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Czy zakonnica moze nie by¢ radosna?
Refleksje metodologiczne na temat badania
form zycia konsekrowanego*

May a nun not be joyful?
Methodological reflections on the research on forms of consecrated life

Abstract. The article discusses the methodological challenges associated with the study of the
forms of consecrated life. Analysing the studies of sister Jadwigia Cyman, the author shows the
limitations associated with the application of “methodological atheism” to research on the in-
dicated phenomenon. At the same time, he critically and diachronically approaches the meth-
odological approach proposed by s. Cyman, who elaborates upon the religious dimension in
her research. The author shows that, de facto, her proposal does not show the lives of nuns but
reconstructs its certain, currently changing, theological vision. The article ends with the propos-
al to conduct research on the forms of consecrated life, using the perspective of everyday and
lived religion, which - according to the author - allows reaching the actual religious experience.
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M ax Weber okreslal mnichéw, szamanéw czy mistykow jako wirtuozow reli-
gijnych, a wiec takie osoby — jak pisze Peter L. Berger - ,ktérych doswiad-
czenia religijne jest bardziej intensywne [od typowego, masowego do$wiadczenia]
i oznacza przekroczenie progu rzeczywistosci” (2014, s. 56). W tym sensie zycie
zakonnika czy zakonnicy przesigkniete jest religijnoscig bardziej niz wierzacych
osob swieckich. W klasztorze kontemplacyjnym — wezmy ten przyktad jako skrajny
w poréwnaniu z zyciem w zakonach apostolskich - i w Zyciu mnicha czy mniszki,
wymiar religijny wydaje si¢ mie¢ charakter totalny, a przynajmniej dazy do tego
- nie tylko sens i cel poddane s3 tu jego dzialaniu, ale takze praktyki zycia co-
dziennego (szczegblowa organizacja codziennych aktywnosci, skoncentrowanych
na modlitwie i ascezie, ograniczenie, a wlasciwie prawie calosciowe odciecie od
»Swiata zewnetrznego’, w niektdrych zakonach zasada nieopuszczania klasztoru czy
milczenia) oraz proces socjalizacji wtérnej (poprzez proces permanentnej forma-
cji duchowej, ktora przez cale zZycia ma ksztaltowa¢ w nich postawe zblizajaca do
Boga). Zaréwno mnisi i mniszki, jak i zakonnicy i zakonnice z zakonéw apostolskich
poswigcaja (konsekruja) swoje zycie Bogu, sktadaja sluby wieczyste, zobowiazujace
ich do przestrzegania rad ewangelicznych (postuszenstwa, czystosci i ubodstwa).
W takim ujeciu Zycie mniszki czy mnicha, ale poniekad tez zakonnika czy zakonnicy
(ktérzy moga opuszczac klasztor, pracowac poza nim itd.), to zycie wlasciwie w pelni
religijne'. Dominuja w nim kategorie religijne, teologiczne. Na przyktad dla mniszki
robigcej recznie rézaniec czy uprawiajacej roéliny w ogrodzie klasztornym, np. wiry-
darzu, ta fizyczna praca jest de facto modlitwa, a wiec praktyka religijna - mozna to
powiedzie¢ o wszystkich innych wykonywanych przez nig czynnosciach. Tak samo
podporzadkowanie sie regutom panujacym w klasztorze, np. przestrzeganie rytmu
dnia, spozywania okreslonych positkéw czy przestrzeganie zasady milczenia przez
wieksza czgs¢ doby jest praktyka religijng, umozliwiajaca zblizenie si¢ do Boga. Nic
dziwnego, ze dawnej mnichéw okreslano jako istoty anielskie (por. Milis, 1996), co
zawarte jest w Zrédlostowie — monastycyzmu - gr. monachos to zarazem ,,jeden’,
»sam’, ,niepodzielony”, ,,oddzielony” i ,beztroski”, czyli ,,anielski’, a jednos¢, do
ktdrej poprzez wyrzeczenie dazy mnich i mniszka, jest tez stanem ,,beztroski” czy
»bez trosk’, ,,zyciem anielskim’, co pozwala by¢ ,w pelni gotowym, by stuzy¢ Bogu”
(Guillaumont, 2006). Mozna wigc powiedzie¢, ze klasztor to przestrzen z zasady
pozbawiona profanum.

Biorac pod uwage specyfike tej formy Zycia spotecznego, az dziwi, ze bardzo
rzadko staje one w centrum zainteresowania socjologicznego (co kontrastuje z bar-

! Formy zycia konsekrowanego to zbiorcze, kanoniczne okreglenia dla szeregu zinstytucjonalizowanych
zbiorowych i zindywidualizowanych form zycia religijnego takich jak: zakony, stowarzyszenia apostolskie, insty-
tuty $wiecie czy wdowy i dziewice konsekrowane, zeby wymieni¢ tylko niektdre z nich (odnoszg si¢ tu wyltacznie
to Kosciota rzymskokatolickiego, ale monastycyzm obecny jest oczywiécie rowniez w innych religiach). To, co
taczy te zjawiska, to konsekracja, czyli po$wiecenie Zycia Bogu, ktdére przyjmuje okreslony charakter (wigcej np.
Bar 1997, Marecki 1997). W Kodeksie Prawa Kanonicznego (KPK) z 1983 roku zycie konsekrowane definiuje si¢
nastepujgco: ,,Zycie konsekrowane przez profesje rad ewangelicznych jest trwalg forma zycia, w ktérej wierni pod
dzialaniem Ducha Swietego, nasladujac doktadniej Chrystusa, oddaja si¢ catkowicie umitowanemu nade wszystko
Bogu, azeby - poswigceni nowego i szczegolnego tytutu dla chwaly Boga, budowania Kosciota i zbawienia $wiata
osiggna¢ doskonata mitos¢ w stuzbie Krolestwa Bozego i, stawszy si¢ w Kosciele wyraznym znakiem, zapowiada¢
niebieskg chwate” (KPK, 1983 kan. 573 § 1; Codex iuris canonici, 1984).
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dzo duzg liczbg tekstéw teologicznych i historycznych na ten temat). Tlumaczy¢ to
mozna na pewno trudng dostepnoscia tego zjawiska, jak réwniez wyrazna niechecia
zakonnikéw i zakonnic do tego, aby w badaniach uczestniczy¢. Na przyktad w Polsce
po 1945 roku ukazalo si¢ okolo 50 tekstow socjologicznych podejmujacych zagad-
nienie zycia konsekrowanego inaczej niz w odniesieniu do problematyki powotan.
Troje gtéwnych, polskich badaczy to: s. Jadwiga Cyman (1987a, 1987b, 1988, 1990,
1995), s. Witold Zdaniewicz (1961, 1967, 1977, 1987, 1991, 1993, 2009) i Marta
Trzebiatowska (2006, 2008, 2009, 2010, 2013).

Formy Zycia konsekrowanego stanowia réwniez powazne wyzwanie metodo-
logiczne dla badaczy i badaczek zorientowanych empirycznie - wyzwanie, ktére
odnosi si¢ do szerszego problemu badania do$wiadczenia religijnego narzedziami
empirycznymi, ktéremu do zagadnieniu po$wigcony jest ten artykul. Przedstawiam
w nim badania s. Jadwigii Cyman - jej podejscie metodologiczne, dowartosciowujace
wymiar religijny, kontrastuje z ,metodologicznym ateizmem”, podejsciem domi-
nujacym w socjologii. Krytyczna i diachroniczna analiza ujecia s. Cyman prowadzi
mnie do wniosku, ze autorka de facto nie tyle ukazuje Zycie sidstr zakonnych, ile
rekonstruuje jego pewna, obecnie zmieniajgacy sie, teologiczng wizje. Artykut konczy
propozycja prowadzenia badan nad formami zycia konsekrowanego, wykorzystujaca
perspektywe religii codziennej i przezywanej, co — zdaniem autora — pozwala dotrze¢
do faktycznego doswiadczenia religijnego.

Rados¢ zakonnic w badaniach s. Cyman

Siostra Jadwiga Cyman (elzbietanka) w poréwnawczym ankietowym badaniu zen-
skich zgromadzen zakonnych (REN, Wlochy, Dania, Szwecja, Norwegia, Tanzania,
Kamerun, Polska n = 5242) pytala o przyczyny radosci w zyciu siéstr. Z badan
wynika, Ze jej gtéwnym zroédlem/przyczyna (takiego okreslenia uzywa autorka) jest
dla siéstr: sSwiadomo$¢ stuzby Bogu (65,3% odpowiedzi), sprawianie rado$ci innym
w kazdej okolicznosci (15,6% odpowiedzi), dobre spelnianie obowigzku (11,7% od-
powiedzi), zgoda z sumieniem (6,1% odpowiedzi). W innym miejscu opracowania
autorka wskazuje réwniez, ze siostry odczuwaja tez rado$¢ z pozytywnego obcowania
z bliznimi (40,4% odpowiedzi), zachowanej dyskrecji (19,8% odpowiedzi), szczerego
przeproszenia, przebaczenia (23,1% odpowiedzi), cicho zniesionej przykrosci (15,1%
odpowiedzi) (Cyman, 1990, s. 177-178). W kwestionariuszu ankiety, zalaczonym do
publikacji omawiajacej wyniki badan, pt. Dzialalnos¢ apostolska sidstr a integracja ze
wspolnotg zakonng (1990)% pojawia si¢ tylko jedno pytanie dotyczace radosci: ,Co
sprawia mi najwigkszg rado$¢?”. Trudno wigc powiedzie¢, czy dwie grupy przytoczo-
nych odpowiedzi to oddzielne opracowania odpowiedzi na to jedno pytania, czy tez
w obu opracowaniach autorka odnosi sie do odpowiedzi udzielonych w réznych py-
tan — niestety nie wynika to ani z tekstu ksigzki, ani z samego kwestionariusza ankiety.
Niemniej jednak, wazniejsze jest to, Ze przytoczone pytanie ma charakter otwarty,

2 ‘Wyniki tych badan omawiane byty dw6ch publikacjach w czasopi$émie teologicznym (1987a, 1988). Podobne

badanie przeprowadzone bylo tez przez autorke wczeéniej, za pomocg podobnego narzedzia (jak wnioskowa¢ mozna
na podstawie dostepnych tekstow), a jego wyniki ogtoszone w czasopismie socjologicznym (1987b).



104 MARCIN JEWDOKIMOW

a wiec odpowiedzi stanowig kategoryzacje wypowiedzi respondentek. Przytaczam
to pytania jednak przede wszystkim z innego powodu - jest ono uderzajace, gdyz
autorka nie pyta o to, czy siostry sa radosne, a jedynie o to, co powoduje ich rados¢.
Na pierwszy rzut oka wydawac si¢ moze, ze jest to blad techniczny (zapomniata
zada¢ takiego pytania) lub blad metodologiczny (zalozyta, ze siostry sa radosne,
a wiec nie ma potrzeby ich o to pyta¢). W obu przypadkach jest to jednak btad. Czy
jednak na pewno?

W artykule z 1987 roku (Cyman, 1987a), jak w réwniez w publikacji zwartej
(1990), prezentacje wynikoéw badan w odniesieniu do radosci s. Cyman poprzedza
krotkim omdwieniem teologii radosci. Powolujac sie na rozne teksty teologiczne,
wskazuje na jej boskie pochodzenie: ,,rados¢ wynika z samej istoty odkupienia do-
konanego przez Jezusa Chrystusa i dziatania Ducha Swietego w Kosciele i w duszach
ludzkich” (adhortacja GD 67 za: Cyman, 1987a, s. 130), jak réwniez to mito$¢ i pozna-
nie Boga oraz kontakt z Nim prowadzi do radosci. Kultura wspotczesna, nastawione
na rozrywke, a zarazem pozbawiona Boga nie zapewnia prawdziwej radosci: ,,caly
wielki przemyst rozrywkowy, tworzony obecnie nie jest w stanie zaspokoi¢ potrzeby
i gtodu radosci w zyciu cztowieka” (s. 130). Taka teologia rado$ci prowadzi¢ musi
to wniosku, ze zycie konsekrowane z zasady musi by¢ pelne radosci, gdyz jest praca
zblizania sie, poznawania i kochania Boga: ,,siostry wewnetrznie rozradowane praw-
da ewangelii promieniuja na otoczenie” (s. 136). Nawet jezeli zdarzaja si¢ klopoty
interakcyjne, to i tak siostry pozostajg ,zmeczone i radosne” (s. 136)°. Niepytanie
o rados¢, ale zalozenie o jej wystepowaniu potraktowane wiec moze by¢ nie tyle jako
blad, ile jako konsekwencja przyjecia perspektywy teologicznej. Siatka teologiczna
zostaje tu nalozona na obserwacje Zycia codziennego. Dyskurs teologiczny domi-
nuje; jest filtrem rzeczywisto$ci. W swiecie przezywanym w klasztorze, nawet jezeli
siostry s3 zmeczone, to pozostaja radosne. Prym teologicznego rozumienia swiata
nad socjologicznym widoczny jest wlasciwie w calym opracowaniu s. Cyman z 1990
roku. Na przyktad w pytaniu o uczestnictwo w Eucharystii, mimo ze dowiadujemy si¢
z niego, ze 3,4% sidstr przezywa depresje psychiczng, 6,6% troski i klopoty z bliznimi,
a nieznacznie ponad 30% bywa senna i zmeczona, to jednak dane te interpretowane
sa wylacznie w kontekscie przeszkdd w uczestnictwie w Eucharystii, a wigc - mozna
powiedzie¢ — w dazeniu do radosci duchowej poprzez bliskos¢ z Bogiem (1990, s. 98).

Blizsze przyjrzenie si¢ badaniu s. Cyman pokazuje jednak, ze w odniesieniu do
niektdrych obszaréw zycia w klasztorze zaktada ona istotnos¢ proceséw spotecznych.
Odnoszac si¢ to parametrow religijnosci ks. Wladystawa Piwowarskiego, wskazuje
ona, ze trzy z nich s3 w sposob oczywisty obecne w grupie zakonnej — globalny
stosunek do wiary, wiedza religijna i ideologia religijna. Badanie religijnosci siostr
w ujeciu socjologicznym odnosi ona do: doswiadczenia religijnego, praktyk religij-
nych, wspolnoty religijnej, moralnosci religijnej oraz czynnego apostolstwa (1990,
s.30-31). Tym samym, mimo prymu wymiaru religijnego pozostawia ona obszar zy-
cia w zakonie, ktéry analizowa¢ mozna za pomocg innej niz teologiczna czy religijna
ramy. I tak, zastanawia si¢ nad tym, czy siostry w pelni akceptuja rady ewangeliczne

* Podwaling dla takiej teologii rado$ci/szczeécia oddaje osiem blogostawienstw z Kazania na Gérze — czlowiek
naprawde szczeéliwy to cztowiek blogostawiony; warto przywola¢ tu tez nauczania Jana Pawla II (por. Polak, 2008).
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jako pomocne w wykonywaniu apostolstwa, ale takze czy wigksze obowigzki apostol-
skie nie spowodujg ,zmniejszenia ich gorliwosci w praktykach religijnych” (s. 30) albo
nad tym, jak liczba siéstr w klasztorze zwigzana jest z poziomem integracji. Tym sa-
mym, nalezy powiedzie¢, ze w badaniu s. Cyman przeplatajq si¢, koegzystuja ze soba,
a takze wspolpracuja w celu wyjasnienia zachodzacych w tym obszarze procesow
ujecie teologiczne i socjologiczne. Niemniej jednak, jak pokazuje przyklad pytania
o rado$¢ zalezno$¢ tych dwoch ujec nie jest do konca spojna. Staje sie to jeszcze
bardziej widoczne, gdy poréwnamy ze sobq jej teksty, publikowane w czasopismach
socjologicznych i teologicznych — w tych drugich unika ona nawigzan socjologicz-
nych, a w tych pierwszych (mowa tu wlasciwie o jednym jej artykule z 1987 roku
w Studiach Socjologicznych) ogranicza zdecydowanie wymiar religijny. Analizujac
jej artykul socjologiczny mozna nawet mowic o zalozeniu wykluczaniu si¢ dyskursu
religijnego i socjologiczne w badaniach nad zyciem konsekrowanym. Okazuje sie,
ze — co na pierwszy rzut oka nie zaskakuje — ze publikacja socjologiczna oznacza
zdecydowang redukcje wymiaru religijnego analizowanego zjawiska. Problem, struk-
turujacy tekst, postawiony jest socjologicznie — chodzi o stan, a wigc kondycje, grupy
zakonnej w kontekscie aktywnosci apostolskiej, a wigc to, jak aktywnos¢ zawodowa
wykonywana poza klasztorem, np. praca katechetyczna czy w szpitalu, wplywa na
stan/kondycje grupy zakonnej. Wigkszos¢ artykuty stanowi rekonstrukeje podsta-
wowych poje¢ socjologicznych takich jak grupa spoleczna. Dowiadujemy sie z tej
czesci, ze spolecznos¢ zakonna jest grupa spoleczng. Jest to interesujace w zestawieniu
z poprzednimi analizami s. Cyman, gdyz pokazuje odmienno$¢ perspektywy, np.
»W grupie spotecznej [...] jednym z warunkoéw integracji jest zaspokojenie odczuwa-
nych potrzeb przez jednostke, postrzeganie sytuacji zewnetrznej oraz wtasciwa ocena
wlasnych mozliwosci dzialania” (Cyman, 1987b, s. 348). Czes$¢ teoretyczna tekstu
prowadzi autorke do kilku wnioskéw: ze wspolnota zakonna, jak kazda inna, oczekuje
od jednostek pewnych postaw i zachowan, ze wspdlnota zakonna uwzglednia ,,stale
cechy osobowosci nabyte w okresie socjalizacji (w domu rodzinnym), takie jak auten-
tyzm, okreslone zaspokojenie potrzeb, a nawet wysokos$¢ progu frustracji. Cechy te
mogga przejawiac duza trwalo$¢ i w ten sposdb warunkowac kierunek uspoteczniania
normatywnego” (s. 353), jak réwniez ze ,,jednostka, ktérej wspdlnota zakonna wydaje
sie za malo atrakcyjna, szuka zaspokojenia swoich potrzeb w srodowisku pracy za-
wodowej, stawiajac wyzej to srodowisko, bowiem umozliwia ono zawieranie nowych
kontaktéw interpersonalnych” (s. 354) oraz to ze ,jednym z waznych elementéw
integracji zakonnej jest poczucie wlasnej identycznosci, mozliwo$¢ podejmowania
wlasnej decyzji w ramach struktury zakonnej, tolerancja postaw, wskazanie ocen
i opinii jednostek oraz zapewnienie stusznych nagréd” (s. 355). Przyktady te wskazuja
jednoznacznie na przyjecie socjologicznej perspektywy, w ktérej to nie mito$¢ do
Boga, a szerzej problematyka definiowana stricte teologicznie, ale procesy spofeczne
stanowig podstawowy wymiar analizy, a dodatkowo kategorie religijne nie sg w tej
socjologicznej analizie uwzgledniane. W artykule w Studiach Socjologicznych odnie-
sienia religijne pojawiaja si¢ w kilku tylko miejscach, gdy autorka wspomina o tym,
ze zobowigzanie wobec postuszenstwa przetozonym ma umozliwi¢ spetnienie woli
Bozej, przestrzeganie reguly prowadzi do swietosci, ze decyzja przetozonej wywodzi
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sie z Ducha Swietego, ktory mieszka we wspélnocie, ale tez bierze pod uwage zdanie
sidstr, a sama wiadza przelozonej jest wyrazem milosci Boga oraz ze ,,rzeczywistos¢
zycia wspolnego na czele z przetozona uczy kazdg cztonkinie umilowania woli Bozej”
(s. 358); definiuje réwniez wspdlnote zakonna, odnoszac si¢ do aspektu nadprzy-
rodzonego: ,,specyficzny rodzaj grupy spotecznej o charakterze religijnym [ktory]
nalezy $cidle i nieodlacznie do zycia i $wietosci Kosciota. Dlatego zgromadzeniem
zakonnym mozna nazwac grupe spoleczng, ktdre realizuje oprocz wymienionych
elementéw [m.in. wspdlny cel, okreslone normy, hierarchie kierownictwa, wyod-
rebnienie si¢ grup interakcyjnych i grup wartosciowych, identyfikacje z zadaniami
grupy, zaspokojenie osobisty potrzeb i aspiracji] takze wartosci nadprzyrodzone”
(1987b, s. 361). Zawarcie w tej przytoczonej w zakonczeniu artykutu definicji wartosci
nadprzyrodzonych nie wprowadza tu jednak wymiaru analizy wybranego zjawiska,
ale ma na celu wylacznie jego zdefiniowanie, ktére odbywa w oderwaniu od samej
analiza, pomijajacej ten wymiar na rzecz podjecia zagadnien stricte socjologicznych.
Analizy na podstawie zebranych danych prowadza autorke do ciekawych wnioskow,
np. ustalenia zwigzku pomiedzy liczbg sidstr we wspdlnocie z checia przebywania
w mniejszym lub wiekszym domu zakonnym (siostry wola wspolnoty mate i $rednie
wobec wigkszych, ktére chetnie by zmienily).

Poréwnujac ze sobg tekst socjologiczny i teologiczne s. Cyman (artykuly 1987a,
1987b, 1988), nalezy podsumowac, ze traktuje ona dyskurs socjologiczny i teolo-
giczny jako wykluczajace si¢ — oba opisujg inne wymiary zjawiska zycia konse-
krowanego, ktére to wymiary nie s3 ze soba powigzane. Dyskurs socjologiczny
w jej wykonaniu milczy o Bogu, o calym nadnaturalnym wymiarze Zycia w zakonie,
a teksty teologiczne, cho¢ postuguja si¢ metoda ankietows, nie stawiajg pytan i nie
analizujg udzielonych na nie odpowiedzi w perspektywie socjologicznej. W dyskursie
teologicznym nie ma po co pytac sidstr o to, czy sa nie sg radosne. Pytanie takie
mozna by zada¢ wylacznie w dyskursie socjologicznym (cho¢ sama s. Cyman takze
go nie stawia). Dopiero w tekscie z 1990 roku ma miejsc préba powigzania tych
dyskurséw, cho¢ - jak pisalem wcze$niej — odbywa sie to w sposdb niedopracowany.
Uwaga o propozycji powigzania wymiaru socjologicznego i religijnego w tekstach
ks. Witolda Zdaniewicza

Na marginesie powyzszych uwag przywotac¢ nalezy teksty na temat zycia zakon-
nego, drugiego kluczowego polskiego badacza tego zjawiska — ks. Witolda Zdanie-
wicza, ktory proponuje, aby na wymiar spoleczny patrzec¢ jako komplementarny
w stosunku do wymiaru religijnego. W tekscie pt. Socjologia zakonu, stanowigcym
de facto skrétowe omoéwieniu ustalen z jego niepublikowanej rozprawy habilitacyjnej
z 1973 roku, autor kresli wyrazny horyzont poznania socjologicznego: ,,socjologia jest
nauka empiryczng a zakony naleza do rzeczywistosci religijnej, czyli takiej, ktéra nie
jest calkowicie dostgpna socjologii” (Zdaniewicz, 2009, s. 402). Po takim ustaleniu
wstepnym autor poswigca sporo miejsca na rekonstrukeje - jak pisze - teologicznego
ikanonicznego modelu zakonu (w tym m.in. kwestie rad ewangelicznych, powotani,
religijne zadania zakonu takie jak przekazywanie milosci Boga i blizniego itd.). Co
wazne, model teologiczno-kanoniczny stanowi dla niego ,,punkt odniesienia dla
badan socjologicznych” (s. 405), co oznacza, ze zdaniem ks. Zdaniewicza pominiecie
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go — jak robil do np. przywotany Goftman - jest bledne. Autora wskazuje zarazem,
ze dyskurs socjologiczny traktowa¢ mozna jako komplementarny a nie konkuren-
cyjny w stosunku do religijnego, piszac o tym, ze modele teologiczny, kanoniczny
i socjologiczny docierajg do innych ,struktur zycia zakonnego” (s. 406). Komple-
mentarno$¢ tych modeli zwigzana jest z tym, Ze ,,model spolecznego systemu zakonu
musi liczy¢ sie z modelami juz istniejagcymi odnosnie zycia zakonnego, a mianowicie
z modelem teologiczno-kanonicznym” (s. 406), jak réwniez z tym, ze ujecie socjo-
logiczne stanowi¢ ma ,socjologiczng interpretacje tych teologiczno-kanonicznych
elementéw stanu zakonnego” (s. 406). Wymiar, struktura czy model spoleczny okresla
tak: ,,zycie zakonne prezentuje bardzo bogate formy zycia spotecznego widocznych
jakby w laboratorium - od makrouktadu organizacji zakonnych po mate wspdlnoty
placéwek zakonnych. Mozna zatem méwic o grupie czy kregu spolecznym lub trak-
towac spolecznos¢ zakonng jako system spoleczny, w ktérym wystepuja struktury
i funkcje spoteczne” (s. 405).

Jak si¢ wydaje z przytoczonych fragmentdéw, ks. Zdaniewicz nie jest precyzyjny
lub konsekwentny w swoim ujeciu. Zaklada bowiem jednoczesnie, ze rzeczywistos¢
religijna nie jest w calkowicie dostepna socjologii, a nastepnie twierdzi, ze analiza
socjologiczna stanowi interpretacje tego modelu teologiczno-kanonicznego, a wigc
wymiaru religijnego. Mozna przyjac¢ - jak uwazam - ze ks. Zdaniewiczowi chodzi¢
moze wlasnie o to, ze istnieje taki wymiar, element czy czes¢ wymiaru religijne-
go, ktérego nie da si¢ socjologizowac, ale jest to wlasnie tylko element czy czesc.
Ks. Zdaniewicz milczy o tym, co pozostaje poza horyzontem inspekcji socjologicznej.
W ostatniej czgsci artykutu zaproponuje, ze dopiero przyjecie perspektywy aktorow
spolecznych i zycia codziennego pozwala na pewne spdjne, cho¢ takze dyskusyjne,
powiazanie tych dwdch wymiaréw. Zanim jednak do tego przejde, dyskutowane
zagadnienie omoéwie w szerszy kontekscie dominujacego w socjologii podejscia
metodologicznej — metodologicznego ateizmu, oraz jego krytyk.

Metodologiczny ateizm

Aplikacje ujecia socjologicznego do opisu tej formy zycia rozpatrywaé mozna jako
sytuacje niespdjnosci opisu w stosunku do §wiata przezywanego, mozna to rozumiec¢
takze jako przejaw przemocy symbolicznej czy sekularyzacje samego zjawiska, po-
niewaz dyskurs socjologiczny postuguje si¢ innymi zatozeniami co do natury rzeczy-
wistosci niz dyskurs religijny. Dobrym przyktadem moze by¢ tu Ervinga Goffmana
rozumienie klasztoru jako instytucji totalnej. Dla amerykanskiego socjologia nie byty
wazne motywacje aktoréw spolecznych, ich sposéb rozumienia $wiata. Koncentruje
sie on na: kwestii nieposiadania i posiadania przedmiotéw osobistych przez mnichéw
(Goffman, 2011, s. 29), dowarto$ciowaniu nieposiadania przedmiotdéw osobistych dla
rozwoju self w instytucjach religijnych (s. 28), postawach ciata i gestach, np. calowa-
niu stop, jako sposobu zawstydzenia (s. 31), zasad wstepu do instytucji — rekrutacja
poprzez powolanie (s. 121), zwrocenie uwagi na zwiazek uktadu przestrzeni z self,
gdzie uklad przestrzeni nakierowany jest na przypominanie o kondycji ludzkiej
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i zwiazku z Bogiem (s. 53—54), podkresleniu zmiany pozycji spolecznej poprzez
wstapienie do klasztoru (s. 78). Dla Goffmana instytucja totalna ogranicza, zniewala
i kontroluje cztowieka. Przykiad analiz Goffmana pokazuje wyraznie sekularyzujacy
charakter jego analizy - instytucje rozumiane dla ich cztonkéw czy cztonkin jako
wyzwalajace z ograniczen zycia doczesnego i umozliwiajace realne zblizenie sie do
Boga, w ujeciu socjologa stajg sie swoim przeciwienstwem. Dyskurs naukowy obiek-
tywizuje ujecie socjologa i odstania ,,prawdziwy” sens zycia ,,osadzonych” [inmates],
jak o mieszkancach wszystkich instytucji pisal Goftman. Ujecie Goffmana nazwac
mozna wykluczajacym - w jego wykonaniu badanie klasztoréw pomija wymiar
zycia codziennego, rozpatrywanego z perspektywy aktorow spotecznych. To ujecie
ma charakter stricte sekularyzujacy. Dla Goftmana zakonnice - bedac osadzony-
mi - muszg by¢ z zasady nieszczgsliwe (Goffman o tym nie pisze, ale taki wniosek
mozna wyciagnac z jego analiz).

Zestawiajac ze sobg teksty s. Cyman i Goffmana o klasztorze, widac, ze prezen-
tuja one wlasciwie przeciwstawne ujecia — ten drugi wyklucza kategorie religijne, ta
pierwsza traktuje je jako centralne (co jest - jak pokazalem - pewnym uproszcze-
niem, bo w analizach s. Cyman spotykamy réwniez przyktady uwzgledniania ujecia
socjologicznego w takim znaczeniu, ze analizuje ona rzeczywisto$¢ klasztoru bez
odniesienia do kategorii religijnych, jednak tylko w pewnych obszarach).

Powyzsze szczegdtowe analizy tekstéw s. Cyman podsumowacé mozna stwier-
dzeniem, ze gdy pisze ona do periodyku socjologicznego, przyjmuje perspektywe
metodologicznego ateizmu, a gdy pisze do czasopisma teologicznego - uwzglednia
wymiar religijny. To rozdarcie jest charakterystyczne dla dominujacego, socjologicz-
nego stosunku do doswiadczenia religijnego, okreslonego przez Petera L. Bergera
jako ,,metodologiczny ateizm”. Jak wskazuje Berger, ,kazde badanie religijnych tresci,
ktdre ogranicza si¢ do tresci empirycznie dostepnych, musi koniecznie opierac si¢
na «metodologicznym ateizmie»” (Berger, 1997, s. 146), a wiec zaklada¢, ze Bog nie
istnieje. Jak wskazuje Michael A. Cantrell, argumentujac za przyjeciem takiej per-
spektywy Berger, twierdzi, ze dos§wiadczenie tego, co $wigte [the sacred] nie nalezy
do ,,$wiata doswiadczenia w naturze i historii” (2005, s. 378). Cantrell — analizujac
argument Bergera — zwraca uwage, ze piszac o $wiecie, ma on na mysl Lebesnwelt,
a wiec jest to fenomenologiczne, Schutzowskie rozumie, ktére oznacza swiat zycia
codziennego, $wiat, ktéry znamy. Juz w tym momencie staje si¢ bardziej niz wyraznie,
ze ujecie fenomenologiczne w rozumieniu Bergera nie tyle prowadzi do przyjecia
postawy ateistycznej jako wniosku z zakladanej teoretycznie konstrukeji $wiata, ile
jest neutralizowanym zalozeniem o tym, Ze wszyscy przezywaja §wiat na sposob
ateistyczny - $wiat moze bowiem by¢ i de facto jest zamieszkiwany zaréwno przez
takich aktoréw i aktorki spoteczne, dla ktorych doswiadczenie tego, co $wiete, moze
nie miesci¢ si¢ w ich codziennej i przyjmowanej przez nich naturalnej postawy, na-
zwijmy ich ludZmi zsekualryzowanymi, i takich, dla ktérych w naturalnej postawie
doswiadczenie to jest obecne. Zakonnice i zakonnicy w procesie formacji daza do
przyjecia perspektywy religijnej jako nadrzednej i wyeliminowanie innych perspek-
tyw. Dla zakonnicy, zresztg tak samo jak dla kazdej wierzacej osoby, to co swiete czy
Bdg obecne s3 w codziennym zyciu i w empirycznym $wiecie.
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Poza metodologicznym ateizmem

Berger podjat to kluczowe metodologiczne zagadnienie takze w pdzniejszym tekscie
(The many altars of modernity, 2014), gdzie w sposdb poszerzony dyskutuje rela-
cje pomiedzy dyskursem religijnym i sekularnym w ujeciu fenomenologicznym,
traktujac to jako jeden z problemoéw z teorig sekularyzacji. Inaczej niz robil to na
przelomie lat 60. i 70., obecnie zauwaza, ze w ramach Lebenswelt obecne moga by¢
rézne - religijne i sekularne — nastawienia wobec $wiata. Jak twierdzi, obecnie mamy
do czynienia nie tyle z dominacja dyskursu sekularnego, ile z koegzystencja dys-
kursow religijnego i sekularnego®. Wskazuje jednoczesnie, ze obecnie nie wszystkie
dyskursy religijne zostaly zastgpione przez sekularne — obecnie mamy do czynienia
z koegzystencja dyskursow religijnych i sekularnego, a wiec z pluralizmem. Zdaniem
Bergera jednostki nie traktujg dyskurséw religijnego (czy doktadnie religijnych)
i sekularnych jako wykluczajacych sie, ale jako wspotwystepujace (co jest dla niego
cechg nowoczesnego cztowieka), cho¢ przyznaje, ze dyskurs sekularny zajmuje
w $wiadomosci nowoczesnego czlowieka miejsce uprzywilejowane (s. 53). Berger
wskazuje tez, ze wspotwystepowanie tych dwoch dyskurséw w swiadomosci jed-
nostek moze prowadzi¢ do napigcia, ktore jednostki starajg si¢ zniwelowac (s. 54).
Napiecie to jest tu przedstawione jako napigcie jednostki wlasnie, zlokalizowane
w jej umysle czy $wiadomosci. Mozna poda¢ jednak bardzo duze przyktadéw po-
kazujgcych, ze napigcie to ma takze wymiar zbiorowy i polityczny (o czym Berger
takze pisze). Jednoczesnie, Berger podkresla, ze dyskurs religijny, ktorym postuguje
sie dana jednostka, nie musi spojnie odzwierciedla¢ zalozen kanonicznych, np. - jak
uprzyktadawia to Berger — cze$¢ katolikéw wierzy w reinkarnacje. Na poziomie zycia
codziennego po prostu tak jest i tak to dziala.

Nalezy podkresli¢, ze ujecie dyskursywne, proponowane przez Bergera, kryty-
kowane bylo przez Detlefa Pollacka (2014), ktory twierdzi, ze podziat na dyskurs
religijny i sekularny jest na tyle gleboki, ze stanowig one odmienne uniwersalnosci,
z zasady beda ze sobg w konflikcie i nie mogace - logicznie patrzac — wspolegzy-
stowa¢: ,w nauce akceptacja wykluczajacych sie sadéw nie moze mie¢ miejsca’

* Zdaniem Bergera bledem teorii sekularyzacji - co jest obecnie rozpowszechniong opinig - byto zatozenie o
tym, ze sekularyzacja musi prowadzi¢ do spadku znaczenia religii czy jej zupelnego zaniku. Berger twierdzi, ze teoria
sekularyzacji ,,nie mylita si¢ do konca, gdyz nowoczesno$¢ stworzyla sekularny dyskurs, ktory umozliwit ludziom
rozpatrywanie wielu obszaréw zycia bez Zadnego odniesienia do religijnych definicji rzeczywistosci” (2014, s. 51).
Inaczej nazywa to za Charlesem Taylorem ,,immanentng ramg’, ktora pozwala rozwaza¢ §wiat bez odniesienia do
transcendencji (Taylor, 2007 za: Berger, 2014, s. 51), tak jakby Bog nie istnial (Berger, 2014, s. 52). Dla Bergera ta
zmiana nie byla tylko zmiana idei, jak opisuje ja Taylor, ale takze zmiang rozumienia $wiata w ujeciu spotecznym,
gdyZz rama immanentna rozprzestrzeniala sig, stajac sie w cywilizacji zachodniej dominujaca. Berger wskazuje, ze
dyskurs sekularny funkcjonuje tak na poziomie ,,subiektywnych umystéw jednostek, ktore nauczyly si¢ rozumie¢
rézne obszary rzeczywistosci bez zalozen o naturze nadnaturalnej, ale tez w obiektywnym porzadku spolecznym,
w ktérym rézne instytucje, dzialajg bez takich zalozen” (s. 52). Berger podaje przyklad szpitala i obecnej w nim
kaplicy, wskazujac, ze chociaz pacjent moze ja odwiedzi¢, to jednak odbywa si¢ to za zgoda lekarzy - ,wladcow
lokalnej rzeczywistosci” (s. 52), w ktorej kapelan pozostaje ,,gosciem z obcego panstwa” (Berger, 2014). Poszukujac
poczatku rozwoju tego dyskursu Berger — za Karlem Jaspersem - wskazuje na okres pomigdzy 6smym i pigtym
wiekiem przed naszg era (kiedy nastapito to we wszystkich duzych cywilizacjach) oraz — odnoszac si¢ do Erica Vo-
egelina — precyzuje (i to ujecie jest Bergerowi blizsze), ze dla cywilizacji zachodniej moment tych narodzin nastgpit
w starozytnym Izraelu i starozytnej Grecji; odnosi si¢ takze do Maxa Webera, wskazujac, ze charakterystyczna dla
cywilizacji zachodniej racjonalno$¢ stworzyta nauke, bedaca dyskursem wykluczajacym Boga, a wigc immanentnym.
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(s. 121). Argument Pollacka jest wazny i przekonujacy, nalezy jednak rozwazy¢, na
jakim poziomie jest on ulokowany: teorii naukowej czy praktyki zycia codziennego.
Wydaje sie, ze Pollack myli te dwa poziomy. Faktycznie bowiem argumenty Bergera
nie dotycza tego, czy Bég wplywa na $wiat spoteczny, ale co mysla o tym wplywie
ludzie. Tym samym, Berger twierdzi, Ze w Zyciu codziennym jednostki tacza ze soba
te dyskursy, znosza ich uniwersalnos¢, a jednoczesnie moga ja akceptowac. Moze
oznacza to, ze jednostki sg ztymi naukowcami albo ze w ogoéle nie rozumieja, ze nie
mozna tak mygle¢ (jak pewnie uznatby Pollack), ale wlasnie tak myslg - i to jest wla-
$nie prawda o $wiecie spolecznym, kt6rg naukowiec powinien stara¢ sie uchwycic.
Berger podkresla, ze celem nauki nie jest stwierdzenie, czy Bog rzeczywiscie wply-
wa na $wiat, ale jakie sa konsekwencje tego, ze ludzie w to wierza. Podaje przyktad
pentakostalizmu, wskazujac, ze wbrew intuicji z perspektywy socjologicznej jest to
ruch modernizujacy dane spotecznosci, ktore stracity tradycyjne zrédta pomocy spo-
tecznej takie jak klan czy wioska, a ko$ciol pentakostalny jest wspierajaca wspolnota,
oparta na dobrowolnym udziale (s. 61). Tym samym, w tym pdzniejszym tekscie
Berger odchodzi od koncepcji metodologicznego ateizmu, a poprzez przyznanie,
ze w $wiecie egzystowa¢ moga zaréwno osoby wierzace, jak i niewierzace, wyko-
rzystuje faktycznie i w pelni perspektywe fenomenologiczng (wczeéniej zakladal, ze
ludzkie, codzienne doswiadczenie jest doswiadczeniem zsekularyzowanym, co jest
oczywistym bledem). Innymi stowy, poprzez uwzglednienie tego, ze ludzie wierza
w Boga, nauka nie musi zaktada¢, ze Bég istnieje, moze bada¢ wplyw tego zalozenia,
ktére majg aktorzy spoteczni, na przemiany spoteczne, a wiec przyjmowac, cho¢ na
innym poziomie, jakby Bog istnial.

Ta zmiana w podejsciu Bergera wpisuje si¢ w szersza zmianeg, ktora nastgpita
w ramach badan nad religig. Mimo przeksztalcer?’, jakie nastapily w polu spotecznych
badan nad religia, wciaz traktuje si¢ metodologiczny ateizm — cho¢ krytykowany
z wielu perspektywy® — jako norme w badaniach socjologicznych (por. Porpora, 2006
i Cantrell 2015), co wyraznie ujawnia sie w przypadku tekstéw s. Cyman, zmieniajacej
podejscie metodologiczne w zaleznosci od typu tekstu. Jednoczesnie rozwijaja sie
perspektywy konkurencyjne: ,,«<metodologiczny ludyzm» [methodological ludism],
ktéry zacheca uczonego do wykorzystania jego/jej zdolnosci do gry, aby tymczasowo
utozsamiac si¢ z twierdzeniami prawdy wierzacych (Knibble and Droogers, 2011);
«wzajemne o$wietlenie» [reciprocal illumination], podejscie poréwnawcze, ktore
stara si¢ strzec réznic miedzy tradycjami religijnymi, jednoczesnie badajac, w jaki
sposob wzajemnie sie oswietlaja (Sharma 2005); «religia przezywana» [lived religion],
ktora koncentruje sie na religii «jednostek» jako praktykowanej, w calej ich ztozonosci
i dynamice (McGuire. 2008, s. 5; patrz Orsi, 2002); «nieredukcyjna ‘materialistyczna’
fenomenologia religii» [nonreductive ‘materialist’ phenomenology of religion], ktéra
bada dialektyke miedzy warunkami, ktére umozliwiaja doswiadczenie religijne,

° Michael A. Cantrell, za ktérym powtarzam te opinie¢ wskazuje tu m.in. na takie zmiany jak: postepujacy
upadek establishmentu WASP (White Anglo-Saxon Protestants), rozwdj wrazliwo$¢ postmodernistycznej czy ujeé
post-sekularnych.

© Na przyklad przywotany Cantrell zarzuca wczesnej koncepcji Bergera m.in. to, ze ,fabrykuje i trywializuje
do$wiadczenie religijne, jak réwniez nie jest w stanie wytlumaczy¢ wiary i po$wigcenia religijnego” (Cantrell,
2015, s. 376).



Czy zakonnica moze nie by¢ radosna? Reflekcje metodologiczne... 111

a efektem tych doswiadczen (Vasquez, 2010); i «ontologiczny pluralizm» [ontological
pluralism], metoda, ktéra eliminuje mozliwos¢ falszywej $wiadomosci poprzez status
ontologiczny réznym i niekompatybilnym formom Zycia wierzacego (Latour, 2013a,
2013b)” (Cantrell, 2015, s. 393).

Wszystkie wymienione przez Cantrella podejscia metodologiczne sg warte
rozwazenia w badaniach nad formami zycia konsekrowanego. Ze wzgledu na to, ze
w badaniach wtasnych wykorzystuje koncepcje McGuire (2008) i Ammersman
(2007), to jej przyjrze si¢ na koniec tego artykulu, wykorzystujac ja jednoczesnie
jako punkt odniesienia dla krytyki podejscia s. Cyman.

Zakonczenie:
w strone perspektywy religii przezywanej w klasztorze

Koncepcje religii przezywanej [lived religion] (McGuire, 2008) i codziennej [every-
day religion] (Ammerman, 2007), podkreslaja m.in. konieczno$¢ badania nie tylko
instytucjonalnej wizji religii i jej praktyki, ale wlasnie tego, w jaki sposéb religia
jest praktykowana. Sg to ujecie fenomenologiczne, a wiec bezposrednio zwigzane
z tradycja, do ktorej nawigzuje Berger.

Wedtug McGuire (2008) codzienne aspekty religii i duchowosci obejmujg indy-
widualne praktyki, do§wiadczenia i ekspresje ,,zwyklych ludzi (w miejsce oficjalnych
rzecznikéw) w kontekscie ich codziennego zycia” (s. 12). Amerykanska socjolozka
podkresla znaczenie badania religii i duchowosci w odniesieniu do jednostek, kto-
re 2yja »,w okreslonym czasie i otoczeniu kulturowym” (McGuire, 2008), zaréwno
wewnatrz, jak i na zewnatrz instytucji religijnych, ktére definiujg ich wierzenia
i praktyki religijne. Oczywiscie, ludzie wytwarzajg i tworza te praktyki, doswiad-
czenia i ekspresje w relacji do kontekstu spotecznego: ,,indywidualna religia jest
jednak zasadniczo spoteczna. Jej elementami sktadowymi sg wspdlne znaczenia
i doswiadczenia, wyuczone praktyki, zapozyczona wyobraznia i przekazywane spo-
strzezenia” (s. 13). Dlatego konkluduje: ,,religia przezywana [religion-as-lived] opiera
sie bardziej na takich praktykach religijnych niz na ideach i wierzeniach religijnych,
niekoniecznie jest logicznie spéjna. Raczej wymaga praktycznej spojnosci” (s. 15).

Uwagi McGuire pozwalajg spojrze¢ na niepytanie o rado$¢ zakonnic przez
s. Cyman w nowym $wietle. Ujawniajg one bowiem, ze elzbietanka w swoich bada-
niach przyjeta pozycje ,rzeczniczki” zinstytucjonalizowanej wizji Zycia zakonnicy,
ktora - jak pokazaly przywolane przez nig teksty — zaktada, ze zakonnica z zasady
jest radosna. Badania s. Cyman robig ukton w strone dyskursu religijnego i jako takie
stanowig dyskusje¢ z metodologicznym ateizmem, niemniej jednak nie przyjmuja
one perspektywy samych zakonnic. Ta koricowa konkluzja wymaga poszerzonego
komentarza, biorgcego pod uwage przeksztalcenia, ktéra majg obecnie miejsce
w Kosciele katolickim oraz w klasztorach.

Od czasu badan s. Cyman w zyciu zakonnym zaszly réznego rodzaju zmiany, kto-
re przekladajg si¢ m.in. na odmienne, nowe rozumienie procesu formacji zakonne;j.
Uwzglednia si¢ otdz w niej obecnie réwniez psychologiczne aspekty zycia czlowieka,
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ktéra w ramach wcze$niejszego ujecia byty po prostu pomijane na rzecz dowarto-
$ciowania wymiaru duchowego. Jak wskazuje Peter Egenolf, r6zne modele nowej
formacji odnoszg si¢ pierwszorzednie do psychologii humanistycznej, podkreslajac
znaczenie dla procesu formacji relacji interpersonalnych, rozwoju osobistego i zycia
wspolnotowego w miejsce wezesniejszego podejscie legalistycznego i bezosobowego
(2003, s. 84). Na przyktad dla Luigiego M. Rulli (1971) czy Rulli, Ridicka, Imody
(1986) ,,formacja ma nie tylko na celu przekazanie rozumienia chrzescijafiskiego
powolania, ale takze umozliwi¢ ludziom wzrost w wewnetrznej wolnosci, ktéra
pozwoli im przezywaé powolania pelniej i calym sercem” (s. 89). Obecnie ,,nowa”
formacja nie zastapila ,,starej”, ale sg to rownolegle funkcjonujace modele. Na tym -
bardzo skrétowo naszkicowanym tle — bardzo wyraznie wida¢, ze badania s. Cyman
mozna traktowac jako znak czasu - faktycznie bowiem w momencie, gdy prowadzita
swoje badania, nie pytano zakonnicy o to, czy jest szczesliwa lub radosna w wymiarze
psychologicznym - dowartosciowanie wymiaru psychologicznego to efekt ostatnich
lat przemian. O ile wigc jeszcze kilkadziesiat lat temu socjologiczne pytanie zakonnic
o to, czy w ogole s3 radosne, mogloby by¢ uznane za przejaw niezrozumienia badanej
rzeczywisto$ci spofecznej czy tez jej nachalne sekularyzowanie, o tyle obecnie nie
musi by¢ to tak odebrane.
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