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Poznanie religijne jako uczestnictwo.
Filozofia religii Jana Andrzeja Kloczowskiego

Religious Cognition as Participation.
Jan Andrzej Ktoczowski's Philosophy of Religion

Abstract. The main purpose of this essay is a systematic presentation of the concept of
religious experience and cognition in Jan Andrzej Kloczowski’s philosophy of religion.
The starting point is a definition of religion not only as a system of beliefs but also as
an event, as a domain of reli-gious experience and practice. A religious experience in
Kloczowski’s account has no punctual characteristic but it is, in fact, a hermeneutical
experience. It is a permanent dialogue with the tradition of a given religion and cul-
ture. Someone experienced is the person with a rich experience. Religious experience
has both a subjective and an objective side. The subjective aspect is an innate question
concerning the meaning and value of human existence. The objec-tive side includes the
experience of a symbol, which refers to the transcendent reality, in which it has already
been participating. The precondition of religious knowledge is previous participation
in the religious order of the world and the religious values of society. The basic rule of
religious epistemology is a claim that participation is ahead of cognition. In religious
practice it has been carried out by initiation. In Aquinas’ thought the cognition of God
is an act of grace given by the Holy Spirit as a gift of wisdom and a result of previously
demon-strated act of faith, bond and love.
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roblematyka poznania religijnego obecna jest w mysli profesora Jana

Andrzeja Kloczowskiego od poczatku jego badan w dziedzinie filozofii
religii. Poczawszy od doktoratu poswieconego mysli Ludwika Feuerbacha,
przez analize tekstow mistrzow podejrzen — Karola Marksa, Fryderyka Nietz-
schego, Zygmunta Freuda i pokrewnych autoréw — Kloczowski stawia pytanie
o prawdziwos¢ religii, jej sens i warto$¢ we wspolczesnym swiecie (Ktoczowski,
1979; Ktoczowski, 2004, s. 18-53). Warto$¢ poznania religijnego, pytanie o to,
czy w religii jest w ogole jakie$ poznanie, to jedno z wielu pytan, ktore zostaje
postawione, gdy rozwazamy znaczenie religii.

Przedstawiajac zagadnienie poznania religijne, nalezy na poczatku po-
wiedzie¢, o czym nie bedzie mowy. Nie zostanie podjete, skadinad zwigzane
z omawiang problematyka i interesujace, zagadnienie argumentow za ist-
nieniem Boga. Pytanie o mozliwo$¢ udowodnienia istnienia Boga nie byto
pomijane przez Kloczowskiego i analiza argumentéw byla podejmowana, ale
glownie w ramach pracy dydaktycznej. Rzeczywistym punktem wyjscia analizy
poznania religijnego czyni Ktoczowski do$wiadczenia i akty religijne, a nie
wnioskowanie o istnieniu Pierwszej Przyczyny lub Bytu Koniecznego. Nawet
charakterystyka poznania religijnego u Akwinaty pomija analiz¢ jego drég.

Wielu badaczy - pisze dominikanin - zatrzymuje si¢ na najbardziej elementarnych
zagadnieniach, takich jak wykazanie (demonstratio) istnienia Boga, zapominajac
jak gdyby, ze autor Summy byl przed wszystkim teologiem i ze analiz poznania
religijnego nalezy poszukiwaé w bardziej zaawansowanych rejonach jego mysli
(Kloczowski, 2004, s. 143).

Choc¢ $w. Tomasz z Akwinu byt przekonany o mozliwosci czysto racjo-
nalnego poznania istnienia Boga, a Kloczowski w tradycji tomistycznej byt
uformowany, to jednak nie drogi dowodzenia wioda ku poznaniu Boga. W tej
kwestii Kloczowski podziela raczej stanowisko autoréw, ktorzy dostrzegaja
niekonkluzwnos$¢ dowodow oraz fakt, ze zwykle formulowane sg one przez
ludzi juz skadinad wierzacych. Pisze Max Scheler: ,,Jesli owe tak proste dowody
[...] sa tak jasne, tak oczywiste, tak pewne, za jakie uchodza [...] to dlaczego
sa powszechnie odrzucane przez wszystkich ludzi wspotczesnych, ktorzy nie
zostali wychowani w tej tradycji teologicznej” (Scheler, 1995, s. 249). Nie s3
to dowody, ale raczej argumenty czy — wedle wyrazenia Karla Jaspersa - drogi
mys$lowego upewnienia (Jaspers 1995, s. 28).

Definicja religii - religia jako wydarzenie

W potocznym rozumieniu religia to system pojeciowy, w ktérym obok twier-
dzen o Bogu wystepuja takze normy etyczne okreslajagce normy postepowania
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oraz ukazujace cel zycia (Ktoczowski, 1990, s. 27). Nie jest to ujecie calkowicie
bledne, jednak nie ujmuje samej istoty aktu religijnego.

Aby zrozumie¢, czym jest religia, musimy przyjrzec si¢ srodowisku, w ja-
kim zyje cztowiek. Cztowiek jest zanurzony w przestrzeni, powiada Kloczowski
(Ktoczowski, 1990, s. 19-26; Ktoczowski, 2004, s. 22-25) — nie tylko w prze-
strzeni fizycznej, ale takze w przestrzeni miedzyludzkiej oraz w przestrzeni re-
ligijnej. Na przestrzen fizyczng naklada si¢ przestrzen relacji migdzyosobowych
konstytuowana przez intencjonalnos¢ ludzkich dziatan, gestow, mysli i uczuc.
Fizyczne oddalenie nie musi negowac faktu, ze drugi czlowiek jest mi bliski;
przestrzen miedzyludzka kieruje si¢ nieco innymi prawami niz przestrzen
fizyczna. Cztowiek moze takze doswiadczy¢ ,.trzeciej przestrzeni”. Na do$wiad-
czenie przestrzeni fizycznej i miedzyludzkiej moze natozy¢ sie doswiadczenie
przestrzeni sacrum, przeksztalcajac obydwie wczesniejsze i nadajac im nowe
znaczenie. W zalezno$ci od typu religii bedzie to badz hierofania - objawie-
nie sacrum w przestrzeni, badz stowo profetycznego przestania — objawienie
Boga dzialajacego w historii. Religi¢ znajdujemy zatem w kulturze rozumianej
metaforycznie jako przestrzen miedzyludzkiej komunikacji, w ktorej znajdu-
jemy znaki odsylajace do sacrum, do wymiaru boskiego. Komunikujac sie za
pomocg tych znakéw, ludzie maja swiadomos¢, ze poprzez nie nawigzuja wiez
z innym jeszcze wymiarem rzeczywisto$ci. W ludzki system znakow wpisuje
sie duchowy wymiar komunikacji - wiez czlowieka z Bogiem, bogami, sa-
crum. Religia rozpatrywana jako cze¢s$¢ kultury zawiera trzy istotne elementy.
Jest prawem - $wieta i objawiong regula Zycia; wspolnota - zjednoczeniem
uczestnikow zlaczonych odniesioniem do wspoélnej tradycji; droga — prze-
kraczaniem ograniczen egzystencji i dazeniem do zjednoczenia z Absolutem
(Ktoczowski, 2004, s. 24).

Nalezy réwniez podkresli¢, powiada Kloczowski, ze religia rozni si¢ od filo-
zofii. Filozofia jest przede wszystkim pracg mysli, znajduje wyraz w przekazie,
ktdérego celem jest przekonanie odbiorcéw za pomocg argumentéw racjonal-
nych. Filozofia moze badac takze religie, ale przychodzi do niej z op6éznieniem,
po wydarzeniu, po religijnym akcie.

W pewnym momencie zycia — pisze Kloczowski — co$ nas wytraca z banalnego
biegu spraw, rzeczywisto$¢ ukazuje nowe, niespodziewane oblicze. To co bylo do-
tychczas oczywiste, staje si¢ oto tajemnicze i inne. Gdy ta zmiana samego horyzon-
tu my$lenia i odczuwania skierowuje cztowieka do poszukiwania podstawy calej
rzeczywisto$ci - méwimy o do$wiadczeniu religijnym (Kloczowski, 1990, s. 27).

Dopiero wowczas mozemy mowic¢ nie tylko o teoretycznych przekona-
niach religijnych, ale i o religijnej postawie. Akt religijny ma czesto charakter
porwania, uniesienia, nie jest ani zaplanowany, ani nie ma glownie charakteru
intelektualnego. Takim wydarzeniem bylo nawrécenie Szawla w drodze do
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Damaszku. Nie wszyscy, a nawet niewielu ludzi religijnych ma takie mocne
przezycia, ale nie zmienia to faktu, ze religia w pierwszym rzedzie jest wyda-
rzeniem (Kltoczowski, 2017, s. 327).

Zwrdcenie uwagi na wydarzeniowy charakter nie jest kwestig jedynie ostat-
nich lat i nie jedynie Jan Andrzej Ktoczowski o tym pisze. Juz na poczatku XIX
wieku Friedrich Schleiermacher w Mowach o religii zarzuca krytykom religii
bledne jej rozumienie jako systemu pogladéw bedacego mieszaning metafizyki
i moralnosci. ,,Mieszajcie jednak i kreccie jak chcecie, nie da si¢ tego pogodzic,
i tak uprawiacie pustg gre z materiami, ktére do siebie nie pasuja. Zostaje
wam zawsze tylko metafizyka i moralno$¢. Te mieszaning sadéw o najwyzszej
Istocie lub $wiecie i przykazaniach dotyczacych ludzkiego zycia nazywacie
religig!” (Schleiermacher, 1995, s. 70). Tymczasem istota religii ujawnia si¢
w doswiadczeniu; jej istotg jest uczucie i oglad, a nie myslenie lub dzialanie.
Wydawca dziet Schleirmachera, Rudolf Otto réwniez podkreslat irracjonalny
charakter doswiadczenia religijnego. Irracjonalny to znaczy taki, ktérego nie
mozna ani zredukowad, ani zamkna¢ w racjonalnych schematach obecnych
w kazdej religii: teologii, etyce, sztuce (Otto, 1968). W nieco innym kontekscie,
za oceanem, tworzyt William James, amerykanski filozof i psycholog, twdrca
pragmatyzmu, badacz religii takze. To on upowszechnil termin ,,doswiadcze-
nie religijne”, zawarty w tytule jego gtéwnego dzieta. James badat subiektywna
iindywidualng strone doswiadczenia religijnego. Badat doswiadczenie religijne
u wybitnych jednostek, ktérych doswiadczenie bylo szczegdlnie intensywne
(James, 2001). I wreszcie Max Scheler, ktéry upominat si¢ o przedmiotowy
aspekt aktu religijnego. W akcie religijnym przedmiot jest cztowiekowi dany
(Scheler, 1995).

Charakterystyka doswiadczenia religijnego

Pojecie do$wiadczenia, jakim tutaj chcemy sie postugiwa¢, nie jest tozsame
z tym, jakim postuguja si¢ nauki Sciste. Istnieje wielos¢ rodzajéw poznania,
a nie tylko jedno ograniczone do poznania naukowego. Réznorodno$¢ dziedzin
rzeczywisto$ci wymaga od czlowieka poznajacego wytaniania odmiennych
aktéw poznawczych. Aktéw dostosowanych do danej, roznigcej sie od innych,
dziedziny rzeczywistosci. Jak dowodzg fenomenologowie, o specyfice aktu de-
cyduje przedmiot intencjonalnego odniesienia. Przyjmujemy zatem, ze istnieja
réwniez akty poznania religijnego, rézne od innych aktéw zaréwno pod wzgle-
dem przedmiotu odniesienia, jak i struktury poznania (Kloczowski 2001, s. 173).

W polemice z jednostronnie naukowa koncepcja doswiadczenia powstata
koncepcja doswiadczenia hermeneutycznego, ktéra wydaje si¢ by¢ lepszym
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narzedziem do zrozumienia, czym w swej istocie jest doswiadczenie religijne.
Kloczowski proponuje, aby nie ogranicza¢ analizy doswiadczenia do przezy¢
jednostkowych, do momentéw punktowych, lecz traktowaé doswiadczenie
jako proces, czyli raczej jako doswiadczanie rozciggnigte w dtuzszym odcinku
czasu, jako proces pozwalajacy uzyska¢ pewna biegto$¢ w odczytywaniu znakow
zywej obecnosci boskiej. Tak rozumiane do$wiadczenie jest bardziej droga niz
jednostkowym przezyciem. Niemieckie stowo die Erfahrung - doswiadczenie,
bliskie jest fahren — podrézowac, przemierzac obce kraje. Wiedza podréznika
plynie z wlasnego poznania i kumuluje sie. Dzigki temu staje si¢ ekspertem,
peritus to doswiadczony. W tym sensie doswiadczony to ten, kto zebral wiele
doswiadczen, jest biegly w swojej dziedzinie (Ktoczowski, 2017, s. 197).

Hermeneutyczne ujecie doswiadczenia religijnego traktuje owo do$wiad-
czenie w sposob niepunktowy. Nie jako jednorazowe, ale jako rzeczywistos¢,
ktdra taczy sie¢ z pamiecig i z tradycja. Nie chodzi tylko o pamie¢ jednostkows,
ale takze o pamiec kolektywna, przekazywana w jezyku, w micie i w legendzie.
»Narracja jest sposobem wzmacniania pamieci - powiada Ktoczowski - a przez
pamie¢ wzbudzania i ozywiania doswiadczenia. Mozna zatem stwierdzié, ze
doswiadczenie jest ciagle ponawianym i nigdy nie zamknietym procesem
uczenia si¢” (Kloczowski, 2017, s. 199). Idac za Gadamerem, Ktoczowski
proponuje spojrze¢ na rozciagniety w czasie proces uczenia sie¢ jako na dialog
z tradycjg rozumiang jako swoiste ,, Iy

Doséwiadczenie hermeneutyczne ma do czynienia z tradycjg. To ona powinna by¢
doswiadczona. Tradycja nie jest jednak po prostu procesem, ktdry poznajemy
poprzez doswiadczenie i ktéry uczymy sie opanowywac, lecz jezykiem, tj. mowi
ona sama z siebie niczym jakie$ ty [...] takze bowiem tradycja jest rzeczywistym
partnerem komunikacji, z ktérym jeste$Smy rownie zwigzani jak ja z ty (Gadamer,
2007, s. 487).

Moéwigc o doswiadczeniu, Kloczowski celowo unika stowa ,,przezycie’, gdyz
to ostatnie sugeruje psychologizm, czyli stanowisko wytacznie podmiotowe.
Psychologizm pomija wazny element strukturalny, jakim jest ujecie stanu
przedmiotowego.

Dos$wiadczenie - pisze Ktoczowski — bedzie tutaj rozumiane jako uchwycenie
pewnego stanu rzeczy, nie za$ jako rzutowanie czego$ ze sfery czysto subiektyw-
nej na rzeczywisto$¢ przedmiotowa. W tym znaczeniu jest odczytywaniem przez
czlowieka $wiata danego w doswiadczeniu i siebie samego w ten §wiaty uwiklanego
(Ktoczowski, 2017, s. 179).

Aby w pelni opisa¢ akt religijny, nalezy zwrdci¢ uwage na jego dwubiegu-
nowo$¢. Doswiadczenie religijne posiada dwie strony: wymiar subiektywny
i wymiar obiektywny.
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Punktem wyjsécia subiektywnego wymiaru jest ,niedosyt egzystencjalny”,
czyli pytanie o sens i znaczenie ludzkiego istnienia; pytanie wpisane w sama
strukture bytu czlowieka. ,,Sam dla siebie stalem si¢ wielkim problemem”,
pisal $w. Augustyn w Wyznaniach, wspominajac $mier¢ przyjaciela z czasow
mlodosci ($w. Augustyn 2009, s. 99). Czlowiek to struktura dynamiczna, ktora
nie tyle jest, ile sie staje przez ukierunkowanie na dobro, ktére ma zapewnic
mu szczescie oraz ped do prawdy. Istota ludzka konkretyzuje siebie poprzez
urzeczywistnianie wartosci, ktore s3 przedmiotowym korelatem decyzji. Jed-
nak konkretne dookreslenia nie moga zaspokoic¢ catego pragnienia czlowieka,
jego dynamizmu otwarcia na pelnig, na dobro doskonate. Rodzi si¢ pytanie
o istnienie absolutnego korelatu tego pragnienia, korelatu, ktory wypetniatby
ludzkie dazenie do szczescia. Niedosyt i powaga zycia objawiaja sie ze szczegol-
na wyrazistoscig w sytuacjach granicznych, takich jak $mier¢, cierpienie i wina.

Pelny opis religii nie moze ograniczac si¢ jedynie do analizy niestematyzo-
wanego jeszcze ludzkiego dazenia do prawdy i dobra. Bezpo$rednim korelatem
doswiadczenia religijnego, jego strong przedmiotows, jest symbol. Symbol
spetnia podwdjna role: odsyla do rzeczywistosci znajdujacej si¢ poza nim, jed-
noczesnie w niej uczestniczac, oraz otwiera w czlowieku wymiar glebi, ktéry
umozliwia rozumienie symbolu, dzigki czemu czlowiek reaguje na symbol. Kon-
takt z symbolem ksztaltuje cztowieka, odstania wymiary rzeczywistosci, ktore
pozostaja ukryte bez doswiadczenia symbolu (Kloczowski, 2004, s. 123-134).

Myslenie wychodzace od symbolu moze mysle¢ o symbolu dwojako
(Ktoczowski, 2017, s. 184): albo koncentrowac si¢ na okreslonych symbolach
odroéznionych od sfery swieckiej, albo odczytywac cala rzeczywistos¢ jako
symbol kierujacy mysl czlowieka ku transcendencji. W pierwszym przypadku
bedziemy mieli do czynienia z dychotomicznym podziatem na sfere sacrum
i profanum. Jak zauwazyl Eliade, co prawda wszystko moze stac si¢ dla kogos
kiedy$ hierofanig, ale nie cala rzeczywistos¢ jest jednoczesnie symbolem.
Stajac sie hierofanig, przedmioty ze sfery profanum nabieraja dodatkowego -
symbolicznego - znaczenia (Eliade, 2000, s. 30).

W drugim przypadku cala rzeczywistos$¢ staje si¢ znakiem odsylajacym
poza siebie. Zaréwno w jednym, jak i w drugim przypadku symbol otwiera
czlowieka z jednej strony na ostateczny wymiar rzeczywistosci przedmiotowej —
wymiar sacrum, z drugiej za$ na glebie wlasnej duszy cztowieka. Dla cztowieka
religijnego symbole, mity i aktualizujace je obrzedy, czyli rytuaty, obejmujg cale
zycie od narodzin, przez kolejne etapy, az do $mierci i pogrzebu. Kazdej z tych
sytuacji symbol nadaje sens egzystencji, stawiajac czlowieka wobec sacrum
i otwierajac na powagge i glebie tych sytuacji. W chrzescijanstwie to sakramenty,
podobnie jak ryty przejscia w innych religiach, nadaja wydarzeniom w ludzkim
zyciu sens, kontaktujg czlowieka z Bogiem (Tillich, 1985, s. 62-72).
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Osobliwos¢ poznania religijnego

Religia, jak powyzej juz powiedziano, nie jest wylacznie system przekonan,
ale takze rodzajem Zyciowej praktyki: szeregiem czynnosci, aktow spetnia-
nych przez osobe przekonang, ze zyje wobec Boga. Aby uchwyci¢ poznawczy
charakter religii, dokonamy analizy dwdch aspektow zycia religijnego: rytow
inicjacji oraz tomistycznej teologii madrosci jako daru Ducha Swietego. Trzeba
przyjrzec sie sposobowi, w jaki czlowiek religijny wprowadza w $§wiat wiary
mlodych adeptéw i w jaki sposdb — wedlug Akwinaty — milos¢ prowadzi do
poznania religijnego.

Ryty inicjacji

Mlodych adeptéw wtajemnicza si¢ w $wiat religii przez zapoznanie z mitami

i przeprowadzenie przez rytualne obrzedy. Inicjacja jest metodg wtajemni-

czania polegajaca na wprowadzeniu adepta w uczestnictwo w §wietych rytach

oraz zwyczajach i wierzeniach plemienia. Wtajemniczenie zmienia status

mlodego czlowieka - religijny, spoleczny i ontologiczny. Staje si¢ on ,,nowym

cztowiekiem” (Ktoczowski, 2001, s. 172-195; Kloczowski, 2004, s. 135-143).
Pisze Mircea Eliade:

Przez inicjacje¢ rozumie si¢ zesp6l obrzeddw i pouczen ustnych zmierzajacych do
radykalnej modyfikacji statusu religijnego i spotecznego inicjowanego podmiotu.
Filozoficznie rzecz biorac, inicjacja jest rownowazna z ontologiczng przemiang
porzadku egzystencjalnego. Po zakonczeniu swych prob neofita cieszy sie egzy-
stencja zupelnie inng niz przed inicjacja: stal si¢ innym. [...] Inicjacja wprowadza
nowicjusza zarazem do wspdlnoty ludzkiej i w §wiat wartosci duchowych. Poznaje
on zachowania, techniki instytucje dorostych, ale takze mity i §wiete tradycje
plemienia, imiona bogdw i historie ich dziel; poznaje zwlaszcza mistyczne relacje
miedzy plemieniem i Istotami nadprzyrodzonymi, w postaci ustanowionej na
poczatku czasow (Eliade, 1997, s. 8).

Istnieja co najmniej trzy typy inicjacji, nie liczac $mierci pojmowane;j
jako rytuat przejscia, czyli ostateczna inicjacja (Chrzanowski, 2007, s. 27-44).
Najbardziej powszechne sg ryty przejscia zwigzane z waznymi wydarzeniami
w zyciu, jak narodziny, dojrzewanie, malzenstwo. Sg to momenty przelomowe
w zyciu i domagaja si¢ wzmozonej ingerencji czynnikéw nadprzyrodzonych.
W tym przelomowym momencie kto§ musi pokierowa¢ krokami adepta
i pomdc mu przejs¢ probe. Przejscie przez ryty przejscia i niekiedy okrutne
proby inicjacyjne jest jednoczesnie wprowadzeniem we wlasciwy czlowiekowi
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stan spoleczny. Sg to rytualy o charakterze powszechnie dostepnym, egzote-
rycznym. W spolecznosciach pierwotnych, w ktérych nie bylo rozréznienia
na religijna i Swiecka sfere spoleczna, ryty przejscia byly traktowane jako ryty
wtajemniczenia w Zycie plemienne.

Inne inicjacje to wtajemniczenie w tajemne kulty, ryty ezoteryczne, jak
kult Mitry czy inne religie misteryjne konca starozytnosdci. Celem rytow
ezoterycznych bylo przeprowadzenie czlowieka od religii jako uczestnictwa
w kulcie zbiorowym do religii jako osobistego przezycia.

Istniejg takze inicjacje indywidualne. Ich zadaniem jest podjecie okreslonej
funkcji - kaplana i szamana. Jest to ustanowienie w roli, jaka dana osoba ma
odegra¢ w zyciu danej spolecznosci.

Mozna wyliczy¢ kilka wspolnych cech tych réznych typow inicjaciji:

1. Inicjacja jest zawsze wtajemniczeniem, odstonieciem przed cztowiekiem
ukrytej, ale realnej rzeczywistosci. Ta rzeczywistos¢ jest absolutna w swoim by-
ciu, a to znaczy, ze nie jest przez czlowieka ustanawiana w aktach poznawczych.
Poniewaz jest to rzeczywistos¢ absolutna i ukryta, wymaga ona od cztowieka
catkowitego przeksztalcenia zycia, jezeli cztowiek ma wej$¢ z nig w kontakt.

2. Centralnym momentem kazdej inicjacji jest symboliczna $mier¢ neofity
ijego powroét do zycia. Ozywa jednak cztowiek nowy, podejmujacy nowy spo-
s6b zycia. Smieré inicjacyjna jest wazna, poniewaz oznacza koniec dziecinistwa,
niewiedzy i kondycji $wieckiej. Nowicjusz staje si¢ niczym czysta karta, a to
umozliwia nowe objawienie, ktore ksztaltuje nowego czltowieka. Dopiero to
nowe zycie jest prawdziwa ludzka egzystencja, otwartg na wartosci duchowe
(Eliade, 1997, s. 10-11).

3. Wtajemniczenie ma doprowadzi¢ czlowieka do udzialu w boskiej rze-
czywistosci, ale warunkiem jest uprzednie uczestniczenie w spolecznosci
religijnej. Droga wtajemniczenia przebiega w ten sposob, Ze najpierw adept
odkrywa znaki pozwalajace mu odnalez¢ miejsce w obrebie wewnatrzsakral-
nego fadu $wiata i dopiero przez to uczestnictwo dostapi¢ udzialu w same;j
rzeczywisto$ci transcendentnej. Poznanie religijne jest skutkiem uczestnicze-
nia w §wietej rzeczywisto$ci — jest to specyficzna cecha poznania religijnego.
Epistemologia racjonalistyczna postuluje niezaleznos¢ sytuacji poznawczej
od sytuacji egzystencjalnej podmiotu. Tymczasem czlowiek religijny wie, ze
najpierw musi otworzy¢ swoje zycie na boskos¢, aby ta udzielita mu swego
$wiatta. Wiez religijna poprzedza swiadomos¢ relacji do absolutu.

Inicjacja religijna w starozytnym chrzescijanstwie

Jak pisze Eliade, inicjacja wspotwystepuje w kazdej formie Zycia religijnego
(Eliade, 1997, s. 166-167). Takze chrzescijanstwo od poczatku swego istnienia
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zawieralo rytualy inicjacyjne. Co wigcej, nie ma powoddw, aby zrédel tych
obrzedéw doszukiwac sie w starozytnych kultach misteryjnych. Nie jest wyklu-
czone, pisze Eliade, Ze to raczej odrodzenie misteriéw w pierwszych wiekach
naszej ery wiaze si¢ z rozkwitem chrzescijanstwa. Inicjacyjna warto$¢ rytualow
chrztu i eucharystii wynikata z faktu, ze sakramenty te zostaly ustanowione
przez Chrystusa i stanowily udzial w misterium paschalnym - Jego $mierci
i zmartwychwstaniu. Zmartwychwstaniu, ktére nie bylto identyfikowane z pe-
riodyczna $miercig i zmartwychwstaniem bogéw misteryjnych, ale dokonato
sie w historii i bylo wydarzeniem nieodwracalnym.

Centralng rzeczywistos$cia, do ktdrej przygotowywatla katecheza w IV
wieku, byto $wiadome uczestniczenie w eucharystii (Michalski, 1982, s. 326).
Katechumenat trwal zazwyczaj od dwoch do trzech lat. W tym okresie, po
krotkim pouczeniu, kandydat mégt uczestniczy¢, wraz z odbywajacymi po-
kute, w pierwszej czgsci mszy sw. Byla to liturgia stowa sktadajaca sie zwykle
z dwodch czytan ze Starego Testamentu, dwoch z nowego Testamentu, w tym
jednego z Ewangelii oraz homilii.

Po podjeciu decyzji o przyjeciu chrztu katechumen zgtaszat si¢ do bisku-
pa irozpoczynal w Wielkim Poscie 40-dniowy okres przygotowan do chrztu
i pelnego uczestnictwa w Eucharystii. Uczestniczyl w katechezach, najczesciej
prowadzonych przez samego biskupa, w ktérych wyktadano Credo i zasady
zycia chrzedcijanskiego. Katechumen musial réwniez nauczy¢ sie na pamiec¢
wyznania wiary, ktérego wcze$niej nie znal, nie bylo ono spisane i jego tres¢
byta objeta tajemnicg. Nie wolno byto przekazywac jej mniej zaawansowanym
katechumenom. To tak, jakby chorym da¢ wino, co powoduje pogorszenie
stanu zdrowia. Pisze $w. Cyryl Jerozolimski:

Przekazujemy ci tajemnice dotyczace nadziei zycia przysztego [...] Strzez si¢ roz-
glaszania lekkomyslnie, czego sie dowiadujesz. Nie dlatego jakoby same prawdy nie
zastugiwaly na to, by o nich stysze¢. Kiedy$ w przyszlosci przekonasz si¢ z wtasnego
doswiadczenia jak sa donioste i wtedy jasno zrozumiesz, ze katechumeni nie s3
jeszcze godni o nich stysze¢ (Michalski, 1982, s. 332-333).

Najwazniejsze wydarzenia dokonywaty sie w Wielka Sobote, gdy kate-
chumeni przyjmowali chrzest, bierzmowanie i po raz pierwszy uczestniczyli
w pelni w eucharystii. W oktawie Zmartwychwstania Panskiego biskup co-
dziennie po mszy $w., w ktdrej uczestniczyli katechumeni, wygtaszal katechezy
zwane mistagogicznymi, czyli ,wtajemniczajacymi’. Juz po przyjeciu chrztu,
bierzmowania i eucharystii wyjasnial znaczenie poszczegélnych obrzedow.
Dopiero wtedy neofita mégt zrozumie¢, do jak wielkich tajemnic wiary zostal
dopuszczony.

Zyjacy w IV wieku biskup Jerozolimy $w. Cyryl zostawit 24 katechezy
wielkopostne i mistagogiczne. W pierwszej katechezie, wyglaszanej na po-
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czatku Wielkiego Postu, omawia wlasciwe podejscie katechumena do kate-
chez, w osiemnastu kolejnych podaje wyklad Symbolu wiary i ostatnie pie¢
to katechezy mistatagogiczne. W tych ostatnich wyjasnia tajemnice, do jakich
zostali dopuszczeni wierni, przyjmujac chrzest, bierzmowanie i eucharystie.
W katechezie wstepnej $w. Cyryl zapowiada, ze zrozumienie prawd wiary
pochodzi nie tylko ze stuchania i przyswajania informacji, ale takze zaklada
uczestniczenie przez przyjecie sakramentow.

Czy zdajesz sobie sprawe — pisze $w. Cyryl - jaka godnoscig obdarza cig Jezus? Do-
tychczas bytes tylko ,,katechumenem”, bo to, o czym ci méwiono, przedstawiano ci
tylko od strony zewnetrznej. Styszates o nadziei, ale$ jej nie doswiadczal; styszate$
o tajemnicach wiary, ale nie rozumiafes ich treéci; styszales stowa Pisma $wietego,
ale nie wnikale$ w ich gtebie. Teraz nie tylko sam dzwigk dojdzie do twych uszu,
lecz takze to, co ustyszysz, przeniknie twe serce. Duch Swiety w tobie zamieszka,
twa dusza stanie si¢ przybytkiem samego Boga. Stuchajac o tajemnicach wiary
pojmiesz, czego dotychczas nie rozumiate$ (Michalski, 1982, s. 331).

Liturgia wielkanocna miala jeszcze jeden wazny wymiar. Dla chrzescijan
IV wieku byto to nie tylko najwicksze swieto, ale takze dla wigkszosci rocz-
nica ich wlasnego nawrdcenia, chrztu i Pierwszej Komunii Swietej. Wszyscy
przyjmowali chrzest w wigilie paschalna.

Widzimy wiec - pisze Eliade — w jakim sensie pierwotne chrzescijanstwo zawierato
elementy inicjacyjne: z jednej strony, chrzest i eucharystia uswigcaly wiernego,
radykalnie modyfikujac jego porzadek egzystencjalny, z drugiej zas, sakramenty
te sprawialy, ze wychodzit z masy ,,profanéw’, i wlaczaty go do wspolnoty wy-
brancéw (Eliade, 1997, s. 168).

W miare uplywu lat i coraz wigkszego zasiegu chrzescijanstwa religia ta
zostala wzbogacona o elementy bardziej uniwersalne: symbole archaiczne, pod-
dane rewaloryzacji i interpretowane chrystologicznie, np. krzyz jako drzewo
zycia bedacy srodkiem $wiata i zarazem drzewem kosmicznym, zapozyczenia
wyobrazen i tematéw inicjacyjnych z misteriow oraz asymilacje filozofii grec-
kiej. Pierwiastki ezoteryczne przenikaja do chrzescijanstwa, jak o tym $wiadczy
cytowany fragment z Cyryla Jerozolimskiego. Tematy inicjacyjne staly sie
warto$ciami zaakceptowanymi przez chrzescijanstwo. Nie ma jednak mowy
o przejeciu tresci misteriow, chrzescijanstwo zastapito je wlasnymi.

Poznanie religijne wedlug sw. Tomasza z Akwinu

Cechg charakterystyczng poznania religijnego [jest to — G.Ch.], iz jest ono skut-
kiem utozsamienia z przedmiotem, nie za$ odwrotnie. Sytuacja bytowa cztowieka
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wobec przedmiotu religijnego — uprzedza poznanie. Innymi stowy, religia jest
bardziej sposobem bycia czlowieka niz sposobem pojmowania przezen $wiata
(Kloczowski, 1994, s. 214).

Stowa powyzsze formuluje Kloczowski w kontekscie podejmowanych przez
Kotakowskiego analiz mistyki. Jednak s3 takze dobrym wprowadzeniem do
koncepcji doswiadczenia religijnego u $w. Tomasza z Akwinu.

Wedlug Akwinaty istniej dwa sposoby poznania Boga (Kloczowski, 2001,
s. 143-146). Pierwszy sposdb to poznanie teoretyczne, cognitio speculativa. To
spekulatywna metafizyka wnioskujgca o istnieniu Boga na podstawie analizy
tego, co z naszej perspektywy poznawczej nam najblizsze, czyli otaczajacego
$wiata. Jest to poznanie naturalne, moca samego rozumu.

Drugi sposéb poznania Boga to poznanie wzbogacone nadprzyrodzonym
objawieniem, ktére moze by¢ teoretyczne lub afektywne. Pierwsze z nich to
teologia, wykorzystujaca rozum i przestanki objawienia. Zatem jest to takze
poznanie spekulatywne, jak w poznaniu naturalnym, ale w tym przypadku wraz
z danymi objawienia. Drugi sposdb poznania, w ktérym dochodza do glosu
elementy nadprzyrodzone, to poznanie afektywne i doswiadczalne, cognitio
affectiva vel experimentalis. Nie chodzi tu jednak o ptytkie uczucia religijne,
ale o poznanie przez milos¢. Jest to wiedza religijna, ktora jest skutkiem daru
Ducha Swietego, daru madroéci. Madros¢ to cecha przystugujaca cztowiekowi,
ktory poznaje najglebsze przyczyny wszystkiego. Jest zatem madro$¢ rodzajem
ludzkiego poznania.

Poznanie madrosciowe zaktada wiare jako fundament, stanowiac jej dalsze rozwi-
niecie: wiara jest bowiem zaledwie poczatkiem rozumienia Boskiej rzeczywisto$ci
i Bozego dzialania - fides est initium sapientiae secundum essentiam (Kloczowski,
2001, 5. 144).

Jest to poznanie osobliwe. Najpierw Madros¢ Niestworzona faczy czlowieka
ze soba przez milo$¢, nastgpnie skutkiem zjednoczenia jest poznanie tajemnic
Bozych. W porzadku poznania i dzialania naturalnego milto$¢ jest skutkiem
poznania. W religii daje to nam zaledwie kontrowersyjna wiedze o istnieniu
Boga, wiedze oparta na dowodzeniu. Nie poznamy natomiast w ten sposéb,
kim Bdg jest. Najglebsza, czysto ludzka, racjonalna wiedza o Bogu wyraza si¢
niewiedza. Gdy natomiast przychodzi wiara, otwiera ona czlowieka na relacje
i wowczas mitos¢ do Boga wyprzedza poznanie. Ze zjednoczenia w mitosci
plynie $wiatto poznania. Poznanie, ktére wynika ze zjednoczenia i wzajemnego
przenikania. Kloczowski méwi o ,wspdt-uczestnictwie”, ,wspdt-obecnosci’.
Wedlug klasycznego sformulowania Akwinaty jest to poznanie per conna-
turalitatem. Termin connaturalitas oznacza taczno$¢ miedzy przedmiotem
a poznajacym przedmiotem. Przenika on do umystu poznajacego, wzbogacajac
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go swoja obecnoscia. Zjednoczenie nie jest jednoscia w bycie, ale jest jednoscia
w milosci. Cztowiek pozostaje czlowiekiem, Bog pozostaje Bogiem, ale faczy
ich wzajemne przenikanie. Zjednoczenie wyprzedza i warunkuje poznanie
boskiej rzeczywistosci. Tylko czlowiek, ktéry kocha, moze pozna¢ Boga. Par-
tycypacja przez mito$¢ wyprzedza poznanie Rzeczywistosci boskie;.

Owo wspoétodczuwanie (compassio) badz tez gteboka tacznosé¢ (connaturalitas) ze
sprawami Bozymi urzeczywistnia si¢ przez mito$¢, ktora w jakis sposob jednoczy
nas z Bogiem [...] Tak wiec madro$¢, ktora jest darem (Ducha Swietego), przy-
czyne swa posiada w woli, mianowicie w miloséci, lecz jej istota jest w intelekcie
($w. Tomasz z Akwinu, 1967, s. 290).

Prymat religijnego praxis

Sednem koncepcji poznania religijnego Jana Andrzeja Kloczowskiego jest
twierdzenie, ze podstwa tego typu poznania jest uczestnictwo. Wtajemnicze-
nie w $wiete mity, wartosci i rytualy zmienia status inicjowanego, nie tylko
religijny i spofeczny ale takze ontologiczny. Staje si¢ on ,,nowym czlowiekiem”
Wtajemniczenie prowadzi czlowieka do udzialu w boskiej rzeczywistosci, ale
warunkiem jest uprzednie uczestnictwo w religijnej spotecznosci. Najpierw
adept musi odnalez¢ swoje miejsce w sakralnym fadzie §wiata, a dopiero na-
stepnie odstania mu si¢ sama transcendentna rzeczywisto$¢. Poznanie religijne
jest zatem skutkiem uczestnictwa w $wietej rzeczywistosci. Jest to podobne do
intuicyjnego, niespekulatywne wnikniecie w strukture bytu, ktore zarazem
przeksztalca czlowieka. ,Na tyle widzisz Boga, jakim jestes czlowiekiem”,
konkluduje aforystycznie Kloczowski (2017, s. 200).

Profesor Kloczowski nie jest jedynym wspolczesnym autorem, ktory ak-
centuje pragmatyczng strone religii. John Cottingham, brytyjski filozof religii
wywodzacy si¢ z tradycji analitycznej, zwraca uwage na ograniczenia metody
analitycznej w badaniu religii. Filozofowie analityczni, pisze Cottingham, wiele
czasu poswigcaja logicznej analizie argumentdw, zapominajac, ze religia to tak-
ze dziedzina kultu i etyki. Sposéb, w jaki podchodza do religii, jezyk dyskursu
wzorowany na rygorystycznym prawniczym lub naukowym stylu, wydaje si¢
by¢ w znacznym stopniu niedopasowany do tematu religijnego zaangazowania.

Mozna odnies$¢ dziwne wrazenie, ze intelektualna analiza, jakkolwiek wnikliwa,
nie ujmuje tego, o co naprawde chodzi, kiedy kto$ deklaruje wiernos¢ religijnemu
obrazowi §wiata badz gdy takiej deklaracji odmawia. Ujecie to jest w jakis sposob
wadliwe (Cottingham, 2005, s. 2).

Jezeli dziedzina religii nie ma pozostac jedynie plaszczyzna abstrakcyjnej
akademickiej debaty, ale ma nas angazowac¢ zyciowo, filozoficzny dyskurs
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o religii powinien zosta¢ poszerzony oraz ujety w inny sposob. Dziedzina re-
ligii to nie tylko sprawa wyznawanych przekonan, ale dziedzina duchowosci,
a co za tym idzie, takze religijnej praktyki. W XVI wieku $w. Ignacy Loyola
wydal Cwiczenia duchowe, zbi6r regut i konkretnych wytycznych dotyczacych
modlitwy i rytmu zycia. Sam Ignacy poréwnuje swoja ksigzke do programu
¢wiczen fizycznych. Rowniez w starozytnosci, o czym pisal Pierre Hadot,
zycie filozoficzne i religijne miato wyrazny wymiar praktyczny. Jezeli chcemy
zrozumie¢, na czym polega istota religijnego projektu, powiada Cottingham,
musimy uzna¢ prymat praxis. W religii, w dochodzeniu do wiary akcent
powinien by¢ polozony raczej na wejsciu jednostki na droge praktycznego
samoprzeobrazenia niz zaangazowanie w intelektualng debate czy analize.
Religijne praxis oznacza nie tylko fakt, ze wigkszo$¢ ludzi dochodzi do
wiary religijnej przez uczestnictwo w religijnych obrzedach, czesto juz we
wczesnym etapie zycia. Cottingham formuluje tez¢ mocniejsza: do samej
natury religijnego zaangazowania nalezy fakt, ze wywodzi si¢ ono raczej
z praktycznego zaangazowania niz z intelektualnej analizy (Cottingham, 2005,
s. 6). Cottingham przywoluje przyklad Pascala, ktory odrzucajac mozliwosé
udowodnienia istnienia Boga, wiare opieral na fundamencie doswiadczenia
i praktyki. I nie chodzi jedynie o stynng ,,noc ognia’, ktérej swiadectwo Pascal
nosit zawsze przy sobie. Réwniez zaktad Pascala nabiera nowego znaczenia, gdy
rozpatrujemy go w kontekscie religijnej praktyki. Nierzadko myslac o zakladzie
Pascala, interpretujemy to pragmatyczne rozumowanie jako natychmiastowy
akt przy$wiadczenia, jak w grze hazardowej, gdy stawiamy jednym gestem
zeton na konkretne pole. Tymczasem za pierwszym gestem zakladu ma i§¢
okreslona praktyka, ktéra dopiero doprowadza do wiary. Zacheta do brania
wody $wieconej i chodzenia na msze¢ jest wezwaniem do przyjecie pewnego
sposobu postepowania oraz rozpoczecie regularnej i dlugotrwalej religijnej
praktyki. Réwniez nagroda, o ktérej mowi Pascal, to nie wylacznie zbawienie
po $mierci, ale juz w tym zyciu doswiadczane pozytywne skutki nawroécenia.
Wyrzekajac si¢ ztych nawykow, jednostka zakorzenia si¢ w cnocie.

Owoz, coz ci grozi przez to, ze obierzesz te droge? Bedziesz wierny, uczciwy,
pokorny, wdzigczny, dobroczynny, przyjacielski, szczery, prawdoméwny. [...]
Powiadam ci, zyskasz jeszcze w tym Zyciu; za kazdym krokiem, jaki uczynisz
na tej drodze, ujrzysz tyle pewnosci zysku i taka nico$¢ tego, co ryzykujesz, iz
w konicu poznasz, ze zalozyles si¢ o rzecz pewna, nieskoniczong, za ktdrag nie date$
nic (Pascal, 1989, s. 236).

Stanowisko Kloczowskiego réwniez podkresla prymat religijnego praxis
w badaniu istoty religijnego zaangazowania. W przypadku krakowskiego fi-
lozofa jest to o tyle zrozumiale, ze bliska jest mu tradycja fenomenologiczna,
w ktorej religia analizowana byla wlasnie od strony spetnianych przez swia-
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domos¢ aktéw. Dostrzezenie przez Cottinghama potrzeby badania religii od
strony praktyki duchowej jest ciekawym $wiadectwem zblizania si¢ dwoch
tradycji — fenomenologicznej i analitycznej. Jednak co wazniejsze, akcento-
wanie prymatu praxis jest bardziej adekwatnym sposobem opisania zZrodet
i charakteru religijnego zaangazowania niz wylfacznie logiczna analiza argu-
mentow. Teza ta formulowana jest przez kolejnych badaczy religii.

Stanowisko Kloczowskiego w kwestii poznania religijnego to, przypo-
mnijmy, koncepcja doswiadczenia hermeneutycznego, dialogu z tradycja
zapoczatkowanego przez rytualy inicjacji. Na rzecz takiego rozumienia za-
gadnienia doswiadczenia religijnego i poznania religijnego mozna przytoczy¢
wiele argumentéw. Przede wszystkim koncepcja ta daje narzedzia do opisania
doswiadczenia religijnego zwyklego wierzacego. William James na kartach
Doswiadczen religijnych badal przezycia religijne jednostek wyjatkowych,
u ktérych religijnos¢ nabiera wyjatkowego natezenia. Osoby nieposiadajace
tak silnych doswiadczen w dziedzinie religii bylyby traktowane jako te, ktorych
religijno$¢ jest wtorna. Koncepcja doswiadczenia hermnenutycznego opisuje
takze duchowos¢ ,,zwyktych wierzacych”. Poprzez wskazanie na kluczowe
znaczenie procesu inicjacji i swoistego dialogu z tradycja, doswiadczenie re-
ligijne nabiera charakteru mniej elitarnego. Zapewnia narzedzia zrozumienia
doswiadczenia religijnego w o wiele szerszym zakresie niz koncepcja Jamesa.
Koncepcja doswiadczenia hermeutycznego daje takze sensowna interpretacje
doswiadczenia religijnego bez koniecznosci akcentowania niezwyktych feno-
meno6w religijnych, takich jak uzdrowienia, glosy, wizje, dary charyzmatyczne
iinne. Nie oznacza to redukcjonistycznego wykluczenia mozliwosci rzeczywi-
stego kontaktu z Absolutem. Przeciwnie, umozliwia powazne potraktowanie
fenomenow religijnych mniej wyjatkowych, z jednej strony bardziej zwyczaj-
nych, z drugiej bardziej ulotnych.
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