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Radykalizm w religiach
i narracjach religioznawczych

Roézne formy radykalizmu wywotywaly i wywotuja z reguly zywe reakgje
ze strony tych, ktérzy odbierali je i odbierajq jako swoiste wyzwanie dla ich
Swiata wartos$ci, wielkosci i $wietosci. W sytuacji, gdy 6w radykalizm ozna-
czatl ich kwestionowanie, spotykat si¢ niejednokrotnie z réwnie radykalnymi
odpowiedziami ze strony ich obroncéw. Natomiast wowczas, gdy oznaczat
ich umacnianie, spotykat sie albo z ich uznaniem, albo przynajmniej z pew-
na wyrozumiatoscia czy tolerancja. Dzisiaj najbardziej nagtasnia si¢ kwestie
zwiazane z radykalizmem islamskim. Trzeba jednak podkresli¢, ze radyka-
lizm byt1i jest czescia skladowaq rowniez innych religii, a jego rozpoznawanie,
wyjasnianie oraz wartosciowanie stanowito i stanowi istotna czes$¢ réznego
rodzaju opisow, wyjasnien i ocen wystawianych réznym religiom i réznym
formom religijnosci. W tych rozwazaniach odwotam si¢ zaréwno do wielkich
narragji historycznych, jak i nieco mniejszych. Stawiam w nich generalna teze,
ze skrajnosci si¢ zbiegaja w swoich réznorakich konsekwencjach. Odpowiedz
na pytanie, jakie sa to skrajnosci oraz jakie konsekwencje wymaga juz odwo-
lania sie do konkretnych narracji.

Radykalizm w wielkich narracjach historycznych

Do wielkich narragcji historycznych zaliczam narracje odwotujace si¢ do
ksiag uznawanych za swiete i poszukujace w nich uzasadnienia dla swych
generalnych przestani. W kulturze europejskiej takie narracje pojawity sie m.in.
w okresie, w ktorym chrzescijaristwo ,,zapukalo” do bram Cesarstwa Rzym-
skiego i zazadato — na poczatek — prawa do praktykowania swoich wierzen
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i praktyk — bez narazania sie na represje ze strony tych, ktoérzy sprawowali
w tym panstwie wladze i decydowali o tym, co jest, a co nie jest kultowo
poprawne. Historycy kreslacy wizerunek tej religii z pozycji zewnetrznych
obserwatoréw przypominaja, ze pierwsze reakcje Rzymian na jej pojawienie
sie w ich panstwie byly zdecydowanie negatywne. Potwierdzeniem tego sa
m.in. Roczniki Tacyta (wierzenia chrzescijariskie nazywa si¢ w nich ,, zgubnym
zabobonem”), Listy Pliniusza Mtodszego (chrzescijafistwo nazywa si¢ w nich
»szalenstwem”, za$ samych chrzescijan ,, przestepcami”, ktorych nalezy suro-
wo karad) oraz Swetoniusza — autora biografii cesarza Klaudiusza (stwierdza
si¢ w niej m.in., ze mieszkajacy w Rzymie chrzescijanie ,wyznawali nowa
i zbrodnicza wiare”)!. Pdzniej za tymi radykalnie negatywnymi ocenami szty
antychrzescijanskie edykty (np. edykt cesarza Septymiusza Sewera czy edykty
cesarza Decjusza) oraz takie dziatania, ktore sprawily, ze chrzescijanstwo
i chrzescijanie znalezli si¢ w gronie wspolnot religijnych spotecznie wykluczo-
nych i represjonowanych przez rzymskich wtadcoéw. Jest to jednoczesnie okres
w dziejach chrzescijanstwa, w ktorym pojawiaja sie wielkie apologie chrze-
Scijaniskie (Justyna, Tacjana, Tertuliana czy Cypriana) skierowane przeciwko
wszystkim niechrzescijaniskim religiom i przedstawiajace chrze$cijaristwo
jako jedyna religie godna uznania i kultywowania. Nie ulega watpliwosci, ze
byty one nastawione na radykalna konfrontacje z tzw. religiami poganskimi
i opieraty sie na radykalnych przekonaniach (np. przekonanie, ze poza Ko-
Sciotem chrzescijaniskim nie ma i by¢ nie moze zbawienia).

Ta historyczna konfrontacja chrzescijanskiego radykalizmu doprowadzita
nie tylko do wewnetrznego umocnienia sie¢ tej religii, ale takze najpierw (za
panowania cesarza Konstantyna Wielkiego) do uznania prawa jej obecnosci
w zyciu publicznym, a p6zniej (za panowania cesarza Teodozjusza Wielkiego)
do uznania jej za jedyna godna wsparcia ze strony wladzy cesarskiej?. Ten swo-
isty triumfalizm chrzescijanstwa nie oznaczat ani tego, ze poganstwo znikneto
z mapy cywilizowanego na sposob chrzescijaniski swiata (tylko na naszym
kontynencie Kosciot katolicki prowadzit akcje chrystianizacyjne praktycznie
do XVI stulecia), ani tez tego, ze w samym Kosciele doszto do wypracowania
takiej wyktadni doktrynalnej i takich praktyk kultowych, ktére uprawniatyby
do stwierdzenia, iz jest on faktycznie, a nie tylko z nazwy katolicki, czyli po-
wszechny. O jakiej powszechnosci mozna mowic w sytuacji, gdy w Kosciele

! Por. J. Keller, Chrzescijarnistwo pierwotne, w: Zarys dziejéw religii, Warszawa 1988, s. 581 nn.

2 Ks. Marian Banaszak, opisujac ten przypadajacy na lata 324451 okres w dziejach chrze-
Scijanistwa, przypomina, ze cesarz Teodozjusz ,,wobec poganistwa powsciagliwy poczatkowo (...)
zastosowat od 388 r. surowszy kierunek dziatania. Podjeto akcje zamykania Swiatyn poganskich,
a gdy napotykano opdr, wzmozono nacisk administracji panstwowej”. Natomiast w okresie
panowania jego syna Teodozjusza II (408-450) ,,wykluczono pogan z pelnienia panstwowych
urzedow, nakazano spali¢ pisma wrogie chrzescijanstwu oraz poblazliwie odnoszono sie do

ekscesow przeciwko poganom”. Por. Ks. M. Banaszak, Historia Kosciota katolickiego, t. 1, Warszawa
1986, s. 136 nn.
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tym jego najwieksze autorytety teologiczne spieraty sig i $cieraty w walce
(m.in. na synodach i soborach) o podstawowe prawdy wiary, jego najwyzsi
ranga hierarchowie dazyli do zachowania dla siebie stosunkowo jak najwiecej
wladzy, a dla swoich Kosciotow lokalnych stosunkowo jak najwiekszej nie-
zaleznosci, natomiast wielu zwyklych wiernych laczyto jeszcze przez wiele
stuleci elementy tradycyjnych wierzen i praktyk poganskich z elementami
wierzen i praktyk chrzescijanskich®.

W tej ogromnej mozaice wierzen i praktyk nie brakowato takich, ktore
mozna uznac za przejaw religijnego radykalizmu. Zaliczy¢ do nich mozna
rozne odmiany ascetyzmu, poczawszy od cenobityzm w stylu pachomian-
skim (zwiazany byt on z rygorystycznymi regutami zycia klasztornego),
a skonczywszy na ruchu stylitéw (najgtosniejszym jego przedstawicielem
byl Szymon Stupnik, ktéry przezyt ponad 30 lat na stupie)’. Niejeden z tych
ascetéw (w tym ow Szymon Stupnik) dotaczyt do grona chrzescijanskich swie-
tych. Podobnie zreszta rzecz si¢ miala z tymi radykatami, ktérzy na oltarzu
swojej wiary gotowi byli ztozy¢ (i niejednokrotnie sktadali) swoje doczesne
zycie. Ich kult byt i nadal jest zywy w réznych Kosciotach chrzescijariskich.

Jednak nie tylko asceci mieli wptyw na to, w jakim kierunku szedt w pdz-
niejszych wiekach zardwno rozwoj chrzescijanistwa, jak i cieszacych sie naj-
wiekszym autorytetem teologdw oraz osob zajmujacych najwyzsze stanowi-
ska w hierarchii koscielnej. W chrzes$cijanstwie zachodnim takim teologiem
byt w schylkowym okresie czasow starozytnych i w poczatkach sredniowiecza
Aureliusz Augustyn (§w.). Odpowiedz na pytanie, czy byt on, czy tez nie byt
religijnym radykatem, nie moze by¢ jednoznaczna. Pod jednym wzgledem
byl on bowiem radykatem (m.in. w postrzeganiu i przedstawianiu Boga jako
istoty, ktora wszystko moze, oraz cztowieka jako istoty, ktora nie moze nicze-
go dobrego uczynic¢ bez wsparcia mocq i taskg Boga), natomiast pod innym
wzgledem nim nie byt — w kazdym razie nie byt takim radykatem, jak ci Oj-
cowie Kosciota, ktorzy catkowicie negowali warto$¢ przedchrzescijariskiego
dziedzictwa kultury greckiej i rzymskiej. Aureliusz Augustyn w swoich trak-
tatach teologiczno-filozoficznych dokonuje z tym dziedzictwem rozrachunku,
ale przeciez nie odmawia mu pewnej kulturowej wartosci i wielko$ci.

Inaczej rzecz si¢ ma przynajmniej z niektérymi kontynuatorami augu-
styniskiej tradycji, takimi jak Jan Kalwin. Podstawowe formuty jego religii
(sole fides czy sole scriptura) sa w gruncie rzeczy daleko idgcym radykalizmem
wyznaniowym oraz pociagaja za soba radykalizm w praktykach religijnych.

> W tej ostatniej kwestii por. S. Piekarczyk, Barbarzyricy i chrzescijanistwo, Warszawa 1968.

* Przywolywany juz tutaj historyk Kosciota katolickiego przypomina, ze ruch ten wywodzi
sie z tradycji ascetyzmu syryjskiego — na terenie tego kraju w IV iV w. ,istniaty tysigce klaszto-
row i pustelnikow w grotach, lochach i jaskiniach. Niektorzy kazali sie zamurowac lub przyku¢
faricuchem do $ciany, by nigdy nie wrdci¢ do $wiata”. Por. Ks. M. Banaszak, Historia Kosciota
katolickiego, cyt. wyd., s. 169 nn.
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Te ostatnie doczekaly sie zreszta rowniez gruntownych studidéw, takich
chociazby jak studia Maxa Webera nad ascetycznymi odmianami protestan-
tyzmu®. Te i podobne im studia sklonny jestem jednak zaliczy¢ do kategorii
mniejszych narracji historycznych.

Mniejsze narracje historyczne

Narracje te wprawdzie niejednokrotnie réwniez odwotujq sie do religii
$wietych ksiag, ale ksiegi te traktuje si¢ w nich jako jedno z historycznych
zrodet wiedzy na temat tych religii. Do takich narracji historycznych zaliczam
m.in. dzieta tych religioznawcdéw, ktérzy — w przekonaniu, ze w opisie histo-
rycznym mozna wskazaé gleboki sens religii i religijnosci — kreslili obraz tego,
co sie w nich dzialo i dzieje. Autorami takich narracji s m.in. wspomniany
juz tutaj Max Weber oraz Mircea Eliade. Tych znawcéw réznych religii i roz-
nych form religijnosci wiele dzieli zaréowno w podejsciu badawczym, jak i w
formutowanych wnioskach i ocenach. Laczy ich natomiast przekonanie, ze
w takich wielkich procesach historycznych, jakie stanowia przemiany réznych
religii i réznych form religijnosci, batalia toczy si¢ o osigganie coraz wyzszego
stopnia racjonalnosci.

Wskazuje sie na to zarowno w Etyce protestanckiej Webera, jak i — w jeszcze
szerszym zakresie — w cyklu jego rozpraw poswigconych innym religiom
Swietych ksiag, takim jak konfucjanizm, buddyzm czy starozytny judaizm.
W nakreslonym przez niego obrazie tych istotnie roznigcych sie religii jednym
z elementéw powtarzajacych sie jest wystepujacy w réznych momentach
dziejowych i w réznych formach radykalizm. We wczesnym konfucjanizmie
6w radykalizm wyrazaty m.in. przekonania i praktyki religijne anachoretow,
tj. tych, ktérzy — wzorujac sie na Konfucjuszu oraz na jego rywalu Laozi —
,zyli samotnie i nie sprawowali Zzadnego urzedu”®. O spotecznej nosnosci
oraz stabosciach tej religii zadecydowat jednak — zdaniem Webera — nie
ow radykalizm, lecz jej uwiktanie si¢ w urzedowosc¢ i obrzedowo$¢ oraz
w polityke i rzady ziemskich wtadcow (jej uzaleznienie od , kasy” i klasy
rzadzacych). Autor ten, oceniajac spoteczne znaczenie tej religii, stwierdza,
ze ,konfucjanizm oraz apoteozujaca »bogactwo« konfucjariska mentalnos¢
mogty sprzyja¢ podejmowaniu odpowiedniego rodzaju dziatania na gruncie
polityki gospodarczej (...), jednak polityka gospodarcza nie tworzy sie jeszcze

> M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, ttum. B. Baran, P. Mizinski, Lublin 1996.

¢ ,,Sa oni »uczonymi pozostajacymi w domug, to znaczy nie przyjmujacymi zadnych urze-
déw (...). Jak dla kazdej prawdziwej mistyki, oczywistym (...) byto takze absolutne zobojetnienie
na sprawy $wiata. A przedluzenia sobie Zycia byto (...) jednym z dazen anarchoretyzmu. Duza
wage wydawato sie mie¢ z tego punktu widzenia (...) przede wszystkim oszczedne i racjonalne
obchodzenie sie (...) z najbardziej widocznym no$nikiem zycia — oddechem”. M. Weber, Socjologia
religii, Dzieta zebrane. Etyka gospodarcza religii swiatowych, Krakéw 2006, s. 148 nn.
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kapitalistycznej mentalnosci gospodarczej”. Do tego niezbedna jest bowiem
odpowiednia metodyka zycia oraz etyka — taka chociazby, jaka lansowaty
i stosowaly w praktyce ascetyczne formy purytanizmu.

Poréwnujac ze soba etyke konfucjaniska z etyka purytanska, M. Weber
podkresla, ze ,, obie etyki mialy swoje irracjonalne zakorzenienie: tam w ma-
gii, tu w niezbadanych wyrokach ponadswiatowego Boga. Jednak poniewaz
wyprébowane srodki magiczne, a ostatecznie wszystkie odziedziczone formy
sposobu zycia, jesli mialy zapobiec gniewowi duchdéw, musialy pozostac
niezmienione — z magii wynikata nienaruszalnos$¢ tradycji. Z relacji do ponad-
Swiatowego Boga oraz do bedacego jego stworzeniem zepsutego i etycznie
irracjonalnego $wiata wynikat natomiast wniosek o pozbawionym wszelkiej
$wietosci charakterze tradycji oraz niekonczace si¢ zadanie nieustannej pracy
nad racjonalnym okietznaniem i opanowaniem zastanego $wiata — racjonalna
rzeczowos¢ »postepu«”’. W swietle tej narracji wychodzi na to, Ze o spotecznej
stabo$ci konfuncjanizmu zadecydowato nie tyle zmarginalizowanie wyste-
pujacego w nim radykalizmu, ile brak jego zorientowania na to, co dawato
szanse spotecznego sukcesu oraz brak w nim tej metodyki i tej etyki, ktore
sprawily, ze purytanie i purytanizm stali si¢ swoista awangarda spotecznego
nowoczesnego (czytaj: kapitalistycznego) $wiata.

We wczesnym buddyzmie takim wzorem religijnego radykalizmu byt
zatozyciel tej religii Sidharta, nazywany Budda. Mial on porzuci¢ wygodne
i dostatnie zycie i rozpoczac¢ swoja dtuga (trwajaca ok. 45 lat) wedrowke do
doskonatosci duchowej, nazywanej nirwang (z jez. palijskiego ,, zgasnieciem”)
i rozumianej jako stan wiecznej, transcendentnej szczesliwosci. Przektadajac
ten wzor na religijne praktyki, jego uczniowie — , poszukujac wybawienia
od gtodu istnienia” — wyrzekali si¢ ,zycia seksualnego, alkoholu, $piewu
itanica, oraz przestrzegali zasad Scislego wegetarianizmu, unikajac przypraw,
soli i miodu, zyli z niemej zebraniny”®. Poczatkowo stanowili oni wspdlno-
te ,wedrujacych ascetow (arhantéw)”. ,Niezbedna dyscyplina wymusita
potem bardziej trwate formy, a wspolnota stata si¢ zakonem” (,,czlonkowie
zakonu wyrdzniali sie ogolong glowa i zéttym strojem”). Zdaniem Webera:
,religia zakonna tego rodzaju nie mogta jednak rozwija¢ racjonalnej etyki
gospodarczej” (,buddyjska moralnos¢ mnisza nie uznaje nie tylko pracy,
ale i tradycyjnych srodkow ascetycznych”). Akcentujac potrzebe ucieczki od
doczesnego Swiata, weczesny buddyzm okazat sie niezdolny do rozwijania
religii Swieckich wyznawcow’.

7, Chinskiej zasadzie dostosowania sie do $wiata zostato tu przeciwstawione zadanie jego
racjonalnego przeksztatcenia”. Tamze, s. 192.

8 Tamze, s. 401 nn.

?,Jego wewnetrzna konsekwencja, a stad réwniez jego zewnetrzna stabos¢, polegata na tym,
ze takze w swej postawie praktycznej wybawienie ograniczat do tych, ktérzy rzeczywiscie szli

droga do konca i zostawali mnichami - Ze w zasadzie niewiele troszczy? sie o innych, o $wieckich
wyznawcow”. Tamze, s. 415.
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Inaczej to wygladalo w starozytnym judaizmie. Zdaniem M. Webera,
»poprawnos¢ rytualna i uwarunkowana przez nig izolacja od srodowiska
spotecznego stanowity bowiem tylko jedna strong narzuconych jego wy-
znawcom nakazéw. Droga stanowita wysoce racjonalna, to znaczy wolna od
magii i od wszystkich irracjonalnych form poszukiwania zbawienia, religijna
etyka wewnatrzswiatowego dziatania, w swojej istocie o cale $wiaty odda-
lona od wszystkich drég zbawienia oferowanych przez religie azjatyckie. Ta
etyka w duzej mierze wyznacza podstawy takze wspotczesnej europejskiej
i przednioazjatyckiej etyki religijnej. (...) Pojawia sie wiec pytanie: w jaki
sposéb Zydzi stali si¢ narodem pariaséw o tak bardzo swoistych cechach”™.

W odpowiedzi na to pytanie M. Weber wskazuje m.in. na takie wystepu-
jace w ich religii i religijno$ci formy radykalizmu, jak wyrazne rozréznienie
miedzy ,,swoimi” i ,,0bcymi”, ostro formutowane przepisy spoteczno-etyczne
(np. w kwestii szabatu), calkowity , brak aspiracji do osobistego bohaterstwa”,
czy , przepetniona zaufaniem do Boga pokora i tagodnos¢ potaczona ze
wspierang przez Boga przebiegtoscia i podstepnoscia” (w epoce prorokow
Izraela wyrazaja ja m.in. ,,oszustwa jakubowe”). W p6zniejszym okresie, gdy
z kultywujacych pacyfistyczne idee plemion rolnikéw Izraelczycy stali si¢
stawiajacymi militarny opér plemionami wojownikéw do tej listy radykali-
zmow doszlo jeszcze ,, zjawisko ekstazy bojowej” oraz — stuzacy jej osiaganiu
- ,ascetyczny trening zawodowych wojownikéw”, taczony ,z abstynencja
alkoholowa, a poczatkowo chyba takze seksualng”".

W Etyce protestanckiej pojawiaja si¢ wzmianki nie tyle na temat radykali-
zmu tych wierzen i praktyk starozytnych Izraelczykow, ile na temat pewnych
zbieznosci miedzy ich etyka a duchem etyki ascetycznych form protestanty-
zmu'. Tak czy inaczej w swietle Weberowskich narracji historycznych jedne
z form radykalizmu religijnego okazywaly si¢ w dtuzszym okresie czasu
spolecznie destruktywne, natomiast inne — konstruktywne. Miarg tego kon-
struktywizmu jest w tym ujeciu osigganie takiego sukcesu zyciowego, ktory
wyraza si¢ m.in. w pomnazaniu swoich ziemskich bogactw oraz zaspokajaniu
duchowych i materialnych potrzeb.

O ile w narracjach historycznych Webera racjonalizm i racjonalnos¢,
a takze ich przeciwienstwa wyraznie sa taczone z formacja spoteczno-go-

0 Tamze, s. 537 nn.

', Ekstatycznymi wojownikami byta nie tylko wiekszos¢ charyzmatycznych przywodcow
militarnych , epoki sedziéw” (o ile nie wszyscy z nich), ale przede wszystkim sam pierwszy krol
Izraela (Saul) -, podczas rzekomo przypadkowej wizyty w szkotach nabich Samuela chodzi nago,
mowi oblakane rzeczy i przez caty dzien jest nieprzytomny”. Tamze, s. 606 nn.

2, Dzieki mozliwosci powotywania sie na liczne podobienistwa z moralnymi nakazami
w Starym Testamencie duch ten pozostawal obecny w doczesnej ascezie omawianych kierunkdw
protestantyzmu. (...) Tyle tylko, ze trzeba przy tym mysle¢ nie tylko o palestyriskich Zydach
z okresu powstania Starego Testamentu, lecz o Zydostwie, jakie wyksztalcito sie¢ przez wiele
stuleci formalistyczno-prawnego i talmudycznego wychowania”. M. Weber, Etyka protestancka...,
cyt. wyd., s. 160 nn.
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spodarcza, o tyle w narracjach Mircei Eliadego taczone sg one z formacja
spoteczno-kulturowa — w szczegolnosci radykalnie przeciwstawiane sa
w nich spoteczenistwa archaiczne spoteczenistwom nowozytnym. Wiodace
role w narracjach Eliadowskich odgrywajq pojecia: mitu, sacrum i profanum,
oraz homo religiosus. Pojeciem bazowym jest w nich pojecie mitu. Mity Eliade
sytuuje miedzy nieSwiadomymi i uswiadamianymi przezyciami cztowieka.
Od innych pojawiajacych sie¢ w tym obszarze przezyc¢ (takich jak sny) réznia
sig one m.in. tym, ze: 1) stanowia ,,objawienie zarazem tworcze i wzorcowe”;
2) ,zawsze opowiadaja, Ze cos sie¢ rzeczywiscie zdarzylo”; 3) , odstaniajq fun-
damentalne struktury rzeczywistosci i rézne sposoby bycia w $wiecie” oraz
4) oznaczaja ,wszystko to, co sprzeciwiato sie »rzeczywistosci«” ziemskiej,
a zarazem uzalezniajg zachowanie tej rzeczywistoSci w istnieniu”*.

Od tak pojmowanych i przedstawianych mitéw do sacrum jest juz tylko
jeden krok. Okazuje si¢ bowiem, Ze ,, ontofania zawsze (...) implikuje teofa-
nig lub hierofanie. To wtasnie Bogowie lub Istoty pétboskie stworzyli Swiat
i ustanowili niezliczone sposoby bycia w Swiecie, poczynajac od tego, ktéry
jest wlasciwy czlowiekowi, az po sposdb bycia owada. Objawiajac historie
o tym, co wydarzylo si¢ in illo tempore, objawia jednoczesnie wejécie w sacrum
Swiata”. Tak pojmowane , wejscie w sacrum Swiata” odréznia si¢ — poprzez dia-
lektyczng opozycje — od jego profanum, stanowigcego druga z podstawowych
form ,bycia w Swiecie”, , druga z sytuadji egzystencjalnych, jakie cztowiek
uksztattowat w trakcie przebiegu swej historii”'.

Odwotanie si¢ do historii okazuje si¢ w ujeciu Eliadego konieczne nie
tylko dla zrozumienia natury i struktury mitéw oraz sacrum i profanum, ale
takze natury i struktury homo religiosus — cztowieka religijnego. O cztowieku
tym Eliade napisal, Zze ,zawsze stara sie¢ zy¢ w swietym Uniwersum, i ze
w rezultacie tego cale jego przezywanie jest catkiem inne niz przezywanie
czlowieka pozbawionego uczucia religijnego, zyjacego w swiecie zdesakrali-
zowanym. Trzeba jednak zaraz stwierdzi¢: $wiat zdesakralizowany w swojej
catkowitosci, catkiem zdesakralizowany Kosmos to novum w dziejach ducha
ludzkiego. Nasze zadanie nie polega na tym, by pokaza¢, w wyniku jakich
procesow historycznych, w rezultacie jakich przemian nastawienia duchowe-
go cztowiek wspotczesny zdesakralizowat swdéj Swiat i przyjat $wieckie istnie-
nie. Poprzestaniemy na stwierdzeniu, ze desakralizacja ogotu przezywania
charakteryzuje juz niereligijnego cztowieka spoteczenstw nowozytnych...”*.

Przeciwstawienie cztowieka religijnego archaicznych spoteczenstw czto-
wiekowi niereligijnemu spoleczenstw nowozytnych stanowi motyw prze-
wodni w jego Traktacie o historii religii. Znaczna czes¢ tego bogato dokumen-
towanego materiatem faktograficznym dzieta stanowi opis zycie spotecznosci

3 M. Eliade, Mity, sny i misteria, Warszawa 1999, s. 6 nn.
* M. Eliade, Sacrum i profanum, Warszawa 1996, s. 9 nn.
> Tamze, s. 9.
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archaicznych. W swoich studiach nad struktura i morfologia sacrum tych
spotecznosci Eliade wychodzi od proby odpowiedzni na pytanie, jak sie
w nich objawia niebo (,,niebo objawia im bezposrednio swa transcendencje,
swa moc i swa sakralnos¢”) oraz dlaczego tak, a nie inaczej im si¢ ono objawia.
Wszystko to wynika z bezposredniej kontemplacji nieba, lecz nie wynika
w formie logicznego i racjonalnego wnioskowania”, ale zaréwno z tego, co
,tworzy pod$swiadomos¢ cztowieka”, jak i z tego, co stanowi ,, najwznioslejszy
wyraz jego zycia wewnetrznego”; a stanowi¢ go ma pragnienie przekrocze-
nia prozaicznosci, codziennosci, skoficzonosci, zmiennosci i tymczasowosci
Swiata naturalnego i wkroczenie w obszar wzniostosci, niezmiennosci, nie-
skonczonosci i wiecznosci. Mozna zatem powiedzie¢, ze dla spotecznosci tych
,niebo istnieje dlatego, ze jest wynioste, nieskoriczone, niezmienne, potezne”*®.

W czesci bilansujacej i uogolniajacej te niejednokrotnie bardzo szcze-
gotowe analizy Eliade stwierdza, ze: 1) ,wszedzie zauwazyliémy to samo
zjawisko wycofywania sie bogow niebianiskich w obliczu teofanii bardziej
dynamicznych, bardziej konkretnych i bardziej intymnych” oraz 2) wszedzie
,wszystko to, co blizsze jest niebu partycypuje w mniejszym lub wigkszym
stopniu w transcendencji”, a ludzka partycypacja w tej transcendencji (,, prze-
istoczenie ludzkiego sposobu bycia”) nastepuje ,, przez konsekracje rytualng
lub przez $mierc¢” i wyraza si¢ przez , przejscie”, ,,wspinanie”, ,wstepowa-
nie” (szczegdlnie istotne znaczenie maja w tym mity, obrzedy i symbolika
,wstepowania”); 3. w kazdej z tych transcendencji znajduje sie jakies$ cen-
trum i zawsze ,,w centrum moze si¢ dokona¢ zerwanie z dang plaszczyzna
i przejscie z jednej sfery kosmicznej do drugiej”. Wnioski te majg charakter
generalizacji historycznych.

Rozdzial trzeci tej rozprawy zawiera analize i prezentacje miejsca storica
w wierzeniach i praktykach kultowych spotecznosci archaicznych. Na wstepie
Eliade przestrzega , przed pewnym btedem perspektywy, ktéry tatwo moze
zmieni¢ si¢ w btad metodyczny”. Chodzi tu o przykladanie wspodtczesnej
miary do tych wierzen i praktyk. Krétko rzecz ujmujac, ,to, co w solarnej
hierofanii jest dla nowoczesnego cztowieka oczywiste i tatwo dostepne, to
najczesciej osad wynikajacy z dluzszego procesu erozji racjonalistycznej,
osad, ktéry nam pozostal za sprawa jezykéw, zwyczajow i kultury”. Inaczej
mowiac, ich racjonalizacja (zapoczatkowana przez filozoféw starozytnych)
nie tylko prowadzi do ich istotnych transformacji, ale takze do deformacji
oraz ostabienia sity oddziatywania kultéw lunarnych na mentalnosc¢ ludzka".

16 Tamze, s. 56 nn.

7 Wprawdzie ,nikt nie bedzie utrzymywal, ze cztowiek wspodtczesny jest odporny ipso
facto na hierofanie lunarne” (faktem jest bowiem, ze w jego ,,»dziennym rezimie ducha« panuje
symbolika solarna”), niemniej symbolika ta jest w znacznej mierze ,, produktem wnioskowania
rozumowego, co nie znaczy oczywiscie, ze kazdy racjonalny element hierofanii solarnych jest
sztuczny lub jest pochodzenia pézniejszego”. Tamze, s. 145 nn.
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Mozna zatem powiedzie¢, ze w kultach solarnych spotecznosci archaicz-
nych wiecej bylo spontanicznosci, zywiotowosci, zmystowosci i tajemniczosci
niz w ich wspodtczesnych odpowiednikach. Eliade stara si¢ to wykazac na
przyktadach ,solaryzacji istot najwyzszych” wystepujacej u wielu plemion
z roznych czesci $wiata, wskazujac przy okazji na towarzyszace niekiedy
tym kultom réznego rodzaju akscesy, takie jak ,akscesy w ascetycznych
sektach indyjskich, ktorych cztonkowie nie przestaja wpatrywac sie w storice
az do catkowitego oslepniecia”. Wprawdzie zastrzega sig, ze ,nie ma zamia-
ru zakonczy¢ tej zwieztej morfologii hierofanii solarnych jakims$ ogdlnym
wnioskiem”, to jednak takie wnioski tam formutuje. Jednym z nich jest
stwierdzenie, ze , w przeciwienstwie do innych hierofanii kosmicznych hie-
rofanie solarne przejawiaja tendencje, by stac si¢ przywilejem két zamknie-
tych, jakiejs mniejszosci »wybranych«”, natomiast drugim — dopelniajacym
ten pierwszy — jest stwierdzenie, Ze , nastepstwem tego jest przyspieszenie
procesu racjonalizacji”.

W kolejnych czesciach tej rozprawy Eliade analizuje i prezentuje hiero-
fanie zwigzane: 1) z ksiezycem i mistyka lunarng — twierdzac, ze , ta intuicja,
do ktdrej jest zdolny czlowiek wspodlczesny, nie potrafi uchwyci¢ catego
bogactwa odcieni i powiazan, jakie pociaga za soba jakakolwiek rzeczywi-
sto$é, tzn. sakralnos¢ kosmiczna w swiadomosci archaicznego cztowieka”,
oraz formutujac teze ogolna, ze ,wszystkie dualizmy pochodza historycznie
z faz ksigzycowych lub przynajmniej czerpia z nich mity i symbole, ktore
maja je wyobrazac”; 2) z woda i symbolizmem akwatycznym — stwierdzajac,
ze ,wody symbolizuja caloksztatt wszelkich mozliwosci, sg one fons et origo
macierza kazdej rzeczy i wszelkiego istnienia”, oraz dodajac, ze , niezaleznie
od kompleksu religijnego, w ramach ktérego wystepuje woda, jej rola jest
zawsze jednakowa: dezintegruje, niszczy formy, »obmywa z grzechdw« —
oczyszcza i regeneruje zarazem”; 3) ze Swietymi kamieniami — twierdzac, ze
,Mie ma nic bardziej bezposredniego i samodzielnego, nic szlachetniejszego
ani straszniejszego od majestatycznej skaly, okazujacej pelnie swej sily, czy
od bloku granitowego, ktdry wznosi sie zuchwale ku niebu”, oraz dodajac, ze
»istnieja formy kultu kamieni, ktére maja cechy regresji ku infantylizmowi,
oraz inne, ktore — za sprawga przezy¢ religijnych lub dzigki integracji w inne
systemy kosmologiczne — poddaja sig tak radykalnym przeksztatceniom, ze
niepodobna ich juz rozpoznac”, ale sa traktowane przez wspodtczesnego czto-
wieka jako co$ racjonalnego lub przynajmniej , majacego cechy progresji ku
racjonalnosci”; 4) z ,, ziemia — kobieta — plodnoscia” — stwierdzajac na koniec,
ze w tych niekiedy istotnie rozniacych sie kultach ,wszedzie wystepuje ta
sama centralna intuicja, powracajgca jako stalty motyw: ziemia rodzi zywe
formy, jest macica, ktora nieustannie rodzi” (jednak ,, przejscie od matki-ziemi
do wielkiej bogini rolnej jest przejsciem od prostoty do dramatu”); 5) z roslin-
noscig oraz z zwigzanymi z niag symbolami i rytami odnowienia — stwierdzajac,
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ze ,to, co nazywa sie »kultem roslinnoscic, jest raczej okresowym rytuatem,
ktérego nie mozna wyjasnic tylko prosta hierofania wegetacyjna, lecz ktéry
wchodzi w zakres o wiele bardziej ztozonych scenariuszy obrzedowych,
obejmujacych catos¢ zycia biokosmicznego”; oraz 6) z rolnictwem i kultami
plodnosci — twierdzac, ze to pierwsze w ,,sposob szczegdlnie dramatyczny
objawia tajemnice odrodzenia $wiata roslinnego”, natomiast te drugie moga
wprawia¢ w ostupienie lub co najmniej w spore zaklopotanie rozum wspot-
czesnego cztowieka (jak chociazby woéwczas, gdy ,,u Findw kobiety zanosza
ziarno w pole w podotku koszuli menstruacyjnej, w bucie prostytutki czy
w poniczosze nieslubnego dziecka”), a jednak dla cztowieka o mentalnosci
archaicznej ma to nie tylko swdj sens, ale takze swoje gltebokie uzasadnienie
(gdyz przyczynia sie¢ do lepszych plonéw). Podobnie zresztg sa lub przynaj-
mniej moga by¢ odbierane przez jednego i drugiego cztowieka rytualne orgie,
o ktérych Eliade jedynie wspomina przy okazji omawiania kultéw ptodnosci'.

Warto jeszcze zwroci¢ uwage na kwestie zwigzane z centrum swiata oraz
zjego symbolizowaniem w legendach i mitach. We wnioskach uogoélniajacych
do tych analiz pojawiaja si¢ bowiem stwierdzenie, ze , wszystkie te symbole,
wszystkie poréwnania i utozsamienia (...) dowodza, ze cztowiek mimo réznic
jakosciowych dzielacych przestrzen swiecka od przestrzeni sakralnej moze
zy¢ tylko w okreslonej przestrzeni sakralnej” oraz ze mozna to uznac za wyraz
tesknoty za rajem”". Pojawia sie w nich rdwniez kwestia powrotu do czasu
pierwotnego (, wiecznej terazniejszosci”) oraz ,Wiecznego Rozpoczynania
na Nowo” — stanowi to nie tylko potwierdzenie tego, ze cztowiek , pragnie
zniesienia czasu $wieckiego i spedzenia zycia w ramach czasu swigtego” (,,co
mozna by nazwac »tegsknotq za wiecznoscig«”), ale takze tego, ze ,, dazy on do
raju konkretnego i ze wierzy, iz mozna zdoby¢ taki raj tu, na ziemi, i to teraz,
w obecnej chwili”. W dalszych czesciach tych rozwazan pojawia sie m.in.
twierdzenie, ze , cztowiek, nawet gdyby uciek! przed wszystkim innym, po-
zostanie zawsze wigzniem wtasnej intuicji archetypu - intuicji, ktéra powstata
w chwili, gdy uswiadomit sobie swa pozycje w kosmosie”?.

Na koniec tych analiz historycznych Eliade zauwaza, Ze ,niemal w calej
historii religii stwierdzilismy istnienie zjawiska »tatwego« nasladownictwa
archetypu, ktore okresliliSmy mianem infantylizmu. (...) infantylizm dazy do
przedtuzenia hierofanii, tzn. dazy do wprowadzenia sacrum do kazdej czastki
rzeczywistosci, a ostatecznie do umiejscowienia catosci w jednym odcinku

%, Orgie nie wystepuja wylacznie w ramach ceremonii agrarnych, chociaz zachowuja
punkty stycznosci z obrzedami odrodzenia (...) i ptodnosci”. Tamze, s. 378.

¥, Przez to wyrazenie rozumiemy pragnienie znalezienia sie na stafe i bez wysitku w sercu
Swiata, rzeczywistosci i Swietosci, stowem, pragnienie przekroczenia w sposob naturalny ludzkiego
sposobu zycia i uzyskania boskiego sposobu zycia...” Tamze, s. 404.

2, Archaiczna duchowos$¢ zyje nadal na swoj sposob nie jako akt i nie jako mozliwo$¢

rzeczywistego spelnienia przez cztowieka, ale jako twoércza tesknota za autonomicznymi war-
tosciami, takimi jak sztuka, nauka, mistyka spoleczna”. Tamze, s. 455.
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bytu. Nie jest to jednak tendencja fatszywa, gdyz sacrum istotnie dazy do tego,
aby sie zidentyfikowac z rzeczywisto$ciq $wiecka, tzn. dazy do przeksztat-
cenia i sakralizacji catej rzeczywistosci. (...) Mozemy tu jeszcze wspomnie¢
ojednym — o dgzeniu do ujednolicenia stworzenia i zniesienia wielorakosci, dazeniu,
ktoére rowniez jest na swoj sposob nasladownictwem dziatalnosci rozumu,
gdyz rozum dazy do ujednolicenia rzeczywistosci, a zatem ostatecznie do
zniesienia aktu stworzenia”, przy czym o ile pierwsze z tych dazenie jest
w znacznej mierze , produktem sfery pod$wiadomosci”, to drugie z nich jest
w wiekszym stopniu ,, produktem sfery swiadomosci”.

Nieco dalej zas dodaje: ,, dialektyka hierofanii stale dazy do ograniczenia
sfery swieckiej, a nawet do catkowitego jej zniesienia. (...) Z drugiej strony
mozna zauwazy¢ odwrotne dazenie — dazenie do stawiania swigtosci oporu,
ktéry wystepuje nawet w najglebszych warstwach przezycia religijnego.
Ambiwalentna postawa cztowieka wobec sacrum, ktore jest jednoczesnie
przyciagajace i odpychajace, dobroczynne i niebezpieczne, ma uzasadnienie
nie tylko w ambiwalentnej strukturze samego sacrum, ale i w naturalnych
odruchach cztowieka znajdujacego si¢ wobec transcendentnej rzeczywistosci,
ktéra jednoczesnie pociaga i odpycha z jednakowa sita”?!. Jest to nie tylko
swoista dialektyka sacrum i profanum, ale takze swoista logika ludzkich za-
chowan, logika wyznaczajaca kierunki, dynamike i charakter dokonujacych
sie w historii religii i religijno$ci zmian. Eliade nie pozostawia watpliwosci,
ze jest to logika oparta na radykalnych opozycjach.

Post scriptum

W tym dopisku chcialbym jedynie zasygnalizowac¢ kwestie zwiazane
z radykalizmem wystepujacym w realiach zycia religijnego w Polsce oraz
w narracjach niektdrych polskich religioznawcow. Juz samo odroznienie
tego, co w jednych i drugich jest, a co nie jest radykalizmem, moze sprawia¢
spore trudnosci. Przykladowo: czy w polskich realiach przejawem radyka-
lizmu sa, czy tez nie sa poglady i dziatania ks. Tadeusza Rydzyka oraz oséb
wystepujacych w kierowanym przez niego Radiu Maryja i Telewizji Trwam?
Jesdli sa, to jak si¢ ma ten radykalizm do radykalizmu dziatajacego rowniez
w naszym kraju Bractwa Kaptanskiego Swietego Piusa X (kwestionujacego
juz nie tylko autentyczna religijnos¢ sprawujacych obecnie w Polsce wiadze
Swiecka, ale takze autentyczna religijno$¢ wielu hierarchéw w Kosciele
rzymskokatolickim, w tym papieza Jana Pawta II) czy radykalizmu ks. Piotra
Natanka (znajdujacego w dziataniu wielu oséb potwierdzenie wpltywow sza-
tana i budujacego swoj wlasny koscidt w Kosciele katolickim). Jesli natomiast

2 Tamze, s. 476 nn.
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nie sg, to jak potraktowac religijnosc tych wielu Polakéw, ktorzy wprawdzie
uznaja swoje zwiazki z katolicyzmem, a nawet uczestnicza w jego czynno-
$ciach obrzedowych, ale jednoczesnie na tyle cenia swoja wolnos¢ sumienia,
myslenia i méwienia, ze albo nie stuchaja Radia Maryja i nie ogladajq Telewizji
Trwam, albo jesli juz stuchaja i ogladaja, to stwierdzaja, iz media te bardziej
szkodza niz pomagaja polskim katolikom. Tych, ktérzy regularnie korzystaja
z tych medidw, jest zaledwie kilka procent. Jeszcze mniej jest tych, ktérzy
ogladaja zatozong przez ks. P. Natanka internetowq telewizje Cristus Vincit
—TV*. Natomiast tych, ktdrzy w dzisiejszej Polsce przynajmniej formalnie sg
katolikami (zostali ochrzczeni w Kosciele rzymskokatolickim), jest ok. 95%.
Czy mozna uzna¢, ze to ta wiekszo$¢, a nie ta mniejszos¢ stanowi o jakosci
katolicyzmu w Polsce? Pytanie to ma w gruncie rzeczy retoryczny charakter.
Jesli zatem je stawiam, to gtéwnie w tym celu, aby zacheci¢ do powaznych
dyskusji nad religia i religijno$cig w naszym kraju.

Nie mozna oczywiscie powiedzie¢, ze takie dyskusje nie sa prowadzone.
Nie mozna jednak réwniez powiedzie¢, ze nie ma w nich takich problemdw,
ktorych postawienie prowadzi uczestnikow dyskusji do usytuowania sie
na z gory zajetych stanowiskach i przypisania stronie przeciwnej proby
szargania SwietoSciami. Takim problemem byla i w jakiej$s mierze jest nadal
kwestia alkoholizmu, homoseksualizmu i pedofili wéréd duchowienstwa.
Rzecz jasna, zaden powazny badacz nie bedzie utrzymywat, ze zjawiska te
majq charakter masowy. Jednak zaden z nich nie bedzie, a przynajmniej nie
powinien twierdzi¢, iz maja one charakter tak marginalny, ze w gruncie rze-
czy albo nie ma o czym moéwié, albo tez jesli juz méwié, to w waskim gronie
specjalistow i bez zbytniego nagtasniania wynikéw tych dyskusiji. Jesli zas kto$
nie zastosuje si¢ do takiego wskazania, to chociazby miat na swoim koncie
wieloletnie doswiadczenie badawcze i dlugg liste gruntownie udokumen-
towanych publikagcji, to moze si¢ okaza¢ (i niejednokrotnie okazuje), ze nie
bedzie dla niego miejsca ani na koscielnych uczelniach, ani tez w gronie tych,
z ktorymi znaczaca czes¢ przedstawicieli Kosciota gotowa bytaby prowadzi¢
powazne dyskusje. Takie przypadki wykluczenia sa mi osobiscie znane. Nie
bede tutaj jednak podawal nazwisk wykluczonych, bowiem nie chcialbym,
aby ta dyskusja nad radykalizmem w religii i w narracjach religioznawczych
sprowadzita si¢ w konicu do spraw osobowych.

Zbigniew Drozdowicz — RADICALISM IN RELIGIONS AND NARRATIONS IN THE STUDY OF
RELIGION

In these remarks I attempt to present that radicalism was, and still is, an immanent
part of not just various religions, but also that it had played and still plays an impor-

2 Por. E. Stachowska, Miedzy tabloidyzacjq a afiliacjq religijng na Facebooku. Religia i media
we wspolczesnym swiecie, cz. I: Prasa i telewizja, , Przeglad Religioznawczy”, 2011, nr 1, s. 249 nn.
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tant role in grand historical narrations as well the lesser ones. I count into the first
narrations recalling the books recognized as holy and seeking in them a justification
for their general messages based on those books. I count into the others those who
recall the religions of the holy books, but which books are being treated as just one
of many historical sources on the knowledge in the topic of those religions. I include
in the group of grand historical narrations among others the works of the Fathers of
the Church. In the group of lesser narrations I include the works of such researchers
of religion as Max Weber and Mircea EliadeEliade.






