwyzej
pewnym etapem na drodze do uzyskania wgladu. Refleksja uprawiana sama dla
siebie staje si¢ imitacja madrosciowego poznania. Alan Watts pisze o takim po-
znaniu nastepujaco:

Prawie calg nasza wiedze taoista nazwalby wiedza umowna, gdyz nie czujemy, ze na-
prawde co$ wiemy, dopodki nie potrafimy sobie tego przedstawi¢ przy pomocy stéw
albo jakiego$ innego systemu znakéw konwencjonalnych, na przyktad symboli mate-
matycznych lub nut. Taka wiedza nazywa si¢ umowna, bo jest przedmiotem spolecz-
nej umowy co do systemu komunikacji (Watts, 1988, s. 15-16).

Takie rozumienie wiedzy wyjasnia, dlaczego dla medrca wszelkie spory s3 ja-
towe (Smullyan, 1995, s. 32-34). Nie rozlegla wiedza i zdolno$¢ przekonywania
innych, ale powrét do naturalnej prostoty umystu jest jedynie skutecznym reme-
dium na egzystencjalne problemy (Kohn, 2012, s. 33, 50). Benjamin Schwartz
twierdzi, ze wiedza — w potocznym rozumieniu - jest sensem metafory ,,cztowiek
malego poznania”, ktdra okresla tego, kto ma jedynie intelektualng wiedze, nawet
jesli bardzo rozlegla (Schwartz, 2009, s. 238-239). Taoistyczne metafory cztowieka
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majgcego madrosciowy wglad to: prawdziwy cztowiek, wielki cztowiek, najwyzszy
czlowiek i szlachetny czlowiek. O poznaniu jako o madrosciowym wgladzie wy-
raznie méwi poczatek rozdziatu X, ktéry zawiera wazng dla Dao De Jing metafore
dziecka:

Dusza ogarnia Wielka Jednos¢.

Czyz moze wiec sie od niej odtaczy¢?

Czy, ztagodniawszy dzigki nieingerowaniu

w nature zycia,

mozna stac si¢ niemowleciem;

a obmywszy sie z tajemniczego $wiatopogladu,

czy mozna zosta¢ bez skazy?

[...] Kiedy wszyscy sa pojetni wokoto

czy mozna o niczym nie wiedzie¢? (Lao-tsy, 2002, s. 5).

Juz Konfucjusz rozumial, ze madros¢ to wiedza integralna, a nie suma po-
szczegolnych wiadomosci (Schwartz, 2009, s. 91-92). Taka wiedza jest efektem
radykalnej, egzystencjalnej przemiany, ktdrag medrzec poréwnuje do $mierci. Dia-
lektyka zwierzeco-ludzkiej i ludzko-boskiej swiadomosci kojarzona jest najbar-
dziej z mistyka Dalekiego Wschodu, ale mozna ja odnalez¢ takze w mistyce euro-
pejskiej. Podobny sens majg stowa Jezusa o tym, ze dopdki ziarno nie obumrze,
nie wyda owocu (] 12,24) oraz slowa Apostola Pawla na temat $mierci starego
czlowieka i narodzin nowego czlowieka (Ef 4,24). Laozi napomyka o koniecznosci
radykalnej przemiany egzystencjalnej m.in. we fragmentach V i XXXIII: , Kto
umarl nie umierajgc,/ ten nie musi obawia¢ sie $mierci’* (Lin Yutang, 1948, s. 40).
Wang Bi pisze o powtornych narodzinach, faczac te metafore z pojeciem oswiece-
nia (Lao zi, 2006, s. 50, 78). W tradycji ustnej ten fragment rozdzialu XXXIII
zachowal si¢ w formie sentencji: ,,Kto umarl migkka $miercig, nie musi obawia¢
sie $mierci”.

Radykalna przemiana naszej kondycji poznawczej jest mozliwa. Gdyby bylo
inaczej, byliby$my skazani na zdroworozsadkowa tozsamos$¢ i zdroworozsagdkowa
wiedz¢. Dlatego Schwartz pisze o zdolnosci ludzkiego umystu do samotranscen-
dencji (Schwartz, 2009, s. 239-240). Sam Laozi zaznacza, ze taka przemiana jest
mozliwa, co wiecej — uznaje wrecz jg za konieczno$¢ wpisang w ludzkg nature.
Moim zdaniem fragment rozdzialu V traktatu sugeruje koniecznos$¢ czekajacej
nas przemiany:

* Lok Sang Ho ten fragment tlumaczy jako ,,He who dies and yet lives lasts” (2002, s. 42). Z ko-
lei w ttumaczeniu Jarostawa Zawadzkiego to samo zdanie brzmi nastegpujaco: ,,Kto zna swoje miej-
sce, bedzie dtugo zyl,/ a kto umrze lecz nie wszystek, bedzie zyl na wieki” (Lao-tsy, 2002, s. 10).
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Niebo i Ziemia nie przejawiajg cnoty humanitarnosci

i traktujg dziesiatki tysigcy istot jak stomiane figurki psoéw

przeznaczone na ofiare.

Medrzec nie przejawia cnoty humanitarnosci

i traktuje dziesiatki tysigcy istot jak stomiane figurki pséw przeznaczone na spalenie.

Czyz przestrzen miedzy niebem a ziemia

nie wydaje sie, jak miech kowalski, albo flet?

Jest pusta w $rodku,

ale im wigkszy w niej ruch, tym wiekszy rezultat (Lao-tsy, 1988, s. 50;
por. Lok Sang Ho, 2002, s. 12; Lao Zi, 2009, s. 12).

W tym fragmencie medrzec twierdzi, ze ograniczona osobowo$¢ musi zostaé
ztozona w ofierze, aby czlowiek uzyskal madros$ciowy wglad. Laozi oznajmia tez,
ze obydwie sily - duchowa i materialna — wzajemnie si¢ dopelniajg i tworza zala-
zek madrosciowej teodycei. Dynamiczny zwigzek sfery ducha i sfery cielesnej jest
narzedziem duchowej przemiany ludzkiej $wiadomosci.

W Dao De Jing jednym z najwazniejszych jest symbol yin. Wszystkie rozdzialy
zawierajace to pojecie zdaja sie sugerowac, ze postawa yin jest wazniejsza od posta-
wy yang. Méwi o tym m.in. fragment rozdziatu LII, ktéry w ttumaczeniu Tadeusza
Zbikowskiego brzmi tak: ,,Zdolno$¢ zachowania w sobie stabo$ci nazywamy (praw-
dziwa) sila” (Lao-tsy, 1988, s. 65). Z kolei Jarostaw Zawadzki ten sam fragment
ttumaczy nastepujaco: ,,Kto trwa w migkkosci, ten jest mocny” (Lao-tsy, 2002, s. 14).
O tym, ze yin jest silniejsze od yang, mozna tez przeczyta¢ w rozdziale LIX:

Wielkie panstwo lezy nisko jak ocean

do niego sptywa caly $wiat.

Samica $wiata,

samica zwykle zwycigza samca spokojem,
spokojem si¢ przed nim uniza.

Wielkie panstwo

Uniza si¢ wigc przed matym krajem,

i tak go zdobywa.

Maly kraj

uniza si¢ przed wielkim panstwem

i tak je zdobywa.

[...] Wielko$¢ wymaga unizenia (Lao-tsy, 2002, s. 23).

Podobny sens ma fragment rozdziatu LXVI:
Rzeki i morza rzadzg strumykami.
Dzigki temu, Ze sie znajduja nizej,
mogg rzadzi¢ strumykami.
Tak tez i medrzec, jesli chce wlada¢ ludem,
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musi spuscic z tonu;
jesli chce przewodniczy¢ ludowi,
musi podaza¢ za nim (Lao-tsy, 2002, s. 17).

Fragment rozdzialu LXVII ma wydzwigk bardziej psychologiczny, ale jego sens
jest taki sam jak fragmentu poprzedniego:

Dzigki mitosci jestem odwazny;

dzigki oszczednosci moge si¢ rozwijaé;

dzieki temu, ze powstrzymuje sie od wyprzedzania innych,
moge si¢ sta¢ wladcg wszystkiego (Lao-tsy, 2002, s. 17).

Podobng wymowe maja fragmenty rozdziatow LVIII® i LXIIIC.

Postawa yin nie oznacza zwyklej biernosci, lecz dzialanie o wiele bardziej
skoncentrowane niz w przypadku postawy yang’. Pochwale postawy yin glosi
fragment rozdzialu LXXVIII, ktory zawiera metafor¢ wody:

Nie ma na $wiecie nic bardziej stabego i miekkiego od wody,

a jednak w pokonywaniu twardego i mocnego nic nie moze jej doréwnac.
Nie istnieje nic takiego, co mogloby ja zastgpic.

To, co stabe, zwyci¢za to, co mocne.

To, co migkkie, pokonuje twarde.

(Na $wiecie) pod niebem nie ma nikogo, kto by o tym nie wiedziat.

A jednak nikt nie potrafi stosowa¢ (tego prawa natury w zyciu).

Dlatego $wigci (medrcy) powiadaja:

Ten, co nosi na sobie hanbe i wstyd catego kraju,

uwazany jest za prawdziwego pana tego kraju.

Oczywiste stowa (prawdy) wydaja si¢ paradoksalne (Lao-tsy, 1988, s. 74).

Kwintesencje tego prawa wszechs§wiata zawiera fragment rozdzialtu LXXVTI:

Czlowiek rodzi si¢ miekki i staby,
A umiera twardy i mocny.

> ,Dobry przywodca nie jest agresywny;/ dobry wojownik nie popada w gniew;/ kto radzi sobie
z przeciwnikiem,/ nie lubi swaréw;/ kto umie wykorzysta¢ ludzi,/ uniza si¢ przed nimi. / Oto Moc
plynaca z braku rywalizacji, / sita wykorzystania ludzi,/ biegun siegajacy nieba” (Lao-tsy, 2002, s. 17).

¢ ,,Kto si¢ odwaza na §mialos¢, ginie./ Kto si¢ odwaza na nie§mialos¢, zyje./ Sposréd tych dwoch
(rodzajéw odwagi), jeden przynosi korzys¢,/ a drugi przynosi szkode” (Lao-tsy, 1988, s. 73).

7 Zob. rozdziat LXIX: ,,Starozytni dowddcy czesto mawiali:/ Lepiej sie broni¢ niz atakowac./ Le-
piej cofngé sie o stope anizeli na cal p6js¢ naprzod./ Oto jest to, co nazywamy:/ Pochodem (wojen-
nym) bez maszerowania./ Zawijaniem rekawéw (do walki), chociaz si¢ nie ma ramion./ Atakowa-
niem, chociaz nie wida¢ przeciwnika,/ Wydobywaniem z pochwy miecza, mimo Ze si¢ go nie posiada./
Nie ma wiekszego nieszczescia nad zlekcewazenie przeciwnika [...]. [Dlatego] Gdy bron przeciwnikow
sie skrzyzuje,/ Zwycigza ten z nich, ktéry (niechetnie) z bolem w sercu (do walki staje)” (Lao-tsy, 1988,
s.72).
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Dziesigtki tysiecy istot i rzeczy, trawy i drzewa rodzg si¢ migkkie i kruche.
A gdy umieraja, staja si¢ suche i sztywne.

[Dlatego]

To, co jest twarde i mocne, dazy ku $mierci.

To, co jest migkkie i stabe, kroczy ku zyciu.

[Dlatego]

Jesli orez jest zbyt sztywny, to ulega zniszczeniu.

Jesli drzewo jest zbyt sztywne, to zostaje zlamane.

To, co twarde i mocne stawiamy nizej.

To, co miekkie i stabe, stawiamy wyzej (Lao-tsy, 1988, s. 74, 62)®.

Laozi twierdzi, ze yin jest zawsze silniejsza od yang, dlatego nie jesteSmy
w stanie nie ulegac yin. Mozemy tylko wybra¢ rodzaj yin, ktorej ulegamy. Pospo-
lite bycie yang oznacza poddanie si¢ zewnetrznej yin, czyli temu, co zazwyczaj
cenig ludzie: zyciowemu powodzeniu, bogactwu, pragnieniu wtadzy i przyjemno-
sciom. Medrzec nawoluje nas do zmiany postawy yang wobec tych rzeczy i przy-
jecia postawy yang wobec duchowej yin. Takg interpretacje potwierdzalby frag-
ment rozdzialu LXI, w ktéorym Wang Bi uzywa metafory ,,samicy sfery podnieb-
nej” (Lao zi, 2006, s. 122). Taka interpretacja wyjasnia takze znaczenie bardzo
tajemniczego rozdziatu V, ktory podaj¢ w przekladzie wlasnym:

Duch doliny nigdy nie umiera

Tu zamieszkuje tajemnicza Ona
Drzwi tej mistycznej Pani

Sa korzeniem Nieba i Ziemi
Nieprzerwanie, nieprzerwanie [...]
Wydaje si¢ taka sama,

Wciaga i stuzy tobie z tatwoscia.

Uwazam, ze w tym fragmencie chodzi o odkrycie polaczenia z czysto we-
wnetrzng yin. W efekcie przestajemy ulega¢ cielesnej yin i stajemy si¢ stugami
czysto duchowej yin’.

8 Por. inne tlumaczenia: ,,Najbardziej miekkie na ziemi/ przewyzsza najtwardsze na ziemi”
(Lao zi, 2016, s. 109); ,,To, co migkkie, wiecej ma w sobie sprytu niz to, co twarde [...]” (Lao-tsy,
2002, s. 12).

? ,Znajac (mozliwos¢ zycia aktywnego) po mesku, przestrzegajac (jednak zasad zycia biernego,
wlasciwych) dla rodzaju zenskiego staj¢ si¢ niczym (najglebszy) jar (dla calego swiata) pod niebem.
Kiedy jestem jak (najglebszy) jar (dla calego $wiata) pod niebem, (sita mojej) niezmiennej Cnoty
(te) ze mnie nie wycieka i ponownie wracam do (stanu) niemowlectwa” (Zbikowski, 1988, s. 57-58).
Por. Zysk, 1988, s. 138-139.
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W $wietle zachodnich poje¢ mozemy odczytac sens metafor bycia yin, zawar-
tych w Dao De Jing, jako nawolywanie do porzucenia modusu dzialania na rzecz
modusu bycia. Znamy to nawolywanie z Mie¢ czy by¢ Ericha Fromma. Swiado-
mos$¢ zwyklego cztowieka polega na utozsamianiu si¢ z psychofizycznym organi-
zmem, dlatego nie moze nie dziata¢. Swiadomo$¢ medrca za$ polega na utozsa-
mianiu si¢ z tym, co wieczne, dlatego jego czynem jest przylgniecie do absolutu.
Wydaje sig, ze taki wlasnie sens ma réwniez metafora dziecka zawarta w Dao De
Jing. Taki sposdb jej interpretacji doskonale tlumaczy, dlaczego stosunkowo czesto
pojawia sie ona w traktacie. Fragment LV glosi:

Ten, ktéry pojat dobrze Te
jest jak niemowle (Lao-tsy, 2002, s. 14; por. Zbikowski, 1988, s. 66; Lao zi, 2006, s. 113)".

Na mozliwos¢ osiagniecia tego stanu duchowego wskazuje obecne w kulturze
chinskiej pojecie xin. Jego znaczenie pokrywa si¢ z definicjg umystu, ktora to kate-
gorig postuguje sie $wiat zachodni, a jednoczes$nie z pojeciem serca (Schwartz,
2009, s. 188-189). Oznacza to, iz w starozytnych Chinach nie nastgpilo oddziele-
nie tych osrodkéw ludzkiej psyche i przeciwstawienie ich sobie. Taki wniosek po-
twierdza diagnoze Carla Gustava Junga, ktéry twierdzil, ze kultura chinska nigdy
sie nie oddalita od doswiadczenia i nie zagubila w przeroscie intelektualizmu
(Jung, 1989, s. 40-79, 43).

Wszystkie sentencje Laozi zakladaja maksymalne zintegrowanie ludzkiej psy-
che. Wydaje sig, ze taki jest ostateczny sens metafory dziecka, ktéra wystepuje
w Dao De Jing trzykrotnie.

Czy potrafisz tak uksztaltowac twoja dusze,

aby objeta Jedno,

Nie ulegajac samozniszczeniu?

Czy potrafisz uczynic¢ swg site jednolita

I osiggna¢ miekkos¢, abys byt jak dzieciatko? (Lao zi, 2016, s. 68)'.

Fragment rozdzialu XXVIII wiaze integracje¢ psyche, wyrazong za pomoca
metafory dziecka, z przyjeciem postawy yin.

Kto zna swoja mesko$é

I strzeze swojej kobiecosci,
jest wawozem dla $wiata.
Gdy jest wawozem dla $wiata,

" Ttumacz Robert Eno takze uzywa wyrazenia ,,a new born baby” (Laozi, 2010, s. 26).

11 Por. Zbikowski, 1988, s. 51: ,,Duch i cialo stanowig jednos¢ i mogg (tak trwa¢) nie rozdziela-
jac sie. Koncentrujac si¢ na regulacji oddechu i harmonijnym ostabieniu swych sil mozna (osiagna¢)
stan (pozbawionego pragnien) niemowlecia”.
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Nie opuszcza go wieczne Zycie,
a on staje sie ponownie jak dziecko (Lao zi, 2016, s. 87; por. Zbikowski, 1988, s. 57-58).

Podobna wymowe ma rozdzial LV:

Ten, kto catkowicie uwewnetrznit de,
podobny jest do niemowlecia (Lao zi, 2006, s. 113).

Metafore dziecka uzyta w podobnym sensie zawieraja rowniez rozdziaty XIX i XX:

Zignorujcie $wietnos¢, odrzucécie wiedze,

a lud stokrotnie wygra.

Zignorujcie obyczajnos¢, odrzudécie obowiazek,

a lud powroci do powinnosci dzieci i mitos¢ [...] (rozdz. XIX; Lao zi, 2016, s. 77).
[...] Wszyscy ludzie ciesza sie i raduja, jak gdyby swietowali Dzien Wielkiej Ofiary
albo wspinali si¢ po tarasach (strojnych) wiosennym (kwieciem), (tylko ja jeden)
jestem cichy i spokojny i nie wida¢ u mnie Zadnych oznak (radosci).

Jestem jak niemowle, ktdre jeszcze nie poczulo si¢ dzieckiem (na tym $wiecie) [...]
(rozdz. XX; Zbikowski, 1988, s. 54-55).

Metafora ta pokazuje, ze madros¢ nie polega na gromadzeniu wiedzy, lecz jedynie
na duchowej integracji.

Zakonczenie

Obecnos¢ symboli religijnych i metafor madrosciowych w traktacie Dao De Jing
sprawia, ze odczytanie go jest bardzo trudne. To one jednak pozwalajg wyrazic
wiedz¢ opartg na wgladzie i unaoczni¢, jak bardzo rézni si¢ ona od wiedzy w zna-
czeniu potocznym.

Symbole i metafory uzyte przez Laozi wyrazaja mozliwos$¢ i potrzebe czy
wrecz koniecznos$¢ przemiany swiadomosci. Prawdopodobnie wlasnie ten cel tak
bardzo pocigga ludzi Zachodu, ktdérzy sa zmeczeni wielowiekowym zonglowa-
niem pojeciami filozoficznymi i teologicznymi, do zaglebiania si¢ w rozwazania
nad traktatem Dao De Jing.
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badaniu zagadnienia ujetego w tytule artykulu wskazuje na poglady wy-
branych papiezy, majac nadziej¢, ze przyczynia sie one do lepszego zro-
zumienia problemu.
W panstwach demokratycznych samorzad terytorialny staje sie jedng z naj-
wyzszych form samorzadnosci, a zarazem przejawem decentralizacji wladzy pu-
blicznej. Samorzadnos¢ to przede wszystkim prawo jednostki do decydowania
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o sobie, organizowania si¢ i dzialania w ramach wspoélnot samorzagdowych. W przy-
padku wspodlnot samorzgdowych oznacza to niezalezne, samodzielne i chronione
prawem zarzadzanie swoimi sprawami, realizowanie zadan publicznych wynikaja-
cych z potrzeb ich mieszkancéw oraz rozwigzywanie ich probleméw. Z kolei za
przejaw decentralizacji wladzy publicznej uznaje si¢ przeniesienie czgsci jej kom-
petencji i zadan z organéw wladzy panstwowej na organy wtadzy samorzadowej.
Innymi slowy, chodzi o samodzielno$¢ administracji samorzadowej, ktora jest
niezalezna od administracji rzagdowej, a wigc o prawo wspolnot samorzagdowych
do wykonywania zadan publicznych we wlasnym imieniu, na wlasng odpowie-
dzialno$¢ i na swoéj rachunek (por. Ochendowski, 1997, s. 22; Dolnicki, 2006, s. 17;
Leonski, 2008, s. 118; Dutkiewicz, 2010, s. 194). W takim rozumieniu samorzad
terytorialny jest organizacjg spotecznosci lokalnej (np. gmina, powiat) lub regio-
nalnej (np. wojewddztwo samorzadowe), wladzg samorzadowa w danym ukladzie
terytorialnym (organy wykonawcze i ustawodawcze samorzadu terytorialnego) oraz
formg decentralizacji wladzy publicznej (por. Wéjcik, 1999, s. 296-297; Dutkiewicz,
2017, s. 119). We wszystkich tych znaczeniach samorzad terytorialny mocno opiera
sie na zasadzie pomocniczosci (inaczej: subsydiarnosci), a co za tym idzie — ukie-
runkowany jest na potrzebie pomocy $wiadczonej mieszkancom wspoélnot samo-
rzagdowych.

Zasada pomocniczo$ci odgrywa wazng role w spoleczenstwie, reguluje bo-
wiem relacje migdzy nim a panstwem. Regulacje te polegaja na tym, ze wspolno-
tom i jednostkom je tworzacym zapewnia si¢ niezaleznos¢ i wolno$¢ w decydowa-
niu o sobie, w szczegdlnosci prawo do samodzielnego rozstrzygania o wlasnych
sprawach, do zaspokajania potrzeb i reprezentowanie swoich interesow. Z kolei
zadaniem panstwa jest wspieranie i wzmacnianie tych dzialan, a nie ich przejmo-
wanie czy odbieranie, w tym udzielanie pomocy wylacznie wtedy, gdy wspdlnoty
same sobie nie radzg. Punktem wyjscia wspomnianej zasady jest zalozenie, ze kaz-
dy podmiot panstwa powinien wykonywac¢ tylko te zadania, ktére moze zrealizo-
wacé skuteczniej i efektywniej. Tak rozumiana pomocniczo$¢ stanowi wazny ele-
ment w nauczaniu spolecznym Kosciola katolickiego - zaktada odpowiedzialnod¢
,»0s0by ludzkiej” za zaspokajanie swoich potrzeb (por. Subsydiarnos¢).

Zasada pomocniczo$ci w odniesieniu do samorzadu terytorialnego wynika
z przekonania, Ze dzialalno$¢ panstwa wzgledem niezaleznych i samodzielnych
wspolnot samorzadowych powinna by¢ jedynie pobudzajaca i wspierajaca. Nie
powinna narusza¢ ich wolnosci, odbiera¢ im prawa do dzialania zgodnie z ich
kompetencjami i wykonywania zadan publicznych, a takze ingerowa¢ we wladze,
ktérg wspolnoty samorzadowe sprawujg autonomicznie i dobrowolnie. Powinna
natomiast interweniowac wtedy, gdy pojawia si¢ koniecznos¢ niesienia pomocy
mieszkancom tych wspdlnot samorzadowych, o ile pomoc ta nie zastepuje lub nie
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niszczy ich oddolnych aktywnosci. Taka postawa panstwa okresla, ze kompetencje
i zadania publiczne przydziela si¢ w pierwszej kolejnosci samorzadom nizszego
szczebla, a gdy realizacja przedsigwzie¢ przekracza ich mozliwosci, przekazuje si¢
je samorzadom wyzszego szczebla. Panstwo przejmuje zadania tylko wtedy, gdy
moze je wykona¢ zdecydowanie efektywniej.

Przywotana interpretacja zasady pomocniczosci pojawia si¢ zaréwno w pra-
wie $wieckim, jak i w doktrynie spolecznej Kosdciota katolickiego. Przykladem
najwyzszego prawa $wieckiego w Polsce jest Konstytucja Rzeczypospolitej Pol-
skiej z 1997 roku (Dz.U. z 1997 r.,, nr 78, poz. 483), ktéra poza ukazaniem pod-
stawowej funkcji zasady pomocniczosci odsyta posrednio do ustalonego w dok-
trynie jej rozumienia, sformulowanego w spolecznym nauczaniu Kosciota kato-
lickiego (por. Izdebski, 2008, s. 105).

Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej wspomina o pomocniczosci w swojej
preambule. Wskazuje, Ze zasada ta stanowi podstawe przepiséw ustawy zasadniczej
— s3 to ,,prawa podstawowe dla panstwa, oparte na poszanowaniu wolnosci i spra-
wiedliwosci, wspoldzialaniu wladz, dialogu spolecznym oraz na zasadzie pomocni-
czo$ci umacniajacej uprawnienia obywateli i ich wspolnot” (preambula, Dz.U.
2 1997 r., nr 78, poz. 483). W ten sposéb ukazuje si¢ jej podstawowa funkcje, a mia-
nowicie ,umacnianie uprawnien obywateli i wspolnot”. Cel ten mozna osiggna¢
m.in. poprzez udzial samorzadu terytorialnego w sprawowaniu wiladzy publiczne;j
(por. Dutkiewicz, 2011, s. 69-82).

Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej nie poswieca wiecej uwagi omawianej
zasadzie, a jej doprecyzowywanie pozostawia doktrynie i orzecznictwu. W pierw-
szym przypadku wystarczy odwola¢ sie do spotecznej nauki Kosciola katolickiego,
poczynajac od nauczania papiezy (por. Izdebski, 2008, s. 105) w nastepujacych
encyklikach: Rerum novarum Leona XIII, Quadragesimo Anno Piusa XI, Pacem in
terris Jana XXIII, Centesimus annus i Redemptor hominis Jana Pawtla II oraz Deus
caritas est i Caritas in veritate Benedykta XV1.

Poczatki zasady pomocniczosci odnajdujemy w encyklice Rerum novarum
(Rozwigzanie kwestii spotecznych) z 1891 roku. Papiez Leon XIII poswigcil pi-
smo krytyce rosnacych wowczas wplywow ruchow socjalistycznych i komuni-
stycznych wsrdd katolickich robotnikéw oraz koncepcji stowarzyszen zawodo-
wych robotnikéw. Zgodnie z gtéwnym przestaniem encykliki czlowiek jest na tyle
rozumny, by by¢ dla siebie ,,rzadcg i opatrznoscig” (Leon XIII, 1891, 6). W punk-
cie jej rozwazan zatytutowanym Wlasnos¢ wspélna sprzeciwia sie prawu natury
papiez zwraca uwage, Ze ,nie ma podstaw do wysuwania opatrznosci panstwowe;j
na usprawiedliwienie wlasnosci wspdlnej; czlowiek bowiem starszy jest, nizli pan-
stwo, a prawo do Tycia i do troski o cialo otrzymal jeszcze, zanim jakiekolwiek
powstalo panstwo” (Leon XIII, 1891). Tak ujete relacje miedzy panstwem a jed-
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nostky i spoleczenstwem nastepcy Leona XIII okreslili mianem zasady pomocni-
czo$ci. Papiez Leon XIII za najwazniejszy aspekt tych relacji uwaza to, ze czlowiek
jako istota rozumna jest zdolny do zaspokajania swoich potrzeb, za ktore jest tez
odpowiedzialny. Z tego wzgledu w dalszej czgsci encykliki, zatytutowanej Dzia-
falnos¢ panstwa jest ograniczona, podkresla, ze dzialalno$¢ panstwa powinna za-
pewni¢ obywatelom wolnos¢ i swobode dziatania, dopoki nie zagraza ono dobru
powszechnemu. Jednoczesnie za wlasciwy uznaje pomocniczy charakter panstwa,
ktérego obowigzkiem jest czuwac nad spoleczenstwem i jego czedciami sklado-
wymi (Leon XIII, 1891, 28; por. Godlewski, 1985; Majka, 1986; Jarecki, 1992).

W zaprezentowanym nauczaniu Rerum novarum, odnosnie do relacji w pan-
stwie, mozna zauwazy¢, ze czesci sktadowe spolteczenstwa (stowarzyszenia, zwigzki,
a wspolczesnie tez jednostki samorzadu terytorialnego), ktore tworzg i do ktdérych
nalezg obywatele, powinny by¢ niezalezne i samodzielne w wykonywaniu swoich
zadan, tj. zaspokajaniu potrzeb i rozwigzywaniu probleméw. Z kolei panstwo po-
winno pozostawi¢ im pelng swobode¢ dzialania w tym zakresie oraz nie ingerowac
w ich kompetencje i zadania, chyba Ze pojawi si¢ taka konieczno$¢ (Leon XIII,
1891).

Klasyczng definicje zasady pomocniczosci prezentuje, nadajac jej szczegdlna
role, encyklika Quadragesimo anno (Odnowienie ustroju spolecznego i dostosowa-
nie go wedlug normy prawa ewangelii w 40. rocznice¢ encykliki Rerum novarum)
z 1931 roku. W dokumencie tym, w czesci drugiej — Wiadza Kosciola w sprawach
spolecznych i gospodarczych, w punkcie pigtym — Odnowienie ustroju spotecznego,
papiez Pius XI wskazuje na konieczno$¢ reformy panstwa. Wedtug jej zalozen spo-
teczno$ciom nalezy (jak to bylo dawniej) przekaza¢ do realizacji te zadania i obo-
wigzki, ktére ich bezposrednio dotycza, a ktére w XX wieku przejeto panstwo, nisz-
czac zycie spoleczne (Pius XI, 1931, 78). Dlatego najwyzszg i niepodwazalng zasada
filozofii spolecznej (zasadg pomocniczosci) pozostaje prawo ,jednostki ludzkiej”
do zaspokajania swoich potrzeb. Zgodnie z tym prawem ,nie wolno jednostkom
wydziera¢ i na spoleczenstwo przenosi¢ tego, co moga wykona¢ z wlasnej inicja-
tywy i wlasnymi sitami, podobnie niesprawiedliwoscig, szkodg spoteczng i zaklo-
ceniem porzadku jest zabiera¢ mniejszym i nizszym spolecznosciom te zadania,
ktére moga spelni¢, i przekazywaé je spolecznosciom wigkszym i wyzszym.
Wszelka bowiem dziatalnos$¢ spotecznosci mocg swojej natury winna wspomagac
czlony spolecznego organizmu, nigdy za$ ich nie niszczy¢ ani nie wchlania¢”
(Pius XI, 1931, 79).

Tak zdefiniowana pomocniczo$¢ Piusa XI zawiera w sobie postulat, aby pan-
stwo realizowalo wylacznie te zadania i obowigzki, ktdére naleza bezposrednio do
niego i ktére moze wykona¢ swobodnie, stanowczo i skutecznie, a wiec kierow-
nictwo, kontrole, nacisk czy karanie naduzy¢. Pozostale zas zadania i obowigzki,
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zeby si¢ nie rozpraszaé, nalezy pozostawic¢ do realizacji mniejszym i nizszym spo-
tecznosciom. Majac to na uwadze, sprawujacy wladze powinni by¢ przekonani
o stusznosci przestrzegania zasady ,,pomocniczych” ustug panstwa, zgodnie z ktérg
sprawniej bedzie ,,dziata¢ hierarchiczny ustré6j poszczegélnych spolecznosci, silniej-
szy bedzie spoleczny autorytet i Zywotnos$¢ spolecznego Zycia, szczgsliwszy i po-
mys$lniejszy bedzie stan spraw panstwa” (Pius XI, 1931, 80).

W nauczania Quadragesimo anno relacje w panstwie reguluje zasada pomoc-
niczosci, dzieki ktérej jednostki i spotecznosci majg swobode dziatania, a panstwo
ingeruje tylko wtedy, gdy jest to konieczne. Bez watpienia regula ta umozliwia
wskazanym podmiotom bez przeszkdd sie realizowac i spelnia¢ jako czgsci skla-
dowe spoteczenstwa (wspolnot, stowarzyszen, zwigzkdw, organizacji), w ktorego
granicach mogg zaspokaja¢ swoje potrzeby (Pius XI, 1931). W przypadku wspdl-
not samorzadowych zgodnie z zasadg pomocniczosci zaklada si¢ pomocniczg role
panstwa, co oznacza, ze spolecznosci wyzszego rzedu majg wspiera¢ spolecznosci
nizszego rzedu, nie zas$ je ograniczaé, a wladze panstwa nie powinny przejmowac
ich kompetengji i zadan publicznych. Co wiecej, rolg panstwa jest zapewnienie im
niezaleznosci i samodzielnosci dziatania (por. Pomocniczosci zasada).

W podobnym duchu do omawianej zasady nawigzuje encyklika Pacem in terris
(Pokdj miedzy wszystkimi narodami oparty na prawdzie, sprawiedliwosci, mitosci
i wolnosci) ogloszona w 1963 roku przez papieza Jana XXIII. W jej czgsci czwartej
zatytulowanej Stosunek ludzi i spolecznosci paristwowych do spotecznosci swiatowej
mozna przeczytaé, ze stosunki w panstwie migedzy wtadza publiczng, obywatelami
i zrzeszeniami nalezy regulowac i kierowa¢ nimi wedlug zasady pomocniczosci.
Dotyczy to szczegélnie tworzenia takich warunkdow, aby wiladza publiczna, oby-
watele i zrzeszenia mogly wykonywac swoje zadania bezpiecznie, tj. niezaleznie,
samodzielnie i pod ochrong prawa (Jan XXIII, 1963, 140). Z kolei w czesci pierw-
szej encykliki, w punkcie zatytulowanym Prawa czlowieka, papiez wskazuje na
sposob, w jaki Koscidt katolicki definiuje zrzeszenia. Zgodnie z tg definicjg jest to
prawo ludzi do zbierania si¢ i zrzeszania w dowolnej formie, w ramach ktérej
funkcjonuja z wlasnej woli i na wtasng odpowiedzialnos¢ oraz dazg do osiggniecia
pozadanych celéw i uzyskania jak najlepszych wynikéw (Jan XXIII, 1963, 23).

Przywolane tutaj nauczanie papieskie dostarcza takze poteznej motywacji ka-
tolikom i zacheca ich do tego, aby zakladali ,liczne organizacje czy tez instytucje
posdrednie dla osiagniecia celéw, do ktoérych poszczegélny czlowiek nie moze sam
skutecznie dazy¢. Te bowiem organizacje oraz instytucje sa niezbedne dla ochrony
godnosci i wolnosci osoby ludzkiej, majacej si¢ odznaczaé¢ pelnym poczuciem
odpowiedzialnosci” (Jan XXIIL, 1963, 24).

Wskazane wyzej zrzeszenia mozna utozsamia¢ przede wszystkim z samorza-
dem terytorialnym jako wspolnotg samorzadows, ktéra stanowi o rozwoju swojej
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spotecznosci poprzez jej udzial w realizacji zadan publicznych. Jednoczesnie
wspolnota ta charakteryzuje sie¢ tym, ze gwarantuje jednostkom wplyw na spra-
wowanie wladzy terytorialnej i panstwowej. Do jej pozytywnych funkcji nalezy
szczegélnie wykonywanie zadan sluzacych zaspokajaniu potrzeb mieszkancow
wspolnoty, udzial w zarzadzaniu swoimi sprawami oraz wplyw na bieg spraw
publicznych. Samorzad terytorialny niesie za sobg przede wszystkim takie warto-
$ci, jak ksztaltowanie spoleczenstwa obywatelskiego i odpowiedzialno$¢ miesz-
kancow za swoje wspolnoty samorzadowe, w ktdrych granicach dzialajg (por. Lis,
2012, s. 161-162; Patyra, 2018, s. 231-234). Przywotlane tutaj wspolnoty samorza-
dowe mozna wigc definiowa¢ za pomoca nastepujacych terminéw: zrzeszenio-
wos$¢ (obszar dzialania, terytorium), ludno$¢ (wspdlnota), cele (kompetencje,
zadania, obowigzki) i kultura (wiezi, zwyczaje, obyczaje) (Chodubski, 2017, s. 15).

Zasade pomocniczosci omawia tez Jan Pawel II w encyklice Centesimus annus
(Setna rocznica), wydanej w 1991 roku, w setng rocznice encykliki Rerum nova-
rum Leona XIII. Za swoim poprzednikiem Jan Pawel II krytykuje wlasnos¢
wspolng panstwa i zwraca uwage na wazng role niezaleznych i autonomicznych
wspoélnot w zyciu spolecznym, zdolnych samodzielnie wykonywa¢ swoje zadania
i ponosi¢ za nie odpowiedzialnos¢. Jego zdaniem relacje miedzy panstwem a spo-
teczenistwem powinny sie opiera¢ na zasadzie pomocniczosci. Zgodnie z jej zalo-
zeniami panstwo powinno pozwoli¢ spoteczenstwu na niezalezne i samodzielne
rozwijanie swojej dzialalnosci, tak aby wszyscy obywatele mogli w pelni uczestni-
czy¢ w zyciu spolecznym, wspierajac przy tym rézne formy samoorganizacji spo-
tecznej. Jednocze$nie panstwo nie powinno ingerowa¢ w sprawy, zadania i kom-
petencje, ktore dotycza tych wspdlnot, ale czuwac i pomaga¢d, gdy zajdzie taka
potrzeba.

W kontekscie tych refleksji w czedci zatytutowanej Ku ,,rzeczom nowym” na-
szych czaséw Jan Pawel II naucza, ze panstwo powinno dziala¢ zaréwno posrednio
i zgodnie z zasada pomocniczosci, tworzac warunki do pelnego rozwoju jednostek
i wspolnot, przy zachowaniu pomocniczych ustug panstwa, jak i bezposrednio
i zgodnie z zasadg solidarnosci, ktéra sprzyja dobru wspdlnemu (Jan Pawel II,
1991, 15). Stad tez w Centesimus annus, w punkcie rozwazan Parstwo i kultura,
za kwestie wazng uznal papiez rozwiniecie znaczenia wspolnoty oséb jako tej,
ktéra obok rodziny stanowi przyklad spotecznosci posrednich, spetniajacych pod-
stawowg role pomocniczosci i solidarnosci. Stwierdza przy tym, ze ,dojrzewajg
one jako prawdziwe wspdlnoty oséb i umacniajg tkanke spoleczng, zapobiegajac
jej degradacji, jaka jest anonimowos¢ i bezosobowe umasowienie, niestety czeste
we wspdlczesnym spoleczenstwie. Osoba ludzka zyje i »podmiotowo$¢ spoleczen-
stwa« wzrasta wtedy, kiedy wiele réznych relacji wzajemnie si¢ ze sobg splata” (Jan
Pawel I1, 1991, 49).
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Jan Pawel II wyrazil poglad o istotnej roli wspdlnoty oséb w Zyciu spotecznym
w swojej pierwszej encyklice Redemptor hominis (Odkupiciel cztowieka) z 1979
roku - jest to dokument programowy jego pontyfikatu. W rozdziale trzecim ency-
kliki zatytulowanym Czlowiek odkupiony i jego sytuacja w Swiecie wspétczesnym,
w punkcie Wszystkie drogi Kosciota prowadzq do cztowieka, podkredla, ze czlowiek
swoje zycie ksztaltuje poprzez rozliczne wigzi, kontakty, uklady, kregi spoleczne,
jakie tacza go z innymi ludzmi. Dlatego nalezy on do wspdlnoty — rodziny, spo-
tecznosci, srodowiska, narodu, ludzkosci - i jest ,,pierwsza drogg, po ktorej winien
kroczy¢ Kosciol w wypelnianiu swojego postannictwa” (Jan Pawel I1, 1979, 14).

Na podstawie omawianych encyklik Jana Pawtla II mozna stwierdzi¢, ze istot-
ne jest to, aby relacje w panstwie opiera¢ zaréwno na zasadzie pomocniczosci,
ktéra pozwala obywatelom rozwija¢ ich wlasng dziatalno$¢, a jednoczesnie poma-
ga im, gdy jest to konieczne, jak i na zasadzie solidarnosci, ktéra sprzyja budowa-
niu dobra wspolnego, a co za tym idzie — zobowigzuje panstwo do wsparcia tych,
ktérzy nie radzg sobie w tej dzialalnosci (por. Jan Pawet II, 1979; 1991). Wydaje
sie, ze obie zasady wiaza sie bezposrednio z poszanowaniem autonomii wspélnot,
a w ukladzie terytorialnym - samorzadéw, ktérych zadanie polega na rozwigzy-
waniu problemdéw swoich mieszkancoéw. Najczesciej jednak jest to zadanie prze-
znaczone najpierw dla gminy, ktéra znajduje si¢ najblizej obywateli, przez co zna
i lepiej rozpoznaje ich problemy oraz potrafi je skutecznie rozwiazaé poprzez
efektywne dzialania pomocowe, a dopiero pdzniej dla powiatu, wojewddztwa
i panstwa. Mozna zatem sadzi¢, ze samorzad terytorialny jawi si¢ jako czynnik
wzmacniajacy zasade pomocniczosci i solidarnosci.

Elementy zasady pomocniczosci pojawiajg sie¢ rowniez w dwoch encyklikach
Benedykta XVI: Deus caritas est (Bog jest miloscig) z 2006 roku oraz Caritas in
veritate (Mito$¢ w prawdzie) z 2009 roku. W pierwszej z encyklik papiez przypo-
mina, ze panstwo powinno dazy¢ do sprawiedliwosci, tj. porzadku spotecznego,
ktéry kazdemu obywatelowi gwarantuje jego udzial w cze$ci débr wspolnych,
z zachowaniem zasady pomocniczosci (Benedykt XVI, 2006, 26). Z kolei w ency-
klice Caritas in veritate ukazuje on pomocniczos¢ jako troske o dobro wspdlne,
zwigzane ze wspolzyciem spolecznym 0séb - jednostek, rodzin i grup posrednich
taczacych sie¢ we wspolnocie spotecznej. Za wlasciwe uznaje w niej angazowanie
sie osob dla dobra wspdlnego spotecznosci, do ktorej nalezg, ktéra zapewnia im
peten rozwdj i pozwala im osiggna¢ takze wlasne dobro. Zdaniem papieza dziata-
nie dla dobra wspoélnego, ktérym s3 rzeczywiste potrzeby wspolnoty spolecznej,
wymaga od tej wspolnoty odpowiedniej organizacji instytucjonalnej. Innymi
stowy, chodzi o ,korzystanie z zespotu instytucji tworzacych z punktu widzenia
prawnego, cywilnego, politycznego i kulturalnego strukture zycia spotecznego”
(Benedykt X VI, 2009, 7).
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W dalszej czesci Caritas in veritate, w rozdziale pigtym zatytulowanym
Wspdlpraca rodziny ludzkiej, pomocniczo$¢ jest rozumiana jako przejaw rozwija-
nia braterskiej wspotpracy i wyraz ludzkiej wolnosci. Oznacza ona pomoc jed-
nostkom dzigki autonomii wspdlnot spotecznych. Pomoc jest oferowana, gdy
wspolnoty te nie potrafig dziata¢ samodzielnie. Jednoczes$nie uznaje si¢ i szanuje
ich wolnos¢ oraz prawo do udzialu w podejmowaniu decyzji i ponoszenia odpo-
wiedzialnosci za nie. Dlatego tego rodzaju pomoc ,powinna cechowaé si¢ po-
mocniczoscia, wyrazang na wielu poziomach i réznych plaszczyznach nawzajem
wspolpracujacych” (Benedykt XVI, 2009, 57).

Benedykt XVI w encyklice Caritas in veritate naucza réwniez, zZe zasada po-
mocniczo$ci powinna by¢ §cisle zwigzana z zasadg solidarnosci, poniewaz ,,pomoc-
niczos¢ bez solidarnosci konczy sie partykularyzmem spolecznym, [...] solidarno$¢
bez pomocniczosci staje si¢ [zas] asystencjalizmem upokarzajagcym potrzebujacego
czlowieka” (Benedykt XVI, 2009, 58). Nie mozna oczywiscie tego zwigzku trakto-
wac jako przyzwolenie na scentralizowane panstwo opiekuncze. W relacjach mie-
dzy panstwem a spoleczenstwem zasada pomocniczosci niesie pomoc, gdy ta jest
potrzebna, natomiast zasada solidarnosci okresla zaangazowanie i troske o dobro
wspolne, a nie tylko o wlasne (por. Pomocniczosci zasada).

We wspomnianych encyklikach Benedykt XVI za wlasciwy uznaje taki porza-
dek spoteczny, w ktéorym wspdlnotom samorzadowym, zgodnie z zasadg sprawie-
dliwoéci, zapewnia si¢ udzial w czesci zadan publicznych, a w mysl zasady dobra
wspolnego — mieszkancy tych wspolnot samorzadowych dzialajg i angazuja si¢ dla
dobra jej ogotu.

W porzadku tym stosunki miedzy panstwem a wspolnotami samorzagdowymi
reguluje sie na zasadzie pomocniczosci, co oznacza wolnos¢ i odpowiedzialnosé
tych wspoélnot oraz ich mieszkancéw za swoje zadania i kompetencje, a takze
pomoc panstwa wtedy, gdy jest ona konieczna i o ile polega na wsparciu, a nie
przejmowaniu lub odbieraniu im zadan i kompetencji. W tak okreslonym po-
rzadku spolecznym wspolnotom samorzagdowym zapewnia si¢ pelng autonomie
w dzialaniu, ktora dzieki ich odpowiedniej organizacji instytucjonalnej umozliwia
im rozwdj i budowe dobra wspdlnego (por. Benedykt XVI, 2006; 2009; Luzynski,
2012).

%

Analiza zaprezentowanych encyklik papieskich pozwala wskaza¢ wspolne zalozenia,
na ktorych wedlug ich autoréw opiera si¢ zasada pomocniczosci. Jednym z nich jest
zalozenie, ze relacje migdzy panstwem a spoleczenstwem powinno si¢ regulowac
z jej zachowaniem. Spoleczenstwo, jego obywatele i wspdlnoty, do ktérych oni nale-
z3 i ktore tworzg niezaleznie, samodzielnie i na wlasng odpowiedzialno$¢, rozwijajg
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swoja dziatalno$¢, jak tylko to mozliwe, natomiast panstwo pomaga im tylko wtedy,
gdy taka pomoc jest potrzebna. W tym znaczeniu pomoc $wiadczona przez panstwo
polega na wspieraniu, wzmacnianiu i pobudzaniu tych dzialan, nie za$ na ich przej-
mowaniu lub odbieraniu. Tak rozumiana zasada pomocniczosci to jedna z kluczo-
wych kwestii podejmowanych w nauczaniu spolecznym Kosciota katolickiego
— zaklada ona odpowiedzialnos¢ ,,0soby ludzkiej” za zaspokajanie swoich potrzeb.
Jako swoisty zalacznik do jej rozumienia we wspomnianych rozwazaniach papiezy
pojawiajg sie réwniez dwie inne zasady: sprawiedliwosci i dobra wspdlnego.

Nie ulega watpliwosci, Ze gdy w przywolanych encyklikach papieskich mowa
jest o zasadzie pomocniczo$ci w odniesieniu do samorzadu terytorialnego, pod-
kresla sie, ze jako dziatalnos¢ panstwa wzgledem niezaleznych i samodzielnych
wspolnot samorzadowych nie powinna narusza¢ ich wolnosci, w szczegoélnosci
prawa do decydowania, rozstrzygania spraw, rozwigzywania probleméw i repre-
zentowania intereséw, nie powinna przejmowac lub odbiera¢ ich kompetencji
i zadan publicznych stuzacych zaspokajaniu ich potrzeb oraz ingerowaé we wia-
dze, ktéra sprawujg autonomicznie i dobrowolnie. Rzecz jasna, obowigzkiem
panstwa jest im pomagac i interweniowaé wowczas, gdy same sobie nie radza.
W kazdym jednak przypadku pomoc i interwencja panstwa powinny polegac jedy-
nie na wsparciu, wzmacnianiu i pobudzaniu, nie za$ na zastepowaniu lub niszcze-
niu dziatalnosci i oddolnych aktywnos$ci wspdlnot samorzagdowych. Kompetencje
i zadania publiczne przydziela si¢ bowiem w pierwszej kolejnosci samorzagdom
nizszego szczebla, a gdy te przekraczaja ich mozliwosci wykonawcze, przekazuje
sie je samorzagdom wyzszego szczebla. Pafistwo natomiast przejmuje je tylko wow-
czas, gdy moze je wykona¢ zdecydowanie efektywniej. Stad tez w doktrynie rozu-
mienia omawianej zasady, sformulowanej w spotecznym nauczaniu Kosciota kato-
lickiego, pomocniczo$¢ oznacza podzial zadan miedzy panstwo a samorzad teryto-
rialny, ktéremu przydziela si¢ do realizacji kompetencje i zadania publiczne, jako
ze znajduje si¢ on najblizej potrzebujacych obywateli.

Mozna powiedzie¢, ze samorzad terytorialny to czynnik wzmacniajacy zasade
pomocniczodci, a co za tym idzie - zasade sprawiedliwoéci i dobra wspolnego.
To wlasnie samorzad terytorialny realizuje podstawowa funkcje pomocniczosci
— umacnianie uprawnien obywateli i wspdlnot.
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Abstrakt. W artykule stosuje Marksowska metode nakazujacg wykrywac¢ ziemska aktywno$c
wyobrazen religijnych. Kantowskie rozréznienie istoty i przejawu wraz z Marksowskim naka-
zem wznoszenia si¢ od konkretu do abstrakeji i od niej z powrotem do konkretu pozwala uka-
zag, jak religijne tezy $wiatopogladowe przemieniajg dobro w zlo i odwrotnie. Przykiady tego
rodzaju aktywnosci mozna znalez¢ zaréwno w przesziosci - w mowie Mojzesza, jak i obecnie
- w tzw. strategii Busha. Dobro staje si¢ zlem takze wtedy, kiedy rzecz zastgpuje jej przejaw.
Przypadek ten odnajdujemy w Marksowskiej krytyce utozsamiania zasady humanistycznej
i zasady socjalistycznej. Aktualnym przykltadem moze tu by¢ praktyka socjalizmu realnego,
w ktorym kategorie wspolnoty usuni¢to poprzez zastosowanie podporzadkowania jednego
z elementéw drugiemu. We wspdlnocie powinny by¢ one tylko przyporzadkowane. Kolejnym
przykltadem wskazujacym na aktywng role religii w zyciu spolecznym jest artykul Marksa zaty-
tutowany W kwestii Zydowskiej. Filozof podkresla w nim, ze religijno$¢ probuje zastapic istote
emancypacji jedng z jej form. Takie zastapienie tresci forma obserwujemy takze w Wielkiej
Rewolucji Francuskiej. Jest to oczywisty blad, ktéry zarazem stwarza historyczng koniecznosé
socjalizmu. Zamiana ta jest nie do przyjecia z naukowego punktu widzenia.
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Introducing

n the article, I use Marx’s method to detect the terrestrial activity of religious
I images. Kant’s distinction between essence and appearance, together with
Marx’s command to rise from concrete to abstract and from it back to concrete
allows us to show how religious interpretations can change good into evil. It is
found both in the past - in the speech of Moses — and now in the so-called Bush
strategy. Good becomes evil also when a thing replaces its manifestation. We find
this example in Marx’s criticism of replacing the humanist principle with a social-
ist principle. The current example is the practice of real socialism, in which the
category of community was additionally removed by applying subordination to
one element. In the community they should only be assigned. Another example
pointing to the active role of religion in social life is Marx’s article On the Jewish
Question. In it Marx emphasizes that religiosity tries to replace the essence of
emancipation with one of its forms. This substitution of form by the content that
this form has taken is also observed in the Great French Revolution. This is an
obvious mistake, which at the same time creates the historical necessity of social-
ism. This substitution of content is unacceptable from a scientific point of view.
The subject of the consideration presented here is the problem of the active
role of religion in the capitalist being and in social being. Marx’s method of ana-
lysing hiding religious forms and content in each real — seemingly irreligious life
relationship is used here. Only this method - explained the Author of Capital - is
materialistic, and therefore scientific. He literally said: “[...] It is, in reality, much
easier to discover by analysis the earthly core of the misty creations of religions,
than, conversely, it is, to develop from the actual relation of life the correspond-
ing, celestialised forms of those relations. The latter method is only materialistic,
and therefore the only scientific one” (Marx, 1990, pp. 493-494).

Religion cultural artefacts in contemporary social life
in the perspective of E. Kant’s philosophy

In clarifying this method, it is worth using E. Kant’s hint in which he distin-
guishes the essence and appearance of things (Kant, 1998, p. 617 and 673)". So
let’s consider some facts from social life. It is said that man is good by nature

! In the preface to the Critique of Pure Reason Kant wrote: “Critique has not erred in teaching,
that the object should be taken in a twofold meaning, namely as appearance or as a thing in itself”
(Kant, 1998, p. 116).
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(Rosseau, 2009, pp. 552)°. In religious thinking, good’ is the essence of social rela-
tions receives, among other things, a divine religious sanction: “do not kill”.

However, there are many contradictions in social life. So far strength is domi-
nating them. People are killing each other. Good turns into evil®. We find its justi-
fication in the created religious doctrine. It is heard in Moses’s call “»Who is be-
hind the Lord, to me!« And then all the sons of Levi joined him. And he said unto
them: »Thus saith the Lord, the God of Israel. Let each of you put a sword to its
side. Go back and forth from one gate in the camp to another and kill: who is your
brother, who is your friend, who is your relative«” (Ex 32, 26-27). This fragment
M. Hempolinski interpreted as a change of God’s commandment. “don’t kill”
turned into an order: “kill because you are authorized”. A history knows many
authorizing Others to kill on the road towards the alleged good.

A different interpretation of this event is also possible. Using the achieve-
ments of Russian philosophy, it can be said that the commandment “do not kill”

2 This is proven by a series of studies confirming that the sense of good and evil is innate to us
(Oszubski, 2013).

Good (Gr. aghthon, Lat. bonum) — what is considered valuable, successful, useful in meeting
certain needs, achieving the goal. In the aspect of being, good is the value and perfection of being;
in moral terms, good is an action consistent with morality; in economic effort, the good meets the
material needs of man; in social life, values that serve the individual and society are good (Karpin-
ski, 2019; Maryniarczyk, 2001).

*Evil — what is undesirable; the object of moral disapproval; negative value or no value; denial
of good. Evil is interpreted as an attribute of being, an effect of on-going disharmony, either as
a scarcity of good, or as a chance twist of fate, or only as a subjective illusion. In the history of phi-
losophy, evil has been associated with the nature of the world (ethical dualism, A. Schopenhauer) or
a state of ignorance (Indian ethics, Socrates, Plato), suffering (epicureanism), unhappiness (eudai-
monism, utilitarianism), conformism (F. Nietzsche, existentialism), incompatibility of attitude with
World Reason (stoicism) or non-use in proper action a man of medium measure (Aristotle). In the
religious worldview, evil means the manifestation of the free will of man in sin, God’s admission to
disobey his will. In Marxism, evil is associated with specific problems of life, social conflicts and
antagonisms, the exploitation of one social class by another, a state of unmet needs and questioning
of personality values. Today, more than ever before, the concept of evil also applies to all forms of
disrespect for life, including, among others, the phenomenon of ecological disaster (ecology)
(Kosior, Jedynak, 1994).

Moral evil can be understood in an objective and material sense, when the entity violating the
objective moral principle is unaware of this violation and therefore is not responsible for it, or in the
subjective and formal sense, when it means a free and conscious decision against moral good and
then the resulting an external act and a well-established habit and internal attitude. The metaphysi-
cal evil according to Leibniz (1646-1716) is the lack of any perfection of the features of being related
to the finiteness of being (Podsiad, Wigckowski, 1983; Krapiec, 2008).
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is the value of “that side™; value from God. It is therefore an absolute value - a for-
mal and logical abstraction, a pure idea, i.e. without any empirical admixture®. Its
abstractness was built in historical concrete human experience. To create certain
things, facts as facts, we begin the process of concretization from this abstraction.
Moses did so. Facing the possibility of abandoning faith, he orders to kill. In this
way, it creates formal and symbolic value “from this side”. Essence: good dictates
“not to kill” takes a certain manifestation. It is the order “kill because you are au-
thorized”. After all, Moses was a prophet — “calling” by order of Yahweh, in a spe-
cific place of the profane. Then the value - formal and logical abstraction becomes
a formal and symbolic value with the content: “do not kill if you are not authorized”
or “kill, because you are authorized”.

In modern times, it does the same. The authorized ones are constructing
a new manifestation, i.e. “new rules” - the social commandment “do not kill”.
Here at 1* of June in 2002, at the West Point Military Academy, George W. Bush
formulated a National Security Strategy called the Bush Strategy. It consists of
elements: 1. The idea of a unipolar world created by Western civilization with
American leadership, led firmly, by using force, which could be seen in the as-
sault on Yugoslavia, Iraq, Libya and other countries; 2. Readiness to overthrow
regimes that threaten this unipolarity, identified with world security. The US was
to organize through sanctions, political and economic isolation of those countries
which according to the US were to create the so-called axis of evil; 3. Organization

®> The human entity is a concrete essential manifestation of the human species, a concrete ex-
pression of its biological and spiritual complex versatility, i.e. the unity arising at the intersection of
the infinity of mental transcendence (“the other side”) and the finiteness of its biological and spiri-
tual being, and thus biological and spiritual unity, united with tradition - a total matrix placed in
a four-dimensional space: 1. “the other side” also called the “holy cosmos” (Luckmann, 1967),
“world as sanctuary” (Skolimowski, 2010), i.e. the absolute system values - the ultimate reference of
all that is experienced. The values of “that side” are translated and expressed in the formal and
symbolic form of “this side”; 2. diachronia, or what was; what is and can be. Time is in unity with
space as the attributive reality of individual being, the natural environment and the social environ-
ment conditioning the effort of becoming human life. Filegenetic time and spatial place indicates
the content of the presence of human units; 3. synchrony created through - first — the genetically
inflated and self-enhanced development of corporality (growth, flowering and disappearance),
which is the basis for the intensification of individual spiritual content subjectivity and their po-
tency in objectivable social relations, in co-existence with Others; 4. fields of social coexistence in
which individuality becomes in its concreteness as a shaped historical figure.

¢ Simplicius discusses about the importance of so-called “eye of wisdom”, recalling an anecdote
about a horse, which he used as an example from Plato, who discussed about that with Antisthenes:
“My Plato - Antisthenes said - I can see a horse, but I cannot see horseness” — Plato said, “Because
you have only one eye, by which you can see the horse, but you do not have a second eye, which is
an idea of watching a horse” (Le$niak, 1968, p. 43).
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of “coalitions willing to participate in preventive wars; 4. Initiating pre-emptive
wars without declaring them; 5. Promotion of specific liberalism and specific neo-
colonial democracy to “end human history”; 6. Promoting global trade liberaliza-
tion, which is essentially cryptocolonial neocolonialism (Jurenczyk, 2019). In this
way, the religious idea - the commandment “do not kill” has evolved into its nega-
tion. For the alleged building of good, imperial capital is constantly at war, but
there where it cannot buy, subordinate it in other forms the country necessary for
its development. The essence — the good of man - is realized through evil, and thus
through his negation. The unsolvable theological problem remains: why does good
God allow his man to choose evil?

We also find this problem in the realization of Marxist real humanism. Its
creator is not limited to the simple negation of “private property” and replacing it
with the “socialist principle”, i.e. joint ownership. The “socialist principle” is only
a “form of the humanistic principle”. Humanism limited to the negation of pri-
vate property is a appearance of unilateral humanism, limited to “the real exis-
tence of man”. Its other side is also the “theoretical existence of man”, which
should also be criticized. We find this moment in J. Szczepanski’s assessment of
the Polish Peoples” Republic’.

In practice, this non-critical implementation of the socialist principle was
limited to a simple negation of the private ownership of the means of production.
As a result, good was created by evil, because every simple negation requires
strength, including military power, to be realized.

Analysing the essence of this process, we notice that it destroys that what is
a community. We find the category of community in E. Kant, of course in formal
term. He writes that category intercourse, being an attribute of man, indicating
its ontic socialization has its derivative concepts, which cannot be ignored. Each
of them is entitled to existence / coexistence, i.e. merging into one whole. In it,
things remain in a community relationship. Since one of them cannot be con-

7 The role of the government of the Polish Peoples’ Republic was to “educate »a man of socialisme,
who was to differ from a man of capitalism in the same way as a middle-class entrepreneur was different
from a feudal lord. The education of this man of socialism was an important task of the new system.
This man was supposed to take over from revolutionary groups the leadership of a society in which the
principles of socialism were recognized, internalized and in which the socialist economy could function
without resistance, because labour motivations, income distribution rules, and other principles act
as accepted directives. The education of the man of socialism was a necessary condition for stabilizing
the consolidation of socialism. And let's add right away that in this field the party suffered defeat, that it
was a pedagogical defeat, that the administratively subordinate and party schools retained the autonomy
of mind and moral order. The pedagogical defeat of socialism had many effects in all areas of collective
life” (Szczepanski, 1995, p. 18).
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tained in the other, they are conceived as assigned, not subordinated. Therefore,
they define themselves not unilaterally as in series, but mutually as in aggregate.
By subordinating one thing to another, we accept one division of the whole, while
excluding the others, subordinating them.

A similar connection occurs when we mean a whole created from a thing in
which one element as an effect is not subordinated to the other as the cause of its
existence, but is assigned simultaneously and mutually as the cause due to the
definition of the other thing. It is a different kind of connection than the one
found only in the relation of cause to effect (reason to result), where the succession
does not determine collusion on its part, and therefore does not form a whole with
it as the creator of the world with the world (Kant, 1998, p. 491).

Emmanuel Kant concludes, therefore, that religious thinking is dominated by
the relationship of subordination, excluding assignment. Here is the being - God
creates the world, commands and forbids. In this world, man, the human being,
is an object for God. And even if the popes, the conciliar resolutions of Catholi-
cism have made some revalorization of man, it does not change the essence of
things at all. Looking for a definition for this process, Mirostaw Nowaczyk coined
the name: theocentric anthropocentrism (Nowaczyk, 1983).

In social practice, therefore, a religious relationship was created: God-creator-
subject-man-object-God-subordination. This relationship was realized in the so-
cialist revolution that was being carried out. The same thinking was used. Private
ownership of the means of production was subordinated to the common good
represented by the state, ultimately to the state. At the same time, with this move-
ment, the community was annihilated, which is - I would like to remind - the ontic
value of socialism, abolishing (Hegel) capitalist individualism. The community
assumes the existence of a relationship of two or more entities. And subjectivity,
her freedom is a function of her property. However, when the ownership of the
means of production was subordinated to one of the entities — the common good
represented by the state, its other member was destroyed; the one who, as a pro-
ducer, could be the owner of a produced item. Along with its removal, the commu-
nity relationship also disappeared. Socialism has destroyed its foundation: commu-
nity. In propaganda this is stated by the phrase: the individual is zero (Majkowski,
2009).

A free community - at the present stage of its history — assumes private owner-
ship of the means of production with their assignment to the common good, not
subordination. How can to this mapping is realised? This can be done - as practice
in some countries suggests, e.g. Sweden — by taxation. After all, its essence is the
transfer of ownership. Tax is a public levy of a fiscal, economic, political and social
nature. It allows the accumulation of funds for financing various public tasks,
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achieving economic, social and political goals. Through taxes, the state is involved
in economic and social processes. This involvement, however, depends on the
model of the state, its political and economic doctrine (Ofiarski, 2010, pp. 20-21).

There is no such reasoning in the works of K. Marx. It is difficult to guess
whether he knew E. Kant’s Critique of pure reason, where these two categories are
included, but only in a formal way. I think K. Marks “got stuck in the culture”
(Karpinski, 2013, pp. 289-318). In his analyses we find a description of capitalism
in the mid-nineteenth century and possible future socialism, and thus two
boundary conditions. And what could have been in the middle that should lead
to socialism disappeared from his sight. The result: the goal of socialism, called
communism, has become an utopia. This notion also covers specific indications
from the Communist Manifesto. After all, truth is not limited to results. Its essen-
tial element is also the way to achieve it, which convinces us G. W. F. Hegel.

The abolition of religious artefacts of culture
as the realisation of human freedom

Marx interpreted religion as the theory of this world, as an encyclopaedic abbrevia-
tion, its logic in a popular form (Marx, 1994, p. 11) and thus recognized it as the
“principle of the world” which unites the whole of a spiritual culture that manifests
itself in various forms. Religion for Marx is therefore the basis unifying theory and
practice, the activities of intellectuals and folk masses, thus being a unified cultural,
social, political and economic block. Marx’s religious descriptions range from spe-
cific religious doctrinal expressions to abstract abstraction, i.e., God as an extrater-
ristelial being. Marx was not limited to criticizing religion as an abstract, formal-
logical category denoting the form of social awareness. His criticism of religion
focuses on the subject matter, which is created by human actions and his products.
In this way, the abstract, before Marxist criticism of religion, was replaced by con-
crete criticism, which does not take up some fantastic ideas, but concrete, empirical
things that hide some religious ideas (Marx, Engels, 1979, pp. 17-277).

Their criticism requires specific categories. Namely those that describe what
is “objectively-theoretical”. I have presented their use in previous considerations.
With their help, we can move from the concrete to the abstract, which is in es-
sence the abstraction of the abstraction and from it to what is a certain form of
being and from it to the concrete, but the one that remains already recognized,
which has become a fact, i.e.: a unity of thought adequate to the substance. It is
therefore a real organic whole. It is a socio-historical subject.

Objectively-theoretical categories identify real structures of socio-historical
life. The formal-symbolic categories mean abstract objects. Their names include
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elements of the objective world that have some common features, although there
are no real cause-effect existential and genetic relationships (Kozyr-Kowalski,
1988, p. 124). Thus, Marx’s objectively-theoretical criticism of religion consists in
showing its relationship with other forms of social consciousness and all other
structures of social existence which take on a religious form although they are
expressed in a secular form, that is, in finding “in every real life relations their
religious form”.

Let’s look at the ever-current and constantly recurring problem of Jewishness.
It was taken up by K. Marx in the article: On the Jewish question (Marks, 1994,
pp- 1-27). It explains the essence of political emancipation and its relation to
emancipation as such.

He says:

As soon as Jew and Christian recognize that their respective religions are no more
than different stages in the development of the human mind, different snake skins
cast off by history, and that man is the snake who sloughed them, the relation of Jew
and Christian is no longer religious but is only a critical, scientific, and human rela-
tion. Science, then, constitutes their unity. But, contradictions in science are resolved
by science itself (Marks, 1994, p. 3).

For the Author of Capital:

The emancipation of a Jew for man, or emancipation of a man from Jewishness,
was therefore conceived not as in the case of Mr. Bauer as a special task of a Jew, but
as a common, practical task of today's world, which is the Jewish world to its very
depth. It has been proved that the task of abolishing the essence of Jewry is in truth
the task of abolishing Jewry in civil society, abolishing the inhumanity of today’s
practice of life, the summit of which is the money system (Marks, Engels, 1956, p. 148).

Bauer, with whom Marx argued

[...] could not go beyond religious opposites. He could only perceive the attitude of
the Jewish religion to the Christian religion towards the Christian world. He even
considered it necessary to critically restore religious opposition, as a contrast between
the Jew’s and Christian’s attitude to critical religion, to atheism, this last level of the-
ism, the negative recognition of God (Marks, Engels, 1956).

For Marx, the essence of emancipation is to free man from many dependen-
cies. It is the realization of human freedom, which will be not a religious artefact
(Karpinski, 2009, pp. 203-205). This process materializes by taking many appear-
ances, admits of there are three the most important. They are ideological, political
and economic emancipation and none of them can be equated with human
emancipation.
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The process of ideological emancipation was after all caused by the revolution
of Jesus Christ. Christianity equated people with each other, but only in the
sphere of chosen ideology. Saint Paul says: “For there is no dissention between
Jaw and Greek, for the same Lord over all is generous toward all who call upon
Him. Everyone who call on the name of the Lord shall be saved” (10 Rom. 12-13
Modern English Version). It is difficult to overestimate this statement. Until now,
man was Greek or Roman, and others — barbarians could only be slaves. Jesus
and his disciples equated people, at least in ideology, in one of its forms: in Chris-
tianity. Every Christian became human. Others, non-Christians, continued to be
barbarians, which is the limitation of this revolution. Her postulate is for a par-
ticular human being to recognize the fact that another — a Christian, next to his
neighbour, is also a man, although he says differently, thinks and defends his
land, although he is from a different tribe, a nation. Therefore, it is not allowed to
treat another neighbour - a Christian as a barbarian. Historians describe ways of
understanding and implementing this idea (Chomsky, 1999; 2008).

The second emancipation was the Great French Revolution. It proclaims the
slogans: freedom, equality, brotherhood and property. This revolution adopted
these slogans, but only partially implemented them. The reason for this lies in the
nature of things. Since the unity and interdependence of the slogans developed
require that everyone be divided by ownership, equality, freedom and brother-
hood, in the absence of the possibility of implementing this postulate, they all
remained empty, only formal solutions. Only those who gained private owner-
ship of the means of production were committed to their reality.

Conclusions

Therefore — Soloviev says — socialism is an attempt to implement these principles
in reality. It is therefore a historic necessity to “finish” bourgeois revolutions. For
example, the French Revolution introduced civic equality. But in conditions of
socioeconomic inequality, freeing oneself from the power of one ruling class
means subordination to another class. The power of the monarchy and feudal
lords was replaced by the power of capital and the bourgeoisie. Freedom alone
does not give much to the majority of a nation when is lack of economic equality.
Although the revolution announced it, in the world of wars, struggles, rivalry of
individuals, equality of rights means nothing without equality of power. The
principle of equality, equality before the law turns out to be something real for
those who have political and economic strength.

This force passes from one hand to another, and just as the class possessing
wealth, the Jewish bourgeoisie used the principle of equality for its interests by
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acquiring at some point of this strength, the non-possessing class, the proletariat,
intends, as soon as it acquires strength, to use the principle of equality for its bene-
fits (Sotowiow, 2011; Bauman, 2009; Kochan, 2013). It must be added here that
due to its dominant position in society, this class will abolish classes in general.

This issue will be further aggravated by the recognition of P.J. Proudhon’s
definition of property. He explains that if power — through exploitation - deprives
man of thought, will, personality becomes power over his life and death and, by
making man a slave, it does as much, as murdering him. So also to the question:
what is property? We can answer similarly: property is theft! (Proudhon, 2007).
The owner of the means of production steals the difference that necessarily arises
between the wage as a wage, and thus its formal, abstract view and utility work.

Thus, political emancipation expresses, among other things, the division of
man into a “religious citizen” and a “religious private man”. Human emancipa-
tion, however, is about freeing man from religion, from its essential and manifest
content, and thus about such liberation in which both religiosity and atheism
become superfluous. “Communism begins from the outset (Owen) with atheism;
but atheism is at first far from beginning communism; indeed, that atheism is still
mostly an abstraction. The philanthropy of atheism is therefore at first only phi-
losophical, abstract phyllomorphy and that of communism is at once real and
directly bent on action” (Marx, 1994, p. 72).
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Edukacyjny potencjat cyberprzestrzeni
i wykorzystanie technik informacyjno-komunikacyjnych
na przyktadzie Kosciota katolickiego w Polsce. Zarys problemu

Abstrakt. Internet stuzy ludzkosci juz od 28 lat. Stworzenie systemu informacyjnego World
Wide Web dalo realng podstawe do ksztalcenia w wirtualnej przestrzeni, réwniez ksztalcenia
religijnego. W Polsce oraz w polskojezycznej sieci prym w tej materii wiedzie Kosciél rzymsko-
katolicki. Z tego powodu mozemy obserwowaé dwa rézne zjawiska z tym zwigzane. Z jednej
strony zauwazalna jest postac religii w sieci, za pomocg ktorej tresci o tematyce religijnej sa nad-
zorowane przez instytucje Stolicy Apostolskiej do tego powolane. W jej ramach ta ostatnia stara
si¢ wykorzystywa¢ techniki informacyjno-komunikacyjne do prowadzenia swojej dydaktycznej
dzialalnoéci w internecie i szkole. Z drugiej natomiast strony zauwazalne jest zjawisko sieci
w religii, gdzie tresci i nauki zwigzane z doktryna religii katolickiej wykorzystywane sg czesto
W sposob niezgodny z normami moralnymi ustalonymi przez Watykan. W niniejszym artykule
zostaly przedstawione wyniki obserwacji, badan i analiz prowadzonych nad powyzszymi zjawi-
skami na przestrzeni ostatnich lat.

Stowa kluczowe: edukacja religijna, techniki informacyjno-komunikacyjne, e-katecheza, reli-
gia w sieci, sieciowa religia.



176 SEBASTIAN DAMA

Introduction

hen comparing the first part of the 21st century to other eras throughout

human history, significant differences separate them. One such aspect is
the frequent mutability of the social landscape (Haynes, Hough, Mailik, Pettiford,
2013, p. 108). The second is digitization of social life. One of the elements of hu-
man activity that faces them is education, including the religious one, which is
represented on a large scale in Poland by the Roman Catholic church. According
to the commonly accepted opinion, it is strongly based on tradition. But is the
Roman Catholic Church really in favour of this approach? Or does it also benefit
from the development of science (Kojkol, Jedynak, 2009) and technology, weav-
ing it into education and making it an effective tool of its proselytizing?

Sources and methodology

The basic source of obtaining data for this article was content and phenomena
present on the Internet at a level that did not require logging in'. The latter served
as the subject of the study (Bryman, 2008, p. 629) of the educational activity of
the Catholic Church, its pastors, catechists and followers both in Poland and the
Polish-language network. Among the sites viewe here, were Catholic publishing
houses, various church institutions, as well as catechetical services, forums, blogs,
multi-books, channels or religious groups on specific portals. This was further
supported by reports from numerous reaserch centres, specifically results focus-
ing on the study of media education and online religious education. The study
also used compact publications related to the topic of online and offline religiosi-
ty, as well as the activities of the Catholic church in this matter.

The metahistorical method was included to analyse the specific historical con-
tents obtained (Palka, 2010, p. 305). This made it possible to reconstruct cause-
and-effect sequences of individual histories correlating with the subject of the
study. Thanks to this, it was possible to make sense of certain facts that could be
perceived as hidden and changing the content of given time periods and accom-
panying phenomena.

On the other hand, the presentation of research results and analysis of observa-
tions of phenomena present on the Internet, as well as the results of metahistorical
analysis was used by analytical induction and ontogenetic analysis. The first one
allowed the content to be interpreted in their logical-symbolic and formal-logical

! Only the indexed part of the Internet was researched, which is defined as Common Web.
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dimension (Znaniecki, 2008, p. 25). The second was helpful in reading the mean-
ings of specific content at the theoretical-objective level (Znaniecki, 2008, p. 309).

Writings and law in the Roman Catholic Church regarding
the development of media technique and technology

Over the centuries, the Roman Catholic Church has often adapted its doctrine
and action to trends occurring in science and accompanied to it technique. Just
mention such figures as St. Anselm of Canterbury, St. Bonaventure or St. Thomas
Aquinas. In their works, these thinkers tried to answer and even prove the exist-
ence of religion and phenomena associated with it based on evidence viewed as
scientific (Brown, 1999, pp. 248-279)>. A few hundred years later, the Vatican
recognized science as a work of God and thus gained a religious dimension - at
least in the eyes of the faithful of this church and its hierarchs (Catechism of the
Catholic Church, 2009, paragraph 159).

A unique challenge for the Catholic faith and its hierarchs was brought by the
“epoch of great inventions” based on the natural sciences developed at that time.
The appearance of new phenomena, tools and thoughts forced a change in organ-
ization (Kotarbinski, 1965, p. 74) of the functioning of the Catholic church. One
of the inventions that appeared in the social space were tools for mass communi-
cation. This situation forced the Vatican to prepare and publish relevant docu-
ments® regulating Catholic doctrine in connection with the above.

The first document related to this issue was the encyclical of Leo XIII
Humanum Genus. It was an important step in turning the Roman Catholic Church
on institutions of mass communication* and social issues. The Holy Father indicated,

2 A similar situation may occur in the case of creativity of T. de Chardin. Currently, the Vati-
can has issued a warning regarding his works, but has not prohibited his publication and reading
(cf. Stelmach, 2017) entering on the List of Forbidden Books.

* Among them are, the apostolic constitution, encyclicals, apostolic letters, bulls, Motu proprio,
brewe, decrees, canon law and each to some extent (not official) homilies, messages, as well as
letters and speeches of church hierarchy.

* It is important to point out that the functioning of mass media takes place in a social space in
an organized form, under which lies the specific mission and goals of some social group or groups,
which affecting all elements of a given educational environment (Znaniecki, 2001, pp. 57-120).
Therefore, the use of the concept of mass media is not accurate and exhaustive. For this reason, in
order to emphasize the above specificity, it should be pointed out that one is dealing with an institu-
tion (Scott, Marshall, 2009, p. 358) expressing through the content of its activities specific values
and attitudes associated with them, which are then internalised and externalised by individual
entities being part a specific element of the educational environment.
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among other, that competent, willing to work and pious people should be appointed
as priests and he called also for the development of the Catholic press (Leo XIII,
1884).

The next circulars regulating the issues of media and the Catholic faith were
the encyclicals Divini Illius Magistri and Vigilanti Cura by Pius XI. In them, the
bishop of Rome referred to the means of mass communication as instruments of
evangelization and learning in accordance with the doctrine of the Holy See not
only as just trivial entertainment (Pius XI, 1929, 1936).

The voice of Pope Pius XII sounded similar in the encyclical Mirana Prorsus.
However, the Holy Father indicated that the tools of mass communication should
also be used in religious education. Primally to verify the content of faith in social
life, so that these tools serve the good and truth recognized by the Roman
Church, because otherwise new inventions may have a negative social impact.
(Pius XII, 1957).

Pope Paul VI also expressed his opinion on the development of the institution
of mass communication. In the encyclical Cumminio et Progresio he proclaimed
that the above are God’s gift. Therefore, if there is any evil in them, it results only
from their improper use. In addition, the author of the above encyclical stressed
that broadcasters and priests should not refrain the institution of indirect educa-
tion (Znaniecki, 2001, pp. 115-120) as a one-way channel for broadcasting mes-
sages, because dialogue is the essence of communication and it should be sought.
The Pope also pointed to the significant, often bad influence of advertising on
social values and attitudes (Paul VI, 1971).

In turn, John Paul II in the encyclical Redemptoris Missio also raised the topic
of the Internet (Pisarek, 2018, p. 51)°. In his opinion, thanks to last one, it is pos-
sible to bring the gospel to places previously forbidden. In addition, the Holy
Father indicated that communication tools also have their own culture. For this
reason the virtue of using them should be preserved, because the world of mass
media, and even more so the virtual world cannot replace the presence of Jesus
Christ, the sacraments and religious experiences. Many threats on cyber reality
are waiting for man, including dehumanization, especially if man turns away
from faith (John Paul II, 1990).

In the encyclical Deus Caritas Est, Benedict XVI emphasized the need for sus-
tainable development of the humanities and technology in the era of the latter’s
strong expansion. In addition, he pointed out that mass communication institu-

> In the same year, the Holy See decided to start using the Internet as part of its institution
(Pisarek, 2018, p. 51).
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tions, including those using the internet, should be the source of both God’s word
and humanism (Benedict XVI, 2005).

In turn, Pope Francis, in the message titled “48™ World Communications
Day” described Internet as a God’s gift and oportunity, opportunity for dialogue
and mutual knowledge. He stated that this means of communication provides
an opportunity to meet at every corner of the earth. Thus, the Holy Father point-
ed to the fact that the lack of access to this type of media threatens exclusion and
stigmatization, which may be the reason for the separation of neighbours and the
birth of evil. For this reason, he recognized the significant role of the church in
evangelization, also in virtual space (Francis, 2014).

Apart from individual popes, a vote on the above matter was also taken by the
meeting of church hierarchs during the Second Vatican Council. At that time, the
Inter Mirifica decree was announced in which 92% of those gathered recognized the
importance of mass media in interpersonal communication (Pisarek, 2018, p. 21).
However, it was pointed out that moderation and a sense of discipline should be
used when using such tools, especially for children and adolescents. According to
the Council, should be carefully read and understand what is conveyed through the
above communication channel, and thus the obligation in this matter lies with jour-
nalists, writers, producers and directors. For this reason, both secular citizens and
priests should prepare to use such tools, where the latter also has the mission of edu-
cation in the spirit of the Catholic faith (Pontifical Council for Social Communica-
tions, 1963).

On the other hand, Pontifical Council for Social Communications® expressed
a critical tone in this matter in the instruction entitled Aetatis Novae published
during the meeting in the Holy See in 1992. The document noted the fact of ma-

¢ It should be noted that before the appearance of this office, the first institution of this type
was the Pontifical Commission for Education and Religious Film, established in 1948 by Pius XII.
Its main role was to take care of the moral condition of the film industry and oversee its develop-
ment. Then in 1952, the same pope changed the name and role of another office of this type, which
became the Pontifical Commission for Cinematography. The change was associated with the crea-
tion of radio and television, which forced the church authorities to create a new institution. In 1959,
Pope John XXIII in Boni Pastoris expanded the competence of the above institution and established
it as a permanent office in the Apostolic capital, maintaining under the name of the Pontifical
Commission for Motion Pictures, Radio and Television. Then in 1964, on the initiative of Pope
Paul VI, the Pontifical Council for Social Communications was established, whose purpose was to
supervise the development and work of the press, radio, film and television, and later also the
Internet (Pisarek, 2018, p. 24). In 2016, Pope Francis, in place of the above institution, appointed
the Secretariat for Holy See’s Communications and later from 2018 the Dicastery of Communica-
tions of the Holy See, which took over the supervision all means of mass communication in the
Vatican.
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nipulation taking place in the sphere of media activity. According to the gathered,
this action is even worse because it has a global dimension. For this reason - it
was emphasized - that the church should have the right and moral obligation to
have its own means of communication (Pisarek, 2008, p. 33).

Canonical law is another important tool regulating the relationship of the
church, including education, in relation to new tools of social communication
(1983). It regulates the principles on which religious education should be con-
ducted in a Catholic church. In canon 779 reads: “Cathedral formation is to be
given by employing all those aids, educational resources and means of communi-
cation which seem to more effective in securing that the faithful, according to
their character capability, age and circumstances of life, may be more fully
steeped in catholic teaching and prepared to put it into practice” (Code of Canon
Law, 2007)’.

Therefore - it should be emphasised - that communication tools are by their
very nature nothing bad. Then their character depends on who uses them and for
what purpose. However, in this case, church hierarchs are trying to adapt society’s
trends and new inventions to the dogma they have ennobled, the moral norms
established over the years, and the organization that has been functioning until
now. Education is also to be adapted in this respect. Another challenge faced by
the Apostolic capital and its church the IT industry. From the legal-administrative
point of view, the first was prepared, but it is worth looking at whether it really is
s0 in practice.

Information and communication techniques
in religious teaching of the Roman Catholic Church in Poland

A breakthrough period for teaching using information and communication tech-
nologies was the creation of the Internet in 1969 (Siemienicka, 2002, pp. 203-204).
However, T. Berners-Lee’s launch of the World Wide Web internet information
system and web browsers (Pisarek, 2018, p. 51) has significantly spread this type of
education. The Roman Catholic Church did not remain passive in this matter
either and as a result, two branches in virtual education developed: e-catechesis
and e-catechetical resources. Within the former, religion teachers are trained to be
able to use new media in their work (Pisarek, 2018, p. 135). In turn, the latter col-

7 In addition to the canon related above some others also treat about using specific tools in re-
ligious education. These include: Cann. 761, Cann. 822 & 1, Cann. 822 & 2, Cann. 822 & 3. In addi-
tion, the law of the church indicates the mutual support of Catholic universities in diversifying
didactic tools consistent with the interpretation of technology development (Cann. 820).
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lect all kinds of information that can be used in digital religious education. To
conduct e-catechesis, such tools are used: e-learning, non-verbal communicators,
chats, records in mp3 and mp4 format, vlogs, blogs, religious portals, social net-
works, multi-books, virtual disks and within them evaluation surveys, quizzes, net-
work and computer games. However, e-resources include e-libraries, e-textbooks,
digital repositories, applications, CDs or DVDs and cloud environments.

In connection with e-catechesis, the following Catholic colleges and training
institutions in Poland specialize in distance teaching, i.e. the Pontifical Faculty of
Theology in Warsaw, the Association of Pedagogues NATAN in Lublin, the Fac-
ulty of Theology of the University of Silesia in Katowice and Centrum Arrupe in
Warsaw®. On the other hand, at lower teaching levels, the use of ICT techniques
(Siemieniecki, 2007) is much less advertised, especially from a didactic point of
view. An image of this phenomenon is presented in the research according to
which 20.7% of religious teachers did not have access to multimedia materials,
21.6% had the opportunity to use an interactive whiteboard or projector, 15.3%
could use a computer with access to a computer network, and 25% has occasion
to use computer (Makosa, 2014, p. 28). Another larger scale measurement among
teachers of various subjects indicated the incomplete use of new media in reli-
gious education. Although teachers assess the internet access in schools as good
or very good, it is always not complete. For this reason, 52% of respondents used
their own resource in this matter (NCK, 2017, p. 61) and this means that there
was not enough infrastructure to teach using multimedia tools, which forced the
need to conduct classes using the traditional lecturing, what 74% surveyed teach-
ers pointed out (NCK, 2017, p. 18). For this reason, only 44% of respondents
declared the use of digital tools in teaching several times a week, while 32% did it
every day and every second teacher once a week (NCK, 2017, p. 18). Therefore,
the use of information and communication technologies in religion classes, based
on research presented so far, was at best feeble. To a large extent, this was due to
the lack of adequate infrastructure, which resulted in the lack of opportunities to
educate the appropriate teaching staff, including catechists where teachers use the
new tools to teach. For this reason, catechists must focus on other teaching tools,
wanting to meet the parity of modernity set by the church hierarchy.

8 This teaching method has been known since 1965. However, it was first used in 1981 in Cali-
fornia, USA (Wagner, 2011, p. 60).
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One such tool are websites, including catechetical services. They provide a range
of didactic and substantive aids in teaching religion’. In addition, Catholic portals
are also used'’. These, unlike the above, are much more extensive, have a larger con-
tent offer and are not limited to specific topics. They also have a much more stable
structure and guarantee greater security. Depending on the administrators, it is pos-
sible to find their news, most often about the local parish, all sorts of help, both re-
garding faith and that related to everyday life. Certain portals offer, e.g. confession,
prayer, chat discussions. In addition, radio, breweries or for example documents or
important books from the point of view of faith are available.

Catholic internet services are another tools'. These, unlike portals, do not
have an interactive form. Similarly, to the website, we can find here help related to
the content of faith, i.e. the content of the Holy Bible, liturgy, information about
the sacraments, prayer and spirituality. In addition, you can find here news that
pertains to the local environment but going further than websites do.

Blogs are another instrument used also in education™. Like the above, these
accessories are similarly popular and found on the internet. In addition, they

®These include those devoted to conducting catechesis: www.katecheza.episkopat.pl,
www.katecheza.opoka.org.pl, www.katechetyczny.diecezjapotocka.pl, www.katecheza.lublin.pl,
www.katacheza.pl, www.kulkat.pl etc. On these pages is possible to read the didactic guidelines
for a specific school year, download materials for courses or workshops electronically, learn about
development plans for teachers of religion, including specific degrees etc. Important church docu-
ments, catechesis scenarios, songs can also be downloaded from these pages. In addition, pages
about the Bible are used too: www.biblia.info.pl, www.pallottinum.pl, www.biblia.denon.pl,
www.twojabiblia.pl etc. These websites are also used for religious education, e.g. by reading didas-
calies or footnotes explaining to the readers certain issues related to the topic of faith described in
the Bible. In addition, there are many pages of Catholic publishing houses that offer various educa-
tional tools, i.e. books, textbooks, multi-books, board and computer games, prayer books, Bibles,
e-books, materials for interactive boards, methodological guides in the form of e-books, posters,
stickers. rosaries, maps (e.g. routes of distinguished people of the Church), pictures, instructors to
receive specific sacraments, calendar items, coloring books — which can be used as teaching aids for
catechists.

10There is a large offer of Catholic portals. These include: www.katolik.net, www.bosko.pl,
www.katolicki.net, www.mateusz.pl, www.opoka.pl, www.wierni.pl, www.wiara.pl, www.deon.pl etc.

! As in the above cases, there are also many examples of these pastoral tools. Among many of them
can be mention: www.zaufaj.com, www.2ryby.pl, www.kerygma.pl, www.natan.pl, www.lutownica.
dominikanie.pl, www.jezus.pl, www.adonai.pl etc.

'2 Here are examples of some of the top-ranking blogs of priests: “Po drodze - blog ks. J. Sochy”
(https://kaplani.com.pl/pl/strefa_mysli/blogi/po_drodze_blog ks_jacka_sochy), blog ks. Piotra
(https://www.sacerdos.pl/), blog ks. K. Ciesielskiego, “Z bloga wziete” (https://zblogawziete.pl/) etc.
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allow to gain popularity. An example of this is the person of Fr. T. Isakowicz-
-Zalewski®. Through his blogs and non-religious activities, he has become a rec-
ognizable figure, and for certain environments even an authority.

Multi-books are the most popular. Catechists speak positively about them. In
the study conducted in grades I and II of primary school, most of them, i.e. 73%,
used this type of teaching tool and 50% positively assessed it (Czerski, 2013,
pp. 42-43). It is a great help in teaching lessons, especially in primary education
classes. Primally, because it helps relieve teachers from preparing classes in the
sense of collecting material for lessons.

Virtual pilgrimages are another possibility of virtual participation in the reli-
gious sphere in connection with education (MacWilliams, 2002, pp. 315-335).
This is another form of building a community related to dogma in addition to
conducting scricte pastoral activities. In Poland, this type of activity is not popu-
lar, but many Catholic websites on the Internet offer their help to pilgrims during
pilgrimages in this country™.

However, the most popular space used to disseminate the content of the
Catholic faith, including in education, are Catholic social networking sites. While
observing it, can be seen that the dominant activity in this type of virtual activity
is the creation of a virtual community of the faithful of the Roman Catholic
Church. Two types can be distinguished among them. One for building a com-
munity". Second to associate couples, among people claiming to be faithful to the
Roman Catholic church'®. However, Catholic social networking sites are not only
used for these purposes'’. Publicly avialable platforms can also provide similar
services, including YouTube, Facebook or Instagram etc. The last two can be
operated after logging in. However, in the first one it is not needed to do it to
view or at least read the content posted there. For this reason, it is possible to

1 In his blog and pastoral mission, unlike other pastors, Fr. T. Isakowicz-Zalewski devotes a lot
of attention to the matter of the Eastern Borderlands, the Armenian Church and to the case of
accidents in Volhynia in 1943.

4 Also commonly listed help preparing to accomodation, pilgrimage locators, pilgrimage maps
or pilgrimage offices etc.

1> There are not many such portals. These include for example: www.wspolnotowy.pl,
www.chrzescijanierazem.pl

16 Dating sites are much more than portals. They include: www.singlowanie.pl, www.zapisanisobie.pl,
www.czysteserca.pl, www.mydwoje.pl, etc.

7 Among these channels, created by Catholic pastors, are those run in the form of vlogs “Lan-
gusta na palmie” (495,000 subscriptions / 236,707,434 views), in the form of internet television
“dominikanie.pl” (111 subscriptions / 30 606 324 views) or music in the modern form “kanat ks. Ja-
kuba Bartczaka” (95,000 subscriptions / 13,313,547 views).
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increase the viewing of specific religious content channels, including Catholic
ones. In this matter, content related to this topic is created. However, in the space
of this social network there is a phenomenon indicating two tendencies. The first
is the functioning of religion online, which is represented by the digital tools
shown so far. The second is an online religion, which is a place of social activity
that allows to create specific community based on a given dogma, gain power,
earn money or spread heresy (cf. Helland, 2000, pp. 205-233).

In the Polish-language cyber space, an example of such activity is the channel of
Fr. P. Natanek'. In his speeches on the Internet, he became famous as a provoca-
teur, a model of deviation from the Roman Catholic faith and the creator of his
own religious community in both virtual and physical space’. For his activities
he was deprived of the canonical mission at the Pontifical University of John Paul II
in Krakow (KAI, 2011) and then he was punished with suspense (KAI, 2011a).
However, one should pay attention to the fact of the existence of a religious
Catholic community, which based on certain ideas, creates a kind of strength that
is an important tool in the fight of the Catholic church for its position in virtual
space. Through such participation in such a group, strong social support can be
found, despite the barriers related to the position in the social structure outside the
network (Siuda, 2010, p. 99). In this case, there is a two-fold phenomenon. On the
one hand escapism (Karpinski, 2007, pp. 92-93) and on the other with the organi-
zation. This is manifested by virtual religious communities, different from those
existing in physical space (Piff, Warburg, 2005, pp. 86-101). One of the main dif-
ferences is the ephemeral nature of the bonds of the former, although many more
can be mentioned (Siuda, 2009, pp. 21-37). Referring to the organization, virtual
groups — just like in the case of Fr. P. Natanek — may constitute the armed church
arm. Although the latter has been rejected by his superiors and largely based his
strength on popularity, in the network, but also outside of it, we can meet with

18 This priest's channel is called “PoloniaFidelis” (12,178 subscriptions / 13,223,218 views). Its exam-
ple is the virtual diocese created by Bishop J. Gaillot, which he called Partenia: https://www.partenia.org/
english/partenia_eng.htm. Like the activities of Fr. P. Natanek it shows a distance from a real church and
both priests have their physical seats, which the first one is in Partenia (in Africa) and second one is
Grzechynia (in Poland).

' In his speeches, the clergyman argued against the content of the encyclical of Paul VI, Cum-
minio et Progresio, for not using a unilateral communication channel in the use of new media, as well
as against the provisions of the Second Vatican Council announced in the Inter Mirifica Vaticanum
regarding the sense of criminality in using the media. In addition, it was a violation of Canon Law in
Cann. 823 & 1, and Cann. 1371.
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Christian terrorist groups® (Carr, 2019). Such communities can be a real danger,
not only for those interested, but as social practice shows, they can also be a threat
at school or among peers®. One of these manifestations is the spread of mutual
hostility, polarization and aggression in both virtual and physical space.

According to the study, in 2015 only 14% of respondents were interested in re-
ligious content on related websites and web portals in Poland. Among them were
people aged 55-64, coming from the countryside and with higher education. In
contrast, 86% of respondents aged 65 and over, coming from small towns (from
19.999 to 100,000 inhabitants) with primary education, were not interested in reli-
gious content on the Internet. In turn, the most searched content on religious pages
and portals in Poland was 46% information on church life and the least frequently
searched 6% conversations and discussions with users of such sites. Information on
religion was sought by 33% of respondents, 23% of religious considerations and
articles and 12% of spiritual advice (CBOS, 2015). In another similar survey con-
ducted in 2016, there was no changed upward trend due to the percentage interest
in this type of sites. However, younger people started to reach for this type of web-
site more often, and more people from larger cities (from 100,000-500,000 and
more inhabitants) became more active. On the other hand, respondents from
religious sites started to use it less often. People who used religious sites most
frequently, i.e. 65%, had a lot of religious practitioners (up to several times a week).
In turn, such websites were visited by selectively religious practitioners less fre-
quently — 21% of respondents (CBOS, 2016).

Conclusions

In connection with the above, there is little interest in cyberspace related to reli-
gious content related to the Catholic Church in Poland. Similarly, there is a no-
ticeable deficit in the possibilities and skills of catechists to use communication
and information techniques in religious education. Although there are a lot of
tools in the virtual space, most teachers, including catechists declaring the use of

20 Examples of such groups are: Army of God: https://www.armyofgod.com/, Eastern Lightning:
https://en.easternlightning.org/, Lord’s Resistance Army: https://enoughproject.org/conflicts/Ira. There
is no information in public circulation to what extent these groups or others operate in Poland but
acting also through the network may affect the attitudes of certain faithful of the Catholic Church,
especially as they are a cybernomads (Dama, 2014, pp. 99-100).

*! The functioning of fanatical groups of Catholics in the network is a phenomenon that is not
mentioned much, and it occurs and can be the cause of evil in the space of the educational envi-
ronment (Szymanska, 2017).
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this type of teaching aids, but they do not do that in full-time®. They are influ-
enced by, among others economic factors, as evidenced by the lack of infrastruc-
ture. There is a problem in this matter, because religions take place in schools to
which the Catholic Church does not consist and therefore all costs, including
access to new media are transferred to the public sphere (cf. Konkordat miedzy
Stolicg Apostolskg a Rzeczpospolitg Polska, 1993 - espacially. Art. 2-4). In this
regard, catechists, either on their own or due to the possibilities of the school can
acquire such skills in using this type of didactic tools. This, in turn, translates into
a lack of interest in religious content available on the web, because it is not possi-
ble to interest them during their learning process. Therefore, the structure of
religion online loses relative to the online religion. Where the latter can pose
a real threat to the integrity of the school and peers, and thus create a danger in
virtual space, which can be manifested in rejection, marginalization and the ap-
pearance of specific diagnostic units in students track through their Catholic
peers. In this case, it seems doubtful that the 2002 Pontifical Council for Social
Communications stated that education through new media is: “[...] more than
just teaching about techniques, media education helps people from standards of
good taste and truthful moral judgment, an aspect of conscience formation”
(Pontifical Council For Social Communications, 2002). These words seem to be
exaggerated, and the facts presented above shows in connection with digital edu-
cation, a lack of interest on the part of the church and its hierarchs to educate
teaching staff in this matter. This translates a decline in the authority of pastors in
virtual space (cf. Siuda, 2010, p. 62). This is confirmed not only by tha data, but
also by ststistics that show a year to year decrease in the Catholic Church faithful
(Sitnicka, 2019).

In connection with the above, the question arises whether the Roman Church
will agree to this state of affairs, the spread of religious extremism on and off the
network, the lack of trained teaching staff who can use modern teaching tools,
and thus able to teach in a consistent manner with the principles of faith to use
the internet and its benefits? In connection with the above, will only the church
stand for apparent actions, like those in history, intended to show only adaptation
to new trends, without counteracting their bad effects? Will current teachers be
replaced with robots at the right time?> The answer to this question will appear

22 For example, 5000 catechists are registered on the kulkat.pl website, but only 200 of them use
the teaching materials available (Pisarek, 2018, p. 197).

» An example of such a solution is in Buddhism, where robots of monks teach, talk and answer
questions related to this religion and philosophical system both in Japan (Himmer, 2019) and
China (Tatlow, 2016).
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over time, may it be happy for society and education in its virtual and religious
dimension.
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