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Sylwetka akademicka
Profesora Zbigniewa Drozdowicza

Pisanie o dziatalno$ci naukowej, organizacyjnej i dydaktycznej Profesora Zbigniewa
Drozdowicza jest zadaniem zarazem fatwym i trudnym. Latwym, poniewaz nie
brakuje tematéw, o ktérych mozna pisa¢; dziatalnoscia ta mozna by obdarzy¢ przy-
najmniej kilka 0s6b i na jej podstawie opracowa¢ kilka réznych biografii. Trudnym,
gdyz jest ona rozlegta i niezwykle zréznicowana, obejmuje takie obszary zwiazane
z uniwersytetem, jak: nauka, dydaktyka, dziatalno$¢ wydawnicza, kierowanie réz-
nymi jednostkami uniwersyteckimi i naukowymi instytucjami pozauczelnianymi,
bogata dziatalno$¢ organizacyjna, popularnonaukowa, publicystyczna. To samo
dotyczy wynikéw tej dziatalnosci, zaréwno fatwo uchwytnych — ksiazek napisanych
przez Profesora czy instytucji przez niego zbudowanych od podstaw, jak i tych
niewidocznych na pierwszy rzut oka.

Nawet skrétowe oméwienie dorobku Profesora z pewnoscig przekraczatoby
ramy niniejszego tekstu. Natomiast préba oceny tego dorobku wymagataby udziatu
specjalistéw zajmujacych si¢ wieloma réznymi problemami z kilku dyscyplin nauk
humanistycznych i spotecznych. W swojej kilkudziesigcioletniej twérczosci nauko-
wej Profesor zajmowal si¢ takimi obszarami problemowymi, jak: historia filozofii
nowozytnej ze szczeg6élnym uwzglednieniem filozofii francuskiej, filozofia religii,
historia religii, nowe ruchy religijne, racjonalno$¢ w nauce i w zyciu spotecznym,
przemiany religijnosci w Europie, tradycje liberalizmu europejskiego, szkolnictwo
wyzsze. Niniejsze wprowadzenie pretenduje jedynie do szkicowego przedstawienia
bogatego dorobku naukowego, najwazniejszych etapéw i momentéw w akade-
mickiej karierze Profesora, a takze jego réznorodnej dziatalnosci organizacyjne;.
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* ok X

Profesor Zbigniew Drozdowicz urodzit si¢ 30 kwietnia 1948 r. w Gryficach,
miescie potozonym w pétnocno-zachodniej Polsce. Dziecifistwo i okres wezesnej
mtlodosci spedzit w Szezecinie, gdzie w latach 1963-1968 uczgszczat do Technikum
Budowy Okretéw. Po ukoriczeniu szkoly $redniej rozpoczat studia na Wydziale
Historyczno-Filozoficznym Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza w Poznaniu,
ktére ukonczyt w 1972 1., rok przed programowym terminem zakoriczenia studiéw.
Jego zwiericzajaca studia praca magisterska zatytulowana Blaise Pascal i jego epoka
zostala napisana pod kierunkiem prof. Janusza Pajewskiego.

Kariera zawodowa Profesora Drozdowicza zwiazana jest przede wszystkim
z Uniwersytetem im. Adama Mickiewicza w Poznaniu. Jako pracownik nauko-
wo-dydaktyczny tego uniwersytetu Profesor przechodzit kolejne etapy kariery
akademickiej, od doktora poczynajac, a na tytule naukowym profesora konczac,
oraz obejmowat kolejne stanowiska uniwersyteckie. W 1973 r. rozpoczal pracg
na stanowisku asystenta, za$ od 1975 r. na stanowisku starszego asystenta w In-
stytucie Filozofii UAM, z ktérym byl zwiazany przez wigksza czgé¢ swojej kariery
akademickiej. Kolejny etap kariery naukowej stanowita obrona w 1976 r. pracy
doktorskiej zatytutowanej Mys! paradoksalna Blaise Pascala. Studium antynomii
rozumu i wiary, ktérej promotorem byt prof. Stefan Kaczmarek. Rok pézniej Pro-
fesor zostat zatrudniony na stanowisku adiunkta. Stopieri doktora habilitowanego
uzyskat w 1987 r. na podstawie rozprawy zatytutowanej Intelektualizm i naturalizm
w nowozytnej filozofii francuskiej. Wybrane postacie. Po uzyskaniu tego stopnia
naukowego Profesor pracowat kolejno na stanowisku docenta (1988-1991) oraz
profesora UAM (1991-2003). W 1994 r. uzyskat tytut profesora w zakresie nauk
humanistycznych, za$§ w 2003 r. — stanowisko profesora zwyczajnego.

W latach 1989-2011 Profesor byl kierownikiem Zaktadu Historii i Filozofii
Religii dziatajacego w ramach Instytutu Filozofii UAM. Od 2011 r. kieruje Kate-
dra Religioznawstwa i Badari Poréwnawczych, ktéra stanowi odrebng jednostke
organizacyjnag w ramach Wydzialu Nauk Spofecznych UAM. Na Wydziale tym
Profesor petnit i nadal petni wiele funkgji kierowniczych. W przesztosci byt m.in.
wicedyrektorem Instytutu Filozofii UAM do spraw dydaktycznych (1991-1993)
oraz prodziekanem Wydzialu Nauk Spotecznych UAM do spraw naukowych
(1993-1996). Od 2008 r. petni funkcje Dziekana Wydziatu Nauk Spotecznych
UAM. Od ponad dwudziestu lat Profesor kieruje ponadto pozauniwersyteckimi
jednostkami naukowymi takimi jak Humaniora. Fundacja dla Humanistyki oraz
Wydawnictwo Fundacji Humaniora, za$ od 2001 r. — Centrum Badari Interdy-
scyplinarnych.
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* ok X

Nawet pobiezny rzut oka na wykaz opublikowanych prac wskazuje na znaczne
zréznicowanie dorobku naukowego Profesora. Mozna w nim znalez¢ ksiazki au-
torskie i wspétautorskie, ksigzki pod redakejg naukowa, redagowane encyklopedie,
artykuty publikowane w czasopismach naukowych oraz pracach zbiorowych, teksty
popularnonaukowe i wypowiedzi o charakterze publicystycznym, artykuly hastowe
w encyklopediach, a takze komunikaty naukowe i recenzje. Imponujacy dorobek
naukowy Profesora obejmuje 30 monografii ksigzkowych, 32 ksiazki pod redak-
cja naukowa, ponad 200 artykutéw naukowych publikowanych w czasopismach
i pracach zbiorowych, ponad 90 haset encyklopedycznych, ponad 20 artykutéw
publicystycznych oraz kilkanascie artykuléw popularnonaukowych. Zdecydowana
wigkszo$¢ tych publikacji ma zasi¢g ogélnopolski, a znaczna ich cz¢§¢ takze mig-
dzynarodowy. Ksiazki i artykuly zostaly opublikowane w kilku jezykach, oprécz
polskiego: po angielsku, francusku i niemiecku. Nie mniej zréznicowana jest
problematyka naukowa, ktéra w trakcie swojej dotychczasowej pracy akademickiej
zajmowat si¢ Profesor.

Dorobek naukowy Profesora Drozdowicza mozna pogrupowaé wedtug kilku
gtéwnych obszaréw tematycznych. Naleza do nich: (1) historia filozofii nowozytnej,
zwlaszcza historia filozofii francuskiej; (2) religioznawstwo, w szczegdlnosci filozofia
religii, historia religii oraz wspélczesne przemiany religii i religijnosci; (3) problem
racjonalnosci w réznych obszarach zycia spolecznego i réznych dziedzinach kultury;
(4) uniwersytety i zycie uniwersyteckie; (5) liberalizm i jego odmiany; (6) proble-
matyka europejska. Oprécz tego mozna by wyrézni¢ w twérczosci Profesora wiele
mniej istotnych zagadnien, ktdre pojawiaja si¢ w jego publikacjach. Kazdy z tych
obszaréw ma bogate odzwierciedlenie w monografiach autorskich i wspétautorskich
oraz artykutach naukowych.

Najbardziej bogatym i zréznicowanym obszarem zainteresowar Profesora jest
historia filozofii nowozytnej, ktdra zajmuje si¢ z niezmienng pasja od ponad czter-
dziestu lat. Wielkie dziefa filozoficzne, ktére badat w poczatkowych etapach swojej
kariery akademickiej, nadal skfaniaja go do glebokich przemyslen i fascynuja. Filo-
zofowie, ktérymi Profesor zajmowat si¢ w czasie swojej dziatalnosci akademickiej, to
wiodace postacie w dziejach filozofii. Nalezy do nich przede wszystkim Kartezjusz,
cho¢ w monografiach Profesora pojawiaja si¢ tez takie postacie, jak: Blaise Pascal,
John Locke, David Hume, Voltaire, Immanuel Kant, Henri Poincaré i wielu innych.
Przedmiotem jego zainteresowania byly réwniez wazne nurty filozoficzne w mysli
francuskiej, takie jak: naturalizm, intelektualizm czy konwencjonalizm oraz tak
istotne w dziejach kultury europejskiej okresy, jak Odrodzenie i Os$wiecenie.

Wiele lat pracy naukowej poswiccit Profesor badaniom nad Kartezjuszem i kar-
tezjanizmem. Posta¢ Kartezjusza ma dlan szczegdlne znaczenie nie tylko dlatego,
ze mamy tu do czynienia z wybitnym i przelomowym mysleniem, ale réwniez
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dlatego, ze Kartezjusz wywart znaczny wplyw na pdzniejsza filozofie. Wplywy te
mozna dostrzec nie tylko w XVII wieku, ale takze w pézniejszej filozofii nowozytnej
oraz w czasach wspélczesnych. Profesor jest przekonany, ze — jak twierdzi m.in.
w pracy Kartezjusz a wspétczesnosé (Poznari 1980) — mysl Kartezjusza wywarta
istotny wplyw na europejska kultur¢ umystowa. Chodzi przede wszystkim o takie
wyznaczniki kartezjanizmu, jak zaufanie do racjonalnego myslenia czy dazenie do
jasnosci i wyrazistosci mysli. W pracy tej autor ukazuje ztozong i nietatwa droge
Kartezjusza do racjonalnosci, poswigcajac szczegdlng uwagg zasadom racjonalnego
myslenia. Dokonuje w niej szczeg6towej rekonstrukgji epistemologii Kartezjusza,
wyodrebniajac jej ide¢ przewodnia. Nie jest nia kartezjariskie Cogito ergo sum ani
tez metodyczne watpienie, lecz przekonanie, ze wiedza prawdziwa i pewna moze
by¢ osiagnigta jedynie na drodze poznania wzorujacego si¢ na matematyce.

Badania nad mysla Kartezjusza i jej wptywem na pézniejsza filozofi¢ maja od-
zwierciedlenie w wielu publikacjach przygotowywanych w nast¢pnych dekadach
tworczosci Profesora. Najnowszym ich rezultatem jest monografia zatytutowana
Kartezjariski racjonalizm. Zrozumieé Kartezjusza (Poznai 2014). Znajdziemy w niej
t¢ samg fascynacj¢ filozofig Kartezjusza, ktérej rezultatem byta ksiazka z 1980 r.
oraz wiele innych publikacji. Podobnie jak wczesniejsza praca, nowa monografia
o Kartezjuszu koncentruje si¢ nie tylko na przekonaniach wylozonych explicite
w dzielach Kartezjusza, ale réwniez na milczacych zatozeniach, ktérych by¢ moze
nawet sam Kartezjusz nie u§wiadamial sobie w petni. Mysl Kartezjusza przedsta-
wiona jest tu jako pewna odmiana racjonalizmu intelektualistycznego. Tworzy ona
system filozoficzny, ktérego czesci sktadowe powiazane sa w taki sposob, ze mozliwe
jest przechodzenie od jednej cz¢sci do innej. Rekonstrukgja tych , przejs¢” czy ,,po-
mostéw” spajajacych racjonalizm Kartezjariski stanowi jeden z wazniejszych cel6w
autora Kartezjariskiego racjonalizmu. Dokonujac tej rekonstrukgji, autor buduje
siatke pojeciowa pozwalajaca na bardziej precyzyjne uchwycenie tych sktadowych
dzieta Kartezjusza, ktére trudno zrozumie¢, postugujac si¢ wytacznie jezykiem
XVII-wiecznego filozofa. Odréznia w tym celu metodyke od metodologii, episteme
od epistemologii, ontyke od ontologii i metafizyki.

Istotna czg$¢ tworczosci naukowej Profesora Drozdowicza stanowia prace
poswigcone gtéwnym nurtom filozoficznym w nowozytnej mysli francuskiej.
Naleza do nich intelektualizm, naturalizm i konwencjonalizm. Kazdy z nich
ma wielu przedstawicieli wéréd francuskich filozoféw i kazdy jest wewngtrznie
zréznicowany. W monografii zatytulowanej Intelektualizm i naturalizm w filozofti
Sfrancuskiej. Wybrane postacie (Poznan 1987) intelektualizm i naturalizm ujmo-
wane s3 jako przeciwstawne sobie nurty. Praca ta po$wigcona jest okresowi od
korica XVII do poczatku XX wieku. Jako przedstawicieli intelektualizmu autor
wymienia takich myslicieli, jak Kartezjusz, Antoine Augustin Cournot i Henri
Poincaré, za§ do omawianych w pracy zwolennikéw naturalizmu naleza Etienne
de Condillac, Antoine Nicolas de Condorcet i Ernest Renan. Z kolei monografia
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Konwencjonalizm w nowozytnej filozofii francuskiej (Poznari 1989) prezentuje rézne
odmiany konwencjonalizmu w mysli francuskiej od XVI do korica XVIII wieku.
Naleza do nich koncepcje konwencjonalizmu rozwijane przez Michela de Mon-
taigne’a, Kartezjusza, Blaise’a Pascala, Jean-Jacques'a Rousseau, Etienne’a Bonnot
de Condillaca i Nicolasa de Condorceta. Autor ukazuje ztozone uwarunkowania
kulturowe, polityczne, obyczajowe, $wiatopogladowe poszczegélnych odmian
konwencjonalizmu, a zarazem dowodzi, ze sam konwencjonalizm w istotny sposéb
wplywat na kultur¢ umystowa Francji. Jedna z wazniejszych tez bronionych w pracy
o konwencjonalizmie jest to, ze w omawianym okresie we Frangji i wielu innych
krajach Europy Zachodniej dokonalty si¢ przemiany kulturowe, ktére doprowadzity
do pojawienia si¢ idei ,,rozumnego egoisty”, tzn. osoby, ktéra do wspétdziatania
z innymi motywuje nie przymus zewnetrzny lub uczucia zywione wobec innych,
lecz racjonalna kalkulacja, wyrachowanie.

Nie spos6b w tym miejscu dokonaé nawet krétkiego podsumowania obszerne-
go i réznorodnego dorobku naukowego Profesora w samym tylko obszarze badan
nad filozofia nowozytna. Warto jednak wymieni¢ kilka dziet z zakresu historii
filozofii nowozytnej, ktére nie tylko sa wynikiem wieloletniej pracy naukowej
Profesora, ale takze maja szczeg6lny walor dydaktyczny i sa wykorzystywane przez
studentéw réznych kierunkéw studiéw uniwersyteckich. Naleza do nich prace:
Filozofia Oswiecenia (Warszawa 2000), Glowne nurty w nowozytnej filozofii francu-
skiej (Poznani 1991), Filozofia wtoska w epoce Odrodzenia (Poznani 2004) i Filozofia
[francuska w epoce Oswiecenia (Poznan 2005).

Kolejnym istotnym obszarem dziatalnosci naukowej Profesora jest religioznaw-
stwo, zwlaszcza filozofia religii i historia religii. Zainteresowania religioznawstwem
obejmuja dziatalno$¢ naukows oraz dydaktyczng i organizacyjna. Z inicjatywy
Profesora powstata na uniwersytecie jednostka zajmujaca si¢ religioznawstwem.
Poczatkowo byt to Zaktad Historii i Filozofii Religii dziatajacy w strukturach
Instytutu Filozofii UAM (1988-2011), za$ od 2011 r. Katedra Religioznawstwa
i Badan Poréwnawczych utworzona w ramach Wydziatu Nauk Spotecznych UAM.
Profesor odgrywa istotng role w $rodowisku polskich religioznawcéw, bedac m.in.
wieloletnim wiceprezesem Zarzadu Polskiego Towarzystwa Religioznawczego, a tak-
ze zastgpca redaktora naczelnego czasopisma ,,Przeglad Religioznawczy”. W 2008 r.
byt gléwnym organizatorem Migdzynarodowego Kongresu Religioznawczego
»O wielowymiarowosci badan religioznawczych”, w innych za$ latach odgrywat
istotng role¢ w komitetach naukowych pozostatych kongreséw religioznawczych.
Byt wreszcie Profesor organizatorem wielu ogdlnopolskich religioznawczych kon-
ferencji naukowych, ktére odbywaly si¢ w Poznaniu.

Badania religioznawcze podejmowane przez Profesora i kierowane przez
niego zespoly badawcze skoncentrowane sa m.in. na przemianach religijnosci
w Polsce i w Europie. Problematyce tej poswigcone byty dwa granty finansowane
przez Komitet Badaii Naukowych. Pierwszy z nich zatytutowany ,Sekty religijne
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w nowozytnej Europie”, realizowany byl w latach 1999-2001, drugi zas — , Kulty,
sekty, nowe ruchy religijne wyzwaniem wspétczesnosci” — w latach 2002-2003.
Wynikiem tych badan, obok wielu artykutéw naukowych, byta praca zatytuto-
wana Sekzy religijne w nowozytnej Europie (Poznan 2000). Obecnie s3 to badania
poswigcone przemianom religii i religijnosci w Europie, w tym w Polsce, a takze
problematyka racjonalnosci w religii i w religijnosci.

Profesor Drozdowicz aktywnie uczestniczy w dyskusjach dotyczacych funda-
mentalnych dla religioznawstwa kwestii. Jedna z nich jest kwestia statusu religio-
znawstwa jako odre¢bnej dyscypliny naukowej, w szczegdlnosci tego, czym bylo,
jest i czym powinno by¢ religioznawstwo. Uprawianie religioznawstwa jako nauki
wymaga, zdaniem Profesora, nie tylko zachowania standardéw naukowosci, ale
takze nieulegania nadmiernie pokusie wyznaniowosci z jednej i ideowosci z drugiej
strony. Nie oznacza to, ze wyznaniowos$¢ nie moze wspolistnie¢ z naukowoscia'.
Profesor opowiada si¢ za religioznawstwem otwartym, korzystajacym z dorobku
wielu réznych dyscyplin naukowych. Otwarto$¢ taka cechuje wspétczesnie wiele
nauk, za$ religioznawstwo pod tym wzgledem ,,nie jest, a przynajmniej nie powin-
no aspirowa¢ do jakiego$ wyjatku. W sytuacji, gdy staje si¢ ono taka izolowana
i izolujaca si¢ wyspa albo juz przestato by¢ nauka, albo tez znajduje si¢ na drodze
do utraty statusu nauki humanistycznej i spotecznej™.

Na gruncie polskim duza zastuga Profesora jest realizacja przedsigwzig¢ wspie-
rajacych rozpowszechnianie i systematyzacj¢ wiedzy religioznawczej w formie spe-
cjalistycznych encyklopedii i przewodnikéw encyklopedycznych, a takze artykutéw
w czasopismach popularnonaukowych (np. w czasopismie , Wiedza i Zycie”) oraz
wyktadéw dla mlodziezy akademickiej i szkolnej. Bedzie o nich mowa w innym
miejscu, warto jednak podkresli¢, ze sprawna realizacja takich przedsiewzigé ency-
klopedycznych wymaga nie tylko rozleglej wiedzy naukowej, ale takze wyjatkowych
zdolnosci organizacyjnych, zaawansowanej wspétpracy z wieloma specjalistami
z zakresu religioznawstwa, a takze umiej¢tnosci operowania jezykiem, ktéry jest
zrozumialy nie tylko dla waskiego kregu profesjonalistéw. Wszystkie te cechy
uosabia Profesor.

Odr¢gbnym obszarem badawczym, do rozwoju ktérego Profesor istotnie sie
przyczynil, jest szeroko pojeta problematyka racjonalnosci. Juz pierwsze prace
Profesora poruszaja problem racjonalnosci i racjonalizmu w kontekscie filozofii
nowozytnej. Pézniejsze zainteresowanie ta problematyka nie ogranicza si¢ jedy-
nie do filozofii, ale obejmuje takze rézne dziedzin kultury oraz zycie spoteczne.
Punktem wyjécia w rozwazaniach nad racjonalnoscia jest dzieto Maxa Webera,
ktéry badal m.in. genez¢ zachodniej racjonalnosci i racjonalizmu oraz przeksztat-
cenia, jakim podlegaly one na przestrzeni dziejéw. Réwniez w innych obszarach

' Z. Drozdowicz, Wyznaniowos¢ czy naukowosé — dylemat rzeczywisty czy pozorny?, ,Nauka”
2/2010, s. 29.
2 Z. Drozdowicz, Czym bylo i jest religioznawstwo, ,Nauka” 3/2011, ss. 133-134.
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dziatalnoéci naukowej Profesora w ostatnich latach Weber jest waznym zZrédlem
inspiracji. Dazenie do racjonalnosci od poczatku istnienia filozofii stanowi wazny
sktadnik filozofii, ale obecne jest tez w nauce i wielu innych dziedzinach kultury.
Nie oznacza to jednak, ze w réznych dziedzinach kultury, w réznych epokach
i przez réznych myslicieli racjonalno$¢ jest rozumiana w ten sam sposéb. Zdaniem
Profesora istnialy i nadal istnieja rézne wzorce racjonalnosci. Co wigcej, jest on
przekonany, ze ,w szeroko pojetej kulturze duchowej, w tym w filozofii, nauce oraz
w zyciu spolecznym, bylo i jest miejsce na istotnie rézniace si¢ racjonalnosci, a to,
ze niektére z nich si¢ wykluczaja lub tez wykluczaja i dopetniaja réwnoczesnie, byto
i jest czyms$ zwyczajnym i co wigcej — daje si¢ racjonalnie wyjasni¢ i uzasadni¢™.

Racjonalno$ci, racjonalizmowi i racjonalizacji po$wigcit Profesor dziesig¢ mo-
nografii autorskich opublikowanych w ostatnich kilku latach, w tym trzy ksiazki
wydane w renomowanym niemieckim wydawnictwie. Ponadto opublikowat kilka-
nascie artykutéw naukowych oraz zredagowat dwie ksiazki zwiazane z ta tematyka.
Do kluczowych prac naleza trzy anglojezyczne ksiazki znajdujace si¢ w obiegu
$wiatowym, ktére sg wynikiem badan nad standardami racjonalnosci w filozofii,
religii oraz w zyciu spolecznym. Sg to trzy gléwne obszary eksploracji podejmo-
wane przez Profesora w ostatnich latach pracy badawczej. Pierwsza z tych prac,
Standards of Philosophical Rationality. Traditions and Modern Times (Berlin 2013),
poswigcona jest standardom racjonalnosci w filozofii od czaséw antycznej mysli
greckiej po czasy najnowsze. Kazda z omawianych epok — starozytnos¢, renesans,
nowozytno$¢, czasy wspotczesne (wiek XX) — ma za swoich reprezentantéw wy-
bitnych filozotéw, ktérzy owe standardy racjonalnosci definiowali i modyfikowali.
Naleza do nich: Platon, Erazm z Rotterdamu, Immanuel Kant, Karl Raimund
Popper — by wymieni¢ tylko kilka nazwisk. Ostatni rozdzial tej pracy porusza
szeroko dyskutowany we wspélczesnej filozofii nauki problem racjonalnosci nauki.
Monografia Standards of Religious Rationality. Traditions and the Present (Berlin
2013) koncentruje si¢ za$ na standardach racjonalnosci religijnej, zwlaszcza tych,
ktére maja istotny wplyw na myslenie i dziatania ludzkie. Punktem wyjscia jest tu
mysl Maxa Webera, ktéry bada religic jako rzeczywistos¢ stanowiaca cz¢séé ,tego
swiata”. Weberowska inspiracja jest réwniez powiazanie racjonalnosci z dzialaniem
spolecznym. Wybrane standardy racjonalnosci w religii sa w tej pracy badane na
przyktadzie réznych tradycji — od starozytnej filozofii greckiej i rzymskiej poczyna-
jac, przez chrzescijafistwo, O$wiecenie, po czasy wspéiczesne. Z kolei monografia
Rationality Standards of Social Life. Traditions and the Present (Berlin 2013) zwraca
uwagg na to, ze w zyciu spolecznym istotng rol¢ odgrywaja rézne standardy racjo-
nalnosci. Znalez¢ w niej mozna odniesienia do klasykéw filozofii oraz twércéw
takich ideologii, jak: socjalizm, komunizm czy liberalizm.

% Z. Drozdowicz, O typach i typologizacji racjonalizmu. Kilka wwag wstepnych, w: Z. Drozdo-
wicz, Z. Melosik, S. Sztajer (red.), O racjonalnosci w nauce i w gyciu spolecznym, Wyd. Naukowe

WNS UAM, Poznan 2009, s. 9.
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Profesor wielokrotnie zabierat glos w toczacych si¢ w ostatnich dwéch dekadach
dyskusjach na temat ksztaltu, przemian oraz przysztego charakteru szkolnictwa
wyzszego w Polsce i w Europie. Problematyke t¢ ujmowat zazwyczaj w kontekscie
historycznym, odnoszac si¢ cz¢sto do dziejéw idei uniwersytetu oraz praktyki aka-
demickiej w Europie, a takze w kontekscie globalnych przemian. Poswigcit temu
zagadnieniu kilka monografii i zredagowat kilka prac zbiorowych, nie wspominajac
o wielu artykutach naukowych w czasopismach i pracach zbiorowych. Profesor od
lat bierze udziat w toczacych si¢ w Polsce i za granica debatach o idei uniwersytetu
oraz o kierunkach zmian zachodzacych w obrebie szkolnictwa wyzszego. Oprécz
naukowych opracowan regularnie publikuje artykuty o charakterze publicystycz-
nym na famach ,Forum Akademickiego”, wypowiadajac si¢ przede wszystkim na
aktualnie wazne tematy zwiazane z reformami systemu szkolnictwa wyzszego w Pol-
sce. Piszac o roli uniwersytetéw w nowoczesnych spoteczeristwach, Profesor ma
swiadomos¢ wielowiekowej historii uniwersytetu i czgsto odwotuje si¢ do réznych
tradycji zycia uniwersyteckiego. Pierwsza z autorskich monografii poswigconych
problematyce uniwersytetu Excellentia Universitatis. Szkice o uniwersytecie (Poznan
1995) poswigcona jest réznym dziedzinom funkcjonowania uniwersytetu, przede
wszystkim za$ ludziom uniwersytetu, wynikom ich pracy, akademickim rozpra-
wom, awansom, dysputom, a takze nauczaniu. Ksigzka ta daje dobrg orientacje
zaréwno w jawnych, jak i ukrytych regufach i mechanizmach lezacych u podstaw
zycia akademickiego. Inna monografia, wydana w jezyku niemieckim, zatytuto-
wana Mitteleuropiische Universititen um die Jabrtausendwende (Wien — Poznari
1999), stanowi wynik wspé6tpracy z wiederiskimi uczonymi — Peterem Gerlichem
i Krzysztofem Glassem. Praca ta traktuje o przemianach i wyzwaniach, wobec
ktérych staja uniwersytety srodkowoeuropejskie. W tym samym czasie powstata
praca pod redakcja Zbigniewa Drozdowicza i Krzysztofa Glassa zatytutowana
Hochschulwesen angesichts zeitgendssischer Herausforderungen (Wien — Poznan
1999). Na uwagg zastuguje ponadto monografia autorska poswigcona problematyce
szkolnictwa wyzszego w Polsce Hochschulen: Traditions- oder Zeitgemdss. Dilemmata
des polnischen Hochschulwesens in den neunziger Jahren (Poznari 1999) oraz praca
Uczelnie, uczenie, uczeni (Poznan 2003).

Odr¢bnym przedmiotem badari Profesora jest liberalizm. Poswigcone mu zo-
staly dwie monografie autorskie: Liberalizm europejski (Poznan 2005) oraz Essays
on European Liberalism. History and Ideology (Berlin 2013). Znacznie wcze$niej
opublikowana zostata wspétautorska monografia pod redakejq Profesora pt. Libe-
ralne wyzwania (Poznari 1998). Przez liberalizm rozumie on nie tylko okreslona
ideologie, ale réwniez filozofig. Daleki jest przy tym od traktowania liberalizmu
jako monolitu, zwraca uwage na jego znaczne zréznicowanie geograﬁczne oraz na
rézne etapy rozwoju mysli liberalnej. Przede wszystkim podkresla réznice migdzy
liberalizmem amerykanskim i europejskim. Ponadto wskazuje, ze sam liberalizm
europejski byt i nadal jest zréznicowany, mozna wskaza¢ takie jego odmiany, jak:
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liberalizm angielski, francuski, niemiecki i wtoski. Chociaz liberalizm europejski
nie ogranicza si¢ do tych czterech odmian, to wlasnie one maja najwickszy wkiad
w rozwdj tradycji liberalnej. W swoich ksiazkach na temat liberalizmu Profesor
omawia takze problem relacji migdzy demokracja a liberalizmem, wyrézniajac
demokragje liberalne i nieliberalne. Duzo miejsca pos$wigca tez przedstawieniu
gléwnych cnét liberalnych, do ktérych naleza: tolerancja, rozumny egoizm, wy-
rachowany altruizm, odpowiedzialno$¢ i przewidywalnos¢.

Istotng rol¢ w dzialalno$ci naukowej Profesora odegrata problematyka europe;j-
ska, zwlaszcza zwiazana z integracja europejska, w tym kulturowe, religijne i akade-
mickie aspekty integracji. Problematyce tej zostalo poswigconych wiele publikacji
ksigzkowych i artykutéw naukowych. Naleza do nich m.in. prace zbiorowe pod
redakeja Profesora: 70 be and to live in Europe (Poznari 2004), Oblicza europejskiego
pluralizmu (Poznan 2003) oraz Wielkopolska a Unia Europejska (Poznan 2005).
Problematyka europejska pojawia si¢ takze przy okazji analizy innych zagadnien,
takich jak: szkolnictwo wyzsze, liberalizm, przeobrazenia religijnosci oraz przemiany
spoteczne i kulturowe na kontynencie europejskim. Zainteresowanie problematyka
europejska znajduje odzwierciedlenie w obszernym wielotomowym opracowaniu
encyklopedycznym Europa, Europa... (Poznani, 2004-2005). Profesor byt ponadto
organizatorem wielu ogélnopolskich interdyscyplinarnych konferencji naukowych
o tematyce europejskiej, do ktérych naleza: ,Wspoétczesna Europa w poszukiwaniu
swojej tozsamosci” (2002), ,,Pluralizm kulturowy integrujacej si¢ Europy” (2003),
»Europa w nowych granicach czy Europa bez granic” (2004). Uczestniczyli w nich
przedstawiciele takich dyscyplin naukowych, jak: kulturoznawstwo, socjologia,
prawo, historia, filozofia, politologia i religioznawstwo. Waznym zagadnieniem
dyskutowanym w czasie tych konferencji byly spoleczne, kulturowe, polityczne i go-
spodarcze przemiany dokonujace si¢ w Polsce przed akcesja do Unii Europejskie;.

Na odrebng uwagg zastuguja przedsigwzigcia naukowe i edytorskie, ktérych
rezultatem byly dziefa o charakterze encyklopedycznym. Profesor jest redaktorem
wielu toméw przewodnikéw encyklopedycznych oraz autorem kilkudziesigciu arty-
kutéw hastowych w encyklopediach. Wsréd przewodnikéw encyklopedycznych na
wyrdznienie zastuguje wspomniana trzytomowa praca Europa, Europa... Przewodnik
encyklopedyczny po wspdtezesnej Europie wydawany w Poznaniu w latach 2004-2005.
Stanowi ona bogate Zrédto wiedzy o Europie przygotowane przez ekspertow repre-
zentujacych rézne dziedziny wiedzy. Sporo miejsca poswigcono w niej problematyce
integracji europejskiej oraz funkcjonowaniu instytucji wspélnotowych. Innym
obszernym dzielem encyklopedycznym przygotowanym pod redakeja Profesora
jest Ilustrowana encyklopedia religii swiata. Koscioly, wyznania, kulty, sekty, nowe
ruchy religijne (Poznan 2002). Dziesi¢¢ lat wezesniej ukazata si¢ inna publikacja
o charakterze encyklopedycznym pod redakcja naukowa Profesora, a mianowicie
Zarys encyklopedyczny religii (Poznari 1992). Poza wspomnianymi przedsiewzigciami
Profesor redagowat takze V tom Suplementu do Wielkiej Encyklopedii Powszechnej
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Gutenberga pt. Religie — Wspdlnoty etniczne (Poznari 1997). Profesor jest ponadto
autorem kilkudziesieciu artykutéw hastowych w polskiej edycji Encyklopedii Bri-
tannica. Wszystkie te przedsigwzigcia $wiadcza nie tylko o szerokich horyzontach
poznawczych Profesora, ale takie o jego duzych zdolnosciach organizacyjnych,
niezbednych w realizacji rozleglych i réznorodnych prac redakeyjnych.

W pracy naukowej Profesora wazng rol¢ odgrywa podejscie interdyscypli-
narne. Profesor z pewnoscia nie nalezy do uczonych, ktérzy zanadto przejmuja
si¢ instytucjonalnie, a niejednokrotnie tez arbitralnie wyznaczonymi granicami
miedzy réznymi dyscyplinami naukowymi. Wyraznie dostrzegalne jest to zaréwno
w interdyscyplinarnym profilu konferencji naukowych przezeri organizowanych,
jak i w licznych publikacjach. Przekonanie Profesora o tym dobrze oddaje naste-

pujacy passus:

Sktonny jestem réwniez podpisa¢ si¢ pod teza, ze dzisiaj stosunkowo najbardziej
znaczace i interesujace poznawczo wyniki osiagaja nie ci, ktdrzy zamykajg si¢ w swo-
jej dyscyplinie, specjalnosci lub specjalizacji, lecz ci, kt6érzy — bedac autentycznymi
specjalistami ,,od czego$” — posiadaja jednoczesnie niezte rozeznanie w tym, co robia,
jak robia oraz jakie osiagaja wyniki inni specjalisci®.

Niewiele przedsiewzigé¢ naukowych podejmowanych przez Profesora ogra-
niczato si¢ do jednej dyscypliny naukowej, wickszos¢ gromadzita przedstawicieli
réznych dyscyplin. Podobnie ksiazki autorskie i prace zbiorowe Profesora odzna-
czaja si¢ wielodyscyplinarnoscia oraz interdyscyplinarnym podejéciem. Oznacza
to, ze wigkszo$¢ przedsiewzie¢ naukowo-badawczych Profesora — a mowa tu
o przedsiewzigciach niejednokrotnie zakrojonych na szeroka skale — tworzy ramy
dla zaawansowanej wymiany idei mig¢dzy przedstawicielami réznych dyscyplin
naukowych oraz stanowi swoisty inkubator nowych idei. Petnienie takiej roli
w $rodowisku naukowym wymaga nie tylko uprawiania nauki wysokich lotéw,
ale réwniez szczegblnych zdolnosci organizacyjnych.

* k%

Dziatalno$¢ organizacyjna Profesora przejawia si¢ w zarzadzaniu jednostkami
uczelni oraz instytucjami pozauniwersyteckimi, tworzeniu nowych instytucji,
koordynowaniu dziatari zespotéw badawczych, redakcyjnych, wydawniczych itp.
Profesor jest wspotzatozycielem i osobg kierujaca wieloma pozauniwersyteckimi
instytucjami naukowymi. Naleza do nich: Humaniora. Fundacja dla humanistyki,
prowadzone przez nig Wydawnictwo Fundacji Humaniora, a takze Centrum Badan
Interdyscyplinarnych. Humaniora. Fundacja dla Humanistyki dziata od 1993 r.
i zajmuje si¢ przede wszystkim wspieraniem badari naukowych w dziedzinie nauk
humanistycznych, upowszechnianiem wynikéw badan naukowych w formie pu-

4 7. Drozdowicz, Czym bylo i jest religioznawstwo?, s. 133.
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blikacji ksiazkowych oraz poprzez organizacj¢ konferencji, seminariéw, wyktadéw.
Przez caly okres dziatalnosci fundacji Profesor Drozdowicz petnil w niej i nadal
petni funkcje Przewodniczacego Zarzadu. Drugg wazna instytucja naukowa koor-
dynowana przez Profesora jest Centrum Badan Interdyscyplinarnych. Zajmuje si¢
ono prowadzeniem i wspieraniem badan naukowych, a takze dokumentowaniem
i rozpowszechnianiem ich wynikéw. W ostatnich dwéch dekadach Centrum zor-
ganizowalo i wspétorganizowato wraz z Uniwersytetem im. Adama Mickiewicza
oraz innymi uczelniami wyzszymi wiele spotkari o charakterze naukowym — kon-
ferencji, seminariéw, warsztatéw.

Na szczeg6lna uwagg zastuguje dzialalnos¢ wydawnicza Profesora, ktéra obej-
muje m.in. dziatalno$¢ w ramach Wydawnictwa Fundacji Humaniora. Wydawnic-
two to jest cz¢scig instytucji Humaniora. Fundacja dla humanistyki. Zajmuje si¢
ono wydawaniem specjalistycznych publikacji naukowych w takich dziedzinach
nauk humanistycznych i spotecznych, jak: filozofia, socjologia, psychologia, kul-
turoznawstwo, pedagogika, religioznawstwo. Od wielu lat Profesor petni w tym
wydawnictwie funkcje redaktora prowadzacego. Ponadto jest inicjatorem powotania
Wydawnictwa Naukowego Wydziatu Nauk Spolecznych oraz przewodniczacym
Komitetu Naukowego tego wydawnictwa. Profesor jest osoba, ktéra profesje
wydawnicza zna od podszewki. Doskonale orientuje si¢ nie tylko w organizacji
poszczegblnych etapéw tworzenia ksiazki, ale takze w funkcjonowaniu catych
wydawnictw.

Duza wagg przywiazuje Profesor do wspétpracy naukowej w wymiarze miedzy-
narodowym, co oznacza udzial w projektach naukowych, uczestnictwo w zagra-
nicznych kongresach, konferencjach i seminariach naukowych, podtrzymywanie
kontaktéw z zagranicznymi osrodkami naukowymi, a przede wszystkim publikacje
w jezykach obcych. Zapewne nie podpisatby si¢ pod lansowanym przez niektérych
humanistéw stwierdzeniem, ze nie ma potrzeby wlaczania polskiej humanistyki
w obieg mi¢dzynarodowy, czerpania z zagranicznych zrédet czy konfrontowania
whasnych wytworéw intelektualnych z wytworami i standardami $wiatowymi.
Generalnie dziatalnos¢ Profesora daleka jest od prowincjonalnosci. Wszedzie tam,
gdzie to mozliwe, publikuje swoje teksty w Internecie i korzysta z najnowszych
osiagnie¢ techniki wspomagajacych obieg mysli naukowej. Prace swoje publikuje
w kilku jezykach, zwlaszcza za$ w jezyku angielskim, a swoje osiagnigcia regularnie
prezentuje podczas migdzynarodowych kongreséw, konferencji i innych spotkan
naukowych. Wspétpracuje ponadto z licznymi zagranicznymi osrodkami nauko-
wymi oraz jest inicjatorem i organizatorem takiej wspStpracy. Chociaz Profesor jest
zainteresowany przede wszystkim mysla obszaru francuskojezycznego, postuguje
si¢ réwniez wieloma innymi jezykami, ktérych znajomos¢ jest przydatna w ba-
daniach nad historiag mysli w Europie. Naleza do nich jezyk niemiecki, angielski,
a takze whoski.



20 Sylwetka akademicka Profesora Zbigniewa Drozdowicza

Osiagnigcia Profesora zapewne nie bylyby mozliwe bez takich cech charakteru, jak:
pracowito$¢, konsekwencja w dziataniu i upér w realizacji wyznaczonych celéw,
punktualnoéé, optymistyczne nastawienie do $wiata, otwarto$¢. Do wyrdzniajacych
cech nalezy takze doskonata pami¢¢ do 0sdb, zdarzen i szczegétéw. Profesor jest
osoba majaca zdolno$¢ pozytywnego myslenia, a takze zarazania takim mysleniem
swojego otoczenia. Zdolno$¢ ta wynika z wrodzonego mu optymizmu, a przede
wszystkim niezrazania si¢ niepowodzeniami i konsekwentnego realizowania wyzna-
czonych celéw. Niejednokrotnie optymizm ten byl wsparciem dla innych, a przede
wszystkim wplywat na pracg zespotowa organizowana przez Profesora.

Zadziwiajaca jest wszechstronnos¢ i zdolnos¢ radzenia sobie z wieloma réznymi
zadaniami jednoczesnie. Profesor jest osoba posiadajacg rzadko spotykana umiejet-
no$¢ plynnego przechodzenia migdzy réznymi dziedzinami zycia akademickiego
— naukowa, dydaktyczna i organizacyjna. Wieloletnie petnienie funkgji dziekana,
ktére wymaga codziennego zaangazowania w sprawy administracyjne i znacznej
dyspozycyjnosci, w zaden sposéb nie zmniejszylo jego efektywnosci naukowej.
Swiadczy o tym nie tylko znaczna liczba opublikowanych artykutéw naukowych
i ksigzek w czasie sprawowania waznych i czasochtonnych funkcji kierowniczych,
ale takze czynny udzial w konferencjach naukowych i organizacja réznych przed-
siewzi¢¢ naukowych. O tym, ze Profesor jest tytanem pracy, wiedza wszyscy,
ke6rzy mieli okazje si¢ z nim zetknaé. Nie chodzi tu wytacznie o czas poswigcony
realizacji réznych zadan, ale réwniez o sposéb organizacji pracy wlasnej, a takze
pracy zespotéw i instytucji, kedrym Profesor przewodzi. Pracowito$é powiazana ze
znakomita organizacja pracy sprawia, ze niefatwo dotrzyma¢ mu kroku w realizacji
réznych przedsiewzig¢ akademickich.

Jako mentor i promotor Profesor jest osoba, na ktérej pomoc mozna liczy¢
w wielu réznych sytuacjach zwigzanych nie tylko z praca naukowa. Charakterystycz-
na jest otwarto$¢, z jaka Profesor traktuje studentéw, doktorantéw oraz mtodych
pracownikéw naukowych. Otwarto$¢ ta polega nie tylko i nie tyle na szczegélnej
iyczliwos’ci, ile raczej na tym, co wydaje sie niezwykle istotne na Wczesnych eta-
pach pracy naukowej, a mianowicie umozliwieniu osobom rozpoczynajacym pracg
naukowa pelnego uczestnictwa w pracach zakladu czy katedry. Wiaze si¢ to nie
tylko z mozliwoscig brania udziatu w seminariach i konferencjach naukowych, ale
réwniez publikowania artykutéw. Profesor daleki jest od przekonania, ze studenci
i doktoranci mogg jedynie pretendowa¢ do uczestnictwa w zyciu naukowym, ale nie
powinni w nim mie¢ istotnego udziatu. Przeciwnie, jest on kontynuatorem takiej
tradycji uniwersyteckiej, w ktérej studenci i miodsi pracownicy maja petnoprawny
wstep do $wiata nauki. W konferencjach organizowanych przez jednostki kierowane
przez Profesora udziat biora zaréwno doktoranci, jak i studenci.
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Profesor jest zaangazowanym i cenionym dyskutantem. Mielismy okazj¢ ob-
serwowac jego zachowanie podczas kilkudziesigciu konferencji naukowych i nie
przypominamy sobie zadnej, podczas ktdrej Profesor nie zabieralby wielokrotnie
glosu i na ktdrej nie bytby jednym z gléwnych dyskutantéw. Wsréd specjalistow
zajmujacych si¢ problematyka bedaca przedmiotem zainteresowania Profesora jego
rozlegla wiedza budzi cz¢sto zauwazalny podziw uczestnikéw konferencji. Doty-
czy to réwniez innych obszaréw akademickiego zycia. Na przyktad w srodowisku
specjalistow zajmujacych si¢ filozofia nowozytng Profesor ma opinig rzetelnego
recenzenta. Wielokrotnie zdarzalo sig, ze Profesor przywiazywal nie mniejsza
wagg do pisanej recenzji niz do pisanej w tym samym czasie ksigzki czy artykutu
naukowego. Dotyczyto to zwlaszcza recenzji prac doktorskich i habilitacyjnych.

Profesor Zbigniew Drozdowicz wychowat cate pokolenia studentéw w oparciu
o akademickie wartosci, idealy i standardy, ktére uznawane sg za kwintesencje tra-
dycji uniwersyteckiej. Przyswajajac sobie w tworczy sposob wielowickowe tradycje
akademickie, istotnie przyczynia si¢ do ksztaltowania poznariskiego Srodowiska
akademickiego. Jako promotor prac doktorskich oraz osoba kierujaca pracami ze-
spoléw naukowych — obecnie przede wszystkim Katedra Religioznawstwa i Badan
Poréwnawczych, wezesniej za§ Zaktadem Historii i Filozofii Religii — ma istotny
wplyw na rozwdéj mtodszych pracownikéw nauki. Dla swoich wspétpracowni-
kéw Profesor jest wzorem akademickiej doskonatosci, zas o jego obiektywnych
osiagnigciach stanowi dorobek naukowy zgromadzony w trakcie czterech dekad
akademickiej pracy.

Edward Jeliriski, Stawomir Sztajer
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Profesora Zbigniewa Drozdowicza

[Ksigzki autorskie

. Kartezjusz a wspotezesnosé, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 1980, ss. 140.
. Nowozytna kultura umystowa Francji, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 1983,

ss. 152.

. O Bogu, Rozumie, Naturze i Wielkim Eklektyzmie. Szkice z filozofii francuskiej,

Glob, Szczecin 1986, ss. 245.

. Intelektualizm i naturalizm w nowozytnej filozofti francuskiej. Wybrane postacie,

Wyd. Naukowe UAM, Poznan 1987, ss. 164.

. Konwencjonalizm w nowozytnej filozofii francuskiej, Wyd. Naukowe UAM,

Poznan 1989, ss. 147.

. Swoistosci poznania historycznego (wspotautorzy J. Topolski, W. Wrzosek), Wyd.

Naukowe UAM, Poznarh 1990, ss. 218.

. Glowne nurty w nowozytnej filozofii francuskiej, Wyd. Naukowe UAM, Poznan

1991, ss. 178.

. Antynomie Pascala, Kantor Wydawniczy SAAW, Poznani 1993, ss. 122
. Excellentia Universitatis. Szkice o Uniwersytecie, Wyd. Fundacji Humaniora,

Poznan 1995, ss. 127.

Z perspektywy kotica pewnej epoki. Szkice bez mata filozoficzne, Wyd. Fundacji
Humaniora, Poznani 1997, ss. 212.

Hochschulen: Traditions- oder Zeitgemass. Dilemmata des polnischen Hochschul-
wesens in den neunziger Jahren, Terra, Poznan 1999, ss. 172.
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17.
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19.

20.

21.

22.

23.

24.

25.

26.

27.

28.

29.

30.

Mitteleuropdiische Universititen um die Jartausendwende (wspoélautorzy:
P Gerlich, K. Glass), Osterreichische Gesellschaft fiir Mitteleuropiische Stu-
dien — Wyd. Fundacji Humaniora, Wien — Poznan 1999, ss. 235.

Sekry religijne w nowozytmej Europie, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 2000,
ss. 180.

Uczelnie, uczenie, uczeni, Kurpisz, Poznari 2003, ss. 150.

Filozofia wloska w epoce Odrodzenia, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan
2004, ss. 120.

Filozofia francuska w epoce Oswiecenia, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan
2005, ss. 167.

Liberalizm europejski, Wyd. Forum Naukowe, Poznan 2005, ss. 191.
Filozofia Oswiecenia, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2006, ss. 281.

O racjonalnosci zycia spotecznego. Wyktady, Wyd. Naukowe UAM, Poznani
2007, ss. 228.

O racjonalnosci w filozofii starozytnej i odrodzeniowej. Wyktady, Wyd. Naukowe
UAM, Poznan 2008, ss. 128.

O racjonalnosci w filozofii nowozytnej. Wyktady, Wyd. Naukowe UAM, Poznari
2008, ss. 170.

O racjonalnosci w religii i w religijnosci. Wyklady, Wyd. Naukowe UAM, Poznan
2009, ss. 189.

O racjonalnosci w religii i w religijnosci (raz jeszcze). Wyktady, Wyd. Naukowe
UAM, Poznan 2010, ss. 212.

Spoteczne nastgpstwa racjonalizacji religii, Wyd. Naukowe WNS UAM, Poznan
2011, ss. 166.

Filozofia wloska w epoce Odrodzenia i Oswiecenia, Wyd. Naukowe WINS UAM,
Poznan 2012, ss. 176.

Standards of philosophical rationality. Traditions and modern times, LIT Verlag,
Berlin 2013, ss. 144.

Standards of religious rationality. Tradition and modern times, LIT Verlag, Berlin
2013, ss. 157.

Rationality standards of social life. Traditions and the present, LIT Verlag, Berlin
2013, ss. 185.

Essays on European liberalism. History and ideology, LIT Verlag, Berlin 2013,
ss. 169.

Kartezgjariski racjonalizm. Zrozumiec Kartezjusza, Wyd. Naukowe WNS UAM,
Poznan 2014, ss. 154.
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11.

12.
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14.
15.

16.

17.

18.

19.

20.

[(sigzki pod redakcjg naukowa

. Zarys encyklopedyczny religii, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 1992, ss. 411.
. Religie — Wipdlnoty Etniczne, tom V Suplementu do Wielkiej Encyklopedii

Powszechnej Gutenberga, Kurpisz, Poznad 1997, ss. 318.

. Miry. Historia i struktura mistyfikacji, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan

1997, ss. 190.

. Liberalne wyzwania, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznad 1998, ss. 172.
. Hochschulwesen angesichts zeitgendssichscher Herausforderungen (wspotredakeja:

K. Glass), Osterreichische Gesellschaft fiir Mitteleuropiische Studien — Wyd.
Fundacji Humaniora, Wien — Poznan 1999, ss. 258.

. Europiiisierung der Bildungssysteme, Osterreichische Gesellschaft fiir Mitteleu-

ropiische Studien — Wyd. Fundacji Humaniora, Wien — Poznan 2000, ss. 192.

. Von der Emanzipation zur Integration, Osterreichische Gesellschaft fiir Mit-

teleuropiische Studien — Wyd. Fundacji Humaniora, Wien — Poznari 2000,
ss. 272.

. Przezwycigzanie barier w integrujqcej sie Europie, Wyd. Fundacji Humaniora,

Poznar 2000, ss. 286.

. Adaptacja przez transformacje, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznari 2001, ss. 372.
. Pamigé i zapomnienie w Europie przefomu wiekdw, Wyd. Fundacji Humaniora,

Poznan 2001, ss. 323.

Transformations, adaptations and integrations in Europe. Global and local prob-
lems, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 2001, ss. 194.

Llustrowana encyklopedia religii swiata. Koscioty, wyznania, kulty, sekty, nowe
ruchy religijne, Kurpisz, Poznari 2002, ss. 730.

Stary kontynent w nowym tysigcleciu, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan
2002, ss. 286.

Religia i religijnos¢ Europy, ,Czlowiek i Spoteczeristwo” XX/2002, ss. 186.
Przebaczanie — rozliczanie — pojednanie, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznani
2002, ss. 223.

Wispélczesna Europa w poszukiwaniu swojej tozsamosci, Wyd. Fundacji Huma-
niora, Poznan 2003, ss. 230.

Oblicza europejskiego pluralizmu, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 2003,
ss. 367.

Europa, Europa... Przewodnik encyklopedyczny po wspétczesnej Europie, t. 1,
Kurpisz, Poznan 2004, ss. 568.

Europa, Europa... Przewodnik encyklopedyczny po wspétczesnej Europie, t. 2,
Kurpisz, Poznan 2004, ss. 568.

Europa w nowych granicach czy Europa bez granic?, Wyd. Fundacji Humaniora,
Poznan 2004, ss. 300.
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21. 1o be and ro live in Europe, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznari 2004, ss. 146.
22. Wipdtczesna Europa w procesie integracji, ,Cztowiek i Spoteczeristwo” XXIII/
2004, ss. 146.
23. Wielkopolska a Unia Europejska, Wyd. Wyiszej Szkoty Umiejetnosci Spotecz-
nych w Poznaniu, Poznan 2005, ss. 145.
24. Europa, Europa... Przewodnik encyklopedyczny po wspolczesnej Europie, t. 3,
Kurpisz, Poznani 2005, ss. 568.
25. Europa wspdlnych wartosci, t. 2, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 2005,
ss. 263.
26. Europa wspdlnych wartosci (wspdtredakeja: M. Iwaszkiewicz), t. 3, Wyd. Wyzszej
Szkoty Umiejetnosci Spotecznych, Poznan 2006, ss. 154.
27. Wyzwania dla Polski XXI wieku, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 20006,
ss. 205.
28. Dokqgd zmierza Europa? (wspéiredakcja: M. Iwaszkiewicz), ,Bograf”, Poznan
2007, ss. 166.
29. Bariery rozwoju polskich uczelni, (wspétredakcja: M. Iwaszkiewicz), ,,Czlowiek
i Spoteczeristwo” XXVIII, Poznan 2008, ss. 159.
30. Filozoficzny i antropologiczny wymiar badan religioznawczych, Wyd. Fundacji
Humaniora, Poznan 2008, ss. 201.
31. O racjonalnosci w nauce i w zZyciu spotecznym (wspéiredakcja: Z. Melosik,
S. Sztajer), Wyd. Naukowe WNS UAM, Poznari 2009.
32. O wielowymiarowosci bada religioznawczych, ,Czlowiek i Spoteczeristwo”
XXIX/2009, ss. 251.
33. Uniwersytety. Tradycje — Dzieri Dzisiejszy — Przyszlosé, Wyd. Naukowe UAM,
Poznan 2009, ss. 204.
34. Religia, nauka, kultura (wspétredakcja: Stawomir Sztajer), Wyd. Naukowe
WNS UAM, Poznan 2011, ss. 163.
35. Spoleczno-kulturowe konteksty racjonalnosci (wspétredakeja: Stawomir Sztajer),
Wyd. Naukowe WNS UAM, Poznan 2012, ss. 186.
Artykuty naukowe
1. Sens poznawczy kartezjaskiego wqtpienia, ,Studia Filozoficzne” 7/1978,
ss. 45-59.
2. Zaktad Pascala, ,,Czlowiek i §Wiatopoglqd” 6/1978, ss. 36-48.
3. Pascalowskie dylematy ludzkiego istnienia, w: S. Kaczmarek (red.), W krggu

zagadnier antropologii spoteczno-filozoficznej, Wyd. Naukowe UAM, Poznari
1978, ss. 67-88.
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4. W kregu zwornikéw kartezjatiskich pogladow, w: S. Kaczmarek (red.), Idee
a rgeczywistosé: Z badan nad tradycjq filozoficzng, Wyd. Naukowe UAM, Po-
znan 1980, ss. 59-72.

5. Pascalowska koncepcja geometrycznego sposoby myslenia, w: S. Kaczmarek (red.),
Idee a rzeczywistosé: Z badan nad tradycjq filozoficzng, Wyd. Naukowe UAM,
Poznan 1980, ss. 73-83.

6. Pierre Gassendi o budowie swiata i jego poznawaniu, w: ldee a rzeczywistosé: Z ba-
da nad tradycjq filozoficzng, Wyd. Naukowe UAM, Poznari 1978, ss. 83-100.

7. Blaise Pascal versus Descartes, w: R. Koztowski (red.), Tradycja a wspétczesnosc,
Wyd. Naukowe UAM, Poznani 1981, ss. 43-52.

8. O psychologizmie i antypsychologizmie w uprawianiu historii filozofti, w: S. Kacz-
marek (red.), Z dziejow refleksji nad historig filozofii, Wyd. Naukowe UAM,
Poznan 1982, ss. 103-114.

9. O postaciach racjonalizmu poznawczego, w: S. Kaczmarek (red.), Z dziejow
refleksji nad historig filozofii, Wyd. Naukowe UAM, Poznari 1982, ss. 115-126.

10. Renesansowa filozofia przyrody i czlowieka, w: S. Kaczmarek (red.), Historia
[filozofii nowozytnej. Materiaty do cwiczen, Wyd. Naukowe UAM, Poznan
1982, ss. 11-28.

11. Racjonalizm nowozytny, w: S. Kaczmarek (red.), Historia filozofii nowozytne;.
Materialy do cwiczen, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 1982, ss. 29-46.

12. Filozoficzne konsekwencje recepcji heliocentryzmu w XVII wieku, ,,Cztowiek
i Swiatopoglqd” 4/1983, ss. 98-106.

13. W kregu intelektualizmu i naturalizmu francuskiego XVII i XVIII wiekn, ,Studia
Filozoficzne” 3/1983, ss. 129-150.

14. Nowozytny naturalizm francuski, ,Cztowiek i Swiatopoglqd” 6/1984, ss. 129-
140.

15. Naturalizm odrodzony Pierrea Gassendiego, ,Czlowiek i gwiatopoglqd” 9/1984,
ss. 111-122.

16. Swiat dwuwymiarowy, czyli o optyce ekstremistycznej, ,Studia Filozoficzne”
11/1987, ss. 123-142.

17. O rozumnym egoizmie z perspektywy historycznej, ,Ruch Filozoficzny” 2/1988.

18. O psychologicznych wwarunkowaniach historiozofii epoki Oswiecenia, ,Edukacja
Filozoficzna” 2/1989, ss. 79-92.

19. Przeszlosc i prayszlosé nauki w ujeciu Renana, ,Edukacja Filozoficzna” 10/1990,
ss. 33-42.

20. Pochwata Descartesa, czyli manowce apologetyki, ,Edukacja Filozoficzna”
10/1990, ss. 71-76.

21. A few oppositions and propositions to the explanation of the psychic world of
man, w: Interpretacjia humanistyczna, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 1991,
ss. 15-164.
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23.

24.

25.

26.

27.

28.

29.

30.

31.

32.
33.

34.

35.

36.

37.

38.

O kontekstowym wyjasnianiu sensu dziet filozoficzno-religijnych, w: T. Buksini-
ski (red.), Wipdtezesna filozofia nauk, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 1991,
ss. 239-254.

Krytyka nowozytnej kultury Simone Weil, w: K. Zamiara (red.), Spoteczna
transformacja w refleksji humanistycznej, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan
1994, ss. 29-306.

O medytacjach kartezjariskich Henri Poincarego, w: K. Zamiara (red.), O nauce
i filozofii nauki. Ksi¢ga poswiecona pamigci Jerzego Giedymina, Wyd. Fundagji
Humaniora, Poznani 1995, ss. 211-226.

O rozumnym egoizmie o wyrachowanym altruizmie, w: ]. Séjka (red.), Horyzonty
ponowoczesnosci. Rozmowy z Zygmuntem Baumanem, Wyd. Fundacji Huma-
niora, Poznan 1995, ss. 59-80.

Filozofta Zycia i przezycia przecigtnego katolika, urzednika i akademika w dzisiej-
szej Polsce, w: Uniwersalnosé filozofii a tradycje narodowe, Wyd. WSP, Rzeszéw
1995, ss. 36-42.

Agresja stowa w tak zwanej wysokiej kulturze, ,Humaniora. Biuletyn” 4/1995,
ss. 35-48.

Jansenizm jako wyzwanie ideowe czaséw nowozytnych, ,Przeglad Religioznawczy”
1/1996, ss. 47-54.

Niepewnosé nauki w ujeciu Henriego Poincarego, w: J. Szymanski (red.), Rozwaza-
nia o poznaniu nawkowym, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 1996, ss. 37-48.
Liberalizm — mitologia, ideologia i koniecznosé zyciowa, w: S. Dziamski (red.), Aksjo-
logia, etyka, samookreslenie, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznari 1996, ss. 71-86.
Mysl spoteczna Blaise Pascala, w: A. Siemianowski (red.), Odczytywanie mysli
Pascala, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznani 1997, ss. 63-79.

Demokracje europejskie, ,Europa Wschodu i Zachodu” 1/1997, ss. 84-90.
Demokracja po polsku, w: J. Brzeziniski, Z. Kwiecinski (red.), Polacy na progu...,
Edytor, Toruri 1997.

Neokrytycyzm francuski przetomu XIX i XX wieku, ,Ruch Filozoficzny”
LIV/1997, ss. 637-639.

Mit narodu polskiego, w: Z. Drozdowicz (red.), Miry. Historia i struktura mi-
styfikacji, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 1997, ss. 125-136.

Liberalizm wyzwaniem ideowym, w: Z. Drozdowicz (red.), Liberalne wyzwania,
Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 1997, ss. 7-63.

Koscioty, wyznania, sekty religijne, w: ,Europa Wschodu i Zachodu” 2/1998,
Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan, ss. 28-34.

Hochschulen entsprechend der Tradition oder den aktuellen Herausforderun-
gen? Dilemmata des Hochschulwesens im Polen der 90er Jahre, in: K.Glass,
R. Hettlage, R. Scartezzini (red.), Erweitetung Europas, Osterreichische Ge-
sellschaft fiir Mitteleuropdische Studien, Wyd. Fundacji Humaniora, Wien
— Poznan 1998, ss. 93-110.
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39.
40.

41.

42

46.

47.

48.

49.

50.

51.

52.

53.

Dzisiejsza kondycja filozofii w Polsce, ,Humaniora. Biuletyn” 8/1998, ss. 35-46.
Polskie szkolnictwo wyzsze Anno Domini 1998, ,Humaniora. Biuletyn” 9/1998,
ss. 55-64.

La philosophie polonaise de la premiere moitie du XXe siecle, ,Zeszyty Filozoficz-
ne” 6/1998, ss. 150-163.

. Jansenizm, ,Przeglad Religioznawczy” 1-2/(187-188)/1998, ss. 265-267.
43,
44.
45.

Religie, ,Przeglad Religioznawczy” 3-4/(189-190)/1998, ss. 149-152.

Vodu, ,Przeglad Religioznawczy” 3-4/(189-190)/1998, ss. 281-282.

Kritik in der Wissenschaft, w: Z. Drozdowicz, P. Gerlich, K. Glass (red.), Mitte-
leuropdische Universitiiten um die Jartausendwencde, Osterreichische Gesellschaft
fur Mitteleuropdische Studien — Wyd. Fundacji Humaniora, Wien — Poznan
1999, ss. 11-32.

Der heutige Zustand der Philosophie, w: w: Z. Drozdowicz, P. Gerlich, K. Glass
(red.), Mitteleuropdische Universititen um die Jartausendwencde, Osterreichische
Gesellschaft fiir Mitteleuropdische Studien — Wyd. Fundacji Humaniora,
Wien — Poznan 1999, ss. 33-48.

Polnisches Hochschulwesen Anno Domini 1998, w: Z. Drozdowicz, P. Gerlich,
K. Glass (red.) Mitteleuropéische Universititen um die Jartausendwende, Os-
terreichische Gesellschaft fiir Mitteleuropidische Studien — Wyd. Fundacji
Humaniora, Wien — Poznad 1999, ss. 49-61.

Der zeitgestige Professor, w: Z. Drozdowicz, K. Glass Hochschulwesen angesichts
geitgendssischer Herausforderungen, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznari 1999,
ss. 141-154.

Auf der Suche nach neuen Formen der Gemainschaft. Neue religiose Bewegungen
in Ost-Mitteleuropa, w: P. Gerlich, K. Glass (red.), Verwestlichung Europas,
Osterreichische Gesellschaft fiir Mitteleuropiische Studien — Wyd. Fundacji
Humaniora, Wien — Pozna 1999, ss. 255-266.

Polnische Universitaten im Wandel der neuziger Jahre, w: K. Glass (red.), Mit-
teleuropdische Orientierungen der 90er Jabre, Osterreichische Gesellschaft fiir
Mitteleuropiische Studien — Wyd. Fundacji Humaniora, Wien — Poznan
1999, ss. 119-128.

Europa des Ostens und des Westens — annaherung oder Auseinanderdriften?,
w: Z. Drozdowicz (red.), Europa des Ostens und des Westens: Sonderband,
Osterreichische Gesellschaft fiir Mitteleuropiische Studien — Wyd. Fundacji
Humaniora, Pozna — Wien 1999, ss. 3-9.

Das Bild der Religionssekten in der Modernen Literatur, w: Z. Drozdowicz (red.),
Europa des Ostens und des Westens: Sonderband, Osterreichische Gesellschaft
fur Mitteleuropdische Studien — Wyd. Fundacji Humaniora, Poznari — Wien
1999, ss. 90-101.

Dlaczego pojawiajq si¢ sekty?, ,Zeszyty Filozoficzne” 7/1999, ss. 7-24.
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54.

55.

56.

57.

58.

59.

60.
61.

62.

63.

64.

65.

66.

67.

68.

Leegoisme raisonable des temps modernes, ,Zeszyty Filozoficzne” 7/1999, ss. 131-
138.

Critique de la metaphysique traditionnelle et la defense de la metaphysique nowvelle:
le cas de Claude Bernard et d’Etienne Vacherot, ,Zeszyty Filozoficzne” 7/1999,
ss. 139-148.

Nowe ruchy religijne w nowozytnej Europie, ,Europa Wschodu i Zachodu”
3/1999, ss. 38-42.

Polskie uczelnie w okresie przemian lat dziewigédziesigtych, ,,Przeglad Bydgoski”
X/1999, ss. 8-16.

Wieszcze — wieszczenie — pouczanie narodu, w: M. Kosman (red.), Migdzy
politykq a literaturg, Terra, Poznan 1999, ss. 37-52.

Zagrozenia z Zachodu — mit czy rzeczywistosé?, w: M. Kosman (red.), Kultura
polityczna w Polsce — mity i fakty, Wyd. Instytutu Nauk Politycznych UAM,
Poznan 1999, ss. 255-267.

Krytyka w nauce, ;Humaniora. Biuletyn” 10/1999, ss. 7-23.

Les Meditations cartesiennes d’Henri Poincare, w: B. Bourgeois, J. Hevet (red.),
Lesprit cartesien, Actes du XXVIe Congres des [’Association de Philosophie de
Langue Francaise, Vrin, Paris 1999, ss. 1097-1101.

Perspektiven des polnischen Hochschulwesens im Lichte des Entwurfs neuer Rechts-
bestimmungen, w: Z. Drozdowicz, P. Gerlich, K. Glass, Europdisierung der
Bildungssysteme, Osterreichische Gesellschaft fiir Mitteleuropdische Studien
— Wyd. Fundacji Humaniora, Wien — Poznan 2000, ss. 127-140.

Critique de la metaphysique traditionnelle et defense de la metaphysique nouvelle:
le cas de Claude Bernard et d’Etienne Vacherot, w: L. Langlois, ].M. Narbonne
(red.), La metaphysique: son histoire, sa critique, ses enjeux, Actes du XXVII
Congres [’Association des Societes de Philosophie de Langue Francaise, Vrin, Paris
— Quebec 2000, ss. 361-368.

Wieviel Polentum gibt es in Polen? Polnische Integrationsangste, w: Z. Drozdow-
icz (red.), Von der Emanzipation zur Integration, Osterreichische Gesellschaft
fur Mitteleuropdische Studien — Wyd. Fundacji Humaniora, Wien — Poznan
2000, ss. 141-154.

Les nouveaux mouvements religieux a la defense de la paix, ,Zeszyty Filozoficzne”
8/2000, ss. 109-118.

Sekry: izolacjonizm czy zaangazowanie spoteczne?, ,Europa Wschodu i Zachodu”
4/2000, ss. 32-37.

Perspektywy polskiego szkolnictwa wyzszego w swietle projektu nowych regulacji
prawnych, w: J. Rab, J. Broda, A. Musiat (red.), Uniwersytet i okolice, Wyd.
Naukowo-Techniczne EcoEdycja, Katowice 2000, ss. 71-84.

Reforma szkolnictwa wyzszego w Polsce, ,Humaniora. Biuletyn” 11/2000,
ss. 27-35.
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69.

70.

71.

72.

73.
74.
75.

76.

77.

78.

79.

80.

81.

82.

83.

84.

Czciciele naukowej fikcji. Praypadek manipulacji intelektualnej, ., Zeszyty Filo-
zoficzne” 8/2000, ss. 93-106.

Aby liberalny znaczyto odpowiedzialny, ,Zeszyty Naukowe WSZiB w Poznaniu”
2/2000, ss. 173-184.

Transformacje i integracje europejskie, w: Z. Drozdowicz, Z.W. Puslecki, Prze-
gwycigzanie barier w integrujqcej si¢ Europie, Wyd. Fundacji Humaniora,
Poznan 2000, ss. 7-16.

Wielosé religijna — wzbogacenie czy zagrozenie spoteczeristwa monokulturowego?
Prgypadek Francji, w: Z. Drozdowicz, Z.W. Puslecki, Przezwycigzanie barier
w integrujqcej si¢ Europie, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 2000, ss. 277-
286.

Ksztatcenie filozofow, ,Humaniora. Biuletyn” 12/2000, ss. 18-28.

Religia i religijnos¢ Europy, w: Z. Stachowski (red.), Nowe ruchy religijne. Wy-
brane problemy, PTR, Warszawa — Tyczyn 2000, ss. 9-16.

Profesor na miare czasu, w: E. Piotrowska, M. Szcze$niak, J. Wisniewski
(red.), Migdzy prayrodoznawstwem, matematykq a humanistykq, Poznan 2000,
ss. 165-178.

Wrazliwosé religijna w perspektywie historycznej, ,Przeglad Religioznawczy”
1/2000, ss. 49-61.

Szkolnictwo wyzsze wobec wspdtczesnych wyzwan, Glosa do ksiqzki: Hochschul-
wesen angesichts zeitgenossicher Herausforderungen, ,Humaniora. Biuletyn”
11/2000, ss. 71-74.

Przezwycigzanie barier w integrujgcej si¢ Europie. Komunikat z konferencyi,
»Zeszyty Naukowe WSZiB w Poznaniu” 2/2010, ss. 259-261.
Dziesigciolecie transformacji i adaptacji. Komunikat z konferencji, ,Zeszyty
Naukowe WSZB w Poznaniu” 3/2011, ss. 264-270.

Culss, sects, new religious movements — a challenge to modern times outline of the
problem, w: Z. Drozdowicz (red.), Transformations, adaptations and integra-
tions in Europe. Global and local problems, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan
2001, ss. 127-144.

Transformacje kulturowe a przeksztatcenia w eschatologiach sekt i nowych ruchéw
religijnych, w: Z. Drozdowicz (red.), Adaptacja przez transformacje, Wyd. Fun-
dacji Humaniora, Poznari 2000, ss. 285-298.

Sumienie chrzescijariskiej Europy. Proba milenijnego bilansu, w: Z. Drozdowicz
(red.), Pamigé i zapomnienie w Europie praetomu wiekdw, Wyd. Fundacji Hu-
maniora, Poznan 2000, ss. 11-20.

Koscidt katolicki i karolicy polscy wobec sekt i nowych ruchow religijnych, w: J. Ba-
niak (red.), Katolicyzm polski na przetomie wiekow. Mity — rzeczywistosé — obawy
— nadzieje, Wyd. Wydziatu Teologicznego UAM, Poznari 2000, ss. 371-380.
Bdg religii i Bdg filozofii, w: K. Lastowski, P. Zeidler (red.), Zaproszenie do
Sfilozofii, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 2000, ss. 127-137.
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85.

Tradycjonalizm i nowatorstwo wspétczesnych sekt, kultéow i nowych ruchéw reli-

gijnych, ,Zeszyty Filozoficzne” 9/2000, ss. 51-60.

86. Duch kartezjaniski w XVII wieku, ,Biuletyn Historii Sztuki” LXIII/2001,

ss. 11-25.

87. Aby liberalny znaczyto przewidywalny, ,Forum Naukowe Instytutu Historii

88.

89.

90.

91.

92.

93.

94.

95.

96.

Politycznej WSZiB” 1/2001, ss. 87-98.

Odmiennosci kulturowe: potrzeba zrozumienia i... tolerancji (?!), ,Przeglad
Religioznawczy” 3-4/2001, ss. 147-154.

Odmiennosci kulturowe: potrzeba zrozumienia i... tolerancji (?!), w: Z. Sta-
chowski (red.), Dyktat, protest i integracja w kulturze, Wyd. Wyzszej Szkoty
Spoteczno-Gospodarczej w Tyczynie, Tyczyn 2001, ss. 291-298.
Whrazliwosc religijna w perspektywie nowych ruchéw religijnych, w: Z. Stachow-
ski (red.), Pamied dla prazysztosci, Wyd. Wyzszej Szkoly Spoteczno-Gospodar-
czej w Tyczynie, Tyczyn 2002, ss. 115-130.

Polska w Europie — stare obawy, nowe nadzieje, w: Z. Drozdowicz (red.), Stary
kontynent w nowym tysigcleciu, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznari 2002,
ss. 56-72.

Kulty, sekty, nowe ruchy religiine we wspétezesnym swiecie, w: K. Lastowski, P. Zeid-
ler, Tropami filozofii, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznari 2002, ss. 171-197.
Les nouveaux mouvements religieux a la defense de la paix, w: W. Tega (red.),
La Philosophie et la paix. Actes du XXVIII Congres I’Association des Sociétés de
Philosophie de Langue Frangaise, Vrin, Paris 2002, ss. 845-852.

Filozof na miare czasu, w: E. Piotrowska, ]. Wisniewski, Dydaktyka filozofii
u progu XXI wieku. Problemy ogdlne i perspektywy, Wyd. Fundacji Humaniora,
Poznan 2002, ss. 97-110.

Les nouveaux mouvements religieux a la defense de la paix, w: E. Banus, B. Elio
(red.), Actes del VI Congreso ,, Cultura Europea”, Pamplona 2002, ss. 941-948.
Nowe ruchy religijne w Europie — wybrane przyklady, w: Religia i religijnosé
Europy. ,,Cztowiek i Spoteczenistwo” XX/2002, ss. 43-58.

97. Traditionalism and innovation of contemporary sects, cults and new religious

98.

99.

100.

movements, ,Przeglad Religioznawczy” 1/2002, ss. 81-89.

Koscidt katolicki w ,,dialogu” z nowymi ruchami religijnymi, w: Z. Drozdowicz
(red.), Przebaczanie — rozliczanie — pojednanie, Wyd. Fundacji Humaniora,
Poznan 2002, ss. 197-207.

Neokrytycyzm francuski przetomu XIX i XX wieku, w: A. Dubik (red.), Poznanie
— podmiot — dyskurs. Idee i dziedzictwo frankoforiskiej tradycji epistemologiczney,
Wyd. UMK, Torun 2002, ss. 15-26.

Problemy identyfikacyjne ze wspdtezesnymi kultami, sekta i nowymi ruchami
religijnymi, w: Z. Drozdowicz (red.), Wspdlczesna Europa w poszukiwaniu
swojej tozsamosci, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 2003, ss. 211-220.
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101.

102.

103.

104.

105.

1006.

107.

108.

109.
110.

111.

112.

113.

114.

Academic accreditation: A Polish case study, w: M. Kwiek (red.), The Univer-
sity, Globalization, Central Europe, Peter Lang, Frankfurt am Main 2003,
ss. 225-234.

Reformowanie finansowania badar, ;Humaniora. Biuletyn” 15/2003, ss. 7-13.
»Katechizm” wspdtezesnego Europejczyka, w: Z. Drozdowicz (red.), Oblicza
europejskiego pluralizmu, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 2003, ss. 7-14.
Nowe ruchy religijne w starej Europie — problemy adapracji i akcepracji, w:
Z. Drozdowicz (red.), Oblicza europejskiego pluralizmu, Wyd. Fundacji Hu-
maniora, Poznan 2003, ss. 279-286.

Aby liberalny znaczylo optacalny, w: W. Kaczocha (red.), Filozoficzne i empi-
ryczne zagadnienia wspdlezesnej demokracji, Osrodek Badania Rynku Sztuki
Wspétczesnej, Poznari 2003, ss. 75-88.

Czy religioznawstwo moze by¢ naukowe?, ,Zeszyty Filozoficzne” 10-11/2003,
ss. 5-17.

Czciciele ,,naukowe;j” fikcji. Przypadek manipulacji intelektualnej, w: E. Zdan-
kiewicz—gcigala, T. Maruszewski (red.), Wokdt psychomanipulacji, Wyd. SWPS
Academica, Warszawa 2003, ss. 57-68.

Laltruizm raisonable des temps modernes, w: A. Benmakhlouf, ].-E Lavigne
(red.), Avenir de la raison, devenir des rationalités, Vrin, Paris 2004, ss. 515-
518.

Awanse akademickie, ,Humaniora. Biuletyn” 16/2004, ss. 54-61.

Problemy wyzszych uczelni w Polsce i w Europie Zachodniej, w: H. Mruk,
B. Koszel (red.), Europa w Polsce — Polska w Europie, cz. 2, Wyd. Forum
Naukowe, Poznanh 2004, ss. 107-126.

Praysztosc uniwersytetéw, w: Z. Drozdowicz (red.), Europa w nowych granicach
czy Europa bez granic?, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 2004, ss. 209-218.
Academic Poland and the European Union, w: Z. Drozdowicz (red.), 7o be
and to live in Europe, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznari 2004, ss. 119-129.
Homo intelektus — homo faber, w: Z. Stachowski (red.), Praca a bezczynnosé
zawodowa, Wyzsza Szkota Spoteczno-Gospodarcza w Tyczynie, Tyczyn 2004,
ss. 175-182.

Europa — obszar wrazliwy, w: Z. Drozdowicz (red.), Wspélczesna Europa
w procesie integracji, ,Cztowiek i Spoleczeristwo” XXI11/2004, ss. 7-13.

115. Jezyk akademicki, w: M. Staniszewski (red.), Miasto jezyka, Wyd. Forum

116.

117.

Naukowe, Poznan 2005, ss. 33-50.

Wipélpraca edukacyjna wyzszych uczelni Poznania z krajami Unii Europejskiej,
w: Z. Drozdowicz (red.), Wielkopolska a Unia Europejska, Wyd. Wyzszej
Szkoty Umiejetnosci Spotecznych w Poznaniu, Poznari 2005, ss. 137-145.
Kulturotwdrcza rola religijnego krytycyzmu, w: Z. Drozdowicz (red.), Europa
wspdlnych wartosci, t. 2, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 2005, ss. 87-94.
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118.

119.

120.

121.

122.

123.

124.

125.

126.

127.

128.

129.

130.

131.

132.

133.

134.

135.

Religijnos¢ Europy, w: Z. Stachowski (red.), Sekty czy nowe ruchy religijne.
Whybrane zagadnienia, Wyd. Wyzszej Szkoty Spoteczno-Gospodarczej w Ty-
czynie, Tyczyn 2005, s. 9-18.

Czy uczonemu potrzebna jest odwaga?, w: K. Zamiara (red.), Etyczne aspekty
bada spotecznych, ,Cztowiek i Spoleczenstwo” XXIV/2005, ss. 89-99.
Koscioty, sekty i nowe ruchy religijne we wspétczesnym swiecie, w: M. Staniszew-
ski (red.), Miasto granic, Wyd. Forum Naukowe, Poznan 20006, ss. 159-179.
Le conventionalism »d attente«. Etudes sur Descartes, w: P. Billouet, J. Gaubert,
N. Robinet et A. Stanguennec (red.), Lhomme et la réflexion, Vrin, Paris
20006, ss. 431-434.

Liberalne wartosci i ich wrogowie, w: Z. Drozdowicz, M. Iwaszkiewicz (red.),
Europa wspdlnych wartosci, . 3, WSUS, Poznan 2000, ss. 63-69.

Z perspektywy liberalizmu europejskiego, w: W kregu liberalizmu, Wyd. Forum
Naukowe, Poznan 2006, ss. 157-170.

Liberalizm europejski, w: L. Gawor, Z. Stachowski (red.), Filozofia wspdtezesna,
Branta, Bydgoszcz 20006, ss. 421-438.

Inflacja elit w nauce, w: Z. Drozdowicz (red.), Wyzwania dla Polski XXI wieku,
Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 2006, ss. 135-150.

Wiara oswieconych (w perspektywie historycznej), ,Przeglad Religioznawczy”
1/2006, ss. 3-18.

Pogaristwo Restituta, czyli ekologia sakralizowana, ,Przeglad Religioznawczy”
1/2000, ss. 125-134.

By¢ Europejezykiem, w: Sprawy Wschodnie. Zeszyt specjalny z okazji Jubileuszu
siedemdziesigciolecia Profesora Grzegorza Kotlarskiego, Wyd. Naukowe UAM,
Poznat 2006, ss. 171-184.

Weberowski przetom w badaniach religioznawczych, ,Przeglad Religioznawczy”
1/2007, ss. 3-12.

Liberalizm przeciwko koscielnemu monopolizmowi, ,,Przeglad Religioznawczy”
1/2007, ss. 133-146.

Kosciot katolicki wobec liberalizmu, ,Przeglad Religioznawczy” 2/2007,
ss. 3-10.

By¢ Europejezykiem, w: Sprawy Wschodnie. Zeszyt specjalny z okazji Jubileuszu
siedemdziesigciolecia Profesora Grzegorza Kotlarskiego, Wyd. Naukowe UAM,
Poznat 2007, ss. 171-184.

Ksztateic dla merytorycznych kwalifikacji, czy dyplomu?, w: J. Kojkot (red.),
Filozofia tozsamosci, Harmonia, Gdanisk 2007, ss. 141-152.

Filozofia spoleczna liberatow brytyjskich. Przyczynek do narodzin kapitalizmu
2, ludzkg twarzq”, w: W. Jarmotowicz, M. Ratajczak (red.) Liberalizm we wspot-
czesnej gospodarce, Wyd. Akademii Ekonomicznej, Poznari 2008, ss. 129-150.
Bariery rozwoju polskich uczelni — wprowadzenie, ,Cztowiek i Spoteczeristwo”

XXVIII/2008, ss. 7-11.
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130.

Zadania dla polskich uczelni i polskich uczonych, ,,Cztowiek i Spoleczenstwo”
XXVIII/2008, ss. 28-42.

137. Akademickie ,,rozméwki’. Poradnik dla adeptéw uniwersyteckiego zycia, ,,Czlo-

138.

139.

140.

141.

142.

143.
144.
145.
146.
147.
148.

149.

150.

I51.

152.

153.

154.

wiek i Spoleczeristwo” XXVIII/2008, ss. 144-159.

Tradycje krytycyzmu i dogmatyzmu, ,Nauka” 3/2008, ss. 21-34.
Przeciwnicy i sojusznicy liberalizmu, w: P. Kryczka, R. Maciotka (red.),
Dylematy wspdtezesnego liberalizmu, Wyd. Uczelniane WSG w Bydgoszczy,
Bydgoszcz 2008, ss. 67-80.

Bdg w filozofii Kartezjusza, w: S. Janeczek (red.), Oblicza filozofii XVII wieku,
Wyd. KUL, Lublin 2008, ss. 33-41.

Oswiecenie a religia chrzescijariska, w: Z. Drozdowicz (red.), Filozoficzny
i antropologiczny wymiar bada religioznawczych, Wyd. Fundacji Humaniora,
Poznan 2008, ss. 31-60.

O wielowymiarowosci weberowskich bada religioznawczych, w: Z. Drozdowicz
(red.), O wielowymiarowosci badar religioznawczych, ,,Czlowiek i Spoteczen-
stwo’ XXIX/2008, ss. 7-18.

Weberowski ,,model” bada religioznawczych, ,Nauka” 3/2009, ss. 115-132.
Uczony — zawéd czy powotanie?, ,Nauka” 4/2009, ss. 67-86.

Prgemiany religijnosci jako przemiany racjonalnosci. Ujecia przedweberowskie
(od Platona do Humea), ,Przeglad Religioznawczy” 1/2009, ss. 3-19.
Ideologizacja czy racjonalizacja obrazu przemian religijnosci. Przypadek Ludwika
Feuerbacha, ,Przeglad Religioznawczy” 1/2009, ss. 83-102.

Uniwersyteckie tradycje, w: Z. Drozdowicz (red.), Uniwersytety. Tradycje —
Dzieri Dzisiejszy — Praysztosé, Wyd. Naukowe UAM, Poznari 2009, ss. 13-30.
Wolterowska krytyka kartezjanizmu, w: H. Jakuszko, L. Kopciuch (red.), W kre-
gu filozofti XVII wieku, Wyd. Naukowe UMCS, Lublin 2009, ss. 115-126.
O typach i typologizacji racjonalizmu, w: Z. Drozdowicz, Z. Melosik, S. Sztajer
(red.), O racjonalnosci w nauce i w zyciu spotecznym, Wyd. Naukowe WINS
UAM, Poznan 2009, ss. 5-16.

Krytycyzm czy dogmatyzm w nauce, ,Roczniki Nauk Rolniczych” t. 97,
2/2010, ss. 30-42.

Wyznaniowos¢ czy naukowosé — dylemat rzeczywisty czy pozorny?, ,Nauka’
2/2010, ss. 29- 50.

Europa pozgdana. Kilka wwag na temat jej wdziekéw, w: J. Baniak (red.), Szyle
gycia, wzory osobowe i normy jako czynnik wspdtistnienia ludzi. Od lokalnosci
do globalnosci, Wyd. Naukowe WNS UAM, Poznari 2010, ss. 149-160.
Autorytety intelektualne na miare swoich czaséw, w: M. Staniszewski (red.),
Miasto przywédztwa, Wyd. Forum Naukowe, Poznan 2010, ss. 65-82.
Zmiennos¢ granic migdzy racjonalnoscig i irracjonalnosciq w zyciu spotecznym,
w: M. Szulakiewicz (red.), Granice i ograniczenia. O doswiadczaniu granic

i ich przekraczaniu, Wyd. UMK, Torun 2010, ss. 45-58.
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155.

156.

157.

158.

159.

160.

161.

162.

163.

164.

165.

166.

167.

168.

169.

170.

171.

172.

173.

Weberowskie badania religijnego pluralizmu, w: Z. Kupisiniski, S. Grodz (red.),
Pluralizm kulturowy i religijny wspdtczesnego swiata, Wyd. KUL, Lublin 2010,
ss. 349-360.

Lesprit des Lumiéres, w: M. Jedraszewski, M. Loba, D. Jewdokimow (red.),
Fenomen ducha Europy, Wyd. Naukowe UAM, Poznan, ss. 153-168.
Pragmatyczna racjonalnosé religii i religijnosci w ujeciu W, Jamesa, ,,Przeglad
Religioznawczy” 1/2010, ss. 31-46.

Sekularyzacja jako racjonalizacja Zycia spolecznego, ,Przeglad Religioznawczy”
2/2010, ss. 3-16.

Racjonalnosé religii i religijnosci w uwikfaniu, ,Przeglad Religioznawczy”
4/2010, 3-14.

Zasady w filozofii i w nauce, w: J. Séjka, A. Zaporowski (red.), Nauka — Kul-
tura — Spoleczeristwo, Wyd. Naukowe UAM, ss. 53-70.

Weberowski ,,model” interdyscyplinarnosci, w: Interdyscyplinarnosé w naukach
spolecznych i humanistycznych — doswiadczenia i projekty, Wyd. IFiS, Warszawa
2011, ss. 239-249.

Zasady intelektualizmu, ,Folia Philosophica” 24/2011, ss. 87-101.

Mity jako integralna czesé kultury, w: Z. Drozdowicz, S. Sztajer (red.), Religia
— Nauka — Kultura, Wyd. Naukowe WINS UAM, Poznan 2011, ss. 65-82.
Powiedz mi w co wierzysz, a powiem ci jakim jestes uczonym, w: J. Marianski,
E. Stachowska (red.), Migdzy socjologia a religioznawstwem w teorii i w bada-
niach Marii Libiszows/eiej—detkows/eiej, Polskie Towarzystwo Religioznawcze,
Warszawa 2011, ss. 207-222.

Wzorce europejskiej racjonalnosci, w: M. Franz, P. Semkéw (red.), Czlowick
w Europie. Czlowiek — Przewodnik — Medrzec, Wyd. Adam Marszatek, Torun
2011, ss. 35-52.

Czym bylo i jest religioznawstwo?, ,Nauka” 3/2011, ss. 121-134.

Czy mozliwa jest religia i religijnos¢ bez Boga?, ,,Zeszyty Naukowe Marynarki
Wojennej w Gdyni” 187A/2011, ss. 57-68.

Filozofia polska czy filozofia w Polsce?, ,Ruch Filozoficzny” 4/2011, t. LXVIII,
ss. 861-869.

Racjonalizacja religii i izolacja spoteczna, ,Przeglad Religioznawczy” 1/2011,
ss. 55-66.

Racjonalizacja religii a dominacja spoteczna (2). Od Mikolaja z Kuzy do Erazma
z Rotterdamu, ,Przeglad Religioznawczy” 3/2011, ss. 3-14.

Racjonalizacja religii a marginalizacja spoteczna. Od starozytnych do nowozyt-
nych filozofow, ,Przeglad Religioznawczy” 4/2011, ss. 39-48.

Racjonalizacja religii a dominacja spoleczna (3). Od Woltera i wolterianizmu do
rozdziatu Kosciota od paristwa, ,Przeglad Religioznawczy” 4/2011, ss. 49-60.
Dyskretny urok pierwotnych form zycia religijnego, ,Przeglad Religioznawczy”
1/2011, ss. 3-16.
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174.

175.

176.

177.

178.

179.

180.

181.

Racjonalizacja religii i izolacja spoteczna, ,Przeglad Religioznawczy” 1/2011,
ss. 55-66.

Liberalizm spoteczno-filozoficzny, w: W. Jarmotowicz, K. Szarzec (red.), Li-
beralne przestanki polskiej transformacji gospodarczej, PWE, Warszawa 2011,
ss. 15-29.

Descartes i Pascal — dwaj antagonisci, w: J. Zelazna (red.), Filozofta XVII wicku.
Twércy-problemy-kontynuacje, Wyd. UMK, Torun 2011, ss. 79-98.
Naturalistyczna opozycja wobec kartezjanizmu, ,Filo-Sofija” r. 12, 2/2012,
Oficyna Wydawnicza Epigram, ss. 15-27.

Standardy racjonalnosci ascetycznego protestantyzmu, w: Z. Drozdowicz,
S. Sztajer (red.), Spoteczno-kulturowe konteksty racjonalnosci, Wyd. Naukowe
WNS UAM, Poznan, ss. 69-78.

Style narracyjne teologéw chrzescijariskich, ,Przeglad Religioznawczy” 1/2012,
ss. 19-30.

Karolickie opozycje wobec transformacji sacrum, ,Przeglad Religioznawczy”
3/2012, ss. 49-50.

Opozycje wobec chrzescijaiskich transformacji sacrum, ,Przeglad Religioznaw-
czy” 4/2012, ss. 13-24.

182. Jezyk ludzi nauki, ,Nauka” 4/2012, ss. 53-64.

183.

184.

185.

186.

187.
188.

189.

190.

191.

192.

Liberalizm w Polsce — tradycje i wspotczesnosé, w: W. Jarmotowicz (red.) Libe-
ralizm ekonomiczny w dobie transformacji, integracji i globalizacji, ,Zeszyty
Naukowe Uniwersytetu Ekonomicznego w Poznaniu” 230/2012, ss. 15-26.
Racjonalnosé afirmacji i racjonalnos¢ negacji typu kartezjarskiego, ,Przeglad
Filozoficzny” 3/2012, ss. 475-488.

The rationality of affirmation and negation in modern French philosophy,
»Czlowiek i Spoteczenstwo” 34/2012, ss. 199-208.

Kultura stowa w dyskursie publicznym. Tradycje i wspétczesnosé, ,,Colloquium”
2/2012, ss. 9-22.

Ludzie uniwersytetu, ,Nauka” 3/2013, ss. 35-57.

Religioznawstwo historycystyczne i historyczne, ,Przeglad Religioznawczy”
4/2013, ss. 21-34.

Religiotwdrcza moc duchowosci w wjeciu Gerardusa van der Leeuwa, ,,Przeglad
Religioznawczy” 4/2013, ss. 103-126.

Racjonalnosé Zyciowa Kartezjusza w polemikach z oponentami, w: H. Jakuszko
(red.), Z badar nad filozofiq XVII wieku, jej Zrodtami i kontynuacjami, Lubel-
skie Towarzystwo Naukowe, Wyd. Olech, Lublin 2013, ss. 13-23.
Racjonalnosc¢ zycia spotecznego wedtug oswieceniowych ekonomistéw. Wyklad dla
doktorantéw WINS UAM, ,Humaniora. Czasopismo Internetowe” 1/2013,
ss. 85-97.

Polish higher education on the way to the European academic standards,
»Czlowiek i Spoteczenstwo” XXXV, 1/2013, ss. 179-190.
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193.

194.

195.

196.
197.

198.

199.

200.
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11.
12.
13.
14.
15.
16.
17.

Voltaires Radicalism, ,Diametros” 40/2014, Special Topic — The Radical
Enlightement, ss. 5-21.

Koniec dotychczasowego swiata filozofow?, ,,Przeglad Filozoficzny — Nowa Seria”,
1(89)/2014, ss. 45-50.

Mozliwosci ludzkiego poznania. Perspektywa Kartegjariska, ,Przeglad Filozo-
ficzny — Nowa Seria” 2(90)/2014, ss. 121-134.

Co z filozofami i z filozofiq?, ,Nauka” 3/2014, ss. 41-53.

Giambattisty Vica zmagania z chrzescijariskim historycyzmem oraz z kartezjar-
skim abistoryzmem, ,Prace Kulturoznawcze” 16/2014, ss. 17-26.

Between the temptations of privatizing and globalizing religion, ,Przeglad Re-
ligioznawczy” 1/2014, ss. 7-16.

Radykalizm w religiach i w narracjach religioznawczych, ,Przeglad Religio-
znawczy” 2/2014, ss. 7-19.

Czego powinni nauczyc si¢ filozofowie i czego mogq oni nauczgyé innych?, ,Filo-

-Sofija” 3/2014, ss. 29-40.

Artykuty popularnonaukowe

. Od Francji sacrum do Francji profanum, ,Problemy” 7/1988, ss. 9-14.

. Oswieceniowy mit post¢pu, ,Problemy” 3/1989, ss. 6-12.

. Liberalizm francuski XIX wieku, ,Problemy” 1/1991, ss. 32-39.

. Kulty cargo, ,Wiedza i Zycie” 8/1994, ss. 32-306.

. Homines Universitatis — professores, ,Wiedza i Zycie” 3/1995.

. Homines Universitatis — doctores, ,Wiedza i Zycie” 4/1995.

. Homines Universitatis — magistri, , Wiedza i Zycie” 5/1995.

. Homines Universitatis — studiosi, ,,Wiedza i Zycie” 6/1995.

. Jansenizm jako wyzwanie ideowe wobec mysli swieckiej, ,Res Humana” 5/1996,

ss. 20-23.

. Europa fanatykéw czy Europa agnostykéw religijnych?, ,Res Humana” 4/1996,

ss. 4-8.

Peyotyzm, ,Wiedza i Zycie” 6/1997.

Nowe religie swiata zachodniego, ,\Wiedza i Zycie” 10/1997.
Nowe religie orientalne, ,Wiedza i Zycie” 11/1997.
Demokracja po polsku, ;,Humaniora. Biuletyn” 6/1997.
Nowe religie afrykariskie (1), ,Wiedza i Zycie” 1/1998.
Nowe religie afrykariskie (2), ,Wiedza i Zycie” 2/1998.
Dac i zyskad, ,Res Humana” 3/2000, ss. 33-30.
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Artykutowe hasta encyklopedyczne

1. Zarys encyklopedyczny religii, pod red. Z. Drozdowicza, Wyd. Naukowe UAM,
Poznan 1992:
Augustynizm, ss. 34-39
Chrzescijanstwo, ss. 64-70
Jansenizm, ss. 143-145
Libertynizm, ss. 186-188
Peyotyzm, ss. 258-261
Religia, ss. 279-283
Religioznawstwo, ss. 287-291
Tradycjonalizm katolicki, ss. 359-361.
2. Encyklopedia Britannica, edycja polska, Kurpisz, Poznan 1999 i dalsze:
Europa — religie, t. 16, ss. 292-300
Filozofia, t. 16, ss. 136-151
Historiozofia, t. 16, ss. 171-172
Intelektualizm, t. 17, ss. 330-331
Karoliriskie reformy, t. 19, ss. 422-423
Kartezjanizm, t. 19, ss. 438-442
Katastrofizm, t. 20, ss. 25-27
Kauzalizm, t. 20, ss. 66
Kolakowski L., t. 20, ss. 446-447
Komunizm, t. 21, ss. 56-66
Konceptualizm, t. 21, ss. 73
Konkordat, t. 21, ss. 110-111
Konserwatyzm, t. 21, ss. 1250128
Konwencjonalizm, t. 21, ss. 163-164
Kosmopolityzm, t. 21, ss. 270
Koscidt a paristwo, t. 21, ss. 306-311
Kotarbinski t., t. 21, ss. 325-326
Krytycyzm, t. 22, ss. 26-28
Krzyzowe wyprawy, t. 22, ss. 61-65
Kultowe ruchy, t. 22, ss. 140-144
Lafargue P, t. 22, ss. 262
Liberalizm, t. 23, ss. 189-193
Libertarianizm, t. 23, ss. 197
Libertynizm, t. 23, ss. 197-199
Materializm, t. 25, ss. 392-396
Maritain J., t. 25, ss. 264-265
Mazdaizm, t. 25, ss. 454-455
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Mesjanizm, t. 26, ss. 163-165

Meslier, t. 26, ss. 165-166

Mistycyzm chrzescijariski, t. 27, ss. 35-38
Naturalizm, t. 28, ss. 261-262
Natywizm, t. 28, ss. 263

Oswiecenie, t. 30, ss. 358-368
Prakseologia, t. 34, ss. 252-253
Profetyzm, t. 34, ss. 41-411
Racjonalizm, t. 35, ss. 271-274
Renanowski ewolucjonizm, t. 36, ss. 98
Reizm, t. 36, ss. 55-56

Renouvier Ch., t. 36, ss. 116-117
Scientyzm, t. 38, ss. 329-331

Sekty, t. 38, ss. 394-400

Sensualizm, t. 38, ss. 442-444
Socjalizm, t. 40, ss. 30-33

Sorokin PA., t. 40, ss. 126-127
Vanini, t. 40, ss. 436-437

Wolter, t. 41, ss. 91-92.

. llustrowana Encyklopedia Religii Swiata (pod red. Z. Drozdowicza), Kurpisz,

Poznan 2002:

Augustynizm, ss. 62-63

Bahaizm, ss. 73-74

Bogowie filozofow, ss. 99-100
Cargo, ss. 132-133

Ekumenizm, ss. 213-214

Grecji starozytnej religie, ss. 251-253
Humanizm integralny, ss. 279-280
Khakizm, s. 352

Kimbangizm, ss. 353-354
Krysznaici, ss. 393-394

Nowe religie, ss. 478-488
Peyotyzm, ss. 500-501

Prehistoria religijnosci, ss. 514
Religia, ss. 531-533

Rodzimy Kosciét Polski, ss. 539-540
Sekty, ss. 556-557

Vodu, ss. 630-631.
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3. Europa, Europa... Przewodnik encyklopedyczny po wspélczesnej Europie (pod.
red. Z. Drozdowicza), Kurpisz, Poznari 2004 i dalsze
Tom 1:

Ateizm, s. 131

Chrzescijanstwo w warunkach komunizmu, ss. 312-314
Egzystencjalizm chrzescijatiski, ss. 319-320
Ekumenizm, ss. 321-324

Humanizm integralny, ss. 331-332

Irreligia, s. 332

Koscidt rzymskokatolicki wobec innych religii, ss. 358-359
Koscidt rzymskokatolicki wobec sekt, s. 359
Medytacja Transcendentalna, s. 375

New Age, ss. 388-390

Personalizm chrzescijatiski, s. 393

Religijnosé postmodernistyczna, ss. 403-404
Religioznawstwo swieckie, s. 404

Sekularyzacja, s. 411

Satanizm, s. 408.

Tom 3:

Europejski obszar szkolnictwa wyzszego, ss. 288-292
Profesorowie wyzszych uczelni, ss. 316-320
Egzystencjalizm, ss. 364-366

Anarchizm, ss. 422

Komunizm, ss. 434-442

Konserwatyzm, ss. 442-445

Liberalizm, ss. 445-447

Socjalizm, ss. 458-461.

Recenzje i komunikaty naukowe

1. O niektérych przestankach pracy organicznej Augusta Cieszkowskiego, Wyd.
PTPN, Sprawozdania 96/1979.

2. Kartegjariskie normy poznawcze, Wyd. PTPN, Sprawozdania 97-99/1979.

3. O nicktorych postaciach psychologizmu w historii filozofii, Wyd. PTPN, Spra-
wozdania 97-99/1979.

4. O religii fundamentalnie, ,Nowe Ksiazki” 2/1998 (recenzja ksiazki G. van der
Leeuwa pt. Fenomenologia religii).

5. Sztuka popularyzacji tez moze by¢ sztukg (recenzja ksiazki M. Kosmana pt.
Ogniem i mieczem. Prawda i legenda), ,Humaniora. Biuletyn” 10/1999.
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Artykuty publicystyczne

. Byé czy nie by akademikiem?, ,Forum Akademickie” 2/1997.

. Nauka poza budzetem, ,Forum Akademickie” 10/1997.

. Tradycja humanistyczna, ,Forum Akademickie” 4/1998, ss. 25-27.

. Dekomunizacja uczelni, ,Forum Akademickie” 10/1998, ss. 30-32.

. Jeszcze raz o wieloetatowosci, ,Forum Akademickie” 5/2001, ss. 31-33.

. Akademicka akredytacja, ,Forum Akademickie” 11/2001, ss. 26-28.

. Komitet urzgdnikéw czy uczonych?, ,Forum Akademickie” 6/2001, ss. 30-32.
. Jestesmy w Europie?, ,Forum Akademickie” 7-8/2001, ss. 34-35.

. Magnificus, ,Forum Akademickie” 2/2002, ss. 33-37.

. Rozmowki Akademickie, ,Forum Akademickie” 2/2005, ss. 28-30.

. Konwersacje, ,Forum Akademickie” 3/2005, ss. 29-31.

. Dyskusje, ,Forum Akademickie” 4/2005, ss. 32-34.

. Krytycy i krytykanci w nauce, ,Forum Akademickie” 2/2006, ss. 27-30.

. Kategoryzacja nauki, ,Forum Akademickie” 9/2006, ss. 21-23.

. Szkoly w nauce, ,Forum Akademickie” 2/2007, ss. 25-27.

. Poprawki do ustawy, ,Forum Akademickie” 5/2007, ss. 39-42.

. Unowoczesnianie polskich uczelni, ,Forum Akademickie” 4/2008, ss. 41-43.
. Sztuka waloryzacji, ,Forum Akademickie” 12/2008, ss. 25-27.

. Dyskutujemy o reformie szkolnictwa, ,Forum Akademickie” 6/2009, ss. 27-29.
. Profesorskie ,wakacje”, ,Forum Akademickie” 7/2010, ss. 40-42.

. Nadzieje na lepsze w szkolnictwie, ,Forum Akademickie” 3/2011, ss. 26-28.
. Odchudzic kadrowo uczelnie, ,Forum Akademickie” 7-8/2013, ss. 33-35.

. Rangowanie czasopism naukowych, ,Forum Akademickie” 2/2014, ss. 34-36.
. Wikazniki doskonatosci naukowej, ,Forum Akademickie” 1/2015, ss. 24-26.

opracowanie: Stawomir Sztajer
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JERZY MARIAN BRZEZINSKI!

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Instytut Psychologii, Zaklad Podstaw Badan Psychologicznych

0 powinnosciach psychologow
wobec spoteczenstwa. Zawaod psychologa
jako zawadd zaufania publicznego

wstep

Zapytajmy najpierw: Czy zaw6d psychologa wyréznia si¢ na tle innych zawodéw?
Czy cechujg go jakies osobliwosci, ktére sprawiaja, Ze wymaga on nie tylko specjal-
nej ochrony prawnej, ale tez szczegélnej troski, jesli idzie o przygotowanie kandy-
datéw do wykonywania zawodu psychologa? Czy osoby go wykonujace musza si¢
charakteryzowa¢ wyrézniajacymi je whasciwosciami? I czy spoteczefistwo ma prawo
oczekiwad, iz psychologowie, a wlasciwie ich praca, beda pod szczegélna kontrola?

Na pierwsze pytanie odpowiadam pozytywnie. Zawdd psychologa — i nikt
nie powinien mie¢ co do tego watpliwosci — nalezy do waskiej grupy profesji,
ktéra okreslana jest mianem zawodéw zaufania publicznego i zostata odnotowana
w Konstytucji RE, wart. 17 ust. 1, kedry méwi: , W drodze ustawy mozna tworzy¢
samorzady zawodowe, reprezentujace osoby wykonujace zawody zaufania publicz-
nego i sprawujace pieczg nad nalezytym wykonywaniem tych zawodéw w granicach
interesu publicznego i dla jego ochrony”.

Skad jednak wiemy, ze zawdd psychologa spetnia (i jakie?) kryteria zawodu
zaufania publicznego? Odpowiedz na to pytanie mozna znalezé w orzeczeniach
Trybunatu Konstytucyjnego z 7 maja 2002 r. i 2 lipca 2007 r. Przytaczam tu naj-

wazniejsze moim zdaniem uzasadnienia z orzeczeni:

Po pierwsze, ,,zawdd zaufania publicznego” to zawdd polegajacy na obstudze osobistych
potrzeb ludzkich, wiazacy si¢ z przyjmowaniem informacji dotyczacych zycia osobi-
stego i zorganizowany w spos6b uzasadniajacy przekonanie spoleczne o wlasciwym
dla intereséw jednostki wykorzystywaniu tych informacji przez $wiadczacych ustugi.

! Prof. dr hab. Jerzy Marian Brzezinski, czt. rzecz. PAN, e-mail: brzezuam@amu.edu.pl.
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Po drugie, wykonywanie zawodu zaufania publicznego okreslane jest dodatkowo
normami etyki zawodowej, szczegblna trescia $lubowania, tradycja korporacji za-
wodowej czy szczegblnym charakterem wyksztalcenia wyzszego i uzyskanej specja-
lizacji (aplikacja). Ustawodawca ma prawo uzaleznia¢ prawo wykonywania zawodu
zaufania publicznego od spelnienia przez zainteresowanego okreslonych warunkéw
dotyczacych np. jego kwalifikacji zawodowych i moralnych, w tym wymagania ce-
chy ,,nieskazitelnego charakteru” i ,,rekojmi prawidlowego wykonywania zawodu”
[podkr. — J.B.].

Po trzecie, przymiot zawodu ,zaufania publicznego”, jaki charakteryzuje zawody
poddane unormowaniom art. 17 ust. 1 Konstytugji, polega nie tylko na objeciu zakre-
sem ich wykonywania pieczy nad prowadzeniem spraw lub ochrona wartosci (débr)
o zasadniczym i (najczgsciej) osobistym znaczeniu dla 0séb korzystajacych z ustug
w sferze zawodéw zaufania publicznego. Nie wyczerpuje si¢ tez w podejmowaniu
waznych — w wymiarze publicznym — czynnosci zawodowych, wymagajacych profe-
sjonalnego przygotowania, doswiadczenia, dyskrecji oraz taktu i kultury osobistej |...]
(Krasnowolski, 2013, s. 13).

W Polsce istnieje 15 zawodéw zaufania publicznego. Zawéd psychologa loko-
wany jest w tej samej grupie zawodéw co zawody medyczne i pokrewne: lekarza,
lekarza weterynarii, aptekarza, pielegniarki i potoznej, diagnosty laboratoryjnego
(Krasnowolski, 2013, s. 14). Moim zdaniem nie jest to trafna kwalifikacja, gdyz tylko
czg$¢ psychologéw pracuje w jednostkach stuzby zdrowia lub $wiadczy prywatnie
ustugi okotokliniczne.

Zawdd psychologa — whasnie z uwagi na jego spoleczng range (a takze mozli-
wosci popetniania naduzy¢ przez osoby udajace, ze sa psychologami) — powinien
podlega¢ ochronie. Powinna by¢ ona zapewniona na dwéch poziomach:

— ksztalcenia studentéw psychologii oraz doksztatcania przysztych psycho-
log6w,

— wykonywania zawodu psychologa.

Jesli chodzi o poziom pierwszy, jest to zadanie dla calej spotecznosci akade-
mickiej psychologdw, a takze dla wyspecjalizowanych agend paristwa: Polskiej Ko-
misji Akredytacyjnej (PKA) oraz Uniwersyteckiej Komisji Akredytacyjnej (UKA).
Niestety, przed kilku laty w miarg precyzyjne, pozwalajace na intersubiektywna
kontrol¢ podmiotéw prowadzacych (lub chcacych prowadzi¢) studia psycholo-
giczne opracowane przez ekspertéw psychologéw PKA pod postacia ,,Standardéw
ksztatcenia dla kierunku psychologia” zostaly zastapione niejasnymi i tamiacymi
zasady transparentnosci i intersubiektywnej kontrolowalno$ci Krajowymi Ramami
Kwalifikacyjnymi (KRK). Natomiast druga agenda, dbajaca o poziom ksztatcenia
na studiach wyzszych, Uniwersytecka Komisja Akredytacyjna afiliowana przy
Konferencji Rektoréw Uniwersytetow Polskich przestrzega wypracowanych przez
grupe ekspertéw ,Standardéw akredytacji kierunku studiéw psychologia” (por.
UKA, 2010). Efektem jest to, ze tylko cztery jednostki uzyskaly akredytacje UKA.
Natomiast akredytacje PKA uzyskaly wszystkie jednostki szkolnictwa publicznego
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oraz kilka jednostek niepublicznych prowadzacych ten kierunek studiéw. Nieste-
ty, PKA podlegta MNiSW nie wywiazuje si¢ nalezycie ze swojej roli ,,straznika”
poziomu ksztalcenia, przynajmniej na kierunku psychologia.

Ochrona na poziomie ksztatcenia przysztych psychologéw powinna tez by¢ —
i to niekoniecznie spisanym w formie ustaw i rozporzadzen — przedmiotem troski
samych psychologéw, a zwlaszcza tych ze stopniami naukowymi doktora i doktora
habilitowanego oraz tytutem naukowym profesora, ktérzy poswiadczaja swoimi
nazwiskami uprawnienia do prowadzenia kierunku Psychologia w réznych szkotach
(bywa, ze pomyslanych jedynie jako zrédlo dochodu dla whasciciela takiego ,,biz-
nesu”) i godza si¢ na prowadzenie tam zaj¢¢ dydaktycznych. Trzeba zdawad sobie
sprawe z tego, ze w ten sposob sami psuja nasz zawéd. Aby tak nie postgpowad,
nie trzeba zadnych przepiséw, wystarczy poczucie zawodowej godnosci i odpowie-
dzialnosci. Przeciez bez naszego wspétudziatu w tym haniebnym procederze nie
mogtby on funkcjonowaé, a problem sam by si¢ rozwiazat. A ze ministerstwo jest
bezradne wobec naporu bylejakosci? Céz, moze warto zaczaé o tym glosno méwic
i stanowczo domagac si¢ dzialan projakosciowych.

Jesli zas chodzi o poziom drugi, to z prawnego punktu widzenia od 20006 r.
obowiazuje ustawa o zawodzie psychologa i samorzadzie zawodowym psychologéw
(uchwalona w 2001 r. i znowelizowana w tym samym roku — por. ustawa, 2001a,
2001b). Problem w tym, ze jej wprowadzeniu w zycie towarzyszy duze zamiesza-
nie. Mimo ze to Ministerstwo Pracy i Polityki Spotecznej (MPiPS) jest organem
nadzorujacym wykonanie ustawy, to jak dotychczas jego rola ograniczata si¢ do
prowadzenia konsultacji i wydania Bialej Ksiegi oraz uzupetnienia do niej (por.
MPiPS, 2014a, 2014b). Wciaz aktualne jest wigc pytanie: kiedy?

W petni podpisuje si¢ pod tym, co napisali autorzy Uzupetnienia Biatej Ksiggi
w sprawie zawodu psychologa i samorzadu zawodowego psychologéw opracowa-
nej na etapie przedlegislacyjnym na podstawie konsultacji z zainteresowanymi
srodowiskami:

[...] w chwili obecnej brak funkcjonujacej w praktyce ustawy o zawodzie psychologa
i samorzadzie zawodowym szkodzi interesom klientéw ustug psychologicznych, po-
niewaz uniemozliwia weryfikacj¢ kompetencji zawodowych psychologéw. Ponadto nie
jest mozliwe egzekwowanie ich odpowiedzialnoéci zawodowej, z uwagi na fake, ze nie
funkcjonuja organy samorzadu zawodowego. Klienci ustug psychologicznych nie moga
zatem skarzy¢ si¢ na ich jakos¢. W konsekwencji nie ma $rodkéw oddzialywania na
psychologéw popelniajacych bledy [podkr. — J.B.]. Nadzér samorzadu zawodowego
nad kompetencjami zawodowymi oraz etycznymi pozwoli na poprawe jakosci ustug
psychologicznych oraz bedzie stanowi¢ gwarancjg praw klientéw. Powyzsze uzasadnia
kontynuowanie prac nad ustawa o zawodzie psychologa i samorzadzie zawodowym

psychologéw (por. MPiPS, 2014b, s. 9).
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Nie ulega watpliwosci, ze utrzymywanie (w imi¢ ochrony intereséw oséb,
ktére dziataja pod ,szyldem” psychologa) starego porzadku/nieporzadku, i to
w niezgodzie z praktyka krajéw starej Unii (np. Anglia, Niemcy, Francja), jest
spolecznie szkodliwe.

Konkludujac, mozna powiedzie¢, ze zawdd psychologa nie moze pozostaé
zawodem zaufania publicznego li tylko na papierze. Jezeli my wszyscy — dzialajacy
profesjonalnie i etycznie psychologowie — mamy odpowiada¢ przed spoteczenistwem
za jako$¢ $wiadczonych ustug zawodowych, to paristwo musi nam poméc w wy-
petnianiu tych obowiazkéw. Owa pomoc musi tez polega¢ na wyeliminowaniu ze
stery ustug psychologicznych tych wszystkich oszustéw, ktérzy udaja, ze sa psycho-
logami, ktérzy odwotuja si¢ (pod szyldem psychologii!) do praktyk szamariskich
i wrézbiarskich, ktérzy swoja pseudonaukowsa wiedzg czerpia z ,harlekinéw psy-
chologicznych”. Aby tak si¢ stato, trzeba wprowadzi¢ ustawe o zawodzie psychologa
w zycie i umozliwi¢ psychologom zorganizowanie si¢ w samorzad psychologiczny.

Tylko tyle i az tyle!

1.Na czym polega wykonywanie zawodu psychologa?

Uchwalona przez Sejm RP (lecz nie wprowadzona w zycie) ustawa o zawodzie
psychologa okresla, na czym polega wykonywanie zawodu psychologa:

Art. 4.1. Wykonywanie zawodu psychologa polega na $wiadczeniu ustug psycholo-
gicznych, a w szczegdlnosci na:

1) diagnozie psychologicznej,

2) opiniowaniu,

3) orzekaniu, o ile przepisy odr¢bne tak stanowia,

4) psychoterapii,

5) udzielaniu pomocy psychologicznej.

2. Za wykonywanie zawodu psychologa uwaza si¢ takze prowadzenie przez psycho-
loga badari naukowych w dziedzinie psychologii lub dzialalno$¢ dydaktyczna w tym
zakresie [podkr. —J.B.].

3. Ustugi psychologiczne $wiadczy¢ mozna na rzecz: 0séb fizycznych, oséb prawnych,
a takze jednostek organizacyjnych nieposiadajacych osobowosci prawnej [...].

W tym zapisie ustawy zostaly trafnie zaakcentowane gléwne sfery aktywnosci
zawodowej psychologa.

Zasadnicza dla profesjonalnego wykonywania zawodu psychologa jest jako$¢
studiéw psychologicznych. Te za$ — jezeli sa poprawnie i zgodnie z aktualng wie-
dzg psychologiczng prowadzone — wyposazaja absolwentéw w okreslong wiedzg
naukowg oraz pochodne wzgledem niej umiejetnoéci zawodowe. Studia powinny
tez ksztattowad wrazliwo$¢ etyczng studentéw. Jako ze psychologia jest nauka em-
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piryczna, to i wiedza akceptowana przez spolecznos¢ badaczy psychologéw — pod
postacia teorii i jej szczegétowych ustaleni (pojedynczych twierdzerl) — aby zostaé
wlaczona do kanonu, musi by¢ najpierw skonfrontowana z danymi empirycznymi,
czyli przej$¢ test empiryczny. Psychologia to nie filozofia czy klasyczna humani-
styka, totez nowe twierdzenia (majace najpierw status hipotez naukowych) musza
by¢ sprawdzone empirycznie (poddane konfirmacji lub falsyfikacji). Tylko po
takim metodologicznym opracowaniu moga stanowi¢ podstawe ksztattowania, po
pierwsze, umiej¢tnosci praktycznych w zakresie konstruowania i postugiwania si¢
metodami diagnostycznymi (np. testy inteligencji i uzdolnieni oraz kwestionariu-
sze osobowosci), po drugie, umiejetnosci w zakresie tworzenia i postugiwania sig
metodami doradztwa psychologicznego, pomocy psychologicznej i psychoterapii.

W centrum badania naukowego dostarczajacego empirycznych uzasadnien dla
nowych wyjasnien, przydatnych w doskonaleniu praktyki psychologicznej, znajduje
si¢ teoria naukowa. To ona czyni sensownymi: préby zbudowania nowych, efektyw-
niejszych od dotychczas stosowanych metod badawczych i diagnostycznych oraz
skuteczniejszych oddziatywan w sferze praktyki pomocowej. Trafnie zaakcentowat
rol¢ teorii we wspétczesnej psychologii Zbigniew Spendel:

W (dojrzatych) naukach empirycznych nie ma teorii naukowej empirycznej bez badan,
tak jak nie ma badan bez teorii [podkr. — J.B.]. Teoria i badania sa bowiem wzajem-
nie ,poczwérnie” uwiklane, co m.in. wyraza si¢ koniecznoscia respektowania przez
badacza czterech zasad: niesprzecznosci paradygmatycznej, zgodnosci pomiaru i teorii,
zgodnodci interpretacji ilodciowej (formalnej) i zgodnosci interpretacji jakosciowej
(tresciowej) wyniku badania empirycznego z zalozeniami teorii [...]. Dobre teorie sg
psychologii niezb¢dne, gdyz bez nich projektowanie badari, zwlaszcza eksperymen-
talnych, jest wrecz niemozliwe, a integrowanie rezultatéw badawczych — praktycznie
niewykonalne (Spendel, 2014, ss. 61-62).

Wzajemne relacje miedzy tymi trzema elementami ilustruje rys. 1.

teoria

‘ metoda H praktyka

{ |

Glosz¢ tedy taka oto mocna tezg: nie mozna uprawiaé profesjonalnie zawodu
psychologa (inaczej: nie mozna by¢ dobrym praktykiem), gdy nie jest si¢ absol-
wentem pelnych, piecioletnich studiéw magisterskich prowadzonych przez dobry
uniwersytet. Wydzial czy instytut prowadzacy studia psychologiczne powinien
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reprezentowaé wysoki poziom naukowy, potwierdzony przyznana przez KEJN
kategoria A lub B oraz przyznanymi przez Centralng Komisj¢ do Spraw Stopni
i Tytutu uprawnieniami do nadawania stopnia doktora w zakresie psychologii.

Na tym akademickim fundamencie powinna by¢ nadbudowywana specjaliza-
cja, takze prowadzona przez certyfikowane (paristwowe $wiadectwa akredytacyj-
ne) osrodki doskonalenia psychologicznego (kursy i studia podyplomowe). Tym
samym postuluj¢ poddanie ostrej kontroli (ze strony akademickiej i samorzadu
psychologéw) dziatalnosci szkoleniowej, ktdra stanowi dzi$ pole do potencjalnych
i rzeczywistych naduzy¢, co nie tylko obniza prestiz zawodu psychologa, ale — przede
wszystkim — szkodzi osobom, ktére szukaja u psychologa pomocy w rozwiazaniu
zyciowych probleméw (Brzezinski, 2011).

2. Podstawowe zasady
etycznego postepowania psychologa

Etyczna waloryzacja postgpowania psychologa odnosi si¢ do czterech sfer jego
zawodowej dzialalnosci. Pierwsza, i zapewne najwazniejsza, bo majaca wplyw na
jego funkcjonowanie w relacjach z osobami, ktérym bedzie on $wiadczyt okreslong
pomoc, zwigzana jest z rola badacza, albo — méwiac inaczej — ze wzbogacaniem
wiedzy psychologicznej i dostarczaniem praktyce spolecznej nowych metod dia-
gnostycznych i pomocowych. Druga, powiazana z pierwsza, obejmuje stosunek
psychologa do 0séb uczestniczacych w prowadzonych przez niego badaniach
empirycznych (czasem istotnie naruszajacymi sfer¢ intymnosci i poczucie wlasnej
wartosci, jak glosne badania Philipa Zimbardo czy Stanleya Milgrama). Trzecia
zwigzana jest z interakgja, jaka zachodzi — w trakcie $wiadczenia ustug psycholo-
gicznych — migdzy psychologiem a dang osoba, oraz z tym, w jaki sposéb traktuje
on swoich klientéw. Czwarta odnosi si¢ do sfery upowszechniania wynikéw badan
naukowych przeprowadzonych przez psychologa badacza. Nieprzestrzeganie regut
etycznego postgpowania w zyciu naukowym prowadzi do typowych naduzy¢
w nauce (scientific misconduct): fabrykowanie danych, falszowanie danych, pla-
giatowanie (FFP).

Kilka zdari o kazdej z tych sfer. Odnosnie do pierwszej sfery uwazam, iz tylko
psycholog o pewnym poziomie $wiadomosci metodologicznej moze powiedzied
(lub mozna o nim powiedzie¢), ze postgpuje wobec innych etycznie (por. Brze-
ziniski, 2012). Zatem nie mozna etycznosci postgpowania psychologa zredukowa¢
jedynie do jego profesjonalnego postgpowania (diagnoza, pomoc psychologiczna,
psychoterapia) wzgledem odbiorcy (postuguje si¢ tym terminem za: Sikora, 2013;
tez: Brzeziriski, 2013) jego profesjonalnych ustug, do tego jak on traktuje osoby
biorace udzial w jego badaniu (naukowym czy diagnostycznym) czy korzystajace
z jego pomocy psychologiczne;.
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Postgpowad nieetycznie mozna bowiem takze z powodu nierzetelnego poste-
powania badawczego czy — na skutek brakéw w wyszkoleniu metodologicznym
— niewlasciwego odczytania wynikéw badan naukowych i w konsekwencji bted-
nego zaprojektowania nadbudowanych na tych wadliwie odczytanych wynikach
postgpowania pomocowego czy ekspertalnego.

Bliski jest mi w kwestii etycznego postgpowania psychologa badacza poglad
wybitnego etyka, Wlodzimierza Galewicza, ktéry w szkicu O etyce badar nauko-
wych napisal, ze badacza poza uczciwoscia powinna jeszcze cechowaé staranno$é
czy sumienno$¢:

[...] badacz, ktdry stawia jaka$ bledng tez¢, moze postgpowaé w sposéb nieuczciwy,
jezeli opiera ja na sfatszowanych danych; ale moze to robi¢ takze w wyniku niedbalstwa,
jezeli nie zadbat o to, aby poszuka¢ danych, ktére moglyby ja obali¢ lub sfalsyfikowad
(Galewicz, 2009, s. 60).

Ta wypowiedz dobrze koresponduje z inna, autorstwa psychologa spotecznego
i metodologa Roberta Rosenthala, ktéry zwracal uwage na nieetycznos¢ metodo-
logicznie wadliwego postgpowania badawczego:

Nikogo nie dziwi fakt, ze badania narazajace uczestnikéw na niebezpieczedstwo budza
sprzeciw moralny. Okazuje si¢ jednak, ze watpliwosci natury etycznej moga wiazad sig
réwniez z przeprowadzaniem badan catkowicie bezpiecznych. Ich watpliwa warto$é
etyczna wynika bowiem z brakéw i niedociagnie¢ wykorzystanych w nich planéw
badawczych [podkr. —].B.] [...]. Etyczne uzasadnienie przeprowadzania jakichkolwiek
badan jest tym mniejsze, im gorsza jest jako$¢ wykorzystywanych w nich planéw
badawczych, im gorsza jest jako$¢ przeprowadzanej analizy wynikéw i im gorszy jest
sposob przedstawiania rezultatéw badan (por. Rosenthal, 1996).

Druga i trzecia sfera obejmuje wszystko to, co dzieje si¢ migdzy: (a) psycho-
logiem badaczem i osobami bioracymi udzial w badaniu naukowym oraz (b)
psychologiem praktykiem a odbiorcg jego profesjonalnych ustug. Sferom tym
pos$wigcono w réznych opracowaniach z zakresu etyki zawodu psychologa (a trzeba
pamigtaé, ze prowadzenie badari naukowych jest takze forma wykonywania zawodu
psychologa) najwigcej miejsca i s tez one najdoktadniej uregulowane w kodeksach
zawodowych psychologéw (por. Brzeziniski i in., 2008; Bersoff, 2003; Jones i in.,
2005; APA, 2010; BPS, 1985; CPA, 2000; EFPPA, 1995; PTP, 1992).

Chodzi tu o to, aby psycholog widziat w uczestniku badania empirycznego czy
w odbiorcy ustug cztowieka, z naturalnie przypisanymi mu prawami. Postaram si¢
wskaza¢ obowiazki, ktére naktada na psychologa w tych specyficznych relacjach
etyka zawodowa. Sa one ujete w kodeksach etycznych. Przykltadem moga by¢
podstawowe zasady etycznego postgpowania psychologa wymienione w jednym
z najbardziej reprezentatywnych kodekséw: Meta-Code of Ethics, opracowanym
przez European Federation of Professional Psychologists Associations:
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2. Ethical Principles
2.1. Respect for a Person’s Rights and Dignity

Psychologists accord appropriate respect to and promote the development of the
fundamental rights, dignity and worth of all people. They respect the rights of indi-
viduals to privacy, confidentiality, self-determination and autonomy, consistent with
the psychologist’s other professional obligations and with the law.

2.2. Competence

DPsychologists strive to ensure and maintain high standards of competence in their work.
They recognize the boundaries of their particular competencies and the limitations
of their expertise. They provide only those services and use only those techniques for
which they are qualified by education, training or experience.

2.3. Responsibility

Psychologists are aware of the professional and scientific responsibilities to their clients,
to the community, and to the society in which they work and live. Psychologists avoid
doing harm and are responsible for their own actions, and assure themselves, as far as
possible, that their services are not misused.

2.4. Integrity

Psychologists seek to promote integrity in the science, teaching and practice of psy-
chology. In these activities psychologists are honest, fair and respectful of others. They
attempt to clarify for relevant parties the roles they are performing and to function
appropriately in accordance with those roles (EFPPA, 1995).

Zauwazmy, ze psycholog musi by¢ swiadomy swoich ograniczeri wynikajacych
z wlasnych — nabytych w trakcie studiéw psychologicznych i rozwijanych w czasie
odbywanych regularnie szkolen i studiéw podyplomowych — kompetencji zawodo-
wych. Dlatego tak wazna jest znajomo$¢ wspétczesnych (aktualnych) teorii i metod
oraz umiej¢tnos¢ przekladania ich na jezyk prakeyki.

Wedtug mnie na plan pierwszy wysuwa si¢ zasada swiadomej zgody (infor-
med consent); jest ona zreszta ujgta w kazdym kodeksie. Mozna ja sprowadzi¢
do jasnego i jednoznacznego zalecenia: udzial w badaniach musi odbywac¢ si¢ za
zgoda uczestniczacej w nich osoby. Oczywiscie z zasady tej nalezy wylaczy¢ osoby
ubezwlasnowolnione i dzieci (tu potrzebna jest zgoda prawnych opiekunéw czy
rodzicéw) oraz sytuacje opisane w przepisach prawa: nakaz sadowy poddania si¢
okreslonym badaniom psychologicznym oraz sytuacje¢ przewidziang przez wyma-
gania danego zawodu: pilota, kierowcy itp.

Czwarta sfera obejmuje zachowanie psychologa (przede wszystkim wyste-
pujacego w roli badacza) w przestrzeni spolecznej. Jest ona tu dookreslona jako
przestrzeri komunikowania si¢ z innymi badaczami — nie tylko psychologami. Owo
komunikowanie dotyczy wynikéw badan naukowych i odbywa si¢ przede wszyst-
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kim poprzez artykuly ogtaszane drukiem w fachowych czasopismach naukowych,
monografie i wystapienia konferencyjne. Niestety, niektérzy badacze dopuszczaja
si¢ niekiedy w tym wzgledzie réznych naukowych naduzy¢ (scientific misconducts):
zmyslaja dane empiryczne albo nimi manipuluja. Od kilku lat symbolem takiego
patologicznego zachowania jest byly juz profesor psychologii Uniwersytetu w Til-
burgu, Diederic Stapel (pisali§my o tym ,klinicznym” przypadku w: Brzeziriski
i Doliniski, 2014). Poswi¢cono mu wiele krytycznych opracowan psychologicznych,
metodologicznych i naukoznawczych, takze takich, ktére probuja wyciagnaé z tego
wnioski na przyszto§¢ (wystarczy zajrze¢ do Google’a). Méwi sig tez o ,,psychologii
postapelowskiej” (Budzicz, 2015).

Z kolei manipulowanie, niekiedy zaawansowanymi, metodami statystycznej
analizy danych prowadzi do dwéch patologicznych zjawisk, ktére sa okreslane mia-
nem: HARKING i p-hacking. Pierwsze z nich staje si¢ zrozumiate, gdy dokonamy
rozwinigcia skrétu HARKING: Hypothesizing After Results are Known. 1dzie o to,
ze badacz najpierw analizuje dane, a potem do tych, ktére ,,co§” znaczacego poka-
zuja, dorabia hipotezg. Rzecz jasna, taka ,hipoteza naukowa” musi si¢ ,,sprawdzi¢”,
o co badacz juz zadbal i moze teraz spokojnie napisa¢ artykut. Drugie zjawisko
polega na przeszukiwaniu zbioru danych, aby wytuska¢ z nich te, ktére zastuguja
na zinterpretowanie (Chambers i in., 2014).

Dlaczego badacze tak postepuja? Otéz dlatego, ze redakeje niechgtnie drukuja
artykuly empiryczne, w ktérych opisuje si¢ badania informujace o uzyskaniu wyni-
kéw nieistotnych statystycznie. Takie artykuly prawie zawsze trafiaja do autorskiej
lub redakcyjnej szuflady i nie sa publicznie dost¢pne (stad nazwa: efekt szuflady
— file drawer problem; por. Rosenthal, 1997; Bakker i Wicherts, 2011; Simonsohn,
Nelson, Simmons, 2014). Jedna z metod przeciwdzialania tego typu naduzyciom
jest nowa formuta publikowania artykutéw empirycznych. Proponuje si¢ auto-
rom poddanie recenzjom projektu badania, a po jego akceptacji gwarantuje si¢
wydrukowanie artykutu i to niezaleznie od tego, czy ,,co$” wyszto, czy nie wyszto.
Ta nowa formuta publikowania artykutéw empirycznych nosi nazwe wstgpnej
rejestracji projektu badania (pre-registration research — por. NeuroChambers, 2013).

Studenci (IV roku studiéw, gdy przygotowywany jest projekt pracy magi-
sterskiej) oraz stuchacze studiéw doktoranckich powinni by¢ o tych zjawiskach
i metodach ich zwalczania koniecznie informowani, najlepiej poprzez analiz¢
przypadkéw takich naduzy¢. Aby takie zajecia byly skuteczne, nie powinny si¢
ogranicza¢ tylko do przeczytania kilku tekstéw, ale powinny by¢ prowadzone
przez osobg z do§wiadczeniem badawczym (a takze recenzenckim), ktéra bedzie
mogta przekaza¢ stuchaczom wlasny poglad na dyskutowane zagadnienia, wsparty
stosownym doswiadczeniem.
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3. Jak ksztatcimy (powinnismy ksztafcic)
studentow psychologii

Prawo wykonywania zawodu psychologa w Polsce ma — jak stanowi ustawa z 2001 r.
o zawodzie psychologa — osoba, ktéra zgodnie z ,Art. 8 ust. 1 pkt 1 uzyskata w pol-
skiej uczelni dyplom magistra psychologii lub uzyskala za granica wyksztatcenie
uznane za rownorzedne w Rzeczypospolitej Polskiej” (Ustawa, 2001a).

Psychologéw ksztalci si¢ w Polsce na pigcioletnich studiach magisterskich pro-
wadzonych na kierunku psychologia, jeszcze do niedawna wylacznie jednolitych?.
Przyszli absolwenci studiéw pierwszego stopnia z psychologii nie uzyskaja prawa
wykonywania zawodu psychologa w Polsce. Zatem osoba, ktéra ukonczytaby tylko
studia licencjackie, czyli pierwszego stopnia, ani osoba, ktéra uzyskataby licencjat
z innego kierunku niz psychologia, a z psychologii uzyskataby tylko magisterium,
nie bedzie mogta ubiega¢ si¢ o prawo wykonywania zawodu psychologa (takze
w innych krajach Unii).

Bez dobrego przygotowania teoretycznego i metodologicznego nie sposéb
odpowiedzialnie pracowa¢ w sferze szeroko pojmowanej praktyki psychologiczne;.
Nalezy zatem potraktowaé gruntowne przygotowanie absolwentéw psychologii
w obszarze teorii, metodologii i diagnostyki jako pierwsza osobliwo$¢ tych studiéw.
Ale — co podkresla si¢ i w opisie zawodéw zaufania publicznego, i w samej ustawie
o zawodzie psychologa — psycholog wchodzi w subtelne relacje z odbioreg jego
dziatari. Wazne jest wigc to, aby w trakcie studiéw wyksztalci¢ wrazliwo$é etyczna.
Podkreslali to twércy Standardéw akredytacji dla kierunku Psychologia, piszac,
iz w trakcie studiéw psychologicznych (a nie tylko w ramach przedmiotu Etyka
zawodu psychologa) nalezy:

[...] zZwrdci¢ szczegdlng uwage na sfere etycznosci w kszeatceniu przysztych psycholo-
gbéw. Oto studia psychologiczne powinny wyposazy¢ studenta tego kierunku nie tylko
w znajomo$¢ podstawowych teorii, metod i elementarnych umiejetnosci aplikacji
tych teorii i tych metod do rozwiazywania probleméw praktycznych, ale powinny tez

2 Rozporzadzeniem Ministra Nauki i Szkolnictwa Wyzszego z dnia 5 pazdziernika 2011 r.
w sprawie warunkéw prowadzenia studiéw na okreslonym kierunku i poziomie ksztatcenia (po-
wtérzonego 9 pazdziernika 2014 r. w jego zaktualizowanym ksztalcie jako: Rozporzadzenie Ministra
Nauki i Szkolnictwa Wyzszego z dnia 3 pazdziernika 2014 r. w sprawie warunkéw prowadzenia
studiéw na okreslonym kierunku i poziomie ksztalcenia) wprowadzono mozliwo$¢ prowadzenia
studiéw na kierunku psychologia takze w trybie: ,3+2” (wedtug systemu boloskiego), mimo to
wszystkie polskie uniwersytety prowadza studia z psychologii jedynie w systemie jednolitym. Tylko
—z wazniejszych szkét niepublicznych — SWPS w Warszawie i w swoich wydzialach zamiejscowych
oferuje studia takze w trybie ,,bolofiskim”. Moim zdaniem system studiowania polegajacy na tym,
ze mozna sktada¢ wyksztalcenie z dwéch czeéei: licencjat z czegokolwiek (3 lata) plus magisterium
(2 lata) z psychologii prowadzi do obnizenia wartosci dyplomu psychologa (por. Brzeziriski, 2014).
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uwrazliwi¢ studenta na respektowanie podstawowych zasad etycznego wykonywania
zawodu psychologa: poufnosci, prywatnosci, anonimowosci i uzyskiwania $wiadomej
zgody od 0s6b bioracych udziat w prowadzonych przez niego badaniach i postgpowa-
niach prakeycznych (UKA, 2010).

Druga osobliwoscig dobrych studiéw psychologicznych jest zatem polozenie
znaczacego nacisku na etyczng strong podejmowanych przez psychologa dzialan
w sferze nauki czy szeroko pojmowanej praktyki spolecznej.

I trzecia osobliwos¢ studiéw psychologicznych. Oczywiste jest, ze studia nie
mogg przygotowywac wasko wyspecjalizowanych profesjonalistow, ktérych moz-
na od razu rzuci¢ na ,gle¢boka wodg” prakeyki psychologicznej. Moga natomiast
(a nawet powinny) przygotowa¢ absolwentéw w zakresie podstaw okreslonej spe-
cjalizacji prakeycznej. To umozliwi im — w kontakcie z do§wiadczonym tutorem
— podjecie obowigzkéw zawodowych. Taki model ksztatcenia jest rekomendowany
przez europejskie towarzystwa psychologiczne zrzeszone w European Federation
of Professional Psychologists Associations. Na europejski standard wyksztalcenia
psychologicznego sktadaja si¢: (1) ukonczenie petnego pigcioletniego cyklu studiéw
z psychologii, (2) przestrzeganie zasad etyki zawodowej (EFPPA, 1995) oraz (3) od-
bycie rocznego stazu pod kierunkiem doswiadczonego profesjonalisty z psychologii.

To, w jaki sposdb ksztalcimy studentéw psychologii, zalezy w duzej mierze
od nas, psychologéw akademickich. Réwniez to podlega waloryzacji etycznej.
Studia psychologiczne nadal cieszg si¢ duza popularnoscia (czy zastuzenie?) i sa
takie uczelnie, ktére — nie waham si¢ uzy¢ tego stowa — cynicznie wymuszaja
otwieranie tego kierunku studiéw, cho¢ nie maja nalezycie przygotowanej kadry,
zwlaszcza w sektorze niepublicznym, ktdrej osiagnigcia naukowe dalece odbiegaja
od tych, ktdre sg dzi§ standardem. Niestety, w podtrzymaniu sektora niepublicz-
nego w szkolnictwie wyzszym taka instytucja powolana do strzezenia wysokiego
poziomu ksztalcenia w szkotach wyzszych, jak PKA, nie sprawdza si¢. Zbyt tatwo
udziela sig licencji na prowadzenie studiéw psychologicznych, ktére — przypomnij-
my — przygotowuja do wykonywania zawodu zaufania publicznego. Nie zamyka
si¢ kierunkéw w jednostkach organizacyjnych szkét wyzszych, kedre nie spetniajq
nawet najbardziej elementarnych standardéw. Mato tego, otwiera si¢ nowe. Efeke
koricowy jest nietrudny do przewidzenia. W niby-szkotach wyzszych ksztalci si¢
byle jak i wypuszcza dziesiatki (a nawet setki) ignorantéw, keérym — przynajmniej
potencjalnie — powierza si¢ wazne, odpowiedzialne zadania. Jak dtugo jeszcze?

Jezeli psychologowie majg do spetnienia wazne wobec spoleczefistwa i paristwa
powinnosci, to i paristwo powinno wywiazywac¢ si¢ ze swoich powinnosci wobec
psychologdw, a posrednio takze wobec spoleczeristwa.
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Literatura jako filozofia zywa

Akcja powiesci Ragtime (1975) rozgrywa si¢ w pierwszych dwéch dekadach XX
wieku, tuz przed wybuchem wielkiej wojny, o ktérej nikt wéwczas nie myslat, ze
bedzie pierwsza. Stary, dobrze rozpoznany $wiat belle epoque odchodzi w przesziose,
nadchodza nowe czasy — czasy Ameryki. Symbolem starych czaséw jest arcyksiaze
Franciszek Ferdynand, bezmyslnie przygladajacy si¢ lotniczym ewolucjom Hou-
diniego, i europejska arystokracja wyprzedajaca whasng przesztos¢. Nowe czasy
zapowiadaja Pierpoint Morgan i Henry Ford.

Linda Hutcheon podsumowata swoja interpretacj¢ powiesci E. L. Doctorowa
taka oto konkluzja: ,,Czarny Coalhouse, bialy Houdini, imigrant Tata — wszyscy
oni naleza do klasy robotniczej i wlasnie dlatego, a nie wbrew temu, tworza nowe
formy artystyczne (ragtime, wodewil, kino)”'. Hutcheon ma racj¢, komentuje
Fredric Jameson, poréwnuje wprawdzie rzeczy nieporéwnywalne — Harry Hou-
dini jest postacig realna, Tata wymyslona, a Walker Coalhouse intertekstualng —
ale sama wymowe ksiazki, jej gléwne przestanie oddaje bardzo dobrze: popularne
formy kultury, kino, wodewil, jazz odciagnely amerykariska klas¢ robotnicza od
politycznego radykalizmu. Hutcheon zapomina jednak, dopowiada Jameson, ze
Ragtime jest powie$cia postmodernistyczna, a to znaczy, iz Doctorow nie opisuje
Ameryki poczatku XX wieku, lecz idee i stereotypy amerykariskiej lewicy na temat
przesztoéci. To amerykaniska lewica, a precyzyjniej Nowa Lewica lat 60., uznata
kultur¢ masowa za przyczyng deradykalizacji amerykanskiego ruchu zwiazkowego®.
W powiesci Emma Goldman tak thumaczy to Evelyn Nesbit: ,Robotnik przynosi

' L. Hutcheon, A Poetics of Postmodernism: History, Theory, Fiction, Routledge, London — New
York 1988, s. 62, cyt. za: E Jameson, Postmodernism, or the Cultural Logic of Late Capitalism, New
York 1991, s. 22.

> E Jameson, Postmodernism, or the Cultural Logic..., s. 25.
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do domu gazetg z twoja podobizna na okladce, patrzy na swoja zong — nieszcze-
sna, zaharowang szkape z zylakami na nogach — i nie marzy juz o sprawiedliwosci,
lecz o tym, jak si¢ wzbogaci¢™. Czy rzeczywiscie kultura masowa, jak chce Emma
Goldman, podsuwa robotnikowi wartosci atrakcyjniejsze od tych, jakie mogli mu
zaoferowad socjalisci, komunisci czy anarchisci, a wszechobecna reklama wygrywa
z ideg wolnosci, réwnosci i braterstwa? Powie$¢ tego nie potwierdza. Mlodszy brat
matki narratora ulega wprawdzie chwilowej fascynacji uroda Evelyn Nesbit, ale
péiniej przezywa polityczne przebudzenie i przystaje do anarchistéw oraz meksy-
kanskich rewolucjonistéw Emiliano Zapaty.

Jest tu kilka kwestii wartych rozwazenia. Zacznijmy od najwazniejszej — od
mitu amerykanskiej lewicy, ze kultura masowa pozbawita amerykanski, a pdzniej
zachodni ruch robotniczy ducha politycznego radykalizmu. Twércami tego mitu
s frankfurtczycy — Theodor W. Adorno i Max Horkheimer, autorzy napisanej na
emigracji w Los Angeles Dialektyki Oswiecenia (1947). Dla niemieckich profesoréw
kultura masowa to kultura produkowana metodami przemystowymi, to przemyst
kulturalny (Hans Magnus Enzensberger wymysli w latach 60. jeszcze lepsza nazwe:
consciousness industry — przemyst modelujacy swiadomos¢). Film, radio i czasopisma
wykorzystuja przemystowe metody do produkowania kultury przeznaczonej dla
masowego odbiorcy.

Rozwdj kapitalizmu, czyli post¢pujacy proces utowarowienia (urynkowienia)
kultury, doprowadzit do podziatu sztuki na dwie nieré6wnej wielkosci czgsci: sztuke
masowa i elitarna. Pierwsza dostarcza przemystowo produkowanych towaréw do
masowej konsumpcji, druga dazy do artystycznej niezaleznosci. Pierwsza bezwolnie
poddaje si¢ procesom urynkowienia, druga usituje si¢ im przeciwstawi¢, zmieniajac
si¢ w negacje¢ towarowego charakteru spoleczeristwa, czyli w sztuke catkowicie od-
rzucajaca wspdlczesne sobie spoteczeristwo. Adorno, twierdzi Andreas Huyssen, byt
jednym z niewielu autoréw, ktérzy dostrzegli dramatyczne rozdarcie sztuki w epoce
nowoczesnej i dlatego byl przekonany, ze bada¢ nalezy obie czgéci okaleczonej
sztuki — nie tylko sztuke awangardowa, ale takze masowa, bo jedna bez drugiej jest
niepetna®. Jesli Huyssen trafnie odczytuje Adorna, to powstaje pytanie, dlaczego
niemiecki filozof tak zaskakujaco mato uwagi w swojej twérczosci poswicgcit sztuce
masowej? Dlaczego poza luznymi uwagami o Wagnerze i jego idei Gesamtkunstwerk
nie przyjrzat si¢ nigdy bardziej wnikliwie narodzinom sztuki masowej? Dwight
MacDonald, ktéry znacznie bardziej interesowat si¢ sztuka masowa niz Adorno,
zastanawial si¢, czy jest ona jeszcze sztuka. Jezeli sztuka jest ekspresja, indywidual-
na lub zbiorowa, a sztuka masowa jest bezosobowym produktem przeznaczonym
na rynek, to rodzi si¢ ze wszech miar zasadne pytanie, czy mamy tu jeszcze do

> E.L. Doctorow, Ragtime, thum. M. Michatowska, PIW, Warszawa 1984, s. 61.
* A. Huyssen, After the Great Divide. Modernism, Mass Culture, Postmodernism, Indiana Uni-
versity Press, Bloomington — Indianapolis 1986, s. 19.
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czynienia ze sztuka’. Wigkszo$¢ z nas podziela watpliwosci MacDonalda, o czym
$wiadezy usus jezykowy — fatwiej nam powiedzie¢ ,kultura masowa” niz ,sztuka
masowa’. Pojecie ,kultura masowa” zaktada bowiem, ze méwimy o sztuce, ale
takze o zjawiskach artystycznopodobnych i artystycznopochodnych. Nie kazdy
film, nie kazdy program radiowy, nie kazdy szlagier muzyczny musi by¢ od razu
sztuka. Najczesciej jest to dobry rzemieslniczy wyréb i termin ,kultura masowa”
nam o tym przypomina.

Dwight MacDonald zastanawial si¢ nad przypadkiem Karola Dickensa —
nalezy go zaliczy¢ do sztuki elitarnej czy masowej? Adorno usuwa ten problem,
poniewaz podziat sztuki na masowa i elitarng nast¢puje, wedtug niego, dopiero
w drugiej potowie XIX wieku i wiaze si¢ z przejéciem od kapitalizmu liberalnego
do kapitalizmu monopolistycznego. Twérczos¢ takich artystéw, jak Baudelaire,
Flaubert, Manet, zapowiada narodziny sztuki nowoczesnej, autonomicznej, ktérej
przeciwiestwem bedzie sztuka masowa®. W odniesieniu do sztuki wezesniejszej,
Dickensa, Balzaka, Stendhala czy Delacroix, nie ma sensu pytaé, czy ich twérczos¢
nalezy do wysokiego, czy niskiego obiegu. Adorno tworzy wlasny kanon sztuki
nowoczesnej, nie jest on specjalnie oryginalny, obejmuje takich poetéw i pisarzy,
jak Baudelaire, Flaubert, Mallarmé, Hofmannsthal, George, Valéry, Proust, Kaf-
ka, Joyce, Celan, Beckett’. Patrzac na ten zestaw nazwisk, trzeba przyzna¢ racje
Huyssenowi, ze Adorno nigdy nie byl teoretykiem awangardy — byt teoretykiem
sztuki nowoczesnej (modernistycznej)®. Po drugiej wojnie popierany przez Adorna
kanon artystyczny przestat by¢ opozycyjny wobec mieszczaniskiego spoleczenistwa,
przeciwnie — zostat wchtonigty przez mieszezaniskie instytucje artystyczne i prze-
suniety na pozycje sztuki uznanej, docenianej, akademickiej. W styczniu 1953 r.
wystawiono w Paryzu Czekajgc na Godota Samuela Becketta. Sztuka od razu zyskata
uznanie krytyki i szybko zostala przeniesiona do teatréw niemieckich, wloskich
i szwajcarskich. W 1956 r. miata premier¢ w Nowym Jorku. Mozna byto odnies¢
wrazenie, ze $wiat sztuki czekal na Becketta.

Linda Hutcheon podkresla, ze formy sztuki masowej, przynajmniej u Doctoro-
wa, byly wymyslane przez robotnikéw i krojone na ich miare. Przemyst kulturalny

> N. Carroll, Filozofia sztuki masowej, tum. M. Przylipiak, stowo/obraz terytoria, Gdarisk
2011, ss. 25-38.

¢ O narodzinach sztuki nowoczesnej, czyli autonomicznej zob. P. Bourdieu, Zdobycie autono-
mii. Faza krytyczna w wylanianiu si¢ pola, w: idem, Reguly sztuki, dtum. A. Zawadzki, Universitas,
Krakéw 2001. Adorno jest tu bliski schematowi Jamesona — sztuka realistyczna odpowiada kapita-
lizmowi rynkowemu, sztuka modernistyczna monopolistycznemu, a postmodernistyczna kapitali-
zmowi ponadnarodowemu. E Jameson, Postmodernism, or the Cultural Logic..., s. 35.

7 A. Huyssen, After the Great Divide..., s. 31.

8 Ibidem. Na temat réznicy migdzy sztukq awangardowa a modernistyczna: G. Dziamski, 7he
Avant-Garde and Contemporary Artistic Consciousness, w: A. Zeidler-Janiszewska (red.), Epistemol-
ogy and History, ,Poznan Studies in the Philosophy of the Sciences and the Humanities” vol. 47,
Rodopi, Amsterdam — Atlanta 1996.
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tylko przechwytywat te pomysly i wykorzystywat do swoich celéw. Tym celem byt
oczywiscie zysk — Tata, juz jako baron Aszkenazy, przechwala sig, ze na ostatnim
filmie zarobit 500 dolaréw, ale jego producentom film miat przynies¢ 10000
dolaréw czystego zysku.

Powies¢ Doctorowa zapelniaja postacie realne, historyczne: Harry Houdini,
Emma Goldman, Pierpont Morgan, Henry Ford, Sigmund Freud, Carl Gustaw
Jung, a takze postacie fikcyjne, wymyslone przez autora: trzy pokolenia rodziny
narratora, ojciec, matka, mlodszy brat matki i dziadek. S jeszcze postacie ,,po-
$rednie”, takie jak Evelyn Nesbit, modelka, tancerka i gwiazda kina niemego,
jej maz Harry K. Thaw oraz dawny kochanek Stanford White — postacie wzigte
z kroniki towarzysko-kryminalnej. Thaw, potomek bogatej rodziny przemystow-
cow, naprawdg zastrzelit White’a, znanego nowojorskiego architekta i uwodziciela
niedojrzatych dziewczat. Wydarzylo si¢ to w teatrze rewiowym. Thaw miat podejs¢
do White’a podczas piosenki / would love a milion girls i odda¢ trzy strzaty prosto
w twarz architekta. Dzisiejszy czytelnik bez trudu odnajdzie te informacje w In-
ternecie. Tam tez trafi na krétki film przedstawiajacy aresztowanie Harry'ego K.
Thawa. Oba $wiaty — realny i fikcyjny — przenikaja si¢ w powiesci Doctorowa.
Nie jest to wyréznik prozy postmodernistycznej. Realne, historyczne postacie
pojawialy si¢ juz w tradycyjnych powiesciach, historycznych czy realistycznych,
aby lepiej zakorzeni¢ akcje powiesci w konkretnym czasie i miejscu. Taka funkcje
w powiesci Doctorowa petnia prezydenci, Teddy Roosevelt, William Howard
,Big” Taft czy zastrzelony w 1901 r. McKinley. Postacie historyczne pojawialy si¢
zawsze na specjalnych prawach. Pisarz nie mégt przedstawia¢ dziatan i pogladéw,
ktére bytyby niezgodne z oficjalng wiedza na temat danej postaci. Pisarska wolno$¢
byta zawezona do tzw. luk historycznych, czyli ciemnych obszaréw historii, a wigc
do tego, co nie zostalo odnotowane w oficjalnych dokumentach. Ciemny obszar
mogt tez dotyczy¢ zycia wewngtrznego postaci, a wige jej mysli. Dwa pozostate
warunki, wedtug Briana McHale’a, to zgodno$¢ a) ze $wiatopogladem epoki oraz
b) z prawami logiki i fizyki naszego $wiata’. Doctorow w zasadzie trzyma si¢ tych
zaleceni, z drobnymi wyjatkami. Autorskim wymystem, a jednoczesnie wyjsciem
poza ciemny obszar historii, jest okupacja biblioteki Morgana przez grupg murzyni-
skich mscicieli pod wodza Walkera Coalhouse’a oraz telegram Morgana do osoby
kierujacej akcja odbicia biblioteki: ,,Oddajcie mu jego automobil i powiescie”. Tres¢
telegramu oddaje z pewnoscig bezwzgledno$¢ i brutalnos¢ amerykariskiego poten-
tata finansowego, co znajduje potwierdzenie w réznych oficjalnych dokumentach,
ale tu zostaje odniesiona do sytuacji fikcyjnej. Doctorow stara si¢ tez respektowad
swiatopogladowy horyzont epoki — narrator pisze, ze Eskimosi s jak dzieci i tak tez
trzeba ich traktowad, a ojciec narratora dziwi si¢, ze Walker Coalhouse zachowuje
si¢ tak, jakby nie widzial swojej murzynskosci.

 B. McHale, Powies¢ postmodernistyczna, dum. M. Plaza, Wyd. Uniwersytetu Jagielloniskiego,
Krakéw 2012, ss. 126-128.
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Powies¢ Doctorowa wydaje si¢ peknigta. Pierwsza cz¢$¢ sugeruje, ze gtéwna
lini¢ fabularng wyznaczy milosna afera z wyzszych sfer, o ktérej w 1906 r. plot-
kowata cata Ameryka, a wigc tréjkat: Evelyn Nesbit, jej maz i kochanek. Ale juz
w drugiej czesci powiesci gléwna postacia staje si¢ Walker Coalhouse, wzorowany
na bohaterze opowiadania Heinricha von Kleista Michael Kohlhaas. Doctorow
zmienia tylko rekwizyty na bardziej wspétczesne — konie na nowy model forda,
junkra na dowédcg strazy pozarnej, za$ konflikt klasowy zast¢puje rasowym, ale
historia Coalhouse’a tak dalece przypomina histori¢ Kohlhaasa, ze ociera si¢ niemal
o plagiat. Doctorow jest tego $wiadom, o czym $wiadczy wybér nazwiska Coal-
house fonetycznie przywotujacego pierwowzér Kohlhaasa. Coalhouse jest postacia
intertekstualna, jak pisat Jameson — postacia przejeta z innej powiesci.

Ragtime opowiada o Ameryce poczatku XX wieku, ale Doctorow dobrze wie, ze
nie istnieja niewinne, neutralne opisy rzeczywistosci. Kazdy opis jest czyims opisem.
Wszystkie nasze kulturowe przedstawienia — literackie czy wizualne, pochodzace ze
sztuki wysokiej czy z mass medidéw — sg ideologiczne, wlaczone w sie¢ spotecznych
i politycznych relacji, pisze Hutcheon'’. Postmodernizm denaturalizuje te przed-
stawienia, pokazuje, ze sa one wytworem kultury, a to znaczy, ze sa zawsze przez
kogos i dla kogos wytwarzane. Obrazy i narracje sztuki masowej adresowane sa do
klasy robotniczej po to, by ja odciagna¢ od walki politycznej. Nic wiec dziwnego,
ze walka musi si¢ przenie$¢ na teren kultury, bo kultura zniewala dzisiaj mocniej,
a zarazem subtelniej niz kiedys polityka — w latach 30. robotnik amerykanski wie-
dzial, ze jest robotnikiem i dlatego zrzeszal si¢ w zwiazkach zawodowych; po drugiej
wojnie zaczal si¢ uwaza¢ za reprezentanta klasy $redniej, jak Coalhouse, Houdini
czy Tata. Doctorow bawi si¢ tym totalizujacym dyskursem amerykariskiej Nowej
Lewicy i tworzonym przez nig obrazem $wiata. Jameson zdaje sobie z tego sprawe
i dlatego nie wie, jaka nalezy przywiazywaé wage do wygtaszanych przez Docto-
rowa pogladéw, a Hutcheon twierdzi, ze celem powiesci postmodernistycznej nie
jest tworzenie alternatywnych wizji historii: Co by byto, gdyby w grudniu 1981 .
general Jaruzelski nie wprowadzit stanu wojennego, lecz wezwatl do ogélnonarodo-
wego powstania i stanal na jego czele? Co by byto, gdyby w 1939 r. Polska poszta
na ustgpstwa i rok pézniej wspélnie z Niemcami zaatakowata Zwiazek Radziecki?,
lecz refleksja nad narracjami. Jak powstaja? Co eksponuja, a co ukrywaja? Jak si¢
odnosza do innych narracji? Co nadaje im wiarygodnosé?'' Bohater innej powiesci
Doctorowa, Ksiggi Daniela (1971), chee poznaé prawdg o $mierci swoich rodzicéw.
Jego rodzice, Paul i Rochell Isaacsonowie, zostali oskarzeni o szpiegostwo i skazani
na kar¢ $mierci, ktéra wykonano (opowies¢ jest wzorowana na historii matzeristwa
Rosenbergéw). ,Lezy przede mna na stole sze$¢ ksiazek na temat procesu moich
rodzicéw. Dwie opowiadaja si¢ za wyrokiem i kara, dwie za wyrokiem, ale nie za

1 L. Hutcheon, 7he Politics of Postmodernism, Routledge, London — New York 1989, s. 3.
" L. Hutcheon postuguje si¢ pojeciem ,historiograficzna metafikcja”, a McHale — ,historia
apokryficzna, alternatywna, tajna, fantazja historyczna”. B. McHale, Powies¢ postmodernistyczna.
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kara, ktéra uwazaja za okrutna, a dwie uwazaja, ze niesprawiedliwa byla zar6wno
kara, jak i wyrok” — méwi Daniel'?. Gdzie zatem lezy prawda? I czy sa to jeszcze te
same historie? Czym innym jest przeciez opowie$¢ o niewinnie skazanym cztowieku,
a czyms$ innym historia o cztowieku, ktéry byt szpiegiem, zostat zdekonspirowany
i ukarany, cho¢ w naszym odczuciu zbyt surowo. Im bardziej Daniel, syn Isaac-
sondéw, welebia si¢ w histori¢ $mierci swoich rodzicéw, tym bardziej staje si¢ ona
niejasna. Jak z polskimi ofiarami grudnia czy czerwca, ktére w potopie opowiadan
z niewinnych ofiar przeksztalcaja si¢ czesto w swiadomych bojownikéw walczacych
z systemem. Jean Baudrillard nazywa to ekstaza komunikacji, ktéra niszczy wszelkie
przedstawienie i prowadzi do zagubienia informacji®.

Wiele lat temu prof. Zbigniew Drozdowicz apelowat o filozofi¢ Zywa, czyli bliz-
szg zyciu. Wyrdznit dwie tradycje wspétczesnej filozofii akademickiej (profesjonal-
nej): analityczna i literacka. Do pierwszej zaliczyt szkote Iwowsko-warszawska i jej
najwybitniejszych przedstawicieli: Stanistawa Le$niewskiego, Jana Eukasiewicza,
Alfreda Tarskiego, Kazimierza Ajdukiewicza, do drugiej — Michela de Montaine’a,
Woltera, Leszka Kotakowskiego'¥. Podobnie dzielit wspétczesng filozofie Richard
Rorty; z jednej strony filozofia analityczna, scjentystyczna, filozofia jako nauka,
z drugiej — filozofia nieanalityczna, podejmujaca refleksje nad miejscem filozofii
w historycznym rozwoju kultury. Pofaczeniem obu tych nurtéw mial by¢ nowy
pragmatyzm, ale na og6t — jak pisze Rorty — przedstawiciele obu nurtéw raczej sig
ze soba nie kontaktowali. Ci, ktérym kanon filozoficzny wyznaczyli Hume, Mill,
Frege, Carnap, ignoruja zazwyczaj zwolennikéw Hegla, Nietzschego i Heideggera.
Pierwsi zajmuja si¢ odwiecznymi problemami filozoficznymi, wierzac, ze pomagaja
odkrywa¢, a nie tylko wytwarza¢ prawde; drudzy widza w filozofii poszukiwanie
nowych sposobéw opisania $wiata, a prawde filozoficzng stawiaja ponad nauko-
wa — nauka zajmuje si¢ $wiatem fenomendw, filozofia sigga do $wiata noumendéw
(Kant), nauka opisuje ducha obiektywnego, filozofia ducha absolutnego (Hegel),
nauka zajmuje si¢ bytami, filozofia Byciem (Heidegger)".

Cecha wyrézniajaca epoke nowoczesna, zdaniem Agnes Heller, jest przygod-
no$¢, a écislej swiadomos$¢ przygodnosci. Kiedys, w epoce przednowoczesnej, ludzie
rodzili si¢ przekonani, ze ich zycie ma jakis cel, do czego$ zmierza. Dzisiaj sami
musza odnalez¢ cel swojego zycia, swoje przeznaczenie, nie bedac weale pewni,
iz taki cel w ogéle istnieje. By¢ moze nasze zycie nie ma zadnego celu, a polega
jedynie na tym, by je ciekawie przezy¢. Pogodzi¢ si¢ z tym, Ze nasze zycie nie ma

2 E.L. Doctorow, Ksigga Daniela, thum. E. Hornowska, Rebis, Poznari 1999, s. 255.

15 J. Baudrillard, 7he Ecstasy of Communication, w: H. Foster (red.), The Anti-Art. Essays on
Postmodern Culture, Bay Press, Port Townsend 1983.

¥ 7. Drozdowicz, O filozofig Zywaq, a praynajmniej blizszq zycia, w: idem, Z perspektywy korica
pewnej epoki, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznari 1997.

5 R. Rorty, Filozofia jako nauka, jako metafora i jako polityka, w: A. Szahaj (red.), Migdzy prag-
matyzmem a postmodernizmem, Wyd. Naukowe UMK, Torun 1995, s. 28 nn.
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celu, to pogodzi¢ si¢ z wlasng wolnoscia, a w Pascalowskim zaktadzie wybra¢ resz-
ke — Bég nie istnieje. Trace wieczne szczgscie, ale zyskuje petna wolnos¢ tu i teraz.
Ale jest jeszcze trzecie wyjscie, powiada Heller; wyjscie, ktére w naszych czasach
wybiera coraz wigcej 0s6b — powstrzymac si¢ przed udzialem w zakfadzie. Co to
oznacza? Oznacza wstrzymanie si¢ od zabierania glosu w sprawach ostatecznych,
fundamentalnych'®. Przed rozstrzyganiem takich spraw, jak: Czy Bég istnieje? Czy
historia ma sens? Czy ludzkie zycie ma cel?, powstrzymuje sig literatura. Literatura
wie, ze kazdy musi sam sobie poradzi¢ z wlasng przygodnoscia, ze stosunek do
przygodnosci jest wyborem egzystencjalnym, z ktérego nikt nas nigdy nie wyreczy.
Co wigcej, nikt nie moze nas wyreczy¢, bo nikt nie ma prawa przeksztatcaé czyjejs
przygodnosci w przeznaczenie, np. skazywaé na zagtade kogos tylko dlatego, ze jest
Cyganem. Filozofia Zzywa, czyli blizsza zycia, to filozofia antyfundamentalistyczna,
rozgrywajaca si¢ w $wiecie ludzkim, a nie w krainie pojeciowych abstrakeji. Jako
filozof ,,wol¢ by¢ pomocnikiem poety niz fizyka” — deklarowat przed laty Rorty".
Zbigniew Drozdowicz takich deklaracji nie sklada, ale sktania si¢ ku filozofii li-
terackiej, w ktérej gleboko zakorzeniona jest jego ulubiona filozofia francuskiego
Oswiecenia, wystarczy wspomnie¢ Listy perskie Monteskiusza, Kandyda czy Prostacz-
ka Woltera, Kubusia Fataliste i jego pana Diderota, Wyznania Rousseau. Autorzy ci
nie tylko nie bali si¢ literatury, ale wprowadzili do literatury nowe gatunki: reportaz
literacki, powiastke filozoficzna, ktéra w XX wieku wyda wielkie alegorie Kafki,
Borgesa, Becketta (na kogo czekaja Vladimir i Estragon?), literatur¢ wyznania.
O Wjznaniach Rousseau Drozdowicz pisze: ,tatwo mozna si¢ pogubi¢ w tym,
co jest »prawdziwa prawdag, a co jedynie fikcja literacka, co powiedziane zostato
z mysla o przekonaniu czytelnika, a co z checia jego rozbawienia lub zasmucenia”'®.

Jak odrézni¢ prawde od fikeji, rzeczywisto$¢ od zmyslenia, denken od dich-
tung, jesli w utworze fikcjonalnym, powiesci lub filmie pojawiaja si¢ prawdziwe
postacie, miejsca i zdarzenia? Powies¢ od swoich narodzin mieszata fikcje z praw-
da — w tym tkwil jej najwigkszy by¢ moze urok. Rzeczywiste postacie, miejsca
i wydarzenia pojawialy si¢ nie tylko w powiesciach historycznych, ale w kazdej
powiesci realistycznej — akcja powiesci musiata by¢ przeciez gdzie§ umiejscowiona
(Paryz, Londyn, Warszawa, Petersburg), a realne wydarzenia (klgska Napoleona
restauracja monarchii, rewolucja lipcowa, II Republika itd.) wywieraty wigkszy lub
mniejszy wplyw na losy powiesciowych postaci. Powie$¢ historyczna i realistyczna
skutecznie zamazywata granice miedzy fikcjq a rzeczywistoscia, a XIX-wieczni
czytelnicy chetnie si¢ na to godzili — wiedzieli, ze obcuja z fikcja, ale $wiat przez
nig przedstawiany uwazali za prawdziwy, szczegélnie gdy dotyczyt oséb i zdarzen,

16 A, Heller, Przygodnosé, ttum. W. Bulira, w: eadem, Eseje o nowoczesnosci, Wyd. Naukowe
UMK, Torun 2012.

7" R. Rorty, Praygodnost, ironia, solidarnos¢, ttum. W. Popowski, Spacja, Warszawa 1996, s. 25.

18 7. Drozdowicz, Filozofia Oswiecenia, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 20006, s. 147.
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do ktérych nie mieli tatwego dostgpu. Gwarancja prawdziwosci powiesciowego
obrazu $wiata mial by¢ przymiotnik ,realistyczna”.

Przejscie od powiesci modernistycznej do postmodernistycznej opisuje Brian
McHale jako zmiang¢ dominanty, przejscie od pytan epistemologicznych do pytan
ontologicznych?. Z filozoficznego punktu widzenia trudno oddzieli¢ pytania epi-
stemologiczne od ontologicznych, ale mozna zmieni¢ kolejnos¢; mozna pytaé, jak
poznajemy $wiat, ktéry istnieje, albo jak istnieje $wiat, ktéry poznajemy? Moder-
niéci skupili si¢ na pierwszym pytaniu, postmodernisci na drugim. Jezeli charak-
terystycznym dla modernizmu gatunkiem powiesci byta powies¢ detektywistyczna
nastawiona na rozwiazanie zagadki, to gatunkiem whasciwym dla postmodernizmu
stala si¢ fantastyka naukowa (science fiction) i powies¢ historyczna, a wige gatunki,
w ktdrych mieszanie $wiatéw jest czyms naturalnym (swoja droga po raz pierwszy
ustyszatem o powiesci postmodernistycznej w kontekscie science fiction, byto to pod
koniec lat 70. przy okazji wizyty Raymonda Federmana w Poznaniu). Modernisci
wierzyli w rzeczywisto$¢, ktéra mozna poznaé; postmodernisci wierza w $wiaty,
ktére mozna mnozy¢.

W powiesci postmodernistycznej historia i fikcja zamieniajg si¢ miejscami,
stwierdza McHale; historia okazuje si¢ fikcja, a fikcja zmienia si¢ w histori¢®. Ta
efektowna formuta nie jest do korica prawdziwa. Postmodernistyczni pisarze poka-
zuja raczej, jak XIX-wieczna powies¢, tak historyczna, jak realistyczna, uczestniczyta
w ksztattowaniu wyobrazonej wspdlnoty narodowej pozwalajacej odréznié swoich
od obcych, tych, ktérzy akceptuja wspélne wyobrazenia na temat swojego narodu,
od tych, ktérzy si¢ z tymi wyobrazeniami nie utozsamiaja?'. Sienkiewiczowska ,, Try-
logia”: Ogniem i mieczem (1884), Potop (1886), Pan Wolodyjowski (1888) zbudowaa
fikcyjny (powiesciowy) obraz XVII-wiecznej Polski, dla wigkszosci Polakéw ciagle
prawdziwszy od obrazu wypracowanego przez zawodowych historykéw, bo bardziej
odpowiadajacy wyobrazeniom polskiej wspdlnoty. Sienkiewiczowska wizja prze-
sztosci, pisze wybitny znaweca literatury polskiej, Henryk Markiewicz, wskrzeszata
momenty chwaly i krzepita nadzieja na przyszte zwycigstwo, nie przynosita zadnych
wskazan dla aktualnej polityki, ale ,odbudowywata dume¢ narodowa, potgpiata
zdradg i paktowanie z wrogami, budzita wiare, ze sity narodu o takiej przesztosci
sa niespozyte, podsuwata nawet przeswiadczenie, ze sama Opatrzno$é zapewni wy-
miar sprawiedliwosci dziejowej”2. , Trylogia” zawierata katalog cnét prawdziwego
Polaka, a jednoczesnie tworzyta obraz Polaka, z ktérym wielu Polakéw do dzi$

" B. McHale, Od powiesci modernistycznej do postmodernistycznej — zmiana dominanty, w: idem,
Powiesé postmodernistyczna.

20 Tbidem, s. 139.

2 J. Culler, Powies¢ i nardd, w: idem, Literatura w teorii, tum. M. Maryl, Universitas, Krakéw
2013. Punktem odniesienia jest tu klasyczna dzi$ praca Benedicta Andersona Wispdlnoty wyobrazo-
ne, tum. S. Amsterdamki, Znak, Krakéw 1997; pierwsze wydanie — 1983 r., drugie poprawione
- 1991.

2> H. Markiewicz, Literatura pozytywizmu, PNWN, Warszawa 1986, s. 120.
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chetnie si¢ utozsamia. Bohaterowie Sienkiewicza byli silni i sprawni fizycznie, co
pozwalato im dokonywa¢ niezwyktych wyczynéw na miarg antycznych heroséw,
byli rycerscy, wierni, honorowi, zdecydowani, chociaz zbyt czgsto kierowali si¢
emocjami i okazywali nadmierna ufno$¢ wobec obcych®. W Sienkiewiczu widzi-
my dzisiaj jednego ze wspéttwércéw polskiej kultury popularnej. Artur Sandauer
méwit o nim ,wielki pisarz dla matych chlopcéw”. Powies¢ historyczna starata
si¢ maskowac szwy taczace $wiat realny z fikcyjnym, powies¢ postmodernistyczna
przeciwnie — zderza rézne $wiaty i eksponuje réznice migdzy nimi, bo nie dazy do
stworzenia jednej, prawdziwej opowiesci, lecz pokazuje, ze nasz $wiat jest $wiatem
réznych opowiesci i stawia pytanie: Ktdra z tych opowiesci jest prawdziwa? Praw-
dziwa ,w poréwnaniu z czym?” W poréwnaniu z innymi opowie$ciami?*.

Powiesci bliskie sa wartosci liberalne: tolerancja i demokracja®. Powies¢ nie
szuka jednej, ostatecznej prawdy, ba, nawet w nig nie wierzy. Uwaza bowiem, ze
odnalezienie jej prawdy przyniostoby wiecej szkody niz pozytku — ,makes more
trouble than it is worth”, jak mawial Rorty. Demokracja musi opiera¢ si¢ na tole-
rangji wobec innych prawd, innych wartosci, innych §wiatéw. Musi opiera¢ si¢ na
poszukiwaniu consensusu, a nie na narzucaniu wszystkim , prawdziwego” punktu
widzenia. Niektdrzy widza w tym wyraz kapitulacji. Ku takiej interpretacji zdaje si¢
sktania¢ Agnes Heller, dla ktérej zaprzestanie poszukiwar odpowiedzi na pytania
ostateczne jest wyrazem myslowego tchérzostwa niegodnego filozofa: ,Relatywizm
nie jest stanowiskiem epistemologicznym, ale filozoficzng manifestacja unikania
zakladu. W kwestii my$lenia relatywisci sg tchérzami™®. Czy stajemy dzisiaj przed
wyborem: relatywizm vs. fundamentalizm? Podczas konferencji poswi¢conej
filozofii Richarda Rorty’ego (Torun, czerwiec 1992) amerykanski filozof ostro
protestowal przeciw nazywaniu swego stanowiska relatywizmem kulturowym?.
Relatywizm zaktada, ze wszystkie kultury sa rowne. Tymczasem Rorty nigdy takiego
pogladu nie prezentowal, wrecz przeciwnie — mocno angazowat si¢ w promocje
wartodci liberalnych, ktére narodzily si¢ i rozwingly w okreslonej kulturze — kulturze
zachodniej. Czy zachodni §wiat stworzyt liberalng ponadkulture, ktéra pozwala
osadzad i ocenia¢ wszystkie inne kultury? Zwolennicy nowoczesnosci twierdza, ze
tak — ze liberalizm, pod sztandarem nowoczesnosci, stworzyt taka ponadkulture,
ktéra rozprzestrzenita si¢ po calym $wiecie jako uniwersalny wzorzec.

2 Ibidem, s. 119.

2 B. McHale, Powies¢ postmodernistyczna, s. 139.

» Drozdowicz zalicza do gléwnych wartosci liberalnych tolerancje, prawa cztowieka i pafistwo
prawa. Zob. Z. Drozdowicz, Liberalne wartosci i ich wrogowie, w: Z. Drozdowicz, M. Iwaszkiewicz
(red.), Europa wspdlnych wartosci, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 2006.

% A. Heller, Praygodnosé, s. 92.

77 B. Dziemidok, Neopragmatyczny etnocentryzm Richarda Rortyego, w: idem, Amerykariska ak-
sjologia i estetyka XX wicku, Wyd. Akademickie Sedno, Warszawa 2014, ss. 83-92. Tamze zarliwa
obrona relatywizmu.
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Postmodernizm nie zmienia filozofii w literature. Nie uwaza filozofii za gorszy
rodzaj literatury. Z takiego sformulowania niewiele bowiem wynika poza prosta
zamiang miejsc — wyniesieniem jednej prawdy, dotad lekcewazonej prawdy ar-
tystycznej, nad inng, dotad uprzywilejowana prawde filozoficzna, podczas gdy
sama opozycja pozostaje nienaruszona, podobnie jak metafizyczna tradycja, ktérej
rozrdznienie to zawdzigczamy. Tym, co interesuje postmodernistycznych auto-
6w, jest réznica oddzielajaca literature od filozofii, a doktadnej tradycja, ktéra
okredlita i zdefiniowata t¢ réznice, czyli tradycja i dzisiejsza kondycja zachodniego
logocentryzmu®.

* G. Dziamski, Czy Derrida zmienia filozofi¢ w literature?, w: E. Rewers (red.), Pojednanie
tozsamosci z réznicq, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 1995.
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,A zatem nalezy powracic do.."
Hermeneutyczna interpretacja
filozofii spotecznej Hegla

Mysl spoteczno-polityczna Hegla nie cieszy si¢ w naszym kraju dobrg reputacja.
Wing za to ponosza powojenni marksisci, tacy jak Tadeusz Kroniski czy Zygmunt
Bauman, ktdrzy wspierajac si¢ autorytetem twércy Fenomenologii ducha, prébowali
ztama¢ ideowy op6r swych intelektualnych adwersarzy, twierdzac, iz za triumfem
komunizmu jako ustroju spotecznego stoja zelazne prawa historii, bedace Mark-
sowskim odpowiednikiem Heglowskiej idei rozumu dziejowego (realizujacego si¢
jako rozwdj Absolutu do samowiedzy, tzn. samoswiadomej realizacji). To w zwiazku
z ich dzialaniami Czestaw Mitosz ukut sformutowanie o ,heglowskim ukaszeniu”,
ktére wptyneto i weiaz wplywa na polskie odczytania Hegla. O tym, ze bylo to
w istocie ,,ukaszenie marksowskie”, bowiem wizja tadu politycznego, ktéra propa-
gowat Hegel, nie miata nic wspélnego z tym, co glosil marksizm, pisatem w innych
miejscach'. W niniejszym tekscie chcialbym argumentowaé na rzecz dwéch tez.

Zgodnie z pierwsza Heglowska wizja spoteczefistwa nowoczesnego jest —
w swym rdzeniu — nie tylko wciaz aktualna, ale takze ma moc wyprowadzajaca cy-
wilizacj¢ euroatlantycka z glebokiego kryzysu, w ktorym si¢ ona znalazta. Kryzysu,
ktéry grozi jej stopniowym rozpadem i —w dtuzszym okresie — pochlonigciem przez
obce jej porzadki cywilizacyjne, stojace na nizszym stopniu rozwoju. Namyst nad
Heglem moze wigc sta¢ si¢ $rodkiem do wycofania si¢ z nihilistycznych eksceséw
tej cywilizacji, elementem otrzezwienia z postmodernistycznej dekadencji, w ktéra
popada ta wspaniala kultura, ostatnim dzwonkiem wzywajacym do powrotu do
tego, co efektywne i sprawdzone. Jako powrdt do nowoczesnosci nie oznacza jednak
regresu ani istotnej utraty.

' Por. np. A. Przylebski, Hegel jako teoretyk i krytyk spoteczeristwa obywatelskiego, w: K. Guczal-
ska (red.), Zrozumie¢ Hegla, ,Principia” t. LI-LII, Krakéw 2009, ss. 143-162.
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W 1989 r. mogto si¢ wielu wydawa¢, ze upadek realnego socjalizmu oznacza
ykoniec historii”, co niektérzy, np. Francis Fukuyama, uznali za triumf teorii
Hegla. W sensie idealnym, tzn. porzadku idei, mieli racj¢: nie istnieje efektyw-
niejszy model ,,dobrego spoteczeristwa” niz ten, ktéry zarysowat Hegel. W sensie
realno-historycznym juz niekoniecznie: despotyczne i przednowoczesne systemy
spoleczne, obowiazujace w Chinach, Rosji czy wielu krajach islamskich, pokazuja
swa osobliwg witalno$¢, stanowiac zrédlo inspiracji dla nawet tak rozsadnych
i wyksztatconych przywédcéw europejskich, jak Viktor Orban?. Stopieri poparcia
swego spoleczenistwa, ktéry Wiadimir Putin odnotowuje w zwiazku z agresja na
Ukraing, dowodzi dobitnie, iz zachodnie idealy — dazenie do pokojowej koeg-
zystencji, demokracja, praworzadno$¢, prawa jednostki, jej wolnos¢ i prawo do
poszukiwania szczgécia — nie s czym$ oczywistym i powszechnie aprobowanym.
Wazniejsze okazuja si¢ bogactwo i bezpieczeistwo, poczucie wielkosci i sity.

I dlatego historia si¢ nie zakoriczyta, wbrew Fukuyamie. Mozliwy, i catkiem
prawdopodobny, jest zwrot w kierunku systeméw, w ktérych spoteczeristwo domi-
nuje nad jednostka, w ktérych oczywistos¢ liberalizmu zostaje zakwestionowana,
bowiem liberalizm jest postrzegany jako odpowiedzialny za kryzys finansowy, ktéry
uswiadomit inteligentnym uczestnikom debaty publicznej dyktatur¢ ponadnaro-
dowych instytugji finansowych, kierujacych si¢ wylacznie checia zysku. To, co byto
sita Zachodu: racjonalizm gospodarowania oparty na wolnej konkurencji, okazuje
si¢ mechanizmem nie tylko niewydolnym, ale nawet kontrproduktywnym, pro-
wadzacym wiele spoleczeristw do rozwarstwien i coraz wigkszej nedzy calych grup
spolecznych. Idee spotecznego solidaryzmu zostaja wykpione, w teorii i w prakty-
ce. Stad bierze si¢ poszukiwanie innych rozwiazan, w tym takich, ktére za punke
odniesienia zycia spolecznego uwazaja naréd, pojety nie tylko jako spoteczeristwo
zyjace w danym paristwie. Atrakcyjnos¢ Putina dla ludzi formatu Orbana pokazuje
stan zbladzenia, prowadzacego do narodowego socjalizmu. Droge wyjscia z tych
blednych alternatyw odstania wlasciwie odczytana filozofia polityczna Hegla.

Powstaje naturalnie pytanie, co to znaczy ,wlasciwie odczytana”. I tu pojawia
si¢ druga teza niniejszego tekstu. Whasciwym, tzn. istotowo adekwatnym, ale za-
razem krytycznym i aktualizujacym odczytaniem heglizmu jest w moim glebokim
przekonaniu interpretacja hermeneutyczna. Na pierwszy rzut oka hermeneutyka
wydaje si¢ koncepcja z heglizmem nieuzgadnialng — glosi bowiem totalna history-
zacj¢ ludzkiego bycia w $wiecie, podczas gdy Hegel méwi o logosie, ktéry przenika
dzieje, prowadzac je tropami logicznie dowodliwego postepu ku stanowi, ktéry
(pewne) spoteczeristwa zachodnie osiagnely w potowie XIX wieku. Logika dziejéw
przeciwko grze loséw, przypadku, tendencji historycznych — tak wielu postrzega
relacje heglizmu i hermeneutyki. Na niekorzy$¢ aktualnosci Heglowskiej wizji

? Wskazuja na to jego ostatnie wypowiedzi (z lipca i sierpnia 2014 r.) dotyczace Rosji, w kon-
tekscie barbarzyriskich dziatan tego kraju wobec Ukrainy.
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nowoczesnego spoleczeristwa zdaje si¢ przemawia¢ nie tylko powstanie panstw
narodowych, ale przede wszystkim totalny irracjonalizm dwéch okrutnych wojen
$wiatowych, nieprowadzacy do zadnego humanistycznego rozwoju. Filozofia
hermeneutyczna nie uznaje logicznie wywiedzionego, a przez to jakoby niepodwa-
zalnego konca dziejéw. | dlatego jej interpretacja heglizmu odrzuca jego pretensje
do wiedzy absolutnej, do apodyktycznego odstonigcia Logiki Bytu (Absolutu).
Nie oznacza to jednak, by wizja bytu spotecznego, ktéra propaguje Hegel, nie
byla atrakcyjna i nie data si¢ broni¢, takze bez pretensji do ,.intymnego kontaktu”
z Duchem Absolutnym, danego jedynie Heglowi. Jest to jednak obrona w ramach
filozofii hermeneutycznej, ktéra odkrycia Hegla postrzega jako stwierdzenie pew-
nego osiagniccia okreslonej cywilizacji, a nie jako niepodwazalny wyrok logosu.
To osiagnigcie, podobnie jak wiele innych, moze znikna¢ z przestrzeni politycznej
terazniejszo$ci. Mozna go jednak takze bronié, stosujac do wspélczesnosci, jesli
tylko uzna si¢ je za wyraz cywilizacyjnej rozumnosci, umozliwiajacy optymalna
samorealizacj¢ jednostek w harmonijnie zbudowanym spoteczeristwie.

1. Hegla koncepcja etycznosci
jako ekspozycja jego teorii nowoczesnego spoteczenstwa

Swa koncepcje nowoczesnego spoleczeristwa Hegel przedstawit w wielu miejscach.
Jej najpetniejsza ekspozycje znajdziemy w Zasadach filozofii prawa’, opublikowa-
nych w Berlinie w 1820 r. Dzieto to sktada si¢ z trzech zasadniczych czgéci, doty-
czacych: (1) prawa abstrakcyjnego, (2) moralnosci oraz (3) etycznosci. Istotowy
opis nowoczesnego spoleczeristwa zawiera czg$¢ ostatnia. Mylacy jest przy tym
przektad jej tytutu na jezyk polski. Etyczno$é jest — jak si¢ zdaje — obecnie rozu-
miana w jezyku polskim jako co$ przewyzszajacego moralnos¢, bycie moralnym.
To ostatnie jest bowiem zazwyczaj rozumiane jako zwykte podporzadkowanie si¢
jednostki normom spotecznym, ktére zawsze maja charakter kulturowy i histo-
ryczny. Natomiast etyczno$¢ to podporzadkowanie si¢ normom idealnym i uniwer-
salnym, odstoni¢tym dzi¢ki samodzielnej refleksji etycznej. Te réznice uwidacznia
odréznienie nauki o moralnosci od etyki filozoficznej. A Hegel uzywa w swej pracy
terminu Sittlichkeit, ktérego znaczenie jest blizsze polskiemu stowu ,,obyczajno$¢”
(bo Sitte to obyczaj). I taka tez jest jego intencja — zycie w modusie Sittlichkeit to
dbanie o to, by nasze czyny byly zgodne z regutami panujacymi w danym spote-
czetistwie, pamigtanie o naszych rozlicznych obowiazkach i zobowigzaniach wobec
innych ludzi. Biorac pod uwagg t¢ intencj¢ Hegla, bede jednak dalej postugiwat
si¢ terminem ,etyczno$¢”, gdyz poprzez przektad Adama Landmana zostat on
utrwalony w polskiej literaturze filozoficzne;.

> G.W.E Hegel, Zasady filozofii prawa, thum. A. Landman, PWN, Warszawa 1969.
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Istotna jest juz sama struktura czesci Zasad filozofti prawa poswigconych etycz-
nosci — struktura tréjcztonowa, ktérej elementami sa: (1) rodzina, (2) spoteczeristwo
obywatelskie oraz (3) paristwo. Mimo ze dla Hegla tym, co ,rzadzi” procesem
dziejowym, jest przeksztatcanie rosnacej Swiadomosci indywidualnej wolnosci
i rtéwnosci wszystkich ludzi w instytucje polityczne t¢ wolno$¢ zabezpieczajace, to
nie wychodzi on od abstrakcyjnej jednostki, lecz od rodziny, jako miejsca, gdzie
jednostka przychodzi na $wiat®. I stusznie zauwaza, ze owa jednostka jest zawsze
jednostka uspoleczniong. Wkracza w §wiat (naturalny i kulturowy) jak gdyby dwa
razy: pierwszy raz poprzez biologiczne narodziny, a drugi — poprzez narodziny
kulturowe, tzn. przyswojenie sobie regut funkcjonowania danej spotecznosci oraz
zasad komunikowania si¢ z innymi (w tym ojczystego jezyka). No tak — mozna
by powiedzie¢ — ale gdzie tu element nowoczesno$ci? Wszak ludzie od zawsze
powstawali ze zwiazku mezczyzny z kobieta i dojrzewali w rodzinach. Hegel tego
weale nie kwestionuje.

Nowoczesny charakter rodziny, o ktéry mu chodzi, manifestuje si¢ w trzech
elementach. Nowa jednostka ludzka powstaje z biologicznego zwiazku kobiety
i me¢zezyzny, co wyklucza — przeciw ideatom spoleczeristwa ponowoczesnego —
uznanie zwigzku homoseksualnego za malzedstwo czy rodzing w petlnym tego
sfowa znaczeniu. Po drugie, fundamentem tego zwiazku, przeksztatcajacego si¢
w matzedstwo (co jest ukryta krytyka konkubinatéw), jest mitosé. W $wietle
tego malzefistwa aranzowane, wymuszane, nieoparte na erotycznym i duchowym
przyciaganiu si¢ partneréw sa wlasciwie pseudomatzenistwami. Nie spelniaja swej
istoty’. Poniewaz wedle Hegla relacja tak pojgtej mitosci musi dotyka¢ intymnych
zakamarkéw zycia osobowego, czyni to zwiazki oparte na wielozedstwie — w tym
tzw. poliamorig, lansowana w ramach ponowoczesnosci — malzefistwami przed-
nowoczesnymi. ,Malzefistwo jest z istoty swej czym§ monogamicznym”, powiada
Hegel jednoznacznie w § 167 swego dzieta.

Trzecim aspektem nowoczesnej rodziny jest ztozenie na jej barkach odpowie-
dzialno$ci za wychowanie dzieci. Musi to by¢ przy tym opieka oparta na zyciu
wedle pewnego kodeksu aksjologicznego. Jego rdzeri stanowi wzajemna mitos¢
i poszanowanie rodzicéw i dzieci, opiekuriczo$¢, bezinteresownos¢ itp. A zatem
katalog wartosci niezwigzanych z ekonomia, z mysleniem w kategoriach zysku
i straty. Ten aspekt jest wazny choc¢by dlatego, ze we wspélczesnych spoleczeri-

4 W § 153 Hegel stwierdza ,,Prawo jednostek do swego subicktywnego przeznaczenia do wol-
nosci urzeczywistnia si¢ w ich przynaleznosci do etycznej rzeczywistosci” konkretnego spoteczen-
stwa. I dodaje ,Na pytanie jakiego$ ojca, w jaki sposéb najlepiej jest etycznie wychowa¢ syna, pe-
wien pitagorejczyk dal nastgpujaca odpowiedz [...]: uczyniwszy go obywatelem parstwa, w ktérym
obowiazuja dobre prawa’. Ibidem, s. 168.

> W § 161 Hegel pisze: , W matzeristwie jako bezposrednim stosunku etycznym [...] jednos¢
naturalnych plei [tzn. naturalne zjednoczenie plci — A.P] zostaje przemieniona w duchowa, $wia-
domag siebie mito$¢”. Ibidem, s. 171.
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stwach europejskich, bedacych jedna noga w ponowoczesnosci, o posiadaniu
dzieci zaczgto coraz powszechniej mysle¢ w kategoriach ekonomicznych: ile débr
moégtbym zdoby¢ przez 20-25 lat, poswigcanych zwykle na wychowanie dzieci,
gdybym zdecydowat si¢ nie mie¢ potomstwa. Juz samo przeniesienie kategorii
ekonomicznych na myslenie o rodzinie jest objawem dekadencji wspétczesnych
spofeczeristw (a takze nienowoczesnosci spoteczenistw, w ktorych dzieci traktowano
gléwnie jako tanig sile robocza).

To, ze celem tak pojetej rodziny jest odnawianie tkanki spolecznej w obu jej
aspektach: prokreacji oraz akulturacji, wida¢ w nieco brutalnym sformutowaniu
Hegla méwiacym o tym, kiedy mozna uznag, iz rodzina spetnita swe zadanie:

Etyczne rozwiazanie rodziny polega na tym, ze dzieci, ktdre dzieki wychowaniu staly si¢
wolnymi osobowosciami [podkr. — A.P], zostaja z osiagnieciem petnoletniosci uznane
za osoby prawne i za zdolne [...] do zalozenia wlasnej rodziny, [...] ktéra stanowi odtad
ich substancjalne przeznaczenie i w poréwnaniu z kt6ra ich pierwsza rodzina ustgpuje
na plan dalszy jako tylko ich pierwsza podstawa i punkt wyjscia [...]°.

Swa petniejsza samorealizacj¢ jednostka osiaga bowiem w spoteczeristwie oby-
watelskim, ktére Hegel — jako jeden z autoréw i popularyzatoréw tego pojecia — ro-
zumial nieco inaczej niz rozumiemy to dzi$. Nie chodzito mu o oddolne inicjatywy
w rodzaju NGOs, wspomagajace panistwo poprzez realizacje pewnych zadan, lecz
o cato$¢ zycia spotecznego pojetego jako zlozony system potrzeb, ktérych zaspo-
kajanie regulowane jest przez wymiar sprawiedliwosci, uzupetniony o korporacje
i policje. Jest to innymi stowy kapitalistyczny — bo oparty na prywatnej wlasnosci
oraz prawie jednostki do dysponowania soba — sposéb gospodarowania, z rynkiem
i pieniadzem jako instrumentami jego najefektywniejszego funkcjonowania. To
tutaj ,,subiektywny egoizm przechodzi w przyczynianie si¢ do zaspokajania potrzeb
wszystkich innych [ludzi]”’. Indywidualne poszukiwanie szczg¢scia, samorealiza-
c¢ja — cel mimo wszystko egocentryczny — realizowane jest jednak w spofecznie
wyznaczonych ramach.

Hegel jest przy tym $wiadom tego, ze ekonomia oparta na kapitalizmie jest
motorem ogromnego i z niczym dotad nieporéwnywalnego wzrostu bogactwa,
a przez to i rozwoju spoleczeristw, i to nie tylko w aspekcie kultury materialnej, ale
i duchowej. Méwi w tym kontekscie np. o dobrach luksusowych, o ,wydelikaceniu
potrzeb”, a takze o powstawaniu potrzeb kulturalnych, ktére nigdy dotad nie ist-
niaty. Dostrzega zatem wszelkie pozytywy kapitalistycznej ekonomii, jako najefek-
tywniejszej formy gospodarowania i zaspokajania rosnacych potrzeb cztowieka. Ale
widzi réwniez to, ze z uwagi na walke indywiduéw na rynku ,spoteczeristwo oby-
watelskie [...] przedstawia obraz zaréwno rozpusty, jak i ngdzy oraz wyst¢pujacego

¢ Ibidem, § 177, s. 182.
7 Ibidem, § 199.
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i tu i tam zepsucia fizycznego i etycznego”®. Panowanie rachunku ekonomicznego
i podporzadkowanie wszystkiego indywidualnym egoizmom grozi spoteczeristwu
jako calosci rozpadem wszelkich wiezi, przeksztatceniem w byt, w ktérym zamiera
pierwiastek etyczny. A to on, zdaniem Hegla, wyznacza ludzka godno$¢, bytowa
swoisto$¢ cztowieka. Dlatego to nie spoteczeristwo obywatelskie, lecz paristwo jest
klamra spinajaca Heglowska koncepcje nowoczesnego spoleczeristwa’.

Swoista etycznos¢ danego spoteczeristwa (jako historycznego narodu lub wol-
nego zwiazku grup etnicznych, w rodzaju Szwajcarii) ucielesnia pastwo w swych
prawach i instytucjach. , Pafistwo jest rzeczywisto$cia idei etycznej” — powiada Hegel
w § 257 Zasad filozofti prawa. Idea paristwa jest realizowana na wiele historycznie
danych sposobéw, tzn. jako konkretne panistwa, rézniace si¢ od siebie konstytucjami
(stabilizujacymi wyrdzniajaca je etycznosé). Paristwo nowoczesne to takie paristwo,
ktére interesy narodu (tzn. historycznie uksztattowanego spoteczeistwa) potrafi
zharmonizowa¢ z wolnoscia jednostki, ktéra jest nieprzekraczalnym kryterium
nowoczesnosci danego ustroju politycznego.

Poniewaz jednak indywidualizm fatwo przechodzi w egoizm (co wida¢ na co
dziet w bezlitosnym czgsto funkcjonowaniu rynku), a ten grozi rozsadzeniem
spoteczenistwa (walka wszystkich ze wszystkimi, wlacznie z eliminowaniem poko-
nanych), zadaniem paristwa jest stworzenie i egzekwowanie takiego prawa, ktére
ped do dobrobytu i indywidualnej samorealizacji wykorzystaloby dla dobra ogétu,
tj. dla budowania ,dobrego spoleczenistwa”. Dlatego niezbedni sa ludzie, dla kt6-
rych dobro padstwa bedzie celem pierwszoplanowym. Hegel méwi tu o ,stanie
ogblnym”, odréznia bowiem te stany spoleczne, ktére pracuja dla kapitalistycznej
gospodarki od tych, ktére pilnuja stanu panstwa (sadownictwo, administracja
panistwowa, szkolnictwo, wojsko). Bo, jak powiada w swoim opus magnum: ,,Pai-
stwo jest rzeczywistoscia wolnosci konkretnej. Wolno$¢ konkretna jednak polega
na tym, ze jednostkowos¢ osobowa i jej interesy szczegétowe osiagaja w niej swoj
pelny rozwdj i uznanie swego prawa”'’. Innymi stowy, zadaniem panstwa jest
konkretyzacja abstrakcyjnej jeszcze wolnosci konkretnych nowoczesnych jedno-
stek, jako obywateli danego kraju (padstwa), tzn. takie wyznaczenie granic tej
wolnosci, ktére bedzie prowadzito do pelnego rozwoju jednostek, nie tamiacego
jednak fadu spotecznego. Bowiem ,pafstwo jest duchem obiektywnym”!!
ponadindywidualnym fadem moralnym, umozliwiajacym pokojows i zarazem
tworcza koegzystencje obywateli.

, tzn.

8 Ibidem, § 185.

? Hegel stwierdza, w swoistym dla siebie jezyku, iz: ,Zasada pafstwa nowoczesnego zawiera
w sobie taka kolosalna sil¢ i glebig, ze pozwala zasadzie podmiotowosci rozwinagé si¢ w samoistny
termin skrajny szczegélowosci osobowej i zarazem sprowadza ja z powrotem do substancjalnej
jedni, zachowujac w ten sposéb zasade t¢ w sobie samej”. Ibidem, § 260.

10 Tbidem, § 260.

I Ibidem, § 258, dodatek.
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Troska o tak pojete paristwo jest ich najwyzsza powinnoscia, bowiem rozumni
obywatele ,uznaja [...] ten interes ogétu za swego substancjalnego ducha i czynni
sa dla niego jako swego ostatecznego celu”?. Hegel nie waha si¢ w tym kontekscie
méwi¢ o patriotyzmie jako zasadzie naszej woli, ktéra powinna staé si¢ przyzwy-
czajeniem, gdyz nie chodzi tylko o postawe manifestowang w szczeg6lnych histo-
rycznych momentach, lecz o codzienne dziatanie na rzecz narodowej pomyslnosci.
Ta polityczna postawa oparta jest na zaufaniu jednostki do paristwa jako repre-
zentanta ogdtu spoleczeristwa, na $wiadomosci tej jednostki, ze jej ,,substancjalne
i szczegdtowe interesy zachowane sa i zawarte w interesach i celach, jakie ma ktos
inny [...]"". Oczywiste jest, ze tylko praworzadne i demokratyczne paristwo, po-
jete jako republika, res publica, tzn. ,wspélna rzecz”, jest w stanie zagwarantowaé
funkcjonowanie tych zasad.

To, ze taka wizja spoleczeristwa nowoczesnego nijak ma si¢ do koncepcji
lansowanej przez Marksa (czy Lenina), wida¢ w wielu miejscach. Powotywanie si¢
na wspélng im jakoby metodg dialektyki czy ideg alienacji nic tu nie zmienia: dia-
lektyke Hegel rozumie inaczej niz Marks, to samo dotyczy alienacji. Aby si¢ o tym
przekonad, wystarczy poglebiona lektura obu filozoféw albo siegnigcie do Glgwnych
nurtéw marksizmu Kotakowskiego. Hegel nie postuluje rozbicia spoleczeristwa
obywatelskiego (de facto gospodarki rynkowej, opartej na prywatnej wlasnosci)
czy anihilacji paristwa przez przekazanie jego zadan jakiemus$ nowemu, komuni-
stycznemu spoleczeristwu (np. radom robotniczym). Zadan paristwa nie redukuje
tez do bycia ,strézem nocnym kapitalizmu”, na co wskazuje chocby zaliczenie
nauczycieli (i naukowcéw) do stanu paristwowego. Nie uwaza takze paristwa za
wynik umowy spotecznej (realnej lub fikcyjnej'), wie bowiem, iz pafistwa powstaja
w spos6b dziejowy i nie sg — jak glosza to dzi$ niekt6rzy politolodzy — ,, produktem
wybitnie nacjonalistycznego XIX wieku”. Hegel nie wyobraza sobie sprawiedliwego
i skutecznego funkcjonowania jakiej$ , republiki swiatowej”, w ktdrej dokonataby
si¢ wielka synteza narodowych etycznosci, a wielcy potentaci — $wiatowe mocar-
stwa — zrezygnowaliby, na rzecz matych paristw, ze swej woli dominacji, przez co
interesy narodowe ustapityby miejsca ogélnoludzkim. Jest $wiadom stabosci prawa
migdzynarodowego, ktdre — jak stusznie zauwaza — nie ma ani s¢dziego, ani egze-
kutywy, ktéra bytaby w stanie skutecznie kara¢ wszystkie pafistwa przekraczajace
ustalone reguly. Traktuje o tym § 333 jego dzieta.

2 Ibidem, § 260.

5 Ibidem, § 251.

4 Obroficy teorii umowy spofecznej odwoluja si¢ czesto, dla jej ratowania, do interpretacji
mowiacej, iz jest to tylko pewien eksperyment myslowy, ktéry pozwala spoleczeristwu (lub jego cze-
$ci) wypowiedzie¢ postuszeristwo paristwu. Ale réwniez taka interpretacja nie wytrzymuje krytyki.
W $wietle ustalen filozofii hermeneutycznej jest czysta, do niczego nieprzydatna fikja.
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2. Hermeneutyczna wykiadnia Hegla teorii nowoczesnosci

Jak juz sygnalizowalem, ,interpretacja hermeneutyczna” znaczy tu tyle, co wy-
ktadnia dokonana w $wietle filozofii hermeneutycznej. Termin ,hermeneutyka”
przezywa w ostatnich latach popularnos¢, ktéra prowadzi do jego semantycznej
inflacji. Nie mam wigc na mysli ani hermeneutyki jako konkretnej interpretacji
czego$ (dzieta, teorii), ani samej teorii (filozofii) interpretacji. Filozofia hermeneu-
tyczna to koncepgja, ktérej podstawy zbudowali — kolejno$¢ nazwisk nie jest tu bez
znaczenia — Heidegger, Gadamer, Ricoeur i Dilthey", a ktéra —z réznych powodéw
— wciaz znajduje si¢ in statu nascendi. Zarys jej paradygmatu, ktérego gtéwnymi
kategoriami sa do$wiadczenie (hermeneutyczne), rozumienie (interpretacja) i jezyk
(mowa), przedstawitem w ksiazce Hermeneutyczny zwrot filozofii*. Tu jednak, by
nie przekracza¢ wyznaczonych sobie ram konceptualnych, mogg zajaé si¢ jedynie
interpretacja spotecznej koncepcji Hegla z perspektywy filozofii hermeneutycznej.

Szacunek, a nawet fascynacj¢ mysla Hegla mozna skonstatowaé u kazdego
z wyzej wymienionych klasykéw filozofii hermeneutycznej. Wilhelm Dilthey
przejat od niego termin ,,duch obiektywny”, modyfikujac w istotny sposéb jego
tre$¢ i czyniac go podstawg swej filozofii kultury. Badat tez poglady mlodego He-
gla. Hans-Georg Gadamer poswiccit Heglowi wiele waznych rozpraw, z ktérych
czg$¢ zawiera trzeci tom jego Gesammelte Werke, zatytutowany Hegel, Husserl,
Heidegger. Uzyskanie $wiadomosci hermeneutycznej opisuje czgsto jako przejscie
drogi odwrotnej do tej, ktdra zarysowuje Hegla Fenomenologia ducha, ktéra postu-
luje poszukiwanie we wszelkiej substancjalnosci (stosunkéw spotecznych) sladéw
wytwarzajacej ja subiektywnosci (podmiotu). Depotencjalizujac indywidualny
podmiot, Gadamer méwi o tym, by w kazdym okresleniu podmiotu szuka¢ kultu-
rowej i historycznej substangji (tradycji), ktéra to warunkuje'”. Martin Heidegger
i Paul Ricoeur odnosili si¢ do Hegla w poczatkach swych koncepgji politycznych:
pierwszy raczej w wyktadach i zapiskach, opublikowanych ostatnio jako tzw. Czarne

5 W skrécie zastugi wymienionej czwérki mozna scharakteryzowaé nastgpujaco: Heidegger —
rozumienie jako egzystencjat (sposéb zycia czlowieka), koto i prestruktura rozumienia; Gadamer —
jezykowy, sytuacyjny (efektywno-dziejowy) i antycypacyjny (zalozeniowy) charakeer rozumienia;
Ricoeur — narratywizm i tekstualno$é; Dilthey — powiazanie hermeneutyki (jako filozofii kultury)
z filozofig zycia. Ich koncepcje nie dadza si¢ jednak, bez ostrych cie¢, uzgodni¢ w ramach jednej
teorii. Nie odpowiadajg tez na wiele pytari, do ktérych calosciowa teoria filozoficzna powinna sie
odnie$¢. Stad mowa o in statu nascend.

16" A. Przylebski, Hermeneutyczny zwrot filozofii, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 2005.

7" O tym, ze Hegel jest — obok Arystotelesa — bodaj najwazniejszym ,,punktem orientacyjnym”
dla Gadamera, interesujaco pisze znakomity filozof wegierski Csaba Olay w tekscie Die Uberliefe-
rung der Gegenwart und die Gegenwart der Uber/z'eﬁmng. Heidegger und Gadamer iiber Tradition,
sInternational Yearbook for Hermeneutics” t. 12, Tiibingen 2013, ss. 208-212.
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zeszyty (Schwarze Hefte), drugi np. w O sobie samym jako innym, swej brawurowej
rozprawie o zrédlach osobowej tozsamosci'®.

Filozofia hermeneutyczna stanowi koncepcje¢ na wskro$ historycystyczna.
Cztowiek w interakcji ze swym otoczeniem — spolecznym i przyrodniczym —
tworzy kulture, ktéra wyrywa go z czystej biologicznosci, uruchamiajac nieznane
przyrodzie determinanty ontologiczne. Na pytanie, czym jest czlowiek — stwierdza
Dilthey — odpowiedzi udziela nie natura, lecz kultura, a wasciwie historia. Bo byt
ludzki nie ,jest”, lecz ,si¢ staje”. I dopiero prawdziwie — nie po Nietzschearisku
— ,ostatni cztowiek” mégtby, gdyby posiadal odpowiednia wiedz¢ i czas na jej
wyrazenie, miarodajnie odpowiedzie¢ na to pytanie.

Filozofia hermeneutyczna jest — jak stusznie zauwaza Barbara Tuchaniska — pew-
na wersja kulturalizmu®. To kultura wytwarza $wiat, w ktérym ludzie egzystuja.
Takze znaczenie przyrody jest przez nig generowane, co podkreslat juz sto lat temu
genialny poznanski humanista Florian Znaniecki®. Czlowiek bytuje w pewnej se-
mantycznej rzeczywisto$ci, zaposredniczajacej jego spotkanie z nagim bytem. Formy
tego spotkania to historyczno-kulturowe osiagniecia cywilizacyjne, rézne w réznych
kulturach i cywilizacjach. Niezwykle wazna jest w tym kontekscie forma symbo-
liczna, jaka jest religia, niedajaca si¢ sprowadzi¢ — jak nadto redukcjonistycznie
postrzegat to Ernst Cassirer — do wyznaczania konkretnej etycznosci. Wspétczesna
nauka, ktéra wigkszos$¢ kultur musi sobie przyswoid, jedli chee by¢ czedcia wspét-
czesnej cywilizacji technicznej, stanowi zbyt mala wysepke w morzu zjawisk kul-
turowych, by wprowadzi¢ kulturowy uniwersalizm i znie$¢ znaczenie kulturowych
odmiennosci oraz ich wptyw na myglenie i dziatanie ludzi. Funkcjonowanie nauki
(i opartej na niej techniki) w kulturach pozaeuropejskich pokazuje to kazdego dnia.

Trzeba jednak zaznaczy¢, ze historycyzm filozofii hermeneutycznej nie ozna-
cza relatywizmu. Osiagni¢te na pewnym stopniu rozwoju formy bycia stanowia
»prawde i madros¢ danej epoki” rozwojowej i nie sposéb ich dowolnie zmienia¢. Sg
bowiem standardem racjonalnosci, swego rodzaju dynamicznym « priori, wyzna-
czajacym ramy myslenia i dziatania. Racjonalnos¢ fadu spotecznego, jego rosnace
warunkowanie przez etyczno$¢ (w nie-Heglowskim, sygnalizowanym wyzej tego
stowa znaczeniu), powstawanie instytucji gwarantujacych i zabezpieczajacych prawa
(wolnosci) jednostek — wszystko to jest wynikiem rozumnych dziatai wspélnot
ludzkich cheacych poprawi¢ swéj byt. Ta historyczna rozumno$¢ narasta jako trady-
cja czy tez przekaz kulturowy, ktérego czgsciami sa takze system polityczny i system

' Odpowiednie miejsca podaje w mej ksiazce Diaczego Polska jest wartosciq. Wprowadzenie do
hermeneutycznej filozofti polityki, Wyd. Poznanskie, Poznan 2013.

" Por. B. Tuchanska, Natura i kultura w kulturalizmie hermeneutycznym, w: K. Lukasiewicz,
L. Topp (red.), Kultura (w)granica(ch) natury, Wyd. Uniwersytetu Wroctawskiego, Wroctaw 2012,
ss. 15-34.

? Por. F Znaniecki, Mys! i rzeczywistosé, w: idem, Pisma filozoficzne, t. 1, PWN, Warszawa
1987.
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ekonomiczny. Nic pozaziemskiego nie gwarantuje, ze dana tendencja rozwojowa
si¢ utrzyma, ze pewne zdobycze nie zostana zatracone. W historii mielismy wiele
przyktadéw degeneradji i zapasci catych cywilizacji (cho¢by Rzymian ulegajacych
barbarzyriskim Germanom czy Aztekéw padajacych na kolana przed potega
hiszpariska). Filozofia hermeneutyczna pojmuje Heglowska teori¢ nowoczesnego
spoleczenistwa jako istotnosciowy opis politycznej historii Europy, jej politycznego
i spotecznego dojrzewania.

Dlatego filozofia hermeneutyczna odrzuca absolutystyczno-idealistyczna
interpretacje filozofii politycznej Hegla. Gadamer zauwazatl to w swoich tekstach
wielokrotnie, co wegierski badacz jego spuscizny podsumowat nastgpujaco:

[...] my$li on o przebiegu historii — ktéry Hegel ujmowat jako proces teleologiczny
— jako o otwartym dzianiu si¢, bez okreslonego celu, a zatem takze bez zakoriczenia.
[...] Z tej reinterpretacji wynika za$, ze Gadamer w sposéb zdecydowany odrzuca
programowa my$l Hegla o wiedzy absolutnej. Rozwéj doswiadczenia hermeneutycz-
nego i zwigzany z nim wymag otwartosci przeciwstawiajg si¢ wiedzy przejrzystej co do
swych wszystkich zalozen i elementéw. Wysunigte przez Hegla roszczenie do wiedzy
absolutnej jest wedle Gadamera ograniczone przez to, ze doskonala przejrzysto$d jest
wobec dziejowosci naszego istnienia nieosiagalna [podkr. — A.P]*.

W swietle filozofii hermeneutycznej Hegla teoria nowoczesnego spoteczeni-
stwa nie jest odkryciem jakiejs$ logiki rozwoju, ktéra z zelazna konsekwencja musi
doprowadzi¢ wszystkie organizmy spoteczne czy narodowe do tej postaci bytu
spolecznego, ktéra opisuje w swych Zasadach filozofii prawa. Minglo juz dwiescie
lat od ukazania si¢ tej wyktadni dziejéw, a wigkszo$¢ paristw ani mysli o wkroczeniu
na t¢ drogg. Ich whasne, czgsto antydemokratyczne czy antyrepublikariskie tradycje
ksztattowania si¢ fadu spotecznego sa silniejsze niz rzekomo nieodparta Heglowska
logika dziejéw. Dlatego jego nauke nalezy interpretowaé nie z perspektywy ,ze-
laznych praw historii”, lecz jako dobrze uzasadniona wyktadni¢ historii rozwoju
pewnej okreslonej kultury — kultury europejskiej (oraz jej pétnocnoamerykanskiego
przedtuzenia). Kultury, ktérej podstawy tkwia — co podkreslat m.in. Kotakowski —
w greckiej filozofii i idei demokracji, w rzymskim prawodawstwie i idei republiki
oraz w chrzescijafistwie, z jego braterstwem wszystkich ludzi, ideq nierelatywnej
etycznosci oraz réwnoscia wszystkich wobec Boga.

To za$ oznacza, ze politycznej kultury Europy nie bronia zadne idealne sity ko-
smicznej logiki dziejéw, a zatem jest ona podatna na zmiany, a nawet na zniszczenie,
tak samo jak inne cywilizacje. , Koniec historii” proklamowany przez Fukuyame
mozna rozumie¢ wylacznie jako koniec historii idealnej, nie za$ — historii realne;.
A i takie rozumienie jest ryzykowne. Pewnie dlatego amerykariski badacz odwotat
swoj pochopny werdykt.

2 C. Olay, Die Uber/ieﬁ‘mng der Gegenwart..., s. 212.
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3. Hegel kontra Nietzsche - praba podsumowania

Po pozbawieniu go metafizycznych sankcji Heglowski model nowoczesnego
spoleczenistwa nie traci nic ze swojej atrakcyjnosci i aktualnosci. Mozna, a nawet
trzeba dokonywa¢ w nim pewnych uscislen czy dopowiedzen, np. w odniesieniu
do roli panistwa opiekuriczego (Hegel nie przewidywat jego istnienia) czy sytuacji
zony w zwiazku matzeriskim (godnos¢ reprezentowania rodziny przyznawat tylko
mezczyznie). Mozna nawet zastanawia¢ si¢ nad tym, czy opierajac swa koncepcje
matzeristwa na uczuciu mitosci, Hegel nie zaakceptowatby zwiazkéw gejowskich™.
Nie to jednak stanowi rdzen tej koncepdji. Jest nim tréjcztonowy model, w ktd-
rym rodzina ma biologiczne i kulturowe zadanie odnawiania spoteczeristwa przez
prokreacj¢ i wychowanie nowych pokolen, a spoleczefistwo obywatelskie to motor
postepu i miejsce samorealizacji jednostki w ramach ,systemu potrzeb” (spotecz-
nego podziatu pracy), najefektywniejszego przy zachowaniu wlasnosci prywatnej,
za$ panistwo to instytucja czuwajaca na harmonizacja dobra wspélnego z dobrem
i wolnoscia jednostki. Ten wtasnie model, a nie XIX-wieczny nacjonalizm czy
o$wieceniowy scjentyzm i progresizm, obiecujacy powszechne szcz¢scie dzigki
nowym technologiom, a przynoszacy kataklizmy wojenne, jest istotowym opisem
nowoczesnego spoteczeristwa. Nam, Europejczykom, dumnym z drogi, ktéra
przeszta nasza kultura, pozostaje tylko pielggnowanie i doskonalenie tego modelu.
Jego niestabnacej atrakcyjnosci dowodzi fala uchodzcéw z innych kontynentéw,
ktérzy pragna zy¢ i pracowaé w Europie.

Bo czy obecna sytuacja nie pokazuje nam, ze paristwa, ktére nie tworza szans
rozwoju rodzin, daza do demograficznej katastrofy: starzeja si¢, zmniejsza si¢ ich
witalno$¢ i kreatywnos¢, upada ich system emerytalny, nie ma wymiany pokolen,
konieczny jest import sity roboczej z innych regionéw kulturowych, co prowadzi
czgsto do regresu cnét politycznych. Widac tez co$, co Hegel tylko sygnalizowat —
znaczenie zorganizowania spoleczefistwa w paristwo nie tylko nie maleje, ale wrecz
ro$nie. Weiaz powstaja nowe panstwa. Przypomnijmy sobie niedawny rozpad
ZSRR, Czechostowacji i Jugostawii. Regiony o odmiennej historii i jezyku (wezmy
przyktady Baskonii, Katalonii czy Szkocji) zadaja ustanowienia reprezentujacych je
panistw. Odsuwa to perspektywe Kantowskiej Weltrepublik, odstaniajac jej utopij-
no$¢. Okazuje sig, ze ludzie potrzebuja silnej tozsamosci, a t¢ moze im najpetniej
da¢ duza grupa spoteczna. Najwicksza, z ktéra sa w stanie si¢ identyfikowad, jest
za$ nardd, a nie uniwersalna ludzkos¢. W pewnym sensie przeciwko Heglowi, ale
w zgodzie z tezami filozofii hermeneutycznej mozna powiedzie¢, ze ktos staje si¢
cztowiekiem jako Polak, Niemiec czy Amerykanin.

22 1 doj$¢ do logicznego wniosku, ze nie méglby ich uzna¢ za réwnorzedne matzeristwu, bo
drugim obok mitosci warunkiem sensownosci instytucji matzeristwa jest prokreacja.
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Sa i tacy Europejezycy, ktérzy model ten chceg zniszezy¢, bo jest on dla nich
dowodem ucisku i niesprawiedliwosci. Rodzina czy paristwo stanowia wedtug
nich instytucje opresyjne. Kiedy$ w awangardzie tego destrukcyjnego ruchu stali
komunisci, propagujacy bezklasowe spoteczeristwo, pozbawione wladzy parnistwo-
wej, instytucji malzefistwa i kapitalistycznej gospodarki. Dobrze wiemy, do czego
doprowadzily préby realizacji choéby czgéci tych fantasmagorii. Dzi§ podobne
zapedy towarzysza ruchowi postmodernistycznemu. Nowoczesno$¢ to dlai obie
wojny $wiatowe, komory gazowe Oswigcimia, a nie dobrobyt i pokojowe wspdtist-
nienie narodéw wspétczesnej Europy Zachodniej i Ameryki Pétnocnej. W imieniu
zatomizowanego spoleczeristwa, pojetego jako zbiér jednostek, nastgpuje tu atak
na dwa pozostate elementy Heglowskiej etycznosci: rodzing i paristwo. Wszystko
w imieniu ,absolutnych” (jakoby ,ponadhistorycznych”, a wigc abstrakcyjnych)
praw jednostki do bezwzglednej samorealizacji. Naczelnym hastem stata si¢ ,,eman-
cypacja’, ktéra ciagle szuka swych nowych podmiotéw. To, co znane i sprawdzone
— tradycja jako historyczny rozum — zostaje odrzucone, jednostki i spoteczefistwa
zostajg poddane groznemu eksperymentowi catkowitej kulturowej przemiany,
nieodpowiadajacej panujacej etycznosci spoteczne;j. I dlatego sprytnie, pozademo-
kratycznie, za pomoca medialnej przemocy narzucanej milczacej wigkszosci przez
ponowoczesna mniejszos¢.

Mozina by ze spokojem obserwowa¢ rezultat tych zmagan nowoczesnosci
z ponowoczesnoscia, gdyby nie to, ze ,wrdg stoi u bram”. Do gry o przyszty ksztatt
$wiata politycznego wlaczyla si¢ bowiem takze... przednowoczesnosé. Bo jakze
inaczej niz jako przednowoczesne okresli¢ systemy spoteczno-polityczne Rosji,
Chin czy Iranu? Ich niech¢¢, a nawet nienawis¢ do wspélczesnej Europy, jest oczy-
wista. Karmi si¢ ona w duzym stopniu obrazem degeneracji kultury europejskiej,
ktéra dokonuje si¢ pod hastem ponowoczesnosci, a ktérej symbolem jest udajacy
kobiete facet z broda, budzacy zachwyt eurowizyjnej publicznosci. Ikona ,,nowej,
ponowoczesnej kobiecosci”. Nihilizm, hedonizm, doczesno$¢, wreez ,zycie chwila”,
bez szacunku dla dorobku i wartosci przesztych pokolen i pogtebionego myslenia
o przysztosci — oto efekt przeksztatcert kultury europejskiej u progu ponowocze-
snosci. Panseksualizm i antyreligijno$¢ — oto jego fundamenty.

U progu, bowiem zmagania nie sg wcale rozstrzygnigte i zakorniczone, a zwy-
cigstwo ponowoczesnosci weale nie jest pewne. Polska, tak jak w 1920 r., znéw
jest kulturowym bastionem Europy, tym razem na froncie czysto ideowym. Nie-
zamierajacy terroryzm islamski, chinski padstwowy kapitalizm czy Putinowski
panslawizm, oparty na KGB i prawostawiu, rzucaja wyzwanie, ktéremu Europa
musi sprostaé, jesli jej kulturowe osiagnigcia maja mie¢ wartos¢ inna niz muzealna,
a nasi wnukowie nie maja zy¢ zyciem niewolnikéw. Te walke uosabia zderzenie
Hegla z Nietzschem, dwéch niemieckich myslicieli XIX wieku. Zastugi pierw-
szego z nich juz ukazano. Natomiast drugi nie przypadkiem jest na sztandarach
postmodernizmu, od Freuda i Foucaulta, po Vattimo, Sloterdijka i Caputo. Kult
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samorealizujacej si¢ jednostki, immoralizm przyznawany twércy, pogarda dla mas
i dla demokracji, doczesno$¢ i atak na religi¢ — to tylko wybrane cechy doktryny
formutowanej przez autora Poza dobrem i zlem, ktére z zachwytem podejmuja
teoretycy ponowoczesnosci. Tradycja, wspélnota, nardd, etyczne samodoskonale-
nie, wyznawanie idealnych wartosci (takich jak prawda czy dobro) to wedle tego
podejscia bledne $ciezki, ktére nalezy porzuci¢. Whrew deklaracjom uczonych,
takich jak Vattimo czy Caputo, niewiele ma to wspélnego z autentyczna filozofig
hermeneutyczna, rozwijang przez czterech przywotanych wezesniej klasykéw. Nawet
jesli odbywa si¢ pod szyldem ,radykalizacji hermeneutyki”.

Tytut tego tekstu odwotuje si¢ do pewnego historycznego zdarzenia. Pod koniec
XIX wieku europejska filozofia akademicka znalazta si¢ w glebokim kryzysie spowo-
dowanym nieumieje¢tnoscia zareagowania na dynamiczny rozwéj nauk pozytywnych
(zwhaszcza biologii, antropologii, psychologii, socjologii) z jednej strony oraz $wia-
topogladowo zorientowanej filozofii pozaakademickiej (Nietzsche, Schopenhauer)
—zdrugiej. Otto Liebmann napisal wtedy ksiazke pt. Kant und die Epigonen (1865),
w ktérej analizowat odpowiedzi 6wezesnych koncepcji na fundamentalne kwestie
filozoficzne. Konstatowat stabos$¢ proponowanych rozwiazan i kazdy z rozdziatéw
koniczyt stwierdzeniem: ,a zatem trzeba powréci¢ do Kanta” — do ducha filozofii
Kantowskiej, ktéra byta w jego przekonaniu ostatnia wielka filozofig potrafiaca
w dialogu z osiagnigciami éwezesnej nauki (gléwnie fizyki i astronomii) tworzy¢
oryginalne syntezy, ktérych oczekuje si¢ od filozofii**. Mysle, ze jestesmy dzi$
w podobnej sytuacji, jesli chodzi o filozofig spoteczna: nihilizm postmodernizmu,
z jego negacja rozumu (i O$wiecenia), abstrakcyjne teorie umowy spotecznej, nijak
majace si¢ do realnej egzystencji historycznie uksztattowanych paristw — wszystko
to powoduje zamet i pasywno$¢, ktére groza wyczerpaniem sit witalnych naszej
cywilizacji — najbogatszej, jaka ludzko$¢ byta w stanie wytworzy¢. Ludzkos$¢, w jej
euroatlantyckiej postaci, pragnie porzuci¢ nowoczesnos¢, jako uciskajacy ja gorset.
Nie uswiadamia sobie jednak, czym to grozi. I whasnie dlatego ,nalezy powréci¢
do Hegla”. W jego nowoczesnej, hermeneutycznej, a to znaczy: nieabsolutystycz-
nej, niemetafizycznej wyktadni. Wyktadni, w ktdrej logos to nie kosmiczna logika
absolutu, podporzadkowujaca sobie cztowieka, lecz logika ludzkich rozumowan,
wprowadzona w celu zrozumienia procesu dziejowego. Zrozumienia skrojonego
»na ludzka miar¢”, zawsze skoriczonego, fragmentarycznego, a przez to niepetnego.

%O ruchu kantowskim oraz neokantyzmie pisz¢ obszernie w dwoch ksiazkach: Emila Laska
logika filozofii, Wyd. Naukowe UAM, Poznani 1990; W poszukiwanin krélestwa filozofii, Wyd. Na-
ukowe UAM, Poznari 1994.
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Swiatowa Organizacja Handlu (WT0)

| Unia Europejska w warunkach wzrostu
tendencji merkantylistycznych

we wspotczesnym handlu miedzynarodowym

Wprowadzenie

Wielostronne rokowania handlowe Swiatowej Organizacji Handlu (WTO) w ra-
mach Rundy Doha na poczatku drugiej dekady XXI wicku nadal znajdowaly si¢
w martwym punkcie, co réwnocze$nie opdzniato podpisanie aktu kodcowego
majacego istotne znaczenie dla funkcjonowania wspétczesnego handlu migdzy-
narodowego. Wynikato to przede wszystkim z odmiennych stanowisk gtéwnych
negocjatoréw, a mianowicie Unii Europejskiej i Stanéw Zjednoczonych Ameryki,
a uwidocznito si¢ juz w przebiegu wezesniejszych rokowan handlowych. Dzialania
majace na celu ograniczenie subsydiowania rolnictwa przez kraje wysoko rozwinigte
byly zwiazane ze zdecydowanym stanowiskiem w tej kwestii padstw rozwijajacych
si¢!, ke6rych rola w gospodarce §wiatowej coraz bardziej wzrasta.

Pozycja krajéw rozwijajacych si¢ we wspétczesnej gospodarce $wiatowej zmieni-
ta si¢ przede wszystkim w wyniku proceséw globalizacji, ktére istotnie przeksztalcity
obraz dzisiejszego $wiata, przy uwzglednieniu ich dodatnich i ujemnych efektéw.
Zmiany te byly takze waznym jakosciowym elementem globalizacji i przyspieszaty
rozwoj handlu migdzynarodowego?. Tendencje liberalizacyjne w §wiatowej wymia-
nie handlowej, jako konsekwencja wzrostu gospodarczego i globalizacji, prowadzity

' V. Birchfield, Dueling Imperialism or Principled Policies? A Comparative Analysis of EU and US
Aproaches to Trade and Development, w: R. Reuveny, W.R. Thompson (red.), North and South in the
World Political Economy, Blackwell, Malden — Oxford — Carlton Victoria 2008.

2 M. Kelton, Global Trade, w: R. Devetak, A. Burke, J. George, An Introduction to Internatio-
nal Relation, Cambridge University Press, New York 2012.
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do tagodzenia, a nawet do eliminowania istniejacych lub potencjalnych konfliktéw
handlowych?®. W warunkach globalnego kryzysu finansowego i ekonomicznego
w latach 2008-2010 zaczely jednak przewazaé tendencje protekcjonistyczne,
ktére towarzysza recesji gospodarczej. Ostabieniu ulegto réwniez oddziatywanie
wielostronnych porozumieri handlowych na procesy liberalizacji handlu migdzy-
narodowego w ramach WTO i wzrosto znaczenie uméw bilateralnych.

Cho¢ jest jeszcze wiele probleméw do rozwiazania zwiazanych z likwidacja
zacofania gospodarczego i zaleznosci ekonomicznej, poprawit si¢ standard zycia
setek milionéw mieszkancéw krajow Azji, Afryki i Ameryki Lacinskiej, kt6rzy
wyszli z przedtuzajacego sig, trudnego do pokonania ubdstwa. Standard osiagniety
w procesie zmian globalizacyjnych nie zawsze mozna uzna¢ za zadowalajacy, jed-
nak poprawa warunkéw rozwojowych jest znaczaca®. Gospodarka rynkowa mogta
zasadnie zapisa¢ to na swoje konto, do czego doszlo niekoniecznie za pomoca
izolagji, lecz poprzez integracj¢ z rynkiem globalnym, tak $cista jak to tylko byto
mozliwe’. Integracja z gospodarka $wiatowa wynikajaca z transformacji systemowej
dotyczyta takze stabiej rozwinietych panistw Europy Srodkowej i Wschodniej. Moz-
na wiec stwierdzi¢, iz integracja paristw stabo rozwinigtych z rynkiem $wiatowym
i konieczno$¢ wzrostu konkurencyjnosci wymusza na nich tak bardzo potrzebne
reformy wewngtrzne. Zmniejszaja si¢ réwnoczesnie dwie strony zacofania i zalez-
nosci ekonomicznej paistw Azji, Afryki i Ameryki Laciriskiej, a mianowicie strona
wewnetrzna (niski poziom rozwoju sit wytwérczych i zacofane stosunki produkcji)
oraz strona zewngetrzna (przechwytywanie dochodéw przez obey kapital, szerszy
dostep do rynku $wiatowego i doplyw wykwalifikowanych kadr pracowniczych).
Nalezy wigc zgodzi¢ si¢ z tym, ze sam wolny handel nie jest odpowiedzialny za
wzrost gospodarczy, bardziej znaczacymi determinantami sg bowiem stabilno$¢
makroekonomiczna i zwigkszanie inwestycji¢.

Kluczem do osiagnigcia porozumienia koricowego Rundy Doha stato si¢
zblizenie stanowisk gtéwnych osrodkéw §wiatowej wymiany handlowej artyku-
tami rolnymi, czyli Unii Europejskiej i Stanéw Zjednoczonych. Coraz bardziej
stawalo si¢ przy tym jasne, ze w wyniku pomyslnego zakonczenia Rundy Doha
WTO powinna stymulowa¢ nie tylko liberalizacj¢ handlu mi¢dzynarodowego,
ale takze wyrazniej niz dotychczas wspiera¢ rozwéj krajéw rozwijajacych si¢’.
Ostatni etap wielostronnych rokowan handlowych w sprawie liberalizacji handlu
migdzynarodowego nalezatoby wigc poswieci¢ problemowi zmniejszania kosztéw
krajéw rozwijajacych si¢ przy wchodzeniu na rynek $wiatowy ze swoimi towarami

3 Ibidem.

4 P. Krugman, Powrdt recesji — kryzys roku 2008, Wolters Kluwer Polska, Warszawa 2012.

5 Ibidem.

¢ D. Rodrik, 7he new global economy and developing countries, ODC, Washington, DC 1999.
7 T.W. Hertel, L.A. Winters, Estimating the Poverty Impacts of a Prospective Doha Development

Agenda, ,World Economy” 28(8)/2005.
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przemystowymi, rolnymi i ustugami. W ten sposéb powinna tez rozszerza¢ sig
pomoc dla handlu migdzynarodowego krajéw rozwijajacych si¢ zgodnie z hastem
Aid for Trade.

Gléwnym celem opracowania jest przedstawienie funkcjonowania Swiatowej
Organizacji Handlu w warunkach wzrostu tendencji merkantylistycznych we
wspotczesnym handlu miedzynarodowym. Celami szczegétowymi sa natomiast
wskazanie koniecznosci przyjecia nowych kierunkéw dziatania WTO oraz przed-
stawienie kwestii ograniczania neoprotekcjonizmu rolnego Unii Europejskiej,
zobowiazan Wspdlnej Polityki Rolnej wobec WTO, a takze wzrostu roli i znaczenia
grupy G20 jako waznej i wpltywowej instytucji globalne;.

1. Koniecznosc okreslenia
nowych kierunkow dziatania WTO

Obecne reguly handlowe przyczyniaja si¢ do pewnej niezaleznosci handlu $wiato-
wego, ze wszystkimi zwigzanymi z tym ryzykami. Niespodziewane dzialania WTO
dotyczace taniego importu rolnego moga prowadzi¢ do masowego znieksztalcania
cen na artykuly rolne, a tym samym do ruiny lokalnych producentéw rolnych?,
i odwrotnie: wysoki wzrost cen na artykuly rolne na rynku §wiatowym moze
doprowadzi¢ nawet do kleski gtodu w krajach, ktére nie sa w stanie dostosowaé
si¢ do takiej sytuacji przez szybki wzrost produkeji rolnej, kierowanej z powodu
wysokich cen nie tylko na rynek $wiatowy, ale takze na rynek lokalny. Ponadto
przygotowanie produkcji zywnosci do jej wprowadzenia na $wiatowy rynek moze
przyczynic si¢ do powstania gospodarki dualnej. W takich warunkach pojawiaja
si¢ bowiem producenci, ktérzy moga osiaga¢ wysokie zyski, a takze tacy, ktdrzy
produkuja tylko na rynki lokalne i nie moga wej$¢ na rynki §wiatowe poprzez eks-
port swoich towaréw’. Réwnoczesnie z powodu nieodpowiedniej polityki swoich
rzadéw sa oni spychani na dalsze, mniej korzystne dla nich miejsce w krajowej
strukturze produkgji rolne;.

Duza niestabilno$¢ cen zywnosci wptywa zaréwno na producentéw, jak i na
konsumentéw i wywotuje powazne skutki dla bezpieczeristwa zywnosciowego
krajéw rozwijajacych sig, ktére importuja zywnosé. Warto zauwazy¢, ze wzrost cen
zywnosci moze prowadzi¢ do rozszerzania si¢ zjawiska niedozywienia, zapotrze-
bowania na pomoc humanitarna oraz wzrostu napig¢ i niepokojéw spotecznych
wsrdd stabszych konsumentéw na swiecie. Nalezy podkresli¢, co jest takze istotne
dla paristw rozwijajacych si¢, ze wyzsze ceny $wiatowe moga stymulowaé produkcje

8 V. Birchfield, Dueling Imperialism or Principled Policies?...
? 1. Ragazzi, M. Egger, Nach der Doha Runde. Elemente fuer eine nene W10 Agenda, 19.03.2010,
www.alliancesud.ch/de/publicationen,downloads/dokument_19-2010-web.pdf[15.05.2014].
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rolna, ale mechanizmy transmisji cen sa czgsto niedoskonate'. Rynki towarowe
wielu krajéw rozwijajacych si¢ funkcjonuja bowiem w oderwaniu od rynkéw
$wiatowych, a sygnaty dotyczace cen $wiatowych przekazywane sa, jesli w ogdle, na
rynki wewnetrzne tych paristw ze znacznym opdznieniem, co powoduje, ze réwniez
podaz krajowa jest czgsto opdzniona. Trzeba przy tym zaznaczy¢, ze Organizacja
ds. Wyzywienia i Rolnictwa (FAO), OECD, Komisja Europejska i inne instytu-
cjonalne podmioty wspétczesnej gospodarki wiatowej przeprowadzity wiele analiz
pos$wigconych zmianom w podazy i popycie, nasilonym przez krétkoterminowe
czynniki gospodarcze i polityczne (w tym ograniczenia eksportowe). Analizy te
wyjasniaja niektére przyczyny zaobserwowanej wyjatkowej niestabilnosci cen na
artykuly rolne, w tym czynniki charakterystyczne dla rynkéw finansowych, ktére
moga powodowad jeszcze wigksza zmiennos¢ cen''.

W takiej sytuacji WTO powinna gruntownie zmieni¢ przysztosciowy handel
miedzynarodowy'?, a kraje rozwijajace si¢, aby uchroni¢ si¢ przed szokami zewngtrz-
nymi — znacznie ograniczy¢ swoja zalezno$¢ od rynku $wiatowego i udoskonali¢
organizacj¢ produkcji'. Zaleznos¢ t¢ moga ograniczy¢ przez wewngtrzng restruk-
turyzacj¢ i modernizacjg produkeji. Nie jest to oczywiscie zadanie tatwe, poniewaz
wiaze si¢ z kosztami dotyczacymi chociazby tworzenia nowych miejsc pracy i zmian
dotychczasowych kwalifikacji 0s6b zatrudnionych. Nowe miejsca pracy powinny
by¢ tworzone przede wszystkim w sferze ustug, ktéra jest dominujacym sektorem we
wspélezesnym postindustrialnym rozwoju gospodarczym'. Ponadto rzady paristw
Azji, Afryki i Ameryki Facinskiej powinny chroni¢ mniejszych producentéw przed
konkurencja zagraniczna, np. przez stosowanie cen gwarantowanych'. Towarzyszy¢
temu powinno ograniczanie subwencji eksportowych w krajach wysoko rozwinie-
tych, takich jak paristwa nalezace do Unii Europejskiej czy Stany Zjednoczone,
prowadzace do wyraznego znieksztalcania cen na rynku $wiatowym!®.

Polityka handlowa paristw wysoko rozwini¢tych powoduje powazne szkody
w krajach rozwijajacych sig, szczeg6lnie odczuwalne przez ubogich rolnikéw oraz
przemyst spozywczy'”. Dumping subsydiowanej Zywnosci wypiera ich bowiem

1 B.B. Huges, M. T. Irfan, Assessing Straregies for Reducing Global Poverty, w: R. Reuveny, W.R.
Thompson (red.), North and South...

""" I. Ragazzi, M. Egger, Nach der Doha Runde...
2 V. Birchfield, Dueling Imperialism or Principled Policies?...

1% 1. Ragazzi, M. Egger, Nach der Doha Runde...

¥ H.E Badinger, P. Breuss, R. Schuster, R. Sellner, Macroeconomic Effects of the Services Direc-
tive, w: E. Breuss, G. Fink, S. Griller (red.), Services Liberalisation in the Internal Market, European
Community Studies Association of Austria (ECSA Austria) Publication Series, t. 6, Springer, Wien
2008; Directive 2006/123/EC of the European Parliament and of the Council of 12 December
2006 on services in the internal market, O] L 376 z 27.12.2006 r.

5 1. Ragazzi, M. Egger, Nach der Doha Runde...

16 V. Birchfield, Dueling Imperialism or Principled Policies?...

VM. Elsing, The EU’s Common Commercial Policy, Macmillan, Burlington 2006.
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z rynkéw lokalnych i migdzynarodowych. Ceny eksportowe UE stanowig prawie
2/3 kosztéw produkgji pszenicy, okoto 1/2 w przypadku proszkowanego mleka
i tylko 1/4 w przypadku cukru. Podobnie ceny eksportowe USA, tak samo jak
UE, sa zanizane. UE i USA zmuszaja rowniez kraje rozwijajace si¢ do otwierania
rynkéw na eksportowane wysoce subsydiowane produkty rolne'®. Warto podkre-
§li¢, ze w latach 2000-2010 dumping zywnosci z UE zachwial takimi sektorami
produkdji rolnej, jak: pomidory, dréb, mleczarstwo i hodowla bydta krajéw Afryki
Wschodniej. Doprowadzit réwniez do ruiny gospodarstwa mleczarskie w Ameryce
Srodkowej (gtéwnie na Jamajce) oraz wplynat niekorzystnie na sektory: cukrowy,
owocowy i warzywny w Republice Potudniowej Afryki. Wszystko to byto efektem
subsydiowania WPR, to znaczy srodkéw finansowych podatnikéw. Trzeba tez
zauwazy¢, iz dotychczasowe reformy WPR nie zatrzymaly dumpingu zywnosci.

Nie bez znaczenia jest to, ze gtéwnym celem reform WPR miato by¢ dosto-
sowanie rolnictwa UE do regulacji WTO w mig¢dzynarodowym handlu rolnym®.
Jednakze zmniejszanie cen na artykuly rolne na rynku $wiatowym spowodowato
obnizke cen wewngetrznych UE na te towary w stosunku do poziomu §wiatowego.
W zwiazku z tym subsydia eksportowe zredukowano z ok. 10 mld euro w 1992 r. do
prawie 3 mld euro w 2010 r.?° Planowano tez catkowite ich zniesienie do 2013 .,
chociaz w warunkach kryzysu finansowego i ekonomicznego jest to coraz bardziej
problematyczne. Doplaty bezposrednie moga jednak wciaz prowadzi¢ do pozornie
zanizonych cen produktéw rolnych, jak réwniez zywnosci przetworzonej, nawet
w przypadku braku ich powiazania z produkcja. Warto zaznaczy¢, ze uniezalez-
nione od produkcji subsydia bezposrednie s dozwolone dzigki regutom WTO —
w odréznieniu od doptat eksportowych czy wspierania cen, ktére Unia pomogta
ustanowi¢. W rezultacie Unia Europejska moze nadal bez przeszkdd eksportowad
zywno$¢ po cenach znacznie nizszych niz koszty produkeji.

W takich warunkach rozwoju handlu mi¢dzynarodowego kraje rozwijajace si¢
powinny mie¢ mozliwo$¢ obrony przed subsydiowana konkurencyjna produkcja
rolng ze strony krajéw wysoko rozwinigtych. Kraje rozwijajace si¢ nie maja bowiem
mozliwosci subsydiowania wlasnego rolnictwa w stopniu zblizonym do krajéw

bogatych. Jedynym sposobem zabezpieczenia handlu mi¢dzynarodowego fair play*

'8 V. Birchfield, Dueling Imperialism or Principled Policies?...; M. Olson, The Exploitation and
Subsidization of Agriculture in Developing and Developed Countries, w: A. Maunder, U. Renborg
(red.), Agriculture in a Turbulent World Economy, Aldershot, Gower 1986.

Y Agricultural Trade and its Importance, European Commission, Brussels 2006; J.]J. Micha-
tek, J. Wilkin, Wstgpna ocena konsekwencji niepowodzenia sesji ministerialnej Doha (lipiec 2008) dla
instrumentow stosowanych w ramach WPR, w: Polityka Unii Europejskiej po 2013 roku, UKIE, War-
szawa 2008; H. Christian, Determinants of Agricultural Protection in an International Perspective:
The Role of Political Institutions, 12th European Congress of Agricultural Economists, Ghent 2008.

2 www. foeeurope.org [15.05.2014].

2 J.E. Stiglitz, A. Charlton, Fuir trade — szansa dla wszystkich, ttum. A. Szeworski, Wyd. Na-
ukowe PWN, Warszawa 2007.
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jest zniesienie naciskéw w stosunku do krajéw rozwijajacych si¢ w kierunku ciagtego
zmniejszania taryf celnych®. Jest to réwnocze$nie jedyny sposéb na utrzymanie
subsydiéw przez kraje zamozne. W przeciwnym razie panistwa rozwijajace si¢ po-
winny mie¢ mozliwo$¢ podwyzszania taryf celnych do pozioméw wspétmiernych
wobec stosowanych subsydiéw w krajach bogatych.

W procesach zmian wazna rola przypada WTO, ktéra w odréznieniu od
GATT ma szersze kompetencje i moze dokonywaé interwencji w wewnetrzne
polityki gospodarcze swoich cztonkéw, dostosowujac je do realizacji swoich celéw
i zadan®. Ponadto WTO moze stosowaé wiele whasnych $rodkéw wynikajacych
z jej funkcjonowania®, takich jak: rozszerzanie specjalnych klauzul ochronnych,
wzajemne dostosowania cen krajowych i miedzynarodowych, stabilizacja cen
eksportowych i innych mechanizméw stabilizujacych ceny produktéw tropikal-
nych, olejéw roslinnych, cukru i bawelny®. Jest to niezwykle wazne nowe zadanie

i kierunek dziatania WTO.

2. W strone ograniczania
neoprotekcjonizmu rolnego Unii Europejskiej

Komisja Europejska musi stawi¢ czoto zadaniom unijnych rolnikéw wobec wigk-
szego interwencjonizmu i stosowanych wobec nich naciskéw WTO, domagajacej
si¢ postepéw w liberalizacji rynkéw rolnych. Szczeg6lnym wyzwaniem jest zapew-
nienie globalnego bezpieczeristwa zywnosci. Nie jest bowiem jasne, czy wigksza
produkcja UE i wynikajace z niej nizsze globalne ceny zywnosci sa pozadane
w walce z glodem i ubéstwem®. Problem polega na tym, ze najubozsi maja ten-
dencj¢ do konsumowania wigkszej ilosci Zywnosci niz jej produkowania, a nizsze
ceny zywnosci prawdopodobnie redukujg gtéd tylko w krétkiej perspektywie.
Dtugofalowo natomiast nizsze ceny przyczyniaja si¢ do zmniejszania produkcji
rolnej w krajach rozwijajacych si¢. Obniza to réwnoczesnie koszt nisko wykwalifi-
kowanej sily roboczej, ktéra jest licznie zatrudniana w rolnictwie, i redukuje wzrost
ekonomiczny w paristwach stabo rozwini¢tych”. Mozliwe jest wige, ze zwickszony

22 V. Birchfield, Dueling Imperialism or Principled Policies?...

» D.L. Nielson, Supplying Trade Reform: Political Institutions and Liberalization in Middle-
-Income Presidetial Democracies, ,American Journal of Political Science” 47/2003; B.M. Hoekman,
M.M. Kostecki, The political economy of the world trading system; the WTO and beyond, Oxford
University Press, Oxford 2001.

2 T. Flory, Lorganisation mondiale du commerce. Droit institutionel et substantiel, Etablisse-
ments Emile Bruylant, Bruxelles 1999.

» www. foeeurope.org [15.05.2014].

%6 B.B. Huges, M.T. Irfan, Assessing Strategies...

¥ M. Ravallion, 7he Debate on Globalization, Powerty and Inequality; Why Measurement Mat-
ters, ,International Affairs” 4(79)/2003.
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przez UE import zywnosci i konsekwentnie wyzsze ceny na rynku §wiatowym s
lepszym narzedziem walki z globalnym ubéstwem. Jednak w zadnym wypadku
WPR w swym obecnym ksztalcie nie przynosi rozwiazania tego problemu®.

Na poczatku 2010 r. ceny na artykuty rolne uleglty zmniejszeniu, dlatego
oczekiwany jest wzrost subsydiéw eksportowych, w szczegélnosci dla sektora
mlecznego®. Pojawia si¢ przy tym pytanie: Na czym polega problematyczno$é¢ tych
subsydiéw? Otéz utrudniajg one uczciwa konkurencje, ze szkoda dla produkgji
i ustug, a takze zakldcajg produkcje rolng na korzy$¢ tych produktdéw, kedre otrzy-
muja najwiccej wsparcia. Ponadto obnizaja $wiatowe ceny rynkowe dla produktéw
rolnych i przez znieksztatcanie handlu migdzynarodowego powoduja niekorzystna
sytuacje w krajach rozwijajacych si¢®.

Subsydia eksportowe przyjmowane sa z duza niechecia przez partneréw han-
dlowych UE, poniewaz daja pretekst krajom rozwijajacym si¢ do podtrzymania
taryf celnych przeciwko niesprawiedliwej konkurencji — takze produktéw, ktére nie
otrzymuja (znaczacych) subsydiéw eksportowych?'. Jednoczesnie ich stosowanie
wymaga stalej kontroli i pociaga za soba wysokie koszty. Wciaz znaczna jest tez
liczba oszustw w tej dziedzinie, a dokladne zbadanie problemu wymaga wysitku,
odpowiednich procedur i instytucji. Subsydia eksportowe moga by¢ takze przy-
znane firmom, ktére nie produkuja bezposrednio zywnosci, np. liniom lotniczym,
ktére otrzymuja doptaty do positkéw serwowanych podczas podrézy lotniczych.

Innym problemem sg taryfy celne na produkty rolne, ktére przecigtnie sa
ponad cztery razy wyisze niz oplaty za inne dobra. Wszystkie unijne cla, ktére
przekraczaja 100%, dotycza produktéw rolnych, a dla izoglukozy osiagaja nawet
bardzo wysokie, w granicach 604% naleznosci. Gléwnym zarzutem wobec nich jest
to, ze zakl6caja sygnaly rynkowe, ktére mogtyby powodowaé skuteczng alokacje
srodkéw ekonomicznych®.

Bez taryf celnych UE produkowataby mniej débr rolniczych, a wigcej débr
przemystowych i ustug. Przyniostoby to réwniez wigcej korzysci z migdzynarodowe;j
specjalizacji produkgji gléwnie przez skupianie si¢ na tworzacych wysoka warto$¢
dodana segmentach, gdzie UE cieszy si¢ wzgledna przewaga. W dodatku réznice
w taryfach celnych pomiedzy produktami rolnymi prowadza do znieksztalcania
produkcji. W rezultacie europejscy rolnicy wytwarzaja te dobra, ktére sa wysoce
chronione, a nie te, ktére sa wewnetrznie konkurencyjne.

* 1.H. Dwyer, H. Guyomard, International trade, agricultural policy reform and the multi-
Sfunctionality of EU agriculture. A framework for analysis, w: E. Kaditi, ]. Swinnen (red.), Trade Agre-
ements, Multifunctionality and EU Agriculture, Centre for European Policy Studies, Brussels 2008.

2 Ibidem.

3 M. Olson, The Exploitation and Subsidization of Agriculture in Developing and Developed
Countries, w: A. Maunder, U. Renborg (red.), Agriculture in a Turbulent World Economy, Aldershot,
Gower 1986.

3 V. Birchfield, Dueling Imperialism or Principled Policies?...

32 Ibidem.
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Wspélna Polityka Rolna UE w koricu pierwszej dekady XXI wieku spowodowa-
ta wzrost cen produktéw rolnych o 12 p.p., przenoszac 36 mld euro z konsumentéw
na producentdw. Jest to szczegdlnie niekorzystne dla gospodarstw o niskich do-
chodach, ktére przeznaczaja duza czgsé swoich dochodéw na zywnosé®. Zywnosé,
napoje i wyroby tytoniowe stanowia bowiem 25% wydatkéw 20% europejskich
gospodarstw domowych z najnizszymi dochodami, podczas gdy udziat ten wynosi
tylko 15% w przypadku 20% tych z najwickszymi dochodami. Dlatego tez naj-
uboisi konsumenci ponosza nieproporcjonalnie wysokie koszty™.

Nie bez znaczenia jest to, ze rynki rolne z natury sa niestabilne. Ochrona
europejskiego rynku przed zewnetrznymi szokami moze wydawac si¢ dobrym
pomystem, lecz ceny krajowe maja tendencj¢ do wigkszej niestabilnosci niz ceny
rynku $wiatowego, ktéry narazony jest na wigksze ryzyko. Na przyktad dobre
plony w Kazachstanie czy w USA moga zréwnowazy¢ zly sezon w Europie. Przez
ostabianie transmisji cenowych z relatywnie stabilnego rynku $wiatowego taryfy
celne moga zwigksza¢ niestabilnos¢ cen w UE. Unijne cla czgsto s pobierane jako
cla specyficzne®, w postaci stalej optaty za kilogram, co oznacza, ze staja si¢ bardziej
restrykeyjne, kiedy ceny spadaja, a mniej restrykcyjne podczas okreséw ich wzrostu.
W wyniku tego globalny popyt maleje w okresach wysokiej podazy, i na odwrét.
Swiatowe rynki staja si¢ wiec mniej skutecznymi buforami wobec krajowych szokéw
cenowych i wigkszym zrédlem zaktécen w handlu migdzynarodowym artykutami
rolnymi, co krzywdzi przede wszystkim ubogich w krajach rozwijajacych si¢*.

Wspélna zewngtrzna taryfa celna UE, stosowana wobec wybranych towaréw,
moze hamowac¢ liberalizacj¢ handlu mi¢dzynarodowego, co czgsto jest podkre-
Slane przez partneréw handlowych z krajéw nienalezacych do tego europejskiego
ugrupowania integracyjnego i stanowi oznake neoprotekcjonizmu handlowego®.
Odporno$¢ UE na cigcia taryf celnych dla produktéw rolnych wielokrotnie hamo-
wata postgp w negocjacjach Rundy Doha WTO. W dodatku kraje rozwijajace
si¢ wskazuja na neoprotekcjonizm UE w rolnictwie w celu usprawiedliwienia ich
barier wobec importu oraz produkowanych débr i ustug®. Ograniczenie niektérych
unijnych zewngtrznych taryf celnych byloby wiec istotnym wktadem w liberalny

% Zgodnie z prawem E. Engla zmniejszanie wydatkéw na zywno$¢ zwigksza si¢ dopiero wraz
ze wzrostem dochodéw.

3 www.reformthecap.eu [15.05.2014].

¥ Z.W. Puslecki, System $rodkéw kontroli handlowej Unii Europejskiej w warunkach globa-
lizacji, Wyd. Naukowe UAM, Poznari 2001.

3¢ B.B. Huges, M. T. Irfan, Assessing Strategies...

% Neoprotekcjonizm handlowy oznacza przewagg $rodkéw pozataryfowych nad clami i selek-
tywne ich stosowanie w stosunku do wybranych ,wrazliwych” gatezi produkji.

3% K. Anderson, W. Martin, Agricultural Trade Reform and the Doha Development Agenda, , The
World Economy” 28(9)/2005.

¥ E]J. van Meijlli, E. van Tongeren, Trade Liberalization and Developing Countries under the
Doha Round, Tinbergen Institute Discussion Paper, 2003.
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system handlowy, nie tylko zapewniajacy wysokie zyski UE, ale i bedacy sku-
tecznym narzedziem w walce z globalnym ubéstwem. Nalezy takie podkresli¢
wysoki poziom subsydiowania budzetowego unijnego rolnictwa, co w powaznym
stopniu ogranicza mozliwosci eksportowe krajéw najstabiej rozwinigtych. Inaczej
natomiast sytuacja wyglada w bogatszych krajach rozwijajacych sig, ktére paradok-
salnie stosuja podobne dziatania jak UE, polegajace na zwi¢kszaniu subsydiowania
budzetowego wlasnego rolnictwa, co w efekcie wplywa na wzrost znieksztalcent
$wiatowej wymiany handlowe;.

Wspdlna Polityka Rolna UE, prowadzona na przetomie pierwszej i drugiej
dekady XXI wieku, byta silnie ukierunkowana na konkurencyjno$¢ i zréwnowa-
zony rozwdéj, co wynika z ogélnej strategii Unii Europejskiej dotyczacej wzrostu
konkurencyjnosci globalnej. W takich warunkach Runda Doha WTO wedtug
przedstawicieli Komisji Europejskiej powinna by¢ zakoriczona podpisaniem poro-
zumienia o dalszej liberalizacji handlu rolnego. Uwaza si¢ takze, iz rynek i wolny
handel stuza poprawie ogdlnego dobrobytu mimo ostatnich wstrzaséw na rynkach
$wiatowych, szczegdlnie finansowych.

W okolicznosciach wynikajacych z aktualnego rozwoju gospodarki swiatowe;j
i handlu miedzynarodowego, ktéremu towarzyszy wzrost protekcjonizmu han-
dlowego, trudno spodziewa¢ si¢ szybkiego zakoriczenia negocjacji handlowych®'.
Paradoksalnie moze okaza¢ sig, ze przedtuzajace si¢ ostabienie koniunktury bedzie
sprzyjaé wznowieniu negocjacji i osiagnigciu porozumienia koricowego w nieco
krétszej perspektywie, tak jak miato to miejsce w czasie Rundy Tokijskiej GATT
(1973-1979)*.

Nalezy zaznaczy¢, ze unijny przeglad Wspdlnej Polityki Rolnej (Health Check
of the CAP) pokazal, iz wprowadzone reformy WPR sa w wigkszosci przypadkéw
zgodne z zasadniczymi rozwiazaniami zawartymi w ostatniej wersji Modalities
2 2008 r. Stopniowa eliminacja subsydiéw eksportowych, znoszenie systemu cen
instytucjonalnych (w tym eliminacja kwot mlecznych i skupu interwencyjnego),
oddzielenie ptatnosci bezposrednich od produkeji (decoupling) oraz powiazanie
ich z wymogami ochrony $rodowiska naturalnego (cross-compliance) zawiera sig
w koricowym pakiecie negocjacyjnym Rundy Doha®.

4 M. Ravallion, 7he Debate on Globalization...

V. Birchfield, Dueling Imperialism or Principled Policies?...

# C.R. Neu, E. Simon, The Effectys of Tokyo Round of Multilateral Trade Negotiations on the
US Economy. An Updated View, Washington, DC 1979; A. Gascuel, Les illusions du Tokyo Round,
sPerspectives” 4(19)/1979; E.J. Ray, H.P. Marvel, The Pattern of Protection in the Industrialized
Worlds, , The Review of Economics and Statistics” 3/1984.

% 1.H. Dwyer, H. Guyomard, International trade, agricultural policy reform and the multifunc-
tionality of EU agriculture. A framework for analysis, w: E. Kaditi, J. Swinnen (red.), Trade Agree-
ments, Multifunctionality and EU Agriculture, Centre for European Policy Studies, Brussels 2008;
C.G. Thies, S. Porche, Crawfish Tails: A Curious Tale of Foreign Trade Policy Making, ,,Foreign Policy
Analysis” 3/2007.
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Decyzje usankcjonowane w ramach przegladu WPR maja zwigkszy¢ — w spo-
s6b rynkowy — potencjal produkceyijny i eksportowy catej UE. Stuzy temu przede
wszystkim zniesienie obowigzkowego odlogowania ziemi oraz zniesienie doptat do
upraw energetycznych od 2010 r. Doplaty te, zwigkszajac (sztucznie) rentowno$é
upraw energetycznych, ograniczaja bowiem produkeje zywnosci w UE.

Wszystko wskazuje na to, ze przyjete kierunki reform beda kontynuowane, co
stworzy korzystne warunki do zakoriczenia Rundy Doha, o ile nie nastapi dalsze
réznicowanie si¢ stanowisk negocjacyjnych i nie pojawi si¢ wyrazny konflikt intere-
séw takze w grupie krajéw rozwijajacych si¢. Unia Europejska powinna wigc sama,
niezaleznie od perspektyw negocjacji handlowych w ramach WTO, rozwazy¢, jakie
dalsze posunigcia liberalizacyjne zwiazane z WPR bylyby korzystne zaréwno dla
Unii, jak i dla krajéw trzecich, zwlaszcza tych najstabiej rozwinigtych®.

W potowie 2011 r. propozycje reform zostaly oparte na komunikacie doty-
czacym Wspélnej Polityki Rolnej do 2020 r.**, w ktérym przedstawiono szeroki
wybdr wariantéw strategicznych. Ich realizacja pozwoli zmierzy¢ si¢ z przysztymi
wyzwaniami dla rolnictwa i obszaréw wiejskich oraz wypetni¢ cele wyznaczone dla
WPR, czyli: (1) cel rentownej produkgji zywnosci, (2) zréwnowazonego gospoda-
rowania zasobami naturalnymi i dziatari na rzecz klimatu, (3) zréwnowazonego
rozwoju terytorialnego. Od chwili przyjecia komunikatu zaprezentowany w nim
kierunek reform cieszy si¢ szerokim poparciem zaréwno uczestnikéw debaty in-
stytucjonalnej®, jak i zainteresowanych podmiotéw, z ktérymi przeprowadzono
konsultacje w ramach oceny skutkéw recesji.

Wydaje sig, ze kryzys zywnosciowy na dotychczasowym etapie unijnych dys-
kusji przewazyt szal¢ na rzecz utrzymania silnego sektora rolnego oraz obowiazu-
jacych zasad WPR. Wyraznie spadta aktywno$¢ tych, ktdrzy wywierali presj¢ na
instytucje unijne w celu przeorganizowania wydatkéw z budzetu UE, proponujac
odejscie od stosowanej formy dotacji rolnych.

Warto dodag¢, ze przedstawiciele Republiki Federalnej Niemiec nie tylko pro-
ponuja w nowym budzecie utrzymanie doptat dla rolnikéw i Wspélnej Polityki
Rolnej, by w UE byt silny sektor rolniczy i by kryzys zywno$ciowy nie wystapit
w krajach unijnych, ale w ich propozycjach sa tez inne elementy dotyczace subsy-
diowania rolnictwa. Wspdlna potrzeba, ktéra wylonita si¢ w procesie reform, jest
dbanie o efektywno$¢ zasob6éw, aby w unijnym rolnictwie i na obszarach wiejskich
moc osiagnaé trwaly wzrost gospodarczy, sprzyjajacy wlaczeniu spotecznemu zgod-

V. Birchfield, Dueling Imperialism or Principled Policies?...

© WPR do 2020 r.: sprostaé wyzwaniom przysztosci zwigzanym z Zywnosciq, zasobami natural-
nymi oraz aspektami terytorialnymi, Komunikat Komisji do Parlamentu Europejskiego, Rady, Eu-
ropejskiego Komitetu Ekonomiczno-Spotecznego i Komitetu Regionéw, COM (2010) 672 wersja
ostateczna z 18.11.2010 r.

# Rezolucja Parlamentu Europejskiego z 23.06.2011 r., 2011/2015 (INI); Konkluzje Prezy-
dencji Rady Europejskiej Unii Europejskiej z 18.03.2011 r.
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nie ze strategia Europa 2020¥, z zachowaniem WPR opartej na dwéch filarach,
w ramach keérych do osiagnigcia tych samych celéw wykorzystuje si¢ komple-
mentarne $rodki. Pierwszy filar obejmuje $rodki bezposrednie i srodki organizacji
rynkéw, ktére zapewniaja podstawowe wsparcie rocznych dochodéw unijnych
rolnikéw, a takze pomoc w przypadku szczegblnych zaklécen na rynku, a drugi
filar dotyczy obszaréw wiejskich. W ramach drugiego filaru paristwa cztonkowskie
sporzadzaja i wspétfinansuja programy wieloletnie oparte na wspélnych ramach*.
Trudno jeszcze okresli¢, jakie beda konsekwencje niekorzystnego rozwoju sytuacji
na $wiatowym rynku zywnosciowym i jak to zmieni dotychczasowa unijng kon-
cepcje, w my$l ktérej w przysztosci powinny by¢ coraz bardziej rozwijane dziatania
zwigzane z rozwojem innowacyjnosci i badai naukowych®.

3. Zobowigzania Wspalnej Polityki Rolnej UE
wobec WTO

Zniesienie lub istotne ograniczenie ptatnosci bezposrednich w ramach Wspélnej
Polityki Rolnej grozitoby trwatym porzuceniem dziatalnosci rolniczej na wielu
takich obszarach, a takze nadmierna koncentracja i intensyfikacja produkgji rolnej
na innych obszarach. Tym samym ptatnosci bezposrednie powinny zapewniad
stabilno$¢ ekonomiczng i zréwnowazony rozwdj rolnictwa wspélnotowego oraz
bezpieczeristwo zywnosciowe i Srodowiskowe UE*. Ich rola moze w tym zakresie
wzrosna¢ w sytuacji niskich cen rolnych lub ograniczenia skutecznosci interwencji
rynkowej w ramach WPR. Jakiekolwiek znaczace ograniczenie systemdw wsparcia
oddzielonego od produkeji oznaczatoby wigc zanik zdolnosci UE do aktywnego
promowania i podejmowania zobowiaza w ramach rokowan wielostronnych
WTO.

System platnosci bezposrednich wymaga jednak pilnej zmiany polegajacej na
uproszczeniu i ujednoliceniu jego formy stosowanej w catej UE. Konieczne jest

7 Europa 2020. Strategia na rzecz inteligentnego i zréwnowazonego rozwoju sprzyjajacego
wlaczeniu spotecznemu, COM(2010) 2020 wersja ostateczna, Bruksela, 3.03.2010, http://ec.euro-
pa.cu/eu2020/pdf/1_PL_ACT _partl_v1.pdf [15.05.2012].

% Obowiazujace obecnie ramy legislacyjne obejmuja rozporzadzenie Rady (WE) nr 73/2009
(ptatnosci bezposrednie), rozporzadzenie Rady (WE) nr 1234/2007 (instrumenty rynkowe), rozpo-
rzadzenie Rady (WE) nr 1698/2005 (rozwdj obszaréw wiejskich) oraz rozporzadzenie Rady (WE)
nr 1290/2005 (finansowanie).

©7.W. Puslecki, M. Walkowski, Innowacje i zatrudnienie w polityce wzrostu konkurencyjnosci
Unii Europejskiej, Elipsa, Warszawa 2010.

50 S.L. Hart, Beyond Greening: Strategies for a Sustainable World, ,Harvard Business Review”
75/1997; D. Press, D.A. Mazmanian, Understanding to a Sustainable Economy, w: N.]J. Vig, M.E.
Kraft (red.), Environmental Policy: New Directions for the Twenty-First Century, CQ Press, a Division
of Congressional Quarterly, Washington, DC 2003.
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zatem odejscie od obecnych rozwigzan, w ktérych wysoko$¢ platnosci (stawka SAPS
lub $rednia warto$¢ uprawnient w SPS) i putapy (koperty) krajowe odzwierciedlaja
historyczne poziomy i intensywnos¢ produkcji w poszezegdlnych panstwach czton-
kowskich sprzed kilkunastu lat. Nowy system platnosci powinien by¢ zwiazany
z powierzchnia uzytkéw rolnych (np. obecny uproszczony system SAPS), uwzgled-
nia¢ realizacj¢ wymogéw w zakresie ochrony $rodowiska i przewidywa¢ dodatkowe
wsparcie finansowe dla obszaréw o niekorzystnych warunkach produkeji. System
oparty na jednolitej stawce powierzchniowej ptatnosci w catej UE (flat-rate) lepiej
stuzytby realizacji obecnych i przysztych celéw WPR niz obecny system, gdyz
umozliwiatby lepsza integracj¢ spotecznych oczekiwari i dobr publicznych w swoich
ramach. Zmiany te pozwolityby na:

— ograniczenie kosztéw wdrozeniowych zaréwno na poziomie administracyj-
nym, jak i gospodarstw rolnych,

— utrzymanie powszechnego charakteru tego podstawowego instrumentu
wsparcia w ramach WPR,

— wyeliminowanie negatywnego wplywu obecnych rozwiazan na warunki
konkurencji na jednolitym rynku,

— lepsze odzwierciedlenie w strukturze finansowej aktualnych funkeji WPR
i tym samym poprawe efektywnosci tego instrumentu’®'.

W zatozeniach wieloletnich ram finansowych przewidziano, ze WPR ma za-
chowa¢ swa dwufilarowa strukture, przy czym kwota budzetu dla kazdego filara
powinna zosta¢ utrzymana w wartosciach nominalnych na poziomie z 2013 r.,
z ukierunkowaniem na osiaganie wynikéw w ramach gléwnych priorytetéw UE.
Platnosci bezposrednie powinny by¢ przeznaczone na wspieranie zréwnowazonej
produkgji’* dzigki przyznaniu 30% finansowania z budzetu na obowiazkowe srodki
korzystne dla klimatu® i §rodowiska’. Poziomy ptatnosci powinny by¢ stopniowo
zréwnane, a platnosci dla beneficjentéw korzystajacych ze znaczacych kwot po-

' A. Loubet, Unijna Wipdlna Polityka Rolna (WPR) i francuska koncepcja jej doskonalenia,
5.08.2008, http://globaleconomy.pl/content/view/2592/6/ [5.08.2008].

°2 S.L. Hart, Beyond Greening: Strategies...
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nal Quarterly, Washington, DC 2003; E Grunding, Pattern of International Cooperation and the
Explanatory Power of Relative Gains: An Analysis of Cooperation on Global Climate Change, Ozone
Deplation and International Trade, ,International Studies Quarterly. The Journal of the Internatio-
nal Studies Association” 50(4)/2006.

> R.S. Axelrod, N.J. Vig, M. A. Schreurs, 7he European Union as an Environmental Gover-
nance System, w: R.S. Axelrod, D.L. Downie, N.]J. Vig (red.), The Global Environment: Institutions,
Law, and Policy, CQ Press, a Division of Congressional Quarterly, Washington, DC 2005; R.S.
Axelrod, D.L. Downie, N.J. Vig (red.), The Global Environment: Institutions, Law, and Policy, CQ
Press, a Division of Congressional Quarterly, Washington, DC 2005; A.M. Freeman III, Econo-
mics, Incentives, and Environmental Policy, w: N.]. Vig, M.E. Kraft (red.), Environmental Policy...;
J. Faure, ]. Lefevre, Compliance with Global Environmental Policy, w: R.S. Axelrod, D.L. Downie,
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mocy — stopniowo ograniczone. Wspélne ramy strategiczne powinny obejmowa¢
rozwoéj obszaréw wiejskich, a takze inne unijne fundusze podlegajace zarzadzaniu
dzielonemu, ktdre powinny zosta¢ bardziej ukierunkowane na rezultaty i odpowia-
da¢ bardziej przejrzystym zasadom dotyczacym warunkéw ex ante®. Finansowanie
WPR w zakresie srodkéw wspierania rynkéw powinno zostaé wreszcie zwigkszone
za pomocg dwdch instrumentéw spoza wieloletnich ram finansowych: rezerwy na
wypadek sytuacji kryzysowych oraz Europejskiego Funduszu Dostosowania do
Globalizacji w rozszerzonym zakresie*®.

Warto zaznaczy¢, ze wigkszo$¢ towaréw rolnych, zwlaszcza uprawy, ma charak-
ter produkcji sezonowej, a ich podaz nie zawsze mozna szybko dostosowa¢ do zmian
cen lub popytu. Oznacza to, ze rynki rolne cechuje pewien stopieri zmiennosci.
Czynniki strukturalne, takie jak wzrost demograficzny, presja na grunty rolne
i wpltyw zmian klimatycznych®’, moga przyczyni¢ si¢ do zwigkszenia napieé na
rynkach rolnych. Niestabilno$¢ cen towaréw rolnych osiagneta w ostatnim czasie
niespotykane wcze$niej rozmiary, co dotyczy zaréwno rynku UE, jak i rynkéw
migdzynarodowych, a takze rynku kontraktéw terminowych.

W ramach UE, dzigki kolejnym reformom WPR, udato si¢ zmniejszy¢ sto-
sowanie cen interwencyjnych i srodkéw pokrewnych. W zwiazku z tym produ-
cenci towardw i podmioty zajmujace si¢ ich obrotem sa w wigkszym stopniu
narazeni na zmiany cen rynkowych i bardziej sktonni do korzystania z rynkéw
kontraktéw terminowych, aby zabezpieczy¢ si¢ przed ryzykiem, chociaz nie
jest to zasada we wszystkich sektorach rolnych. Rozwija si¢ takze obrét opcjami
i pozagieldowymi instrumentami pochodnymi. Czynniki te do pewnego stopnia
wyjasniaja wzmozona aktywno$¢ na europejskich gietdach i powoduja koniecznos¢
poruszenia dwdch istotnych kwestii dotyczacych bezpieczenistwa zywnosciowego.

Bezpieczenistwo zywnosciowe zostalo uznane za jeden z gléwnych motordéw
przysztej reformy WPR®. Silny sektor rolniczy jest przy tym niezbedny dla ist-
nienia wysoko konkurencyjnego przemystu spozywczego, bedacego wazna czeécia
gospodarki i handlu UE oraz w istotny sposéb oddziatujacego na rynki mie-
dzynarodowe”. Z tego wzgledu, w kontekscie Rundy Doha, UE zgodzita si¢ na

N.J. Vig (red.), The Global Environment: Institutions, Law, and Policy, CQ Press, a Division of Con-
gressional Quarterly, Washington, DC 2005.

% Budzet z perspektywy ,Europy 2020”, Komunikat Komisji do Parlamentu Europejskiego,
Rady, Europejskiego Komitetu Ekonomiczno-Spolecznego i Komitetu Regionéw, COM (2011)
500, wersja ostateczna, cz. I, Bruksela, 29.06.2011 r., http://eur-lex.europa.eu/LexUriServ/LexUri-
Serv.do?uri=SPLIT_COM:2011:0500(01):FIN:PL:PDF [15.05.2012].

¢ Tbidem.

7 E. Grunding, Pattern of International Cooperation...; L.C. Hempel, Climat Policy...

%8 Wspélna Polityka Rolna (WPR) do 2020 r., COM (2010) 672.

* J.E. Alg, J. Frieden, M.]. Gilligan, D. Rodrik, R. Rogowski, 7he Political Economy of In-
ternational Trade: Enduring Puzsles and an Agenda for Inquiry, ,Comparative Political Studies”
29/1994; J.E. Ale, M.]. Gilligan, The Political Economy of Trading States, ,Journal of Political Philo-
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wazny pakiet rolny, uzalezniony od osiagni¢cia zréwnowazonego i kompleksowego
porozumienia ogélnego.

Mimo istniejacej niepewnosci, na podstawie obrazu towaréw rolnych, jaki
zostal nakreslony przez kilka organizacji, w tym przez Komisj¢ Europejska w jej
ostatnich $redniookresowych perspektywach, mozna wysnu¢ trzy wnioski dotyczace
towaréw rolnych:

1. Ceny towaréw rolnych pozostang na poziomie wyzszym niz $rednie ceny
historyczne, co bedzie stanowi¢ odwrécenie dtugoterminowej tendencji spadkowe;j,
przynajmniej w dajacej si¢ przewidzie¢ przysztosci.

2. Niestabilno$¢ cen takze prawdopodobnie pozostanie duza, cho¢ nie ma
pewnosci co do jej przyczyn i czasu trwania.

3. Poziom cen naktadéw wykorzystywanych w rolnictwie réwniez prawdopo-
dobnie pozostanie na poziomie wyzszym niz obserwowany w przesztosci®.

Potaczenie tych czynnikéw wskazuje na to, ze wyzsze ceny towaréw rolnych
niekoniecznie musza przetozy¢ si¢ na wyisze dochody rolnikéw, zwlaszcza jesli
z powodu wyzszych kosztéw zmaleja ich marze. Ponadto oczywiste jest wysta-
pienie probleméw zwiazanych z inflacja cen Zywnosci, ktére dotkna kraje bedace
importerami Zywnosci netto oraz — w sensie bardziej ogélnym — konsumentéw
znajdujacych si¢ w trudnej sytuacji. Pewien stopieri zmiennosci stanowi wprawdzie
nieodlaczny element rynkéw rolnych, lecz zbyt duza niestabilno$¢ nie przynosi
korzysci ani producentom, ani uzytkownikom®'.

W UE powstato wiele inicjatyw majacych na celu usprawnienie funkcjono-
wania tarficucha dostaw zywnosci i zwigkszenie przejrzystosci na rynkach towaréw
rolnych. Kwestie te wciaz jednak wymagaja dookreslenia. Poprawa efektywnosci
funkcjonowania faicucha dostaw zywnosci jest réwnoczesnie jednym z gtéwnych
mechanizméw perspektywicznego dziatania Wspdlnej Polityki Rolnej UE. Jako
element trwajacych reform ram prawnych rynkéw finansowych Komisja wskaza-
ta takze srodki majace na celu zwigkszenie integralnosci i przejrzystosci rynkéw
towarowych instrumentéw pochodnych®.

Z uwagi na coraz wigksze zorientowanie Wspdlnej Polityki Rolnej na rynek
informacje na temat sytuacji na rynkach towarowych i ich przejrzystos¢ staly si¢
podstawowymi elementami wysitkéw na rzecz whasciwego funkcjonowania fani-
cucha rolno-spozywczego:

sophy” 2/1994; J.S. Goldstein, The Impact of Ideas on Trade Policy: The Origins of U.S. Agricultural
and Manufacturing Policie, ,International Organization” 43/1989; idem, International Relations,
Longman, New York 2001.

0 Stawianie czola wyzwaniom zwiqzanym z rynkami towarowymi i surowcami, Komunikat Ko-
misji do Parlamentu Europejskiego, Rady, Europejskiego Komitetu Ekonomiczno-Spotecznego i Ko-
mitetu Regionéw, Komisja Europejska, Bruksela, 2.02.2011 r., COM (2011) 25, wersja ostateczna.

' Tbidem.

2 Tbidem.
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— panstwa czlonkowskie regularnie przesytajq Komisji dane, ktére nastgpnie
publikowane sa w Internecie i omawiane z komitetami doradczymi zainteresowa-
nych stron;

— urzad statystyczny Komisji opracowal narzedzie do monitorowania cen
zywnosci, majace na celu zwigkszenie przejrzystosci cen. Trwaja dyskusje nad
mozliwoscia jego usprawnienia;

— stuzby Komisji regularnie przygotowuja i publikuja sredniookresowe per-
spektywy dla rynkéw towaréw rolnych.

Komisja ustanowita forum wysokiego szczebla w celu zapewnienia lepszego
funkcjonowania taricucha dostaw zywnosci. Chociaz przedmiotem prowadzonych
w jego ramach prac nie jest niestabilno$¢ cen, forum to zajmuje si¢ problemem
transmisji zmian cen w ramach taficucha dostaw, badajac stosunki pomiedzy
przedsigbiorstwami, konkurencyjnos¢ przemystu spozywezego, logistyke taricucha
rolno-spozywczego oraz narzedzie do monitorowania cen zywnosci.

Nagle zmiany cen zywnosci uwypuklity problem niedoinwestowania rolnic-
twa, z ktorym kraje rozwijajace si¢ walczg od kilku dziesigcioleci®®. W deklaracji
dotyczacej polityki rozwojowej UE uznano potrzebe odwrécenia tego trendu. Jak
wskazano w Zielonej Ksiedze w sprawie polityki rozwojowej UE®, moze to mie¢
duze znaczenie dla ograniczania wptywu niestabilnosci cen na osoby znajdujace
si¢ w najtrudniejszej sytuacji. Komisja przyjeta juz ramy polityczne dotyczace
bezpieczefistwa zywnosciowego®, wskazujac w nich, ze UE i parstwa czlon-
kowskie powinny przyczynia¢ si¢ do poprawy funkcjonowania rynku zywnosci
na poziomie $wiatowym, regionalnym i globalnym, zapewniajac takze wigksza
przejrzysto$¢ rynkowa®. Komisja rozwazy réwniez inne kierunki dziatania majace
na celu zwigkszenie bezpieczenistwa zywnosciowego. Ponadto wlaczy swoje prace
nad kazda z tych kwestii do dziatan przedstawicieli paristw grupy G20, zwlaszcza
wobec uznania potrzeby priorytetowego rozwiazania kwestii cen towaréw rolnych
i bezpieczeristwa zywnosciowego®. Pociaggatoby to za sobg wsparcie dla krajéw
rozwijajacych si¢ w celu wzmocnienia organizacji rolnikéw, zwigkszenia przejrzy-
stosci cen, trwatego zwickszania wydajnosci produkgji rolnej oraz opracowania
i stosowania ram regulacyjnych.

% Mniej niz dziesie¢ pafistw afrykariskich wypetnia ustanowiony w 2003 r. w Maputo cel,
zgodnie z ktérym 10% dochodéw z inwestycji publicznych miato by¢ przeznaczanych na rolnictwo.

¢4 Polityka rozwojowa UE na rzecz wzrostu sprzyjajacego wlaczeniu spotecznemu i zréwnowa-
zonego rozwoju. Zwigkszenie skutecznosci polityki rozwojowej UE, COM (2010) 629.

% Unijne zasady ramowe dotyczace wsparcia krajéw rozwijajacych si¢ w zakresie wyzwati zwia-
zanych z bezpieczedstwem zywnosciowym, COM (2010) 127.

6 S. Maxwell, . Engel, European Development Cooperation to 2010, Overseas Development
Institute, ,Working Paper” 219/2003.

" A. Rosser, The Political Economy of the Resource Course: A Literature Survey, IDS-Institut for
Development Studies, ,,Working Paper” 268/2006.
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Rozwéj produkeji rolnej przyczyni si¢ wiec do zwigkszenia odpornosci na
wstrzasy na rynku zywnosci i adaptacji do spowodowanych nimi zmian. Wreszcie,
z uwagi na to, ze jednostronne dziatania podejmowane przez niektére rzady stano-
wig czynnik, ktéry moze wplywaé na rynki fizyczne i prowadzi¢ do niestabilnosci
cen, istnieje potrzeba lepszego zarzadzania i rozpoczecia dialogu migdzynarodo-
wego w tym zakresie®®. Warto przy tym zaznaczy¢, ze we wspélczesnym wielo-
biegunowym §$wiecie, przy braku porozumienia kodcowego Rundy Doha, coraz
wigkszego znaczenia nabieraja porozumienia i wigzi regionalne®. Ponadto, co jest
takze charakterystyczne, szczeg6lnie dla kwestii teoretycznych, ostabieniu ulegaja
uzasadnienia praktyczne na rzecz wzmocnienia si¢ rozwiazaii normatywnych’’.
Dziatania normatywne uwidaczniajg si¢ przede wszystkim w krajach Trzeciego
Swiata i polegaja na przenoszeniu regut o charakterze globalnym, gtéwnie z paistw
wysoko rozwinigtych, na poziom dziatan regionalnych paristw rozwijajacych si¢”'.

4. Wzrost roli i znaczenia grupy G20

Préby przeciwdziatania niestabilnoéci cen na rynku $wiatowym poza WTO wpisuja
si¢ w ramy prac prowadzonych przez przedstawicieli padstw grupy G20, ktorzy
na szczycie w Pittsburghu podjeli decyzje o koniecznosci poprawy uregulowari
prawnych dotyczacych rynkéw finansowych i towarowych oraz zapewnienia im
wigkszej spdjnosci i przejrzystosci, aby przeciwdziata¢ nadmiernej niestabilnosci cen
towaréw’>. Zobowiazanie to zostatlo wzmocnione w listopadzie 2010 r. na szczycie
grupy G20 w Seulu, na ktérym przywddcy paristw postanowili przeciwdziata¢
niestabilnosci cen na rynku zywnosci’”.

% M. Lister, EU Development Policymaking in a Globalizing World, EADI conference, EU in
the World, Brussels, 19.05.2003 r.; M. Holland, 7he European Union and the Third World, Pal-
grave, New York 2003; J. Rifkin, 7he European Dream, Penguin, New York 2004; R.M. Desai,
J.R. Vreeland, Global Governance in a Multipolar World: The Case for Regional Monetary Funds,
sInternational Studies Review” z 13.03.2011 r.; S. Fukuda-Parr, Theory and Policy in International
Development: Human Development and Capability Approach and the Millenium Development Goals,
JInternational Studies Review” z 13.03.2011 r.

¢ R.M. Desai, J.R. Vreeland, Global Governance...

70 S. Fukuda-Parr, Theory and Policy...

7 Przyktadem moga by¢ rozwiazania Unii Europejskiej przyjmowane w realizacji proceséw
integracyjnych pafstw rozwijajacych si¢. Por. A. Acharya, Norm Subsidiarity and Regional Orders:
Sevreigney, Regionalismn, and Rule-Making in the Third World, ,International Studies Quarterly.
Journal of the International Studies Association” 55(1)/2011.

72 U.S. Government and Business Leaders on Financial Transactions Taxes, Campaign spe-
ech, 1.10.2008 r., IPS Institut for Policy Studies, http://www.pittsburghsummit.gov/mediacen-
ter/129639.htm [15.05.2012].

73 The Seoul Summit Document, 12.11.2010 r., www. seoulsummit.kr/outcommes [15.05.

2012].
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Kluczowa role w stymulowaniu rozwoju sytuacji na rynkach towarowych ode-
graly sprawy podstawowe, w tym nieoczekiwane zmiany warunkéw gospodarczych
na $wiecie zwigzane z gwattownym wzrostem popytu na wschodzace gospodarki
rynkowe (emerging markets)’*, co spowodowato wzrost nadwyzki budzetowej w tych
panstwach w poréwnaniu z paristwami wysoko rozwinigtymi i $wiatem (wykres 1).

Wykres 1. Nadwyzka budzetowa w gospodarkach wschodzacych,
patistwach wysoko rozwinietych i na $wiecie w latach 1925 i 2004

$wiat 1925
————— kraje wysoko rozwinigte 2004

-------- gospodarki wschodzace 2004
— ——— $wiat 2004

% GDP
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Zrédlo: M.D. Bordo i in., IMF World Economic Outlook, January 2009.

Do innych czynnikéw, ktérym mozna przypisaé pewng role, nalezaly niedo-
bory dostaw i polityka monetarna, a takze — zwlaszcza w ostatnich latach — rézne
dziatania polityczne podejmowane ad hoc. W okresie poprzedzajacym kryzys cen
zywnosci z 2008 r. na ceny te wplynely ograniczenia wywozowe, srodki stosowane
na granicach oraz zmiany w zasadach sktadowania. Wigksze wykorzystanie gruntéw
rolnych do produkgji energii ze Zrédet odnawialnych” wzmocnito powigzanie mie-
dzy zmianami cen artykuléw rolnych i cen energii. Zmiany cen staly si¢ czgstsze
takze w wyniku pojawiania si¢ ré6znych probleméw strukturalnych zwiazanych
z faficuchami podazy i dystrybucji poszczegdlnych towaréw’®.

74 Task Force on Commodity Futures Markets. Report to the G20, OICU/IOSCO, Technical
Commitee of the International Organization of Securities Commission, June 2010, www.iosco.org/
library/pubdocs/pdf/IOSCOPD340.pdf [15.05.2012].

7> M.L. Schreyer, L. Metz, Europejska Wspdlnota Energii Odnawialnej. Studium wykonalnosci,
t. 3, Fundacja im. Heinricha Boella, Warszawa 2009.

76 Poprawa funkcjonowania faricucha dostaw zywnoéci w Europie, Komunikat Komisji do
Parlamentu Europejskiego, Rady, Europejskiego Komitetu Ekonomiczno-Spolecznego i Komitetu
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Biorac pod uwagg rézne przyczyny niestabilnosci cen, nalezy podkresli¢, iz nie
ma jednego prostego rozwigzania wskazanych probleméw. Specyficzny charakter
produkcji rolnej (powiazanie z bezpieczeistwem zywno$ciowym, srodowiskiem,
w tym uzaleznienie produkgji rolnej od cykléw zycia, pogody i pér roku oraz
warunkéw sanitarnych, a takze od odpornosci na szkodniki) jeszcze bardziej
komplikuje wplyw opcji politycznych. Niemniej jeden z kluczowych obszaréw
prac dotyczy poprawy wymiany informacji na temat rynku. Sektor rolny korzysta
z bogatych zasobéw informacji na temat produkdji rolnej, konsumpgji i zapaséw
pochodzacych ze Zrédet publicznych (World Bank, FAO/OECD, USDA, UE) lub
od organéw ds. grup towarowych (zwlaszcza Migdzynarodowej Rady Zbozowej).

Dziatania grupy G20 w kierunku zmniejszania niestabilnosci cen na rynku
$wiatowym byly zwiazane takze z kryzysem finansowym, ktéry w latach 2008-2010
przeksztalcit si¢ w kryzys ekonomiczny. Zostal on zapoczatkowany w Stanach
Zjednoczonych na rynku nieruchomosci i wiazat si¢ z pojawieniem si¢ powaznych
zaburzent w funkcjonowaniu instytucji finansowych, w tym systemu bankowego
wraz z upadkiem banku Lehman Brothers. Warto jednak zaznaczy¢, ze od czasu
wielkiej depresji z lat 1929-1933 nie odnotowywano takich spadkéw swiatowej
produkgji przemystowej, na rynkach kapitatowych i w handlu mi¢dzynarodowym.
Ponizsze wykresy wskazuja, ze poczatkowe spadki w 2008 r. byly nawet wicksze
niz w czasie wielkiej depresji konica lat 20. i poczatku 30. XX wieku.

Perturbacje na rynkach finansowych wystapity pézniej takze w wielu innych
krajach, zwlaszcza w tych, w ktérych system bankowy i ubezpieczeniowy byt
najbardziej rozwinigty. Kryzys finansowy rozprzestrzenit si¢ z kolei na realna sferg
gospodarki, przy czym jego nasilenie przypadto na druga potowe 2008 r. i pierwsze
pétrocze 2009 r. Zmusito to rzady wielu paristw do wigkszego zaangazowania si¢
w procesy gospodarcze, co z reguty oznaczato koniecznos¢ przygotowania planéw
(pakietéw) pomocowych, jak uczynily to np. Chiny. Nalezy zauwazy¢, ze w 2008 r.,
podczas pierwszych oznak kryzysu finansowego w USA i w Europie, rzad w Pekinie
wprowadzit gigantyczny pakiet stymulacyjny, co pozwolito utrzyma¢ inwestycje
w infrastrukturze na poziomie z poprzednich lat”. Efekty rzadowego wsparcia dla
gospodarki chiriskiej byly widoczne jeszcze w 2011 r. W tym roku Chiny odno-
towaly bowiem wzrost PKB w wysokosci 9,2%. Jednak juz w czwartym kwartale
2011 r. dat si¢ zauwazy¢ spadek wzrostu PKB do wysokosci 8,9%. W tym czasie
MFW prognozowat na 2012 r. obnizenie tempa wzrostu PKB w Paristwie Srodka do
poziomu 9% (jest to poziom, ktdrego i tak swiat zazdro$citby Chinom). W 2012 r.
MFW, obserwujac sytuacj¢ w Europie, skorygowat jednak swoje szacunki wzrostu

Regionéw, COM (2009) 591 wersja ostateczna, Bruksela, 28.10.2009 r., www.lex.curopa.eu/No-
tice.do?mode=dbl&lang=en&ihmlang=en&Ingl=en,pl&lng2=bg,cs,da,de,el,en,es,et.fi,frhu it le lv
,mt,nl,pl,pt,ro,sk,sl,sv,&val=503778:cs&page= [15.05.2012].

77" M. Broszkiewicz, Alternative Investment in China — a Solution for Investment at a Time of the
Modern Financial Crisis, ,Ekonomia. Economics” 3(20)/2012.



Swiatowa Organizacja Handlu (WTO) i Unia Europejska... 101

Wykres 2 . Swiatowa produkcja przemystowa w czasie wielkiej depresji i obecnie
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Zrédlo: B. Eichengreen, K. O’Routke, What do the new data tell us, ,Nox” z 8.03.2010 r.; A tale
of two depressions: now and then, ,Vox” z 6.04.2009 r., www.voxeu.org/index.php?q=
node/324#jun09 [6.04.2009].

PKB Chin do poziomu 8,5%. W 2012 r. przedstawiciel MFW w Chinach ostrzegt
takze, iz pograzona w kryzysie Europa moze w tym roku pociagna¢ Chiny w dét,
a kosztowaé je to moze nawet 4 p.p. wzrostu’®. Radzit réwniez wtadzom chinskim,
aby w 2012 r. zaczely przygotowywac drugi pakiet stymulacyjny.

Powyisze zjawiska nie mogly pozosta¢ bez wplywu na handel mi¢dzynarodo-
wy. W warunkach kryzysowych pojawilo si¢ ryzyko powrotu do protekcjonizmu
handlowego. Nalezato takze oczekiwaé wyraznego spadku migdzynarodowych
obrotéw towarowych ze wzgledu na spadek produkeji przemystowej (wykres 2).
W ciagu 2009 r. wolumen handlu $wiatowego zmniejszyt si¢ 0 12,2 p.p.”, a jego
warto$¢ — az o 23 p.p., co oznaczato, ze byt to najwigkszy spadek od zakonczenia
drugiej wojny $wiatowe;j.

W kontekscie rozwazanych zagadnien pojawia si¢ pytanie, dlaczego wspo-
mniany spadek wolumenu handlu mi¢dzynarodowego byt tak nagly i wysoki.
Ekonomisci sg zgodni co do kilku wyjasnien. Najwazniejszym problemem byto

78 Mialo to miejsce w czasie seminarium naukowego w Pekinie na poczatku 2012 r.
7 International trade statistics, WTO, Geneva 2010.
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Wykres 3. Swiatowy rynek kapitatowy — gietda w czasie wielkiej depresji i obecnie
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Zrédto: jak przy wykresie 2.

to, ze rzeczywisty kryzys instytucjonalny, a w jego ramach kryzys systemu banko-
wego, doprowadzit do zatamania popytu w Stanach Zjednoczonych, a pézniej na
catym $wiecie. Ograniczylo to réwniez zdolnos¢ kredytowa migdzynarodowego
systemu walutowego. Sektor bankowy i globalny faricuch podazy byly przy tym
istotnymi czynnikami wplywajacymi na synchronizacj¢ efektéw kryzysu. Krétko
moéwiac, konsumenci wyraznie ograniczyli konsumpcje. W biznesie natomiast
ograniczenia kredytowe wptywaly na hamowanie decyzji dotyczacych nowych
przedsigwzig¢ inwestycyjnych. Efekty kryzysu, powodujace spadek zatrudnienia,
prowadzily takze do redukgji popytu. Dodatkowe statystyczne efekty ostabienia
globalnego taricucha podazy uwidocznity si¢ zatem w wyraznym spadku efektéw
handlu mie¢dzynarodowego™.

W pierwszej potowie 2010 r. handel §wiatowy wzrastal w szybkim tempie,
podobnie jak spadat w 2009 r. W poréwnaniu rok do roku wzrost ten byt nawet
wigkszy od rekordowego z 1950 r.®' Aczkolwiek na podstawie niskiej bazy wyj-
$ciowej ekonomisci WTO juz wezeéniej przewidywali, ze w 2010 r. wzrost handlu

8 M. Kelton, Global Trade, w: R. Devetak, A. Burke, J. George, An Introduction to Internatio-
nal Relation, Cambridge University Press, New York 2012.
81 Tbidem.
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Wykres 4. Wielko$¢ handlu $wiatowego w czasie wielkiej depresji i obecnie
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Zrédto: jak przy wykresie 2.

miedzynarodowego osiagnie 13,5%%, z rekordowo wysokim poziomem wzrostu
panistw rozwijajacych si¢, przewyzszajacym nawet poziom wzrostu paristw wysoko
rozwinigtych. Wsparcie rzadowe, dzigki zastosowanym $rodkom interwencyjnym
doprowadzito zatem do nieprawdopodobnego, trudnego do przewidzenia wzrostu
handlu miedzynarodowego™.

Wsrdd zagadniert dotyczacych szybkiego wzrostu handlu $wiatowego nalezy
jednak wskaza¢ na dwa niebezpieczeristwa. Pierwsze polega na tym, ze dostosowania
strukturalne do zmian zachodzacych w gospodarce swiatowej, jako konsekwencja
recesji, mogly doprowadzi¢ do dodatkowych efektéw w postaci naciskéw poli-
tycznych na wprowadzenie neomerkantylistycznej protekcjonistycznej polityki
handlowej. Mogly by¢ one przy tym podobne do tych, ktdre wystapity w koricu
lat 70. i na poczatku lat 80. XX wicku. Drugie niebezpieczestwo sprowadzato
si¢ natomiast do tego, ze perspektywy reform §wiatowego systemu handlowego,
polegajace na rozszerzeniu koncesji paristw wysoko rozwinigtych dla paristw roz-
wijajacych si¢, stawaly si¢ coraz mniej oczywiste®’. W takich okolicznosciach test

8 World trade report 2010: Trade in natural resources, Geneva 2010, www.wto.org/english/
res_e/booksp_e/anrep_e/world_trade_report10_e.pdf [15.04.2011].

83 M. Kelton, Global Trade.

84 Ibidem.
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dla nowo ukonstytuowanej grupy G20, ktéra uwzgledniata nowy uktad sit w sys-
temie mi¢dzynarodowym, potwierdzat jej legitymizacj¢ jako waznej i wpltywowej
instytucji globalnej.

W warunkach kryzysu finansowego i ekonomicznego gospodarki $wiatowe;j
uwidocznito si¢ porozumienie majace na celu zwigkszenie integralnosci i przejrzy-
stosci instrumentéw pochodnych na rynkach towarowych. Zgodnie z zasadami
opracowanymi przez przedstawicieli pafistw grupy G20 i sformutowanymi przez
nich wnioskami Komisja Europejska podjeta szereg inicjatyw zmierzajacych do
realizacji tych celéw, a mianowicie:

— przyjeta wniosek dotyczacy rozporzadzenia w sprawie instrumentéw po-
chodnych bedacych przedmiotem obrotu poza rynkiem regulowanym?®, ktére ma
na celu ograniczenie ryzyka systemowego i zwigkszenie przejrzystosci wszystkich
instrumentéw pochodnych dla organéw regulacyjnych, w tym towarowych in-
strumentéw pochodnych;

— dokonata przegladu dyrektywy w sprawie naduzy¢ na rynku®® w celu wyja-
$nienia, jakiego rodzaju obrét na rynkach towarowych instrumentéw pochodnych
stanowi naduzycie, oraz zagwarantowania, ze wszystkie systemy obrotu i transakgje,
w ramach ktérych moga wystapi¢ naduzycia, sa objete przepisami UE;

— dokonata przegladu detalicznych produktéw inwestycyjnych w pakietach®
w celu zbadania potrzeby przekazywania doktadniejszych i lepszych jakosciowo
informacji inwestorom detalicznym, ktérym oferuje si¢ strukturyzowane towarowe
produkty inwestycyjne;

— opracowala dyrektywe w sprawie zarzadzania alternatywnymi funduszami
inwestycyjnymi®, ktora miata przyczyni¢ si¢ do zwigkszenia przejrzystosci tych
funduszy dla inwestoréw i krajowych organéw nadzoru oraz pozwoli¢ na uzyskanie
pelniejszego obrazu wplywu tych funduszy na rynki towarowych instrumentéw
pochodnych;

— dokonata przegladu rynkéw ujetych w dyrektywie w sprawie rynkéw instru-
mentéw finansowych® w celu dalszego zwigkszania przejrzystosci transakgji i cen
towarowych instrumentéw pochodnych poprzez ustalenie warunkéw, w ktérych
obrét towarowymi instrumentami pochodnymi moze odbywa¢ si¢ wytacznie
w zorganizowanych systemach obrotu, a takze w celu przeanalizowania potrzeby
bardziej systematycznego i szczegétowego informowania o dziatalno$ci handlowej
réznych uczestnikéw rynkéw towarowych, w tym artykutéw rolnych, bardziej

8 COM (2010)484 z 15.09.2010 r.

8% Dyrektywa 2003/6/WE, Dz.Urz. L 96 z 12.04.2003 r.

8 Konsultacje publiczne w sprawie detalicznych produktéw inwestycyjnych w pakietach w ra-
mach Unii Europejskiej rozpoczgto w dniu 26 pazdziernika 2010 r.; http://ec.europa.eu/inter-
nal_market/finservicesretail/investment_products_en.htm#consultation [15.04.2011].

88 COM (2009) 207 z 30.04.2009 .

8 Dyrektywa 2004/39/WE, Dz. Urz. UE, L 145 z 30.04.2004 r.
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kompleksowego nadzoru nad pozycjami towarowych instrumentéw pochodnych
ze strony organéw regulacyjnych oraz potrzeby ustanawiania limitéw pozycji, gdy
okaze sie to niezbedne;

— utworzyta Europejski Urzad Nadzoru Gield i Papieréw Wartosciowych
(ESMA), ktéry miat zapewnié spdjnos¢ zasad technicznych majacych zastosowanie
do tych rynkéw i przyczynié si¢ do zacie$nienia wspétpracy z organami regulacyj-
nymi rynkéw bazowych instrumentéw towarowych?.

Nalezy podkresli¢ dajacy si¢ zauwazy¢ rozwdj dziatalnosci finansowej zwiazanej
ze wszystkimi rodzajami towaréw i surowcow, w tym rolnych. Zapewnienie, aby
rozwdj tej dziatalnosci wspierat dostep do towardw i surowcéw, takze rolnych,
a nie zakldcal go i destabilizowat gospodarke europejska lub gospodarki krajéw
rozwijajacych sie, stanowi gtéwny przedmiot politycznego zainteresowania na
poziomie europejskim i migdzynarodowym. Rynki te musza bowiem nadal stuzy¢
gospodarce realnej poprzez wspomaganie ksztattowania si¢ cen oraz umozliwienie
zabezpieczenia si¢ przed ryzykiem rynkowym.

Ceny towarowych instrumentéw pochodnych i towarowych instrumentéw
bazowych sa ze soba powiazane. Ich dynamika podwaza ustalone paradygmaty, za$
zrozumienie ksztaltowania si¢ cen towardw, takze rolnych, staje si¢ coraz trudniej-
sze. Integralno$¢ i przejrzysto$¢ rynkéw towarowych instrumentéw pochodnych
wymaga poprawy, a Komisja uwaza, ze konieczne jest podkreslanie znaczenia wigk-
szego zrozumienia tej sytuacji. Z tego wzgledu podjeta kilka inicjatyw w dziedzinie
ustug finansowych, aby zbada¢, w jakim zakresie nalezy poprawi¢ przejrzystosé
i dostgpnos¢ informacji o fizycznych rynkach towarowych. Wicksza przejrzystos¢
dziatalnosci finansowe;j, a takze fizycznej dziatalnosci handlowej powinna umoz-
liwi¢ organom regulacyjnym i uczestnikom rynku lepsze zrozumienie powiazan
migdzy rynkiem finansowym a fizycznym rynkiem towarowym, a takie poméc
w zapobieganiu naduzyciom.

Biorac pod uwagg to, ze ztéwnowazony popyt i zrtéwnowazona podaz surow-
coéw stanowia jedno z gtéwnych wyzwan, Komisja Europejska zamierza wzmocnié¢
realizacj¢ inicjatywy na rzecz surowcoéw poprzez zintegrowang strategi¢. Ponadto
Komisja bedzie regularnie przeprowadza¢ publiczna dyskusj¢ w formie corocznego
wydarzenia tematycznego, ktére ma promowaé $wiadomo$¢ przyszlych wyzwar
oraz przedstawia¢ dokonane postepy”.

% Rozporzadzenie Parlamentu Europejskiego i Rady (UE) nr 1095/2010 z dnia 24.11.2010 r.
w sprawie ustanowienia Europejskiego Urzedu Nadzoru (Europejskiego Urzedu Nadzoru Gield
i Papieréw Warto$ciowych), zmiany decyzji nr 716/2009/WE i uchylenia decyzji Komisji 2009/77/
WE, Dz.U. L 331215.12.2010 r.

N Stawianie czola wyzwaniom zwigzanym z rynkami towarowymi i surowcami, Komunikat
Komisji do Parlamentu Europejskiego, Rady, Europejskiego Komitetu Ekonomiczno-Spotecznego
i Komitetu Regionéw, Komisja Europejska, Bruksela, 2.02.2011 r., COM 2011.
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Rezultaty i zakonczenie

Na podstawie przeprowadzonej analizy badawczej mozna stwierdzi¢, ze rynek
i wolny handel dobrze stuza poprawie ogélnego dobrobytu mimo wstrzaséw na
rynkach $wiatowych, szczegdlnie finansowych. Jednak w istniejacych okoliczno-
$ciach wynikajacych z aktualnego rozwoju gospodarki $wiatowej i handlu migdzy-
narodowego, ktéremu towarzyszy wzrost tendencji merkantylistycznych, trudno
spodziewa¢ si¢ szybkich i zadowalajacych efektéw. Trzeba podkresli¢, ze wspdtczesny
protekcjonizm handlowy motywowany jest szczegdlnie kwestiami spotecznymi, co
wskazuje na to, iz ochrona ptac i zatrudnienia nadal jest gléwnym argumentem
ochrony handlowe;j. Jego stosowanie w polityce handlowej czgsto uwarunkowane
jest stanowiskiem zwiazkéw zawodowych, ktére z pozycji roszczeniowych powinny
przechodzi¢ na pozycje partnerskie w stosunku do rzadu. Postgpujaca w ramach
Wspélnej Polityki Rolnej Unii Europejskiej eliminacja subsydiéw eksportowych,
znoszenie systemu cen instytucjonalnych (w tym eliminacja kwot mlecznych
i skupu interwencyjnego), rozdzielenie ptatnosci bezposrednich od produkdji oraz
powiazanie ich z wymogami ochrony $rodowiska naturalnego dobrze wpisuje si¢
w respektowanie pakietu liberalizacyjnego Rundy Doha WTO.

Unia Europejska powinna sama, niezaleznie od perspektyw negocjacji handlo-
wych w ramach WTO, rozwazy¢, jakie dalsze posunigcia liberalizacyjne zwiazane
ze Wspdlng Polityka Rolng bylyby korzystne zaréwno dla niej, jak i dla krajéw
trzecich, zwlaszcza tych najstabiej rozwinigtych. Szczegélnym wyzwaniem jest takze
zapewnienie globalnego bezpieczeristwa zywnosciowego. W tym kontekscie UE
powinna przyczyni¢ si¢ do poprawy funkcjonowania rynku zywnosci na poziomie
regionalnym i globalnym, zapewniajac takze wigksza przejrzystos¢ rynkowa.

Pociaga to za sobg konieczno$¢ wspierania, gléwnie przez WTO, krajéw
rozwijajacych si¢ w celu wzmocnienia organizacji rolnikéw, zwigkszenia przejrzy-
stoéci cen, trwatego zwigkszenia wydajnosci produkeji rolnej, a takze opracowania
i stosowania ram regulacyjnych. We wspétczesnym $wiecie bowiem, takze w re-
zultacie ostabienia roli WTO, coraz wigkszego znaczenia nabierajg porozumienia
dwustronne i wiezi regionalne. Ponadto, co jest wazne z teoretycznego punktu
widzenia, ostabieniu ulegaja wzgledy praktyczne, a zwigksza si¢ znaczenie rozwiazan
normatywnych.

We wspétczesnych warunkach rozwoju gospodarki swiatowej zachodzi potrzeba
zwigkszenia integralnosci i przejrzystosci towarowych instrumentéw pochodnych.
Uwidacznia si¢ bowiem znaczny rozwdj dziatalnosci finansowej zwiazanej ze
wszystkimi rodzajami towaréw i surowcéw. Jest to rownoczesnie gtéwny przedmiot
politycznego zainteresowania na poziomie europejskim i §wiatowym. Rozwdj tej
dziatalnosci powinien bowiem wspiera¢ dostep do towaréw i surowcéw, a nie
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powodowac¢ zaktécenia rynkowe oraz destabilizacje gospodarki europejskiej i go-
spodarek panstw rozwijajacych sie.

W perspektywie funkcjonowania WPR istotne jest dostosowanie jej mechani-
zméw do nowych uwarunkowan rozwoju gospodarki $wiatowej, a takze do ustalert
rokowani handlowych w sprawie liberalizacji handlu migdzynarodowego w ramach
Rundy Doha WTO oraz do niektérych wezesniej funkcjonujacych standardéw
tej organizacji. Nadal waznym problemem sg dotacje do produktéw rolnych
i subsydia eksportowe, ktére skutecznie ograniczaja dostgp krajéw rozwijajacych
si¢ do rynkéw zywnosci w krajach bogatych, w tym w UE. Warto réwnocze$nie
podkresli¢, iz Wspélna Polityka Rolna w dtuzszej perspektywie powinna zapewni¢
Europie bezpieczeristwo zywno$ciowe i mie¢ wktad w bezpieczeristwo globalne,
szczegblnie poprzez poprawe konkurencyjnosci globalnej UE.

WTO powinna dalej promowa¢ liberalizacje handlu migdzynarodowego i sta¢
na strazy bezpieczeristwa wymiany handlowej na $wiecie krajéow zrzeszonych w tej
organizacji. Nalezy jednak podkresli¢, ze wspétczesnie 2/3 jej cztonkéw stanowia
panistwa rozwijajace si¢, ktérych sita, jak pokazata Runda Doha, coraz bardziej
wzrasta. WTO gwarantuje im obecnie pomoc w zakresie rozwoju infrastruktury
niezb¢dnej do rozszerzania dziatalnosci handlowej. Pomoc ta powinna by¢ jednak
znacznie szersza i bardziej odczuwalna przez te pafstwa. Szczegdlnie dotyczy to
zmniejszania barier handlowych na rynku $wiatowym dla towaréw przez nie eks-
portowanych, a przede wszystkim subsydiéw rolnych w UE i innych padstwach
wysoko rozwinietych. Pozwoli to paristwom Trzeciego Swiata zwickszy¢ dochody
oraz naplyw kapitatu zagranicznego, a takze dostep do nowych technologii oraz
wykwalifikowanych kadr. Towarzyszace tym dziataniom szersze wewngtrzne zmiany
strukturalne istotnie przyczynia si¢ do przyspieszenia ich rozwoju gospodarczego.
W konsekwengji przyniesie to korzystne zmiany i efekty dla gospodarki globalne;j
i handlu mi¢dzynarodowego.

W nowych uwarunkowaniach rozwoju handlu mi¢dzynarodowego nalezy
takze uwzglednia¢ wzrost znaczenia grupy G20. Zaréwno WTO, jak i grupa G20
powinny wspdlnie podejmowac¢ i koordynowa¢ wysitki na rzecz promowania
otwartego handlu mi¢dzynarodowego, rozszerzajacego takze dost¢p do rynku
$wiatowego paristw rozwijajacych si¢. Poprzez wspieranie otwartych zasad $wiatowej
wymiany handlowej wzmacnia¢ si¢ bedzie legitymizacja funkcjonowania grupy
G20. Nie ulega jednak watpliwosci, ze napigcia handlowe miedzy padstwami moga
nadal si¢ utrzymywad. W rezultacie wojny handlowe, kiedy nie sa respektowane
zasady wolnego handlu, beda kontynuowane. Biezace problemy rozwoju handlu
mi¢dzynarodowego wynikaja przede wszystkim z nierespektowania wielostronnych
zasad handlu miedzynarodowego WTO i tworzenia bilateralnych oraz regionalnych
porozumieri handlowych. Prowadzi to do utraty zdolnosci do efektywnego funkcjo-
nowania WTO. Przedtuzajacy si¢ brak koricowych rezultatéw Rundy Doha ostabia
przy tym legitymizacj¢ funkcjonowania WTO. W takiej sytuacji dotychczasowy
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migdzynarodowy system handlowy powinien by¢ zmodyfikowany przez zwréce-
nie uwagi na kwestie sprawiedliwego podziatu korzysci i efektywne zarzadzanie
zasobami, zwlaszcza takimi jak zywnos¢ i surowce energetyczne. Zreformowany,
otwarty system $wiatowej wymiany handlowej moze réwnocze$nie przyczyniaé sig
do utrzymywania ogdlnego bezpieczestwa migdzynarodowego.



EDWARD JELINSKI

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Wydzial Nauk Politycznych i Dziennikarstwa, Zaktad Filozofii Polityki

Status tozsamosciowy Polaka
W warunkach rzeczywistosci unijnej

Problematyka tozsamosci (takze narodowej) stanowi od dtuzszego czasu przedmiot
szczegblnego zainteresowania badaczy — przedstawicieli nauk spotecznych oraz
praktykéw zycia spoteczno-politycznego. Literatura na ten temat jest pokazna.
Czy mozna jeszcze w tej kwestii co§ nowego doda¢? Moim zdaniem tak, jesli po-
traktujemy ja jako imponderabilia, czyli problem, ktérego wplywu i znaczenia na
zycie spoleczne nie da si¢ do korica okresli¢ ani wyjasni¢. Ponadto do$wiadczenie
spoteczne i polityczne dostarcza nam — w naszej polskiej rzeczywistosci — wielu przy-
ktadéw weciaz aktualnych i potwierdzajacych to, co narodowe w naszej przestrzeni
zyciowej. Zwazmy chociazby na nazwy niektérych partii politycznych zawierajacych
termin ,,Polska’: Polska Jest Najwazniejsza (PJN), Solidarna Polska (SP), Polska
Razem (PR), Polskie Stronnictwo Ludowe (PSL). Ze zjawisk masowych mozna za$
wyrézni¢ zjawisko kibicowania na réznego rodzaju imprezach sportowych, pota-
czone symbolicznie z oflagowaniem w barwach narodowych, albo odwotywanie si¢
do tradycji zwiazanej z obchodami rocznic waznych wydarzen w dziejach paristwa
i narodu. Wystarczy uwzgledni¢ przypadajace w tym roku rocznice 35-lecia po-
wstania NSZZ ,Solidarnos¢” i 70-lecia zakoniczenia II wojny $wiatowej. One tez
stanowia powdd do refleksji nad nad nasza tozsamoscia narodowa.

Podejmujac problem tozsamosci polskiej (Polaka), nalezy zwréci¢ uwage na to,
o jakiej rzeczywistosci unijnej méwimy: czy tej postulowanej (odwotujacej si¢
czgsto do wartosci), czy tej faktycznej (uwzgledniajacej realia polityczno-spoteczne,
ekonomiczne itd.).
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Europa postrzegana przez pryzmat struktur unijnych jako wspélnota z wyboru,
kt6ra wyznacza wzajemne komunikowanie si¢ oraz wspdélnotowa decyzyjnos¢ (uzy-
wajac sformutowania Floriana Znanieckiego — ,, mi¢dzygrupowe wspétdziatanie™),
dazac do jednosci, musi wyzby¢ si¢ imperialnego myslenia, charakterystycznego dla
jej przesztosci, myslenia opartego na idei podboju, dominacji i podporzadkowania.
W europejskim procesie integracjonistycznym miejsce myslenia autorytarnego
zajmuje (musi zaja¢) myslenie w kategoriach kompromisu i negocjacji, oparte na
zasadzie woli powszechnej i sSwiadomym dziataniu. Realizowany spoteczno-po-
lityczny konstrukt Europy ma (mialtby) zamyka¢ si¢ w granicach wyznaczonych
w perspektywie normatywno-prawnej, opartej na wspétdziataniu i solidarnosci.
Zgodnie z zatozeniami dialektyki heglowskiej Europa ze swym doswiadczeniem
historycznym jest w stanie pogodzi¢ pozytywne postrzeganie wielokulturowosci
i wszelkiej odmiennosci z akceptacja takich wykrystalizowanych przez wieki
whasciwosci i dazen, jak: 1) godnos¢ cztowieka w perspektywie personalistycznej
i spotecznej; 2) konsekwentne (roztozone w czasie) dazenie cztowieka do wolno-
§ci i zadowolenia (z zycia), znajdujace wyraz w prawach jednostki, potaczonych
z humanitarnymi systemami prawnymi i instytucjami przedstawicielskimi spote-
czefistwa; 3) znaczenie organizacji spolecznej, zasad wspétdziatania zbiorowego,
calego instrumentarium strukturalno-regulujacego jako gwarangji rozwoju wartosci
kulturowych; 4) optymizm poznawczy charakterystyczny dla Europejczykéw, kté-
rzy nie zaprzestali tworczych poszukiwan i traktowali nowe odkrycia w kategorii
prawdy jako procesu (nie jako czegos skoriczonego); 5) historyzm sprowadzajacy
si¢ do kultywowania potrzeby ciaglosci i potrzeby zmiany®. Jest to oczywiscie nie-
pelny rejestr dazen, lecz oddaje on istotg sprawy, tj. stanowi podstawe perspektyw
rozwojowych Europy. Tworzy warunki do ksztattowania si¢ miedzyludzkiej wigzi
kontynentalnej i przenikania si¢ kultur, warunki do budowy nowej dynamicznej
wspélnoty, ktéra nie bedzie juz oparta na uprzedzeniach i totalnych sprzeczno$ciach
miedzygrupowych, ktdre sa niemozliwe do przezwycigzenia. Mozna wigc w od-
niesieniu do Europy (zwlaszcza tej przysztej) méwic o swoistej jednosci w wielosci

i réznorodnosci. Miat racj¢ Karl R. Popper (1902-1994), piszac:

Naszg duma powinno by¢ to, ze nie mamy jednej idei, lecz wiele idei, dobrych i ztych,
ze nie mamy jednej wiary, jednej religii, lecz wiele, dobrych i ztych. Oznaka wyjat-
kowej sity Zachodu jest to, ze mozemy sobie na to pozwolié. Zjednoczenie Zachodu
na podstawie jednej idei, w jednej wierze, w jednej religii bytoby jego koficem, nasza
kapitulacja, naszym bezwarunkowym poddaniem si¢ idei totalitarnej?.

' E Znaniecki, Wspdtczesne narody, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 1990, s. 205.

2 M. Dobroczytiski, J. Stefanowicz, 1ozsamos¢ Europy, PIW, Warszawa 1979, s. 150 nn.

> K.R. Popper, W poszukiwaniu lepszego swiata, ttum. A. Malinowski, Ksigzka i Wiedza,
Warszawa 1997, s. 245. Warto przypomnie¢ opini¢ Krzysztofa Michalskiego (1948-2013), keéry
wskazujac na specyficzno$¢ nowozytnej kultury europejskiej, pisal, iz polega ona na tym, ,ze nie
moze [...] pogodzi¢ si¢ z wykluczeniem kogokolwiek. Jednym z jej najwazniejszych idealdw, jej
»warto$ci, stala si¢ od kilkuset lat »réwnosé« — a »réwnosé« nie moze by¢ tylko dla niektérych. Ner-
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Rozprawiajac o nowych podstawach ideowych Europy, warto takze wskaza¢
na znaczenie i wplyw na nie Kantowskiej idei ,wiecznego pokoju”, stanowiacej
podstawe powszechnosci obowiazywania prawa i jego norm. Ow ,wieczny poké;”
nie jest przejawem utopijnego myslenia filozofa z Krélewca, ale — jak pisat Marek J.
Siemek — jest ,,dla naszego §wiata wspétczesnego jedyna mozliwg i sensowng alter-
natywa golej przemocy i barbarzyniskiej samozagtady™. Zatem u podstaw nowego
europejskiego porzadku miatoby znajdowa¢ si¢ prawo jako umowa spoteczna, jako
pewien kierunkowskaz dla wspélnie podejmowanych dzialari europejskich. To
w prawie maja znalez¢ odbicie wartosci, kedrymi Europejczycy powinni kierowad
si¢ w swoim zyciu. W ten sposéb mozliwe bedzie przetamanie myslenia i dziatania
arbitralnego, jednostronnego, ktére dotad dominowato w przestrzeni publicznej,
takze w polityce migdzynarodowej. Nowy porzadek prawny ksztattowany w plu-
ralistycznym spoteczeristwie europejskim tworzy podstawy dialogu na wielu ptasz-
czyznach zycia spofecznego stanowiacego przestrzen wolnosci cztowieka. Jednak
owa wolno$¢ powinna mie¢ granice uswiadomione sobie przez wspélczesnego
Europejczyka. Te granice musza by¢ wyznaczone zagrozeniem zburzenia harmonii
europejskiej wskutek eksploatatorskiego, jednostronnego wykorzystywania idei
wolnosci jednostki czy pluralizmu $wiatopogladowego, bedacymi czgscia tadu
spotecznego w Europie. Zatem rozprawiajac o wolnosci jednostki, trzeba mie¢
na wzgledzie zasadg krzywdy blizniego (drugiego, Innego), bedaca jej swoistym
ograniczeniem. W ten sposéb prawo utraci status neutralnosci, a system prawa
beda wyznaczaly podstawowe wartoéci. Prawo zyska wigc wymiar aksjologiczny.

wem nowozytnej kultury europejskiej, tym, co nieustannie pcha ja naprzéd, do kolejnego stadium
rozwoju, jest w konsekwencji poszukiwanie mechanizméw wykluczenia (by je zniszezy¢) i poszuki-
wanie wykluczonych (by ich wlaczy¢). Z jednej strony zatem kultura nasza, jak kazda, opiera si¢ na
specyficznych »wartosciach, zyje z historycznie narostych przekonan, przekonan specyficznych dla
niej, a wigc tym samym wykluczajacych tych, co nie brali dotad udziatu w jej budowaniu. Z drugiej
strony rezultatem tego wlasnie, specyficznego jej charakteru jest logika jej rozwoju, polegajaca na
wysitku wlaczenia wylaczonych, wysitku przezwycigzenia specyficznych barier, wysitku uniwersali-
zagji. [...] Im bardziej wigc uniwersalizujemy nasza kulture, tym bardziej radykalnie stawiamy pod
znakiem zapytania jej historyczne przestanki, z keérych dotad zyta, jej wartosci. Ale nie mozemy
tego zaniechaé: rezygnujac z dazenia do uniwersalizacji naszych wartosci, rezygnowaliby$my za-
razem z samych tych wartosci, z nas samych. [...] Wartosci s3, w pewnym sensie, fundamentem,
bez ktdrego gra zwana polityka nie jest mozliwa. Polityka dotyczy ludzi, jacy sa — a jacy ludzie sa,
okreslaja wartosci, wedle ktérych oni zyja. Ale wartosci sa fundamentem, co zawsze, z koniecznosci,
pozostaje do pewnego stopnia nieznany; nie mozemy do korica wiedzie¢, kim jeste$my. Europej-
czykéw czy Polakéw nie da si¢ opisa¢ jednoznacznie, jak tréjkaty czy mréwki. W rezultacie nasze
wartoéci nigdy nie stracg swojej wieloznacznosci, zawsze pozostang przedmiotem sporu; Polacy
czy Europejezycy nigdy nie osiagng jednomyslnosci, co to znaczy by¢ Polakiem, co to znaczy by¢
Europejczykiem. To zupetnie inne pytanie niz »ile jest dwa i dwa«”. K. Michalski, Polityka i warto-
sci, w: idem, Zrogumied przemijanie, Fundacja Augusta hrabiego Cieszkowskiego, Warszawa 2011,
ss. 451-453.

¢ Zob. M.]. Siemek, Wolnosé, rozum, intersubiektywnosé, Oficyna Naukowa, Warszawa 2002,
ss. 130-131.
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Uwzgledniajac podstawy ideowe procesu integracji europejskiej, mozna do-
strzec, ze ich zadaniem jest ksztattowanie poczucia obywatelskosci wéréd Europej-
czykéw, opartego na zasadzie réwnosci wobec prawa (jego poszanowania), zasadzie
wzajemnosci i symetrii. Kapitalnego znaczenia w tym kontekscie nabiera formuta
LKkonstytucyjnego patriotyzmu” Jiirgena Habermasa z poczatku lat 90. XX wieku.
Habermas pisat:

Europejski patriotyzm konstytucyjny, inaczej niz amerykanski, musi polaczy¢ odreb-
ne pod wzgledem narodowym i historycznym znaczenia w uniwersalnych zasadach
prawnych. [...] Potrzebna jest w tym celu nie tyle wiedza na temat wspdlnych poczat-
kéw wywodzacych sig z europejskiego Sredniowiecza, ile raczej jakas nowa polityczna
samowiedza, ktéra odpowiadataby roli Europy w swiecie XXI wieku’.

Mozna zatem powiedzieé, ze oto ideowy obraz Europy, wychodzacy przede
wszystkim od szacunku dla norm prawa, powinien dokona¢ rewolucyjnych prze-
obrazent w sferze $wiadomosci jednostki — Europejczyka. Towarzyszy¢ temu po-
winny: rozwdj instytucjonalno-organizacyjny Europy, przemiany kulturowe oraz
pamied o przesztosci. Wszystkie te procesy razem wzigte — zdaniem wielu (nie tylko
politykéw) — wyznacza przyszly ksztatt europejskiego spoleczeristwa obywatelskiego
i sens politycznej tozsamosci europejskiej. Aby stato si¢ to mozliwe do osiagnigcia,
wszystkie te procesy musza zachodzi¢ w warunkach dialogu i komunikacji, gwa-
rantujacych jednak status odr¢bnosci migdzygrupowych i miedzyjednostkowych,
status partykularyzméw i prywatnosci (chodzi gléwnie o zachowanie lokalnych
tozsamosci grupowych). Warto doda¢, ze modelowe wyjasnienie terminu ,dialog”
proweniencji greckiej méwi o dwéch elementach: /ogos — stowo oraz dia — wymiana,
ale réwniez ,zejécie w glab”. Zatem gdy méwig, cheg tez ustysze¢ zdanie tego drugie-
go. Nie rezygnuj¢ z mojej tozsamosci, podobnie jak ten drugi. Argumentuje i staram
si¢ przekona¢ tego drugiego do tego samego, chociaz jego argumentacja moze by¢
zupelnie przeciwna mojej. Przyjmuj¢ wigc z uwaga i szacunkiem kontrargumenty
i mam $wiadomo$¢ potencjalnej utraty niektérych moich przekonan, ale tez po-
zyskania innych. Atrakcyjnos¢ takiej postawy polega na tym, ze utrzymuje w nas
poczucie dazenia do wspdlnoty i konsensusu, niezaleznie od réznic w pogladach.

Realizacja zatozeri teoretyczno-ideowych tozsamosci europejskiej w duzej mierze
zalezy od praktykéw zycia politycznego, ktérzy powinni utatwié obywatelom

> J. Habermas, Obywatelstwo a tozsamos¢ narodowa. Rozwazania nad przysztosciq Europy, thum.
B. Markiewicz, IFiS PAN, Warszawa 1993, s. 26; zob. tez: idem, Uwzgledniajqc Innego. Studia do
teorii politycznej, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2009.
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czynny udzial w procesie budowy wspéiczesnej Europy. Nakreslenie wspélnej
przestrzeni spoteczno-politycznej moze stanowic realna przeciwwagg dla zjawiska
sbrukselizacji” Europy, negatywnie postrzeganego przez wielu Europejczykéw.
Z negatywna oceng tego zjawiska faczy si¢ stanowisko eurosceptykéw, dla keérych
Wspdlnota Europejska powstata jako zwiazek paristw narodowych i do tego nalezy
wrécic (jest to swoiste credo wszelkich partii eurosceptycznych). Dla eurosceptykéw
podstawowe znaczenie ma podkreslanie pozytywéw paristwa narodowego, kwestii
suwerennosci, stosunku do imigracji czy kwestii tureckiej (tzn. przyjecia Turcji do
struktur unijnych). Funkcjonowania wspétczesnych strukeur unijnych z pewnoscia
nie utatwia panujaca sytuacja spofeczna i ekonomiczna (w wymiarze europejskim
i globalnym). Europie nie zagraza natychmiastowa katastrofa finansowa, ale
powickszaja si¢ réznice w dochodach migdzy najbogatszymi i najbiedniejszymi.
Przyktadowo w latach 2008-2012 udziat 1% najbogatszych w podziale dochodu
narodowego wynidst: we Whoszech — ok. 8,5%, we Francji — ok. 7,5% (w USA —
18%, w Singapurze — ok. 13%). Wsrdd tych krajéw w ciagu ostatnich trzydziestu
lat (od 1980 r.) nastapit kilkustopniowy wzrost (np. w USA az 11 p.p.). Mozna
to uzna¢ za statystyczne fakty, ale jednak ilustrujace poglebiajacy si¢ podziat eko-
nomiczny spoleczeristwa w ostatnich latach i wielkie rozwarstwienie dochodéw.
Oceny tego zjawiska nie zmienia wyniki réznego rodzaju raportéw (np. ostatnio
niemieckiej Fundacji Bertelsmanna), wskazujace, jakoby dokonywat si¢ proces
pomniejszania biedy oraz grup oséb spotecznie wykluczonych (rzecz dotyczy Unii
Europejskiej). Kryteria, ktére uwzgledniono przy tym (m.in. dostgp do edukaciji,
pracy, opieki medycznej), pozostaja jakby drugorzedne wobec kryterium dochodu,
ktére jest podstawowym wyznacznikiem niesprawiedliwosci i nieréwnosci spotecz-
nych. Wiaze si¢ z tym zlozona problematyka niepokojéw spotecznych, ktérej nie
nalezy lekcewazy¢. Ale nie jest to jedyna kwestia. Coraz wigksze rozwarstwienie
dochodéw ma destrukcyjny wptyw na ksztaltowanie si¢ ,straconego pokolenia”.
Jezeli chodzi o sytuacj¢ w Polsce, to nie lekcewazylbym tez tzw. lekkiego sporu
o klas¢ robotnicza (terminu pozostajacego w ciaglym uzyciu w okresie PRL-u),
sprowadzang li tylko do wielotysi¢cznych zalég duzych zaktadéw pracy. Podobno
problem wiary w mesjanizm klasy robotniczej upadt wraz z odzyskaniem wolnosci
w 1989 r., co wigzato si¢ z powstaniem grup branzowych i rozpadem sektora pro-
dukdji, ktéry przerodzit si¢ niemal w sektor ustug. Ja jednak zgadzam si¢ z Karolem
Modzelewskim, ktéry pisze o zdradzie robotnikéw jako grzechu pierwotnym III R,
majacym duzy wplyw na obecne podziaty spoteczne w Polsce i powickszajace si¢
nieréwnosci spoteczno-ekonomiczne. Dokonujac oceny przemian transformacyj-

nych, Modzelewski pisze:

Wstrzasowi ekonomicznemu towarzyszyt gleboki wstrzas spoleczny. ,Socjalistyczne
uprzemystowienie” przyniosto awans spoteczny milionéw ludzi. Zbudowany wéwczas
potencjal ekonomiczny nie wytrzymywat konkurencji na §wiatowych rynkach, byt
jednak materialng podstawa codziennego bytu i spotecznej pozycji wielkiej rzeszy
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robotnikéw, technikdéw, inzynierdw, a posrednio takze nauczycieli oraz naukowcéw.
Ruina tego potencjatu, dzi§ juz w znacznej mierze nieodwracalna, pociaga za soba
zyciowa destabilizacj¢ i spoleczna degradacj¢ tych ludzi. Psychologiczne, kulturowe
i polityczne nastgpstwa tego szoku ciaza nad naszym zyciem codziennym i zagrazaja
odzyskanej wolnosci. Znam frazes, ze post¢p wymaga ofiar, ale nie potrafi¢ dopatrzy¢
si¢ w tym postepu. Nie wiem zreszta, co ten wyswiechtany wyraz mialby w tym wy-
padku oznaczaé. Bezposredni upadek polskich fabryk nie jest dla mnie abstrakeja®.

Czy zatem demokracja jako najlepszy z mozliwych systeméw politycznych (,,do-
bry rzad”) znajduje si¢ w odwrocie? Nie brakuje pesymistow, ktérzy przedkladajq
porzadek nad demokracj¢. Inaczej méwiac, nie dostrzegajg szans dla demokracji
zachodniej i w jej miejsce wprowadzajg czy gloryfikujg systemy autorytarne. Aby
przeciwstawic si¢ pogladom oredownikdéw takich rozwiazan, nalezy podja¢ zdecy-
dowane dziatania, w ktdrych jeszcze raz da o sobie znad elastyczno$¢ i kreatywnos¢
Zachodu. Dlatego godnym rozwazenia jest pomyst ,,czwartej rewolucji”, kedrego
sedno stanowi intensyfikacja demokracji lokalnej i zachowanie systemu meryto-
kratycznego przy rozwiazaniach ogélnoparistwowych’.

Owe realia spoteczno-polityczne, o ktdrych tu tytutem przyktadu wspo-
mnialem, kaza nam na nowo spojrze¢ na sposéb funkcjonowania europejskich
struktur unijnych. Z duzym niepokojem pisze o tym w swojej ostatniej ksigzce
pt. Skrgpowany olbrzym. Ostatnia szansa Europy® Martin Schulz, przewodniczacy
Parlamentu Europejskiego, skadinad euroentuzjasta. Wskazuje on, ze nie Unia
Europejska jako idea (europejska) budzi sprzeciw, ale jako struktura instytucjonal-
no-organizacyjna. Wymienia jej podstawowe wiasciwosci destrukeyjne: biurokracja,
stabo$¢ rozwiazan i projektéw demokratycznych znajdujaca wyraz w nieudolnym
pokonywaniu probleméw wewnatrzunijnych, jak i zewngtrznych (chociazby po-
dejscie do kwestii ukrainiskiej), neoliberalny wzorzec dziatania. Jezeli nawet cz¢$¢
uwag przewodniczacego Parlamentu Europejskiego pozostaje dyskusyjna, to trzeba
zgodzic si¢ z jego wnioskiem generalnym, ze struktury unijne nalezy zreformowac,
a zwlaszcza wzmocnid elementy demokracji wewngtrznej. Gwarancja powodzenia
Europy miatoby by¢ paristwo federalne, co wcale nie przekreslatoby faktu istnienia
paristw narodowych. Rzecz w tym, aby utrzyma¢ jednos¢ europejska w swojej
specyficznosci, tzn. polaczy¢ swoisto$¢ tozsamosci narodowych ze §wiadomoscia
europejskg (w sferze idei). Jak pisze Schulz:

¢ K. Modzelewski, Zajezdzimy kobyle historii. Wyznania poobijanego jezdéca, Iskry, Warszawa
2013, ss. 395-396. O zjawisku ogromnego rozwarstwienia dochodéw na $wiecie, jego przyczynach
i konsekwencjach pisze w jednej ze swoich ostatnich ksiazek Andrzej Lubowski. A. Lubowski, Swiar
2040. Czy Zachdd musi przegrac?, Znak, Krakow 2013, ss. 204-213.

7 Szerzej: J. Micklethwait, A. Wooldridge, 7he Fourth Revolution. The Global Race to Reinvent
the State, Allen Lane, London 2014.

8 M. Schulz, Skrepowany olbraym. Ostatnia szansa Europy, dum. R. Formuszewicz, Muza,
Warszawa 2014.
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Musimy wréci¢ do europejskiej metody wspélnotowej. Ona stanowi duszg UE,
a nie technokratyczne pojecie. Dzigki tej metodzie wspdlnotowej Europa osiagneta
w minionym pétwieczu imponujace postepy, podczas gdy tak zwana metoda unijna
stwarza wigcej problemdw, niz jest w stanie rozwiazaé. Podczas gdy przy metodzie
wspolnotowej chodzi o poszukiwanie wspdlnego interesu, metoda unijna oznacza
staly poker narodowych egoizméw’.

W praktyce miato to oznacza¢ funkcjonowanie instytucji europejskich na
zasadzie ,,uczciwego kompromisu” mi¢dzy paristwami cztonkowskimi UE. Rzecz
rozbija si¢ 0 wybér modelu Europy: albo Europy solidarnej i socjalnej, kedrej wy-
znacznikiem jest prawo (migdzynarodowe), albo Europy opartej na konkurencji
izdominowanej przez narodows polityke regionalna i industrialna, kt6ra prowadzi
do militaryzacji polityki zagranicznej. Ten europejski model utozenia stosunkéw
spolecznych (oparty na wzajemne;j solidarnosci) odbiega od autorytarnych rozwia-
zan azjatyckich, a takze od neoliberalnych rozwigzan amerykanskich.

Kim w tak nakreslonej sytuacji ideowo-polityczno-spotecznej jest Polak? Na ile
aktualna jest opinia (dotyczaca wspotczesnych Polakéw) o naszych przodkach
— szlachcie polskiej, autorstwa XVII-wiecznego poety Macieja Kazimierza Sar-
biewskiego (1595-1640): ,,Chcieliby by¢ zawsze czyms§ wigcej, niz sa, nigdy nie
s3 z siebie zadowoleni. Nawet ojczyzng swoja kochaja dopiero wtedy, gdy sa z dala
od niej, a bedac na miejscu, nie cierpia jej, jakby po to wyjezdzali za granicg, aby ja
pokochac¢, a wracali, aby znienawidzie¢”'. Opinia ta nabiera szczegdlnego znaczenia
w warunkach wspétczesnych migracji Polakéw. Mozna tu wskaza¢ nagtasniany
w ostatnim czasie problem statusu Polakéw w Wielkiej Brytanii. Statusu, ktéry
jest oparty na pewnym dyskomforcie, potggowanym samotnoscia, brakiem czasu
na zycie towarzysko-spoteczne, brakiem przyjaznego otwarcia wobec nich ze strony
czeéci Brytyjezykéw.

Inne zagadnienie stanowi pytanie, na ile prawo obywatelstwa w $wiadomosci
wspolczesnego Polaka majg hasta schematycznego nacjonalizmu: ksenofobia, an-
tyniemiecko$¢, antysemityzm, antyrosyjskos¢, nicobywatelskos¢, szablonowos¢,
instrumentalizm? Czy dzisiaj bycie Polakiem wymaga doprecyzowania w postaci
pytania o polskos¢ jako postawe zdominowang Igkiem o dalsze istnienie lub rosz-
czeniem wobec tych wszystkich, ktdérzy nie akceptuja jej ogdlnoeuropejskiej wyjat-
kowosci (przydatnosci)? Chodzi zatem o postawe, ktdrej petryfikowanie wymaga

 Ibidem, s. 262.

10 Za: ]. Tazbix, Jacy byli i sq Polacy?, w: A. Bielik-Robson i in., Kim sq Polacy, Agora, Warszawa
2013, s. 81; por. E. Lewandowski, Charakter narodowy Polakéw i innych, Muza, Warszawa 2011,
ss. 146-147.
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ciaglego poswigcenia. A moze owo doprecyzowanie wiaze si¢ z pytaniem o role
iznaczenie religii (chrzescijaristwa) lub ateizmu w procesie utrzymania tozsamosci
Polaka w warunkach unijnych.

Trudno mi zaakceptowaé poglady tych, ktérzy rzecznikéw obrony tego, co
polskie (narodowe), chcieliby opisywa¢ na podstawie przejawéw antysemityzmu. Sa
tez tacy, ktérzy dyskwalifikuja nowoczesna polska tozsamo$é. Wedtug Agaty Bielik-
-Robson ,nasz narodowy dyskurs tozsamosciowy nie przyjal nowoczesnej formy,
a polska tozsamo$¢ nadal tkwi w mitycznym bezczasie”; swoistym naduzyciem jest
postugiwanie si¢ zwrotem ,,nowoczesny Polak”, bo jest to tylko ,,fantomowa polska
tozsamo$¢”'!. Opinii tej wtoruje Przemystaw Czapliriski, niedostrzegajacy zadnego
nowego wariantu tozsamosci polskiej po 1989 r. Przeciwko temu stanowisku wy-
powiada sie natomiast Adam Zagajewski, ktéry wychodzi od przywotania opinii,
ze Polacy mieli i maja klopot z okazywaniem swojej przynaleznosci narodowej
(,nie wiedza zbyt dobrze, jak by¢ Polakiem”), ale kierujac si¢ umiarkowanym
optymizmem, konstatuje, ze Polacy doznaja ,,istotnej metamorfozy” i przed naro-
dem polskim ,,otworzyta si¢ tez przestrzen [...] przemiany narodowej. Narody nie
sa skazane na wieczne powtarzanie tych samych bledéw, tej samej glupoty, tych
samych uprzedzen, nie musza wiecznie wpadaé¢ w te same pulapki™'?.

Wigkszos¢ przywotywanych tu uwag pozostaje w zwiazku ze zjawiskiem
peryferyjnosci kultury polskiej, co oznacza, ze znajdujemy si¢ w grupie narodéw
drugorzednych, ktére majg znikomy udzial w ogélnoswiatowym dziedzictwie
kultury. Surowa to ocena, nieznajdujaca petniejszego odzwierciedlenia w sferze
dziejéw kultury polskiej. Ocena nieuwzgledniajaca w swych generaliach specyficz-
nosci kultury polskiej, ktéra przez wieki nalezata do kultury europejskiej. Ponadto
méwiac o jej peryferyjnosci, trzeba pamigtaé o jej pogranicznym usytuowaniu
w strefie facinskiej oraz o funkeji politycznej kultury polskiej, ktéra w sytuacji
narodu bezpanistwowego (po upadku I Rzeczypospolitej) byta ogniwem taczacym,
dajacym podstawy do podtrzymania i rozwijania tozsamosci narodowej. Wydaje
sig, ze jeszcze w dzisiejszych wypowiedziach na temat tozsamosci Polakéw czgsto
daje o sobie zna¢ podstawowa wiasciwo$¢, jaka jest skrajno$¢ i zwiazana z nig wy-
bidrczos¢. Takie poszukiwanie nowoczesnej tozsamosci Polaka (czy stwierdzanie jej
braku), zakladajace petne otwarcie na §wiat wartosci proeuropejskich (Zachodu),
sugeruje, jakoby istniat jeden model Europy — Zachodniej. Tak jednak nie jest.
Znaczenie i warto$¢ Europy (w tym tez unijnej rzeczywisto$ci) lezy w réznorodnosci
wielu jej aspektéw, w jej wielokulturowosci. Jezeli za$ chodzi o Polske i Polakéw
(co dotyczy tez mlodego pokolenia), to w ostatnich kilkunastu latach zaszto wiele
zmian w ich statusie tozsamosci narodowej (przede wszystkim daje si¢ zauwazy¢
wigksza otwarto$¢ na $wiat wartosci — idei w ramach tozsamosci unijnej, przy

" A. Bielik-Robson, Polska wspdinota fantazmatyczna, w: A. Bielik-Robson i in., Kim sq Polacy,
ss. 85, 91.
2 A. Zagajewski, Metamorfoza, w: A. Bielik-Robson i in., Kim sq Polacy, ss. 44, 59.
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umiarkowanej akceptacji decyzji struktur unijnych). Trzeba dostrzega¢ i promo-
wa¢ zachodzace przemiany $wiadomosciowe w spoleczeristwie polskim (zwlaszcza
w mlodym pokoleniu), potwierdzajace nasz status juz nie pariasa wsréd narodéw
Europy. Wsréd réznych, nierozwiazanych jeszcze probleméw warto jednak ekspo-
nowa¢ zmiang nastawienia do Polakéw innych narodéw na Zachodzie, ktéra wy-
nika przede wszystkim z docenienia osiagnie¢ Polakéw w réznych sferach ludzkiej
aktywnosci. Sam fakt odwolywania si¢ do dumy i zadowolenia narodu nie musi
przeciez oznacza¢ podazania w kierunku szowinizmu narodowego, nacjonalizmu.

Stosunek do przesztosci narodowej (tradycji) nie przestat obowiazywaé jako
»kregostup tozsamosciowy” Polaka. Mozna zastanowic si¢, czy owo kryterium utrzy-
ma si¢ dlugo w warunkach integracji europejskiej i migracji? Czy nie stanie si¢ pod
koniec XXI wieku tak, ze przynaleznos¢ narodowa bedzie miata podobny wymiar
jak zmiana przynaleznosci partyjnej? Péki co poczucie dziedzictwa historycznego
(stosunek do tradycji) stanowi wyznacznik tozsamosci narodowej Polakéw, ktdra
opiera si¢ gléwnie na motywie zagrozenia polskosci przez réznorodne czynniki.
Mozna to przekonujaco uzasadnic historycznie, zwlaszcza przez odniesienie relacji
do instytucji pafistwa. Stosunek do rzadéw, nie do formy, wyréznial Polakéw od
XVI wieku. Opozycja polityczna w Polsce przez ostatnie pigéset lat byta wiec trakto-
wana jako cnota i obowiazek obywatelski. W zwiazku z tym trudno jest przetama¢
pewne stereotypy istniejace w Swiadomosci historycznej, konstytuujacej ostatecznie
polska swiadomo$¢ narodowa. Wspominajac stereotypy, trzeba przynajmniej o jed-
nym z nich powiedzie¢ w kontekscie tozsamosci narodowej Polakéw, a mianowicie
o stereotypie Polaka-katolika, ktéry na poczatku XXI wieku stanowi dla wielu oséb
przyktad anachronizmu, cho¢ jest gleboko zakorzeniony w swiadomosci spotecznej
i cieszy si¢ spora popularnoscia. Przyczyn tego stanu rzeczy nalezy doszukiwac sig
w charakterze katolicyzmu polskiego, ktéry zawsze pozostawat bardziej narodowy,
a mniej uniwersalistyczny. Tym samym Polska przez wieki odrézniata si¢ religia
od sasiadéw, zaborcéw oraz tadu spoteczno-politycznego narzuconego w wyniku
postanowien jattariskich (PRL). W tym tez upatrywatbym przyczyn dystansu
wobec rzeczywistosci unijnej przedstawicieli niektérych srodowisk katolickich juz
w III Rzeczypospolite;.

Pozostajac w okowach wlasnych dziejéw, Polak od kilkunastu lat bez wigk-
szych przeszkéd spotyka sie z wielokulturowa Europa i jej dziedzictwem unijnym.
I weale nie musi to oznacza¢ koniecznosci jednoznacznego wyboru, tzn. rezygnacji
z potrzeby zachowania lokalnych (narodowych) tozsamosci. Z powodzeniem moze
temu towarzyszy¢ proces budowy tozsamosci europejskiej, opartej na woli przyna-
leznosci do uksztattowanego fadu politycznego (Unii Europejskiej), ktéry wyznacza
stosunek do prawa i wartosci, umozliwiajacy wielokulturowo$¢ i réznorodnos¢®.

¥ Uzupetnieniem tej opinii jest stanowisko Jerzego Holzera, ktdry pisze: ,Polska i Polacy sa
czescia Europy, czeécia jej sSrodkowowschodniego regionu, cho¢ niektérymi doswiadczeniami hi-
storycznymi i niektérymi cechami wspélczesnymi réznig si¢ od innych krajéw i narodéw, takze od
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Nie podzielam opinii tych, ktérzy tozsamo$¢ Polakéw starajg si¢ ,,ubraé”
w gorset schematéw myslowych. Niewatpliwie Polacy dziela si¢ wedtug réznych
kryteriéw, ale nie brakuje wéréd nich takich jak Wojciech Kilar (1932-2013), kt6ry
przyjmowat europejska awangarde w sposdb kreatywny i oryginalny, z uwrazliwie-
niem na polski ,wieczny” romantyzm, pozostajac przy tym jednak cztowiekiem
glebokiej wiary.

swoich sasiadéw. Tak samo jak stanowia czg$¢ Europy i zarazem réznia si¢ w niej od innych Francja
i Francuzi, Wlochy i Wtosi, Hiszpania i Hiszpanie, wszystkie europejskie kraje i narody”. Zob.
J. Holzer, Polska i Europa. , W Polsce czyli nigdzie?”, Oficyna Wydawnicza Rytm, Warszawa 2008,
s. 213.
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Rozwazania wokot
Weberowskiej teorii rewolucji

Max Weber przeszed! do historii nauki jako klasyk socjologii i twérca wielu kon-
cepcji naukowych stanowiacych do dzis inspiracje dla nauk spotecznych. Mozna
w§réd nich wymieni¢ przyktadowo: metodg typéw idealnych, koncepcjg racjonal-
nosci, typologie dziatani ludzkich, trzy typy politycznego panowania, koncepcje
stratyfikacji spotecznej oraz tezg o zaleznosci migdzy protestantyzmem a rozwojem
nowozytnego kapitalizmu. Jednakze wedtug Dirka Kaeslera:

Max Weber nie stworzyt zadnej nowej teorii socjologicznej. W ogéle nie wnidst do
socjologii Zadnej teorii w rozumieniu ci§le naukowym. Z tego punktu widzenia jego
praca sklada si¢ z licznych aksjomatdéw, przestanek, przypuszczen, tez, hipotez i kilku
teorematéw. Brak systematyki, rozliczne sprzecznosci i niejednolity poziom precyzji
sprawily, ze dzieto Maxa Webera stalo si¢ olbrzymim , kamieniotomem”, ktéry mozna
w najrozmaitszy sposdb wykorzystywad, chronié, podziwiaé i zwiedza¢'.

Wedtug tego uczonego znaczenie i specyficzna metoda Webera miata polega¢
na przerzucaniu mostéw i szukaniu ogniw posrednich mi¢dzy wyjasnianiem a ro-
zumieniem, obiektywnoscia a warto$ciami, jednostka a spofeczefistwem, ,mate-
rialnymi przestankami/skutkami i »niematerialnymi« przestankami/skutkami”.

Interpretacj¢ Kaeslera potwierdza réwniez Zbigniew Drozdowicz, ktéry ana-

lizujac Weberowska kategorig racjonalnosci, zauwaza:

[...] pojecie racjonalnosci jest swoistym sfowem-kluczem nader czgsto i chetnie sto-
sowanym przez M. Webera, ale stosowanym w tylu réznych znaczeniach, ze wprawia

! D. Kaesler, Weber. Z)/cie i dzielo, dum. S. Lisiecka, Oficyna Naukowa, Warszawa 2010,
ss. 271-272.
2 Ibidem, ss. 275-276.
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to w intelektualne zaklopotanie co bardziej dociekliwych czytelnikéw jego pism,
a nawet sprawia, ze niektérzy z nich przy daleko idacej zyczliwosci i wyrozumiatosci
dla niedoskonatosci jego naukowego dyskursu — sa sktonni twierdzi¢, ze nadaje on
mu sprzeczne i wzajemnie wykluczajace si¢ znaczenia. Nie twierdzg, ze jemu tego typu
utomnosci si¢ nie przydarzaja. Twierdzg¢ natomiast, ze s one cena, kt6éra musi zaptaci¢
kazdy postugujacy si¢ pojeciem racjonalnosci w uwikfaniu. Oznacza to bowiem, ze
porusza si¢ po terenie, ktdry z natury jest tak wieloznaczny, ze kazda proba wyznaczania
na nim jednoznacznych granic, podziatéw czy punktéw orientacyjnych niesie ze sobg
ryzyko istotnego znieksztalcenia lub przeinaczenia’.

W odniesieniu do teorii rewolucji z interpretacjg Kaeslera zgadza si¢ réwniez
Randall Collins, wedtug ktérego w pracach Maxa Webera nie ma zbyt wiele ogél-
nych przemysled na temat rewolucji. Jest tak dlatego, ze

[...] spojrzenie na poglady Webera na rewolucje bardzo dobrze udobitnia, jak wiele
z jego prac dotyczy poréwnywania struktur i instytucji, wlaczajac w to $wiatopoglady
(ktére réwniez nazywam strukturami kulturowymi). Jest on socjologiem spofeczne;j
zmiany, ale patrzy na nia z dystansu, z odlegtosci odpowiedniej dla teleskopu. Jego sita
jest taksonomiczny opis, ktdry ostatecznie jest zorientowany na pokazanie, jaki typ
instytucji czy przekonan przy$piesza badz opéznia przemiang jednej strukeury w druga;
z tego powodu ruch ten jest zaprezentowany w sposéb catosciowy”.

Collins twierdzi, ze Weber nie jest historykiem, ktéry w narracji przedstawia
dziejace si¢ wydarzenia, lecz historycznym socjologiem, ktéry zajmuje si¢ poréw-
nywaniem struktur spotecznych, a nie ich dynamika i opisem zmiany spoteczne;.
W pracach Webera z socjologii historyczno-poréwnawczej, zauwaza Collins:
»widzimy relatywnie mato akgji, ale zamiast tego mamy poréwnania oraz oceng
struktur i ich mozliwosci rozwojowych™. Pomimo tego znajomos¢ dziet Webera
pomaga rozwina¢ teori¢ rewolucji w wielu aspektach. Poglad ten Collins uzasad-
nia, przedstawiajac dwa najbardziej znane ujgcia rewolugji: paistwowo-centryczna
teori¢ rewolucji (State-Centered Theory of Revolution) i teori¢ odwotujaca si¢ do
klasycznych grup intereséw (Classic Interest Group Theory of Revolution). W teorii

> Z. Drozdowicz, O racjonalnosci religii w wwiklaniu, ,Przeglad Religioznawczy” 4/2010,
ss. 4-5. Badanie racjonalnosci przejawiajacej si¢ w naukach spotecznych, religioznawstwie i mysli fi-
lozoficznej jest tez jednym z gtéwnych watkéw badawczych Zbigniewa Drozdowicza. Por. Z. Droz-
dowicz, O racjonalnosci zycia spotecznego, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 2007; idem, O racjonalno-
sci w filozofti starozytnej i odrodzeniowej. Wyd. Naukowe UAM, Poznan 2008; idem, O racjonalnosci
w filozofii nowozytnej, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 2008; idem, O racjonalnosci w religii i w re-
ligijnosci, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 2009; idem, O racjonalnosci w religii i w religijnosci (raz
Jjeszcze), Wyd. Naukowe UAM, Poznani 2010; idem, Spofeczne nastgpstwa racjonalizacyi religii, Wyd.
Naukowe WNS UAM, Poznan 2011; idem, Kartezgjariski racjonalizm. Zrozumieé Kartezjusza, Wyd.
Fundacji Humaniora, Poznari 2014.

4 R. Collins, Weber and the Sociology of Revolution, ,Journal of Classical Sociology” 1(2)/2001,
s. 171.

> Ibidem, s. 172.
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panstwowo-centrycznej wybuch rewolucji jest kombinacja takich czynnikéw, jak:
kryzys struktur panstwowych, spowodowany pogorszeniem si¢ potozenia geopoli-
tycznego i/lub kryzysu finansowego oraz podziat wewnatrz elit politycznych, z kt6-
rych jeden odfam reformuje paristwo, a drugi kontestuje te wysitki, wspétpracujac
z oddolnymi ruchami niezadowolenia spotecznego®.

Przyktadem ujecia odwolujacego si¢ do klasycznych grup intereséw jest Mark-
sowska teoria rewolucji. Rewolugja jest w niej ,,oddolnym wybuchem spowodowa-
nym narastajaca krzywda klasy spotecznej reprezentujacej przysztos¢ skierowanym
przeciwko klasie spotecznej odchodzacej w przesztos¢ i powiazanej z istniejacym
paistwem”’. We wspomnianym modelu kluczowymi aktorami spotecznymi sa klasy
ekonomiczne, przyczyna zmian tkwi w strukturze ekonomicznej, kryzys polega na
zatamaniu gospodarki (a nie paristwa), a wynikiem rewolucji jest przejecie wladzy
politycznej przez zwycigska klas¢ spoteczng i zmiana struktury wlasnosciowej
gospodarki (w diugiej perspektywie).

Poréwnujac obie teorie, Collins stwierdza, ze model Marksowski podkresla
oddolng mobilizacj¢ spoteczna spowodowana narastajacymi réznicami ekonomicz-
nymi, za$§ model pafistwowo-centryczny — powodowany réznymi czynnikami — dez-
integracje paristwa. Rewolucja — w ujeciu panistwowo-centrycznym — prowadzi do
zmiany struktury panistwowej, ktdra jest zarazem rozwiazaniem narostego kryzysu
panistwa. Zmiana taka nie musi by¢ ,,postgpowa’ czy ,lewicowa”. W ujeciu Mark-
sowskim natomiast gléwnym wynikiem rewolucji jest waloryzowana pozytywnie
zmiana struktury wlasnosciowe;.

Podstawg interpretacji Collinsa jest analiza czterech esejéw Webera o dwéch
rewolucjach rosyjskich: Zur Lage der biirgerlichen Demokratie in Ruffland i Rufs-
lands Ubergﬂng zum Scheinkonstitutionalismus, ktére ukazaty si¢ w 1906 r., oraz
RufSlands Ubfrgang zum Scheindemokratie 1 Die russiche Revolution und der Friede®,

¢ Na temat pafistwowo-centrycznej teorii rewolucji zob. K. Brzechczyn, Rozwdj teorii rewolucji
w socjologii historyczno-pordwnawczej. Proba analizy metodologicznej, w: K. Brzechczyn, M. Nowak
(red.), O rewolucji. Obrazy radykalnej zmiany spolecznej, Wyd. Naukowe IF UAM, Poznan 2007,
ss. 37-64; idem, Polityka jako proces rewolucyjnej zmiany spotecznej. Od Marksa do wspdtezesnych
teorii rewolucji w socjologii historyczno-pordwnawczej, w: W. Wesotowski (red.), Koncepcje polityki,
Scholar, Warszawa 2009, ss. 209-253; idem, Zwycigska rewolucja i przegrana modernizacja. Préba
parafrazy teorii rewolucji spotecznych Thedy Skocpol w aparaturze pojeciowej nie-Marksowskiego mate-
rializmu historycznego, w: K. Brzechezyn, M. Ciesielski, E. Karczyriska (red.), Jednostha w ukfadzie
spolecznym. Proba reoretycznej konceptualizacji, ,Poznanskie Studia z Filozofii Humanistyki” t. 22,
Wyd. Naukowe WNS UAM, Poznan 2013, ss. 223-252.

7 R. Collins, Weber and the Sociology of Revolution, s. 177.

8 Dwa pierwsze artykuly ukazaly si¢ jako suplement do wspéiredagowanego przez niego ,Ar-
chiv fiir Sozialwissenschaft und Sozialpolitik”, natomiast artykul Zur Lage... ukazal si¢ w tygodniku
»Die Hilfe”, a Die russiche... w ,/The Berliner Tageblatt” (G.C. Wells, P. Bachr, Editor’s Introduction,
w: M. Weber, 7he Rusian Revolutions, ttum. i red. G.C. Wells, P. Bachr, Cornell University Press,
Ithaca 1995, ss. 28-29). Skrécone wersje wspomnianych artykutéw zostaly opublikowane w wybo-
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ktére zostaly opublikowane w 1917 r., a takze okazjonalne wzmianki o rewolucji
poczynione przez Webera w dziele Gospodarka i spoleczeristwo’.

Weberowska analiza rewolucji, szczegdlnie jego publikacje na temat rewolucji rosyjskiej,

sa explicite krytyczne wobec marksizmu. Weber nie lubi bolszewikdéw iz polemicznym

wigorem atakuje materialistyczng teorig. Jednakze pod wieloma wzgledami blizej mu
do paradygmatu Marksowskiego niz do pafistwowo-centrycznego'’.

Opinig t¢ Collins uzasadnia szczegétowa analiza wymienionych artykutéw. Nie-
miecki uczony mial w nich w dwojakim sensie poszerzy¢ Marksowska optyke: obok
klas spotecznych wyrézniat réwniez grupy spoleczne rézniace si¢ statusem i majace
odmienne interesy'' oraz dostrzegat spoleczna moc idei spotecznych jako motyw
politycznego dziatania'?. Wsréd klas spotecznych Weber wyrézniat przedsi¢biorcéw
sprzymierzonych z pafistwem, ktére nadzorowato przestrzeganie dyscypliny pracy,
wielkich whascicieli ziemskich, kt6rym paristwo gwarantowato wlasnos¢, proletariat
i chtopstwo. Wsréd grup statusowych rézniacych si¢ odmiennymi stylami zycia
i etosem Weber wyrdznial monarchig i zwigzane z nig kregi dworskie, arystokracje
podzielona na odtam konserwatywny i liberalny, burzuazje, biurokracje, mniejszosci
narodowe (Polakéw, Litwinéw, Ukraificéw) oraz inteligencje, ktérej spoteczna rola
polegata na wytwarzaniu i popularyzowaniu idei spotecznych.

Druga modyfikacja dokonang przez Webera byto podkreslanie samoistnego
wplywu idei spotecznych na zycie polityczne. Jednakze wedtug Collinsa doktadna
analiza pism Webera pozwala stwierdzi¢, ze nie chodzi mu o wyrazang przez idee
tres¢, lecz o wywolywane przez nie spoleczne emocje i sposéb spolecznego dziatania.
W zwiazku z tym Collins w nastgpujacy sposéb modyfikuje sformutowania Webera:

Rewolucjonici i liberatowie (oraz konserwatysci) sa wielce zwigzani z ideami; ale idee
nie s3 statyczne, jak istoty rzeczy stojace na zewnatrz sytuacji, lecz sa sposobem spo-
tecznego dzialania, komunikowania si¢ w danej sytuacji spoteczne;j. [...] Tres¢ idei jest
wazna przede wszystkim jako punkt odniesienia, z ktérego ich glosiciele (i stuchacze)
moga oceni¢, do jakiego stopnia ich poglady beda podzielane w otaczajacej ich sieci
spolecznych powiazan'.

Collins dostrzega réwniez w artykutach Webera okazjonalne zainteresowanie
warunkami geopolitycznymi, ktére doprowadzity do kryzysu caratu'®. Jednym

rze: M. Weber, 7he Russian Revolutions, thum. i red. G.C. Wells, P. Bachr, Cornell University Press,
Ithaca 1995.

? M. Weber, Gospodarka i spoteczeristwo, Zarys socjologii rozumiejgcej, thum. D. Lachowska,
Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2002.

1 R. Collins, Weber and the Sociology of Revolution, s. 177.

' Ibidem, s. 178.

2 Tbidem, s. 184.

3 Ibidem, s. 185.

4 Tbidem, s. 186.
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z faktéw podnoszonych przez Webera jest lojalnos¢ sit zbrojnych i kryzys finan-
sowy ostabiajacy lojalno$¢ réznych grup spotecznych wobec paristwa. Nie mozna
jednak Webera uzna¢ za prekursora pafistwowo-centrycznej teorii rewolucji, ktéra
narodzita si¢ 60 lat po jego $mierci.

Znamienne jest to, ze w swojej analizie Collins pomija uwagi Webera na temat
rewolugji zawarte w artykule Politik als Beruf, opartym na wyktadzie wygloszonym
28 stycznia 1919 r. w Monachium w trakcie trwania wystapieri rewolucyjnych
w Niemczech: po sttumieniu Powstania Spartakusa w Berlinie (5-15 stycznia
1919 r.) i przed proklamowaniem Bawarskiej Republiki Rad (13 kwietnia — 3 maja
1919 r.). Tymczasem analiza tego artykutu pozwolitaby na wydobycie z mysli We-
bera przynajmniej zarysu ogélnej teorii rewolugji, a nie tylko formutowanych na
biezaco opinii na temat tego, co dziato si¢ w Rosji w 19051 1917 r.

W artykule tym Weber dokonuje dwéch fundamentalnych dla jego rozumie-
nia polityki rozréznien: pomiedzy polityka pojmowang jako zawéd a polityka
pojmowang jako powotanie (i) oraz pomigdzy etyka przekonan a etyka odpowie-
dzialnosci (ii).

Wedtug Webera polityke jako zawdd traktuje ten, kto usituje uczynié z niej state
zrédto dochodu. Dla polityki zyje ten, kto uprawia ja, realizujac obrany przez siebie
cel/misjg. Warunkiem zycia dla polityki jest zatem posiadanie niezaleznego zrédta
dochodéw pozwalajacego uniezalezni¢ si¢ od dochodéw plynacych z dziatalnosci

politycznej. Oddajmy glos Weberowi:
Albo zyje si¢ ,,dla” polityki — albo tez ,,z” polityki. Nie jest to jednak bynajmniej podzial

catkowicie roztaczny. Z reguly wystgpuja one razem, przynajmniej w sensie ideowym,
cho¢ przewaznie takze i materialnym: dla kogo$ kto zyje dla polityki, stanowi ona
w sensie wewngtrznym ,,cale jego zycie”. Albo napawa si¢ samym tylko posiadaniem
whadzy, ktéra si¢ sprawuje, albo tez $wiadomo$é, ze poprzez stuzbe ,sprawie” nadaje
swemu zyciu sens, jest pozywka dla jego réwnowagi wewnetrznej oraz poczucia waz-
nosci. W tym wewngetrznym sensie chyba kazdy powainy czlowiek, ktéry zyje dla
jakiej$ sprawy — zyje takze z tej sprawy®.

Z tego tez wzgledu dziatalnos¢ polityczna ma wymiar etyczny. Weber dokonat
tez drugiego rozréznienia miedzy etyka przekonan a etykq odpowiedzialnosci.
Etyka przekonan wymaga respektowania uniwersalnych norm moralnych typu:
,Kto mieczem wojuje, ten od miecza ginie”, ,Nadstaw drugi policzek” w kazdych
warunkach spotecznych. Klasycznym przyktadem takiej postawy etycznej jest
odpowiedz Lutra, ktéry gdy zadano od niego odwotania w 1521 r. w Worma-
¢ji swych nauk, miat odpowiedzie¢: ,Przy tym stoje i inaczej nie mogg”. Etyka
przekonan naktada, zdaniem Webera, na wyznawce obowiazek realizacji danej
normy niezaleznie od okolicznosci i ich rezultatéw. Skutki dziatan nie interesujq

B M. Weber, Polityka jako zawdd i powotanie, w: idem, Racjonalnosé, wiladza, odczarowanie,
ttum. M. Holona, Wyd. Poznariskie, Poznan 2011, ss. 273-274.
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zwolennika etyki absolutnej: chrzescijanin ma czyni¢ zawsze dobrze, a rezultat
swoich dzialan pozostawia Bogu. Tymczasem w polityce obowiazuja zasady wrecz
przeciwne: ,powiniene$ przeciwstawic si¢ ztu przy uzyciu sity, inaczej — bedziesz
odpowiedzialny za sytuacje, w ktérej zto wezmie gére™'.

Najwazniejszym dylematem etyki odpowiedzialnosci jest uswigcanie srodkéw
przez cel. W polityce takim podstawowym $rodkiem dziatania jest przemoc.
W przypadku dziatalnosci politycznej nie zawsze jest tak, ze z dobra wynika dobro,
a ze zta — zto. Wedlug Webera:

Kto chce uprawia¢ polityke w ogéle lub nawet traktowad jg jako zawdd, musi by¢
$wiadom tych etycznych paradokséw i swojej odpowiedzialnosci za to, co moze stad
si¢ z nim samym pod wplywem ich ci$nienia. Zadaje si¢ on z diabelskimi mocami,
ktére kryja si¢ za kazda przemoca'.

Sytuacja, w ktérej w szczegblny sposéb daja o sobie znaé kwestie etyczne jest
rewolucja, gdy etycznie usprawiedliwiony cel musi zosta¢ osiagnicty za pomoca
amoralnych $rodkéw (przemocy), doprowadzajac w koricu do tego, ze i koricowy
rezultat nie jest akceptowany, wasnie z powodéw moralnych. Z tego wzgledu
Weber krytykowat zasadg ,im gorzej, tym lepiej”, wyznawang przez socjalistéw
zimmerwaldzkich, ktérzy rozumowali w nastgpujacy sposéb: ,lepiej niech wojna
potrwa kilka lat dtuzej, jezeli zakonczy¢ si¢ ma rewolucja, niz gdyby natychmiast
zawarto pokdj bez szans na rewolucj¢”. Na pytanie, co bedzie po rewolugji, od-
powiadano, ze szanse zbudowania gospodarki socjalistycznej s niewielkie. Nadal
bedzie zatem istnie¢ gospodarka kapitalistyczna pozbawiona tylko feudalnych na-
leciatosci. Koszty przeprowadzenia takiej rewolucji, argumentowat Weber, bytyby
wyzsze niz ewentualne korzysci i w zwiazku z tym taka postawe uznawat on za
przejaw nieodpowiedzialnosci.

Przed podobnymi dylematami etycznymi stawali rosyjscy rewolucjonisci:
Czy rzeczywiscie z punktu widzenia etycznych wymogéw stawianych polityce zupelnie
obojetny jest fakt, ze postuguje si¢ ona bardzo specyficznym $rodkiem: wladza, za kt6ra
stoi przemoc? Czy nie widzimy, ze ideolodzy bolszewiccy i spartakusowcy, whasnie
dlatego, ze stosuja ten $rodek polityczny, doprowadzaja do tych samych rezultatéw,
co jaki$ militarystyczny dyktator? Czym, jesli nie osoba wladcéw i ich dyletantyzmem,
rézni si¢ panowanie rad robotniczych i zotnierskich od panowania dowolnej osoby
dzierzacej wtadze w dawnym rezimie? Czym rézni si¢ polemika wiekszo$ci przedstawi-
cieli rzekomo nowej etyki, skierowana przeciw krytykowanym przez nich oponentom,
od polemiki jakichs innych demagogéw?'®

16 Tbidem, s. 310.
7 Ibidem, ss. 316-317.
8 Jbidem, ss. 309-310.
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Weber zauwaza, ze ten, ,kto chce przemoca zaprowadzi¢ na ziemi absolutng
sprawiedliwo$¢, potrzebuje do tego stronnikéw, ,aparatu ludzkiego™?, ktérym
musi zapewni¢ nagrody wewnetrzne i zewngtrzne. S3 to:

— zaspokojenie nienawisci i zadzy zemsty,

— zaspokojenie resentymentdw i pseudoetycznego przekonania o wlasne;j
stusznoéci,

— che¢ przezycia przygody, odniesienia zwycigstwa, zdobycia tupéw i benefi-
cjéw. Zdaniem Webera:

[...] sukces przywddcy zalezy catkowicie od funkcjonowania jego aparatu, tym samym
zalezy tez od jego (tego aparatu) motywéw, a nie od motywow przywddcy. A wiee od
tego, czy stronnikom przywddcy — czerwonej gwardii, szpiclom, agitatorom, ke6rych
potrzebuje — owe nagrody moga by¢ stale przyznawane®.

Wedtug niemieckiego socjologa wiara aparatu w osobg przywédcy i jego sprawe
nawet jezeli jest subiektywnie uczciwa, ,jest tylko etycznym »uprawomocnieniem«
zadzy zemsty, wladzy, tupu i beneficjéw”?'. Po zwycigskiej rewolucji przychodzi
jednak codzienno$¢, w ktédrej nastgpuje proces rutynizacji charyzmy. W taki sposéb
opisuje to Weber:

Najwazniejsze, ze po emocjonalnej rewolucji przychodzi tradycjonalistyczna codzien-
no$¢, bohater wiary, a przede wszystkim sama wiara, znika lub tez staje si¢ — co przynosi
jeszcze bardziej wiadome skutki — przedmiotem konwencjonalnej, czczej gadaniny
politycznych kottunéw i technikéw. Rozwdj ten dokonuje si¢ szczegdlnie szybko wia-
$nie wtedy, gdy walka toczy si¢ o wiare, poniewaz taka walka zazwyczaj kieruja lub ja
inspirujg prawdziwi przywodcy: prorocy rewolucji. Albowiem jak w kazdym aparacie
partyjnym, tak i tutaj, jednym z warunkdéw sukcesu jest wyjatowienie, uprzedmioto-
wienie, duchowa proletaryzacja w imig¢ ,,dyscypliny”. Totez stronnicy bojownika wiary,
ktérzy objeli panowanie, zazwyczaj szczegélnie fatwo degeneruja sie i staja si¢ warstwa
najzwyklejszych beneficjentéw?.

Przytoczone fragmenty — pominigte przez Randalla Collinsa — moga by¢ in-
spirujace przynajmniej dla dwdch ujeé rewolucji: indywidualistycznej i radykalnie
materialistycznej. Przyktadem indywidualistycznej teorii rewolugji jest koncepcja
Gordona Tullocka, ktéry uzaleznia postawe wobec rewolucji — akees, obojetnosé
lub poparcie istniejacego rezimu — od kalkulacji dokonywanej przez poszczegdlne
jednostki. W tej $wiadomej kalkulacji spodziewanych zyskéw i strat jednostki
zwracaja uwagg na takie czynniki, jak:

— osobista nagroda wynikajaca z udziatu w skutecznym ttumieniu rewolugji,
dobro spoteczne wynikajace ze zwycigstwa rewolucji,

 Ibidem, s. 315.
20 Ibidem, s. 316.
2 Tbidem.
2 Ibidem.
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— korzysci wynikajace z bezczynnosci,

— korzysci wynikajace z przylaczenia si¢ do rewolucji,

rany odniesione w dziataniu,

osobista kara, jaka poniosg uczestnicy rewolucji w przypadku jej przegranej,
— osobista nagroda dla uczestnikéw rewolucji w przypadku jej wygranej,
osobiste koszty poniesione przez obroncéw rzadu w przypadku wygranej
rewolugji,

— satysfakcja wynikajaca z uczestnictwa,

— koszty (zyski) dla jednostki wynikajace z uczestnictwa®.

Obie koncepcje rewolucji sa koncepcjami idealistycznymi, gdyz gléwnym
czynnikiem wplywajacym na wybuch i przebieg rewolucji jest to, co dzieje si¢ w
glowach uczestnikéw procesu rewolucyjnego. W ujeciu Gordona Tullocka jezeli
wigkszo$¢ cztonkéw danej zbiorowosci spotecznej dokona kalkulacji, w ktérej
wyjdzie przytaczenie si¢ do rewolucji, rewolucja wybuchnie. Jezeli dla wigkszo-
$ci korzystna okaze si¢ lojalnos¢ — rewolucja nie wybuchnie. W ujeciu Webera
natomiast rewolucja zalezy nie tyle od charyzmatycznego przywédcey, ile od jego
zwolennikéw — niezaleznie od tego, co na ten temat sadzi sam przywddca i czy sam
sobie t¢ zalezno$¢ uswiadamia. Charyzmatycznym przywddca kieruja wprawdzie
cele idealne, lecz jego stronnikami i zwolennikami juz nie. Sa oni zainteresowani
korzy$ciami (niekoniecznie materialnymi), jakie moga odnie$¢, popierajac rewo-
lucje. Lider, aby zapewni¢ sobie odpowiednie poparcie i zwycigzy¢, musi wziaé
pod uwage motywacje swoich zwolennikéw. Od nich zalezy bowiem przebieg
i koricowy rezultat rewolucji.

Ujecie Maxa Webera rézni si¢ od ujecia Tullocka tym, ze ten pierwszy wpro-
wadza rozréznienie na motywacje¢ (idealistyczna) przywédcy i jego stronnikéw
(mniej przyziemna). Od tresci i proporcji tych motywacji zalezy wynik rewolucji.
Tymczasem zrekonstruowana przez Tullocka kalkulacja ma by¢ typowa dla kazdego
uczestnika rewolugji niezaleznie od miejsca, jakie zajmuje on w strukturze ruchu
rewolucyjnego.

Przedstawiajac dylematy przywédcy rewolucyjnego, Weber okazuje si¢ wigc
bardziej materialistyczny od Marksa i jego zwolennikéw. W taki bowiem sposéb
mozna interpretowaé nastgpujace zdanie Webera, bedace autokomentarzem do
przytoczonej wypowiedzi ukazujacej zalezno$¢ sukcesu przywddcey rewolucyjnego
od motywagji jego stronnikéw:

Dlatego to, co rzeczywiscie osiaga on w takich warunkach, nie zalezy od niego, tylko
jest wyznaczane przez owe przewaznie niskie etycznie motywy dzialania jego stron-
nikéw, ktdrzy tylko dopéty utrzymywani sa w ryzach, dopdki przynajmniej czg$¢ tej
kompanii — chyba tez nigdy dotad nie byla to wigkszo$¢ — przepojona jest uczciwa

» G. Tullock, 7he Economics of Revolution, w: H. Jonson, J. Leach, R. Muehlmann (red.), Re-
volutions, System and Theories, Springer, Dordrecht 1979, s. 47.
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wiara w jego osobe i w jego sprawe. Ale nie do$¢ na tym, ze tak naprawde wiara ta,
nawet jesli jest subiektywnie uczciwa, w ogromnej wickszosci wypadkéw jest tylko
suprawomocnieniem” zadzy zemsty, wladzy, tupéw i beneficjéw (nie dajmy sobie nic
na ten temat wméwid, pamietajmy, ze materialistyczna interpretacja historii réwniez
nie jest dorozka, do ktérej mozna dowolnie wsiadaé i ktéra nie zatrzymuje si¢ przed
wyznawcami rewolugji!) [podkr. — K.B.]*.

Weberowska metafora dorozki wskazuje zatem na ambiwalencj¢ marksi-
stowskiej analizy, w ktérej stosuje si¢ materialistyczng wykladni¢ wobec innych
system6w spolecznych, zjawisk spotecznych, nurtéw polityczno-ideowych, lecz nie
wobec samego marksizmu i rewolucyjnego ruchu komunistycznego. Dostrzegat to
réwniez kilkadziesiat lat pézniej Witold Gombrowicz, ktdry w swoim dzienniku
pisak:

[...] wiem na pewno i tysigc razy probowatem te pewno$é wyrazié artystycznie, ze
$wiadomos$¢, dusza, ja sa wypadkowa naszej sytuacji — w $wiecie i w ludziach. I to
jest chyba najbardziej centralna my$l komunizmu [...] niezmiernie trafiajaca do
przekonania. Teraz wszakze uwaga! Ztapmy ich za reke! [...] Albowiem to myslenie:
dialektyczne i wyzwalajace zatrzymuje si¢ akurat u wrét komunizmu: mnie wolno
podawaé w watpliwo$¢ whasne prawdy, poki jestem po stronie kapitalizmu; lecz ta
sama autokontrola ma zamilkna¢, gdy dostatem si¢ w szeregi rewolucji. Tu dialektyka
ustepuje miejsca dogmatowi, naraz, wskutek jakiej$ zdumiewajacej wolty, ten $wiat
moj wzgledny, ruchomy, niejasny staje si¢ $wiatem $cisle okreslonym [...]. Nie chee
utatwia¢ sobie krytyki... Nie celuj¢ w ich system myslowy ani w ich system politycz-
ny. [...]. Cheg przyszpili¢ t¢ subtelna a $wiriska zmiang tonu, gdy przewekslowuje si¢
na ich whasny teren, to nagte ujawnienie chytroéci, to doznanie fatalne, gdy z nimi
rozmawiasz, ze znienacka $wiatto zmienia sie w ciemno$é?.

»1a subtelna a $wiriska zmiana tonu” dostrzezona przez Gombrowicza wyraza
teoretyczng dwuznaczno$¢ Marksowskiej teorii rewolucji taczacej materialistyczna
analizg przyczyn wybuchu rewolugji z obietnica wprowadzenia — w przypadku
zwycigstwa i przejecia wladzy przez klase dotad uciskang — nowego porzadku
spolecznego opartego na uspofecznieniu srodkéw produkeji. Jednakze gwarancje
wprowadzenia nowego fadu oparte s3 wylacznie na przestankach idealistycznych.

Dwuznaczno$¢ t¢ mozna dostrzec z perspektywy teoretycznej, wzmacniajacej,
a nie oslabiajacej materialistyczne podejécie do zycia spotecznego. Przyktadem ta-
kiego ujecia moze by¢ nie-Marksowski materializm historyczny, w ktérym zaklada
sig, ze trzy sfery aktywnosci ludzkiej: gospodarka, polityka i kultura maja analo-
giczna strukture wewnetrzna. Mozna bowiem wyrdzni¢ w nich poziom materialny,
instytucjonalny i $wiadomosciowy?™.

2 M. Weber, Polityka jako zawéd i powolanie, s. 316.

» W. Gombrowicz, Dzienniki 1953-56, Instytut Literacki, Paryz 1971, ss. 254-255.

%6 Zob. L. Nowak, Wiasnos¢ i wladza; U podstaw teorii socjalizmu, t. 1, Nakom, Poznari 1991,
ss. 167-182.



128 Krzysztof Brzechczyn

Na poziomie materialnym zycia politycznego wystepuja $rodki przymusu — jest
to bron, wigzienia, patki policyjne itd. Stosunek do tego rodzaju srodkéw wyznacza
podzial na dwie zbiorowosci ludzkie: klas¢ wladcow, ktéra decyduje o przezna-
czeniu $rodkéw przymusu, oraz pozbawiong tego wplywu klas¢ obywatelska. Te
dwie wielkie zbiorowosci ludzkie zorganizowane sa w takie instytucje, jak: partie
polityczne, organizacje spoteczne, stowarzyszenia, ktére kanalizuja spoteczne dzia-
tania grup ludzkich. Organizacje te tworza instytucjonalny poziom polityki. Do
poziomu $wiadomos$ciowego zycia politycznego zalicza si¢ m.in. doktryny ideowe
i programy polityczne motywujace uczestnikéw tej dziedziny zycia spotecznego
do wykonywania przypisanych im rél spotecznych.

Analogiczng struktur¢ wewnetrzng ma zycie ekonomiczne. Tutaj takze na po-
ziomie materialnym mozna wyrézni¢ §rodki produkgji, ktére wyznaczaja podziat na
klasg whascicieli i bezposrednich producentéw. Instytucjonalny wymiar gospodarki
tworza zwiazki zawodowe, organizacje pracodawcéw, zrzeszenia konsumentéw
itd. Na poziomie §wiadomosciowym zycia gospodarczego mozna takze wyrdznié
doktryny i poglady ekonomiczne, ktére dostarczaja uzasadnienia do dziatan po-
dejmowanych przez wielkie grupy spoteczne w tej dziedzinie zycia spotecznego.

Réwniez w kulturze mozna wyrdznié te trzy wspomniane poziomy: materialny,
instytucjonalny i $wiadomosciowy. Poziom materialny stanowia srodki produkcji
duchowej — maszyny drukarskie, radio, telewizja itd. Relacja dysponowania lub
niedysponowania tymi §rodkami wyznacza podziat na dwie klasy spoteczne: ka-
planéw, ktdrzy okreslaja przeznaczenie srodkéw produkeji duchowej, oraz wier-
nych pozbawionych tego wplywu. Na poziom instytucjonalny zycia duchowego
sktadaja si¢ organizacje kast kaptariskich: koscioly, uniwersytety, zwiazki pisarzy,
organizacje twércze itd. Poziom metaswiadomosciowy zycia duchowego tworza te
czgsci rozpowszechnianych doktryn, ktére zawieraja uzasadnianie podejmowanych
przez poszczegblne kasty kaplariskie dziatari. Méwi si¢ wtedy, ze rozpowszechniany
$wiatopoglad jest jedynie naukowy, zawiera jedynie prawdziwg interpretacj¢ obja-
wienia danego od Boga czy jest ,,cywilizowany” w odréznieniu od , barbarzynskich”
pogladéw przeciwnych.

W tych trzech dziedzinach zycia spotecznego istnieja klasy spoteczne o przeciw-
stawnych interesach spotecznych. W sferze politycznej w interesie klasy wladcow
lezy powigkszanie zakresu regulacji zycia publicznego, za$ interes klasy obywatelskiej
polega na powigkszaniu zakresu autonomii. W kulturze interes klasy kaptariskiej
zasadza si¢ na maksymalizacji panowania duchowego, za$ klasy wiernych — na
maksymalizacji duchowej autonomii. W sferze gospodarczej interes klasy wiasci-
cieli polega na maksymalizacji zysku, za$ klasy bezposrednich producentéw — na
powickszaniu wlasnych dochodéw.

Widziana w tej perspektywie zwycigska rewolucja ekonomiczna nie prowadzi
zatem do uspotecznienia srodkéw produkeji, gdyz elity rewolucyjne, aby zwycigzy¢,
musza przeja¢ kontrole nad srodkami przymusu. W ten sposéb po zwyciestwie
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rewolugji elita rewolucyjna przeksztalca si¢ w nowa klasg wladcéw, ktéra po zwy-
cigstwie ,,znosi” wlasno$¢ prywatna i przejmuje kontrolg nad srodkami produkeji.
Ideologiczne motywy, ktérymi ostaniane sa te procesy, czy tez instytucjonalny
sztafaz s zbyt stabymi czynnikami, aby procesy te, nazywane w tej koncepcji
zjawiskiem petli obywatelskiej, powstrzymaé. Wedtug Leszka Nowaka proces ten
przebiega nastepujaco:

Jezeli bowiem zatozy¢ [...], ze wéréd bezposrednich producentéw zawsze znajda si¢
jednostki skfonne do maksymalizacji swych korzysci i ze mechanizmy konkurencji
miedzyludzkiej sa takie, ze wlasnie tego rodzaju ludzie w nich zwycigzaja, to wniosek
stad jest nieodparty: takze po rewolucji tacy ludzie wysung si¢ na czoto. [...] Gdyby
Marks utrzymat si¢ konsekwentnie w materializmie, nie bylby w stanie glosi¢ mitu
uspolecznienia gospodarki. Bo jakie gwarancje mozna wskaza¢ na to, ze reprezentanci
klasy robotniczej utrzymaja si¢ w swej roli i nie przeksztalcy si¢ w nowych wiasci-
cieli? Kto wierzy w instytucje demokratyczne, zaklada instytucjonalizm, kto wierzy
w ,,moralng wyzszo$¢” robotnikéw nad kapitalistami, zaktada idealizm naiwny czy
tez moralistyczny. Konsekwentny materialista musi tego wszystkiego — a wszystko
to obciaza calg tradycje lewicy, nie tylko marksizm — poniechaé. Bo wszystko to sa
formy myslenia zyczeniowego dobudowane do z gory przyjetego ideatu uspotecznienia
$rodkéw produkeji?’.

Metaforg dorozki Webera mozna objasni¢ w nast¢pujacy sposdb: siedza w niej
i jada zgodnie z zasadami ruchu drogowego zaréwno zwolennicy, jak i przeciwnicy
rewolugji. Zaden z pasazeréw, niezaleznie od tego, jakie motywy nim kieruja, nie
moze w dowolnej chwili z niej wysia$é. Za eksplikacje tej metafory mozna uznad
mechanizm petli obywatelskiej przedstawiony w nie-Marksowskim materiali-
zmie historycznym?®. W teorii tej konkurencja polityczna wymusza na typowym
whadcy, pod grozba utraty pozycji spotecznej, poglebianie panowania nad zyciem
spolecznym. Wiadca taki, niezaleznie od tego, co prywatnie o tym sadzi i w jaki
sposdb racjonalizuje poczynania swoje i swojej klasy, musi zwigksza¢ — jezeli nie
napotyka oporu klasy przeciwnej — zakres swojej regulacji. W rezultacie prowadzi
to w skali globalnej do poglebienia panowania politycznego i przejecia kontroli
nad $rodkami produkcji przez wladze.

Jezeli te supozycje sa trafne, krytyka Marksa dokonana przez Webera nie pole-
galaby zatem, wbrew interpretacji Collinsa, na podkreslaniu roli idei spotecznych
w historii, lecz na takim poszerzeniu ujecia materialistycznego, w ktérym ekonomia
stracitaby swa wyjatkowo$¢. Zgodnie z ta propozycja interpretacyjna idee spotecz-
ne nie wywieraja samoistnego wplywu na zycie spoteczne. Realna sitq okazuja si¢
dopiero wtedy, gdy legitymizuja interesy klas politycznych i kulturowych, ktérych
materialna sita jest w stanie zréwnowazy¢ interesy klas ekonomicznych. Weber

¥ L. Nowak, Petla pracownicza i kontr-petla ideowa, ,Przyjaciel Nauk” 3-4/1987, s. 45.

# L. Nowak, Dynamika wladzy; U podstaw teorii socjalizmu, t. 3, Nakom, Poznan 1991,
ss. 87-104.
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nie uzupetnia zatem ekonomicznego wymiaru zycia spolecznego ideowym, lecz
dostrzega obok materialnych intereséw spofecznych jednego typu (gospodarczego)
inne ich typy (np. polityczne i kulturowe). Ograniczenie jego odkrycia polega-
toby na tym, ze wptyw idei spotecznych odnotowywat wylacznie na poziomie
powierzchniowym zycia spolecznego, nie dostrzegajac, ze wywieranie przez idee
spoleczne samoistnego wptywu na zycie spoteczne jest z reguly epifenomenem
zjawisk spofecznych zachodzacych na glebszym, bo materialnym poziomie zycia
spotecznego®. Jednym z takich stanéw spotecznych jest réwnowaga wplywéw
pomiedzy réznymi klasami spotecznymi (wladcami, kaptanami i whascicielami).
W stanie réwnowagi spotecznej idee moga wywieraé wplyw prowadzacy do stanu
spolecznego niezgodny z interesem klas ekonomicznych, pod warunkiem wszakze,
ze wprowadzony stan spoteczny jest zgodny z interesami innych klas spotecznych.
Podstawa autonomizacji idei spotecznych nie jest weale ich tres¢, jak sadzit Weber,
czy ich uzyteczno$¢ w tworzeniu instytucji wspétdziatania spotecznego, jak po-
prawia Webera Collins, lecz legitymizowanie przez dany zespét idei spotecznych
materialnych, a nie ekonomicznych intereséw innych klas spotecznych: wladcéw
i kaptanéw. Czy ta hipoteza interpretacyjna moze by¢ kluczem do odczytania catego
dzieta Webera? Nie wiadomo. W kazdym razie uzasadnia to poréwnanie dzieta
Webera z kamieniolomami. Wiele mozna z nich jeszcze wydoby¢, pod warunkiem
jednak, ze dysponuje si¢ odpowiednimi narz¢dziami.

» Wplyw idei spolecznych rozwazam tutaj, biorac pod uwage jedynie relacje zachodzace po-
migdzy klasami dominujacymi, a pomijajac relacje pomigdzy klasami antagonistycznymi. W wa-
runkach rewolugji (np. politycznej) sita obu antagonistycznych klas jest w przyblizeniu réwna.
Wtedy tre$¢ doktryny ideowej, rozpoznajacej stan stosunkéw spotecznych i formulujacej strate-
gie realizacji interesu klasowego, moze wywrze¢ decydujacy wplyw na przebieg rewolucji. Zob.
K. Brzechczyn, O ewolucji solidarnosciowej mysli spoleczno-politycznej w latach 1980-1981. Studium
g filozofii spotecznej, Wyd. Naukowe WNS UAM, Poznan 2013, ss. 31-32.
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Ekonomia polityczna obrazu.
Sztuka a sprawa palestynska

I'm often asked the same question: What in your work
comes from your own culture? As if I have a recipe and
I can actually isolate the Arab ingredient, the woman
ingredient, the Palestinian ingredient. People often expect
tidy definitions of otherness, as if identity is something
fixed and easily definable.

Mona Hatoum'

Wprowadzenie

Czy wspolczesnie wypada wcigz zadawad pytanie o narodowe aspekty kultury
artystycznej? Z pewnoscig nieaktualne wydaja si¢ w refleksji nad sztuka zaréwno
narracje nacjonalistyczno-propagandowe, jak i narodowo-wyzwoleficze w duchu
romantycznym. Jak zatem odczytywaé wspdtczesng sztuke palestyriska, skoro
nikt nie ma watpliwosci co do jej politycznego wymiaru? Trwajacy co najmniej
od 1948 r. konflikt z Izraclem oraz jego kulturowe konsekwencje tworza bardzo
wyrazista ramg interpretacyjna. Sztuka w tym konflikcie moze i nie jest najwazniej-
szym z graczy, ale jesli potraktowac ja jako taktyczny element w arsenale strategii

', Czgsto slyszg to samo pytanie: Co w twojej pracy pochodzi z twojej whasnej kultury? Tak
jak gdybym miata jaki$ przepis i rzeczywiscie mogta wyizolowa¢ sktadnik arabski, sktadnik kobiecy,
sktadnik palestyriski. Ludzie czgsto oczekuja ciasnych definicji innosci, jakby tozsamos¢ byta czyms
stalym i fatwym do zdefiniowania”. Wywiad Janine Antoni z Mona Hatoum, http://bombmagazine.
org/article/2130/ [31.01.2015].
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komunikacyjnych, jej rola niebagatelnie wzrasta. W ciagu ostatniego pétwiecza co$
bowiem w pokretny i niepojety sposéb sprawiato, ze w oczach opinii migdzyna-
rodowej sprawa palestyniska powoli, lecz konsekwentnie zyskiwata. Paradoksalnie
na dtuzsza metg niespecjalnie zaszkodzity jej nawet takie krwawe wydarzenia, jak
masakra izraelskich sportowcéw podczas olimpiady w Monachium w 1972 r. Ow
przygotowany przez Czarny Wirzesien” akt nie miat w zalozeniach widowiskowej
egzekugji, tylko porwanie i wysuniecie politycznych zadan. Wiadze niemieckie
znalazly si¢ jednak w bardzo niewygodnej sytuacji — oto na ich terenie znowu
krzywda spotyka Zydéw. Nacisk na policje byt tak duzy, ze sprawy wymknely sie
spod kontroli i w efekcie ostrzatu terrorysci wysadzili si¢ w $migtowcu wraz z za-
ktadnikami. W mediach $wiatowych potepienie dla zamachowcéw i oskarzenia
kierowane wobec Jasira Arafata® przeplataty si¢ z krytyka nieudolnosci niemieckich
stuzb oraz zaostrzeniem agresji Izraela wobec Palestyriczykéw. Jeszcze bardziej za-
skakujaca byta kariera i popularnos¢ Leili Khaled — terrorystki Ludowego Frontu
Wyzwolenia Palestyny majacej na koncie dwa uprowadzenia samolotéw (1969
i 1979). Miedzy innymi dzicki udanemu portretowi (z kefija i katasznikowem),
wykonanemu przez reportera wojennego Eddiego Adamsa, stala si¢ ona ikona dla
kontrkulturowo usposobionej mtodziezy na Zachodzie, czyli zeriskim odpowied-
nikiem Che Guevary. Wizerunek 6w reprodukowano nie tylko w prasie, ale i na
koszulkach, muralach, ulotkach, inspirowata ona réwniez artystéw*. Bojowniczce
wystawiono swoisty pomnik za zycia, dedykujac jej wiersze i piosenki na tyle czgsto,
ze z lewicowej kontrkultury jej stawa przenikneta réwniez do kultury popularne;j.
Trudno sobie dzi§ wyobrazi¢, aby podobne fenomeny proarabskich sympatii na
swiatowg skale mogli wygenerowa¢ np. talibowie czy bojownicy Pafstwa Islam-
skiego. Jednym z wielu sktadnikéw PR-owskiego sukcesu Palestyriczykéw jest bo-
wiem to, ze w stron¢ Zachodu czgéciej stawali , $wiecka twarza”, a mniej epatowali
radykalnym islamem (nawet po wygraniu wyboréw przez Hamas). Na marginesie
warto doda¢, ze do dzi$ istnieje jeszcze kilka innych (czesto dos¢ zaskakujacych)
wektoréw sympatii propalestynskich w $wiecie zachodnim. Przechadzajac si¢
migdzy Falls Road i Shankhill Road w Belfascie, mozna napotka¢ odpowiednio:
flagi Palestyny po katolickiej stronie i flagi Izraela po protestanckiej. Upraszczajac
nieco éw ztozony lokalny kontekst — chodzi o wyrazy sympatii dla terroryzmu
narodowowyzwolericzego i panistwowego. Jeszcze bardziej zdumiewajace bywaja

? Komoérka Al-Fatah, czyli zbrojne rami¢ Organizacji Wyzwolenia Palestyny.

> Kuzynem Arafata byt rzekomo stojacy za akcja Czarnego Wrzesnia Wael Zuaiter (Zwaiter,
Zuaiter), palestyriski intelektualista, thumacz (pracowal nad przektadem na jezyk wloski Basni
z tysiqea i jednej nocy); byl pierwsza ofiara odwetu Mossadu za Monachium. Trafit tym samym
do panteonu meczennikéw sprawy palestyriskiej — do jego postaci nawiazata m.in. Emily Jacir
w instalacji ,Material for a film”: Retracing Wael Zuaiter, pokazanej podczas weneckiego Biennale
w 2007 r.

¢ Jak np. artystyczna trawestacja tej fotografii w postaci obrazu zestawionego z 3500 szminek
autorstwa Amera Shomali pt. 7he Icon, 2011.
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manifestacje popierajace Palestyriczykéw w wykonaniu faszyzujacej skrajnej prawicy
w Europie. W tym jednak przypadku zdecydowanie mniej jest emocji solidar-
nosci, a wigcej upustu dla zywiotu antysemickiego®, gdyz po paryskim zamachu
na redakcje Charlie Hebdo w styczniu 2015 r. neonazisci skoncentrowali si¢ na
wystapieniach przeciw imigrantom pochodzenia arabskiego.

Sprawa palestyriska w swiadomosci migdzynarodowej zdecydowanie rézni si¢
wigc od innych o podobnym podtozu i nie idzie to raczej w parze z upowszech-
nieniem wiedzy na temat genezy i przebiegu konfliktu z Izraelem. Na styku
napictych dyskurséw etnicznych, narodowych, ekonomicznych, terytorialnych,
politycznych, spotecznych i religijnych duzo tatwiej o gr¢ na emocjach niz na
racjonalnych przestankach. Niebagatelna role odgrywa tu figura ofiary. Dlatego
powodowany wspéiczuciem dla tragedii Shoah §wiat zachodni z entuzjazmem
traktowat poczatki osadnictwa w nowo powstatym paristwie izraelskim (co przy
okazji pozwalato zamaskowa¢ postkolonialny batagan pozostawiony przez Bry-
tyjezykéw w tym rejonie®). Wkrétce jednak, w efekcie coraz bardziej agresywnej
ekspansji przestrzennej i wywlaszczen, wyrazna dla $wiata stala si¢ takie Nakba
(dost. katastrofa), czyli palestyniski exodus zapoczatkowany w 1948 r. Narracje wik-
tymizacyjne obydwu narodéw coraz mniej jednak stuzyly pamieci, a coraz czgsiciej
legitymizacji przemocy w walce o terytoria. Na tym z kolei obszarze dos¢ szybko
w miedzynarodowej opinii publicznej powstat obraz konfliktu o wyraznie asyme-
trycznym charakterze: kamienie i prymitywne pociski typu ,Kassam” (garazowej
produkgji) oraz zamachy samobdjcze przeciwko czotgom, lotnictwu i profesjonalnej
armii. [zraelowi nie przystuzyly si¢ réwniez doniesienia Amnesty International czy
Human Rights Watch o epizodach uzycia przez IDF nielegalnych bomb fosforo-
wych w Strefie Gazy. Kontrpropaganda rewanzowata si¢ obrazami jerozolimskich
autobuséw z cywilami wysadzanych przez samobdjczych zamachowcéw z Hama-
su. W obliczu takich wydarzen trudno si¢ dziwi¢, ze na mediach przestaty robi¢
wrazenie bezprawne (z punktu widzenia prawa mig¢dzynarodowego) zasiedlenia
coraz to nowych ziem zabieranych Palestyriczykom. Powtarzana tysiace razy fraza
»palestyniskie terytoria okupowane” dla wielu zaczela brzmie¢ wrecz neutralnie,
niczym nazwa wiasna regionu.

Od zarania dziejéw kazdy konflikt poza arsenalem militarnym musiat liczy¢ si¢
z obrazami, jakie odciska w kolektywnej swiadomosci czy historii. Wraz z rozwojem

> Uscislajac, chodzi o zywiol antyzydowski, bo Palestyriczycy to réwniez lud semicki.

6 Poczatkowo nawet niektérzy Palestyriczycy wiazali z Zydami pewne nadzieje na ozywienie
gospodarcze; wspélnym wrogiem zaréwno palestyniskich, jak i syjonistycznych grup terrorystycz-
nych byli brytyjscy zotnierze.

7 Israel Defence Forces wedtug réznych doniesielt uzywato bomb fosforowych w latach 2008-
2012. Powoduja one powazne oparzenia tkanki, réownie dotkliwe w skutkach jest wdychanie dymu
powstajacego przy eksplozjach. Prawo migdzynarodowe zabrania uzywania tych bomb przeciwko
obicktom cywilnym, zezwala natomiast na stosowanie ich do znakowania innych celéw, co jest
okazja do interpretacyjnej samowoli.
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mediéw masowych, zaangazowanych artystéw, a takze portali spolecznosciowych
kontrola nad tymi obrazami staje si¢ coraz trudniejsza. Nie sposéb dokona¢ tu
kompleksowej analizy tych proceséw w odniesieniu do sprawy palestyriskiej, dla-
tego postaram si¢ ograniczy¢ do studium kilku przypadkéw w takich sferach, jak
fotoreportaz i sztuki wizualne, z perspektywy USA, Europy i Palestyny.

1. Sifa Magnum. Fotoreporterzy wojenni
jako twarcy obrazow kolektywnej Swiadomosci

Po II wojnie $wiatowej techniki drukarskie dynamicznie si¢ rozwijaly, a jako ze jeden
obraz wart jest tysiaca stéw, ekspansja opiniotwérczych magazynéw ilustrowanych
stafa si¢ procesem nieodwracalnym. Dzigki temu do masowego odbiorcy mogly
trafia¢ obrazy rezerwowane dotychczas dla bezposrednich uczestnikéw wojennych
potyczek. Zwigkszylo to zapotrzebowanie agencji prasowych na profesjonalistéw,
ktérzy laczyliby solidne rzemiosto fotoreporterskie (tj. zmyst obserwacji, refleks,
wyczucie kadru i sytuacji spoteczno-politycznej, wizje i dystans zarazem) z dawka
brawury i stalowych nerwéw. Kuznig takich talentéw pozostaje do dzi$ agencja
Magnum Photos®. Wizualna kronika wydarzen bliskowschodnich od poczatkéw
panstwa Izrael powstawata wigc réwnolegle z rozwojem tej agencji oraz technik
i styléw fotografii newsowej. Zaréwno tworcy tych zdje¢, jak i wydawcy prasy mieli
pelng swiadomo$¢ ich perswazyjnej sily i politycznego potencjatu. Przygladajac si¢
magazynom takim jak ,Life” czy , Time”, odmienne style foto-narracji stosowano
kolejno wokét 1948 r. i powstania paristwowosci Izraela, w trakcie wojny szescio-
dniowej (1967), okupacji Zachodniego Brzegu i Strefy Gazy oraz dwéch kolejnych
intifad (1987/1988 i 2000/2004). Michelle L. Woodward, analizujac te obrazy
w duchu foucaultowskim, zastrzega, ze w oczywisty sposéb mamy tu do czynienia
z fotografiami jako obiektami kulturowo konstruowanymi, estetycznymi wehiku-
tami $wiatopogladéw uwiktanymi w ztozone relacje ideologii, wiedzy i wladzy’.

Poczatkowo przedstawiano wigc sceny wprawdzie dramatyczne, ale w petnych
planach, nieco zdystansowane, gdzie kontekst i tto dominowaly nad bohaterami
wydarzen. Zblizenia i portrety zarezerwowane byly wéwczas jedynie dla politykéw

8 Spoéldzielnia fotograficzna w catosci bedaca whasnoscia, finansowana i kontrolowana przez
jej cztonkéw-fotograféw. Zatozona zostata w 1947 r. przez Roberta Capg (czyli Erné Friedmanna),
Henriego Cartiera-Bressona, Georgea Rodgera, Davida Seymoura i Billa Vandiveta. Motto agencji
to stowa H. Cartiera-Bressona: ,Magnum is a community of thought, a shared human quality, a cu-
riosity about what is going on in the world, a respect for what is going on and a desire to transcribe
it visually”. Zob. http://www.magnumphotos.com [29.01.2015].

? M.L. Woodward, Photographic Style and the Depiction of Israeli-Palestinian Conflict since
1948, ,Jerusalem Quarterly” Summer 2007, ss. 6-20, http://www.jerusalemquarterly.org/pdf/is-
sues-pdf/3lissue.pdf [29.01.2015].
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iinnych celebrytéw. Wkrétce ten schemat zaczat si¢ zmienia¢, a w relacjach z wojny
sze$ciodniowej dat si¢ juz dostrzec ,klasyczny styl Magnum”, indywidualizujacy
zaréwno osoby fotografowane (aspekt heroiczno-humanistyczny: cywilne ofiary
konfliktu), jak i samego fotoreportera (zaangazowanie, warsztat i umiej¢tnosci na
rzecz ekspresji i jej waloréw dokumentalnych zamiast taniej sensacji). Jednak ledwie
6w klasyczny styl zdazyt si¢ odbiorcom utrwali¢, nowi fotoreporterzy z agencji
zaczeli lansowad pierwsze poetyki postmodernistyczne. W zdjeciach wojennych
zamiast uporzadkowanej kompozycji i wyrazistego przekazu zaczely pojawiad sig
chaos, niejednoznacznos¢ i egzotyka. Mialo to sugerowad, ze sceny te odzwiercie-
dlaja nie jedna, a wiele prawd, zas rola fotografa nie powinno by¢ uprzywilejowy-
wanie ktérejkolwiek z nich. Spora czgs¢ fotograféw trzymata si¢ jednak klasycznego
stylu — wydawcy pozostawali bowiem wierni normie, ze dziennikarstwo powinno
raczej wyjasnia¢ i upraszczaé rozumienie $wiata, niz je odbiorcom komplikowac.
Niezaleznie od stylu w prasie holdowano jednak zasadzie, ze fotografie nie maja
by¢ zbyt perswazyjne i ilustrowa¢ osadéw moralnych fotografa. Tym samym jedne
fotografie danego autora trafiaty do gazet i magazynéw, a inne na konkursy i do
obiegu galeryjnego.

WRAP-UP OF THE
LI FE ASTOUNDING . .
WAR '

Israeli-soldier cools
off in the Sirez Canal

ONSLAUGHT

ST

JUNE 23 + 1907 1/ 35¢

Okladki magazynu ,Life” z 16 i 23 czerwca 1967 r.

Rewolucje w zakresie technologii fotograficznych maja niebagatelne znaczenie
dla reporteréw wojennych. Pierwszy taki przetom dat si¢ zauwazy¢ w latach 30.
XX wieku, kiedy to Leica wprowadzita male aparaty na bton¢ zwojowa 35 mm.
Dzigki temu fotokronikarze II wojny §wiatowej mogli by¢ na froncie bardziej
mobilni, pokaza¢ wigcej i lepiej. Kolejnym przelomem byto wprowadzenie ko-
loru. Zbieglo si¢ to w czasie z wojng sze$ciodniowa (1967), co z perspektywy
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magazyndw ilustrowanych wzmocnito $rodki ekspresji: biekit palestyniskiego nieba
i zielen munduréw kontrastowaly z czerwienia krwi. Budzito to oczywiscie wiele
kontrowersji, nawet wéréd samych fotoreporteréw, dlatego wielu z nich pozostato
wiernych kliszom czarno-biatym. I tak podczas gdy , Life” relacjonowat ten konflikt
w kolorze, ,, Time” zdecydowat si¢ na czarno-bialg estetyke. Réwniez w tym czasie
nowe dtugoogniskowe teleobiektywy pozwalaty reporterom fotografowa¢ z dystansu
(zwigkszajac bezpieczeristwo) i wydobywaé czesto niewidoczne dotad detale, emocje
itd. Paradoks w pokazywaniu $wiatu wojny szesciodniowej stanowilo to, ze byta
ona zwyczajnie za krétka. Reporterzy najzamozniejszych nawet agencji docierali
wigc na miejsce juz po walkach, dlatego $wiatu utkwity w pamieci gléwnie zdjecia
z obozéw jenieckich. Co ciekawe, dominowala tendencja do portretowych ujeé
emocji malujacych si¢ na twarzach zolnierzy izraelskich, natomiast palestyriscy
i egipscy jenicy pozostawali anonimowi. Tendencj¢ t¢ przypisuje si¢ dzi§ mniej
radykalnym uprzedzeniom antyarabskim, a bardziej osobistej idealizacji i roman-
tyzowaniu ducha walki izraelskiej spolecznosci przez wspétzatozycieli Magnum
Roberta i Cornella Capéw — Wegréw zydowskiego pochodzenia. Co wigcej,
dwezesna spoleczno$é migdzynarodowa wydawata si¢ dzieli¢ 6w entuzjazm dla
starari o utrwalenie pafistwowosci niewielkiego demokratycznego, prozachodniego
spoleczenistwa.

Najwigksze jednak konsekwencje (zaréwno dla jakosci, jak i szybkosci publi-
kacji) przyniosta era fotografii cyfrowej. Dla rzemiosta fotoreportera wojennego
oprécz poprawy jakosci zdjg¢ oznaczato to eliminacje¢ czasochlonnego procesu
chemicznego oraz przemycania klisz przez wrogie punkty kontrolne etc. Co wigcej,
technika cyfrowa znacznie uproscita fotografowanie, co sprawito, ze do swiato-
wych mediéw zaczely splywad nie tylko zdjecia wykonane przez profesjonalistéw,
ale réwniez przez amatoréw (zaréwno przypadkowych swiadkéw cywilnych, jak
i zotnierzy), ktérzy znaleZli si¢ posrodku dramatycznych wydarzen. Skutkiem
ubocznym tego stala si¢ swoista rewaloryzacja praktyczno-estetyczna — natych-
miastowo$¢ zamiast glebi zdjeé.

Podczas pierwszej i drugiej intifady znaczaco zmienit si¢ tez sposéb pokazywa-
nia Palestyriczykéw w mediach. Na oktadkach magazynéw nie byli juz bezimienny-
mi ofiarami z twarzami ukrytymi w dfoniach, lecz wyrazista strong asymetrycznego
konfliktu. Zdjecia mtodych ludzi uzywajacych kamieni i proc przeciwko czotgom
powoli zaczely niuansowa¢ nastawienie opinii publicznej. Coraz czgéciej wytaniat
si¢ z nich obraz obywatelskiego niepostuszefistwa, walki z represjami i nielegalnym
konfiskowaniem ziem pod osadnictwo. Wtadze Izraela uswiadomity sobie wéweczas,
ze utrata kontroli nad zdjeciami jest brzemienna w polityczne skutki, co spowo-
dowato niecheé zotnierzy IDF do fotoreporteréw. Z kolei dla Palestyiczykéw byta
to cenna lekcja z zakresu public relations. Nic tak nie wspiera bowiem narracji
wiktymizacyjnych jak zdjecia pogrzebéw, okaleczonych dzieci i innych ofiar agres;ji.
Ogladajac oktadki magazynéw czy kolejne edycje World Press Photo, warto zatem
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pamictad, ze fotografia to praktyka kulturowa, ktéra zaréwno odzwierciedla, jak
i produkuje rézne stany rzeczy w obszarze tozsamosci, polityki i wiedzy.

2. Wspotczesna sztuka palestynska
Z perspektywy amerykanskiej

Tozsamo$¢ narodowa artysty(-tki) chyba w zadnym przypadku nie jest tak ztozo-
nym problemem jak u Palestyriczykéw. Z jednej strony bowiem odczuwaja oni
(podobnie jak inni) ch¢¢ przekroczenia lokalnych tematéw i ograniczen, z dru-
giej — sprawy narodowej tozsamosci nie sa im obojetne. Co wigcej, oczekiwania
zachodnich kuratoréw czg¢sto dotycza dostarczania jakich$ radykalnych politycznie
wizji nasyconych lokalng lub diasporowa pespektywa.

W ostatnich latach na terenie USA odbyto si¢ kilka ciekawych wystaw poswig-
conych palestyfiskiemu doswiadczeniu. W 2005 r. w Ulrich Museum w Wichita
(stan Kansas) kurator Kevin Mullins goscit projekt Emily Jacir Where We Come
From. Jako ze artystka dzieli swéj czas pomiedzy Nowy Jork i Ramallah, w pracy
tej postanowita zada¢ kilku Palestyriczykom pytanie: ,Gdybym mogta co$ dla
Ciebie zrobi¢ gdziekolwiek w Palestynie, co by to byto?” Respondenci, ktérzy ze
wzgledu na ograniczenia okupacyjne nie mogli sami tego dokona¢, formutowali
najrézniejsze prosby: ,zapta¢ méj rachunek telefoniczny”, ,ztéz kwiaty na grobie
matki”, ,czerp rado$¢ ze swobodnego przechadzania si¢ po Jerozolimie”. Finalnym
produktem byta wicc fotodokumentacja tych dziatari z tekstowym komentarzem.
I cho¢ ta praca zebrala juz wezesniej entuzjastyczne recenzje (po Whitney Biennial
czy Istanbul Biennale), to w stanie Kansas wzbudzita liczne kontrowersje. Jeden
z rabinéw medialnie egzorcyzmowat prace Jacir, usitujac ja zdyskredytowaé jako
propagandg i nazywajac ,razaco antysemickim podsycaniem nienawisci”'’. Protesty
srodowisk zydowskich i napi¢ta medialna dyskusja postawity wystawe pod zna-
kiem zapytania, jednak list otwarty artystki (wyrazajacy oburzenie na ograniczanie
wolno$ci wypowiedzi) przesadzit sprawe i wystawa si¢ odbyta. Dyrektor muzeum
David Butler stwierdzit, ze unikanie przez instytucje muzealne takich trudnych
i drazliwych tematéw jest tozsame z zaniechaniem swej pracy''. Wystawa odniosta
sukees, co wigcej — ubocznym jej efektem bylo to, ze podczas wernisazu muzeum
odwiedzito wiele os6b, ktére dotad traktowaly to miejsce obojetnie.

Réwniez w 2005 r. w DePaul University Museum (Chicago, Illinois) miata
miejsce zbiorowa wystawa 16 palestyriskich artystow pt. 7he Subject of Palestine.
Do$¢ nieoczekiwanie towarzyszace jej kontrowersje dotyczyly uniwersyteckiej
kadry zaangazowanej w projekt. Jeden z profesoréw zostat zawieszony po prébach

1 Cyt. za: J. Robertson Wright, Contemporary Palestinian Art: Moving from the Margins, s. 4,
http://www.thejerusalemfund.org/images/ContemporaryPalestinianArt.pdf [30.01.2015].
1 Tbidem.
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namawiania studentéw do podgrzewania atmosfery przed wystawa, a w ekipie do-
radczej znalazt si¢ Norman Finkelstein, ktéry wezesniej okryt si¢ niestawa za swoje
antysemickie teksty i zaprzeczanie Holokaustowi'. Sytuacja ta uzmystawia, jak
tawo przy¢mié sama wystawe i zaszkodzi¢ sprawie palestyniskiej przez niefortunne
lub nieprzemyslane sojusze. Tymczasem w zalozeniach kuratorki Samii Halaby
i organizacji Students for Justice in Palestine projekt miat pokaza¢ zfozonos¢ na-
pictej sytuacji spolecznej w obliczu tozsamosciowych zagrozeni oraz zestawi¢ prace
artystéw palestyniskich zyjacych w Strefie Gazy i na Zachodnim Brzegu z realizacja-
mi artystéw z diaspory. Gdy ostatecznie wystawa si¢ odbyta, zyskata dobrg pras,
a recenzenci w swych analizach skupiali si¢ bardziej na tym, co i jak pokazano,
a nie kto za tym stat'’. Zaraz po sukcesie w Chicago projekt pokazano réwniez
w Jerusalem Fund Gallery w Waszyngtonie. W oméwieniach wystawy podkreslano,
ze sposoby artystycznego komunikowania w zaleznosci od tego, gdzie artysta zyje
i dla kogo tworzy. Lokalnie istnieje potrzeba jasnych przekazéw dekodowalnych
dla narodowowyzwolericzo usposobionej publicznosci (co nie musi bynajmniej
oznaczaé twérczosci naiwnej), ktérych symbolika nie zawsze bywa czytelna dla
zachodniego odbiorcy. Z kolei artysci palestyriscy wyksztalceni w amerykariskich
i europejskich akademiach sztuki doskonale potrafia wpisac si¢ w nasze estetyczne
oczekiwania i interpretacyjne nawyki: buduja metafory, tworzac instalacje, sztuke
wideo itp. Na przyktad Alexandra Handal'* zaproponowata prosty obiekt pt. Sea
Songs, czyli bezprzewodowe ,stuchawki” zbudowane z muszli morskich, ktére
uczestnicy wystawy mogli zaktada¢, by wstuchiwac si¢ w ich szum. Praca ta zyskuje
polityczny wymiar dopiero poprzez kontekst, sasiadujac np. z subtelnym obrazem
przedstawiajacym meczennika, autorstwa Tayseera Barakata'. Takie zestawienia

> Finkelstein od 2007 r. nie jest juz profesorem DePaul University, za swe publikacje stat si¢
persona non grata w lzraelu, co oznacza dziesigcioletni zakaz wjazdu po zatrzymaniu go i deporto-
waniu z lotniska Ben Guriona przez stuzby Szin Bet. Dla zobrazowania charakteru zainteresowarl
profesora podaje polskie wydania jego ksiazek: N.G. Finkelstein, Przedsi¢biorstwo Holokaust (ang.
The Holocaust Industry. Reflections on the Exploitation of Jewish Suffering), dum. M. Szymanski,
Volumen, Warszawa 2001; idem, Gaza o jedng masakre za daleko (ang. This Time We Went Too Far.
Truth and Consequences of the Gaza Invasion), thum. P. M. Bartolik, Ksiazka i Prasa, Warszawa 2010;
idem, Wielka hucpa. O pozorowaniu antysemityzmu i falszowaniu bistorii (ang. Beyond Chutzpah.
On the Misuse of Anti-Semitism and the Abuse of History), thum. Sz. Czarnik, Fijorr Publishing,
Warszawa 2006.

13 Zob. jedna z recenzji na tamach ,Chicago Tribune”: A.G. Artner, Palestine struggles are ,, The
Subject”. Artists interpret themes differently depending on where they live, studied, http://articles.chi-
cagotribune.com/2005-04-14/features/0504130365_1_palestinian-artists-drawings [30.01.2015].

4 Alexandra Handal, urodzona w 1975 r. na Haiti w palestyniskiej rodzinie, ksztalcita si¢ m.in.
w Nowym Jorku i Londynie; obecnie zyje i pracuje pomigdzy Londynem a Jerozolima.

5 Tayseer Barakat, urodzony w obozie uchodzcéw Jabaliye w Gazie w 1959 r. W 1983 r.
ukoriczyt College of Fine Arts w Alexandrii. Po studiach osiadt na Zachodnim Brzegu. W swoich
obrazach czesto wykorzystuje nadpalone tkaniny, tworzac dziesiatki anonimowych postaci, nawia-

zujac tym samym do tragedii Nakby.
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w ramach jednej wystawy sklaniaja do refleksji nad zaangazowaniem politycznym
sztuki, a jednocze$nie nad pewnymi iluzjami dotyczacymi uniwersalnosci jezyka
sztuki oraz jego waloryzacji estetycznej i artystyczne;.

Dla dostrzezenia petnego spektrum postaw amerykanskich galerii i muzedéw
wzgledem palestyriskiej sztuki warto przywola¢ jeszcze jedna wystawe pt. Made
in Palestine. Jej kurator, James Harithas, przygotowywat si¢ do niej miesigcami,
wraz z Samig Halaby podrézujac po krajach Bliskiego Wschodu, spotykajac si¢ z
artystami i dobierajac prace. Ostatecznie zaprosit do udziatu 23 artystéw — zaréwno
z Palestyriskich Terytoriéw Okupowanych, jak i z diaspory. Pierwsza odstona miata
miejsce w Station Museum w Huston (2003) i odniosta ogromny sukces. Ekspo-
zycje planowano na trzy miesiace, lecz wobec skali zainteresowania wydtuzono ja o
kolejne trzy, co stalo si¢ z pewnoscia nie tylko za sprawa tamtejszej licznej spoteczno-
§ci palestyniskiej. Uskrzydlony tym faktem kurator poczut potrzebe zorganizowania
trasy po USA. Dos¢ szybko jednak owe skrzydta podcigto mu ponad dziewigédzie-
sigt odméw ze strony muzeéw i galerii. W jednym z wywiadéw Harithas ubolewat,
ze mimo niemalej sieci kontaktéw trafit na nieoczekiwany opdr nawet ze strony
dyrektoréw zaprzyjaznionych instytucji. Ci ostatni nieoficjalnie przyznawali, ze
obawiali si¢ odcigcia funduszy za propalestyriska wystawg'®. Podobne odpowiedzi
uzyskiwata Samia Halaby, szukajac miejsca w Nowym Jorku'”. Po wydarzeniach
z 11 wrze$nia 2001 r. dla wielu taki projekt oznaczal nie tylko promocje¢ postaw
antysemickich, ale i szukanie usprawiedliwieri dla terroryzmu. Rzecz jasna, im
wiccej instytucji odmawiato wystawie gosciny, tym bardziej zwigkszalo si¢ grono od-
danych wolontariuszy, ktérzy oprécz zbierania funduszy wyszukiwali alternatywne
miejsca, dzigki czemu jeszcze kilka pokazéw doszto do skutku. W ten sposb miata
szansg zaistnie¢ interesujaca artystyczna narracja o palestyriskim do$wiadczeniu.
Czy byta ona w istocie obrazliwa dla Zydéw? Z pewnoscia nie stronita od krytyki.
Spektrum poetyk poszczegdlnych artystéw rozciagato si¢ od twérczosci wigziennej
po konceptualne instalacje. Obrazy Zuhdiego Al Adawiego powstaja w manierze
nieco surrealistycznej, ale sa tak geste od motywéw patriotyczno-narodowych (flagi,
drzewa oliwne, lufy katasznikowéw, zakrwawione gofebie), ze mozna by je $miato
nazwac¢ kiczem lub twérczoscia naiwna. Kiedy jednak towarzyszy temu informacja,
ze za te nawolujace do walki o autonomi¢ motywy artysta byt wi¢ziony w Ashke-
lan, wypada zawiesi¢ zachodnie osady estetyczne. Z analogiczna sytuacja mamy
do czynienia, patrzac na ,socrealistyczny” styl rysunkéw, ktdre tworzy (uznany
skadinad) Abdel Rahmen Al Muzayen (ur. 1943). Przedstawiaja one kaananejska
bogini¢ Anat, ktérej sukni¢ zdobig ruiny palestyniskich miast. Warto nadmieni¢,
ze zanim ich autor zostat artysta, byt generalem Organizacji Wyzwolenia Palestyny.

16 Przytaczam za: O. Roychoudhuri, Made in Palestine, www.motherjones.com/arts/feature/
2005/05/palestinian_art.heml [30.01.2015].

V' Przytaczam za: R. Kanazi, The Art of Politics, http://www.worldpress.org/Americas/2280.
cfm [30.01.2015].
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Abdel Rahmen Al Muzayen, Jenin, 2002

Rana Bishara w pracy Blindfolded History (2003) postanowita z kolei stworzy¢
swoista kronike okupacji, nadrukowujac jej fotograficzne obrazy na szkle za po-
moca czekolady. Tym sposobem péitransparentne tafle daly efekt przenikania si¢
wizerunkéw, a specyficzna gra $wiatel i tematyka sprawialy, ze czekolada wygladata
jak zaschnigtag krew. Nieopodal swa militarna metaforg zaproponowat Rajie Cook
(Ammo Box, 2003), wystawiajac wojskowa skrzyni¢ na amunicj¢ wypetniona po
brzegi kamieniami. Jest to praca w stylu klasyka sztuki krytycznej Hansa Haacke:
oto w jednym prostym obiekcie mamy aluzj¢ do calego wsparcia militarnego USA
dla Izraela. W efekcie jedna strong konfliktu nap¢dzaja najnowsze technologie woj-
skowe, a drugiej pozostaja kamienie'®. Bardziej prywatna historia skfonita z kolei
Ashrafa Fawakhry’ego (7 am Donkey, 1998) do stworzenia serii plastycznych wariacji
na temat stempla z ostem. Dla jednych to zwierzg komiczne, dla innych symbol
uporu, za$ dla samego artysty inspiracja byla ksiazka Emile’a Habibiego pt. 7he
Secret Life of Saced: The Pessoptimist. Autor (izraelski Arab z chrzescijaniskiej rodziny,
dzialacz lewicowy) opisuje tam wydarzenia z 1948 r., kiedy cudem przezyt dzigki
ostu, kedry przypadkowo wszed! na linig strzatu. W chtodny, dokumentalny sposéb
do rodzinnych traum odwotuje si¢ takze Noel Jabbour w serii fotografii Vacant Seats.
Kazda z nich przedstawia palestyriska rodzing (podpisang z nazwiska w tytule), we
wlasnym domu pozujaca do zdjgcia w towarzystwie portretu utraconego dziecka,
ojca, brata itp. Tym sposobem powstata spokojna, pozbawiona emocji, lecz zarazem

18 Jeszcze bardziej radykalny artysta bywa w swoich plakatach. Zob. http://www.rajie.org.
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bardzo wymowna seria ,,obrazéw w obrazach”. Wspomniana juz wczesniej Emily
Jacir rozstawita za$ w galerii typowy namiot z obozéw uchodzcéw z wyszytymi nari
nazwami zlikwidowanych palestyriskich wsi (Memorial to 418 Palestinian Villages
which were Destroyed, Depopulated, and Occupied by Israel in 1948, 2001). Réwnie
istotny jak efekt finalny byt dla artystki sam proces powstawania pracy — jej studio
bylo otwarte dla wszystkich ch¢tnych do pomocy w wyszywaniu, co pociagato
za sobg polityczne dyskusje, wspomnienia etc. Jej druga instalacja (powstata we
wspdtpracy z Antonem Sinkiewichem, Untitled, 2003) to upchany nad wejsciem
do jednej z sal plik ok. 50 ksiazek poswigconych Palestynie. Ten nieskomplikowany
pomyst najpierw ewokuje dos¢ uzasadniony lek u zwiedzajacego, ktéry musi pod
tym dziwnym nawisem przej$¢, by po chwili wzbudzi¢ metarefleksje, ze oto wasnie
zagrozenie stwarza wiedza na temat tego kraju. Réwnie udang praca jest kolekcja
kilku podwieszonych u sufitu sukien wykonanych z jednego dlugiego kawatka
czarnego jedwabiu (Homes for the Disembodied, 2000). Mary Tuma podkresla w ten
wymownie zatobny sposéb nieobecnos¢ ludzi, tozsamosci i kultury, wskazujac
zarazem, ze w tym procesie wykorzeniania zawsze, nawet w postaci ulotnych cieni,
pozostanie jakas ciaglo$¢.

Niemal wszystkie glosy sprzeciwu wobec tego typu projektéw w Stanach Zjed-
noczonych datoby sig stresci¢ w zarzucie, ze to nie sztuka, tylko czysta polityczna

Mary Tuma, Homes for the Disembodied, 2000
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propaganda. Méwiono, ze skoro kto$ nawotuje do uznania krzywdy Palestyni-
czykéw, to albo jest antysemita, albo szuka usprawiedliwien dla terroryzmu (lub
jedno i drugie). Rzecznicy tego typu wystaw z kolei zgodnie twierdzili, ze to nie
propaganda, lecz wyrazista ekspresja kulturowej tozsamosci w stanie zagrozenia,
a tej nie da si¢ wyraza¢, pomijajac polityczne aspekty konfliktu. Trudny to dylemat
dla Amerykanéw, kiedy przychodzi im wybiera¢ miedzy poprawnoscia polityczna
a poszanowaniem wolnosci wypowiedzi.

3. Wspotczesna sztuka palestynska
Z perspektywy europejskiej

Wobec homogenizujacych tendencji globalizacyjnych warto zada¢ pytanie: Czy
w Europie sztuka Palestyficzykéw uruchamia podobne napiecia jak w USA? Czy
tez raczej jako kolebka awangard nie lekamy si¢ az tak bardzo radykalnych postaw
artystow? I czy w zwiazku z tym nie oswoilismy sztuki politycznej do tego stopnia,
ze robi ona na nas coraz mniejsze wrazenie?

Od kilku dekad o sprawie palestyriskiej przypomina Mona Hatoum'". Zaczy-
nata od prac utrzymanych w konwencji body artu, jak np. performance Under Siege
(1982), kiedy to zamkneta si¢ naga w czyms w rodzaju ciasnej, klaustrofobiczne;j
szklanej celi, by cielesnie, a zarazem intelektualnie zamanifestowa¢ beznadziejna
walke o przetrwanie w ciaglym stanie oblezenia. Warto nadmienié, ze Izrael nie
byl jedynym agresorem — w tym samym czasie miata bowiem miejsce masakra
dokonana przez libariskich chrzescijaniskich falangistéw w obozach palestyriskich
uchodzcéw Sabra i Shatila. Artystka zareagowata performancem Negotiating Table
(1983), w ktérym przez kilka godzin lezata na stole zwiazana, owinigta od stép
do gtéw zakrwawionymi bandazami i przezroczysta folia, a z gtosnikéw wokét
dobywaty si¢ przeméwienia zachodnich lideréw na temat pokoju. Jak zauwaza
Mieke Bal, kiedy odbiorca obcuje z widzialnym/niewidzialnym zywym ciatem
reprezentujacym ciato martwe, w oczywisty sposéb dopadaja go ztowrogie skoja-
rzenia®. Performance byt na tyle mocny politycznie, ze Okwui Enwezor w 2011 .
doprowadzit do jego powtdrki w ramach Meeting Points Contemporary Art Festival
from the Arab World (Argos Arts Center, Bruksela). Réwnie ,somatyczne”, acz
bardziej intymne, byto wideo Measures of Distance (1988), w ktérym na zdjecia
nagiej matki artystki natozone zostaly pisane przez nig listy z Bejrutu do Londynu.
Ich tre$¢ byta odczytywana przez Hatoum po angielsku i arabsku. Matka pisata
zaréwno o réznych aspektach swej zaszczutej seksualnosci, jak i o bolesnych od-

" Urodzona w rodzinie palestyriskiej w Bejrucie w 1952 r., wyksztalcona w Londynie, obecnie
artystka $wiatowego formatu.

2 M. Bal, Quoting Caravaggio: Contemporary Art, Preposterous History, University of Chicago
Press, Chicago 2001, s. 138.
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Mona Hatoum, kadr z filmu Variation on Discord and Divisions, 1984

czuciach, zagubieniu i poczuciu straty w zwiazku z ich rozdzieleniem przez wojne.
W polaczeniu z tymi tre§ciami arabskie pismo przesuwajace si¢ po ekranie tworzylo
ztudzenie drutu kolczastego oplatajacego ciato.
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W latach 90. Hatoum porzucita swéj dydaktyczny styl, dochodzac do wnio-
sku, ze jezyk sztuk wizualnych nie zawsze formutuje czytelne argumenty, przez
co nie do korica nadaje si¢ do tworzenia perswazyjnych komunikatéw. Poszta
zatem w strong sztuki instalacji i obiektéw, dajac wigcej swobody doswiadczania
odbiorcom. Oczywiscie wybér tych subtelnych konceptualnych form nie oznaczat
wyeliminowania politycznego potencjatu prac, tyle ze artystka zamiast wzbudza¢
emocje widzéw, postanowila zaangazowa¢ ich umysty. Do takich prac nalezy
zaliczy¢ Cube (9% 9% 9) (2008) wystawiona podczas wystawy Political/minimal
(2008/2009) w berliiskim Kunstwerke. Jest to prosta szescienna konstrukcja
zmontowana z drutu kolczastego. Jej idealna forma i wymiary (181 % 182 % 182 cm)
narzucajg ,antropomorficzne” tropy nawiazujace do ryciny Leonarda da Vinci
przedstawiajacej cztowieka witruwiariskiego. W tym jednak przypadku cztowiek
nie ma by¢ miara wszechrzeczy — zamiast humanizmu renesansowego mamy raczej
uwazna lektur¢ Michela Foucaulta: druty kolczaste nie pozostawiaja ztudzeri co do
ograniczeni i fragmentacji przestrzennych i urbanistycznych, bedacych codziennym
dos$wiadczeniem Palestyriczykéw. Skadingd wiadomo, ze dzigki temu Izrael stal sie
ekspertem i liderem w eksporcie wyrafinowanych technologii dotyczacych kontroli,
nadzoru i bezpieczefistwa (zasieki, bramki, skanery osobiste etc.).

Podobny typ politycznego zaangazowania poprzez sztuke konceptualng re-
prezentuje Emily Jacir — wspominana juz artystka nieco mlodszego pokolenia
(ur. w 1970 r. w Betlejem, obecnie mieszka gtéwnie w Rzymie). Przywoluje ja
ponownie, gdyz jedna z jej wazniejszych realizacji ,Material for a film”: Retracing
Wael Zuaiter (2005-) dotyczy whasnie kontekstu europejskiego. Projekt 6w stanowi
rodzaj historycznego rewizjonizmu, gdyz Jacir podejmuje ,artystyczne Sledztwo”
w sprawie zastrzelenia przez agentéw Mossadu Waela Zuaitera. W dniu 16 paz-
dziernika 1972 r. tuz przed jego apartamentem na rzymskim Piazza Annibaliano
oddano do niego 13 strzatéw z bliskiej odlegtosci z pistoletéw kalibru 22. Byta
to pierwsza z wielu zatwierdzonych przez Goldg Meir*' egzekucji odwetowych na
architektach zamachu na izraelskich sportowcéw podczas olimpiady w Monachium
w 1972 r. Do dzi$ jego rzekomy udzial w zaplanowaniu akcji Czarnego Wrzesnia
nie zostat rozstrzygniety. Wprawdzie Zuaiter oficjalnie byt cztonkiem OWD, to
wedlug jej szeféw zawsze sprzeciwiat si¢ stosowaniu przemocy politycznej. Byl
intelektualista, poeta, thumaczem w ambasadzie Libii, pracowat nad przektadem
Basni tysigca i jednej nocy na jezyk whoski. Trzynasta kula Mossadu utkwita wha-
$nie w drugim tomie tej ksiazki. Emily Jacir natkneta si¢ na 6w motyw w ksigzce

# Golda Meir — premier Izracla 1969-1974. Operacja odwetowa przeszta do historii pod kryp-
tonimem Gniew Bozy lub Operacja Bagnet, stata si¢ réwniez pozywka dla kultury popularnej — na
jej motywach powstaly filmy fabularne, np. Miecz Gideona (1986) Michaela Andersona i Mona-
chium (2005) Stevena Spielberga.

22 K.B. Nasr, Arab and Israeli Terrovism: The Causes and Effects of Political Violence, 1936-1993,
McFarland & Company, Jefferson, NC 1996, s. 68.
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Emily Jacir strzelajaca do ksiazek w ramach projektu Material for a film Retracing Wael
Zuaiter (2005-) / Przestrzelony przez agenta Mossadu egzemplarz Basni tysigca i jednej nocy

For a Palestinian: A Memorial to Wael Zuaiter (1979), zredagowanej przez Janet
Venn-Brown — 6wczesng towarzyszke Zuaitera. Byt tam tez rozdzial Material for
a Film zawierajacy wywiady z jego przyjaciétmi, ktdrych intencja byto whasnie
stworzenie filmu. Jednak wskutek rychtej $mierci jednego z nich realizacja nigdy
nie doszta do skutku. Byly to zatem dla Jacir wystarczajace bodzce do rozpoczecia
artystycznego projektu. W jednym z pierwszych jego etapdéw osobiscie przestrze-
lifa tysiac pustych biatych woluminéw, uzywajac identycznej broni jak izraelscy
agenci w 1972 r. Ztozyly si¢ one na cz¢$§¢ monumentalnej ekspozycji, drugg zas
stanowit przestrzelony egzemplarz Basni tysigca i jednej nocy skopiowany strona po
stronie. Artystka calymi miesigcami, metodycznie docierata do znajomych i krew-
nych zaréwno w Rzymie, jak i w Nablusie, dokumentujac wszystko, co znalazta.
W miarg trwania projektu dochodzity wigc zebrane dokumenty, zdjgcia, elementy
wideo, np. z wizyty artystki na miejscu egzekucji, oraz zapgtlony fragment z ko-
medii Rézowa pantera Petera Sellersa, gdzie Zuaiter wystapit jako statysta. Praca
ta odwiedzita juz kilka znaczacych miejsc, m.in. Biennale w Sydney (2006) oraz
Biennale Weneckie (2007), gdzie artystk¢ uhonorowano Ztotym Lwem. Steve
Sabella, komentujac 6w projeke, stwierdzit, ze artystka zaniechata swej dotych-
czasowej taktyki stawiania pytan i oczekiwania odpowiedzi. Ta realizacja nie tylko
konfrontuje odbiorcg ze stawianymi pytaniami, ale i zmusza go niejako do zajgcia
stanowiska®. W tak specyficznie martyrologicznym i sensacyjnym zarazem kon-
tekscie niezwykle trudno przepracowac artystycznie takie emocje, jak gniew czy
nostalgia, i zamieni¢ je w konstruktywne pytania i chlodne racjonalne dociekania.

» 8. Sabella, Palestinian Conceptual Art. Emily Jacir, Shifting to an Art that Engages the Mind of
the Viewer, ,Contemporary Art Practices Journal” 3/2008, http://stevesabella.com/Palestinian%20
Conceptual%20Art.pdf [1.02.2015].
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Warto$cig strategiczno-estetyczng jest wigc to, ze widz nie jest tu szokowany czy
prowokowany, ale raczej zaintrygowany, wciagnicty w ,$ledztwo”.

Europa od wiekéw zafascynowana jest fenomenem muréw, z kedrych najstyn-
niejszymi sa Mur Hadriana i Mur Berliriski, te mniej stawne wciaz stoja w Belfascie
i na stowackich romskich osiedlach. Tym niemniej o§miometrowa betonowa sciana
powstajaca pomi¢dzy zydowskimi osadnikami a spolecznoscia palestyriska stata si¢
waznym miejscem ekspresji dla wielu europejskich street-artystéw. Nic dziwnego,
skoro taczy w sobie dojmujaca fizyczng realno$¢ z réwnie cigzkim metaforycznym
potencjalem. Zaréwno od strony Betlejem, jak i Jerozolimy atrakcjq turystyczna
staly si¢ nielegalne prace takich undergroundowych celebrytéw, jak Banksy czy JR
(Face2Face Project, 2007%*). Jesli za$ idzie o oficjalne, instytucjonalne projekty inspi-
rowane tym murem, to nalezy przywota¢ haska wystawe zbiorowa No Man’s Land.
Contemporary Art from Palestine, zorganizowana w ramach cyklu Borders (2007, Ge-
mak?®, kurator: Robert Kluijver). Warto nadmieni¢, ze 6w cykl otwierala poswigcona
wspdlczesnej sztuce irackiej wystawa Green Zone/Red Zone, a zamykata ekspozycja
prac artystow izraelskich Promised Land. Intencja przys$wiecajaca czgéci palestyn-
skiej bylo przyblizenie Europejczykom artystycznych strategii oporu ilustrujacych
niemoc i stan zawieszenia wynikajace z okupacji. Wszystkie prace w jakis sposéb
byly zrelatywizowane do przestrzeni, a zwlaszcza do mechanizméw jej kontroli. Na
przyktad mediolariski kolektyw Multiplicity, cho¢ przygotowat dos¢ ztozona i atrak-
cyjna wizualnie instalacj¢ multimedialng pt. Road Map (2003), wnioski wyciagnat
do$¢ banalne — eksperymentalnie dowiedziono, ze Izraelczyk pokonuje samocho-
dem dystans z miejsca A do B w niecala godzing, podczas gdy Palestyriczykowi ta
sama trasa zabiera ponad pig¢ godzin. Jest to wige przyktad naiwnego i zb¢dnego
dydaktyzmu, bo mozna si¢ spodziewad, ze przecigtny bywalec europejskich galerii
sztuki ma $wiadomos¢, ze na Bliskim Wschodzie odlegto$¢ nie jest wartoscia geo-
graficzna, lecz polityczna, a dystansu nie okreslaja kilometry, ale rodzaj posiadanego
paszportu. Dlatego doskonatym i paradoksalnie humorystycznym kontrapunktem
okazalo si¢ wideo nazarejczyka Sharifa Wakeda pt. Chic Point — fashion for Israeli
Checkpoints (2003). Odkad nasilily si¢ samobéjcze zamachy z Hamasu czy islam-
skiego Dzihadu, norma staly si¢ drobiazgowe kontrole w punktach kontrolnych przy
akompaniamencie komend: ,Na kolana!”, ,Podciagnij sweter!”, ,Zdejmij kurtke!”,
»2Dokumenty!”. Wszystko to w celu wykrycia pasa szahida, broni czy innych niele-

# Projekt 6w (cho¢ moze nieco europocentrycznie naiwny) wart jest uwagi, poniewaz prébuje
humorystycznie roztadowa¢ lokalne etniczne i polityczne napigcia. Artysta prosit ludzi po obu
stronach muru o zrobienie glupiej miny, ktéra z bliska fotografowat szerokokatnym obiektywem,
potegujac komizm. Tak powstate portrety rabinéw, imaméw, fryzjeréw czy takséwkarzy powigkszyt
i rozplakatowal. Jak pokazuje film dokumentalny z tej akcji, indagowane osoby nie zawsze potrafily
odgadna¢ narodowo$¢ portretowanej osoby; przy okazji nie obylo si¢ bez incydentdw, obelg,
aresztowania. Zob. http://www.jr-art.net/projects/face-2-face [1.02.2015].

» Gemak to akronim nazw dwéch kooperujacych instytucji: Gemeentemuseum den Haag
oraz Vrije Academie Den Haag.
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galnych przedmiotéw. Whasnie dlatego Waked postanowit zaprojektowa¢ specjalng
kolekcje odziezy, ktéra bedac przezroczysta w owych strategicznych miejscach, uczyni
pracg zolnierzy znacznie tatwiejsza, a podejrzanym zaoszczedzi upokorzen. Film jest
pomyslany jako pastisz klasycznych pokazéw mody, gdzie na wybiegu prezentuja
si¢ modelki i modele. Tym samym przetamany zostal martyrologiczny stereotyp
Palestyny jako miejsca $mierci, przesladowan, intifady, gdzie ostatnia rzecza, jaka
moze przyj$¢ komus do glowy, jest zartowanie z tego stanu rzeczy. Tego rodzaju
»wentyle bezpieczeristwa” sg niezbedne do odreagowywania traum.

Taysir Batniji zaproponowat z kolei interesujacy foto-esej pt. Fathers (2000).
Skupia si¢ on na specyficznej ikonografii przestrzeni palestynskich dzielnic i miast.
Wiadomo, ze powszechng praktyka jest tam obklejanie parkanéw, muréw i fasad
plakatami upamigtniajacymi meczennikéw. Jesli jednak przekroczy si¢ prég sklepu
czy innego rodzinnego biznesu, mozna dostrzec $ciany ozdobione fotografiami
ojcédw. Artysta dokumentuje te fragmenty wnetrz, starajac si¢ mozliwie szeroko
uchwyci¢ kontekst, aby uwidoczni¢ ich bardzo skromny status materialny, wynika-
jacy czgsto z ograniczenia handlu przez izraelskie restrykeje graniczne. Kontrastuje
to z misternie oprawionymi zdjeciami ojcdw, ktérzy maja nie tylko zaswiadczaé
o wiarygodnosci, trwatoséci i kontynuacji rodzinnego biznesu, ale tez by¢ znakiem
potwierdzajacym i umacniajacym prawo do tego miejsca. Bioracy udzial w wystawie
architekci Sandi Hilal, Allesandro Petti i Eyal Weizman zaproponowali zmierzenie
si¢ z ,utopia’ w projekcie Decolonizing Architecture. Bezposrednia inspiracja byly
dla nich wydarzenia z 2005 r., kiedy to cz¢é¢ izraelskich osadnikéw w wyniku
decyzji wladz musiata opusci¢ swoje domy w Gazie. Oczywiscie nie obylo si¢ bez
zamieszek i protestéw, ale gdy ostatecznie dokonata si¢ ewikcja, wojsko zastosowato
sprawdzong taktyke spalonej ziemi, niszczac co tylko byto mozna i pozostawiajac
po sobie rumowiska gruzu. Architekei, biorac sytuacj¢ w ,,racjonalny cudzystéw”,
uznali, ze sam fakt destrukeji jest nie do$¢ ze bezsensowny, to réwniez koszto-
chtonny. Zbudowali zatem makiet¢ z wtasnymi propozycjami zmian, deparcelacji
i innych retuszy, do ktérych mozna zaliczy¢ pomyst, aby niezbyt uzasadnione
w tym klimacie spadziste dachy poprzerabia¢ na tarasy do spedzania wolnego
czasu, suszenia owocow etc. Tworcy w specjalnym o$wiadczeniu zastrzegli, ze nie
chea, by traktowad to jako rozwiazanie problemu czy zados¢uczynienie zadaniom
Palestyriczykéw. Chcieliby natomiast zmobilizowaé architektéw i urbanistéw do
twérczej dyskusji nad realnymi taktykami przestrzennymi w celu poszerzenia
horyzontu przysztych rozwiazan®.

Czy da si¢ zatem wskazac jakie$ réznice w sposobach wyrazania artystycz-
nych narracji palestyriskich w Europie i USA? Estetyki sa zblizone, w projektach
czgsto pojawiajg si¢ ci sami artysci, tematy przewaznie oscyluja wokét zagrozonej

% Przytaczam za: R. Kluijver, Borders. Contemporary Middle Eastern Art. And Discourse, kata-
log wystawy, Gemak, Haga 2008.
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tozsamosci kulturowej, prowokowane sa podobnie trudne pytania. Zaréwno ze
strategii kuratorskich, instytucjonalnych, jak i z atmosfery wokét tej sztuki po
obu stronach oceanu mozna jednak wnioskowa¢, ze w kontekscie europejskim
nie ma az takich napie¢ i skandali”’. By¢ moze wynika to z faktu, ze juz dawno
oswoilismy radykalna sztuke polityczng i dlatego goszczac sztuke palestyriska, nie
traktujemy jej jak wielkiego Innego. Tematycznych wystaw poswigconych Palestynie
w Europie jest mniej, bo mniejsza jest tu potrzeba takich artystyczno-narodowych
gettoizacji. W wielu wypadkach te same nazwiska mozna napotka¢ w katalogach
waznych wydarzen $wiata sztuki, gdzie obok innych prac ich przekaz jest réwniez
dobrze widoczny. Nie mozna jednak bagatelizowa¢ tego, ze gdy taka tematyczna
wystawa dochodzi do skutku, dla palestyniskiej diaspory w danym regionie ma
walor silnie integrujacy, co wigcej — budzi potrzebe odwiedzenia galerii u tysiccy
ludzi niezainteresowanych dotad sztuka®.

4. Wspotczesna sztuka palestynska
Z perspektywy lokalnej

Nalezaloby wyjs¢ od tego, ze sformutowanie ,lokalna perspektywa” jest dos¢
karkotomne, bo punktéw widzenia istnieje tam wiele. Wcale nie zawsze jest
tak, ze wsp6lny wrég jednoczy — o whadze i ,rzad dusz” rywalizuja rézne frakcje
i ugrupowania. Zanim Hamas w 2006 r. wygrat wybory?, dochodzito do licznych
incydentéw w konfrontacjach z Fatahem czy islamskim Dzihadem. Jako ze sama
panistwowo$¢ Palestyny znajduje si¢ in statu nascendi, przestrzen wciaz organizuja
tam gtéwnie nastgpstwa historycznych dat: Nakba — 1948 1., wojna szeSciodniowa

7 WHhasciwie to najbardziej glosny medialnie byt szwedzki incydent z 2004 r., kiedy Zvi Mazel
(ambasador Izraela w Szwecji) podjal probe zniszczenia instalacji Drora Feilera Snow White and
The Madness of Truth. Autor (urodzony w Izraelu szwedzki muzyk i aktywista lewicowy) zbudowat
niewielki basen wypelniony krwicie czerwona woda, gdzie plywata mala 16dka, ktérej zagiel
stanowil portret Hanadi Jaradat (palestyriskiej terrorystki z islamskiego Dzihadu, ktéra w 2003 r.
wysadzita si¢ w Haifle, zabijajac 21 i raniac 51 oséb). Instalacji towarzyszyly dzwieki kantaty 199
J.S. Bacha Mein Herze schwimmt im Blut, ktorej tekst glosi: ,Me serce sptywa krwia, przez pomiot
mych grzechéw, co w naj$wigtszych oczach boskich czyni ze mnie monstrum...”.

% Organizatorzy cyklu Borders sami podkreslali (raczej z duma i bez rasistowskiego podtek-
stu), ze w poréwnaniu z innymi wystawami radykalnie zwigkszy! si¢ procent publicznoéci o ciem-
niejszych odcieniach skéry (patrz katalog z przyp. 26) — paradoksalnie zamyka si¢ wtedy bledne
koto, bo 6w ,nowo pozyskany” odbiorca, jakkolwiek by tego politycznie poprawnie nie ujmowa¢,
jest traktowany jak Inny.

¥ Wybory zostaly uznane przez niezaleznych obserwatoréw za spelniajace kryteria demokra-
tycznosci, co spowodowato pewien zamet na arenie migdzynarodowej, np. USA wstrzymaly pomoc
humanitarna, z kolei po cz¢$ciowym ztagodzeniu postaw Hamasu Parlament Europejski w 2014 r.
wykredlil go ze swojej listy organizacji terrorystycznych.
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— 1967 r. i nastgpujaca po niej okupacja oraz postanowienia z Oslo®® — 1993 r. Na
morale i aspekty tozsamosciowe z kolei w ostatnich latach szczegdlnie wplyneto
uzyskanie statusu niecztonkowskiego panstwa obserwatora w ONZ w 2012 r.
oraz uznanie paristwowosci przez Parlament Europejski w 2014 r. Pomimo tych
wzmacniajacych bodzcéw Palestyriczykéw dziela nie tylko wspomniane wyzej opcje
polityczne, ale i rozwarstwienie spoleczne. Mimo rozwoju szkolnictwa wyzszego
weciaz istnieje nieufno$¢ najbiedniejszych wzgledem wyksztatconych®'. Wyjatki
wszakze stanowig posiadacze dyploméw, takich jak (z oczywistych wzgledéw) lekarz
i (z mniej oczywistych) archeolog. W tych ostatnich poktadana jest bowiem nadzieja
na zwycigstwo w rywalizacji z archeologami izraelskimi: kazde odkrycie dawnych
ruin (szczegdlnie w okolicach Jerozolimy) jest politycznie instrumentalizowane
jako historyczne uzasadnienie prawa do tej ziemi. Jesli za$ idzie o zaufanie do
artystow, to zyskiwali oni tym bardziej, im czgéciej okazywato sie, ze za swe prace
bywali aresztowani. Mozna do nich zaliczy¢ Slimana Mansoura (ur. 1947), ktéry
w latach 80. malowat gtéwnie sielskie sceny rolnicze, zbiory oliwek, pomararczy,
pszenicy. W kontekscie omawianych dotychczas prac zaskoczony zachodni odbiorca
zapytatby: Gdzie tu sztuka oporu i walka o palestyriska sprawe? Za co tu artystg
represjonowac? Tymczasem lokalnie takie sceny stanowia klarowny przekaz: zostai
na swojej ziemi, uprawiaj ja i w razie potrzeby bron. W trakcie pierwszej intifady
w 1987 r. Mansour dotaczyt do bojkotu zakupéw izraelskich produktéw, przez co
stracit mozliwo$¢ kupna farb. Przyniosto to radykalng zmiang stylu, gdyz zaczat
wtedy tworzy¢ abstrakcje na bazie tego, co daje ziemia, znalezione przedmioty
etc. Pomimo tego nie stracil ani swej publicznosci, ani tym bardziej politycznego
potencjatu. Assemblage z wykopanymi przez siebie glinianymi skorupami tytutuje
Archeological site (1995), innym razem wykorzystuje np. zardzewiate klucze. Znéw
jest to idiom wybitnie lokalny — wszyscy wygnancy wciaz nosza klucze do swoich
domostw i cho¢ te juz dawno nie istnieja, 6w klucz ma by¢ synonimem prawa do
powrotu®”. Staje si¢ przez to takze symbolem oporu, ostentacyjnie noszonym na

3 Na mocy tych porozumien terytoria Zachodniego Brzegu i Strefy Gazy podzielono na trzy
strefy o réznym statusie: status A — tereny pod kontrola Autonomii Palestyniskiej: Strefa Gazy, kilka
wickszych populagji arabskich na Zachodnim Brzegu; status B — tereny pod kontrola mieszana:
Autonomia Palestyriska sprawuje tam wladze, ale kontrole wojskowa ma IDF; status C — tereny
pod kontrolg izraelska: obejmuja tereny zasiedlone przez osadnikéw zydowskich, drogi dojazdowe
do nich, punkty strategiczne (np. ujecia wodne).

3 Wzmacniajg t¢ nieufno$¢ np. zawis¢ o ulatwiong drogg do emigracji, a nawet drobne incy-
denty: Stawomir Rzewuski, zaprzyjazniony niezalezny fotoreporter rezydujacy na Zachodnim Brze-
gu, relacjonowat mi sytuacje, w keérej do lokalnej grupy uczestnikéw antyizraelskiej manifestacji
w Nabi Saleh podtaczyli si¢ udekorowani w kefije studenccy aktywisci z Birzeit; kiedy jednak doszto
do zamieszek i w ruch poszly kamienie, studenci niespodziewanie okazali si¢ by¢ agentami stuzb
specjalnych, dobyli pistoletéw i aresztowali kilka osdb.

2O migdzynarodowej akcji Key of Return pisalem szerzej przy okazji omawiania 7 Berlin
Biennale na famach ,Przegladu Religioznawczego” (1/2014) w artykule Niebezpieczne zwiqzki ter-
roryzmu i religii w optyce kultury wiznalnej.
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rzemykach zwlaszcza przez mlodziez (ci pamigtajacy Nakbe z pobtazaniem mé-
wia, ze gdyby istotnie bylo tyle domdw, ile dzis nosi si¢ kluczy, Palestyna bytaby
nietykalng potega)™®.

Sztuka nie istnieje jednak w prézni i — jak wszedzie indziej — potrzebuje
instytucjonalnej oprawy. Szczesliwie posréd lokalnych konfliktéw panuje rodzaj
konsensusu nie tylko co do kulturotwérczej roli wykopalisk archeologicznych, ale
i co do waznosci wspétczesnych instytucji odpowiedzialnych zaréwno za piele-
gnowanie dziedzictwa narodowego, jak réwniez produkeje i dystrybucje kultury
artystycznej. W zwiazku z tym duze nadzieje poktada si¢ w powstajacym wiasnie
Palestinian Museum w Birzeit (Zachodni Brzeg), ktére ma na celu nie tylko
ochrong dziedzictwa kulturowego, ale i tworzenie wystaw artystycznych negocju-
jacych napigcia i warto$ci na rynku politycznych doktryn. Powstata okoto 1998 r.
idea zalozycielska tej instytucji miata koncentrowa¢ si¢ na upamigtnianiu Nakby.
W 2008 r. prof. Beshara Doumani zrekonfigurowat t¢ ide¢: zamiast bolesnego
pomnika przesztosci — muzeum afirmujace t¢tniaca zyciem kulturg, mobilizowanie
zamiast rozpamig¢tywania. Replikowanie tradycyjnych form i utrwalanie zunifor-
mizowanej i jednowymiarowej narracji narodowej powinno ustapi¢ eksperymen-
tom i dialogowi. Tym samym muzeum w Birzeit mialoby sta¢ si¢ ,bezpiecznym
miejscem dla niebezpiecznych idei”**. Warto doda¢, ze Doumani to wyksztatcony
w USA Palestyniczyk, aktualnie dyrektor Middle East Studies na Brown University.
Koncepcja, cho¢ budujaca, jest jednak wyraznie ,zainfekowana” zachodnim po-
dejsciem. Nasuwa si¢ wige pytanie: Czy wobec wciaz chwiejnej narodowej narracji
Palestyniczycy ,kupia’ postmodernistyczne zachety do nihilistycznej autoironii,
dystansu i wielosci perspektyw? Trzeba poczeka¢ z ocenami na wdrozenie idei
Doumaniego i jej konfrontacje z realiami lokalnymi.

Drugim waznym dla palestyniskiej sztuki instytucjonalnym projektem jest
powstate w 2012 r. biennale Qalandiya International®. Dla odmiany nie ma ono
stalej lokalizacji, co akurat stanowi atut w ,, patchworkowej” sytuacji geopolitycz-
nej kraju. Przez dwa tygodnie rézne miasta goszcza wystawy, sympozja, projekcje

» By nie mnozy¢ przyktadéw, poprzestang na tym jednym nazwisku, gdyz wezesniej oma-
wiatem juz kilku artystéw zyjacych i tworzacych w Strefie Gazy i na Zachodnim Brzegu, ktérzy
uczestnicza w mig¢dzynarodowym obiegu sztuki.

% D. Abouali, Art and culture under occupation: The Palestinian Museum and Qalandiya In-
ternational, ,Contemporary visual art+culture broadsheet” 43(1)/2014, http://www.cacsa.org.au/
Wordpress/yoo_bigeasy_demo_package_wp/wp-content/uploads/Broadsheet/2014/43_1/43_1_
Abouali.pdf [2.02.2015].

% Biennale jest koprodukeja palestynskich instytucji kulturalnych z Zachodniego Brzegu,
Strefy Gazy, Wschodniej Jerozolimy i Izraela: Al-Ma'mal, the A.M. Qattan Foundation, Arab Cul-
ture Association in Haifa, International Academy of Art Palestine, Khalil Sakakini Cultural Centre,
Palestinian Art Court — Al Hoash, Ramallah Municipality, Riwaq and the Palestinian Museum,
MinRASY PROJECTS, Windows and Iltiqa for Contemporary Art in Gaza, Al-Mashghal (the
Factory) (Haifa).
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ONTINUE INT!

REVOLUTION HAVE STA

Betlejem (fot. Stawomir Rzewuski)

filméw, performance i inne inicjatywy. Nazwa ,,biennale” stanowi wyraz sarkazmu
— pochodzi bowiem od wioski lezacej migdzy Jerozolima a Ramallah, gdzie niegdys
bylo lotnisko i obéz uchodzcéw, a dzi$ uciazliwy punkt kontrolny (i co za tym
idzie — czgste miejsce zamieszek). Nie w tym jednak rzecz, aby takowym punktom
oddawac hold, ale raczej by wcigz udowadnia¢, ze fizyczne bariery nigdy w petni
nie ogranicza wymiany mysli i idei. Dotychczas odbyty si¢ dwie udane edycje
biennale: Life and Art in Palestine (2012) oraz Archives, Lived and Shared (2014)*.

3¢ Wigcej informagji: http://www.qalandiyainternational.org.
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Obydwie przywotane instytucje maja przed soba duze wyzwania: po pierwsze,
przetrwaé, po drugie, méwic o palestyriskim doswiadczeniu jezykiem wspétczesnej
sztuki zrozumiatym i na miejscu, i w §wiecie. Lokalnie kultura artystyczna jest jak
dotad napedzana i podtrzymywana patriotyczng narracja na poly nostalgiczna,
na poly oporowa, dlatego zostal tam nawet przyswojony stownik jezyka sztuki
konceptualnej czy abstrakcyjnej. Co wigcej, stownik ten sprawdza si¢ w taktykach
przeciwdzialania marginalizacji sztuki palestynskiej w obiegu mi¢dzynarodowym,
a jak wiadomo, kazdy rozglos stuzy sprawie. Problem jednak tkwi gdzie indziej:
wkrétce moze zwigkszy¢ si¢ rozdzwick pomiedzy zwolennikami $wieckiej narracji
tozsamosciowej instytucji kulturalnych a zwolennikami panislamskiego uporzadko-
wania Palestyny pod flagami Hamasu. Przychylno$¢ zachodniego $wiata zapewniata
dotad jej ,$wiecka twarz”, natomiast staby PR ma obecnie muzutmarnski radyka-
lizm. Nie nalezy zapomina¢, ze swéj sukces wyborczy Hamas wypracowat nie tyle
szkoleniem szahidéw i zamachami, ile gtéwnie oddolna dziatalnoscia na poziomie
socjalnym. System dawa to ztozona sie¢ (apolityczna i niewojskowa) bazujaca na
charytatywnych inicjatywach: buduje si¢ przedszkola, szkoty (tak $wieckie, jak
i religijne), przychodnie, odbudowuje domy wygnancom, dotuje zywnos¢ dla
najbardziej potrzebujacych. Uniwersalng zasada jest to, ze dar wymaga odwzajem-
nienia, obdarowany z wdzigcznosci pragnie by¢ lojalny wobec swego darczynicy.
Bieda i gotowe na nig remedium to wtasnie doskonata pozywka dla politycznych
i terrorystycznych aspektéw dzialalnosci Hamasu. Rodzi si¢ w zwiazku z tym obawa,
ze $wieckie instytucje kultury bazujace na zachodnich wzorcach i standardach stang
si¢ wkrétce niewygodne. Moze nie od razu jako cel zamachéw samobéjczych, ale
np. jako reglamentowanie rzadowych dotacji. Tym bardziej wigc ich dziatalno$¢
powinna cechowad przemyslana ekonomia wizualna (artystyczne nawigzania do
Nakby poniekad zawsze moga liczy¢ na nietykalnos¢).

* k%

Palestyriscy artysci zapraszani do réznych miedzynarodowych projektéw zyskuja
wiele — gtéwnie okazj¢ do przekroczenia geopolitycznych ograniczen i whaczenia sig
do $wiatowego krwioobiegu sztuki. Czgsto w trakcie tych podrézy sa niefortunnie
indagowani, czy zgodziliby si¢ na wspétprace z artystami izraelskimi. Pytanych sta-
wia to w niekomfortowej (pod wzgledem §wiatopogladowym) pozycji retorycznej,
z kolei u pytajacych obnaza ignorancje lub naiwng wiar¢ w moc sztuki w przeta-
mywaniu barier i niesieniu pokoju. Wyrazem ignorangji jest proponowanie tego
z pozycji zewnetrznych, gdyz albo bedzie za tym stat zamiar sensacyjnej (i z du-
cha tabloidowej) konfrontacji, albo poczucie misji: oto my, zachodni kuratorzy,
o$wiecimy was, jak nalezy budowa¢ pomosty nad przepasciami nienawisci. Takie
kooperacje powinny powstawac wylacznie oddolnie, co niejednokrotnie miato juz
miejsce. Jakkolwiek szczytne s to inicjatywy, to asymetria tkwi w konsekwencjach:
izraelski artysta zostanie co najwyzej potajany przez jakas ultrasyjonistyczna pras,
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podczas gdy dla jego palestyriskiego kolegi takie kolaboracje moga skutkowaé
egzekucja, np. z rak Brygad al-Kassama.

Na marginesach réznych refleksji kuratorskich i krytycznych poswigconych
palestyriskim projektom artystycznym wielokrotnie pojawiala si¢ obawa, czy aby
w sztuce tej estetyka nie zostaje poswigcona na rzecz polityki (cho¢ paradoksalnie
takie wlasnie sa oczekiwania organizatoréw tych wystaw). Wyrazanie takich obaw
zdradza jednak skryty wzrokocentryzm — bardziej bowiem pragniemy by¢ zadzi-
wiani, zachwycani obrazami, nizli przejmowac¢ si¢ ich przekazem i podejmowaé
trud uchwycenia ztozonosci politycznego tha. Takie dylematy rozwiazywal juz po-
niekad modernistyczny slogan Louisa Sullivana: form follows function, ktéry mozna
sparafrazowac jako form follows context. Podobna lekcja plynie z eseju Ornament
i zbrodnia Adolfa Loosa”, ktdry juz sto lat temu odwotywat si¢ do negatywnych
aspektéw moralnych, ekonomicznych i socjologicznych wynikajacych z prze-
estetyzowania rzeczywistosci. Rekontekstualizacji tych idei dokonat Hal Foster,
ktéry nazwat tendencje estetyzujace i wspoltczesny design zemsta kapitalizmu na
postmodernizmie®. Dokonuje si¢ ona przez pozbawianie sztuki znamion (a nawet
iluzji) autonomii, szczegélnie przez rutynizowanie jej transgresyjnego potencjatu.
Jacques Ranciere z kolei odnosit si¢ do estetyki jako zerwanego sojuszu miedzy
radykalizmem artystycznym a politycznym. Polityczny potencjat sztuki moze by¢
wedtug niego wydobyty na nowo przez rekonfigurowanie przestrzeni materialnej
z symboliczna, zawieszajace zwykte formy doswiadczenia zmystowego:

Sztuka nie jest polityka ze wzgledu na komunikaty lub uczucia, jakie przekazuje na
temat porzadku $wiata. Nie jest nig réwniez ze wzgledu na sposéb, w jaki przedstawia
strukture spoleczna, konflikty oraz tozsamosci grup spotecznych. Sztuka jest polityka
przez sam dystans, jaki przybiera wobec swoich funkdji, przez typ czasu oraz przestrzeni
jaki wprowadza, przez sposéb, w jaki dzieli ten czas i zaludnia te przestrzen™®.

Ekonomia polityczna obrazéw dostarczanych przez sztukg ma t¢ wyzszo$¢ nad
obrazami ptynacymiz mediéw, ze przekazy artystyczne trafiaja w dtuzszy ,mentalny
system trawienny” odbiorcéw, gdzie maja czas i szans¢ nabra¢ senséw i znaczeri.
Predkos¢, strumieniowo$¢ i migotliwos$¢ wspétczesnych mediéw, cho¢ ma swoje
zalety, takiej szansy nie daje. Sztuka z powodzeniem obywa si¢ bez dostownosci,
propagandy, pornografii emocjonalnej charakterystycznej dla tabloidéw. Artystycz-
ny dyskurs moze tym samym skutecznie dokonywa¢ rewizji réznych dominujacych
narracji politycznych, szuka¢ w nich szczelin i aporii. Posréd réznych kulturowych
funkeji sztuki warto wigc szczeg6lnie doceni¢ zdolnos¢ jednoczesnego odzwiercie-
dlania spotecznych realiéw i rewolucjonizowania ludzkich mygli.

% A. Loos, Ornament i zbrodnia. Eseje wybrane, ttum. A. Stgpnikowska-Berns, BWA, Warsza-
wa — Tarnéw 2013.

3% H. Foster, Design and Crime (And Other Diatribes), Verso Books, London — New York 2002.

¥ ]. Ranci¢re, Estetyka jako polityka, dum. J. Kutyta, P. Moscicki, Wyd. Krytyki Politycznej,
Warszawa 2007, s. 24.
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Esencjalny charakter metafizyki
Ibn ‘Arabiego

Muhyi ad-Din Ibn ‘Arabi al-Hatimi at-Ta’i nalezy do najwazniejszych myslicieli
muzutmariskich i jest uznawany za jednego z czotowych przedstawicieli sufizmu,
czyli najpopularniejszego nurtu mistyki muzutmanskiej. Ten zyjacy na przetomie
XII i XIIT wieku uczony zaliczany jest do nurtu sufizmu, ktéry Jozef Bielawski
nazywa ,sufizmem filozoficznym”, a Ewa Machut-Mendecka okresla go jako
wsufickiego medrea”, ktéry na bazie swoich doswiadczen mistycznych zbudowat
system teologiczno-filozoficzny'. Do jego najwazniejszych dziet naleza Objawienia
mekkariskie oraz Kamienie madrosci, w ktdrych zawarl rozwazania na temat natury
Boga i $wiata oraz opisal swoje mistyczne doswiadczenia®.

Metafizyka tego andaluzyjskiego mistyka oparta jest na koncepdji ,,jednosci
istnienia” (wahdat al-wugid), wedtug ktérej tak naprawdg istnieje tylko jeden
byt, ktérym jest Bég, a cata rzeczywistos¢ stanowi epifanig Jego atrybutéw. Kazda
rzecz stworzona ma charakter przypadlosciowy i tylko dzigki woli Absolutu byty te
istnieja i zachowuja swoja egzystencje. Ibn ‘Arabi wprowadza istotowe powiazanie
mi¢dzy Bogiem a tym, co przez Niego stworzone, jednak wedtug tego mistyka

' Ewa Machut-Mendecka wyrdznia cztery typy sufich: ,natchniony wléczgga i odszczepie-
niec”, ,suficki brat”, ,sufl na pograniczu dwéch $wiatéw” oraz ,suficki medrzec”. E. Machut-Men-
decka, Archetypy islamu, Wyd. Psychologii i Kultury Eneteia, Warszawa 20006, ss. 62-74; J. Bielaw-
ski, Islam, Krajowa Agencja Wydawnicza, Warszawa 1980, ss. 164-170.

* Ibn ‘Arabi, Ksigga o podrizy nocnej do najbardziej szlachetnego miejsca, dum. J. Wronecka,
PWN, Warszawa 1990; idem, Traktat o milosci, ttum. J. Wronecka, Wyd. Naukowe PWN, War-
szawa 1995; idem, Drogi do Pana Mocy, thum. J. Szczepariski, Dom Wydawniczy Rebis, Poznar
2003; idem, The Bezels of Wisdom, tum. R.W.]. Austin, Paulist Press, New Jersey 1980; idem,
Divine sayings, tum. S. Hirtenstein, M. Notcutt, Anga Publishing, Oxford 2008; J. Wronecka, /67
Arabi i jego doktryna jednosci istnienia (wahdat al-wugid), ,Euhemer — Przeglad Religioznawczy”
2(140)/1986, ss. 33-42.
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nie mozna méwié o ich tozsamosci. Jego zdaniem esencjalny zwiazek Absolutu ze
stworzeniem powoduje, ze nalezy przyjaé, iz wszechswiat jest w pewnym sensie
Bogiem, gdyz cata rzeczywisto$¢ stanowi Jego epifani. Jednak postawienie znaku
réwnosci miedzy nimi jest niemozliwe, gdyz zaden z bytéw nie moze by¢ objawie-
niem wszystkich boskich atrybutéw zarazem. To, co stworzone, jest zawsze tylko
epifania jednego z aspektéw istoty Stwércy.

Powodem, dla ktérego Bég postanawia dokona¢ aktu kreagji, jest zdaniem Ibn
‘Arabiego milto$¢ oraz wynikajaca z niej che¢ Absolutu, aby byty, ktére powotat
On do istnienia, Go poznaly’. Muzutmariski mysliciel dla potwierdzenia tej tezy
odwotuje si¢ do stéw jednego z hadiséw, w ktérym czytamy: ,Bég, ukryty Skarb,
jest Zrodtem mitosci i w swoim pragnieniu objawienia si¢ $wiatu przekazuje tg
mito$¢ stworzeniu, ktére poznawszy go, odpowiadaja na to wezwanie™. To wyjsécie
Absolutu z ,,ukrycia” stanowi akt powotujacy do egzystencji caly wszechswiat. We-
dtug Ibn ‘Arabiego poprzez ujawnienie swoich atrybutéw, a przez to — stworzenie
bytéw przygodnych, Bég nabiera antynomicznych cech. W jego istocie dochodzi
do scalenia przeciwstawnych elementéw. Zaczyna przyjmowacé réznorakie formy,
przez co staje si¢ kims zupetnie innym, niz byl przed tym, jak powotat do istnienia
kosmos, ale zarazem pozostaje tym, czym byt wczesniej. Istnienie wszech§wiata
powoduje, ze Bég narzuca sobie pewne ograniczenia, a tak naprawde nie posiada
zadnych granic. Pomimo ze w swej istocie wymyka si¢ ludzkiemu poznaniu, to
przez akt kreacji pozwala na to, zeby byty stworzone mogty Go poznac.

Kluczowa role w kosmologii Ibn ‘Arabiego odgrywaja al-asma’ al-husna, czyli
»pickne imiona Boga”. Jest to grupa epitetéw zawartych w Koranie, ktére opisu-
ja natur¢ Boga. Teolodzy muzutmanscy okredlili ich liczbg na co najmniej 99°.
Wedtug andaluzyjskiego mysliciela Absolut stwarza otaczajaca nas rzeczywisto$é

> Na temat mistycznej teorii miloéci, jaka zaproponowat Ibn ‘Arabi. Zob. Ibn ‘Arabi, 7rak-
tat o mitosci; D. Koko¢, Mistyczna teoria mitosci wedtug Ibn Arabiego, ,Przeglad Religioznawczy”
4(242)/2011, ss. 73-82.

4 Cyt. za: . Wronecka, Witgp, w: Ibn ‘Arabi, Traktat o mitosci, s. XXIX.

> ,Pickne imiona Boga” odgrywaja wazna role w sufizmie, gdzie ich ciagla i monotonna re-
cytacja stanowi podstawe mistatogicznego rytuatu nazywanego dikr. O ich znaczeniu $wiadczy
réwniez to, ze tradycyjne imiona muzutmarskie zbudowane s3 w ten sposéb, iz jedno z ,imion
Boga” poprzedzone jest stowem @bd, czyli stuga. ,Pigkne imiona Boga” wykorzystywane sa takze
w muzutmariskiej popkulturze, czego przyktadem jest komiks Zhe 99. Zob. J. Danecki, Podsta-
wowe wiadomosci o islamie, t. 1, Wyd. Akademickie Dialog, Warszawa 2002, ss. 110-113; idem,
Podstawowe wiadomosci o islamie, t. 11, Wyd. Akademickie Dialog, Warszawa 2002, ss. 230-235;
M.M. Dziekan, Symbolika arabsko-muzutmariska. Maly stownik, Verbinum, Warszawa 1997;
E. Machut-Mendecka, Archetypy islamu; M. Eliade, Historia wierzer i idei religijnych, t. 111, ttum.
A. Kurys, Instytut Wydawniczy Pax, Warszawa 2008, ss. 104-136; R.A. Nicholson, Zhe mystics of
islam, Penguin Books Arkana, London 1989; M. Moroz, ,, The 99°, czyli komiksy o superbohaterach
rodem z Kuwejtu, w: M. Wozniak (red.), Nie tylko Srédziemnomorze. Problemy polityczne i spoteczne
Swiata islamu, Katedra Bliskiego Wschodu i Pétnocnej Afryki UL, £6dz 2012, htep://kbwipa.uni.
lodz.pl/download/nie_tylko_srodziemnomorze.pdf, ss. 114-122 [30.12.2012].
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whasnie za pomoca swoich imion, gdyz to one stuza Bogu do objawienia siebie
bytom potencjalnym. Proces powotywania do istnienia dokonuje si¢ przy wyko-
rzystaniu jednego lub kilku imion. Wedtug Ibn ‘Arabiego imig, za pomoca ktérego
stworzono konkretny byt, petni role ,wladcy” tego bytu. W konsekwencji nalezy
uznad, ze kazdy konkret majacy swoje zrédto w ktéryms z boskich atrybutéw
jest zarazem epifania Boga. Metafizyka, jaka zaproponowat ten muzutmanski
mistyk, ma charakter neoplatoniski, ktéry przejawia si¢ nie tylko w emanacyjnej
i hierarchicznej strukturze $wiata, ale réwniez w sposobie postrzegania przez niego
$wiata idei. Tak jak Plotyn umieszcza idee w drugiej hipostazie, czyli Intelekcie, tak
Ibn ‘Arabi stwierdza, ze zanim Bég nadat istnienie konkretom, ich pierwowzory
znajdowaly si¢ w Jego umysgle®. Zanim Absolut dotaczyt do nich istnienie, byty
te mialy charakter potencjalny. Same idee stanowia nie tylko forme, ktéra nadaje
poszczegélnym stworzeniom ich istotg i istnienie, ale réwniez odgrywaja rolg
tacznika miedzy Bogiem a tym, co materialne i zmystowe. Jak stwierdza Joanna
Wronecka, w koncepcji Ibn ‘Arabiego ,Zanim byty zaistniaty, byty ukryte w »Duszy
Boga« pod postacig modeli. Te modele jako prototypy sa posrednikami pomigdzy
Bogiem jako Rzeczywisto$cia absolutng a $wiatem zjawisk™ .

Andaluzyjski mistyk twierdzi, ze uktad boskich imion nie jest przypadkowy
i tworza one Scisle okreslona strukture. Poréwnuje ja do linii, w ktérej kazde z imion
zajmuje przypisane mu miejsce, wynikajace ze swoistego ontologicznego ,,przyciaga-
nia” migdzy atrybutami Boga. Wedtug Ibn ‘Arabiego w szeregu atrybutéw Absolutu
obok imienia ,Zyjacy” wystepuje przymiot ,, Wszechwiedzacy” i niemozliwe jest,
aby jakies inne okreslenie natury Boga je rozdzielito. W sasiedztwie ,, Wszechwie-
dzacego” znajduje si¢ natomiast ,,Chcacy”, a kolejnymi elementami tego taficucha
sa: ,Méwiacy”, ,Mocny”, ,Rozjemca”, ,,Zywiciel”, »Rozdzielajacy”, ,Kierujacy”,
»Ozywiajacy” itd.® Taki, a nie inny uktad imion umozliwia Bogu powotanie by-
tow do istnienia, a wzajemne zalezno$ci migdzy poszczegdlnymi imionami maja
decydujacy wplyw na strukture i istotg rzeczywistosci zmystowej. Laricuch imion
obok roli kosmogonicznej ma takze wymiar mistyczny i eschatologiczny, gdyz
stanowi drogg, ktéra mozemy dotrze¢ do Boga. Dlatego tez w linii tej nie moze
pojawic si¢ zadna przerwa, bo wtedy droga do Boga ulegtaby zniszczeniu i zostata
zastapiona przez ,droge demondéw”.

Zdaniem Ibn ‘Arabiego zasada twodrcza $wiata jest Intelekt Pierwszy, ktéry
nazywa rowniez Rzeczywisto$cia Rzeczywistosci lub Rzeczywistoscia Muhammada.
Andaluzyjski mistyk opisuje go jako byt, ktéry taczy w sobie antynomiczne cechy.

¢ Plotyn, Enneady t. 1 i 11, tdum. A. Krokiewicz, PWN, Warszawa 1959; G. Reale, Historia
Jilozofii starozytnej, t. IV, tum. E.I. Zielinski, Redakcja Wydawnicew KUL, Lublin 1999, ss. 534-
546; D. Dembitiska-Siury, Byt i istnienie w filozofii Plotyna, ,Studia Filozoficzne” 4(137)/1977,
ss. 131-142.

7 J. Wronecka, Wizgp, w: Ibn ‘Arabi, Ksigga o podrézy nocnej..., s. XI1.

8 Ibn ‘Arabi, Traktat o mitosci, s. 105.
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Wedtug niego jest on zarazem bytem i niebytem, objawia si¢, a jednoczesnie po-
zostaje w ukryciu, nie jest ani czym$ prostym, ani czym$ wewngtrznie mnogim.
Jest on wyjatkowym bytem stworzonym, gdyz jako jedyny nie ulega przemianom.
Wszystkie te cechy powoduja, ze nic nie moze by¢ do niego podobne. Jednak co
istotne, Intelekt Pierwszy, mimo ze petni rol¢ zasady twérczej, nie jest Bogiem
jako takim, petni tylko funkeje bytu przekazujacego innym to, co przekazal mu
Absolut. Sam Intelekt Pierwszy jest czym$ na wzér ,zwierciadta”, w ktérym mo-
zemy zobaczy¢, jaka jest prawdziwa natura §wiata i nasza istota. Ibn ‘Arabi pisze
o nim w nastgpujacy sposdb:

Dzwiga dar powierzony przez Boga, a takze wszystkie wyzsze przymioty. Poprzez swoje
czyny obejmuje powierzone mu stworzenie. Poza tym przekazuje innym to, co dat
mu Bég. Intelekt Pierwszy nie jest ani cz¢scia istoty, ani cz¢scia przymiotédw boskich’.

W swojej wizji kosmogonicznej Ibn ‘Arabi neguje jeden z wazniejszych do-
gmatéw islamu, czyli tezg, ze Bég stworzyl $wiat z niczego. Creatio ex nibilo jest
niemozliwe, gdyz jego zdaniem sam akt kreacji jest czyms odwiecznym i nigdy nie
bylo takiego momentu, w ktérym mielibysmy do czynienia z niebytem. Dzigki
odwiecznosci tego procesu Absolut ma mozliwo$¢ objawiania si¢ ludziom ciagle na
nowo i na nieskoriczenie wiele sposobéw'’. Ibn ‘Arabi stwierdza, ze odwieczno$¢
procesu kreacji wynika réwniez stad, ze kazda rzecz ze swej natury jest czyms po-
tencjalnym, a jej pierwowzory sa wspotwieczne z Bogiem, gdyz jako idee egzystuja
w Jego umysle. Absolut, bedac przepetniony mitoscia, chee da¢ im istnienie:

Byty te sa tworzone przez Boga, a powtarzajacy si¢ proces nie zna korica, poniewaz nie
mozna przypisaé korica rzeczywistosciom przypadkowym i mozliwym. Istnieja one
w sposob wieczny bez korica tak jak Prawdziwy byt, kedry nie ma poczatku, bedac
niezmiennym i koniecznym. Jego istnienie nie ma pierwszej zasady, podobnie jak Jego
milo$¢ wzgledem stug'’.

Samo objawienie si¢ Boga przebiega w dwéch etapach. Na poczatku Absolut
objawia swoja forme wieczna, a nastepnie ujawnia si¢ w formie zmystowej. Epifania
w postaci zmystowej polega na tym, ze Bég ciagle odnawia ake kreacji, ale powo-

? Ibn ‘Arabi, Ksigga o podrdzy nocnej..., s. 9.

10 Takie ujecie Boga, jako tego, kto ujawnia si¢ ludzkosci w wielu formach, stanowito inspira-
¢je m.in. dla Johna Hicka do interpretowania mysli tego muzutmanskiego mistyka w perspekeywie
pluralizmu religijnego. Zob. J. Hick, Pigty wymiar. Odkrywanie duchowego krélestwa, tum. J. Grze-
gorczyk, Zysk i S-ka, Poznan 2005; idem, Religious Pluralism and Islam, http:/[www.johnhick.org.
uk/article11.pdf [6.04.2011]; A.1. Yitik, Islam and Pluralism. Does Quran Approve Religious Plura-
lism?, http://web.uni-frankfurt.de/irenik/relkultur68.pdf [6.04.2011]; M.S. Recber, Ibn al Arabi
and Religious Pluralism, http://www.asafas.kyoto-u.ac.jp/publication/pdf/no_0702/145-157.pdf
[6.04.2011]; D. Koko¢, Islam i chrzescijanistwo w perspektywie pluralizmu religijnego Johna Hicka,
»Przeglad Religioznawezy” 1(239)/2011, ss. 147-155.

' Tbn ‘Arabi, Traktat o mitosci, s. 38.
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duje, ze forma wieczna Absolutu zostaje zastonigta przez materialna. Takie ukrycie
natury ma miejsce w przypadku kazdego bytu stworzonego. Nadanie im istnienia
objawia ich zmystowy wymiar, jednoczes$nie ukrywajac ich prawdziwg istotg. Ten
dualizm powoduje, ze w kazdym bycie mamy do czynienia z dwoma rodzajami
ruchéw: zstgpujacym i wstgpujacym. Pierwszy wyjasnia to, jak Bég objawia si¢
pod postacia konkretnych bytéw, drugi zas odnosi si¢ do drogi, ktdra przebywa byt
stworzony, by zblizy¢ si¢ do Absolutu. Co wazne, ruch wstepujacy jest udziatem
nie tylko cztowieka jako bytu rozumnego, ale przystuguje on catemu stworzeniu.
Zaréwno ruch wstepujacy, jak i zstgpujacy jest wieczny, gdyz akt tworzenia, jaki
jest udziatem Boga, jest wieczny, tak samo wiecznie byty przygodne beda wznosi¢
sie do Absolutu.

To whasnie ukryta istota, ktéra znajduje si¢ w kazdym bycie materialnym, po-
woduje, ze istnienie rzeczywistosci zmystowej jest mozliwe. Wedtug Ibn ‘Arabiego
samo trwanie wszech$wiata oraz zachodzace w nim zmiany s3 catkowicie zalezne
od woli Boga. Jednoczesnie, zdaniem andaluzyjskiego mistyka, wszelkie przemia-
ny, jakie obserwujemy w otaczajacym nas $wiecie, maja charakter pozorny, gdyz
w istocie rzeczywisto$¢ pozostaje caly czas taka sama. Znaczna cz¢$¢ ludzkosci nie
jest w stanie dostrzec prawdziwej natury kosmosu, gdyz nasze zdolnosci poznawcze
sa ostabione przez uwiktanie w materi¢. Dlatego wedtug Ibn ‘Arabiego zadaniem,
jakie stoi przed cztowiekiem, jest odkrycie prawdy na temat istoty wszechswiata
i Boga, ktéra ukryta jest zaréwno w sferze materialnej, jak i duchowej. Poznanie
to jest mozliwe, gdy odrzucimy $wiat zmystowy na rzecz rzeczywistosci ukryte;.
Jednak dotarcie do tego, co zastonigte przez materi¢, mozliwe jest tylko dzigki
wiedzy ezoterycznej, do ktérej dochodzi si¢ droga wtajemniczenia. Jak stwierdza
Ibn ‘Arabi w jednym ze swoich tekstéw:

Zmiana tkwi w przymiotach, a znaczenie jest zawarte w istocie, dlatego tez réznica
jawi si¢ w jasny sposob.

Ciata ukrywaja si¢ przed stabym wzrokiem z powodu chaosu i nie ujawniaja swojej
rzeczywistosci. [...]

Spojrz na niezwykta madro$¢ ukryta przez Boga z powodu naszego dualizmu!
Odkryj madroé¢ znajdujaca si¢ w $wiecie statym i znikajacym!'

Elementem, ktéry umozliwia kontakt miedzy tym, co zmystowe, a tym, co
ukryte, jest umyst aktywny. To dzigki niemu czlowiek moze zrozumie¢, ze caly
kosmos jest z jednej strony epifania Boga, a z drugiej rézni si¢ catkowicie do
Absolutu. Rola posrednika, jaka petni umyst aktywny, jest mozliwa dlatego, ze
dochodzi w nim do konfrontacji migdzy danymi, jakich dostarczaja nam zmysly,
a ideami. Zdaniem Ibn ‘Arabiego samo poznanie tego, co ukryte, nie zwalnia
mistyka z przestrzegania Prawa, ktére wynika z Koranu, co wigcej — wypetnianie

1> Ibn ‘Arabi, Ksi¢ga o podrézy nocnej..., s. 12.
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przykazan Boga zawartych w $wigtej ksigdze islamu jest konieczne do osiagnigcia
ezoterycznej wiedzy. Jak pisze:

Kto faczy si¢ z nami w szeregu i modli si¢ wraz z imamem, osiaga szczyt opatrznosci
iznajduje sens Ksiegi. Bog jest celem drogi. Kto chee pozna¢ prawdy znaczeri, powinien
przyjaé nature wielkiego Koranu i sury Otwierajacej. Wszystko w Ksiedze jest wazne.
Ten, kto chce wejs¢ do prostego i uporzadkowanego $wiata, powinien poja¢ Koran
jako ocean, w ktdrym Bég gromadzi i potwierdza to, co zechce'.

Jak wspomniano, filozofia Ibn ‘Arabiego ma wiele cech neoplatoriskich. Jedna
z nich jest hierarchiczna wizja rzeczywistosci. Wedtug tego mistyka objawienie si¢
Boga dokonuje si¢ za pomoca uporzadkowanego szeregu bytéw. Pierwszym bytem,
ktéry zostaje powotany do istnienia, jest dusza uniwersalna, czyli Intelekt Pierwszy,
ktéremu przypada rola zasady twérczej wobec wszystkich pozostatych stworzeri.
W nastgpnej kolejnosci stworzone zostaja anioly, prorocy, a na koncu czlowiek.
Byty z poszczeg6lnych szczebli hierarchii ontologicznej nie sa od siebie odizolowane
i niezalezne. Ich wzajemne zwiazki przejawiaja si¢ w tym, ze byt nizszy petni rolg
elementu udoskonalajacego byt od niego wyzszy. Dlatego tez, aby struktura rze-
czywistosci stata si¢ kompletna, konieczne jest zaistnienie kazdej z wymienionych
kategorii bytéw. Teza ta jest Zrodtem pewnej antynomii, gdyz istnienie konieczne
przystuguje wylacznie Absolutowi, natomiast temu, co stworzone — tylko istnienie
potengjalne. Sprzecznos¢ ta jednak znika, gdy ujmiemy rzeczywisto$¢ stworzona
jako epifani¢ Boga, w ktdrej objawia sig istota Transcendencji. Ibn ‘Arabi postuguje
si¢ kategoria hadra, czyli ,obecno$¢”, do opisu natury hierarchii bytowej. Zwiazek,
jaki zachodzi miedzy poszczegdlnymi hadra, jest analogiczny do tego, jaki znajdu-
jemy w Hierarchii niebiarskiej Pseudo-Dionizego Areopagity. Ibn ‘Arabi, podobnie
do syryjskiego mnicha, ktéry twierdzi, ze kolejne chéry anielskie stanowia odblask
chéréw od nich wyzszych, glosi, ze nizsze byty stanowig odbicie bytu wyiszego'.
W terminologii tego andaluzyjskiego mistyka hadra nizsza jest obrazem ,obecno-
$ci” wyzszej. Pierwsza hadra jest objawienie boskiej istoty, ktéra charakteryzuje
jako rzeczywistos$¢ ,,absolutnej tajemnicy”. Druga i trzecia ,,obecno$¢” to §wiaty, w
ktérych przebywaja aniotowie. Kolejna jest miejsce, gdzie bytuja idee czyste, czyli
niematerialne formy oraz ciata, ktére zbudowane sa z ,subtelnej materii”. Piata
hadra stanowi rzeczywisto$¢ zmystowa.

Opinie badaczy na temat tego, jak klasyfikowa¢ poglady Ibn ‘Arabiego, zmie-
nialy si¢ wraz ze wzrostem zainteresowania mysla tego mistyka. Jego koncepcje po-
czatkowo interpretowano jako panteistyczne, jednak kolejne analizy doprowadzity
do zrewidowania tej opinii. W efekcie zaczgto uznawacé jego wizje rzeczywistosci
jako panenteistyczna, a w wyniku dalszych badan — okresla¢ ja jako monizm egzy-

B Ibidem, s. 79.
4 Pseudo-Dionizy Areopagita, Hierarchia niebiariska, w: idem, Pisma teologiczne, thum.

M. Dzielska, Znak, Krakéw 2005, ss. 69-136.
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stencjalny. W mysli andaluzyjskiego uczonego wyrazne widoczne sa wplywy emana-
cjonizmu neoplatoniskiego i — podobnie jak filozofia Plotyna i jego kontynuatoréw
— nie jest ona wolna od esencjalizmu wynikajacego z panteizujacego ujmowania
rzeczywistosci. Jak zauwaza Mieczystaw Gogacz, takiego charakteru nabiera m.in.
system Proklosa w wyniku przyjecia tylko jednej przyczyny oraz postrzegania pro-
cesu przyczynowania jako ,,rodzenia” (jak w przypadku neoplatonikéw pogariskich)
czy ,objawiania” (jak u Ibn ‘Arabiego) kolejnych hipostaz z pierwotnej Jedni, ktdrej
rol¢ w mysli andaluzyjskiego mistyka petni Bég. Zdaniem polskiego badacza pan-
teizm jest logiczna konsekwencja uznania, ze mamy do czynienia z hierarchicznie
uporzadkowang rzeczywistoscia, w ktdrej kolejne stopnie struktury réznia si¢ od
siebie nie na poziomie istotowym, ale stopniem doskonatosci, w jaki owa istota si¢
w nich realizuje. M. Gogacz stwierdza, iz to wlasnie polozenie akcentu na ilosciowy
charakter réznicy pomigdzy Jednia a pozostatymi hipostazami stanowi fundament
esencjalistycznego ujmowania bytu. Gdy przyjmiemy perspektywe esencjalna,
dystans miedzy Jednia a tym, co materialne, zwlaszcza materia jako taka, staje si¢
nieskoriczony”. Tego typu watki odnajdujemy takze w pismach Ibn ‘Arabiego.
Wedlug niego mi¢dzy Bogiem a $wiatem wystepuje réznica, choé nie oznacza to,
ze mamy do czynienia z odmiennymi istotami. Rzeczywisto$¢ stworzona to tylko
epifania atrybutéw Absolutu, co powoduje, ze wszechswiat jest ontologicznie czyms
innym niz Transcendencja, tylko pod wzgledem stabszego realizowania wspélnej
im esencji. To, ze $wiat jako taki nie moze by¢ utozsamiany z Absolutem, wynika
nie z tego, iz Bég i $wiat to radykalnie heterogeniczne byty, ale z tego, ze kosmos
nigdy nie moze sta¢ si¢ petna epifania boskich atrybutéw.

Mieczystaw A. Krapiec wskazuje natomiast, ze istnieje zwiazek migdzy pante-
izmem i monizmem a stanowiskiem, w ktérym uznaje sig, iz istota i istnienie sg
ze sobg tozsame. Zdaniem polskiego filozofa, gdy wchodzimy w relacje z jakim-
kolwiek z bytéw konkretnych, tym, co w bezposredni sposéb nasuwa si¢ naszemu
poznaniu, jest wlasnie istnienie. Takie ujecie istnienia Jerzy Gatecki okresla mia-
nem ,naiwnego pojecia istnienia”. Tym, co je wyrdznia, jest to, ze postugujemy
si¢ nim w znacznej mierze nieSwiadomie, przez co nie dostrzegamy probleméw
zwigzanych z kwestig istnienia. Przyjmuje si¢ natomiast dogmatycznie, ze przed-
mioty bytowo samoistne, czyli takie byty, ktére nie wymagaja pomocy ze strony
jakiego$ zewnetrznego wobec nich przedmiotu'é, istnieja i mozemy je poznac'.
M.A. Krapiec twierdzi natomiast, ze jesli przyjmiemy zatozenie, iz istota i istnienie

5 M. Gogacz, O wlasciwe rozumienie filozofti Proklosa, ,Roczniki Filozoficzne” 1(XV)/1967,
ss. 101-105.

16 A. Péttawski, O istnieniu intencjonalnym, w: Z. Zarnecka (red.), Szkice [filozoficzne. Roma-
nowi Ingardenowi w darze, PWN, Warszawa — Krakow 1964, ss. 71-84; W. Strézewski, Ontologia,
metafizyka, dialektyka, w: idem, Istnienie i sens, Znak, Krakéw 1994, ss. 237-267.

" ]. Galecki, [stota istnienia, w: Szkice filozoficzne..., ss. 49-70.
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nie réznig si¢ od siebie w sposéb realny, a tylko w sposéb myslny'®, to nalezy uzna¢
istnienie jako cos, co jest esencja kazdej rzeczy. Taka postawa skutkuje jednak tym,
ze trzeba wtedy uznad, iz kazdy konkretny byt stworzony jest czyms ze swej natury
samoistnym, a zatem zmuszeni jesteSmy przyjaé, iz wszystkie byty sa Absolutem.
W takim kontekscie nie majg sensu rozwazania majace na celu ustalenie, co jest
przyczyna istnienia jako takiego. Inng konsekwencja, ktéra wynika z tezy, ze istota
i istnienie sa ze sobg realnie tozsame, jest to, iz istnienie jako akt bytowy traci swoja
funkeje, ktéra polega na wprowadzaniu réznic migdzy poszczegdlnymi bytami, co
pociaga za sobg konieczno$¢ uznania, iz tak naprawde mamy do czynienia tylko
z jednym istnieniem.

Trudnosci, na ktére wskazat M. A. Krapiec, obecne sa réwniez w mysli Ibn
‘Arabiego, dla ktérego poszczegélne byty nie réznicujg si¢ miedzy soba pod wzgle-
dem istnienia, gdyz mamy do czynienia tylko z jednym istniejacym bytem, kt6-
rym jest Bég. Poszczegblne byty, ktére powstaja droga objawiania si¢ atrybutéw
Transcendencji, istnieja nie przez to, ze Absolut nadaje im, pochodzaca z zewnatrz
wzgledem nich, egzystencje, ale dlatego, ze partycypuja w istocie Boga jako epi-
fanie Jego ,,picknych imion”. Oczywiscie Ibn ‘Arabi stwierdza wprost, ze istnienie
i istota w bycie przygodnym nie sa tym samym, gdyz tylko w Absolucie mamy do
czynienia z ich identyczno$cia, a sama rzeczywisto$¢ zmystowa ma charakeer czysto
przypadtosciowy. W jego mysli nie mamy jednak do czynienia z taka sytuacja, jak
w systemie Awicenny czy Tomasza z Akwinu. Obaj ci mysliciele uznawali realny
charakter réznicy migdzy tymi dwoma elementami strukturalnymi bytu, chociaz
r6znili si¢ radykalnie co do charakterystyki samego istnienia. U Ibn ‘Arabiego ist-
nienie nie jest, jak u Awicenny, czyms, co jest tylko przypadloscia, ktéra dodawana
jest do istoty", czy jak u Akwinaty, aktem bytowym nadajacym kazdej rzeczy jej

'8 Réznica my$lna to réznica, ktéra ma wymiar logiczny i pojeciowy. Zachodzi ona pomig-
dzy zawartoscia tre$ciowa pojeé, ktore wykorzystujemy do charakterystyki tego, czym jest byt sam
w sobie. Natomiast réznica realna zachodzi pomigdzy bytami, a nie opisujacymi je pojgciami, i co
istotne — nie jest ona w zadnym stopniu zalezna od mysli cztowieka. Jesli chodzi o relacje mig-
dzy istotg a istnieniem, to realno$¢ réznicy miedzy nimi oznaczataby tyle, ze mi¢dzy tymi dwoma
sktadnikami bytu nie moze dojé¢ do utozsamienia. Jak podkresla M.A. Krapiec, réznica migdzy
istot a istnieniem jest dostrzegana przez czlowieka tylko na drodze namystu intelektualnego, nie
jest wiec tak, ze to nasza mysl wytwarza rozréznienie migdzy istot a istnieniem. Jest tak dlatego,
ze jej zrodlem jest sam przedmiot, ktdry jest przez nas badany. Zob. M. A. Krapiec, Struktura bytu.
Charakterystyczne elementy systemu Arystotelesa i Tomasza z Akwinu, Redakcja Wydawnictw KUL,
Lublin 2000, ss. 187-328.

Y Awicenna, Ksigga wiedzy, thum. B. Sktadenek, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2010; idem,
Metafizyka za zbioru Ksigga wiedzy, dum. H. Gérska i in., ATK, Warszawa 1973, htep://kate-
dra.uksw.edu.pl/gogacz/ksiazki/metafizyka_awicenny.pdf [21.02.2014]; idem, On Theology, thum.
A.]. Aeberry, Kitab al-Islamiyyah, Dubaj (brak daty wydania); idem, 7he Metaphysics of The Healing,
tum. M.E. Marmura, Brigham Young University Press, Pravo, Utah 2005; P. Milcarek, Od istoty do
istnienia. Tworzenie si¢ metafizyki egzystencjalnej wewnqtrz laciriskiej tradycji filozofii chrzescijariskiej,
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realno$¢®. Blizej mu do koncepcji Awerroesa, wedtug ktérego istnienie rézni sig
od istoty tylko pojeciowo, a samo istnienie §wiata nie jest czym$ zewnetrznym
wobec istoty wszechswiata®'. Istnienie, o ktérym méwi Ibn ‘Arabi, nie jest czyms
niezaleznym od istoty — ani jako potencjalno$¢, jak chciat Awicenna, ani jako akt,
jak twierdzit Tomasz z Akwinu. Tym, co decyduje o ksztalcie rzeczywistosci, jest
przede wszystkim jego istota, ktéra pochodzi od Boga i jest z nim tozsama.

Odwotanie si¢ do tresci, czyli istoty, jest zdaniem M. Gogacza kolejng cecha
system6w esencjalistycznych. Na ich gruncie problem istnienia nie odgrywa gléwnej
roli, a przewaznie jest pomijany*:. Wedtug polskiego uczonego w ramach takich
metafizyk, zwlaszcza neoplatonizmu, podstawowe jest nie pytanie o konkretne
byty jako byty czy hipostazy, ale o to, w jakim stopniu owe byty czy hipostazy sa
czyms$ mniej doskonatym od Jedni*. I w tym przypadku rozwazania Ibn ‘Arabiego
wpisuja si¢ w charakterystyke metafizyki esencjalnej. Oczywiscie sa one prowadzone
w kontekscie jego doswiadczen mistycznych, a ich gtéwnym celem jest osiagniccie
stanu unio mystica. Dlatego odpowiedZ na pytanie o naturg $wiata i Boga oraz
odkrycie, dlaczego poszczegdlne byty odznaczajq si¢ mniejsza doskonatoscia niz
Transcendencja, ma cel eschatologiczny, a nie teoriopoznawczy czy metafizyczny,
jak w przypadku neoplatonikéw. Czlowiek ma za zadanie pozna¢ istote $wiata,
by przezwycigzy¢ jego niedoskonatosci i w ten sposéb osiagnaé jedno$é z Bogiem.
I chociaz gtéwna idea, na ktérej opart swoje rozwazania Ibn ‘Arabi, nosi nazwe kon-
cepcji ,jednosci istnienia”, to owo ,istnienie” ma wymiar esencjalny, co widoczne
jest w jego wizji Boga i wszech§wiata. Powyzsze cechy jego metafizyki pozwalaja
wigc okredli¢ ja jako metafizyke esencjalna.

Fundagja $w. Benedykta, Warszawa 2008; E. Gilson, Byt i istota, ttum. D. Eska, J. Nowak, Instytut
Wydawniczy Pax, Warszawa 2006; M. A. Krapiec, Struktura bytu...

? Tomasz z Akwinu, Byt i istota, thum. W. Seriko, Wyd. Marek Derewiecki, Kety 2009; P. Mil-
carek, Od istoty do istnienia...; E. Gilson, Byt...; M.A. Krapiec, Struktura bytu...

2 Averroés, Decisive Treaties, Epistle Dedicatory, ttum. Ch.E. Butterworth, Brigham Young Uni-
versity Press, Pravo, Utah 2008; P. Milcarek, Od istoty do istnienia...; E. Gilson, Byr...; M.A. Krapiec,
Struktura bytu...

2 To niedostrzeganie ,istnienia’ przez systemy o charakterze esencjalnym spowodowato, ze
problem egzystencji byt przewaznie pomijany przez filozoféw antycznych, kedrzy w swoich roz-
wazaniach dotyczacych natury bytu skupiali si¢ gtéwnie na jego istocie. Zob. Ch.H. Kahn, Jezyk
i ontologia, thum. B. Zukowski, Wyd. Marek Derewiecki, Kety 2008; J. Wojtysiak, O sfowie BY C
Z teorii wyrazer eggystencjalnych i ich filozoficznego zastosowania, Towarzystwo Naukowe KUL, Lu-
blin 2005; idem, Starozytne poczqtki problematyki istnienia, ,Kwartalnik Filozoficzny” 1(29)/2001,
ss. 5-27; P. Milcarek, Od istoty do istnienia...; E. Gilson, Byt...; M. A. Krapiec, Struktura bytu...

3 M. Gogacz, O wlasciwe rozumienie..., s. 105.
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Panstwo a Kosciot.
Zmiennosc wzajemnych relagji
W dziejach chrzescijanskiej Europy

Wstep

W teorii i praktyce stosunkéw migdzy Kosciolem a paristwem pojawily si¢ w ciagu
wiekéw dwie skrajne tendencje: podporzadkowanie Kosciola interesom parstwa
oraz podporzadkowanie panstwa Ko$ciotowi, przy czym Kosciét optowal za tym
drugim rozwiazaniem. Nadrzedno$¢ Kosciota wobec wladzy $wieckiej miata wie-
le odston — od integrystycznego klerykalizmu i paternalizmu, przez rozwiazania
konkordatowe i konstytucyjne, do koncepcji etycznej paristwa. Nie znaczy to, ze
inklinacje integrystyczne, triumfalizm i duch tradycjonalistyczny nie s3 juz obecne
we wspotczesnym Kosciele, zwlaszcza na poziomach lokalnych, takze w Polsce.
Pafistwo wyznaniowe jest przeciwiedistwem paristwa $wieckiego. W paristwie
$wieckim wyznanie uwazane jest za prywatng sprawe obywateli, a paristwo prze-
strzega zasady rozdzielenia ,tego, co boskie, i tego, co cesarskie”. W paristwie wy-
znaniowym dominujaca religia stanowi podstawe prawa i okresla ksztatt systemu
politycznego. Pafstwo wyznaniowe, powiazane z okreslona religia, byto az do
Rewolucji Francuskiej niepodwazalng forma ustroju w paristwach europejskich.
Oba pojecia (panistwo $wieckie i paristwo wyznaniowe) maja we wspéicze-
snym $wiecie charakter modelowy. W rzeczywistosci tylko stosunkowo nieliczne
panstwa sa obecnie konsekwentnie $wieckie (np. Francja) albo konsekwentnie
wyznaniowe (np. Arabia Saudyjska). W wigkszosci istniejacych dzi§ pafistw mamy
do czynienia z pewnym rodzajem kompromisu mi¢dzy tymi dwiema zasadami. Na
przyktad Zjednoczone Krélestwo Wielkiej Brytanii nie jest paristwem $wieckim,
gdyz istnieje oficjalny Koscidt anglikariski, ktérego gtowa ex oficio jest monarcha,
ale obywatele tego paristwa nie s3 niczym ograniczeni, jesli chodzi o wybér wy-
znania (lub bezwyznaniowos¢), za$ prawo paristwowe nie jest oparte na zasadach
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religijnych. Grecja, a do niedawna takze wigkszo$¢ panistw skandynawskich, ma
swoj Koscidt paristwowy. Z kolei konstytucja Stanéw Zjednoczonych gwarantuje
wszystkim obywatelom wolno$¢ wyznania, ale prezydent i inni wysocy funkcjona-
riusze paristwa skladaja przysiege na Biblic. Nie inaczej jest w paristwach o silnej
pozycji dominujacej religii, zwlaszcza w krajach islamskich, a takze w Izraelu.
Tam religia w mniejszym lub wigkszym stopniu wptywa na ksztalt prawa, chociaz
tylko w niektérych paristwach islamskich prawo koraniczne (szariat) jest podstawa
prawa paristwowego'.

Miejsce i rola Kosciota katolickiego w europejskiej przestrzeni paristwowej
ksztattowaly si¢ przez wieki w szerokim kontekscie historycznie zmiennych warun-
kéw geopolitycznych, ekonomicznych, kulturowych i cywilizacyjnych. Nie sposéb
zrozumie¢ aktualnych dyskusji na temat obecnosci Kosciota we wspétczesnej Polsce
bez uwzglednienia — chociazby tylko pobieznie — jego historii. Na ten aspekt uwi-
ktania terazniejszosci w przesztos¢ wskazywatl 40 lat temu édwezesny metropolita
krakowski Karol Wojtyta we wstepie do dzieta o $wigtym Bonawenturze:

Zajmujac si¢ tym wczoraj, czy to przez zebrania, sympozjum lub kongres, czy to na
drodze osobistego studium, zawsze dochodzimy do stwierdzenia, ze owo wezoraj thwi
w naszym dzisiaj i wobec tego ma takze szanse¢ ksztaltowania naszego jutra [...] To
wezoraj myéli ludzkiej, chrzescijaniskiej i koscielnej nie przedawnito sig. Tkwi w naszym
duchowym, umystowym, filozoficznym i teologicznym dzisiaj. Jezeli z jednej strony
warunki naszego dzisiaj kaza nam t¢ wezorajsza myél nieco inaczej odczytywad, to
z drugiej strony zachodzi proces odwrotny, mianowicie za pomocg takiego odczytu
mysli wezorajszej odnajdujemy, jak bardzo tkwi ona w naszym dzisiaj, jak nie mozemy
naszego filozoficznego czy teologicznego dzisiaj bez niej zrozumieé i wyttumaczy¢?.

Tesknota za ,,wczorajszym” modelem panstwa wyznaniowego, wyrazona przez
abp. Stanistawa Gadeckiego w 2014 r., dowodzi, jak minione warunkuje myslenie
o ,dzisiaj” i ,jutrze”. Okazja do podzielenia si¢ przemysleniami byta 223. rocznica
obchodéw Konstytucji 3 Maja. ,,Koscidl, jesli jest autentyczny, powinien by¢ dusza
panstwa. Bez duchowych wartosci, jakie przynosi Koscidt, ciato paristwa obumiera”
— méwit abp Gadecki podczas uroczystosci na Jasnej Gérze’. W kazaniu nawiazal

' Por. ].J. Wiatr, Paristwo wyznaniowe, czym jest i czy jest nim III RP? Debata dialogowa, ,Res
Humana” 1/2014, s. II.

2 K. Wojtyla, Stowo wstgpne na otwarcie sympozjum sw. Bonawentury, w: S.C. Napidrkowski,
E.L Zielitski (red.), Sw. Bonawentura. Z}/cie i mys], oo. Franciszkanie, Niepokalanéw — Warszawa
1976, ss. 25-28.

> W homilii abp Gadecki powiedzial, ze jesli nasza Ojczyzna ma mie¢ przed sobg swoje jutro,
to podobnie jak za czaséw Konstytucji 3 Maja potrzebuje odnowy. W tym kontekscie przewodni-
czacy Konferencji Episkopatu Polski zauwazyl, ze paristwo i Kosciét nie sg instytucjami zyjacymi
obok siebie, ale instytucjami zdanymi na siebie. ,, To sa dwie instytucje zdane na siebie i to zdane na
podobienstwo zwiazku ciata z dusza. Koscidl, jesli jest autentyczny, winien by¢ dusza paristwa. Bez
duchowych wartosci, jakie przynosi Koscidl, cialo pafistwa obumiera”. http://ekai.pl/wydarzenia/
temat_dnia/x78179/wdziecznosc-i-zawierzenie-glowne-uroczystosci-krolowej-polski/ [5.12.2014].
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do tekstu majowej konstytucji, ktéra ,katolicyzm uznata za religi¢ panujaca™.
Przewodniczacy Episkopatu podkreslal, ze ,stabos¢ dzisiejszego wymiaru zycia
spolecznego, kulturalnego i politycznego w naszej ojczyznie ma swoje korzenie
w odcinaniu si¢ paristwa od Kosciota”. Komentujac t¢ wypowiedz, prof. Tadeusz
Barto$ napisat:

To, co méwi abp Gadecki i jego wspdibracia w biskupstwie, jest przemyslane, wsparte
refleksja nad historig Kosciota ostatnich kilku wiekéw. Walcza oni o zmiang kultury,
powrét do czaséw sprzed epoki rewolucyjnych przeksztatcen. Ten ruch mysli zwany
jest tradycjonalizmem. Chodzi o postulat powrotu do dawnego stanu spotecznego,
ktéry przeminat i po czgsci zostat zapomniany. Tradycjonalizm polskiego Episkopatu
przeciwstawia si¢ nowoczesnosci, a wigc trwajacemu od kilkuset lat ruchowi eman-
cypacji spraw ludzkich, spolecznych, pafstwowych spod wplywu religii i religijnego
obrazu $wiata’.

Jak byto zatem w przesztosci?

1. Cezaropapizm

Chrzescijaristwo swoj rozwdj i trwalos¢ przez dwa tysiace lat zawdzigeza decyzjom
wielkich cesarzy rzymskich Konstantyna I i Teodozjusza I oraz rozleglemu teryto-
rium Cesarstwa Rzymskiego i jego politycznym wplywom. Dzigki tolerancyjnemu
edyktowi mediolaniskiemu (313) Konstantyna Wielkiego chrzescijafistwo stato si¢
religia legalng (religio licita), za$ za czaséw Teodozjusza Wielkiego zyskato status
oficjalnej religii panstwowej (380). Dla Cesarstwa wzmocnienie chrzescijaristwa
miato znaczenie polityczne. W tym okresie bylo ono zrujnowane gospodarczo
i zréznicowane religijnie. Konieczne wigc byto znalezienie czynnika integrujacego
i stabilizujacego. Monoteistyczne chrzescijafistwo spetniato te wymogi. Wzajemne
relacje migdzy cesarzem i papiezem byly oparte na doktrynie polityczno-religijnej
gloszacej zwierzchno$¢ wladzy swieckiej nad wiadza koscielna. Cesarz przyznat
sobie uprawnienia do ingerencji w sprawy wiary, kultu i organizacji Kosciota, co
z czasem zyskato miano cezaropapizmu.

Poki religia chrzescijariska byta przesladowana i zaledwie tolerowana, mogla
liczy¢ jedynie na gorliwie wierzacych, gotowych ponies¢ konsekwencje swoich
pogladéw. Z chwila gdy stala si¢ pafistwowa, krag jej wyznawcédw znacznie si¢
poszerzytl. Nie tylko poszczegdlne jednostki, ale i cale spotecznosci garnely si¢ pod
jej znaki. Juz nie wzgledy sumienia i przekonania, ale koniunktura, kariera i moda
wiodty do ,,Chrystusowej owczarni”. Biskupi rzymscy wspierani sit or¢za wladzy
cesarskiej sukcesywnie pozyskiwali dla chrzescijaristwa nowe narody i prowincje.

¢ Por. przyp. 25, tekst Konstytucji 3 Maja 1791 r.
> T. Barto$, Polski Koscidt walczy i osqdza, ,Gazeta Wyborcza” z 13.05.2014 r.
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Wiare chrzescijaniska przyjeli Frankowie, Anglosasi, Germanie, a w pézniejszym
czasie czg$¢ ludéw stowiariskich i narody Europy Pétnocnej. Migdzy IV a XI
wiekiem proces chrystianizacji objat znaczna cz¢s¢ Europy. Wola wiadcéw i w ich
imieniu dokonywaly si¢ konwersje calych narodéw. Nawracani z poganistwa (czyli
przedchrzedcijariskich religii narodowych) najczesciej przyjmowali nowa wiarg nie
z wlasnego wyboru, a pod przymusem feudalnej zaleznosci.

Legalizacja chrzescijaristwa spowodowata rozbudowe Kosciota w organizacje
scentralizowana®. Kosciét stat si¢ w znacznej mierze politycznym partnerem éwcze-
snych wladcéw swieckich. Nie tylko wspierat ich terytorialne podboje, uczestniczyt
w wewnetrznych rozgrywkach, ale przede wszystkim byt ich beneficjentem. Swiec-
kie wladze panistwowe, po nadaniu chrzescijadstwu prerogatyw religii panujacej, za
pomoca $rodkédw przymusu i przy aprobacie samych chrzescijan skutecznie zwal-
czaly nie tylko pogan, ale takze schizmatykéw i heretykéw w tonie chrystianizmu
(gnostycyzm, marcjonizm, montanizm, arianizm)’. Jedno$¢ spoleczeristwa opierata
si¢ na monizmie wyznaniowym. Za odst¢pstwo od chrzescijaristwa grozity sankcje
panistwowe i koscielne. Odgérnie narzucona decyzja chrystianizacji wymagata
uczestnictwa w publicznych kultach na poswiadczenie przezycia indywidualnej
konwersji. Dopiero nastgpne pokolenia zaczgly traktowaé chrzescijaristwo jako
whasna religi¢. Przez wieki globalny charakter chrzescijastwa uksztattowat kulture
Zachodu, odrebng od kultur osadzonych w innych systemach wierzen. Idea po-
wszechnej chrystianizacji byta pierwszym projektem globalizacyjnym, ktéry mial
na celu integracj¢ Europy wokét wartosci religijnych.

Przy powstawaniu Europy decydujaca role odegrata zdolnos¢ Kosciota do wytworze-
nia kultury, ktéra zjednoczyta oredzie biblijne, filozoficzng madro$¢ Gregji i prawny
system Rzymu®.

Karol Wielki (742-814), cesarz frankoniski, prekursor projektu integracji
europejskiej oraz zwolennik militarnej chrystianizacji, po podbiciu Saksonii §mier-
cig karal tych, ktérzy odmawiali przyjecia chrztu lub uczestniczyli w obrzedach
pogariskich. Karol postawit sobie dwa cele: wspieranie Ko$ciota od wewnatrz oraz
obrong przed zewngtrznym zagrozeniem. Mianowat si¢ nie tylko zbrojnym ramie-
niem Kosciota, ale takze przypisat sobie wladz¢ stanowienia prawa w sprawach
koscielnych oraz przywilej nadawania stanowisk koscielnych. Jego politycznym
celem byto zjednoczenie calego $wiata chrzescijafiskiego przez skupienie w osobie
cesarza wladzy §wieckiej i duchownej’.

¢ Por. ]. Keller, Katolicyzm, w: ]. Keller (red.), Zarys dziejéw religii, Iskry, Warszawa 1976,
ss. 771-847.

7 Por. E. Potkowski, Ruchy heterodoksyine w chrzescijaristwie starozytnym i Sredniowiecznym,
w: J. Keller (red.), Zarys dziejow..., ss. 738-770.

8 T. Halik, Chrzescijartstwo nie potrzebuje byc sztandarem powiewajgcym nad Europg, ,Gazeta
Wyborcza” z 24.05.2014 r.

? Por. J. Kloczowski, Chrzescijaristwo i historia, Znak, Krakéw 1990, ss. 44-62.
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Kosciot, cheae da¢ odpér cezaropapizmowi, opowiadat si¢ za zasada poszanowa-
nia autonomii, rozgraniczenia kompetencji i wzajemnej wspétpracy dwéch wladz:
religijnej i $wieckiej. Papiez Gelazy I (492-496) sformutowat doktryn¢ dualizmu
chrzescijanskiego w relacjach miedzy wladza polityczna a duchowa. Dwie najwyz-
sze wladze powinny by¢ rozréznione, ale powinny sobie nawzajem podlegaé we
whasciwych sprawach ($wiecka w sprawach religii Kosciotowi, Ko$ciét w sprawach
ziemskich wiadzy swieckiej); powinno si¢ tez dazy¢ do rozgraniczenia kompetencji
cesarza w sprawach doczesnych od kompetencji papieza w sprawach duchowych
oraz wykluczy¢ koncentracje dwéch wladz w jednym podmiocie'.

2. Papocezaryzm

Istotne zmiany polityczne prowadzace do odwrécenia zaleznosci i protekcjonizmu
z cezaropapizmu na papocezaryzm wprowadzit Grzegorz VII (1073-1085). Zane-
gowal on dawna zasad¢ dwuwtadzy cesarskiej i papieskiej na rzecz teokratycznej
oraz uniwersalnej wladzy papieza, ktérej winna by¢ podporzadkowana witadza
$wiecka. Reforma gregorianska z jednej strony wprowadzita surowe dla kleru
obowiazki facznie z prawem celibatu, z drugiej — duchowieristwu przyznata prawo
nietykalnosci i wlasnego sadownictwa oraz wprowadzita zasad¢ autorytatywnosci
urzedu duchownego. Duchowienstwo zyskato autorytet z racji sprawowowanego
urzedu. Wplyneto to na skonsolidowanie i zwigkszenie niezaleznosci Kosciota od
wplywu $wieckich. Program koscielno-polityczny papieza Grzegorza VII dotyczacy
niezaleznosci Kosciota od paristwa, dominacji papiestwa nad wladcami $wieckimi
i prymatu biskupa rzymskiego, na tle pogltebiajacego si¢ roztamu migdzy koscio-
tem wschodnim i zachodnim decydujaco wptynat na wyodrebnienie si¢ Kosciota
taciriskiego i zarazem wytyczyt jego nowe drogi rozwoju. Ekspansja Kosciota miata
obja¢ wszystko i wszystkich. Powstata w 1184 r. inkwizycja byta narzedziem skie-
rowanym nie tylko przeciwko heretykom, ale i tym, ktérzy stanowili zagrozenie
dla pozycji Kosciota w zyciu publicznym''.

W okresie absolutyzmu papiezy Grzegorza VII i Innocentego IIT (1198-1216)
idee episkopalne zyly w $wiadomosci wielu biskupéw i teologéw, a przejawialy si¢
w potajemnie kolportowanych pismach. Aby zahamowa¢ ich rozwéj, zrodzita si¢
w Rzymie mysl okreslenia wtadzy papieskiej w formie dogmatycznej, ujecia zasad
whadzy w kanony prawa koscielnego. Pomyst podjat Grzegorz VII, powierzajac
opracowanie takiego projektu prawnikowi Anzelmowi z Lukki (1036-1086).

0 Por. Swigty Gelazy I, papiez, htp://www.brewiarz.pl/czytelnia/swieci/11-21b.php3 [5.12.
2014].

' Por. Ks. S. Hotodok, Swi¢gty Grzegorz VII, Papiez, http://www.opoka.org.pl/biblioteka/T/
TS/swiecils_grzegorz7 huml# [5.12.2014]; J. Kloczowski, Chrzescijaristwo..., rozdz. Ruchy reforma-
torskie w chrzescijarstwie zachodnim w XI wieku, ss. 83-94.
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Dzieto Anzelma Collectio Canonum, napisane na podstawie dekretéw pseudo-izy-
dorianskich, stanowilo prébe prawnego uzasadnienia wladzy absolutnej papieza.
Papiez Bonifacy VIII (1294-1303) w bulli Unam sanctam odwotujacej si¢ do tezy
Tomasza z Akwinu uznat, ze zbawionym mozna by¢ tylko przez podporzadkowanie
si¢ papiezowi. Byl to pierwszy dokument, w ktérym system papizmu w Kosciele
zostal dogmatycznie okreslony'?.

W starozytnosci i Sredniowieczu w Europie obowiazywal model paristwa wy-
znaniowego. Kult religijny uwazany byt za instytucje publiczng i czgs¢ sktadowa
ideologii paristwowej'? . Miat on charakter powszechny i obowiazkowy. Odstepstwo
traktowano jako przestgpstwo polityczne, zagrozone surowymi karami. Religia trak-
towana instrumentalnie stuzyla integracji spoleczenistwa, zapewniata wewngtrzny
tad spoteczny, poszanowanie zasad ustrojowych oraz ksztattowata pozadana postawe
obywatelska. Wtadza duchowna taczyla si¢ z wtadza swiecka. Oddziatywanie du-
chowieristwa na ludno$¢ miato wigc podwéjne podstawy i znaczenie. Uchybienie
wobec paristwa moglo spotkac si¢ z kara koscielng i odwrotnie — niewypetnienie
obowiazkéw wobec Kosciota byto jednoznaczne z przestgpstwem panstwowym.
Ta symbioza wtadzy swieckiej i duchownej w obrebie poszczegélnych paristw
feudalnych odbywata si¢ na drodze wzajemnych ustepstw, kompromiséw, ale cza-
sem tez walki i animozji. I tak np. ,Cesarz niemiecki Fryderyk II grozit w swoim
edykcie z 1231 r., ze ktokolwiek odrzuci wiarg chrzescijariska lub chocby jeden jego
artykul, padnie pod ciosem prawa’'. Absolutyzm pafstwowy i koscielny wsparty
wspdlnym aparatem represji nie dopuszczat jakichkolwiek odstgpstw nie tylko na
forum publicznym, ale takze w zaciszu prywatnosci.

3. Jurysdykcjonizm

U schytku $redniowiecza coraz czestsze stawaly si¢ zatargi Stolicy Apostolskiej
z panistwami chrzescijariskimi i coraz glosniejszy byt sprzeciw wobec $wieckiego
prymatu papieza. Tendencje demokratyczne, a takze wewnatrzkoscielna krytyka
przepychu wladcéw koscielnych podwazaty koncepcje hierokratyzmu'. Coraz
wigkszy dystans dzielit tradycyjng mysl koscielna od rodzacej si¢ laickiej kultury
i $wieckiego zycia publicznego. Ku koricowi zblizal si¢ okres nakladania si¢ sfer

2 Kard. J. Hergenrother, Pontyfikat Bonifacego VIII. Koscidt i paristwo. Wiadza papieska, heep://
www.ultramontes.pl/pontyfikat_bonifacego_viii.htm [5.12.2014]. Bulla Unam Sanctam: niezalez-
no$¢ wladzy swieckiej od duchowej jest herezja manichejska; poza Kosciotem katolickim nie ma
zbawienia ani odpuszczenia grzechéws jesli wiadza ziemska btadzi, powinna by¢ osadzona przez wha-
dzg duchowa, a jesli najwyzsza wladza duchowa bladzi, jej sedzia moze by¢ tylko Bég, nie cztowiek;
postuszeristwo Biskupowi Rzymu jest konieczne do osiagnigcia zbawienia.

¥ Por. M. Pietrzak, Prawo wyznaniowe, Wyd. Prawnicze PWN, Warszawa 1999, ss. 22-28.

4 Tbidem, s. 23.

5 Ibidem, s. 56.
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religii i spraw $wieckich. Granice tych sfer stawaly si¢ coraz bardziej ptynne i od-
dalaly si¢ od siebie. W ocenie Richarda H. Tawneya wieki XVI i XVII stanowia
niewatpliwie okres krytyczny dla Kosciota. Zeswiecczenie teorii politycznych
zmienito dotychczasowy uklad zaleznosci i — jak to okreslit angielski badacz — od
tej przemiany rozpoczal si¢ czas nowozytny:

Nowozytna mysl spoleczna, jako tez i nowozytna mysl polityczna rozwinely si¢ dopiero
wtedy, gdy zaczeto thumaczy¢ spoteczeristwo w sposéb naturalistyczny, a nie religij-
ny, a powstanie ich obu bylo w znacznym stopniu zwiazane ze zmiang pogladéw na
charakter i role Kociota'®.

Czasy nowozytne, od 1517 r. do rewolucji francuskiej 1789 r., w dziejach
organizacji Ko$ciola mozna podzieli¢ na dwa podokresy. Pierwszy (1517-1648)
charakteryzuje roztam w Kosciele (1517), ktéry doprowadzit do oddzielenia sig ca-
tych prowingji, a wigc ostatecznego zatamania uniwersalizmu Kosciota zachodniego.
Wielcy reformatorzy XVI wieku, Marcin Luter i Jan Kalwin, nietolerancyjni wo-
bec innych wyznan, na wzér zwierzchnikéw Kosciota katolickiego, dla zwalczania
przeciwnikéw religijnych oparcia szukali we wladzy $wieckiej. Takze oni uwazali,
ze obywatele kraju musza wyznawa¢ tylko jedna religi¢ — narzucong im przez
$wieckich zwierzchnikéw. To doprowadzito do dtugotrwatych konfliktéw i wojen
religijnych. Pokéj augsburski (25 IX 1555) dal wladcom przywilej narzucenia
poddanym whasnej religii — cuius regio, eius religio. Wiadza swiecka zostala réwniez
rozszerzona na suwerenno$¢ duchowa. Gtéwnym ideologiem supremacji paristwa
nad Kosciotem w Niemczech byt teoretyk prawa i historyk Samuel Pufendorf
(1632-1694). Kazdy Kosciét jest niedoskonaty i dlatego musi by¢ poddany pod
jurysdykeje jedynej doskonatej instytucji, jaka jest paristwo. Prawnicy niemieccy
opracowali zestaw specjalnych uprawniert przystugujacych wtadcom wobec Ko-
$ciotéw znajdujacych si¢ w ich paistwie (iura majestatica circa sacra). Religia stata
si¢ narzedziem polityki paristwowej's. Wzorem paristw protestanckich réwniez
whadey katolicey zaczeli rosci¢ sobie prawo do supremacji nad Kosciolem w swo-
im panstwie. By to uzasadni¢, wprowadzono rozréznienie Kosciota katolickiego
na instytucj¢ uniwersalng i instytucj¢ lokalna, znajdujaca si¢ na terenie danego
pafstwa. Monarcha otaczat taki Kosciét swoja opieka, a duchownym przyznawat
pewne przywileje (jurysdykcjonizm katolicki)".

Na fali krytyki absolutyzmu Kosciota, jego wszechobecnosci w zyciu, fanaty-
zmu i braku tolerancji, a takze w wyniku reformacji pojawiaja si¢ idee wolnosci

¢ R.H. Tawney, Religia a powstanie kapitalizmu, tum. O. Wojtasiewicz, Ksiazka i Wiedza,
Warszawa 1963, s. 35.

7 Por. A. Tokarczyk, Marcin Luter, Krajowa Agencja Wydawnicza, Warszawa 1985.

% Por. S. von Pufendorf, 7he Divine Feudal Law: Or, Covenants with Mankind, Represented
[1695], htep://olllibertyfund.org/titles/pufendorf-the-divine-feudal-law-or-covenants-with-man-
kind-represented [5.12.2014].

¥ Por. J. Krukowski, Kosciét i paristwo. Podstawy relacji prawnych, Wyd. KUL, Lublin 2000.
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religijnej. Pluralizm wyznaniowy, bedacy konsekwencja reformacji, musiat zrodzi¢
mys$l o zaniechaniu walk i przesladowan na tle religijnym oraz przyznania wszyst-
kim swobody wyznaniowej*’. Idee tolerancji i wolnosci religijnej szerzone przez
dwezesnych humanistéw (Andrzej Frycz Modrzewski, John Locke) i przedstawicieli
odltaméw reformacji (baptysta Roger Williams)*' w XVI- i XVII-wiecznej Euro-
pie nie miaty sprzyjajacych warunkéw, by przerodzi¢ si¢ w praktyke spoteczna.
Chlubnym wyjatkiem byta Polska. Tolerancja wyznaniowa znalazta swéj wyraz
prawny w uchwalonym akcie konfederacji warszawskiej z 1573 r. Gwarantowata
ona wolnos¢ religijng wszystkim wyznaniom chrze$cijafiskim, ale ograniczata ja
tylko do szlachty i mieszczan. Polska stata si¢ schronieniem dla przesladowanych
za przekonania religijne w innych krajach Europy.

Aleksander Briickner nazwat polska reformacj¢ ,,sfomianym ogniem”, ktéry
wprawdzie szybko rozprzestrzenit si¢ i wydat wielu wybitnych dziataczy (szczegdlnie
wsrdd polskich arian), ale réwnie szybko zgast, nie majac szerokiego spotecznego
poparcia ani srodkéw finansowych*. Osiemdziesiat pig¢ lat pézniej pod wptywem
kontrreformacyjnej dziatalnosci Kosciota Sejm uchwalit ustawe o wypedzeniu arian
(1658) oraz zabronil, pod kara wygnania z kraju i konfiskaty majatku, zmiany
wyznania katolickiego (1668). Polska upodobnita si¢ wi¢c do nietolerancyjnych
i wyznaniowych paristw Europy tamtego okresu®.

Lata 1648-1789 w Europie to czas powstania paristw absolutnych, ich kon-
fliktéw z hierarchig koscielna i papiestwem. Caly ten okres cechuja rywalizagje,
wojny, zmagania rzadko juz tylko dwustronne, ale catych koalicji, zmiennych
i koniunkturalnych. Paristwa walczyly o granice, terytoria, trony, sukcesje i kolo-
nie. Czynnik ekonomiczny odgrywat w tych zmaganiach rol¢ decydujaca. Paristwa
katolickie faczyly si¢ z protestanckimi i przelewaty krew swoich wyznawcéw. Nike
ze $wieckich wladcéw nie liczyt si¢ z polityczna rolg papieza. Odzyly dawne teorie
zwane we Francji gallikanizmem, w Niemczech — febronianizmem, a w krajach
habsburskich — jézefinizmem.

Narodziny i rozwéj racjonalizmu przyniosty Kosciotowi kryzys wiary. Cata
filozofia Oswiecenia skierowana byta przeciw Kosciotowi, jego organizacji, hierar-
chii, wladzy i doktrynie. Deizm byt réwnie grozny dla Kosciota jak jawny ateizm.
Dwie sily stanely do walki z Kosciotem. Absolutyzm krélewski start si¢ z nim jako
instytucja polityczng o rozbudowanym aparacie administracyjnym, niezaleznym

2 Por. M. Pietrzak, Prawo wyznaniowe, s. 24.

2 Por. P. Stawinski, Radykalizm i rolerancja w pogladach i postawie Rogera Williamsa, w: ]. Dra-
bina, Protestantyzm, Wyd. Uniwersytetu Jagiellotiskiego, Krakéw 1997, ss. 33-45.

22 Stomiany ogien, rozdmuchany na chwile do potwornych rozmiaréw — oto polska reforma-
cja... ci sami magnaci, ktdrych sta¢ byto na setki tysigcy, aby np. jakiego$ awanturnika zbrojnie do
Wtoch wprowadza¢, nie mieli w roku 1560 dla reformacji ani grosza”. hetp://pl.wikipedia.org/wiki/
Kontrreformacja_w_Polsce [7.12.2014].

» Por. J. Tazbir, Reformacja, kontrreformacja, tolerancja, Wyd. Dolnoslaskie, Wroctaw 1996.
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od wladzy $wieckiej, i ideologia mieszczariska, ufna w site i dyktat rozumu, trak-
tujaca Koscidt jako bastion zacofania i konserwatyzmu spotecznego. Sposréd do-
tychczasowych kryzyséw i zataman (herezje $redniowieczne, schizma wschodnia,
reformacja) kryzys oswieceniowy byt dla Kosciota najgrozniejszy, bo stanowit wynik
szerzacej si¢ niewiary opartej na racjonalistycznych przestankach?.

4. Konstytucjonalizm

Regres proceséw sakralizujacych zycie publiczne i stopniowe umniejszanie politycz-
nego znaczenia Kosciota datuje si¢ od Rewolugji Francuskiej, ktéra zakwestionowata
»sojusz ottarza z tronem”. W miejsce pafistwa wyznaniowego pojawil si¢ model
panistwa $wieckiego. W wieku XVIII idee wolnosci religijnej powoli przenikaty
do ustawodawstw paristwowych. Konstytucja Stanéw Zjednoczonych (1787),
a zwlaszcza poprawka (1791) nazwana Karta Praw zabraniata ustanawiania przez
Kongres ko$ciota panujacego oraz wydania nakazu wyznawania jakiejkolwiek
religii. W tym samym roku polska Konstytucja 3 Maja 1791 r. opowiedziata si¢
za odmiennym modelem panstwa, wskazujac katolicyzm jako religi¢ narodowa
i panujaca, zapewniajac réwnocze$nie wolnos¢ i opieke innym wyznaniom®.
Rok 1870 byt znaczacy zaréwno dla Kosciota, jak i dla Europy. Rozpoczat
wielkie przetasowania ukladu sit w Europie spowodowane m.in. zjednoczeniem
Whoch, upadkiem II Cesarstwa we Francji na skutek kleski w wojnie z Prusami,
zjednoczeniem Niemiec oraz utworzeniem Cesarstwa Niemieckiego. Mialo to bez-
posredni wplyw na zmiang pozycji Kosciota. Szczegélnie ostro do kwestii Kosciota
i jego uprawnieri odniosty si¢ pafistwa zachodnioeuropejskie. W Swietym Cesar-
stwie Rzymskim Narodu Niemieckiego nastapit okres hegemonii paristwa, ktére
w swych tradycjach kulturowych i ideowych si¢gato do pragmatyzmu i zmierzato
do stworzenia powszechnego Kosciota luterariskiego, podporzadkowanego wtadzy
swieckiej (Kulturkampf). Wzmocnienie roli paristwa i rozwijajacy si¢ nacjonalizm,
przechodzacy czgsto w szowinizm, kolidowaly z aspiracjami i dazeniami Kosciota

2 Por. Z. Drozdowicz, Wyznaniowos¢ czy naukowosé — dylemat rzeczywisty czy pozorny?, ,Na-
uka” 2/2010, ss. 29-50; idem, Filozofia Oswiecenia, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2006; Z. Li-
biszowska, Francja encyklopedystéw, Ksiazka i Wiedza, Warszawa 1973; J. Baszkiewicz, Nowy czlo-
wiek, nowy naréd, nowy swiat. Mitologia i rzeczywistos¢ rewolucji francuskiej, PIW, Warszawa 1993;
J. Baszkiewicz, Wolnosé, réwnosé, wlasnosé, Czytelnik, Warszawa 1981.

» ,Religia narodowa panujaca jest i bedzie wiara $wigta rzymska katolicka, ze wszystkiemi jej
prawami. Przejécie od wiary panujacej do jakiegokolwiek wyznania jest zabronione pod karami apo-
stazyi. Ze za$ taz sama wiara $wieta przykazuje nam kochaé bliznich naszych; przeto wszystkim lu-
dziom, jakiegokolwiek badz wyznania, pokéj w wierze i opicke rzadowa winnismy; i dla tego wszel-
kich obrzadkéw i religii wolnos¢ w krajach polskich, podtug ustaw krajowych, warujemy”. Ustawa
Rzadowa (Konstytucja) 3 maja 1791, hetp://pl.wikisource.org/wiki/Ustawa_rz%C4%85dowa_czy-
li_Konstytucya_3_maja_1791 [15.12.2014].
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katolickiego. Decyzjom i posuni¢ciom wladzy panstwowej towarzyszyt silny nurt
antyklerykalizmu i dechrystianizacji. Z kolei w Kosciele katolickim pojawity si¢
tendencje modernistyczne, zmierzajace do uelastycznienia doktryny katolickiej
i dostosowania jej do stanu nauki i spotecznych potrzeb. We Frangji, ktéra po
krwawych dniach Komuny Paryskiej (1871) przyjeta ustréj republikanski, gére
wzicly tendencje antyklerykalne. Zerwano konkordat, a Kosciét zostal pozbawio-
ny podstaw materialnych. Nastapita dalsza sekularyzacja majatkéw koscielnych,
rozwiazanie zakonéw (précz szpitalnych)®. Po diugich latach represji i trudnosci
doszto ostatecznie do rozdzialu Ko$ciota od paristwa. Kosciét pozbawiony kontroli
i opieki paristwa odzyskiwal powoli swéj autorytet moralny. U progu XIX wieku
wybudowano kilka nowych okazalych $wiatyri (w Paryzu, Lyonie i Marsylii) wylacz-
nie ze sktadek wiernych. W tym okresie wzrosta gorliwo$¢ i pobozno$¢ katolikéw
francuskich. Ko$ciét utracit dla nich znaczenie jako sita polityczna, lecz zyskat jako
sita i autorytet moralny. Do wzmozenia ruchu religijnego przyczynito si¢ réwniez
spopularyzowanie cudownego miejsca w Lourdes, ktére stato si¢ celem $wiatowych
pielgrzymek i miejscem dewocji.

Papiestwo do zrodzonego z XIX-wiecznego liberalizmu postulatu rozdziatu
panstwa i Kosciota odnosito si¢ zdecydowanie wrogo, co znalazto wyraz w Sylla-
busie z 1864 r. Dopiero Leon XIII w encyklice lmmortale Dei (1885) stwierdzit
wyraznie, iz ,troske o ludzko$¢ Bég rozdzielit migdzy dwie wadze: koscielna i cy-
wilng — jedna nad sprawami boskimi, druga nad doczesnymi. Kazda z nich jest
najwyzsza w swoim wiasnym porzadku; kazda ma tez wlasciwe sobie ograniczenia
[...], wyznaczone jej natura i bezposrednim celem™.

W XIX wieku postulaty doktryny liberalnej w kwestiach wolnosci sumienia
i wyznania oraz $wiatopogladowej neutralnosci paristwa w konstytucjach wigkszosci
panstw europejskich nie byly jeszcze uwzgledniane. Z nastaniem XX wieku zostaly
niemal powszechnie wprowadzone do ustaw konstytucyjnych panstw europejskich.
Réwniez Kosci6t postanowieniami Soboru Watykanskiego I (1962-1965) dokonat
istotnych zmian w swoim dotychczasowym stanowisku w sprawie zasady rozdziatu
i modelu paristwa $wieckiego. Paristwo i Kosciét uznano za dwie niezalezne od
siebie dziedziny zycia. Wprowadzenie zasady rozdziatu oznaczato dla Kosciota
ykoniec ery konstantynskiej” politycznego zwiazania z pafistwem. Réwniez dla
systemu panstwowego zaczynat si¢ nowy okres. Miejsce paristwa wyznaniowego
zajelo paristwo $wieckie.

Sobér, uznajac autonomie paristwa, zastrzegt réwnoczesnie dla Ko$ciota prawo
do oceny wszelkiej aktywnosci — takze politycznej — w kategoriach moralnych
oraz zalecal katolikom aktywne uczestnictwo w zyciu spotecznym. ,Katolicy
biegli w sprawach publicznych, a przy tym utwierdzeni w wierze oraz w nauce

% Por. P. Johnson, Historia chrzescijanstwa, Arext, Gdarisk 1993, ss. 594-602.
7 Leon XIII, Encyklika fmmortale Dei, http://www.opoka.org.pl/biblioteka/\W/WP/leon_
xiii/encykliki/immortale_dei_01111885.html# [7.12.2014].
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chrzescijaniskiej, niech nie uchylaja si¢ od petnienia funkgji publicznych, poniewaz
sprawujac je godnie, moga przyczynic si¢ do wspélnego dobra i zarazem torowaé
droge Ewangelii™®® . Swieccy zawsze i wszedzie maja ,uswiccaé $wiat”, co dotyczy
takze obszaru prawa i paristwa, s3 bowiem ,obowiazani przepaja¢ $wiat duchem
chrzescijaristwa™ .

Do tej zasady odwotywatl si¢ takze w swoim nauczaniu Jan Pawet II. Méwiac
o wolnodci religijnej w ogéle, akcentowat zwlaszcza wolnos¢ dla dziatalnosci Ko-
Sciota katolickiego. Glosit, ze Koscidt jest uprawniony do oceny oraz krytyki sys-
teméw i metod rozwiazywania probleméw spotecznych i cywilizacyjnych z pozycji
swyzszych wartosci”. Zaden ustréj nie jest w stanie zapewni¢ ludziom godnego
zycia w wolnosci, jesli w swoim programie nie uwzgledni zasad i postulatéw religii
katolickiej. Tym samym Kosciét domagat si¢ dla siebie prawa do oceny w katego-
riach moralnych polityki i dzialalnosci paristwa®.

Zaprezentowana pokrétce wielowieckowa historia powszechna jest nie tyle
rekonstrukcja dwustronnych relacji migdzy paristwem a Ko$ciotem czaséw minio-
nych, ile aprobata dla trafnosci tezy Karola Wojtyly, jak bardzo to, co bylo ,wczo-
raj”, tkwi w naszym ,dzisiaj”, jak nie mozemy naszego ,dzisiaj” bez znajomosci
tego, co bylo, zrozumie¢ i wyttumaczy¢. Przeszto$¢ wyznacza bowiem dyskurs
wspodtczesnosci i legitymizuje terazniejszos¢.

% Dekret o Apostolstwie Swieckim, DA 14, hetp://parafiakarczew.pl/sobor/da3.html [7.12.
2014].
» Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspotezesnym Gaudium et spes, ss. 43-45,
http://www.tezeusz.pl/cms/tz/index.php?id=1288 [15.12.2014].
3 Por. J. Keller, Katolicka doktryna spoleczna, Ksiazka i Wiedza, Warszawa 1989, ss. 208-209.
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Spotkania marketingu i religii

Wprowadzenie

Zorganizowany w 2008 r. przez prof. Zbigniewa Drozdowicza Kongres Religio-
znawczy w Poznaniu stal si¢ plaszczyzng szerszej, interdyscyplinarnej wymiany
wynikéw badani oraz pogladéw na kwestie religii i innych dziedzin wiedzy. W ra-
mach tej oryginalnej inicjatywy mozliwe bylo przygotowanie sesji poswigconej
zwiazkom Ewangelii i marketingu. Zapoczatkowana wéwczas wymiana pogladéw
migdzy ekonomistami, duchownymi, badaczami zjawisk reklamy i marketingu
oraz sfery spotecznej mogta by¢ prowadzona w kolejnych projektach badawczych.

Im bardziej bowiem rozwijaja si¢ poszczegélne dziedziny nauki, tym bardziej
potrzebne sa spotkania, na ktérych mozna analizowa¢ wybrane problemy z wielu
perspektyw. Jubileusz 40-lecia pracy naukowej profesora Zbigniewa Drozdowicza
staje si¢ wyjatkowa okazja do kontynuacji dyskusji przedstawicieli réznych nauk.
W jej ramach pojawia si¢ tez glos badacza sfery marketingu w kontekscie religii.
Sktadajg si¢ nan wiasne refleksje, studia literaturowe, obserwacje funkcjonowania
sfery spolecznej i gospodarczej oraz wieloletnie bezposrednie kontakty z przedsie-
biorcami w Polsce.

1. Nauki ekonomiczne dziedzing nauk spotecznych

Rozwazajac problematyke marketingu i religii, mozna przyjmowac rézne punkty
widzenia. Pewnym niebezpieczeristwem moga by¢ jednak przypadki, w ktérych
porusza si¢ rézne tematy z tego obszaru bez nalezytego szacunku i poczucia odpo-
wiedzialno$ci. Celem niniejszych rozwazan jest wskazanie, z petna odpowiedzialno-
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§cia, na te elementy, ktére inspiruja do poszukiwania nowych rozwigzan stuzacych
tworzeniu lepszego $wiata. Uwaga badawcza bedzie zatem skupiona na tym, co
jest wspélne i co moze stuzy¢ ludziom we wszystkich aspektach ich zycia. Z jednej
strony bedzie to dotyczyto inspiracji, jaka moze pochodzi¢ z religii, dla rozwoju
sfery ekonomicznej, a z drugiej — mozliwosci wykorzystania wiedzy z marketingu
do doskonalenia funkcjonowania sfery religii.

Po prawie 250 latach rozwoju ekonomii jako nauki na poczatku XXI wieku
coraz wyrazniej akcentowane sg jej zwiazki z naukami spotecznymi, ktdre stanowia
kategori¢ nadrzgdna. Oznacza to takze angazowanie si¢ podmiotéw gospodar-
czych w realizowanie celéw spotecznych. Coraz wigcej przedsigbiorstw bedzie
wprowadzaé w zycie rozwigzania realizujace ide¢ spotecznej odpowiedzialnosci
biznesu (SOB). Zdaniem Philipa Kotlera strategia ta jest jedna z o$miu strategii,
ktére pozwalaja na uzyskanie przewagi konkurencyjnej na rynku'. Angazowanie
si¢ przedsigbiorstw w zaspokajanie potrzeb spofecznych pozwala na nieco szersze
wyjécie poza wskazniki efektywnosci ekonomicznej. Z punktu widzenia harmonii
rozwoju spolecznego poszukiwanie nowych mozliwosci tworzenia lepszego $wiata
przyczynia si¢ do wigkszej humanizacji rozwoju spoleczenistw. Taki kierunek roz-
woju sfery ekonomicznej wykazuje zbiezno$¢ z celami religii, wyrazanymi przez
dazenie do wigkszej sprawiedliwosci spolecznej. Mozna to zatem traktowad jako
sposob na potaczenie celéw obu tych sfer. W przypadku marketingu zadanie to
nalezy do os6b w nim pracujacych. Identyfikuja one rézne potrzeby spoteczne, ktére
przedsigbiorstwa moga zaspokoi¢ w ramach posiadanych budzetéw. Prowadzenie
spolecznie odpowiedzialnej dziatalnosci staje si¢ dzis istotnym czynnikiem budo-
wania wizerunki i marki, za$ wlasciwa komunikacja ze spoleczeristwem wzmacnia
pozycje przedsi¢biorstwa na rynku. W ten sposdb osiagana jest rtéwnowaga mie-
dzy potrzebami wybranej grupy spofecznej a celami dziatania przedsi¢biorstwa’.
Dziatalnos¢ o takim charakterze pozwala takze réwnowazy¢ rozwéj spoteczeristw.
W przesztosci, kiedy gospodarka byla na niskim poziomie rozwoju, w relacjach
migdzyludzkich normy spofeczne dominowaty nad normami ekonomicznymi’.
Rozwdéj gospodarki spowodowal jednak, ze coraz wigcej norm spotecznych jest za-
stgpowanych normami ekonomicznymi. Cho¢ jest to nieco inny obszar dziatan, to
aktywnos¢ spoteczna przedsi¢biorstw moze przyczyniaé si¢ do réwnowazenia sfery
ekonomicznej i spotecznej. Tym samym cele religii i biznesu zdaja si¢ przyblizaé
do siebie pod wzgledem zaangazowania podmiotéw gospodarczych w zaspokajanie
potrzeb spofecznych.

! Ph. Kotler, M. Kotler, Przez marketing do wzrostu. 8 zwycigskich strategii, ttum. M. Zawislak,
1B Sroda, Rebis, Poznat 2013.

2 H. Mruk, Marketing. Satysfakcja klienta i rozwdj przedsi¢biorstwa, Wyd. Naukowe PWN,
‘Warszawa 2012.

*> D. Ariely, Potega irracjonalnosci, Wyd. Dolnoslaskie, Wroctaw 2009.
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2. Koncentracja na wartosci -
spotkanie religii i marketingu

By¢ moze jest to pewne uproszczenie, ale mozna przyjag, ze religia kieruje uwagg
cztowieka na wartosci, ktére powinien on postrzega¢ w szerszej perspektywie.
Chociaz wymiar materialny ma duze znaczenie, to waznym obszarem jest takze
sfera ducha, rozwoju osobistego i relacji z innymi ludZzmi. Obecnie tradycyjne
marketingowe podejscie, polegajace na obnizaniu ceny oferowanych produktéw,
zwane strategia EDLP (Every Day Low Price — codziennie niska cena), jest zaste-
powane strategia oparta na oferowaniu warto$ci. Przedsigbiorstwa koryguja wlasne
podejscie do biznesu, zwracajac coraz wigksza uwage na wartosci, ktorych nalezy
dostarcza¢ konsumentom. Tego typu aktywno$¢ wiaze si¢ z zagadnieniem spotecznej
odpowiedzialnosci biznesu, ale takze z przestaniem zawartym w Starym Testamen-
cie, by zachowa¢ harmoni¢ w czynieniu sobie Ziemi poddanej. Trend polegajacy
na tworzeniu wartoéci dla konsumenta mozna zilustrowa¢ kilkoma przyktadami.
Jednym z nich sg dzialania przedsi¢biorstw nastawione na zaspokajanie potrzeb
segmentu prosumentéw’. Jest to rosnaca grupa oséb zainteresowanych nabywa-
niem produktéw naturalnych, podnoszacych jakos¢ ich zycia i zdrowia. Innym
przyktadem jest producent lekéw psychotropowych, ktéry proponuje wyleczonym
pacjentom pracg w otwartej w tym celu wypozyczalni roweréw, umozliwiajac im
powrdt na rynek pracy. Warto takze wskaza¢ na rozwiazania dotyczace aparatéw
stuchowych oferowanych przez producenta mtodym ludziom. Przypominaja
one nowoczesne gadzety, ktére noszone w uchu zmniejszaja stopiert wykluczenia
spotecznego mlodych ludzi’. Istotng z punktu widzenia potrzeb konsumentéw
jest inicjatywa producenta mebli kuchennych, ktéry zorganizowat spotkanie pro-
jektantéw, architektéw, designeréw, inwestoréw, uzytkownikéw, antropologdw,
socjologéw i ekonomistéw, ktérzy mieli okresli¢ znaczenie kuchni dla harmo-
nijnego funkcjonowania gospodarstwa domowego. Wnioski z tego spotkania
zostaly wykorzystane do takiego projektowania kuchni, ktére zapewni nie tylko
konsumowanie positkéw, ale takze budowanie relacji rodzinnych i towarzyskich.
Dni $wiateczne stajg si¢ okazja, aby w wigkszym gronie przezywaé wspélne chwile,
prowadzi¢ rozmowy i zacie$nia¢ wigzi. Pojawito si¢ wéwczas pytanie badawcze,
w jakim zakresie whasciwe wykorzystanie kuchni i jej funkcji moze przyczynic si¢ do
zmniejszenia wskaznika rozwodéw. W USA na poczatku XXI wieku wskaznik ten
przekroczyt 50%. Zwigksza to ryzyko zagrozeni zwiazanych z bezpieczenstwem lu-

# H. Mruk, B. Stepiet, Tworzenie wartosci dla klienta z perspektywy konsumentéw i przedsie-
biorstw, PWE, Warszawa 2013.

> G. Zaltman, L. Zaltman, Metafora w marketingu. Jak przeniknac umysty klientéw dzigki me-
taforom glebokim, tum. J. Sroda, Rebis, Poznan 2010.
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dzi, w tym dzieci, zaufaniem oraz zachowaniami agresywnymi, wynikajacymi z od-
dziatywania silnych emocji, ktére pojawiaja si¢ w przypadku spraw rozwodowych.
Wysoka swiadomos¢ dotyczaca kuchni jako miejsca wspélnego przygotowywania
i konsumowania positkéw moze wigc by¢ narzedziem tworzenia lepszego $wiata.

Niezaleznie od omawianych dotad inicjatyw przedsigbiorstw trzeba takze wspo-
mnie¢ o aktywnosci rzadéw oraz organizacji non-profit. Nawet jedli cz¢$¢ inicjatyw
rzadowych (profilaktyka) ma na celu oszczednosci w wydatkach na zdrowie, to
przekladaja si¢ one réwniez na podnoszenie jakosci zycia. Tak samo wysoko mozna
oceni¢ dzialania rosnacej liczby organizacji non-profit, ktére przyczyniaja si¢ do
humanizowania warunkéw zycia ludzi. Obok inicjatyw organizacji religijnych
(np. Caritasu) rozwijane sa réwniez dzialania oséb prywatnych oraz instytucji
niezaleznych. Do tego nalezy doda¢ zainteresowanie medidw, ktére przyczynia
si¢ do zwickszenia spotecznej wrazliwosci na potrzeby ludzi biednych. Warto
réwniez wskaza¢ na wykorzystanie wynikéw badan naukowych do zwigkszania
skutecznosci dziatan. Przyktadem moze by¢ upublicznianie w mediach informacji
o potrzebach konkretnych oséb, a nie szerokiej grupy spolecznej. Wrazliwos¢ ludzi
na potrzeby np. chorej Weroniki jest wicksza niz na ogélny apel, by wspomaga¢
biednych w Afryce®.

3. Harmonia rozwoju osobistego

Na kartach Ewangelii mozna znalez¢ wiele odwotan do réwnowazenia wszystkich
wymiardéw ludzkiego zycia. Te warto$ciowe idee przenoszg sig¢ z coraz wigksza
sita w sfer¢ funkcjonowania przedsi¢biorstw. Jednym z obszaréw zainteresowania
marketingu sg relacje migdzy pracownikami. Obszar ten nazywany jest mar-
ketingiem wewnetrznym. Pojawiajace si¢ w nim koncepcje s efektem potrzeb
miodych pracownikéw, zaliczanych do pokolenia ,,Y”. To oni w coraz wigkszym
stopniu zainteresowani sa harmonia zycia zawodowego i osobistego. Ilustracja tego
trendu moze by¢ metafora pigciu kul (metafory byly tez czgsto wykorzystywane
w Ewangelii. Chrystus wskazywat kierunki myslenia i pracy nad soba, postugujac
si¢ obrazami, takimi jak: siewca, ogrodnik, mitosierny Samarytanin). Metafora
pigciu kul méwi o tym, ze zycie cztowieka mozna przedstawi¢ jako zonglowanie
pigcioma kulami, kt6rymi sa:

— praca zawodowa,
rozwoj osobisty,
relacje rodzinne,
kontakty towarzyskie,
zaangazowanie spoleczne.

¢ N. Goldstein, S. Martin, R. Cialdini, 7zk! 50 sekretéw nauki perswazji, tum. M. Lipa, MT
Biznes, Warszawa 2008.
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Pierwsza z tych kul, praca zawodowa, jest gumowa. Jesli upadnie, to si¢ odbije
i znéw mozna ja zlapaé. Gdy traci si¢ jedna prace, znajduje si¢ inna. Natomiast
pozostate cztery kule sa ze szkla. Jedli upadna, to si¢ zbija’. Wynika z tego wnio-
sek, ze nalezy szczegblnie dbac¢ o rozwdj osobisty, pieleggnowac relacje rodzinne,
wzmacnia¢ kontakty towarzyskie oraz angazowac si¢ na rzecz spotecznosci lokalnej.

Zaréwno religia, jak i powyzsza koncepcja ktada nacisk na obowiazek dbania
kazdego cztowieka o rozwéj osobisty. Publikowane prace, adresowane do sfery biz-
nesu, sa w duzym stopniu przesycone wartosciami znanymi z przekazéw religijnych.
Koncepcja skupiania si¢ na jednej rzeczy pozwala na zwigkszenie produktywnosci
dziatania, a jednoczesnie wplywa na realizacj¢ wielu innych celéw®. Pracownicy,
a takze mieszkaricy otrzymuja coraz wigcej wsparcia ze strony pracodawcéw i wladz
samorzadowych. Biznes zaciesnia relacje z kultura, aby poszerza¢ swoje oferty
o aspekty duchowe. Wtadze samorzadowe organizuja uniwersytety trzeciego wieku
oraz podejmuja wiele inicjatyw umozliwiajacych harmonijny rozwéj mieszkaicom.
Organizacje non-profit wydatkuja posiadane srodki na kampanie spoteczne, ktére
wspieraja koncepcje tworzenia lepszego $wiata (np. kampania ,,10 mniej ratuje
zycie. Zwolnij!”, prowadzona w 2014 r. w telewizji w Polsce).

4. Strategie -
przenikanie sie religii i marketingu

Karty Starego i Nowego Testamentu moga dostarczaé inspiracji do tworzenia
i wdrazania skutecznych strategii rozwoju przedsi¢biorstw. Kazde pokolenie zna
opowie$¢ o walce Dawida z Goliatem. Moze by¢ ona punktem odniesienia dla
przedsigbiorstw, pokazujacym, ze mozliwe jest pokonanie duzego, silnego pod-
miotu przez mate, stabe przedsigbiorstwo. Opowies¢ ta doczekata si¢ poglebionej
analizy, wykorzystujacej wnioski z badari prowadzonych w réznych dyscyplinach’.
Goliat, potezny i dobrze uzbrojony wojownik, byt prawdopodobnie trawiony cho-
roba. Miat zatem — mimo wzrostu i uzbrojenia — stabe punkty. Dawid natomiast,
niskiego wzrostu i bez zbroi, potrafit $wietnie postugiwac si¢ proca. Budowanie
pozycji rynkowej przedsigbiorstwa jest mozliwe niezaleznie od tego, czy jest ono
duze, czy ma wigksze zasoby, czy tez nie. Nawet mate przedsi¢biorstwo, ktére
bedzie profesjonalne w tym, co robi, moze zidentyfikowa¢ stabe punkty lideréw
rynkowych i opracowa¢ strategie, ktéra pozwoli mu na zaistnienie na rynku.
Tworzenie dobrych, skutecznych strategii rozwoju jest ztozone i wymaga wysitku

7 W. Bennis, Droga lidera. Klasyczna nauka przywidztwa, ttum. P. Janicki, Helion, Gliwice
2008.

8 G. Keller, J. Papasan, Jedna rzecz, ttum. P. Cieslak, Galaktyka, £6dz 2013.

? M. Gladwell, Dawid i Goliat. Jak skazani na niepowodzenie mogq pokonac gigantéw, tum.
A. Sobolewska, Znak, Krakéw 2014.
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wielu 0s6b™. Jest réwniez zwiazane z kreatywnym podejsciem do istniejacych na
danym rynku regut. Zachowanie Dawida byto przykladem przetamania panujacych
stereotypéw. Nawet gdy krol Saul zaproponowal mu swéj miecz i zbroje¢, Dawid
odméwil, méwiac, ze nie ma wprawy w postugiwaniu si¢ mieczem. Mial natomiast
wprawe w postugiwaniu si¢ proca. Musial spedzi¢ wiele godzin na ¢wiczeniach,
aby osiagna¢ profesjonalizm. To kolejny warunek przygotowania si¢ do realizacji
strategii — wlasciwe dzialanie, stuzace osiaganiu celéw. Roald Amundsen starannie
si¢ przygotowal, zdobyl potrzebne umiejetnosci i jako pierwszy dotart na Biegun
Potudniowy. Robert Falcon Scott wlozyt duzo mniej wysitku w przygotowanie
wyprawy. Nie dos¢, ze dotarl na Biegun 37 dni p6zniej, to zginat wraz z cala zatoga
w drodze powrotnej''. Powierzchowna ocena jest jednak mylaca. Kiedy kto$ si¢
starannie przygotuje i osiagnie cel, ludzie méwia, ze miat szcz¢scie. Natomiast jesli
kto$ inny wlozy niewiele trudu w przygotowanie i nie osiagnie celu, ludzie méwia,
ze mial pecha. To jeden ze stereotypéw. Nie wiadomo, dlaczego ludzie maja niechgé
do wysokiej oceny wysitku zwiazanego z przygotowaniem si¢ do realizacji zadan.
Przykladem z innego obszaru moze by¢ wada wzroku i stuchu. Podczas gdy noszenie
okularéw (wada wzroku) moze budowaé wizerunek osoby, aparat stuchowy (wada
stuchu) zwykle wiaze si¢ z wykluczeniem, stygmatyzacja. Nie wiadomo jednak,
dlaczego kazda z tych wad jest tak réznie spolecznie postrzegana. Dla obranej
strategii rozwoju kluczowe znaczenie ma proces jej przygotowania oraz wdrazania.
Za whasciwe mozna tez uznaé wspieranie tych dzialad pozytywnym mysleniem,
cho¢ nie mozna na nim poprzestal.

5. Konkurencja
w Swietle religii i marketingu

Funkcjonowanie przedsi¢biorstw na rynku wiaze si¢ z konkurencja. Oprécz samego
konkurowania istotne jest rowniez podejscie do tego zagadnienia. Na spotkaniu
z malymi przedsi¢biorstwami dzialajacymi w branzy zwiazanej ze zdrowiem
zapytano osoby zarzadzajace, jak postrzegaja konkurentéw. W wypowiedziach
przewazaly okreslenia typu: wrdg, przeciwnik, nieprzyjaciel. Taki sposéb myslenia
o konkurencji wptywa na stosowane narzedzia oraz zachowania rynkowe. Nie
ulega watpliwosci, ze postrzeganie kogo$ jako wroga wyzwala negatywne emocje
i skutkuje stosowaniem agresji, przemocy czy nieetycznych metod. Natomiast po-
strzeganie rynku jako swego rodzaju toru, biezni, po ktérej moga poruszac si¢ rézne
podmioty, zmienia sposéb myslenia. Kazde przedsi¢biorstwo moze sobie wybra¢

1 R. Rumelt, Dobra strategia, zta strategia, tum. M. Kowalczyk, M. Piotrowska, MT Biznes,
‘Warszawa 2013.
" J. Collins, M. T. Hansen, Wielcy z wyboru, ttum. D. Gasper, MT Biznes, Warszawa 2013.
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tor, czyli segment konsumentdéw, obstugiwa¢ go na bazie wlasciwie przygotowanej
oferty. Interesujacym przyktadem takiego podejscia jest historia Gamaliela opisana
w Dziejach Apostolskich. Faryzeusz o imieniu Gamaliel stanat przed Rada (Dz 5,
33-40) i zaproponowal wypuszczenie apostoléw, a nie ich zabicie. Argumentowat,
ze jesli sprawa, w ktdra si¢ zaangazowali, pochodzi od Boga, nie wygraja z nimi. Jesli
za$ nie pochodzi od Boga, to i tak upadnie. Przenoszac ten sposéb rozumowania
na grunt marketingu, mozna powiedzie¢, ze przedsi¢biorstwo, ktére rozpozna
potrzeby klientéw i przygotuje wlasciwa oferte, na pewno przetrwa na rynku.
Natomiast jesli oferta nie trafi w ich potrzeby, to nie ma ono szans na utrzymanie
pozycji rynkowej. Whasciwe jest zatem obserwowanie i analizowanie zachowan
konkurentéw. Istota dzialania na rynku sprowadza si¢ natomiast do samodzielnego
poszukiwania oraz realizowania wlasnej strategii rozwoju.

6. Organizacje religijne
wsparciem dla natury cztowieka

Rozwdéj badan naukowych prowadzi do nowych odkry¢, a takze zakwestionowania
istniejacych paradygmatéw. Dzieje si¢ tak réwniez w naukach ekonomicznych,
w ktérych podwazono zasadg racjonalnosci zachowari konsumentéw. Czg$¢ badaczy
stoi na stanowisku, ze to emocje, a nie rozum decyduja o postgpowaniu konsu-
mentéw'?. Rozwéj metod badania mézgu wskazuje na istotny wplyw genéw na
zachowania ludzi®. Trafnie wyraza to metafora ,wyposazenia fabrycznego”. Méwi
ona o tym, ze kazdy cztowiek przychodzi na $wiat z cechami, ktére beda wptywaly
na jego zachowania. Wprowadzanie zmian w zachowaniach nie jest tatwe i wymaga
wsparcia ze strony innych oséb. Zasada ta jest stosowana w klubach AA, gdzie spo-
tkania osob, ktdre chea wyjsé z natogu, prowadza do lepszych efektéw dzigki pracy
w zespole. Dostrzegajac potrzeby wspéiczesnych ludzi, organizacje religijne moga
angazowac si¢ w tworzenie warunkéw do niesienia sobie nazwajem pomocy przez
zainteresowane osoby. W niektdrych parafiach w USA powstajg sze$cioosobowe
grupy, kedrych celem jest pozbycie sie nadwagi'®. Pojedynczej osobie trudno jest
systematycznie ¢wiczy¢, spacerowaé, kontrolowad diete. Latwiej mozna to osiagnaé,
spotykajac si¢ w gronie kilku 0séb. Moze to by¢ realizowane réwniez w parafiach.
Nadwaga jest bowiem jednym z zagrozeri XXI wieku. Moze to si¢ takze odnosi¢
do innych uzaleznie. Znane sa uzaleznienia od tytoniu, alkoholu czy narkotykéw,
pojawiaja si¢ jednak nowe, zwigzane z zakupami, grami komputerowymi czy tele-

2" A. Damasio, Blgd Kartezjusza. Emocje, rozum i ludzki mézg, tham. M. Karpinski, Rebis,
Poznar 1999.

¥ M. Gazzaniga, Kro tu raqdzi — ja czy mdj mézg?, thum. A. Nowak, Smak Stowa, Sopot 2013.

“ D. Amen, Wspieraj swdj mozg, odmiadzaj sig, dum. ]. Kubiak, Rebis, Poznan 2013.
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fonami komérkowymi. Oprécz placéwek zdrowia takze instytugje religijne moga
wspiera¢ ludzi w dazeniu do réwnowagi zyciowe;.

7. Marketingowe wsparcie
instytucji religijnych

Rozwdj gospodarczy $wiata doprowadzit do powstania nadwyzek produktéw
w stosunku do popytu wiréd konsumentéw. Spowodowato to powstanie i ewolucje
koncepcji marketingu. W jej ramach wypracowano rézne narzedzia do badania
potrzeb konsumentdw, ale tez ich kreowania. Dynamiczny rozwéj marketingu
nie pozostaje takze bez wptywu na funkcjonowanie organizadji religijnych. Sobér
Watykariski II wprowadzit zmiany, ktére utatwily przezywanie liturgii (np. jezyki
narodowe). Wzrosto zaangazowanie os6b $wieckich w prace parafialne. W latach
80. XX wieku dopuszczono w Kosciele katolickim mozliwos¢ kanonizowania
dzieci (Franciszek i Hiacynta z Fatimy). Wykorzystano radio i telewizj¢ do kon-
taktu z wiernymi. Szybkie tempo zmian w sferze technologii i komunikacji stawia
jednak nowe wyzwania przed instytucjami religijnymi. Parafie maja coraz lepiej
dopracowane wirtualne lokalizacje, gdzie wierni moga znalez¢ uzyteczne informa-
cje. Trudny do przewidzenia jest jednak kierunek zmian zachowania pokolenia
»Z” (osoby w wieku 6-18 lat), ktére na niespotykana dotad skale postuguja si¢
dzi$ telefonami komérkowymi. W tym zakresie konieczne bedzie wprowadzenie
rozwiazan dostosowanych do rozwoju tego segmentu. O tempie tych zmian moze
swiadczy¢ wyglad Placu $w. Piotra w chwili pojawiania si¢ nowo wybranych papiezy:
Benedykta XVI i Franciszka. Wydarzenia te dzieli niespetna 8 lat. Oczekujacy na
pojawienie si¢ papieza Franciszka pielgrzymi masowo robili zdjecia. Plac wygladat
jak wypetniony swiatlem $wiec, tymczasem byly to blyski telefonéw komérkowych.
Wystarczylo 8 lat, by niemal wszyscy pielgrzymi zaczeli korzystaé z telefonédw nowej
generacji. Poza tym trzeba mie¢ takze na uwadze o wiele trudniejsze i bardziej zto-
zone kwestie spoteczne. Wyzwaniem bedzie wspélne, oparte na dialogu, szukanie
rozwigzan, ktére beda stuzyly tworzeniu lepszego swiata.

Uwagi koncowe

Prezentowane rozwazania sa oparte na konwencji harmonijnych spotkan religii
z marketingiem. Takie podejscie jest zgodne z dazeniem do tworzenia lepszego
$wiata. Nie oznacza to jednak, ze jest to jedyny sposdb patrzenia na te sfery. Zdarzaja
si¢ zachowania, ktdre przekraczaja granice etyki i dziela ludzi zamiast ich jednoczy¢.
Na kartach Ewangelii opisano zachowanie Chrystusa, ktéry przewracat stragany
rozstawione przed $wiatynia. W XXI wieku nie mozna akceptowaé wykorzysty-
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wania symboli religijnych do osiagania celéw biznesowych. Badania wykazuja,
ze tematy budzace kontrowersje powoduja krétkookresowe wzrosty sprzedazy
oraz zainteresowania marka'®. By¢ moze bedzie si¢ wzmacniat trend wynikajacy
z przekonania, ze etyka i biznes moga kroczy¢ wspdlna droga. Takie przekonania
przedsi¢biorcéw sa niezwykle budujace, kiedy prowadzi si¢ badania i rozmowy.
Wpisuje si¢ to w przywotywang tutaj koncepcj¢ tworzenia lepszego $wiata.

5 M. Lindstrom, Zakupologia, tum. M. Zielinska, Znak, Krakéw 2009.
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Religia i jej rola w zyciu ludzi
W Kkrytycznym spojrzeniu mtodziezy.
Analiza socjologiczna

Wprowadzenie

Podstawg tego artykutu stanowi pytanie: Jakie miejsce zajmuje i jaka rolg odgrywa
religia w zyciu ludzi jako jednostek i grup spolecznych? Z tego pytania wynika za$
drugie, bardziej szczegétowe pytanie: Czy religia zajmuje wazne miejsce i odgrywa
znaczaca role w zyciu miodziezy polskiej? Na te dwa pytania odpowiem w pierwszej
czgsci, powotujac si¢ na wyniki kilku badan socjologicznych zrealizowanych przez
réznych autoréw. Wazne wydaje si¢ takze pytanie dotyczace nastawienia moich
respondentéw do religii i jej roli w ich zyciu, na ktére odpowiem w drugiej czgsci
artykutu, wykorzystujac w tym celu wyniki badani wlasnych przeprowadzonych
wéréd mlodziezy szkét $rednich i studentéw uczelni wyzszej. Badania te zrealizowa-
tem w latach 2007-2010 w $rodowisku 456 uczniéw szkét srednich w Kaliszu oraz
426 studentéw Wyzszej Szkoty Komunikagji i Zarzadzania w Poznaniu dobranych
metoda losowa. Badana grupa liczyta tacznie 882 osoby, w tym 508 kobiet (268
uczennic i 240 studentek) oraz 374 mezczyzn (188 uczniéw i 186 studentéw).
W grupie uczniéw bylo 248 0s6b z liceéw ogdlnoksztatcacych i 208 0s6b z liceéw
profilowanych. W grupie studentéw byto 120 0s6b z kierunku socjologia, 104 —
pedagogika, 100 — zarzadzanie, 102 — informatyka. Na pierwszym roku nauki byto
po 234 ucznidw i studentdw, a na trzecim roku — 222 ucznidw i 192 studentéw.
Respondenci wywodezili si¢ z réznych rodzin: zintegrowanych — 636 (w tym 375
kobiet i 261 mezczyzn), rozbitych — 158 (w tym 82 1 76), samotnych rodzicéw — 76
(w tym 44 i 32), za$ 12 0s6b nie udzielito odpowiedzi na to pytanie. Respondenci
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deklarowali nastgpujace poziomy wiary religijnej: gleboko wierzacy — 16,1% (w tym
17,3% kobiety i 14,4% mezczyzni oraz 17,5% uczniowie i 14,6% studenci), wie-
rzacy tradycyjnie —45,0% (w tym 49,0% i 39,6% oraz 45,6% i 44,4%), watpiacy
w sprawach wiary — 13,6% (w tym 12,2% i 15,5% oraz 13,2% i 14,0%), obojetni
religijnie — 10,0% (w tym 7,9% i 12,8% oraz 10,5% i 9,4%), niewierzacy — 13,4%
(wtym 11,0% i 16,6% oraz 11,0% i 16,0%). Respondenci spetniali praktyki reli-
gijne w nast¢pujacym porzadku: systematycznie — 34,1% (w tym 40,3% kobiety
i 25,7% mezczyini oraz 37,9% uczniowie i 30,0% studenci), niesystematycznie
—17,8% (w tym 19,5% i 15,5% oraz 17,8% i 17,8%), rzadko — 11,8% (w tym
11,2% 1 12,6% oraz 13,1% i 10,3%), okazjonalnie — 11,7% (w tym 8,5% i 16,0%
oraz 11,0% i 12,5%), niepraktykujacy — 24,6% (w tym 20,5% i 30,2% oraz
20,2% i 29,3%). Cechy te stanowia zmienne niezalezne wplywajace na postawy
respondentéw wobec religii i jej roli w zyciu ludzi.

Niniejszy artykul stanowi cz¢$¢ wigkszej monografii poswigconej procesowi
kontestacji mlodziezy polskiej wobec religii i Kosciota instytucjonalnego.

1. Rola religii
w Swietle wynikdw badan socjologicznych

Edward Ciupak pisat trafnie 30 lat temu: ,,Studia nad religia 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 gtéwne przyczyny powszechnego zaintere-
sowania religia. Pierwsza wyraza si¢ w tym, ze religia stanowi najstarsza posta¢ kul-
turotworczej dziatalnosci cztowieka i wraz z rozwojem $wiadomosci jej irracjonalne
aspekty obiektywizowaly si¢ w réznych postaciach wierzen i prakeyk, obrzedéw
i organizacji, ktére z czasem zintegrowaly si¢ we wspdlng dziedzing kultury pod
nazwa »zycie religijne«. W réznych spoleczeristwach [...] wytwarzaly si¢ »religie«
tak bardzo odmienne, czasami sprzeczne i wykluczajace si¢, ze poréwnywanie tych
réznych religii prowadzi do wniosku, iz nie mozna ich wyjasni¢ za pomoca jakiego$
jednego »zrédta«. Po drugie, [...] niezaprzeczalnym faktem jest funkcjonalno$¢ re-
ligii w zyciu spotecznym i kulturze réznych narodéw, zyjacych w réznych epokach
historycznych. [...] Wskaznikiem tej »zywotnosci« religii w kulturze i zarazem
jednym z podstawowych kryteriéw wyrdzniajacych religie sposréd innych form
kultury jest to, ze niektére jej aspekty maja zdolno$¢ emocjonalnego zaangazowania
osobowosci cztowieka. [...] Innym zakresem funkcjonalnych oddziatywan religii
jest system organizacji zycia zbiorowego. Wszedzie tam, gdzie wystepuje zycie
religijne w zorganizowanej postaci, wywiera ono wplyw bezposredni lub posredni
na rézne dziedziny zycia $wieckiego. [...] Religia poprzez gloszone nakazy i zakazy
oraz stosowane sankcje eschatologiczne wkracza w tak intymna dla cztowieka
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sfere, jak wspétzycie seksualne, przyrost naturalny [...]. Najbardziej znaczacy
wplyw wywarla religia [...] na wzory kultury obyczajowej, propagujac okreslony
styl zycia jako »pozadany«, a inny odrzucajac i krytykujac jako »szkodliwy«. [...]
I wreszcie funkcjonalno$é religii jest obserwowana w zakresie jej oddziatywania na
proces tworzenia si¢ wigzi spofecznej w réznych grupach i zbiorach spotecznych,
poczawszy od takich grup, jak: rodzina, krag przyjaciél, sasiedztwo, spotecznos¢
lokalna, a skoriczywszy na grupach wielkich, jak: naréd, paristwo, partie polityczne,
zrzeszenia'.

W innej swojej pracy naukowej Ciupak zaznacza: ,Religia jako system kulturo-
wy oddziatuje na organizacj¢ zycia zbiorowego ludzi, wplywa na system organizacji
pracy, okreslajac dni »powszednie« i »§wiateczne« [...]. Wyznacza sposéb i $rodki
spozycia, nakazujac na przyktad ich obfitos¢ w dni $wiateczne, a zabraniajac jej
w dni pokuty i postu; okresla role spoteczne meza, zony oraz dozwolone wzory
zycia seksualnego™.

Podobny poglad w tej kwestii wypowiada Janusz Marianski: ,Religia petnita
w historii ludzkosci réznorodne funkeje legitymizacyjne wobec spoleczeristwa,
wraz z ta najwazniejsza, jaka byto nadawanie spotecznemu $wiatu najglebszych
uzasadnien przez odwotanie si¢ do rzeczywistoéci transcendentnej”™.

Z kolei Wojciech Swiqtkiewicz zaznacza: ,Religia jest od dawna najbardziej
rozpowszechnionym i najskuteczniejszym narzedziem legitymizacji. Historyczna
rola, jaka religia odgrywa w procesach legitymizacji, polega na jedynej w swoim
rodzaju zdolnosci polegajacej na umieszczeniu fenomenu ludzkiej egzystencji
w kosmicznym firmamencie. Legitymizacja $wiata — jego strukeur, porzadku i sensu
jest najwazniejsza funkcja religii wobec $wiata™.

Kingsley Davis i Wilbert Moore dodaja: ,Dzi¢ki wierze i obrzgdom wspélne
cele i warto$ci wiaza si¢ ze Swiatem wyobrazeni, symbolizowanym przez materialne
przedmioty kultu, a $wiat ten z kolei w sposéb pelen znaczenia wiaze si¢ z faktami
i losami jednostek™.

Trudno byloby podwazy¢ role religii w codziennym i $wiatecznym zyciu lu-
dzi, w réznych jego sferach, jako jednostek i grup spotecznych. Oczywiscie, rola
ta zmieniata si¢ na przestrzeni dziejow, jako ze religia w réznym stopniu whaczata

' E. Ciupak, Religia i religijnos¢, Iskry, Warszawa 1982, ss. 9-11.

* E. Ciupak, Socjologia religii, Instytut Wydawniczy Zwiazkéw Zawodowych, Warszawa 1981,
s. 5.

* ]. Mariariski, Religijnos¢ spoteczenistwa polskiego w perspektywie europejskiej. Proba syntezy so-
cjologicznej, Nomos, Krakéw 2004, s. 103.

4 W. Swiatkiewicz, Rola religijnosci w procesach legitymizacji spolecznego swiata, w: idem, Spo-
teczny swiat i jego legitymizacje, Wyd. Uniwersytetu Slgskiego, Katowice 1993, s. 25.

> K. Davis, W. Moore, O nicktorych zasadach wwarstwienia, w: W. Derczyniski, A. Jasifiska-
-Kania, J. Szacki (red.), Elementy teorii socjologicznych. Materialy do dziejow wspdlezesnej socjologii
zachodniej, PWN, Warszawa 1975, s. 468.
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si¢ w poszczegélne sfery zycia — raz szybciej i intensywniej, kiedy indziej znéw
wolniej i stabiej, i nie zawsze w pelnym zakresie wlasnych mozliwosci. Elzbieta
Hatas, biorac pod uwage znaczenie religii w zyciu ludzi, zaznacza: , W spoteczeni-
stwach tradycyjnych religia symbolizowata porzadek spoleczny i nadawata mu
obiektywne znaczenie. Wzmacniala solidarno$¢ spoteczng i ustanawiata kontrolg
spoleczna, dostarczajac nadprzyrodzonej legitymizacji normom. Sakralizowala takze
konkretne cele dziatani spotecznych; nadawata tozsamo$¢ i umacniata jej poczucie
u jednostek i grup. Regulowata tez zbiorowe ekspresje emocjonalne, poglebiajace
zaangazowanie w grupie jako wspélnocie. W nowoczesnym systemie spotecznym
te funkcje ulegly ostabieniu. Opiera si¢ on bowiem na racjonalnych przestankach
technicznej skutecznosci, funkcjonalnej koordynagji i afektywnej neutralnosci™.
Rola religii zawsze wigc byla duza i ingerowata w niemal kazda sfer zycia ludzkie-
go, sankcjonujac dziedziny typowo $wieckie, zmieniajac tym samym $wiadomos¢
jednostek i grup spotecznych.

Wplywy religii zawsze byly widoczne w moralnosci ludzi. Problem ten ukazuje
trafnie Lucjan Kocik: ,,zwlaszcza w zyciu codziennym na wsi wiara i odczucie béstwa
bylo jedna z najwazniejszych zasad wyodrebnienia przyczyn porzadku spolecznego,
umozliwiato porzadkowanie zjawisk, ich lokalizacj¢ w ciagu zdarzen zrozumiatych
lub niezrozumiatych. Wiara umozliwiata zrozumienie i wyjasnianie tego, co niepo-
jete, byta ostatecznym depozytariuszem wszystkich tajemnic $wiata i cztowieka™.
W tym kontekscie Janusz Marianiski dodaje: ,, W tradycyjnej kulturze ludowe;j religia
stanowita podstawe moralnosci. W katolicyzmie ludowym wierni mieli ugruntowa-
ne przekonanie o zaleznosci postaw moralnych od postaw religijnych. Moralno$¢
jako szczegdlna forma reglamentacji spolecznej, zaktadajaca zréznicowanie dobra
i zta (dziatanie sumienia), pozostawata pod wpltywem przemoznym religii. Wiara
w Boga byta traktowana jako niezb¢dny warunek post¢gpowania moralnego. Mo-
ralnos¢ i religia stanowily nierozdzielng catos¢. Bég jako najwyzszy prawodawca
ustanawial prawa, za$ zadania cztowieka sprowadzaly si¢ do ich szczegétowego
przestrzegania. Niewiele miejsca pozostawato na osobista odpowiedzialnos¢.
Moralny wymiar religii docierat do katolika poprzez prawa i przepisy Kosciota.
Kosciét pretendowat do roli obroficy wartosci moralnych, stosowanie si¢ do jego
nakazéw i zakazéw bylo koniecznym warunkiem uczciwego i porzadnego zycia.
Tym bardziej dla dobrego zycia moralnego cztowiek potrzebowat wiary religijne;.
[...] Rozpowszechnione uznanie moralnych wartosci katolicyzmu objawialo si¢
réwniez czg$ciowo wirdd obojetnych religijnie, uznajacych jeszcze poniekad zwiazek

¢ E.Halas, Znaczenie Kosciola rzymskokatolickiego w procesie integracji enropejskiej, w: J. Mucha
(red.), Spoleczeristwo polskie w perspektywie czlonkostwa w Unii Europejskiej, IFiS PAN, Warszawa
1999, s. 203.

7 L. Kocik, Anomia moralno-obyczajowa wsi polskiej, w: J. Mariariski (red.), Kondycja moralna
spoleczeristwa polskiego, PAN, WAM, Krakéw 2002, ss. 81-82.
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zasad moralnych z religia. Stad wynikata aprobata religijnego wychowania dzieci
jako nieodfacznie zwigzanego z wychowaniem moralnym”.

W tradycyjnym systemie zycia religia stanowita podstawe moralnosci ludzi, na
niej opierata ona wlasne normy i ich skuteczno$¢. Kwestie t¢ trafnie ukazuje Rudolf
Rezsohazy, kiedy pisze: ,,Dawniej religii przypadata misja przedstawiania ludziom
swoich podstawowych warto$ci, wokét ktérych budowali oni swéj system wartosci.
Religia wyznaczata najwazniejsze momenty zycia, okreslata zachowania, ukierun-
kowywata sumienia, interpretowata zdarzenia codzienne i historyczne, wywierata
nacisk spoleczny, dostarczata tematéw filozoficznemu mysleniu i sztuce, przenikata
i uswigcata cate ludzkie zycie™. Religia zatem silnie wplywata na zycie osobiste,
rodzinne i spoteczne ludzi, a wplyw jej, w nieco mniejszym stopniu i zakresie,
jest zauwazalny réwniez dzisiaj, zwlaszcza w §rodowisku wiejskim, w codziennym
i $wigtecznym zyciu jego mieszkaricéw.

Sytuacja religii i jej wptyw na moralnos¢ ludzi ulegly radykalnej zmianie w spo-
teczenstwie nowoczesnym. Thomas Luckmann twierdzi: ,Religia przeksztalcita
si¢ w osobistg wiarg, moralnos¢ za§ — w subiektywne sumienie”®. Wplyw religii
i religijnej moralnosci, upowszechnianej przez Kosciét katolicki w $rodowisku
wiernych, na $wieckie sfery ich zycia jednostkowego i spotecznego staje si¢ coraz
stabszy i bardziej ograniczony. Co wigcej, katolicy swieccy sprzeciwiaja si¢ i bun-
tuja przeciw wplywaniu religii i Ko$ciota na swa moralnos¢, kontestuja role religii
w $wieckich sferach zycia.

Zwiazek religii z zyciem ludzi ma réwniez wymiar psychologiczny i emocjo-
nalny, oddziatujac na ich poczucie sensu i celu zycia: ,Religia jako symboliczny
ukfad znaczeri — pisze Janusz Marianiski — nadaje sens zyciu indywidualnemu
i spotecznemu. Porzadkuje rzeczywistos¢ i chroni cztowieka przed tragizmem
cierpienia i $mierci. W sytuacjach kradcowych staje si¢ wyrazem egzystencjalnych
przekonan cztowieka afirmujacego sens i ostateczng warto$¢ ludzkiego zycia. Re-
ligia niesie z sobg nie tylko redukcje niepokojéw i lgkdw, ale i umocnienie sensu
zycia. Daje w ten sposéb pewnego rodzaju poczucie trwatosci i bezpieczeristwa”™".
Dalej autor, powolujac si¢ na wyniki innych badari naukowych, daje przestroge
przed zbyt szerokim i niewlasciwym interpretowaniem roli religii w tej sferze zycia

8 J. Mariafiski, Przemiany moralnosci polskich maturzystéw w latach 1994-2009. Studium socjo-
logiczne, Wyd. KUL, Lublin 2011, s. 424.

> R. Rezsohazy, Zmiany w kulturze zachodniej w latach szesidziesiqtych i siedemdziesiatych.
Szkic podejscia chrzescijaniskiego, w: Chraescijanstwo i kultura w Europie. Pamigé — swiadomosé —
program. Akta sympozjum presynodalnego: Watykan, 28-31 pazdziernika 1991 roku, Jednos¢, Kielce
1992, s. 189.

1 T. Luckmann, Komunikacja moralna w nowoczesnych spoteczeristwach, w: Wspdtezesne teorie
socjologiczne, t. 2, wybdr i oprac. A. Jasifiska-Kania, L. W. Nijakowski, J. Szacki, M. Ziétkowski,
Scholar, Warszawa 2006, s. 942.

" J. Marianski, Migdzy nadziejq i zwatpieniem. Sens zycia w swiadomosci mlodziezy szkolnej,
Towarzystwo Naukowe KUL, Lublin 1998, s. 265.
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ludzi i zarazem wskazuje na jej wlasciwy zakres: ,Nie znaczy to bynajmniej, ze
religia jest postrzegana tylko jako »bezpieczny azyl« i »parasol ochronny« dla ludzi
samotnych, zagubionych, przygnebionych i sfrustrowanych. Nie znaczy to takze,
iz cztowiek zwraca si¢ do Boga tylko w skrajnych potrzebach, ze religia zabezpie-
cza wszystkich przed zagrozeniami indywidualnymi i zbiorowymi, ze gwarantuje
izolacj¢ od trudnych probleméw §wiata zewngtrznego. Znaczy to tylko, ze religia
jako struktura »dtugiego trwania« prébuje odpowiada¢ na podstawowe problemy
egzystencjalne (cel ludzkiej egzystencji, cel i sens §wiata jako catosci) i ze do tych
zrédet wielu ludzi si¢ zwraca, uznajac wartosci religijne jako znaczace dla ich zycia
indywidualnego i zbiorowego. Religia czyni wiele negatywnych przezy¢ i doswiad-
cze zno$nymi i akceptowalnymi”!?.

Z innych badani wynika, ze ludzie religijni sami wyznaczaja religii wazna role
w odzyskiwaniu sensu i celu wlasnego zycia, nie widzac zarazem takiej mozliwosci
w $wieckim systemie czynnikéw wplywajacych na sens zycia. Maria Libiszowska-
-Z6ttkowska na podstawie wynikéw badan whasnych zrealizowanych w §rodowisku
inteligenckim zaznacza, iz do§wiadczenie sensu jest czgsto przywotywane jako uza-
sadnienie wyznawanej wiary. Wsréd badanej inteligencji polskiej w 1988 r. osoby
okreslajace si¢ jako wierzace najczeéciej twierdzity m.in.: ,wiara pozwala przetrwaé
trudne chwile zycia” (68,3%), ,wierzg, bo w takiej tradycji zostalem wychowany”
(51,3%), ,wiara nadaje mojemu zyciu sens” (45,0%), ,wiara daje oparcie i ufnos¢
w Boska Opatrzno$¢” (33,7%). Osoby gleboko wierzace w 67,4% wskazywaty na
odpowiedz wiazaca wiarg z sensem zycia, osoby wierzace tradycyjnie — w 33,6%.
U oséb o poglebionej religijnosci wiara staje si¢ wartoscia osobowo i wewnetrznie
przezywana, nabierajac charakteru egzystencjalnego®.

Z badan zrealizowanych przez Janusza Mariariskiego wérdéd 2424 uczniéw
szkét $rednich w o§miu miastach (Radom — 780, Jedrzejéw — 107, Plock — 217,
Gdansk — 536, Szczecinek — 131, Warszawa — 317, Starogard — 110, Chetm —
226) w 2006 r. wynika, ze ,w calej grupie mlodziezy szkolnej 29,4% badanych
zaakceptowalo zdanie, iz zycie ma sens tylko dlatego, ze istnieje Bég; 25,2% — nie
akceptowato tego zdania; 22,2% — ani go nie akceptowalo, ani nie negowato; 21,4%
— nie mialo zdania w tej kwestii; 1,8% — nie udzielito odpowiedzi na pytanie”'.
Ci sami respondenci na pytanie: ,,Czy uwazasz, ze tylko religia moze nada¢ sens
zyciu czfowieka?” udzielili nastgpujacych odpowiedzi: , W calej zbiorowosci 11,0%
badanych odpowiedzialo zdecydowanie twierdzaco (»na pewno tak«); raczej tak
— 22,6%; raczej nie — 29,3%; na pewno nie — 18,8%; niezdecydowani — 17,1%;
brak odpowiedzi — 1,2%. Korelacja obu zmiennych ksztattowata si¢ na istotnym

12 J. Marianiski, Migdzy nadziejq i zwatpieniem..., s. 265.

135 M. Libiszowska-Zéttkowska, Postawy inteligencji wobec religii. Studium socjologiczne, 1FiS
PAN, Warszawa 1991, ss. 114-115.

¥ J. Marianski, Migdzy nadziejq i zwatpieniem..., s. 276.
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statystycznie poziomie — p = 0,00001”". Role religii i Boga w nadawaniu sensu
zyciu wskazuja w szczeg6lnosci osoby, ktore przezywaja gleboko swoja wiare i nadaja
swemu codziennemu zyciu znaczenie religijne. Autor zaznacza, ze ,przecigtnie pozy-
tywny stosunek do religii nie pociaga za soba jednoznacznego rozwiazania problemu
sensu zycia, odrzucenie za$ religijnej interpretacji nie prowadzi do beznadziejnosci
i bezsensu zycia. [...] Niezbyt wysokie wskazniki aprobaty religijnego sensu zycia
i wysokie wskazniki aprobaty niereligijnych wymiaréw sensu zycia dowodza, ze
religia powoli traci znaczenie jako instancja jedynie nadajaca sens ludzkiemu zyciu.
[...]. Jezeli nawet religia stanowi dla mlodziezy wazna instancje, do ktérej mozna
si¢ odwota¢, to wcale nie znaczy to, by dostarczata ona zawsze cel i sens na co
dzien, by nalezata do obiektywnych warunkéw i wyznacznikéw codziennego zycia.
Odwotywanie si¢ do religii w uzasadnianiu sensu zycia nie zawsze jest wynikiem
gruntownych przemysleri i powaznego traktowania tego problemu przez mlodziez,
ale tez nie jest pusta projekeja nie majaca rzeczywistego wplywu wiary na zycie™'®.

Sens zycia moze by¢ motywowany nie tylko religijnie, wazne moga by¢ réwniez
uzasadnienia mieszane, czyli religijno-§wieckie, jak i typowo $wieckie. Znaczny
odsetek ludzi dazy do szczgscia, pomijajac jednocze$nie wplyw i role religii oraz
wartosci z niej wynikajace, a wlasne szczgscie pojmuje w $wieckim aspekcie. Janusz
Marianiski zaznacza: ,Swieckie (laickie) rozumienie sensu zycia wiaze sie z codzienna
aktywnoscia, z osiaganiem wciaz czego$ nowego, z probami wydobywania z zycia
tego, co uwazamy za najlepsze”"’. Erich Fromm uwaza, ze w dzisiejszych warunkach
»sens naszego zycia polega na ruchu, parciu do przodu, zblizenia si¢ do szczytu na
tyle, na ile to tylko jest mozliwe”™'®.

Problem sprzeciwu wobec wylacznej roli religii w nadawaniu sensu i celu zy-
ciu ludzi badat Janusz Mariariski w srodowisku mlodziezy szkét srednich, proszac
respondentéw o ustosunkowanie si¢ do twierdzen, w ktérych zaktadat swieckie
pojmowanie sensu zycia. W pierwszym twierdzeniu przyjmowal, ze ,Sens zycia
polega na wydobyciu z niego tego, co najlepsze”, a respondenci ustosunkowali si¢
do tego w nast¢pujacy sposdb: 74,0% zaakceptowato je w petni; 6,6% je zakwe-
stionowato; 8,4% ani nie zaakceptowalo, ani nie zakwestionowato; 9,0% nie miato
zdania w tej kwestii; 2,1% nie udzielito odpowiedzi". Wigkszo$¢ respondentéw
opowiedziata si¢ wigc za $wieckim wyjasnieniem sensu zycia ludzkiego, bez uza-
sadniania go motywami religijnymi. Drugie twierdzenie zaktadato, ze ,,Cztowiek
niewierzacy w Boga takze moze odnalez¢ sens zycia’, a respondenci odpowiedzieli
na nie nast¢pujaco: 48,1% — zdecydowanie twierdzaco; 30,0% — raczej tak; 6,0% —

15 Ibidem, s. 278.

16 Tbidem, ss. 286-287.

7 Ibidem, s. 288.

' E. Fromm, Zdrowe spofeczesistwo, tum. A. Tanalska-Duleba, PIW, Warszawa 1996, s. 181.
J. Marianiski, Migdzy nadziejq i zwatpieniem..., s. 289.
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raczej nie; 2,1% — na pewno nie; 13,8% to niezdecydowani i ci, ktérzy nie udzielili
odpowiedzi*’. Zatem lacznie odpowiedzi twierdzacej udzielito 78,1% badanych,
kwestionujacych tym samym twierdzenie, ze jedynie ludzie wierzacy w Boga
moga mie¢ poczucie sensu zycia, ze wylacznie religia uzasadnia ten sens. Poglad
przeciwny wyrazito tacznie jedynie 8,1% badanych, ktérzy twierdzili, ze ludzie
niewierzacy nie potrafia odnalez¢ sensu zycia, poniewaz tylko religia jest w stanie
nada¢ mu sens. Podsumowujac ten problem, Mariariski zaznacza: , W poréwnaniu
z poprzednimi odpowiedziami na temat mozliwosci znalezienia sensu zycia poza
religia zmniejszy! si¢ krag respondentéw bedacych zdania, ze cztowiek niewierzacy
w niczym nie moze odnalez¢ sensu zycia. Jakkolwiek wiec mtodziez wierzaca dos¢
czgsto dostrzega sens swojego zycia w perspektywie religijnej i wieckiej (rzadziej
wylacznie w perspektywie religijnej), to réwnoczesnie tylko w niewielkim zakresie
odmawia niewierzacym znalezienia sensu zycia »tu i teraz«, w dziedzinie waznych
spraw codziennego zycia. Warto$¢ zycia czlowieka niewierzacego tkwi w zdoby-
waniu réznego rodzaju débr, a takze w mozliwosci wolnego i odpowiedzialnego
dziatania. Nie przeczy to twierdzeniu, ze cztowiek wierzacy odkrywa rzeczywisto$é

»21]

nadajaca jego zyciu glebszy sens

2. Rola religii w zyciu ludzi
W Kkrytycznej ocenie badanych uczniow i studentow

Analiza wynikéw wielu badan socjologicznych i sondazy opinii spotecznej poswig-
conych religijnosci i moralnosci mtodziezy polskiej uczacej si¢ w szkotach srednich
i studiujacej w uczelniach wyzszych pozwala bez trudu dostrzec trzy kierunki zmian
w jej nastawieniu do religii i do Kosciota instytucjonalnego:

— po pierwsze, nadal duzy odsetek mtodziezy, zwlaszcza uczniéw szkét $rednich
i gimnazjalnych, ma pozytywne nastawienie do Kosciota oraz do jego doktryny
religijnej i moralnej, widoczne w wysokich wskaznikach wiary i prakeyk religijnych,
W utozsamianiu si¢ z systemem warto$ci i norm moralnych upowszechnianych przez
Koscidt, we wlaczaniu si¢ w dziatania na rzecz parafii i w uczestnictwie w zyciu
organizacji religijnych i koscielnych czy tez w utozsamianiu si¢ z kulturg i obycza-
jowoscig chrzescijariska, w zaufaniu Kosciotowi i duchowieristwu, w przyznawaniu
mu znaczacego autorytetu religijnego i moralnego, a wszystko to ma miejsce bez
wzgledu na nasilajace si¢ procesy laicyzacji codziennego zycia ludzi i desakralizacji
kultu i $wiat religijnych w kraju;

— po drugie, systematycznie rosly odsetki miodziezy szkolnej i akademickiej
nastawionej krytycznie do religii i Ko$ciota, kwestionujacej sens dogmatéw religii

20 Tbidem, s. 291.
2l Ibidem, ss. 296-297.
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katolickiej, sprzeciwiajacej si¢ normom moralnosci katolickiej, zwlaszcza z zakresu
etyki seksualnej i matzerisko-rodzinnej, ingerencji w sumienia ludzi, buntujacej
si¢ wobec niektérych dziatan swieckich Kosciota i ksigzy parafialnych, a w szcze-
gblnosci ich zaangazowaniu politycznemu i ingerencji w decyzje wyborcze katoli-
kéw, a w gruncie rzeczy kontestujacej jawnie i odwaznie obecny model Kosciota
instytucjonalnego ,zapatrzonego” w siebie i w swoje interesy, a zarazem pomija-
jacego problemy i potrzeby ludzi, eliminujacego ich z wplywania na jego losy we
wspdlnocie parafialnej. W efekeie tej krytyki mlodziez ta odsuwa si¢ od religii i jej
systemu aksjologicznego i normatywnego, staje poza granicami Kosciofa i unika
jego oddzialywania na wiasne zycie, pozostajac z wlasnego wyboru pod wplywem
etyki i aksjologii $wieckiej, z pominigciem roli religii i Kosciota;

— po trzecie, od pewnego czasu mozna zauwazy¢ miodziez, ktéra ujawnia
ambiwalentne, jakby ,na pograniczu” czy ,w zawieszeniu”, nastawienie do religii
i Kosciota, ktére przejawia si¢ w watpieniu i niecheci do norm religijnych i mo-
ralnych, w kwestionowaniu roli tych zasad we wlasnym zyciu, w ostabieniu wigzi
z instytucjami koscielnymi, a jednoczesnie w spetnianiu $wiadomie wybranych
praktyk religijnych, uzasadniajac ich spetnianie powodami niereligijnymi, cho¢by
zwyczajowymi, rodzinnymi czy kulturowymi, np. w deklaracji ,wzigcia” w przy-
sztosci matzenskiego slubu koscielnego albo ,,odbycia” religijnego pogrzebu zmarlej
osoby bliskiej. Taka ambiwalentng religijnie mlodziez mozna zakwalifikowa¢ do
kategorii 0séb, ktérym jest ,,blizej do niewiary, z jednoczesng checia trwania przy
niektérych elementach kultury religijnej”. Te dwie grupy mlodziezy, krytycznie
nastawione do religii i do Kosciota instytucjonalnego, sprzeciwiajace si¢ jego swiec-
kiej aktywnosci gospodarczej i politycznej, kontestujace w petni lub czgsciowo jego
doktryng religijna i moralna, sa przedmiotem szczeg6lnej uwagi w prezentowanych
tu badaniach socjologicznych. Ich stosunek krytyczny, opozycyjny wobec religii
i Kosciota bedzie skonfrontowany z pozytywnym nastawieniem respondentéw
i tych dostrzegajacych duza role religii we wlasnym zyciu, tworzacych wraz z nimi
zbiorowos¢ objeta tymi badaniami. W pewnym sensie wyniki tych badan uzu-
petniaja luke w wiedzy o narastajacej kontestacji mlodziezy polskiej wobec religii
i Kosciota instytucjonalnego, ktéra dotad raczej ukrywano jako ,wstydliwa” czy
Lniewygodng”, podczas gdy cze¢dciej méwiono i pisano o pozytywnych postawach
i zachowaniach mtodziezy wobec religii i Ko$ciota.

Jak w $wietle tych réznorodnych spojrzent badaczy na rolg religii w zyciu ludzi
jawi si¢ nastawienie moich respondentéw — uczniéw szkét srednich i studentéw
— do religii i jej funkcji spotecznych? Czy w ich odczuciu i ocenie religia jest nie-
zbedna w zyciu ludzi, jako czynnik nadajacy mu sens i cel? Czy bez religii, w ich
przekonaniu, ludzie potrafia zy¢ uczciwie i postgpowaé moralnie wedtug zasad etyki
humanistycznej? Czy ich zdaniem religie chrzescijafiska mozna uzna¢ za jedynie
prawdziwg religie, ktéra utatwia ludziom rozwiazywanie probleméw zyciowych
i zapewnia zaspokojenie potrzeb duchowych? Czy bez religii, ich zdaniem, czto-
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wiek moze by¢ szczgsliwy? Odpowiedz respondentéw na te pytania przedstawig
w dalszej analizie, zwracajac szczegdlng uwagg na skale sprzeciwu i oporu wobec
religii niektérych oséb z calej badanej zbiorowosci, jak i w kazdej grupie ja two-
rzacych. Problem ten stanowi podstawe hipotezy gléwnej, w ktérej przyjmuje, ze
w $rodowisku badanej mlodziezy szkét srednich i uczelni wyzszych systematycznie
r6st odsetek 0séb krytycznie nastawionych do religii i Kosciota instytucjonalnego,
kontestujacych jego doktryne religijng i moralna, sprzeciwiajacych si¢ aktywnosci
politycznej kleru i oponujacych wobec jego dominacji nad katolikami §wieckimi,
stawiajacych siebie poza wptywem instytucji koscielnych na wiasne zycie $wieckie
i religijne, odrzucajacych ingerencje Kosciota w moralnos¢ ludzi. Przyjmuje tu
takze, iz w grupie ,zbuntowanej” mlodziezy wickszos¢ stanowia osoby niewierzace
i indyferentne religijnie, jednak w jej sktadzie sa réwniez, aczkolwick w niewielkich
odsetkach, osoby wierzace tradycyjnie i gleboko zaangazowane religijnie, autentycz-
nie wierzace oraz w petni akceptujace dogmaty katolickie. Z hipotezy tej wynikaja
liczne hipotezy szczegdtowe, empiryczne?’. W analizach statystycznych zwiazkéw
i zaleznosci stosuj¢ miernik korelacji rangowej Kendalla Q majacy odniesienie
wylacznie do tabel 2 x 2, ktéry przyjmuje forme wzoru:

ad — bc

ad + bc

Istotna statystycznie zalezno$¢ wystepuje wtedy, kiedy Q = +<0,200 — 0,999
albo Q =-0,200 — 0,999. W przedziale od —0,200 do +0,200 nie ma istotnej
zalezno$ci®. Miernik Kendalla jest tez okreslany w statystyce jako wspétczynnik
zbieznosci Yule’a®. Statystyki sa obliczone z pominigciem kategorii ,braku danych”.
Sit zwiazku przyjetych zmiennych okresla si¢ dodatkowo za pomoca wspétezynnika
kontyngencji C, ukazujacego sile zaleznosci, z pominigciem jej kierunku. Metody
te, jak i wyzej wskazane, umozliwily wyjasnienie trafnoéci hipotez i ustalenie stopnia
korelacji migdzy przyjetymi zmiennymi zaleznymi i niezaleznymi. W hipotezie
empirycznej przyjalem tez, ze nastawienie moich respondentéw do religii oraz jej
miejsca i roli w zyciu ludzi bedzie zréznicowane i istotnie zalezne od ich deklaracji
swiatopogladowej i religijnej, jak réwniez od innych cech demograficznych i spo-
tecznych. Obojgtnos¢ religijna i brak wiary religijnej beda sprzyja¢ krytycznemu
nastawieniu respondentéw do religii i jej roli w zyciu ludzi, a takze wywotywaé
u nich opér i bunt wobec dynamicznej roli religii w ich zyciu.

22 Zostang one przedstawione w planowanej monografii.
» H.M. Blalock, Statystyka dla socjologdw, PWN, Warszawa 1975, s. 260.
2 ]. Pociecha, O zastosowanin wspétezynnika zaleznosci stochastycznej, w: K. Zajac (red.), Pro-

blemy statystyczne i demograficzne, Ossolineum, Wroctaw — Gdanisk 1974, s. 64.
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a) Rola religii w uczciwym zyciu ludzi
W ocenie respondentow

Badajac nastawienie moich respondentéw do religii i jej roli w Zyciu osobistym
ludzi oraz w ich moralnosci, jak réwniez znaczenie jej funkcji w zyciu spotecznym
i w kulturze, zapytatem ich: Czy religia i jej normy etyczne majg realny wplyw na
moralno$¢ ludzi, na ich uczciwo$¢ w relacjach interpersonalnych i spotecznych?
Odpowiedzi respondentéw na to pytanie ukazuje tabela 1.

Tabela 1. Konieczno$¢ religii w uczciwym zyciu ludzi

Koniecznos¢ Kobiety Mezczyzni | Uczniowie Studenci Razem
religii L. % L. % L. % L. % L. %
Zdecydowanie 166 | 32,7| 119 | 31,8| 181 | 39,7| 104 | 24,4| 285 | 32,3
Raczej tak 73 | 144| 37| 10,0| 49| 10,7| 61 | 14,3| 110 | 12,5
Nie na pewno 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| 63| 39| 10,4 40 88| 31 7,31 71 9,4
Brak danych 34| 67| 20 53| 29 64| 25 59| 54 8,0
Ogdtem 508 [100,0| 374 |[100,0| 456 [100,0| 426 [100,0| 882 |100,0

Zrédto: badania wiasne.

Badania wykazaly, ze 41,1% respondentéw kwestionuje koniecznosé stosowa-
nia zasad religijnych jako podstawe uczciwego zycia ludzi, w tym dominujacy ich
odsetek (31,7%) nie ma w tej kwestii zadnych watpliwosci, natomiast pozostali
(9,4%) maja pewne watpliwosci i pytali, czy mozna by¢ tego absolutnie pewnym.
Przeciwnych koniecznej roli religii w uczciwosci ludzi jest wigeej mezezyzn (42,5%)
niz kobiet (39,9%), a takze wigcej studentéw (48,1%) niz ucznidéw szkét §rednich
(34,4%). Respondenci kwestionujacy rolg religii w uczciwosci ludzi réznie uza-
sadniali wlasng ocene:

Ludzie religijni, chodzqcy na mszg do kosciola i szczycqcy si¢ wigziami z ksiggmi, weale nie
sq uczciwsi od ludzi niereligijnych, a niekiedy sq nawet gorsi od nich — tak samo kradng
i oszukujq, klamiq i zabijajq. Dlatego uwazam, ze religia nie pomaga im w byciu uczci-
wymi ludzmi (licealistka, lat 18).

Znam wielu ludzi niewierzqcych, ktdrzy sq porzqdni moralnie, 2yjq uczciwie na co dziert
i nikogo nie oszukujg, a w swoim postgpowaniu nie kierujq sie normami religijnymi, tylko
etykq swieckq (student, lat 22).

Osoby religijne tylko udajq, ze sq moralnie lepsze od 0s6b niepraktykujgcych religii. W arun-
cie rzeczgy chociaz pokazujq swojq religijnosé na zewngtrz, to weale nie sq uczciwi w swoich
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zachowaniach, a nawet biorq i dajg tapowki, ja znam takich w swoim Srodowisku. I co
z tego, ze chwalg sig swojq religijnoscig (licealista, lat 18).

Ja wwazam, ze nie ma potrzeby, zeby normy religijne byly wazne w uczciwym zyciu lu-
dzi. Moi rodzice nie wierzq w Boga i Koscidt, a zyjq wzorowo pod wzgledem moralnym
i uczciwie wykonujq swoje obowigzki. Dla mnie i moich braci sq wzorem porzqdnych
ludzi (student, lat 23).

W moim srodowisku studenckim sq takie osoby, ktdre po prostu obnoszq si¢ swojq wiarg
i poboznoscig, a moralnie sq o wiele gorsi od 0s6b niewierzqcych i niereligijnych. Tak samo
sciqgajq na egzaminach, sq nieuczciwi, oszukujq i klamiq jak tamci czy 2yjg na kocig tape
z partnerkami i partnerami. Wigc po co im ta religia, jak nie pomaga im w uczciwym
zyciu? (studentka, lat 23).

Jednoczesnie 44,8% respondentéw dostrzega koniecznos¢ religii w uczciwym
zyciu ludzi, przy czym wigkszo$¢ tej grupy nie ma co do tego watpliwosci, a po-
zostali rolg religii w tym zakresie ograniczaja pewnymi warunkami. Koniecznos¢
t¢ dostrzegaja liczniej kobiety (47,1%) niz mezczyZni (41,8%), a takze uczniowie
(50,4%) niz studenci (38,7%), czyli mniej o 5,3 p.p. i 11,7 p.p. Respondenci

doceniajacy rolg religii w uczciwosci ludzi tak m.in. uzasadniali swoja oceng:

Wiara i religia zawsze sktaniajq ludzi do dobra, a zabraniajq im schodzenia na zg droge.
Znam wielu ludzi uczciwie Zyjacych, ktdrzy tak postepujq dzigki normom religijnym, jakie
stosujq we wlasnym zyciu (uczen, lat 19).

Ludzie kochajgcy Boga sq religijni, a takze uczciwie 2yjq pod wzgledem moralnym, sta-
rajq sig postgpowad wedtug wskazdwek religii, jakq wyznajq. Bez religii trudno byloby im
zachowac swojq uczciwosé i prawosé moralng (studentka, lac 23).

Pozostali respondenci (17,4%) albo powstrzymali si¢ od oceny roli religii
w uczciwym zyciu ludzi, albo pomingli pytanie jej dotyczace. Ogélnie mozna
powiedzie¢, iz stanowisko badanych uczniéw i studentéw dotyczace koniecznosci
religii w moralnej uczciwosci ludzi nie jest jednolite, gdyz niemal identyczne ich
odsetki opowiadaja si¢ albo sg przeciwne uzaleznianiu uczciwosci od religii i jej
norm.

b) Rola religii w nadawaniu sensu i celu zyciu ludzkiemu
W ocenie respondentow

Tadeusz Gadacz pisze: ,Zy¢ trzeba umieé. Jakze czesto bowiem zy¢ nie umiemy.
Dobre zycie jest umiejgtnoscia. Jestesmy biegli w wielu umiejgtnosciach, ale mato
kto opanowal umiejetno$¢ zycia, poniewaz zadna umiejetno$¢ nie jest trudniejsza
niz umiej¢tnos¢ zycia. [...] To, co jest wspdlne wszystkim sposobom rozumienia
ludzkiego zycia, to fakt, ze jest ono dla cztowieka problematyczne. Czlowiek nie
pyta bowiem tylko o to, co to jest zycie, ale przede wszystkim: jaki sens ma moje
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zycie? Cztowiek tak pyta, poniewaz zycie nie jest dla niego samego przejrzyste,
zrozumiate. Problem sensu zycia pojawia si¢ wowczas, gdy zauwazamy, ze nasze
zycie uptywa jedynie w nieustannej monotonii, w trosce o samo jego utrzymanie.
[...] Pytamy o sens takze wowczas, gdy widzimy, w jaki sposéb inni radza sobie
z wlasnym zyciem. Jak sprawnie potrafia si¢ dostosowad, wykorzystujac kazda
okazje. Wéwczas rodzi si¢ nas w pytanie, czy wybrac zycie tatwe, czy uczciwe? [...]
Wreszcie pytanie o sens Zycia pojawia si¢ wéwczas, gdy doswiadczamy cierpienia
i zagrazajacej $mierci. By¢ moze samo zycie polega na ciagtym poszukiwaniu sensu
i realizacji zycia zgodnie z jakim$ sensem. Co jednak znaczy — znalez¢ sens zycia?
Co to znaczy — wies¢ zycie sensowne, zycie petne sensu? Czy chodzi o to, by sta-
wia¢ sobie ambitne cele i skutecznie do nich dazy¢? Czy raczej o to, by smakowac
szezg$liwe chwile? Czy tez moze o to, by mie¢ $wiadomos¢ dobra i wartosciowosci
zycia?”® W innej swojej pracy Gadacz zaznacza: ,,Jako istoty swiadome, refleksyjne,
nie tylko zyjemy, ale chcemy takze, by nasze zycie miato sens. Od problemu sensu
nie mozemy uciec. Zy¢ to musie¢ okreslaé sens swego istnienia. Nawet wtedy
bowiem, gdy méwimy, ze nasze Zycie nie ma sensu, zajmujemy jakie$ stanowisko
wobec sensu egzystencji”*.

Z tego tez powodu wielu badaczy wskazuje na wazna rolg religii w zyciu ludzi,
zaznaczajac jednocze$nie, ze rola ta wyraza si¢ przede wszystkim w tym, iz nadaje
zyciu sens i cel. Ludzie niereligijni inaczej patrza na swoje zycie niz ludzie religijni
i wierzacy w Boga, kt6rzy staraja si¢ zy¢ na co dzieri wedtug wskazan wiary i przy-
kazai Bozych, w ten sposéb ukierunkowujac swoje zycie. W konsekwencji bez
religii zycie miatoby inny sens, a by¢ moze mogtoby go utraci¢, a taka ewentualnosé
potwierdzaja wyniki badani naukowych?”. Majac to na uwadze, zapytalem moich
respondentéw, czy w ich ocenie religia jest waznym czynnikiem nadajacym sens i cel
zyciu ludzi — jednostek i grup spofecznych, czy tez jest odwrotnie — ludzie moga
zy¢ sensownie i mie¢ wazne cele Zyciowe bez udziatu religii i jej zaleceri etycznych?
Odypowiedzi ich na to pytanie ukazuje tabela 2.

W tym przypadku oceny respondentéw takze sg zréznicowane w zakresie
akceptacji i podwazania roli religii w nadawaniu sensu i celu ludzkiemu zyciu.
Role t¢ kwestionuje 42,2% respondentédw, w tym wigcej mezezyzn niz kobiet
(0 4,8 p.p.) oraz wigcej studentdéw niz uczniéw szkét srednich (o 13,8 p.p.), co
oznacza, ze zmienna niezalezna typu szkoty czterokrotnie bardziej niz zmienna
plci wplywa na oceng respondentéw dotyczaca roli religii w nadawaniu sensu
i celu zyciu ludzi. Kwestionujac roleg religii w tej sferze zycia, respondenci réznie
uzasadniali wlasna ocene:

» T. Gadacz, O umiejetnosci zZycia, Znak, Krakéw 2002, ss. 11-18.
2 T. Gadacz, O ulotnosci zycia, Iskry, Warszawa 2008, s. 5.
7 ]. Marianski, Migdzy nadziejq i zwqtpieniem..., ss. 272-274.
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Tabela 2. Rola religii w nadawaniu sensu i celu zyciu ludzi

Religia nadaje Kobiety Meiczyini | Uczniowie Studenci Razem
sens i cel zyciu L. % L. % L. % L. % L. %
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 94| 40| 10,7| 50 | 11,0| 38 8,9 88 | 10,0
Brak danych 21 4,1 13 3,5 18 4,0 16 3,8 34 3,8
Ogdlem 508 [100,0| 374 [100,0| 456 [100,0| 426 [100,0| 882 |100,0

Zrédto: badania whasne.

Sens i cel zycia nie zalezy od religii, ale zalezy od samego czlowieka i od jego systemu
wartosci, czyli to on sam powinien wiedzied, co ma zrobic ze swoim zyciem, aby bylo
sensowne i zmierzato do waznych celow. Jesli sensowne zZycie miatoby zalezed istotnie od
Jakiegos czynnika zewngtrznego, to najwyzej od innych ludzi, zyczliwie nastawionych do
danego cztowieka (student, lat 23).

Nie widzg najmniejszej potrzeby stosowania norm religijnych w nadawaniu sensu i celu
wlasnemu Zycin. Znam wielu ludzi, w tym moich kolegbw ze szkoly, ktdrzy sq bardzo
religijni, a zycie ich wydaje si¢ pozbawione sensu, nie majq tez wytyczonych jasnych celéw,
do ktdrych by wyraznie dazyli. Religia ma inne cele niz zajmowanie si¢ sensem Zycia ludzi
(licealista, lat 19).

Szezgsliwe zycie, czyli sensownie prowadzone przez cztowieka, nie zalezy od religii ani
od Boga, lecz od niego samego, od jego madrosci, pomystowosci i zaradnosci. Ja wiem, ze
ksigza mowiq, ze religia jest konieczna do sensu i celu zycia, ale ja nie wierze w tg bajke
i sama robig wszystko, zeby moje zycie bylo madre, dobre, uczciwe, aby dawac z siebie jak
najwigcej innym ludziom, a do tego nie sq mi potrzebne zasady wytwarzane przez religie
(studentka, lat 22).

Jednoczesnie 44% respondentéw jest przekonanych o tym, ze rola religii
w nadawaniu sensu i celu zyciu ludzi jest niewatpliwa i wrecz niezbedna, a 30,6%
z nich dodaje, ze nalezy ja zawsze taczy¢ z ta kwestia, gdyz bez religii trudno sobie
wyobrazi¢ sensowne i celowo ukierunkowane zycie. Opini¢ t¢ podziela 45,4%
badanych kobiet i 40,9% mezczyzn (mniej o 4,5 p.p.), a takze 49,5% uczniéw
szkét Srednich i 38,0% studentéw (mniej o 11,5 p.p.), co oznacza, ze typ szkoly
trzykrotnie czgéciej niz pte¢ warunkuje oceng roli religii w nadawaniu sensu i celu
zyciu ludzi. Respondenci z tej grupy takze réznie uzasadniali swoja oceng roli
religii w tej kwestii:

1o interesujgce, choé podchwytliwe pytanie, ale ja wwazam, ze bez religii nie da si¢ sensow-
nie i celowo 2yé, bo religia jest dobrg receptq na madre zycie, swoimi normami powoduge,
ze ludzie starajq si¢ Zy¢ rozsqdnie i nie marnowad wiasnego Zycia. Ja widzg to tez w mojej
sytuacji — kiedy prosz¢ Boga o cos i modlg si¢ do niego o to, wtedy moje Zycie nabiera
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dziwnego blasku i tatwiej jest mi realizowac swoje cele zyciowe. Uwazam, ze bez religii

nie byloby to mozliwe, a praynajmniej byloby bardziej utrudnione (studentka, lat 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 konieczna, bo nic
poza niq nie dokona tego skutecznie i trwale (licealista, lat 18).

Ja nie watpi¢ w rolg religii w tej sprawie. Moi rodzice zawsze méwili nam, czyli mnie
i moim dwém siostrom, zebysmy ukladali swoje Zycie wedtug religii, bo ona jest prawdziwg
dawczyniq dobra, a wtedy nasze zycie nabierze sensu i bedzie celowe. 1a zasada sprawdza
sig w moim Zyciu, dlatego nigdy nie watpitem w t¢ moc religii (licealista, lat 18).

Jednak co dziesiaty respondent w kazdej grupie srodowiskowej i w calej badanej
zbiorowosci nie potrafit oceni¢ roli religii w tej kwestii, nie uzasadniajac swojej
decyzji, za$ pozostali odméwili odpowiedzi na ten temat.

C) Rola religii w wytwarzaniu poczucia szczescia u ludzi
W ocenie respondentow

Wiadystaw Tatarkiewicz pisze, ze niewielu ludzi potrafi poprawnie zdefiniowaé
szczgéeie, lecz niemal wszyscy cheg by¢ szczgliwi, niektérzy ponad wlasne moz-
liwosci jego osiagniecia, jako ze ta dazno$¢ jest niemal gléwna cecha i wartoscia
dla ludzi*®. Tadeusz Gadacz z kolei pisze: ,Dazenie do szczgscia jest zjawiskiem
powszechnym. Wynika ono z problematycznosci ludzkiego zycia. [...] Poniewaz
dazenie do szczgscia nalezy do istoty ludzkiej natury, proba odpowiedzi na pytania:
»Czym jest szczescie?« i »Jak je osiagnaé?« stanowita podstawe filozoficznych po-
gladéw najstarszych filozoficznych szkét. I tak, epikurejezycy poszukiwali szczgscia
w przyjemnosci lub, $cislej, w uwalnianiu si¢ od przykrych dozna, stoicy — w osia-
ganiu wewnetrznego wyzwolenia i niewzruszonej postawy, a sceptycy — w spokoju
ducha, uzyskiwanym dzigki powstrzymywaniu si¢ od watpliwych sadéw. [...]
Napisatem przed chwila, ze dazenie do szczgdcia, cho¢ réznie rozumianego, jest
faktem powszechnym. Wydaje si¢ jednak, ze refleksja nad szczg$ciem powszechna
by¢ przestata. Po stynnym dziele Wladystawa Tatarkiewicza O szczgsciu nie napisano
zbyt wiele na temat tego rzekomo powszechnego dazenia ludzkiego. Czyzby ozna-
czalo to, ze nie mamy na ten temat juz wigcej do powiedzenia, czy tez ze przestato
nas interesowac to, czy jeste$my szczesliwi? [...] Czy zatem przestata nas interesowaé
kwestia naszego szczgdliwego zycia? Czy za szczgdliwych uznajemy jedynie dzieci,
ktére jeszeze nic nie wiedza o zyciu, i umystowo chorych, ktérzy o nim nie musza
juz nic wiedzie¢? Nie sadz¢. Cecha naszych czasow jest to, ze pragnienie szczgécia
zostato wyparte przez dazenie do sukcesu. Cheemy osiagnaé w zyciu sukces, dazymy
do rozmaitych drobnych sukceséw, zyjemy pod presja koniecznosci ich osiagniecia.

28 . Tatarkiewicz, O szczgsciu, PWN, Warszawa 1962, ss. 30-42.
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Za sukces uznajemy ukoriczenie dobrych i prestizowych studiéw, zdobycie intratnej
i dobrze platnej posady, realizacje kariery zawodowej. Sukcesem jest zbudowanie
domu i narodziny zdrowego dziecka. Dazymy do szczgscia pod postacia sukcesu.
Tymczasem sukces i szczgécie nie sa tym samym, a zycie wedtug logiki sukcesu
rozmija si¢ z zyciem wedtug logiki szczgscia. [...] Szczgécia nie mozna jednak uza-
leznia¢ od tych débr, ktérych z réznych powodéw nie jestesmy w stanie osiagnad
lub utrzymac. Siedzibg szczgécia jest wnetrze samego cztowieka. Nie przyniesie nam
go zadne obiektywne dobro, jedli nie odnajdziemy go w nas samych. Tajemnica
szczgécia polega na umiejetnosci odnalezienia w sobie punktu oparcia. Szcz¢scie
moze by¢ tylko naszym wlasnym dzietem. Nie moze by¢ szczgdliwy ktos, kto sam
sobie nie wystarcza. [...] Szczgicie jest zawsze indywidualne i osobiste. Szczesliwe
zycie moze by¢ zyciem czlowieka, ktéry odnalazt swa indywidualng miare, Zyciem
na wlasny rachunek. [...] Do szcz¢scia nie mozna dazy¢. Wiedy bowiem, gdy wy-
daje si¢ nam, ze juz je osiagnelismy, okazuje si¢, ze ono juz byto. Chwile szczgécia
przychodza do nas wtedy, gdy nie 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¢ szczgdliwi. [...] Jedynym sukcesem, jaki mozemy w zyciu
osiagnag, jest zycie szczgsliwe™?.

Jesli tak ma si¢ sytuacja ze szczgdciem, to czy religia, jako czynnik zewngtrzny,
moze dopoméc w jego osiagnigciu i utrzymaniu? Na to pytanie mozna znalezé
w literaturze przedmiotu rézne odpowiedzi, nawet catkiem si¢ wykluczajace — jedni
twierdza, ze rola religii jest tu zasadnicza i wiazaca, a drudzy role t¢ wykluczaja,
podobnie jak role innych jeszcze czynnikéw mieszczacych si¢ poza swiadomoscia
jednostki pragnacej osobiscie szczgécia. Co zatem mysla o roli religii w dazeniu ludzi
do szczgscia moi respondenci — uczniowie szkét $rednich i studenci? Zapytatem
ich o t¢ zalezno$¢ miedzy religia i szczgéciem czlowieka, a ich odpowiedzi na to
pytanie ukazuje tabela 3.

Tabela 3. Wptyw religii na poczucie szczeécia u ludzi
w ocenie respondentéw

Wplyw religii Kobiety Mezczyini | Uczniowie Studenci Razem
na szczgdcie L. % L. % L. % L | % | L %
Wplywa 176 | 34,6| 104 | 27,8| 162 | 35,5| 118 | 27,7| 280 | 31,8
Nie wptywa 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 | 45| 16| 43| 16| 35| 23| 54| 39| 44
Ogdtem 508 [100,0| 374 |100,0| 456 |100,0| 426 [100,0| 882 |100,0

7rédto: badania whasne.

» T. Gadacz, O ulotnosci zycia, ss. 5-10.
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Analizujac wskazniki zamieszczone w tabeli 3, zauwazamy przede wszystkim,
ze najwickszy odsetek respondentéw (41,0%) twierdzi otwarcie, iz religia nie
wplywa na poczucie szczg$cia u ludzi, a niemal potowa (18,5%) z nich dodaje, ze
nie powinna oddziatywa¢ w zaden sposéb na szczgscie cztowieka jako jednostki,
poniewaz ,jego szcz¢scie zalezy wylacznie od niego samego, jako wytacznie jego
sprawa osobista” (studentka, lat 23). Brak wplywu religii na szcze¢dcie czlowieka,
jako jego wartosci osobistej, dostrzegaja liczniej mezcezyzni niz kobiety (o 3 p.p.),
a takze studenci niz uczniowie szkét srednich (o 17,3 p.p.), co oznacza, ze typ
szkoly bardziej niz pte¢ jako zmienna niezalezna oddzialuje na oceng respondentéw
dotyczaca roli religii w odczuwaniu szczgécia przez ludzi, a whasciwie na odrzuceniu
tej jej roli. Oceng t¢ respondenci uzasadniali réznymi argumentami, np.:

Szczescie to nie sprawa religii ani Boga wymyslonego przez kler, ale to sprawa indywidualna
i osobista samego czlowieka, bo od niego tylko zalezy, gdyz dotyczy sensu tego zycia, Czy
cztowick osiggnie szczescie, zalezy wylgeznie od niego samego (student, lat 24).

10 ja decyduje o swoim szczgsciu, to jest o takim Zyciu, ktdre uznam sam za szczesliwe.
A religia czy Koscidl nie majq tu nic do zrobienia. No moze tylko tyle, zeby nie przeszka-
dzaly swoimi przepisami moralnymi ludziom w dazeniu do szczgscia (studentka, lat 22).

Nie wiem sama, czym jest szczescie, bo réznie ludzie je definiujq i trudno potapac sig
w tym, ktdra definicja jest na tyle dobra, aby oddawata samg istotg szczescia. Ja wiem, ze
to ode mnie zalezy moje szczescie, a nie od religii. Nie chee tez, aby religia wplywata na
moje szczescie, bo inaczej je pojmuje niz ja, a to wyglgda na zwykly konflikt intereséw
(licealista, lat 19).

Szczgscie zalezy od samych ludzi, a nie od religii, od kobiety i od mezezyzny, bo oni réznie
szczescie rogumiejq. Religia, jak mysle, nie potrafi pomdc ludziom w byciu szezesliwymi,
a niekiedy moze zaktdcié im poczucie szczescia (licealistka, lat 18).

Jednoczesnie niespelna 1/3 respondentéw jest przekonana, ze religia wplywa,
a nawet powinna wplywa¢ na szcz¢scie ludzi, przy czym, jak niektérzy wyjasniali:

Szczgscie w wizji religijnej na czyms innym polega niz szczgscie rogumiane przez ludzi
odrzucajqcych rolg religii w tym zakresie. Szczescie w duchu religijnym to szczgscie, jakie
cztowick moze osiqgnad dopiero w niebie, po Zyciu spetnionym wedtug zalecers religii, jako
nagrodg 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 pojmuje szczescia w religijnym
ujeciu, tylko rozumie je zwyczajnie po swiecku (studentka, lat 24).

Ten i podobne poglady na realny wplyw religii na poczucie szczgscia u ludzi
podziela nieco wigcej kobiet niz m¢zczyzn (0 6,8 p.p.) oraz ucznidw szkét srednich
niz studentéw (o 7,8 p.p.), réznie uzasadniajac swéj punkt widzenia:

Bdg wszystko moze, a wigc tez potrafi uczynic dobrych ludzi szczgsliwymi. Religia wyraznie
pokazuje, ze wszystko od Boga zalezy, czyli i to, Ze moze zagwarantowad mu szczescie. Ja
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nie watpie w taki wplyw religii na moje szczescie, chociaz nie wszyscy mogq w to nwierzyé
(licealistka, lat 18).

Kazdy chee byc¢ cztowickiem szczesliwym, choé wie, zZe to nie jest taka prosta sprawa, bo
ludzie réznie zyjq i planujq swoje zycie. A jesli religia moze pomdc im w osiggnigciu szczg-
scia, to ja nie mam nic przeciwko jej roli w tym zakresie. Przeciez wiadomo, ze szczescie
to nie tylko dobra wola czlowieka, ale tez rola innych sposobéw, a do nich mozna zaliczyé
tez religie. Chociaz ja nie odczulem osobiscie, aby religia wplywala na moje szcz¢scie czy
nieszczgscie, ale nie kwestionuje jej roli w tej sprawie (licealista, lat 18).

Nalezy zaznaczy¢, ze duzy odsetek respondentéw nie potrafit oceni¢ czy wskazaé
i zakwestionowa¢ wplywu religii na szczgdcie ludzi (22,8%), w tym nieco wigcej
mezczyzn niz kobiet (o 4 p.p.) oraz uczniéw niz studentéw (o 11,4 p.p.), czyli
niemal czterokrotnie wigcej niz w przypadku oddziatywania plci respondentéw
w tej kwestii. Ogélnie mozna jednak stwierdzi¢, ze podobnie jak na poczucie sen-
su zycia, tak i na poczucie szczg$cia u ludzi wplyw religii jest w ocenie wigkszosci
respondentdéw ograniczony, a ponadto nie przekonuje on ich, totez postrzegaja

go jako zbedny.

d) Wptyw religii na akceptacje cierpienia przez ludzi
W ocenie respondentow

Jan Szczepaniski zaznacza: ,, Wszyscy ludzie w swym zyciu cierpia. Cierpienie zadaje
im los, inni ludzie, sami sobie. Dlaczego? Jaka jest rola cierpienia w rozwoju osobo-
wosci, w ksztattowaniu cech ludzkich, w stosunkach i wzajemnych oddziatywaniach
z innymi ludZmi, w tworzeniu zbiorowosci i instytucji, w rozwoju kultur i spote-
czenistw? [...] Jaka wigc jest relacja miedzy cierpieniem i cztowieczenistwem? Czym
cierpienie cztowieka rézni si¢ od meki $wigtego kwiatu i postrzelonego zwierzecia?
Bez cierpienia nie ma korekty dazeni ludzkich i nie ma dazenia do doskonatosci. Nie
ma uczenia si¢ i nie ma refleksji nad wtasnym post¢gpowaniem. Dla wielu filozofii
zycia cierpienie jest podstawowym skfadnikiem. Czymze jest wigc cierpienie w swej
whasnej naturze, skoro przypisujemy mu tak potezne whasciwosci w uksztattowa-
niu cztowieka? [...] Cierpienie jest impulsem kazacym zrozumie¢ i pozna¢ innych
ludzi. Bo mogg by¢ Zrédtem cierpienia lub tez moga by¢ wyzwoleniem od niego.
[...] Cierpienie jest tym wspSlnym $wiatem przezy¢, gdzie spotykaja si¢ wszyscy
wielcy i mali, biedni i bogaci, wierzacy i niewierzacy, panujacy i poddani, wszyscy
jednakowo prawie wyposazeni w zdolnos¢ odczuwania cierpienia i w mechanizmy
jego unikania. Lecz réznimy si¢ bardzo w sposobach radzenia sobie z cierpieniem.
[...] Czlowiek szukajac sposobéw przezwycigzenia cierpienia, lub przynajmniej jego
okrutnych skutkéw, stwarza doktryny moralne, nakazy etyczne, prawa moralne
réwnie wzniosle jak niebo gwiazdziste nad jego glowa. Jedna jest moralnos¢ dla
wszystkich ludzi, gdyz jest zrodzona z jednego doznawania cierpienia. Sadzg takze,
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ze wlasnie cierpienie sktanialo czlowieka do zastanawiania si¢ nad samym soba.
Twierdze wigc, ze cierpienie sklania czlowieka do rozwazania siebie, do szukania
swojej istoty, do rozwazania swoich relacji do przyrody, Boga, innych ludzi i siebie.
Uswiadomienie sobie powszechnosci i nieuniknionosci cierpienia powoduje, ze
ludzie mysla o sobie w kategoriach wspdlnoty losu. [...] Cierpiac, cztowiek musiat
takze zapyta¢ siebie: dlaczego cierpi? Czy to cierpienie prowadzi do czego$? Czy
ma jaki$ cel? Czy ma jakis sens? Twierdze wigc dalej, ze poszukiwanie celu i sensu
zycia jest takze pochodng cierpienia. [...] Nie mozemy si¢ zgodzi¢ z tym jawnym
dowodem ngdzy naszej egzystencji, jakim jest powszechno$¢ cierpienia. Albo wiec
budujemy religie przezwycigzajace t¢ ngdze swoimi konstrukcjami wywodzacymi
cierpienie ze Zrédet nadludzkich i przezwycigzajace je aktem taski Boga i aktem
mitosci blizniego, albo konstruujemy filozofie czyniace z przezwycigzania cierpie-
nia powolanie cztowieka i sprawdzian jego humanitarnych zdolnosci. Wszystko
zresztg jedno — jakie religie, jakie filozofie; u podstaw ich wszystkich lezy usitowanie
rozprawienia si¢ z problemem cierpienia, nadania sensu zyciu mimo cierpienia,
wyzwolenia od cierpienia. [...] Ale co zrobi¢ z cierpieniami przynoszonymi przez
los — chorobami, cierpieniami bliskich, $miercig bliskich. Wobec tych cierpien je-
ste$my bezradni. Te cierpienia mozemy tylko przezwycigzy¢ tworzac inne wartosci,
przetwarzajac ten bol”*.

Tadeusz Gadacz powiada, ze kazda koncepcja cierpienia, ukazujaca je albo
jako dobro, albo jako zlo, ,stawia nas przed pytaniem o Boga. Kim jest Bég, kto-
ry godzi si¢ na cierpienie? Czy jest Bogiem niemitosiernym? Kim jest Bog, ktéry
potrzebuje ceny cierpienia, by wykupi¢ ludzko$¢ ze zta i grzechu? Czy jest Bogiem
stabym, ktéry musi paktowac ze ztem? Pytania o cierpienie prowadza nas do samej
tajemnicy Bozego milosierdzia. [...] Nie ma teoretycznej odpowiedzi na pytanie
o konkretny sens cierpienia. Jedyna odpowiedzia jest Weielenie Boga w cztowieka
w osobie Jezusa. Od samego poczatku odstania ono dramat ludzkiej egzystencji™'.

W $wietle tych refleksji mozna przyjaé zalozenie, ze religia jest czynnikiem
pomagajacym czlowiekowi wlasciwie zrozumie¢ istotg cierpienia, jego sens i cel,
jak i utatwiajacym jego znoszenie z pobudek nadnaturalnych, a takze z motywéw
typowo ludzkich. O rolg religii w zrozumieniu i akceptacji cierpienia pytalem
réwniez moich respondentéw, a ich odpowiedzi na to pytanie ukazuje tabela 4.

Badania wykazaly, ze 43,7% respondentdw uwaza, iz religia nie pomaga w zro-
zumieniu sensu i w akceptagji cierpienia, réznie uzasadniajac t¢ oceng. Poglad ten
podziela nieco wigcej mezczyzn niz kobiet (o 3,2 p.p.) oraz studentéw niz uczniéw
szkét $rednich (o 12,3 p.p.), co oznacza, ze typ szkoly bardziej réznicuje niz ple¢
zakwestionowanie pomocy religii w zrozumieniu sensu i akceptacji cierpienia. Te
postawe wobec braku pomocy religii w cierpieniu respondenci wyjasniali naste-

pujaco:

30" ]J. Szczeparniski, Sprawy ludzkie, Czytelnik, Warszawa 1984, ss. 5-20.
3 T. Gadacz, O ulotnosci Zycia, ss. 97-98.
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Tabela 4. Rola religii w poznaniu sensu i akceptadji cierpienia przez ludzi
w ocenie respondentéw

Pomoc religii Kobiety Meiczyzni | Uczniowie Studenci Razem

w cierpieniu L. % L. % L. % L. % L. %
Catkowita 142 | 28,0 94 | 25,0| 134 | 29,4| 102 | 24,0| 236 | 26,7
Czeéciowa 73 | 14,4 56 | 15,0 74| 16,2| 55| 12,9| 129 | 14,6
Nie pomaga 215 | 42,3| 170 | 45,5| 172 | 37,7| 213 | 50,0| 385 | 43,7
Nie wiem 54| 10,6 35 94| 51| 11,2| 38 89| 89| 10,1
Brak danych 24 4,71 19 5,1 25 5,5 18 4,2 43 4,9
Ogdtem 508 [100,0| 374 |[100,0| 456 [100,0| 426 [100,0| 882 |100,0

Zrédto: badania whasne.

Cierpienie dotyczy wszystkich istot Zywych, a nie tylko ludzi. Réznica polega na tym, ze
ludzie wiedzq, ze cierpiq i zastanawiajq si¢ nad tym, kto i dlaczego narzucit im cierpienie,
a zwierzgta i rosliny nie majq takiej swiadomosci w tej kwestii. Ludzie szukajq odpowiedzi
na to trudne pytanie w réznych Zrédtach, takze w religii, a z pomocy religii korzystajq
wylqcznie wierzqey w Boga i religijni. Nie znaczy jednak, ze religia potrafi wyjasnic prze-
/eonujqco sens i cel cierpienia, a réwniez sens smierci. Mnie nie przekonuje wyjasnienie, Ze
to jakiemus Bogu tak si¢ spodobato i obarczyt cierpieniem wszystko, co Zyje, a zwlaszcza
ludzi. Przeciez to jest jakas niedorzecznosé (student, lat 23).

Cierpienie jest bezsensowne, bo skazuje ludzi na rézne meki i w koricu prowadzi do Smier-
ci. 10 samo zresztq dotyczy innych istotr Zywych. Cierpienia nie da si¢ wyjasnic z pomocq
spojrzen religijnych, chociaz wielu ludzi korzysta z pomocy religii w tym celu, bo sqdzq,
ze religia pomoze im w prayjeciu cierpienia. Ale wedtug mnie ludzie ci tylko si¢ tudzq, bo
religia w niczym tu im nie pomoze. Kler katolicki straszyt od zawsze ludzi cierpieniem jako
skutkiem grzechu, a takze Smiercig, i wmdwit im, ze rylko religia jest w stanie wyjasni¢
im sens i cel cierpienia, ale to nieprawda. Byé moze tylko filozofia, cho¢ tez nie w petni,
potrafi dopomde w zrozumieniu tego dramatu gycia cztowicka, jakim sq cierpienie i Smieré
(studentka, lat 22).

Wedtug mnie, to zadna religia, tez katolicka, nie wyjasnia, po co i dlaczego ludzie muszq
cierpied i umierad w jego efekcie. Religia, tak jak inne teorie, tylko szuka sposobu na wyja-
Snienie sensu i celu cierpienia, ale jej punkt widzenia wielu nie przekonuje, mnie takze nie
zadowala. Koscidt katolicki musi uczyc o tej roli religii, bo inaczej ludzie religijni odeszliby
od religii, a to oznaczatoby klgske dla Kosciota (licealista, lat 18).

Ja nie rozumiem sensu cierpienia i Smierci, bojg si¢ tez cierpienia i cz¢sto pytam, po co ono
Jjest w ogdle. Dlaczego chocby kobiety muszq cierpie¢ podczas rodzenia dzieci, a jeszcze
bardziej cierpienie traci sens, kiedy opanowuje ono dzieci. Ogrom cierpienia przeraza
mnie, ale nie akceptuje religijnego wyjasnienia jego sensu i celu, bo nie przekonuje mnie
thumaczenie, ze tylko religia moze pomdc w jego zrozumieniu i akcepracji. Religia nie potrafi
okazac tej pomocy, choé duchowni wmawiajq ludziom, ze jest inaczej (licealistka, lat 19).
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Jednoczesnie 41,3% respondentéw jest przekonanych, ze religia pomaga lu-
dziom w zrozumieniu sensu cierpienia i w jego akceptacji, przy czym wigkszo$é
z nich twierdzi, iz jest to pomoc catkowita, w dodatku takiej pomocy nie potrafi
okaza¢ w tym zakresie zadna inna instytucja (26,7%). Natomiast pozostate osoby
z tej grupy zaznaczaja, ze pomoc religii w zrozumieniu sensu i celu cierpienia jest
ograniczona, podobnie jak innych czynnikéw zewngtrznych, dlatego cztowiek sam
musi sobie radzi¢ z problemem wlasnego cierpienia — albo je zaakceptowac i uznaé¢
za skladnik swojego zycia, albo odrzuci¢ jako cos zbednego i przezywad stres z tego
powodu. Szeroko pojeta pomoc religii w znoszeniu cierpienia przez ludzi akceptuje
w obu wymiarach 42,4% kobiet i 40,0% mezczyzn, a takze 45,6% ucznidw szkét
$rednich i 36,9% studentéw (mniej 0 2,4 p.p. i 8,7 p.p.). Oceng swoja respondenci
uzasadniali réznymi powodami:

Cierpienie nie jest fatwq sprawq, zwlaszcza takie, ktdre jest przewlekte i nieznosne. Cierpie¢
mozna tez psychicznie, a takie cierpienie jest gorsze niekiedy od fizycznego. Wiem sama
cos o tym, bo juz wiele przecierpiatam mimo swojego mlodego wicku. Kiedy bylo mi Zle
i cierpiatam bardzo, wtedy modlitam si¢ do Boga o zniknigcie mojego bolu. Modlitwa
pomagata mi w znoszeniu cierpienia. Dlatego uwazam, ze religia pomaga realnie w do-
strzeganiu sensu cierpienia, jak Zadna inna mozliwos¢ (studentka, lat 23).

Kiedy moja mama bardzo chorowala i cierpiata z tego powodu, a lekarze nie potrafili
Jjej pomée, i ona, i rodzina prosilismy Boga o pomoc. Wtedy mama czuta si¢ psychicznie
lepiej, stata si¢ pogodniejsza, cho¢ cierpienie nie ustawato nagle. Méwita nam, zebysmy
wspierali ja modlitwg, a wtedy bedzie jej fatwiej 2yé z cierpieniem, bo byla tez przeko-
nana, ze skoro musi cierpiec, ro na pewno tak chce Bdg, a ona powinna pogodzic si¢ z tq
sytuacjq (student, lat 22).

Wedtug mnie to tylko religia moze ulatwic czlowickowi cierpigcemu zrozumie( cierpienie
i zgodzié sig na jego bycie w sobie. Ksigdz katecheta méwit nam na religii, ze ludzie wierzqcy
w Boga lepiej potrafiq uporac si¢ ze swoim bélem wywotanym réznymi cierpieniami, bo
ich nie unikniemy, a zgoda na nie nalezy do trudnych decyzji. Myslg, ze bez religii, wiary
i modlitwy nie daloby si¢ przyjac cierpienia i zrozumied jego sensu. Przeciez Jezus tez wiele
wycierpiat, jak 2yt kiedys na ziemi, a zrobit to dla ludzi, zZeby zrozumieli cierpienie i przy-
Jjeli je jako element swojego zycia. Bo po $mierci juz nie bedg cierpied (licealistka, lat 18).

Z badani wynika, ze co dziesiaty respondent w calej grupie, jak i w poszcze-
gélnych jej srodowiskach nie potrafit oceni¢ pozytywnej roli religii w zrozumie-
niu sensu cierpienia i w jego akceptacji przez ludzi, nie uzasadniajac tej postawy.
Trudnosci z tym miafo nieco wigcej kobiet i uczniéw anizeli me¢zezyzn i studentéw.

Wptyw zmiennych plci i typu szkoly na postrzeganie przez badanych uczniéw
i studentéw roli religii w réznych sytuacjach zyciowych ludzi jest zréznicowany, ale
niezbyt duzy. Wazne jest wigc pytanie: Jak wielki wptyw w tym zakresie wywieraja
deklaracje wiary religijnej i niewiary badanych? Odpowiedz na to pytanie ukazuje
tabela 5 i analiza wskaznikéw w niej zamieszczonych.
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Tabela 5. Wiara religijna i niewiara badanych a ich nastawienie do roli religii
w zyciu ludzi

Krytyka roli religii
Deklaracje w zyciu ludzi Razem
wiary religijnej i niewiary mniejsza wicksza
respondentéw 584 298 882
w %
Gleboko wierzacy i wierzacy (490) 74,6 25,4 100,0
Obojetni i niewierzacy (392) 14,7 85,3 100,0

7rédlo: badania whasne.

Dla tej tabeli miernik Kendalla Q = +0,889, co oznacza, ze migdzy wiarg re-
ligijng oraz niewiarg i oboj¢tnoscia religijng a mniejsza lub wigksza krytyka religii
i jej roli w zyciu ludzi zachodzi bardzo istotna (na wysokim poziomie) zaleznos¢
statystyczna. Prawidlowo$¢ t¢ mozna ujaé nastgpujaco: im glebsza wiara religijna,
tym mniejsza krytyka religii i jej roli w réznych sytuacjach zyciowych ludzi; i na
odwrét — nasilanie si¢ obojetnosci religijnej i zdeklarowana niewiara (postawa
ateistyczna) sprzyjaja nasilaniu si¢ krytyki religii i jej wplywowi na rézne sfery
zycia ludzi. U oséb gleboko wierzacych kontestowanie roli religii w zyciu ludzi
w zasadzie jest niewidoczne, a pojawia si¢ u pewnego odsetka oséb wierzacych
tradycyjnie, natomiast opdr i sprzeciw wobec tej roli religii nasila si¢ u 0séb wat-
piacych i indyferentnych religijnie, aby przyjaé radykalng postawe oporu i buntu
wobec religii i jej roli egzystencjalnej u 0séb deklarujacych brak wiary religijnej
i ujawniajacych postawe ateistyczna.

Podsumowanie

W opracowaniu tym, bedacym fragmentem wigkszej monografii socjologicznej,
ukazatem religi¢ i jej rolg egzystencjalng w $wietle wynikéw réznych badan socjolo-
gicznych, widzac w nich podstawe analiz wynikéw badar whasnych poswigconych
temu zagadnieniu. Badania te wykazaly, ze nastawienie respondentéw — uczniéw
szkét $rednich i studentéw uczelni wyzszej — jest w kilku kwestiach analogiczne lub
podobne, z kolei w pozostatych aspektach — odr¢bne, co moze oznaczaé narastanie
wérdd dzisiejszej mlodziezy radykalnych postaw wobec religii i jej roli egzysten-
cjalnej, bardziej krytycznych i kontestacyjnych. Z jednej strony widzimy, ze nadal
duze odsetki respondentéw w obu grupach srodowiskowych (migdzy 2/5 i 1/2 calej
badanej grupy) sa pozytywnie nastawione do religii i jej roli pomocniczej w réznych
sferach zycia ludzi, zwlaszcza w sytuacjach dramatycznych. Taka postawe wobec
religii i jej roli humanistycznej prezentuja przede wszystkim respondenci gteboko
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wierzacy i wierzacy tradycyjnie, u kedrych rzadziej dato si¢ zauwazy¢ krytyke religii
i kontestowanie jej roli w zyciu ludzi. Taka krytyke i opér wobec wplywu religii
na zycie ludzi czgiciej przejawiali respondenci obojetni religijnie, a w najwigkszym
stopniu (93,4%) respondenci deklarujacy postawe ateistyczna. Jednoczesnie w gru-
pie os6b watpiacych i obojetnych religijnie byli tacy, ktérzy ustosunkowali si¢ pozy-
tywnie do religii i jej roli w zyciu ludzi: a) uznali konieczno$¢ religii jako podstawy
uczciwego zycia czy jej pomoc w tym zakresie (15,9% i 28,6%); b) twierdzili, ze
bez religii nie mozna dziala¢ moralnie (11,0% i 7,9%); c) uwazali, ze religia nadaje
sens i cel zyciu ludzi (17,4% i 20,3%); d) twierdzili, ze religia moze przyczynié si¢
do szezgscia ludzi (16,7% i 13,9%); e) sadzili, ze religia pomaga w zrozumieniu
sensu i celu cierpienia oraz znacznie ufatwia jego pokonywanie (17,6% i 15,8%).
Lacznie pozytywne nastawienie do religii i jej pomocniczej roli w zyciu ludzi prze-
jawiato 15,7% i 17,3% respondentéw majacych trudnosci z wiarg religijna, czyli
watpiacych i obojetnych religijnie. Brak krytyki religii i buntu wobec jej pomocy
w trudnych sytuacjach zyciowych ludzi, czyli zrozumienie dla tej jej roli, ukazato
za$ 6,6% respondentéw niewierzacych.
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Pozytywistyczno-kantowskie
Spojrzenie na religie

Smier¢ Georga Wilhelma Friedricha Hegla jest symbolem zmierzchu romantyzmu,
a zarazem narodzin pozytywizmu. Od tego momentu mozemy méwi¢ o pojawieniu
si¢ w Europie nowej wersji filozofii minimalistycznej, przejawiajacej si¢ w koncep-
cjach Auguste’a Comte’a, Johna S. Milla, Karola Darwina i Herberta Spencera.
Ich twérczos¢, cho¢ w duzej mierze autorska, opierala si¢ na w miarg jednolitym
fundamencie teoretycznym. Dla pozytywizmu jedynie rzeczywistos¢ zjawiskowa
jest przedmiotem poznania, bytéw ogdlnych nie ma, istnieja tylko przedmioty
jednostkowe, wiedza moze by¢ zredukowana do jednej, najbardziej podstawowej,
sady aksjologiczne nie maja warto$ci poznawczej, zas wszystkie problemy spoteczne,
ekonomiczne i polityczne mogg by¢ rozwiazywane na drodze naukowej'.

Upowszechnianie mysli pozytywistycznej na ziemiach polskich miato poczatek
w latach 60. XIX wieku. Na tamach , Przegladu Tygodniowego”, ,Niwy”, ,,Praw-
dy”, Biblioteki Warszawskiej” i ,Ateneum” tacy mygliciele, jak: J. Ochorowicz,
B. Rejchman, P. Chmielowski, E Bogacki, E Krupinski, W. Koztowski (starszy),
W. Spasowicz, A. Dygasinski, przedstawiali pozytywistyczny paradygmat nauki.

Program pozytywistyczny byt prostym, zrozumialym, zdroworozsadkowym
przekazem, wyznaczajacym myslowa perspektywe duzej czgéci polskiej, ale nie
tylko, inteligencji. W ten sposéb stawat si¢ on 0gdlna orientacja $wiatopogladowa
majacg swéj wyraz w filozofii, literaturze, historii, socjologii oraz powstajacym
religioznawstwie.

' Por. L. Kolakowski, Filozofia pozytywistyczna. Od Hume'a do Kota Wiederiskiego, PWN, War-
szawa 1966, ss. 9-18.



214 Jerzy Kojkot

Taki $wiatopoglad byt tez podstawa rozwazant Andrzeja Niemojewskiego® na te-
mat religii. Cho¢ byt on zwolennikiem szkoty mitologiczno-astralistycznej, stosowat
w swoich rozwazaniach zasady analizy poje¢ wypracowanych przez szkote krytycz-
no-filologiczna, mieszczaca si¢ czgsciowo w tradycji pozytywistyczno-kantowskiej.

Ten zwolennik legendy euhemerowskiej, ale takze jej krytyk, dowodzit ko-
niecznosci zrozumienia wplywu homo religiosous na kulture®. Opowiadat si¢ tym
samym za taczeniem zalozeri metodologicznych oraz rozstrzygnieé szkoly historycz-
nej i astralnej. Takie podejscie umozliwialo mu zaréwno poznanie zewngtrznych
uwarunkowan kultury, jak i ,,orbity naszej psychiki”. Pisal on:

Pokolenie, ktére stanowimy, jest czastka dtugiego promienia, czgstokrotnie zatamane-
go, a przeto zrédlo, z ktdrego wyszto, widzi tylko po linji zalamania ostatniego, czyli
w miejscu falszywym. Jest tedy wielkie prawdopodobieristwo, iz cel przyszly wskutek

? Religioznawca, historyk, dramaturg i publicysta zyjacy w latach 1864-1921. Wspétpracowat
z Ignacym Daszyniskim, sympatyzowat w réznych okresach z PPS i z ruchem narodowym. Pisat
dla ,Wedrowca”, , Tygodnika Powszechnego”, ,Kraju” i ,Prawdy”. W latach 1903-1904 podré-
zowal do Whoch, Konstantynopola, Palestyny, Libanu, Egiptu i Grecji. W 1905 r. uczestniczyt
w zjezdzie wolnomyslicieli w Paryzu. Ttumacz Zywota Jezusa E. Renana (Krakéw 1904), Dziejow
wojny Zydowskiej przeciwko Rgymianom J. Flawiusza (Krakéw 1906), Babilonu i Biblii F. Delitzscha
(Warszawa 1907). Przez wiele lat byl redaktorem ,Mysli Niepodleglej” (pierwszy numer ukazat
si¢ 1 wrzesnial906 r), pisma propagujacego polskie osiagniecia religioznawcze, ale z czasem ewo-
luujacego w kierunku nacjonalizmu i antysemityzmu. A. Niemojewski odchodzi w tym czasie od
pogladéw lewicowych i staje si¢ zwolennikiem endecji. Za obraz¢ moralnosci wigziony w Cytadeli
warszawskiej w latach 1911-1912. Po 1918 r. byl przeciwny socjalizmowi, krytykowat rzad Jedrzeja
Moraczewskiego, atakowal Jézefa Pilsudskiego. 27 stycznia 1919 r. aresztowany za obraz¢ Sejmu
Ustawodawczego. Jego gtéwne dzieta to: O masonerii i masonach. Szkic popularny, Warszawa 19065
Legendy, Lwéw 1902; O pochodzeniu naszego Boga, Warszawa 1907; Objasnienie Katechizmu, War-
szawa 1907; Dzieje Krzyza, Warszawa 1908; Giordano Bruno, Warszawa 1908; Stworzenie Swiata
wedtug Biblii, Warszawa 1909; Bdg Jezus w swietle badar cudzych i wiasnych, Warszawa 1909; Tajem-
nice astrologii chrzescijarskiej, Warszawa 1913; Dusza zydowska w zwierciadle Talmudu, Warszawa
1914; Etyka Talmudu, Warszawa 1917; O paristwowosci polskiej, Warszawa 1920; Biblia a gwiazdy.
Sto pytat stawianych biblistom oraz sto odpowiedsi dla ludzi umiejacych mysle¢ wiasng glowq. Sapere
ausuris, Warszawa 1924 (wydana po $mierci autora). Por. S. Asté (A. Czubryniski), Andrzej Niemo-
Jewski jako astralista, ,\Wolnomysliciel Polski” 11/1930, ss. 5-9; H. Batabuch, Bluznierstwo czy wal-
ka polityczna? Dyskusja o wolnosci stowa wokdt , Legend” Andrzeja Niemojewskiego, ,Annales UMCS”
seria I, Lublin 2006, ss. 43-78; M. Jasifiska-Wojtkowska, Wokdt ,, Legend” Andrzeja Niemojewskiego,
»Roczniki Humanistyczne” 46(1)/1998; L. Hass, Masoneria polska XX wieku. Losy, loze, ludzie,
Warszawa 1993, ss. 262-263; H. Hoffman, Astralistyka. Szkice z dziejow religioznawstwa polskie-
g0, Nomos, Krakéw 1991, ss. 39-62; idem, Dzieje polskich badat religioznawczych, Krakéw 2004,
ss. 74-77; J. Krzyzanowski, Autor ,, Ludzi rewolucji”, wstgp do: A. Niemojewski, Ludzie rewolucji
i inne opowiadania, Czytelnik, Warszawa 1961, ss. 5-15; A. Piber, W. Stankiewicz, Niemojewski
Andrzej, w: Polski Stownik Biograficzny, t. 23, PAN — PAU, Wroctaw 1978, ss. 3-10; R. Polak,
Niemojewski Andrzej, w: Encyklopedia Filozofii Polskiej, t. 2 (M-Z), Polskie Towarzystwo Tomasza
z Akwinu, Lublin 2011, ss. 241-243.

* Por. H. Floryniska, Filozoficzna refleksja nad religiq, w: A. Walicki (red.), Zarys dziejow filozo-
Jii polskiej 1815-1918, PWN, Warszawa 1986, s. 302.
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idacych naprzdd zatamarn, réwniez w fatszywym widzi miejscu. Pozna¢ swa przesztosé
we wszystkich zatamaniach, to znaczy zblizy¢ si¢ do zrozumienia swych uzdolnien,
a przeto pewniejsza stopa i§¢ naprzdd. [...]. Jak ziemia, pozornie nieruchoma, bez-
wiednie naprzéd pedzi, tak nasza psychika, rzekomo okoto whasnej tylko obracajaca
si¢ osi, pedzi wedle pchnigé z przed tysiacleci i dziesigciotysiacleci, jak i sama psychice
pokoleri nastepnych pchnie¢ takich udziela®.

Dzigki takiemu podejéciu mozna jego zdaniem nabra¢ odpowiedniego dystansu
kulturowego, pozwalajacego zrozumie¢ réznorodnoéé¢ zrédet ksztattujacych mysl
chrzedcijariska, rozpoznad jej wspdlczesng wartos¢ oraz przyczynic si¢ do lepszego
poznania ludzkiej psychiki.

To ,nabieranie” dystansu bylo zwigzane z tym, ze autor Legend nie doceniat
tradycji, w tym jej aspektow filozoficznych i kulturowych. Budzita ona, a w szcze-
gblnosci ta wywodzaca si¢ z Gregji i Rzymu oraz wezesnego chrzescijaristwa, wiele
watpliwosci epistemologicznych. Zbyt tatwo przybierata postaé czystej metafizyki.
Ta ostatnia, zaréwno w postaci arystotelesowskiej, jak i tomistycznej, byla dla
niego bezwartosciowa naukowo. Mozna zgodzi¢ si¢ z opinig Ryszarda Polaka, ze
A. Niemojewski ,Historig filozofii postugiwat si¢ instrumentalnie i i wybidrczo.
Darzyl uznaniem Sokratesa, przypisujac mu postaweg wroga wobec wszelkich
dogmatéw religijnych i obowiazujacych powszechnie w jego czasach schematéw
myslenia i konformistycznych zachowari jednostek w spoteczenistwie. Cenit B. Spi-
noz¢ za jego panteizm, antyinstytucjonalizm i antydogmatyzm, F. W. Nietzschego
i H. Spencera za utylitaryzm. Wplyw na jego $wiatopoglad wywarty E. Haeckla
koncepcje gloszace ewolucjonizm i materialistyczny monizm™.

Interesowat si¢ on gtéwnie chrzescijanistwem, w tym jego geneza, rozpatrywana
w kontekscie religii starozytnego Bliskiego Wschodu. Dopatrywat si¢ zwiazkéw
miedzy przekazami biblijnymi a tre$ciami religii babiloniskich. Zwracal uwagg na
znaczenie koncepcji wedréwki idei upowszechnianej w srodowiskach polskich
marksistéw. Poczatkowo poddawat krytyce historyczno$¢ Jezusa Chrystusa, uznajac
jego zyciorys za projekcj¢ mitdw astralnych, pdzniej przedstawial go takze jako
cztowieka, pocieszyciela i uzdrowiciela chorych. W koricu uznal, ze astralistyka nie
moze orzeka¢ o historycznosci Jezusa, a tylko zajmowac si¢ interpretacja symboliki
astralnej.

Nalezy pamigta, ze astralistyka jest historycznie zamierzchta metoda (nurtem)
w biblistyce, religioznawstwie czy kulturoznawstwie, poszukujaca zrédet kultury,
a tym samym religii, w mitologii gwiezdnej odnoszacej si¢ szczegdlnie do cial nie-
bieskich, w tym Storica i Ksi¢zyca. Zgodnie z jej zalozeniami, jak pisal Zygmunt
Poniatowski:

4 A. Niemojewski, Tazjemnice astrologji chrzescijariskiej, Wyd. ,Mysli Niepodlegtej”, Warszawa
1913, s. 3.
> R. Polak, Niemojewski Andrzej, s. 242.
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Obserwacja i interpretacja uktadéw (konstelacji) i ruchéw ciat niebieskich nie tylko
determinowata (rzekomo) losy ludzkie (horoskopy!), lecz takze modelowata postacie
béstw i heroséw. Sita rzeczy wige bogowie i twory bogopodobne byly mitami gwiezd-
nymi, astralogematami, selenematami (mitami ksi¢zycowymi) i mitami solarnymi
(stonecznymi) — odzwierciedleniami wedréwki ciat niebieskich po ,mapie nieba™®.

Whnioski ptynace z tego typu analiz byty zblizone do wielu innych wychodza-
cych ze srodowisk wolnomyslicielskich, zwalczajacych intelektualne stereotypy
religijnej $wiadomosci oraz propagujacych $wieckos¢ kultury narodowej. W nich
Jezus Chrystus stawat si¢ twércg religii ludzi biednych i uposledzonych. Wyrazat
ich tesknote za réwnoscig i sprawiedliwoscia spoteczng chociazby po $mierci. Bu-
dzily one szeroki sprzeciw zaréwno w srodowisku konfesyjnym, jak i swieckim,
a w szczegblnosci wirdd teoretykédw Mtlodej Polski i myslicieli uznajacych wartosé
rozwazai metafizycznych.

Mimo to, a moze dlatego, Jezus Chrystus staje si¢ w ujeciu A. Niemojewskiego
zbawca ludzkosci, Prometeuszem, ktéry cheial uwolni¢ ludzko$¢ od zta etyczno-
-spotecznego. W ten sposéb podmiotem tej dziatalnosci stawat si¢ cztowiek, jego
zycie oraz bycie w $wiecie oparte na zasadzie mitosci blizniego. Jezus Chrystus
koriczy jednak na krzyzu, opuszczony przez Boga. Podkreslano w ten sposéb kleske
sprawiedliwosci i szczgscia czlowieka. Jak pisat Roman Padot:

Ten problem budzit w modernizmie zywe zainteresowanie i uzyskat charakterystyczne
interpretacje. Chrystus dla wielu byt przyktadem prometejskiej postawy — tak oce-
niano jego dziatalnos¢ i doktryne. Akcentowano przy tym szczegdlnie prébe reformy
spotecznej, zmierzajacej do ustanowienia braterstwa migdzy ludZzmi. Podkreslano
réwniez inne momenty z zycia Chrystusa, miedzy innymi poswigcenie si¢ dla sprawy
ludzkosci, $mier¢ itd. Rzecz jasna, czgsto, choé nie zawsze, stosowano naturalistyczng
interpretacje dzialalnosci Chrystusa, kt6rej najpetniejsza wyktadnie przedstawit w tym
okresie A. Niemojewski’.

Interpretacje autora Legend nie byly tak jednoznacznie naturalistyczne, jak sa-
dzit R. Padot. Jego koncepcje religioznawcze zostaly skonstruowane na zatozeniach
teoretycznych szkoty mitologicznej, astralistycznej, historyczno-poréwnawczej
i panbabilonizmie. Krytycznie oceniajac te szkoty, A. Niemojewski prébowat
stworzy¢ naukowa szkole poznania chrzescijanistwa. Pisat on:

Sadzg, ze dotychczasowe badania nad Jezusem i ewangieljami nie wyszly poza zakres
wiedzy i nie doszly do tego, co si¢ zwa¢ moze nauka. Wiedza zbiera fakty, ale dopiero
nauka odkrywa pomigdzy temi faktami zwiazki o charakterze praw. Dotychczasowa
wiedza o Jezusie ustanowita takze zwiazki miedzy faktami. Ale wychodzac z zasad
apriorystycznych, posiada tylko pewna doktryne, ktéra niema nic wspdlnego z tym, co

¢ Z. Poniatowski, Poczqtki religioznawstwa w Polsce (1873-1918), ,Euhemer” 1/1977, s. 56.
Za poczatki tej szkoly uwaza si¢ wystapienia C.E Volneya, Ch.E Dupuis, E. Siecke i E. Stucken.
7 R. Padol, Filozofia religii polskiego modernizmu, Wyd. Literackie, Krakéw 1982, ss. 94-95.
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zastugiwatoby na szczytna nazwe teorji naukowej. Wprawdzie teologowie liberalistycz-
ni, nalezacy do Szkoty Historycznej, wciaz i bardzo duzo méwia o metodach, ale mnie
si¢ zdaje, ze w gruncie rzeczy nie maja o charakterze metod whasciwego pojecia. Jedyna
bodaj ich metoda jest trzymanie si¢ dogmatyczne aprioryzmu, ze najpierw istniat jakis
nieznany nam blizej Jezus, a potym dorobiono do niego wszystko, co stanowi olbrzymi
material jezusologji i chrystologji. Trudno jest bada¢ przyczyny takiego faktu. Ale zdaje
sig, ze przyczyny te nie sa zbyt gleboko ukryte. Wobec niestychanej specjalizacji uczeni,
zajmujacy si¢ Jezusem i ewangieljami, nie obejmuja do$¢ rozlegtych widnokregéw
wiedzowych. Istnieja obszary wiedzy ludzkiej, ktére sa im wprost nieznane. Brak im
tez w ich uksztatceniu podkiadu filozoficznego, a zwlhaszcza przyrodniczego®.

Patrzac krytycznie na stan wiedzy dotyczacej chrzescijadstwa, A. Niemojew-
ski koncentrowat swoje badania na poszukiwaniu Zrédet kazdej religii. Sadzit, ze
maja one charakter spoteczny i psychologiczny oraz rozwijajg si¢ zywiotowo, jak
yrofliny i zwierzeta”. W tym zywiotowym rozwoju $wiadomos¢ ludzka odgrywa
podobna role jak czynniki geograficzne — klimat czy gleba. Zjawisko to jego
zdaniem dostrzezono juz w epoce Oswiecenia, lecz méwiono przede wszystkim
o falszerstwie, oszustwie, podrabianiu jako zrédtach religii. Jednak ci, kt6rzy tak
czynili, byli wedtug A. Niemojewskiego niewolnikami swojej psychiki, uwi¢zionej
przez tradycje. Polski mygliciel uwazal, ze zjawisko to jest tumaczone przez teorig
biogenezy, ktdra swoim zasiegiem obejmuje takze psychogenezg i ,sotogenezg”.
Pisal, Ze nawet ,na madrosci filozoficznej odnalez¢é mozna $lady przebrzmiatej
kabalistyki™. Jego zdaniem nawet jeden z najwigkszych myfdlicieli, Immanuel
Kant, tylko modernizowal mysl ludzka, tkwiac w okowach wszechogarniajacej
kabalistycznej swoistosci.

Nalezy przy tym pamigtad, ze renesans kantyzmu w tamtym okresie spowodo-
wal m.in. pojawienie si¢ tendencji do rozdzielenia nauki i wiary, a cislej méwiac:
filozofii i wiary. Pierwsza miataby si¢ opiera¢ na poznaniu, druga za$ na uczuciu.
Tendencje te mogly by¢ oceniane jako przejaw rosnacego w site ruchu religijnego
czy nawrotu do ,,prawdziwej religijnosci” szerokich mas spotecznych. Wielu mysli-
cieli uwazalo, ze w gruncie rzeczy mamy do czynienia z kryzysem ,,starych religii”.
W rzeczywisto$ci ludzkos¢ dotarta do punktu zwrotnego, ktérego przekroczenie
wymaga nowej orientacji w totalnosci wszech$wiata'®.

8 A. Niemojewski, Tajemnice astrologji..., ss. 54-55 (pisownia oryginalna).

? Ibidem, s. 56 (pisownia oryginalna).

1 Dyskusja dotyczaca filozofii I. Kanta toczyla si¢ w tym czasie takze w Polsce. Po 1880 r.
pisali o Kancie m.in. Wiadystaw M. Kozlowski, Adam Mahrburg, Marian Massonius, Witold
Rubezynski, Seweryn Smolikowski, Maurycy Straszewski i Mscistaw Wartenberg. Zob. S. Garfein-
-Garsk, Krytycyzm, w: W poszukiwaniu prawdy, Krakéw 1911; W.M. Koztowski, Historia filozo-
ficzna powstania i rozwoju idei podstawowych umystowosci wspdtczesnej, Warszawa 19105 E. Krzy-
muski, Zeoryja karna Kanta ze stanowiska jego ogolnej nauki o rozumie praktycznym, Krakéw 1882;
A. Mahrburg, Emanuel Kant, w: idem, Pisma filozoficzne, t. 11, Warszawa 1914; E Paulsen, 1. Kant
i jego nauka, Warszawa 1902; A. Raciborski, Ogdlny zarys systemu filozofti, naktadem autora, t. I,



218 Jerzy Kojkot

A. Niemojewski sadzit, ze staje si¢ tak, kiedy ludzkos¢ zatraca wobec religii
myslenie kategoriami astralnymi. Proces ten w odniesieniu do chrzescijanistwa
datuje on na II-IV wiek. To wlasnie wtedy Ojcowie Kosciota silnie przeciwstawiali
si¢ ujmowaniu Chrystusa jako przejawu kultu storica, potepiajac zdecydowanie
calg astrologic. W ten spos6b doszlo do uczlowieczenia Jezusa, ale takze uwolnie-
nia astrologii z kajdan teologii, jako ze ,filozofia kosmiczna odzyta i zapanowata
w sztuce az do okresu reformacji i humanizmu”. To w sztuce, zdaniem autora
Legend, rozpoczat si¢ proces przeksztalcania Jezusa z bogocztowieka w cztowieka

boga. W ten sposéb pisze A. Niemojewski:

Jat si¢ wytwarza¢ nowy poglad na $wiat. Stara filozofja kosmiczna, w ktdrej Jezus
grat tak wybitna role, musiata ustapi¢ panteizmowi Spinozy, ktdry filozofig fetysza
kamiennego doprowadzit chyba do szczytu, gloszac, ze Bég jest substancja, fetysz
miat si¢ tak do ciasnego umystu Fetyszysty, jak substancja do ogromnie rozszerzonego
umystu Spinozy [...]. Jezus przestat by¢ pojeciem kosmicznym. Mniej juz interesowata
ludzi jego zantropomorfizowana i zantropopatyzowana historia niz logje, czyli rézne
aforyzmy, kedrych zaczgto si¢ uczy¢ na pamieé wielkiemi ilosciami'!.

Proces ten prowadzit zaréwno do rozwoju religii, jak i jej kryzysu. Mozna go
zdaniem A. Niemojewskiego bada¢, stosujac odpowiednia metode, dostrzegajaca
fakt ,,przyrédztwa’. Pisat on:

W badaniach moich doszedtem do niezbitego wniosku, ze istnieje fakt przyrédztwa
myfli religijnej, béstw i rytuatéw. Dotad udato mi si¢ ustali¢ dwa prawa teogenetyczne,
odpowiadajace prawu biogenetycznemu:

Do iloci i jakosci fetyszow i totemdw, zwigzanych z kazdym bdstwem, mozemy rozeznaé
pierwiastki, z kedrych zwolna powstawal.

Rozwdj béstwa odbywa si¢ w kierunku filozofizacji totemdéw!'2.

Podajac przyktad historycznosci Jezusa, sadzit on, ze przeciwstawia si¢ do-
tychczasowym badaniom, ktére za punkt wyjscia przyjmowaly ,niepewny fake

Lwoéw 1892; H. Struve, Immanuel Kant oraz dziejowa doniostos¢ jego krytycyzmu, Warszawa 1904;
J.N. Szuman, Poglad krytyczny na metafizyke Kanta, Poznari 1902; A. Z6ttowski, Filozofia Kanta,
Jjej dogmaty, ztudzenia i zdobycze, Poznani 1923; M. Wartenberg, O kantowskiej krytyce praktycznego
rozumu i jej stosunku do krytyki czystego rozumu, Lwéw 1911.

" A. Niemojewski, Tajemnice astrologji..., s. 105. Nawiazanie do tworczosci Spinozy wydaje
si¢ by¢ trafne, poniewaz dla tego filozofa przyroda jest causa sui — przyczyna samej siebie, jest
niezniszczalna, nieograniczona, wieczna i samostwarzalna. Nie ma tu mowy o iaclnym celowoscio-
wo-koniecznosciowym podporzadkowaniu si¢ sile wyzszej — Bogu. Spinoza neguje tego rodzaju
historiozofig, neguje istnienie boga transcendentnego i personalnego. Bég u niego to przyroda,
wszech§wiat w swojej harmonii. Niderlandzki filozof, dokonujac w Traktacie teologiczno-politycznym
analizy starohebrajskiej kosmogonii oraz mitdw starogreckich, dostrzegt w nich elementy teologi-
zagji przyrody. Szerzej: S.M. Nadler, Spinoza, thum. W. Jezewski, PIW, Warszawa 2002, s. 460;
E. Balibar, Spinoza i polityka, thum. A. Staroni, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2009, s. 216.

2 A. Niemojewski, 1zjemnice astrologji..., s. 57.
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narodzenia si¢ Jezusa” na poczatku pierwszego tysiaclecia naszej ery oraz zalozenia
przez niego gminy chrzescijafiskiej w Jerozolimie oraz przedstawialy dalszy rozwoj
religii chrzescijariskiej na podstawie zrédet mitologiczno-apokryficznych, takich
jak Nowy Testament. A. Niemojewski proponowal inng metode:

[...] droge badari nalezy odwrécié, jak to uczynili przyrodnicy, ktdrzy nie wyszli
z jakiego$ prazwierza, kredlac jego rozwdj az do dni naszych, ale analizujac organizm
dzisiejszego zwierzgcia poréwnawczo z innymi organizmami, posuwali si¢ dalej i da-
lej w przesztos¢, odkrywajac dawniejsze formy cztowieka laboratoryjnie i nastgpnie
znajdujac potwierdzenie w materiale kopalnym®.

Autor Legend sadzil, ze tak samo trzeba analizowa¢ religie. Wyjs¢ z jej form
wspotczesnych i dokonujac poréwnan, cofaé si¢ w przesztosé jak daleko si¢ da.
W ten sposdb niczego nie przesadzamy, zwlaszcza poczatkéw religii. A. Niemo-
jewskiemu chodzito zatem o metodyczna analizg istniejacych wspétczesnie religii,
a szczegdlnie ich kultu, poniewaz kryja one w sobie cala chrzescijariska tradycje.
W ten sposéb dochodzimy do ,teorii poje¢ szczatkowych i szczatkowych form
rytualnych”. Takim pojeciem jest ,,Jezus jako baranek, a szczatkowa forma rytualna
powiewanie nad kielichem podczas konsekragji, co pochodzi jeszcze z czaséw, kiedy
odbywalo si¢ rytualne niecenie ognia”'“.

Myiliciel ten uwazal wiec, ze religioznawstwo nie moze obejs¢ si¢ bez przyro-
doznawstwa. Wszyscy, ktérzy chea analizowac religi¢, musza jego zdaniem umieé
mysle¢ przyrodniczo, a warto$¢ teorii, ktére tworzymy, musi by¢ sprawdzana przez
praktyczng zastosowalnosé.

Wydaje si¢ mozliwe, ze opisane prawa nawiazuja do ewolucjonizmu klasycz-
nego i pozytywistycznego utylitaryzmu. Podobnie ocenia te zagadnienia Henryk

Hoffman:

[...] pierwsze prawo zostato sformufowane zapewne w nawiazaniu do teorii ,,survivals”
ewolucjonisty E.B. Tylora, ktérego Gywilizacje pierwotng Niemojewski czgsto cytuje
w swych pracach. Prawo drugie réwniez zawiera w sobie my$l ewolucjonizmu klasycz-
nego, iz rozwéj idei béstwa odbywa si¢ od form pierwotnych (kult przyrody — w tym
gléwnie ciat astralnych) do czci oddawanej abstrakcyjnemu Bogu®.

5 Tbidem, s. 57.

4 Tbidem, s. 58.

5 H. Hoffman, Astralistyka..., s. 53. Ewolucjonizm jest uwazany za jedna z pierwszych szkét
w religioznawstwie. Rozwinat si¢ w ramach antropologii kulturalnej (etnologii). Stosowat w bada-
niach nad religia idee teorii ewolugji zaczerpniete z ewolucjonizmu biologicznego Karola Darwina
oraz filozoficznego Herberta Spencera. W ewolucjonizmie mozna méwic o trzech fazach rozwoju:
klasycznej, krytycznej i neoewolucjonistycznej. Za twércg pierwszej fazy uwaza si¢ powszechnie
Edwarda B. Tylora (1832-1917), ktéry uznaje animizm jako podstawe kazdej religii. Wspdttworca-
mi tego typu mySlenia byli Lewis Henry Morgan (1818-1881) i James George Frazer (1854-1941).
Krytyczna fazg ewolucjonizmu zapoczatkowuje twérczo$¢ Andrew Langa (1844-1912), za$ prekur-
sorem neoewolucjonizmu byt Leslie Alvin White, rozpatrujacy religie jako integralny element histo-
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Zgodnie z prezentowanymi przez te nurty zatozeniami A. Niemojewski sadzit,
ze znajac dobrze wspélczesne kulty oraz dysponujac bogatym materialem poréw-
nawczym, przechodzac od abstrakeji do konkretéw, od ufilozoficznionych béstw
wspodtczesnych do mitéw, mozna przesledzi¢ etapy rozwoju wierzen religijnych od
totemizmu do form wspétczesnych’s.

Rozwazania A. Niemojewskiego wpisywaly si¢ w nurt, ktéry mozna nazwaé
krytycyzmem. Czerpal on inspiracje nie tylko z pozytywizmu, ale takze z neokan-
tyzmu, ktéry wywart ogromny wplyw na myslenie o religii w koricu XIX wieku.

Kantyzm wydawal si¢ wéwczas nie tylko szczytem rozwoju teorii poznania,
ale réwniez ostatnim stopniem prowadzacym do kresu rozwoju filozofii. Nie
chodzito bynajmniej o zaprzeczenie tendencji rozwojowej poznania ludzkiego,
lecz o stwierdzenie jego ostatecznego ukierunkowania. Kantysci byli przekonani,
ze poznanie rozwija si¢ i nadal bedzie si¢ rozwija¢ w kierunku okreslonym przez
Kanta, dlatego stanowisko swoje nazwali krytycyzmem, kt6ry miat by¢ kantyzmem
zmodernizowanym, zwanym takze neokantyzmem'”.

rii kultury, traktowanej jako odrebna klasa zjawisk. Szerzej: Antropologia kulturowa. Zblizenia epok
i probleméw, wybdr tekstéw i redakeja K.J. Brozi, Wyd. UMCS, Lublin 1995, s. 184; P. Chmie-
lewski, Kultura i ewolucja, PWN, Warszawa 1988, s. 407; J. Gajda, Antropologia kulturowa. Wpro-
wadzgenie do wiedzy o kulturze, cz. 1, Wyd. Adam Marszatek, Torun 2003, s. 237; M. Nowaczyk,
Ewolucjonizm kulturowy a religia, PWN, Warszawa 1989, ss. 3-8; W. Piwowarski, Socjologia religii.
Antologia tekstéw, Nomos, Krakéw 2003, s. 453; M. Rusecki, Istota i geneza religii, Verbinum, War-
szawa 1989, s. 267; J. Waardenburg, Religie i religia, Verbinum, Warszawa 1991, s. 222.

16 Na fakt uznawania przez A. Niemojewskiego kultu przyrody za pierwotna forme religii
zwrocit uwage H. Hoffman. Pisze on: ,Warto podkresli¢, ze Niemojewski (wzorem Dupuis'a) uzna-
wat kult przyrody za pierwotna forme religii. Szczeg6lne znaczenie w rozwoju wierzen ludzkich
przyznawal totemizmowi, ktéry — jak sadzit — byl pierwsza forma religii stanowiaca zwarty system”.
H. Hoffman, Astralistyka..., s. 53. Ch.F. Dupuis (1742-1809) — profesor College de France, filo-
zof, propagator $wieckiego podejscia do nauki o religii, uznawany za twérce szkoly astralistycznej
w religioznawstwie.

7 Por. W. Tatarkiewicz, Historia filozofii, t. 3, PWN, Warszawa 1990, s. 93. Pisal on o neokan-
tystach, ze ,usitowali utrzyma¢ sama tylko nowa ide¢ Kanta, eliminujac to, co w jego pismach bylo
pozostatoscia przedkantowskiej filozofii. Usitowali wydoby¢ samo zloto, odrzucajac rude. Chcieli
dokona¢ rektyfikacji kantowskiej spuscizny. Méwiac bez przenos$ni, chcieli z amalgamatu elemen-
téw przedkantowskich i swoiscie kantowskich, jakimi sg trzy Krytyki, wydzieli¢ tylko elementy swo-
iScie kantowskie”. W. Tatarkiewicz, W dwiescie pigédziesiqtq rocznice urodzin Kanta, w: J. Garewicz
(red.), Dziedzictwo Kanta, PWN, Warszawa 1976, s. 11. Wydaje si¢, ze Wladystaw Tatarkiewicz
tylko czg$ciowo miat racj¢. W Polsce bowiem dominowata i dominuje z jednej strony tendencja
do eksponowania granic i praw poznania racjonalnego, przeciwstawiania Kanta metafizyce, pod-
kredlania, ze rozum ludzki musi si¢ trzyma¢ granic do$wiadczenia, z drugiej za$ mozna dostrzec
irracjonalizacj¢ tego do$wiadczenia. Obie tendencje wynikaja jednak z tradycyjnej, idealistycznej
interpretacji kantyzmu. Zob. D. B¢ben, A.]J. Noras (red.), Filozofia Kanta i jej recepcja, Wyd. Uni-
wersytetu Slqskiego, Katowice 2011; R. Koztowski (red.), Filozofia Kanta i jej recepcja, Wyd. IF
UAM, Poznani 2000; L. Kotakowski, fmmanuel Kant, w: idem, O co nas pytajq wielcy filozofowie,
Znak, Krakéw 2006; T. Kups, Filozofia religii Immanuela Kanta, Wyd. UMK, Toruri 2008; M. Ze-
lazny, Idea wolnosci w filozofii Kanta, Wyd. Rolewski, Torun 2001.
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W ujeciu Hermanna von Helmholtza, Kuno Fischera, Otto Liebmanna,
Friedricha Alberta Lange, Hermana Cohena czy Wilhelma Windelbanda bycie
kantysta oznaczato traktowanie filozofii przede wszystkim jako krytyki poznania,
co prowadzito do rezygnacji z teorii bytu. W doswiadczeniu dostrzegano ztozony
twor umystu, ktéry jest uwarunkowany jego apriorycznymi formami. Poznanie
ludzkie, jesli nie chce popas¢ w ,stara metafizyke”, nie moze wyjéé poza granice
tak okreslonego doswiadczenia. Bycie kantysta znaczyto zatem bycie realista, uzna-
wanie rzeczy, ktore przejawiaja si¢ umystowi poznajacemu jako istniejace realnie,
bedace pewna nieuwarunkowana nim rzeczywistoscia dualistyczna, dopuszczajaca
mozliwo$¢ zaistnienia doswiadczenia wewngtrznego i zewngetrznego. Kantysta byt
wigc takze dualista i formalista, co oznaczalo uznawanie wiedzy skonstruowane;j
przez umyst za pewna, powszechna i konieczna form¢ poznania podmiotowo-
-przedmiotowego, ograniczong mozliwoscia do$wiadczenia.

W kantyzmie dostrzegano takze motyw minimalistyczny i maksymalistyczny.
Uwazano, ze Kant wykazat, iz teoretycznymi dochodzeniami nie mozna dosiegna¢
»rzeczy w sobie”, poniewaz jej poznanie jest mozliwe wtedy, gdy odwotuje si¢ do
postulatéw zycia. Z jednej wigc strony, jak minimalisci, krytykowat cala dotych-
czasowa metafizyke, a z drugiej — zdawat si¢ zapowiada¢ nowa metafizyke, niczym
maksymalisci. Taka interpretacj¢ kantyzmu dali przede wszystkim EA. Lange
i H. Helmholtz, ktérzy podkreslali fenomenalizm i subiektywizm Kanta. W refleksji
tej umyst stawat si¢ wszystko po swojemu konstruujacym narz¢dziem poznania.
Mysl byta réwnie subiektywna jak wrazenia, co prowadzito do subiektywnosci
ludzkiego poznania. Wydaje si¢, ze mozna t¢ interpretacje kantyzmu okresli¢
mianem psychologicznej'®.

Adam Mahrburg", inspirowany pozytywistycznym rozumieniem nauki oraz
ideami Kanta, dokonywat krytycznych analiz zagadnienri filozoficznych. Na nich

% Dla wielu autoréw podstawa pogladéw epistemologicznych byla psychologia. Przykladem
moze by¢ Aleksander Raciborski, ktdry pisat, ze ,cala teoria poznania polega w znacznej czgéci na
krytycznym rozbiorze doniostosci i znaczenia dziatan psychicznych”. A. Raciborski, Ogdlny zarys...,
s. XI. Por. K. Czarnecki (red.), Osiggniecia polskiej psychologii w okresie migdzywojennym, Wyd.
Uniwersytetu Slaskiego, Katowice 1981, s. 150. Szerzej na temat recepcji Kanta: K. Bochenek,
L. Gawor. M. Michalik-Jezowska, R. Wéjtowicz, Zarys historii filozofii polskiej, Wyd. Uniwersytetu
Rzeszowskiego, Rzeszéw 2013, s. 188; K. Bochenek, L. Gawor, A. Jedynak, J. Kojkot, Filozofia pol-
ska okresu migdzywojennego. Zarys problematyki, Wyd. Akademickie AMW, Gdynia 2013, passim,
S. Borzym, Filozofia polska 1900-1950, Zaktad Narodowy im. Ossoliriskich, Wroctaw — Warszawa
— Krakéw 1991, ss. 12, 21-29; L. Gawor, Mysliciele mato znani. Filozofia polska koica XIX wicku
i pierwszej dekady XX wieku, Wyd. Uniwersytetu Rzeszowskiego, Rzeszéw 2011, ss. 22-23; J. Sko-
czytiski, J. Wolenski, Historia filozofii polskiej, WAM, Krakéw 2010, ss. 329-334; Zarys dziejow
Jilozofii polskiej..., ss. 168-183.

" Filozof, psycholog, metodolog i publicysta. Urodzit si¢ 6.08.1855 r. pod Miniskiem (majatek
Czyki). Koficzy gimnazjum w Mirisku, a nast¢pnie w latach 1875-1879 studiuje na Uniwersytecie
Petersburskim na Wydziale Historyczno-Filologicznym. Studia ukonczyt w 1879 r. ze stopniem kan-
dydata nauk filozoficznych. Pozostaje w Petersburgu, oddajac si¢ studiowaniu pogladéw W. Wund-
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opieral takze swoje ujecie religii. Swiadczy o tym m.in. udziat mysliciela w sporze
dotyczacym stosunki wiary do rozumu. W pracach Celowosé w przyrodoznawstwie,
Teoria celowosci ze stanowiska naukowego. Studium filozoficzne, krytycznie inter-
pretowat ksiazke ks. M. Morawskiego Celowos¢ w naturze. Studyum przyrodniczo-
~filozoficzne®.

Podstawa rozwazan A. Mahrburga byto przekonanie dotyczace roli teorii po-
znania we wsp6tczesnej filozofii, w szczegdlnosci pozytywizmu, ktéry jego zdaniem,
uzupetniony krytycyzmem i ewolucjonizmem maégt rozstrzyga¢ wszelkie spory teo-
riopoznawcze. Utozsamiat on filozofi¢ z krytyczna teoria poznania i ogélng meto-
dologia nauk. Miata to by¢ filozofia nauki formutujaca zasady ja samoograniczajace
oraz teoretyczne warunki prawomocnosci nauki i jej fundamenty metodologiczne.

Whasciwie zinterpretowat to Wiadystaw Spasowski, twierdzac:

[...] nauka stanowi dla niego przedmiot badania filozoficznego i cata jego dziatalnog¢,
zaréwno teoretyczna, jak pedagogiczna, skierowana byla z jednej strony ku krytyczne-
mu rozbiorowi podstaw, zasad i metod naukowych, oraz opartych na nich dociekan
filozoficznych i metafizycznych, z drugiej za$ strony ku szerzeniu zamitowania do

ta, M. Miillera, N. Hartmanna, K. Darwina i innych mydlicieli. W 1882 r. po raz pierwszy spedza
lato w Krolestwie Polskim. W latach 1883-1889 pracuje w redakeji tygodnika ,Kraj”. W styczniu
1887 r. udaje si¢ do Lipska i zapisuje na wyktady Wundta, a potem uczgszcza do jego pracowni
psychologicznej. W 1890 r., po nieudanej probie podjecia pracy w Krakowie, A. Mahrburg osiadt
w Warszawie. Tam wyktada na tajnym uniwersytecie w Warszawie (zwanym Uniwersytetem Lata-
jacym). Przez szesnascie lat pozostaje prywatnym nauczycielem filozofii. W 1898 r. poslubit Janing
Wréblewska. Publikuje w ,Przegladzie Filozoficznym”, ,Ksiazce” (1901-1907), ,,Ogniwie” i ,Ate-
neum’. Pisze hasta dla Wielkiej Encyklopedii Powszechnej Ilustrowanej (1888-1892), wspétpracuje
z Poradnikiem dla samoukéw (1897-1905), opracowuje terminologie filozoficzng dla Stownika Je-
zyka Polskiego. 21.12.1899 r. zostaje aresztowany i osadzony w cytadeli, gdzie spedza trzy miesia-
ce. Od 1907 r. zaczynaja si¢ u niego pojawia¢ objawy choroby umystowej. Przez pig¢ lat cigzko
pracujac, zmaga si¢ z choroba. Umiera 20.11.1913 r. w Warszawie, pozostawiajac zong i czwérke
dzieci. Gléwne jego dzieta to: Zeoria celowosci ze stanowiska naukowego, Krakéw 1888; Pisma filo-
zoficzne, t. 1 111, Warszawa 1914 (w t. I kompletna bibliografia sporzadzona przez W. Spasowskie-
go). Por. W. Spasowski, Adam Mahrburg i jego poglady na nauke i filozofie. Analiza poréwnawcza,
Warszawa 1913; 1. Halperen, Adam Mahrburg, ,Ksigzka” 12/1913, ss. 628-632; M. Massonius,
Mabhrburg jako uczony, ,Przeglad Filozoficzny” 1/1914, ss. 76-83; N. Lubnicki, Poglady filozoficzne
Adama Mabrburga, ,Studia Filozoficzne” 1/1958, ss. 61-85, 2/1958, ss. 51-79; A. Hochfeldowa,
Adam Mahrburg, w: Polska mys! filozoficzna i spoleczna, t. 11, Ksiazka i Wiedza, Warszawa 1975,
ss. 137-200; W. Tyburski, Nauka a etyka w ujeciu Adama Mabhrburga, ,Acta Universitatis Nicolai
Copernici. Nauki Humanistyczno-Spoteczne. Filozofia” 4/1979, ss. 107-116; B. Skarga, Teoretycy
pozytywizmu, w: S. Borzym, Zarys dziejow filozofii polskiej 1815-1918, PWN, Warszawa 1983,
ss. 169-177; ].E. Chwal, Metafilozofia Adama Mahrburga, IFiS PAN, Warszawa 1998; M. Kazimier-
czak, Mahrburg Adam, w: Stownik filozofow polskich, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 2006, ss. 111-
112; M. Uliaski, Mahrburg Adam, w: Encyklopedia Filozofii Polskiej, t. 11, ss. 18-20.

2 Zob. ,Przeglad Literacki” dodatek do ,Kraju” 44/1888, ss. 1-4, 45/1888, ss. 5-7, 46/1888,
ss. 5-8; ,Rozprawy Akademii Umiejetnosci. Wydziat Historyczno-Filozoficzny” 1888, t. 22, ss. 182-
358. Praca ta miata tez osobne wydanie ksiazkowe.
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rzetelnej, na zasadach radykalnej teorji poznania opartej analizy krytycznej kierunkéw
naukowo-filozoficznych?'.

Odwotujac si¢ do Kanta, Mahrburg twierdzil, ze ,,poznajemy $wiat nie takim,
jakim on jest niezaleznie od naszego umystu, lecz budujemy wiedzg o $wiecie
z materiatu doswiadczalnego tak, jak na to pozwala swoista organizacja naszego
umystu. Ten swéj pomyst Kant nazywa odkryciem kopernikariskim w filozofii
i w nim upatruje gléwny swéj czyn bohaterski”*. Istot¢ kantyzmu widzial on
w polaczeniu racjonalizmu z empiryzmem. Traktowal poznanie jako jednos¢ tre-
§ci i formy, a zarazem jako podmiotowos$¢ i przedmiotowosé. Odzegnywat si¢ od
pojecia czystego doswiadczenia uwarunkowanego jedynie przez energi¢ zmystéw.
Rzeczywistos¢ doswiadczalna byta dla niego tylko produktem wiasciwych pod-
miotowi form poznania a priori.

Generalnie byly to rozwazania dotyczace nauki, odpowiadajace na pytania
o jej ontologiczny status, przedmiot i metody. A. Mahrburg definiowat naukg jako
teori¢ $wiata, usystematyzowany i sprawdzalny system poje¢ i sadéw, obejmujacy
og6t ludzkiego doswiadczenia®. Stusznie pisat W. Spasowski, ze w ujeciu polskiego
pozytywisty nauka staje si¢ ,,systemem wiedzy jednolitym, wyczerpujacym wszelkie
doswiadczenie i wyréwnujacym wszelkie warunki prywatne [...], a zatym chce mie¢
warto$¢ powszechna. Wobec za$ konieczno$ci wyczerpania catokszrattu doswiad-
czenia moze by¢ tylko wytworem zbiorowym, metodycznie uskutecznionym”.

Mozna zgodzi¢ si¢ z Leszkiem Gaworem, ze nauka w ujeciu Mahrburga byla
uswiadomiong dziatalnoscig cztowieka prébujaca z ludzkiego doswiadczenia stwo-
rzy¢ logicznie niesprzeczny system wiedzy. Bylo to kantowskie rozumienie nauki
jako konceptu intelektu odwolujacego si¢ do doswiadczenia bedacego czynnikiem
taczacym podmiot z przedmiotem poznania®.

Welebienie si¢ w twérczos¢ Mahrburga pozwala dostrzec, ze autor ten, taczac
neokantyzm z empiriokrytycyzmem, pozostawat przede wszystkim pozytywista.
Uznawal, ze podstawg filozofii sa twierdzenia z zakresu metodologii ogélnej,
zwhaszcza te, ktére okreslaja, czym jest nauka, i dokonuja jej klasyfikacji. W zwiazku
z tym podzielit on nauki na formalne i realne, umieszczajac w tych pierwszych
logike i matematyke, a w drugich nauki humanistyczne i przyrodnicze. Co inte-
resujace, elementem tych ostatnich jest psychologia, ktéra — jak stusznie zauwaza
Jan Wolenski — ,,stanowi tacznik pomigdzy przyrodoznawstwem a humanistyka.

2 . Spasowski, Adam Mahrburg i jego poglady na nauke o filozofti. Analiza pordwnawcza,
Warszawa 1913, s. 4 (pisownia oryginalna).

> A. Mahrburg, Emanuel Kant, w: idem, Pisma filozoficzne, t. I, Warszawa 1914, s. 291.

» A. Mahrburg, Co 10 jest nauka, ,Przeglad Filozoficzny” 1/1897, s. 20.
W. Spasowski, Adam Mahrburg..., s. 60 (pisownia oryginalna).

» Por. K. Bochenek, L. Gawor, M. Michalik-Jezowska, R. Woéjtowicz, Zarys historii filozofii
polskiej, ss. 189-190.

2 J. Wolenski, Okres pozytywizmu w Polsce, w: J. Skoczyniski, J. Woletiski, Historia filozofti
polskiej, s. 329.
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Mahrburg zdawal sobie sprawe, jakie problemy napotyka badacz dazacy do
opracowania teorii nauki. Dostrzegat réznorodnos¢ teorii naukowych, a tym samym
brak wzorcéw dla sprawdzenia definicji nauki. Rozumiat, ze nauka stanowi zarazem
dziatanie i jego skutek. Nauka jest ,,jednym ze sktadnikéw kultury w ogéle”, a jej
istota jest og6lno$¢, konsekwentnos¢, sprawdzalnosé i systemowosé. Polega ona na
»przystosowaniu poje¢ i sadéw do coraz szerszego zakresu doswiadczen, usuwaniu
sprzecznosci, uogdlnianiu i systematyzowaniu™’.

Potraktowanie nauki jako jednego z fundamentéw czy sktadnikéw kultury
bylo w tamtym czasie dos¢ interesujace i prowadzito do traktowania nauki jako
dziatalnosci, czyli swoistej aktywnosci cztowieka. Zrozumiatym problemem w tym
kontekscie staje si¢ definiowanie kultury. Mahrburg uwazal, ze mozna je zwiaza¢
z ogblem uswiadomionych materialnych i duchowych potrzeb cztowieka oraz ze
srodkami niezbednymi do ich tworzenia i zaspokajania. Jego zdaniem ,wyraz ten
oznacza uprawe przyrodzonych zdolnosci cztowieka i otoczenia jego, czyli przyrody.
Pojecie kultury obejmuje zarazem wszelkie usitowania, zmierzajace ku przeobraze-
niu cztowieka i przyrody, jak réwniez ogét osiagnietych przez te usitowania skutkéw,
ktére z kolei staja si¢ podstawg i narzgdziem dalszej uprawy. A zatem kultura jest
ogdt potrzeb materialnych, religijnych, etycznych, estetycznych, poznawczych,
spotecznych itd., ale kultura jest takze ogét narzedzi i przyrzadéw, wytwory rzemio-
sta i przemystu, stroje i budowle, jezyk, obyczaje, wierzenia, kult, wiedza i nauka,
sztuka i jej dzieta, prawa, instytucje spoleczne i pafistwowe, bo to sa $rodki, ktére
nie tylko zaspokajaja w pewnym stopniu potrzeby cztowieka, lecz, sumujac w sobie
wyniki pracy juz wykonanej, stuza za podstawe do dalszej uprawy”*.

Nie chodzi tu o kultur¢ okreslonego spoteczenistwa, ale o zjawisko ogdlne,
nawet jesli byt ogdlny przejawia si¢ jedynie w formach konkretnych. Chodzi zatem
o cato$ciowy proces ludzkiej aktywnosci oraz jego globalny rezultat. Oznacza to

7 A. Mahrburg, Historia nauki, w: P. Chmielowski, L. Krzywicki, A. Mahrburg (red.), Porad-
nik dla samoukéw, cz. 1I: Nauki filologiczne. Nauki historyczne, Warszawa 1899, s. 458.

% Ibidem, s. 459 (pisownia oryginalna). Wspoétczesnie do podobnych wnioskéw doszedt Ri-
chard Niebuher. Autor omawianej ksiazki, formutujac problem Chrystusa i kultury, pisze, ze chodzi
»0 ten catodciowy proces ludzkiej aktywnosci oraz jego catosciowy rezultat, ktéry w jezyku potocz-
nym okresla si¢ mianem kultury, albo mianem cywilizacji” (s. 47). Kultura jest ,nierozerwalnie
spleciona ze wspdlnotowa egzystencjg’ (s. 47), ,dary kultury mozemy zdoby¢ jedynie wlasng praca”
(s. 49). ,Poszukiwanie tego, co jest dobre dla cztowieka, jest gléwnym motorem kultury” (s. 50).
Celem kultury jest doczesna i materialna realizacja wartosci. ,Nie oznacza to, ze dobra, ktdre lu-
dzie pragna osiagna¢, sa koniecznie dobrami doczesnymi czy materialnymi — bez wzgledu na to,
jaka wielka czg$¢ ludzkiego dorobku jest rezultatem troski o te wtasnie dobra” (s. 51). I dalej: ,Bez
wzgledu na to, czy chodzi o zwyczaje, czy o artefakty, kultury nie uda si¢ zachowad, jesli ludzie nie
poswigca znacznej czgéci swej energii na dzieto konserwagji [...]. Niezaleznie od miejsca i czasu,
wartosci — do ktérych aspiruje kultura — sa liczne. Zadne spoleczefistwo nie ma nawet szans na
realizacje swoich réznorodnych mozliwosci; kazda spotecznos¢ jest wszak tworem bardzo skom-
plikowanym, ztozonym z wielu instytucji o réznych celach i splatajacych si¢ interesach” (s. 53).
R. Niebuher, Chrystus a kultura, ttum. A. Pawelec, Znak, Krakéw 1996.
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pluralizm kultur. W tym ujeciu kultury to jej aspekt spoteczny, czyli nierozerwalny
zwiazek ze wspélnota, stanowi ludzkie osiagniecie, co oznacza, ze kulturg tworzymy
jedynie wlasna praca. W kulturze mamy zatem do czynienia z celowymi wytwo-
rami czlowieka i z tym, co cztowiek czyni. Tylko $wiat jako zamierzony wytwér
czlowieka jest $wiatem kultury. Ponadto ludzkie wytwory stuza jakiemus celowi,
$wiat kultury jest wigc $wiatem wartoéci. Kultura nie da si¢ w zadnym razie opi-
sa¢ bez odniesienia do zamiaréw ich twércéw i uzytkownikéw. To wartosci sa na
og6t dobrem dla cztowieka. A zatem celem tak rozumianej kultury jest doczesna
i materialna realizacja wartosci. Wszystkie aktualizacje celu, a tym samym wartosci
stuza zar6wno zachowaniu wartosci, jak i ich realizacji.

Mahrburg traktowat nauke jako zjawisko historyczne, uksztattowana z wie-
dzy praktycznej jej teorig, majaca autonomiczne cele i metody, ktdrej osiagniccia
powinny by¢ stosowane w praktyce. Jego zdaniem miataby ona zajmowac si¢
normami, celami i ideatami, traktujac je jako fakty, ktérych powstanie, rozwoj
i zmierzch sa przedmiotem badari nauki. Gtéwnym celem nauki jest zas ich po-
rzadkowanie. Mahrburg podkreslat poznawczo-badawcza role nauki, odrézniajac
ja od systeméw normatywnych. W ten sposéb uzasadniat konieczno$é powstania
wszechogarniajacej teorii nauki i jej miejsca w filozofii. Zaznaczat, ze to whasnie
teoria poznania (kojarzona z calg filozofia), a w zasadzie jej specjalny dzial, bada
powszechne (formalne i materialne) wartosci nauki. Przedmiotem jej badan sa
ponadto warunki poznania w ogdle oraz system wiedzy naukowej. Filozofia jest
zatem jego zdaniem teoria nauki.

Racj¢ ma Eulalia Sajdak-Michnowska, gdy pisze:

[...] takie rozumienie [przez A. Mahrburga — J.K.] nauki i filozofii [...], wymagato
zwrdcenia szczegdlnej uwagi na nauki szczegétowe, stabo rozwinigte i nie dos¢ jeszcze
okreslone, przez swéj niedorozwdj utrudniajace postep naukowy. W stosunku do
nauk przyrodniczych czy matematycznych refleksja teoretyczna jest mozliwa, ale za-
réwno etyka, jak i religioznawstwo [taka nazwa jeszcze nie istniata — J.K.] stanowily
czgsto przedmiot spekulacji filozoficznej. Mahrburg protestowat stanowczo przeciw-
ko wlaczeniu etyki i nauki o religiach do filozofii. Jego zdaniem, powinny one by¢
przedmiotem odpowiednich nauk szczegétowych i dopiero teoria tych nauk miataby
si¢ zajmowac filozofia®.

¥ E. Sajdak-Michnowska, Adam Mahrburg (1855-1913), ,Euhemer” 4/1964, s. 42. Trzeba
zwroci¢ jednak uwagg, ze Mahrburg nie byt tak krytycznie nastawiony do niektérych nauk szcze-
gblowych, jak przedstawia to E. Sajdak-Michnowska. Zdawat sobie sprawe ze slabosci etyki i na-
uki o religiach, ale takze z ich osiagnie¢. Sadzil, ze uzupetniaja one system wiedzy. Pisat: ,Nauka
powinna ogarnaé catkowite doswiadczenie, jako swéj przedmiot, bez zadnych wyjatkéw. Wobec
tego, gdyby nawet dotad nie istnialy nauki, badajace rézne dziedziny twérczosci kulturalnej wraz
z ocenami faktycznie wlasciwymi naturze ludzkiej i ideatami, keére cztowiek wytwarza, fatwoby
data si¢ przewidzie¢ i zrozumie¢ konieczno$¢ takich nauk. Bez nich system wiedzy naukowej bylby
niezupelny, nie objatby sobie whasciwego przedmiotu, o ile ten jest dostepny, i nie wypetniatby swe-
go catkowitego zadania. Szczesliwym trafem nauki takie istnieja faktycznie, ze tu wymienie etyke,
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Dla Mahrburga istnienie takich nauk szczegétowych, jak etyka czy nauka
o religiach, byto uzasadnione interesem nauki. Pisat on:

Zycie etyczne i religijne czlowieka jest tak samo dobrze faktem do$wiadczalnie danym,
jak zycie ekonomiczne, jak zreszta wszelka rzeczywisto$¢ doswiadczalna. Jezeli mo-
ralno$¢ i religia sa faktami odrebnej natury, swoistymi, musza one mie¢ swoje nauki
szczegdtowe, etyke i nauke o religii, chociazby te nauki w danych warunkach miaty
poprzestaé na bardzo niskim poziomie Rozwoju teoretycznego. Tego wymaga ogélna
gospodarka nauki. Sama materia tych dziedzin i jej opracowanie teoretyczne nalezy
do nauk szczegétowych, bez ktérych ogdt doswiadczenia nie zostalby wyczerpany
w systemie wiedzy naukowej o swiecie. Ze jednak etyka i nauka o religii sa naukami,
wiec, jako nauki, stajg si¢ przedmiotami filozofii. Wszak one takze musza mie¢ jakies
zasady swoje, muszg postugiwad si¢ takimi narzedziami jak pojecia, hipotezy, musza by¢
w okre$lony sposéb ustosunkowane do reszty nauk w catkowitym systemie, potrzebuja
pewnych metod, probierzy®.

Mahrburg, wypowiadajac si¢ na temat nauki, postrzegat ja jako system wiedzy
objasniajacy cal rzeczywisto$¢, a nie tylko jej fragmenty. Uznawal, ze nie moze by¢
on religijnym objasnianiem $wiata, nawet jezeli religia bytaby nauka. Poglad ten
oznaczal sprzeciw wobec wszelkiej metafizyki (zaréwno $wieckiej, jak i religijnej)
i pozytywistyczno-kantowskie traktowanie religii. Wydaje sig, ze racj¢ ma E. Saj-
dak-Michnowska, dostrzegajac poczatek jego krytycznej interpretacji metafizyki
w dziele Teoria celowosci ze stanowiska naukowego, w ktérym Mahrburg twierdzi,
ze nauka i metafizyka si¢ wykluczaja. Nalezy pami¢taé, iz w jego rozumieniu
metafizyka to system twierdzen o bycie pozadoswiadczalnym, transcendentnym
oraz zesp6t wyobrazen o wielkim znaczeniu dziejowym, zaspokajajacych poczucie
pickna i wymagania etyczne. W zwiazku z tym autor Zeorii celowosci wyréznial
dwa rodzaje metafizyki: spirytualizm i wulgarny materializm?®'.

Krytyka teorii celowosci, a w zasadzie wszelkiej metafizyki, byta najistotniej-
szg z podstaw Mahrburowskiego méwienia o religii, ktére rozpoczynato si¢ wraz
z twierdzeniem, ze pojecie Boga jest nienaukowe i powinno by¢ odrzucone. Pisat on:

Odwieczny problemat ,,rozumu najwyzszego”, demiurga $wiata, odgrywa wybitng
role w wywodach zwolennikéw celowosci i w fatwy do zrozumienia sposéb czgstokroé
przenosi czysto naukowe zagadnienie o celowo$ci w naturze na niewtasciwy grunt
teologiczny™.

Ducha, albo rozumu absolutnego, od warunkéw cielesnych niezaleznego, nauka
uzasadni¢ nie moze, a koncepcja antropomorficzna rozumu najwyzszego zawsze pod

estetyke, nauke o religji, nauke o prawie, nauke o sztuce, nauke o kulturze wogéle”. A. Mahrburg,
Filozofia spdtczesna, w: idem, Pisma filozoficzne, t. 11, s. 177 (pisownia oryginalna).

3 Tbidem.

3 E. Sajdak-Michnowska, Adam Marhburg..., s. 44; A. Marhburg, Teoria celowosci..., ss. 182-
358.

* A. Mahrburg, Filozofia spotezesna, s. 177.
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tym wzgledem musi grzeszy¢ dowolnoscia, gdyz nie moze przytoczy¢ zadnej analogji
psychologicznie uzasadnionej. Tak wigc ,,rozum najwyzszy”, niby antropomorficznie
pojety, nie posiada najistotniejszych cech i warunkéw rozumu ludzkiego, ani wiedzy
doswiadczalnie zdobytej, ani myslenia dyskursywnego w warunkach czasu, ani funk-
cjonalnej zaleznosci od warunkéw cielesnych; naodwrét w ten sposéb pojety rozum
najwyzszy kaze przypuszczaé takie jakosciowo nowe cechy, ktérych naukowo pozna¢
i objasni¢ niepodobna®.

Mahrburg w swoich rozwazaniach zwraca uwagg na réznicg, jaka wystgpuje
migdzy twierdzeniami nauki a dogmatami religijnymi. Podkreslal, ze te drugie
nigdy nie zostaly naukowo uzasadnione. Sadzit, ze dzi¢ki oddzieleniu nauki od
religii twierdzenia dotyczace ,,rozumu najwyzszego” — Boga nie bedg obrazaty
uczu¢ ludzi wierzacych, gdyz staja si¢ one drazliwe tylko, gdy kto$ z pozycji na-
ukowej krytykuje dogmaty religijne silnie utrwalone w sercach wyznawcéw danej
religii. Natomiast gdy nie atakujemy wiary, a rozstrzygamy kwestie naukowe,
pytajac, czy pojecie rozumu najwyzszego da si¢ naukowo uzasadni¢, wtedy — jego
zdaniem — wszelka obawa o obrazg uczu¢ religijnych znika, bowiem nauka nie
moze rozstrzygaé o sprawach zakorzenionych w ludzkich sercach. Sadzg, ze nie ma
racji E. Sajdak-Michnowska, twierdzac, ze w ten sposéb Mahrburg ,ubezpiecza
si¢”** przed ewentualnymi atakami $rodowisk klerykalnych. Wynika ono raczej
z jego kantowsko-pozytywistycznego patrzenia na problematyke religii jako nauki
szczegdtowej, kedrej wyniki poddawane krytycznej analizie etymologicznej mialy
by¢ jedna z podstaw filozofii naukowe;j. Taki poglad byt charakterystyczny dla re-
dukcjonistyczno-psychologizujacego ujmowania humanistyki w tamtym okresie.
W gruncie rzeczy w tej krytyce chodzito o uzasadnienie zbgdnosci pojecia ,, rozumu
najwyzszego’ i calej teleologii dla naukowego poznania §wiata przyrody™.

Krytykujac teleologiczne rozumienie rzeczywistosci przyrodniczej, polski filozof
poddawat krytyce religie jako jedna z form teleologii. W jego argumentacji wazna
rol¢ odgrywalo stwierdzenie, ze religia nie ma waloru powszechnosci, poniewaz
istnieja rézne, czgsto zwalczajace sig religie. Ich wyznawcy za$ twierdza, iz tylko ich
religia glosi prawde absolutna, a tym samym tylko ona jest prawdziwa. Twierdzenia
te nie sg jednak przekonujace dla wyznawcéw innych religii ani ateistéw. Dla nich
nie maja one cech prawdziwosci.

3% Ibidem, s. 127 (pisownia oryginalna).

3% E. Sajdak-Michnowska, Adam Mahrburg..., s. 44.

¥ Warto zacytowa¢ duzszy fragment wyjasniet Mahrburga: ,Nigdy nie czynitlem wycieczek
przeciwko zadnej religji; nigdy nie zaprzeczatem istnieniu Boga, tak samo jak nie podawalem za
naukowg tezy, ze Bég istnieje, bo na zadna z tych tez nie umiatbym przytoczy¢ zadnych dowoddéw
naukowych, jest to wytaczny i nietykalny przedmiot wiary i sumienia osobistego. W ksiazce staram
si¢ dowies¢, ze nauka nie moze uzasadnia¢ pojecia Boga, jako rozumu najwyzszego, tworzacego,
urzadzajacego i do celu zmierzajacego; ze zatem pojecia tego nie moze wecieli¢ do systemu swojego”.
A. Mahrburg, Pisma filozoficzne, t. 1, s. 224 (pisownia oryginalna).
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Mahrburg dokonywat analizy religii réwniez w kontekscie méwienia o mo-
ralnosci. Sadzil, ze nie jest ona zakorzeniona w wierzeniach religijnych, lecz
w cztowieku. Jego zdaniem nic nie zwalnia cztowieka z obowiazku przestrzegania
norm moralnych. Religia i nauka moga wzmacnia¢ moralne zachowania cztowieka,
cho¢ kazda w inny sposéb. Ta pierwsza, odwotujac si¢ do tradycji i uczué, ta druga
do wiedzy naukowej, ktéra dostrzega podstawy moralnosci w naturze cztowieka.
Zdaniem filozofa ten punkt wyjscia jest waznym elementem historycznego rozwoju
moralnosci. W ten sposéb moze on méwic¢ o moralnosci jako zjawisku koniecznym,
bedacym nieuniknionym ,,produktem rozwoju spotecznego™. Powotuje si¢ przy
tym m.in. na autorytet Kanta, piszac:

Niepodobna wszakze zaprzeczy¢, ze psychologicznie i historycznie Kant ma stusznose,
o ile pierwiastek moralny, tkwiacy w religiach, wyprowadza z moralnej natury czlo-
wieka. Historia poréwnawcza religji przyznaje mu stuszno$¢ catkowita®.

Warto zwréci¢ uwage, ze méwiac o naturze ludzkiej jako fundamencie mo-
ralnosci, Mahrburg sprzeciwia si¢ tezie o nadprzyrodzonych zrédtach moralnosci
oraz koniecznosci religii dla jej zachowania, nawet religii chrzescijariskiej. Filozof,
piszac o chrzedcijaristwie, jest przede wszystkim historykiem, psychologiem czy
moéwiae ogdlnie: naukowcem. W zwiazku z ta problematyka ciekawa jest jego
recenzja ksiazki Maurycego Straszewskiego pt. Filozofia sw. Augustyna na tle epoki,
wydana w 1905 r. w Krakowie (a potem w 1922 r. we Lwowie). Ma stusznos¢
E. Sajdak-Michnowska, piszac:

Mahrburg konsekwentnie tropi uchybienia autora wobec prawdy historycznej i gdy
na koncu recenzji formutuje wniosek, ze Straszewski zamiast da¢ czytelnikowi wiedze¢
o epoce i osobie $w. Augustyna napisat apologic i ,,zbudowat wierzacych”, to wniosek
ten jest dobrze uzasadniony®.

Wazniejsza wydaje si¢ jednak analiza pogladéw samego Augustyna. Jego
zdaniem, dowodzac mozliwosci wyjasnienia tajemnicy $w. Tréjcy, przedstawial
on poglad sprzeczny z twierdzeniem, ze wiara prowadzi do poznania i rozumie-
nia, natomiast gdy stwierdza, ze dusza, ktéra jest przyczyna bezposrednia standéw
psychicznych niezaleznych od czynnikéw zewnetrznych, jest nieztozona, trudno
zrozumieé, dlaczego w ogdle zachodza zmiany w zyciu psychicznym. Zdaniem
Mahrburga $w. Augustyn, twierdzac, ze Bég jest nieztozony i niezmienny, unie-
mozliwia wytlumaczenie réznorodnosci $wiata, ktérego ma by¢ przyczyna. Filozof
dostrzega w pogladach $w. Augustyna cheé traktowania religii jako wiedzy™®.

% A. Mahrburg, Pisma filozoficzne, t. 11, s. 315.

% Ibidem, s. 303 (pisownia oryginalna).

3 E. Sajdak-Michnowska, Adam Mahrburg..., s. 49.

¥ Por. A. Mahrburg, recenzja ksiazki M. Straszewskiego, Filozofia sw. Augustyna na tle epoki,
»Ksiazka” 8/1906, ss. 305-306.
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Rozwazania o chrzescijaristwie jako zjawisku historycznym mialy szeroki kon-
tekst teoretyczny, ktdéry dotyczyt kwestii pochodzenia religii. Mahrburg uwaza, ze
w poczatkowym okresie rozwoju kultury u wszystkich ludéw istaniata powszech-
na wiara w dusze i duchy oraz antropomorfizacja zjawisk i ludzi. Autor podaje
przyktady opisu takich duchéw w Wedach, Awescie i u Grekéw. W Indiach oraz
u wyznawcéw zaratusztrianizmu uwazano je za dusze przodkéw, petniace role
opiekuricza w stosunku do cztonkéw rodu. U Grekéw byly to demony zamiesz-
kujace miejsca, ktérym nadawaly znamiona $wigtosci. U Rzymian takie istoty
nazywano genius. Zdaniem filozofa wspétczesne rozumienie pojecia ,,geniusz” jest
chrzescijariska ,przerobka” tego ostatniego. Sledzac losy tej przemiany, tak pisat:

Geniusz chrzedcijaristwa oznacza ogél cech istotnych i znamiennych, dzigki kedrym
chrzescijafistwo odgrywa role okreslonego w dziejach czynnika i w ke6rych wyraza sie
ta rola. Geniusz czlowieka lub ludzkosci oznacza ogét tych ryséw, kedre wyodrebniaja
cztowieka jako gatunek z posréd innych istot i stanowia o kierunku jego dazen i ro-
dzaju twérczodel. W tem tez znaczeniu Geniusz czgsto zastgpuje si¢ wyrazem ,,duch”,
przyczem czgstokro¢ zapewniano o tem, ze to jest pojecie oderwane i naduzywano
przeno$ni, uprzedmiotowujac ducha lub Geniusza narodu®.

W istocie, omawiajac ewolucj¢ pojecia ,,geniusz’, Mahrburg obrazuje proces
przyswajania przez chrzescijanstwo wierzeni pierwotnych. Jest to ewidentne od-
wotanie si¢ do ewolucjonizmu i préba jego upowszechnienia w nauce o religii.
Dlatego tez autor traktuje, podobnie jak Edward B. Tylor, animizm jako pierwotna
forme religii:

Wierzenia, podania, przesady, obyczaje, obrzedy i jezyk ludéw pierwotnych wymownie
$wiadczg o tem, ze umyst pierwotny zawsze i wszedzie pojmuje $wiat otaczajacy ani-
mistycznie, bo wszgdzie spotykamy uosobienia, hipostazy czyli przedstawienia bytéw
i duchéw na miejsce poje¢ ogdlnych i oderwanych, uzmystowienia, upodobnienia
i przenosnie, nie pozostawiajace zadnych pod tym wzgledem watpliwosci®'.

W twérczosci Mahrburga mozna takze dostrzec préby oceny historycznej
roli chrzescijaristwa. Filozof do$¢ ambiwalentnie odnosit si¢ do tej problematyki.
Z jednej strony doceniat zastugi, z drugiej — ukazywat jego ciemna strong. W hasle
,Hierokles z Aleksandrii” pisal:

W konicu panowania cesarza Teodozyusza II lub za panowania Pulcheryi, kiedy tryum-
fujace chrzeécijanistwo z okrucienistwem przesladowalo pogan, H., oskarzony o nauke
przeciwng chrze$cijadstwu, musiat stawaé przed sadem stotecznym w Bizancyum
i podlegat za wiernos$¢ wierze przodkéw swoich i wltasnym przekonaniom okrutnej

0 A. Mahrburg, Geniusz, w: Wielka Encyklopedia Powszechna Ilustrowana, t. 24, Warszawa
1900, s. 837 (pisownia oryginalna).
1 A. Mahrburg, Animizm w poezji, ,Glos” 30/1896, s. 699 (pisownia oryginalna).
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chtoscie, ktdra znidst po bohatersku. Zgarnowszy w dtonie krew wtasna, cisnat ja
P

w twarz oprawcom [...]

Podobny ton wypowiedzi mozna dostrzec w hasle ,humanizm”. Zdaniem
Mahrburga ten kulturowy wytwér XIV wieku przeciwstawiat si¢ ,,widnokregowi”
scholastyki, ograniczonemu teologicznymi spekulacjami dotyczacymi m.in. pro-
blematyki uniwersaliéw. Filozof rozumial, ze w szeroko rozumianej kulturze byt
to postep, gdyz zaczgto zwracaé baczniejsza uwagg na cztowieka, jego ,uczucia,
upodobania i potrzeby”, zwrécono si¢ ku osiagnigciom ducha starozytnego, szcze-
gblnie w zakresie pogladéw na przyrode, cztowieka i zycie spoteczne, dostrzezono,
ze ,poganie przed ery chrzescijariskq” uprawiali gleboka i wielostronng kulture
duchowa, mieli umysty oryginalne, twércze oraz rozwijali poglady dotyczace
$wiata i roli czlowieka na $wiecie, ,nie tylko glebokie, lecz niepozbawione wartosci
ogdlnoludzkiej i o wiele zywotniejsze od dogmatycznych famigtéwek scholastycz-
nych”®. Autor uwaza, ze humanizm (utozsamiany z Renesansem) jest w Europie
nurtem uniwersalnym, keéry cechuje podkreslanie wartosci natury ludzkiej i zycia
$wieckiego oraz krytyka $redniowiecznego typu mysli i kultury. Zapoczatkowuje on
sformulowanie idei wolnosci i indywidualizmu, budzi krytycyzm, ,rozszerza wid-
nokrag dziejowy poza ciasne szranki $redniowiecznego $wiata chrzescijariskiego™.

Dla religioznawstwa wazniejsze jest jednak to, ze Mahrburg traktuje mysl
renesansows jako impuls do ,poréwnawczego badania systeméw religijnych”,
ke6rych wyniki mogg ksztattowad nowoczesny poglad na $wiat, ,,a w szczegdlnosci
poglad na sprawy i dziela ludzkie ze stanowiska wartosci i celéw specyficznie wha-
$ciwych naturze ludzkiej”. W tym kontekscie pada tez stwierdzenie, ze moralnos¢
i wierzenia religijne, jezeli posiadaja okreslona tres¢, sa czysto ludzkie, wynikaja
z duchowej natury cztowieka. Maja znaczenie o tyle, o ile s3 uniwersalne. Pisat on:

Czlowicek z siebie i dla siebie przeobraza otoczenie swoje, tworzy poematy i muzyke,
moralno$¢ i nauke, religic i metafizyke. On jest tu Zrédlem, twérca, wynalazea, osta-
teczng za$ instancja probiercza dla tych dziedzin jest jego uczucie i wola®.

Wydaje si¢, ze mimo wielu przyktadéw przytoczonych wyzej, ale takze duzo
wigkszej liczby wypowiedzi nieprzytoczonych, a mogacych $wiadczy¢ o sympatii
Mahrburga dla materialistycznej wizji $wiata (cho¢ tzw. wulgarny materializm
krytykowal), nie mozna nazwa¢ jego filozofii materialistyczna, a poglady doty-
czace religii ateistycznymi, jak uwaza E. Sajdak-Michnowska. Jego poglady wy-

2 A, Mahrburg, Hierokles z Aleksandyi, w: Wielka Encyklopedia Powszechna Ilustrowana, t. 28,
Warszawa 1901, s. 961 (pisownia oryginalna).

% A. Mahrburg, Humanizm, w: Wielka Encyklopedia Powszechna Ilustrowana, t. 29, Warszawa
1902, s. 487.

# Ibidem.

% Tbidem, s. 489.

4 Ibidem.
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nikaty raczej z glebokiego przekonania, ze nie wolno uzywa¢ autorytetu nauki do
ugruntowywania religijnej wizji $wiata. Cenna byta gloszona przez niego teza, ze
moralnos¢ i religia to odrgbne — choé¢ zwiazane ze soba réznymi relacjami — fakty
spoleczne, ktérymi powinny zajmowac si¢ odr¢bne nauki szczegétowe: etyka i na-
uka o religii. Mozna wigc wnioskowad, ze faktycznie Mahrburg byt zwolennikiem
usamodzielnienia si¢ religioznawstwa jako nauki®’.

Andrzej Niemojewski i Adam Mahrburg sadzili, ze badajac religie, nalezy
nabra¢ dystansu naukowego, pozwalajacego zrozumie¢ réznorodno$é zrodet ksztat-
tujacych religijnos¢ cztowieka. Ich rozwazania wpisywaly si¢ w nurt, ktéry mozna
okredli¢ mianem krytycyzmu. Czerpaly one inspiracje nie tylko z pozytywizmu,
ale i z neokantyzmu, ktéry miat wielki wplyw na myslenie o religii w koricu XIX
wieku. W swoich rozwazaniach zwracali uwage na réznicg, jaka wystgpuje miedzy
twierdzeniami nauki a dogmatami religijnymi. Podkreslali, ze te drugie nigdy nie
zostaly naukowo uzasadnione. Moga jednak stanowic inspiracj¢ dla wspétezesnych
badarn z zakresu religioznawstwa ogélnego.

¥ H. Hoffman, Dzieje polskich badai..., s. 66; E. Sajdak-Michnowska, Adam Mahrburg...,
ss. 481 51.
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Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Instytut Filozofii, Zaktad Antropologii Filozoficznej

Brygidki
W zyciu maonastycznym Europy

Wiek XIII i XIV w Szwecji nalezy uznaé za okres rozwoju zycia politycznego,
spoleczno-gospodarczego, a przede wszystkim intelektualnego. Woéwczas to mo-
narchia szwedzka stawata sie liczaca sie sita polityczno-militarng w basenie Morza
Battyckiego. W trwajacej dwa stulecia walce z ekspansywnym Nowogrodem
Wielkim Szwedzi umacniali swoje rzady w sasiedniej Finlandii i na terenach przy-
granicznych (zamieszkatych przez Kareléw i Rusinéw) Karelii. W potowie XIV
wieku Szwecja wprawdzie podupadta ekonomicznie (epidemia ,,czarnej $mierci”),
ale krdl — ekspansywny i ambitny Magnus Eriksson — zamierzal za wszelka ceng
wzmocni¢ pozycj¢ Szwecji w rejonie Battyku (oczywiscie kosztem swych statych
rywali: Danii i Nowogrodu Wielkiego). W polityce wewngtrznej wprowadzit tzw.
prawo krajowe i pragnal ograniczy¢ wplywy, zwlaszcza gospodarcze, Kosciota'.
W tym czasie podejmowano w Szwecji pierwsze préby uniezaleznienia si¢ (np.
w handlu) od gospodarczej i czgéciowo politycznej (np. w administracji miast)
potegi pétnocno-niemieckiego zwiazku kupieckiego — Hanzy.

W wieku XIV stopniowo zaczelo ksztattowaé si¢ poczucie szwedzkiej odreb-
nosci jezykowej i kulturowej. Szwecja nawigzata tez blizsze kontakty duchowo-
-kulturowe, religijne i naukowe z uniwersytetami Europy Zachodniej. Szwedzcy
studenci uczyli si¢ teologii, prawa, nauk przyrodniczych, a takze matemartyki
i logiki, zwlaszcza na uniwersytetach w Paryzu, Bolonii, Kolonii i Heidelbergu®.

W tym ruchliwym politycznie i coraz bardziej twérczym intelektualnie i kultu-
rowo stuleciu przyszto zy¢ Brygidzie Szwedzkiej. Nalezata ona do tych nielicznych

' Por. L.O. Lagerqvist, Historia Szwecji, ttum. H. Thylve, Instytut Szwedzki, Stockholm 2001,
ss. 29-30.

* E. Piotrowska, Myl filozoficzna w Szwecji. Od mistycyzmu do radykalizmu, Wyd. Naukowe
UAM, Poznan 2006, s. 16.
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kobiet, ktérych rozmach dziatai organizacyjnych, podejmowanych przedsigwzigé
politycznych i zamierzeri, a nawet przemyslen religijnych i filozoficznych daleko
przekraczat granice nieco peryferyjnie usytuowanej na naszym kontynencie Szwegji.
Byla pierwsza odwazna i przedsi¢biorcza kobieta, ktéra dazyta do rozwiazywania
probleméw i osiagania celéw juz nie wylacznie szwedzkich, ale o wymiarach
i znaczeniu wykraczajacym poza jej kraj ojczysty, bedacych zarazem europejskimi.
W jej wyobrazni rysowat si¢ $wiat Europy (cho¢ w pismach jej nazwa kontynentu
nie wystepuje) wylacznie chrzescijariskiej i geograficznie zachodniej oraz $§rod-
ziemnomorskiej.

Pochodzita z rodu arystokratycznego, a jej ojciec, Birger Persson, byl nie
tylko cztowiekiem zamoznym, lecz takie wptywowym politycznie moznowtadca
szwedzkim. Brygida nie otrzymata gruntownego wyksztatcenia, a jej przewaznie
zdroworozsadkowa wiedza pochodzita z licznych kontaktéw z wyksztatlconymi
ludZmi, z wlasnych przemysleri i zainteresowan sprawami pozaziemskimi i mistycz-
nymi. Wiedz¢ dowodows i faktograficzng oraz uczonos¢ akademicka zastgpowata
najczeéciej zdroworozsadkowa refleksja. W sposobie myslenia i przekazu doswiad-
czenia intelektualnego oraz uczuciowego (zmystowego) cechowata ja daleko idaca
samodzielnos¢ i niezalezno$¢, a wreez skrajny indywidualizm. Nie byla filozofem,
chociaz niektérzy uwazaja ja za pierwsza prébujaca w Szwecji mysle¢ o wielu
istotnych kwestiach w sposéb przypominajacy refleksje filozoficzna. Interesowata
si¢ przede wszystkim sprawami politycznymi, bo tez wladza i autorytet (np. kréla
szwedzkiego) nie byly jej obce. W jej swiadomosci umocnit si¢ wzorzec wladcy
sprawiedliwego oraz madrego, przyznajacego nalezne prawa ludziom $wieckim
i Ko$ciotowi. Konflikty mi¢dzynarodowe (zyta w okresie angielsko-francuskiej woj-
ny stuletniej) traktowata jako zaprzeczenie typowego myslenia epoki $redniowiecza
i uwazata, ze nalezy je rozwiazywac droga pokojowa. Jej zdaniem bowiem czgsto
ambitne rywalizacje polityczne i konflikty zbrojne, zmagania i animozje (np. na
tle réznic w przekonaniach religijnych) rozbijaja jednos¢ $wiata chrzescijafiskiego®.
W swym $wiatopogladzie filozoficzno-religijnym byta tolerancyjna i zawsze zabie-
gala o kompromis. Potepiala agresywna dzialalnos¢ zakonu krzyzackiego wobec
sasiadow, gdyz nie mialo to w jej mniemaniu religijnego uzasadnienia. W swoich
refleksjach moralno-filozoficznych uzywata pojecia ,,sprawiedliwego prawa” wobec
ludzi, ktérzy stworzeni przez Boga sa réwni, a ich madro$¢ winna sprowadzac si¢
do mitosci blizniego i pokory wobec Stwércy. W jej pogladach znajdujemy to, co
dzi§ mozna by nazwac filozofia spoleczna. Poboznos¢ i religijno$¢ nakazuje, a za-
razem zobowiazuje — jak sadzita — poszczegélne stany i grupy ludzi wobec Boga
do osiagania pozytywnych celéw moralnych (réwniez w znaczeniu praktycznym).
Obce jej byly, co odnosita przede wszystkim do spoteczeristwa szwedzkiego, nad-
mierne réznice majatkowe oraz bariery spoteczne. Uwazata tez, ze nalezy ograniczy¢

3 Jbidem, s. 18.
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przywileje stanowe. W swej glebokiej refleksji nad cztowiekiem i spoteczeristwem
byla §wiadoma narastajacych konfliktéw spotecznych w Szwecji, ktére byty zwia-
zane ze staboscia struktur wladzy kréléw i wspomagajacych ich moznowtadcéw.
Dostrzegata przy tym nie zawsze pozytywna spolecznie i politycznie rolg Kosciota.
Przebywajac przez jakis czas na dworze kréla szwedzkiego Magnusa Erikssona by¢
moze z bezposrednich, ale tez posrednich relacji (np. moznowladcéw i dostojnikéw
koscielnych) Brygida dowiadywata si¢ o pogltebiajacym si¢ kryzysie instytucjonal-
nym Ko$ciota i chrzescijaristwa. Zgodnie z mentalnoscia skandynawska postanowita
dziala¢ i kryzysowi temu si¢ przeciwstawi¢. W jej refleksjach filozoficzno-moralnych
papiestwo jawito si¢ jako instytucja silna i zwarta, z duza wtadza wykonawcza pa-
pieza, pracujacego konkretnie i z oddaniem dla spraw religijno-duchowych, a nawet
politycznych i gospodarczych XIV-wiecznej chrzescijariskiej Europy.

W 1349 r. Brygida przeniosta si¢ do Rzymu i przebywata tam ponad ¢éwier¢
wieku, do korica swego zycia. Kryzys moralno-duchowy i instytucjonalny papie-
stwa, jaki obserwowata we Whoszech, niezwykle ja przerazil. Przeceniajac swoje sity
i mozliwosci, podjeta si¢ misji posredniczenia w dos¢ ztozonej sprawie, jaka byt
powrét papiezy do Rzymu z francuskiego Awinionu. W 1309 r. bowiem, wobec
matej stabilizacji, zwlaszcza wewngtrznej pafistw wloskich, w obawie o wlasne bez-
pieczenistwo i samej instytucji papiestwa, papieze, zyskujac poparcie kréla Frangji,
przeniesli si¢ do Awinionu. Prestiz i godno$¢ papiezy ,emigrantéw” podupadt
jednak wraz z reprezentowang przez nich instytucja Kosciota. Kolegium kardynal-
skie, instytucje kurialne i sami papieze stawali si¢ coraz bardziej ulegli wobec elit
politycznych Francji. ,,Awinioriska niewola papiezy” powodowata, ze papiestwo
stawalo si¢ ,francuskie”, tracac znaczenie instytucji chrzescijaniskiej o charakterze
uniwersalnym. W koncepcji Brygidy Szwedzkiej miejscem pobytu papiezy — jak
nakazuje tradycja chrzescijaniska (dziedzictwo $w. Piotra) — Stolica Apostolska
powinien by¢ wylacznie Rzym, co mogtoby przywréci¢ tej instytucji whasciwe,
pozytywne religijno-moralne oblicze, prestiz spoteczny i wprowadzi¢ zasady sku-
tecznego dziatania®. W kwestii ratowania papiestwa i jego wlasciwej pozydji religij-
no-spolecznej oraz ko$cielnej Szwedka przeprowadzata mniej lub bardziej poufne
rozmowy z wptywowymi politykami, krélami, kardynatami, a nawet papiezami
z ,awinioniskiej niewoli”. Rozmowy te nie przyniosly wprawdzie oczekiwanego
efektu, ale dialog zwrécit uwage na powagg sytuacji kryzysowej w europejskim
chrzescijanistwie. Faktycznie dopiero w 1377 r., a zatem juz po $mierci Brygidy
Szwedzkiej, papieze powrdcili do swej prawowitej rzymskiej Stolicy Apostolskie;.

Przypadek to bez precedensu w dziejach $redniowiecznej Europy, bowiem
dzieta zreformowania i duchowej integracji papiestwa miata dokona¢ kobieta —
bez $wigceni kaptaniskich i wyksztalcenia teologicznego, pochodzaca w dodatku

# O pogladach Brygidy na papiestwo jako instytucje boska, religijna, a takze spoteczna: E. Pio-
trowska, B. Piotrowski, Su/z'gta Brygida Szwedzka na tle swoich czaséw, Wyd. Naukowe UAM, Po-
znan 2005.
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z pétnocnej Europy, mato znanej spoleczeristwom z regionu §rédziemnomorskiego.
Godne podziwu jest tez szybkie zaznajomienie si¢ Brygidy Szwedzkiej ze ztozonymi
uktadami sit i dwezesnymi problemami rzymskiego $wiata chrzescijaniskiego. Warte
podkreslenia jest réwniez to, ze nie wladata ona poczatkowo jezykiem wloskim,
a jej znajomos¢ taciny byta niewielka.

Brygida Szwedzka dostrzegata takze, a moze przede wszystkim, kryzys zycia
klasztornego (monastycznego), ktéry dotyczyl nie tylko jej kraju ojczystego, a tez
catej Europy i jawil si¢ jako upadek kultury zycia klasztornego, przede wszystkim
w znaczeniu religijno-moralnym. W jej przekonaniu bowiem ci, ktérzy zyja w mu-
rach klasztornych, wzbraniajg si¢ przed pokornym poddaniem si¢ woli Boga, nie
zachowuja ub6stwa w znaczeniu religijnym, wreszcie racjonalnie i praktycznie nie
dostrzegaja znikomosci zycia ziemskiego, przede wszystkim w relacji do zycia po-
zaziemskiego. Mnisi i mniszki nie zachowuja ponadto czystosci obyczajéw ani nie
przestrzegaja zasady wstrzemigzliwosci w jedzeniu i piciu. Brygida wniosta i tutaj
whasny, oryginalny i twérczy wkiad w ksztattowanie si¢ kobiecej klasztornej kultury
sakralnej’. Podjela si¢ opracowania organizacyjnie unowocze$nionego, bardziej do
dwezesnego zycia przystosowanego wzorca duchowosci monastycznej. Z jednej
strony korzystata z doswiadczen niektérych osrodkéw zycia klasztornego $rednio-
wiecznej Europy, z drugiej — opracowata wlasny wzorzec zakonnicy, dostosowany
nie tylko do realiéw i kultury zycia klasztornego Szwecji, lecz réwniez do tradycji
i mentalno$ci Szwedéw oraz ich wielowiekowej spuscizny kulturowe;.

Sama przebywajac w klasztorze w Alvastra, studiowata regule klasztorna $w.
Benedykta z Nursji (ok. 480-547) i zauwazyta, ze zmienit on normy i reguty klasz-
torne. Imponowal jej benedyktyriski pragmatyzm zyciowy oraz praca mnichéw
w rolnictwie, rzemiosle artystycznym i robotach recznych (tj. spoleczno-moralna
rola pracy). Brygida akceptowala réwniez benedyktyriskie cechy charakteru, takie
jak: czysto$¢ (np. w zyciu moralno-seksualnym), ubdstwo, oszczednosé, wstrze-
migzliwo$¢ w jedzeniu i piciu oraz postuszestwo wobec przetozonych.

Cenita réwniez dorobek organizacyjny i duchowo-intelektualny cysterséw, ale
razila ja ich negatywna postawa wobec bezposredniego udziatu w zyciu klasztornym.
W swoich Objawieniach zachwycata si¢ za$ etosem klasztornym dominikanéw.
Wiedziata, ze obecny w XIV-wiecznej Europie kryzys zycia klasztornego nalezy
przetama¢, wprowadzajac zasady reformowanej i praktycznej poboznosci.

Okoto 1340 r. wystapita z koncepcja nowego porzadku klasztornego w Europie.
Interesowaly ja klasztory wspélne dla mnichéw i mniszek, gdzie w czynnosciach
oraz postugach religijnych i liturgicznych obowiazywatyby komplementarnosé
i wzajemna pomoc w réznych sytuacjach, takze spornych i tych zwiazanych ze
zwyklym, codziennym zyciem ziemskim (byta to by¢ moze reminiscencja nor-
dyckiego zwyczaju wzajemnej pomocy). Zgodnie z jej objawieniami miata to by¢

> E. Piotrowska, B. Piotrowski, Su}i;tzz Brygida Szwedzka..., s. 89 nn.
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yreguta Zbawiciela”. Oficjalnie 6w zakon byt Zakonem Najswigtszego Zbawiciela,
a faktycznie Zakonem Maryjnym (co oznaczato, ze duchowo$¢ i pobozno$é mniszek
miata by¢ czescig kultu Matki Boskiej).

Zaktadajac swdj klasztor, Brygida spotkala si¢ z trudno$ciami ze strony pa-
piestwa®. Dopiero w sierpniu 1370 r. papiez Urban V wyrazit zgode na zatozenie
przez nig klasztoru w szwedzkiej Vadstenie wedlug mesko-zenskiego porzadku
monastycznego (ostatecznie w 1378 r. zatwierdzony wedtug reguly $w. Augu-
styna). Elementy klasztornej ascezy faczono tam z obowiazkiem pracy i dziatani
praktycznych. Klasztor byt nie tylko wspélnoty religijna, lecz takze spoteczna,
a nawet gospodarcza. W dodatku poprzez ascez¢ i modlitwe poszukiwano trwalej
wigzi i mitosci z bliznim. Wysilek fizyczny podejmowano jako skuteczne oraz
bezposrednie nasladownictwo zycia Chrystusa i Maryi, co bylo zarazem droga do
doskonatosci moralnej, Zyciowej sumiennosci oraz cierpliwosci. W przekonaniu
Brygidy Szwedzkiej klasztory powinny by¢ nie tylko osrodkiem zycia religijnego,
ale takze kulturalnego, a nawet naukowego i wydawniczego (np. gromadzenie
licznych rgkopiséw, przepisywanie starych ksiag) oraz o§wiatowego (przy klaszto-
rze w Vadstenie dzialala szkota katedralna)’. Tak ambitne zalozenia, ktére mozna
nazwa¢ swoistg ideologia klasztorna, Brygida zamierzata upowszechnia¢ nie tylko
na terenie swojej ojczyzny, ale réwniez w Europie pétnocnej, zachodniej i §réd-
ziemnomorskiej.

Wyswigcony ostatecznie klasztor w Vadstenie mial w tej sytuacji nie tylko lo-
kalne znaczenie dla rozwoju szwedzkiej kultury monastycznej. Nordycki konwent
stal si¢ przede wszystkim promotorem szeroko terytorialnie funkcjonujacej reguty
klasztornej, ktéra niebawem upowszechnita si¢ we wszystkich krajach battycko-
-skandynawskich, co posrednio ksztattowato regionalny battycki charakter klasz-
toréw wedtug reguly Brygidy Szwedzkiej. Wzorzec zycia klasztornego z Vadsteny
nie tylko upowszechnit si¢ w Niemczech pétnocnych i w Polsce (facznie z jej
wschodnimi terytoriami), ale takze przenikal na tereny zachodniej i potudniowe;j
Europy, skad reguta klasztorna brygidek przyjmowata wymiary kontynentalne
(europejskie).

Zakon Najswietszego Zbawiciela brygidek (Ordo Sancti Salvatoria) byt czyms
unikalnym w zyciu duchowym i ksztaltowaniu si¢ poboznosci spoteczenistw regio-
nu battycko-skandynawskiego i pozostatej Europy?®. Oblicza sig, ze w XVI wieku
powstato w Europie 27 klasztoréw $w. Brygidy — przede wszystkim w krajach
skandynawskich, ponadto w Estonii i na Lotwie, w Anglii, Holandii, Niemczech

¢ Ibidem, s. 94 nn.

7O strukturze organizacyjnej i funkcjonowaniu klasztoréw $w. Brygidy Szwedzkiej: ibidem,
s. 96 nn.

8 Duriski historyk Jens E. Olssen zauwazyt, ze w okresie unii kalmarskiej (1450-1520) kult
$w. Brygidy stanowit swoista ciaglos¢ kultu $w. Eryka w Szwecji, $w. Olafa w Norwegii i $w. Knuda
w Danii. Por. J.E. Olesen, Rigsrid — kongemagt — Union. Studier over det danske rigsrid og den nor-
diske kongemagts politik 1434-1449, Aarhus 1980.
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(zwlaszcza w Bawarii), we Whoszech i w Hiszpanii. Nie wszystkie byly jednak do-
brze zorganizowane i znaczace dla rozwoju zycia duchowo-religijnego i nie zawsze
duchowo i organizacyjnie stosowaly si¢ do reguly $w. Brygidy’. Zakon brygidek
taczyt jednak duchowo i kulturowo dwa kregi cywilizacyjne sredniowiecznej chrze-
Scijariskiej Europy — battycki i §rédziemnomorski.

Klasztory i pielgrzymki stanowily w $wiecie $redniowiecznym zbiorowa forme
zycia duchowego (tzw. §redniowieczna pobozno$¢) oraz kulturowego, a nawet
towarzyskiego, integrujac i zblizajac do siebie ludzi o réznej obyczajowosci, tra-
dycjach spotecznych i historycznych, mentalnosci i kulturze. W epoce péznego
$redniowiecza, w dobie postepujacej komunikacji migdzyludzkiej i ksztaltowania
si¢ spoteczefistw stanowych, pielgrzymki i klasztory byty forma ,wyjscia” ducho-
wego, spolecznego, mentalnego, a nawet politycznego poza potrzeby i formy
zycia lokalnych spolecznosci, stanowily site rozbijajaca sztywne ramy tradycyjnego
$redniowiecznego partykularyzmu.

Lata 1410-1440 byly niezwykle dynamiczne, wrecz ekspansywne w zyciu re-
ligijnym (zreszta nie tylko) brygidek w Vadstenie. Najwczesniej szwedzki wzorzec
zycia klasztornego brygidek przeniknat do sasiedniej Danii. W 1416 r. w Maribo
(na dunskiej wyspie Lolland) powstat klasztor brygidek (Habitaculum Mariae).
Bylo to mozliwe, gdyz w 1423 r. papiestwo wydato odr¢bng bulle, w ktérej
wyrazono zgode¢ na zakladanie nowych klasztoréw zenskich. Klasztor w Maribo
upowszechniat w Danii kult maryjny, ktéry w XV-wiecznej Europie byt niezwykle
popularny. Dzigki licznym nadaniom ziemskim oraz wydanemu prawu i przywi-
lejom do czasu reformacji klasztor byt osrodkiem zycia religijnego, spotecznego
i kulturalnego w Danii, chociaz nie mozna tego przecenia¢. W 1536 r. klasztor ten
przestal istnie¢, a powstata w jego miejsce fundacja luteraniska nadal utrzymywata
kontakty z klasztorem w Vadstenie, cho¢ byly one sporadyczne'.

W potowie XV wieku w Mariager (na terenie duriskiej Jutlandii) powstat jeden
z najbardziej okazatych kosciotéw brygidek w Danii. W okresie jego rozkwitu
w klasztorze tym przebywato 166 mnichéw i mniszek. Mariager byt rzeczywiscie
liczacym si¢ osrodkiem zycia religijnego, a czg$ciowo takze duchowo-kulturalne-
go Danii, w dodatku pozostawal materialnie niezalezny. W efekcie zwycigstwa
reformacji na ziemi duriskiej zostat rozwiazany i pozbawiony catego zaplecza ma-
terialnego''. Zwolennicy dunskiej reformacji skrzg¢tnie zatem likwidowali klasztory
brygidek zgodnie z zatozeniami doktrynalnymi protestantyzmu.

? Szczegétowe informacje o dziatalnosci klasztoréw brygidek zawiera praca szwedzkiego hi-
storyka Torego Nyberga, Birgittinische Klostergriindungen des Mittelalters, Lund 1965. W literaturze
polskiej: E. Piotrowska, B. Piotrowski, Swigta Brygida Szwedzka..., s. 89 nn.

10" . Skovgaard, Den hellige Brigitta og Maribo Kloster, Maribo 1914. W 1621 r. klasztor osta-
tecznie zlikwidowano, a pomieszczenia klasztorne i kosciét stanowity katedre protestanckiej diecezji.

" A. Holmgaard, P. Carlsen, P. Andreasen, S. Jorgensen, Mariager. Kirke og Kloster 1481-1981,
Mariager 1981. Praca jest szczegélowym opisem stanu posiadania klasztoru i jego zycia duchowego.
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Dziatalnos¢ obydwu klasztoréw brygidek przyczynita si¢ do rozwoju przede
wszystkim duriskiej poboznosci katolickiej wsréd warstw lepiej sytuowanych,
mniej moze zycia kulturalnego i intelektualnego kraju. Zwycigstwo protestanckiej
reformacji polozylo kres ich dziatalnosci, ktéra i tak miata ograniczone spoteczne
oddziatywanie.

Brygidki miaty takze swéj klasztor na ziemi norweskiej. W 1107 r. w Nord-
nes (w poblizu Bergen) powstat klasztor benedyktynek, zalozony przez Qysteina
L. Magnussona jako kamienny kosciét z pomieszczeniami klasztornymi (Mun-
kaliv). Klasztor ten w XII i XIII wieku nalezal do najbogatszych i najbardziej
wplywowych w édwezesnym zyciu religijno-klasztornym i kulturowym Norwegii.
W potowie XIV wieku, w nastepstwie epidemii (tzw. czarnej $mierci), klasztor si¢
wyludnit. W 1420 r. krél unijny Eryk Pomorski zdecydowal, ze dunskie brygidki
z Maribo zamieszkaja w klasztorze norweskim. W 1434 r. hanzeatyckie miasto
Bergen ufundowato pomieszczenia klasztorne dla brygidek, ale dopiero w potowie
XV wieku zorganizowano w nich zycie klasztorne wedtug reguly Brygidy Szwedz-
kiej, aczkolwiek bez wigkszej aktywnosci religijnej i oddzialywania spotecznego'.
Reformacja norweska, nieprzychylna klasztorom, sprawita, ze w 1531 r. klasztor,
w ktérym przebywato zaledwie kilka brygidek, ulegt likwidacji. Ruch klasztorny
z Vadsteny w Norwegii nie spetnit wigc istotnej roli, zwlaszcza religijnej. Bergen
bylo faktycznie niemieckim miastem hanzeatyckim i w odczuciu brygidek kultu-
rowo i spofecznie im obcym.

Zycie klasztorne w Finlandii zaczelo sie w potowie XIII wieku wraz z poczat-
kiem dziafalnosci klasztoru dominikanskiego w Turku (Abo). W 1392 r. powstat
tez klasztor dominikanski w Wyborgu (Viipuri) — mie$cie-twierdzy usytuowa-
nym na pograniczu z ruskim padstwem Nowogrodu Wielkiego. Bardziej jednak
sktonni do pracy spolecznej byli finscy franciszkanie, ktérzy w 1403 r. utworzyli
klasztor w Wyborgu, a w XV wieku takze w Raumo i Kékar. Okoto 1400 r. zaczat
natomiast upowszechnia¢ si¢ kult $w. Brygidy wsréd prostych chtopéw i rybakéw
z prowincji Hime i Saavo, a pod jej wezwaniem powstawaly kosciétki wiejskie.
Reguta klasztorna §w. Brygidy zawsze podkreslata role cigzkiej pracy rolnika
i ogrodnika, a w szerzeniu ludowej poboznosci znajdowata postuch w wiejskim
srodowisku Findw.

W 1438 r. szwedzka Rada Pafstwowa zdecydowata o utworzeniu klasztoru
brygidek w biskupstwie Turku (Abo), z dobrami krélewskimi przeznaczonymi na
ten cel, a krél unijny Krzysztof Bawarski nadat klasztorowi znamienna nazwe ,,Do-
liny Laski”(Nadhendaal, Nadendal, Vallis gratiae). Klasztor ten byt usytuowany na
jednej z wysp w poblizu Turku (parafia Reso). Dzigki wsparciu opactwa z Vadsteny
i ludnosci Turku (mieszczan, zwlaszcza kupcéw) powstat okazaty kamienny budy-
nek, ktéry od 1445 r. byl zamieszkiwany przez brygidki, a jego rozkwit (zwlaszcza

12 W 1455 r. buntujacy si¢ niemieccy (hanzeatyccy) mnisi zniszezyli klasztor, traktujac go jako
konkurencyjny. W korncu odbudowali go norwescy cystersi.
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religijny) przypadt na druga potowe XV wieku'. Klasztor ten utrzymywat bliskie
kontakty handlowe ze Sztokholmem, a religijne z macierzystym klasztorem w Vad-
stenie. W klasztorze Nadendal (z fiiska Naantali) prowadzily zycie religijne mniszki
brygidki narodowosci szwedzkiej, fiskiej i niemieckiej (Hanza), ale najcz¢sciej
postugiwaly si¢ jezykiem szwedzkim, gdyz byl to jezyk ludzi wyksztatconych
w Finlandii — paradoksalnie kraju, gdzie ponad 85% stanowili rdzenni Finowie,
ktérzy przewaznie nie znali tego jezyka. Klasztor ten w katolickim okresie dziejéw
Finlandii byt ,,druga ojczyzng” kultu $w. Brygidy, a zarazem miejscem pielgrzymek
zaréwno z terenu Finlandii, jak i Szwecji. Stanowit tez osrodek kultury szwedzkiej
w Finlandii, cho¢ byl mato zwiazany z realiami spotecznymi i duchowymi Finlandii,
zamieszkalej gtéwnie przez ludnos¢ finska'. Klasztor brygidek byt swoistym facz-
nikiem kulturowym w okresie péznego $redniowiecza migdzy Szwecja a Finlandia,
szerzac jednoczesnie szwedzka kulture katolicka (zwlaszeza religijna) na terenie
Finlandii, chociaz sporadycznie zajmowat si¢ potrzebami duchowymi miejscowej
ludnosci finskiej™.

W 1509 . klasztor ten przezyt prawdziwy dramat, gdy wojska szwedzkie znisz-
czyly miasto Turku, jednak po rozmowach z napastnikami udato si¢ go uratowa¢
wraz z biblioteka. Prawdziwym ciosem dla klasztoru, jako osrodka religijnego
i kulturowego Szwedéw w Finlandii, stafa si¢ dopiero reformacja. Miejscowej
kulturze fifiskiej byt on zawsze obcy i obojetny. Dobra ziemskie klasztoru stopnio-
wo przechodzily do szwedzkiej korony. Postanowiono takze ograniczy¢ tradycje
religijne i intelektualne $w. Brygidy, a w 1554 r. zakazano nawet czytania jej Ob-
Jawier, zalecajac w to miejsce lekture Nowego Testamentu, przetozonego na jezyk
fiski przez czolowego or¢downika i rzecznika protestantyzmu Michata Agricole.
Po 1525 r. klasztor ulegat stopniowej likwidacji, bowiem pozostato w nim zaled-
wie kilku mnichéw i mniszek (niektérym wyptacano renty, bo dobra klasztorne
przeszly pod zarzad paristwa szwedzkiego). Proby wznowienia dzialalnosci religijnej
i kulturalno-spotecznej klasztoru w czasach rzadéw Wielkiego Ksigcia Finlandii,
a pézniej kréla Szwecji Jana III nie powiodly si¢ i okoto 1590 r. klasztor jako
wazna placéwka katolicyzmu w ,,prowincji wschodniej”, jaka byla Finlandia dla
Szwecji, juz nie dziafal.

Do krajéw battyckich monastycyzm wedtug reguty $w. Brygidy przenikat
w niewielkim stopniu. W latach 1410-1411 ufundowano klasztor brygidek

» W 1487 r. zamieszkaly byl przez 54 mniszki brygidki, 8 duchownych, 2 diakonéw i 6 braci
$wieckich. W poczatkach XVI wicku do klasztoru nalezato co najmniej 189 zagréd chiopskich.

¥ W latach 1461-1491 w klasztorze tym zyt i tworzyt Jens Budde, ktéry z duzym wyczu-
ciem stylu literackiego i wartosci artystycznej przekiadat taciniskie teksty religijne na jezyk szwedzki,
a nawet probowat dokona¢ przektadu Biblii. Rekopisy o tresci religijnej, a pézniej druki brygidki
wykorzystywaly do klasztornych prakeyk religijnych, zreszta ich poziom artystyczny i literacki byt
relatywnie wysoki.

5 Por. informacje o zyciu brygidek w klasztorze: B. Klockars, I Nédensdal. Klosterfolk och an-
dra ca.1440-1459, Helsingfors 1979.
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w waznym osrodku handlowym Hanzy na terenie Estonii — w Rewalu (Tallinie).
Z inicjatywa zatozenia klasztoru wystapili miejscowi kupcy niemieccy, cho¢ jego
oficjalnym fundatorem byt Wielki Mistrz Krzyzakéw — Konrad von Vietinghof.
Ostatecznie otwarty, po zgodzie papiestwa, w 14306 r. klasztor nazwano ,,Doling
Matki Boskiej” (Marienthal, Piritta, Vallis Mariae)'®. Inicjatywa utworzenia tego
klasztoru byta niemiecko-szwedzka, powstat on na ziemi estoriskiej, a mniszkami
i kaptanami byli w nim Niemcy. Jezykiem obowiazujacym w praktyce religijnej byt
niemiecki (cz¢$ciowo tylko szwedzki), bowiem mniszki wywodzily si¢ przewaznie
z niemieckiej szlachty i kupiectwa. Pochodzaca z Vadsteny opatka, Kristina Toka-
dotter, $wietnie kierowata klasztorem pod wzgledem organizacyjnym i religijnym.
Klasztor ten przynajmniej od potowy XV do potowy XVI wieku byt waznym
osrodkiem zycia religijnego, a nawet gospodarczego na terenie Estonii i to zgodnie
z reguta $w. Brygidy, ale tylko w znaczeniu kulturowym i etnicznym dla potrzeb
miejscowej ludnosci niemieckiej. Zycie ludnosci estoriskiej (i to nawet religijne)
nie wzbudzalo bowiem u mniszek i mnichéw zadnego zainteresowania. Klasztor
dziatal jednak w battyckim obszarze multikulturowym, majac cz¢$ciowo znamiona
europejskiego os$rodka religijnego i kulturowego, cho¢ z wyrazna przewaga miej-
scowej ludnosci niemieckiej. Zwycigstwo niemieckiego protestantyzmu na terenie
Estonii przyczynito si¢ do upadku klasztoru brygidek, a wojna inflancka dokonata
reszty zniszcze materialnych'”.

Waznym terenem upowszechniania tradycji klasztornych $w. Brygidy byly
Niemcy, poczatkowo pdtnocne, ale po zwycigstwie reformacji w tym kraju o$rod-
kiem szwedzkiej tradycji i wplywéw monastycznych byta potudniowa, nadal
katolicka czgs¢ Niemiec. W pétnocnych Niemcezech klasztory brygidek powstaty
w dwéch hanzeatyckich w miastach — Lubece i Stralsundzie. Jeden z hanzeatyckich
kupcéw w 1413 r. zatozyt w Lubece klasztor zwany ,Lasem $w. Marii” (Marie-
wohlde, Silva Mariae), ale kilka lat pézniej, stabo dziatajacy religijnie i spolecznie,
zostal przeniesiony do Petzke w poblizu Lubeki, gdzie wyswigcono pierwszych
mnichéw i mniszki, wywodzacych si¢ przewaznie ze srodowisk kupieckich i ary-
stokratycznych. Oddzialywanie religijne i kulturowe klasztoru byto niewielkie, a po
zwycigstwie reformacji w Niemczech pétnocnych klasztor 6w przestat istniec'®.

Za przyzwoleniem hanzeatyckich kupcéw i wladz Stralsundu w 1421 r., w tym
waznym o$rodku handlowym powstal klasztor brygidek ,Korona §w. Marii”
(Marienkoron, Corona Mariae). Do lat 20. XVI wieku, czyli do czasu zwycigstwa

16 Szerzej o dziatalnosci religijnej, ekonomicznej oraz spotecznej klasztoru w pracy zbiorowej:
Piritta klooster. Brigittaklostret vid Tallin 1436-1936, Piritta 1936.

VW 1564 r. w murach klasztoru bylo jeszcze 8 duchownych, 4 brygidanéw i 55 brygidek.
W tym samym roku zabudowania klasztorne zostaly czg$ciowo zburzone, a w nastgpnym wojska
rosyjskie dokonaty dalszych zniszczen i wymordowaly miejscowe zakonnice i zakonnikéw.

8 Por. T. Hjer, Vadstena klosters og brigittiordens historia intill midten af 1400-tallet, Uppsala
1905, s. 235 nn.; J. Hartwig, Die Frauen frage im mittelaterlichen Lubeck, ,Hansische Geschichts-
blitter” XIV/1908, ss. 39-54.
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w pétnocnych Niemczech reformacji, dziatalno$¢ klasztoru, gtéwnie o charakterze
spoleczno-charytatywnym, miata duze znaczenie, zwlaszcza w katolickich kontak-
tach religijnych i czg$ciowo kulturowych migdzy Niemcami i Szwecja.

W latach 20. XV wieku brygidanie z duriskiego klasztoru w Maribo udali si¢
do Bawarii, aby zatozy¢ tam nowe klasztory wedtug reguty $w. Brygidy. Faktycznie
zatozycielem klasztoru byt elektor Palatynatu Johann I, ktérego zona Katarzyna byta
siostra kréla Szwecji Eryka X111, a ten — jak wiadomo — byt fundatorem klasztoru
dunskiego w Maribo. By¢ moze za namowg swej zony elektor Johann I zatozyt
klasztor w Gnadenberg w 1426 r. (lub 1429 r.). Papiez Marcin V wyrazit zgode na
fundacje tego klasztoru, w ktérym wigkszo$¢ zakonnic i zakonnikéw pochodzita
poczatkowo z Maribo. Ostatecznie wybudowany w 1438 r. gtéwny kosciét wraz
z zabudowaniami klasztornymi z czerwonej cegly w Gnadenberg byt architekto-
niczng kopig klasztoru z Vadsteny. W sierpniu 1487 r. doszlo tu do zjazdu zakonnic
i zakonnikéw reguly Najswictszego Zbawiciela z 18 opactw, na ktérym miano
opracowac jednolite zasady organizowania uroczystosci religijnych i chéralnych
$piewéw klasztornych, jak réwniez zasady zakladania nowych klasztoréw wedtug
reguly $w. Brygidy. Religijna dyscyplina i praca na rzecz klasztoru byly zawsze
czyms$ wsp6Slnym i obowigzkowym. Wojna o sukcesje w 1504 r. przyniosta znaczne
zniszczenia zabudowarni klasztornych, ale energiczna Matka Barbara (zm. 1509) nie
tylko odbudowata, ale takze znacznie unowoczesnita i przebudowata pomieszczenia
klasztorne i koscielne. Do poczatku XVI wieku Niemcy potudniowe byly waznym
osrodkiem kultu klasztornego $w. Brygidy. W okresie reformacji Gnadenberg stat
si¢ miejscem ostrych sporéw religijnych, a nawet politycznych migdzy katolikami
a protestantami. W 1563 r. klasztor przestat istnie¢, gdyz kosciét i pomieszczenia
klasztorne przeszty w rece kalwinéw. Tak si¢ bowiem ztozylo, ze w okresie wojny
trzydziestoletniej wojska szwedzkie zniszczyly kosciét i zabudowania klasztorne,
cho¢ byt on na ziemi niemieckiej osrodkiem szwedzkiej religijnej tradycji brygidek.

Niewielki klasztor brygidek zatozyta w 1497 r. jedna z sidstr z Gnadenberg
w dawnym opactwie siéstr bernardynek — Altomiinster (na pétnocny zachéd
od Monachium)®. Ten niewielki klasztor brygidek stal si¢ waznym osrodkiem
$wieckiej, a zarazem religijnej kultury renesansowej w potudniowych Niemczech,
szczegblnie w Bawarii. Jeden z fundatoréw klasztoru w Altomiinster, rycerz Wolf-
gang von Sandizell, byl bowiem w latach 1519-1522 nie tylko kaznodzieja, ale
takze twérczym i aktywnym humanista, dziatajacym w osrodkach renesansowej
kultury: Bazylei, Stuttgarcie i Augsburgu. Utrzymywat ponadto bliskie kontakty
z humanista i pedagogiem Philippem Melanchthonem oraz Erazmem z Rotterda-
mu. Von Sandizell jako czlowiek renesansu oraz wytrawny dyskutant w sprawach
religijnych i kulturowych zapoznat si¢ blizej z pogladami religijnymi oraz regutami

1 Zalozeniu klasztoru oficjalnie patronowat cesarz niemiecki Maksymilian I Habsburg (pano-
wat od 1508 r.), ale organizacyjnie, a zwlaszcza materialnie, klasztor brygidek wzbogacat nadaniami
ziemskimi rycerz Wolfgang von Sandizell.



Brygidki w zyciu monastycznym Europy 243

i wizja zycia klasztornego $w. Brygidy, majac wiele sympatii i zrozumienia dla
pogladéw Mistyczki z Pétnocy.

Inny uczony doby renesansu, Johannes Oekolampad (1482-1531), wywodzit
si¢ z zamoznej rodziny witemberskiej z Weinsberg. W Bolonii, a pézniej na uni-
wersytetach niemieckich (Heidelberg, Tybinga, Stuttgart) studiowat teologie, jezyk
hebrajski i jezyki klasyczne. W 1515 r., przebywajac w Bazylei, stal si¢ wspé6tpra-
cownikiem Erazma z Rotterdamu w pracach nad wydaniem Nowego Testamentu,
a na tamtejszym uniwersytecie uzyskat doktorat z teologii. Studiowat takze pisma
Lutra i w 1520 r. znalazt si¢ w klasztorze w Altomiinster. Przekladat tam na jezyk
niemiecki pisma Ojcéw Kosciota, a zarazem w okresie dwdch lat pobytu w klasz-
torze toczyl polemiki naukowe i ideowe ze zwolennikami mistycznej filozofii Bry-
gidy Szwedzkiej. W koricu jako protestant zmuszony byt opusci¢ klasztor i zostat
zamkowym przybocznym kaptanem w Ebernburg przy Franzu von Sickingen,
znanym rycerzu i uczestniku walk wewnetrznych niemieckich ksiazat. Po 1522 r.
pracg ttumacza tekstéw biblijnych Oekolampad taczyt z aktywnym uczestnictwem
w ruchu reformacyjnym?®. W XVI wieku zatem, w okresie protestanckiej reforma-
qji, katolicki klasztor brygidek w Altomiinster byt znaczacy i aktywny w debatach
religijnych protestantéw z katolikami oraz posrednio w zyciu kulturowym potu-
dniowych Niemiec. W 1632 r. wojska szwedzkie (czasy wojny trzydziestoletniej)
zniszezyly klasztor, ktéry podupadt juz duchowo i materialnie.

A jednak w latach 70. i 80. XVII wieku mnich z tego klasztoru, Simon Hoer-
mann, nie tylko przewodniczyt kapitule zakonnej w Kilonii, ale co wazniejsze —
doprowadzit do nowego wydania Objawier Brygidy Szwedzkiej. Bylo to wazne
przedsigwzigcie dla upowszechniania mysli religijnej wielkiej Mistyczki z Pétnocy.

Po 1730 r., wraz z wybudowaniem nowej $wiatyni, klasztor w Altomiinster
rozpoczal na nowo dziatalno$¢ religijna, spoteczna i kaznodziejska w katolickiej
Bawarii, ale czasy jego $wietnosci klasztornej, spotecznej i kulturowo-intelektualnej
mingely bezpowrotnie.

Klasztory brygidek w potudniowych Niemczech najcz¢sciej fundowaly osoby
koronowane wzglednie moznowtadcy, ktérzy nadawali konwentom znaczne upo-
sazenia. W epoce odrodzenia i reformacji klasztor brygidek w Altomiinster byt
miejscem kulturowego i religijnego styku katolickiej Szwecji (co symbolizowata
i urzeczywistniala reguta klasztorna $w. Brygidy) i katolickiej Bawarii, a takze cz¢éci
protestanckich Niemiec. W tym przypadku ideologia religijna oraz reguty klasztor-
ne $w. Brygidy przyjmowaly (na tym przyktadzie) charakter i wymiar europejski.

W Bawarii w latach 1420-1570 pomimo trudnosci i zataman wzrastata swo-
ista tradycja i kultura monastyczna z zapozyczeniami szwedzkimi i niemiecki-
mi o wspélnym pierwiastku katolickim. Polemiki oraz antagonizmy ideowe
z protestantami nie byly zbyt silne ani destruktywne. W 1803 r. zakon Brygidy

? Por. jego biogram: T.K. Kuhn, Johannes Ockolampad, w: Neue Deutsche Biographie, t. 19,
Berlin 1999, s. 435 nn.
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Szwedzkiej ulegt sekularyzacji, ale zakonnice przez pewien czas nie opuszczaly
jego pomieszczen, bowiem tylko meski konwent ulegt likwidacji. W 1841 r. tak
zastuzony dla budownictwa i kultury Bawarii Ludwig I (ktéry panowat w Bawarii
w latach 1825-1848) wyrazit zgod¢ na dalsza dziatalnos¢ zeniskiego konwentu bry-
gidek w Altomiinster w formie przeoratu. Klasztor ten nie rozwinat jednak zywej
dziatalnosci religijnej i spotecznej ani tym bardziej intelektualnej. Dzisiaj dawne
pomieszczenia klasztorne tacznie z zabudowaniami gospodarczymi w Altomiinster
zajmuje hotel turystyczny, chociaz w murach klasztoru w latach 60. 1 70. XX wieku
zyla jeszcze i dziatata garstka zakonnic®.

Na terenie Niemiec w XV i XVI wieku powstawaly klasztory wedtug reguty
Najswigtszego Zbawiciela w kilku miejscowosciach archidiecezji koloniskiej, cho-
ciaz ich dziatalno$¢ religijna i charytatywno-spoteczna nie byta zbyt owocna ani
spolecznie ceniona. Klasztor brygidek (jako Marienforst) powstat w Godesberg
koto Bonn, ufundowany w 1450 r. Nie wykazywat jednak wigkszej aktywnosci
religijno-spotecznej, chociaz dziatat do okoto 1790 r., tzn. do czasu zajecia Nadrenii
przez wojska rewolucyjnej Francji.

W potowie XVII wieku niewielki klasztor brygidek (jako Maria Frucht) powstat
réwniez w Kaldenkirchen. Wydaje si¢ jednak, ze klasztory te nie znalazty wickszego
uznania w miejscowym spoteczenistwie niemieckim, najczgéciej protestanckim,
ideowo i spotecznie zradykalizowanym.

W XV i XVI wieku na terenie Niemiec powstato kilka klasztoréw brygidek,
jednak ich dziatalno$¢ ograniczata si¢ gtéwnie do spraw klasztorno-religijnych
(monastycznych), chociaz bawarskie klasztory w Gnadenberg i Altomiinster byty
wprawdzie skromnymi, ale jednak o§rodkami zycia intelektualnego i duchowego,
a co najwazniejsze — ze strony katolickiej stanowily ptaszczyzng ostrych, aczkolwiek
tworcezych polemik i konfrontacji religijnych oraz sporéw ideowych z protestan-
tami. Ksztattowaly one kulture religijna we wciaz katolickiej Bawarii i Nadrenii,
cho¢ ich znaczenia nie mozna przecenial.

Klasztory brygidek w poczatkach XV wieku zaczely pojawiac si¢ takze w Ho-
landii. Jeden z pierwszych powstal w miejscowosci Rosmalen’s Hertogenbosch
w Brabancji i nosit nazwe ,,U zrédet $w. Marii” (Marienwater, Coudenwater, Ad
Aqua Mariae). Jego zatozycielem byla nie tylko pobozna, ale i maj¢tna wdowa Milla
van Kampen, ktéra pdzniej przez cate lata byla opatka w tym spotecznie liczacym
si¢ klasztorze. Poczatkowo przybywaly do niego zakonnice brygidki z dunskiego
klasztoru w Maribo oraz niemieckiego klasztoru w Stralsundzie. Klasztor ten w po-
studze religijnej dziatat bez wigkszych przeszkéd przez dwa i pét stulecia, stajac
si¢ waznym o$rodkiem katolickiego zycia duchowego i spofecznego (dziatalnosé¢
charytatywna). Brygidki, pracujac wytrwale i modlac si¢, a takze upowszechniajac

2 Materiaty dokumentacyjne do klasztoru brygidek, zwlaszcza w Altomiinster, zebrat szwedz-
ki uczony Tore Nyberg w dwutomowej publikacji: Dokumente und Untersuchungen zur inneren

Geschichte der drei Brigittenkloster Bayerns (1420-1570), Miinchen 1972-1973.
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szwedzka kulture klasztorna, czgsto przezywaly dramatyczne okresy bezwzglednych
i twardych wojen religijnych. Po pokoju koriczacym wojng trzydziestoletnia (1648)
dobra klasztoru jednak uparistwowiono. Zakonnicy otrzymali rentg, a nowicjuszy
nie mozna juz byto przyjmowac¢ do klasztoru. Zwolennicy protestanckiej reformacji
stopniowo rozprawiali si¢ z tym katolickim klasztorem, ktéry duchowo i spotecznie
wegetowal, a w 1711 r. zakonnice zostaly z niego ostatecznie usunigte. Wowczas
brygidki utworzyty nowy konwent w innej holenderskiej miejscowosci — Uden
pod wezwaniem $w. Marii, do ktérej w razie potrzeby mozna si¢ uciec i schroni¢
($w. Maria Ucieczka Grzesznych). Ten niewielki klasztor istnieje do dzi$, choé¢
trudno powiedzie¢, ze aktywnie dziata.

Zakonnicy z Marienwater w 1460 r. utworzyli dwa nowe klasztory — jeden
w Marienbaum, a drugi w Zeist koto Utrachtu pod wezwaniem ,, Twierdzy $w. Marii
Marienburg” (w znaczeniu wiary). W XV i XVI wieku przezywaty one rozkwit
dziatalnosci klasztornej i spolecznej. Dzigki aktywnosci tych mnichéw powstaty
tez dwa mniejsze osrodki zycia klasztornego wedtug reguly $w. Brygidy — w Goda
pod nazwa ,Gwiazdy Zarannej” (Marienstern) oraz w Essig. Holenderscy mnisi
z Marienbaum zatozyli klasztory w dwéch miejscowosciach niemieckich — Kalkar
(w 1606 r.) i Kaldenkirche (w 1625 r.). Nie rozwingly one jednak wigkszej aktyw-
nosci religijnej czy spoteczne;.

Klasztory brygidek powstawaty takze na terenie Flandrii, a z jednego z nich
w holenderskim Dendermonde wedrowaly one do Anglii do opactwa Syon, zna-
nego pézniej z aktywnej dziatalnosci religijno-klasztornej. Fundatorami wigkszosci
klasztoréw na ziemi holenderskiej byli ksiazeta oraz moznowladcy z Burgundii
i Brabantu. Katolickie klasztory brygidek podupadly na przetomie XVI i XVII
wieku wraz ze zwycigstwem reformacji na ziemi holenderskiej, nie znalazly bowiem
odpowiedniego spotecznego podloza ani ideologicznego (w znaczeniu religijnym)
zrozumienia. Protestantyzm (takze holenderski) catkowicie eliminowat klasztory
z kultury religijnej. Ostatecznie ulegly one likwidacji w koicu XVIII wieku,
kiedy tereny Holandii i Belgii zaj¢te zostaly przez wojska rewolucyjnej Francji.
W ideologii rewolucyjnej klasztory, nawet te zmodernizowane (np. brygidek), byty
przyktadem skrajnego konserwatyzmu i zastoju spotecznego. Przeczyty laickiemu
charakterowi pafistwa oraz spoleczeristwa doby o$wiecenia i racjonalizmu.

Okoto 1410 r. idea zakladania klasztoréw brygidek dotarta do Anglii. W Zie-
lone Swiatki 1415 r. postanowiono utworzy¢ klasztor , Wielkie Opactwo Syjonu”
(Great Abbey Syon). Miat on by¢ zalozony przez brygidki z Vadsteny, ktérych
pierwszy klasztor usytuowany byt w miejscowosci Twickeham nad Tamiza®. Zato-
zenie klasztoru przez mniszki z Vadsteny byto mozliwe tylko dzi¢ki dynastycznym
powiazaniom rodzin krélewskich Szwecji i Anglii. Doszto bowiem do zawarcia mat-
zetistwa kréla unijnego Eryka Pomorskiego z cérka kréla angielskiego Henryka IV,

2 ].P. Fletcher, The Story of the English Bridgettines of Syon Abbey, London 1933, s. 5 nn.
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Philipa. Na uroczystosci inaugurujacej zatozenie klasztoru w 1415 r. obecni byli
obaj krélowie wraz z arcybiskupem Lund i kilkoma mnichami oraz innymi osobami
towarzyszacymi. Krél angielski chciat w ten sposéb uczci¢ swoje zwycigstwo nad
Francuzami pod Azincourt (1415) w okresie dlugiej i krwawej wojny stuletnie;j.
Co najwazniejsze, krél Henryk IV specjalnym listem dat zezwolenie i wyrazit
powszechna zgode Anglikéw na budowe klasztoru. W 1418 r. natomiast papiez
Marcin V w bulli, wyrazajac zgodg, jednoczesnie zaznaczyl, ze bedzie to klasztor dla
mnichéw i mniszek. Szwedzka tradycja $w. Brygidy jednoznacznie podkreslata tez
semancypacyjny” charakter podwéjnego klasztoru. Na ziemi angielskiej powstata
wigc mozliwo$¢ budowy klasztoru brygidek, a Vadstena miata odtad klasztor na
wyspach brytyjskich, poza stalym kontynentem europejskim. W 1420 r. w klasz-
torze zyto i pracowalo juz 27 brygidek, 4 nizszych braci, 5 ksi¢zy i 2 diakonéw.
Niebawem tez zaczely si¢ pierwsze pielgrzymki do klasztoru. Opactwo Syon
stawalo si¢ osrodkiem kultu $w. Brygidy oraz maryjnym Matki Boskiej w Anglii.
W klasztorze gromadzono wszelkie pamiatki, a takze manuskrypty zwiazane z zy-
ciem Brygidy Szwedzkiej oraz kultem Matki Boskiej. Mnisi pracowali za$ w nie-
tatwych warunkach politycznych i spotecznych Anglii. Klasztor rozwijat si¢, cho¢
z powaznymi trudnosciami i ideologicznymi zawirowaniami w okresie dominacji
Kosciota anglikariskiego czaséw Henryka VIII. W 1539 r. z jego krélewskiego na-
kazu klasztor ulegt likwidacji, bowiem wobec upowszechniajacego si¢ anglikanizmu
wszystkie katolickie klasztory, takze te szerzace kult $w. Brygidy i kult maryjny,
okazaly si¢ zbyteczne. Za czaséw panowania Marii Stuart Katolickiej (1542-1567)
klasztor zostal wprawdzie otwarty, ale nie rozwinat wickszej dziatalnosci religijnej
i spotecznej. W okresie rzadéw corki Henryka VIII, Elzbiety, opactwo Syon zostato
zamkniete, a zakonnice i zakonnicy sila usunieci z pomieszczen klasztoru i zmuszeni
do niezwlocznego opuszczenia Anglii. Mieszkaricy opactwa Syon tutali si¢ pézniej
po Frangji, az wreszcie krél Filip II dat im schronienie w katolickiej Lizbonie, gdzie
utworzyli wspélnote klasztorng. Dopiero w 1861 ., uzyskujac zezwolenie na powr6t
do Anglii, brygidki zatozyly tam niewielka wspdlnote klasztorna.

W XIX wieku niewielkie klasztory zgromadzenia sidstr brygidek powstawaty
takze na terenie Irlandii (np. w Kildare), o stabym jednak oddziatywaniu religijno-
-spolecznym, i to w tak bardzo katolickim kraju. Opactwo Syon wniosto jednak
znaczacy wklad w XV i XVI wieku do budowy katolickiej kultury klasztornej
w Anglii.

Kraje §rédziemnomorskie, zwlaszcza Wlochy, byty waznym terenem dzia-
talnosci brygidek i brygidanéw. Wezesnie, bo w latach 90. XIV wieku zaczeto
tworzy¢ klasztor brygidek Paradiso (,Raj”) w okolicach Florencji. Inicjatywe
budowy klasztoru wsparty przede wszystkim wptywowe rodziny arystokratyczne
tego miasta, zainteresowane wychowaniem swych cérek i wzrostem katolickiego
zycia religijnego i kulturalnego. Nalezeli do nich arystokrata z Florencji Niccolo
Soderini i szlachcic Antonio di Niccold degli Alberti, ktéry byt nie tylko bogatym
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i wplywowym kupcem, ale takze cenionym humanista (niewykluczone, ze obezna-
nym z pradami umystowymi i religijnymi swej epoki) oraz poeta (pisal np. liryczne
sonety i piesni). Posiadat pickny patac na przedmiesciach Florencji z ogrodami
i rozleglymi wlosciami (tzw. Paradiso) i tam miescit si¢ klasztor brygidek, noszacy
t¢ sama nazwe. Wspomniany szlachcic, uzyskawszy zgode papieza Bonifacego IX
(w styczniu 1392 r.), zaczat budowe klasztoru dla mniszek i mnichéw wedtug reguty
$w. Augustyna i tym samym zasad klasztornych $w. Brygidy. Gwarantowat takze, iz
w nowym klasztorze beda prowadzone badania nad zyciem i dziatalno$cia Brygidy
Szwedzkiej, gromadzac w tym celu odpowiednie materialy Zrédlowe i dowodowe.

W maju 1394 r. trzech duchownych — mnichéw z Vadsteny — przybylo do
Florencji, by doradza¢ przy budowie i organizacji klasztoru (jego podstaw mate-
rialnych, duchowo-religijnych i organizacyjnych). W 1395 r. w klasztorze byto juz
14 sidstr, a czgs¢ wplywowych i najczesciej zamoznych oraz swiatlych Florentyriczy-
kéw wspierata budowe klasztoru. Niebawem jednak doszto do konfliktéw zbroj-
nych pomiedzy dwoma pot¢znymi rodami Florencji — Albizzi i Alberti, w wyniku
czego ten ostatni wycofat si¢ z budowy klasztoru. Co wigcej, nawet wéréd samych
mniszek Paradiso doszto do sporéw wewnetrznych natury religijnej oraz ideowej
iw 1402 r. brygidki opuscity klasztor. Podj¢to jednak wysitki na rzecz reaktywacji
klasztoru Paradiso, cho¢ trzeba byto rewindykowa¢ dobra klasztorne zagarnicte
w czasie wojen, co nie nalezato do spraw fatwych. Ostatecznie w 1418 r. klasztor
ponownie rozpoczat dziatalnos¢. Brygidki korzystaly ze $wigtych ksiag oraz innej
literatury religijnej (takze autorstwa Mistyczki z Pétnocy), ktéra wymieniano
z Vadstena. Uczyly takze $piewu koscielnego, szczegélnie wysoko cenily bowiem
muzyke sakralna. Swiatly i energiczny Lucas Jacobi zostal wybrany generalnym
spowiednikiem klasztoru. Klasztor ten jednak nie wykazywal nadmiernej gorliwosci
i energii w sprawach religijnych i zyciu kulturalnym, szczegélnie w XVII i XVIII
wieku, a w poczatkach XIX wieku ulegt ostatecznej likwidagji.

W latach 80. XIV wieku dziatalno$cia brygidek w Vadstenie zainteresowano
si¢ we wloskiej Genui. Hiszpaniski biskup Alfonso z Jaén, dzialajacy jako wierny
doradca Brygidy w ostatnich latach jej zycia, w 1382 r. w dzielnicy Genui — San
Girolamo di Quarto — zatozyt niewielkie bractwo $w. Brygidy, ktére nie wykazywato
jednak widocznej dziatalnosci klasztornej. Okoto 1403 r. powstal w Genui inny
niewielki klasztor brygidek pod nazwa ,Niebiariskie Drogi”, ale o jego dziatalnosci
zachowalo si¢ niewiele informacji. Nieco pézniej w dzielnicy tej powstata filia bry-
gidek z Florengji, gdzie kult maryjny i M¢ki Pariskiej byt szczegélnie powszechny.

Warto nadmienié, iz w tej dzielnicy urodzit si¢ Krzysztof Kolumb, wychowu-
jac si¢ w tradycjach brygidanskiej poboznosci®®. W wieku XVII i XVIII klasztor

% Podobno mtody Kolumb uczgszezat na nabozeristwa do wspomnianego klasztoru brygidek.
Mozna zatem zrozumie¢, ze pod wplywem upowszechnionego w Genui kultu maryjnego jeden ze
statkéw, kedrym ptynal do Ameryki, nazwat Santa Maria. Klasztory $w. Brygidy podlegaly regule
Najswictszego Zbawiciela i dlatego Kolumb nowo odkryty kontynent amerykanski nazwat ,ziemia
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brygidek i brygidanéw w Genui nie wykazywat zbytniej aktywnosci religijnej
i spolecznej (np. charytatywnej) i w marcu 1799 r. zostat zlikwidowany, a biezace
wydarzenia polityczne w tym kraju (czasy napoleoniskie) mialy na to duzy wptyw.
Dziatalnos¢ brygidek ograniczala si¢ w zasadzie tylko do Genui, miata wigc cha-
rakter epizodyczny.

W poczatkach XV wieku podejmowano takze wysitki na rzecz zatozenia klasz-
toru brygidek w Hiszpanii. Brygida Szwedzka utrzymywata bowiem kontakty reli-
gijne, polityczne i towarzyskie z hiszpariskim biskupem Alfonsem z Jaén, wydatnie
wspierajacym ja doswiadczeniem organizacyjnym i znajomoscia spraw papiestwa.
Hiszpania w tym czasie opowiadata si¢ po stronie wygnanych papiezy przebywa-
jacych w Awinionie, totez zaktadanie klasztoréw Naj$wigtszego Zbawiciela w tym
kraju byto niemozliwe. Postawa papiestwa ulegta zmianie i w maju 1419 r. papiez
Marcin V wystapit z propozycja utworzenia klasztoru brygidek réwniez w tym
kraju, a krél Alfons V Aragonski to potwierdzit, cho¢ nieustannie toczono spory
o jego charakter i przeznaczenie religijne. W koncu 1421 r. odrgbna bulla papieska
klasztor brygidek w hiszpanskiej Walencji zostat zalozony. Dziatalno$¢ klasztoru
utrudniaty jednak ciagle spory (wewngtrzne) whadz klasztornych i koscielnych.
Utworzenia zeniskich konwentéw Brygidy Szwedzkiej na ziemi hiszpariskiej podjeta
si¢ blog. Maria de Escobar (zm. 1633), bedac pod wrazeniem mistycznej tresci
Objawien $w. Brygidy. Religijny ruch zakonny brygidek zamierzata urzeczywistnic,
uwzgledniajac tradycje karmelitariskie i jezuickie (widoczny byt w jej dziatalnosci
wplyw jezuity $w. Ignacego Loyoli). Sadzita, ze ruch monastyczny nalezy unowo-
cze$ni¢ w duchu rekolekeyjnym, a zatem z wyraznym nastawieniem na modlitwe
i odnowe moralng oraz dostosowa¢ do potrzeb, mentalnosci i wyzwan zyciowych
Hiszpanéw. W 1623 r. ostatecznie zdecydowata, ze hiszpariski zakon brygidek
powstanie w jej rodzinnym miescie Valladolid*. Dopiero jednak cztery lata po
jej $mierci klasztor ten stat si¢ rzeczywistoscia na ziemi hiszpariskiej, w nowym
srédziemnomorskim kregu kulturowym.

W Portugalii najwazniejszym osrodkiem kultu brygidek byta Lizbona. Od
1594 1. dziatali tam brygidanie z klasztoru Syon w Anglii. Nalezeli do nich przede
wszystkim ci, ktérzy po zwycigstwie Kosciota anglikafiskiego zmuszeni byli opusci¢
ten kraj. Trudno jednak méwi¢ o samodzielnym ruchu monastycznym w Portugalii
opartym na wzorach z Vadsteny.

Swit;tego Zbawiciela”. Por. ks. J. Swastek, Sw. Brygida Szwedzka i Zakon Najswigtszego Zbawiciela ze
szczegdlnym wwzglednieniem zakondéw na ziemiach polskich, Lublin 1986, ss. 177-178.

% Reguta zakonna tych brygidek réznita sie od tej z Vadsteny. W nowej regule de Escorbar
obowiazywaly wprawdzie zasady ,dobrowolnego ubdstwa”, ale normy ascezy klasztornej zostaly
powaznie zlagodzone. Réznice dotyczyly m.in. $piewu, nieszporéw, modlitw, spowiedzi i komuni-
kowania, a takze niektérych form organizacyjnych. Klasztor rzeczywiscie miat by¢ przystosowany
do nowych potrzeb i mentalnoéci Hiszpanéw.
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Ruch klasztorny brygidek takze we Francji nie nalezat do silnych i wptywowych.
Okoto 1625 r. powstat klasztor we francuskiej miejscowosci Armentieres (Masyw
Centralny), ale zywszej dziatalnosci religijnej ani tym bardziej spotecznej nie
rozwinat. Pod wezwaniem Matki Boskiej Dobrej Nadziei dziatat w Arras w latach
1608-1792 inny z klasztoréw, ale swa aktywno$¢ ograniczat tylko do pracy chary-
tatywnej. W pétnocnofrancuskim miescie Lille w latach 1604-1792 dziatat jeszcze
inny z konwentéw brygidek, zlikwidowany przez francuskie wladze rewolucyjne,
podobnie zresztg jak klasztor brygidek w Dunai®. Ruch religijny wedlug reguty
z Vadsteny nie wykazywat w XVII i XVIII wieku zywszej dzialalnosci religijnej,
spotecznej ani duchowo-kulturowej. Burzliwe wydarzenia Wielkiej Rewolucji
Francuskiej z jej radykalizmem religijnym spowodowaty faktyczna likwidacje zycia
klasztornego brygidek, ktére w nastgpnych stuleciach swej dziatalnosci juz go nie
reaktywowaly.

W Belgii ruch religijny brygidek rozwijal si¢ nawet mniej intensywnie niz
w sasiedniej Francji. W 1464 r. zaczal dziata¢ klasztor brygidek w belgijskim
Dendermonde, ale o jego dziatalnosci nie ma wielu informacji. Dopiero w 1623 r.
powstat klasztor pod wezwaniem Naj$wigtszej Marii Panny w Brukseli, ktéry swa
skromna dziatalnos¢ rozpoczat okoto 1780 r. W XVII i XVIII wieku w diecezji
Hoboken czynny byt niewielki klasztor brygidek pod wezwaniem $w. Krzyza.
Nietrudno zauwazy¢, ze ruch klasztorny brygidek w Belgii, prowadzacy gtéwnie
dzialalno$¢ kaznodziejsko-kontemplacyjna i charytatywna, wykazywat jeszcze
mniejsza dynamike rozwoju niz w sasiedniej Holandii.

Z powyiszych rozwazai mozna wysnué nast¢pujace wnioski:

1. Sie¢ zaktadanych, czgsto sporadycznie, klasztoréw brygidek i brygidanéw
w okresie trzech stuleci (XVI-XVIII wiek) obejmowata wigkszo$¢ krajéw Europy
battycko-skandynawskiej, zachodniej i §rédziemnomorskiej, a zatem cz¢sci naszego
kontynentu zréznicowanych kulturowo i religijnie*. Wzorzec klasztoru $w. Brygidy
chetniej przyjmowany byl w germariskiej (Wielka Brytania, Niemcy, Holandia)
i battycko-skandynawskiej Europie (Dania, Norwegia, Finlandia, Estonia) niz
w romariskiej czeéci kontynentu (Wlochy, Francja, Hiszpania, Portugalia). Epo-
ka racjonalizmu oraz radykalizm religijno-spoteczny XVIII wieku niekorzystnie
wplywaly na rozwéj ruchu monastycznego Brygidy Szwedzkiej. Niemiecki, holen-
derski i angielski protestantyzm, negujacy znaczenie klasztoréw w rozwoju orga-
nizacyjno-ideowym chrzescijaniskiej poboznosci, miat destruktywny i negatywny
charakter.

» Do wybuchu Wielkiej Rewolucji Francuskiej (1789) funkcjonowaly niewielkie klasztory
brygidek w takich francuskich miejscowosciach, jak Senlis (zal. w 1601 r.) i Vallenciennes (zal.
w1613 r.).

2% Polske oraz Europe $rodkowa i wschodnia wylaczytam z rozwazan, ale i na tym obszarze
klasztory te nie wykazywaly dynamizmu organizacyjnego ani dzialalnosci duchowo-religijnej i spo-
fecznej.
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2. Mozna méwi¢ o skali i wymiarach europejskich (kontynentalnych) ruchu
monastycznego z Vadsteny. Cze$¢ klasztoréw nie wykazywata jednak wigkszej
aktywnosci religijnej, duchowo-kulturowej czy spolecznej, ale niektére byty osrod-
kami zycia religijnego, kulturowego, a nawet spolecznego i politycznego.

3. W 1999 r. papiez Jan Pawel II oglosit $w. Brygide Szwedzka patronka Eu-
ropy (razem ze $w. Katarzyna ze Sieny i $w. Teresa Benedykta od Krzyza). Dziatal-
no$¢ Szwedki poprzez zaktadanie klasztoréw obejmowata caly kontynent euro-
pejski, a ona sama w globalny sposéb pojmowata chrzescijaristwo i dazyta do jego
zintegrowania, podkreslajac szczegdlna role papiestwa preznego organizacyjnie
i zreformowanego”.

¥ Por. biogram $w. Brygidy w: Najwazniejsze postaci w dziejach Kosciota katolickiego, Publicat,
Poznari 2008, ss. 172-174.
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Czy gnoze mozna uwolnic od gnostycyzmu?
Religijno-filozoficzne poszukiwania
Mikotaja Bierdiajewa

Aby przyblizy¢ pewien aspekt wielowymiarowych i wielowiekowych relacji migdzy
gnoza i gnostycyzmem', warto przywotaé przemyslenia Klemensa Aleksandryjskie-
go (ok. 150 — ok. 215) zawarte w jego Kobiercach. Wspomniane dzieto stanowi
wyraz polemiki, ktéra wezesne chrzescijaristwo prowadzito z gnostycyzmem. Jedno-
czesnie przedstawia ono podjeta przez Klemensa prébe zbudowania podstaw gnozy
ortodoksyjnie chrzescijafiskiej, czyli takiej, ktéra wolna jest od napigcia miedzy
dobrem i zlem. Nadal jednak, jak w przypadku gnostycyzmu, jej zasadniczym celem
jest umozliwienie prawdziwemu chrzescijaninowi — gnostykowi zdobycie pelnej
wiedzy (gnozy) o Bogu. Znaczenie owej wiedzy ukazuja nasycone paradoksami
przemyslenia Aleksandryjczyka, z ktérych wynika, ze petne poznanie Absolutu
moze by¢ nawet wazniejsze niz indywidualne zbawienie. Oczywiscie Klemens
dodaje zaraz, ze gnoza i zbawienie sa w rzeczywistoséci tozsame. Jednak nawet tego
rodzaju deklaracja podkresla tylko wyjatkowy charakter gnozy®. O niezwyktosci

nauczania tego chrzescijaniskiego filozofa i gnostyka $wiadcza nastepujace stowa:
tego ch janiskiego filozofa i g k dcza nastepujace st

Natomiast twierdzi¢, ze Ciato Zbawiciela, jako ciato, wymagato ustug niezbednych dla
utrzymania si¢ przy zyciu, bytoby wrecz §mieszne. Jadt On nie ze wzgledu na potrzeby

' Na temat fenomenu gnozy i gnostycyzmu zob. m.in. H. Jonas, Religia gnozy, ttum. M. Kli-
mowicz, Platan, Krakéw 1994; W. Myszor, Gnostycyzm — przeglad publikacji, ,Studia Theologica
Varsaviensia” 1/1971, ss. 367-424; J. Prokopiuk, Gnoza i gnostycyzm, Daimonion, Warszawa 1998;
idem, Labirynty herezji, Muza, Warszawa 1999; G. Quispel, Gnoza, ttum. B. Kita, Pax, Warszawa
1988; H. Rousseau, Bdg zfa, ttum. A. Kotalska, Czytelnik, Warszawa 1988.

? Klemens Aleksandryjski, Kobierce zapiskéw filozoficznych dotyczqcych prawdziwej wiedzy, Ko-
bierzec IV, XXII, t. 1, thum. J. Niemirska-Pliszczyriska, Pax, Warszawa 1994, s. 373.



252 Artur Jocz

ciata, bo Jego Ciato utrzymywato si¢ przy zyciu dzigki $wigtej mocy, lecz aby Jego
otoczeniu nie przyszto do glowy inaczej o Nim mniemad, jak oto pdzniej niektdrzy
utrzymywali, ze On si¢ objawil tylko pozornie®.

W cytowanych rozwazaniach na szczegdélng uwagge zastuguje zadziwiajaca de-
precjacja ludzkiej, cielesnej fizjologii. Okazuje sig, ze zwyczajny gtéd nie przystoi
Jezusowi Chrystusowi. Ciato Zbawiciela nie moze przeciez wykazywaé zmystowych
utomnoéci. Klemens nie obawia si¢ natomiast sugerowac istnienia nadzwyczajnego,
boskiego wsparcia dla jego fizycznosci. W jakim wigc celu Jezus spozywat pokarmy?
Aleksandryjczyk twierdzi, iz w ten wlasnie sposéb unikat podejrzen o doketystyczny
charakter bytowania. Filozof nie boi si¢ zatem nieludzkiego charakteru egzystencji
Chrystusa, ale wyraznie obawia si¢ gnostyckiego doketyzmu. Fenomen jego prze-
myslen dotyczacych cielesnosci polega wige na tym, ze polemika z gnostycyzmem
doprowadzita go do zaskakujacego zniechgcenia wobec zmystowej fizjologii. Kle-
mens Aleksandryjski zaproponowat wigc wizualizacjg ciata Zbawiciela, ktéra ulegta
swoistemu gnostyckiemu zainfekowaniu.

Warto przy tym uswiadomic sobie swoisto$¢ czasu, w ktérym pojawia si¢ owa
zagadkowa podatnos¢ kultury europejskiej na gnostyckie pokusy. Jest to $wiat
wezesnochrzescijanski, keéry nie tylko formuje si¢ na duchowych, intelektualnych
i politycznych gruzach antyku, ale réwniez reinterpretuje je i adaptuje do swoich
potrzeb. Czy jest to okres, ktdry stal si¢ tematem jedynie/az zazartych dyskusji
historykéw? Zdaniem Mikotaja Bierdiajewa (1874-1948) przetom XIX i XX wieku
pod wieloma wzgledami bardzo przypominat tamten czas. Rosyjski filozof twierdzit:

Zyjemy w epoce analogicznej do epoki upadku $wiata starozytnego. Weedy miat
miejsce schytek kultury nieporéwnanie wyzszej od kultury czaséw nowozytnych i od
cywilizacji XIX wieku®.

A zatem przemyslenia Bierdiajewa zmierzaja ku temu, ze czas schytku starozyt-
nosci miat szczeg6lny charakter i podobny fenomen pojawit si¢ dopiero pod koniec
okresu nowozytnego. Z kolei przyktad Klemensa Aleksandryjskiego ilustruje proces
ugnostycznienia kultury europejskiej, ktéry dokonat si¢ u kresu epoki antyczne;.
Okazuje si¢ jednak, ze nie dotyczyt on tylko czaséw wczesnochrzeécijaniskich.
Wielokrotnie manifestowat si¢ réwniez w ciagu nastgpnych wiekéw’. Dlatego

3 Ibidem, Kobierzec VI, IX, t. 2, s. 153.

4 M. Bierdiajew, Nowe Sredniowiecze. Rozwazania o losie Rosji i Europy, w: idem, Nowe Sre-
dniowiecze. Los czlowieka we wspélczesnym swiecie, tum. H. Paprocki, Fundacja Aletheia, Warszawa
2003, s. 59.

> Na temat przenikania elementéw gnostyckich do kultury europejskiej zob. H. Jonas, Re/i-
gia..., ss. 337-358; A. Jocz, Mistyka a gnoza w mysli chrzescijarskiej (od I do XVII w.). Rozwazania
wokdt kategorii Boga, swiata i czlowiecka, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznari 1995; idem, Przypadek
»08y rogbdjniczej”. Rozwazania o gnostycyzmie i neognozie w literaturze polskiej przefomu XIX i XX
wieku, Wyd. Naukowe UAM, Poznani 2009.
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mozna podjaé prébe zastanowienia si¢ nad kondycja gnozy/gnostycyzmu w tym
historycznie wyjatkowym (wedtug rosyjskiego filozofa) momencie, czyli na przeto-
mie XIX i XX wieku. By¢ moze ujawni si¢ jaki§ nowy aspekt owego gnostyckiego/
gnostycznego zauroczenia. Niech ilustracja tego zjawiska beda filozoficzno-reli-
gijne poszukiwania Mikotaja Bierdiajewa, w tym dwa ich wymiary: jego ocena
gnostycyzmu/neognozy oraz proba uchwycenia napigcia miedzy duchowoscia
i materialno$cia w kulturze europejskiej.

Zmierzajac do rozpoznania natury religii, a takze religijnego doswiadczenia $wiata
na przetomie XIX i XX wieku, Bierdiajew rozpoczyna od zdecydowanej krytyki
gnostycyzmu®. Dobra jej ilustracja wydaja si¢ by¢ ponizsze stwierdzenia, ktore
mysliciel zawarl w swojej Filozofti wolnosci:

Gnostycy pierwszych wiekow ery chrzescijaniskiej byli wielkimi umystowosciami,
z twércza fantazja; byli wsréd nich tacy geniusze, jak Walentyn. Ale dokonane przez
nich zastapienie wiary wiedza, ich niezdolno$¢ do wysitku woli wiary prowadzita
do religijnej bezsilnosci i bezptodnosci, do btadzenia po pustyniach whasnej mysli
i wlasnej wyobrazni’.

W przywotanej wypowiedzi na szczeg6lng uwagg zastuguje owo emocjonujace
napigcie migdzy podziwem, ktérym autor obdarza intelektualng wielkos¢ gnostycy-
zmu, a negacjg dokonanej przez gnostykéw deprecjacji wiary. Wedtug rosyjskiego
filozofa gnostycka fascynacja wiedza jest tozsama z negacjg wszelkiego przezycia
religijnego. Wtasnie owo zapatrzenie w warto$¢ wiedzy/poznania faczylo, zdaniem
Bierdiajewa, wezesnochrzescijaniski gnostycyzm i wspétezesne mu nauczanie, kedre
zawierala neognoza®.

Mysliciel doszedt nawet do wniosku, ze Rudolf Steiner (1861-1925)° traktowat
swojg antropozofi¢ przede wszystkim jako nauke, ktéra pod wzgledem metody
badawczej i wynikéw poznawczych niczym nie rézni si¢ od nauk przyrodniczych,
tyle ze zajmuje si¢ poznaniem rzeczywisto$ci duchowej. Wedtug Bierdiajewa dazyt
on do wypracowania metody, ktéra pozwolitaby kazdemu cztowiekowi zdoby¢ in-

¢ Na temat podjetej przez Bierdiajewa préby przezwycigzenia gnostyckiego dualizmu: A. Jocz,
Gnoza Mikolaja Bierdiajewa, czyli lekarstwo na dualistyczne rozterki kultury europejskiej, ,Nomos”
49-50/2005, ss. 43-56.

7 M. Bierdiajew, Filozofia wolnosci, tum. E. Matuszczyk, Orthdruk, Bialystok 1995, s. 27.

8 Na temat natury neognozy zob. np. A. Jocz, Przypadek ,0sy rozbdjnicze;’..., ss. 67-87.

? Na temat antropozofii i Rudolfa Steinera zob. np. J. Prokopiuk, Labirynzy..., ss. 89-233;
idem, Sciezki wtajemniczenia. Gnosis aeterna, tCHu, Warszawa 2000, ss. 80-92, 107-137; A. Jocz,
Antropozofia Rudolfa Steinera (1861-1925), czyli préba stworzenia podstaw neognozy, w: E. Przybyt
(red.), Oblicza gnozy, Nomos, Krakéw 2000, ss. 97-112.



254 Artur Jocz

tersubiektywnie komunikowalna i intersubiektywnie sprawdzalng wiedz¢ na temat
natury §wiata pneumatycznego'’. Rosyjski filozof zgtasza jednak watpliwosci co do
takiej metody zglebiania natury bytéw duchowych, gdyz niczym nie réznitaby si¢
ona, jego zdaniem, od badania bytéw zmystowych. Dlatego pisze on:

Najbardziej znaczacy ze wspéczesnych teozoféw, Rudolf Steiner, buduje swoja teozofie
jako nauke, strojna i suchg nauke. Jego teozofia jest rodzajem nauki przyrodniczej na
temat innych planéw bytu [...]. Steiner umyslnie pisze swoje ksiazki na wzér stylu
podrecznikédw mineralogii i geografii. Jego metoda jest czysto opisowa, czysto naukowa,
a nie filozoficzna'.

Z przywotanych stéw wynika, ze naukowe aspiracje Steinera dyskredytuja go
w oczach rosyjskiego mysliciela. Chee on wierzy¢, ze rzeczywisto$¢ transcendentna
jest jako$ciowo/istotowo rézna od §wiata materialnego, czyli w niczym nie przy-
pomina obiektu badan, ktérym zajmuje si¢ np. geologia. Bierdiajew jest réwniez
przekonany, ze tego rodzaju antropozofia przesycona jest po prostu naturalistycz-
nym mysleniem'?. Uwaza wreszcie, ze Steiner deprecjonuje w ten sposdb warto$é
swoich duchowych poszukiwari, a na uwagg zastuguje tylko jego antymaterializm".
Bierdiajew rozpoczyna wigc dyskusje z podstawami neognozy i przywotuje kolejny,
jego zdaniem, negatywny przyktad, jakim sa rozwazania, ktére na temat natury rze-
czywistoéci transcendentnej prowadzit Carl du Prel (1839-1899)'. Autor Nowego
Sredniowiecza 7 pewnego rodzaju zdziwieniem skonstatowal istnienie autentycznej
wiary du Prela w to, ze wszelkie préby poznania istoty bytéw duchowych sa tozsame
z badaniem $wiata przyrodniczego®.

Aby skonfrontowa¢ przeswiadczenia Bierdiajewa z neognostycznym/antropo-
zoficznym nauczaniem, warto przywotaé przyktady rozwazan Steinera i du Prela,
ktore dotyczg istnienia rzeczywistoéci transcendentnej. Twérca antropozofii glosit
m.in.:

Swiat duszny i duchowy nie istnieja 0bok czy poza $wiatem fizycznym, nie sa tez od
niego przestrzennie oddzielone. Podobnie jak dla zoperowanego cztowieka niewido-
mego mroczny dotad §wiat rozpromienia si¢ $wiattem i barwami, tak przebudzonemu

1 M. Bierdiajew, Sens twérczosci. Préba usprawiedliwienia czlowicka, dum. H. Paprocki, An-
tyk, Kety 2001, ss. 44-45.

1 Tbidem, s. 44.

2 Na temat owej krytyki naturalistycznego myslenia teozoféw i antropozoféw zob. M. Bier-
diajew, Koniec Renesansu. Przyczynek do kryzysu wspétezesnej kultury, w: idem, Nowe Sredniowiecze...,
ss. 38-39.

B M. Bierdiajew, Sens twérczosci..., s. 45.

4 Na temat przemysler Carla du Prela zob. A. Jocz, Pluralizm metafizyczny, czyli o religii jako
tworzywie dziela artystycznego, ,Przeglad Religioznawczy” 2(236)/2010, ss. 77-79; idem, W strong
metafizyki. Duchowe eksperymenty w literaturze, ,Przeglad Religioznawczy” 1(239)/2011, ss. 109-
110.

5 M. Bierdiajew, Sens twdrczosci..., s. 45.
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w duchu i duszy rzeczy, ktére jawily si¢ przedtem jedynie cielesnie, objawiaja teraz
swe duszne i duchowe wlasnosci'®.

Z cytowanego fragmentu mozna wywnioskowac¢, ze stawiane przez Bierdiajewa
zarzuty maja w zasadzie swoje uzasadnienie. Chodzi przede wszystkim o sformu-
towang przez Steinera sugesti, ze $wiat zmystowy/fizyczny i duchowy sa ze soba
substancjalnie tozsame. Tego rodzaju interpretacja ludzkiej rzeczywistosci wyklucza
wlasciwie istnienie transcendencji. Zaskakujace moze by¢ réwniez dokonane przez
antropozofa poréwnanie duchowej przemiany do medycznej operacji, kedra ze
swej istoty dotyczy tylko i wylacznie ludzkiego, materialnego ciata. W omawianym
poréwnaniu zawarte jest wigc przekonanie, ze wszelka dziatalno$¢ duchowa jest
w swojej najglebszej istocie dziatalnoscia techniczng. Odpowiednie przeksztatcenie/
przeformowanie ludzkiego nastawienia do $wiata pneumatycznego spowoduje
§cisle okreslong reakeje, czyli dostrzezenie tego $wiata. Nie pojawia si¢ natomiast
w wypowiedzi Steinera jakiekolwiek odwotanie do kategorii faski.

Réwniez u Carla du Prela mozna znalez¢ rozwazania, ktore dotycza probleméw
zwigzanych z zagadnieniem zacierania si¢ granicy miedzy rzeczywisto$cia zmystowa
i transcendentna. W swoim Spiryryzmie ujal je w nastgpujace stowa:

Jest przyrodniczo mozliwem, aby pomiedzy tym a tamtym $wiatem nastapito potacze-
nie, jezeli przez to okreslimy jedynie dwa podmiotowo oddzielne §wiaty, jezeli w ten
sposob rzucimy tylko pomost ze stanowiska istoty zyjacej. Pomostem tym jest prég
odczucia ziemskiego organu poznania, a ten moze sig stale przesuwaé — dowodzi tego
postep biologiczny, albo chwilowo — dowodzi tego somnambulizm'.

Z powyzszych konstatacji du Prela wynika, ze teza Bierdiajewa o charaktery-
zujacym go przyrodniczym postrzeganiu rzeczywistosci transcendentnej/duchowe;j
jest godna uwagi. Niemiecki spirytysta byt przeciez przekonany, ze natura relacji
miedzy $wiatem zmystowym i duchowym jest w ostatecznosci redukowalna do
poziomu czysto biologicznego, ewolucyjnego. W jego przekonaniu fenomen bycia
duchowym/zmystowym to w gruncie rzeczy widomy znak substancjalnej tozsamosci
bytéw, ktdre rdznia si¢ pomigdzy soba, ale tylko tym, ze znajduja si¢ na réznych
poziomach ewolucyjnego rozwoju. Jezeli dziela je stopnie ewolucyjnej adaptacji,
to odmiennie be¢dzie tez przebiegad ich wzajemna percepcja. Owe réznice we wza-
jemnym postrzeganiu ujawniaja si¢ wlasnie, zdaniem du Prela, w postaci przezy¢
spirytystycznych i somnambulicznych. Mysliciel jest przede wszystkim przekonany
o tym, ze spirytyzm to swoiste zastgpcze okno umozliwiajace ogladanie bytéw, ktére
na ewolucyjnej drabinie s3 usytuowane w innym miejscu niz cztowiek'®. Jednak to
okultystyczne, spirytystyczne postrzeganie jest zdecydowanie odmienne od poznania

16 R. Steiner, Teozofia. Wprowadzenie w nadzmystowe poznanie swiata i przeznaczenie cztowieka,
ttum. T. Mazurkiewicz, Spektrum, Warszawa 2002, s. 75.

" C. du Prel, Spirytyzm, thum. M.C.M., Lwéw — Zloczéw [przed 1909], s. 35.

8 Ibidem, ss. 27, 33, 42.
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zmystowego, ktérego cztowiek w toku ewolucji nauczyt si¢ uzywaé. Nie znaczy to
oczywiscie, ze posiada ono jakié nadprzyrodzony charakter. Swiadczy jedynie o tym,
iz w ludziach istnieja potencje poznawcze, ktére w petni zakeualizujg si¢ dopiero
w dalszym ciagu ich ewolucyjnego rozwoju. Dzisiaj natomiast dostepne sg tylko
w swoistej zarodkowej formie. Obcos¢ tego rodzaju postrzegania powoduje, ze owe
ewolucyjnie odmienne byty okreslane sg przez cztowieka mianem rzeczywistosci du-
chowej. Oczywiscie w miar¢ biologicznego rozwoju dystans dzielacy owe byty moze
si¢ zmniejsza¢ i wéwczas dostgpna stanie si¢ bezposrednia, wzajemna percepcja.

Mikotaj Bierdiajew nie ogranicza jednak swej intelektualnej aktywnosci tylko do
krytyki gnostycyzmu i deprecjacji neognozy. Przede wszystkim stara si¢ przyblizy¢
genezg obecnego w kulturze europejskiej dualistycznego postrzegania rzeczywisto-
§ci, czyli separowania jej pierwiastka duchowego od materialnego. Tego rodzaju
podziat istnial juz w greckiej filozofii i zostat trwale wpisany w tradycj¢ chrze-
$cijanisky. Jednak dopiero w mysleniu gnostyckim manifestuje si¢ w szczegdlny
spos6b. Zdaniem Bierdiajewa neognostyczne nauczanie zdecydowanie zmierza
za$ w strong przyrodniczego/materialistycznego monizmu®. Starajac si¢ wyjasnié
6w fenomen, Bierdiajew pyta:

Dlaczego ten widzialny, empiryczny $wiat znamy, natomiast w $wiat inny, w $wiat
niewidzialny, tylko wierzymy? Dlaczego bycie tego $wiata wydaje si¢ nam takie nie-
watpliwe, takie konieczne, natomiast bycie §wiata innego wydaje si¢ watpliwe i nie-
konieczne. W akcie naszej intelligibilnej woli, w tajemnej glebi bytu, przed czasem,

przed $wiatem dokonali$my wyboru tego $wiata, uwierzyliémy w niego [...]*.

W przywotanym fragmencie tekstu rosyjskiego mysliciela na szczeg6lng uwage
zastuguja rozwazania o ludzkim wyborze zmystowosci, materialnosci, ktéry dokonat
si¢ jeszcze przed zaistnieniem czasu i aktualizacja fizycznego $wiata. W ten sposéb
dociekania Bierdiajewa wpisuja si¢ w tradycje filozoficznego namystu, ktérej patro-
nujg m.in. Orygenes (185/186-254), Mistrz Eckhart (1260 — ok. 1328), a nawet
Gottfried Wilhelm Leibniz (1646-1716).

To whasnie Orygenes twierdzit, ze byty duchowe istnialy jeszcze przed material-
nym stworzeniem $wiata i wowczas (w preegzystencji) dokonaly fundamentalnego
wyboru, gdy cz¢$¢ z nich odeszta od Boga/dobra, czyli ulegta schtodzeniu®'. Z kolei
Jan Eckhart nauczal, ze Bég jeszcze przed powotaniem do istnienia materialnej

9 Warto jednak pamigta¢, ze takie w neognozie zaskakujaco czgsto ujawnia si¢ dualistyczna
percepcja $wiata, ktdra moze by¢ interpretowana jako charakterystyczna dla gnostycyzmu deprecja-
cja materialnosci. Zob. A. Jocz, Antropozofia Rudolfa Steinera..., ss. 110-111.

2 M. Bierdiajew, Filozofia wolnosci..., s. 34.

2 Orygenes, O zasadach, 2, 8, 3-4, tum. S. Kalinkowski, WAM, Krakéw 1996, ss. 190-192.
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rzeczywistosci widziat (przed czasem i materia) caly jej przyczynowo-skutkowy
porzadek i doskonale zgrat wszystkie wspéttworzace ja elementy*. W podobnym
tonie wypowiadat si¢ réwniez Leibniz. Glosit on, ze Bdg jeszcze przed zaistnieniem
fizycznego $wiata (przed czasem) zaplanowat go/pomyslat w najdrobniejszych szcze-
gobtach, co oznacza, ze dokonat swoistego bilansu dobra i zta w kazdym z mozliwych
$wiatéw i wybrat do stworzenia najdoskonalszy z nich®.

Oczywiscie Bierdiajew nie koncentruje calej swej filozoficznej uwagi jedynie
na owym zagadkowym byciu ,,przed czasem”. Jednak problem ten stanowi dobra
ilustracje jego glebokich zwiazkéw z filozoficzng tradycja. Zdecydowanie bardziej
zajmuje go natomiast zagadnienie dualizmu materialnosci i duchowosci, ktére po-
jawia si¢ jako wymierny efekt wspomnianego wyboru §wiata fizycznego. Interesuje
si¢ on takze ludzkim zachwyceniem zmystowoscia. W dalszej cz¢sci Filozofti wolnosci
sugeruje nawet, ze cztowiek w pewien sposéb przywiazuje si¢ do rzeczywistosci
materialnej, zzywa si¢ z nia**. Jednym z przejawéw tego zauroczenia jest uzaleznienie
cztowieka od maszyn. Bierdiajew przekonuje, ze powszechne zastosowanie maszyn
w procesie produkcji doprowadzito nie tylko do zmiany ludzkiego stosunku do
natury/rzeczywisto$ci przyrodniczej, ale przede wszystkim stato si¢ wyzwaniem dla
duchowosci cztowieka®. Tezg t¢ doprecyzowuje w nastepujacy sposéb:

Najwigksze znaczenie maja jednak totalitarne pretensje techniki. Technika nie chece
znaé 7adnej wyzszej zasady nad soba™.

Stechnicyzowanie zycia spotecznego doprowadzito zatem do niebezpiecznego
dla czlowieka uzaleznienia si¢ od maszyn, a w konsekwengji do ich apoteozy. Po-
wstata w ten sposéb cywilizacja naukowo-techniczna, ktéra wymaga od czlowieka
okreslonego zachowania i stara si¢ go sobie w petni podporzadkowaé. Bierdiajew
w dalszej czgsci swoich przemyslen twierdzi, ze wyrosly z renesansowych tradycji
humanizm nie jest juz zdolny do przeciwstawienia si¢ owej technicznej dyktatu-
rze. Czy cztowiek powinien wigc walczy¢ z technika? Oczywiscie, ze nie. Dlatego
rosyjski filozof proponuje:

Techniki nie nalezy negowad, a nalezy ja poddawa¢ duchowi. [...] Rozwdj duchowy
i moralny nie odpowiada rozwojowi technicznemu, co jest gtéwna przyczyna naru-

22 Mistrz Eckhart, O odosobnienin, w: idem, Traktaty, dum. W. Szymona, W drodze, Poznarni
1987, ss. 158-159.

» G.W. Leibniz, Téeodycea. O dobroci Boga, wolnosci cztowicka i pochodzeniu zla, ttum.
M. Frankiewicz, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2001, ss. 126-127, 225-226.

2 M. Bierdiajew, Filozofia wolnosci..., s. 35.

» Na temat mechanizacji ludzkiego zycia i wywotanych tym zmian w nastawieniu do natury
zob. M. Bierdiajew, Koniec Renesansu..., ss. 33-35; A. Jocz, Gnoza Mikolaja Bierdiajewa..., ss. 46-48.

2 M. Bierdiajew, Krdlestwo Ducha i krdlestwo cezara, dum. H. Paprocki, Antyk, Kety 2003,
s. 29.
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szenia réwnowagi cztowieka. [...] Jednak rozwéj duchowosci w cztowieku nie oznacza
niecheci do przyrody i techniki, ale ich opanowanie?.

Fragment ten przenika jednak ostrozny optymizm. Mozna z niego wyczytaé,
ze technika/cywilizacja nie jest istotowo sprzeczna z duchowoscia. Ona po prostu
wymkneta si¢ spod duchowej kontroli. Trzeba réwniez pamigtal, ze pierwotnie
maszyny byly naturalng emanacjg rzeczywistosci fizycznej, w ktdrej ogromna
warto$¢ ludzie uwierzyli juz ,,przed czasem”. Niestety ich niepohamowany wzrost/
rozrost zdominowat $wiat materialny. Tymczasem, jak zauwaza Stawomir Mazurek,
technika wedlug Bierdiajewa moze ostatecznie uniezalezni¢ cztowieka od natury/
przyrody i umozliwi¢ mu duchowe samodoskonalenie si¢”®. Musi on jednak unika¢
zagrozenia, jakie stanowi dominacja maszyn. Gléwnym celem jego duchowego
rozwoju powinno by¢ wigc ostateczne przezwycigzenie destrukcyjnego napiecia
miedzy duchowoscig i materialnoscig. Omawiany wyzej problem cywilizacji na-
ukowo-technicznej jest jednym z potencjalnych Zrddet tego napigcia.

Rozwazajac rézne sposoby przezwycigzenia dualizmu ducha i materii, Bierdia-
jew zainteresowal si¢ takze fenomenem ludzkiej piciowosci. Oceniajac chrzesci-
janiskie nauczanie na temat aktywnosci piciowej cztowieka, rosyjski filozof napisat:

Chrzedcijanistwo afirmuje w plci jedynie postuszeristwo: albo postuszedstwo ascetyczne,
albo postuszenstwo starej plci, ograniczonej przez prawo. [...] Nie uswiadomiono sobie
do korica religijnego zadania przemienienia pici, przemienienia, a nie likwidowania
plci lub tez bycia postusznym plci®.

Uwaznego czytelnika tych stéw powinna szczeg6lnie zastanowic idea ,, przemie-
nienia plci”. Zostata ona sformutowana jako swoista alternatywa wobec dotych-
czasowej i uswigconej przez tradycje chrzescijaiiskiej prakeyki, ktora przez wieki
sankcjonowata postrzeganie ludzkiej ptciowosci. Zdaniem Bierdiajewa chrzesci-
jariska refleksja nad istota plci nie jest dzielem zakoriczonym, ale dopiero zadanym
do wykonania. Dlatego stara si¢ on uwolni¢ t¢ refleksje spod dyktatu ascetyzmu
oraz przekonania, ktdre utozsamia plciowos¢ z prokreacja. Twierdzi, ze wspdlczesne
chrzedcijafistwo nie moze dtuzej pozostawaé w stanie meczacego/bolesnego rozdarcia
miedzy apoteoza ascetyzmu a apoteoza prokreacji*’. Chcac zniwelowac to rozdarcie
i przyblizy¢ naturg owego ,,przemienienia plei”, Bierdiajew rozpoczyna od ostrej
krytyki determinizmu prokreacyjnego:

Istnieje gleboki antagonizm migdzy tworzeniem tego, co wieczne, i rodzeniem tego, co
$miertelne. Indywidualna doskonato$¢ i rodzenie dzieci s3 odwrotnie proporcjonalne.

27 Ibidem, s. 30.

28 S. Mazurek, Watki katastroficzne w mysli rosyjskiej i polskiej 1917-1950, Leopoldinum, Wro-
ctaw 1997, ss. 66-69.

¥ M. Bierdiajew, Sens twdrczosci..., s. 166.

30 Tbidem, ss. 168-169.
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[...] Twércza moc indywiduum zmniejsza si¢ i rozpada w rodzeniu dzieci. [...] Akt
seksualny ze swej istoty jest przeciwstawny wszelkiej genialnosci, wszelkiej uniwersalnej
tworczosci, ma charakeer prowincjonalny®'.

Wezytujac si¢ w te rozwazania, trudno powstrzymac si¢ przed stwierdzeniem,
ze podjeta przez Bierdiajewa krytyka gnostycyzmu i neognozy przyniosta catkiem
odwrotny skutek. W podobny sposdb zachowat si¢ rowniez przed wickami Klemens
Aleksandryjski, ktéry wprawdzie polemizowat z gnostycyzmem, ale przejat takze
jego antyfizjologiczne postrzeganie ludzkiej cielesnosci. Rosyjski filozof ewident-
nie za$ deprecjonuje ludzka prokreacj¢ i przypomina w tym dziataniu gnostykéw
i manichejczykéw?®?. Przede wszystkim wydaje si¢ przeciwstawiaé prokreacyjna
fizycznosé/fizjologicznos¢ duchowej twérezosci, ktdra prowadzi do doskonalenia
cztowieka. W jego gnozie dochodzi wige do zepchnigcia seksualnosci/prokreacji do
podrzednej sfery materialnej i uznania, ze wszelka twérczo$¢, indywidualnos¢ nie
moze mie¢ fizycznego charakteru. Czy przedstawiana przez niego idea ,,przemie-
nienia plci” ma by¢ wobec tego tozsama z wyzwoleniem jej spod dyktatu zmysto-
wosci/materialnosci? Zdecydowanie tak, poniewaz istotg tego procesu Bierdiajew
sprowadza do przezwycigzenia wszystkich niekorzystnych skutkéw, ktére wywotat
»rozpad rodzaju ludzkiego na kobiecos¢ i meskos¢™. A zatem celem ,,przemienienia
plci” jest cztowiek androgyniczny. Filozofowi nie chodzi bynajmniej o fizycznie
rozumiany hermafrodytyzm lub ludzka biseksualno$¢, ale o ostateczne uwolnienie
cztowieka od koniecznosci fizycznych narodzin. Ten wydawatoby si¢ catkowicie
fantastyczny pomyst ma jednak nast¢pujace uzasadnienie:

Przede wszystkim mistycznie i religijnie nie mozna odrzucaé mozliwosci innego
zradzania, zradzania w duchu, zradzania przez dziewicg, ktéra przyjeta Chrystusa-
-Bogocztowieka™.

Trudno oczywiscie liczy¢ na akceptacje tej idei przez chrzeécijariska ortodoksje.
Z tego rodzaju koncepcjami Bierdiajewowi moze by¢ bowiem zdecydowanie blizej
do neognozy niz do chrzescijaristwa. Mozliwos¢ duchowego rodzenia interesowata
réwniez Steinera, ktérego tak krytykowat rosyjski myfdliciel. Antropozof nauczat
przeciez o mozliwosci ,wypowiadania cztowieka”. A zatem deprecjacja gnosty-
cyzmu i neognozy doprowadzita rosyjskiego mysliciela do ich swoistej akceptacji.

31 Ibidem, ss. 169-170.

32 Na temat deprecjonowania prokreacji w gnostycyzmie i manicheizmie zob. H. Jonas, Reli-
gia gnogy. .., ss. 86-87; 240-242.

% M. Bierdiajew, Sens twérczosci..., s. 170.

3% Ibidem.

¥ R. Steiner, Teozofia Rozokrzyzowcdw, thum. M. Wasniewski, Genesis, Gdynia 1996, s. 123.
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0 ascezie ,wewnatrzswiatowej”

| racjonalnosci procesow sekularyzacji.
Przyczynek do dorobku naukowego
Profesora Zbigniewa Drozdowicza

1. Wspomnienia ze wspotpracy naukowej z Profesorem

Charakter i forma niniejszej jubileuszowej publikacji pozwala na podzielenie si¢
réznymi wspomnieniami dotyczacymi Jubilata. Czterdziestolecie pracy naukowej
Zbigniewa Drozdowicza to moim zdaniem znakomita okazja nie tylko do nawiaza-
nia do wielkiego dorobku naukowego Profesora, ale takze do uwag o naturze bio-
graficznej. Jest to, jak sadzg, zgodne z duchem mygli filozoficznej uprawianej przez
niego. Zbigniew Drozdowicz w wielu swoich pracach nie tylko bowiem analizowat
i przedstawial konkretne problemy filozoficzne, ale takze siggat do interesujacych
biografii wielkich intelektualistéw réznych epok’. Zamierzam wigc dokona¢ tego
samego wobec Profesora — przedstawic nie tylko swoje skromne rozumienie ascezy
ywewnatrzswiatowej” oraz racjonalnosci proceséw sekularyzacji, ale przede wszyst-
kim przywota¢ rézne wspomnienia z mojej wsp6tpracy naukowej z Profesorem.

Nalez¢ do mlodszej generacji uczniéw prof. Drozdowicza, dlatego tez moje
pierwsze zetknigcie z nim mialo miejsce w 2004 r. Bylem wéwczas studen-
tem II roku Miedzywydziatlowych Indywidualnych Studiéw Humanistycznych

! Juz w swoim wezesnym dorobku prof. Drozdowicz zauwazyl, ze nalezy bra¢ pod uwagg czyn-
nik biograficzny, wraz z jego zfozonoéciami, przy analizie réznych probleméw filozoficznych nowo-
zytnosci. Proponowat m.in. metodg psychizmu historycznego. Zob. Z. Drozdowicz, O przedmiocie
i zadaniach psychologii historycznej w: Z. Drozdowicz, J. Topolski, W. Wrzosek, Swoistos¢ poznania
historycznego, Wyd. Naukowe UAM, Poznari 1990. Czgsciowo stosowal ja takze w swoich ostatnich
pracach, analizujac m.in. wplyw i marginalizacj¢ roznych intelektualistow w poszczegdlnych epo-
kach. Zob. Z. Drozdowicz, Spofeczne nastepstwa racjonalizacji religii, Wyd. Naukowe WNS UAM,
Poznari 2011.
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(MISH)?, z filozofia ogélna jako kierunkiem wiodacym. Trafitem na obligatoryjny
kurs Historii filozofii Francji i Wtoch, w ramach ktérego wyktad prowadzit prof.
Zbigniew Drozdowicz. Wyktad ten zaintrygowal mnie §wietnym przygotowa-
niem dydaktycznym (przyswajanie rozleglej wiedzy na temat filozofii nowozytnej
utatwiaty znakomite podreczniki autorstwa Profesora’), a takze pasja naukows,
z jaka Profesor opowiadal o meandrach filozofii Renesansu i O$wiecenia. Pamig-
tam liczne erudycyjne uwagi na temat natury wloskiego humanizmu (o wcale nie
antychrzescijaiiskim obliczu, jak glosza niektére stereotypowe sady*) czy intere-
sujace rozwazania na temat natury kartezjanizmu’. Pod wptywem tych wyktadéw
ugruntowalem swoje zainteresowania badawcze. Wtedy bowiem wahatem sig, jako
student myslacy juz o pracy naukowej, czy w przysztosci wybra¢ orientacje poznaw-
cza skierowang na badania nad antyczna filozofig (ktéra réwniez mnie przez pewien
czas pociagala®), czy moze przejé¢ do poglebionych studiéw nad nowozytnoscia.
Miatem zatem podobny dylemat do tego, jaki rozwazany byt w mysli i kulturze
francuskiej na przetomie XVII i XVIII wieku’.

W roku akademickim 2005/2006, mimo iz bytem wéwczas na I1I roku studiéw
(jeszcze w trybie jednolitych studiéw magisterskich), zdecydowatem si¢ zapisa¢ na
seminarium magisterskie do prof. Drozdowicza, prowadzone w éwczesnym Za-
ktadzie Historii i Filozofii Religii®. Seminarium magisterskie, wedtug 6wczesnych
przepiséw, byto obowiazkowe od IV roku studiéw, jednak powodowany checia

2 Obecnie studia te na UAM nosza nazwe: Migdzykierunkowe Indywidualne Studia Huma-
nistyczne.

* Przygotowywalem si¢ wowczas do tego egzaminu z takich prac Profesora, jak: Z. Drozdowicz,
Filozofia wloska w epoce Odrodzenia, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznad 2004; idem, Glgwne
nurty w nowozytnej filozofti francuskiej, Wyd. Naukowe UAM, Poznari 1991. W kolejnych latach
wyszly inne znakomite podreczniki, z ktérymi réwniez si¢ zapoznatem: Z. Drozdowicz, Filozofia
Sfrancuska w epoce Oswiecenia, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 2005; idem, Filozofia Oswiecenia,
Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2006, a ostatnio: idem, Filozofia wloska w epoce Odrodzenia
i Oswiecenia, Wyd. Naukowe WNS UAM, Poznan 2012.

# Na nieco stereotypowy wizerunek epoki wloskiego Renesansu, jako przeciwstawnego wie-
kom $rednim oraz chrze$cijaiistwu, zwrécil uwage prof. Drozdowicz, upatrujac jego przyczyn
w dzietach historiograficznych Jacoba Burckhardta i Julesa Micheleta. Zob. Z. Drozdowicz, Filozo-
Jfia wloska...., ss. 12-14.

> Kartezjanizm byt i jest szczegélnym przedmiotem studiéw w dorobku naukowym Profesora,
zaréwno we wczesnym okresie, jak i w dojrzalej juz twérczosci naukowej: Z. Drozdowicz, Kartezjusz
a wspdlezesnosé, Wyd. Naukowe UAM, Poznari 1980; idem, Kartezjariski racjonalizm. Zrozumiel
Kartezjusza, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 2014.

¢ Jeden z moich pierwszych, studenckich artykutéw byt poswiecony zwiazkom miedzy Pla-
tonem a mysla ezoteryczna: J. Iwanicki, Wspdlczesna ezoteryka i motywy religijne w swietle filozofii
Platoriskiej, ,,Preteksty” 7/2006.

7 Spér toczy! si¢ miedzy starozytnikami a nowozytnikami w nowozytnej Francji, gdzie przed-
stawiciele pierwszej opcji kulturalnej wyzej stawiali epoke antyku, a przedstawiciele drugiej — afir-
mowali wspdlczesna im epoke i jej wartosci.

8 Zaktad Historii i Filozofii Religii funkcjonowat w ramach Instytutu Filozofii UAM w latach
1988-2011. Od 1991 r. jego kierownikiem byl Zbigniew Drozdowicz. W 2011 r. Zaktad zostat
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znalezienia opiekuna naukowego zglositem si¢ do Profesora wezesniej. Poczatkowo
nie wiedzialem, z czego chcg pisaé prace magisterska. Miatem do$¢ osobliwe po-
mysly, interesowaly mnie bowiem wtedy przejawy mysli ezoterycznej w kulturze
zachodniej (np. teozofia). Profesor tolerowat moje dziwactwa badawcze, powoli
kierujac mnie w strong powazniejszych probleméw w filozofii religii i historii
filozofii nowozytne;j.

Jednocze$nie w roku akademickim 2005/2006 uczgszczalem dalej na zajecia
prof. Drozdowicza. Jak sprawdzitem w swoim indeksie, byt to kurs fakultatywny
pt. Liberalizm europejski. Zachowujac wysokie standardy naukowe i dydaktycz-
ne, Profesor napisat ksiazke o tym samym tytule’. Praca ta wywarta na mnie duze
wrazenie i wplyneta na moje dalsze zainteresowania badawcze. Wezesniej bowiem
bylem bardziej skupiony na metafizycznej stronie filozofii — tymczasem dzigki
wnikliwym studiom nad Liberalizmem europejskim odkrylem, ze zagadnienia
z zakresu filozofii spolecznej réwniez mnie pociagaja. I chociaz nie zgadzatem si¢
ze wszystkimi tezami nurtu liberalnej myfsli spotecznej', to cenitem sobie i nadal
ceni¢ t¢ formacj¢ myslowa za afirmacj¢ wartosci wolnosci i rozumnosci jako na-
czelnych kategorii pojeciowych. Dostrzegtem takze, ze to, co potocznie nazywa
si¢ liberalizmem, ma zazwyczaj niewiele wspélnego z prawdziwym liberalizmem,
i byt to jeden z wnioskéw, jaki wyciagnatem, poznajac ten fragment twérczosci
naukowej Profesora. Uwazam tez, ze prof. Drozdowicz jest liberatem w pelnym
tego sfowa znaczeniu. W mojej relacji naukowej z nim zauwazylem, ze zawsze sza-
nowat on wolno$¢ i wybory badawcze swoich doktorantéw i studentéw. Czasami
subtelnie, ale w duchu o$wieceniowego, rozumnego liberalizmu (ktéry miat i ma
przeciez wielki potencjat edukacyjny)'!, starat si¢ pokierowaé rozwojem intelek-
tualnym swoich podopiecznych, co zauwazytem na wlasnym przykladzie. Trzeba
bowiem przypomnie¢ (o czym réwniez pisat Profesor), ze prawdziwy liberalizm
prawie zawsze byt formacja elitarna, w najlepszym tego stowa znaczeniu. Wiazat
si¢ bowiem z rozwojem kategorii racjonalnosci i rozumnosci.

Na wspomnienie zastuguje tez to, ze prof. Drozdowicz jako opiekun naukowy
bardzo wczesnie zaangazowal mnie w réznego rodzaju zadania naukowe, takie jak
udziat w konferencjach'? oraz pisanie artykutéw naukowych. Jeszcze na studiach

przeksztatcony w Katedre Religioznawstwa i Badari Poréwnawczych na Wydziale Nauk Spotecz-
nych, ktdra kieruje réwniez prof. Drozdowicz.

? Z. Drozdowicz, Liberalizm europejski, Forum Naukowe, Poznan 2005.

10 Reprezentatywne studium krytyczne nad liberalizmem (ktére takze poznatem dzigki wska-
zéwkom Profesora): P. Manent, Intelektualna historia liberalizmu, Arcana, Krakéw 1994.

" G. Gutek, Filozofia dla pedagogéw, GWP, Gdarisk 2007, ss. 173-198 (rozdziat pt. Liberalizm
a edukacja).

12 Uczestniczylem jeszcze jako student w konferencji organizowanej przez Profesora: ,,Obecne
wyzwania i zadania dla religioznawstwa” (Kicin k. Poznania, 15-16 czerwca 2007 r.), gdzie wygto-
sitem referat: Filozofia religii jako dyscyplina akademicka. Na marginesie tworczosci Leszka Kotakow-
skiego. Nastepnie, majac jeszcze status studenta, pomagatem w organizacji II Miedzynarodowego
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magisterskich napisatem siedem artykutéw, z czego kilka powstato bezposrednio
we wspdtpracy seminaryjnej z Profesorem'. Jeden z tych tekstéw odnosit si¢ do
ksiazki prof. Drozdowicza o specyfice wspélnoty, jaka jest uniwersytet'. Profesor
bowiem nie tylko byt i jest dla mnie autorytetem w zakresie historii filozofii nowo-
zytnej i religioznawstwa'’, ale takze wprowadzal mnie w zawitosci funkcjonowania
uniwersytetu. To, co bowiem oczywiste jest dla mnie dzisiaj: hierarchia akademicka,
stopnie i tytuly naukowe, rodzaje awansu, parametryzacja, byto mgliste w tamtym
okresie. Dzi¢ki Profesorowi nauczylem si¢ porusza¢ w tej skomplikowanej materii,
jaka jest uniwersytet. W wielu zreszta aspektach nadal ucz¢ si¢ funkcjonowania we
wspdlnocie akademickiej, a wspétuczestniczenie w codziennej pracy na Wydziale
Nauk Spotecznych stato si¢ dla mnie kolejnym cennym doswiadczeniem, w duzej
mierze dzigki zdolno$ciom zarzadczym prof. Drozdowicza juz jako dziekana Wy-
dziatu Nauk Spotecznych (ktéra to funkcj¢ petni od 2008 r.).

Powrdcg jeszcze do okresu mojego terminowania jako badacza akademickiego.
Na IV roku studiéw filozoficznych zdecydowatem si¢ na podjecie tematu badawcze-
go mojej pracy magisterskiej, zwigzanego z filozofig religii Leszka Kotakowskiego.
Dorobek tego uznanego uczonego, ktéry wyemigrowat pod koniec lat 60. z Polski,
byt wtedy przedmiotem moich lektur i studiéw. W twérczosci Kotakowskiego im-
ponowal mi rozmach historyczny, z jakim potrafit on kresli¢ swoje dzieta'. Réwniez
specyficzny jezyk polskiego filozofa, niepozbawiony ironii i polemiki z wieloma
myslicielami, byt czyms, co potrafito mnie wciggna¢ w arkana mysli nowozytne;.
Profesor Drozdowicz starat si¢ pokierowaé moja éwezesng pasja, jednoczesnie
pobudzajac do krytyki. Jak sam bowiem zauwazyt, Kotakowski byt ideologicznie
uwiklany we wezesnej fazie swojej twérczosci, a jego ksiazki petne byly specyficzne-

Kongresu Religioznawczego (8-10 wrzesnia 2008 r.), ktéry réwniez odbyt si¢ z inicjatywy prof.
Drozdowicza.

15 Byly to nastgpujace artykuly: Filozofia religii jako dyscyplina akademicka. Na marginesie
tworczosci Leszka Kolakowskiego, ,Przeglad Religioznawczy” 4(223)/2007; Przetomy w filozofii religii
»wezesnego” Leszka Kotakowskiego, w: Z. Drozdowicz (red.), Filozoficzny i antropologiczny wymiar
badan religioznawczych, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznari 2008.

' Praca Profesora (Excellentia Universitas. Szkice o Uniwersytecie, Wyd. Fundacji Humaniora,
Poznari 1995) sktonita mnie do napisania artykutu pt. Excellentia universitas — spojrzenie na Alma
Mater oczami ucznia, ,Kultura i Historia” 10/2006.

5 Dorobek Profesora z zakresu religioznawstwa jest, podobnie jak z zakresu filozofii, ogromny.
Wspomne tylko kilka najwazniejszych prac: Z. Drozdowicz, Standards of religious rationality. Tra-
dition and modern times, LIT Verlag, Berlin 2013; idem, Spofeczne nastepstwa racjonalizacji religii,
Wyd. Naukowe WNS UAM, Poznan 2011; idem, Sekzy religijne w nowozyimej Europie, Wyd. Fun-
dacji Humaniora, Poznan 2000; Z. Drozdowicz (red.), Zarys encyklopedyczny religii, Wyd. Naukowe
UAM, Poznari 1992; Z. Drozdowicz, Z. Stachowski (red.), llustrowana encyklopedia religii swiata.
Koscioty, wyznania, kulty, sekty, nowe ruchy religijne, Kurpisz, Poznan 2002.

16 Mam tu na myéli takie prace, jak: Swiadomosé religijna i wiez koscielna. Studia nad chrzesci-
Janstwem bezwyznaniowym siedemnastego wieku, PWN, Warszawa 1965; Bdg nam nic nie jest dtuzny.
Krdthka wwaga o religii Pascala i o duchu jansenizmu, Znak, Krakéw 1994.
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go, ideologicznego zargonu proweniencji marksistowskiej'”. Uwzglednitem te uwagi
Profesora i sam poglebitem swéj krytycyzm wobec dorobku Kotakowskiego. Bardzo
dobrze wspominam tamten etap swojego rozwoju intelektualnego. Jednoczesne
studia nad dorobkiem Drozdowicza i Kotakowskiego pozwolity mi bowiem po-
zna¢ podstawy historii filozofii nowozytnej, z ktérych do dzi$ korzystam w swoich
badaniach. Rezultatem tamtego etapu mojej wspétpracy z Profesorem byta obrona
w 2009 r. pracy magisterskiej pt. Ewolucja filozofii religii Leszka Kotakowskiego.
W pracy tej wskazatem kluczowe etapy rozwoju mysli filozoficzno-religijnej tego
filozofa, korzystajac przy tym ze wskazéwek prof. Drozdowicza, zaréwno z semi-
naryjnych spotkan, jak i lektury jego ksiazek.

W tym samym roku zostatem przyjety na studia doktoranckie w Instytucie
Filozofii UAM. Nie miatem wtedy jeszcze precyzyjnego planu dysertacji dok-
torskiej, cho¢ miatlem glowe petng réznych pomystéw. Ostatecznie pod koniec
I roku studiéw otworzylem przewdd doktorski na temat Procesy sekularyzacyi
a filozofia sekularna i postsekularna. Tradycje i wspotczesnosé. Uznatem bowiem, ze
przemiany religijnosci w relacji do filozofii to problem, ktéry powinien doczekad
si¢ rozwinigcia badawczego. W takim projekcie moglem potaczy¢ zaréwno moje
zainteresowania filozofia religii i filozofia nowozytna, jak i filozofig spoteczna. Nie
musz¢ dodawad, ze moje zainteresowania byly zbiezne z zainteresowaniami mojego
promotora, ktérym dalej byt prof. Drozdowicz. Z jego pomoca w nast¢pnych latach
uzupetniatem bibliografi¢ pracy i pisalem kolejne rozdzialy. Profesor tolerowat dos¢
duzy zasieg historyczny pracy, gdyz zdecydowatem si¢ oméwi¢ okres od XIV-wiecz-
nej filozofii Ockhama do postsekularnej mysli wspélczesnej — teraz dostrzegam
pewng karkofomnos¢ tak rozlegtych studiéw. Ukonczenie tej pracy byloby w za-
sadzie niemozliwe bez dorobku prof. Drozdowicza. Piszac bowiem znaczng czg$é
tej pracy, opieralem si¢ na jego ksiazkach. Zanim zaczatem np. studia nad mysla
sekularng klasykéw Odrodzenia i O$wiecenia (Machiavellego, Hobbesa, Locke’a),
najpierw przygotowywalem sobie teren m.in. dzigki doktadnej lekturze cyklu ksia-
zek Profesora o racjonalno$ci'®. Poruszatem si¢ wicc niejako przetarta juz droga,
korzystajac z mapy studidéw i badan, jakie prowadzit przede mna Profesor, a moje
zadanie ograniczato si¢ do poglebiania zasygnalizowanych przez niego probleméw.
Bylem wigc jako doktorant uczniem, ktéry otrzymujac szkic dzieta malarskiego
poczyniony przez Mistrza, uzupetnia tylko poszczegélne fragmenty obrazu swoimi
kolorami i wyrazniejszymi kreskami. Jednak bez mapy intelektualnej, jaka stanowit

V7' Z. Drozdowicz, Z perspektywy kotica pewnej epoki. Szkice bez mata filozoficzne, Wyd. Fundadji
Humaniora, Poznan 1997.

18 Z. Drozdowicz, O racjonalnosci zycia spolecznego, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 2007;
idem, O racjonalnosci w filozofii starozytnej i odrodzeniowej, Wyd. Naukowe UAM, Poznari 2008;
idem, O racjonalnosci w filozofii nowozytnej, Wyd. Naukowe UAM, Poznan 2008; idem, O racjonal-
nosci w religii i w religijnosci, Wyd. Naukowe UAM, Poznari 2009; idem, O racjonalnosci w religii
i w religijnosci (raz jeszcze), Wyd. Naukowe UAM, Poznan 2010; idem, Spofeczne nastepstwa racjo-
nalizacji religii, Wyd. Naukowe WNS UAM, Poznari 2011.
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dla mnie dorobek naukowy Zbigniewa Drozdowicza, méj wysitek bytby skazany
na mielizng twércza, o ile w ogdle zakonczytby si¢ powodzeniem.

Obecnie, po uzyskaniu stopnia doktora nauk humanistycznych w 2013 r.
w zakresie filozofii, jestem poczatkujacym adiunktem. Prof. Drozdowicz nadal ma
na mnie duzy wplyw intelektualny i korzystam z jego wskazéwek, kierujac swoim
dalszym rozwojem naukowym. Jest to dla mnie duze wsparcie, poniewaz moje
zainteresowania naukowe s3 w znacznym stopniu zbiezne z obszarem jego badari.
Podobnie jak Profesor, interesuj¢ si¢ nowozytna filozofia, takze w jej wymiarze
spolecznym, oraz wspétczesnymi przemianami religijnosci. Mysle, ze dopéki nie
uzyskam statusu samodzielnego pracownika naukowego, dtugo jeszcze bedg ko-
rzystal z inspiracji i pomocy prof. Drozdowicza.

Dodam jeszcze, iz tym, co mnie motywuje do wysitku w pracy naukowej oraz
administracyjnej na Uniwersytecie im. Adama Mickiewicza, jest wysoko rozwinigta
etyka pracy, jaka ma prof. Drozdowicz. Jako przyklad mogg poda¢, ze nie pamigtam,
by Profesor kiedykolwick si¢ spéznit na konferencj¢ czy uroczystos¢, zawsze tez
dotrzymuje ustalonych terminéw (co powoduje, ze jako jego podwladny réwniez
staram si¢ tego pilnowad). Ponadto Profesor, mimo dojrzatego wieku, wciaz bardzo
duzo pisze i tworzy. Wieloletni standard pracy, zgodnie z ktérym co roku wydaje
nowa ksigzke, powoduje, iz jego dorobek jest ogromny (naliczytem 29 ksiazek
autorskich, 32 ksigzki wspétautorskie oraz okoto 200 artykutéw naukowych). Tak
duze tempo pracy powoduje, ze czasami czujg si¢ jako wspStpracownik, parafrazujac
$wietego Bernarda z Clairvoux, jak ,karzet na barkach olbrzyma”.

Odnoszac si¢ do niemieckiego uczonego, Maxa Webera, mysle, ze Profesor
nie bedzie miat nic przeciwko, jedli z przymruzeniem oka powiem, iz w moich
oczach jest on modelowym przyktadem ,wewnatrzéwiatowego ascety”. Sformu-
towanie to oznaczalo niegdy$ protestanta, ktéry wytwarzal dzigki swojej pracy
duze ilosci débr, jednocze$nie wstrzymujac si¢ od zbednej konsumpcji, odradzanej
przez éwezesne doktryny protestanckie. Taki nowozytny protestant uczestniczyl
zarazem aktywnie w zyciu spofecznym, nie zamykajac si¢ w przestrzeni klasztornej.

Na tym koricze czg$¢ wspomnieniowa, przechodzac do rozwazan nad asceza
i racjonalnosciag w odniesieniu do sekularyzacji, odwolujac si¢ przede wszystkim
do Maxa Webera i oczywiscie do dorobku prof. Drozdowicza.

2. Racjonalnosc a procesy sekularyzacji®

Max Weber w swoich pracach rzadko uzywa terminu ,sekularyzacja’. Nie zna-
czy to, ze termin ten nie pojawia si¢ w ogdle w jego rozwazaniach®. W jednym

" Fragmenty artykutu pochodza z ksiazki: J. Iwanicki, Procesy sekularyzacji a filozofia sekularna
i postsekularna. Tradycje i wspdtezesnosé, Wyd. Naukowe WNS UAM, Poznari 2014.

2 Weber jest nie tylko jednym z przedstawicieli kierunku myfsli sekularnej, ale takze antycypu-
je wspolczesna teorig sekularyzacji. Tezg t¢ uchwycili réwniez inni badacze, np. K. Zieliriska, Karol
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z fragmentéw pisze np. o zarzucie sekularyzacji w odniesieniu do katolickiej kry-
tyki protestantyzmu. W innym miejscu zwraca uwage na sekularyzujacy wplyw
bogactwa w kontekscie rozwoju zycia zakonnego: ,Cala historia klasztornych
zasad to w pewnym sensie ciagle odnawianie walki z problemem sekularyzujacego
wplywu wlasnosci™'.

Termin ,sekularyzacja”® pojawia si¢ tylko trzykrotnie w Etyce protestanckiej
i jest najwyrazniej dla Webera za waski w poréwnaniu do znacznie szerszego ter-
minu ,racjonalizacja’. Racjonalizacja i racjonalnos¢ sa nietatwymi do okreslenia
terminami w dorobku Webera. Autor uzywa tych terminéw w réznych kontekstach,
nie zawsze spéjnych ze soba®. W odniesieniu do racjonalnosci religii mozna wy-
r6zni¢ jednak kilka jasnych wskazéwek i wstgpnie uchwyci¢ nastepujace kryteria
i czynniki owej Weberowskiej racjonalizacji religii: eliminacje religii, systematyzacjg
tresci, jedno$¢ stosunku do Boga i $wiata oraz etyczne odniesienie religii do $wiata
doczesnego®.

Stawiam tu tezg, iz procesom racjonalizacji towarzysza procesy sekularyzacji,
a w pewnych momentach historycznych s3 one wrecz ze sobg zbiezne®. Racjo-
nalizacja oznacza bowiem czgsto ze§wiecczenie religii*® na réznych poziomach

Marks, Emil Durkbeim i Max Weber — prekursorzy podejscia sekularyzacyjnego?, ,Socjologia religii.
Sekularyzacja jako wyzwanie dla religii i Kosciota” 4/2006, s. 35.

2 M. Weber, Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus, Area Verlag, Erftstadt
2007, ss. 30 i 153 (dum. whasne). W oryginalnej, niemieckiej wersji Etyki protestanckiej termin
wsekularyzacja” pojawia si¢ jeszcze na s. 177. W sumie wigc Weber trzykrotnie odwoluje si¢ do
niego w tym dziele.

22 Uzupetniajacy jest tu nastgpujacy poglad Zbigniewa Drozdowicza: ,Wprawdzie uczony
ten [Max Weber — J.I.] pojeciem sekularyzacji postugiwat si¢ rzadko, to jednak czgsto méwit
0 odczarowywaniu swiata; a jest to — w moim przekonaniu — okreslenie jesli nie réwnoznaczne, to
bliskoznaczne sekularyzacji. Oczywiscie zanim dokonalo si¢ odeczarowanie swiara, musialo dojs¢ do
jego zaczarowania |...]”. Z. Drozdowicz, Spoleczne nastgpstwa racjonalizacji religii..., s. 125.

# 7. Drozdowicz, Weberowski ,model” bada historycznych, ;Nauka” 3/2009, s. 122.

2 M. Weber, Etyka gospodarcza religii swiatowych, tum. T. Zatorski, G. Sowinski, D. Motak,
Nomos, Krakéw 2006, s. 183; Z. Krasnodebski, Max Weber, Wiedza Powszechna, Warszawa 1999,
s. 72; R. Bendix, Max Weber. Portret uczonego, thum. S. Kozyr-Kowalski, PWN, Warszawa 1975,
s. 84.

» Przyjmuje tu za Profesorem nast¢pujaca opinig: ,w ten sposéb mamy wpisane w ogdlne
ramy kultury Zachodu nie tylko procesy racjonalizacji, ale $cisle wiazace si¢ z nimi procesy se-
kularyzacji (odczarowywania $wiata) oraz wskazanie ich gléwnych sit sprawczych; sa to oczywi-
$cie dziatania spoleczne tych wszystkich, kedrzy sa aktywnymi uczestnikami zycia spotecznego”.
Z. Drozdowicz, Sekularyzacja jako proces racjonalizacji zycia spotecznego, ,Przeglad Religioznawczy”
2(236)/2010, s. 6.

% Pojawia si¢ tu dodatkowe zagadnienie interpretacyjne, gdyz Weber nie zdefiniowat jedno-
znacznie réwniez samego pojecia religii. Tak sformutowat ten problem: ,nie zajmujemy si¢ tu wca-
le »istota« religii, lecz warunkami i oddzialywaniami swoistego rodzaju dziatania wspdlnotowego,
ktérego zrozumienie takze tu mozliwe jest jedynie dzicki odwotaniu si¢ do subiektywnych przezy¢,
przedstawieni, celéw jednostek — do »sensu« [...]7. M. Weber, Gospodarka i spoleczenistwo. Zarys
socjologii rozumiejgcej, tum. D. Lachowska, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2002, s. 318.
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sekularyzacji: (1) materialnym (konfiskata ekonomicznych débr duchownych?®”
dla narodowego panistwa), (2) indywidualnym (jednostka przezywa $wiat mniej
ekstatycznie, magicznie, a bardziej racjonalnie), (3) instytucjonalnym (struktura
spoleczna danej religii staje si¢ bardziej uporzadkowana i podobna do struktur
$wieckich paristw narodowych), (4) kulturowym (doktryna i tre$¢ danej religii staja
si¢ bardziej uporzadkowane, usystematyzowane i zunifikowane, a przede wszystkim
odniesione do zycia doczesnego)*®. Racjonalizacj¢ moze poprzedza¢ sekularyzacja
w ,,stabej” postaci, nieoznaczajacej jeszcze zaniku religii, ale ostabienie jej pozyciji,
prowadzace do przemian religijnych lub transformacji religii na ktéryms z wy-
mienionych wyzej pozioméw. Nalezy jednak pamietad, ze procesy racjonalizacji,
utozsamiane tu z procesami sekularyzacji, nie musza wystgpowaé réwnolegle
w poszczeglnych dziedzinach zycia®, a czasami mogg si¢ cofaé. Jednak z kategoria
racjonalizacji wiaze si¢ pewna zasadnicza trudno$¢, zilustrowana przez Profesora:

Problem z Weberowskimi ,,racjonalnosciami” i , racjonalizacjami” nie tylko w tym, ze
nadaje on [Max Weber — J.I.] tym pojeciom istotnie rézniace si¢ znaczenia, a nawet
nie tylko w tym, ze z tych znaczen nie sposdb jest utozy¢ uporzadkowanej logicznie
catosci, ale takze w tym, ze raz traktuje je opisowo, innym razem normatywnie i przy-
pisuje im status takich typéw idealnych, kt6re albo wyrazaja ogélne tendencje, ogdlne
zasady, generalne motywy czy generalne intencje, albo tez — w ujeciu normatywnym
— zachecaja do podjecia okreslonego typu dziatan. Wszystko to sprawia, ze Weberow-
skie ujecie tego, co w zyciu spolecznym ,racjonalne” i to, co ,irracjonalne” znajduje
si¢ w skomplikowanym zwiazku jednoczesnego dopetniania si¢ i wykluczania [...]%.

W kontekscie problemu racjonalizacji kultury zachodniej Maxa Webera
szczegblnie interesowal problem kapitalizmu jako ustroju spoteczno-ekonomicz-
nego, charakterystycznego dla epoki nowozytnosci®'. Studia nad kapitalizmem
i gospodarka skupiaty uwage badawcza niemieckiego uczonego, ale nie byty to

7 Przykladem jest tu sekularyzacja materialna (cho¢ jeszcze nie instytucjonalna) Prus Ksia-
zgcych z 1525 1. ,W roku 1525 nastapita sekularyzacja paristwa Zakonu Krzyzackiego w Prusach.
Nie oznaczalo to jednak laicyzagji kraju. Wrecz odwrotnie, podjeto dziatania na rzecz poglebienia
zycia religijnego, cho¢ juz w duchu reformacji wittenberskiej poprzez udostepnienie wiernym w ich
jezyku ojczystym przede wszystkim Biblii, ale takze katechizmu, Ordynacji Koscielnej (Agendy) czy
kancjonatu”. J. Mattek, Poczqtki protestantyzmu w Prusach Ksigzecych, w: J. Wisniewski (red.), La-
icyzacja i sekularyzacja spoteczeristwa nowozytnego (XVI-XVIII w.), Hosianum, Olsztyn 2008, s. 16.

8 Powyisza typologia jest rozroznieniem wlasnym. Szerzej oméwitem ja w ksiazce: J. Iwanic-
ki, Procesy sekularyzacji a filozofia sekularna i postsekularna...

#[...] rozwdj racjonalnego myslenia nie byt weale zjawiskiem przebiegajacym réwnolegle
w poszczegblnych dziedzinach zycia’. M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, Aletheia,
‘Warszawa 2010, s. 57.

30 Z. Drozdowicz, O racjonalnosci w religii i religijnosci (raz jeszcze), s. 57.

3 Kilka fragmentéw niniejszych rozwazan zostato publikowanych w: J. Iwanicki, Geneza i ety-
ka gospodarcza nowozytnego kapitalizmu, ,Przeglad Prawniczy, Ekonomiczny i Spoteczny” 2/2012.
W niniejszym tekscie sa one poprawione i uzupetnione o doktadniejsze analizy i literature anglo-

jezyczna.
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studia wycinkowe, lecz komparatystyczne. Weber widziat w religii szczegdlng rola
inspirujaca w rozwoju europejskiego zycia spotecznego, a co za tym idzie — nowo-
zytnego kapitalizmu.

3. Asceza a procesy sekularyzacji

Ruchy religijne, ktére zdaniem Webera szczegdlnie przyczynily si¢ do rozwoju
podstaw kapitalizmu, to rézne wyznania protestanckie, ktdre powstaly w okresie
Reformacji, w XVI wieku, a pézniej w toku rozwoju Drugiej Reformacji, w XVII
wieku®?. Do gtéwnych odtaméw dwezesnych kosciotéw reformacyjnych Weber
zaliczal: kalwinizm, pietyzm, metodyzm, nowochrzczencéw (zwinglianistéw
i armianistéw) oraz pdzniejszy baptyzm™*. Charakterystyka tych wyznan oraz ich
podstaw ideowych jest odrgbnym problemem?. Zwrécg tu uwagg przede wszystkim
na wspdlny motyw ascetyczny, kedry laczy wyzej wymienione denominacje. Wy-
dawaloby sig, ze nie jest to watek nowy — asceza przeciez od poczatku znajdowata
si¢ u podstaw rozwoju chrzeécijaristwa, a dystans do débr ziemskich wyrazat si¢
w rozwoju réznego rodzaju duchowosci zakonnej i monastycznej. Historia pézne;j
starozytnosci i calego Sredniowiecza pelna jest $wiadectw dziatalnosci klasztoréw
i wspélnot mnichéw, ktére pielegnowaly idealy ascetyczne.

Jednak zdaniem Maxa Webera w nowozytnosci, ktéra zaczela si¢ od impulsu
reformacyjnego, nastapito istotne przeksztatcenie ideatu ascezy w bardziej sekularna
i doczesna jej posta¢. Wezesniej byta ona cnota ograniczona do waskiego grona
zakonnikéw, w dodatku byta pielegnowana za murami klasztoréw. Natomiast zycie
miejskie, a takze zycie dwczesnych spoteczenistw feudalnych bieglo innym torem.
Nie gromadzono duzych débr ani nie odktadano duzych oszczgdnosci. Dziataty
zakony zebracze, a doktryna $wigtego Tomasza z Akwinu, chociaz doceniata etos
pracy, nie widziata potrzeby pracy ponad zapewnienie sobie podstawowego utrzy-
mania®. Ciagle problemy $redniowiecznych wltadcéw z utrzymaniem w ryzach

32 Szczegbltowa analize¢ XVII-wiecznej Drugiej Reformacji przeprowadzit L. Kotakowski. Zob.
L. Kotakowski, Swiadomosé religijna...

3 M. Weber, Etyka protestancka..., s. 67.

% Istnieje na ten temat wiele prac, np. T. Ekstrand, Max Weber in theological perspective,
Peeters, Leuven — Paris — Sterling 2000.

% J. Le Goff, Sakiewka i zycie. Gospodarka i religia w sredniowieczu, dtum. H. Zaremska, Ma-
rabut, Gdarisk 1995, s. 35. Nie oznacza to, iz Weber nie docenial roli chrzescijaniskich zakonéw
przed rozwojem nowozytnej Reformacji. Pisal: ,chrzedcijariska asceza zawierala w sobie — zaréwno
jesli chodzi o jej formy zewnetrzne, jak i sens — bardzo réine elementy. Na Zachodzie miata jednak
w swych formach najwyiszych — juz w $redniowieczu, a niekiedy i w starozytnosci — charakter
racjonalny. Historyczne znaczenie klasztornego sposobu zycia na Zachodzie, w przeciwierstwie do
mnichéw orientalnych [...], na tym wiasnie si¢ opiera. Charakter ten obecny byl juz w regule $wie-
tego Benedykta, bardziej jeszcze w Cluny i u cysterséw, a wreszcie u jezuitdw, wyemancypowany
juz od kategorycznego umartwiania si¢ i bezplanowej ucieczki przed $wiatem. Stat si¢ systematycz-
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krélewskiego budzetu oraz zadluzanie si¢ suwerenéw byto jednym z czynnikéw
sprawiajacych, ze rozwéj gospodarki feudalnej miat charakter powolny i stosunko-
wo mato wydajny. Nie zaktadano bowiem, iz wartosci ascetyczne — dzisiaj w swej
zsekularyzowanej postaci znane przede wszystkim jako cnota oszczgdzania — moz-
na takze zastosowal w zyciu codziennym, a nie tylko za murami wspdlnot ere-
mickich.

Tymczasem w XVI wieku pojawia si¢ nowy ideal ,ascezy wewnatrzéwiatowe;j”.
Jest to takie etyczno-religijne przewarto$ciowanie, ktére kieruje ascezg w strong
$wiata i zycia codziennego. Protestanci likwidowali klasztory jako miejsca ich
zdaniem bezuzyteczne spofecznie (co bylo jednym z przejawéw sekularyzacji ma-
terialnej). Krzewili w szczeg6lnosci etos pracy oraz cnote cierpliwosci i metodycz-
nosci w dazeniu do celu. Zgodnie z kalwinistycznym dogmatem o predestynacji
ludzie dziela si¢ na z géry zbawionych i potepionych®. Swiadectwem tego miato
by¢ — w teologii kalwinistycznej — to, jakie owoce swojej pracy potrafi wytworzy¢
pobozny wyznawca ewangelicki. Francuski reformator Jan Kalwin®” glosit m.in.,
ze wiara musi si¢ realizowaé w obiektywnym dziataniu. Kalwinizm byt bowiem
bardziej aktywna spolecznie religia niz luteranizm?.

Tym samym w krajach z dominacja wplywéw kultury protestanckiej istniato
przyzwolenie na pracowite bogacenie si¢ — cztowiek bogaty zostaje bowiem w koncu
obdarzony taska Boza (Gloriam Deum). My$l t¢ wzmacniano argumentacja biblijna,
tj. przypowiescia o mnozeniu talentéw?®. Tak przeorientowana nowozytna etyka

na, przemyslana metoda racjonalnego zycia. Celem bylo przezwycigzenie status naturae, uwolnie-
nie czlowieka od wladzy irracjonalnych popedéw i podporzadkowania supremacji planowej woli,
poddanie wlasnych dzialaii samokontroli i rozwazaniu ich etycznego znaczenia”. M. Weber, Etyka
protestancka..., s. 105.

3¢ Doktryna ta utrzymuje, ze tylko Bég decyduje, kto jest zbawiony, a wybér Boga nie moze
by¢ podjety pod wplywem $miertelnikéw lub przez dziatania $miertelnikéw. Doktryna predestynaciji,
jak Weber méwi, nakfada na kalwinistéw zasadnicze wymagania wiary: nie ma nadziei zbawienia
dla tych, kedrych Bég nie wybrat, i nigdy nikt nie moze wiedzie¢, czy sa one zapisane”. J. Barbalet,
Weber, Passion and Profits: ,, The Protestant Ethic and the Spirit of Capitalism” in Context, Cambridge
University Press, Cambridge 2008, s. 54 (thum. wlasne).

% Weber przypisuje Kalwinowi wigksze znaczenie w rozwoju kapitalizmu niz Lutrowi. Ten
drugi bowiem, tworzac luteranizm, nie doprowadzit do petnego odmagicznienia $wiata, gdyz lute-
ranizm, podobnie jak katolicyzm, nadal zachowywat nicktére sakramenty. Ponadto luteranizm nie
wplywat tak silnie na zycie ekonomiczne jak nurty kalwinistyczne. Jak ujat to autor: ,0 ile reforma-
cja bez osobistego religijnego wplywu Lutra jest niewyobrazalna (wplyw jego osobowosci pozostat
trwaly), o tyle bez kalwinizmu dzielo to nie miatoby kontynuacji”. M. Weber, Etyka protestancka...,
s. 72.

3% R.H. Tawney, Religion and the Rise of Capitalism, w: R-W. Green (red.), Protestantism and
capitalism: The Weber Thesis and Its Critics, Heath, Boston 1959, s. 41.

¥ Kazdemu bowiem, kto ma, bedzie dodane, tak ze nadmiar mie¢ bedzie. Temu za$, kto nie
ma, zabiora nawet to, co ma. A stuge nieuzytecznego wyrzudcie na zewnatrz — w ciemnosci! Tam
bedzie placz i zgrzytanie z¢béw”. Biblia Tysiaclecia, Ewangelia $w. Mateusza, 25,29-30, Pallotti-
num, Poznan 1991.
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religijna jest — wedtug paradygmatu Weberowskiego — zracjonalizowang i rozwi-
nigty postacia wezesniejszych etyk religijnych. Niezamierzonym przez twércéw
tej etyki protestanckiej efektem stat si¢ proces racjonalizacji oraz towarzyszacy mu
proces sekularyzacji — w znaczeniu zaréwno materialnym (poprzez likwidacjg débr
koscielno-klasztornych), jak i indywidualno-$wiadomosciowym.

Temu przekonaniu towarzyszyl jednak inny wazny poglad, iz owego nagro-
madzonego bogactwa nie wolno konsumowa¢ ani wydawa¢ na przyjemnosci co-
dziennego zycia. Stad wynikata m.in. pewna kulturowa surowos¢ krajéw pétnocnej
Europy, ktére tworzyly mniej zbytkowna sztuke sakralng anizeli kraje potudnia.
Zdaniem Maxa Webera czynniki te, stworzone przez nowe ruchy religijne nowo-
zytnosci, jak idea ascezy wewnatrzéwiatowej, etos pracy, cnota oszczedzania, leza
u podstaw rozwoju zachodniego kapitalizmu, w jego juz zeswiecczonej i wspét-
czesnej postaci.

Zsekularyzowany kapitalizm nie mégtby si¢ bowiem narodzi¢, gdyby nie sys-
tematyczne i cierpliwe gromadzenie débr* i pieniedzy. Jak pisze autor:

[...] zatem asceza protestancka [...] dzialala calym swoim impetem przeciwko niefra-
sobliwemu korzystaniu z majatku i ograniczata konsumpcje — zwlaszcza débr luksuso-
wych. Walka przeciwko przyjemnoséciom cielesnym i trzymaniu si¢ débr materialnych
nie byta [...] walka z racjonalnym zarobkowaniem, lecz z nieracjonalnym korzystaniem
z majatku. Poglad ten nie narzucal wigc umartwiania sig, lecz tylko ponoszenie kosztéw
na rzeczy konieczne i praktycznie uzyteczne®!.

Tak rozumiana asceza byla zdaniem Webera charakterystyczna tylko dla
purytanskiego kalwinizmu, w innych religiach byta za$ obecna jedynie w postaci
klasycznej, nie ,wewnatrzswiatowe;”.

Praca byta zatem traktowana we wezesnym (jeszeze religijnym) kapitalizmie
nie jako $rodek do celu — zysku, lecz jako cel sam w sobie (innymi stowy praca
byla wartoscig autoteliczna). Nalezalo sumiennie wykonywa¢ swoja prace oraz
swoj zawdd, traktowany jako powotanie. Jednoczesnie pomnazanie wynikéw pra-
cy w postaci zysku stanowito $wiadectwo (lecz nie cel) zaangazowania jednostki
w zycie spoteczne. Max Weber ujat to nastepujaco:

[...] konieczne jest [...] nie tylko rozwinigte poczucie odpowiedzialnosci, lecz w ogéle
sposéb myslenia, w ktérym przynajmniej podczas wykonywania pracy nie chodzi o to,
by przy maksimum wygody i minimum wysitku osiagna¢ oczekiwany zarobek, lecz by
pracowad tak, jakby praca, ,zawéd” byly celem samym w sobie®.

4 Na czynnik akumulacji débr, jako istotny dla rozwoju kapitalizmu, zwrécit tez uwage Jerzy
Topolski. J. Topolski, Narodziny kapitalizmu w Europie XIV-XVII wieku, PWN, Warszawa 1965,
ss. 25-35.

4 M. Weber, Etyka protestancka..., ss. 123-124.

42 Tamze, s. 43.
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Praca oznaczata zatem catosciowe przeksztatcenie ,,zycia duchowego” jednostki,
w rozumieniu ascetycznym. Z czasem, gdy procesy sekularyzacji zaczely postepo-
waé, zapomniany zostat pierwotny ideat zZycia duchowego, a w to miejsce powstal
$wiecki etos powaznego traktowania pracy zawodowe;.

Szczegdlnym grzechem tej nowej, jeszcze religijnej, lecz jednoczes$nie weze-
snokapitalistycznej i sekularyzujacej si¢ etyki bylo lenistwo i marnowanie czasu.
Zgodnie z dogmatyka protestancka czlowiek, ktory nie przeznacza wigkszej czesci
swojego czasu na pracg, jest niegodny faski Bozej. Dozwolone i wskazane jest
pomnazanie débr, lecz nie ich konsumowanie, gdyz powoduje to gnusnos¢ i roz-
puste. Nadwyzke kapitatu nalezy przeznaczaé na kolejne pomnazanie bogactwa,
ku chwale Bozej. Takie przeobrazenia kulturowe sprawily, ze zmienita si¢ réwniez
gradacja 6wczesnego spoteczenistwa. Spadt prestiz takich ,prézniaczych” profesi,
jak: intelektualisci, artysci czy przywédcy religijni lub wojskowi®’, wzrést natomiast
szacunek dla przedsi¢biorcéw i kupcéw, ktérzy w poreformacyjnej rzeczywistosci
mieli szans¢ udowodni¢, iz to oni wlasnie naleza do wybranych i obdarzonych
taska Boza. Dynamiczny rozwdj pétnocnych krajéw Europy objetych tymi no-
wymi religijnymi warto$ciami etycznymi, jak Niderlandy, Anglia i pétnocne
Niemcy, $wiadczy o tym, ze powyzsze tezy bronia si¢ na gruncie nauk spotecznych
i historycznych. Najistotniejsze jest tu jednak to, ze ruch purytanski w rezultacie
swojego programu, ubocznie nastawionego na doczesnos¢, przyspieszyl procesy
sekularyzacji*.

Pojawia si¢ pytanie, czy na pewno poczatek racjonalnego i zsekularyzowanego
kapitalizmu datuje si¢ na czasy nowozytnej Reformacji. Klasa przedsigbiorcéw,
kupcédw i mieszczan zajmujacych si¢ handlem istniata przeciez takze w wiekach
$rednich oraz w calej starozytnosci. Max Weber, jako uczony starajacy si¢ zachowac
obiektywizm i neutralno$¢ aksjologiczna, byt tego swiadomy i analizowat réw-
niez wartosci sprzyjajace dziataniom gospodarczym we wczesniejszych kulturach
i w innych cywilizacjach.

Przed Reformacja najblizszy typowi idealnemu kapitalizmu byt judaizm.
Zdaniem Webera starozytni Zydzi posiadali wysoce zracjonalizowany typ religii,
ktéry sprzyjat rozwojowi mentalnosci prekapitalistyczeznej. Byt to jednak jeszcze
niedojrzaty kapitalizm, nazywany awanturniczym. Starano si¢ w nim bowiem osia-
gnac szybki zysk, nie zwazajac na potrzeby drugiej strony transakgji. Nie zaktadano

# M. Grondono, Kulturowa typologia rozwoju gospodarczego, w: L.E. Harrison, S.P. Hunting-
ton (red.), Kultura ma znaczenie. Jak wartosci wplywajq na rozwdj spoteczeristw, thum. S. Dymczyk,
Zysk i S-ka, Poznan 2003.

# Mozna wyréznié trzy elementy ,programu religijnego purytanizmu”: (1) poczucie niesty-
chanego osamotnienia jednostki ludzkiej (co zmusza do samotnego pokonywania drogi i zdania si¢
na whasne sily); (2) negatywny stosunck do wszelkich zmystowo-uczuciowych elementéw w kultu-
rze | religijnosci; (3) wiara w to, ze ,Bég pragnie spolecznych osiagnie¢ chrzescijanina”. M. Weber,
Etyka protestancka..., s. 89, za: Z. Drozdowicz, O racjonalnosci w religii i religijnosci (raz jeszcze),

s. 45.
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za$ dtugofalowego rozwoju gospodarki ani nie myslano o stosunkach handlowych
w przysztosci. Nie przejmowano si¢ réwniez warunkami rentownosci, o odlegltym

skutku czasowym. Tak Weber ujmuje specyfike kapitalizmu:

[...] w obrebie kapitalistycznego porzadku calej gospodarki pojedyncze kapitalistyczne
przedsigbiorstwo byloby zorientowane na zaglade, gdyby nie byto zorientowane na
szans¢ osiagnigcia rentownosci [...]. Kapitalistyczny akt gospodarczy bedzie dla nas
polegal na oczekiwaniu zysku otrzymanego poprzez wykorzystanie szans, jakie daje
wymiana; polega wiec na (formalnie) pokojowych szansach uzysku®.

Takie dziatania kapitalistycznych whascicieli przedsigbiorstw wymagaja jednak
zwickszenia racjonalnosci dziatan.

Reasumujac, wedtug Webera starozytny judaizm nie wytworzyt jeszcze kapita-
lizmu w nowoczesnym rozumieniu. Z kolei w $redniowieczu potgpiano dziatalnos¢
lichwiarzy i system pozyczek, tworzony przede wszystkim przez Zydéw, ktérzy po
upadku starozytnego Izraela zachowali tozsamos¢ w rozproszonej diasporze oraz
swoje umiejetnosci ekonomiczne. W $redniowiecznej aksjologii, proponowanej
przede wszystkim przez katolickich duchownych i uczonych, uwazano bowiem,
ze pieniadz jest z natury bezptodny i nie moze si¢ rozmnazaé, bo bytoby to prze-
ciwne naturze boskiej. Lichwa byla potepiona przez Koéciét rzymskokatolicki,
a lichwiarze — uwazani za ,,ztodziei czasu”. Jak pisze francuski mediewista Jacques
Le Goft: , lichwiarz nie sprzedaje dtuznikowi niczego, co by bylo jego wlasnoscia,
sprzedaje tylko czas, ktéry nalezy do Boga. Nie moze wigc ciagnaé zysku ze sprze-
dazy cudzej rzeczy*.

Nowozytny przetom aksjologiczny pozwolit na potozenie podwalin pod nowy
system kapitalistyczny. Nalezy pamictad, ze stato si¢ tak niejako wbrew pierwot-
nym intencjom wspdlnot protestanckich. Poszczegélni liderzy reformacyjni byli
bowiem przede wszystkim zainteresowani zbawieniem cztonkéw swoich kosciotéw.
Interesowato ich odniesienie dziatari ludzkich do rzeczywistosci boskiej. Jednak
wedlug Maxa Webera ta soteriologia zbawienia przyniosta uboczny skutek w po-
staci stymulacji rozwoju gospodarki, dzigki statej kumulacji débr materialnych.
Jeszcze dalszym i widocznym skutkiem tego zwrotu staly si¢ procesy sekularyzacji
w nowozytnej kulturze europejskiej.

Postawg etyczna, ktéra sprzyjata rozwojowi kapitalizmu nowozytnego, byla
racjonalno$¢ i przewidywalnos¢ jednostki ludzkiej. Oprécz rozwoju wezesniej
wspomnianych cnét oszczednosci (ascezy) i przedsigbiorczosci w nowozytnym
kapitalizmie liczyla si¢ réwniez racjonalno$¢. Whrew stereotypowym wyobraze-
niom, obecnym takze we wspdtczesnym odbiorze spotecznym (nie bez wplywu

# M. Weber, Racjonalnosé, wiadza, odczarowanie, thum. M. Holona, Wyd. Poznariskie, Poznan
2011, s. 51.
1 7. Le Goff, Sakiewka i zycie..., s. 49.
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pézniejszej krytyki marksistowskiej?’), kapitalizm nie miat polega¢ na $lepym pedzie
do bezwzglednego zysku. Przeciwnie, oparty na swoich Zrédtowych wartosciach
i odpowiedniej etyce gospodarczej, miat polegaé na czyms$ zupetnie przeciwnym:

»Ped do posiadania”, ,pogoni za zyskiem”, za pieniadzem, za duzym pienigdzem nie
maja, jako takie, nic wspdlnego z kapitalizmem. Tego rodzaju sktonnosci mieli i maja
kelnerzy, lekarze, woznice, aktorzy, kokoty, skorumpowani urzednicy, zotnierze, ban-
dyci, krzyzowcy, gracze, zebracy — mozna powiedziet: all sorts and conditions of men
—w kazdej epoce [...]. Niepohamowana zadza posiadania nie jest w zadnym wypadku
réwnoznaczna z kapitalizmem, a tym bardziej — z jego ,duchem”. Kapitalizm moze
by¢ prawie identyczny z ujarzmieniem, a co najmniej racjonalnym utemperowaniem
tego irracjonalnego popedu. [...] Tam, gdzie dazy si¢ w sposdb racjonalny do kapitali-
stycznego zysku, odpowiednie dziatanie uwzglednia rachunek kapitatowy. To znaczy, ze
dzialanie takie jest czgécig planowego zastosowania rzeczowych i osobistych swiadczen
jako srodkéw osiagnigcia zysku w taki sposdb, zeby wynikajacy z bilansu zysk koricowy
pojedynczego przedsigwziecia, a dotyczacy mozliwych do pienigznej wyceny srodkéw
trwalych lub tez periodycznie i z bilansu wyliczona szacunkowa pieni¢zna warto$é
posiadanych débr regularnego przedsigbiorstwa w momencie rachunku koricowego
byly wyisze od ,kapitatu”, to znaczy wyisze od wartosci oszacowanych na podstawie
bilansu $rodkéw rzeczowych, potrzebnych do osiagnigcia zysku poprzez wymiang.
W wypadku przedsiewziecia trwalego zysk taki bedzie musiat by¢ zawsze wyiszy®.

Zatem racjonalno$¢ byta niezwykle wazna cecha nowozytnej aksjologii i etyki,
ktéra pozwolita przyspieszy¢ rozwdj kapitalizmu. Sumiennie wykonywane zadania
inwestycyjne, polaczone ze zmystem przedsi¢biorczym, racjonalna przewidywal-
nodcia i planistyka oraz szacunkiem dla kooperanta®, pozwolily na stworzenie

47 Byl to jeden z gléwnych argumentéw marksistowskiej krytyki kapitalizmu. ,Marks wierzyt
[...], ze kapitalizm doprowadzi sam siebie do zagtady w wyniku swoich sprzecznosci — gtéwnie
zwigzanych z koncentracj kapitatu i zubozeniem klasy robotniczej”. ,Réza Luksemburg [...] usi-
fowata udowodni¢, ze na mocy samej swojej natury system kapitalistyczny moze funkcjonowaé
tylko tak dtugo, dopSki ma do dyspozycji rynek niekapitalistyczny (wewngtrzny lub zagraniczny),
poniewaz za$ na mocy réwnie przyrodzonej koniecznosci rujnuje niekapitalistyczne otoczenie, tedy
stwarza sam warunki swej nieuchronnej ekonomicznie zaglady; hipotetyczny »czysty kapitalizm«
w skali $wiatowej jest niemozliwy; gdyby rozwdj gospodarki kapitalistycznej osiagnat to stadium,
kapitalizm przestat by istnie¢”. Oba cytaty pochodza z: L. Kotakowski, Glswne nurty marksizmu,
t. II, PIW, Poznari 2000, s. 82. W rozumieniu Weberowskim taki kapitalizm, jak opisywali to mark-
siéci, nie byl kapitalizmem racjonalnym, lecz awanturniczym. Sam Weber polemizowat z marksi-
zmem, cho¢ poszczegdlne elementy dziet Marksa cenit. Zob. K. Lowith, Max Weber and Karl Marx,
w: T. Ekstrand, Max Weber in theological perspective, s. 32.

% M. Weber, Racjonalnosé, wiadza..., ss. 51-52.

#  Kazda racjonalnie zorientowana wymiana stanowi zakonczenie uprzedniej, jawnej lub
ukrytej, walki intereséw dzigki kompromisowi. Walka zainteresowanych wymiang stron, ktérej
zakoriczeniem jest kompromis, kieruje si¢ z jednej strony, zawsze, jako walka o ceng, przeciw re-
flektantom wymiany, wchodzacym w gre jako partnerzy wymiany (typowy $rodek: targowanie sie),
z drugiej strony moze si¢ kierowa¢, jako walka konkurencyjna, przeciw rzeczywistym czy mozliwym
innym (obecnym lub ewentualnym przysztym) reflektantom wymiany, bgdacym konkurentami
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nowego systemu stosunkéw spotecznych, ktéry rozwijat si¢ w Europie Zachodniej
od XVI wieku (a w Ameryce Pétnocnej od XVIII wieku’). Pewnym paradok-
sem dziejowym jest to, ze wspélnoty protestanckie, ktére zainicjowaly rozwoj
kapitalizmu, wcale nie planowaty wspiera¢ rozwoju gospodarki. Kumulacja débr
materialnych wytwarzanych przez wyznawcéw ewangelikalizmu stata si¢ tu raczej
efektem ubocznym celéw religijnych. Ostatecznie zatem asceza wewnatrzéwiato-
wa ulegla sekularyzacji, gdyz pierwotny, religijny cel przeksztatcania $wiata zostal
zapomniany. Jak konstatuje autor: ,,idea obowiazku zawodowego krazy wsréd nas
jako duch niegdys religijnych tresci™'. Konkludujac, rzadko kiedy cele i intencje
jednostek pokrywaja si¢ z efektami ich dziatari w spoteczeristwie. W tym wypadku
rozwojowym idee religijnego ruchu reformacyjnego ulegly prawie catkowitemu
ze$wiecczeniu kulturowemu.

w domenie dostarczania (typowy $rodek: przelicytowanie w gére lub dét). M. Weber, Podstawowe
socjologiczne kategorie gospodarowania, w: idem, Gospodarka..., s. 50.

%0 Alexis de Tocqueville badal rozwdj stosunkéw spotecznych i kapitalizmu w XIX-wiecznych
Stanach Zjednoczonych Ameryki Pétnocnej. Por. A. de Tocqueville, O demokracji w Ameryce, ttum.
B. Janicka, M. Krél, Fundacja Aletheia, Warszawa 2005.

' M. Weber, Etyka protestancka..., s. 191.
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Ratio doswiadczane
w ilosciowych badaniach religijnosci

W 2014 r. CBOS wsréd wielu wykonanych badan spotecznych przeprowadzit
osiem, ktére mozna zakwalifikowa¢ jako odnoszace si¢ do religijnosci wspétcze-
snych Polakéw, w tym poréwnania religijnosci polskiej wsi i religijnosci w miescie,
przedstawienia relacji zachodzacych migdzy religijnoscia i zasadami moralnymi,
opisu czasu kanonizacji papieza Jana Pawta II, korzystania z religijnych stron
i portali internetowych, klauzuli sumienia, opisu przestrzeni moralnosci i prawa
oraz znaczenia i roli parafii.

Czy badania ilosciowe moga ukaza¢ rzeczywista przestrzen, ktéra obejmuje
religijno$¢, czy wrecz odwrotnie — przez swoje uogdlnienia pozwalaja na tworze-
nie do$¢ dobrze racjonalnie ugruntowanych przekonan, zaciemniajacych jednak
prawdziwy obraz rzeczywistosci religijnej?

W badaniu przeprowadzonym w lutym 2014 r. studiom poddano religijnos¢
polskiej wsi'. Autorzy badania zauwazaja juz na wstepie, ze mieszkaicy wsi utrzy-
mujacy si¢ z pozarolniczych Zrédet zarobkowania, zwlaszcza ci naptywowi, w swojej
religijno$ci wyraznie odbiegaja od rdzennej, rolniczej cz¢éci mieszkaricéw. Przemia-
ny wiary ludzi na wsi wynikaja z coraz mniejszej hermetycznosci tych obszaréw
i wspétegzystowania w jednej przestrzeni z osobami naptywowymi z miasta, kt6re
nie przejmuja rodzimych wzoréw, a raczej zmieniaja je. W badaniu takim musza
wigc by¢ wyodrebnione obie te kategorie mieszkanicéw.

Dalej bez powyzszego rozréznienia autorzy podaja, ze w ciagu ostatnich 8 lat
odsetek mieszkancéw wsi, ktdrzy swoja wiarg okreslajg jako gleboka, zmniejszyt
si¢ z 13% do niespetna 10%, nieznacznie przybylo natomiast wierzacych (z 85,7%

' Religijnos¢ polskiej wsi, Komunikat z badann CBOS BS/3/2014.
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do 87,5%) oraz niewierzacych (z 1,2% do 2,9%)* Dane te moga wydawac si¢
jednoznaczne, ale wymagaja bardziej wnikliwej interpretacji — jak te wartosci
maja si¢ do dalszej czgéci badan, ktére ponizej zaprezentuje. By¢ moze nalezatoby
dookresli¢ obszary istotne dla wspétczesnej religijnosci, pozwalajace oddziela¢
kwestie zwiazane z instytucja Kosciola od wiary. Kolejna bowiem uwaga badaczy
wskazuje, ze od 2005 r. nieznacznie, ale systematycznie maleje odsetek oséb re-
gularnie praktykujacych religijnie, przybywa natomiast tych, ktérzy w uroczysto-
$ciach koscielnych uczestnicza okazjonalnie lub w ogéle nie biora w nich udziatu.
Z uproszczenia tych danych rodzi si¢ pytanie, jak wyjasni¢ t¢ niespéjnos¢, ktéra
z jednej strony ukazuje nieznaczny wzrost wierzacych, a z drugiej — spadek liczby
os6b praktykujacych religijnie.

Wykres 1. Deklaracje wiary wéréd mieszkancoéw wsi
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2005 2006 2007 2008 2009 2010 2011 2012 2013
N=4583 N=4446 N=4323 N=4873 N=4384 N=4541 N=4827 N=4641 N=2954

gleboko wierzacy ——-—- wierzacy =~ ------- niewierzacy

7 rédlo: zagregowane dane z lat 2005-2013, CBOS.

Interesujace zestawienie zawiera prezentowany przez CBOS wykres dotyczacy
deklaracji wiary, na keérym widoczny jest znaczny dystans miedzy gleboko wierza-
cymi a wierzacymi. Po pierwsze, do$¢ osobliwe wydaje si¢ rozréznienie ,,gtgboko
wierzacy” i ,wierzacy”, ktdre jest enigmatyczne dla czytelnika danych, a tym bardziej
dla respondenta. Po drugie, gleboka wiara zawiera w sobie wieloznacznos¢ tresci,
moze dotyczy¢ przekonania, ze pozwala na dokonywanie cudéw, lub tez wyraza¢
si¢ w poczuciu, ze nikomu nie uda si¢ zmieni¢ ugruntowanych przekonan, albo
ze wystarczylaby do publicznego przyznania si¢ do bycia chrzescijaninem. To, czy

2 Jbidem, s. 3.
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»gleboko wierze”, dla respondenta oznacza tyle, co: jestem przekonany, pewny,
niewzruszony, nie mam watpliwosci lub gorliwie wierzg, mocno wierze.

Czy te same przymiotniki nie pojawiaty si¢ w mysleniu respondentéw, kedrzy
wybrali okreslenie ,,wierz¢”? Czy naprawde mozna ufaé, ze respondent krytycznie
potrafi postawi¢ granicg tym kategoriom, cho¢ sami nie umiemy ich inaczej niz
intuicyjnie oddziela¢ od siebie?

W odpowiedzi respondenta, ktéry nie wskazal, ze jest ,gleboko wierzacy”, moze
by¢ zawarta pokora i ostrozno$¢ w okreslaniu siebie takimi przymiotnikami, ponie-
waz ma on §wiadomos¢ swojej niedoskonatosci, nie miat zas na mysli watpliwosci
dotyczacych prawd wiary. Okrelenie siebie w kategorii ,,nie jestem gleboko wie-
rzacy” moze zawiera¢ przekonanie, ze powinienem dawac z siebie wigcej, pracowad
nad swa duchowoscia. Nie oznacza to oczywiscie, ze pozyskane dane nie maja sensu,
raczej przekonuja, ze powinny by¢ one pozbawione rozstrzygnie¢ oscylujacych
wokoét stwierdzenia prawdy i falszu na rzecz ,,autentycznosci” wypowiedzi, odczu¢
i opinii. Takiej opcji sprzyja zalozenie poczynione przez Alfreda Schiitza, iz ,wiedza
o cztowieku, ktéry dziata i mysli w §wiecie swojego codziennego zycia, nie jest
homogeniczna, jest ona 1) niekoherentna, 2) tylko cz¢$ciowo zrozumiata i 3) nie
zawsze wolna od sprzecznosci™. W mysl tych wskazan mozna przeciez wyobrazié
sobie sytuacj¢ cztowieka, ktdry nie potrafi zaklasyfikowad siebie do zadnej kategorii
moéwiacej o czgstotliwosci praktyk, poniewaz s dlugie okresy w jego zyciu, gdy
uczestniczy w nabozenistwach wyjatkowo czesto i gorliwie, po czym z jemu tylko
znanego powodu przezywa okres buntu, braku sensu, beznadziei, co nie wynika
z utraty wiary, ale z porzadkowania przez niego swoich spraw duchowych. Czy taki
cztowiek na pytanie o praktyki religijne odpowie zatem: ,cz¢sto i gorliwie”, czy
»sporadycznie”? W jednej i drugiej odpowiedzi bytby prawdziwy, to jednak, ktéra
z nich wybierze, moze wigzad si¢ z wieloma czynnikami lub z jego samoocena. Jesli
szczeg6lnie bolesny bedzie dla niego, jako cztowieka religijnego, czas watpienia
i buntu, by¢ moze zaznaczy, ze jest ,letni” w sprawach wiary i nieregularnie prak-
tykuje. Moze jednak te same argumenty kaza mu stwierdzi¢, iz poszukiwanie jest
cenne, a jego odpowiedz bedzie jednoznacznym wskazaniem, ze gleboko wierzy
i czgsto praktykuje. Jak wskazuje Jean-Claude Kaufmann:

Zwykly cztowiek klamie rozmyslnie tylko w pewnych wypadkach. Rzadziej znieksztat-
ca, a czgsciej nadaje forme we wlasciwy dla niego sposdb, aby wytworzy¢ sens, a nawet
prawdg, jego wlasng prawde. [...] Zamiast wyciaga¢ wniosek, ze mamy do czynienia
z deformacja (a wigc zebrany w ten sposéb materiat nie moze by¢ analizowany), lepiej
jest staraé sie o zrozumienie logiki wytwarzania sensu’.

> LK. Helling, Metoda badart biograficznych, w: J. Wiodarek, M. Ziétkowski (red.), Metoda
biograficzna w socjologii, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa — Poznan 1990, s. 35.
4 J.-C. Kaufmann, Wywiad rozumiejgcy, Oficyna Naukowa, Warszawa 2010, s. 97.
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W deklaracjach dotyczacych prakeyk religijnych odsetek oséb regularnie (przy-
najmniej raz w tygodniu) uczestniczacych w mszach i nabozeristwach zmniejszyt
si¢ od 2005 r. az o ponad 9 p.p. (z 67,5% do 58,2%), przybylo za§ w tym czasie
praktykujacych nieregularnie (kilka lub co najwyzej kilkanascie razy w roku — ich
odsetek wzrést z 28,4% do 35,7%) oraz os6b niepraktykujacych (z 4,1% do 6%)°.

Tak przedstawione dane nie pokazuja niestety, w ktérym kierunku, z jakiej
grupy, do jakiej nastapity te przesuniecia — rzeczywiscie praktykujacych regularnie
jest mniej, ale z tej grupy zapewne cze$¢ zasilita kategorie praktykujacych niere-
gularnie. Nieznana jest tu liczba os6b, ktéra zasilita t¢ kategorie, przechodzac
z grupy osob wezesniej w ogdle niepraktykujacych. Gdyby tak bylo, to wlasciwie
w spadku do nieregularnych praktyk wsréd oséb regularnie praktykujacych mozna
zobaczy¢ odchodzenie od Kosciota albo powolne wchodzenie w jego granice oséb,
ktére dotad nie praktykowaly — tego nie mozna jednak stwierdzi¢ na podstawie
ogdlnych danych liczbowych.

Wykres 2. Deklaracje udzialu w praktykach religijnych wsréd mieszkaricéw wsi
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7 rédlo: zagregowane dane z lat 2005-2013, CBOS.

Najczestszym sposobem uzyskiwania danych dotyczacych doswiadczeri ludzi
jest pytanie ich o badane kwestie, przy czym $wiadomos¢ deklaratywnosci nie
przekresla znaczenia tych danych. Michael V. Angrosino wskazuje:

> Ibidem.



Ratio doswiadczane w ilosciowych badaniach religijnosci 281

To, co jest ,naprawde prawdziwe”, jak ujmuja to niektérzy badacze, to wlasnie me-
tody, ktdre stosuja jednostki po to, aby wytwarzaé, podtrzymywaé, a czasami takze
modyfikowa¢ nawzajem swoje poczucie porzadku®.

By¢ moze to ,,poczucie porzadku” jednym pozwala na okreslenie siebie w danej
przestrzeni, innym za$ nie pozwala na deklaracje ponad ich jezykowe przyzwycza-
jenia —w tym wypadku przyzwyczajenia do niedeklarowania czego$ ponad miare,
zatem bezpiecznego pozostawania w okresleniu ,wierzg”, ale czy gleboko, trudno
to samemu zaklasyfikowa¢. Pytanie odnoszace si¢ do wykresu 2 prezentujacego
czgstotliwos¢ prakeyk moze budzi¢ wiele watpliwosci, np. jak ma si¢ okresli¢
cztowiek, ktéry ostatnio (z réznych powodéw) prakeykuje codziennie, ale weze-
$niej mial kryzys i nie praktykowat w ogéle, a jeszcze wezesniej sporadycznie, np.
raz w miesigcu. Zapewne jego odpowiedZ mdwiaca, ze osobiste do§wiadczenie
praktyk jest w jego przypadku bardzo dynamiczne, nie zmiesci si¢ w zadnej ani
we wszystkich razem kategoriach: kilka razy w tygodniu, raz w tygodniu, jeden
lub dwa razy w miesiacu, kilka razy w roku... (Kiedy zapytano widziang ciagle
z rézaficem w reku Matke Terese z Kalkuty, ile rézadcéw w ciggu dnia odmawia,
odpowiedziata, ze nie liczy, tylko si¢ modli).

W badaniu religijnosci w danych deklaratywnych tracimy jednak to, co dla
religijno$ci najwazniejsze — powdd podjegcia jakiego$ dziatania. Deklaracja udziatu
w praktykach religijnych wsréd mieszkaricéw wsi niesie ze sobg wiele innych za-
gadnien dotyczacych uczestnictwa w zyciu spolecznym. Czasem to uczestnictwo
jest powiazane z samg $wiadomoscia bycia we wspélnocie. Istotne w tym badaniu
jest to, ze deklaracja dotyczaca praktykowania sugeruje tylko prakeyki instytucjo-
nalne, nie obejmuje np. praktyk prywatnych, jakimi sa modlitwy indywidualne,
a na takie prakeyki wskazato 47% respondentéw. Modlitwa prywatna powinna
wigc by¢ wlaczona w t¢ kategoria praktykowania, w przeciwnym razie pytania takie
nie badaja religijnosci, tylko niepelne jej przejawy. Zostajac w tematyce modlitwy,
chyba najwazniejszego przejawu religijnosci prywatnej, badacze zauwazaja:

Z deklaracji wynika, ze niemal polowa z nich modli si¢ codziennie (47%), a ponad
jedna czwarta (27%) przynajmniej raz w tygodniu (w miastach odpowiednio: 38%
i 23%). Jednoczesnie odsetki oséb modlacych si¢ tylko sporadycznie oraz w ogéle
niepraktykujacych tej formy religijnosci sa na wsi dwukrotnie nizsze niz w miescie’.

Wprawdzie pytanie byto zadane jednoznacznie, ale watpliwosci moze budzi¢
sztuczne rozgraniczenie praktyk religijnych. Podobne watpliwosci w analizie da-
nych ukazujacych wiele niuanséw dotyczacych wiary powinny sktania¢ badaczy do
bacznego przygladania si¢ jakosci badan prowadzonych nad religijnoscia.

¢ M.V. Angrosino, Obserwacja w nowym kontekscie. Etnografia, pedagogika i rozwdj problema-
tyki spofecznej, w: N.K. Denzin, Y.S. Lincoln (red.), Metody badar jakosciowych, t. 2, red. nauk.
wydania polskiego: K. Podemski, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2009, s. 38.

7 Ibidem, s. 9.
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Okazuje si¢, ,ze spadkowe trendy w zakresie religijnosci postgpuja na wsi
w podobnym tempie jak w miescie. Oznacza to, ze — pomimo zasygnalizowanych
zmian — przewaga os6b wierzacych i regularnie praktykujacych jest ciagle zdecy-
dowanie wigksza na wsi niz w miescie (w 2013 r. réznica ta wynosita 13,3%)”%.
Warto bytoby blizej przyjrze¢ si¢ cechom spoteczno-demograficznym badanych,
np. dotyczacym wieku. Jesli mieszkanicy wsi sa ,,starsi”, to ich wicksza niz w miescie
regularno$¢ praktyk nie wynika tylko z przekonar, ale maja tez oni odmienne od
os6b w wieku produkcyjnym obowiazki, s3 mniej lub w ogéle niezaangazowani
zawodowo itp.

Réznice w deklaracjach dotyczacych wiary oraz uczestnictwa w mszach i nabo-
zenistwach miedzy mieszkaricami wsi i miast przekladaja si¢ na subiektywne oceny
poziomu wlasnej religijnosci.

Wprawdzie, niezaleznie od miejsca zamieszkania, respondenci w ocenie wlasnej religij-
nosci — przy uzyciu skali od 1 do 10, na ktérej 1 oznaczato ,,w ogéle niereligijny(a)”,
a 10 ,bardzo religijny(a)” — wybierali przewaznie wartosci centralne, ze wskazaniem
na religijno$¢, to réznica $rednich mierzonych na tej skali réwna 0,74 (p<0,001)
sugeruje, ze mieszkaricy wsi przypisuja sobie istotnie wyzszy poziom religijnoéci niz
mieszkaricy miast. Srednia ocena — na dziesigciopunktowej skali — wtasnej religijnosci
wyniosta (z pominigciem odpowiedzi ,, trudno powiedzie¢”) dla wsi 6,67, a dla miasta
5,93, a wigc zaréwno mieszkaricy miast, a tym bardziej osoby mieszkajace na wsi, ciagle
wyraznie cz¢dciej oceniaja siebie jako religijnych niz jako niereligijnych’.

Taka skala jednak w zasadzie niczego nie mierzy, a juz na pewno nie religijnos¢
jednostek, ktére réwnie dobrze w takim lokowaniu siebie mogty dokonad np. oceny
cech wlasnej osobowosci, a nie sily wiary. Jest to prawdopodobne, poniewaz wska-
zanie na wartosci centralne moze by¢ jedynie méwieniem o sobie w kategoriach
sjestem $redni”, ,, jestem przecigtny”, ,w sprawach religijnosci szczegélnie si¢ nie
wyrézniam”, ,,sa lepsi i godniejsi ode mnie”. Zaznaczenie siebie w danym punkcie
jest przeciez zawsze poparte wlasnymi argumentami, kt6re nie s3 egzemplifikowane,
zatem nie mozna ich odnies¢ do istoty religijnosci.

Czgstos$¢ uczestnictwa w prakeykach religijnych oraz ogélne deklaracje wiary pozwalaja,
co prawda, na formutowanie wstgpnych ocen stanu religijnosci mieszkaricéw wsi,
nie méwig jednak zbyt wiele o jakosci ich wiary. W tym celu zadano respondentom
bardziej szczegétowe pytania dotyczace wiary w Boga oraz kwestii eschatologicznych™®.

Czy sami badacze nie przyznali, ze nie potrafig oceni¢ jakosci religijnosci?
Dalsze badania i pytania szczeg6towe takze nie sa zatem wskaznikami wiary.

8 Tbidem.
9 Ibidem, s. 6.
10 Tbidem, s. 10.
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Tradycje: mieszkaricy wsi istotnie wigksza wagg niz osoby z miasta przyktadaja przede
wszystkim do udzialu w pasterce (réznica 23%), a takze do dzielenia si¢ optatkiem ze
zwierzetami (13%)'".

To drugie, mniejsze wskazanie na dzielenie si¢ optatkiem ze zwierzgtami
niekoniecznie musi wynikad z wiary w sens tych tradycji, a jedynie wskazywa¢ na
czgstsze posiadanie zwierzat przez mieszkaicéw wsi. O takich kwestiach trzeba
pami¢taé, poddajac badanych testom na ich religijnos¢.

Inne wyodr¢bnione tradycje majace odrézniaé wies od miasta réwniez budza
watpliwosci. Wypatrywanie pierwszej gwiazdki jest o 12 p.p. rzadsze wiréd miesz-
kaicéw miast, co moze wskazywad tylko tyle, ze w miedcie jest zbyt jasno, zatem
trudno wypatrywac czegos, czego nie widac albo co trudno dostrzec zza wiezowca.

Z kolei mieszkaricy miast z okazji $wiat Bozego Narodzenia cz¢dciej niz osoby
mieszkajace na wsi przygotowujg prezenty dla bliskich (réznica 8 p.p.). Oczywiscie
trudno uniknaé¢ w interpretacji tych zachowan banalizagji, ale warto zada¢ proste
pytanie, czy moze jedni z nich robig prezenty, poniewaz s3 zamozniejsi, a drudzy
lepiej przezywaja sens $wiat bez prezentéw?

Badacze CBOS twierdza, ze czasy wspdlczesne stanowia dobra podstawe opisu
réznicowania si¢ religijnosci na wsi.

Wprawdzie, jak wynika z wczesniejszych zestawieni, osoby mieszkajace na wsi sa wy-
raznie bardziej przywiazane do tradydji religijnych i generalnie bardziej religijne niz
mieszkaricy miast, okazuje si¢ jednak, ze obecnie polska wie§ sama w sobie jest zréznico-
wana pod wzgledem religijnosci. Wynika to migdzy innymi ze zmian w strukeurze wsi,
zwiazanych chociazby z coraz czgstszym osiedlaniem si¢ na niej 0sob o wysokim statusie
spolecznym, ktére pracuja w miescie, a takze ze zmian w zakresie Zrodet utrzymania
na wsi, a wiec z odchodzeniem od pracy na roli i czgstszym podejmowaniem pracy
najemnej (zazwyczaj w miescie), co sprzyja przejmowaniu wielkomiejskich wzoréw
zachowania i stylow zycia'?.

To bardzo istotna uwaga, ale nie daje odpowiedzi na pytanie, czy czlowiek,
ke6ry urodzit si¢ i zyje wciaz na wsi, jest bardziej niz mieszkaniec miasta przy-
wigzany do tradycji, czy tez cztowiek, ktéry na wie§ przyjechat w poszukiwaniu
anonimowosci, spokoju czy nowego miejsca do zycia, zaczyna szanowac tradycjg,
a moze dodatkowo to ten, ktdry zaczyna zy¢ zyciem miejskim, a wie$ trakcuje
jedynie jako miejsce noclegowe, przyczynia si¢ do rozluzniania tradycji. Kro za-
tem z tej zrdznicowanej spolecznie kategorii os6b raczej utrwala, a kto podwaza
tradycje, trudno orzec.

W tym samym okresie CBOS przeprowadzit badanie dotyczace stereotypéw
zwiazanych z polska wsig'®. By¢ moze prezentowane w tabeli stereotypy przektadaja

I Tbidem.
2 Tbidem, s. 11.
¥ Wies Polska — stereotypy, Komunikat z badan CBOS BS/4/2014.
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Tabela 1. OdpowiedzZ na pytanie: ,Z czym kojarzy si¢ Panu/i wieg?”

Z czym kojarzy sie Panu/i wie§?

w %

Sielski obraz wsi

78

Przyroda, nieskazone §rodowisko, np. ,z zapachem lasu”, ,z picknymi widoka-
mi”, ,z krajobrazem”, ,natura, pickno”, ,lasy, sady, drzewa kwitnace”, ,pickna
przyroda”, ,jezioro, grzyby, ryby”, ,z zielenia’, ,$piew ptakéw”, ,nie ma spalin,
jest czym oddychad”, ,tono natury”, ,storice”, ,$wieze powietrze”, ,,blizej natury”,
»poszczegblne pory roku s pickne i malownicze”, ,z mrozng zimg i zaspami”,
,CZyste otoczenie”, ,uroczo”

41

Cisza, np. ,cisza’, ,brak hatasu”, ,minimalne nat¢zenie ruchu ulicznego”

23

Wolniejszy i zdrowszy tryb zycia, harmonia, wypoczynek, np. ,odpoczynek”,
»czas na spacery’, ,,czas plynie wolniej”, ,relaks”, ,wiecej ruchu”, ,mniej pracy”,
»z ulga i brakiem zabiegania”, ,,z mniejszym stresem”, ,,spokojne zycie bez pospie-
chu”, ,harmonia”, ,sielanka”, ,spokéj i stabilno$¢”, ,,brak pogoni”, ,ze spokojem
i ucieczka od cywilizacji”, ,$wicty spokéj”, ,zapomnienie”, ,umiarkowany tryb
zycia’, ,z bardziej ustabilizowanym Zyciem, mniej pokus, bodZcédw czgsto zbed-
nych, ze zdrowszym zyciem”, ,bez wyscigu szczuréw”, ,mozliwosci relaksu po
pracy, odprezenia”

50

Bezpieczenistwo, np. ,bezpieczeistwo dzieci”, ,nizsza przestgpczos¢”, ,wigksze
bezpieczenstwo”

Swieza zdrowa zywno$¢, np. ,trzymatbym sobie kurki, kréwke, miatbym swoje
mleko”, ,zdrowa zywnos¢”, ,ckologia”, ,ekologiczne jedzenic”, ,$wieza zywnos¢”,
»ma sie swoje produkty, nie ma chemii”, ,wlasne warzywa i owoce”, ,,ciepte mleko,

cieply chlebek”

Prosumpcja, mniejsze koszty zycia, dostatek, np. ,mniejsze wydatki”, ,,samowy-
starczalno$¢ zywno$ciowa”, ,wyzywienie”, ,jest za darmo”, ,.z mniejszymi oplatami
i tadiszym utrzymaniem”, ,nizsze ceny”, ,dobrobyt”, ,,z dostatkiem”

Przestrzeni zyciowa, wolno$¢, prywatno$é, np. ,z gospodarstwem, w ktérym sam o
wszystkim decyduj¢”, ,luz”, ,brak sasiadéw za $ciang’, ,,swoje podwérko”, ,,swobo-
da zycia”, ,odizolowanie”, ,wlasny plac, niezalezno$¢ od wspétlokatoréw”, ,,duza
przestrzed”, ,wlasny ogrédek”, ,,ogréd, altana, nie ma zakazéw”, ,,ma sie kawatek
ziemi”, ,z prywatnoscig’, ,,z przestrzenig’, ,z malg liczba 0séb zamieszkatych na
terenie”, ,,z samodzielnym mieszkaniem”, ,z wlasnoscia”

18

Silne wigzi migdzyludzkie — zazytos¢, zyczliwo$¢, brak anonimowosci, np. ,serdecz-
no$¢ ludzi”, ,brak anonimowosci”, ,wszyscy si¢ znaja i rozumiejq’, ,,z otwartymi
ludzmi”, ,dobre relacje z ludZmi”, ,kontakt z ludZzmi”, ,przyjemna atmosfera”,
slepsze wigzy rodzinne”, ,z dobrymi ludZmi”, ,z silniejsza wigzia spoteczna”,
»wszyscy wszystkich znaja i chetnie sobie pomagaja’, ,z cieptem rodzinnym?”,
,WSZyscy si¢ wtracajg , ,wszyscy wiedza o wszystkim”, ,,z wesofo$cig”

Pozytywne skojarzenia — ogélnie, np. ,ze wszystkim co najlepsze”, ,jest dobrze

na wsi’, ,lepiej niz w miescie”

Zrédto

: CBOS.
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si¢ na postrzeganie mieszkaricéw wsi jako kategorii jednorodnej badz ujednolicanej
niezaleznie od réznych cech ludzi ja zamieszkujacych.

Czy pierwsze wskazania tabeli 1 (przyroda, cisza, bezpieczeristwo) mozna
podda¢ interpretagji religijnej? Czy nie otrzymamy wtedy nowej jakosci danych?

Niektére odczucia badanych sa przesigknigte stereotypowym mysleniem o wsi — ogrom-
na wigkszo$¢ respondentéw uwaza jej mieszkaricéw za ludzi religijnych (85%, 1,85),
dominujaca grupa jest takze przeswiadczona o ciagle zywym wiejskim tradycjonalizmie

(45%, 4,40)".

Na ile to tylko stereotypowe myslenie, a na ile poprzednie badania weryfikuja
ten fakt, wskazujac, ze tak whasnie jest?

Od roku 2006 umocnito si¢ przekonanie o zaradnosci mieszkaricéw wsi. W ciagu
dwudziestu lat wyraznie zmniejszyt si¢ tez odsetek 0séb, ktérym kojarza si¢ oni z za-
niedbaniem. Uptyw czasu nie spowodowal zmiany postrzegania stosunku mieszkaicéw
wsi do innych ludzi i obowiazkéw oraz religijnosci ludnosci wiejskiej'.

W odniesieniu do rozbieznosci $wiatopogladowych respondenci wskazuja na
wickszy konserwatyzm mieszkaricéw wsi, ich przywiazanie do tradycyjnych war-
tosci, takich jak: religia, rodzina, ziemia, oraz na to, ze na wsi ,.zyje si¢, bo zyje™'°.

Zastanawiajac si¢ nad prezentowanymi w mediach badaniami opisujacymi
zycie religijne Polakéw, mozna odnalez¢ dwa tropy, ktére zmuszaja do postawienia
pytania, jak skutecznie bada¢ tak delikatna sfer¢ zbudowang z sieci impondera-
biliéw — trudno mierzalnych, niemalze nieuchwytnych poruszen wewngtrznych,
istotnie wptywajacych na zycie cztowieka czy tez spotecznosci.

Badacz musi mie¢ przeciez w pamicgci tragedi¢ przeszacowania, zawarta w 18
rozdziale Ksiggi Rodzaju, opisujacym wewngtrzng niezgodg Abrahama na wytra-
cenie w Sodomie sprawiedliwych wespé6t z niesprawiedliwymi, bo przeciez byt
przekonany, ze bez trudu znajdzie w miescie 50 sprawiedliwych, a nie doszukat si¢
nawet 10. Badacz nie moze takze zapomina¢ o problemach z opisem wynikajacych
z odpowiedzi na pytania dotyczace religijnosci, ktére doskonale uchwycit w Matym
Ksigeiu Antoine de Saint-Exupéry:

Dorosli sa zakochani w cyfrach. Jezeli opowiadacie im o nowym przyjacielu, nigdy nie
spytaja o rzeczy najwazniejsze. Nigdy nie ustyszycie: ,,Jaki jest dzwick jego gtosu? W co
lubi si¢ bawi¢? Czy zbiera motyle?”. Oni spytaja was: ,Ile ma lat? Ilu ma braci? Ile wazy?
Ile zarabia jego ojciec?”. Wowczas dopiero sadza, ze co$ wiedza o waszym przyjacielu.

Sadze, ze podobne trudnosci towarzysza badaczom religijnosci przy interpreta-
qji liczb pojawiajacych si¢ w opisie zycia religijnego. W dyskusjach nad wynikami

4 Tbidem, s. 8.
5 Tbidem.
16 Ibidem.
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Tabela 2. Odpowiedzi respondentéw uwazajacych, ze ludzie mieszkajacy na wsi

i ludzie z miasta nie s3 tacy sami, ze s3 miedzy nimi réznice (V=488)

Na czym Pana/i zdaniem polegaja réznice? W czym si¢ one przejawiaja?

w %

Obszary réznic

80

Swiatopoglad, priorytety, stosunek do tradycyjnych wartosci (wiary, rodziny,
whasnosci), np. ,poglady”, ,bardziej konserwatywni”, ,bardziej liberalni”, ,,na wsi
wierza w zabobony”, ,bardziej rodzinni”, ,dla ludzi z miasta liczy si¢ pogon za
pienigdzem”, ,,przywiazanie do ziemi”, ,gtéwnie ta religijnoscia, ludzie z miasta
podchodza do tego luzniej”, ,odmienne poglady na temat zycia”, ,maja rézne
poglady polityczne”, ,kultura myslenia’, , kultywowaniem tradycji”, ,inaczej my-
$l3”, ,w miedcie s bardziej nowoczesni”, ,zakonserowane stare poglady”, ,ludzie
z miasta maja wygérowane ambicje”, ,na wsi zyja tym, co byto”, ,przywiazani
do ziemi i do swojego domostwa”, ,,mentalnoscia i wychowaniem”, ,w podejsciu
do zycia, w systemie wartosci”, ,w podejsciu do whasnosci”, ,,sposéb spojrzenia
na zycie”, ,w mySleniu, sa inne priorytety niz w miescie”, ,,na wsi zyja wedtug
tradycyjnych przykazan”, ,nie uwazaja ksigdza za $wigtos¢ jak na wsi”, ,,cztowiek
z miasta dazy do sukcesu, a cztowiek ze wsi zyje, bo zyje”, ,w tradycji wyniesionej
z domu”

22

Stosunek do ludzi, otwarto$¢ na innych i zainteresowanie ich sprawami, np.
,bardziej ufni sa ludzie na wsi”, ,w miescie ludzie sa bardziej bezimienni”, ,lepsze
relacje”, ,bardziej przyjacielscy”, ,bardziej zyczliwi”, ,interesujg si¢ zyciem spo-
tecznym”, ,cztowiek w miescie nie interesuje si¢ zyciem sasiada”, ,,s3 wécibscy”,
yludzie na wsi sa uczciwi”, ,ludzie na wsi sg dobrzy”, ,,na wsi sa mniej zaklamani”,
sludzie na wsi sa bardziej zzyci”, ,ludzie na wsi sa dwulicowi”, ,kiedy si¢ buduja
i potrzebuja pomocy, to sa mili, a pézniej zapominaja’, ,tatwowiernos¢”, ,ludzie
ze wsi sg bardziej goscinni”, ,na wsi bardziej ze soba zzyci”, ,,pomoc sasiedzka”,
»opinia innych ich bardziej obchodzi”, ,,jest wigksza prostolinijnos¢ u ludzi na wsi,
szczerzy, ludzie z miasta za duzo my$la i s3 wyrachowani”, ,,sa bardziej uczciwi niz
mieszkaricy miasta’, ,ludzie ze wsi bardziej si¢ przejmuja drugim cztowiekiem,
sa mniej obojetni na los drugiego cztowieka, w miescie ludzie s3 anonimowi”,
yludzie ze wsi sg bardziej prostolinijni, ale i zawistni, ludzie z miasta s zadufani
w sobie, ale za to tolerancyjni”, ,w miescie sa bardziej aroganccy, pyszni i dumni”,
,Z Miasta zadzieraja nosa’, ,ludzie ze wsi s bardziej pogodni”

20

Zachowanie, obycie, wyglad, np. ,obyciem kulturowym, réwniez i ubiorem si¢
réznig’, ,na zachowaniu si¢”, ,.inaczej ubrani, inaczej umalowani”, ,kultura, oby-
ciem”, ,ludzie ze wsi sa bardziej prosci”, ,inaczej si¢ zachowuja, gesty, mimika”,
Lludzie ze wsi przyjezdzajacy do miasta sa zagubieni”, ,wygladem”, ,w miescie sa
czy$ci”, ,w miescie s bardziej cywilizowani”, ,wygladem zewngtrznym w ciagu
dnia’, ,dzieci ze wsi s gorzej ubrane, ale mniej pretensjonalne”, ,higiena oso-
bista, obyczaje, kultura osobista”, ,ludzie z miasta s bardziej zadbani, wida¢,
ze nie pracowali nigdy cigzko w polu”, ,ludzie z miasta sa bardziej kulturalni”,
»miastowi bardziej odwazni, przebojowi, modniej ubrani”, ,,miastowi eleganciki”,
yzachowaniem przy stole”, ,w kulturze zachowania”

20
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cd. tabeli 2

Na czym Pana/i zdaniem polegaja réznice? W czym si¢ one przejawiaja? w %

Wyksztalcenie, oczytanie, wiedza, np. ,,nie maja takiej wiedzy”, ,cztowiek z miasta| 9
jest bardziej oczytany”, ,ludzie w miastach maja szerszy $wiatopoglad”, ,ludzie
w miescie wigcej czytaja’, ,ludzie z miasta bardziej sa wyksztalceni”, ,w miescie
sa bardziej inteligentni”, ,ludzie w miedcie sg bardziej postgpowi, wyksztatceni”

Jezyk, komunikatywnoi$¢, np. ,nie potrafig tak porozmawia¢”, ,czasami inna| 6
wymowa’, ,dialekt”, ,mowa”, ,polszczyzng’, ,gwara’, ,rdéznig si¢ sposobem
moéwienia”, ,poprawno$¢ wymowy”, w mowie mozna wyczud, ze jest on ze wsi’,
,dorodli wiejscy s3 mniej komunikatywni”

Zrédto: CBOS.

wyboréw samorzadowych w 2014 r. w Polsce wskazano, ze frekwencja w nich byta
$rednia czy wreez niska. Dlaczego jednak, gdy badacz zaryzykuje i pokaze obiek-
tywng konstrukeje¢, matematycznie dobrze osadzona w przedstawionych danych,
i zapyta, jak moze zarzadzaé spoteczno$cia wéjt, burmistrz czy prezydent, ktdrego
nie popiera 80% tej zbiorowosci, uznaje si¢ go za gtupca?

A przeciez przy frekwencji na poziomie 40%, 50% gloséw stanowi jedynie 20%
uprawnionych do glosowania. Czy 80%, ze swoim biernym lub czynnym brakiem
poparcia dla ..., nie istnieje? To, co w tym rozumowaniu wydaje si¢ absurdem, nie
jest odczytywane jako naduzycie w badaniu religii i dla cheacych zobaczy¢, ,na ile
kto$ wierzy”, jest chyba norma. Mato interesujaca jest wigkszo$¢, ktéra praktykuje
i docenia praktyki religijne (badZ wracajac do przyktadu: grupa, ktéra poszla do
urny wyborczej), interesujacy dla odbiorcy badan czy nawet badaczy jest ten frag-
ment spofecznosci, ktéry pozostaje poza praktyka religijng (ktdrego, dla jasnego
rozréznienia, nie bylo przy urnie do glosowania).

Jak zatem wyglada zycie religijne widziane przez pryzmat obrazu parafii
mierzonego aktywnoscig parafianina? Badacze CBOS zaj¢li si¢ tym problemem
pod koniec 2014 r."” Czy parafianin realizujacy swoja religijno$¢ poza parafia to
symptom zdrowego, czy dotknigtego chorobg zycia religijnego? Socjolog odpowie,
ze dotyczy to przeciez ludzi mtodych i wyksztatconych, to grupa bardzo mobilna,
realizujaca poza miejscem zamieszkania i parafia wiele swoich potrzeb i rél spotecz-
nych, nieprzywiazana do tego miejsca, wigc i jej Zycie religijne przebiega w innej
przestrzeni niz ta najblizsza miejscu zamieszkania. Przeciez wspélczesnie socjolo-
gowie samo pojecie spolecznosci lokalnej s sktonni odrywa¢ od terytorialnego
podioza na rzecz wigzania jej ze wspdlnota wartoéci odnajdywang poza miejscem
wydzielonym fizycznie.

Warto dostrzec w tych poszukiwaniach znacznie wigcej. To by¢ moze diagnoza
ludzi poszukujacych jak najlepszego miejsca dla pielggnowania swojej religijnosci,

V' Lokalna parafia. Jej spoleczne znaczenie i funkcje, Komunikat z badari CBOS BS/158/2014.
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pragnacych szczegdlnej duchowosci: karmelitariskiej, franciszkanskiej, jezuickiej czy
dominikariskiej, takiej, ktérej nie moga znalezé w swojej parafii, bo przeciez nie jest
konieczne, a moze nawet nie jest wskazane, by w parafii realizowano wszystkie te
drogi. Czy najwazniejsze nie jest samo poszukiwanie, wbrew tym wszystkim, kt6-
rzy chea je splyci¢, uzywajac okreslenia ,,churching”? A moze te dane to symptom
czego$ odwrotnego — wskazania, Ze nie rozumiem mojego proboszcza, smutnego
przekonania, ze jestem nowoczesny i nie cheg, by moi sasiedzi postrzegali mnie jako
osobg religijna, bo jestem przeciez wyksztatcony? Mozna oczywiscie szuka¢ ludzkich
motywacji, ale w tak prezentowanych wynikach trudno dostrzec, jaka jest prawda.

Az 32% parafian nieodplatnie poswigca swéj czas i wysitek dla parafii'®. Jest to
sporo, gdyz $wiadczy to o wigzi i ich poczuciu przynaleznosci. Wracajac do wybo-
réw, wigeej niz liczba okreslona 100-proc. aktywnym wyborczym poparciem wojta
czy prezydenta. Co wigcej, konkretne osoby wsparte dobrowolng praca parafian to
w efekcie dobro catej wspélnoty — tak trzeba zrozumie¢ istotg wspSlnotowosci, ze
poprawa sytuacji jednostki zmniejsza koszty spoteczne, ktére obciazaja nie tylko
ekonomicznie, ale i moralnie wszystkich odpowiedzialnych za siebie nawzajem. To
jest to, czego nie da si¢ uchwyci¢ w opisie zycia politycznego — swoisto$¢ wspdlnot
religijnych. Szkoda takze, iz temu raportowi towarzysza tak nieostre kategorie
opisujace stopien zaangazowania. Zalezne sa one od tego, jak bardzo wymagajacy
wobec siebie jesteSmy — dla mnie stwierdzenie ,,czasem” moze oznacza¢ kilka razy
w tygodniu, bo mam niedosyt, ze nie moge na co$ poswigci¢ czasu codziennie itp.
Tylko w takich doprecyzowaniach mozna dotkna¢ delikatnej sieci imponderabiliéw
zatopionych we wrazliwosci religijnej.

Jest tez w tym badaniu zawarta préba opisu drugiej strony wspélnoty. Brak
zaangazowania przeklada si¢ na najnizsze od poczatku lat 90. poczucie przynalez-
nosci do parafii. 2/3 badanych czuje si¢ co prawda cztonkami lokalnej wspélnoty,
ale z tego tylko potowa w petni. Moze to wynika¢ ze zréznicowania rél spotecznych,
jakie ludzie petnia'®. Wspélczesnie rzadko chea oni przynaleze¢ do czegos w petni,
ucza si¢ bowiem, ze swoja wolnos¢ nalezy chroni¢. Wymaganie catkowitego zaan-
gazowania w spoleczno$¢ lokalng brzmi totalnie. Nie mozna jednak lekcewazy¢
konkretnych zarzutéw dotyczacych tego nieutozsamiania sig, cho¢ jego powody
moga by¢ zawinione przez siebie lub innych. Mozna tu znalez¢ opis dos¢ typowej
postawy malkontenta: nie podoba mi si¢ rzeczywistos¢, w ktérej zyje, ale nie robi¢
nic, zeby ja zmieni¢ na lepsze.

Najwazniejsza w prezentowanym badaniu CBOS jest préba okreslenia przyczy-
ny zjawiska sugerowanego w badaniu, opisanego odpowiedzig na pytanie: Dlaczego
nie czujemy zwiazku z nasza parafig?

8 Tbidem, s. 13.
Y Ibidem, s. 17.
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23% respondentéw jasno deklaruje: jesteSmy niezadowoleni z ksigzy. Jak
zinterpretowad to wyznanie? Czy to bezposrednia krytyka ksigdza, czy wrecz od-
wrotnie — posrednio wyrazone oczekiwanie, ze od pasterzy wymaga si¢ wigcej™.
Jest to wige symptom pozytywny wtedy, kiedy od nich wymagamy. Gorzej, jesli
to niezadowolenie wynika z tego, ze krytykowany ksiadz nie glosi naszych prawd
i nie dostosowuje si¢ do naszych oczekiwan i — ku niezadowoleniu wielu — nie
nagina do nich nauki Ko$ciota. Co konkretnie oznacza niezadowolenie z ksigzy?

Migdzy innymi to, ze — jak sadzi Franciszkowe 16% — kaptani maja nadmierne
wymagania finansowe wzgledem parafian. To niestety cz¢sto prawda — ,,darmo do-
staliscie, darmo dawajcie” jest nieczytelne dla wielu ksigzy i w niewtasciwy sposéb
odczytywane przez parafian. Wielu ludzi ma swoje zle i bolesne doswiadczenia w tej
materii, a do§wiadczenia te zagluszaja i krzywdza tych ksigzy, kt6rzy rzeczywiscie
zapominajg o sobie w swojej stuzbie. I jakze wazna uwaga na koniec: 15% pytanych
uwaza, ze wspdlczesni duszpasterze nie potrafig wspétpracowac ze $wieckimi?'.

Co na podstawie prezentowanych badad mozna powiedzie¢ o badaniu re-
ligijnosci metodami ilo§ciowymi? Czy moze: Jaki obraz religijnosci tworzymy
i prezentujemy przez takie badania? Niewatpliwie ich interpretacja nie jest prosta
relacja pomigdzy danymi okre§lanymi ciggiem cyfr. A moze warto jeszcze raz
przypomnie¢ Matego Ksigcia:

Dorosli sa zakochani w cyfrach. Jezeli opowiadacie im o nowym przyjacielu, nigdy nie
spytaja o rzeczy najwazniejsze. Nigdy nie uslyszycie: ,,Jaki jest dzwigk jego glosu? W co
lubi si¢ bawi¢? Czy zbiera motyle?”. Oni spytaja was: ,Ile ma lat? Ilu ma braci? Ile wazy?
Ile zarabia jego ojciec?”. Wéwczas dopiero sadza, ze co$ wiedza o waszym przyjacielu.

I ze wiedza co$ o miejscu religii w zyciu wspétczesnego cztowieka.

20 Tbidem.
2 Tbidem.
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sacrum jako doswiadczenie,
zachowanie i kategoria poznawcza.
0 trzech sposobach badania sacrum

Wprowadzenie

Sacrum jako kategoria stosowana w badaniach religioznawczych ma dtuga i ztozo-
ng histori¢. Jest to pojecie wieloznaczne i zazwyczaj nieprecyzyjnie definiowane.
Stosowano je przede wszystkim w fenomenologii religii oraz w badaniach po-
réwnawczych, jednakze jego wystgpowanie znacznie wykracza poza poszczeglne
subdyscypliny i orientacje teoretyczno-metodologiczne w religioznawstwie. Przez
pewien czas kategori¢ sacrum traktowano jako zbyt problematyczna, by mozna
z niej uczyni¢ pojecie naukowe'. Dystans ten byt w duzej mierze wynikiem nie-
checi wobec fenomenologii religii, a takze niektérych stanowisk filozoficznych
i teologicznych. W ostatnich dziesi¢cioleciach mozna zaobserwowaé ponowne
zainteresowanie kategorig sacrum, cho¢ nie jest ono na tyle duze, by méwic o jej
powszechnej stosowalnosci w dyskursie religioznawczym?®. W wielu orientacjach
pojecie to nadal jest nieobecne.

Skojarzenia, jakie budzi pojecie sacrum, nie powinny by¢ jednak warunkiem
jego odrzucenia; moze si¢ bowiem okazaé, ze pojecie to jest nie mniej uzyteczne
pod wzgledem poznawczym od innych podstawowych pojeé, ktérymi postuguja
si¢ religioznawcy w celu okre$lenia przedmiotu swoich badan. Jesli zestawimy
krytyczne uwagi dotyczace pojecia sacrum poczynione w ostatnich dziesigcioleciach

' V. Anttonen, Sacred, w: R.T. McCutcheon, W. Braun (red.), Guide to the Study of Religion,
Cassell, London — New York 2000, s. 272.

2 V. Anttonen, What Is That We Call ,, Religion”? Analyzing the Epistemological Status of the Sa-
cred as a Scholarly Category in Comparative Religion, ,Method and Theory in the Study of Religion”
12/2000, s. 195.
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z krytycznymi uwagami dotyczacymi uzyteczno$ci poznawczej pojecia religii,
moze okazac si¢, ze to ostatnie jest nie mniej problematyczne niz pierwsze®. Nalezy
podkresli¢, ze pojecie sacrum wyraza nie tylko co$ niezwykle istotnego w doswiad-
czeniu religijnym i w dziataniach czlowieka religijnego, ale jest takze pojeciem,
ktére oddaje doswiadczenia powszechnie wystgpujace w réznych, prawdopodobnie
wszystkich, kulturach. Chodzi tu przede wszystkim o doswiadczenie granicy zwia-
zane z ludzkim ciatem, a takze z terytorialnoscia, nie za$ o specyficzne rozumienie
sacrum w ramach takich tradycji jak chrzescijaristwo.

1. Pojecie sacrum -
religia, transcendencja, separacja

Zaréwno w jezyku potocznym, jak i w dyskursie akademickim pojecie sacrum jest
czgsto uzywane w sposéb niejednoznaczny oraz bez odniesienia do teorii sacrum.
Znaczna liczba zjawisk, ktére sa okreslane mianem sacrum, oraz ich ogromne zréz-
nicowanie przyczyniaja si¢ zapewne do takiego uzycia terminu. Problem polega
réwniez na tym, ze oprocz teorii naukowych istniejg rézne potoczne wyobrazenia
oraz religijne intuicje i koncepcje sacrum. Na przyktad z wypowiedzi niektérych
badaczy trudno cz¢sto wywnioskowad, jaka jest — zgodnie z ich rozumieniem oma-
wianego terminu — relacja migdzy sacrum a religia. Zaréwno w popularnym, jak
i naukowym zastosowaniu — pisze Gordon Lynch — ,»sacrumc jest czgsto traktowane
jako prosty synonim religii™*. Tymczasem utozsamianie sacrum z religia wydaje si¢
nieuzasadnione w $wietle badari nad doswiadczeniem sacrum we wspélczesnym
$wiecie. W nowoczesnych zsekularyzowanych spoteczeristwach mozna bowiem do-
strzec — by¢ moze wyrazniej niz w jakimkolwiek innym typie spoteczefistw — takie
formy sacrum, ktére nie przybieraja postaci religijnej i nie wystgpuja w kontekscie
religijnym. Istnienie takich zjawisk $wiadczy nie tylko o wigkszym niz dotychczas
sadzono zréznicowaniu zjawisk okreslanych tym mianem, ale przede wszystkim
o tym, ze pojecie sacrum jest rtéwnie uniwersalne jak pojecie religii. Trudno bytoby
sobie wyobrazi¢ religi¢ zupetnie pozbawiona sacrum, mozna natomiast wyobrazi¢
sobie, a co wigcej — wskazaé sacrum, ktére nie realizuje si¢ w formach religijnych.
Wydaje si¢, ze nie ma wystarczajacych podstaw, by zawe¢zaé sacrum do religii oraz

> Na temat krytyki pojecia religii zob. T. Fitzgerald, Ideology of Religious Studies, Oxford Uni-
versity Press, New York — Oxford 2000; T. Asad, Genealogies of Religion: Discipline and Reasons of
Power in Christianity and Islam, The John Hopkins University Press, Baltimore — London 1993;
K. Schilbrack, Are There Any Religions?, ,Journal of the American Academy of Religion” 4/2010,
ss. 1112-1138.

* G. Lynch, The Sacred in the Modern World: A Cultural Sociological Approach, Oxford Univer-
sity Press, Oxford 2012, s. 9; por. M.T. Evans, The Sacred: Differentiating, Clarifying and Extending
Concepts, ,Review of Religious Research” 45(1)/2003, s. 33.
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kojarzy¢ opozycje sacrum — profanum z opozycja religijny — niereligijny. Nie tylko
bowiem sacrum wystgpuje poza sfera tego, co religijne, ale takie profanum wyste-
puje w sferze religijnej.

Termin sacrum czgsto jest uzywany w jeszcze innym znaczeniu, a mianowicie na
okredlenie transcendentnej rzeczywistosci. W tym ujeciu sacrum moze obejmowad
caly nadprzyrodzony $wiat, istoty nadprzyrodzone, a zwlaszcza bogowie.

W trzecim rozumieniu sacrum odnosi si¢ do wyrdznionych przedmiotéw,
ktérym przystuguje szczegélne znaczenie®’. W niniejszych rozwazaniach to ujecie
sacrum bedzie kluczowe. Takie rozumienie sacrum wiele zawdziecza pracom Emile’a
Durkheima, zwlaszcza Elementarnym formom zycia religijnego®. Durkheim zdefi-
niowal sacrum w opozycji do profanum. Rzeczy swigte to dlan rzeczy oddzielone
i zakazane’. Nic nie jest jednak z natury $wigte, to spoleczenistwo okresla pewne
rzeczy jako $wigte. Rzecz staje si¢ sacrum nie tylko w wyniku oddzielenia od innych
rzeczy, ale takie uczynienia danej rzeczy symbolem, za pomoca ktérego grupa
spoleczna poznaje i przedstawia wazne dla niej struktury pojeciowe®.

Jezeli pojecie sacrum ma mieé liczne zastosowania w badaniach nad religiami —
a jestem przekonany, ze takie zastosowanie moze mie¢ — konieczne jest krytyczne
przemyslenie tych wszystkich jego znaczen, ktére byty wypracowane w powiazaniu
z tradycja judeochrzescijaniska. Przykladem takiego znaczenia moze by¢ pojecie
transcendendji i przekonanie, ze sacrum odnosi si¢ do transcendentnej rzeczywi-
stosci; przedmioty okreslane jako $wicte bylyby pewnymi sposobami objawiania
si¢ sacrum w $wiecie, w szczeg6lnosci manifestacjami tego, co boskie. Problem
z tak rozumianym sacrum polega na tym, ze nie wszystkie tradycje religijne ope-
rujg rozréznieniem na immanencjg i transcendencje. Krétko méwiac, wszelkie
znaczenia pojecia sacrum, ktére zwiazane sg ze specyficznym kontekstem kulturo-
wym, wymagaja krytycznego przemyslenia. Jezeli okaze si¢, iz nie wystepuja one
w innych religiach, nalezy zrezygnowac z korzystania z nich w celu konstruowania
uzytecznego w religioznawstwie pojecia sacrum i ograniczy¢ ich zastosowanie do
okreslonych tradycji.

2. Sacrumjako cecha i jako relacja

Wychodzg z zalozenia, ze $wigtos¢ rzeczy, 0sdb, proceséw nie jest cechg immanentng
tych przedmiotéw, lecz ma charakeer relacyjny w tym sensie, iz zalezy od stosunku
cztowieka do okreslonych przedmiotéw. Pewne przedmioty zostaja wyodrebnione

> M.T. Evans, 7he Sacred..., s. 33.

¢ E. Durkheim, Elementarne formy zycia religijnego, PWN, Warszawa 1990.

7 Ibidem, s. 41.

8 V. Anttonen, Rethinking the Sacred: The Notions of ,Human Body” and Territory in Concep-
tualizing Religion, w: T.A. Idinopulos, E.A. Yonan (red.), 7he Sacred and Irs Scholars, Brill, Leiden
1996, s. 38.
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z otoczenia przez jednostki i grupy nadajace im sens i warto$¢. Przedmiot $wiety
jest zatem zawsze kulturowo zdefiniowany. Przedmiot uznany za $wigty moze
mie¢ pewne cechy, ktére wyrdzniaja go sposréd innych przedmiotéw tego samego
rodzaju. Zmystowo uchwytne cechy wyrézniajace nie sg jednak ani warunkiem
dostatecznym, ani koniecznym uznania przedmiotu za $wiety. Decydujaca rolg
odgrywa tu intencjonalno$¢ religijna, poprzez ktéra przedmiot definiowany jest
jako $wiety.

Badacze religii od dawna dostrzegaja ogromne zréznicowanie przedmiotéw,
ktére moga by¢ uznane za $wigte. Wyobraznia religijna jest niezwykle bujna w tym
wzgledzie. Mircea Eliade, zastanawiajac si¢ nad tym zréznicowaniem, dopuszczat
mozliwo$¢, ze w dziejach ludzkich nie byto takiego przedmiotu, ktéry by gdzies
kiedy$ nie zostal uznany za hierofani¢’. Sacrum moze by¢ rozumiane nie tylko jako
przedmiot, ktérego granice mozna okresli¢ badz z perspektywy czlowieka obcu-
jacego z sacrum, badz z perspektywy zewngtrznego obserwatora. Méwi si¢ takze
o takich zjawiskach, jak ,atmosfera” czy ,aura” sacrum, ktéra wywotuje szczegdlne
uczucia, nawet jesli nie da si¢ tych uczué powiazac z konkretnym przedstawieniem.
Niestety tego rodzaju okreslenia czynia pojecie sacrum mniej zrozumialym i bardziej
problematycznym poznawczo.

Jesli podazy¢ droga ujmowania sacrum jako zjawiska, ktére konstytuuje si¢
w pewnej relacji podmiotu do przedmiotu, konieczne bedzie uwzglednienie nie
tylko przedmiotéw — rzeczy, wydarzeni, proceséw — ale réwniez umystu jako podsta-
wowego korelatu owego przedmiotu. Istotna rola umystu i proceséw umystowych
zostala dostrzezona przez niektdérych fenomenologéw religii, ktérzy nawiazywali
do filozofii uprawianej w paradygmacie mentalistycznym (Immanuel Kant, Ed-
munt Husserl). Bylo tak w przypadku Rudolfa Otta, ktéry w swojej pracy Swigtos¢
odwoywat si¢ do filozofii Immanuela Kanta i traktowat $wigto$¢ jako aprioryczna
kategorie, jak i Mircei Eliadego, ktéry traktowal ja raczej jako element ludzkiej
$wiadomosci anizeli etap ludzkiej historii'®. W obu przypadkach zdolno$¢ do-
$wiadczania pewnych przedmiotéw jako $wigtych bytaby nieodlacznym elemen-
tem bycia cztowiekiem, cz¢scia wyposazenia umystowego. Dzigki temu zatozeniu
mozliwe bylo zrozumienie powtarzalnosci §wigtych zjawisk w réznych kulturach
oraz wyjasnienie, dlaczego przedmioty sa doswiadczane jako $wigte we wszystkich
znanych kulturach. Samo jednak zatozenie poczynione przez Otta i Eliadego nie
zostalo dostatecznie uzasadnione. Zaden z tych badaczy religii nie podaje zado-
walajacego wyjasnienia, jak powstata ta umystowa zdolnos$¢ ujmowania pewnych
przedmiotéw jako $wigtych i dlaczego w doswiadczeniu ludzi wszystkich kultur
pojawia si¢ doswiadczenie §wigtosci.

> M. Eliade, Traktat o historii religii, KR, Warszawa 2000, s. 29.

10 R. Otto, Swigtosé. Elementy irracjonalne w pojeciu bdstwa i ich stosunek do elementéw racjo-
nalnych, KR, Warszawa 1999, s. 133; M. Eliade, W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, KR,
Warszawa 1997, s. 6.
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Prowadzone w ostatnich dziesiecioleciach badania nad struktura i dziataniem
ludzkiego umystu, a w szczeg6lnosci nad procesami poznawczymi, otwieraja nowe
mozliwosci wyjasniania zjawiska ujmowania pewnych przedmiotéw jako swietych.
Chociaz wickszos¢ badaczy religii zajmujacych si¢ zjawiskiem religijnym z perspek-
tywy kognitywnej nie postuguje si¢ pojeciem sacrum, zaproponowane przez nich
metody i ramy teoretyczne moga postuzy¢ do wypracowania nowych sposobéw
ujmowania szcrum. Samo podejécie kognitywne nie umozliwia jednak petnego
wyjasnienia omawianego zjawiska. Wymaga ono podejécia interdyscyplinarnego,
ktére uwzgledni perspektywe semiotyczna, socjologiczna i psychologiczna, a takze
osiagnigcia takich nauk, jak historia i etnologia religii.

3. Sacruma religia. ,Swieckie” sacrum

Doswiadczenie sacrum mozna odnalezé nie tylko w ramach zinstytucjonalizowa-
nych religii, a co wigcej — nie tylko w religijnosci pozakoscielnej. Jest to doswiad-
czenie wykraczajace poza sfere religii. ,Swieckie” sacrum czy sacrum kulturowe
wystepuje powszechnie réwniez w silnie zsekularyzowanych spoleczestwach
zachodnich. Czasami taka odmiana sacrum bywa uznawana za zdegradowana
forme religijnego myslenia i dziatania''. Wydaje si¢ jednak, ze ,$wieckie” sacrum
moze pojawia¢ si¢ w kulturze autonomicznie, niezaleznie od tradycji religijnych,
jako przejaw zakorzenionej w zyciu jednostkowym i zbiorowym sktonnosci do
wyodrebniania rzeczy, obszaréw, okreséw czasu posiadajacych szczegdlng warto$é.
W zwiazku z tym niekt6rzy badacze postulujg odejscie od tradycyjnego taczenia
sacrum wylacznie z religia'?. Nie moze by¢ ono traktowane jako ,zmienna zalezna
do$wiadczenia religijnego”, poniewaz nie jest i — jak si¢ wydaje — nigdy nie byto
specyficznie religijnym pojeciem'. Takie rozumienie sacrum zasadniczo zmienia
sposdb jego badania — nie jest konieczne tworzenie podziatéw na sacrum religijne
i sacrum $wieckie w oparciu o istotna jakosciowa réznice migdzy tymi dwiema
odmianami sacrum. Jest raczej tak, ze chociaz do$wiadczenie sacrum moze pojawiaé
si¢ w roznych kontekstach kulturowych — religijnych badz niereligijnych — to u jego
podstaw leza mechanizmy, kt6re maja charakter uniwersalny, poniewaz sa zwiazane
z naturg ludzkiego umystu, cechami otaczajacego $wiata, budowa ludzkiego ciata,
a takze wystepujacymi w kazdej kulturze procesami komunikacji.

Wiele probleméw z pojeciem sacrum wiazato si¢ z uwiklaniem go w dyskurs
religijny i teologiczny okreslonej religii. Pojecie sacrum jest rzecz jasna czgsto
uwiklane w jakas tradycje religijna, jednak zadaniem badacza jest nie tyle postu-

" Por. M. Eliade, Sacrum i profanum. O istocie religijnosci, KR, Warszawa 1999, s. 170.

2 Do badaczy takich naleza William W. Paden i Veikko Anttonen. Zob. V. Anttonen, Sacred,
s. 274.

B Tbidem.



296 Stawomir Sztajer

giwanie si¢ tym pojeciem, wychodzac niejako z wnetrza okreslonej tradycji, ile
raczej skonstruowanie pojecia sacrum jako kategorii naukowej. Tak opracowane
pojecie sacrum powinno spelnia¢ zalozenie agnostycyzmu metodologicznego', czyli
nie zawiera¢ konotacji religijnych, wiazacych sacrum z jakims transcendentnym
przedmiotem, znajdujacym si¢ poza obszarem naukowych dociekan®. Teologiczne
uwiktanie pojecia sacrum doprowadzito nie tylko do istotnego zawezenia jego sto-
sowalnosci, ale i do odrzucenia go przez wielu badaczy jako pojecia bezuzytecznego
w badaniach religioznawczych, zacierajacego granice migdzy dyskursem religijnym
i naukowym'.

4. Badanie sacrum: trzy ptaszczyzny

Istnieje kilka ptaszczyzn, na ktérych sacrum moze by¢ badane. Pierwsza to plasz-
czyzna intencjonalnosci religijnej — punktem wyjscia jest tu doswiadczenie sacrum.
Na tej plaszczyznie badanie sacrum jest prowadzone zwlaszcza przez zwolennikéw
fenomenologii religii. Druga plaszczyzng stanowi badanie zachowania jednostek
i grup spolecznych wobec przedmiotéw traktowanych przez te jednostki i grupy
jako $wigte. Taka perspektywa badawcza inspirowana jest behawioryzmem i kon-
centruje si¢ na obserwowalnych przejawach ludzkiego stosunku do przedmiotéw
$wigtych. Przedmiotem badan sa w szczegélnosci dzialania rytualne. Trzecia ptasz-
czyzna obejmuje procesy poznawcze, ktdre leza u podstaw wyodrebniania pewnych
przedmiotéw i przypisywania im specjalnej wartosci. Owe procesy poznawcze
nie musza by¢ przedmiotem $wiadomosci, w istocie maja one zwykle charakter
nieswiadomy. Wydaje si¢, ze wszystkie trzy poziomy ujmowania sacrum sa istotne
w badaniach tego zjawiska. Nie oznacza to jednak, iz wyczerpuja one list¢ aspektdw,
ktére nalezy wzia¢ pod uwagg.

Istota podej$¢ zajmujacych sig sacrum na wspomnianych trzech poziomach jest
to, ze traktuja one sacrum jako co$, co pojawia si¢ w stosunku cztowieka do pewnego
przedmiotu. Przedmiot ten moze by¢ rzeczywisty bad? tylko wyobrazony. Swigtos¢
zatem nie tkwi po prostu w pewnych przedmiotach, lecz konstytuuje si¢ — jak to
zostato wyzej zaznaczone — w relacji jednostki lub zbiorowosci do przedmiotéw.
Specyficzny stosunek cztowieka do przedmiotu moze przyja¢ forme okreslonych
uczué, zachowan, wyobrazen czy przekonan. Mozna go okresli¢ jako postawe,

¥ M. Hamilton, 7he Sociology of Religion: Theoretical and Comparative Perspectives, Routledge,
London — New York 2001, s. 5.

5 Por. V. Anttonen, What Is That We Call ,, Religion™?, ss. 197-198.

16 Badacz religii nie moze zajmowa¢ stanowiska teologicznego i zajmowac si¢ sacrum rozu-
mianym jako aspekt lub posrednik domniemanej rzeczywistosci pozaswiatowej, lecz musi ujmowac
kategorie religijne jako wytwory symboliczne i reprezentacje ludzkich proceséw poznawczych”.
V. Anttonen, Sacred, s. 277.
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ktéra sktada si¢ z wielu komponentéw. Naleza do nich: komponent poznawczy,
emocjonalny i behawioralny.

4. Podejscie fenomenologiczne

Okreslenie ,,podejscie fenomenologiczne” odnosi si¢ tu nie tylko do wasko rozu-
mianej fenomenologii religii, ale takze do réznych myslicieli, ktérzy mieszcza si¢
w szeroko rozumianym ruchu fenomenologicznym. Podejscie to koncentruje si¢
przede wszystkim na $wiadomosci religijnej. Fenomenologia religii zajmuje si¢ tym,
co si¢ jawi, tj. fenomenami. Wsréd przedstawicieli tego podejscia mozna wymienié
takich myslicieli, jak: Rudolf Otto, Gerardus van der Leeuw, Mircea Eliade.

Specyficzne do$wiadczenie sacrum zostalo szczegbtowo opisane przez Rudolfa
Otta w pracy pt. Swigtos¢". Jego zdaniem w pojeciu $wietosci mozna wyodrebnié
dwa rodzaje elementéw: elementy racjonalne i irracjonalne. Otto koncentruje si¢
przede wszystkim na irracjonalnym elemencie — numinosum, ktére trudno opisaé
za pomocg poj¢é, ale mozna je okresli¢ poprzez badanie reakcji uczuciowych
przezywajacego je podmiotu'. Otto wiaze pojecie sacrum z religia, wskazujac,
ze typowe dla sacrum szczegblnego rodzaju warto$ciowanie ,jako takie wystgpuje
tylko w dziedzinie religijnej”".

Calosciowo rozumiane sacrum, tj. sacrum okre$lone zaréwno przez wspo-
mniane elementy racjonalne i irracjonalne, jest kategoria a priori. Oznacza to, ze
zrédet sacrum nie mozna poszukiwaé w samym doswiadczeniu zmystowym, cho¢
do$wiadczenie réwniez odgrywa pewng role w jego poznaniu. Sacrum nie moze
by¢ ujmowane jako cos, co po prostu przystuguje im niezaleznie od do$wiadcze-
nia, ale cos, co przystuguje przedmiotom ze wzgledu na poznajacy i przezywajacy
podmiot, a wigc konstytuuje si¢ w relacji migdzy podmiotem a przedmiotem. Otto
moéwi o ukrytych dyspozycjach ducha ludzkiego, a nawet o instynkcie religijnym,
ktére sktaniaja cztowieka do poszukiwania i tworzenia przedmiotéw religijnych
doswiadczen.

Nikt, kto powaznie zajmowat si¢ antropologia i charakterologia, nie moze zaprzeczy¢,
ze istnieja tego rodzaju skfonnodci i predyspozycje do religii, ktére spontanicznie
moga si¢ sta¢ instynktownym przeczuciem i poszukiwaniem czego$, niespokojnym
szukaniem po omacku i petnym tesknoty pozadaniem, tzn. pewnym religijnym in-
stynktem, ktéry uspokoi si¢ dopiero wtedy, gdy wyjasni sobie samego siebie i znajdzie

swoj cel®.

7 R. Otto, gwi;tos’t’.
8 Ibidem, s. 17.
Ibidem, s. 9.

20 Tbidem, s. 136.

s
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Istnienie takiej dyspozycji daje tylko mozliwo$¢ doswiadczania sacrum, lecz nie
gwarantuje, ze istota posiadajaca taka dyspozycj¢ bedzie mie¢ takie doswiadczenia.
Istotne jest réwniez pobudzenie czy rozbudzenie ukrytej zdolnosci.

Eliade w swoich rozwazaniach o sacrum i religii pozostaje pod wyraznym wpty-
wem Otta. Wychodzi od okreslenia sacrum jako przeciwieistwa profanum. Sacrum
objawia si¢ cztowiekowi w postaci hierofanii. Paradoks hierofanii polega na tym,
ze sacrum zawsze przejawia si¢ w przedmiotach skadinad zwyczajnych, nalezacych
do sfery profanum. Kamien, kedry jawi si¢ komus jako $wiety, nie przestaje by¢
zwyklym kamieniem. Z wypowiedzi Eliadego mozna wysnua¢ wniosek, ze przed-
miot jest $wicty nie sam z siebie, lecz dlatego, ze objawit si¢ komus jako $wiety™'.
W spotecznosciach archaicznych, ktére sg gléwnym przedmiotem zainteresowania
Eliadego, $wictos¢ przejawia sig jako rzeczywisto$é.

Niewatpliwa zastuga Eliadego jest pokazanie, ze nawet silnie zsekularyzowane
spoleczenistwa zachowuja pewne formy doswiadczenia sacrum. Pojawiaja si¢ one
nie tylko w ramach ruchéw religijnych, ale réwniez w ruchach $wieckich, a nawet
antyreligijnych®. Jednocze$nie zdaje si¢ on traktowaé owe przejawy sacrum jako
formy ,zdegradowane”, stanowiace pozostalosci dawnego, bardziej pierwotnego
dos$wiadczenia religijnego. Wiaze si¢ z tym nostalgia za sacrum w petnym tego
stowa znaczeniu. Sacrum ,$wieckie” byloby nie autonomicznym zjawiskiem kul-
turowym, lecz przeksztalconym, sttumionym przejawem myslenia religijnego. Jak
pisze rumuriski badacz:

[...] cztowiek calkowicie areligijny, nawet w najsilniej zdesakralizowanych spoteczeni-
stwach wsp6tczesnych, to zjawisko rzadkie. Wigkszo$¢ ludzi , niereligijnych” i tak ciagle
jeszcze zachowuje sig religijnie, nawet jesli nie zdaja oni sobie z tego sprawy. Chodzi
nam tu nie tylko o obfito$¢ , przesadéw” i ,,tabu” wspétczesnych ludzi, cho¢ wszystkie
one s3 pochodzenia religijnego i charakteryzuja si¢ struktura religijna®.

Przekonanie Eliadego, ze religia jest zjawiskiem nie tylko ograniczonym do
$wiata przednowoczesnego, wynika z wlasciwego mu rozumienia sacrum. Rozu-
mienie to nie jest jednak podbudowane zadna koncepcja genezy sacrum. Zdaniem
Eliadego sacrum jest ,elementem w strukturze $wiadomosci”*. Ludzki umyst jest
tak skonstruowany, ze nie moze zy¢ bez poszukiwania sacrum utozsamianego
z bytem, rzeczywistoscia, petnig znaczenia. Takie rozumienie sacrum zblizone jest
do koncepcji Otta, ktéry trakeuje je jak kategorie  priori. Jednakie nawet jesli
sacrum jest w koncepcji Eliadego czeécia ludzkiej swiadomosci, jego Zrédta zdaja si¢
tkwi¢ poza umystem. Poniewaz Eliade czgsto powstrzymuje si¢ od metafizycznych

21

M. Eliade, Sacrum i profanum..., s. 8.
22 Tbidem, s. 172.
2 Ibidem, s. 170.
** M. Eliade, W poszukiwaniu historii i znaczenia religii, Warszawa 1997, s. 6; idem, The Sacred

in the Secular World, ,Cultural Hermeneutics” 1/1973, s. 10.
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spekulacji dotyczacych transcendentnych odniesieni religijnosci, interpretacje jego
tworczosci zmierzaja w réznych kierunkach. Jestem przekonany, ze mozliwa jest
taka interpretacja, ktéra nie przypisuje tej koncepcji zalozenia o istnieniu trans-
cendentnej rzeczywisto$ci bedacej Zrédtem doswiadczenia sacrum. Mozliwo$¢ ta
wynika z tego, ze kwesti¢ odniesienia sacrum do rzeczywisto$ci nadprzyrodzone;j
Eliade pozostawia otwarta.

Podejscie fenomenologiczne bylo wielokrotnie krytykowane za zacieranie
granicy migdzy dyskursem naukowym a religijnym®. Nie oznacza to jednak, ze
kategoria sacrum, ktdra postuguja si¢ fenomenologowie, ma charakter wylacznie re-
ligijny i odnosi si¢ do transcendentnej rzeczywistosci. Nie jest uzasadniona krytyka
fenomenologii religii za to, ze traktuje ona sacrum jako co$ majacego odniesienie
do transcendentnej rzeczywistosci — cho¢ w pismach przedstawicieli tego nurtu,
takich jak Otto czy Eliade, mozna znalez¢ sugestie, iz do$wiadczenie sacrum ma
zrédlo w przekraczajacej cztowieka rzeczywistosci, to bardziej prawdopodobna
wydaje si¢ interpretacja, ze zrédta sacrum nalezy poszukiwaé w ludzkim umysle.
Jest ono kategoria a priori (Otto) lub elementem w strukturze ludzkiej $wiado-
modci (Eliade). Oczywiste wydaje si¢ to, ze doswiadczenie sacrum konstytuuje
si¢ w relacji przezywajacego podmiotu do $wiata przedmiotéw. I nawet jesli jest
w tym do$wiadczeniu cos, co je przekracza, doswiadczenie tego uzaleznione jest
nie tylko od okreslonej postawy przezywajacego podmiotu, ale przede wszystkim
od jego umystowego wyposazenia. Nie sposéb jednak nie zauwazy¢, ze wiele wy-
powiedzi Eliadego moze sugerowac istnienie jakiego$ wyzszego, transcendentnego
porzadku?®.

Istotna trudnoscia, ktéra napotyka podejscie fenomenologiczne, jest geneza owe-
go wyposazenia umystowego. Fenomenolodzy religii nie potrafig wyjasni¢, dlaczego
cztowiek posiada t¢ specyficzng zdolnos¢, a mozliwosci w tym wzgledzie jest wiele.
Odwotanie si¢ do duchowej zasady, ktéra juz dalej nie moze podlega¢ wyjasnianiu,
w rzeczywisto$ci niewiele wyjasnia — postuluje raczej byt nie mniej tajemniczy niz
same zjawiska, ktdére w kategoriach duchowej zasady maja by¢ wyjasnione.

4.2. Podejscie behawiorystyczne

Jednym ze sposobéw badania sacrum, a w szczegdlnosci postaw wobec przed-
miotdéw okreslanych jako $wigte, jest badanie zachowania cztowieka wobec tych
przedmiotéw. Badacze sacrum wielokrotnie zwracali uwagg na przejsciowa zmiang

» ].D.]. Waardenburg, W sprawie fenomenologii religii. Uwagi zasadnicze, ,Euhemer — Prze-
glad Religioznawczy” 3/1974, s. 82.

% Przykladem moze by¢ stwierdzenie, ze w hierofanii ,»catkiem inne«, rzeczywisto$¢ nie z tego
$wiata, przejawia si¢ w przedmiotach, ktdre sa integralnymi czgsciami sktadowymi naszego »natural-
nego«, »$wieckiego« $wiata”. M. Eliade, Sacrum i profanum..., s. 7.
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zachowania jednostek majacych kontakt z sacrum. Zmiany takie moga mie¢ cha-
rakter zaréwno spontaniczny, jak i wysoce uregulowany. Jednym z przyktadéw
moze by¢ klekanie przed Najswigtszym Sakramentem w religii katolickiej. Jest
to niewatpliwie zachowanie wyuczone, majace symbolizowaé cze$é, jaka wierny
oddaje Bogu. Innym przyktadem moze by¢ swigty czas, ktéry odgrywa wazna rolg
nie tylko w spoleczeristwach tradycyjnych, gdzie kalendarz religijny — tak jak ma
to miejsce w chrzescijadstwie — precyzyjnie okresla przedziaty czasowe o réznej
wartosci, ale réwniez w spoleczeristwach wydawatoby si¢ zsekularyzowanych, gdzie
wcigz mamy do czynienia z celebrowaniem czasu $wiatecznego przez powstrzymy-
wanie si¢ od pracy, spedzanie czasu z rodzina, angazowanie si¢ w takie czy inne
formy $wigtowania.

W podejsciu behawiorystycznym nie chodzi jednak po prostu o wyodrebnienie
komponentu behawioralnego w ludzkim stosunku do sacrum, lecz o uczynienie go
punktem wyjscia i podstawowym przedmiotem badari. Pociaga to za sobg okreslo-
ne konsekwencje metodologiczne. Przede wszystkim podejscie behawiorystyczne
podwaza metodg introspekcyjng w badaniu sacrum, a wige koncentrowanie si¢ na
przezyciach, ktére sa nastgpnie opisywane przez przezywajace podmioty. Bada-
czowi w tej sytuacji pozostaje albo oparcie si¢ na doswiadczeniach wiasnych, albo
wykorzystanie opiséw doswiadczeri innych przezywajacych podmiotéw. Podejscie
behawiorystyczne w psychologii opiera si¢ na krytyce introspekgji jako metody,
ktéra nie prowadzi do wiarygodnej wiedzy. Stanowisko to moze mie¢ charakter
ontologiczny badz metodologiczny. Podejscie behawiorystyczne w badaniu sacrum
nie kwestionuje istnienia sfery subiektywnych przezy¢ i ich znaczenia w badaniach
religioznawczych, postuluje jednak koncentrowanie si¢ na obserwowalnych przeja-
wach ludzkiego stosunku do sacrum. Bardziej wiarygodna poznawczo jest bowiem
obserwacja zachowania.

Przedstawicielem podejscia behawiorystycznego w badaniu sacrum jest W. Ri-
chard Comstock. Wychodzi on od krytyki specyficznego charakteru doswiadczenia
religijnego w koncepcji Otta i Eliadego oraz ujmowania religijnych uczu¢ jako
subiektywnych stanéw umystu. Comstock nie kwestionuje roli uczucia w do-
$wiadczeniu sacrum, postuluje jednak, aby traktowa¢ je jako dostgpne publicznie
i obserwowalne zachowania”. Badanie sacrum powinno ograniczy¢ si¢ do obser-
wowalnego zachowania jednostek i grup wobec okreslonych przedmiotéw oraz
do regul, ktére kieruja tym zachowaniem. Autor czyni jednak dwa zastrzezenia:
po pierwsze, introspekcja i zewngtrzna obserwacja nie musza si¢ wyklucza¢, lecz
moga by¢ traktowane jako dwie rézne, powiazane ze soba metody; po drugie,
przez obserwacj¢ nie nalezy rozumie¢ wylacznie bezposredniego ujmowania cze-
go$ za pomocy zmystow, ,$wigte »zachowanie« nalezy raczej rozumie¢ zaréwno

7 W.R. Comstock, A Behavioral Approach to the Sacred: Category Formation in Religious Stu-
dies, , The Journal of the American Academy of Religion” 4(49)/1981, s. 628.
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jako zdolnos¢ i sktonno$¢ do dziatania, jak i jako samo specyficzne dziatanie”?.

Gl6éwna rol¢ w badaniu sacrum odgrywa zatem nie tylko okreslone zachowanie,
ale takze sktonnos¢, zdolno$¢ czy dyspozycja do dziatania. W tym duchu $wigtosé¢
moze by¢ rozumiana w kategoriach ,zdolnosci ludzi do zachowania si¢ w pewien
doktadnie okreslony sposéb wobec otoczenia™. Przykladem takiego opisu w kate-
goriach zachowania moze by¢ opis mana nie tyle jako ontologicznej mocy tkwiacej
w przedmiocie, ile jako dokonujacego si¢ w okreslonej sytuacji urzeczywistnienie
pewnej dyspozycji do dziatania.

Podejscie behawiorystyczne kwestionuje przekonanie, ze percepcja sacrum
powinna by¢ ujmowana niejako od wewnatrz, z punktu widzenia uczestnika
swigtego porzadku. Taka perspektywa nacechowana jest subiektywnoscia i dla-
tego nie moze stanowi¢ wlasciwego punktu wyjscia w badaniu sacrum. Whrew
rozpowszechnionemu mniemaniu, z metodologicznego punktu widzenia to nie
osoba uczestniczaca w $wigtym porzadku, lecz zewngtrzny obserwator ma uprzy-
wilejowang pozycje®®. Dyskusja podejmowana przez Comstocka jest w zasadzie
kontynuacja prowadzonego od dawna sporu o to, ktéra perspektywa — ujmowanie
zjawisk religijnych od wewnatrz czy tez z zewnatrz — powinna uzyska¢ wyrézniony
status w religioznawstwie.

Zaleta powyzszego podejscia jest niewatpliwie to, ze badanie sacrum ma cha-
rakter empiryczny. Zachowanie moze by¢ przedmiotem obserwacji, jest bowiem
zjawiskiem intersubiektywnie danym. Zaakcentowanie zewngtrznych zachowan
zamiast wewngtrznych uczué sprawia, ze badanie sacrum staje si¢ badaniem kon-
kretnych faktdw, za$ pojecie sacrum moze zyska¢ dzigki temu bardziej precyzyjne
znaczenie. Podejscie behawiorystyczne ma jednak istotne mankamenty. Przede
wszystkim ogranicza si¢ do opisu $wigtego zachowania, a nie wyjasnia, dlaczego
ludzie zachowuja si¢ tak a nie inaczej. W stopniu, w jakim podejscie to rezygnuje
zbadania ,intencjonalnosci” religijnej, ma ono ograniczone mozliwoéci rozumienia
i interpretacji $wigtego zachowania. Z jednej strony wigc badanie sacrum w katego-
rii zachowan wydaje si¢ niezbedne, poniewaz stosunek cztowieka do sacrum — jak
pokazuja rézne badania religijnosci — manifestuje si¢ m.in. w postaci réznorodnych
zachowan, ktdre sg intersubiektywnie dostgpne i jako takie podlegaja kontroli em-
pirycznej; z drugiej zas strony wydaje si¢ niewystarczajace, poniewaz nie pozwala
pozna¢ ani $wiadomodci religijnej, a wigc tego, jak sacrum jawi si¢ dziatajacym
podmiotom, ani nieswiadomych proceséw znajdujacych si¢ u podloza zachowar
zwiazanych z sacrum. Te ostatnie za$ s istotne, kiedy poszukujemy odpowiedzi na
pytanie, jak cztowiek zachowuje si¢ wobec pewnych wyréznionych przedmiotéw,
a takze dlaczego tak si¢ zachowuje.

28 Ibidem, s. 629.
2 Ibidem, s. 630.
30 Tbidem, s. 633.
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43. Podejscie kagnitywne

Fenomenologia religii, religioznawstwo poréwnawcze oraz niektére antropolo-
giczne podejscia do sacrum byly pozbawione ram teoretycznych pozwalajacych na
wyjasnienie procesu tworzenia sacrum oraz zachowania cztowieka wobec sacrum
w réznych kulturach®'. Takie ramy teoretyczne mozna skonstruowaé na podstawie
badania uniwersalnych proceséw lezacych u podstaw ludzkich zachowari wobec
sacrum. Wsréd nich zwracano uwage m.in. na procesy poznawcze, procesy two-
rzenia znaczen, a takze procesy komunikacji. Przyktadem podejécia, ktére prébuje
zbudowac takie ramy teoretyczne, jest podejscie kognitywno-semiotyczne fiiskiego
badacza Veiko Anttonena.

Podejscie Anttonena opiera si¢ na dwéch zatozeniach. Po pierwsze, sacrum
jest wytworem kulturowym i nie posiada autonomicznego istnienia*. Nie mozna
z gbry zaktadad, ze sacrum jest przejawem pozaswiatowej rzeczywistosci. Po drugie,
sacrum stanowi wytwor kategoryzacji, jest ,,zawsze kulturowo tworzone w ramach
whasciwych poszezegélnym kulturom systeméw kategorii i réznic...”*. Anttonen
korzysta z osiagni¢¢ podejscia kognitywnego: ,religioznawstwo powinno kon-
centrowac si¢ na takich procesach poznawczych, ktére warunkujg przyswajanie,
reprezentowanie i komunikowanie sobie religijnych poje¢ i struktur pojeciowych”.
Te ostatnie z kolei maja by¢ ujmowane z perspektywy semiotycznej, co oznacza,
ze punktem wyjscia oraz wazna czgécia badania sacrum sa jezykowe ekspresje sa-
crum, w tym terminy i wyrazenia odnoszace si¢ do sacrum. Anttonen proponuje
nast¢pujacy trzystopniowa metodologie, ktéra ma na celu ujawnienie struktur
poznawczych w ramach poszczegélnych systeméw kulturowych, w ktérych poja-
wiaja si¢ okreslenia sacrum. Pierwszy etap badari obejmuje gromadzenie danych na
temat terminéw denotujacych sacrum w réznych tradycjach; drugi sprowadza si¢
do interpretacji kulturowych znaczeni tych termindw, a takze zmian, jakim ulegaja
pojecia sacrum; na trzecim etapie ma miejsce ,dedukeja strukeur pojeciowych”
oraz badanie logiki rzadzacej zachowaniem tworzacym sacrum®. Metodologia ta
pozwala na przejscie od potocznego pojecia sacrum do pojecia, ktére moze by¢
wykorzystywane w praktyce badawcze;.

WHhasciwe danej kulturze struktury wiedzy nie sa wylacznie abstrakcyjnymi
wytworami, a sktadajace si¢ na nie pojecia i kategorie sa $cisle powiazane z cie-

' Por. V. Anttonen, Does the Sacred Make a Difference? Category Formation in Comparative
Religion, w: T. Ahlback (red.), Approaching Religion, Scripta Instituti Donneriani Aboensis XVII,
Abo 1999, s. 15.

32 V. Anttonen, Sacred, s. 277.

3 V. Anttonen, Rethinking the Sacred..., s. 38.

34 Tbidem, s. 39.

% Ibidem, ss. 39-40.
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lesnoscia i terytorialnoscia. Te dwie podstawowe struktury pojeciowe — ciato
i terytorium — nalezy wzia¢ pod uwagg w badaniach sacrum. Wychodzac z takich
zalozen, Anttonen definiuje sacrum jako ,relacyjna kategori¢ mysli i dziatania, ktéra
urzeczywistnia si¢ w specyficznych, obdarzonych wartoscia sytuacjach, w ktérych
dokonuje si¢ zmiana interpretowanych w danym kontekscie granic czasowych, tery-
torialnych i cielesnych™®. Sacrum mozna ponadto okresli¢ jako granice poznawcza,
ktéra oddziela od siebie sfery rzeczywistosci o réznej wartosci. W spoleczenistwach
tradycyjnych sacrum reprezentuje granice migdzy tym, co na zewnatrz, oraz tym,
co znajduje si¢ wewnatrz zaréwno ludzkiego ciala, jak i terytorium. Innymi stowy,
sacrum powstaje jako granica poznawcza wéweczas, gdy spolecznos¢ kieruje swoja
uwagg z tego, Co wewnatrz, na to, co na zewnetrz i odwrotnie”. Odgrywa wigc ono
istotna role w przeksztalcaniu kategorii kulturowych oraz w symbolicznej interakgji
tych kategorii, bez ktdrej zaden system kulturowy nie moze istniec.

Koncepcja Anttonena niewatpliwie wzbogaca repertuar metod pozwalajacych
opisywad i wyjasniaé sacrum. Nie ogranicza si¢ ona do sacrum religijnego, ale
obejmuje takze sacrum niereligijne. Semantyczno-kognitywne podejscie umozliwia
zbudowanie ogélnej i empirycznej teorii sacrum — punktem wyjscia zawsze sa dane
jezykowe i etnograficzne, jednak podejscie to odwoluje si¢ réwniez do proceséw
poznawczych, ktére maja charakter uniwersalny, poniewaz zwiazane sa nie tyle
z okre$lona kultury, ile z funkcjonowaniem ludzkiego umystu. Podejscie Anttonena
unika traktowania sacrum jako tkwiacej w przedmiocie cechy i kieruje uwage na
relacje migdzy fundamentalnymi dla poszczegélnych systeméw kulturowych struk-
turami pojeciowymi. Postgpowanie badawcze proponowane przez Anttonena moz-
na by jeszcze uzupetni¢ o wyjasnianie struktur pojeciowych systeméw kulturowych
uniwersalnymi ograniczeniami w poznawczym funkcjonowaniu ludzkiego umystu.
Anttonen wskazuje na taka mozliwo$¢, jednak nie precyzuje, w jaki sposéb owe
mechanizmy poznawcze warunkuja tworzenie okreslonych struktur pojeciowych.

Podsumowanie

Przedstawione sposoby badania sacrum mozna traktowaé nie tylko jako trzy
niezalezne podejscia, z ktérych kazde ma pewne ograniczenia i kazde wnosi do
badania sacrum nowe perspektywy, ale takie jako podejscia komplementarne.
Komplementarnos¢ tych podejsé nie jest jednak ani oczywista, ani bezproblemowa.
Istnieja w nich bowiem takie zatozenia, a takze wynikaja z nich takie implikagcje,
ktére nie daja si¢ pogodzi¢ z zatozeniami i implikacjami alternatywnych podejsé.
Mimo to wszystkie przywotane sposoby badania sacrum opieraja si¢ na wspélnych

36 V. Anttonen, Sacred, s. 278.
* V. Anttonen, Rethinking the Sacred..., s. 43.
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zalozeniach, ktdre nie zawsze s3 wyraznie artykutowane. Wsp6lnym zatozeniem
jest m.in. przekonanie, ze sacrum konstytuuje si¢ w relacji podmiotu do pew-
nego przedmiotu, a wigc nie jest po prostu immanentng cecha wyréznionego
przedmiotu. Co wigcej, niektére podstawowe twierdzenia i postulaty podejscia
fenomenologicznego oraz podejscia behawiorystycznego obecne sa implicite lub
explicite w dwéch pozostatych podejsciach do badania sacrum. Przykladowo postu-
lat badania zachowania cztowieka wobec sacrum, ktéry nalezy do podstawowych
postulatéw metodologicznych podejscia behawiorystycznego, odgrywa istotna
rol¢ zaréwno w podejsciu fenomenologicznym, jak i kognitywnym. Bez badania
zachowania cztowieka wobec przedmiotéw okreslanych jako $wigte podejscie
kognitywne i fenomenologiczne w oczywisty sposéb nie mogtyby zrealizowa¢
swoich zadan badawczych. Mniej oczywista jest konieczno$¢ uwzgledniania
w badaniach sacrum komponentu $wiadomosciowego, a zwlaszcza przypisywania
mu gléwnej roli w wyjasnianiu zachowania wobec sacrum. Jednak bez tego sama
identyfikacja przedmiotu kulturowo zdefiniowanego jako $wicty bytaby niezwy-
kle trudna, jesli nie niemozliwa. Réwniez identyfikacja zachowania, ktére odnosi
si¢ do sacrum nie bytaby mozliwa bez interpretacji polegajacej na przypisaniu
znaczenia obserwowanemu zachowaniu, co wymaga odwolania si¢ do intencji
aktoréw zachowujacych si¢ w okreslony sposéb. Wreszcie najmniej oczywiste jest
uwzglednienie komponentu poznawczego, a wige réznego rodzaju uwarunkowan
poznawczych, ktére maja wplyw zaréwno na ksztattowanie si¢ przedstawien, jak
i zachowania czlowieka stykajacego si¢ z sacrum. Trudno tez byloby wykaza¢, ze
uwzglednienie tego komponentu jest niezbedne w podejsciu fenomenologicznym
czy behawiorystycznym. Istnieja jednak argumenty przemawiajace za uznaniem
tego komponentu za istotny w badaniach postugujacych si¢ pojeciem sacrum.
Podejscie kognitywne koncentruje si¢ na uniwersalnych procesach poznawczych,
tj. na uwarunkowaniach pozakulturowych zwigzanych z funkcjonowaniem umystu.
Jego zadaniem jest wyjasnianie zachowania cztowieka wobec sacrum, a nie tylko
préba uchwycenia intencji cztowieka, ktéremu okreslone przedmioty jawia si¢ jako
swigte. Podejécie takie umozliwia opracowanie ogdlnej teorii sacrum. Warunkiem
tego jest jednak nie tylko odwolanie si¢ do proceséw i zwiazkéw przyczynowych
o charakterze uniwersalnym (m.in. proceséw poznawczych i niektérych aspektéw
proceséw komunikacji), ale réwniez uwzglednienie zachowania.
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Popreligia w dobie popkultury

Nietrudno dostrzec, ze fenomen religii i duchowosci zyskuje dzi§ nowy ksztatt
w obliczu globalnych zmian kulturowych. W kontekscie $wiata zachodniego
jest to zjawisko o tyle interesujace, ze wiaze si¢ z gleboka transformacja struktur
spolecznych i kulturowych, ktére jeszcze do niedawna stanowily fundament eu-
roatlantyckiego kregu cywilizacyjnego. Zakladajac wigc, ze historyczne podstawy
tego kregu maja proweniencje religijng (a w duzej mierze takze chrzescijariska),
mozna stwierdzi¢, iz dokonujaca si¢ na naszych oczach zmiana dotyka kwestii
fundamentalnych, takich jak systemy wartosci. Rodzace si¢ w tym wzgledzie dys-
kursy naukowe, polityczne i publiczne poruszaja problem domniemanego zaniku
niektdrych z tych wartosci. W szczegblnosci dotyczy to dyskurséw zwiazanych
z Ko$ciolem katolickim, w ktérych gtéwne miejsce zajmuje twierdzenie na temat
erozji tradycyjnej religijnosci oraz kryzysie samego Kosciota. Postulaty Kosciota
wskazuja na konieczno$¢ odwrécenia tendencji sekularyzacyjnych, braku zaufania
wobec religii instytucjonalnej czy niemoznosci porozumienia z innymi wyznaniami
(mimo szeroko postulowanego ekumenizmu). Niekiedy tez precyzyjnie okreslaja
zrédta owego kryzysu, lezace najczesciej — wedtug koscielnej argumentacji — poza
strukturami tej instytucji. Zewngtrzne wplywy, grupy politycznego nacisku lub
szeroko rozumiane tendencje globalizacyjne w oczach hierarchéw Kosciota po-
strzegane sa nierzadko jako zagrozenie podstaw tradycji chrzescijariskiej, w przy-
padku ktdrej stawia si¢ znak réwnosci z kultura zachodnia. Przemiany zachodniej
religijno$ci maja zatem wynikac¢ z obeych ideowo lub kulturowo czynnikéw, keére
destabilizuja zachodnia cywilizacje.

Znamienne jest niedostrzeganie w wielu wymiarach przez Kosciét trendéw
modernizacyjnych zachodzacych w skali globalnej, jak i samego procesu globali-
zacji tworzacego sie¢ nowych interkulturowych relacji. Réwniez w optyce wielu
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religii instytucjonalnych kultura ujmowana jest nadal w kategoriach zamknigtych
systemowych calosci, zwiazanych z lokalnoscia, historia, tradycja lub dominacja
zachodniego (chrzescijariskiego) kregu kulturowego. Wystarczy jednak powiedzied,
ze religijno$¢ zmienia si¢ dzi§ zaréwno w formie, jak i w tresci. Wychodzi ona
znacznie poza zarysowane wyzej rozumienie religii jako immanentnej czgsci kultury,
lecz niepoddajacej si¢ tej samej dynamice, co jej pozostale obszary. Wspélczesny
obraz religijno$ci coraz bardziej odbiega od tego, co w klasycznych badaniach re-
ligioznawczych Mircei Eliadego lub Ernsta Troeltscha ujmowane byto za takowe.
Paradoksalnie jednak to wlasnie kultura globalna staje si¢ coraz czgéciej miejscem
powstawania zjawisk i inicjowania proceséw wpisujacych si¢ w dawne pojecia re-
ligijnosci i duchowosci. We wspétczesnych przemianach pojecia te zyskuja nowe
znaczenie, gdyz coraz rzadziej odnosza si¢ do religii realizujacej si¢ poza obr¢bem
Kosciotéw i denominacji, cz¢sciej za$ w nieformalnych, silnie zindywidualizowa-
nych wspédlnotach, nieposiadajacych tradycyjnych struktur. Silna partykularyzacja
artykulacji duchowosci stanowi zresztg istotny element dyskurséw religijnych
w dobie wspétczesnych przemian tej sfery zycia. Fakt ten odzwierciedlany jest
przez wyrazng obecno$¢ nowych ruchéw religijnych odwotujacych si¢ do ekspresji
indywidualnych potrzeb i tozsamosci.

Poglebiajaca si¢ w ostatnich dekadach zmiana w sposobie wyrazania ducho-
wosci pociagneta za soba takze zmiany w naukowych studiach nad religia i religij-
noscia. Podobnie jak w przypadku innych obszaréw naukowych dociekan, takze
w religioznawstwie zauwazalne stalo si¢ wzmozone zainteresowanie problemem
relacji faczacych religie z kulturows tkanka otaczajaca ludzkie dazenia do kontaktu
ze sfera transcendencji lub kultura w swej ogélnosci. Badanie religii i fenomenéw
z nig zwiazanych stato si¢ dzi$ nierozerwalnie zwiazane z kondycja kulturowa
spoleczenstw, w ktérych te zjawiska zachodza. Duchowos¢ postrzegana jest przez
wielu badaczy jako spoteczno-kulturowy konstrukt i konsekwencja glebszych zmian
zachodzacych w innych sferach zycia spolecznego anizeli religia.

Popularnos¢ stanowisk konstruktywistycznych w religioznawstwie jest wpraw-
dzie takze wynikiem szerszych tendencji w humanistyce $wiatowej (zwlaszcza tych
zainicjowanych w potowie XX wieku), niemniej zatozenie méwiace, iz wspdtczesna
religijno$¢ w $wiecie zachodnim stanowi w duzej mierze emanacj¢ spotecznych
struktur, lezy u podstaw wielu nowych kierunkéw tej dziedziny wiedzy. Swobodne
przenikanie si¢ tych struktur na wielu poziomach nie umniejsza roli religii rozumia-
nej jako trwate spoiwo wspélczesnej rzeczywistosci. Odejscie od pozytywistycznej
tezy postulujacej stopniowy zanik religii i $wiatopogladu religijnego na rzecz
scjentystycznego i skrajnie racjonalnego ogladu $wiata wyznacza dalszy horyzont
dyskusji. Bardziej zasadny i dostrzegany przez coraz wicksza liczbg uczonych jest
dzi$ poglad reprezentowany m.in. przez Jirgena Habermasa, ktéry twierdzi, ze
religijnos¢ nie bedzie zanika¢, lecz dokona sig jej transformacja. Czynnikiem ksztal-
tujacym kierunek tej transformacji jest zas kultura, a dokfadniej jej dominujacy



Popreligia w dobie popkultury 307

w sensie politycznym obecnie model. Dzieje si¢ tak, gdyz, jak zauwaza niemiecki
filozof: ,ruchy na rzecz odnowy religijnej w samym sercu zachodniej cywilizacji
umacniajg si¢ na poziomie kulturowym |[...]”".

Z drugiej strony, centralnym punktem znacznej czgéci rozwazan na temat
zwiazku wspoétczesnej religii i kultury jest nowy wymiar wickszosci dzisiejszych
dzialan spotecznych i samych zjawisk o charakterze kulturowym. W tym kontekscie
erozja elitarnego modelu kultury wysokiej stata si¢ faktem, co jasno podkreslaja
zwolennicy nurtéw krytycznych w humanistyce, np. szkota frankfurcka i ruchy
péiniejsze. Miejsce tego modelu zaj¢ta niepodzielnie kultura popularna. Jej sita
oddziatywania uwidacznia si¢ nie tylko w skali zjawisk posiadajacych znamiona
popkulturowych emanacji, lecz takze w stopniu, w jakim dawne obszary kultury
elitarnej akceptuja, legitymizuja i uznaja za swoje fenomeny, ktére do niedawna
znaczaco od kultury wysokiej odbiegaly. Nie jest wigc juz zadnym wstydem, gdy np.
czotowi akademiccy komentatorzy rzeczywistosci wyrazaja zainteresowanie lektura
komikséw (Umberto Eco) czy telenowelami (Slavoj Zizek). Wrecz przeciwnie,
afektywny stosunek do literatury popularnej lub kina dostarcza tym autorom wi-
zerunkowego wigoru i zjednuje czytelnikéw, ktdrzy zazwyczaj nie obcuja z tekstami
akademickimi. W $wietle tego faktu intelektualny rygor nakazujacy ostentacyjne
potepienie popkulturowych afiliacji jest dzi§ réwnie anachroniczny, co XIX-wieczne
standardy moralne, z kt6rych mysl ta si¢ wywodzi. Kultura popularna stanowi jeden
z najbardziej znaczacych wspétczesnych czynnikéw ksztattujacych zaréwno przed-
miot, jak i jezyk debaty na temat kulturowej kondycji swiata. O ile fundamenty
tej kondycji moga si¢ jednak wydawa¢ mgliste i rozmyte w dobie ponowoczesnej
lub ptynnej rzeczywistosci, o tyle jej publiczny wizerunek posiada forme zwarta
i silnie oddziatujaca na wyobrazni¢ przeci¢tnego konsumenta popkulturowych
znaczen. Jest nierzadko gotowym produktem w atrakcyjnym wizualnie opako-
waniu i wprowadzanym do materialnego obiegu konsumpgji ikon, przedmiotéw
i jednostek ludzkich. Te ostatnie, niepewne i rozedrgane w swej tozsamosci, chetnie
przystaja na oferowane im kulturowe $wiaty, takze gdy wydaja si¢ one catkowicie
nierzeczywiste. Hiperrzeczywiste przerysowanie wartosci, obrazéw i ciata jest pewna
stala w ponowoczesnych narracjach. Podobnemu przejaskrawieniu ulega tez jezyk,
ktéry sam staje si¢ przedmiotem dociekari. Opis $wiata dokonywany za pomoca
terminéw kultury popularnej nie moze zatem obejs¢ si¢ bez metanarracyjnego
namystu nad rola narzedzi w rekonstruowaniu tego, co spoteczne i kulturowe.
Wszechobecnos¢ tekstu jest konstytutywna dla kultury popularnej, a jak zaznacza
John Fiske: ,kulture popularng czgsto atakuje si¢ za jej (nad)uzywanie jezyka™.

' J. Habermas, Religion in the Public Sphere, ,European Journal of Philosophy” 14(1)/20006,
s. 2.

* ]. Fiske, Zrozumiec kulture popularng, dum. K. Sawicka, Wyd. Uniwersytetu Jagielloniskiego,
Krakéw 2010, s. 110.



308 Jarema Drozdowicz

Jesli religia jest czgscia kultury, to czy w takim samym stopniu poddaje si¢
ona jezykowej hegemonii? By cho¢ po cz¢sci odpowiedzie¢ na to pytanie, nalezy
zastanowic si¢ nad miejscem religijnych narracji w polu kultury popularnej. Przeczy
ono najwyrazniej zarysowanej powyzej tezie o zaniku religii w zyciu publicznym.
Motywy religijne, a takze specyficzne dla religijnego rozumienia $wiata kody jezy-
kowe odnalez¢é mozna w wielu popkulturowych refleksjach wspétezesnosci. Filmy,
literatura, sztuki wizualne czy sfera wirtualna wypetnione sa wszelkiego rodzaju
religijng symbolika, retoryka méwiaca o zbawieniu i wiecznym potgpieniu czy
ofertami réznych wspélnot dziatajacych w obszarze duchowosci i zachgcajacych do
wstapienia w szeregi tej czy innej grupy. Jakkolwiek znajome moga wydawac si¢ te
zjawiska w swym og6lnym wyrazie, to stanowia jednak nowa jako$¢ w rozumieniu
religijnosci i duchowosci. Nie sa bezposrednia przyczyna proceséw kulturowej zmia-
ny ani tez ich skutkiem. Stanowia niezalezne zjawisko osadzone w partykularnej
rzeczywistosci kulturowej, a wige bedace jego sktadowa, a takie t¢ rzeczywistosé
definiujace. Wspodtczesna religijno$¢ okresla zatem model kultury, w ktérej sama
funkcjonuje, ta z kolei dostarcza nowym formom wiary kulturowej podbudowy dla
nowych doktryn. Przedstawione tu zjawisko kulturowo-religijnej osmozy mozna by
odnies¢ do wielu innych dziedzin zycia, niemniej to religia i religijno$¢ przezywaja
swoj wielki come back w $wiecie, ktéry religic zepchnat juz w mroki historii. Powraca
ona zatem z nowym, odmienionym obliczem, ktérego ksztatt wyznaczany jest przez
szeroko rozumiang zmiang spoleczno-kulturowego paradygmatu.

W tym wzgledzie oczywiste jest uwzglednienie przemian spotecznych i $wia-
topogladowych, jakich wiele zachodnich spofeczenistw doswiadczyto od poczatku
XX wieku. Nowe ruchy i zjawiska religijne nawiazujace do kultury popularnej
i funkcjonujace w jej polu czgsto datuja swoje poczatki (historyczne i ideologiczne)
na okres zmian zachodzacych po 1945 r., gléwnie lata 60. i 70. Sa odpowiedzia
na wyzwania nowego porzadku $wiata, wyznaczonego zimnowojennym niepoko-
jem, ruchami emancypacji spotecznej i mtodziezowym buntem wobec pokolenia
wychowanego w duchu koscielnych dogmatéw i obyczajowosci. Jednoczesnie
kontrkulturowe podstawy tych ruchéw nie wyjasniaja w petni niecheci wobec
religii instytucjonalnych. Wiele z nich dziala bowiem w przestrzeni nasyconej
popkulturowymi znaczeniami, ale jednoczesnie operuje jezykiem stricte religijnym,
w podobnej manierze jak klasyczne religie. Fenomen nowej religijnosci polega za-
tem bardziej na wytworzeniu wspélnego jezyka, ktéry przemawia do ludzi w sposéb
bardziej bezposredni, daje poczucie familiarnosci, niesie popularng symbolike,
a jednoczesnie proponuje wartosci dajace namiastke transcendencji. Poprzez ten
zabieg narracja religijnego dyskursu jest dzi§ zalezna bezposrednio od porzadku
popkultury, gdyz to ten porzadek wyznacza kurs globalnego rozumienia, czym jest
kultura jako taka. Powiazanie to jest odbierane przez wielu jako naturalna kolej
rzeczy, a przynajmniej jako bardziej naturalne anizeli anachroniczne teologiczne
dysputy toczone za murami Watykanu.
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W $wietle tych uwag przeplatanie si¢ jezyka religii i kultury popularnej mozna
tatwiej dostrzec na wielu poziomach dyskursu codziennosci. Jednym z nich sa
nowe media, a w szczegdlnosci przestrzeri wszelkich internetowych form komuni-
kacji. Fenomen wirtualnych wspélnot, tworzonych poza tradycyjna przestrzenia,
pozbawionych formalnych struktur, niemniej skupiajacych rzesze zwolennikéw,
stanowi dobry przyktad efektu nowego jezyka méwienia o duchowosci. Wspélnoty
te sa dzi§ jednak zmuszone do konkurowania z tradycyjnymi Ko$ciotami, ktére
coraz odwazniej i bardziej profesjonalnie wykorzystuja przestrzen internetowego
marketingu. Odnosi si¢ to przede wszystkim do denominacji amerykariskich zwia-
zanych z nurtem ewangelicznym, ale takze Kosciota katolickiego w Europie, ktéry
wydaje si¢ w ostatnich latach dostrzega¢ potencjat i konieczno$¢ dostosowania si¢
do komunikacyjnych wymogéw wspéiczesnosci. Niemniej wiele nowych ruchéw
religijnych lub ruchéw dziatajacych na marginesie wielkich religii (lecz luzno z nimi
zwiazanych doktrynalnie) korzysta z niszy, jaka pozostawiaja religie instytucjonalne
w tym zakresie. Co wigcej, koncentruja si¢ na dziatalnosci w §wiecie wirtualnym,
korzystajac z oferty popkulturowego sztafazu i narzedzi medialnych.

Egzemplifikacja tego rodzaju ruchéw moze by¢ grupa skupiona wokét amery-
kariskiego pastora Boba Larsona’. Larson, z poczatku telewizyjny kaznodzieja, jest
obecnie jedna z bardziej kontrowersyjnych postaci na scenie religijnej w USA. Jego
dziatalno$¢ polega na oferowaniu chetnym sesji egzorcyzméw. Sam rytual w jego
wydaniu pozbawiony zostat znamion katolickiej proweniencji i stat si¢ czyms$ na
ksztalt konsumenckiej odpowiedzi na potrzeby duchowe epoki, w ktérej religij-
no$¢ zostaje cz¢sto zamknigta w pakietach mogacych konkurowa¢ na rynku pytan
ostatecznych z wieloma im podobnymi. Grupa Larsona, w tym stynne ,,nastoletnie
egzorcystki”, doskonale radzi sobie w tej materii, oferujac produkt atrakcyjny
pod wieloma wzgledami®. Popkulturowe odwotania s3 w tym przypadku az nad-
to oczywiste. W wymiarze wizualnym ,nastoletnie egzorcystki” budza bowiem
jednoznaczne skojarzenia z popularnym serialem telewizyjnym (Buffy — postrach
wampirdw), a ich dziatalno$¢ na rzecz popularyzacji Kosciota wielebnego Larsona
i jego doktryny oscyluje wokét dobrze znanemu wielu amerykariskim widzom
archetypu charyzmatycznego pastora telewizyjnego potrafiacego zjedna¢ sobie
zwolennikéw i zebra¢ spora sume datkéw od darczyncéw liczacych na wykupienie
sobie zbawienia. Jego popularno$¢ i sukces finansowy nie bytby jednak tak znaczacy,
gdyby nie sprawne wykorzystanie nowoczesnych narzedzi medialnych, takich jak
Internet. O ile Larson znany jest z bezposrednich sesji egzorcyzmowania, o tyle
w swojej ofercie ma on takze rytual, ktéry mozna odprawi¢ za posrednictwem
popularnego komunikatora Skype. Dystans przestrzenny i bariera technologiczna
nie stanowig przeszkody dla powodzenia zabiegdéw rytualnych, wrecz przeciwnie
— sprawiaja, ze zbawcza moc Larsona dociera bezposrednio do zainteresowanych.

* https://www.boblarson.org [1.06.2014].
4 http://www.teenageexorcists.com [1.06.2014].
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Przypadek ten jest znamienny dla dajacego si¢ obecnie obserwowaé flirtu
religijnosci i kultury popularnej. Zanurzenie wspétczesnych form religijnosci
w praktykach dnia codziennego okresla ich charakterystyke poprzez bliskos¢ nie
(czgsto autorytarnych i hierarchicznych) instytugji, lecz silnie zindywidualizowa-
nych tozsamosci konsumenckich. Kupujac oczyszczajace duszg egzorcyzmowanie,
jeste$my pewni, ze dostajemy do reki produkt najwyzszej jakosci, spersonalizowany,
doskonale odpowiadajacy naszym potrzebom i kreujacym nowe, jeszcze nieuswia-
damiane. W spoteczenistwie konsumpcyjnym religijno$¢ i duchowos¢ okazuja si¢
polem zagospodarowanym przez kultur¢ popularng na réwni z innymi, niemniej
to wlasnie w nich objawia si¢ hiperrzeczywisty wymiar modelu konsumpcyjnego.
Symbole religijne staja si¢ kolejnym symulakrum rzeczywistosci (w znaczeniu
stosowanym przez Jeana Baudrillarda), ktére wyptywajac z fizykalnej natury na-
szego bycia w $wiecie, jest jednoczesnie zmaksymalizowane w swej formie w celu
wywalczenia miejsca na rynku débr zwiazanych ze sfera transcendencji. Kultura
staje si¢ w tym przypadku narzedziem marketingowym, dzigki ktéremu udaje si¢
jej sprzedac to, co jeszcze niedawno logice rynku si¢ nie poddawato: religijne unie-
sienia, poczucie wspélistnienia z bytami absolutnymi, jak tez wptyw tych bytéw na
nasze decyzje i los. W spoleczenistwie konsumpcyjnym kazdy bierze los we wlasne
rece’. Decydujemy o kierunku naszego zycia, o tym, co formuje nas jako ludzi, co
buduje nasze $wiatopoglady. Konieczne jest zatem wypracowanie takiego modelu
jednostki, ktéra bytaby w stanie oprze¢ si¢ przeciwno$ciom losu (a whasciwie sama
okreslata bieg wydarzen niczym demiurg), a jednoczesnie zachowalaby swa ludzka
natur¢. Innymi stowy, potrzeba nam superbohatera.

Liczba superheroséw dostarczana przez kulturg popularng jest niezliczona.
Poczynajac od najstarszych i najbardziej archetypicznych, jak Superman czy Ka-
pitan Ameryka, a koficzac na bohaterach nowej ery, jak Hellboy czy Tank Gitl,
armia quasi-boskich istot zaludnia dzisiejszy popkulturowy krajobraz w calej jego
rozciaglosci. Komiksy, film, literatura popularna, sztuki wizualne i wszelkiego
rodzaju formy ikonografii wspétczesnej kultury s ich naturalnym habitatem.
Stanowia tacznik miedzy $wiatem istot ludzkich a niebiosami. Jesli zatem wzgledna
deifikacja postaci superbohatera jest zwiagzana z przypisaniem komiksowym pro-
tagonistom nadludzkich mozliwosci zapewniajacych im panowanie nad $wiatem
$miertelnikéw, to jak ksztattuje si¢ relacja taczaca ten wymiar kultury popularnej
i przemiany wspétczesnej religijnosci? Jak twierdzi B.]. Oropeza, $wiat superboha-
teréw od poczatku przeplatat si¢ z dyskursem teologicznym®. Liczne odwotania do
sfery nadprzyrodzonej, ktéra dostarcza nadcztowiekowi jego mocy, mozna znalezé

> A. Possemai, Religion and Popular-Culture: A Hyper-Real Statement, Peter Lang, Brussels
2007, s.79.

¢ B.J. Oropeza, Introduction: Superhero Myth and the Restoration of Paradise, w: B.]. Oropeza
(red.), The Gospel According to Superheroes: Religion and Pop Culture, Peter Lang, New York 2008,
s. 3.
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w opowiesciach o Supermanie (mistyczny charakter rodzimej planety), Batmanie
(dualistyczny oglad rzeczywistosci, w ktérej dobro niezmiennie zmaga si¢ ze ztem)
lub Neo w serii Matrix (bedacego zlepkiem réznych figur mesjanistycznych — od
Chrystusa po Buddg). Dekonstrukeja komiksowych narracji z religioznawczego
punktu widzenia dotyka kwestii epistemologicznych (np. na czym polega rozpo-
znanie przez herosa swej nadludzkiej mocy i jakie miejsce zajmuje on pomiedzy
zwyktymi ludZmi) oraz ontologicznych (jak skonstruowany jest wszechswiat,
w ktérym zyja obok siebie istoty boskie, pétboskie i ludzkie, lub jak ksztattuje
si¢ w nim typologia superbohateréw). Oprécz sugestii dotyczacych religijnego
osadzenia tych opowiesci wiele historii przedstawianych w komiksach lub filmach
operuje w sposob bardziej bezposredni religijnym kontekstem. Przyktadem tego
moze by¢ posta¢ Hellboya, demona zrodzonego wskutek okultystycznych inwokacji
i $cierajacego si¢ w kazdym z epizodéw opowiesci z postaciami i sitami nadprzyro-
dzonymi, najcz¢sciej réwnie demonicznej natury co on sam. Podobnie rzecz ma
si¢ z postacig Ghost Ridera i Spawna, ludzi, ktérzy utracili swéj humanistyczny
pierwiastek przez zawarcie paktu z Szatanem, stajacego si¢ w pézniejszych pery-
petiach ich najwi¢kszym oponentem.

Komiksowa rzeczywisto$¢ jest z pewnoscia przerysowana i odrealniona, jednak
dzigki temu zabiegowi obecne w niej religijne elementy sa nad wyraz klarowne dla
dzisiejszego czytelnika, widza i konsumenta kultury popularnej. Jest on w stanie
zaakceptowad tresci religijne i wypracowa¢ wlasng formule duchowosci o tyle,
o ile dostarczona ona zostanie w znajomej formie, np. serialowej postaci ksigdza
detektywa, filmowego profesora semiotyki religijnej tropigcego migdzynarodowy
spisek zakonu Ilimunatéw lub komiksowego buddyjskiego mnicha poszukujacego
zaginionego syna w dzisiejszej Kalifornii. Mariaz porzadku religijnego i popkultu-
rowego umacnia przekaz i sprawia, ze jego zasi¢g, chocby jedynie potencjalny, jest
znacznie szerszy. Trudno jest wige dzi$ uniknaé wptywu tego rodzaju kulturowych
fenomenéw, w ktérych zaciera si¢ granica migdzy tym, co religijne w tradycyjnym
sensie tego stowa, a tym, co w modelu kultury elitarnej byto nie wartym uwagi
banalem. Mozna zatem stwierdzi¢, ze wzmozona proliferacja wzoréw kultury po-
pularnej w przestrzeni religijnej (i na odwrét) bedzie intensyfikowana w przysztosci,
a jej konsekwencja stanie si¢ swoiste odwrécenie tendencji sekularyzacyjnych.
Oczywiscie nalezy wzia¢ pod uwagg to, ze méwimy tu o religii w wydaniu spaupe-
ryzowanym, lecz wspélistnienie religii wysokiej i ludowej nie jest przeciez niczym
nowym, chociazby w przypadku historycznego kontekstu ewolugji katolicyzmu.

Wytania si¢ z tego nowy problem, jakim jest zdefiniowanie, czym tak whasci-
wie jest wynik proceséw stapiania si¢ religii i kultury popularnej. Trudno méwi¢
w tym przypadku o uwspétczesnionej ludowej religijnosci, gdyz mamy do czynienia
z catkiem odmiennym zjawiskiem, ktérego odbiorcami sa ludzie o wysokim kapi-
tale kulturowym w znaczeniu Pierre’a Bourdieu. Najprosciej bytoby okresli¢ ten
fenomen mianem religii popularnej, lecz termin ten w nadal literaturze przedmiotu
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jest niekiedy utozsamiany z kategoria ,ludowosci”. W tym ostatnim znaczeniu
religijnos¢ popularna (ludowa) oznacza ,kazdy aspekt bycia religijnym, ktéry rézni
si¢ od formalnych systeméw wierzeni religijnych, lecz nadal reprezentuje Zywotne
elementy religijnosci jako takiej””. Znacznie bardziej uzytecznym terminem jest
wigc okredlenie ,popreligia”, sugerujace zajmowanie przez tredci religijne jednej
z nisz kultury popularnej. Termin ten pozwala lepiej odda¢ nature zjawiska reli-
gijnosci w dobie dominacji kultury popularnej oraz wskaza¢ na jej przedmiotowe
odniesienia w otaczajacej nas rzeczywistosci. Popreligia zachowuje przy tym wszelkie
znamiona specyfiki popkultury wraz z jej trywializacja i uproszczeniem systeméw
wartosci, komercjalizacja znaczeni i przedmiotéw, homogenizacja sposobdw arty-
kulagji oraz nastawieniem na jednostkowe doswiadczenie i tozsamo$é. Pozostaje
pytanie, jak wspétczesne religioznawstwo odpowie na wyzwanie rzucone studiom
nad religijno$cia przez normy kultury popularnej. Zasadne bytoby wypracowanie
podobnej formuty warsztatowej, jak uczyniono to w ramach anglosaskiej szkoty
studiéw kulturowych w odniesieniu do wytaniajacej si¢ w tamtym czasie (tj. w la-
tach 70.) kultury popularnej w obszarze nowych mediéw. Dzis s3 one jednak sfera
znacznie bardziej rozlegla anizeli wtedy, stad konieczne jest znaczne uszczegéto-
wienie i wypracowanie nowego warsztatu religioznawczego dajacego mozliwos¢
uchwycenia natury i dynamiki zmiany fenomenu popreligii. Odpowiedzia moga
sta¢ si¢ zatem specjalistyczne studia nad popkulturowymi wymiarami dzisiejszej
religijnosci i duchowosci, posiadajace silne ugruntowanie teoretyczne, o precyzyj-
nym jezyku i narzedziach badawczych, ale takze nacechowane krytycznie i faczace
przedmiot swoich badan z innymi obszarami kultury.

7 Ch.H. Lippy, Being Religious American Style: A History of Popular Religiosity in the United
States, Greenwood Press, Westport 1994, s. 1.
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Uwagi wstepne

Teoria racjonalnego wyboru jest heurystycznym konstruktem dynamicznie rozwi-
janym w naukach spofecznych od drugiej potowy XX wicku', cho¢ jego poczatki
dostrzegalne sa juz w latach 40. za sprawa prac inicjujacych teorig gier’. W ujeciu

! Za poczatek tego ujecia interpretacyjnego uznaje si¢ teorie wymiany Petera Blaua (Exchange
and Power in Social Life, New York 1964), George’a Homansa (Social behavior. Its elementary forms,
New York 1961) oraz Roberta M. Emersona (Social Exchange Theory, ,Annual Review of Sociology”
2/1976, ss. 335-362; Power-Dependence Relations, ,American Sociological Review” 27(1)/1962, ss.
31-41).

* J.von Neumann, O. Morgenstern Theory of Games and Economic Behavior, Princeton Univer-
sity Press, Princeton 1944; por. haslo , teoria racjonalnego wyboru”, G. Lissowski, w: K. W. Friske,
H. Kubiak, G. Lissowski, J. Mucha, J. Szacki, M. Ziétkowski (red.), Encyklopedia socjologii, t. 4,
Oficyna Naukowa, Warszawa 2002, s. 194. Analizy uwzgledniajace kategorie racjonalnego dziata-
nia, w tym okreslajace wplyw racjonalnosci na zjawiska i procesy spoteczne w naukach spotecznych,
pojawialy si¢ znacznie wezesniej. Problematyka ta znajdowala si¢ w gléwnym nurcie zainteresowari
Maxa Webera, ktéry nie tylko zdefiniowat i ukazat dziatanie spoteczne w racjonalnych kontekstach,
wprowadzajac réine jego typy, ale takze ukazat racjonalizacje jako szczegélng cechg kultury zachod-
niej, z jej strukturami konstytuujacymi okreslong postaé kapitalizmu. Szerzej: M. Weber, Gospo-
darka i spoleczeristwo. Zarys socjologii rozumiejgcej, thum. D. Lachowska, Wyd. Naukowe PWN,
Warszawa 2002; idem, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, tum. J. Mizisiski, Test, Lublin 1994.
Jednakze ekonomiczna interpretacja sfery dziatari spotecznych, uwzgledniajaca racjonalna orien-
tacje jednostek kierujacych si¢ maksymalizacja uzytecznosci, ma zrédta juz w koncepcji Adama
Smitha, ktéry analizujac sfere rynkowa, z obowiazujacymi w niej prawami popytu i podazy, zakta-
dat racjonalno$¢ aktoréw afirmujacych w swym dziataniu ,wtasna korzy$¢”. W pracy Badania nad
naturg i przyczynami bogactwa narodéw czytamy bowiem: ,kazdy cztowiek czyni stale wysitki, by
znalez¢ najbardziej korzystne zastosowanie dla kapitatu, jakim moze rozporzadzaé. Ma oczywiscie
na widoku wlasng korzy$¢, a nie korzy$¢ spoteczeristwa. Ale poszukiwanie wlasnej korzysci wiedzie
go w sposob naturalny, a nawet nieuchronny do tego, by wybrat takie zastosowanie, jakie jest naj-



314 Ewa Stachowska

tym wykorzystuje si¢ arsenal ekonomiczny i modele matematyczne do analizy
proceséw i zjawisk spolecznych, gdzie zaktada si¢ racjonalng orientacj¢ jednostek
w sferze decyzyjnej oraz w dziataniach wyrazajacych indywidualne preferencje oraz
interes wlasny, co warunkuje charakter i posta¢ efektéw spotecznych. Konstruke
ten umozliwia zatem eksplikacje dziatari zbiorowych poprzez analizg zachowan
racjonalnych aktoréw, ktdrzy kieruja si¢ zasada maksymalizacji korzysci. Wprawdzie
z zatozenia o racjonalnosci indywiduéw kierujacych si¢ w swym dziataniu interesem
wiasnym nie wynika prosta konstatacja o racjonalnosci grupy, jej decyzjach i dzia-
taniach ukierunkowanych na interes wlasny?, to perspektywa ta jest traktowana
jako uzyteczne narzedzie eksplanacyjne.

Konstrukt ten proponuje bowiem — wedlug Debry Friedman i Michaela
Hechtera — ,alternatywng teori¢ wyjasniajaca i czasami przewidujaca ¢, empiryczne
spostrzezenia tradycyjnie wazne z perspektywy makrosocjologicznej’. Pozwala on
wyjasnia¢ procesy spoleczne na wzér dziatai rynkowych, w ktérych czynnikiem
determinujgcym wybdr strategii postgpowania zmierzajacej do osiagnigcia wy-
znaczonego celu jest bilans zyskéw i strat. Podstawowa struktura czy tez ,szkie-
let” — jak okreglaja to D. Friedman i M. Hechter — teorii obejmuje nastgpujace

korzystniejsze dla spoteczenstwa”. A. Smith, Badania nad naturg i przyczynami bogactwa narodsw,
t. 2, ks. IV dum. A. Prejbisz, ks. V thum. B. Jasiniska, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2013, s. 37.
Owe ekonomiczne inspiracje przektadaja si¢ na podstawowe zalozenia tego konstrukeu, ktére — jak
zaznacza James S. Coleman — sg ,zaczerpnigte bezposrednio z neoklasycznej ekonomii” [J.S. Co-
leman, Perspektywa racjonalnego wyboru w socjologii ekonomicznej, w: N.]. Smelser, R. Swedberg
(red.), The Handbook of Economic Sociology, Princeton — New York, rozdz. 7; w: A. Jasiriska-Ka-
nia, L.N. Nijakowski, J. Szacki, M. Zi6tkowski (red.), Wipdtczesne teorie socjologiczne, t. 1, Wyd.
Naukowe Scholar, Warszawa 2006, s. 146]. Naleza do nich: zalozenie dotyczace indywidualizmu
metodologicznego, zalozenie okreslajace dziatania aktoréw jako ukierunkowane na maksymalizacje
korzysci oraz modele opisujace formy uktadéw spotecznych, czyli spotecznego optimum i réwno-
wagi systemu, ktdére nawiazujg do koncepcji optimum Vilfreda Pareto w pierwszym przypadku,
w drugim natomiast do koncepdji eguilibrium Johna Nasha. Szerzej: ibidem; M. Hechter, S. Kana-
zawa, leoria racjonalnego wyboru a socjologia, w: A. Jasifiska-Kania i in. (red.), Wipdtezesne teorie...

> M. Olson, Logika dziatania zbiorowego. Dobra publiczne i teoria grup, ttum. S. Szymariski,
IFiS PAN, Warszawa 2012, s. 10; M. Hechter, S. Kanazawa, Teoria racjonalnego wyboru..., s. 165.
Na temat wyboru spolecznego szerzej: K.J. Arrow, Social Choice and Individual Values, J. Wiley,
Chapman & Hall, New Haven 2012; Elementy teorii wyboru spolecznego, G. Lissowski (wyb.), Scho-
lar, Warszawa 2001. Przyktadem rozbieznosci migdzy optymalizacja indywidualng a zbiorowa sa
postawy typu free-riders, wystgpujace w zbiorowosciach korzystajacych z débr publicznych czy zbio-
rowych bez ponoszenia kosztéw zwiazanych z ich produkcja. Zachowania te sa szczegdlna postacia
maksymalizacji uzytecznoéci indywidualnej, gdyz wiaza si¢ uzyskiwaniem korzysci przez jednostki
bez inwestowania, lecz z perspektywy zbiorowej stanowia obciazenie i problem, ktéremu zbiorowo-
$ci probuja przeciwdziata¢, stosujac rézne mechanizmy kontroli, w tym przymus i sankcje. Szerzej:
M. Olson, Logika dziatania zbiorowego..., a takie M. Hechter, When Actors Comply: Monitoring
Costs and the Production of Social Order, ,Acta Sociologica” 27(3)/1984, ss. 161-183.

# M. Hechter, D. Friedman, 7he Contribution of Rational Choice Theory to Macrosociological
Research, ,Sociological Theory” 6(2)/1988, s. 201.

> Ibidem.
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elementy: aktorzy — informacje — hierarchia preferencji/mozliwe koszty/wymogi
instytucjonalne — spoteczne efekty, ktére stanowia zasadnicze elementy tego ujecia®.
W schemacie tym zostal réwniez uwzgledniony mechanizm agregowania (aggre-
gation mechanism), za pomoca ktdrego laczy si¢ dziatania indywidualne w efekty
spoteczne. Mechanizm ten jest powszechnie przyjmowany w kontekstach rynko-
wych, za$§ w nierynkowych pozostaje zalozeniem, ktére skrywa podobna hierarchie
preferencji aktoréw w danym uktadzie wyboréw’.

W modelu tym brakuje — jak stwierdza James S. Coleman — ,zasady opisu-
jacej zachowanie »aktoréw zbiorowyche, [wigc] mozliwe jest wyjasnianie wielu
rodzajéw interakgji spotecznych na podstawie celowosciowych zachowari analizy
jednostek™®. Przyktadem heurystycznej uzytecznosci tej perspektywy teoretyczne;j
sa jej liczne aplikacje, gdyz jest ona wykorzystywana do analizy zjawisk i proceséw
zachodzacych w sferze spotecznej, politycznej, ekonomicznej, prawnej, a takze
etycznej, gdzie umozliwia interpretacj¢ m.in. zachowan dewiacyjnych, podziatéw
etnicznych, migracji, zréznicowania strukturalnego, preferencji wyborczych, zycia
rodzinnego’, konstytuowania norm i systeméw kontroli'® oraz moralnosci''. Bada-
nia uwzgledniajace racjonalng orientacjg podmiotéw kierujacych si¢ w dziataniach
zasada optymalizacji dotycza réwniez przemian zachodzacych w wymiarze religij-
nym, w ktérym cho¢ afirmuje si¢ transcendencje i duchowos¢, przez co obszar ten
emanuje wyjatkowoscia, to mozliwy jest tez innowacyjny oglad ztozonosci zjawisk,
zachowan, decyzji pojawiajacych si¢ w relacji do sacrum. Analizy dotyczace sfery
religijnej przybieraja formg interparadygmatycznego konstrukeu odwotujacego si¢
nie tylko do zalozeni teorii racjonalnego wyboru, ale takze do teorii sieci, decyzji,
kapitatu ludzkiego. Prekursorami tego ujecia sa m.in. Rodney Stark, William S.
Bainbridge, R. Stephen Warner, Laurence R. Tannaccone, Lawrence A. Young,
Robert Finke'.

¢ Ibidem, s. 202. W koncepcji tej wartosci indywidualne ujmowane sg jako elementy ksztal-
tujace dziatania, analogicznie do czynnikéw strukturalnych warunkujacych orientacje aktoréw da-
zacych do maksymalizacji uzytecznosci. Rola wartosci w procesie decyzyjnym, a tym samym zna-
czenie ich agregowania w kontekscie interpretacji odwotujacych si¢ do zalozen teorii racjonalnego
wyboru, moze by¢ przedmiotem dyskusji. Szerzej: J. Goldthorpe, Rational action theory for sociology,
,British Journal of Sociology” 49(2)/1998, ss. 167-192; M. Hechter, Should Values Be Written Out
of the Social Scientist's Lexicon?, ,Sociological Theory” 10(2)/1992, ss. 241-230; idem, 7he Role of
Values in Rational Choice Theory, ,Rationality and Society” 6(3)/1994, ss. 318-333.

7 M. Hechter, D. Friedman, 7he Contribution of Rational Choice..., ss. 203-204.

8 ].S. Coleman, Podstawy teorii decyzji zbiorowych, w: M. Kempny, J. Szmatka (red.), Wipdt-
czesne teorie wymiany spolecznej. Zbior tekstow, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 1992, s. 344.

? Por. M. Hechter, S. Kanazawa, Téoria racjonalnego wyboru..., ss. 168-178.

1 Por. M. Hechter, When Actors Comply: Monitoring Costs and the Production of Social Order,
»Acta Sociologica” 27(3)/1984, ss. 161-183; idem, 7he Role of Values...; idem, Should Values...

" ]J.S. Kraus, L.]. Coleman, Morality and the Theory of Rational Choice, ,Ethics” 97(4)/1987,
ss. 715-749.

2 W.S. Bainbridge, R. Stark, Teoria religii, Nomos, Krakéw 2000; R. Stark, L.R. Iannaccone,
R. Finke, Religion, Science, and Rationality, , The American Economic Review” 86(2)/1996; S.R.
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Racjonalny wybaor a sfera religijna

Paradygmat racjonalnego wyboru ujmuje przestrzen religijna i jej elementy w eko-
nomiczne ramy, ktére religijno$¢ wyznawcéw i aktywnos¢ organizacji religijnych
sprowadzaja do regul i modeli rynkowych, gdzie czynnikiem determinujacym
procesy i zjawiska jest racjonalny wybdr uczestnikéw, kierujacych si¢ w dziataniach
bilansem zyskéw i strat. W ujeciu tym uwzglednia si¢ ,trzy poziomy analizy”'’.
Pierwszym jest poziom indywidualny, odwotujacy si¢ do zachowan jednostek in-
terpretowanych — zgodnie z zatozeniami teorii — jako racjonalne, ktérych specyfike
mozna wyjasni¢ m.in. za pomoca modelu ludzkiego kapitatu (human capital mo-
del)", umotzliwiajacego eksplikacje determinant decyzji i dziatari jednostek w sze-
roko rozumianej sferze religijnej, w tym zwiazanych z uczestnictwem religijnym,
relacja wyznawcéw z Kosciotem, konwersjami, wysokoscia kwot przeznaczanych na
instytucje religijne, stopniem zaangazowania religijnego, a takze uwarunkowaniami
zwiazkéw miedzykonfesyjnych'®. Kolejny poziom — grupowy, instytucjonalny' —
odnosi si¢ do wspélnot i organizacji religijnych oraz umozliwia analiz¢ zaréwno
mechanizméw i determinant powstawania nowych ruchéw religijnych i seke,
jak réwniez czynnikéw okreslajacych potencjat i ,sit¢ »surowych Kosciotéw«”
(strict churches)'” w poréwnaniu z denominacjami czy konfesjami liberalnymi'®.
Ponadto w wymiarze tym uwzglednia si¢ ,dynamike zmian wyznaniowych oraz
empiryczne korelaty sektowosci” (empirical correlates of sectarianism)®. 1 ostatni
poziom — spoleczny badz ekologiczny® — jest zwigzany z formami rynku religijnego,
jego strukturami i regulacjami, ktére determinuja charakter przemian religijnych
zwiazanych z ozywieniem religijnym badZ ostabieniem wptywu sacrum we wspét-
czesnych spoteczeristwach?'.

Warner, Work in Progress Toward a New Paradigm for the Sociological Study of Religion in the United
States, ,American Journal of Sociology” 98(5)/1993, ss. 1044-1093; R. Finke, R. Stark, 7he Church-
ing of America 1776-1990. Winners and Losers in Our Religious Economy, Rutgers University Press,
New Brunswick, NJ 2000.

B L.R. lannaccone, Voodoo Economics? Reviewing the Rational Choice Approach to Religion,
,Journal for the Scientific Study of Religion” 34(1)/1995, s. 78.

4 Tbidem.

5 Ibidem; L.R. lannaccone, Religious practice: A Human Capital Approach, ,Journal for the
Scientific Study of Religion” 29(3)/1990, ss. 297-314.

1 Por. Ch. Ellison, Rational Choice Explanations of Individual Religious Behavior: Notes on the
Problem of Social Embeddedness, ,Journal for the Scientific Study of Religion” 34(1)/1995, s. 89.

17" L.R. Iannaccone, Voodoo Economics?..., s. 78.

% Ch. Ellison, Rational Choice Explanations..., s. 89.

9 L.R. Iannaccone, Voodoo Economics?..., s. 78.

» Ch. Ellison, Rational Choice Explanations..., s. 89.

# L.R. Tannaccone, Voodoo Economics? Reviewing the Rational Choice..., s. 78.
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Wykorzystanie teorii racjonalnego wyboru w obszarze religijnym umozliwia
zatem interpretacj¢ zachowan wyznawcéw, a takze analiz¢ sposobéw funkcjono-
wania instytucji religijnych, ktére podlegaja logice komercji. Przestrzen sakralna
w tym ujeciu przybiera bowiem posta¢ rynku religijnego czy gospodarki religijnej,
opartej na regutach ekonomii religijnej, gdzie aktywno$¢ wyznawcéw ujmowana
jest w kategoriach racjonalnych wyboréw konsumenckich dotyczacych débr i ustug
adekwatnych do potrzeb i oczekiwani®*; dziatalnos¢ Kosciotéw i kongregacji rozpa-
trywana jest analogicznie do tej podejmowanej przez komercyjne przedsigbiorstwa,
ktére nieustannie zabiegaja o klienta, odwotujac si¢ do rozmaitych strategii; ak-
tywnos¢ duchowienistwa poréwnywana jest za$ do dziatalnosci menedzeréw. Firmy
religijne zgodnie z ta interpretacja wdrazaja rézne formy inicjatyw i przedsigwzig¢
ukierunkowanych na interes wlasny* badz tez na uzyskanie przewagi konkuren-
cyjnej, czyli pozyskanie klientéw-wiernych, lub na utrzymanie dotychczasowego
potencjatu konsumenckiego. Wybér strategii dzialania uwarunkowany jest jednak
stopniem pluralizacji i regulacji rynku, na ktérym owe podmioty religijne funk-
cjonuja. Odmiennie wyglada wszakze aktywnos¢ instytucji religijnych dziatajacych
w warunkach rynku nieuregulowanego, na ktérym pojawia si¢ pluralizm, a wymég
konkurengji staje si¢ niemal imperatywem?, inaczej za$ w przypadku rynku ure-
gulowanego, wykazujacego tendencje monopolistyczne®, co prowadzi — zdaniem
R. Starka i R. Finkego — do lenistwa organizacji*.

Model rynku nie tylko determinuje rodzaj strategii podejmowanych przez
podmioty religijne, ale takze wptywa na poziom aktywnosci wyznawcédw. W ujeciu
tym poziom mobilizaji religijnej klientéw okresla stopient pluralizacji przestrzeni
religijnej”’, co sktania firmy religijne do wigkszej rywalizacji i wykorzystywania

2 Towary religijne” réznia si¢ — jak twierdzi L.R. Jannaccone — od $wieckich débr chociazby
ze wzgledéw fizycznych czy uzytecznosciowych. Nie maja one bowiem takiego charakteru, ,jak
samochody lub komputery, ktére moga by¢ wyprodukowane, zapakowane i sprzedane w centrach
handlowych” (s. 125), a ich specyfika w wymiarze ,funkcjonalnosci” jest odmienna od tej, jaka
wystepuje w przypadku ,ustug kosmetycznych, fryzjerskich czy finansowych” (s. 125). Szerzej: L.R.
lannaccone, Religious Markets and the Economics of Religion, ,Social Compass” 39(1)/1992, ss. 124-
126; idem, Household Production, Human Capital, and the Economics of Religion, w: M. Tommasi,
K. Ierulli (red.), 7he new economics of human behavior, Cambridge University Press, Cambridge
1995, ss. 172-187; idem, Religious practice...

» Por. L.R. lannaccone, Religious Markets..., s. 128.

% R. Finke, R. Stark, 7he Churching of America..., s. 18.

» R. Finke, R. Stark, Beyond Church and Sect: Dynamics and Stability in Religious Economies,
w: T.G. Jelen (red.), Sacred Markets and Sacred Canopies: Essays on Religious Markets and Religious
Pluralism, Rowman & Littlefield Publishers, Lanham 2002, s. 37.

% Por. R. Finke, R. Stark, 7he Churching of America..., s. 19; R. Stark, Do Catholic Society Re-
ally Exist?, ,Rationality and Society” 4(3)/1992, s. 262.

7 Teza ta moze wydawal si¢ kontrowersyjna, lecz nie ma ona uniwersalnego charakeeru,
a jedynie ograniczony. Szerzej: M. Chaves, Ph.S. Gorski, Religious Pluralism and Religious Par-

ticipation, ,Annual Review of Sociology” 27/2001, ss. 261-281. Podobne glosy krytyki dotyczyly
wykorzystania indeksu Herfilahla do okreslenia poziomu spluralizowania przestrzeni religijnej, co
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réznorodnych narzedzi marketingowo-sprzedazowych?, sprzyjajacych multipo-
dazowosci, a takze wielosci ofert, sposréd ktdrych religijni konsumenci wybieraja
»produkty sakralne” odpowiadajace ich preferencjom i potrzebom. Brak regulacji
rynkowych sprzyja zatem wzrostowi dynamiki konkurencji migdzy firmami reli-
gijnymi, ale takze wymusza zréznicowanie oferty, przyczyniajac si¢ tym samym do
przenikania przez organizacje religijne okreslonych segmentéw rynku®. Sytuacja
monopolistyczna® nie sprzyja natomiast aktywnosci podmiotéw religijnych ani
nie ozywia w sposob szczegélny religijnosci i zaangazowania klientéw. Podobne
tendencje pojawiaja si¢ w przypadku regulacji rynkowych, ktére wptywaja ogra-
niczajaco zaréwno na firmy religijne, jak i na ich klientéw?".

Przyktadem funkcjonowania organizacji religijnych w warunkach pluralizmu
moga by¢ Stany Zjednoczone, gdzie poza wysokim stopniem spluralizowania
przestrzeni religijnej wyst¢puje duze zaangazowanie religijne wyznawcéw. Zgodnie
z danymi Gallupa poziom przynaleznosci do poszczegélnych konfesji w 2014 r.
wynosit: protestanci — 37%, katolicy — 23%, Zydzi — 2%, mormoni — 2%, inni
chrzedcijanie — 10%, inne wyznania 6%, brak przynaleznosci 16%. Dla poréwnania
w 1944 1. do protestantyznu nalezatlo 69% badanych, do katolicyzmu — 22%, do
judaizmu — 4%, brak przynaleznosci — 2%°*. Religi¢ za bardzo wazna w 2013 .
uznato 56% badanych, podczas gdy w 1992 r. odsetek ten wynosit 58%?*. Odmien-
nie postrzegato ja w 2013 r. 22% respondentéw, a w 1992 r. — 12%. Regularne
uczestnictwo w praktykach religijnych w 2013 r. zadeklarowato 37% badanych,
za§ w 1992 r. — 44%°*. Brak aktywnosci religijnej w 2013 r. i 1992 r. zadekla-
rowato odpowiednio: 22% i 14%. Wiar¢ w Boga w 2014 r. zadeklarowato 86%
badanych, aw 1944 r. — 96%”. Inny model rynku religijnego wyst¢puje w krajach
skandynawskich, gdzie poziom aktywnosci religijnej jest niezwykle niski, czego
potwierdzeniem sa dane dotyczace cotygodniowych praktyk religijnych. Wedtug
European Social Survey z 2012 r. deklaracje dotyczace regularnych praktyk w tych

powinno dynamizujaco wplywa¢ na poziom zaangazowania. D. Voas, A. Crockett, D.V.A. Olson,
Religious Pluralism and Participation: Why Previous Research Is Wrong, ,American Sociological Re-
view” 67(2)/2002, ss. 212-230.

% Por. R. Finke, R. Stark, The Churching of America..., s. 17; R. Finke, R. Stark, Acts of Faith.
Explaining the Human Side of Religion, University of California Press, Berkeley — Los Angeles —
London 2000, ss. 201, 219.

» R. Statk, Do Catholic Society..., s. 263; R. Finke, R. Stark, Acts of Faith..., ss. 195-197.

3 Ze wzgledu na zréznicowane potrzeby konsumentéw religijnych rynek religijny nie moze
by¢ — zdaniem R. Starka i R. Finkego — w petni zmonopolizowany. Szerzej: R. Stark, Do Catholic
Sociery..., s. 262; R. Finke, R. Stark, Beyond Church and Sect..., s. 37.

3 Por. R. Stark, Do Catholic Society..., ss. 263-270.

32 Raport Religion, www.gallup.com [16.03.2015].

3 Ibidem.

3% Rozktad odpowiedzi w 2013 r. byt nastgpujacy: 27% i 10%, za$ w 1992 r.: 34% i 10%.
Ibidem.

% Ibidem.



Od teorii racjonalnego wyboru do rynku religijnego 319

krajach byly nast¢pujace: Dania — 4,1%; Finlandia i Norwegia — 5,1%, Szwecja —
5,8%. Dla poréwnania w 2010 r. rozklad 6w wygladat nastgpujaco: Dania —2,6%;
Finlandia — 6,5%; Norwegia — 5,2% i Szwecja — 3,6%.

Zamiast podsumowania

Dostosowanie teorii racjonalnego wyboru do sfery religijnej wedle jednych spowo-
dowalo ,,matg rewolucj¢”™ na gruncie socjologii religii, dla innych stanowito , $wieze
i stymulujace spojrzenie na zycie religijne™®, ale byto tez okreslane jako ,, propaganda
leseferycznego kapitalizmu™, w ramach ktérej przejeto ekonomiczne prawa i no-
menklature do analizy sfery religijnej i proceséw w niej wystgpujacych. Dodatkowo
podkresla si¢ jej ,wattos¢” metodologiczna, zwlaszcza w odniesieniu do ,,zjawisk
emergentnych, historycznych i spoteczno-kulturowych kontekstéw”, gdzie jej twier-
dzenia s3 — zdaniem Stephena Sharota — ,,albo bledne, albo trywialne, co powoduje,
ze w szerszych perspektywach traci ona swoja logiczno-dedukeyjng elegancje™.
Pomimo krytyki tego konstruktu mozna go jednak uzna¢ za prébe poszukiwan
interpretacyjnych, a zarazem pewng propozycj¢ innowacyjnego ogladu proceséw
i zjawisk wystepujacych w obszarze sakralnym, z ktérymi tradycyjne paradygma-
ty — jak chociazby teoria sekularyzacji*' — nie w pelni heurystycznie sobie radza.

3¢ W zestawieniu zagregowano odpowiedzi dotyczace praktyk cotygodniowych oraz czest-
szych, lecz pominigto odpowiedz ,,codziennie”. European Social Survey 2012 i 2010, Zrédto: www.
nesstar.ess.nsd.uib.no. W badaniach EVS z 2008 r. deklaracje dotyczace cotygodniowych prakeyk
bylty nastgpujace: Dania — 2,6%, Finlandia — 4,2%, Szwecja — 3,7%. W zestawieniu zsumowano
deklaracje ,,co najmniej raz w tygodniu” i ,niemal co tydzied”.

% L.R. lannaccone, Introduction to the Economics of Religion, ,Journal of Economic Literature”
36/1998, ss. 1489-1490.

% Ch. Ellison, Rational Choice Explanations..., s. 90.

3 S. Bruce, God is Dead. Secularization in the West, Blackwell, Oxford 2002, s. 61.

S, Sharot, Beyond Christianity: A Critique of the Rational Choice theory of Religion from Webe-
rian and Comparative Religions Perspective, ,Sociology of Religion” 63(4)/2002, s. 428.

4 S.R. Warner koncepcje sekularyzacji P.L. Bergera okreslit jako , stary paradygmat”, za$ teorig
racjonalnego wyboru nazwat ,nowym paradygmatem”. Por. S.R. Warner, Work in Progress Toward
a New Paradigm...; idem, A Paradigm Is Not a Theory, w: idem, A Church of Our Own. Disestablish-
ment and Diversity in American Religion, Rutgers University Press, New Brunswick, NJ — London
2005, ss. 63-68. Konstrukt ten wydawat si¢ — zdaniem M. Chavesa i Ph.S. Gorskiego — bardziej
adekwatny do cksplikacji nurtéw wystepujacych w amerykaniskim obszarze religijnym niz teoria
sekularyzacji, ktdra jawita si¢ z kolei jako koherentna z procesami pojawiajacymi si¢ w Europie.

M. Chaves, Ph.S. Gorski, Religious Pluralism..., s. 274.






