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Zachodni neopoganizm -
wybrane problemy badawcze

Western neopaganism - selected research issues

Abstract. In these remarks I make the attempt to show the question of research issues
related to the research on selected forms of neopaganism occurring in the West. I recall
here the research conducted on such forms of the phenomenon as wicca, the druids and
the asutran. However, at least some of them are visible during the research on many other
forms of the contemporary neopaganism. They are related to both - the estimation of the
number of members of such communities, their real beliefs and practices as well their
relation to the closest and further social environment. In the remarks formulated at the
end of this paper I tend to defend a general thesis that the modern reneisance of the pa-
ganism makes an important cultural phenomena and the research conducted on it makes
an significant challange and task to do by the scholars representing the cultural sciences
and the study of religions.

Keywords: Western neopaganism, wicca, druidism, asatru

Wstep

czasach nowoczesnosci lub nawet — zdaniem znawcédw wspolczesnej
kultury - p6Znej nowoczesnosci kazde odwotanie do tradycji moze ro-
dzi¢ rézne pytania i domagac si¢ jakiego$ wyjasnienia i uzasadnienia. Tak si¢
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rzecz ma m.in. z powrotami do tradycji przedchrzedcijanskich, nazywanych
poganskimi. Ci, ktérzy dokonujg takich powrotéw, zwani sa wspolczesnymi
poganami lub neopoganami. Dobrze byloby odpowiedzie¢ na pytanie: co te
okreslenia znacza? Z tym s3 juz jednak pewne problemy. Michael E. Strmiska
w rozdziale wprowadzajacym do ksiazki Modern Paganism in World Cultu-
res pisze, Ze ,nowoczesne stfowniki jezyka angielskiego zazwyczaj definiuja
poganina jako «panteiste», «politeiste», «niechrzescijanina», «nie-Zyda»,
«nie-Muzulmanina», «osob¢ niereligijng, niewierzaca, ateist¢ , hedoniste»
[...]. Wigkszos¢ tych definicji ma zatem negatywne i pejoratywne znaczenie.
American Heritage Dictionary (2001) definiuje pogan jako «tych, ktérzy nie sg
ani chrzescijanami, ani muzutmanami, ani Zydami», zwracajac przy tym uwa-
ge na pochodzenie tego stowa z facinskiego terminu paganus, oznaczajacego
wies$niaka”. Autor dodaje, ze ,znaczenie tacinskiego paganus «poganin» ma
jednak réwniez niepewne pochodzenie” (Strmiska, 2005, s. 4). Pewne nato-
miast jest, Ze przynajmniej w literaturze chrzedcijanskiej ma ono pejoratywna
wymowe. Podobnie zreszta jak pewne jest to, ze niejeden ze wspolczesnych
pogan zaangazowanych w odtwarzanie przedchrzescijanskich tradycji jest
z nich dumny. Wspoélautorzy przywolywanej tu ksigzki analizujg i prezentuja
rézne formy powrotdéw do przedchrzescijanskich tradycji germanskich i skan-
dynawskich. Jednak tylko do nich, a przeciez wspdlczesne neopoganstwo nie
oznacza jedynie kultywowania tych tradycji, ale takze kultywowanie w Europie
Srodkowej i Wschodniej tradycji stowianskich. Rozwazania nad problematyka
zwigzang z neopoganstwem ogranicze jednak do tych, ktére pojawialy sie
w krajach zachodnich.

Ogolniejsze problemy

Rzecz jasna, uczeni zajmujacy si¢ badaniem neopoganstwa nie poprzestaja na
odnotowaniu sfownikowych rozbieznosci, lecz poszukuja i proponuja takie
okreslenia, ktore nawet jesli nie sa do zaakceptowania przez wielu innych bada-
czy, to przynajmniej dobrze pasujg do ich profilu badawczego. Niektore z nich
warte sg szerszej dyskusji. Zaliczam do nich m.in. okreslanie neopoganstwa
jako ,,zbioru wspdtczesnych tradycji religijnych, duchowych i magicznych,
ktore sa sSwiadomie inspirowane przedjudaistycznymi, przedchrzescijanskimi
i przedislamskimi systemami wierzen w Europie, Afryce PéInocnej i na Bliskim
Wschodzie” (White, 2012, s. 5). Jest to jednak tak szeroka charakterystyka tego
kulturowego zjawiska, ze w gruncie rzeczy trudno wskazac jego granice i okre-
§li¢ réznice w stosunku do owych ,,systemdéw wierzen”. Pojawialy sie jednak
réwniez proby zawezenia tego okreslenia do ,,ruchu poswigconego odrodzeniu
politeistycznych, czczacych nature poganskich religii przedchrzescijanskiej Eu-
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ropy i przystosowaniu ich do uzytku przez ludzi we wspétczesnych spoteczen-
stwach” (opowiada si¢ za nig m.in. M.E Strmiska w przywolywanej tu ksiazce).
Spotkata si¢ ona z krytyka z uwagi na to, ze pomija si¢ w niej neopoganstwo
wystepujace na innych kontynentach, jak réwniez dlatego, ze wspolczesne
neopoganstwo zachodnie nie tylko odwoluje si¢ do natury poganskich religii
przedchrzescijanskiej Europy, ale takze kultywuje takie, ktore sg zapozyczone
z pozaeuropejskich tradycji. Jakies okreslenie tego pojecia trzeba jednak przy-
ja¢ — zwlaszcza gdy podejmuje si¢ probe calosciowego ujecia i przedstawienia
tego kulturowego zjawiska.

W publikacjach naukowych na temat neopoganstwa takie proby sg jednak
rzadko spotykane. Cze$ciej analizowane i prezentowane sg natomiast jego
wybrane formy - nawet gdy tytul tych publikacji zapowiada co$ wiecej, niz
pojawia si¢ na jej kartach. Przykladem moze by¢ ksigzka pt. Handbook of
Contemporary Paganizm (w ktdrej prezentowane sg wyniki badan uczonych
amerykanskich z roznych osrodkéw akademickich). Nie tylko jej tytul zdaje si¢
zapowiada¢ co$ wiecej, niz jest faktycznie prezentowane, ale takze sugeruja to
tytuly przynajmniej niektorych jej czesci - by dla przyktadu wymienic¢ zapo-
wiedz przedstawienia ,,religii bez nawr6conych’, ,,ekstatycznej wyobrazni we
wspolczesnym rytuale poganskim” czy jego ,,miejsc «$wietych» i artefaktow”
(Pizza i Lewis, 2009). Nawet pobiezny przeglad tych i innych rozdziatow tej
ksigzki pozwala si¢ zorientowac, ze przyjeta przez jej wspolautorow perspek-
tywa badawcza zostala zawezona nie tylko do neopoganstwa zachodniego, ale
takze do form, ktdre wyrastaja z brytyjskich tradycji i najwieksza popularnosé
zyskaly w Stanach Zjednoczonych. Znajduje to wyraz juz we wprowadzeniu do
tej ksigzki. Stwierdza si¢ w nim bowiem, ze na ,wspo6lczesne poganstwo skla-
daja si¢ wicca, czarownictwo, druidyzm, Asatru, kult Bogini, rekonstrukcje et-
niczne i wiele innych tradycji” (Pizza i Lewis 2009, s. 1). Dodaje si¢ wprawdzie
przy tym, ze ,jest to ruch jeszcze mlody i ustalenie jego tozsamosci i miejsca
w globalnym krajobrazie religijnym” jest trudne, a utrudnieniem jest m.in.
to, Ze ma on ,wielowarto$ciows, synkretyczng i kreatywng nature’, jednak nie
zmienia to faktu, ze i w tym przypadku mamy do czynienia z selektywnym
i dalekim od kompletnosci spojrzeniem na neopoganstwo.

Ta i podobne jej publikacje zawierajg jednak nie tylko prébe odpowiedzi
na niektore pytania zwigzane z réznymi formami neopoganstwa wystepuja-
cymi w konkretnych spoleczenstwach zachodnich, ale takze pokazuja ogdl-
niejsze problemy zwigzane z ich naukowg analizg. Jednym z nich jest kwestia
ich miejsca w spoteczenstwach. Mozna wprawdzie powiedzie¢, ze roznie to
wyglada w poszczegolnych krajach zachodnich, ale nie mozna poprzesta¢ na
tak ogdlnikowym stwierdzeniu. Uczeni zajmujacy si¢ analiza neopoganstwa
z reguly nie ograniczajg si¢ do takich ogélnikéw, lecz podejmuja proby ich
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konkretyzacji, bazujac na wybranych formach neopoganstwa. W Handbook
of Contemporary Paganizm wyniki takiej proby przedstawia m.in. Robert
Puckett. W czesci zatytutowanej Re-enchanting the World prezentuje on ten
problem w odniesieniu do funkcjonowania w spoteczenstwie amerykanskim
ruchu wicca. Jednak nawet przy tak zawezonym obszarze analizy mozna
napotkac spore trudnosci badawcze. Sa one gléwnie zwigzane z kryteriami
mierzenia owej pozycji. Puckett przedstawia ,,powstanie wicca jako w znacz-
nej mierze reakcje na wspoélczesne rozczarowanie w $wiecie” (Puckett, 2009,
s. 121 i n.). Bazujac na Weberowskiej koncepcji racjonalizacji zycia spotecz-
nego, formuluje on generalne twierdzenie, ze zaréwno w tym ruchu, jak
i w innych formach neopoganstwa ,,zasadniczo nie ma tam tajemniczych,
nieobliczalnych sil” i ,wszystko w zasadzie mozna obliczy¢” (Puckett, 2009).
Oznacza to, ze ten $wiat wierzen i praktyk jest ,odczarowany” lub przynaj-
mniej ,odczarowywany”. Pojawia sie jednak pytanie nie tylko o mozliwosci
jego odczarowywania, ale takze o stosowane w nim $rodki i sposoby. W swie-
tle Weberowskiej koncepcji takim sposobem jest odwotanie si¢ do kategorii
charyzmy i funkcjonowania we wspdlnotach spotecznych charyzmatykéow.
Problem w tym, Ze charyzma nie jest i nie moze by¢ czyms stabilnym, lecz
podlega réznego rodzaju fluktuacjom. Charyzmatycy starajg si¢ jednak ja
ustabilizowa¢ poprzez ,dogmatyzacj¢” wierzen i rutynizacje praktyk oraz
»caly szereg innych decyzji administracyjnych’, takich jak wyznaczenie swoich
sukcesordw, tworzenie organizacji finansowej czy tworzenie struktur instytu-
cjonalnych (Puckett, 2009, s. 126). W przypadku ruchu wicca problem polega
m.in. na tym, ze ,,brakuje w nim jednolitego dogmatu”, a jego wyznawcy nie
sa zalezni od jakiego$ charyzmatycznego przywodcy i nie posiadaja takich
struktur instytucjonalnych jak religie, w ktorych wystepuje podzial na clerikos
i laikos; ,,praktyka wicca jest partycypacyjna, a nie celebracyjna’, co oznacza,
ze ,kazdy wtajemniczony jest dla siebie kaptanem” (Puckett, 2009, s. 133).
Puckett przywoluje przy okazji teze Emilea Durkheima, ze ,,nie ma laikatu
w Kosciele magii” (Durkheim, 1915, s. 60). Powoluje si¢ takze na wyniki
ankiety przeprowadzonej przez Helen Berger w 2003 r., z ktérych wynika, ze
~wiekszos¢ ankietowanych pogan, w tym wiccan, kultywowalo swoje praktyki
samotnie” (Durkheim, 1915, s. 137).

Ustalenia przywolywanej przez niego uczonej réwniez s warte uwagi. He-
len Berger specjalizuje si¢ bowiem w socjologicznych badaniach nad ruchami
neopoganskimi, a wyniki jej ustalen czesto s przywolywane przez innych
uczonych zajmujacych sie neopoganstwem. W Handbook of Contemporary
Paganizm Berger jest autorka czesci zatytulowanej Wspotczesne pogatistwo
w liczbach. Przywoluje w niej m.in. wskazniki liczbowe pogan ustalone przez
innych uczonych oraz instytucje naukowe. Przykltadowo: Aidan Kelly oszaco-
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wal, Ze w 1992 r. w Stanach Zjednoczonych byto ich 300 tysiecy. Natomiast
uczeni z University of New York podaja w National Survery of Religion Ankiet
Idendyficaty (NSRI), ze w tamtym czasie w Stanach Zjednoczonych bylo ich
jedynie 8 tysiecy. Z kolei wedlug ustalen z 2001 r. az 307 tysiecy Amerykanéw
okreslato swojg tozsamo$¢ jako ,wiccanie, poganie lub druidzi” (Adherents.
com, 2001). W komentarzu do tych wskaznikéw liczbowych Berger stwierdza,
ze ,,prawdopodobnie sg one przeszacowane’, a na to przeszacowanie wplyw
maja nie tylko stosowane przez uczonych sposoby liczenia wspdltczesnych
pogan (np. ustalanie ich liczby na podstawie liczby sprzedawanych ksigzek
o neopoganstwie), ale takze ,,subiektywne odczucia tej tetnigcej zyciem spo-
tecznosci” (Berger, 2009, s. 153).

Helen Berger podaje réwniez liczbe neopogan w kilku wybranych krajach
zachodnich w koncu XX i na poczatku XXI wieku, ustalong na podstawie
spisow powszechnych ludnosci. Przykladowo: wedtug spisu przeprowadzo-
nego w Kanadzie w 1991 r. bylo ich 5530, a wedtug spisu przeprowadzonego
w Wielkiej Brytanii w 2001 r. bylo ich 42336, z czego 30669 0séb okreslito
sie jako ,druidzi’, a 508 0sob jako ,celtyccy druidzi”. Dawalo to: 0,075%
Kanadyjczykéw oraz 0,081% Brytyjczykéw. Przeprowadzone w pozniejszych
latach zaréwno w tych, jak i w innych krajach zachodnich spisy powszechne
ludnosci wykazaly wzrost liczby wspdtczesnych pogan. Najwiekszy wzrost mial
miejsce w Stanach Zjednoczonych. Wedlug Douglasa Cowana ,,poganstwo
jest prawdopodobnie najszybciej rozwijajaca sie religia w tym kraju”. Dodat
on, ze ,ani ankiety, ani tez spisy powszechne nie s3 w stanie wiarygodnie
wskaza¢ wzrostu tej konwersji” (Cowan, 2005). Trzeba przyzna¢, ze w tym
kraju prowadzi si¢ nie tylko najbardziej systematyczne badania nad tym zja-
wiskiem kulturowym, ale takze regularnie zbiera si¢ i podaje dane liczbowe na
ten temat (m.in. w cieszacej si¢ sporym uznaniem serii ,,Pagan Community
Notes, Pagan Census”).

Najnowsze dane na temat neopogan mozna znalez¢ w ksigzce Helen Berger
pt. Solitary Pagans. Zostaly one oparte na badaniach ankietowych przeprowa-
dzonych przez nig w 2018 r. na prébie ponad 6 tysiecy wspolczesnych pogan
amerykanskich i ok. 2 tysigcy z innych krajow. We wprowadzeniu do ksiazki
autorka zaznacza, Ze ,,ankieta napisana zostala w jezyku angielskim”, a co za
tym idzie — dane z krajow nieangielskojezycznych nalezy traktowaé z wiek-
sz podejrzliwoscig (Berger, 2019, s. XIV). Przywoluje w niej rowniez dane
liczbowe dotyczace neopogan podawane przez ARIS (wedlug nich w 2008 r.
na $wiecie bylo ich 711 tysiecy, co stanowilo wzrost o0 131,6% w stosunku do
ustalent z 2001 r.). Gtéwnym celem przeprowadzonej przez Berger ankiety
nie bylo jednak ustalenie liczby neopogan w réznych krajach, lecz przepro-
wadzenie analizy poréwnawczej miedzy tymi, ktorzy praktykuja w grupach,
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a tymi, ktorzy praktykuja samotnie. Stad na pierwszy plan wysuwa sie zna-
czacy procentowo wzrost (w stosunku do jej ustalen z 2003 r.) tych ostatnich;
w pierwszym jej badaniu byto ich 51%, natomiast w drugim - az 79%. Nie
oznacza to jednak, ze kazdy z tych samotnikéw podaza wlasng wyjatkowa
»Sciezka duchowy’, bowiem ,,opieraja si¢ oni na tych samych lekturach i stro-
nach internetowych pomagajacych im sformutowac ich rytuaty, duchowy jezyk,
a nawet konceptualizacje¢ innego $wiata” (Berger, 2019, s. 37).

Warto przywota¢ tutaj niektore ustalenia na podstawie badan ankietowych
przeprowadzonych przez Berger. Przykladowo: okazalo sie, ze wéréd ankieto-
wanych jest prawie taki sam procent kobiet, co mezczyzn (pierwszych 50,8%,
drugich 47%; w $wietle wczesniejszej ankiety ,,stosunek ten wynosit 65% do
35%”). »Praktykujacy samotnie sa na ogé! nieco mtodsi, rzadziej zonaci lub
w trwalym zwigzku oraz nieco mniej jest prawdopodobne, ze beda queer.
Natomiast bardziej prawdopodobne jest, ze mieszkaja na wsi niz w przypad-
ku oséb praktykujacych w grupie”. Generalnie neopoganie ,,s3 w wigkszym
stopniu sklonni do studiowania nauk humanistycznych i spolecznych niz
w dziedzinach przyrodnich” (Berger, 2019, s. 157). Nie powinno by¢ raczej
zaskoczeniem, ze ,wiekszo$¢ wspolczesnych pogan jest dumna z siebie i ze
swojej odmiennosci od spolecznego otoczenia” (Berger 2019, s. 161). Podobnie
jest z tym, ze wigkszy ich procent niz $rednia krajowa bierze udzial w wyborach
wladz politycznych i administracyjnych (,,63,9% respondentéw stwierdzito,
ze glosowalo w ostatnich wyborach krajowych”), a w glosowaniu wigkszo$¢
z nich popierala kandydatéow lewicowo-liberalnych (32%) i niezaleznych
(25%), natomiast zdecydowana mniejszos¢ (jedynie 3%) — prawicowo-kon-
serwatywnych i skrajnie prawicowych (0,3%). Pewnym zaskoczeniem moze
by¢ natomiast to, ze stosunkowo niewielu z nich (jedynie 9%) popiera ruchy
ekologiczne i reprezentujace je ugrupowania zielonych (Berger, 2019, s. 126).

Szczegotowe problemy

Problemy te ujawniaja si¢ zwlaszcza wtedy, gdy podejmuje si¢ badania nad
konkretnymi formami neopoganstwa. Wprawdzie majg one ogélniejsze uwa-
runkowania, jednak dopiero odwotanie si¢ do ktérej$ z konkretnych form
neopoganstwa nie tylko je uwyraznia, ale takze réznicuje na takie, ktore sa
charakterystyczne wylacznie lub przede wszystkim dla niektérych jego form.
Odwotam sig¢ tutaj do badan nad trzema formami wspdlczesnego neopogan-
stwa, tj. wicca, druidow i asatru. Nawet jesli nie sg one najlepiej zbadane przez
uczonych, to przynajmniej sa czesto badane i przywolywane w publikacjach
naukowych.
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Okreslenie ,wicca” dla tej formy neopoganstwa, ktéra wiaze sie z odpra-
wianiem czaréw, ma stosunkowo krotka historie, pojawito sie bowiem dopiero
w 1954 r. na kartach ksiazki Witchcraft Today Geralda B. Gardnera, angiel-
skiego antropologa-amatora i zalozyciela wiccanskiej grupy wystepujacej pod
nazwa: kowen Bricket Wood (Naylor, 2004). Dalej jednak pojawiaja si¢ juz
réznego rodzaju watpliwosci i zwigzane z nimi pytania - takie chociazby jak
te, ktore stawia Joanne Person, a dotyczg one m.in. kwestii zasadnosci Iaczenia
tego wywodzacego sie ze staroangielskiej tradycji jezykowej okredlenia z kazda
wspolczesng formg odprawiania czaréw czy tez zawezenia go do tych, ktére
wywodzg si¢ z tradycji brytyjskich (Pearson, 2007, s. 146). Bezposrednio z tym
zwigzane jest pytanie o zasadno$¢ stosowania jego zamiennikéw (takich cho-
ciazby jak the Witchraft czy the Craft). Nie s to jedynie problemy jezykowe,
bowiem wigza si¢ one z kwestiag sposobu postrzegania i przedstawiania tej
formy neopoganstwa, a takze zasadnosci faczenia go z szerszymi zjawiskami
kulturowymi, takimi jak dawny i wspodlczesny ezoteryzm; za tak szerokim
traktowaniem wiccanizmu opowiada si¢ m.in. Wouter Hanegraaft (2002,
s. 295). Trzeba przy tym doda¢, ze odpowiedzi na te i podobne im pytania
nie ulatwiaja uczonym osoby kultywujace rézne formy wspolczesnego cza-
rownictwa i wystepujace pod takimi ,,szyldami’, jak satanisci czy lucyferanie
(White, 2010, s. 185).

Kolejng kwestia wywolujaca kontrowersje wéréd badaczy wicca sa ich
wierzenia. Mozna oczywiscie powiedzie¢, ze wierza oni w moc czaréw. Jednak
dalej pojawiaja sie pytania, na ktdre nie ma tak tatwych odpowiedzi, gdyz jedni
wiccanie zrédlo mocy lokuja w bdstwie nazywanym przez Gardnera Boginia
Matkg, natomiast inni wiccanie — w Rogatym Bogu, a jeszcze inni — w Kro-
lu Debéw, Bogu Roslinnosci, Przywédcy Dzikiego Gonu i Wiadcy Smierci
(White, 2010, s. 87 i n.). Zdaniem niektérych badaczy tego ruchu zaréwno
te, jak i inne okreslenia wiccanskiego bdstwa wyrazajg ich wiare w istnienie
i dziatanie ,nieustannie zmieniajacej sie sily” (Greenwood, 1998, s. 101), co
pozwala lokowa¢ ich w gronie panteistow, politeistow lub animistow, a w kaz-
dym razie oznacza ich votum separatum wobec réznych form monoteizmu.
Kolejne kontrowersje zwigzane s z odpowiedziami na pytanie o pierwiastek
meski i zenski tych bdostw (ew. bdstwa). Skala mozliwych odpowiedzi jest
tutaj duza, bowiem jedni wiccanie uwazaja, ze ,wszyscy bogowie s3 jednym
bogiem”, a co za tym idzie - tacza oba pierwiastki w jednym bostwie, nato-
miast inni (i tych zdaje si¢ by¢ wigkszos¢) uwazaja, ze ich bostwo jest rodzaju
zenskiego, a w swojej wierze powoluja si¢ na takie archetypy, jak: germanska
Eostre, hinduska Kali, grecka Atena i Demeter, a nawet chrzescijaniska Maria
Dziewica (Crowley, 1996, s. 129).
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W zaleznosci od opcji wicca albo taczy si¢ z réznego rodzaju popularnymi
w krajach zachodnich kultami Bogini, a nawet z ruchem feministycznym, albo
traktuje sie te ruchy jako istotnie réznigce si¢ (White, 2010, s. 87 i n.). Kwestig
rézniacg wiccan, ale i badaczy tego ruchu, jest réwniez postrzeganie i przed-
stawianie ich sposobu kontaktowania si¢ z béstwem. Ci, ktérzy odwotuja si¢
do najstarszych przedchrzescijanskich tradycji, kultywuja te praktyki, ktore
byty udzialem starogermanskich czarownikéw i magéw. Natomiast ci, ktorzy
bazuja na miodszych tradycjach, kultywuja te praktyki, ktore byly udziatem
przesladowanych przez chrzescijan wiedzm. W jeszcze bardziej zmoderni-
zowane]j wersji wicca przyjmuje si¢, ze kontakt z bostwem (ew. bostwami)
nawiazuje si¢ w $nie i mozna ich nie tylko prosi¢ o wyswiadczenie jakiejs
przystugi, ale takze skierowac do nich jakas krytyczng uwage. W uzasadnieniu
tej wiary przynajmniej niektorzy z nich powoluja si¢ na ustalenia Jungowskiej
psychologii (Pearson, Roberts i Samuel, 1998, s. 52 i n.). Spore kontrowersje —
nie tylko wsrdd czlonkdow tego ruchu, ale takze wsrdd jego badaczy — wywotuja
réwniez kwestie zwigzane z wiccanska moralnoscig. Wedtug jednych jest to
kult zta, a wedlug innych wrecz przeciwnie - kult dobra, a nawet doskonalej
milosci (Samuel, 1998, s. 128 i n.). Rzecz jasna, wazne jest nie tylko deklaro-
wanie tych kultéw, ale takze ich praktykowanie, w tym poprzez angazowanie
sie w konkretng dziatalno$¢ na rzecz tego dobra i tej milosci. Nie mozna po-
wiedzie¢, ze wiccanie nie angazuja si¢ w tego rodzaju dziatalno$¢ czy tez nie
wspoldzialaja w tym zakresie z innymi ruchami spotecznymi (np. pacyfisci), ale
jest to dla nich fundamentalny problem ideowy, bowiem takie zaangazowanie
oznacza akceptacje jednych ogdlnospotecznych zasad i odrzucenie innych oraz
»sprzeniewierzenie sie tej fundamentalnej ontologii osiowej”, ktéra pozwala
im postrzega¢ ich $wiat jako zaczarowany i niedostepny dla tych, ktérzy nie
kultywuja ich wierzen i praktyk (Puckett, 2005, s. 149).

Przed tym problemem stajg tez wspodlczesni druidzi. Ten neopoganski
ruch ma dluzsze niz wicca tradycje, gdyz jego poczatki siegaja XVIII wieku.
Za jego inicjatora niektorzy badacze uznajg antykwariusza i kolekcjonera
sredniowiecznej literatury walijskiej Edwarda Williamsa (1747-1826), wyste-
pujacego pod pseudonimem Iolo Morganwg. Problem w tym, ze sfalszowat on
cze$¢ historycznych przekazow i to tak udanie, ze przez dtugi czas uchodzily
za autentyczne i mialy istotny wplyw na postrzeganie i przedstawianie walij-
skiej kultury (Harvey, 2007, s. 277 i n.). Jego idea powrotu do tych wierzen
i praktyk, ktére byly kultywowane w epoce zelaza przez ludy zamieszkujace
wyspy brytyjskie, jest jednak tym, co stanowi najmniejszy wspdlny mianownik
dla réznych grup wspoétczesnych druidéw. Ludy te byty jednak zréznicowane
kulturowo. Pokazuja to badania naukowe prowadzone przez historykéw, kultu-
roznawcow i religioznawcow (Hutton, 2009). Czlonkowie tych grup zdaja sobie



Zachodni neopoganizm — wybrane problemy badawcze 11

z tego sprawe, jednak dla wigkszo$ci z nich nie stanowi to problemu, poniewaz
tylko niewielu z nich widzi potrzebe powrotu do wszystkich wierzen i praktyk
Brytyjczykow z epoki Zelaza, a nawet ta mniejszo$¢ opowiada sie za ich zmo-
dyfikowaniem i przystosowaniem do wspoltczesnych potrzeb. Sprawia to, ze
ruch wspolczesnych druidéw jest dos¢ mocno zréznicowany pod wzgledem
wierzen i kultywowanych praktyk, a rézne jego grupy wystepuja pod réznymi
nazwami. Przynajmniej niektére z tych nazw (np. Christodruid) wskazuja na
taczenie dawnych wierzen i praktyk Brytyjczykow z wierzeniami i praktykami
chrzescijaiiskimi. Inne (np. Celtic Based czy Cornish Gorsed) moga oznacza¢
(ale nie musza) ich votum seperatum nie tylko wobec chrzescijanstwa, ale
takze wobec tych wierzen i praktyk, ktére byly wprowadzane przez Rzymian
w okresie ich panowania na tym terenie. Jeszcze inne (np. druidzi zen czy
druidzi chasydzi) wskazuja na zwiazki tych pierwszych z kulturg Dalekiego
Wschodu, a tych drugich - z kulturg Bliskiego Wschodu. Rzecz jasna, nie
ulatwia to integracji réznych grup druidzkich, a ponadto utrudnia uczonym
w miare dokladne okreslenie i trafne ocenienie ich wierzen i praktyk. Jeszcze
trudniej jest si¢ w tym zorientowaé przecigtnemu obserwatorowi. Wprawdzie
przyjelo si¢ rozpoznawac¢ neopogan po bialym stroju zakladanym na druidzkie
uroczystosci, jednak sg tacy przedstawiciele tego ruchu, ktérzy uwazaja, ze
szaty w tym kolorze nie s3 odpowiednie dla wyrazenia ich kultu.

Kilka kwestii wydaje si¢ jednak bezdyskusyjnych. Poza historyczng loka-
lizacja kultu na Wyspach Brytyjskich nalezy do nich wyrdznianie grupy ka-
planskiej, kult natury (przyrody) i wiare w jej dobroczynne sity, kult przodkéw
oraz te praktyki kultowe, ktére odbywaja si¢ w miejscach uznawanych za po-
siadajgce szczegolng energie. Nazywane sg one przez nich miejscami ,,ducho-
wymi” lub gajami. Dos¢ szeroko znanym miejscem ich kultu jest Stonehenge
w Wiltshire w Anglii. Ci druidzi, ktérzy si¢ tam zbieraja i odprawiajg swoje
rytualy, wierzg nie tylko w moc znajdujacych si¢ tam kamieni, ale takze w to,
ze odbywaly sie tam praktyki religijne ich historycznych przodkéw. Naleza do
nich m.in. druidzi z Zakonu Bardéw, Owatéw. Zbieraja si¢ oni w Stonehenge
co roku w dniu przesilenia letniego i o wschodzie Stonica odprawiaja swoje
obrzedy (Bowman, 2002, s. 80 i n.). Rdzne grupy tych neopogan uznaja jednak
rézne miejsca i rozne czesci przyrody za posiadajace szczegdlna energie — od
$wietych kamieni poczawszy, a na §wietych wzgoérzach skonczywszy. Naleza do
nich réwniez swiete drzewa (np. deby), $wigte cieki wodne (gltéwnie zrédla)
i $wiete ptaki (np. sowa). Roznia si¢ oni jednak nie tylko w kwestii postrzegania
i przedstawiania tych miejsc i rzeczy, ale takze czerpania z nich owej energii
oraz przekazywania jej innym osobom. Wprawdzie uznajg oni, Ze potrzebne sa
do tego szczegdlne kwalifikacje, a posiadaja je druidcy kaptani, to rézne grupy
neopogan przyjmujg rézne sposoby zdobywania kaptanskich kwalifikacji oraz
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rézne stopnie kaplanskie — poczawszy od najwyzszego kaplana (nazywanego
przez niektorych arcydruidem lub wysokim kaptanem), a skonczywszy na
kaptanskich praktykantach (nazywanych w niektérych grupach bardami).
Mocno zréznicowany jest rowniez panteon neopoganskich bostw. Byt on
zresztg juz zréznicowany u ich historycznych przodkéw. Wedlug znawcow
celtyckich wierzen i praktyk mogt liczy¢ nawet 300 réznego rodzaju bostw
i potbostw (Hallam, 1998). Wspolczesni druidzi jednak mato kiedy wiernie
go odtwarzaja. Czesto natomiast wybierajg z niego te bostwa, ktére najbardziej
przemawiajg do ich wyobrazni i kojarza im si¢ z dobroczynnym dzialaniem sit
natury. Wspomniany juz Williams (Morganwg) glosit kult Bogini, ktéra otacza
ludzi swoja opieka oraz daje im sile, zrozumienie, wiedze, sprawiedliwos¢,
mitos¢ i dobro¢. Niektorzy wspotczesni druidzi poszli tym tropem myslenia.
Wielu innych wybralto natomiast odmienne tropy, czerpiac inspiracje zaréwno
z lokalnych tradycji ludowych, jak i z tych postaci, ktore (jak np. krol Artur)
zapisaly sie szczegdlnie na kartach historii Brytyjczykéw (Hale, 2000, s. 193).
Sprawia to, ze ta forma neopoganstwa jest ogromnie zréznicowana i nastrecza
badaczom powaznych trudnosci w rozpoznawaniu, opisywaniu i objagnianiu
jego kulturowych zrédel, oraz wierzen i kultowych praktyk.

Rzecz jasna, rézne s3 sposoby unikniecia w badaniu nietrafnych lub zbyt
daleko idgcych uogoélnien i ocen. Jednym z nich jest skupienie si¢ na badaniu
wierzen i praktyk wybranej grupy wspolczesnych druidéw. Takie rozwigzanie
wybrata Jenny Butler z Wydziatu Folkloru i Etnologii irlandzkiego Uniwer-
sytetu Cork. Swoje badania skupila na powstalej w 2001 r. w hrabstwie Laois
w Irlandii grupie druidéw wystepujacej pod nazwa Sowi Gaj (Owl Grove).
Liczy ona siedem 0s6b o rdznej narodowosci (oprocz Irlandczykow jest w niej
dwoch Niemcoéw, jeden Szkot i jeden Kanadyjczyk). Umozliwili jej oni zaréw-
no obserwacje uczestniczacg w ich praktykach kultowych, jak i udzielili jej
nieformalnych wywiadéw. Cztonkowie tej grupy byli swiadomi tego, ze Butler
prowadzi badania naukowe. Jednak nie tylko nie mieli nic przeciwko temu,
ale wrecz starali sie by¢ w nich pomocni, m.in. przez jej przyjecie na cztonka
honorowego tej grupy, co umozliwito jej udziat w ich rytualach, bez obowiazu-
jacego zwyklych jej cztonkéw dlugotrwalego szkolenia (Butler, 2005, s. 90 in).

Z jej szczegdlowych ustalen wynika, ze czlonkowie tej grupy nie traktuja
dostownie okreslenia ,,$wiety gaj” (,Owl Grove uzywa tego okreslenia jedynie
z uwagi na jego kojarzenie si¢ z drzewami”) czy ,,sowa’; pojawia si¢ ono w ich
nazwie nie tylko dlatego, ze jest to ptak wazny rowniez dla czlonkéw innych
druidzkich grup, ale takze dlatego, ze ich najwyzszy kaptan Ard Draoi Mel
»0dkryl relief sowy na kamieniu stojagcym w ich ogrodzie, traktowanym jako
ich nowy gaj, miejsce §wigte”. Natomiast do jej ogélniejszych ustalen nalezy
to, ze czlonkowie grupy wprawdzie odwotujg si¢ do dawnej duchowosci
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celtyckiej, jednak uwazaja, ze ,tradycje te musza by¢ tak zmodyfikowane,
aby pasowaly do wspotczesnych kontekstow” Dotyczy to takiej praktyki
dawnych druidéw, jak skladanie w ofierze istot ludzkich. W przekonaniu
czlonkéw grupy niejedna z tych dawnych praktyk ,,bylby dzisiaj niesmaczna
i obrazliwa dla ludzi, a w przypadku skfadania ofiar z ludzi bylaby niezgodna
z prawem irlandzkim oraz prawem wiekszosci innych krajéow” (Butler, 2005,
s. 92). Wspomniany tu najwyzszy kaptan Sowiego Gaju wyjasnil réwniez
badaczce, dlaczego cztonkowie tej i innych druidzkich grup funkcjonujacych
w Irlandii ,,raczej unikaja zrzeszania si¢ z druidami z Anglii czy Francji oraz
innych europejskich krajéw” i w odréznieniu od nich nie noszg szat biatych,
lecz z reguly ciemnobrazowe lub czarne (,,s3 to bowiem szaty wybierane ze
wzgledu na korelacje ciemnych koloréw ziemi, a takze z uwagi na to, ze rytualy
Owl Grove odbywaja si¢ gléwnie w nocy”). Butler formuluje réwniez inne
ogolne uwagi, takie jak ta, ze funkcjonujace w katolickiej Irlandii rézne grupy
druidzkie kultywuja w swoich wierzeniach i praktykach ,,synkretyzm tradycji
przedchrzescijanskiej i chrzescijanskiej Irlandii” (Butler, 2005, s. 99). Uwagi
te s3 jednak oparte nie tyle na obserwacjach i informacjach, ktére uzyskata
ona poprzez obserwacje uczestniczacg i rozmowy z czlonkami grupy, ile na
publikacjach na temat druidéw autorstwa innych uczonych.

Stosunkowo krotka historie, bowiem zaczynajaca si¢ w 1972 r., maja neo-
poganie wystepujacy pod nazwa asatru (wh. Asatrii). Wzieta jest ona z jezyka
islandzkiego i stanowi zlozenie dwdch stow — pierwszy jej czlon oznacza
staronordycka grupe bogéw Asdéw, natomiast drugi (frii) — wiare w nich
(Sturluson, 1991, s. 51). Inicjatorem tego neopoganskiego ruchu ijego pierw-
szym najwyzszym kaplanem byl Sweinbjorn Beinsteinsson (Strmiska, 2000,
s. 166 i n.). Ten islandzki poeta i rolnik postrzegal zreszta swoj ruch nie tyle
jako religijny czy quasi-religijny, ile jako stowarzyszenie kulturalne, skupia-
jace wielbicieli dawnej literatury islandzkiej i skandynawskiej. Dos¢ szybko
jednak to uwielbienie zaczeto taczy¢ z kultem przedchrzescijanskich bogéw
skandynawskich (takich jak Odyn, Tor czy Frey i bogini Freya), a cztonkowie
stowarzyszenia zaczeli okreslac sie jako Asatruarfelagid, co thumaczy sie jako
»Cl, ktorzy ufajg starozytnym bogom” (Strmiska, 2000). Asatru ma swoich
wyznawcodw réwniez poza Islandig, w takich krajach, jak: Niemcy, Belgia,
Dania, Szwecja, Norwegia, Kanada, Australia i Stany Zjednoczone. Wedtug
szacunkowych danych obecnie liczy on 18 tysiecy cztonkow, z czego okota
tysigca w samej Islandii (Strmiska i Sigurvisson, 2005, s. 174).

Nie s to wprawdzie imponujace wskazniki, jednak réwniez ta forma neo-
poganstwa warta jest uwagi. Jednym z przemawiajacych za tym argumentow
jest kojarzenie jej z rasizmem, i to w mozliwie najgorszym wydaniu, bo tym,
ktory byt gloszony i praktykowany w nazistowskich Niemczech. Cho¢ czesciej
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takie skojarzenie pojawia si¢ w niechetnych odradzaniu si¢ neopoganstwa
publikacjach autoréw utozsamiajacych sie z religia chrzescijanska, to rowniez
w miare niezalezni badacze tej formy nepoganstwa przyznajg, ze osoby o tego
rodzaju przekonaniach i sympatiach w asatru sie pojawily, a nawet doprowa-
dzity w USA do jego podzialdéw; dzisiaj w tym kraju istniejg co najmniej dwie
jego ,,galezie’, tj. utworzone przez Stephena McNallena w 1994 r. Zgromadze-
nie Asatru (odcinajace sie zdecydowanie od rasizmu i opowiadajace sie za
uniwersalizmem) oraz konkurujacy z nim Sojusz Asatru (opowiadajacy si¢ za
»ludowoscia’, a przez znawcow tej formy neopoganstwa kojarzony z prawico-
woscig i rasizmem) (Kaplan, 1997). Obie te amerykanskie ,,galezie” réznia si¢
jednak od asatru kultywowanego w kraju jego narodzin, tj. w Islandii. Zdaniem
Michaela E Strmiski i Baldura A. Sigurvinssona rdznica ta polega nie tylko
tym, ze amerykanscy asatruanie - w odréznieniu od islandzkich - nie moga
przedstawia¢ swoich wierzen i praktyk jako czego$ w rodzaju kwintesencji
swej rodzimej kultury, ale takze na tym, ze nie przywiazuja oni tak duzej wagi
do $redniowiecznych przekazdéw, takich jak Poetycka Edda i Prozaiczna Edda.
W tych sagach historycznych przedstawieni zostali tacy nordyccy bogowie, jak:
Odyn (,jednooki bég madrosci wojny, magii i poezji”), Thor (,,niezawodny
obronca ludzkos$ci, wymachujacy mlotem i niszczacy wrogich gigantéw”),
Tyr (,bdg wojny i przysiegi”), Frigga (,,madra Zona Odyna”), Baldur (,,syn
Odyna, skazany na $mier¢ za zabicie wlasnego brata, a nastepnie powracajacy
po $mierci, aby rzadzi¢ §wiatem”) oraz inni, czczeni przez islandzkich aszutran
(Strmiska i Sigurvisson, 2005, s. 139 i n.). Przywolani tutaj autorzy studium
poswieconego asatru przeprowadzili zaréwno wywiady, jak i badania terenowe
wsréd czlonkow tego neopoganskiego ruchu w Islandii i w innych krajach
skandynawskich. Na tej podstawie ustalili, ze ,wigkszo$¢ badanych przez nich
wspdlczesnych nordyckich pogan jest oddana dziedzictwu kulturowemu Euro-
py Pdéinocnej i stanowczo przeciwstawia si¢ nazizmowi i rasizmowi” oraz ,,nie
chce mie¢ nic wspdlnego z tymi, ktérzy wykazujg takie skfonnosci” (Strmiska
i Sigurvisson, 2005, s. 128 i n.).

Istotny wplyw na to mial inicjator tego ruchu i jego naczelny kaptan Svein-
bjorn Beinsteinsson. Cytowani wcze$niej znawcy asatru pisza, ze swoim wy-
gladem ,,przypominat on Swietego Mikotaja” i byt ,,troche ekscentrycznym
i niesmiatym starszym panem’, ,,gloszacym liberalne i tolerancyjne poglady
wobec innych religii, w tym wobec chrzescijanstwa” oraz ,,prowadzit proste zy-
cie na farmie bez pradu i unikal nowoczesnych luksuséw, z wyjatkiem radia na
baterie” (Strmiska i Sigurvisson, 2005, s. 166). Po jego $mierci w 1993 r. funkcje
najwyzszego kaplana islandzkich asatru przejat Jormundur Ingi Hansen. Zda-
niem cytowanych autoréw réznit si¢ on od swojego poprzednika gléwnie tym,
ze ,,byt biegly w kontaktach z mediami’, a w swoich medialnych wystgpieniach
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byt ,,czarujacym gawedziarzem”. Dodaja jednak, ze ,,stal si¢ ofiarg wlasnego
sukcesu”, bowiem ,,chcial by¢ jednoczesnie prezesem, kasjerem, promotorem
i naczelnym kaptanem asatru”. Pojawiajgce sie w tym neopoganskim ruchu po-
lemiki i podzialy zwigzane byly jednak nie tylko z cechami osobowo$ciowymi
jego liderdw, ale takze — a w niejednym przypadku nawet gléwnie - z takimi
fundamentalnymi kwestiami, jak pojmowanie i przedstawianie ,,dziedzictwa
starozytnych ludéw germanskich” — wedtug jednych ,chodzi tutaj jedynie
o dziedzictwo kulturowe’, natomiast wedlug innych - o co$ wigcej, bo réw-
niez o dziedzictwo genetyczne lub rasowe, zakodowane w genach lub w DNA
(Strmiska i Sigurvisson, 2005, s. 134). Pojawila sie rowniez trzecia opcja - jej
zwolennicy opowiadali si¢ zaréwno za dziedzictwem nordyckim (rozumia-
nym jako co$ genetycznego), jak i kulturowym (odziedziczonym przez nie-
ktorych asatruan po swoich przodkach i przekazywanym za posrednictwem
komunikacji kulturowej réwniez tym osobom, ktére nie s powiazane z tym
pierwszym swoim pochodzeniem). Autorzy studium na temat ruchu asatru
wskazujg tez na wystepowanie czwartej opcji, ktora nazywajg ,teologiczng
perspektywa” — w jej $wietle nordyccy bogowie istnieja rzeczywiscie, jako byty
nadprzyrodzone, a dotrze¢ do nich mogga ludzie, ktérzy chca zosta¢ poganami
i przekazywa¢ innym nordycka duchowos¢. Rzecz jasna, kwestie te dzielily
asatru na rozne grupy i zgromadzenia. Jednak przynajmniej niektére z nich
pozostawaly otwarte dla tych wszystkich osob, ktére byly zainteresowane
skandynawskim dziedzictwem kulturowym” (Strmiska i Sigurvisson, 2005,
s. 1351 n.). Potwierdzeniem tego s3 zamieszczone w przywotywanej publikacji
wywiady z pigcioma asutranami. W gronie tym jest zardwno majaca kauka-
skie i zydowskie korzenie Krei Steinberg, jak i majacy amerykanskie korzenie
i wyksztalcenie Lavrans Reimer-Moller (profesor komunikacji radiowej z New
England Institute w Bostonie).

Kilka ogdlniejszych uwag

Pierwsze z nich zwigzane s3 z pytaniem: czy neopoganstwo warte jest po-
waznego zainteresowania uczonych i ich naukowego badania? Mozna rzecz
jasna powiedzie¢, ze dla tego, czego liczebno$¢ w krajach zachodnich wyraza
sie w najlepszych przypadkach drugim miejscem po przecinku, szkoda czasu
oraz $rodkéw uczonych i mozna pozostawic to zainteresowanie mediom, ktore
gonig za sensacjg i sprzedaja swoim malo wybrednym konsumentom ,,towar”
marnej jakosci. Tak postrzegajacym ten problem nie mozna odmoéwic racji.
Co wigcej, tatwo jest pomyli¢ gruntowne badania naukowe neopoganstwa
z jego mniej lub bardziej jawnym propagowaniem oraz ustalenia naukowe
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z takimi, ktére wprawdzie stanowia §wiadectwo glebokiego zaangazowania
emocjonalnego w kt6ras z form neopoganstwa, jednak nie spetniaja wymagan,
ktére obowiazuja w nauce, takich chociazby jak przyjmowanie sprawdzalnych
teorii, hipotez i uogdlnien (Bunge, 1983, s. 225 i n.). Przyznam, Ze przynajmniej
u niektorych z przywotywanych tutaj badaczy neopoganstwa dostrzegam spore
zaangazowanie emocjonalne w to, co stanowito przedmiot ich badan. Wida¢
je nie tylko u zdeklarowanego asutranisty Baldura A. Sigurvinssona (zapewne
nieprzypadkowo nosi on imi¢ jednego z kultywowanych przez asutran bogéw),
jak i Jenny Butler. Wprawdzie ta irlandzka uczona nie jest zdeklarowana dru-
idka, jednak nie ukrywa swojej fascynacji wierzeniami i praktykami badanej
przez nig grupy Sowi Gaj. Nie bez znaczenia jest tez jej nieduze doswiadczenie
naukowe (w okresie prowadzonych badan byta doktorantka).

U obu tych 0s6b zaangazowanie wyraza sie jednak w rézny sposob. Najbar-
dziej widoczne jest to w tych koncowych czesciach ich publikacji, w ktérych
przedstawiaja oni swoje generalizujace uwagi i oceny. Butler zauwaza m.in.,
ze we wspolczesnym ,nowoczesnym spoleczenstwie irlandzkim wystepuje
bledne kojarzenie nepoganstwa z kultem diabla i negatywnym okultyzmem; co
spowodowane jest gldownie melodramatycznoscig jego filmowego przedstawia-
nia i literaturg sensacyjna, zawierajaca przerazajace szczegdly jego rytuatow”
(Butler, 2005, s. 120). Rzecz jasna, nie podziela ona takiego jego postrzegania
i przedstawiania. Nie jest rowniez sklonna podpisac si¢ pod obrazem druida
»jako hippisa przytulajacego si¢ do drzewa” ani pod ,,obrazem Merlina z legen-
dy asatranskiej i czarodziejow z literatury fantasy” (jak ksigzka J.K. Rowling
o Harrym Potterze). Przyznaje jednak, ze w wykreowaniu takich wizerunkéw
neopoganstwa mieli udziat nie tylko popularni autorzy tej literatury, ale takze
neopoganscy gawedziarze, ktorzy organizowali ,,wystawy i warsztaty otwarte
dla szerokiej publicznosci”. Obrazem druidéw, pod ktérym Butler sktonna jest
sie podpisa¢, jest przedstawianie ich jako tych, ktérzy poszukujg i znajduja
elementy wspdlne z chrzeécijanstwem, a w swojej prospotecznej dziatalnosci
wystepuja jako ,uzdrowiciele-homeopaci lub zielarze”.

Autorzy studium poswieconego ruchowi asatru w jego koncowych partiach
twierdza, ze ,tolerancja wobec innych religii jest wazng kwestia dla wigkszosci
jego czlonkéw” Dodaja, ze ,amerykanscy nordyccy poganie wykazuja znacznie
bardziej antagonistyczny stosunek do chrzescijanstwa, ktore postrzegaja jako
ucigzliwego wroga” niz jego islandcy przedstawiciele (Strmiska, Sigurvinsson
2005, s. 166 i n.). Ich zdaniem ci ostatni raczej stawiajg na porozumienie
i pokojowa koegzystencje z innymi religiami, w tym z chrzescijanstwem, niz
na konfrontacje¢ i rywalizacje. Nie zawsze jednak spotyka si¢ to ze zrozumie-
niem czy chocby tolerancja drugiej strony. Potwierdzeniem tego jest fakt, ze
gdy w 2000 r. panistwo islandzkie i Narodowy Koscioét Luteranski obchodzity
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1000-lecie wiary chrzescijanskiej w tym kraju asatruanie nie zostali dopusz-
czeni do udzialu w uroczystosciach. Zdaniem tych uczonych ,wielu krytykow
ubolewalo nad zmarnowaniem tej doskonalej okazji dla Islandczykéow do
zjednoczenia wszystkich wyznan i $§wigtowania w pokoju i w harmonii ich
dziedzictwa” (Strmiska i Sigurvisson 2005, s. 173 i n.). Stawiajg oni w zwigz-
ku z tym pytania, takie jak chociazby to, czy chrystianizacja Islandczykow
byta ,$lubem ze strzelbg” i czy oznacza to ,,$mier¢ religijnego pluralizmu”
Mozna oczywiscie miec zastrzezenia do tak ostrego stawiania sprawy. Co by
jednak o tym nie mysle¢ i nie méwi¢, to we wspodlczesnych spoleczenstwach
zachodnich, w ktérych prawa czlowieka i obywatela, w tym prawo do wolnosci
sumienia i gloszenia zgodnych z nim pogladow, staly sie oczywistoscia, nie
mozna takiemu stawianiu sprawy odmowic racji.

Te ogdlniejsza uwage mozna potraktowac jako sugestie, gdzie nalezatoby
poszukiwa¢ odpowiedzi na pytanie postawione w podsumowaniu moich
rozwazan. Rzecz jasna, nie chce wchodzi¢ w role arbitra w tak zlozonych
kwestiach, jak prawo kazdego czlowieka do przyjmowania takich wierzen
i praktyk, ktore sa zgodne z jego potrzebami i oczekiwaniami. Nie ulega jednak
dla mnie watpliwosci, Ze czasy nawracania mieczem i inkwizycyjnym stosem
na ,jedynie stuszne wierzenia” i ,jedynie wlasciwe praktyki” przynajmniej
w krajach zachodnich minely, a sentyment za nimi wprawdzie si¢ pojawia,
ale nie ma ani umocowania w prawie, ani w tych $wieckich instytucjach
publicznych, ktére zostaly powolane do ochrony praw kazdego obywatela,
réwniez tego, ktory swoimi wierzeniami i praktykami odstaje od kultywo-
wanych przez spoleczng wigkszos¢ wyobrazen religijnej poprawnosci. Do tej
kategorii 0s6b nalezg oczywiscie nie tylko neopoganie. Jednak w tym gronie
nieprzystosowanych, a czgsto po prostu niechcacych si¢ przystosowac, nie
stanowia oni wcale marginesu. Warto zatem podja¢ probe odpowiedzi na
pytanie: jakie racje przemawiaja za ich odstawaniem i nieprzystosowaniem
do tego, co kultywuje spoteczna wigkszos§¢?

Kwestig dyskusyjna pozostaje oczywiscie to, w jaki sposob mozna i nale-
zaloby to badac. Problem ten stanowi motyw przewodni nie tylko moich roz-
wazan, ale takze tych uczonych, ktérzy prowadza takie badania. Innag kwestiag
jest obiektywno$¢ i wiarygodnos¢ wynikéw tych badan. Zdaja sobie z tego
sprawe przywolywani tutaj autorzy. Potwierdzeniem tego sa m.in. opisane
przez nich metody prowadzonych badan. Helen Berger w swojej publikacji
wskazuje np. na zaleznos¢ obiektywnosci i wiarygodnosci nie tylko od stoso-
wanych przez uczonych metod badawczych, ale takze od postawy badanych
neopogan, w tym ich checi do ujawniania swoich wierzen i kultywowanych
praktyk. Zdaniem tej uczonej wprawdzie ,wspoélczesne poganstwo stalo sie
bardziej akceptowalne i mniej ukryte’, jednak ,trzeba by¢ ostroznym przy
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braniu za dobrg monete jego liczby” - nie tylko dlatego, ze nadal spotyka si¢
ono z brakiem spolecznej akceptacji (co sprawia, ze ,,niektérzy wspdtczesni
poganie klamia lub odmawiaja odpowiedzi na pytania dotyczgce ich przyna-
leznosci religijne;j”, a wzrastajaca liczba praktykujacych samotnie moze §wiad-
czy¢ o tym, ze nie majg oni poczucia bezpieczenstwa), ale takze dlatego, ze
uczestnicy tych kultow maja niejednokrotnie trudnosci z okresleniem swojej
tozsamosci i przynaleznosci do konkretnej formy neopoganstwa, w zwigzku
z tym ,wybieraja mniej kontrowersyjng przynaleznos¢; taka np. jaka stanowi
uniwersalism unitarianski, opowiadajacy sie za ,wolnym i odpowiedzialnym
poszukiwaniem prawdy” oraz ,,budowaniem duchowosci poprzez odnoszenie
sie do tresci roznych religii” (Berger, 2019, s. 22 i n.). Autorka tego studium
nad neopoganstwem twierdzi przy tym, ze nalezy odrézni¢ stosunkowo nie-
licznych uczestnikéw tych kultéw od znacznie liczniejszej grupy jego sym-
patykow, a takze tych, ktorzy jedynie sg nimi zainteresowani i kupuja ksiazki
na ich temat oraz uczestnicza (jako obserwatorzy) w organizowanych przez
nich festiwalach. Jest to bez watpienia ogolniejszy problem badawczy, a w kaz-
dym razie przekraczajacy badania tych form neopoganstwa, ktére wystepuja
w krajach zachodnich. W krajach Europy Srodkowej i Wschodniej istnieja
bowiem réwniez takie grupy rekonstrukcyjne, ktore okazjonalnie spotykaja
sie na roznego rodzaju pokazach zwyczajow i ubioréw dawnych ludéw. Jednak
znaczgca czg$¢ tych rekonstruktoréw w niewielkim stopniu utozsamia swoje
wierzenia z wierzeniami, ktére kultywowane sa przez rézne grupy neopogan
funkcjonujace w tych krajach. Okreslenie stopnia emocjonalnego i intelektu-
alnego zaangazowania si¢ neopogan lub tylko rekonstruktorow jest wprawdzie
mozliwe, jednak jest i zapewne jeszcze dlugo pozostanie najwigksza zmienna
w badaniach naukowych.
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S taroobrzedowcy stanowia mniejszos¢ religijng zamieszkujaca wspolczesnie
pétnocno-wschodnie rejony Polski. Ich lokacja na tym obszarze jest rezul-
tatem odlegtych wydarzen historycznych zwigzanych z reformami rosyjskiej
Cerkwii prawostawnej. Radykalny charakter reform podejmowanych w XVII
wieku przez dwczesnego patriarche Nikona spotkat si¢ z gtebokim sprze-
ciwem duzej czesci spoleczenstwa przywigzanej do ,,starej wiary”, zaréwno
duchowienstwa, jak i $wieckich, prowadzac do rozlamu rosyjskiej wspdlnoty
prawostawnej. Roztam ten, okreslany powszechnie mianem raskotu, stat si¢
jednym z najistotniejszych i najbardziej dramatycznych momentéw historii
kultury rosyjskiej. Jego bezposrednig konsekwencja bylo wyodrebnienie sta-
roobrzedowcow, grupy religijno-kulturowej réznicujacej si¢ wewnetrznie na
przestrzeni kolejnych lat. Spadkobiercow tejze grupy odnajdujemy rozproszo-
nych na terenach wielu wspolczesnych panstw réznych kontynentéw, w tym
w Polsce (Kartashev, 1959, s. 147-174).

Poczatek roztamu wiaze sie z rokiem 1653, kiedy ukazat si¢ nowy przeklad
psalterza, w ktorym pominieto fragmenty mowigce o dwupalcowym znaku
krzyza (dwuperstije), jak réwniez o wykonywaniu 16 duzych poklonéw przy
modlitwie wielkopostnej Efrema Syryjczyka. Nastepnie, tuz przed Wielkim
Postem, rozestane zostalo postanie patriarchy, zawierajace zarzadzenie zmie-
rzajace do unifikacji tekstow i obrzedow ruskich z tradycja grecka. Zmiany
dotyczyty m.in. zastgpienia dwupalcowego znaku krzyza (dwuperstija) trzypal-
cowym (trojeperstijem), kierunku prowadzenia procesji i okadzania krzyza ze
zgodnego z ruchem Stonca na przeciwny. Pisowni¢ imienia Jezusa z dotych-
czasowej Isus zmieniono na lisus. W kolejnych latach wprowadzono poprawki
niemal we wszystkich ksiegach liturgicznych. 31 sierpnia 1655 r. ukazata si¢
nowa, poprawiona wersja mszatu (sfuzebnika) (Uspienski, 2001, s. 69-95).
Wielki sobor moskiewski (1666-1667) uznal zmiany wprowadzone przez
Nikona za kanoniczne, natomiast wszystkich tych, ktérzy im si¢ sprzeciwiali,
objeto anatemg. Uczestnicy soboru pozbawili kaplanstwa wszystkich prze-
ciwnikéw wprowadzonych zmian. Dalo to poczatek faktycznemu roztamowi
wewnatrz rosyjskiej Cerkwi prawostawnej i wieloletnim wojnom religijnym.
Przeciwnicy reform byli okreslani jako raskolnicy (odszczepiency), ktore to
okreslenie zwigzane etymologicznie ze stowem raskol (schizma, odstepstwo)
mialo negatywne konotacje. Natomiast zwolennikéw reform nazywano ni-
konianami, od imienia patriarchy Nikona. Ostateczne zatwierdzenie zmian
wprowadzonych przez Nikona w czasie soboru w latach 1666-1667 pobudzito
od dawna juz obecne i narastajace nastroje apokaliptyczne oraz wzmocnito
przekonania o rychtym nadejsciu Antychrysta (Przybyt, 1999).

Dzialania aparatu wladzy wymierzone byty przede wszystkim w warstwe
duchowienstwa, co bylo zwigzane z zamiarem likwidacji masowego ruchu
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obroncow starej wiary poprzez neutralizacje jego przywddcéw. Tym sposobem
starowiercy szybko musieli si¢ skonfrontowac z problemem braku duchowien-
stwa. Cze$¢ staroobrzedowcow calkowicie zrezygnowata z duchowienstwa,
opierajac si¢ na przekonaniu, ze ,,sam Chrystus bedzie dla nich przewodni-
kiem”. Staroobrzedowcy podlegali represjom ze strony kolejnych wladcow.
Zarzadzenia wydawane przez wladze pozbawialy ich wielu praw. Przesla-
dowania jednak zamiast ostabia¢ opdr, wzmagaly go. Najbardziej radykalna
forme oporu stanowily samospalenia, ktore uznawano za sposéb na unikniecie
przesladowan, ucieczki od $wiata popadajacego we wladze Antychrysta. Mniej
radykalnym sposobem byly migracje calych grup staroobrzedowcow, wrecz
catych wsi, i osiedlanie si¢ ich w trudno dostepnych rejonach kraju, w poz-
niejszych latach réwniez poza jego granicami. Wspélczesnie zwolennicy nauk
przednikonianskich zamieszkujg m.in. Armenig, Austrie, Bialorus, Brazylie,
Bulgarie, Estonig¢, Gruzje, Kanade, Nowa Zelandig, Polske, Rumunie, Urugwaj
i USA (Grek-Pabisowa, 2000, s. 12). Pierwsi staroobrzedowcy na terenie
dzisiejszej Polski pojawili si¢ przed rokiem 1779. Przed II wojng $wiatowa
ziemie polskie, wlaczajac Mazury, ktore lezaly wowczas poza granicami Polski,
zamieszkiwato okoto 50 tysiecy staroobrzedowcéw. Zgodnie z danymi GUS
liczba wiernych Kosciofa Staroobrzedowego w Polsce w 2011 r. wynosita
1006 0sdb. Wigkszoé¢ dzisiejszych staroobrzedowcdw zamieszkujacych tereny
Polski uwaza si¢ za potomkéw jednej z najwigkszych grup bezpopowcow, tzw.
wspolnoty pomorcdw (Pomorskoye soglasiye). Staroobrzedowcy zamieszkiwali
wsie poétnocno-wschodniej Polski. Obecnie aktywne pozostaja dwa osrodki
zycia religijnego staroobrzedowcow w Polsce: Gabowe Grady i Suwalki (Jew-
dokimow, 2014).

W dos¢ jednolitej pod wzgledem religijnym Polsce staroobrzedowcy sta-
nowia jedna z nielicznych mniejszosci religijnych. Nie dziwi zatem, ze byli
oni i nadal sa obiektem zainteresowania i intensywnych badan naukowych.
Badania te podejmowane sg przez specjalistow réznych dziedzin: jezykoznaw-
cow, historykow sztuki, historykow, religioznawcéw i etnograféw. Badacze
kultury staroobrzedowej stosuja odmienne perspektywy jej ogladu. Religijnos¢
staroobrzedowcow, stanowigca podstawe ich odrebnosci kulturowej oraz o$
autoidentyfikacji, czgsto nie bedac centralnym obszarem badan, za kazdym
razem jest uwzgledniana w badaniach. Badaczy kultury staroobrz¢dowej
cechuje wysoka specjalizacja wyznaczajaca wlasciwe im obszary badan. Wy-
réznia si¢ kilka aspektéw badanej kultury. Podziat ten dobrze odzwierciedla
uklad drugiego tomu publikacji Staroobrzedowcy za granicg, gdzie artykuly
zostaly podzielone przez redaktorow na cztery ,,zasadnicze bloki tematycz-
ne”: historia, religia, jezyk, kultura (Pasko-Koneczniak, Zidtkowska-Moéwka,
Gluszkowski i Grzybowski, 2014). Sugerowang separacj¢ poszczegoélnych
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sktadowych obszaru badan weryfikuje jednak lektura artykulow, gdyz wigk-
szo$¢ autorow, okreslajagc dominante tematyczng swoich zainteresowan, jest
$wiadoma catosciowego charakteru ,,fenomenu staroobrzedowstwa” (Grek-
-Pabisowa, 2010, s. 21). Owa dominanta tematyczna wynika zazwyczaj ze
wspomnianej specjalizacji naukowej autoréw. Calosciowy charakter kultury
staroobrzedowej wigze si¢ jednak z konieczno$cia stosowania podejscia in-
terdyscyplinarnego, petnego i wielowymiarowego, czego $wiadomi byli juz
pionierzy tych badan. W gronie naukowcéw podejmujacych temat kultury
staroobrzedowej odnajdujemy jej wieloletnich badaczy oraz tych, ktérzy
zajeli si¢ nig incydentalnie. Powtarzajace si¢ nazwiska wskazuja, iz mamy do
czynienia z do$¢ ograniczonym gronem, wewnetrznie spéjnym, pozostajagcym
w statej komunikacji. Istotna wydaje si¢ réwniez znajomo$¢ samej tradycji
badan, poprzez ktdrg okresla si¢ indywidualne kompetencje naukowe. Obraz
staroobrzedowcéw nakreslony w publikacjach naukowych jest wszechstronny,
spojny i szczegdtowy. Wiele publikacji zawiera jednak nieuniknione powielenia
tresci, mnogos¢ wzajemnych odniesien, odwotan do autorytetow. Powtarzal-
nos$¢ pewnych schematéw myslenia, uznanych za oczywiste i niepodwazalne,
prowadzi do pewnego usztywnienia tresci. W tej statycznosci obrazu trudno
dojrze¢, postulowang przez samych badaczy, dynamike badanej kultury, jej
zmienno$¢ wynikajacg ze zmiennosci kontekstu. Dodatkowym utrudnieniem
jest przekonanie, ze gléwnym atrybutem staroobrz¢dowcéw pozostaje ich
skrajna ortodoksyjno$¢, catkowita niepodatno$¢ na zmiane.

Pierwszy tom publikacji Starowiercy za granicqg zawiera bardziej szczegé-
fowy podziat obszaréw tematycznych, przy czym najbardziej interesujacy jest
rozdzial otwierajacy, dotyczacy historii badan wspolnot staroobrzedowych na
$wiecie, autorstwa Irydy Grek-Pabisowej (2010, s. 21-29). Zawiera on zarys
stanu badan poszczegdlnych grup staroobrzedowcow zamieszkujacych rézne
regiony $wiata: Litwe, Estonie, Bulgarie, Rumunie, a takze kraje ,,za oceanem”
Odnajdujemy tam réwniez kréotkie podsumowanie badan polskich. Autorka
pisze: ,Wydaje si¢, ze nasze badania, z wyjatkiem religioznawczych, sa bardzo
wszechstronne i szeroko interdyscyplinarne” (Grek-Pabisowa, 2010, s. 28).
Juz w pierwszym zdaniu podsumowania badaczka wytacza religioznawstwo
z kregu preznie rozwijajacych si¢ badan nad kulturg staroobrzedowa, cho¢
nie wyjasnia tego wylaczenia. Kolejno wyroéznia badania historyczne, jezyko-
we, etnograficzne, historie sztuki i muzykologi¢. Wymienia réwniez badania
antropometryczne (sic!). Najwyzsza range nadaje badaniom nad jezykiem,
czyli wlasnej specjalizacji badawczej. To w tym obszarze dostrzega najwigk-
sze mozliwosci rozwoju badan. W do$¢ ogdlny sposdb formuluje tez istotny
postulat badawczy, ktéry wynika z tradycji badan jezyka: ,Zestawienie tych
najnowszych danych z materialami opracowanymi przed 50 laty pokazuje
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dynamike i tempo narastajacych zmian. Takie podej$cie mozna zastosowa¢ do
sprawdzenia, czy i jakie réznice zaszly w obrzedowosci i catej kulturze etnosu
staroobrzedowcéw w Polsce” (Grek-Pabisowa, 2010, s. 28). Wskazuje to na
konieczno$¢ uwzglednienia dynamicznego charakteru samego przedmiotu
badan, jego zmienno$ci. W podsumowaniu omawianego tekstu badaczka pi-
sze za$: ,,Jak widzimy, staroobrzedowcy to temat wcigz aktualny. Niestabnace
zainteresowanie staroobrzedowcami poza Rosja wigze sie¢ m.in. z rozwojem
i doskonaleniem metod badawczych. W obecnej dobie, kiedy zauwazalna jest
tendencja do szukania odrebnej tozsamosci przez rézne grupy ludzi, prace
nad staroobrzedowstwem moga by¢ w dalszym ciagu interesujace i zyskac
nowy wymiar” (Grek-Pabisowa, 2010, s. 29). Odnajdujemy tu kolejny po-
stulat badawczy, ktéry mozna okresli¢ jako konieczno$¢ ciagtej aktualizacji
badan poprzez zastosowanie nowych narzedzi i metod badawczych. Ostatni
z postulatow wydaje sie do$¢ niejednoznacznie sformutowany, cho¢ z punktu
widzenia rozwoju wspolczesnej humanistyki bedzie najistotniejszy. Grek-
-Pabisowa zwraca uwage na wspodlczesne tendencje poszukiwania wlasnej
tozsamosci przez grupy mniejszo$ciowe, majace wpltyw na kierunek dalszych
badan. Nie precyzuje jednak, jakiego rodzaju mialby to by¢ wplyw: czy chodzi
o wlaczenie glosu badanych do dyskursu naukowego dotyczacego ich samych
i uczynienie obszaru badan przestrzenig aktywnego dialogu, czy tez o wzmo-
zenie zainteresowania badanych badaniami nad nimi samymi, czyli de facto
wzmocnienie autorytetu badacza-teoretyka, a co za tym idzie - hierarchicznej
relacji badacz - badany?

Omawiany wyzej tekst polskiej slawistki majacy na celu podsumowanie
dotychczasowych badan i wskazanie kierunkéw ich dalszego rozwoju nie za-
wiera szczegolowych informacji na ich temat. Takie informacje odnajdziemy
w innych tekstach badaczki.

Najobszerniejsza, a jednoczesnie najbardziej aktualng bibliografie prac
poswieconych staroobrzedowcom opracowal Stefan Pastuszewski w swoim
Przeglgdzie Zrodet i opracowar do badari staroprawostawia (Pastuszewski, 2016)
i to na tym opracowaniu bede si¢ dalej opiera¢, by bardziej szczegétowo ukazaé
stan polskich badan nad omawiang grupa wyznaniowg. Autor ten, przygoto-
wujgc obszerna bibliografie prac poswieconych staroobrzedowcom w Polsce,
dokonat jej autorskiego podzialu na 20 kategorii, co zapewne mialo na celu
uporzadkowanie ogromnego materialu nagromadzonego w ciggu wielu dekad
pracy badawczej. Pastuszewski wyodrebnia nastepujace kategorie publikacji:
metodologia i bibliografistyka (42 pozycje), prace zbiorowe i almanachy (14),
syntezy encyklopedyczne i inne (41), twdrczos¢ oryginalna staroprawostawia
wraz z opracowaniami zrédfowymi (8), religioznawstwo, teologia i filozofia
(77), historia (137), etnologia i folklorystyka (61), socjologia i antropologia
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(50), kulturoznawstwo i historia sztuki (9), ikonologia (83), literaturoznawstwo
(49), archeologia, tekstologia, ksiegoznawstwo i bibliologia (86), muzykologia
(29), jezykoznawstwo (355), turyzm (8), recenzje (63), publicystyka i reportaz
(374), literatura piekna (oryginaly i przeklady) (28), pamig¢tniki, wspomnienia,
kroniki (12).

Zaproponowany podzial moze budzi¢ watpliwosci: kryteria podzialu na
poszczegdlne kategorie pozostajg niejasne, wydaja si¢ przypadkowe, niekiedy
jest to temat poszczegolnych publikacji, kiedy indziej specjalizacja badacza
badz jej gatunek. Dyskusyjne jest rowniez przypisanie poszczegoélnych opra-
cowan do konkretnych kategorii. Trzeba jednak pamietac, ze jest to autorski
projekt uporzadkowania materiatu i nie rosci sobie pretensji do bycia ogdlnie
obowiazujacym. Dyskusyjnos¢ przypisania poszczegolnych publikacji do wy-
znaczonych kategorii wynika z interdyscyplinarnego charakteru wiekszosci
z nich. Jednak zastosowany schemat pozwala na okreslenie gtéwnych kierun-
kow podejmowanych dotychczas badan. Potwierdza tez teze Grek-Pabisowej
mowigcg o wiodacej roli badan jezykoznawczych. Przeglad publikacji dowodzi
jednoczesnie, ze wigkszo$¢ z nich podejmuje temat religii, cho¢by posrednio,
uznajac ja za fundamentalny wymiar kultury staroobrzedowej, a co za tym
idzie - wigkszo$¢ nagromadzonego materialu opracowanego w ramach roz-
nych dziedzin stanowi przynajmniej material do badan religioznawczych,
rozumianych w sposéb ogélny jako badania, ktérych ,przedmiotem zain-
teresowania jest religia we wszelkich jej przejawach i aspektach. [...] Religia
stanowi przedmiot badan nie tylko religioznawstwa, lecz takze innych nauk,
takich jak np. historia, psychologia, socjologia, etnologia czy etnografia.
Jednak w odréznieniu od tych nauk, dla ktdérych religia stanowi tylko jeden
z obszaréw badawczych, dla religioznawstwa jest ona jedynym przedmiotem
zainteresowan, badanych réwniez przy wykorzystaniu technik i narzedzi
badawczych innych dyscyplin naukowych. W ten sposéb nauki te sa dla
religioznawstwa naukami pomocniczymi, tak samo jak religioznawstwo jest
nauka pomocniczg dla réznych dzialéw wiedzy humanistycznej” (Hoffman,
2003, s. 433-434). W przypadku kultury staroobrzedowej nie ma koniecznosci
ostrego wyodrebniania badan religioznawczych, jasne jest ich przenikanie si¢
z badaniami prowadzonymi na gruncie innych dyscyplin. Badanie religii musi
odbywac si¢ tu w szerszym kontekscie kultury, natomiast badanie kultury
powinno uwzgledniac religie jako jej istotny element skladowy. Przesuniecie
badan religii w kierunku szerszej calosci, jaka pozostaja badania systemu
kulturowego, dokonuje si¢ poprzez zastosowanie okreslonego jej rozumienia.
Takie rozumienie, adekwatne do rzeczywisto$ci kulturowej staroobrzedowcow,
zawarte zostalo w definicji sformutowanej przez Clifforda Geertza na gruncie
antropologii. Wedtug Geertza religia to: ,,(1) system symboli, (2) budujacych
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w ludziach mocne, wszechogarniajace i trwale nastroje i motywacje (3) poprzez
formutowanie koncepcji ogdlnego tadu istnienia i (4) tworzenie wokét tych
koncepcji takiej aury faktycznosci, ze (5) owe nastroje i motywacje wydaja
sie niezwykle rzeczywiste” (Geertz, 2005, s. 112).

Zastosowanie tej definicji moze stuzy¢ rozwijaniu ,,nowatorskich pomystow
badawczych” (Geertz, 2005, s. 112) i wskazuje na celowos¢ podejmowania
badan religii rozumianej jako system kulturowy.

Dotychczas zgromadzony material badawczy dostarcza nam wielu wskazo-
wek co do kierunku dalszych badan. Niemozliwa jest calo$ciowa analiza po-
wstatych opracowan ze wzgledu na ich liczbe. Taka analiza zmusza nas réwniez
do formulowania wnioskéw na wysokim poziomie ogélnosci, czgsto nawet
trywialnych. Aby tego unikna¢, a dodatkowo wzmocnic¢ zasadno$¢ formuto-
wanych wczesniej postulatow badawczych, skoncentruje si¢ na opracowaniu
majacym kluczowe znaczenie w historii badan nad kulturg staroobrzedowcow
w Polsce. Bez watpienia najwazniejsza praca dotyczaca tej kultury jest ksigzka
autorstwa Eugeniusza Iwanca Z dziejow staroobrzedowcow na ziemiach polskich
XVII-XX wieku wydana w 1977 r. We wstepie Iwaniec pisat: ,,Celem niniejszej
rozprawy mialo by¢ poczatkowo przedstawienie kultury materialnej fenomenu
etniczno-spolecznego, jaki stanowia zamieszkali w Polsce staroobrzedowcy —
Rosjanie z pochodzenia. W toku badan okazalo sie jednak, ze opracowanie tego
tematu wymaga gruntownego zapoznania si¢ z problematyka staroobrzedow-
cow w szerszej historycznej perspektywie. Dlatego pierwotny temat pracy zo-
stal znacznie rozszerzony; wydawato si¢ bowiem celowe pokuszenie si¢ o probe
calo$ciowej monografii tej pod wieloma wzgledami bardzo interesujacej grupy
ludnosci naszego kraju. Niniejsza rozprawa jest wiec praca z pogranicza kil-
ku tradycyjnych dyscyplin humanistycznych, takich jak szerzej rozumiana
historia, etnografia, religioznawstwo, historia literatury i sztuki (staroruskiej)
oraz jezykoznawstwo” (Iwaniec, 1977, s. 7). Deklaracja zastosowania wielosci
uje¢ w opisie badanej mniejszosci jest konsekwentnie realizowana, z tego tez
powodu monografia Iwanca wcigz pozostaje najbardziej kompletnym opra-
cowaniem naukowym kultury staroobrzedowcéw, punktem odniesienia dla
kolejnych pokolen badaczy, kamieniem milowym w polskich badaniach, ich
poczatkiem, cho¢ wczesniej takowe byly juz podejmowane. Ksigzka Iwanca,
jak przekonuje Stefan Grzybowski, ,,[d]o dzi§ mimo nowych odkry¢ i badan
na temat starowiercow stanowi [...] swoistg odskocznie dla badaczy tej grupy
wyznaniowej i Eugeniusz Iwaniec stusznie uchodzi za inicjatora badan i jed-
nego z najlepszych znawcéw i interpretatorow zaréwno dziejow, jak i kultury
oraz mys$li religijnej staroobrzedowcéw nie tylko w Polsce” (Grzybowski, 2016,
s. 215). Wiele szczegotowych informacji okreslajacych sposéb pracy autora
oraz ustanawiania jego relacji z badang ,,grupa ludnosci” odnajdujemy juz we
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wstepie. Istotnym etapem badan byta ,,praca gabinetowa”, praca ze zrédlami.
Iwaniec ustala obecny stan badan i wskazuje na najistotniejsze prace powsta-
te w trzech jezykach: polskim, rosyjskim i niemieckim. Praca ta stuzyta mu
przede wszystkim do odtworzenia historii zasiedlenia terenéw Polski przez
grupy staroobrzedowcdw, jak rowniez do rekonstrukeji szerszego kontekstu
historyczno-kulturowego wylaniania si¢ grupy staroobrzedowcéw w rosyj-
skim krajobrazie religijnym. Iwaniec dokonuje szczegétowego przegladu
»dotychczasowej literatury” oraz materialow zrédlowych, ktére w wigkszosci,
z oczywistych wzgledow, powstaly w jezyku rosyjskim. Dla nas istotna bedzie
literatura polskojezyczna, ktora pozwala okresli¢ stan polskich badan w chwili
powstania monografii. Iwaniec wymienia i charakteryzuje najwazniejsze pozy-
cje polskojezyczne. , Do XIX w. w literaturze polskiej opracowan naukowych,
poswieconych wylacznie tematyce staroobrzedowej, nie spotyka si¢” (Iwaniec,
1977, s. 13). Posrod pierwszych zrodet wiedzy na temat staroobrzedowcow
zamieszkujacych Polske Iwaniec wymienia rekopis ksiedza Franciszka Siar-
czynskiego, ktéry w rozdziale X: Rzecz o Filiponach opisuje zycie codzienne
staroobrzedowcéw zamieszkujacych Bukowing, znajdujaca si¢ pod zaborem
austriackim, ktérzy utrzymywali zywe kontakty ze wspdtwyznawcami miesz-
kajacymi w Krolestwie i na Mazurach (Iwaniec, 1977, s. 13). Kolejny XIX-
-wieczny tekst to szkic Benedykta Tykiela O tak zwanych Filiponach w guberni
augustowskiej zamieszkalych oraz studium nieznanego autora Wiadomosci
o Filiponach opublikowane w ,,Roczniku ces. krol. Towarzystwa Naukowego
Krakowskiego”. Kolejne z wymienianych przez Iwanca opracowan pochodzi
juz z poczatku XX wieku. Jest to praca ksiedza Karola De¢binskiego Raskot
i sekty prawostawnej Cerkwi rosyjskiej z 1910 r., ktora pozostaje archaicznym
z punktu widzenia wspodlczesnej humanistyki, jednostronnym przedstawie-
niem mniejszosci religijnej z pozycji Kosciota rzymskokatolickiego, a mimo
to czesto i chetnie cytowanym. Iwaniec wymienia réwniez szereg wzmianek
w literaturze polskiej, w tym znaczacy dla samych staroobrzedowcow rozdzial
ksigzki Melchiora Wankowicza Na tropach Smetka zatytutowany O Filipo-
nach. Ostatecznie Iwaniec przedstawia wspdltczesnych mu badaczy, a posréd
nich Anatola Mirowicza zajmujacego si¢ gwarg staroobrzedowcow oraz jego
uczennice i kontynuatorke Iryde Grek-Pabisowg. Wskazuje tym samym na
poczatek i zrodlo silnego nurtu badan podejmowanych w kontekscie polskim,
badan jezykoznawczych uwzgledniajacych aspekt kulturowy. Nurt ten, jak
wskazatam wyzej, rozwinal si¢ w Polsce najlepiej.

Dalej Iwaniec wyodrebnia ,,zrédla rekopismienne” znajdujace si¢ w zbio-
rach archiwalnych oraz u oséb prywatnych. Do tego typu zrédet wiacza
tez swoja prywatna korespondencje ze staroobrzedowcami, udzielajac tym
samym glosu obiektom swoich badan. Glosy te naleza do konkretnych oséb,



Staroobrzedowcy jako przedmiot/podmiot badar interdyscyplinarnych... 29

sg spersonalizowane, cho¢ nieliczne: Jegor Krassowski z Gatkowa, duchowny
Aleksander Makal, Anastazja Makarowa - byla nowicjuszka w klasztorze
w Wojnowie, Piotr Leonow z powiatu augustowskiego. Pojawia si¢ rowniez
wzmianka o pojedynczych listach bez okreslenia ich liczby i autorstwa.
Iwaniec deklaruje, Ze swoje badania w duzej czgsci oparl na ,,autopsji’, co
W jego interpretacji oznacza bezposrednie zetknigcie si¢ z ,elementami kul-
tury materialnej”. W latach 1963-1968 odwiedzal osiedla staroobrzedowcow
w pétnocno-wschodniej Polsce, gromadzac materiat do pracy badawczej.
Informacje pozyskiwane od mieszkancéw wsi dotyczyly gtownie ich zycia
codziennego, gdzie jasno wyznaczone byly role i obowigzki kobiet i mez-
czyzn. W tych wstepnych ustaleniach co do zrdédet i metod badawczych
pojawia sie wymowne spostrzezenie, oddajace szczegolng ceche mentalnosci
staroobrzedowcow, czyli ahistorycznos$¢. ,,Gorzej przedstawia si¢ sprawa
z danymi historycznymi. Przewazajaca wigkszos$¢ staroobrzedowcéw nie zna
w zadowalajacym stopniu historii swoich przodkéw. Informacje podawane
przez nich byly dos¢ sprzeczne. Nieco lepiej orientuja si¢ w tych sprawach
staroobrzedowcy zamieszkali w regionie mazurskim. Podawane przez nich
informacje w wigkszosci jednak nie sg przekazami tradycji, lecz powtdrzeniem
za autorami opracowan w jezyku niemieckim i to tylko tych, ktorzy w wiek-
szym lub mniejszym stopniu wyrazajg sie o nich pozytywnie. Uderza zupeiny
niemal brak znajomosci prac rosyjskich i polskich (nawet powojennych), bez
ktorych nie mozna wyczerpujaco nakresli¢ dziejow ich kolonii” (Iwaniec,
1977, s. 19). Jest to jedna z kluczowych wypowiedzi, obnazajacych sposob
myslenia badacza o swych ,informatorach” ,, Ahistorycznos¢” okreslana tu
jest posrednio jako rodzaj deficytu poznawczego, oznaka ignorancji. Tym-
czasem stanowi ona jasny sygnal prowadzacy nas ku charakterystyce systemu
znaczen i warto$ci tej szczegolnej grupy wyznaniowej. Nalezaloby wskazac
powody braku zainteresowania wspolnoty jej historia. Mogtby temu stuzy¢
rozpoznany kontekst historyczny, a takze analiza systemu przekonan religij-
nych, pozwalajace stawia¢ wstepne hipotezy. Jedna z nich mialaby charakter
psychologiczny i méwita o traumatycznym charakterze historii wspolnoty,
prowadzacym do mechanizmu wyparcia, inna za$§ wyjasniataby ahistorycz-
no$¢ za posrednictwem dogmatyki religijnej opartej na oczekiwaniu kresu
dziejow, wyjsciu poza czas historyczny. Obserwacja poczyniona przez Iwanca
wskazuje na konieczno$¢ wykorzystania wszechstronnej wiedzy w procesie
badania mniejszo$ciowych grup wyznaniowych. Wszechstronnos¢ ta byta
postulowana przez niego samego, cho¢ nie w petni wykorzystana. W badaniach
polskich mozna dostrzec tego typu poszukiwania zmierzajgce do wyjasnienia
okreslonych zachowan poprzez odwotanie do systemu znaczen i wartoéci, na
ktoérych opiera si¢ dana kultura. Jednak proby te sa czesto czynione ad hoc,
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bez nalezytego uzasadnienia. Przykladem moze by¢ zdanie: ,Gdy w wyniku
dzialan wojennych pojawialy sie nowe wiladze, to staroobrzedowcy, jakby
z natury swego wyznania, w oparciu o religijnie umotywowang doktryne
lojalnosci, uznawali je, nie wnikajac zbytnio w ich ideologi¢” (Pastuszewski,
2016, s. 64). Spostrzezenie to wymagaltoby dalszej analizy i komentarza. Au-
tor nie wyjasnia, czym jest ,religijnie umotywowana doktryna lojalnosci”
Pozostawione w takiej postaci twierdzenie stanowi jedynie intuicje badacza,
rodzaj domniemania. W tym brzmieniu hipoteza zawiera takze oskarzenie
o oportunizm. Réwnie dobrze mozna by wyjasni¢ ulegto$¢ wobec wladz po-
przez — wpisana w system wartosci staroobrzedowcéw - idee smirienija, zgody
na los, co rowniez wymagatoby szczegélowego uzasadnienia. Nakreslony tu
jedynie sposob wyjasniania konkretnych zachowan wspélnoty w odniesieniu
do jej systemu wartosci i znaczen bylby spojny z kierunkiem badan, jaki wy-
nika z przywolanej wyzej definicji religii jako systemu kulturowego. Kierunek
ten w moim przekonaniu pozwalalby na aktualizacje dotychczasowych badan
oraz ich rozwoj.

Praca Iwanca powstala w okreslonym momencie rozwoju nauk humani-
stycznych, w rodzimym, polskim kontekscie mogta uchodzi¢ za nowatorska.
Widoczne z dzisiejszej perspektywy jej deficyty wynikaja jednoznacznie
z dynamicznego rozwoju humanistyki, zwlaszcza w obszarze badan etno-
graficznych i historycznych, co ma kluczowe znaczenie w przypadku pracy
Iwanca. Dzisiaj niezbedna jest krytyczna lektura jego tekstu, przy czym stowo
»krytyczna” nie oznacza negatywnej oceny, a raczej Swiadoma lekture, w wy-
niku ktérej moglyby zosta¢ sformulowane postulaty badawcze okreslajace
kierunek dalszej pracy naukowej. Postulaty te moglyby dotyczy¢ dalszego
badania kultury staroobrzedowej i zosta¢ wykorzystane do badania innych
mniejszosciowych grup wyznaniowych. Tylko taka lektura daje mozliwos¢
rozwoju badan i niepowielania nieaktualnych juz wzorcéw metodologicznych.
Aktualizacji wymagataby przede wszystkim jego pozycja badawcza, okreslajaca
rodzaj relacji z przedstawicielami badanej kultury. Pozycja badawcza Iwanca
cze$ciowo wpisuje sie w obraz ,,badacza terenowego-teoretyka’, sprecyzowany
i utrwalony przez Bronistawa Malinowskiego w postaci modelu obserwacji
uczestniczacej. Czesciowo, poniewaz w duzej czesci jego pracy zachowana
jest ,,obserwacyjna postawa przyrodnika dokumentalisty” (Clifford, 2000).
Iwaniec nie zamieszkal wérod staroobrzedowcow, nie prébowal wnikngé
w system ich przekonan. Odwiedzal ich, by zebra¢ materiat etnograficzny,
iz pozyskanym materialem wracal do swego gabinetu. Autorytet etnograficzny
oparl za$ z jednej strony na deklaracji ,,Ja tam bylem’, a z drugiej — na szero-
kim zapleczu teoretycznym, w postaci literatury, pozwalajacym doswiadczang
rzeczywisto$¢ wlasciwie odczytywac i interpretowad, widzie¢ w szerszym
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kontekscie. Kategorie doswiadczenia stanowigcego podstawe autorytetu et-
nograficznego traktuje on dos¢ szczegélnie, zastepujac ja pokrewna kategoria
autopsji, ktorg nastepnie odnosi do bezposredniego, empirycznego kontaktu ze
$wiatem kultury materialnej. Jest to dos¢ odlegle pojmowanie doswiadczenia
wobec jej rozwiniecia w ramach refleksji etnograficznej poczatku XX wieku.
Przyznac jednak nalezy, ze pelna realizacja postawy ,badacza terenowego-
-teoretyka” byla zbedna ze wzgledu na sam obszar badan. Badanie kultury
staroobrzedowcow nie wymagato dlugoletniego uczenia si¢ ich jezyka i budo-
wania wlasnej chaty posrod ich chat. Kultura ta nie byta tak odlegla ani pod
wzgledem dystansu geograficznego, ani kulturowego. ,,Dzikie plemie¢” Iwanca
byto juz dawno odkryte i w duzym stopniu zasymilowane. Juz w czasach
prowadzonych przez niego badan spolecznos¢ staroobrzedowcéw w Polsce
podlegata przemianom, mieszajac si¢ z kulturg dominujacg. O ile paradyg-
mat stosowany przez Iwanca, oparty na opozycji tozsamy - obcy, przystawat
do badanej przez niego rzeczywistosci, o tyle wspdlczesnie, ze wzgledu na
glebokie przeobrazenie wewnatrz wspolnoty staroobrzedowcow, nie moze
by¢ dalej stosowany. Przeobrazenia te nastgpity w ramach szerszych procesow
przemian spotecznych dokonujacych sie w powojennej Polsce. Wspoéltczesna
polska rzeczywisto$¢ kulturowa, bedaca rezultatem tamtych przeobrazen,
zdecydowanie odbiega od tej opisywanej przez Iwanca.

Najwazniejsza ksigzka poswigcona kulturze staroobrzedowcéw w Polsce
powstata w latach 60. i 70. Byl to moment glebokich przemian w ramach
myslenia humanistycznego. Zmiana ta w duzej mierze dotyczyla badan
historycznych, gdzie nastgpil tzw. zwrot antropologiczny, a jednoczesnie
dokonata si¢ w ramach autorefleksji etnograficznej, gdzie nastapita zmiana
paradygmatu w mysleniu o kulturze oraz metodzie jej badania. Zmiany pa-
radygmatu antropologicznego wpisuja si¢ w szersza perspektywe radykalnych
przemian kulturowych spowodowanych rozpadem dotychczasowego porzad-
ku kolonialnego, zapoczatkowanych w latach 50. W Polsce istotniejsze byty
zmiany porzadku klasowego, zniesienie polaryzacji miasto — wies, dazenie do
tworzenia jednolitego modelu kultury polskiej realizowanego za pomoca spdj-
nego systemu edukacji. Kulture wspotczesng zaczyna cechowac heteroglosja.
Scieranie sie i przenikanie dotychczas wzglednie odrebnych kultur zaburza
opozycje tozsamy — obcy. Z uwagi na to opis kultury staroobrzedowcéw jako
calkowicie odrebnej stat si¢ niemozliwy. Pomijajac szczegétowy opis zmiany
paradygmatu badan nad kultura, ktéry wiaze si¢ z przelomem postmoderni-
stycznym, warto zaznaczy¢ pojawienie sie nowego sposobu tworzenia wiedzy
etnograficznej w postaci dialogu z badanymi, postulujacego wiaczenie ory-
ginalnego glosu informatoréw do dyskursu etnograficznego. Projekt ten ma
raczej utopijny charakter, bowiem wybor przywolywanych stéw informatora
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zawsze bedzie wyborem badacza. Wskazuje to jednak na uznanie badanego
jako aktywnego podmiotu, o kompetencjach umystowych pozwalajacych mu
rozumie¢ i opisywac wlasng kulture poza ramami istniejacej tradycji teoretycz-
nej. Forma realizacji takiego podejécia jest autoetnografia (Ellingson i Ellis,
2000) przekraczajaca dychotomie tozsamy - obcy, wewnetrzne — zewnetrzne,
obiektywne - subiektywne, badany - badacz. Faktyczne wiaczenie gtosu samych
badanych, staroobrzedowcéw, w ramy dyskursu naukowego byloby ostatnim
z przedstawionych tu postulatéw badawczych.

Podsumowujac, nalezy uwzgledni¢ koniecznos¢ badan interdyscyplinar-
nych kultury staroobrzedowcdéw, co wynika z jej wielowymiarowosci i ztozono-
$ci. Na gruncie badan tej kultury, cho¢ podstawa jej wyodrebnienia pozostaje
religia, nie ma konieczno$ci wyszczegoélniania badan religioznawczych. Bada-
nia takowe $cisle taczg si¢ i przenikaja z badaniami prowadzonymi na gruncie
innych dyscyplin humanistycznych. Zasadne i umozliwiajace rozwoj badan
jest natomiast przyjecie rozumienia religii jako systemu kulturowego, systemu
znaczen i wartosci okreslajacych kierunek dziatan jednostek. Dotychczasowe
opracowania zawieraja posrednio sformufowane postulaty badawcze wyzna-
czajace dalszy rozwoj badan. Pierwszy z nich méwi o dynamice wewnetrznej
i zmienno$ci badanej grupy, drugi o koniecznosci uwzglednienia nowych
metod badawczych pozwalajacych na ciagla aktualizacje stanu wiedzy, trze-
ci za§ - o zniesieniu opozycji badacz-badany, obiektywne - subiektywne
i uczynieniu badan przestrzenia dialogu, co wigze si¢ z istotng zmiang do-
tychczasowego paradygmatu badan. Tak sformulowane postulaty badawcze
moga by¢ odniesione réwniez do badan innych niz staroobrzedowcy grup
wyznaniowych w Polsce, przyczyniajac si¢ do ich rozwoju.
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Visual anthropology in the study of changes in religiosity —
on the example of the iconography of the church of St. George
in the village of Ztatolist in Bulgaria

Abstract. The multidimensional iconicity of the modern world leaves no doubt as to its
enormous role in cultural and social communication. Visual anthropology, by providing
effective tools for decoding and interpreting images, has also gained significance in the
field of religiosity research. By using it to analyze images of a religious nature, we reach
content that determines the direction of social and cultural changes. Sacred iconography
of the church of St. George in the village of Ztatolist in Bulgaria will serve as an example in
reading the mental changes of Bulgarian society in the late nineteenth and early twentieth
century. Focusing my special attention on the topics “Going to the healers” and “Maidens
who use rouge” I will refer to the process of resemiotization, in the context of worship of
an unofficial saint, a prophetess of Baba Stojna, invariably associated with this place since
the beginning of the 20" century. At the same time, in-depth anthropological analysis of
the quoted images will help me to show the changes in religiosity in the field of culture
that I study. I will try to understand how the symbols contained in iconography, referring
to specific rituals, ethics and experience of the sacred or profane, operate within the so-
ciety and are produced by it.
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d pojecia obrazu nie mozna oddzieli¢ jego podwdjnego znaczenia — obraz

to zaré6wno obraz wewnetrzny, jak i zewnetrzny - i ten fakt wskazuje na
jego fundament antropologiczny. «Obraz» jest czyms$ wigcej niz tylko wy-
tworem percepcji. Powstaje jako wynik osobowej i kolektywnej symbolizacji.
Wszystko, co pojawia si¢ w polu spojrzenia lub przed okiem wewnetrznym,
mozna na tej zasadzie ukonstytuowac lub zmieni¢ w obraz. Dlatego pojecie
obrazu, jesli traktuje sie je powaznie, moze by¢ ostatecznie tylko pojeciem an-
tropologicznym. Zyjemy z obrazami i rozumiemy §wiat w obrazach” (Belting,
2007, s. 12-13).

Kiedy mowi sie o bulgarskiej szkole ikonograficznej i malarstwie religijnym
XIX wieku, przyjelo sie wiazac z tym okresem przemiane, ktéra zachodzita
w wyniku wydarzen historycznych, tj. wyzwalania si¢ Bulgarii spod jarzma
Imperium Osmanskiego i wkraczania w nowy czas zwany odrodzeniem naro-
dowym (bakanosa, 2016, s. 16). Style wypracowane w ikonografii przez wigk-
sze osrodki, takie jak Samokow czy Triawna, s fatwo rozpoznawalne dzigki
specyficznej estetyce laczacej kanoniczne bizantyjskie wzorce z wptywami sztu-
ki zachodniej, jak réwniez lokalnymi elementami charakterystycznymi tylko
i wylacznie dla nich. W opracowaniach naukowych czesto pomija si¢ mniejsze
centra ikonografii, ktére wyksztalcily tworcéw zajmujacych sie¢ malarstwem
religijnym w matych cerkwiach mniej popularnych regionéw. W ostatnim
czasie jednak to si¢ zmienia i zaczyna si¢ zwraca¢ uwage nie tylko na este-
tyczne, ale takze historyczno-kulturoznawcze walory tych reprezentacji sztuki
gléwnie o proweniencji ludowej. Tak jest tez z zainteresowaniem badaczy
dotyczacym regionu potudniowo-zachodniej Bulgarii, w ktérym tak samo jak
w pozostalej czesci kraju religia chrzescijanska i jej przejawy w sztuce stanowity
forme samoidentyfikacji narodowej w sytuacji pieciowiekowego zniewolenia.
To wlasnie w matych, skromnych wiejskich cerkwiach mozna zaobserwowa¢
procesy przemian w estetyce oraz podejmowanych tematach o charakterze hi-
storycznym i spotecznym (bakanosa, 2016, s. 17; za: Bacunues, 1973, s. 84-85).
Dostrzega sie ich szczegdlny charakter dydaktyczno-moralizatorski, co daje
mozliwos$¢ badan na ich podstawie mentalnosci spoleczenstwa. Nowe tematy
pojawiajace sie w sztuce wizualnej sg zazwyczaj wynikiem rozpowszechniania
sie nowych zrddet literackich, a te na przetomie XIX/XX wieku naptywaty
do Bulgarii gléwnie z zachodniej Europy: bezposrednio - druki i ryciny
z Wenecji docieraly przez Dubrownik i Wotoszczyzne, posrednio — wprowa-
dzone i zaadaptowane przez malarstwo z Gory Athos zachodnie wzorce lub
rozpowszechniane ruskie, do ktérych przeniknety takie wplywy (bakanosa,
2016, s. 18). Oprocz wskazanych wyzej wplywoéw sztuki zachodniej zauwaza
sie w tym okresie znaczny rozwdj literatury parenetycznej w Bulgarii, co bez
watpienia oddzialuje na wizualne przedstawienia w sztuce religijnej epoki.
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Przyktadami tematéw majacych przelozenie na jezyk wizualny sg: ,Chodzenie
do znachorek” czy ,,Panny, ktdre si¢ czerwienig” — obrazy wykonane technika
malarstwa $ciennego w cerkwi $w. Jerzego we wsi Zlatolist w Bulgarii. Szczegdl-
nie ten pierwszy temat wydaje si¢ popularny w owym czasie i przedstawiony
jest na zewnetrznej $cianie cerkwi Monastyru Rylskiego — najwazniejszego
dla Cerkwi prawostawnej w Bulgarii. Zauwaza si¢ go takze w kilku innych
miejscach kultu i na wielu rycinach z podobnego okresu (bakanosa, 2016,
s. 25). Ten rodzaj prozy moralizatorskiej z dydaktycznym patosem, ktora wply-
watla na malarstwo, byl bardzo popularny na ziemiach bulgarskich. Historyk
sztuki Elka Bakalowa przywoluje stowa Adeliny Anguszewej: ,brak silnych
chrzescijanskich instytucji w czasie panowania osmanskiego powodowal, ze
walka przeciwko poganskim i niekanonicznym chrzedcijariskim wierzeniom
byta wyjatkowo trudna, poniewaz wierzenia te byty rozpowszechniane przez
wazne lokalnie postaci, zajmujace si¢ nadprzyrodzonymi mocami. Bez wat-
pienia lokalni znachorzy (gtéwnie kobiety) umniejszaja role chrzescijanskiej
Cerkwi i przede wszystkim monastyréw jako miejsc leczniczych, i odciagaja od
sktadania im dardw, co jest w tym okresie szczegolnie potrzebne batkanskim
klasztorom” (baxasnosa, 2016, s. 25-26). Do tego zjawiska odnosi si¢ réwniez
XVIII-wieczny bulgarski kaznodzieja Josif Bradati, ktéry twierdzi, Ze przybie-
rajaca na sile wladza kobiet uzdrowicielek (znachorek) w spoleczenstwie jest
czescig bardziej skomplikowanego procesu sekularyzacji, umniejszajacego role
monasteréw (bakasnosa, 2016, s. 26) — monasteréw petnigcych funkcje centréw
leczniczych, do ktérych zmierzali patnicy, szukajac uzdrowienia w procesie
napetniania dobroczynnymi energiami ptynacymi z ,,pozyskiwania” wiedzy
duchowej (Lubanska, 2019, s. 114). Znachorki zajmujace si¢ ziotolecznictwem,
homeopatig i wszelkimi formami bioenergoterapii, odbierajac te lecznicza role
klasztorom, staly sie ,konkurencjg’, a co za tym idzie — zagrozeniem. Z tego
wlasnie powodu nalezato ,,u§wiadomic¢” spoleczenstwo o ,popelnianych przez
nie bledach” i nakierowac na ,wlasciwa droge” w wierze.

Swiatynia staje si¢ wiec forum zbierajacym chrzecijan, na ktérych wpty-
wa si¢ poprzez stowo w wymiarze moralnym. Monumentalne malarstwo
ma spelnia¢ podobne cele - ma by¢ wizualnym tlumaczeniem Stowa Boze-
go (bakamnosa, 2016, s. 26). Rozpowszechnianie nowych ikonograficznych
wzorcéow w XIX wieku, zebranych w tzw. hermenejach, jest dla historyka
sztuki Emanuela Mutafowa réwniez ,,proba zeuropeizowania prawostawnej
batkanskiej kultury” (bakanosa, 2016, s. 26-27). Wizualizacja dydaktycznych
tematdéw zazwyczaj znajduje miejsce na zewnetrznych $cianach $wiatyn,
a czesto przy samym wejsciu, ktére ma stanowi¢ symboliczne przejscie ze
$wiata profanum do $wiata sacrum, co z jeszcze wigksza sila podkresla¢ ma
grzeszno$¢ praktyk, ktorych nalezy si¢ wyzby¢ z zycia codziennego. Znaczaca
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liczba tekstow przeciw znachorom i znachorkom w literaturze staro-cerkiew-
no-stowianskiej ukazuje popularno$¢ tego rodzaju praktyk w spoteczenstwie.
Jasne jest rowniez to, ze Cerkiew byla zmuszona wystepowac przeciwko tego
rodzaju dziatalnosci, by chronic siebie. Z uwagi na to, ze laczono ja gléwnie
z poboznoscia kobiecy, ktora byla odbierana jako bardziej naiwna i sktonna
do zabobonnosci, teksty dotycza w duzej mierze tej grupy spolecznej, po-
dobnie jak przelozenie na jezyk wizualny (Kyrommxnes, 2015, s. 409-410).
Przykladem tego jest szczegdlnie popularny obraz ,,Chodzenie do znachorek”.
Badacze, poszukujac pierwowzoru tego przedstawienia i wiedzac, ze wyznacz-
nikiem dla mniejszych osrodkéw w regionie byt model z Monasteru Rylskiego,
przypuszczaja, iz zrédlem ikonograficznym mogly by¢ druki greckie, ruskie
i ukrainskie ryciny lub zachodni wzér przeksztalcony w reprodukcjach ze
Swietej Gory Athos (Kyrommkues, 2015, s. 411).

Fot. 1. ,Chodzenie do znachorki”, Monastyr Rylski (autor: V. Dimitrov)

Ciekawym przykladem potaczenia roli cerkwi jako ,,centrum leczniczego”
ze $wiecka praktyka znachorki jest osiedlenie si¢ w 1913 r. Stojny Dimitrowe;j
we wsi Zlatolist w Bulgarii. Zamieszkala ona w cerkwi $w. Jerzego w wydzie-
lonej czesci emporowej $wiatyni, gdzie przyjmowala pielgrzymow, udzielajac
im rad dotyczacych zdrowia i Zycia codziennego. Fakt ten stanowi ewene-
ment kulturowy, niespotykany w $wiecie prawostawnym, a jeszcze bardziej
wyjatkowym czyni go akceptacja ze strony Cerkwi, oficjalnie potepiajacej
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tego rodzaju dzialalno$¢ znachorska, co staje si¢ zrodtem ciekawych analiz
lokalnej religijnosci. Fenomen ten bada réwniez bulgarska etnolozka Galina
Valtchinova, zwracajac uwage, ze Stojna jest traktowana jako ,religijna eks-
pertka” nie tylko przez spoleczenstwo, ale takze przez lokalnych przedstawicieli
kleru (BpmunnoBa, 2006, s. 237). Uwazana za prorokinig i nieoficjalng $wieta,
przyciagata i kilkadziesiat lat po $mierci przyciaga do cerkwi tysigce piel-
grzymow przejawiajacych w swoim podejsciu do wiary synkretyzm religijny.
Fenomen kultu tej postaci w prawostawnej przestrzeni sakralnej oraz ikono-
grafia podejmujgca temat ,,chodzenia do znachorek” znajdujaca si¢ w miejscu
zamieszkania Stojny bedzie stanowic¢ trzon mojej analizy antropologiczne;j.

Ikonografia cerkwi - analiza antropologiczna

»Antropologia, zajmujaca sie wytwarzaniem obrazéw przez ludzi i wiarg w nie,
wzbudza podejrzenie zdrady idei postepu historycznego. [...] jednak wtedy,
gdy antropologia historyczna poddaje badaniu media i symbole, wykorzysty-
wane przez kulture w procesie produkcji sensu, rowniez obraz staje si¢ dla niej
istotnym tematem” (Belting, 2007, s. 31).

Rok 1857, kiedy to cerkiew $w. Jerzego we wsi Zlatolist (dawniej Dolna Su-
szica) zostata zbudowana, i rok 1876, kiedy powstaje jej ikonografia, przypadaja
na czas ,,p6znego odrodzenia’, gdyz 1878 r. to historyczna data wyzwolenia
Bulgarii spod jarzma tureckiego. Poludniowo-zachodni rejon Bulgarii w obec-
nym ksztalcie, w tym wie§ Zlatolist, zostaje zas przylaczony do jej terytorium
dopiero w 1912 r. (Inmutpos, 2011, s. 36). Odrodzenie narodowe w Bulgarii
to okres ozywionych proceséw spolecznych, ekonomicznych i kulturowych.
I w ten kontekst wpisuje sie dziatalno$¢ rodziny Minowoéw — zograféw, ktérzy
wyroézniali sie specyficznym stylem w malarstwie $ciennym cerkwi we wsiach
obecnej potudniowo-zachodniej Bulgarii, w drugiej potowie XIX wieku
Wielka liczba budowanych w tym czasie cerkwi ozdabianych malowidlami
$ciennymi $wiadczy o rosnacej potrzebie rozwoju takze zycia duchowego
i manifestowania swojej przynaleznos$ci kulturowej poprzez symbole wiary
(ODumwutpos, 2011, s. 79).

W prezentowanym tekscie skupie sie na wybranych tematycznie fragmen-
tach malowidel §ciennych osadzonych w konkretnym kontekscie historycz-
no-kulturowym. Dzi¢ki metodzie indukcji poddam je szczegétowej analizie,
by dostrzec zwiazki taczace cztowieka z konkretnymi przedstawieniami
figuralnymi, a potem zestawi¢ pewne aspekty zachowan i reakcji, na ktore
mozna spojrzec z perspektywy uniwersalnej (Freedberg, 2005, s. 24). Jestem
$wiadoma tego, Ze zewnetrzna interpretacja w pelni zalezy od poznania
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kontekstu sytuacyjnego. Im lepiej go poznamy, tym lepiej jestesmy w stanie
okresli¢ motywy ludzkiego zachowania. Jak pisze Jarema Drozdowicz: ,na
ten kontekst sklada si¢ §wiat wyobrazen i norm lezacych u podstaw danej
kultury. [...] Miejsce, gdzie spotykaja si¢ interesy przedstawicieli réznych
kultur jest réwnocze$nie polem, gdzie zachodzga dyskursy mniejszego zasiegu,
zwigzane z partykularnymi systemami kulturowymi, lokalng specyfika lub
sytuacja. Zadaniem antropologa jest opis relacji tych systeméw wzgledem
siebie, ich praktycznego zastosowania w okreslonych warunkach spotecznych,
kulturowych i historycznych. Etnograficzny opis zjawisk kulturowych musi
uwzglednia¢ zatem w takim samym stopniu ztozono$¢ §wiata badanej kultury,
jak by¢ swiadomym swoich wlasnych ograniczen” (Drozdowicz, 2008, s. 118).
Drozdowicz powoluje si¢ tu na metode opisu zageszczonego, postulowang
przez Clifforda Geertza (2005, s. 17-47), ktéra ma by¢ jego zdaniem jednym
z najbardziej odpowiednich narzedzi nauk spotecznych. ,,Umozliwia ona
w pewnym stopniu oglad sytuacji kulturowej, zaréwno jej samej, jako pewnego
faktu spotecznego, jak i mozliwych jej interpretacji z innych punktéw widze-
nia” (Drozdowicz, 2008, s. 118). Jako przedstawicielka kultury europejskiej
zakorzenionej w wierze chrzescijanskiej, lecz spoza kregu kultury prawostaw-
nej i z regionu Europy réznigcego sie historycznie i kulturowo od tego przeze
mnie badanego, postaram si¢ stosowa¢ w analizie wymienione metody pracy.

Bede tez pamigta¢ o podstawowych celach analizy materialu wizualnego,
takich jak: przettumaczenie (zdekodowanie) elementéw obrazowych na jezyk

Fot. 2. Scena ,,Chodzenie do znachorki” i ,,Panny, ktdre si¢ czerwienig”
(autor: A. Michalska)



Fot. 3 ,,Chodzenie do znachorki” - detal
(autor: V. Dimitrov)

Fot. 4. ,Panny, ktdre si¢ czerwienia” — detal
(autor: V. Dimitrov)
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komunikacji werbalnej (méwionej badz pisanej), rozpoznanie warunkow, ktére
okreslaja sposoby ich odczytywania, oraz odniesienie poszczegdlnych syste-
moéw do szerszych proceséw spotecznych (Olechnicki, 2003, s. 221). Krzysztof
Olechnicki dodaje, ze antropologia wizualna polega na uzyciu obrazéw jako
medium dostarczajacego informacji i spostrzezen o podstawowym znaczeniu,
a niekiedy umozliwiajacego nawet wglad w to, co inaczej pozostawaloby poza
poznaniem (Olechnicki, 2003, s. 222).

Ograniczajac pole badawcze, analizie poddam dwa szczegélnie interesujace
tematy, i to nie tylko ze wzgledu na ich symbolike, ale takze na fakt ich loka-
lizacji. Przedstawienia ,,Chodzenie do znachorki” (,,Xonene npu Bpaukara”)
i ,Panny, ktore sie¢ czerwienia” (,,Momu kouto ce wbpBar”) znajduja si¢ przy
wejsciu do zachowanego pokoju prepodobnej' (baby)* Stojny. Ta niewidoma
prorokini, przez wielu traktowana jak $wieta, przyjmowata tu przez kilka-
dziesiat lat wiernych, prawdopodobnie nie bedac swiadoma symbolicznego
przedstawienia towarzyszacego jej w zyciu codziennym. Wizerunki kobiet,
mezczyzn i dzieci, ubranych w stroje ludowe charakterystyczne dla epoki,
prowadzonych przez diably do znachorki, ktdra uosabia ,,kobiete opetang przez
szatana’, w sugestywny sposob wyrazaly przestroge. Przedstawienie pokazuje
réwniez sam moment przekazywania przez znachorke ,,remedium’, ktére ma
postac diabelskich ekskrementéw. W Monastyrze Rylskim napis, ktérym jest
opatrzony podobny wizerunek, glosi: ,,Zajmujacy si¢ magia i znachorzy sa
diabelskimi stugami, dlatego diabet bardzo si¢ cieszy, skacze, tanczy przed
tymi, ktérzy ida do nich i karmig si¢ diabelskimi ekskrementami; ci, ktérzy
pozostawiaja Boga i Cerkiew i ida do znachoréw, nie s3 bozymi, a diabel-
skimi stugami” (bakamosa, 2016, s. 24). Przestanie obrazu, zawarte w nieco
krotszych napisach towarzyszacych, zostato jakoby zapomniane i nierozszy-
frowane przez pielgrzyméw odwiedzajacych za zycia bulgarska ,,znachorke”
w cerkwi $w. Jerzego, a i wspolczesnie wydaje sie nierozumiane przez odda-
jacych czes$¢ tej ,nieoficjalnej swietej” i odprawiajacych rytualy niezgodne
z kanonem Cerkwi prawostawnej, ktéra przestrzega przed uleganiem tego
typu ,pokusom/grzechom”. Scena ,,Panny, ktére si¢ czerwienig’, bezposred-
nio aczac si¢ z poprzednia, pokazuje natomiast kobiety ulegajace grzechowi
proznosci, strojenia sie i sztucznego upiekszania w celu przypodobania si¢
mezczyznom. Diably ukazane nad ich glowami, oddajace nieokreslong ciecz
w kolorze czerwonym na ich lica, dzialaja na wyobraznie, pobudzajac zarazem
do refleksji i interpretacji.

! ,Prepodobna” w dostownym ttumaczeniu znaczy ,,wielebna’, ale jest to réwniez okreslenie
uzywane w odniesieniu do $wietego mnicha i ascety (pustelnika).

2 ,Baba” w jezyku bulgarskim oznacza ,babcie’, ale powszechnie stosuje sie to okreslenie,
zwracajac sie z szacunkiem do starszej kobiety.
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Znaczenia obu obrazéw mozemy doszuka¢ si¢ w tekscie nalezacym do
grupy popularnych w owym czasie damaskinéw — O niewiastach, autorstwa
Josifa Bradatego z XVIII wieku: ,Jako ci rzeklem, ojcze, panu naszemu Bel-
zebubowi najwieksza ucieche daja niewiasty czarownice. Kiedy ktéra sposrod
nich zemrze i weZmiemy jej dusze do piekla, pan nasz Belzebub $§wiadczy im
wszelkie wzgledy i wiedzie do piekielnych otchtani, gdzie przebywaja bogowie
hellenscy i heretycy, a takoz Judasz z Kariotu. Takimi wzgledami darzy nasz pan
dziwozony i strzygi, czarownice, znachorki i zaklinaczki. I posyla je do piekta
ognistego, gdzie ogien nie gasnie, a robak nie umiera” (za: Dabek-Wirgowa,
1983, s. 163).

Obrazy te spotykane s3 réowniez w emblematycznych dla bulgarskiej kultury
prawostawnej miejscach, takich jak Monastyr Rylski czy monastyr w Tro-
janie. Oba tematy musialy zajmowa¢ wazne miejsce w dyskusji spoteczne;j
omawianego okresu powstania ikonografii, o czym $wiadczy ponizszy tekst
tego samego autora, zajmujacego si¢ w XVIII wieku ttumaczeniami zbioréw
pouczen i kazan na jezyk staro-cerkiewno-stowianski: ,,Powiem ci tedy, oj-
cze, czemu jest wiecej niewiast w piekle. Niezadowolone z postaci danej im
od Boga, niewiasty klada sobie na lica r6z i bielidlo, odziewaja si¢ w pickne
szatki, zdobig srebrem i ztotem. Im wigcej si¢ przystrojg, tym gorecej w nas,
biesach, raduje si¢ dusza, gdyz wielu skusza. [...] Poki mlode, uczymy je, zeby
sie cudnie przystrajaly i wodzity na pokuszenie sprawiedliwych. A kiedy si¢
zestarzeja, przemieniaja si¢ w czarownice. Swarliwe i pelne zlodci, poczynaja
rzucac czary, wyklinajg i nigdy nie odpuszcza, jedli im kto czym zawini. Takie
stowa rzekt diabel swietobliwemu ojcu i stal si¢ niewidzialny. Zas ja, chociaz
w wielu ziemiach bywalem, nigdziem nie widziat tylu czarownic, strzyg i dzi-
wozon co na naszej ziemi bulgarskiej” (za: Dabek-Wirgowa, 1983, s. 162-163).

Antropologiczne ujecie religii pociaga za sobg probe zrozumienia, w jaki
sposob symbole, mity, rytualy, etyka i doswiadczenie sacrum dzialaja w spo-
teczenstwie i sg przezen produkowane (Bowie, 2008, s. 39). Problematyke
»CZystosci i zmazy’, silnie obecng w wymienionych przykladach, przywotuje
badaczka Fiona Bowie, odnoszac si¢ do analiz religii antropolozki Mary
Douglas. Zajmowala si¢ ona sposobami, w jakie ludzkie cialo jest uzywane
jako spoleczny i religijny symbol. Wskazata na uniwersalno$¢ ludzkiego ciata,
sprawiajaca, ze jest ono zrédlem wielorakich nachodzacych na siebie znaczen:
»Im bardziej osobiste i intymne zZrédlo symboliki obrzedowej, tym wigcej mowi
nam jej przestanie. Im dany symbol blizszy jest wspdlnemu fundamentowi
ludzkiego do$wiadczenia, tym szersza i tym pewniejsza jego recepcja. [...]
W Zaden sposdb nie bedziemy w stanie zinterpretowa¢ obrzedéw wykorzystu-
jacych wydaliny, mleko, $line i calg reszte, jesli nie bedziemy gotowi spojrze¢
na cialo jako na symbol spoteczenstwa i ujrze¢ w ludzkim ciele pomniejszone
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odbicie mocy i zagrozen przypisywanych strukturze spolecznej” (Douglas,
2007, s. 149-150). Bowie uwaza, ze Douglas kwestionuje Durkheimowskie
rozroznienie na sacrum i profanum. ,Nie mozna w klarowny sposéb rozdzieli¢
kategorii czystosci i nieczysto$ci na dwie odrebne czgsci. Pojawiaja si¢ razem
i w opozycji do siebie. Nie s to oddzielne rodzaje doswiadczenia, z ktérych
jedno miatoby dotyczy¢ metafizycznej dziedziny religii, a drugie — przyziem-
nosci codziennego zycia. Obydwa, sacrum i profanum, sa czescia tego samego
porzadkujacego systemu” (Bowie, 2008, s. 52).

Nie ulega watpliwosci, ze symbolika wydalanych przez diably ekskremen-
tow, podawanych jako remedium przez znachorke, jak réwniez belzebuby
skaczace na glowy pielgrzymow i wydalajace nieokreslong ciecz na ich lica
ma w radykalny sposéb ,,przemoéwi¢ do rozsadku” i wplynac¢ na postawy
moralne oddajacych si¢ niechrzescijanskim rytualom wiernych. Odnoszenie
sie do tak osobistej i intymnej symboliki ciata oraz pierwotnych instynktow
ludzkich stanowigcych niejednokrotnie temat tabu moze swiadczy¢ o mocy
rozpowszechnionych praktyk znachorskich, z ktérymi chciano si¢ zmierzy¢
w stowie i obrazie poprzez dobdr srodkow, ktore jednoznacznie zniechecalyby
do potepianego postgpowania.

Pytaniem otwartym pozostaje natomiast umiejetnos¢ dekodowania i inter-
pretacji przywotanych obrazéw wérdd oséb odwiedzajacych cerkiew. Stojna
Dimitrowa ze wzgledu na swoja $lepote nie mogta by¢ §wiadoma przedsta-
wien towarzyszacych jej na co dzien, jednak duchowny postugujacy w cerkwi
i przedstawiciele wyzszych klas spotecznych znajacy pismo mogli bez trudu
zidentyfikowa¢ sens przedstawien, chociazby czytajac zamieszczone przy
nich napisy. Jak wptywalo to spotkanie z obrazem na ich postawy moralne
i religijne, trudno odpowiedzie¢ bez obserwacji bezposrednich i wywiadow
przeprowadzonych w terenie. Malowidla w obecnym stanie utracily swoj
przekaz przede wszystkim przez znaczne zniszczenie i brak konserwacji. Jest
to zatem wiedza raczej o statusie eksperckim. Mozna si¢ jedynie domyslac,
ze rozpowszechniane przez lokalnych duchownych teksty literatury parene-
tycznej docieraly w przekazie ustnym do wiernych, aczkolwiek nie wplyneto
to na popularno$¢ praktyk znachorskich, a dla pielgrzyméw najwazniejsza
w kontakcie z ,,Jokalnym ekspertem religijnym” byta skuteczno$¢ §wiadczonych
ustug. Albena Georgiewa, piszac o ,chrzescijanstwie ludowym” w Bulgarii,
zwraca uwage na jego dynamiczng forme, zalezng wtasnie od bezposrednie-
go przezywania kontaktu z nadprzyrodzonymi sitami poprzez posrednictwo
»religijnych wirtuozéw” Dopoki jednak ,ludowi religijni wirtuozi” nie sa
zintegrowani z cerkiewng instytucja i nie stanowia specjalistow w $cistym
tego stowa znaczeniu (najczesciej sa analfabetami nieprzygotowanymi doktry-
nalnie), pozostaja poza doktryna i ani jej nie wzmacniajg, ani nie zmieniaja.



Fot. 5. Wejscie do pokoju Stojny Dimitrowej i malowidlo $cienne
ze sceng ,,Chodzenie do znachorek” (autor: A. Michalska)

Fot. 6. Pokdj Stojny Dimitrowej (autor: A. Michalska)
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Najczesciej oficjalna instytucja wyrzuca ich poza ramy ,religijnosci” i oskarza
o zabobonnos¢ i zacofanie (Teoprmesa, 2012, s. 38). Kult prorokini Stojny
stanowi jednak wyjatek.

Interesujacy jest rowniez fakt, o ktérym wspomina Valtchinova w kontek-
$cie oddawania czci znachorkom i prorokiniom na Batkanach, a mianowicie
brak ,polowan na czarownice”, tak powszechnego swego czasu procederu
w zachodniej Europie. Etnolozka podkresla, ze prawoslawie wschodnie nie
znalo takich zinstytucjonalizowanych proceséw systematyzujacych i kon-
ceptualizujacych réznice miedzy ,,dobra religijnoscig” a tg, ktéra nalezy na-
pietnowac i wykorzeni¢. Wyjasnia, ze przyczyn tego moze by¢ wiele i mozna
doszukiwac sie ich w szczegolnym modus vivendi, migdzy panstwem, Cerkwia
i spotecznoscia wiernych narzuconym prawostawnej instytucji przez Impe-
rium Osmanskie. W tym kontekscie historycznym nie bylo w jej interesie
zaznaczanie wewnetrznej granicy miedzy ,,dobrg” a ,zlg” religijnoscig. Nie
znajdujemy wiec w bulgarskim prawostawiu tak starannego teologicznego
opracowania zasad jak w katolicyzmie czy protestantyzmie, odnoszacego
sie do konkretnych przykladéw zachowan ,,idacych od Boga” lub ,idacych
od diabta”. W ten sposob powstata wedlug badaczki ,,szara strefa” tolerancji
praktyk, ktére oficjalnie nie sa akceptowane przez Cerkiew (Bbmumnosa,
2006, s. 229-230). W tej strefie znalazta si¢ Stojna Dimitrowa i oddawany jej
kult jako nieoficjalnej $wietej. Powolujac sie na powyzsze argumenty badaczy
bulgarskich, nalezy ostroznie stosowac termin ,sekularyzacja” w kontekscie
przemian religijnosci w Bulgarii. Zwazywszy na zakreslone tlo kulturowo-
-historyczne i specyfike bulgarskiej Cerkwi prawostawnej, nietatwo sprecy-
zowaé, w jakim stopniu popularnos¢ znachorek i fenomen oddawania czci
prorokiniom wplywa na ,religijno$¢ przezywang” spoleczenstwa. Mozna
domniemywac, ze nieoficjalna akceptacja zjawiska stanowi réwniez wymierng
korzys¢ dla Cerkwi, przyciagajacej w ten sposob rzesze pielgrzymow, ktorzy
mimo oddawania si¢ niekanonicznym rytuatom chca nadal by¢ traktowani
jako prawostawni chrzescijanie. Przytoczone w artykule przyklady wizualne
doskonale ilustruja ten rodzaj religijnosci praktykowany od wiekow.
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bd al-Wahhab Maddab (Abdelwahab Meddeb'; 1946-2014) nalezy do

grona najciekawszych wspoétczesnych myslicieli tunezyjsko-francuskich.
Wywodzi si¢ ze $wiata arabskiego i Srodowiska muzulmanskiego, ale wiekszos¢
zycia spedzil we Francji i pozostawal we frankofoniskim kregu kulturowym
i jezykowym. Taka formufa opisujaca pochodzenie tego intelektualisty jest
zapewne adekwatna, poniewaz sam silnie podkresla on dwoisto$¢ swojej
drogi tworczej i zyciowej: ,,[...] wybratem wspolnote francuska, w ktorej moje
cudzoziemskie nazwisko dzwigczy w okaleczonym brzmieniu, w ktérej nie
porzucam mojej genealogii muzulmanskiej i nadal tacze ja z moja druga ge-
nealogia, jaka jest genealogia europejska” (Meddeb, 2017, s. 231). Jest to zatem
wielostopniowa tozsamos¢, ktorej wszystkie komponenty — arabski, tunezyjski,
muzulmanski, francuski, europejski — odgrywaja istotna role. Zarazem te, jak
to ujat sam Meddeb, ,,genealogie” sa w jego przypadku splotem ,,dziedzictwa
i wyboru wewnatrz jednej i tej samej istoty” (Meddeb, 2017, s. 231). Pierwsze
polskie wydanie Choroby islamu tego autora to wazne wydarzenie dla rodzi-
mych islamologéw, arabistéw oraz wszelkich badaczy historii i wspotczesnosci
$wiata arabskiego i Bliskiego Wschodu. Po raz pierwszy praca ta ukazata si¢
w 2002 r. w Paryzu nakladem wydawnictwa Editions du Seuil. Dzieto Meddeba
to wazny glos w ramach calej wspdtczesnej humanistyki, traktowanej w sposob
interdyscyplinarny i pozbawionej sztywnych podzialéw na obszary badawcze,
a niekiedy tez wyraznie wchodzacej w twdrczy dialog z naukami spotecz-
nymi. Powracajac do edycji polskiej, Choroba islamu zostata opublikowana
w 2017 r. przez Wydawnictwo Akademickie ,Sedno’, a przekladu dokonata
Katarzyna Marczewska. Szczegdlng role w wydaniu monografii odegrali tez
Andrzej Chrzanowski, redaktor merytoryczny, i prof. Marek M. Dziekan,
ktéry udzielit konsultacji naukowej i zajal si¢ redakcjg arabistyczng. Przed
przystapieniem do analizy tej wielowarstwowej publikacji nalezy przyblizy¢
biografi¢ zmarltego przed szescioma laty Abdelwahaba Meddeba, poniewaz,
jak to juz zresztag wspomniano, stanowi wazny punkt odniesienia w twoérczosci
tego intelektualisty.

Urodzit si¢ w 1946 r. w Tunisie w rodzinie o bardzo bogatej genealogii.
Dziadek ze strony matki, Balhag, pochodzit z Trypolitanii, natomiast babcia,
Lasram, miata korzenie jemenickie (Brozgal, 2011). Z kolei rodzina ze strony
ojca prawdopodobnie wywodzila si¢ z Moryskow czy tez tzw. kryptomuzul-
manow, ktorzy zostali ostatecznie usunigci z Hiszpanii dekretem krdla Filipa
III, wydanym we wrzesniu 1609 r. Nastepnie przodkowie Meddeba prze-
bywali w Maroku, by dotrze¢ do Zagwan, miasta potozonego w odleglosci

' W dalszej czesci tekstu uzywana bedzie uproszczona forma imienia i nazwiska myslicie-
la, poniewaz byla ona przez niego konsekwentnie stosowana przy okazji wydawania tekstow
i wystgpien publicznych.
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okotfo 60 km na potudnie od Tunisu i tradycyjnie kojarzonego jako skupisko
uchodzcéw z Hiszpanii, zajmujacych sie w nowym miejscu zamieszkania m.in.
stynng na caly region uprawa rdz. Pod koniec XVIII wieku owa rodzina ,,po
mieczu” zwigzala si¢ z Tunisem i z uniwersytetem Az-Zaytiina, szczycacym
sie tradycjami siegajacymi 737 r. (120 rok po hidzrze). Dziadek Abdelwahaba,
Muhtar Maddab, byt nauczycielem (mudarris) recytacji Koranu (‘ilm al-giraa)
na tej uczelni, natomiast ojciec, Mustafa Maddab, specjalizowat sie w zasadach
jurysprudencji muzutmanskiej (usil al-figh), ale w latach 30. XX wieku byt
tez blisko zwigzany z zyciem literackim Tunisu i tworzyt wiersze w duchu
osiagniec egipskiego stowarzyszenia ,,Apollo” (por. Brozgal 2011).
Abdelwahab Maddab we wczesnych latach dziecinstwa rozpoczat nauke od
tradycyjnej edukacji koranicznej pod okiem ojca, by od 6. roku zycia uczesz-
cza¢ do szkoty francusko-tunezyjskiej w Tunisie (République des Lettres, b.d.).
Po trzech latach studiéw na Uniwersytecie w Tunisie (Gami‘at Tiinis) przeniést
sie do Frangji i kontynuowat studia w zakresie literatury i historii sztuki na
uczelni La Sorbonne Paris IV, ktdre ukonczyt w 1969 (z tytulem licencjata)
11970 r. (z tytulem magistra) (République des Lettres, b.d.). Od tego czasu az
do $mierci w 2014 r. Meddeb byl zwigzany na stale ze stolica Francji, prowa-
dzac réznego rodzaju aktywnosci. Opublikowat okoto dwudziestu dziet, wéréd
ktérych sg zarowno monografie naukowe i popularnonaukowe, jak i wazne
teksty literackie, np. debiutancka powies¢ Talismano (1979, Paris: Editions
Christian Bourgois). Byl pracownikiem i profesorem wizytujacym w wielu
znanych placéwkach naukowych w Europie Zachodniej i Stanach Zjedno-
czonych, m.in. na Uniwersytecie Genewskim i Yale University. Od 1995 r.
wykladat literature poréwnawcza (czyli komparatystyke literacka w zakresie
zwigzkow literatur europejskich z literatura arabska) na Université Paris-X
(zwanym obecnie Université Paris Nanterre) (République des Lettres, b.d.).
Szeroka byla tez jego aktywno$¢ publicystyczna i popularyzatorska w mediach
francuskich i europejskich, m.in. udzial w cyklu audycji radiowych ,,Cultures
d’Islam” na falach rozglosni France Culture (République des Lettres, b.d.).
Waznym elementem dziatalno$ci Meddeba byt tez udzial w redagowaniu
badz inicjowaniu wydawania waznych periodykéw naukowych i literackich.
W latach 1974-1988 pracowal jako dyrektor serii wydawniczych i konsultant
w wydawnictwie Sindbad (République des Lettres, b.d.), znanym z tltumaczen
dziet literatury pieknej i naukowej publikowanej pierwotnie w jezykach orien-
talnych. W latach 1992-1994 wspoélredagowal czasopismo ,,Intersignes” wraz
ze znanym uczonym francusko-tunezyjskim Fethim Benslama®. Z kolei od

2 Fethi Benslama (Fathi Ibn Salama) urodzit si¢ w Salaqta w Tunezji w 1951 r., a swa kariere
naukowg, tak jak Meddeb, zwiazal z Paryzem. Profesor psychopatologii, zwolennik stosowania
podejscia psychoanalitycznego w badaniach nad islamem i Koranem. Czgsto cytowany przez
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1995 r. jako dyrektor i gtéwny redaktor odgrywat kluczowa role w tworzeniu
periodyku ,,Dédale™.

Istotnym aspektem twdrczosci Meddeba jest wybor francuskiego jako
jedynego jezyka jego twodrczosci naukowej, popularnonaukowej, literackiej
i publicystycznej. Mimo wysokich kompetencji w postugiwaniu sie literackim
jezykiem arabskim ten intelektualista widzial si¢ raczej w roli swoistego mistrza
»przekladu z kultury na kulture®”, a wiec kongenialnego ttumacza arcydziel
jezyka arabskiego na francuszczyzne. Jest to o tyle mozliwe, ze Meddeb byt
insiderem obu kultur: arabskiej i francuskiej, obie je zinternalizowal i przezywat
bardzo mocno, $wiadomie. To on takze jest autorem tlumaczen tak waznych
tekstow, jak chocby wspolczesna powies¢ sudanska Mawsim al-higra ila as-
$imal (Sezon migracji na pétnoc) At-Tayyiba Saliha czy obszerne fragmenty
Targuman al-aswaq (Tlumacz namigtnosci) Ibn ‘Arabiego, do ktérych Meddeb
odnosi si¢ w najbardziej interesujacym nas tu dziele.

Kierujac sie ku jego analizie, nalezy zada¢ pytanie: czym jest Choroba
islamu? Forme tego dzieta mozna opisa¢ jako polemiczny, ,,pisany na gorg-
co” (Meddeb, 2017, s. 228) esej popularnonaukowy o dygresyjnym i inter-
dyscyplinarnym charakterze, zbudowany z trzydziestu trzech krotkich, ale
kunsztownie i logicznie zbudowanych rozdzialéw. Jego struktura jest znacznie
bardziej swobodna niz w tekscie stricte naukowym, aczkolwiek Meddeb sta-
rannie podchodzi np. do kwestii redakcji przypiséw i odniesien zZrédlowych.
Ow ,goracy” charakter jest z kolei zdeterminowany momentem powstania
eseju, doktadnie okreslonym przez autora — prace trwaly od 19 pazdziernika
do 9 grudnia 2001 r., w Paryzu i Damaszku. Choroba islamu jest wigc nazna-
czona szokiem i przemysleniami zwigzanymi z atakami Al-Qa‘idy na Stany
Zjednoczone, a swoista symbolika czy ideologia towarzyszaca wydarzeniom
11 wrzesnia jest przedmiotem zarliwej, ale pogtebionej krytyki prezentowanej
przez tego tunezyjsko-francuskiego intelektualiste.

Sam tytul pracy Meddeba moze budzi¢ kontrowersje, zwlaszcza biorac pod
uwage wszechobecno$¢ antymuzutmanskiego (czy tez, jesli uzyjemy modnego
i nie zawsze precyzyjnego terminu, islamofobicznego) dyskursu. Za francu-
ska frazg la maladie de l'islam kryje si¢ jednak swiadomy zamysl, odwotanie

luminarzy wspétczesnej mysli zachodniej, np. Slavoja Zizka. Autor m.in. glosnej pracy La
psychanalyse a lépreuve de l'islam (2002, Paris: Aubier).

* http://ededale free.fr/revue/dedale.html [dostep: 14.07.2019]. Pod tym adresem inter-
netowym mozna znalez¢ szczegdtowe spisy tresci wszystkich dwunastu, nierzadko bardzo
obszernych, toméw ,,Dédale”. Mialy one charakter tematyczny, a zarazem interdyscyplinarny,
czego przykladem sa tomy 3 i 4, po$wiecone Jerozolimie, faczace proze, poezje, krytyczne opra-
cowania klasycznych zrédet zachodnich i arabskich, ale tez wspélczesne analizy politologiczne.

* Sformulowanie zainspirowane przez refleksje Marka M. Dziekana o misji badawczej
orientalisty (Dziekan, 2008, s. 18).
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do uzycia stowa maladie ,,choroba” u Woltera, w jego Traktacie o tolerancji,
wydanym w Genewie w 1763 r. O$wieceniowy mysliciel francuski uzywat
tego terminu w kontekscie jansenistow czy tez ,, konwulsjonistow”, majacych
»utrzymywac lud w zabobonach” i sklania¢ go do fanatyzmu (za: Meddeb,
2017, s. 11). Z tego wynika, ze owa maladie pierwotnie dotyczyta radykali-
zmu pochodzenia chrzescijanskiego. Intencje te wyczuwaja takze tlumacze
opisywanego dzieta na jezyk angielski (wydanie z 2003 r. opublikowane przez
nowojorskie wydawnictwo Basic Books), oddajac tytul jako The Malady of Is-
lam i uzywajac stosunkowo rzadkiej juz w angielszczyznie formy, ale wyraznie
odsylajacej do francuskiego pierwowzoru. Zgodnie z chetnie uzywanym przez
Meddeba i silnie zakorzenionym we francuszczyznie terminem integryzm
(integrisme) jest w islamie odpowiednikiem fanatyzmu trawigcego przez wieki
chrzescijanistwo, a takze ,,choroby Niemiec” zdiagnozowanej przez Tomasza
Manna, czyli nazizmu (Meddeb, 2017, s. 12).

Diagnoza ,,choroby islamu” wymaga odwotania si¢ do wielu Zrédet arab-
skich i zachodnich. Niezaleznie od tego, czy czytelnik zgadza si¢ z pogladami
i ideami prezentowanymi przez Meddeba, trzeba odda¢ mu niepospolita
erudycje i umiejetnos¢ fascynujacego zestawiania tekstow kultury z réznych
kregow jezykowych. Odniesienia do tworcéw zachodnich sg bogate i poparte
pogtebionymi analizami fragmentéw ich dziel. To prawdziwy panteon huma-
nistyki zachodniej, obejmujacy takich autoréw, jak: Diderot, Kant, Holderlin,
Goethe, Renan, Nietzsche, Schmitt, Joyce, Aragon czy Camus.

Krytyke islamu i kultury arabskiej, zawarta w opisywanej pracy, mozna
okresli¢ jako plynaca z wnetrza i empatyczng, ale zarazem ostra, pozbawiong
autocenzury i okolicznosci rozmigkczajacych. Meddeb z géry okresla, ze be-
dzie zajmowal si¢ przede wszystkim ,,przyczynami wewnetrznymi” (Meddeb,
2017, s. 10) choroby islamu, unika zatem tonu usprawiedliwienia (np. winami
Zachodu i Izraela) i wypierania wlasnej odpowiedzialnosci, ktéry cechuje
pewna cze$¢ dyskursu spotecznego i intelektualnego, uprawianego zaréwno
w krajach arabskich, jak i przez diaspore stamtad si¢ wywodzaca. Wida¢ to
chocby we fragmencie, w ktérym Meddeb podejmuje petng szacunku i wy-
wazona, ale jednak, polemike z Edwardem W. Saidem, a dokladniej méwiac,
z artykulem tego intelektualisty palestynsko-amerykanskiego pt. The Clash
of Ignorance (Said, 2001), réwniez opublikowanym niedlugo po zamachach
11 wrzes$nia. Autor Orientalizmu argumentowal, ze w dyskursie zachodnich
badz nawet muzulmanskich, ale pokrewnych ideologicznie, politykéw (jak
Silvio Berlusconi czy Benazir Bhutto) wspomniane ataki terrorystyczne staly
sie okazja do wygtaszania uproszczonych sagdéw na temat generalnych pro-
bleméw islamu (w oryginale: [they] have pontificated about Islam’s troubles;
Said, 2001). Said uznal, ze niedopuszczalne jest traktowanie dzialan malej
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grupy fanatykow jako jednego z uzasadnien huntingtonowsko rozumianego
paradygmatu zderzenia cywilizacji. W tym punkcie Meddeb zajat podobne
stanowisko i skrytykowal koncepcje the clash of civilisations, powolujac si¢
cho¢by na argumenty piszacego po francusku i angielsku naukowca iranskiego,
zmarfego w 2018 r., Daryusha Shayegana (Meddeb, 2017, s. 204). Tym nie-
mniej autor Choroby islamu sugeruje, Ze Said nieco zbyt fatwo przechodzi do
porzadku dziennego nad owymi Islam’s troubles, czyli ,problemami wynika-
jacymi z istoty islamu” (Meddeb, 2017, s. 208), o ktérych mozna rozmawia¢
takze w kontekscie terroryzmu zabarwionego ideologia integryzmu religijnego.
Zarazem trafnie zauwaza, ze odroznienie w islamie cech uniwersalnych od
szczegblnych wymaga postugiwania si¢ wyrafinowang dialektyka i jest samo
w sobie trudne (Meddeb, 2017, s. 208). Interesujace sa tez politologiczne
rozwazania o ,prawie do ingerencji” w imi¢ obrony wartosci kulturowych
(Meddeb, 2017, s. 152-153), co prowadzi z kolei do obnazenia zachodniego
dwdjmyslenia: podjeto interwencje migdzynarodowa w obronie kluczowego
geopolitycznie i bogatego w zloza ropy naftowej Kuwejtu w 1991 r., ale juz
zniszczenie warto$ci kulturowej i uniwersalnej — posagéw Buddy w afganskiej
prowingji Bamjan - przez talibéw (w marcu 2001 r.) nie spotkalo si¢ ze sta-
nowczg reakcja Zachodu. Zdaniem badacza tunezyjsko-francuskiego byt to
wielki i niepowetowany blad, ktéry mogt w efekcie zacheci¢ terrorystow do
wdrozenia w zycie koncepcji zamachéw 11 wrzesnia.

Mysl Meddeba opiera si¢ na bogatych odwotaniach do tradycji europejskiej,
ale komponent arabski jest rownie istotny i rozwiniety, a $cislej méwiac, miedzy
tymi dwiema ,,genealogiami” (przywolujac juz uzyty zwrot) nie ma sprzeczno-
$ci. Ewa Lukaszyk, badaczka o zainteresowaniach komparatystycznych, trafnie
zauwaza, ze tworca Choroby islamu konsekwentnie zaznacza wspdlistnienie,
tak kluczowego we Francji, dziedzictwa o$wieceniowego z tradycja sufizmu
muzulmanskiego, budujac (jak to nazywa Jeffrey John Kripal) swoisty ,,konsen-
sus mistyczny” miedzy religiami abrahamowymi (Lukaszyk, 2018, s. 96-97).
Meddeb uzywa tez okreslenia ,,doktryna akbaryjska” lub ,,akbaryzm’, odnoszac
sie do swego duchowego mistrza, Ibn ‘Arabiego (zwanego po arabsku as-sayh
al-akbar, Najwigkszym Szajchem/Mistrzem) i opisujac stan réwnosci religii,
zwlaszcza na poziomie mistycyzmu (Meddeb, 2017, s. 20).

Warto wymienic¢ tez innych mistrzéw kultury arabskiej (czy szeroko rozu-
mianej cywilizacji arabsko-muzutmanskiej), do ktérych odwoluje sie Meddeb.
Sa wsrdd nich przedstawiciele klasycznej literatury arabskiej, np. Al-Farazdaq
(641-728 lub 730) i Aba Nuwas (756-814). Sa wielcy historycy, uczeni i an-
tologisci muzulmanscy, np. Al-Isfahani (897-967), Al-Birani (973-po 1050),
Ibn an-Nadim (zm. w 995 lub 998) czy Al-Mas‘adi (896-956). W bardzo cie-
kawych kontekstach, m.in. autobiografizmu w literaturze arabskiej (Meddeb,
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2017, s. 198-200), pojawiaja si¢ odwotania do Ibn Haldtna (1332-1406),
ktéry na dodatek, z racji tunezyjskiego pochodzenia, nazywany jest przez
Meddeba rodakiem. Ibn Battata (1304-1377), wielki geograf i podréznik
pochodzacy z marokanskiego Tangeru, jest z kolei cytowany we fragmencie
pracy Meddeba, krytycznie opisujacym poglady i dziatalno$¢ Ibn Taymiyyi
(Meddeb, 2017, s. 66-68). Ibn Battta, tworca stynnej Rihli, opisuje w nim
wspomnianego wyzej uczonego jako czcigodnego meza syryjskiego, jednego
z jurystow hanbalickich, ktéry wypowiadatl sie¢ w zakresie ,wszelkich sztuk”
(yatakallamu fi al-funiin), czyli zapewne w kwestiach prawnych i religijnych,
a zarazem sugeruje, ze ,brakowalo mu rozumu” (illa anna fi ‘aqlihi say’) (Ibn
Battata, 2003, s. 53)°. Nastepnie Ibn Battata opisal znane mu z autopsji wyglo-
szone w Damaszku kazanie pigtkowe owego patrona duchowego dzisiejszych
fundamentalistow, ktére zakonczylo si¢ protestami prawnika malikickiego
i rozruchami spowodowanymi przez wéciekly thum stuchaczy. Opisywane
odwotanie Zrédlowe stuzy Meddebowi do uzasadnienia tezy, ze Ibn Taymiy-
ya, tak dzi§ powazany np. w kregach wahhabickich i niektorych salafickich,
byt w swoich czasach postrzegany jako, w pewnym sensie, uzurpator, a jego
dziatalno$¢ budzita sprzeciw nawet sporej czeéci tradycjonalistycznie zorien-
towanych elit hanbalickich. Mozna go tez jednak nazwac zrecznym populista,
potrafiagcym agitowac i wpltywac na emocje ttuméw, co wywotuje wspoélczesne
konotacje z réznego rodzaju ruchami politycznymi o proweniencji religijnej
(Meddeb, 2017, s. 68)

Zdarzaja sie tez odwolania do nieco mniej znanych myglicieli, bliskich
za to Meddebowi, jak np. As-Sahrastani (1086-1153), przywotany w watku
o muzulmanskiej recepcji buddyzmu (Meddeb, 2017, s. 159), wraz z jego znang
pracy Kitab al-milal wa-an-nahal (Ksiega sekt i zasad wiary). Chocby z racji
dokonan translatorskich Meddeba® mozna tez podkresli¢ znaczenie Abt Yazida
al-Bastamiego/al-Bistamiego (804-8747), sufickiego mygliciela pochodzacego
z Iranu, przywolanego w kontekscie rozwazan tunezyjsko-francuskiego autora
o relacji elity - masy (al-hassa wa-al-Gmma) w czasach rozkwitu islamu oraz
o idei hierarchii w nauczaniu i przekazywaniu wiedzy ezoterycznej (Meddeb,
2017, s. 164-165). Najczesciej chyba jednak przywoltywanym przez Meddeba
arabskojezycznym dzielem jest traktat Ibn Rudda (1126-1198) Fasl al-magqal fi

> Tlumaczka pracy Meddeba zaznacza w dodatkowym przypisie, ze cytowany fragment
nie znalazt si¢ w polskim wydaniu (Ibn Battuta, 1962).

¢ A. Meddeb opublikowal ttumaczenie zbioru Powiedze# przypisywanych Al-Bastamiemu
na jezyk francuski (Bistami, 1989).

7 Mozna spotka¢ rozne szacunki lat zycia Al-Bastamiego, sam Meddeb podaje zakres
778-849, ale w zrodlach drukowanych i internetowych czesciej mozna spotkaé powyzej podany
czas miedzy 804 a 874 rokiem.
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ma bayna al-hikma wa-as-saria min ittisal (Traktat rozstrzygajacy o okresleniu
zwigzku miedzy objawieniem/droga religijng a filozofig®). Meddeb dostrzega
w nim przyczyny ,zerwania konsubstancjalnej wiezi miedzy polityka a religig”
(Meddeb, 2017, s. 31), a wigc rozdziatu religii od porzadku panstwowego, ktory
w pelni rozwinat sie w Europie dopiero od XVIII wieku. Jest to wiec przyktad
wspomnianego wyzej konsensusu, czy moze raczej kontinuum, miedzy kul-
turami powigzanymi z religiami monoteistycznymi.

Bardzo ciekawym watkiem miedzykulturowym jest kwestia asasynow’,
jako prekursoréw wspolczesnego, motywowanego religia lub quasi-religijna
ideologia, terroryzmu w stylu Al-Qa‘idy (co oczywiste, Meddeb nie madgt
jeszcze wspomnie¢ o tzw. Panstwie Islamskim). Meddeb odwoluje si¢ tu do
wywodéw Bernarda Lewisa'®, poczatkowo raczej zgadzajac sie z argumentacja
tego badacza. Pdzniej zaznacza jednak dystans wobec idei orientalisty bry-
tyjskiego, piszac, ze w jakiejs mierze to wlasnie on dostarczyt szczegétowej
argumentacji do uzasadnienia, rozumianej w uproszczony sposob, teorii
zderzenia cywilizacji (Meddeb, 2017, s. 204-205).

Nie sposob odnies¢ sie do wszystkich interesujacych watkow, polemik
czy arabistycznych rozwazan etymologicznych'' zawartych w niemal kazdym
z trzydziestu trzech miniesejow skladajacych sie na Chorobe islamu. Warto
jednak przywota¢ na koniec dwa tematy, ktére w pewien sposéb wiaza i pod-
sumowuja dotychczasowe rozwazania.

Pierwszy z nich dotyczy westernizacji w $§wiecie islamu, a takze przejmo-
wania idei zachodnich i stosowania ich na gruncie arabskim od poczatku
XIX wieku. Wedtug Meddeba nawet najwybitniejsi mysliciele arabskiej An-
Nahdy nie byli wolni od bledéw i uproszczen w swych probach opisania
coraz bardziej dominujgcego, zwlaszcza w sensie ekonomicznym, Zachodu.
Przykladem moze by¢ stawny Rifaa Rafi‘ at-Tahtawi (1801-1873), ttumacz,

8 ‘W polskim wydaniu Choroby islamu stusznie pojawit sie przypis informujacy o istnieja-
cym juz thumaczeniu owego traktatu Awerroesa, dokonanym przez Katarzyne Pachniak (Ibn
Ruszd, 2009, s. 37-57). Sama arabska nazwa traktatu zostala nieznacznie przekrecona w tekscie
zasadniczym pracy Meddeba.

® Ciekawego materialu pordwnawczego moze tu dostarczy¢ monografia literaturoznawcy,
Mirostawa Gotunskiego, w ktdrej analizuje on odwolania do motywoéw i wybitnych postaci
z okresu wojen krzyzowych w polskich powiesciach historycznych od poczatku XX wieku az
do dzis. Szczegolnie wazne sg stopniowo ewoluujace, balansujace na granicy historii i mitu
(ideologii), wizerunki Saladyna i asasynow, zwlaszcza Starca z Gor (Gotunski, 2019, s. 229-268).

10 Wiecej o reakcjach mieszkancow Bliskiego Wschodu na polityczng i ekonomiczna
dominacj¢ Zachodu od XIX wieku pisze wspomniany Bernard Lewis (2003) w pracy Co si¢
wlasciwie stato? O kontaktach Zachodu ze swiatem islamu (np. interesujacy rozdzial o sekula-
ryzmie i spoleczenstwie $wieckim, s. 112-138).

"' Na przyklad rozwazania o rdzeniu g-“d i réznorakich znaczeniach rzeczownika ga‘ida
(Meddeb, 2017, s. 169-171).
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nauczyciel, podréznik, zwolennik szerokiej reformy prawa muzulmanskiego.
Zdaniem Meddeba (2017, s. 86), mimo niewatpliwych zastug wspomnianego
intelektualisty, recepcja kultury zachodniej (zwlaszcza francuskiej) w jego
pracach jest w pewnym sensie przednowoczesna, tj. pozbawiona umiejetno-
$ci krytycznej selekcji zrodet i oparta na powtarzaniu tresci zaczerpnigtych
z podrecznikéw i encyklopedii. Dos¢ podobne w gruncie rzeczy zarzuty ma
Meddeb (2017, s. 50, przypis 45) wobec ‘Alego ‘Abd ar-Raziqa (1888-1966)
ijego pracy Al-Islam wa-usil al-hikm: baht fi al-hilafa wa-al-hukiima fi al-Islam
(Islam i podstawy wladzy politycznej: studium kalifatu i formy rzadow w isla-
mie; pierwsze wydanie: 1925), zarzucajac mu np. malo krytyczne odwotania
do teorii Hobbesa i Locke’a. Wreszcie, takze Taha Husayn (1889-1973), cho¢
w Chorobie islamu nazwany jest ,najznakomitszym z okcydentalistow”, byt
zarazem, zdaniem Meddeba, ,nasladowca przestarzatych wzorcéw” (Meddeb,
2017, s. 87) i epigonem w stosunku do literaturoznawcéw francuskich z prze-
fomu XIX i XX wieku. Tego typu wyraziste poglady, dos¢ czesto wyrazane
przez intelektualiste tunezyjsko-francuskiego, sg niekiedy zbyt radykalne,
ale zapewne stusznie nakierowuja uwage czytelnika na realny problem, czyli
imitacyjnos¢ i wtdrno$¢ modernizacji w §wiecie arabskim, nawet w wersji pro-
ponowanej i wypracowywanej przez wielkie umysty. Meddeb pokazuje ryzyko
i ograniczenia towarzyszace tego typu szybkiej, naskorkowej westernizacji.

Druga kluczowa kwestia to poszukiwanie remedium na owa tytutlowa cho-
robe, ktéra nie dotyczy przeciez tylko islamu, ale w ogéle fanatyzmu religijnego
oraz innych literalistycznie traktowanych ideologii i pradéw swiatopoglado-
wych. Mozna tu méwi¢ o rozwigzaniach zewnetrznych, ogélnoswiatowych,
np. dialogu dnia codziennego, powszechnym uznaniu dokonan islamu na
polach nauki i sztuki czy wytezonej pracy thumaczy w zakresie przektadu jezy-
kowego i miedzykulturowego, w dazeniu do rozszerzania, bliskiej juz Goethe-
mu, idei ,literatury $wiatowej” (Meddeb, 2017, s. 214-215). Najwazniejsze sa
jednak dzialania wewnatrz spoleczenstw arabskich i muzulmanskich, cho¢by
przebudowa systemoéw edukacji. Intelektualnym warunkiem tego procesu jest
szerokie stosowanie hermeneutyki, zakorzenionej przeciez juz w cywilizacji
arabsko-muzulmanskiej w formie interpretacji alegorycznej, ezoterycznej —
tawil. Wedtug Meddeba podejscie hermeneutyczne moze dzis sprawic, ze islam
powrdci do pluralizmu pogladéw i ducha dyskusji: ,,Niech [islam] przywroci
prawo do dyskusji intelektualnej i dostosuje si¢ do warunkéw, jakie stwarza
polifonia; niech powstaje jak najwigcej wylomoéw, niech ustanie jednomyslnos¢;
niech zwarta substancja Jednego rozpierzchnie si¢ na niezliczone mndstwo
atoméw” (Meddeb, 2017, s. 13).

Podobne poglady do autora Choroby islamu prezentowal w tej kwestii
egipski mysliciel Nasr Hamid Aba Zayd (1943-2010), ktéry dokonat jednej
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z ciekawszych reinterpretacji i prob pogodzenia hermeneutyk arabskich i za-
chodnich réznych epok. Uwagi Aba Zayda o tym, ze ,,interpretacja (ta'wil) jest
innym wymiarem tekstu” (Aba Zayd, 2011, s. 9), czy jego refleksje o polifo-
nicznosci tekstu koranicznego (Abu Zayd, 2004, s. 18-22) blisko wspoétbrzmia
z przemysleniami Meddeba.

Reasumujac, Choroba islamu to zywy, polemiczny tekst, ktéry otwiera
wiele pdl do bardziej szczegdtowej dyskusji. Meddebowi udalo sie zreali-
zowac to, co sam uczynil wrecz rodzajem autodefinicji tworczej: ,,poetyka
trwania w zawieszeniu, rozdroza, podrozy, naturalna dla mnie jak powietrze,
[ktéra] powinna by¢ kojarzona z kulturg muzulmanska i sta¢ si¢ wlasnoscia
wszystkich” (Meddeb, 2017, s. 214). W owej podrozy intelektualista uniknat
pokusy ,,umniejszania znaczenia choroby jednej cywilizacji” (Meddeb, 2017,
s. 153), a wigc arabsko-muzulmanskiej, przez jej zestawienie z ewidentnymi
problemami drugiej, czyli Zachodu. Postawa badacza, samokrytyczna wobec
wlasnej kultury rodzimej, a zarazem pozbawiona sklonnosci do uproszczen
i redukcjonizmu, moze by¢ promykiem nadziei w czasach fanatyzmu i rosng-
cych w sile szowinizméw réznego typu.
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Niepelnosprawnos¢
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Disability in Japan'’s religious systems

Abstract. The aim of this article is to present disability in Japan’s religious systems. Atten-
tion will be paid to sintoism, buddhism, confucianism, christianity and folk religions. De-
pending on religion disability is treaten either as punishment or privilege and has a huge
impact on those affected with disability and their families.
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Wprowadzenie

azde spoleczenstwo spotyka si¢ z niepelnosprawnoscia i stara sie odpowie-

dzie¢ na pytanie, czym ona jest, z czego wynika i jakie jest jej znaczenie.
Badacze zajmujacy si¢ tymi kwestiami najczgsciej rozpatruja ja w kategoriach
modelu medycznego oraz spotecznego. Pierwszy z nich traktuje niepetno-
sprawnos¢ jako jednostke chorobows, a dotknigta nig osobe jako ta, ktora
nalezy usprawnic lub wyleczy¢ na tyle, na ile to mozliwe, aby mogta funk-
cjonowac w spoleczenstwie. Osoba z niepelnosprawnoscia jest zatem trakto-
wana przedmiotowo i ma w kwestii swojej niepelnosprawnosci niewiele do
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powiedzenia. Drugi model natomiast zaklada, ze to spoteczenstwo - poprzez
stwarzanie odpowiednich miejsc pracy czy likwidowanie barier ekonomicz-
nych i mentalnych - nalezy dostosowa¢ do osoby niepetnosprawnej. Osoba
traktowana jest w nim jako podmiot.

Modele te nie obejmuja jednak calej istoty niepelnosprawnosci. Wazny
w analizowaniu niepelnosprawnosci jest takze aspekt kulturowy i/lub religij-
ny, ktéry bardzo czesto wplywa na postrzeganie samej niepelnosprawnosci
i jednostki, ktdra jest nig dotknieta (Grzesiak, 2011/2012, s. 34-59). Nie-
rzadko bowiem zdarza sie, ze to wlasnie system religijny wyznacza wzorzec
postepowania wobec 0s6b odmiennych, w tym niepelnosprawnych, oraz stara
sie odpowiedzie¢ na pytanie, jakie jest znaczenie owej niepelnosprawnosci
i z czego ona wynika. Odpowiedz ta moze mie¢ wptyw na postrzeganie tych
0sob i stosunek do nich calego spoleczenstwa.

Niepetnosprawnos¢ w Japonii -
dane statystyczne i terminologia

W Japonii jednostka niepelnosprawng jest ,,osoba, ktérej codzienne zycie lub
zycie w spoleczenstwie jest znaczaco ograniczone przez dlugi czas na skutek
niepelnosprawnosci fizycznej, opdznienia umystowego czy tez zaburzen
umystowych” (Iwakuma 2003, s. 125). Niepelnosprawno$¢ dzieli si¢ na trzy
kategorie: fizyczna, intelektualng i psychiczna. Niepelnosprawnos¢ fizyczna
obejmuje cztery podgrupy: zwigzane z narzadem (1) wzroku, (2) ruchu,
(3) stuchu i mowy oraz z (4) zaburzeniami narzadéw wewnetrznych (Suzuki,
2009, s. 228-229).

W okresie przedwojennym, w 1874 r. zwrot haishitsu ni kakari kyihaku no
mono byl powszechnie uzywany w odniesieniu do oséb niepelnosprawnych.
Okreslano nim osoby w trudnej sytuacji, ktore cierpia z powodu niepetno-
sprawnosci. Stowo haishitsu oznacza tyle co deformacje, inwalidztwo. W jezyku
japonskim zapisuje si¢ je za pomoca dwoch znakéw - tych samych, ktérych
uzywa si¢ na oznaczenie choroby lub do wyrazenia zwrotow takich jak: ,,sta¢
sie bezuzytecznym” czy ,,porzuca¢, opuszczaé” (Stevens, 2013, s. 47).

Wspolczesnie na okreslenie niepelnosprawnosci uzywa si¢ terminu shogai,
co w dostownym tlumaczeniu znaczy ,bariera”. Katharina Heyer zwraca
jednoczes$nie uwage, ze nie wiadomo, dlaczego wybrano akurat takie stowo
na okreslenie niepelnosprawnosci (Heyer, 2000, s. 110). Wyraz ten skfada si¢
z dwoch chinskich znakéw sho (,miec¢ zly wptyw na”) oraz gai (,,szkoda”
(Stevens, 2013, s. 48).
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Nie ma tez jednej definicji, ktéra obejmowalaby réwniez osoby z niepelno-
sprawnoscia intelektualng. Jest to zwigzane z tym, ze brakuje jednolitej metody,
za pomocg ktdrej mozna orzec w Japonii niepelnosprawnos¢ intelektualng
(Stevens, 2013, s. 30).

Szacuje sie, ze obecnie okofo 6 milionéw Japonczykéw dotknietych jest
niepetnosprawnoscia, co stanowi jedynie 5% calego spoteczenstwa. Jedynie,
poniewaz w przypadku innych wysoko rozwinietych krajow, takich jak Stany
Zjednoczone, Wielka Brytania czy Niemcy, odsetek ten wynosi ponad 10%.
Gléwnym powodem jest to, ze niektdre choroby, takie jak reumatyzm, trud-
nosci w uczeniu sie, padaczka, uzaleznienie od alkoholu lub innych substancji
chemicznych, nie sg zaliczane do niepelnosprawnosci, jak ma to miejsce
w innych krajach. Ponadto oficjalne dane dotyczg jedynie oséb, ktore posia-
daja shougaisha techou. Jest to ksigzeczka, do ktérej wpisana jest konkretna
niepetnosprawno$¢ danej osoby. W praktyce stosuje sie trzy takie ksigzeczki:
dla 0séb dotknietych niepelnosprawnoscia fizyczng (zalicza si¢ tu osoby nie-
styszace, niewidome, z zaburzeniami mowy oraz ze zdiagnozowanymi choro-
bami narzadéw wewnetrznych), intelektualng i psychiczng. Czg¢$¢ 0séb jednak
mimo niepelnosprawnosci nie stara sie o nia, gdyz traktuja to jako stygmat.
Oficjalne dane dotyczace liczby oséb niepelnosprawnych w spoleczenstwie
s3 wiec z pewnoscig zanizone (Goyal, 2000, s. 110-111).

Niepelnosprawnos¢
a system religijny w Japonii

W Japonii istnieje wiele systemoéw religijnych: sintoizm, buddyzm, konfu-
cjanizm i chrzedcijanstwo. Pierwsze dwa s3 jednak dominujace. Przenikaja
sie one wzajemnie, tworzac obraz wspoélczesnej Japonii. Chociaz obraz ten
wydaje si¢ harmonijny, to wedtug Ugo Dessiego ,,juz pobiezny poglad historie
religii w Japonii pokazuje, ze interakcje pomigdzy buddyzmem a sintoizmem,
pomiedzy buddyjskimi instytucjami a japonskimi oraz obcymi religiami cze-
sto charakteryzowaly si¢ wspdlzawodnictwem, konfliktem oraz przemocy”
(Dessi, 2019, s. 48). Podobny obraz rysuje si¢ w kwestii podejscia do niepel-
nosprawnosci — jest ono niejednoznaczne i pelne sprzecznosci. Jak zauwaza
Carolyn S. Stevens, niepelnosprawnos$¢ wrodzona lub nabyta w dziecinstwie
bywa traktowana jako rodzaj przeklenstwa albo kary (tatari). Czasem jednak
narodziny niepetnosprawnego dziecka odbierane sg pozytywnie i uwazane za
»piorunochron” dla innych czlonkéw rodziny i blogostawienstwo, ktdre usuwa
z niej niepowodzenie (Stevens, 2013, s. 25).
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Sintoizm

Sintoizm dotarl do Japonii w VI wieku n.e. z Korei (Yoshida, 2006, s. 145).
Stanowi on zbidr réznych wierzen o zdecydowanie politeistycznym charakte-
rze. Na ich ksztalt mialy wplyw najwieksze religie Dalekiego Wschodu: kon-
fucjanizm, taoizm, a w szczegdlnosci buddyzm. W latach 1868-1945 stal si¢
religia panstwowa, ktora koncentrowata sie wokot osoby cesarza, uznawanego
jednoczesnie za wcielenie bdstwa i posrednika miedzy narodem a bogami, jego
rodu oraz bohateréw narodowych. Po II wojnie §wiatowej za sprawg zrzeczenia
sie przez cesarza boskosci sintoizm stat si¢ niezalezng od panstwa organizacja
religijng (Lapinski, 1995, s. 138).

Jak zauwaza Konig Waldenfels, wspdlczesnie przez sintoizm rozumie sie
czesto ,,charakterystyczny japonski styl zycia” (Waldenfels, 1997, s. 433). Jak
dowodza badania, w Japonii oficjalnie jest niewielu wyznawcéw sintoizmu,
ale najnowsze dane wskazujg, ze ,wiekszos¢ Japonczykow jest w mniejszym
lub wigkszym stopniu zaangazowana w kult $wigtynny” (Byron, 2014, s. 33).
Literatura przedmiotu dotyczaca wspdlczesnego sintoizmu jest jednak bardzo
uboga. Brakuje badan dotyczacych praktyk religijnych, ich znaczenia w zyciu
wspolczesnych Japonczykow czy tego, jaki wpltyw na sintoizm ma zmieniajacy
sie $wiat i nowoczesnos¢. Dotychczasowe badania nie wyczerpuja tematu,
ktory jest niezwykle obszerny (Readers, 2005, s. 444-445).

Sintoizm nie ma ani kanonu $wietych ksiag, ktdre sg obecne w najwigkszych
swiatowych religiach, ani zalozyciela. Nie ma réwniez dogmatdw ani wyznania
wiary. Istnieje jednak pisana mitologia, a takze dwie szczegolne ksiazki: Kojiki
(Zapisy spraw dawnych) oraz Nihongi (Kroniki japonskie), ktore zawieraja
zapisy dotyczace zycia wladcéw, historii obrzedéw oraz budowy $wiatyn,
a przede wszystkim mity (Flower, 1997, s. 149). Na oba teksty powstate w VIII
wieku n.e wptyw miala mysl chinska i oba odzwierciedlajg animistyczny cha-
rakter religii, kultu boskich sit i form w naturze (Leeming i Leeming, 1999,
s. 124).

Jeden z najwazniejszych mitéw — o stworzeniu $wiata — jest zarazem mi-
tem wyjasniajagcym powstanie wrodzonej niepelnosprawnosci. Pierwszymi
przodkami, stwércami wszystkiego byly dwie przeciwstawne sily: Izanami
(»Kobieta, Ktora Wabi” lub ,,Duch Wzbudzajacy Szlachetne Lono”) oraz Iza-
nagi (,,Mezczyzna, Ktory Wabi” lub ,,Duch Usmierzajacy Szlachetne Lono”).
Owe sily byty jednoczesnie rodzenstwem i malzenstwem. Przed stworzeniem
japonskich wysp oraz panteonu bostw stworzyly hiruko, co w jezyku japon-
skim znaczy dostownie ,,pijawka” lub ,,dziecko pijawka”. Opis tego zdarzenia
mozemy przeczyta¢ w Kojiki:
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Duch Wzbudzajacy Szlachetne Lono odezwal si¢ pierwszy:
»Ach zaiste, jakiz uroczy mezczyzna!”

Pdzniej sie odezwal przeswietny Duch Usmierzajacy Szlachetne Lono:
»Ach zaiste, jakaz urocza kobieta!”

Gdy kazde z nich juz to wyrzekto

powiedziat do swej towarzyszki:

»Nie jest dobrze, gdy sie kobieta odzywa pierwsza”

Oto co powiedzial.

Mimo to poczela w toznicy.

A zrodzone dziecie bylo migkkie jak pijawka.

Dzieci¢ to wlozyli do t6dki z trzciny

i pozbyli si¢ go puszczajac na wode (Kojiki 4, 45-55).

Jak zaznacza Wiestaw Kotanski, stowa hiruko uzywano w starozytnosci na
okreslenie pewnych objaw6w niedorozwoju ko$éca lub niedorozwoju konczyn
dolnych i gornych u dzieci (Kojiki, 1986, s. 23-24). By¢ moze chodzito tu
o achondroplazje — chorobe genetyczng, cechujaca si¢ kartowatoscia (Olariu,
Ognean i Boanta, 2012, s. 42; Litwin, Klimaszewska-Adamus i Ziora, 2012,
s. 55-61). Z kolei w Nihongi mozna przeczytacé, ze ,dziecko pijawka” w wie-
ku trzech lat nie potrafifo samo sta¢ (de Bary, Keene i Tanabe, 2001, s. 21).
W przypadku achondroplazji nauka chodzenia réwniez nastgpuje pdzniej niz
u réownie$nikoéw (czesto nawet jest to opdznienie kilkunastomiesieczne), co
pasuje do opisu hiruko.

Niektorzy badacze sugeruja, ze ,dziecko pijawka” moze by¢ efektem
kazirodztwa, a co za tym idzie - Zrédlem nieczystosci. Inni z kolei uwazaja,
ze poniewaz Izanami jako pierwsza powitata swego meza, kiedy si¢ poznali
i przystapili do aktu stworzenia, ztamane zostato tabu. Jako pierwszy bowiem
to mezczyzna mial powita¢ kobiete (Nakamura, 2006, s. 33). By¢ moze jednak
chodzi o co$ zupelnie innego. W wielu $wiatowych mitologiach, np. egipskiej,
inkaskiej czy australijskiej, mamy do czynienia ze zwigzkami kazirodczymi,
ktore byly powszechne i akceptowane. W wyniku tych relacji nie rodzily sie
jednak niepelnosprawne jednostki, wrecz przeciwnie - akt seksualny czesto
prowadzil do powstania czlowieka idealnego. Trzeba jednak zauwazy¢, ze
hiruko zostaje stworzone przed stworzeniem panteonu bogdéw i wszystkich
japonskich wysp. Niepelnosprawno$¢ jawi si¢ zatem jako efekt uboczny
stworzenia, co$ niedoskonalego, nieplanowanego, cos, co nalezy odrzuci¢
i zastapi¢ czyms doskonalszym.

Wydaje sie, ze podejscie sintoizmu do niepelnosprawnosci jest ambiwalent-
ne. Wspomniany mit o stworzeniu hiruko ma odzwierciedlenie w podejsciu
Japoniczykéw do niepetnosprawnosci. Jak zauwaza Akiee Henry Ninomiya, ,w
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sintoizmie niepelnosprawnos¢ jest uznawana za co$ wstydliwego, poniewaz
kala linie pochodzenia, ktdra pochodzi od bogéw poprzez cesarza do kazdego
Japoniczyka” (Ninomiya, 1986, s. 203).

Inny z mitéw glosi, ze ,,dziecko pijawka” zmienilo si¢ w Ebisu, boga morza.
Chociaz ma teraz konczyny, to jest niestyszacy i nie do konca sprawny fizycz-
nie. Czesto jest przedstawiany z duzymi uszami i duzym brzuchem. Uwaza si¢
go za jednego z siedmiu bogow szczescia. Jest takze czczony jako bog dobrych
plonéw i rybakéw. Utozsamiany z wieloma pozytywnymi cechami, z ktérych
za najwazniejsza uznaje si¢ uczciwos¢ (Roberts, 2010, s. 34). Wspolczesnie
Ebisu jest przedstawiany jako pogodny bdg z rozesmiang twarza. Ma na so-
bie tradycyjne ubranie z okresu Heian i czarny kapelusz bez ronda. Czgsto
pokazywany jest z wedka w rece i ryba pod pacha. Bywa tez identyfikowany
z wielorybem - wytania si¢ z morza, obsypuje ludzi bogactwem, a potem
ponownie zanurza si¢ w glebiny morskie. Ebisu jest bogiem wedrujacym -
marebito. Przychodzi jako podrézny wedrowiec z morza i przynosi powodzenie
tym, ktérzy oddaja mu czes¢, karmig go i goszcza (Ashkenazi, 2003, s. 142).

Innym bogiem jest Fukurokuju. Jest on bogiem madrosci, szczescia
i dlugowiecznosci, a takze cielesnej przyjemnosci, przedstawiany jako stary
i bardzo madry czlowiek, ktéremu towarzysza zolw i wrona, zuraw i jelen.
Zwierzeta te s3 czgstym motywem w japonskiej sztuce i symbolizujg dlugie
zycie. Podobnie jak Ebisu, tak Fukurokuju jest uwazany za jednego z siedmiu
bogdéw szczescia. Mowi sie, iz nie pochodzit z Japonii i stanowi awatar chin-
skiego filozofa, ubrany jest tez w tradycyjny chinski stroj (Piggott, 1969, s. 59;
Ashkenazi, 2003, s. 155). Czesto przedstawia sie go jako mezczyzne niskiego
wzrostu, prawie karla, o czole tak wysokim jak reszta jego ciala i glowie
ksztaltem przypominajacej fallusa, niekiedy wiec jest ukazywany w formie
dildo (Roberts, 2010, s. 42-43). Przewaznie wyobraza si¢ go jako pogodne
bostwo, ktore przebywa w towarzystwie Ebisu. Jak sugeruje Ninomiya, ,,jest
on niepelnosprawny intelektualnie, ma wodogtowie. Do niedawna sprzedawcy
w sklepach trzymali figurki z wizerunkiem tego bostwa, wierzac, iz zapewni
im szczedcie” (Ninomiya, 1986, s. 203).

Warto wspomnie¢ takze o Sukunabikonie. Ten sintoicki bog jest kartem.
Ma moc leczenia choréb oraz powodowania wzrostu roslin i upraw. Jest
opiekunem lekarzy, zielarzy i farmaceutow. Wskazal ludziom lecznicze wias-
ciwosci goracych zrodet oraz potrafit wynajdywac rézne leki. Jego historia
czesto jest kojarzona z Okuninushi. Sukunabikona zostal wyrzucony na brzeg
w poblizu zamku Okuninushi. Ten z ciekawos$ci wzial malenkiego karta do
reki, ale wsciekly Sukunabikona ugryzt go w policzek. Okuninushi poskarzyt
sie wiec bogom. Odkryl wowczas, ze Sukunabikona jest synem boga, ktory
spadt na ziemie. Niekiedy uwazano wigc, ze jest on samym hiruko lub Ebisu
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(Ashkenazi, 2003, s. 256-257; Roberts, 2010, s. 109; Tubielewicz, 1986, s. 274).
Jak zauwaza Michael Ashkenazi, by¢ moze koncepcja marebito jest zmitologi-
zowanym ostrzezeniem: ,Uwazaj na obcych, niewazne jak dziwnie wygladaja.
Traktuj ich dobrze, a potem odeslij ich z powrotem” (Ashkenazi, 2003, s. 257).

Jeszcze innym bdstwem jest Kuyebiko. Jego imi¢ znaczy tyle, co czlowiek
rozpadajacy sie, i jest przedstawiany jako strach na wroble na gérskich polach,
targany wiatrem. Cho¢ nie potrafi chodzi¢, wie o wszystkim, co si¢ dzieje
ponizej nieba. Ma ogromng moc i towarzyszy innym bogom i ludziom w ich
sprawach (Ashkenazi, 2003, s. 213; Leach, 1992, s. 375).

Wida¢ zatem, Ze niepelnosprawni bogowie japonskiego panteonu nie sa
postrzegani jako tacy, ktorych trzeba unikaé czy si¢ ich ba¢, nie zsytaja rowniez
nieszcze$¢ ani chordb, wrecz przeciwnie - sa przychylni ludziom i przynosza
im szczg$cie oraz urodzaj. By¢ moze te pozytywne cechy, jakimi zostali obda-
rzeni, maja stanowi¢ zados¢uczynienie za to, jak zostal potraktowany hiruko,
albo ostrzezenie, ze wyglad zewnetrzny nie powinien decydowac¢ o stosunku
do drugiego czlowieka.

Buddyzm

Zanim buddyzm dotarl do Japonii z Korei w 538 lub 552 r. n.e., przeszed!
wiele zmian, zardwno w Indiach, gdzie si¢ narodzit, jak i w innych krajach.
Najwiekszy wplyw na rozwdj japonskiego buddyzmu mialy jednak oddzia-
tywania chinskie i indyjskie (Waldenfels, 1997, s. 52; Byron, 2014, s. 130).
Chociaz dopiero w 593 r. n.e., za czasow ksiecia Shotoku, zostal formalnie
uznany za religi¢ panstwowa, to minety wieki, zanim stal si¢ religia ttuméw
(Waldenfels, 1997, s. 52).

Jak zauwaza H. Byron Earhart, ,wigkszos¢ ludzi w Japonii poznato i zacz¢to
praktykowa¢ buddyzm nie poprzez czytanie i akceptowanie jego doktrynal-
nego i teoretycznego systemu, ale poprzez doswiadczanie buddyzmu bardziej
bezposrednio i konkretnie poprzez zglebianie rytuatéw, magicznych technik,
osobistej modlitwy i nabozenstw zatobnych” (Byron, 2014, s. 33).

Nauczanie buddyzmu w kwestii niepelnosprawnosci jest jednoznaczne.
Niepetnosprawnos¢ fizyczna jest rezultatem zlej karmy w poprzednim zyciu.
Mozna przeczytad, ze ,karma z poprzedniego zycia spowoduje, iz osoba urodzi
sie niema w tym zyciu” (Nakamura, 2006, s. 34). Wszystko zatem, co robimy
obecnie, powrdci do nas i bedzie mialo odzwierciedlenie w przysztym zyciu.

Nihon ryoiki jest zbiorem najstarszych japonskich legend buddyjskich.
Spisane zostaly przez Kyokai — mnicha z Nary, o ktérym niewiele wiadomo -
pomiedzy 787 a 824 r. Skladaja sie ze 116 opowiesci, ktére zamieszczone sg
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w trzech tomach (maki). Wszystkie opowiadaja o cudownych ponadnatural-
nych wydarzeniach, ktére mialy miejsce w Japonii. Dwanascie z nich dotyczy
0s0b niepelnosprawnych i przedstawia niepetnosprawnos¢ jako konsekwencje
ztych uczynkéw (Miraculous Stories, 1973).

Poniewaz kazda choroba czy niepelnosprawnos$¢ jest uznawana za kare,
osoby z niepelnosprawnoscia sa wykluczone z buddyjskiego zycia monastycz-
nego (Triplett, 2019, s. 92). Mimo Ze osoby te sg postrzegane jako smutne,
nieszczesliwe, beznadziejne i grzeszne, to buddyzm zacheca do wspierania ich
po to, aby w przysztym zyciu moc stac si¢ lepsza istota (Ninomiya, 1986, s. 204).
To wlasnie w $redniowieczu za sprawa mnichéw buddyjskich, takich jak Eison
(1201-1290) czy Ninsho (1217-1303), powstaly szpitale oraz inne instytucje,
ktore wspieraly osoby chore i niepelnosprawne. Co wigcej, zwrécono uwage
na osoby niewidome, ktére dotad byly uznawane za bezuzyteczne. Uczytly
sie one masazu, akupunktury czy $piewu i gry na instrumentach, z ktérych
najpopularniejszy byt shamisen (Nakamura, 2006, s. 36). W tym okresie roz-
winal sie tez ruch zwany goze, ktory zrzeszal niewidome kobiety, wedrujace od
wioski do wioski i $§piewajace zaréwno $wieckie, jak i religijne piesni (Fritsch,
1992, 5. 58). Jednak w przypadku 0séb nieslyszacych czy niepelnosprawnych
fizycznie nie byto podobnych stowarzyszen czy form wsparcia.

Religie ludowe

Jak pisze w swojej ksigzce Earhart: ,,zorganizowane religie (sintoizm, buddyzm,
taoizm i konfucjanizm) s3 znaczace z powodu ich ksiag, kaptanow, liturgii
oraz $wigtyn. W Japonii jednak duzo religii jest praktykowanych nieformalnie.
Z powodu tego nieformalnego charakteru religia ludowa nie nadaje si¢ do
prostej identyfikacji i historycznego $ledzenia” (Earhart 1982, s. 60).
Mowiac o niepelnosprawnosci w Japonii i religiach ludowych, nie sposéb
nie wspomnie¢ o itako. Terminem tym okresla si¢ niewidome kobiety, ktore
uwaza si¢ za osoby zdolne do kontaktowania si¢ z duchami przodkoéw, bliskich
krewnych czy dzieci klientéw, ktorzy do nich przychodza. Grupy owych nie-
widomych kobiet mieszkaja w pétnocno-wschodniej Japonii w poblizu gory
Osore Yama, zwanej gora strachu. Dawniej bylo ich wiele, obecnie zaledwie
kilka (Sasamori, 1997, s. 85-96; Fairchild, 1962, s. 62-72). Ludzie z calej
Japonii zjezdzajg si¢ tam na coroczne $wigto O-Bon, ktére przypada latem,
podczas ktdrego itako kontaktujg si¢ ze zmartymi przodkami, leczg choroby
oraz przepowiadaja, jak beda wyglada¢ zawierane w przysziosci malzenstwa,
domy czy jak si¢ potoczy biznes. Zaklecia, jakich uzywaja itako, s przeka-
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zywane ustnie z pokolenia na pokolenie w trakcie rygorystycznej trzyletniej
nauki (Goozner, 1992).

O tym, czy niewidoma dziewczyna zostanie itako, najczesciej decyduje
rodzina, ktéra posyta ja na nauki do domu starszej itako (Knecht, 2004,
s. 680). Dawniej, kiedy dostep do edukacji dla 0s6b niepelnosprawnych byt
ograniczony, zwlaszcza dla rodziny Zyjacej na wsi, z pewnoscia bylo to naj-
lepsze rozwigzanie. Itako zyskiwala uznanie spoleczne ze wzgledu na swoje
zdolnosci taczenia sie z duchami zmartych i mogta utrzymywac sie z datkow
od 0s6b, ktore zwracaly si¢ do niej o pomoc. Nie byla zatem postrzegana jako
bezwarto$ciowy czlonek spoteczenstwa.

Starsza itako przekazuje swoja wiedze i umiejetnosci mlodszej itako. Czgsto
uczy ja takze tego, jak by¢ samodzielng kobieta, potrafigca zajac¢ si¢ domem
pomimo niepetnosprawnosci. Punktem kulminacyjnym nauki jest ceremo-
nia kamitsuke, podczas ktorej ujawnia si¢ duch opiekunczy itako. Zanim to
jednak nastapi, musi ona przetrwac okres pelen wyrzeczen trwajacy wiele
tygodni. Ostatniego dnia dziewczyna zostaje otoczona przez starsze itako,
ktore godzinami recytuja modlitwy. Czynia to tak diugo, az dziewczyna pad-
nie nieprzytomna. Jej ruchy po upadku i szeptanie bedzie swiadczyto o tym,
ze nastgpily jej ponowne narodziny. Po przebudzeniu itako wyglasza mowe,
a stowa przez nig wypowiadane — wedlug wierzen - pochodzg od ducha kto-
rego$ z przodkéw. Rytual inicjacyjny konczy formalne wesele, ktore odbywa
sie nastepnego dnia, cho¢ nie pojawia si¢ zaden mezczyzna (Knecht, 2004,
s. 680). Ma ono zatem charakter symboliczny.

Do przeprowadzenia odpowiednich rytualéow itako uzywaja dzwigku i/lub
muzyki. Blisko dwadziescia $piewanych sutr jest wykorzystywanych podczas
odprawianych przez nie rytualéw. Niektore stuzg do uzdrawiania, inne do
odprawiania egzorcyzmow, a jeszcze inne do unikania choréb czy do innych
celow (chociaz stowo ,sutra” zazwyczaj odnosi si¢ do buddyjskich pism, to
w przypadku itako dotyczy ono wszystkich magicznych i rytualnych tekstow,
ktére niekoniecznie sg zwigzane z buddyzmem) (Knecht, 2004, s. 670).

Do uzdrawiania itako uzywaja trzech technik: kontaktu fizycznego z chora
osobg, recytacji magicznych stéw oraz $piewania sutr (tekstow religijnych).
Kontakt fizyczny polega na masowaniu ciata chorego kulkami modlitewnymi
oraz poklepywaniu dotknietej chorobg czgsci ciata figurka Oshiry (Sasamori,
1997, s. 92). Po wizycie u itako chory jest zobowigzany do przestrzegania za-
sad, ktore od niej uslyszy. Najczesciej chodzi o odwiedzenie wskazanej przez
itako $wiatyni, kilkakrotne ztozenie ofiar czy unikanie spozywania niekto-
rych produktéw, np. jajek lub miesa okreslonych zwierzat (Sasamori, 1997,
s. 93).
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Konfucjanizm

Oparty na naukach chinskiego mistrza Konfucjusza zyjacego w latach 551-479
p.n.e. system jest nazywany zaréwno religig, jak i moralna filozofia. Pi¢¢ ksiag
klasycznych: Ksigga przemian, Ksiega dokumentow, Ksigga piesni, Ksigga oby-
czaju, Wiosny i jesienie ma szczeg6lne znaczenie dla konfucjanizmu. Wiele
znich za panowania dynastii Han (od 125 r. p.n.e.) byto materialem obowigzko-
wym, a zarazem podstawowym podczas egzaminéw panstwowych. Dotyczylo
to gtéwnie nauczycieli. W ten sposob utwierdzona zostata dominacja szkoty
konfucjanskiej (Waldenfels, 1997, s. 52; Earhart, 2014, s. 190).

W konfucjanizmie ktadzie si¢ nacisk na odkrycie tego, co ostateczne, w tym,
co wzgledne, lub moralnego charakteru stosunkéw miedzyludzkich. Istote
konfucjanizmu stanowi ,,pig¢ relacji”: pan - stuga, ojciec - syn, maz - Zona,
starszy brat — mlodszy brat, przyjaciel - przyjaciel (Waldenfels, 1997, s. 52;
Earhart, 2014, s. 190-191). Kazdy czlowiek w zyciu wchodzi w kilka relacji
jednocze$nie. Mezczyzna czgsto pozostaje w relacji z wlasng zong, ojcem, bra-
tem czy przyjacielem. To sprawia, ze spoteczenstwo konfucjanskie jest jedna
wielka rodzing oparta na wzajemnych stosunkach. Chociaz w kazdej diadzie
panuje pewna hierarchia wartosci, to istotna jest tez odpowiedzialnos¢ kazdej
ze stron, ktora pomimo zréznicowania jest takze obopdlna: rodzic musi trosz-
czy¢ si¢ o dziecko, a dziecko musi mu okazywa¢ szacunek i opiekowac si¢ nim.

Pierwsze wzmianki o osobach niewidomych pochodza z VIII wieku.
W tym okresie powstal Asukano Kiyomihara Ritsuryo — japonski legalny
system prawny oparty na konfucjanizmie. Umocnil on wladze cesarza oraz
koseki — rodzinny system rejestracji, do ktorego obowiazkowe byto zglaszanie
wszystkich urodzen, zgondéw, malzenstw, adopcji i rozwoddéw, ktére maja
miejsce w rodzinie (Krogness, 2014; Chapman, 2014). To wlasnie system
Ritsuryo wprowadzil kategoryzacje ludzi wedtug ich statusu spotecznego.
Podzial dotyczyl takze oséb niepetnosprawnych.

Niewidomi na jedno oko byli zaliczani do zanshichi - najtagodniejszej ka-
tegorii niepelnosprawnosci. Termin ten znaczy tyle co ,,nieuleczalna choroba”
i wspolczesnie obowigzuje w Chinach w odniesieniu do 0s6b z niepetnospraw-
nosciami. Do grupy tej zaliczano réwniez osoby bez kciukéw albo z trzema
palcami. Hai’shichi byl kategoria posrednia, do ktorej zaliczano osoby nieme,
karly, bez reki lub nogi oraz z niepelnosprawnoscia intelektualng. Do toku-
shichi — najpowazniejszej kategorii — nalezaly osoby catkowicie niewidome,
bez obu rak lub nég, z niebezpiecznymi chorobami zakaznymi, zaburzeniami
psychicznymi oraz innymi cigzkimi niepelnosprawnosciami. Analiza przepro-
wadzona na podstawie spisu mieszkancéw z VIII wieku z wioski liczacej 2372
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osoby ujawnita 32 niepelnosprawne osoby, w tym jedna, ktdra byta catkowicie
niewidoma, i jedna, ktdra byla catkowicie gtucha (Nakamura, 2006, s. 34-35).

Chrzescijanstwo

Chrzescijanstwo jest tradycyjnie oparte na wspieraniu osob najbardziej potrze-
bujacych, takich jak osoby samotne, chore, ubogie czy niepelnosprawne. Do
Japonii dotarlo dopiero w XVI wieku za sprawa Kosciota rzymskokatolickiego.
Bylo to zarazem pierwsze spotkanie dwdch wielkich §wiatowych religii oraz
monoteizmu z politeizmem (Kentar6, 2003, s. 1). Wspoélnota chrzescijanska
w Japonii pod katem liczebnym jest malo znaczaca - stanowi zaledwie 1,5%
calej populacji (Plecher, 2020). Powodem jest fakt, ze chrzescijanistwo wszedzie,
gdzie docierato, probowato narzucacé swoje zasady mieszkanicom, co im si¢
nie podobato. Buddyzm natomiast, zaréwno mahajana, jak i therawada, kiedy
dotart do Japonii, przenikat sie z rodzimymi religiami ludowymi i wszystko to
przebiegalo w sposéb pokojowy (Kentaro, 2003, s. 1).

Reverend Ninomiya zauwaza, ze japonskie ko$cioly chrzescijaniskie sa
zorientowane intelektualnie. Osoby niepelnosprawne fizycznie, ktére sg wy-
kluczone z systemu edukacji, maja mate szanse, by wejs¢ w kontakt z chrzesci-
janstwem. Zaznacza réwniez, ze wiele koscioléow ma watpliwosci co do tego,
czy nalezy chrzci¢ osoby niepelnosprawne intelektualnie. Wiele koscioléw nie
ma tez udogodnien dla niepetnosprawnych (Ninomiya, 1986, s. 205).

Zakonczenie

Powyzszy artykul z pewnoscia nie wyczerpuje tematu, ktory jest niezwykle
ztozony i interesujacy. Jak zostalo jednak pokazane, religia ma istotne znaczenie
w podejsciu do niepelnosprawnosci. Jest ona postrzegana jako kara za grzechy
albo blogostawienstwo, z jakim mamy do czynienia w przypadku itako.
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Wstep

Kﬁéciél rzymskokatolicki jest wspdlnotg jednolita pod wzgledem doktry-
alnym, ale zréznicowang na wielu poziomach: struktur organizacyjnych
i terytorialnych, lokalnych tradycji i form kultu, rodzajéw duchowosci, zaan-
gazowania publicznego i politycznego. Wewnetrzna réznorodnos¢ srodowisk,
wspolnot i spolecznosci Kosciota oraz niejednorodno$¢ i stopniowalnos¢
indywidualnej religijnosci to gtéwny wymiar pluralizmu religijnego w spo-
teczenstwach, w ktérych dominuje jedna religia lub wyznanie (Beckford,
2014). Sytuacja taka dotyczy Polski. Wyznaniem dominujgcym jest rzymski
katolicyzm, a Ko$ciot rzymskokatolicki jest najwigksza organizacja religijna
(Zatecki, 2001, s. 9-10). Stawiajac w kontekscie spoteczenstwa monokulturowe-
go pytania o pluralizm religijny, warto podazac tropem proponowanym przez
Genevieve Zubrzycki (2010, s. 277) i schodzi¢ pod powierzchnie ogolnych sta-
tystyk. Obraz polskiego katolicyzmu stanie si¢ zréznicowany za sprawg stopnia
przywigzania do wiary, typow katolicyzmu charakteryzujacych wyznawcow
oraz niekiedy sprzecznych orientacji istniejacych wewnatrz Kosciola, rodzajow
swiatopogladow, zachowan religijnych i wyboréw moralnych (Grotowska,
1999; Pasieka, 2015; Zieliniski, 2009).

Réznice mozna dostrzec, $ledzac dyskursy i narracje obecne w katolickich
mediach. Nowe media wzbogacity natomiast zakres danych o dane relacyjne.
Pluralizm srodowisk moze by¢ badany nie tylko w ramach analiz zawartosci
tresci czy dyskursu, ale takze analizy sieci spolecznych akcentujacej wzajemne
powigzania i relacje ujawniajace sie w hiperlaczach lub interakcjach zaposred-
niczonych w mediach spofecznosciowych.

W artykule zastosowano analize sieci spolecznych (ang. social network
analysis, SNA) jako metode badawczg zakorzeniong w naukach spotecznych
(Pietrowicz, 2016) do badania pluralizmu wewnatrzwyznaniowego przy
wykorzystaniu danych pochodzacych z serwisu spoleczno$ciowego. Gtéwne
pytanie badawcze brzmi: jak zréznicowany jest Kosciol rzymskokatolicki
w Polsce w perspektywie wzajemnych powigzan katolickich stron na Face-
booku? Pojecie ,,zroznicowania” nasuwa skojarzenia z instytucjonalnymi lub
nieformalnymi podziatami badz peknieciami wewnatrz Kosciota, ale wyko-
rzystanie SNA stwarza okazje¢ do postuzenia si¢ kategorig ,,klastra” w ramach
badania komunikacyjnego wymiaru religijnosci. Pojecie to ma charakter
metaforyczny i stuzy wprowadzeniu do jednej domeny rzeczywistosci (religii)
wyrazen pochodzacych z innej domeny (zarzadzania, informatyki) (Lakoff
i Johnson, 2010).
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Zroznicowanie Kosciota rzymskokatolickiego
w Polsce

Badacze polskiej religijno$ci podkreslaja, ze chociaz ok. 85-90% spoleczenstwa
stanowiag — wedlug deklaracji - katolicy, to mozna méwic¢ o ,wewnetrznej
dyferencjacji” czy ,,pluralizmie wewnatrzwyznaniowym” wiernych. Wskazuja
jednoczesnie, ze jest to zjawisko podtrzymujace zywotnos¢ Kosciota (Ma-
rianski, 2010, s. 156-158; 2013, s. 283). W $lad za diagnozami ida propozycje
typologii srodowisk, grup i formacji ideowych. Irena Borowik (2008, s. 24-25)
wyrdznia gorliwych katolikow, katolikow indyferentnych oraz katolicyzm ludo-
wy: zrytualizowany, koscielno-instytucjonalny, na ogét bezrefleksyjny. Janusz
Marianski méwi o nastepujacych sektorach: (a) katolicy silnie zaangazowani,
(b) katolicy o sformalizowanej wiezi koscielnej (praca), (c) katolicy regularnie
praktykujacy, uznajacy dogmaty wiary i doktryny Kosciofa, (d) katolicy prak-
tykujacy nieregularnie i selektywnie dobierajacy dogmaty wiary, (e) katolicy
otwarci, poszukujacy, katolicy-inteligenci spod znaku czasopism ,,Znak’,
~Wiez” i ,Tygodnik Powszechny”, (f) katolicy indyferentni traktujacy religie
jako ,kulturowa powinno$¢”, krytyczni wobec doktryn Kosciota, (g) katolicy
pogranicza, ktorzy praktycznie i teoretycznie odeszli od Kosciota i sg chrze-
$cijanami ,jedynie kulturowymi” lub , katolickimi” ateistami.

Z kolei w typologii proponowanej przez Jarostawa Gowina (1999, s. 311-
390) znalazly sie: (a) ,katolicyzm kontynuacji’, opierajacy si¢ na modelu
tradycyjnej, przedwojennej religijnosci ludowej, (b) ,katolicyzm otwarty”
skupiajacy grupe swieckiej i duchownej inteligencji zwigzanej z ruchem
Znak, miesiecznikami ,Znak” i ,Wi¢z”, ,Tygodnikiem Powszechnym”, Klu-
bami Inteligencji Katolickiej, (c) ,katolicyzm zamkniety”, reprezentowany
przez Radio Maryja, ,Nasz Dziennik” i ,,My$l Polska’, widzacy rzeczywistos¢
w czarno-biatych barwach i nieufny wobec nowoczesnosci, (d) ,katolicyzm
protestu”, bedacy kategoria katolikéw potaczonych wizjg panstwa neutral-
nego $wiatopogladowo, (e) ,katolicyzm integralny”, dazacy do pogodzenia
tradycji i nowoczesnosci oraz reformy polskiego Kosciota w duchu Soboru
Watykanskiego, (f) katolicyzm ,,milczacych swiadkéw” o réznym stopniu za-
angazowania i refleksyjnosci, ale raczej niewlaczajacych si¢ w dyskusje i spory
o kierunek ewolucji Kosciota.

Pluralizm wewnatrzwyznaniowy w Polsce znajduje wyraz w zrdznico-
waniu mediéw. W przywolywanych typologiach tytuly prasowe oraz stacje
radiowe i telewizyjne odgrywaja istotng role w kreowaniu, podtrzymywaniu
i mobilizowaniu srodowisk czy grup. Charakterystyczne przyklady to: Radio
Maryja, Telewizja Trwam i ,Nasz Dziennik” reprezentujace ,katolicyzm
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zamkniety”, ,Tygodnik Powszechny” zwigzany z ,katolicyzmem otwartym”,
tygodnik ,Niedziela” zrzeszajacy zwolennikéw ,formacji trwania’, a takze
pisma ,Wiez” i ,,Gos¢ Niedzielny” oraz redakcja Katolickiej Agencji Informa-
cyjnej skupiajace ,,katolikow integralnych”. Mozna si¢ tu odwota¢ do koncepcji
rytualnego modelu komunikacji Jamesa Careya, ktory twierdzit, iz znaczenie
mediéw polega na ich funkgji integracyjnej, na kreowaniu i podtrzymywaniu
wspolnoty (Carey, 1992, s. 13-19).

Wspolnoty i srodowiska religijne sa zakorzenione przede wszystkim
w dyskursach i narracjach ,starych” mediow i wigza si¢ z rozgto$niami ra-
diowymi, tytulami prasowymi i stacjami telewizyjnymi (Mielczarek, 2006;
Stachowska 2011), ale internet zostal szybko wlaczony w poczet narzedzi
stuzacych ,wypelnianiu misji Kosciota” (Kloch, 2011), a cyfrowe nowe media
zmienily funkcjonowanie starych mediéw (Jenkins, 2007). Chociaz Kosciét
- zdaniem badaczy - traktuje nowe media tak, jakby byly tradycyjnymi
mediami masowymi stuzacymi komunikowaniu w modelu jeden-do-wielu
(Helland, 2005; Godzic, Pawlik i Zalecki, 2010), to dzieki internetowi zaczeta
zachodzi¢ zmiana - katolickie strony internetowe sg redagowane zaréwno
przez instytucje ko$cielne albo zwigzane z Kosciotem (np. portal Opoka pro-
wadzony pod patronatem Episkopatu), jak i przez ,,zwyktych wiernych” - jak
popularny serwis Adonai. Upowszechnienie si¢ mediéw spolecznosciowych
zwigkszylo udzial ,,oddolnych” inicjatyw i poszerzyto obraz srodowisk reli-
gijnych. W przestrzeni mediéw spotecznosciowych swoje ,,placowki” (profile,
kanaly) maja katolickie stare media, instytucje, organizacje i ruchy katolickie
splecione z koscielng strukturg organizacyjna, ale takze indywidualne profile
i grupy dzialajace niezaleznie od koscielnych asystentéw, publikujace bez
imprimatur, spontanicznie powstajace inicjatywy i projekty. Wtadza mediow
spotecznosciowych, takich jak Facebook, Instagram czy YouTube, polega na
tym, ze ,udostepniaja” swoja przestrzen wraz z ramami interakcji, mozliwo-
$ciami technicznymi, normami zachowan i wplywaja na sposoby myslenia
uzytkownikow poprzez generowane metafory, afordancje i funkgje.

Pozostanmy przy Facebooku, ktéry moze by¢ traktowany jako jeden z wielu
serwiséw spolecznosciowych, ale tez jako medium dominujace, ,standard
komunikacji” (Kirkpatrick, 2011, s. 277-728), ,,system operacyjny zycia’
(Vaidhyanathan, 2018, s. 53). Wsro6d katolickich stron facebookowych sg ofi-
cjalne strony zwigzane z ko$cielnymi instytucjami i organizacjami, oddolnie
prowadzone strony wspolnot, ruchéw, grup, jak rowniez prywatne przestrzenie
stuzace religijnym manifestacjom, budowaniu i potwierdzaniu tozsamosci, szu-
kaniu i dzieleniu si¢ inspiracjami, wsp6lnym modlitwom i spotkaniom. Religia
staje si¢ zasobem tresci wprowadzanych w cyfrowy obieg tak, ze kanon miesza
sie z apokryfami, $cieraja si¢ rozne wizje religijnosci i poboznosci, nakladaja
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porzadki powagi i ironii, wzniostosci i zwyczajnosci. Szeroki zakres obecnosci
Kosciofa rzymskokatolickiego w przestrzeni mediéw spotecznosciowych rodzi
pytanie o adekwatnos$¢ odbicia zréznicowania Kosciola - obserwowanych
podziatéw i polaczen zachodzacych migdzy poszczegdlnymi reprezentacja-
mi. Podejécie proponowane przez SNA daje mozliwos$¢ spojrzenia na owo
zroznicowanie z perspektywy wzajemnych powigzan miedzy manifestacjami
Kosciota na Facebooku. Réznicowanie si¢ Srodowisk polega w tym ujeciu nie
na tworzeniu linii podziatéw, ale na budowaniu ,,klastréw” (gron) - zgrupo-
wania podobnych pod pewnymi wzgledami lub przyciagajacych si¢ elementéw
(Scott, 1993, s. 126-130).

Zatozenia analizy sieci spotecznych

SNA jest metodg wykorzystywana w naukach spotecznych do badania relacji
pomiedzy aktorami badz obiektami. Struktura spoteczna jest tu postrzegana
jako sie¢ relacji spotecznych (Freeman, 2004; Newman, Barabasi i Watts, 2006;
Nooy, Mrvar i Batageli, 2005, s. 3-28; Pietrowicz, 2016, s. 101-111; Scott, 2000,
s. 7-37; Wasserman i Faust, 1994, s. 3-27).

Podstawowe elementy struktury, ktérymi postuguje si¢ SNA, to wezly
(ang. nodes, vertcices) i taczace je krawedzie (ang. edges) lub tuki (ang. arcs).
Wezltami moga by¢ osoby, ale tez instytucje, organizacje, pafistwa, miasta
badz jakiekolwiek obiekty istotne z punktu widzenia analiz, za§ krawedziami/
tukami - faczace je relacje i powigzania (Wasserman i Faust, 1994, s. 18). Luki
majg charakter skierowany (ang. directed) - mozna wskazac¢ wezel, z ktérego
relacja ,wychodzi’, i wezel, do ktérego ,,dochodzi”. S to np. relacje nadrzed-
nosci i podporzadkowania, komunikacja za pomoca poczty elektronicznej,
deklaracje szacunku i przyjazni, relacja ,,polubienia” na Facebooku.

Istota SNA jest zwrdcenie uwagi na powigzania, za sprawg ktorych poszcze-
golne wezly zyskuja okreslone cechy. John Scott (2000, s. 2-3) podkresla, ze
w naukach spotecznych istnieja dwa gtéwne rodzaje danych: dane dotyczace
atrybutéw jednostek (ludzi, grup), ich postaw, opinii, zachowan oraz dane
dotyczace relacji zachodzacych pomiedzy jednostkami. Za pomoca SNA bada
sie przede wszystkim dane relacyjne. Relacje nie s cechami poszczegdlnych
podmiotdw, ale calego ich systemu (Newman i in., 2006; Nooy i in., 2005, s. 3).

Wspolczesne badania sieci wyrdzniajg sie: (a) przeswiadczeniem o istot-
nosci powigzan miedzy jednostkami, (b) badaniami empirycznymi nad kon-
kretnymi sieciami, (c) wykorzystywaniem réznorodnych technik wizualizacji
danych (gtéwnie graféw), (d) wlaczeniem do analiz technik obliczeniowych
(Freeman, 2004, s. 3).
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Relacje miedzy poszczegdlnymi weztami pozwalaja np. na obliczanie miar
okreslajacych status wezla badz krawedzi w obrebie calej sieci powiazan, wy-
krywanie podgrup wewnatrz sieci (diad, triad, klik), jak réwniez szczegdlnie
silnych relacji. Do podstawowych miar wezléw nalezg: stopien centralnosci
wezla (ang. degree centrality), stopien bliskosci (ang. closeness centrality), sto-
pien posredniosci (ang. betweenness centrality), wektor wlasny (ang. eigenvec-
tor centrality). Stopien centralnosci wezla oznacza liczbe krawedzi taczacych
wezel z innymi weztami. W przypadku powigzan skierowanych rozréznia
sie stopnie wejsciowe (wigzi przychodzace, ang. in-degree) — liczbe krawedzi
wchodzacych do wezta (im wigcej osob deklaruje, ze lubi osobe A, tym wyz-
szy jest stopien wejSciowy osoby A) i stopnie wyjsciowe (wigzi wychodzace,
ang. out-degree) - liczbe krawedzi wychodzacych z wezta (stopien wyjsciowy
osoby A zalezy od tego, ile 0sdb jest lubianych przez A). Stopien centralnosci
pozwala stwierdzi¢, ktore wezly sa kluczowe dla sieci ze wzgledu na liczbe
polaczen z innymi weztami. Stopien bliskosci wskazuje, jak blisko/daleko dany
wezel jest powigzany z innymi weztami. Wezly o wysokim stopniu bliskosci to
takie, ktore mogga ,,polaczy¢ si¢” z duza liczba innych wezléw w kilku krokach
(Wasserman i Faust, 1994, s. 183). Stopien posrednictwa to miara wskazujaca,
jak czesto dany wezel znajduje si¢ na najkrotszej $ciezce — drodze z niepo-
wtarzajacymi sie wezlami i krawedziami - pomiedzy wszystkimi mozliwymi
parami niepofaczonych bezposrednio wezléw. Wysoki stopien posredniosci
wezta oznacza duzg liczbe polaczen pomiedzy dowolnymi niepolaczonymi
bezposrednio innymi weztami, ktére musza ,,przej$¢” przez badany wezet
(Wasserman i Faust, 1994, s. 188-189). Wektor wlasny bazuje na randze we-
z16w, z ktorymi sie faczy — polaczenia z kilkoma waznymi weztami (wysokie
in-degree) sg istotniejsze niz polaczenia z wieloma wezlami mniej waznymi
(liczy si¢ zatem jakos$¢ polaczen).

SNA jest rzadko wykorzystywana w badaniach nad religia, niemniej istnieje
kilka studiow, ktére pokazuja jej przydatnos¢. Przegladu najwazniejszych prac
dokonal Gabor D. Nagy (2015; 2016). W przypadku badan prowadzonych
w Europie Srodkowo-Wschodniej analizy dotyczyly gtéwnie ruchéw religij-
nych w realiach panstw komunistycznych, w przypadku badan amerykanskich
- interakcji zachodzacych w matych wspdlnotach religijnych.

Dobér danych

Na potrzeby analizy przyjeto, Ze weztami s poszczegdlne strony (ang. fanpa-
ge) na Facebooku, za$ fuki odzwierciedlaja relacje ,,polubienia” innych stron.
Przyjmuje sie, ze zwykle ,,polubienie” innej strony oznacza pewna identyfikacje
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z zamieszczanymi na niej tresciami. W takim ujeciu relacje maja charakter
skierowany: prowadza od strony wyjsciowej (polubiajacej) do wejsciowe;j
(polubianej). W przypadku Facebooka mozna zebra¢ dane o stronach ,,polu-
bionych” przez dang stroneg, ale nie mozna dotrze¢ bezposrednio do danych
o stronach, ktore ja ,,polubily”, co do pewnego stopnia ogranicza mozliwo$¢
kompletnej analizy. Liczba wiezi wychodzacych jest latwa do ustalenia — na
stronach facebookowych mozna bez wigkszego trudu znalez¢ informacje
o ,stronach polubionych przez [dang] strong”, ale informacje o wigziach
przychodzacych nie sa dostepne. Zalozono, ze przy duzej liczbie stron ,wyj-
$ciowych” i zageszczeniu polaczen mozna uzyska¢ dane posrednio — dane
o relacjach wyjsciowych uzyskane z duzej liczby stron pokazuja, ktore wezty sa
najczesciej wskazywane jako ,,polubione” W tym ujeciu dane majg charakter
szacunkowy, jednak dane o weztach ,wyjsciowych” i tukach reprezentujacych
relacje polubienia wystarcza do tego, by wykorzysta¢ podstawowe miary sto-
sowane w SNA, a takze ,wykry¢” kliki, podsieci czy klastry.

Analiza wymaga okreslenia granic sieci (Laumann, Marsden i Prensky,
1983). Mozliwosci ich wskazania zalezg od rodzaju sieci, wezléw oraz krawe-
dzi/tukéw. Mozna wskaza¢ trzy praktyczne podejécia wigczania obiektow do
sieci: (a) sie¢ ego (ang. ego network), (b) sie¢ czgsciowa (ang. partial network),
(c) sie¢ ,kompletng” (ang. ,complete” network). Pierwsza strategia polega na
dobraniu pewnej préby jednostek i wyliczeniu innych jednostek, z ktérymi
badane jednostki majg relacje. W drugim przypadku dodatkowo podaza sie
tropem relacji, badajac jednostki ,wskazane” przez pierwsza grupe dobranych
weztéw. Dobieranie kolejnych jednostek powtarza si¢ okreslong liczbe razy
(rund). W przypadku sieci ,,kompletnej” zaklada si¢ mozliwos$¢ okreslenia
z gory wszystkich weztéw i identyfikacje taczacych je relacji (Adams, 2015, s. 4).

Ze wzgledu na wielko$¢ Facebooka jako sieci oraz dynamike zmian nie-
mozliwe jest zbadanie go w calosci w okreslonym momencie. Ograniczona jest
réwniez mozliwos¢ analizy wszystkich polskich stron katolickich istniejacych
na Facebooku (wciaz powstaja nowe, a istniejace zamieraja — niekiedy powoli).
Dlatego wykorzystano podejscie czgsciowe: wyznaczono strony poczatkowe
oraz liczbe krokéw poszukiwania kolejnych wskazywanych weztow.

Punktem wyjécia byly strony, ktére pojawialy si¢ w wyszukiwarce Face-
booka po wpisaniu nazw 14 archidiecezji Kosciota rzymskokatolickiego
w Polsce. W ten sposdb zebrano 173 strony poczatkowe. Oprocz nich do sieci
weszly strony polubione przez strony poczatkowe oraz strony polubione przez
strony polubione. W sumie uzyskano do$¢ gesta sie¢ liczaca 3978 weztow oraz
36910 tukow (rys. 1)'.

! Dane pobierano z Facebooka za pomocg aplikacji Netvizz (Rieder, 2013) w pierwszej
potowie maja 2018 .
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Rys. 1. Kompontent gtéwny

Analiza sieci

W sieci polskich stron facebookowych o charakterze katolickim najwyzsza
warto$¢ in-degree maja strony: ,,Go$cia Niedzielnego” (457 wskazan), portalu
»~DEON.pl” (401) oraz portalu ,faceBog.pl” (355). Z kolei najwyzsze wartosci
out-degree majg strony: ,,Swiatowe Dni Mlodziezy Krakéw 2016 — Archidie-
cezja Lubelska” (1016 wiezi wychodzacych), ,,Ekstremalna Droga Krzyzowa
Mosina - Lubin archidiecezja poznanska” (462) i ,,Katolickie Stowarzyszenie
Mlodziezy Archidiecezji Krakowskiej” (432)°. Strony o wysokich warto$ciach
out-degree maja raczej niskie wartosci in-degree (w przypadku wymienionych
wezlow warto$ci wynosza odpowiednio: 74, 421 67). Sa to zatem strony, ktore
zabiegaja o ,polubienia’, starajac si¢ ,,zarzuci¢” jak najdalej swoje sieci kon-
taktow. W przypadku weziéw o najwyzszych wartosciach in-degree wartosci
out-degree sa bardzo niskie - dla trzech wymienionych najpopularniejszych
stron wynosza odpowiednio: 16, 231 19.

Oprocz liczby wigzi przychodzacych wazna jest ich jakos¢. Wektor wiasny
jest miarg standaryzowang, w ktorej punktem odniesienia jest wezel o naj-
wigkszej liczbie potaczen (eigenvector réwny 1). W przypadku analizowanej
sieci pozycja weztow pod wzgledem wielkosci wektora wlasnego w duzym
stopniu pokrywa si¢ z ich pozycja mierzong przez wskaznik in-degree. Klu-
czowe strony to: ,,Go$¢ Niedzielny” (wektor wlasny - 1), ,DEON.pl” (0,94)

> Srednia liczba wiezi przychodzacych dla calej sieci wynosi 9,279.
* Srednia liczba wiezi wychodzacych dla calej sieci wynosi 9,28.
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i ,faceBog” (0,80). Miara ta pokazuje duzy dystans dzielacy trzy wezly o naj-
wyzszych wartosciach od weztéw pozostalych: czwarty, piaty i szosty wezet
(»Franciszek’, ,,Katolicka Agencja Informacyjna KAI” i ,World Youth”) maja
wektor wlasny réwny 0,58, kolejne: 0,56; 0,55 itd.

Wezty o wysokim stopniu posrednictwa to wezly kluczowe dla skutecznego
przeptywu informacji miedzy wezlami w calej sieci. Odpowiadaja za utrzymy-
wanie sieci i ,,posredniczenie” miedzy niepolaczonymi bezposrednio weztami
badz catymi obszarami sieci. Odlaczenie lub wykluczenie weziéw o wysokich
miarach posrednictwa moze zaburzy¢ funkcjonowanie catej sieci. Weztami
o najwyzszych stopniach posrednio$ci w badanej sieci sa strony: ,,Swiatowe
Dni Mlodziezy Krakéw 2016 — Archidiecezja Lubelska’, ,Swiatowe Dni Mto-
dziezy”, ,Caritas Archidiecezji Lodzkiej”

Bardziej interesujacy jest jednak sposob, w jaki wezly wiaza sie w zbioro-
wosci. Sie¢ mozna podzieli¢ na mniejsze grupy, korzystajac z takich kategorii
analitycznych, jak: komponenty, kliki i klastry. Podziaty analizowanych stron
bazuja nie na cechach atrybutywnych (np. na tresciach zawartych na stronach),
ale na charakterystykach relacyjnych — wzajemnym dopasowaniu i wzajem-
nych relacjach skondensowanych w facebookowym ,,polubieniu” innej strony.

Komponenty to nieodizolowane od siebie grupy weztéw. W danym kompo-
nencie istnieje bezposrednie lub posrednie polaczenie miedzy kazda dowolng
para weztéw. Z kolei miedzy r6znymi komponentami nie ma zadnego pola-
czenia. Analizowana sie¢ sklada si¢ 43 komponentéw, z czego zdecydowana
wigkszos¢ (98%) nalezy do jednego komponentu, za$ pozostate wezly tworza 42
izolowane podsieci skladajace sie z jednego, rzadziej dwdch lub trzech weztow.

Druga kategoria pozwalajaca wyrdzni¢ zbiorowosci sa kliki - podgrupy
polaczonych ze sobg bezposrednio weztéw. Wezly nalezace do kliki moga
aczy¢ si¢ weztami nienalezacymi do niej. Wezet moze naleze¢ do wielu klik.
Najmniejsza mozliwa klika skfada si¢ z trzech weztéw. Kliki nie sg izolowane,
ale funkcjonujg w obrebie szerszych sieci (Scott, 2000, s. 114). W analizowa-
nej sieci wykryto w sumie 153 kliki, z czego wigkszo$¢ (119) stanowily mate
kliki sktadajace sie z czterech weziéw. Jedna z najwiekszych klik (16 weztow)
sktada sie z gesto polaczonych wezléw bedacych lokalnymi reprezentacjami
Ekstremalnej Drogi Krzyzowej (np. ,EDK - Ekstremalna Droga Krzyzowa’,
»lomaszowska — Ekstremalna Droga Krzyzowa”)*. Podobnie w kliki taczyly

* Idea EDK polega na przejsciu samotnie, w milczeniu Drogi Krzyzowej w Wielki Pigtek
w trudnych (ekstremalnych) warunkach: wedréwka odbywa si¢ noca, a stacje s rozlokowane na
40-kilometrowej drodze wiodacej z kosciota $w. Jozefa w Krakowie do Sanktuarium w Kalwarii
Zebrzydowskiej. Pierwsza EDK odbyla sie w 2009 1., potem pomyst sie rozpowszechnil i w ciagu
kilku lat powstalo w Polsce i poza nig ponad sto podobnych tras Drogi Krzyzowej i ,rejonowe”
strony na Facebooku.
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sie lokalne strony Caritasu (12 wezléw), Ruchu Swiatto-Zycie (6) czy Odnowy
w Duchu Swietym (4). Niekiedy wspélnym mianownikiem bylo miasto lub
diecezja.

Duze sieci spoleczne mozna podzieli¢ na mniejsze czesci nazywane kla-
strami/gronami (ang. clusters) (Hansen, Shneiderman i Smith, 2011, s. 41;
Khokhar, 2015, s. 130-132). W odroéznieniu od klik podziatl sieci na klastry
pozwala wskaza¢ grupy wezldw polaczonych bezposrednio i posrednio. Kla-
stry pozwalaja wykry¢ pewne ,,plemienne” podzialy wewnatrz sieci (Adams,
2015, 5. 10). W przeciwienstwie do klik przynaleznosé¢ do klastra ma charak-
ter rozlgczny - dany wezel moze naleze¢ tylko do jednego klastra. Podstawa
podziatu jest wigksze zageszczenie polaczen miedzy okreslonymi wezlami.

Jednym z probleméw dyskutowanych przez badaczy sieci jest wykrywanie
klastrow (Newman, 2006; Fortunato i Barthélemy, 2007; Blondel i in., 2008).
Wiele zlozonych sieci (spofecznych, molekularnych) dzieli si¢ na mniejsze
skupiska, a problemem jest adekwatnos¢ odwzorowania tych naturalnych
grup. Poniewaz za wykrywanie klastrow najczesciej odpowiadajg algorytmy,
ostateczne pytanie brzmi, czy algorytmy odkrywaja, czy kreuja klastry i na
ile struktura sieci i jej podzial na klastry wytworzony przez algorytm pokry-
wa sie ze struktura wystepujaca w rzeczywistosci? Istnieja dwa podejscia do
wykrywania klastrow: w pierwszym liczba klastréw jest odgdérnie ustalana
(najczedciej przez infomatykow dazacych do optymalizacji polaczonych ze
sobg procesoréw), w drugim przyjmuje sig, ze duze sieci dzielg si¢ w sposéb
»haturalny” na mniejsze podgrupy, a rolg badaczy jest wykrywanie tych pod-
grup (Newman, 2006, s. 8577). Wykrywanie klastrow najczesciej pozostawia si¢
algorytmom, w ktére wyposazone sg programy do SNA. Poniewaz u podstaw
algorytméw leza rozne zalozenia dotyczace rozumienia klastréw i sposobow
ich wyznaczania, wyniki analiz prowadzonych przy uzyciu réznych programéw
i algorytméw moga sie rézni¢ (Yang, Algesheimer i Tessone, 2016). W ni-
niejszej analizie wykorzystano program Gephi i Leiden algorithm (Blondel
i in., 2008; Traag, Waltman i van Eck, 2019). Algorytm ten daje mozliwo$¢
ustawienia parametru rozdzielczo$ci. Im wyzsza ustawi sie rozdzielczos¢, tym
wigcej wykrytych zostanie matych — pod wzgledem liczby weztow — klastrow.
Nizsza rozdzielczo$¢ prowadzi z kolei do wykrycia mniejszej liczby duzych
klastréow (Traag i in., 2019, s. 1).

Cala sie¢ tworzy jeden klaster wtedy, gdy rozdzielczos¢ jest bliska 0 (strony
nie réznicowalyby si¢ w ogole, obrazujac idealna jednolito$¢ Kosciota), zas
»haturalne” podziaty na klastry sa wykrywane przy rozdzielczosci réwnej 1
(Haniin., 2016, s. 9-10). Kwestia ,,naturalnosci” jest jednak problematyczna
i ustalenie parametru rozdzielczosci pozostaje decyzja arbitralng. Dla dalszej
analizy ustalono poziom rozdzielczosci réwny 2 — wezly zostaly potaczone
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Rys. 2. Podzial sieci na klastry

w 68 klastrow (rys. 2): 7 klastrow liczy wiecej niz 200 weztéw, 9 klastrow —
miedzy 100 a 200, 8 — miedzy 10 a 100, zas 44 klastry - mniej niz 10 weziéw
(na ogot 1 wezel). W dalszej analizie uwzgledniono 16 najwigkszych klastrow.

Analiza klastrow

Réznorodnos¢ Kosciota, jaka wytania si¢ z analizy klastrow, tylko do pewnego
stopnia pokrywa si¢ ze zréznicowaniem diagnozowanym przez socjologoéw
religii. W opisie nie mieszczg si¢ katolicy niezaangazowani, selektywni, bier-
ni badz ,,praktycznie atei$ci” - z samej istoty medium w gre wchodzi tylko
katolicyzm zaangazowany.

Nie ma potrzeby analizowa¢ klastra po klastrze czy podgrup w ramach
klastréw, dlatego ogranicze si¢ do wypunktowania plaszczyzn zréznicowania
wylaniajacych si¢ z analizy.

Gléwnym kryterium zréznicowania stron, bedacym podstawg utworzenia
klastréw, jest podzial administracyjno-terytorialny. Szereg klastrow badz
mniejszych grup w klastrach skupia strony odnoszace si¢ do jednej archidie-
cezji, diecezji lub miasta. Pierwszy klaster (rys. 3) jest klastrem ,,poznanskim”
- laczy strony zwigzane z archidiecezja poznanska. Mozna wyrdzni¢ w nim
podgrupy stron dotyczacych: grupe archidiecezji (np. ,, Archidiecezja Poznan-
ska”), duszpasterstwa mlodziezy (,Duszpasterstwo Mlodziezy Archidiecezji
Poznanskiej”), duszpasterstwa akademickiego (,KSM przy Politechnice Po-
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Rys. 3. Klaster ,,poznanski”

znanskiej”), poznanskiej pielgrzymki na Jasng Goére (,,Grupa 2 Poznanskiej
Pieszej Pielgrzymki na Jasng Gore”); grupe zwigzang z domem mediowym
$w. Wojciecha (,Wydawnictwo Swietego Wojciecha”); grupe taczaca strony
religijne i poznanskie strony pozareligijne (,966 Chrzest Polski’, ,,Poznan,
I Love You”). Pojawiaja si¢ takze klastry archidiecezji: gdanskiej, wroctawskiej,
lubelskiej czy 16dzkiej. Wigkszo$¢ klastréw ,,archidiecezjalnych” skupia stro-
ny religijne, ale niektdre (klaster ,tréjmiejski”) to klastry przede wszystkim
»Swieckie” W tkanke Zycia miejskiego ,wplatajg si¢” katolickie strony w kla-
strze ,wroctawskim”, ale w wigkszosci pozostatych klastrow ,archidiecezjal-
nych” strony ,,$§wieckie” stanowiag mniejszo$c.

Drugim kryterium wyréznienia klastrow i podklastrow sg ruchy religijne.
Do najczesciej pojawiajacych sie naleza: Ruch Swiatto-Zycie, Odnowa w Duchu
Swietym, Akcja Katolicka i Ruch Apostolstwa Mlodziezy. Jeden z klastrow
(rys. 4) w calosci sktada sie ze stron Ruchu Swiatto-Zycie. Poszczegélne
podgrupy odnosza si¢ albo do diecezji i archidiecezji (np. strony wspdlnot
warszawskich, gdanskich), albo do poszczegélnych diakonii (np. ewangeliza-
cyjnej). Strony Ruchu Swiatto-Zycie sa weztami najbardziej ze soba polaczo-
nymi - klaster Ruchu jest jednym z najbardziej homogenicznych, poniewaz
nie wystepuja w nim podgrupy, ktére nie odnosilyby si¢ do Ruchu, a liczba
stron niezwigzanych z nim jest niewielka. Tak silne relacje nie wystepuja
w przypadku pozostalych ruchéw; sa to najczesciej podgrupy, ktére mozna
wydzieli¢ w ramach szerszych klastréw. Taka podgrupe tworzg strony Akcji
Katolickiej w ramach klastra wspdéttworzonego przez podgrupe ,jezuicky’
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Rys. 4. Klaster Ruchu Swiatto-Zycie

trzy podgrupy Odnowy w Duchu Swietym i podgrupe ,,pauliniska”. Podgrupy
Odnowy w Duchu Swietym s3 ,,rozlokowane” w réznych klastrach i maja
charakter terytorialny, zwigzany z diecezjami i archidiecezjami. Strony Ruchu
Apostolstwa Mtodziezy tworzg podgrupe w ramach klastra ,,krakowskiego”
obok podgrup krakowskiej Odnowy w Duchu Swietym i krakowskiego dusz-
pasterstwa akademickiego.

Istotng kategorig sg strony zakonoéw, przede wszystkim strony jezuickie
badz zwigzane z duchowoscig ignacjanska oraz strony dominikanéw. Jeden
z podklastrow sktada si¢ ze stron takich jak: , DEON.pl” - jednej z najpopu-
larniejszych stron katolickich w przestrzeni polskiego Facebooka, ,,Franciszek”
— strony prowadzonej przez redakcje portalu DEON, ,Modlitwa w drodze” -
portalu i strony tworzonej przez polskich jezuitow wzorowanej na propozycji
jezuitow brytyjskich, ,Mocni w Duchu” - strony ewangelizacyjnego zespotu
muzycznego zalozonego przez jezuite o. Jozefa Kozlowskiego SJ, ,,Postaniec
Serca Jezusowego” - strony miesiecznika jezuickiego czy ,Ignacy Loyola” -
strony ,,cztowieka odpowiedzialnego za cale Towarzystwo”. Takze strony zwig-
zane z dominikanami tworzg silng grupe w ramach jednego z klastréw. Strony
dominikandw sg réwniez rozproszone w klastrach ,,niedominikanskich’, np. za
sprawg o. Adama Szustaka — popularnego rekolekcjonisty, kaznodziei i tworcy
internetowego. Swoje podgrupy (w réznych klastrach) maja ponadto: werbi-
$ci i paulini (dzielg klaster z ,,Ekstremalng Droga Krzyzowg”), benedyktyni
i salezjanie (wystepujacy wraz z jezuitami w klastrze ,,krakowskim”), a takze
karmelici (w klastrze ,,wroctawskim”).
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W oddzielnym klastrze zgrupowane zostaly strony Caritasu — katolickiej
organizacji charytatywnej (np. ,Caritas Polska’, ,OWR Zakrzéw im. Jana
Pawta IT Caritas Archidiecezji Krakowskiej”). Klaster ten jest wspétdzielony
ze stronami archidiecezji warminskiej oraz katolickimi i pozakatolickimi
instytucjami i organizacjami olsztynskimi (np. ,Caritas Archidiecezji War-
minskiej’, ,,Radio Plus Olsztyn”).

Ciekawg kategorig sg strony zgrupowane w podklastrze Ekstremalnej Drogi
Krzyzowej, o ktdrej byla juz mowa. Jest to kategoria proponujaca ,meski”
katolicyzm, a nawet ,,katolicyzm dla twardzieli”. EDK laczy si¢ tu ze stronami
typu: ,Meska Strona Rzeczywisto$ci” (w informacjach o stronie mozemy prze-
czytaé: ,,Sita, Odpowiedzialnos¢, Madro$¢, Honor oraz wszechstronny rozwoj
meskosci w oparciu o wartosci ewangeliczne”), a za sprawg inicjatora EDK,
ks. Jacka Stryczka, rdwniez z innymi jego przedsiewzigciami (,,Stowarzyszenie
Wiosna”, ,,Szlachetna Paczka”).

Kolejng kategorig sa formacyjno-ewangelizacyjne strony redakcji kato-
lickich. Ich wspdlng cechg jest przywolywana wprost lub implicite walka
o cywilizacje chrzescijaniska. Do tej kategorii naleza strony: ,Radio Mary-
ja’, »,Nowa-Ewangelizacja.pl’, ,Milujcie si¢”, ,,Portal Fronda.pl’, ,2RYBY".
W opisach tych stron mozna znalez¢ informacje o ,,poszerzaniu §wiadomosci
spolecznej”, ,budowaniu cywilizacji opartej na Milosci”, ,,spotecznej krucjacie
milosci zapoczatkowanej przez prymasa Augusta Hlonda”

Oddzielng kategorie stanowia strony sktadajace si¢ na Kosciot mlodziezo-
wy/dla mlodziezy reprezentowany przede wszystkim przez grupy taczacych sie
ze sobg stron lokalnych oddzialéw Katolickiego Stowarzyszenia Mtodziezy czy
duszpasterstwa akademickiego, ale takze strony mediéw katolickich skiero-
wanych do mtodych odbiorcéw (np. ,, Tryby. Katolicki miesiecznik studencki’,
~Westerplatte Modych” — program emitowany w Telewizji Trwam) czy strony
blogéw i kanatéw na YouTube (np. ,,Bég, honor & rock’n’roll”).

Silniej polaczone s3 ze soba strony biskupdw, np. strony zwigzane z ar-
chidiecezjq t6dzka i biskupem Grzegorzem Rysiem lub strony archidiecezji
warszawsko-praskiej taczace si¢ ze stronami Katolickiej Agencji Informacyjne;j
i Konferencji Episkopatu Polski.

W oddzielna, szeroka kategorie mozna polaczy¢ cala game stron prowadzo-
nych zwykle przez §wieckich ludzi Kosciota kreujacych ,katolicki life-style”
Do tej grupy nalezg strony takie jak: ,Dayenu - design for God’, ,,Kato-life”,
»Pigkna’, ,Jola Szymanska — hipster katoliczka’, ,,faceBog”, ,,Aleteia PL - Du-
chowosc¢ i lifestyle”. Informujac o swoich dzialaniach, autorzy pisza np.:

»Mowia, ze Ewangelia jest dzi§ niemodna i nie ma nic do zaoferowania
spoteczenstwu informacyjnemu. Méwia, ze Facebook to nie miejsce dla do-
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brych inicjatyw promujacych wartosci. Udowodnimy, Ze oba te stwierdzenia
s nieprawdziwe!” (,,faceBog”)

»Nie macie czasem wrazenia, ze $wiat dookola przesycony jest nadmiarem
bubli, kiczu i $wiecidelek z importu? Machina konsumpcji pozera wlasne
dzieci, zostawiajac po sobie matostkowos¢, smutek i pustke. My wierzymy, ze
$wiat to efekt mitosci Boga — odbicie Jego majestatu, designu i piekna. Otacza
nas nadmiar - ale jest to nadmiar JEGO ZMILOWANIA, ktérego nie jestesSmy
w stanie obja¢ ani poja¢, a ktérego doswiadczamy kazdego dnia, zupelnie za
free. Tym wlasnie chcemy si¢ z WAMI dzieli¢: rado$cig niewymowna i peing
chwaly” (,,Dayenu - design for God”).

W zakres dzialan ,kato-lifestylowych” wpisuja sie takze strony skoncen-
trowane na wytwarzaniu i rozpowszechnianiu katolickich meméw i obrazkow
ewangelizacyjnych (np. ,Zmieniamy Swiat na Bardziej Chrze$cijaniski”).

Wyrazng kategorie Kosciola iwentu tworza strony zwigzane z dwoma
katolickimi wydarzeniami (mega-iwentami): Swiatowymi Dniami Mlodziezy
i Ogodlnopolskim Spotkaniem Mtodych LEDNICA 2000. Pierwsze wydarze-
nie ma zasigg $wiatowy — SDM to majace charakter katolickiego festiwalu
spotkanie mltodziezy z papiezem odbywajace si¢ raz na dwa lub trzy lata, zas
drugie to coroczne jednodniowe spotkanie organizowane przez dominikanéw
poznanskich.

Ostatnig grupe kategorii mozna odnalez¢ w najbardziej zréznicowanym
wewnetrznie klastrze, ktory faczy podgrupy kojarzace si¢ z ,,Kosciolem libe-
ralnym” i z ,Ko$ciolem konserwatywnym”. Poszczegélne podklastry to grupy
stron: (a) Radia Niepokalandw i stron zwigzanych z szeroko pojeta muzyka
chrzescijaniska (np. ,Deus Meus”) oraz niedzialajacego juz kanalu telewizyj-
nego religia.tv, (b) katolickich i pozakatolickich organizacji pozarzadowych,
(c) czasopism reprezentujacych ,,Kosciét otwarty” (,,Iygodnik Powszechny”,
~Wiezi”, ,Znak”) oraz ,Program 3 Polskiego Radia’, ,Muzeum Powstania
Warszawskiego”, ,,Centrum Mysli Jana Pawla II”, (d) ruchu pro-life i dzialan
prorodzinnych (,,Bractwo Matlych Stépek - Pro Life”) oraz strony o meskim
i kobiecym wymiarze religijnosci (,,Przymierze Wojownikow”, ,,Serce kobie-
ty”), (e) zwolennikéw Kosciola tradycyjnego, przedsoborowego, uwazajacych
liberalny Kosciot posoborowy za jedno z najwigkszych zagrozen dla katolicy-
zmu (,,Nie zdejme krzyza’, ,Rzymski Katolik”).

W tym klastrze najmocniej $cieraja si¢ rézne wizje i drogi katolicyzmu,
co wyraznie ukazuje semantyczng niejednoznacznos¢ facebookowego ,,po-
lubienia”
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Podsumowanie

Wedtug Manuela Castellsa wszystkie przekazy w spoteczenstwie sieciowym
funkcjonuja w trybie obecnosci/nieobecnosci w multimedialnym zintegrowa-
nym systemie komunikacyjnym i tylko obecnos¢ zapewnia komunikowalnos¢
i uspotecznienie przekazu. Wlgczenie w system ma swoja cene, jaka jest ko-
niecznos$¢ dostosowania sie do jego logiki, jezyka, punktow wejscia, kodowania
i dekodowania (Castells, 2007, s. 379). Kosciol, wchodzac w przestrzen inter-
netu, dopasowuje swoje dzialania i dyskursy do istniejacych ram interakcji,
czego skutkiem jest przekladanie si¢ wewnetrznych podobienstw i réznic
miedzy spolecznosciami, wspdélnotami czy nurtami na relacje w obrebie no-
wych mediéw. Wewnatrzwyznaniowy pluralizm wiaze sie ze zréznicowanym
krajobrazem medialnym.

SNA jest rzadko wykorzystywana w badaniu religii czy wewnatrzwyzna-
niowej pluralizacji, tymczasem jest to metoda, ktora pozwala wykorzystywa¢
istniejace dane, pochodzace np. z mediéw spolecznosciowych, i ukazywac
wewnetrzne podzialy i polaczenia. W interpretacji wynikéw nalezy jednak
uwzglednia¢ kontekst badan: interakcje zachodzace w mediach spotecznoscio-
wych nie muszg by¢ dokltadnym odzwierciedleniem relacji istniejacych w rze-
czywistoéci pozamedialnej. Z drugiej strony, nowe media w coraz wigekszym
stopniu tworzg rzeczywisto$¢ spoteczng. Banalne ,,polubienia” na Facebooku
moga by¢ - szczeg6lnie w wymiarze masowym — waznym czynnikiem i me-
chanizmem tworzenia powigzan i wytwarzania podzialow, a z perspektywy
badacza sg elementem o duzym potencjale informacyjnym, istotnym ,,sladem
cyfrowym’, za ktérym warto podazac.

Wykorzystane dane i metoda pozwalaja rekonstruowac wewnetrzng rézno-
rodnos¢ Kosciota, chociaz otwarte pozostaje pytanie o adekwatnos$¢ odwzo-
rowania rzeczywisto$ci. W badaniu zastosowano parametry, ktére pokazuja,
ze Kosciol rzymskokatolicki w Polsce nie jest ani jednolity, ani rozdrobniony
i podzielony. Wyniki wskazuja na rézne plaszczyzny podzialéw i - mowiac
jezykiem SNA - ,klastrowos¢” Kosciota. Mamy tu grupy wiazace si¢ z po-
dzialami administracyjnymi i lokalnoscig, ale tez wyodrebnione ,,Koscioty”:
biskupéw, zakonéw, ruchéw religijnych, mlodziezy, mezczyzn, kobiet. Jest
Ko$cidt iwentow i katolicyzm jako styl zycia. Mozna odnalez¢ przywotywane
w literaturze rozréznienie na Kosciol ,,otwarty” i ,,zamkniety”. Przedstawiane
podzialy oparte sg na pozytywnych relacjach grupowania (,,polubienie”), nie
na relacjach konfliktowych, dlatego na podstawie analiz nie mozna wyciagna¢
wnioskéw o peknieciach czy sporach wewnatrz Kosciola, raczej o pewnej
»plemiennosci”. Metoda wykrywania modutéw zaklada roztacznosé klastrow,
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ale mozna zalozy¢ - odrywajac oko od stosowanej aparatury badawczej — ze
poszczegdlne plaszczyzny nakladaja sie na siebie i wymienione ,,Ko$cioty”
nie s rozdzielone.
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The esoteric sources of the idea of mindfulness -
the Polish context

Abstract. The aim of the article is to present the interest in mindfulness exercises in the
circle of Polish esoterics of the first half of the 20" Century. At that time, they were among
very popular practices of the alternative spirituality. Their main source was located in
theosophical books. Their model descriptions were thought to be the texts of H.P. Blawat-
ska, Jiddu Krishnamurti, Ernest Wood, and Sri Ramana Maharishi. Many interpretations
of the discussed phenomenon can be found there, referring to the area of sacrum, but at
the same time connected with the popularization of the alternative spirituality and the
modern lifestyle. The exceptional persistence and diversity of the offer of this unconven-
tional exercises is worth attention and one of its main reasons is, inter alia, the vital work
of Wanda Dynowska in Poland and in India.
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oncepcja uwaznosci, wywodzaca sie z religijno-filozoficznej tradycji Wscho-
du, u schytku XX wieku stata si¢ wazng inspiracjg dla r6znych nurtéw pono-
woczesnej duchowosci zachodniej, a zwigzane z nig praktyki znalazly sie wéréd
rekomendowanych elementéw wspolczesnego stylu zycia, majacych stuzy¢
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utrzymaniu dobrej kondycji psychicznej i fizycznej cztowieka'. Poczatkéw tej
kulturowej mody na Zachodzie szuka si¢ zazwyczaj w synkretycznych fascy-
nacjach ruchéw newageowych, a takze w naukach réznych szkét buddyijskich,
ktoérych reprezentanci pojawili sie na Zachodzie w drugiej polowie XX wieku,
zyskujac znaczng popularnos¢. Rzadko jednak zwraca si¢ uwage, ze zainte-
resowanie praktykowaniem uwaznosci pojawilo sie juz w koncu XIX wieku,
wraz z dynamicznym rozwojem nurtéw ezoterycznych, a przede wszystkim
Towarzystwa Teozoficznego (dalej: TT), ktére zostato zalozone w Nowym
Jorku w 1875 r. (Campbell, 1980; Dixon, 2001; Godwin, 1994).

Wprawdzie teozofowie twierdzili, ze ich nauki nie kolidujg z Zadna religia,
jednak mottem tej organizacji stalo sie stwierdzenie ,Nie ma religii wyzszej
niz prawda’, co wyraznie wskazywalo na niestandardowe podejscie do kwe-
stii wierzen w tym $rodowisku. Ponadto w uksztaltowaniu teozoficznej wizji
$wiata kluczowe znaczenie miafa adaptacja mysli Wschodu. W rezultacie tych
przemian w antropologii duchowos$ci powstata zupelnie nowa perspektywa,
w ktérej pojecia wywodzace sie z hinduizmu czy buddyzmu zastgpily wiele
kategorii funkcjonujacych od wiekéw w chrzescijanskiej tradycji Zachodu®.

To nowatorskie podej$cie wyraznie zaznaczylo si¢ w kulturze polskiej
okresu migdzywojnia, a w mniejszym stopniu takze po 1945 r., co wigzalo
sie z szerokim oddzialywaniem rodzimych ruchéw teozoficznych (Trzcinska,
Swierzowska i Szymeczek, 2019), ktére przyczynily si¢ do stworzenia ram
polskiej duchowosci alternatywnej az do poczatku lat 70. XX wieku.

Celem artykulu jest charakterystyka tego trendu w kontekscie koncepcji
uwaznosci. Problematyka, o ktérej tu mowa, jest bardzo rozlegla, a teksty
teozoficzne wydawane w jezyku polskim w pierwszej polowie ubieglego wieku
stanowig ciggle mafo znany materiat badawczy. W artykule przywotam jedynie
kilka przyktadéw takich publikacji, ilustrujacych polska recepcje¢ koncepcji
uwaznosci, ktore zostang zanalizowane zgodnie z zasadami hermeneutycznej
interpretacji tekstu.

Warto przypomnie¢, ze w miedzywojennej Polsce mysl buddyjska byta
przedmiotem zaréwno naukowej dyskusji, jak i indywidualnych zaintere-

! Medytacja uwaznosci (mindfulness) przez wielu badaczy jest uwazana za znaczace wspar-
cie farmakologicznego leczenia wielu chordb, poniewaz praktyka ta moze sie przyczynia¢ do
wzmocnienia odpornosci, pomaga tez lepiej sobie radzi¢ ze stresem i przepracowywaé emocje
(Pagnini, Phillips, 2015).

 Tendencje te trafnie scharakteryzowat Barttomiej Dobroczynski, piszac: ,,Mlodzi ludzie
coraz rzadziej pojmuja sens i geneze takich poje¢, jak «niepokalane poczecie», «kenosis»,
«duchowe ubdstwo», «trojca $wieta», «teologia apofatyczna», «asceza», etc. ROwnoczesnie
cztowiek wspolczesny coraz czesciej uzywa takich poje¢, jak «satori», «<nirwana, «reinkarna-
cja», «karma, «guru, i robi to - jak twierdza ztosliwi, a wyksztalceni krytycy — rowniez bez
wigkszego zrozumienia” (Dobroczynski, 2009, s. 25).
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sowan. W tej religijno-filozoficznej tradycji pojecie uwaznosci wyraza kilka
bliskoznacznych terminéw pochodzacych z jezyka palijskiego, takich jak: sati,
sampajafifia, appamada. Ostatnie z wymienionych stéw, oznaczajace ,,uwaz-
nos¢’, a takze ,,czujno$¢’, stanowi kluczowe pojecie w jednym z najwazniej-
szych tekstow buddyjskich, ktérym jest Dhammapada, zawierajaca zbiér méow
Buddy (Brough, 2001). Przed wojna na jezyk polski tekst ten przettumaczyt
Stanistaw Franciszek Michalski-Iwienski (1881-1961)°. Nieopublikowany
przektad Dhammapady przygotowal rowniez Jozef Jankowski (1865-1935),
zafascynowany ezoteryzmem poeta, pisarz i ttumacz*’. Znamienne, ze zaden
ze wspomnianych autoréw nie uzyl w przekltadzie pojecia appamada stowa
»uwaga” lub ,,uwaznos¢”, zastepujac je terminami ,,powaga’ oraz ,,zarliwos¢™,
zasadniczo zmieniajac tym wyjsciowy sens zaréwno zrodtowego okreslenia,
jak i calego tekstu. W rezultacie przedwojenny przektad Dhammapady nie
wprowadzit kategorii uwaznosci do rodzimego obiegu kulturowego ani w kon-
tekscie naukowym, ani w odniesieniu do duchowosci.

Problem ten pojawit si¢ natomiast w tekstach teozoficznych. Inicjatorka
i spiritus movens TT, Helena P. Blawatska (1831-1891), pozostawala pod
duzym wplywem buddyzmu, zdecydowala si¢ nawet na konwersje na te

religie. Ten zwrot byl wyrazem jej sprzeciwu wobec kryzysu wiktorianskiej

3 Przeklad ten zostal opatrzony podtytultem Sciezki prawdy Buddy (Michalski-Iwieriski,
1925). Na marginesie tych rozwazan warto wspomnie¢, ze Stanistaw Franciszek Michalski-
-Iwienski byl znanym polskim indologiem, ttumaczem i encyklopedysta, interesowal si¢ row-
niez nowa duchowoscia. Przettumaczyl i opatrzyt komentarzem jedna z popularnych ksiazek
Prentice’a Mulforda (1910).

* Jozef Jankowski interesowal si¢ filozofia mesjanistyczng (zalozyl i prowadzil Instytut
Mesjanistyczny im. J.M. Hoene-Wronskiego), alchemia, propagowal koncepcje Paula Sédira
(1871-1926). Nalezal do najbardziej znanych ezoterykéw polskiego miedzywojnia. Doktadna
data tego przekladu Dhammmapady nie jest znana, totez w zbiorach Biblioteki Narodowej
okreslony zostat jedynie szeroki przedziat czasowy, kiedy ttumaczenie to powstato (Jankowski,
1900-1935). Tlumaczenie zostalo przygotowane przy wsparciu ktoregos z przekladow tego
zrodla na jezyki europejskie. Tekst ten wymaga jeszcze krytycznego opracowania.

> Kluczowy tekst dotyczacy kwestii uwaznosci znajduje si¢ w wersach 21-22 Dhammapady.
W tlumaczeniu Michalskiego-Iwienskiego (1925, s. 6) fragment ten brzmi: ,,Powaga znaczy
nie$miertelnos¢, a niepowaga znaczy $mier¢,/ W kim jest powaga, ten umrze¢ nie moze, kto
bez powagi,/ ten jest juz umarty. Gdy medrzec pozna ostatecznie to, co zawarte jest w powadze,/
W powadze szczeécie swoje znajdzie, radosny pojdzie w $lad szlachetnych”. Natomiast Jozef
Jankowski pisat: ,,Zarliwos¢ jest drogg do Nirwany. Gnusno$¢ jest dniem $mierci. Zarliwy nie
umiera, gnusny jest jak gdyby umarly. Madry, znajacy wladze zarliwosci, upodobuje ja robic,
napawajac sie losem czlowieka zacnego (Jankowski, 1900-1935). Najblizszy oryginalowi
wydaje si¢ wspoltczesny przeklad Lukasza Trzcinskiego (2002, 220): ,Uwazno$¢ jest $ciezka
nie$miertelnoéci, rozproszenie za$ to $ciezka $mierci. Uwazny nie umiera, nieuwazny jakby
juz umarl. Rozumiejgc doktadnie powyzszg roznice, medrzec, ktéry znajduje rado$¢ w byciu
ciggle uwaznym, znajdzie miejsce wsrdd Szlachetnych (aria)”
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religijnosci na Zachodzie, a takze materialistycznej postawy propagowanej
w nauce (Bevir, 1994; Lachman, 2012). Jednoczesnie koncepcje buddyijskie, do
ktérych mozna znalez¢ wiele odniesien w tekstach tej autorki, interpretowata
ona w sposdb dos¢ swobodny. Czula si¢ do tego uprawniona, powolujac si¢
na przekaz wiedzy, jaki miala otrzymac w czasie swojej rzekomej podrézy do
ukrytej w Himalajach siedziby mahatmoéw. Jak twierdzila, zapoznata si¢ tam
z dzielami spisanymi w archaicznym jezyku senzar, ktore pozniej staly sie
podstawa jej najwazniejszego dzieta, Doktryny tajemnej (Btawatska, 1888)°.
Teozofka uwazala, ze sanskryt jest najblizszy temu jezykowi pradawnej ma-
drosci, ktorej podstawy zamierzala zrekonstruowac i przypomniec.

Twierdzita, ze fragmenty tych legendarnych nauk znalazty sie w The Voice
of the Silence, niewielkiej ksigzeczce wydanej w 1889 r., dlatego wprowadzita
do angielskiego tekstu liczne transkrypcje sanskryckich terminéw, wyjasniajac
obszerniej ich sens w przypisach. Staraniem polskich teozoféw Gtos milczenia
ukazal si¢ w polskim ttumaczeniu juz w 1913 r. (Blawatska, 1889; 1913)".

W pierwszym polskim przekladzie tego dzietka oryginalny styl nie zostat
w pelni utrzymany, poniewaz sanskryckie stowa zostaly usuniete z tekstu
gléwnego, zachowano je natomiast w przypisach, gdzie znalazly si¢ rowniez
szczegdtowe wyjasnienia ich znaczen. Oryginalnej edycji pozostata natomiast
wierna Wanda Dynowska (1888-1971), charyzmatyczna liderka Polskiego
Towarzystwa Teozoficznego dzialajacego w okresie miedzywojnia, ktéra
w 1935 r. wyjechata do Indii (Trzcinska, 2019). Jej ttumaczenie zostalo wpraw-
dzie opublikowane dopiero w latach 50. w serii ,,Biblioteka Polsko-Indyjska”,
ktdéra prowadzila wraz z Maurycym Frydmanem (1901-1977), mozna jednak
przypuszczaé, ze w miedzywojniu tres¢ tej znaczacej publikacji byla znana
cztonkom polskiej sekcji TT w takiej wlasnie formie, zwlaszcza ze Dynowska
prowadzita wiele spotkan poswigconych lekturze tekstow kluczowych dla
teozoficznej duchowosci.

Teozofowie glosili, Ze jednym z najwazniejszych postulatéow ich ruchu
byto ujawnianie r6znych nauk tradycji ezoterycznych, starannie ukrywanych
we weczesniejszych epokach, co nie oznaczato jednak, ze ich propozycja du-

¢ Nazwisko Heleny Blawatskiej pojawia sie w literaturze zrédtowej w kilku zapisach.
W literaturze anglojezycznej dominuje transkrypcja ,,Blavatsky”. W jezyku polskim stosowano
wczesniej forme ,,Blawacka’, natomiast obecnie przyjeto zapis ,, Blawatska” Wszystkie trzy wa-
rianty wystepuja w bibliograficznych adresach ksiazek tej autorki, przywolywanych w niniejszym
artykule, Zeby wigc uniknaé zamieszania, w przypisach stosuj¢ najpowszechniejsza obecnie
w polskiej literaturze przedmiotu wersje ,,Blawatska”, natomiast w bibliografii w nawiasach
kwadratowych wprowadzam oryginalne zapisy.

7 Do Glosu Milczenia dolaczono réwniez inne utwory, takie jak: Dwie drogi, Siedem wrét
i Z tajemnych ksigg hinduskich (Blawatska, 1913). Wszystkie te teksty Blawatska miata znalez¢
w ukrytych archiwach tybetanskich.
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chowego rozwoju nalezata do tatwych. Lektura przywotlanej ksigzki w petni
potwierdza te ambicje, Blawatska zadedykowata jg zresztg ,,Nielicznym”. Juz
na samym poczatku pisala: , Ktokolwiek uslysze¢ gtos milczenia pragnie, kto
pojac¢ go zechce, powinien osiggna¢ zupelne skupienie” (Blawatska, 1913,
s. 13). Tytulowy ,,Glos milczenia’, wyjasniany réwniez jako ,,Glos w Dzwieku
Duchowym” (Blawatska, 1913, s. 69), byt swobodnym ttumaczeniem sanskryc-
kiego pojecia nada, oznaczajacego pierwotny dzwiek, niestyszalny w wymiarze
fizycznym. W wielu systemach indyjskich, np. w §iwaizmie, termin ten ma
znaczenie kosmogoniczne. Blawatska zachecata wigc do praktyki w istocie
mistycznej i wlasciwie niedostepnej dla cielesnych zmyslow, stad tak wazne
stalo si¢ w tych ¢wiczeniach dazenie do ,,skupienia” (ang. the concentration),
bedacego w tym przypadku tlumaczeniem pojecia dharana.

Ta ostatnia kategoria wystepuje w jodze i oznacza ,,przykucie uwagi’, czyli
»Zwigzanie §wiadomosci” z pewnymi miejscami w ciele lub ,,z przedmiotem
swiadomosciowym zewnetrznym” (Cyboran, 1986, s. 131-132, 399), okreslajac
stan glebokiej integracji réznych wymiardw istnienia. Blawatska nieco inaczej
wyjasniala to pojecie. Pisala, Ze kategoria ta ujmuje stan wyrazajacy ,,gtebokie
i zupelne skupienie mysli na przedmiocie wewnetrznym, potaczone z calko-
witym oderwaniem si¢ od zewngtrznego $wiata zmystow” (Blawatska, 1913,
s. 70). Uznawala, ze kosmogoniczny dzwiek boskiego prastowa daje sie ustysze¢
jedynie w duchowej przestrzeni jazni. Dojscie do pozazmyslowego poznania
zyskalo wiec sens immanentny oraz autosoteriologiczny, gdyz praktyka po-
szukiwania pradzwieku miala inicjowa¢ duchowy powr6t adepta teozofii do
mitycznego poczatku rzeczy, w ktérym zanikajg karmiczne obcigzenia, a czto-
wiek staje si¢ zdolny do urzeczywistnienia w swoim zyciu natury Absolutu®.

Annie Besant (1847-1933), nastepczyni Blawatskiej, od 1913 r. pelniaca
funkcje prezydenta TT, zainicjowala wazng reorientacje $wiatopogladowa

8 ‘W tym zalozeniu mozna dopatrywac sie pewnych nawigzan do duchowosci hezychastow,
ktora, by¢ moze, stanowila jedng z inspiracji Blawatskiej. W prawostawiu kategoria czujno$ci
(gr. vijyig), odnoszaca si¢ do umiejetnosci rozrézniania dobrych i ztych mysli i czynow, a jed-
nocze$nie utrzymania stanu wewnetrznego skupienia w procesie doswiadczenia mistycznego,
stala si¢ waznym stlowem-kluczem ruchu hezychastycznego (Lesniewski, 2006, s. 266-273).
Przyjmowana przez Helen¢ Blawatska koncepcja pradzwicku wydaje sie stosunkowo bliska
tak ujmowanej chrzescijanskiej idei Logosu, objawiajacego sie w przestrzeni serca, chociaz jej
interpretacja ma w pismach teozofki zawsze charakter synkretyczny i jako taka daleka jest od
zalozen chrzescijanskiej ortodoksji. Warto przy okazji wspomnie¢, ze w centrum TT w Ady-
arze w Indiach zachowata si¢ nalezaca do Blawatskiej mata podrézna ikona z przedstawieniem
Przemienienia Chrystusa na gorze Tabor, ktére w prawostawiu uznano za wzorzec mistycznej
transformacji. Richard A. Hutch (1980) udowadnial, ze w nowoczesnej teozofii Blawatskiej
bylo wiele inspiracji zaczerpnietych z obszaru prawostawia, jak i z szamanskich religii obecnych
w imperium rosyjskim.
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tej organizacji. Wigzala si¢ ona m.in. z tym, ze w obszarze ezoterycznego
synkretyzmu religijnego przedstawicielom drugiego pokolenia teozofow
znacznie blizsze staly sie koncepcje zwigzane z hinduizmem niz z buddyzmem
(Grover i Ranjana, 1993; Taylor, 1991; Wessinger, 1988). Z tradycji hinduizmu
wyr6st réwniez Jiddu Krishnamurti (1895-1986), uznany poczatkowo przez
cztonkéw TT za mesjasza i budde przysztosci. Watek praktyki skupienia
pojawil si¢ w teozoficznym bestsellerze jego autorstwa, ktérym byla ksigzka
zatytutowana U stép Mistrza z 1910 r. Zawarta w niej tres¢ mial przekazaé
nastoletniemu wowczas chlopcu jeden z mahatmoéw®. Mialo to wielkie zna-
czenie, poniewaz autorytet mistrzow Bialego Bractwa, istniejacego niejako
poza czasem i przestrzeniy, a jednak wplywajacego na bieg dziejow ludzkosci,
uchodzil wowczas w $rodowisku teozoficznym za niepodwazalny (Johnson,
1994).

Krishnamurti zwracal w tej ksiazce szczegdlng uwage na misje teozoféw
w $wiecie. Od swoich czytelnikéw wymagal samodyscypliny, wytezonej pracy
nad wolg i wielu wyrzeczen. W tej perspektywie kazde, najdrobniejsze dzia-
tanie stawalo si¢ praktyka duchowosci, a jej podstawowym narzedziem bylo
¢wiczenie koncentracji i uwagi. Mistrz przywolany w jego ksigzce nauczat:
»1 jeszcze w jednym musisz opanowac swa mysl: nie pozwalaj jej sie rozpraszac.
Cokolwiek robisz, staraj sie skupi¢ na tym cala swa uwage, by wykonane byto
jak najlepiej. Nie pozwalaj, by umyst twoj pozostawat bezczynny. W gtebi jego
miej zawsze mysli dobre, ktore by w kazdej swobodnej chwili mogty wysunaé
sie na pierwszy plan” (Krishnamurti, 1919, s. 48).

Krishnamurti, inaczej niz Blawatska, pisal o koncentracji praktykowanej
w czasie codziennych i - przynajmniej na pierwszy rzut oka - calkiem zwy-
czajnych zadan, wplecionych w prowadzenie biezacych spraw. Jednoczesnie
on sam, a takze jego uczniowie zachecali do aktywnego udzialu w kreowaniu
$wiata, wykraczajacego poza dotychczasowe normy i przekonania, a takze do
odnajdywania sacrum poza konwencjonalnymi wyobrazeniami religijnymi,
na drodze osobistego do$wiadczenia.

Przykladem takiego nowatorskiego podejécia stata si¢ ksiazka Ernesta
Wooda (1883-1965) zatytulowana Koncentracja, polecana w srodowisku teo-
zoficznym jako wyprobowany podrecznik ¢wiczenia umystu (Wood, 1924).
Wood napisat ja w czasie swojego pobytu w centrum T'T w Adyarze w 1913 r.
Autor byt goragcym zwolennikiem nowoczesnej pedagogiki propagowanej przez
teozofow, a zainicjowanej przez Marie Montessori (1870-1952). W przywola-

° Opowies¢ Krishnamurtiego spisat Charles W. Leadbeater (1854-1934), a ksigzka zostata
podpisana pseudonimem mlodego teozofa — ,,Alcyone” (1919; por. Lutyens, 1975, s. 41-44).
W Polsce publikacja ta ukazala si¢ w 1919 r. i miata kilka wznowien w okresie miedzywojnia,
po 1945 r. Dynowska wydawala ja réwniez kilkakrotnie w serii ,,Biblioteka Polsko-Indyjska”
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nej ksigzce uczyl, jak uniezaleznia¢ si¢ od nadmiaru bodzcéw, roztargnienia
i natretnych mysli przez systematyczny trening woli oraz wyobrazni, a przede
wszystkim dzieki swiadomemu prowadzeniu uwagi, ktérg metaforycznie
nazywal ,,malg rybka” zanurzong w bezkresnym oceanie §wiata. Uwazal, ze
powodzenie w réznych sferach zycia, np. w biznesie czy handlu, gwarantuje
¢wiczenie ,,skupienia’/, koncentracji” (w ksigzce te pojecia wystepuja zamien-
nie) ,na jednym celu, mysli, uczuciu, czynie” (Wood, 1924, s. 6). Jednoczesnie
zalecal systematyczne wykonywanie prostej gimnastyki, majacej wspiera¢
prace nad umystem i sitg woli.

Celem tych praktyk bylo uksztaltowanie nowego cztowieka, pielegnujacego
zindywidualizowang duchowos¢ w miejsce tradycyjnej religijnosci. Podobnie
jak wielu innych cztonkéw T'T, Wood byt pasjonatem mysli Wschodu, szcze-
gllnie interesowal si¢ joga, ktorej poswiecit kilka swoich prac (Wood, 1948;
1954). Do jogicznych inspiracji przyznawal si¢ rowniez w omawianej ksiazce,
ale zaznaczal, ze usunat z tekstu zbyt wyrazne nawigzania do tego systemu,
ktdre jego zdaniem mogly uchodzi¢ na Zachodzie za kontrowersyjne, a w re-
zultacie przeszkadza¢ w osiagnigciu wlasciwego celu, czyli poznania samego
siebie. W zamian proponowat neutralny jezyk i uniwersalne ¢wiczenia. Méwit
wprawdzie o Boskiej Istocie, przyznawal jednak, ze obrazy tego bytu naleza do
ograniczajacych przekonan i majg rodowdd kulturowy. Jego zdaniem subiek-
tywne ,ja~ stanowi przejaw wiecznej boskiej jazni, w ktorej granica miedzy
$wiatem a jednostkowym umystem zostaje zniesiona'’.

W 1929 r. Krishnamurti zrezygnowal ze wszystkich przypisywanych mu
godnosci i opuscil szeregi TT. Jednocze$nie zradykalizowal swoje poglady
dotyczace duchowosci, podkreslajac rewolucyjne znaczenie duchowego wy-
zwolenia (Dhopeshwarkar, 1970). Nie zostal wprawdzie agnostykiem, a tym
bardziej ateist, jednak coraz mocniej wystepowal przeciwko powszechnym
(zwlaszcza na Zachodzie) wzorcom religijnosci, zaréwno w ujeciu doktrynal-
nym, jak i pobozno$ciowym, ktére jego zdaniem jedynie zastanialy prawde.
Zaniechal tez powolywania si¢ na mahatméw. Dominujacym watkiem jego
nauk pozostalo natomiast dos§wiadczanie zycia ,tu i teraz” oraz ¢wiczenie
uwaznosci, rozumianej jako integralna $ciezka rozwoju osobistego. Co istot-
ne, w przedstawieniu tej praktyki zanikta tak charakterystyczna dla kultury
Zachodu opozycja ducha i ciala, a takze sacrum i profanum. Praktykowanie

10 Cel tej praktyki byl przez niego wielokrotnie opisywany, np.: ,Pojecie przedmiotu
kontemplacji jako czego$ istniejacego poza mna, a podleglego mojej obserwacji, jest rowniez
absurdem. Nie ma linii, ani tez przegrody, tam gdzie «ja» si¢ konczy, a zaczyna «tamto». Roz-
nica miedzy przedmiotem a podmiotem znika, gdy uswiadomimy sobie, Ze jedno i drugie sa
jak gdyby dwoma konicami tego samego kija, albo ze «ja» jest stalym niezmiennym $wiadkiem
wszystkich zmian i przemian w samym sobie” (Wood, 1924, s. 118).
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duchowosci miato prowadzi¢ do doswiadczenia jednosci czlowieka, §wiata
i Absolutu, a mozliwej do uchwycenia w zasadzie w kazdej chwili w rezultacie
odpowiedniego treningu uwaznosci.

Sladem Krishnamurtiego podazyto wielu polskich zwolennikéw teozo-
fii, a jego koncepcje nie stracity na aktualnosci po 1939 r. Swiadectwo tego
zainteresowania mozna znalez¢ np. w wojennych wspomnieniach Eweliny
Karasiéwny (1895-1965), jednej z najbardziej znanych polskich teozofek,
ktora opisata wlasne ¢wiczenia duchowosci podejmowane w czasie okupacji
niemieckiej: ,,Chodzac ulicami Warszawy w owe pamigtne, pelne inten-
sywnego zycia dni okupacji, obserwowatam swe mysli. Aby zatrzymac ich
potok i znalez¢ chocby jaki$ pierwszy punkt wyjscia, staralam sie sprowadzi¢
uwage do wrazen jedynie, do spostrzezen. Idzie Niemiec; szczeka pies; dudni
tramwaj; ta dziewczynka ma czerwong sukienke. I zanim zdazytam spostrzec
[mysl] juz rozwijala sie i biegla dalej i biegla droga skojarzen [...]. Rzadko
mi si¢ udawato zlapa¢ mysl w chwili, gdy pojawiata si¢ w umysle, najczesciej
chwytatam jg niemal w jej konncowym etapie, jakby «za ogonek» i cofajac si¢
wzdluz jej biegu, wracatam do spostrzezenia, ktdre ja wywotalo. [...] Czutam,
ze krok moj staje si¢ rytmiczny, a ruchy harmonijne i spokojne; wzruszenia
znikly, my$l zacichla, tak az «zbednym stat si¢ wysilek myslenia», i byla jakas
przedziwna petnia” (Karasidwna, 1957, s. 11-12).

Jak podkreslata Karasiowna, ¢wiczenia zalecane przez Krishnamurtiego
doprowadzily ja do doswiadczenia ,,ciszy umystu” (Karasiéwna, 1957, s. 12),
osiagnietej dzigki dogltebnemu przezyciu chwili obecnej, uchwyconej poza
kontekstem mysli i emocji. Uwazala, ze udalo jej si¢ wowczas przekroczy¢
mechanizmy zorientowanej dualistycznie percepcji i osiggna¢ stan ducha
wiodacy do poznania istoty rzeczywistosci.

Po 1945 r. ruch Krishnamurtiego zyskat znaczny wplyw na formowanie
sie wspolczesnej duchowosci Zachodu. Popularyzacji jego przekonan, okres-
lanych mianem ,,nowej nauki” (Dhopeshwarkar i Dynowska, 1955), patrono-
wali Dynowska i Frydman, wspierajacy w Indiach kolejne polskie publikacje
poswiecone tej kwestii. Dynowska jasno okreslita cel najwazniejszej praktyki
zalecanej przez Krishnamurtiego: ,Samo-opanowanie w myslach nazywa si¢
czystoscig i cisza mysli. Jest to taki naturalny spokéj mysli i duszy, [...] gdyz
spokdj 6w plynie samorzutnie z ujrzenia Rzeczywistego i zarzucenia wen
kotwicy, co jest znéw naturalnym wynikiem bez-interesownosci, gdy nie ma
pozadan mysdl i czucia stajg si¢ ciche i glebokie” (Dynowska, 1960, s. 31).

W PRL-u koncepcje te nie wyszty poza waska grupe pasjonatow ezote-
ryzmu. W tamtym okresie w §rodowisku polskim na ogé! nie brano jednak
pod uwage pism Krishnamurtiego poswigconych kwestiom naukowym czy
dzialaniom spotecznym, ktérych byto bardzo wiele, koncentrujac si¢ przede
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wszystkim na jego przekazie zwigzanym z duchowoscig". W duzej mierze
decydowal o tym staby dostep do alternatywnych wydawnictw w Polsce.
Ponadto radykalna postawa Krishnamurtiego wobec tradycyjnych modeli
religijnosci, a takze jego postulaty szukania wolno$ci w oderwaniu od kwestii
przynalezno$ci narodowej okazaly sie obce dla wielu zwolennikéw ezoteryzmu
w powojennej Polsce, dotknietych przesladowaniami rezimu komunistycznego
z powodu swoich pogladéw religijnych i spoteczno-politycznych (Lagosz,
2017).

Warto jeszcze wspomnie¢, ze w latach 50. XX wieku w polskiej ducho-
wosci alternatywnej wazne miejsce zajeta koncepcja uwaznosci Sri Ramany
Maharishiego (1879-1950) (Osborne, 2014; Trzcinski 1999; 2012), réwniez
popularyzowana przez Dynowska i Frydmana. Nauki tego guru cieszyly sie
duzym zainteresowaniem w Indiach i na Zachodzie, miat on réwniez wielu
oddanych stuchaczy wsréd cztonkéw TT (Brunton, 1939, s. 219-220). On sam
byt jednak daleki od teozofii i pozostal wierny tradycji religijnej hinduizmu,
ktdrej zasad pieczolowicie przestrzegal w swoim asramie. Jego uczniowie
uwazali go za wcielenie Boga, twierdzac, ze misj¢ Maharishiego mozna po-
réwnac do dzialan Buddy czy Chrystusa, chociaz nie zapoczatkowal on nowej
religii, uczac tylko indywidualnych praktyk rozwoju duchowego, uznanych za
mozliwe do realizacji w mrocznym czasie konca epoki, czyli Kalijugi.

Nauki gloszone przez Maharishiego znacznie réznity sie nie tylko od
tradycji Zachodu, lecz takze od propozycji nowoczesnej duchowosci teozo-
ficznej oraz od koncepcji propagowanych przez Krishnamurtiego. Hinduski
nauczyciel nie szukal bowiem integracji ducha i ciata. Jako reprezentant
koncepcji niedwoistosci Adwajtawedanty uznawal, ze tym, co istnieje, jest
Brahman (Absolut), do odkrycia ktérego moze prowadzi¢ jedynie poznanie
prawdziwej natury czlowieka, czyli Atmana (Jazni). Jego zdaniem mozna
byto to osiagna¢ dzieki medytacji (vicara), skoncentrowanej na pytaniu ,,kim
jestem”. Tym samym Maharishi uwazal cialo za element nalezacy do sfery
ztudzenia, pograzonej w pelnym bdlu przemijaniu. Z tego tez wzgledu stynny
guru nie zwracal wigkszej uwagi na potrzeby ciala, wskazujac na fundamen-

' Dopiero w koncu lat 80. XX wieku niektdre jego pisma ukazaly sie w Wydawnictwie Pusty
Oblok, czasem opatrzone adnotacja ,Do uzytku wewnetrznego” W tej serii wydano réwniez
teksty Krishnamurtiego po$wigcone duchowosci (Krishnamurti, 1986a; 1986b), przettumaczone
m.in. przez Franciszka Urbanczyka (1900-1076), jednego z czlonkéw przedwojennego TT
w Polsce. Byly to gloéwnie ksiazki po§wiecone problematyce wychowania (Krishnamurti, 1986a;
1987; 1989). Natomiast w latach 90. ukazaly si¢ jego dialogi z Davidem Bohmem (1917-1992)
(Krishnamurti i Bohm, 1994). Wcze$niej, w latach 70. XX wieku, do Polski docieraly tasmy
z nagraniami wystapien Krishnamurtiego. Jednakze ich odbiér byt mozliwy jedynie w waskim
kregu oséb znajacych jezyk angielski i pozostajacych w towarzyskim kontakcie z osobami
wyjezdzajacymi na Zachdd, ktore przywozily te materiaty.
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talng role praktykowania stanu skupienia: ,Stan skupienia, medytacji, jest
twa prawdziwg naturg. Nazywasz to dzi$§ medytacja, bo istnieja w tobie inne
mysli, pochlaniajgce twa uwage; ale gdy mysli te znikng, pozostaniesz sam ze
soba, tj. w stanie skupienia wolnym od wszelkich mysli i to wlasnie jest twa
istotng naturg; a teraz usilujesz osiagna¢ ten stan, odsuwajac inne mysli, i to
odsuwanie nazywasz medytacjg. Ale gdy trwasz czas dluzszy w tej praktyce,
twa istotna natura okazuje si¢ by¢ prawdziwym, najgltebszym skupieniem”
(Dynowska, 1959, s. 43).

Warto podkresli¢, ze dla wielu stuchaczy Maharishiego jego nauki nie
staly w sprzecznosci z koncepcjami Krishnamurtiego, dopelniajac sie wza-
jemnie. Jednoczesnie wyjasnienie jego pogladéw ludziom nieposiadajacym
dobrej lub cho¢by podstawowej wiedzy na temat kultury Indii rodzilo liczne
trudnos$ci. Wydaje sie, ze polscy odbiorcy zwracali uwage przede wszystkim
na swoistg hagiografie Maharishiego, ktory stawat si¢ w ich oczach swietym
cudotwdrcg nauczajagcym w duchu ,filozofii wieczystej”'?, niezwykle istotnej
dla teozofow, a takze ezoterykdw innych nurtéw i wszelkich zainteresowanych
niekonwencjonalnymi propozycjami w dziedzinie duchowosci. Natomiast
jego nieche¢ do materii znalazta zrozumienie w kontekscie ciagle jeszcze zy-
wej w tamtym czasie w Polsce romantycznej gnozy zwiazanej z ideg wielkiej
transformacji Ducha, do ktérej miata réwniez prowadzi¢ nauczana przez tego
guru medytacja.

Podsumowujgc, mozna stwierdzi¢, ze wazna inspiracjg koncepcji i praktyki
uwazno$ci w kulturze polskiej pierwszej polowy XX wieku staly si¢ teksty
popularyzowane przez ludzi zwigzanych z ruchem teozoficznym. W zrédtach
tych znajdziemy zaréwno ezoteryczna reinterpretacje idei immanencji sacrum,
jak i programy alternatywnej duchowosci, przygotowane do wdrozenia w zyciu
codziennym. Godna uwagi jest réwniez wyjatkowa trwalos¢ i réznorodnos¢
tej niekonwencjonalnej oferty, do czego w duzej mierze przystuzylta si¢ dyna-
miczna dziatalnos¢ Wandy Dynowskiej, a takze Maurycego Frydmana, ktorzy
wywarli znaczacy wpltyw na proces upowszechnienia mysli Wschodu w Polsce.
Koncepcja uwaznosci, ktéra pojawila si¢ w naszym kraju wraz z pojawieniem
sie buddyzmu w latach 70. XX wieku, miata juz catkiem inny charakter. Zostata
ona wtedy prawie zupelnie pozbawiona nie tylko romantycznych kontekstow
polskiej tradycji, lecz takze odniesien do nurtéw ezoterycznych, ktére odegraly
w recepcji tej idei tak duzg role w okresie wczesniejszym.

12 Koncepcja »filozofii wieczystej” zostala zapoczatkowana przez Agostino Steuco w dziele
wydanym w 1540 r. Zgodnie z tym zalozeniem wszystkie systemy religijne i filozoficzne maja
wspolne zrodlo (Schmitt, 1966). Te zalozenia staly sie niezwykle waznym elementem teozo-
ficznej wizji $wiata. W 1945 r. ksigzke poswiecong wspdlczesnej reintepretacji tej koncepcji
wydal Aldous Huxley (2011).
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Wstep.
Religijnosc a teorie spiskowe

Religijnoéc’ w wierzeniach monoteistycznych na ogét wiaze sie z przyjmo-
waniem wiary w transcendentnego Boga, posiadajacego atrybuty bezcie-
lesnosci, wiecznosci czy wszechwiedzy (Armstrong, 2004, s. 214). Idea Boga
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pozaswiatowego nie jest jednak wspodlna dla réznych religii $wiata, zwlaszcza
obca jest systemom duchowym Dalekiego Wschodu (Avanzini, 2004, s. 23-30).
Jednak to, co z perspektywy religioznawczej wydaje sie wspdlng czescig my-
$lenia religijnego w réznych kulturach, to przeswiadczenie o ukrytym porzad-
ku rzeczywistosci, cechujacym si¢ okreslonymi prawami moralnymi. Takie
przekonanie pojawilo si¢ rowniez juz w przedsokratejskiej filozofii Heraklita,
szukajagcego ukrytej zasady, ostatecznie opartej na pojeciu logosu (Jones, 1998).
Jednak w odréznieniu od myslenia naukowego we wrazliwosci religijnej nie
zaklada sie¢ raczej mozliwosci zrozumienia tej rzeczywistosci moca samego
rozumu ludzkiego.

W naukowej perspektywie rowniez przyjmuje sie, iz Swiatem rzadza okres-
lone prawa (fizyczne, matematyczne), cho¢ kwestig filozoficzng do rozstrzy-
gniecia jest to, na ile te prawa sg odkrywane, a na ile konstruowane na podsta-
wie rozwoju teorii fundamentalnych w przyrodoznawstwie (Such i Szcze$niak,
2000, s. 104-105). W wizji religijnej cztowiek otrzymuje pewne prawa z ksiag
objawionych, z nich réwniez wywodzi wiedz¢ duchowg o ukrytym porzadku
ontologicznym i moralnym $wiata. Osobna kwestig jest zgodnos$¢ pogladow
religijnych i naukowych (Bronk, 2006), lecz nie jest to przedmiotem rozwazan
w tym artykule.

Sposéb rozumienia w teoriach spiskowych cechuje sie pewnym podo-
bienstwem zaréwno do religii, jak i nauki. Myslenie spiskowe taczy pewne
podobienstwo z podejsciem naukowym - mianowicie sceptyczny i krytycz-
ny stosunek do rzeczywisto$ci. Natomiast tym, co laczy w pewnym stopniu
przeswiadczenia spiskowe z religijnymi, jest przekonanie o ukrytym porzadku
rzeczywistosci, a zwlaszcza o sitach, ktore w niewidoczny sposob wplywaja na
obserwowalne zachowania jednostek i calych spoleczenstw na $wiecie (Keelley,
2014, s. 101-102). Juz Karl R. Popper zauwazyl, ze teorie spiskowe cechuja
sie pewnym podobienstwem do mitu bogéw na Olimpie, a wiec wyobrazenia
poteznej grupy istot oddziatujacych na rzeczywisto$¢ i nieliczacych sie¢ z wola
zwyklych $miertelnikéw. Dostrzeglt réwniez, ze teorie spiskowe w pewnym
sensie aspiruja do teorii naukowych, sg jednak po prostu koncepcjami fatszy-
wymi (cze$¢ z nich mozna sfalsyfikowac). Nazywal je wigc zlaicyzowanymi
przesadami religijnymi (Zdybel, 2002, s. 83-84). Nie podzielam tak krytycz-
nego stosunku do problemu, uwazajac, ze teorie spiskowe maja pewng war-
to$¢ badawcza, ale nie z perspektywy epistemologicznej, lecz religioznawczej
i kulturoznawczej. Wobec teorii spiskowych nalezy zachowywa¢ krytyczny
dystans, a jednoczesnie postrzega¢ je jako przejawy kultury (czasem margi-
nalnej, a czasami mainstreamowej) i w tym kontekscie moga by¢ przedmiotem
badan (Birchall, 2016, s. 27).
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Celem niniejszego artykulu jest zbadanie, jak teorie spiskowe funkcjono-
waly w historii religii oraz jakie oddzialywanie maja we wspotczesnej kulturze
w zwigzku z wyobrazeniami religijnymi.

Teorie spiskowe
w religiach monoteistycznych

W ramach trzech gléwnych religii monoteistycznych (judaizmu, chrzescijan-
stwa, islamu) powstawaly nie tylko rézne doktryny i koncepcje religijne, a takze
teorie spiskowe. Nawet wyznawcy tych religii byli przedmiotem wielu teorii
spiskowych w dziejach. Przekazy historyczne tych tradycji czesto zawieraly
watki narracyjne oparte na opowiesciach o spiskach, wymierzonych przeciwko
komus lub czemus. Spiski stanowig zatem wazne motywy historii religijnych.

W tradycji doktrynalnej kultury judeochrzescijanskiej watki spiskowe
mozna znalez¢ w réznych fragmentach Starego Testamentu oraz ksiag apo-
kryficznych, juz w opowiesciach poprzedzajacych pojawienie si¢ prorokdow.
Bunt czgsci aniotéw przeciwko Bogu jest pierwsza forma spisku w kosmolo-
giczno-religijnych wyobrazeniach (Dekert, 2010). W wizjach chrzescijanskich
Szatan, postrzegany jako istota wroga cztowiekowi, wspéltworzy rézne sytuacje
spiskowe, kuszac pierwszych ludzi i poprzez intryge zmuszajac Adama i Ewe
do opuszczenia Raju.

Kara w postaci potopu, zestana przez Boga na ludzi nieswiadomych nad-
chodzacego zagrozenia, tez byta jaka$ forma spisku przeciwko mieszkancom
Ziemi; opowies¢ ta obecna jest zaréwno w tradycji judeochrzescijanskiej, jak
i mezopotamskiej (Obidowicz, 2004). Sytuacje spiskowe dotykaja réwniez
postacie biblijne w innych fragmentach Ksiegi Rodzaju i Ksiegi Wyjscia.
Przykladem moze by¢ historia o uwigzieniu i sprzedaniu Jézefa przez jego
braci, a nastgpnie ujawnienie przez niego swojej tozsamosci urzednika egip-
skiego po wielu latach stuzby nie§swiadomym jego istnienia krewnym. W tej
opowiesci spisek ma wiec wymiar podwdjny: rodzinny i polityczny (Dziadosz,
2008). Z perspektywy faraona formg spisku bylo niepodporzadkowanie si¢
ludu zydowskiego jego woli politycznej i opuszczenie Egiptu przez Zydow
pod przywddztwem Mojzesza (Toeplitz, 2017). W chrzescijanstwie przez
pryzmat spisku mozna interpretowa¢ gléwne wydarzenia z tradycji religij-
nej, przedstawiajacej zycie Jezusa Chrystusa. Kolejne sceny biblijne, takie jak
decyzja kréla Heroda o rzezi niemowlat, kuszenie Jezusa na pustyni, zdrada
Judasza, skazanie Jezusa na $mier¢ na krzyzu (Ehrman, 2014), ilustruja jakis
rodzaj spisku lub intrygi zawigzanej przeciwko zalozycielowi religii chrzes-
cijanskiej.



112 JULIUSZ IWANICKI

Czes¢ tych wydarzen inaczej odczytuje tradycja gnostycka, odmien-
nie rozumiejac wygnanie z Edenu, gdzie organizatorem spisku przeciwko
pierwszym ludziom byt zty Demiurg, traktujacy Raj jako wiezienie, zas waz
byt wystannikiem i reprezentantem dobrego Boga (Duda, 2011, s. 226-228).
Wazna dla chrzescijan scena ukrzyzowania Jezusa dla doketystéw byla z kolei
wydarzeniem pozornym, a nawet spiskowym, poniewaz przedstawiciele tego
odlamu religii sadzili, ze $mier¢ fizyczna Chrystusa byla iluzoryczna (Mich,
2018, s. 35-37). Gnostycy szczegdlnie cechowali si¢ spiskowym mysleniem
o rzeczywisto$ci, szukajac Boga ukrytego, nie dowierzajac materialnej rzeczy-
wisto$ci i zmyslowemu poznaniu - zdominowanych ich zdaniem przez sity
demoniczne (Jocz, 2016, s. 27-29).

W przekazach islamskich réwniez nie brakuje historii spiskowych. Ucieczka
Mahometa z Mekki do Medyny (rozpoczynajaca kalendarz muzutmanski)
w obliczu spodziewanego zagrozenia ze strony innych Arabow jest narracja,
w ktorej zalozyciel islamu musiat taktycznie wycofa¢ sie przed grozacym mu
spiskiem i morderstwem. Rowniez moment $mierci Mahometa i poczatkow
sporu o sukcesje po proroku byt dla szyickiej tradycji poczatkiem politycznego
spisku, wykluczajacego, zwlaszcza po $mierci Aliego, mozliwos¢ faktycznego
dziedziczenia spuscizny po Mahomecie przez bliskich krewnych proroka.
Trwajacy do dzi$ podzial w islamie na wigkszosciowa czg¢$¢ sunnicka i mniej-
szo$ciows, cho¢ wplywowa czes¢ szyicka jest w duzej czesci wynikiem nie
sporu doktrynalnego, lecz konfliktu politycznego (Armstrong, 2004, s. 36-39).
Weiaz jest on trudny dla obszaru Bliskiego Wschodu, bo szyici sg czgsto trakto-
wani przez sunnitéw jako spiskujaca i niebezpieczna mniejszo$¢ w narracjach
i stereotypach medialnych (Khosravinik i Sarkhoh, 2017).

Charakterystyczne dla rozwoju trzech tradycji monoteistycznych jest to, ze
przedstawiciele kazdej z nich okresowo byli obiektem przesladowan i oskarzen
o tworzenie fikcyjnych spiskéw przeciwko wladzy panstwowej. Potwierdza to
koncepcje ,kozta ofiarnego” René Girarda, ktory przedstawial mechanizm
kulturowy przesladowan mniejszo$ci w réznych epokach, gdy dominujaca
wiekszos¢, szukajac wyjasnienia przyczyn swoich niepowodzen, zrzuca wine
na wyimaginowanego sprawce, ktérego cechuje jaki§ rodzaj odmiennosci
(Woroniecka, 2002).

Chrzescijanie w pierwszych trzech stuleciach swej dziatalnosci wielokrotnie
spotykali si¢ z réznymi formami represji i oskarzen o spiskowanie. Zarzucano
im np. nieoddawanie nalezytej czci cesarzowi, ale takze spozywanie krwi, ule-
ganie zabobonom czy niejawng dzialalno$¢ gmin chrzescijanskich. Przypadek
chrzescijan jest o tyle szczegdlny, ze Rzymianie na ogét wykazywali spora
tolerancje wobec réznych sekt i nowych kultéw powstajacych w cesarstwie,
przez dtuzszy czas tolerujac rowniez mniejszosciowq i starsza religie zydowska
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(Nongbri, 2013). Chrzescijanstwo oficjalnie stalo sie religia dopiero od edyktu
mediolanskiego w 313 r.

Zydzi w swojej historii religijnej réwniez pamietajg o réznych formach prze-
mocy i spiskow, dotykajacych ich juz w czasach starozytnosci i Sredniowiecza.
Pierwsze kleski polityczne tego narodu, takie jak czas niewoli babilonskiej,
byly odczytywane jako spiskowanie przeciw niemu przez silniejsze wowczas
panstwa sasiedzkie (Rajak i in., 2007). W okresie rzymskim z perspektywy
wladzy hellenistycznej i rzymskiej to Zydzi spiskowali (powstanie Machabe-
uszy, dziatalno$¢ zelotow i sykariuszy) i ze zmiennym szczesciem wywotywali
powstania przeciw okupantom (Rosik i Rapaport, 2009, s. 43-45). Rozny bywal
los diaspor zydowskich w okresie $redniowiecza i wczesnej nowozytnosci.
Pod panowaniem arabskim Zydzi na og6t mogli spokojnie zy¢, a nawet roz-
wija¢ swoje kariery urzednicze i naukowe na dworach emiréw. Ich sytuacja
zaczela si¢ jednak pogarsza¢ w Europie, w okresie narastajacej rekonkwisty
na Potwyspie Iberyjskim, kiedy zaczgli by¢ obiektem réznych oskarzen ze
strony wladcow chrzescijanskich (Catlos, 2019, s. 363-403). Stopniowo wiec
byli zmuszani w péznym $redniowieczu do opuszczenia panstw zachodniej
Europy, a pierwsze getta zaczety powstawa¢ w nowozytnej Italii (Jaroszewska,
2014). Coraz wicksza diaspora zydowska zaczela powstawaé w nowozytnej
Rzeczpospolitej Obojga Narodow, a pdzniej utrzymywata sie w réznych cze-
$ciach zaborczych bylego panstwa polskiego (Borecki, 2010).

Takze muzulmanie maja swoja pamie¢ spiskowa o przesladowaniach,
ktdre ich spotykaly. Mniejszosci muzulmanskiej, podobnie jak zydowskiej,
nietatwo bylo zy¢ w Hiszpanii po zakonczeniu rekonkwisty (Catlos, 2019)
i z czasem zaczely ja opuszczaé. Poczucie zdominowania przez narody euro-
pejskie wzmocnilo si¢ u muzulmanéw w okresie kolonizacji, kiedy to réwniez
panstwa Maghrebu, Lewantu i Bliskiego Wschodu byly zdominowane przez
imperia Francji, Wielkiej Brytanii i inne panstwa kolonialne Europy. Wrécit
wowczas stereotyp ,.krzyzowca” — Europejczyka, ktory sila i przemoca stara si¢
narzuci¢ swoje zasady muzulmanom (Madden, 2008, s. 271-273). Z perspek-
tywy muzulmandw, thtumaczacych ekonomiczne i polityczne niepowodzenia
wspolczesnych panstw islamskich, ich obecna sytuacja jest pozostaloscia po
»kolonialnym spisku” Europejczykow, niepozwalajacych na samodzielny
rozwoj kulturowy $wiata islamu. Ta zideologizowana interpretacja dawnych
wydarzen stafa si¢ inspiracja do terrorystycznej dzialalnosci réznych orga-
nizacji $wiata islamu (Al-Kaida, ISIS itd.), ktére uzasadnialy swoje praktyki
przemocy i spiskowych zamachoéw terrorystycznych literalnym odczytaniem
doktryny dzihadu oraz szukaniem sprawiedliwos$ci dziejowej na Zachodzie
przez stabszych wcze$niej muzutmanéw (Zydorowicz, 2018).
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Réwniez w niektorych nurtach wspotczesnego Kosciota katolickiego poja-
wiajg sie rdzne teorie spiskowe, wpisujace si¢ najczesciej w obraz ,,oblezonej
twierdzy”. W drugiej potowie XIX wieku papiez Pius IX, ogtaszajac Syllabus
bledow, zawarl w nim rdzne tezy, ktére mialy po czgsci charakter spiskowy.
O dzialalnos¢ antyklerykalng oskarzano ruchy masonskie i liberalne (Iwanicki,
2014, s. 50). Kosciot katolicki w XIX wieku, po Soborze Watykanskim, opo-
wiadat sie przeciwko laickiej kulturze éwczesnego $wiata, starajac si¢ ostrze-
ga¢ przed niewlasciwymi tendencjami przetomu XIX i XX wieku. Narracja
ta zmienita si¢ dopiero po Soborze Watykanskim II, na ktérym ustalono, ze
katolicyzm powinien by¢ czescig przemian wspodlczesnego $wiata, takze po-
przez dialog z innymi religiami i kulturami (Deklaracja o stosunku Kosciota...,
2007). Oproécz gtéwnych pradéw katolicyzmu funkcjonujg dzis takze nurty
ekskluzywne (sedewakantysci), nieuznajace wiekszosci ustalen ostatniego
soboru, a nawet odmawiajace legitymizacji urzedu wielu papiezom drugiej
polowy XX wieku (w tym Janowi Pawlowi II), snujac rézne teorie spiskowe
wokot utraty ortodoksji w nauczaniu Kos$ciota katolickiego w czasach wspot-
czesnych (Kowalski, 2010).

W polskim Kosciele katolickim postawy spiskowe pojawialy si¢ w wywniku
specyficznego odczytywania koncepcji narodu polskiego, $cisle zwigzanego
- wedlug zwolennikéw takiej interpretacji — z katolicyzmem, w nurcie teo-
logii narodu (Gatkowski, 2016). Cho¢ réwnoleglo$¢ myslenia narodowego
i katolickiego nie musi prowadzi¢ do teorii spiskowych, to takie tendencje
pojawily sie zwlaszcza w kontekscie integracji Polski z Unig Europejska,
gdy czes¢ srodowisk koscielnych postrzegala to w kategoriach utraty wiary,
polskosci, a takze terytorium przez polskie spoteczenstwo zagrozone przez
zachodni liberalizm (Drozdowicz, 2013). W doktrynach ruchéw mirakular-
nych wéréd innych wrogéw wymieniane byly: masoneria, Zydzi, komunisci
i satanisci (Krzywosz, 2012, s. 331-332). Najnowszg narracjg spiskowa, ktéra
pojawita sie wérdd katolikdw, jest teza o gender jako ukrytej ideologii, groznej
dla polskiego spoteczenstwa. Z kolei skandale seksualne w polskim Kosciele
katolickim sg niekiedy przedstawiane jako medialny spisek majacy na celu
zniszczenie polskiej religijnosci i doprowadzenie do dechrystianizacji narodu
polskiego.

Quasi-religijne teorie spiskowe
w swieckich ideologiach

Myslenie spiskowe moze wystepowac nie tylko w religiach, na réznych etapach
ich istnienia. Pojawialo si¢ réwniez w ramach swieckich ideologii powstatych
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w XX wieku — w nazizmie i komunizmie. Obie ideologie mialy pewne cechy
quasi-religijne. O ile w nazizmie bylo sporo odniesient do mitologii germanskiej
i skandynawskiej, a relacje z Kosciotem katolickim wygladaty réznie, w za-
leznosci od etapu rozwoju III Rzeszy (Kmak-Pamirska, 2010), o tyle w dtuzej
istniejacym Zwiazku Radzieckim gloszono hasta antyreligijne i realizowano
polityke laicyzacyjna, opartg na interpretacji pism komunistycznych.

Gl6éwng ideg spiskowa nazizmu byt antysemityzm. Czes¢ idei nazistowskich
opierala si¢ na wczesniejszych watkach antysemickich, obecnych w réznych
krajach Europy na przetomie XIX i XX wieku. Popularny wowczas falsyfikat
Protokoty medrcow Syjonu byl prawdopodobnie plagiatem XIX-wiecznego
pamfletu politycznego (Bytwerk, 2015). Myslenie rasowe, z dzieleniem ludzi
na bardziej wartosciowych i nieprzydatnych dla spoleczenstwa, pojawiato si¢
réwniez w ramach rozwijanej na Zachodzie eugeniki. W ramach tej ideologii
dokonywano czasem sterylizacji u przedstawicieli r6znych grup spolecznych,
niekoniecznie mniejszosci etnicznych, ale np. u oséb pochodzacych ze sro-
dowisk ubogich, zmarginalizowanych spotecznie (Bielawski, 2011). Zaréwno
eugenika, jak i antysemityzm stanowily popularne idee w réznych nurtach
przedwojennej polityki w II Rzeczypospolitej.

W nazizmie istotnym motywem byla przegrana Rzeszy Niemieckiej
w I wojnie $wiatowej. Stworzono wéwczas narracje ,,ciosu w plecy’, spisku,
ktéry miat wyjasnia¢ kleske Niemiec — nie z powodu niepowodzen militar-
nych, lecz wewnetrznego przewrotu, rzekomo dokonanego z inspiracji elit
finansowych, gtéwnie pochodzenia zydowskiego (Loew, 2017, s. 348-350).
Pomimo oczywistej sprzecznosci z faktami (armia niemiecka poniosta kleske
wojskowg na froncie zachodnim w 1918 r.) teoria ta zyskala popularnos¢
w spoleczenstwie niemieckim jeszcze przed dojsciem nazistow do wiladzy.
Sama ideologia nazistowska opierala si¢ zreszta na watkach spiskowych.
Oprécz przeswiadczenia, ze Zydzi kierujg zachodnimi spoteczenstwami i od
wiekéw ,,psuli rase”, poréwnywano ich do tyfusu, czyli choroby niszczacej
czystos$¢ rasowg (Zotko$, 2017). Pojawialy sie tez inne pseudonaukowe teorie,
o charakterze po czesci spiskowym. Nalezaly do nich wyobrazenia ideolo-
giczne o odwiecznej walce zywiotu germanskiego na Wschodzie o przestrzen
zyciowg. Charakterystyczne dla nazizmu byly rézne quasi-religijne praktyki
religijne i magiczne, popularne zwlaszcza w kregach nazistowskich, w kto-
rych funkcjonowat Heinrich Himmler. Cze$¢ z nich opierala sie réwniez
na przeswiadczeniach spiskowych, np. ze chrzescijanstwo bylo religia, ktora
zepsula germanskie kulty, do ktérych nalezy wrdcié, czy wierze w mistyczne
i romantyczne legendy (Drozdowicz, 2010).

W quasi-religijnym komunizmie takze nie brakowalo odniesien spis-
kowych. Niektérzy badacze zwracali uwage na stosowanie w komunizmie
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~drewnianego jezyka’, czyli jezyka ideologicznego, ktéry mial specyficzne
stownictwo, gramatyke, skfadnieg, stylistyke i funkcje spoleczng. Wazna w nim
byta idea manichejskiego podziatu §wiata na dwa przeciwstawne i niedajace
sie ze sobg pogodzi¢ obozy. Niektérzy badacze dostrzegaja taki sposéb ko-
munikacji takze we wspoétczesnym jezyku i kulturze (Jakubowska-Branicka,
2017,s.17-19). Do nieprzyjaznego obozu zaliczano przeciwnikéw ideowych,
ktérych okreslano mianem ,wrogéw ludu’, ,,przeciwnikéw postepu’, ,,kontr-
rewolucyjnej reakcji”. Nieufno$¢ wobec $wiata zewnetrznego oraz tendencje
izolacjonistyczne wida¢ w rozwoju wczesnego panstwa radzieckiego w latach
20.1 30. oraz w okresie stalinowskim, gdyz osobista sktonno$¢ Stalina do pa-
ranoicznego widzenia §wiata wzmacniala spiskowg nature ideologii komuni-
stycznej. Kolejne czystki komunistycznych elit przed II wojna swiatowa (ktére
dotknely réwniez przedwojennych dziataczy Polskiej Partii Komunistycznej)
ukazywaly ,,spiskowe” oblicze polityki i ideologii ZSRR (Zasun, 2013, s. 29).
O ile w nazizmie gléwnym wrogiem byt Zyd i inne osoby gorszej proweniencji
rasowej, o tyle w stalinizmie dzielono ludzi wedlug kryterium klasowego i ma-
jatkowego (Kotakowski, 2001). W praktyce jednak wtadzy radzieckiej nieobce
byto tez kryterium etniczne stosowania przemocy wobec pewnych mniejszo-
$ci, o czym $wiadczylo przesladowanie Polakéw w ZSRR jeszcze w latach 30.
(Snyder, 2018, s. 120-151), a takze podjecie przez Stalina przygotowan do
rozpoczecia czystek wirod zydowskich lekarzy. Chociaz religia byta w praktyce
nieobecna w zyciu publicznym w ZSRR, jeszcze we wezesnych latach istnienia
panstwa radzieckiego, to substytutem zycia religijnego byl powszechny kult
Stalina, w tym rézne formy czczenia wodza panstwa radzieckiego, widoczne
w literaturze, poezji czy sztuce plakatowej (Imos, 2007).

Quasi-religijne teorie spiskowe
o charakterze ufologicznym

We wspolczesnej kulturze medialnej widoczna jest popularnos¢ teorii spisko-
wych, zwlaszcza w réznych obszarach paranauki i popkultury. Koncepcje te
maja charakter quasi-religijny z uwagi na szukanie ukrytego porzadku w ofi-
cjalnych narracjach medialnych, a takze proby wyjasniania zjawisk naturalnych
w kategoriach mirakularnych. Przyktadem moze by¢ domniemany incydent
z Roswell na obszarze Nowego Meksyku w 1947 ., ktéry zapoczatkowal ruch
ufologiczny. Rzekome rozbicie si¢ statku kosmicznego na terenie Stanéw
Zjednoczonych doczekalo sie wielu interpretacji w srodowiskach pasjonatow
latajacych spodkéw. Jedna z nich jest przekonanie, ze rzad amerykanski ukrywa
przed obywatelami przebieg rzeczywistych wydarzen. Poglad ten ma kolejne



Religijny wymiar teorii spiskowych 117

odnogi interpretacyjne — pojazd obcej cywilizacji miatby by¢ przechowywany
w strefie 51, a jego wrak i ewentualne szczatki kosmitow stuzyly wojsku ame-
rykanskiemu do prowadzenia eksperymentéw (Kelley-Romano, 2010, s. 384).
Inng konstrukeja spiskowq jest twierdzenie, ze rzad Stanéw Zjednoczonych
utrzymuje tajny kontakt z kosmitami, ktory (i tu powstaja nastgpne teorie
spiskowe) z réznych powoddéw nie chcg ujawniac si¢ ludzkosci, a maja swoje
interesy na Ziemi (Barkun, 2013, s. 80-98). Teorie spiskowe o charakterze
ufologicznym maja wiele ,,kierunkéw” i wielu zwolennikéw przeswiadczonych
o swoich racjach.

Gléwny spor wérdd zwolennikéw ufologii dotyczy tego, czy kosmici
maja przyjazne zamiary, czy zagrazaja ludzkosci. W pierwszym wariancie,
pozostajac przy transhumanistycznych wartosciach i szacunku do innych
cywilizacji, kierujg si¢ pobudkami ekologicznymi, bedac ewentualnie za-
niepokojeni postepowaniem ludzi wobec Ziemi i srodowiska, a zwlaszcza
produkcja broni atomowej i mozliwoscig jej uzycia przez nieprzewidywalna
ludzkos$¢. W innym dyskursie ufologicznym kosmici sg uwazani za zagrozenie
dla cztowieka. Kieruja si¢ wlasnymi interesami, korzystajac z technologicznej
przewagi, i prowadzg niepokojace eksperymenty, porywajac w tym celu zwie-
rzeta, a nawet ludzi. Wokot obu koncepcji spiskowych powstat wielki przemyst
popkulturowy — wiele filmow, seriali, powiesci i gier komputerowych.

Istnieje rowniez wiele interpretacji kulturowych i religijnych przedstawia-
jacych kosmitéw jako istoty niebezpieczne, a nawet demoniczne (Partridge,
2004). W kulturze klasycznym utworem stala si¢ Wojna swiatéw autorstwa
Herberta Georga Wellsa (pierwsze wydanie w 1898 r.), opowiadajaca o ataku
Marsjan na ludzkos¢ (Stepniak, 2019, s. 32). Powie$¢ doczekata sie wielu ada-
ptacji filmowych. Inne produkgje to: Dzieri Niepodlegtosci (1996) w rezyserii
Rollanda Emmericha (Keith Booker, 2006) czy Obcy - dsmy pasazer Nostro-
mo (1979) w rezyserii Ridleya Scotta (Faulstich i Strobel, 2014), stworzony
w konwencji grozy i zapoczatkowujacy kilkuczesciowy cykl. W amerykanskiej
kinematografii s3 réwniez produkcje serialowe oparte na watkach ufologicz-
nych, jeszcze przed rozwojem telewizji internetowej. Przykladem moze by¢
serial Z Archiwum X (pierwszy odcinek wyemitowano w 1993 r.) w ktérym
przedstawiano spiskowg narracje o ukrywaniu sekretu istnienia kosmitow
przez stuzby amerykanskie (Knight, 2000, s. 27-28).

Inne produkty kultury filmowej przedstawiaja obrazy, w ktorych kosmici,
chociaz o wiele tysiecy lat bardziej zaawansowani w rozwoju technologicznym,
zywia przyjazne zamiary wobec ludzkosci, zaczynajacej dopiero rozumiecé
kosmiczne prawa rzadzace $wiatem. Sg to takie proby, jak film Kontakt (1997)
w rezyserii Roberta Zemeckisa czy E.T. (1982) w rezyserii Stevena Spielberga,
zaliczany do kina familijnego. W tego typu produkcjach dominuje wyobrazenie
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kosmitow nie jako krwiozerczych, ale nadzwyczaj madrych i empatycznych
wobec nizej rozwinietej ludzkosci. Istniejg rowniez twdrcze wizje, w ktérych
wykazuje sig, ze kosmici sg zbyt odlegli od antropomorficznych wyobrazen,
aby mdc z nimi nawigza¢ konwencjonalng komunikacje. Taki pomyst zostal
przedstawiony w powiesci Solaris (1961) Stanistawa Lema, ktéra réwniez
doczekata si¢ kilku adaptacji filmowych (Haladyn i Jordan, 2010).

Pomimo ze kultura science fiction dostarcza wielu wyobrazen kosmitow,
media potrzebuja réwniez wypowiedzi ekspertéw naukowych na temat UFO
i obcych cywilizacji. Stephen Hawking utrzymywal, ze ewentualny kontakt
z kosmicznymi cywilizacjami zakonczy si¢ dla ludzkosci katastrofa i nalezy
go unika¢ (Hawking, 2018, s. 113). Odmienne zdanie wyrazil w 2020 r. byly
szef izraelskiego programu kosmicznego Haim Eshed, dzielac si¢ swoim
pozanaukowym przekonaniem, Ze kosmici istnieja i s przyjaznie nastawieni
do ludzkosci, ale nie jest ona jeszcze gotowa do kontaktu z nimi, poniewaz
ludzie s3 zbyt podzieleni pod wzgledem kulturowym, politycznym i religij-
nym (Eshed, 2020). W kontekscie filozoficznym sprzeczno$¢ miedzy dosé
wysokim prawdopodobienstwem istnienia pozaziemskich cywilizacji a bra-
kiem jakichkolwiek obserwowalnych $ladéw ich istnienia wyraza paradoks
Fermiego (Such, Szcze$niak i Szczucinski, 2000, s. 198-212). Jedng z wielu
odpowiedzi w kulturze science fiction jest tzw. hipoteza zoo - rodzaj teorii
spiskowej méwiacej, ze obcy obserwujg ludzka cywilizacje, tak jak pracownicy
zoo obserwuja zwierzeta. Taka koncepcje kulturowa przedstawiono w obrazie
filmowym i serialowym uniwersum Star Trek (Jindra, 1994).

Ufologia jest pseudonaukowym kierunkiem rozwijajacym si¢ w ramach
kultury popularnej, ale takze w srodowiskach quasi-religijnych i ezoterycz-
nych. Popularnoscia ciesza si¢ zdjecia i nagrania rzekomych statkéw kosmicz-
nych, ktérych wiele mozna znalez¢ w zasobach cyfrowych internetu. Ustalenie
ich prawdziwosci, a takze autorstwa jest jednak niemozliwe. Srodowiska
zwolennikéw istnienia UFO sg luzno zorganizowane, a cechuje je entuzjazm
i nieszkodliwo$¢ spoleczna, w odréznieniu od innych nurtéw spiskowych,
takich jak $rodowiska antyszczepionkowcdéw czy przeciwnikéw technologii
5G, ktore nachalnie popularyzuja wlasne decyzje, a nawet dopuszczaja pewne
formy przemocy.

Istnieja rowniez kulty ufologiczne, takie jak ruch scjentologiczny, zalozony
przez pisarza science fiction L. Rona Hubbarda jako zwigzek wyznaniowy,
z roznych powodéw majace problemy z funkcjonowaniem w wielu krajach na
swiecie (Drozdowicz, 2011, s. 62-64). Historia religii i nowych kultur obejmuje
réwniez przypadki sekt o charakterze destruktywnym, np. amerykanskiej
sekty Heaven’s Gate, ktdrej cztonkowie uwazali, ze po popelnieniu zbiorowego
samobdjstwa dostang si¢ na statek kosmiczny za kometa Halea-Boppa (Siuda,
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2010, s. 14). Sa to jednak skrajne przyklady wierzen ufologicznych, pokazujace,
ze sklonnos¢ do przemocy moze pojawic¢ sie w kazdej religii, niezaleznie od
tego, czy nalezy ona do tradycyjnych kosciolow/instytucji religijnych, czy tez
do nowych kultéw.

W polskich $rodowiskach ufologicznych réwniez nie brakuje oséb prze-
konanych o istnieniu kosmitéw i latajacych spodkéw. Znanym wydarzeniem
byto rzekome lagdowanie kosmitéw w miejscowosci Emilcin na Lubelszczyznie
w 1978 r. Epizod ten doczekal si¢ nawet upamietnienia kulturowego w postaci
publikacji komiksu Przybysze autorstwa Grzegorza Rosinskiego. Przedstawia
on domniemany opis ladowania pojazdu. W 2005 r. w Emilcinie postawiono
takze pomnik ,,upamietniajacy” to ,wydarzenie”.

Teorie spiskowe dotyczace UFO majg charakter quasi-religijny. Przypisy-
wanie nadzwyczajnych zdolnosci i mocy (boskiej omnipotencji) kosmitom
ma cechy deifikacji. Wielu pseudonaukowcéw, np. Erich von Déaniken, popu-
laryzujacy ideg, ze kosmici wptywali na ludzkos¢ w czasach prahistorycznych
(tzw. paleoastronautyka), wyraza w swoich publikacjach przekonanie, ze
wyzej rozwinigte cywilizacje kosmiczne zapoczatkowaly juz w starozytnosci
rozwoj ludzkich wierzen i mitéw (w kulturze mezopotamskiej, indyjskiej,
zydowskiej itd.). Wedtug tego pogladu u podstaw wspolczesnych religii lezy
zatem ingerencja kosmitoéw. Z perspektywy religioznawstwa jest to poglad
nieweryfikowalny.

Zwolennicy UFO czgsto wypowiadaja si¢ rowniez na tematy zwigzane
z duchowoscig, holistyczng metafizyka czy etyka. Powoluja si¢ na réznego
rodzaju ,,zrodla’, takie jak channelingi czy ksiegi ufologiczne, majace by¢
rzekomym zbiorem prawd, przekazanych przez wyzej rozwinietych kosmitow.
Jednoczesnie w przekonaniach tych na ogét pojawia sie krytyka tradycyjnych
religii, ktore zdaniem zwolennikéw kosmitéw dzielg ludzkos¢, sa zbyt mato
rozwinigte duchowo badz za bardzo przywigzane do rytualéw. Pojawia si¢ tu
réwniez afirmacja idei reinkarnacji, a takze sympatia dla religii wschodnich.
W ramach quasi-religijnych koncepcji ufologicznych wystepuje komponent
doktrynalny, cho¢ o mato zdogmatyzowanym charakterze, w ktérym widac
réwniez inspiracje eklektyczne. Polega to na dos¢ powierzchownym czerpaniu
z tradycji religijnych z obszaru wierzen hinduskich (idea reinkarnacji i po-
teznych bdstw), a nawet szamanistycznych (idea Ziemi jako jednej calosci).
Jednak to, co taczy niemal wszystkie ,,zrédla” ufologiczne, to przeswiadczenie,
ze prawda jest ukryta przed ludzkoscig, a zwlaszcza to, ze kosmici od dawna
odwiedzajg Ziemie, cho¢ wigkszos$¢ osob o tym nie wie. Mediatyzacja religii
jest procesem, ktory powoduje, ze UFO jest jedna z wielu fascynacji wspol-
czesnych mediéw, zwlaszcza tych tabloidowych (Majewski i Cybulska, 2017,
s. 138-139).
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Zakonczenie

Przedstawiony zbiér przykladow teorii spiskowych, osadzonych w religii,
mediach, kulturze i ideologiach, nie ma charakteru wyczerpujacego. We
wspolczesnej kulturze popularnej istnieje wiele watkéw spiskowych, niektérych
nawigzujacych do filozofii i wspoélczesnej nauki. Internauci rozwazajg obecnie
na nowo np. idee nierealnosci widzialnego $wiata (watek, ktéry pojawit sie juz
zaréwno u Platona, jak i Kartezjusza), bazujaca na wyobrazeniu rzeczywistosci
jako sztucznej symulacji. Nie poruszylem tez w tekscie wielu teorii spiskowych
odwolujacych si¢ do wydarzen politycznych, np. zamachu na Kennedyego,
ataku na World Trade Center czy katastrofy smolenskiej (w ramach kazdej
z nich pojawiajg si¢ réwniez elementy religijne).

Istniejg tez antyklerykalne teorie spiskowe, ktorych wzrost popularnosci
mozna zauwazy¢ w literaturze faktu (np. teza o istnieniu ,lawendowej ma-
fii” w Kosciele katolickim), a takze w dokumentach, jak w filmach Tomasza
Sekielskego Tylko nie méw nikomu (2019) i Zabawa w chowanego (2020). Te
ostatnie przyklady z kultury reportazu nie lokuja sie juz zresztg w ramach teorii
spiskowych, poniewaz ich autorzy wykrywaja prawdziwe sytuacje spiskowe,
polegajace na dtuzszym, zorganizowanym procederze, opartym na istniejacych
strukturach i niejawnych decyzjach, ktére moga prowadzi¢ do rzeczywistej
krzywdy ofiar przestepstw seksualnych.

Mozna zatem potraktowac teorie spiskowe jako rodzaj myslenia o wladzy,
zwlaszcza w sytuacji nietransparentnosci niektorych instytucji politycznych czy
religijnych. Zdecydowana wiekszos¢ teorii spiskowych jest z duzym prawdo-
podobienstwem falszywa, a cz¢§¢ w ogoéle nie podlega procedurom naukowej
sprawdzalnosci i nie moze by¢ rozwazana jako przedmiot badania naukowego,
polegajacego na wyjasnianiu faktéw. Natomiast w ujeciu, jakie zaproponowa-
tem, mozna uzna¢ poszczegélne teorie spiskowe w religiach i quasi-religiach
za przedmiot refleksji kulturoznawczej i religioznawczej, ukazujac zrédio
i kontekst powstawania wierzen spiskowych. W tej metodzie abstrahuje si¢
od ontologicznej wiarygodnosci tych koncepcji, podobnie jak wspotczesne
religioznawstwo nie rozstrzyga ostatecznej prawdziwosci gléownych wierzen
i przekonan poszczegolnych religii (Sztajer, 2010, s. 103).

Spiski w historii i wspolczesnosci faktycznie si¢ zdarzaja, a dzialania nie-
jawne maja miejsce (takze w organizacjach religijnych). Jednak czym innym
jest rozwazac autentycznos$¢ danego spisku, sprawdzajac potencjalne Zzrdédla
i dowody, a czym innym tworzy¢ teorie spiskowe, ktore nie spetniajg standar-
déw racjonalnosci i rzetelnosci w rozumieniu naukowym. Jest to nietatwe w sy-
tuacji, gdy wiekszos¢ ludzi funkcjonuje w warunkach trudnosci poznawczych,
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polegajacych na tym, ze wobec mnogosci procedur i regulacji pojedynczy
czlowiek coraz mniej Zrédet moze sprawdzi¢ samodzielnie. Czesciej, chcac
zrozumie¢ dany problem, trzeba sie odwolywa¢ do wyjasnien eksperckich.
Wiekszos¢ teorii spiskowych petni role ,,drogi na skréty”, omijajacej gaszcz
informacji i wiedzy eksperckiej, proponujacej atrakcyjne, cho¢ zredukowa-
ne wyjasnienie danego zagadnienia z obszaru religii, kultury czy polityki.
Mediatyzacja kultury, ktéra sprzyja pewnym przerysowaniom i hastowosci
w obrebie zaposredniczonych kanaléw medialnych, jest zatem procesem,
ktory trzeba uwzglednia¢ w badaniu teorii spiskowych w kulturoznawstwie
i religioznawstwie.
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Spiritual warfare
in the Italian Pentecostal worship songs

Abstract. Pentecostal worship songs, especially these related to charismatic communities,
emphasize the presence as well as the power of the Almighty. God is believed to be the
major donor of miracles and also, the supreme Commander responsible for the indivi-
dual’s victory in their spiritual warfare. The principal objective of this article is to analyse
the linguistic content of the Italian Pentecostal worship songs which are being performed
by the Neo-charismatic (Third Wave) churches, interested in the question of a spiritual
battle. Careful attention will be given to the linguistic means of evaluation.
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1. Introduction

he emergence of the Third Wave (Terza Ondata) of the Pentecostal move-
ment in the 1980s, gave rise to the new forms of leadership as well as the
new approaches to conducting ministries. Enzo Pace and Annalisa Butticci
(2010, p. 20) identify those responsible for implementing the incoming ideas
as the renewalists (rinnovatori). They classify the contemporary Christians
into three major groups, namely: the Pentecostals (Pentecostali), charismatics
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(carismatici) and the this-worldly mystics (mistici intramondani). As far as the
Pentecostals are concerned, this particular group relates to the members of the
historical Pentecostal church, associated with the so-called First Wave, whereas
the second and the third accentuate the presence of the Holy Spirit as well as the
practice of performing miracles. When it comes to the charismatics, Pace and
Butticci (2010, p. 21) note that in general, they belong to traditional churches
such as the Catholic Church. Furthermore, this group also encompasses the
individuals who started a new congregation outside the traditional church or
those who are in open conflict with the mainstream. In 1967 in the USA, a group
of Catholics inspired by the Pentecostals, formed a community focused mainly
on the question of a spiritual awakening, gifts of the Holy Spirit, and the su-
pernatural phenomena. Nowadays, the above-mentioned community is widely
recognized as the Catholic Charismatic Renewal (Rinnovamento nello Spirito
Santo). Although the members of this particular congregation were formally
Catholics, the religious practices they employed undoubtedly represented the
Pentecostal movement. Therefore, they are known as the Pentecostal Catholics.
As for the most popular practices, these are the following: speaking in tongues
(glossolalia), divine healing (la guarigione divina), making prophecies (profezie)
and praying for deliverance (preghiera di liberazione). According to Pace and
Butticci (2010, p. 22), the third group, namely, the this-worldly mystics (mistici
intramondani), consists of the individuals who both tend to be submissive to
their leaders (un leader carismatico) and at the same time believe in the guide-
lines of the so-called Prosperity Gospel (Il vangelo della prosperita) which has
already been popularized worldwide. The members of the third group are
recognized as the Neo-Pentecostals due to the characteristics of their worship
service, being significantly different from those typical of the First and Second
Wave. Pace and Butticci (2010, p. 22) claim that the proper “charisma” starts
with the leader’s personality, and then it manifests itself in the form of gifts
(charisms) granted by the Holy Spirit. In other words, the more charismatic
the leader is, the more generous the Holy Spirit will be. Besides, the authors
also take the organisational structure of the charismatic churches into consid-
eration, emphasizing, inter alia, their pyramidal functioning. They employ the
term chiesa-impresa carismatica (a charismatic company-like Church) in order
to specify its major characteristics. These are the following: (a) the presence
of a leader who binds the whole community, (b) providing spiritual services
based on particular religious practices such as divine healing, (c) implementing
loyalty strategies (una strategia di fidelizzazione dei membri) with the intention
of establishing a stable community and (d) employing mass media to spread
the message that originated in the headquarters (casa madre) across the world.
To sum up, the this-worldly mysticism with its company-like structure focuses
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on the giver-taker relationship, where the gifts of the Holy Spirit accompanied
by God’s generosity, are expected to guarantee a successful life.

The principal objective of this article is to analyse the linguistic content
of the Italian Pentecostal worship songs, performed by the Neo-charismatic
churches which are based in different parts of Italy and which are interested,
at the same time, in the question of a spiritual battle. The analysis will focus
mainly on the expressions of appraisal as well as the incorporation of mili-
tary concepts into the lyrics. The research will refer only to the communities
meeting physically on a regular basis, especially during the so-called Sunday
worship services. The selected groups operate according to the previously
mentioned pyramidal (hierarchical) structure with their leaders being the
centre of attention.

2. Dalla paura alla fede.
From fear to faith in a spiritual battle

The Spiritual Warfare Theology developed in the early 80s of the last century
due to an enormous contribution Peter C. Wagner (1997, 2009, 2012) and John
Wimber made into spreading the message. They were both American missio-
naries involved in the so-called power evangelism. According to Murphy: “we
are at war. The war will not end until the final judgment of evil supernaturalism
[...] recorded in Revelation 20. We are all involved in this warfare whether we
are aware of it or not. We need to condition ourselves, so to speak, to put on
our spiritual warfare eyeglasses to correctly view present reality” (Murphy,
2012, pp. 54-55). The author also emphasizes the fact that although the evil
spirits exist, it appears possible to win the battle, following what Jesus Christ
did. In other words, since demons always told Jesus the truth, an experienced
deliverance minister who acts in His name has the same potential.

Murphy (2012, p. 55) notes that the war to be won concentrates mainly
on the question of sin, and therefore he refers to human spiritual struggles as
to a sin war. Besides, he highlights the nature of this particular encounter by
claiming that human beings ought to learn to war against sin because of the
fact that sin wars against human beings. The author also specifies the main
characteristics of the above-mentioned spiritual enemy: “[...] sin — moral evil
in contrast to natural evil - is not a passive something that appears where
righteousness is absent. Sin is at war with righteousness. It is like an active,
dynamic, negative spiritual energy field that seeks to carry away everything
with it. It will oppress, enslave, and eventually destroy everything that stands
in its way” (Murphy, 2012, p. 55). Furthermore, sin is believed to release the
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so-called sin energy, responsible for tempting, seducing, deceiving, delighting
and captivating. As a result, human beings experience spiritual tortures and
finally — complete destruction. What is worth mentioning is the multidimen-
sional perspective of sin war. First of all, Murphy (2012: 56) emphasizes its
personal aspect, taking the human flesh into consideration, which he defines as
the inner humanity, prone to perform evil actions. Secondly, he focuses on the
social nature of sin, explaining that this particular problem is worldwide, since
it affects the whole society. Thirdly, according to the author, sin is supernatural.
To be more precise, it forms an integral part of Satan, his kingdom and power.
Because of the fact that this particular dimension has a lot in common with
evil spirits, it is obviously spiritual to a considerable extent. What is more, all
these three dimensions appear to co-operate, which means that both flesh and
the world serve as channels for Satan and his demons.

In addition to the above-mentioned qualities, Murphy (2012, p. 58) also
elaborates on the levels of spiritual warfare, providing three, well-defined
categories based on the wrestler-dark angels relationship, where the word
wrestler is used in relation to a human being. The first category, known as
the objective level, concentrates upon the difficulties connected with world
evangelism. According to the author, the message of God cannot be easily
spread since Satan “holds the nations in bondage to himself” Therefore, the
individuals who are not aware of God’s love (the unbelievers), automatically
become slaves of the evil supernaturalism. Furthermore, owing to these ob-
stacles and the risk of failure when it comes to preaching, the unaware are
perceived as potentially demonized, although not demon possessed. Murphy
(2012, p. 59) draws an important distinction between demonic possession and
demonization. The former applies to total ownership for a specific period of
time during which the possessed medium loses control over their emotions,
will and actions, whereas the latter focuses on exercising direct partial control
over particular areas of human life. With respect to partial control, “it can
be exercised from without as well as from within the victim” (Murphy, 2012,
p. 60). The author emphasizes the fact that the practice of implementing the
western, reasoned approach when facing demons will prove ineffective. The
gospel of power, followed by the individual’s will to accept Jesus Christ, ap-
pear to be the only solutions.

The second category, namely, the subjective personal level, encompasses the
so-called true believers and their tendencies to ignore Satan’s deceptive strate-
gies. According to Murphy (2012, p. 61), all the delegates of Jesus Christ have
been given authority over the kingdom of the evil spirits being both already
defeated as well as forced into subjection. Hence, spiritual warfare should be
based on faith, not on fear, taking the authority in Christ into account. Deliver-
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ance ministers deal with the cases of severe demonization which arise from the
victim’s ignorance and negligence. To be more precise, although the demons
have already been defeated, they are still alive and also highly active in their
search for responsive souls. The author claims that Satan’s main purpose is to
divert the believer’s attention away from the practice of glorifying God. and
therefore, with the aid of the available sin handles, he pushes the individuals
towards disobedience.

The third category, described as the Christian level, concentrates upon the
practice of offering deliverance prayers to the demonized Christians, taking the
previously mentioned fact that true believers cannot be demon possessed into
account. Murphy (2012, p. 64) differentiates between the severe demonization
and the mild one, explaining that the former requires the help of others, that
is, the deliverance minister, whereas the latter allows the possibility of employ-
ing a group of goldy believers who pray for the demonized, since they know
the reality of a spiritual battle. What appears to be interesting is the question
of the so-called self-deliverance which can be implemented in minor cases.
The author argues with the position of the Protestant Church on the demonic
issues, claiming that demonization does not consist in demonic indwelling -
the condition which has been denied by the Protestants, but it is rather the
problem of demonic attachment: “The presence of the Holy Spirit does not,
in itself, prevent demonization just as it does not, in itself, prevent Christians
from sinning” (Murphy, 2012, p. 65). Moreover, it is believed that the Holy
Spirit may enter the body of the already-demonized individual, accelerating,
at the same time, the process of liberation.

Murphy tries to account for the enigma of the demonized Christians by
focusing on two distinctive groups, namely, those who were “demonized before
their conversion and the believers who picked up demons after their conver-
sion through their own sins or the serious sin of others committed against
them” (Murphy, 2012, p. 67). The author clarifies that accepting God is not
tantamount to automatic and absolute spiritual purification. Instead, a new
convert needs the so-called post-conversion deliverance counselling whose aim
is to provide the neophyte with the proper, spiritual armour. It should also
be stated that only a gospel of power will prove effective in such cases, as
opposed to the western, analytical approach towards preaching, mentioned
above. When it comes to the individuals demonized after their conversion, they
are also prone to such an invasion despite the threefold protection involving
the hedge of God, the angels of God and the shield of faith. Furthermore, the
entering demon has the potential to attract other demons, thereby leading to
multiple demonic invasions. As a consequence, the believer’s inner life be-
comes disrupted since their emotions, mind, will, and spiritual well-being, no
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longer operate independently. According to Murphy (2012, p. 70), although
in most cases the demonization of the spirit-filled, sincere Christians is mild,
they do not appear to be free from the aftermath of the spiritual invasion. In
other words, evil spirits generate inexplicable fear and confusion which result
in the emergence of obsessive thoughts, affecting mostly the following sin
areas: (1) illicit sexual practices or fantasies; (2) deep-seated anger, bitterness,
hatred, rage and rebellion, often leading to destructive and self-destructive
impulses; (3) a sense of rejection, guilt, poor self-esteem, unworthiness, and
shame; (4) strange attraction to the occult and to the spirit world, often, but
not always, with a desire for illicit power over their circumstances and over
other people. The evil spirits need the entrance in order for them to have
the possibility to invade the believer. Murphy (2012, p. 71) refers to this
particular entrance as the door. Generational sin is one of these possibilities,
especially when the ancestors have previously rebelled against God, whereas
child abuse (sexual, psychological, physical and spiritual) is believed to be the
second opportunity for the entering demons. The author clarifies that spiritual
child abuse can be the outcome of the child’s voluntary actions, involuntarily
received occult forces that have formerly influenced the family line, and also
the curse put on the individual or by the individual. Finally, the third door is
connected with the believer’s deliberate sinful initiatives, taken both in youth
as well as adulthood.

To summarize, on the basis of the above-mentioned arguments, spiritual
warfare starts with the demonic attachment which should not be mistaken
for the demonic possession. The former concentrates upon partial control
whilst the latter applies to total ownership. Christians are as vulnerable to
demonization as non-believers, however, those who accept the Holy Spirit,
have the potential to influence and accelerate the liberation process. Evil
spirits tend to be extraordinarily powerful, since they control emotions. In
consequence, the invaded individuals appear to be more inclined to take sinful
initiatives.

3. Music as spiritual weapon

The contemporary Neo-charismatic churches employ the practices typical of
the Third Wave and base on the aftermath of the so-called Toronto Blessing,
which took place in the early 1990s at the Toronto Airport Vineyard Church
(renamed to Catch the Fire in 2010). This particular event became famous
worldwide not only because of the ritual itself but also because of the super-
natural phenomena that emerged during the worship service. In consequence,
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the practice of soaking prayer in combination with Godly love gained popularity
among the followers of Neo-Pentecostalism. These two concepts will be di-
scussed further in this article, mainly in relation to the previously mentioned
spiritual warfare.

According to Michael Wilkinson and Peter Althouse (2015), music is a si-
gnificant aspect of charismatic worship, especially when contemporary pop
music is taken into consideration. The participants tend to raise their hands,
jump, dance, spin around and wave flags with the intention of expressing their
faith. Lying on the floor, shaking, jerking, crying or laughing have also been
reported. All these bodily movements serve as the introduction to a powerful
ritual whose principal aim is to enable the individuals to enter an alternate
world and as a result, to expose them to the Father’s love. Moreover, the above-
-mentioned practices have already been properly classified, whereas the ritual
itself has been termed as soaking prayer. The name originated in the 1970s and
was predominantly used to refer to the physical as well as inner healing. Nowa-
days, the soaking prayer appears in a new form due to its gradual development
over recent years. The modern version includes, for instance, resting in the
Spirit, anointing, prayer of the heart, divine presence, contemplation, hearing
God, prophecy, healing and impartation (Wilkinson & Althouse, 2015). What
seems to be worth mentioning is the fact that the soaking prayer is definitely
altruistic in its nature since the divine love experienced by the participants
releases stimuli for further actions, namely, the acts of forgiveness, benevo-
lence or reconciliation. In other words, the implementation of the soaking
prayer facilitates the search for the Father’s love and once experienced by the
individual, it transforms itself into good deeds towards others. The concept of
Godly love appears to be crucial when referring to a spiritual battle. Matthew
T. Lee, Margaret M. Poloma and Stephen G. Post (2013) clarify the details of
this particular relationship between a human being and the Almighty from the
Neo-charismatic perspective. First of all, it should be mentioned that Godly
love relates to the Christian “Great Commandment,” according to which the
believer is expected to love God above all. Furthermore, it also refers to the
fact of receiving love from the Father and passing it on to others in a proper
manner, as stated above. Lee et al. (2013) emphasizes the value of a personal
experience within the context of Jesus’s teachings on love, since the Gospel of
John provides a clear explanation of what the proper manner really means. To
be more precise, human beings will be able to love the neighbor only if they are
touched by the Almighty themselves. Lee et al. (2013) claims that the divine
touch helps the individuals to solve the problem of where to search for help in
case of spiritual difficulties. In consequence, a true believer should not be afraid
to address the Father when the evil spirits start the process of demonization.
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Christian Neo-charismatic worship songs tend to be performed with the
company of guitars, keyboards and the singers who convey the message from
the auditorium’s platform (Wilkinson & Althouse, 2015). According to the
authors, “the two-stage progression of worship music begins with fast-paced
music to encourage praise through bodily excitement, accelerating until it
reaches a crescendo, and then quiets down in a calming manner for wor-
ship. It often includes emotional and/or bodily healing, manifestations and
signs and wonders” (Wilkinson & Althouse, 2015, p. 41). The slower pace
influences collective behavior and what seems to be most important, may
be associated with the invitation to soak in the Father’s love. On the basis of
the above-mentioned facts, it can be stated that within the Neo-charismatic
congregations, music functions as the catalyst which facilitates the process of
initiating divine communication.

The Neo-charismatic worship service, could be compared to what Adam
B. Seligman, Robert P. Weller, Bennett Simon and Michael Puett (2008), calls
a subjunctive, an “as if” or “could be” universe. To be more precise, the author
refers to the so-called shared reality which emerges as a result of particular
religious practices. Owing to the fact that this article concentrates on the
above-mentioned musical bodies as well as the way they interact within the
Neo-charismatic communities, the reality discussed here will mostly apply to
the subjunctive created as a consequence of a live music performance. Accord-
ing to Seligman et al.: “[...] ritual modes of behavior can be usefully contrasted
to what we term sincere forms of approaching the world. Sincere views are
focused not on the creation of an as if or a shared subjunctive universe of
human being in the world. Instead, they project an as is vision of what often
becomes a totalistic, unambiguous vision of reality as it really is” (Seligman
et al., 2008, p. 8). Within the context of spiritual warfare, the creation of the
“as if” universe by means of theme worship songs, which is then followed by
the previously mentioned soaking prayer associated with Godly love, could
be compared to the moment of reaching the land of hope. It should be noted
that for a demonized Christian the chances of winning a spiritual battle are
definitely higher in the “as if” reality, contrary to the “as is” world. Due to
the fact that the subjunctive universe is believed to be the symbolic world at
the same time, the participants of a mutual illusion could be referred to as
symbol users. Furthermore, the subjunctive universe tends to be defined as
the world of potentiality with no limitations. In practice this means that the
participants of the Neo-charismatic worship service cannot spontaneously
share their feelings with other members of the “could be” reality but they
have the potential to evoke similar reactions or a set of experiences, bearing
in mind the power of a particular symbol.
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Seligman et al. elaborates on the common features of ritual and play, de-
claring the subjunctive the point of reference: “Play, ritual, art, and festival
each thus creates its own bounded community and world of action. Each is
a shared and bounded human construction with a rhythm [...], rules of un-
derstanding and action, and powerful performative effects. Each deals with
the dynamics of boundaries and boundlessness, maintaining a tension that is
built into human existence [...]. Both construct a third space where we create,
experience, and share alternative realities and orders” (Seligman et al., 2008,
p. 70). Although these two human activities appear to be almost identical in
many respects, the author claims that their “as if” worlds differ. In the case
of ritual, the subjunctive sphere is true and eternal, whereas the one of play’s
manifests itself as the ephemeral reality. Furthermore, following on from key
differences, it should be noted that ritual tends to implement its past owing
to the endlessness of its world, whilst play is mostly characterized by its tem-
poral dimension, in spite of the fact that it also uses symbolization to some
extent. Ritual’s past influences its present. On the basis of the common features
ritual and play share, especially when the subjunctive universe is taken into
account, Seligman et al. (2008, p. 77) provides the typology which may apply
to both realms simultaneously. Bearing in mind the principal objective of this
study, only two categories suggested by the author will be discussed, namely,
alea and ilinx. The former emphasizes the importance of set roles as well as
the identity of the performer, whereas the latter allows for the dissolution of
roles in favor of total freedom. In consequence, the first criterion, that is, the
criterion of hierarchy clearly emerges. In addition, there is also the second
criterion which centers on the question of giving up self-control with reference
to musical bodies. To be more precise, both alea and ilinx apply to the universe
where the individual has the opportunity to cede responsibility to external
forces. When it comes to the issue of hierarchy within the Neo-charismatic
congregations, the above-mentioned alea perfectly reflects the reality of a typi-
cal, Neo-Pentecostal worship service in terms of the practice of following the
charismatic leader. According to Seligman et al., “followers retain their roles,
or sometimes occupy newly defined roles within the movement, but either
way those roles define them both within and beyond the ‘as if” moment. As
with votive supplicants or diviners, though, they have ceded control over their
own fates to an outside figure, in this case the charismatic leader” (Seligman
et al., 2008, p. 80). In practice this means that with respect to the demonized
Christians, the final defeat as well as victory are believed to come from the
supernatural and not from the deliverance minister who only plays the role of
a facilitator. Because of the fact that the participants give up self-control, they
become highly vulnerable to the activity of the Almighty. As far as musical
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bodies are concerned, the soaking prayer they attend might be associated with
the subjunctive universe characteristic of the formerly discussed ilinx where
the roles dissolve in favor of “the realm of mystical transcendence, ecstatic
rapture, and inspired vision” (Seligman et al., 2008, p. 82). To be more precise,
the implemented worship songs which help to establish divine communication,
encourage the individuals to experience the world of endless possibilities with
self-control given up completely at the same time. Hence, in this particular
universe, the responsibility for the outcome of a spiritual battle may be ceded
to God to Whom a demonized Christian submits.

Operating within a particular subjunctive universe, such as the selected Neo-
charismatic practices, involves direct social interaction with other participants.
Randall Collins (2004), discusses the question of the so-called interaction ritual
(IR) as well as its aftermath in the form of emotional energy (EE). According
to the author, rituals consist of a number of ingredients that are mutually
dependent. In other words, these are the conditions which should be satisfied
prior to the emergence of the desired outcomes. The ingredients provided
by Collins (2004, p. 48) seem to be true for the musical bodies who operate
within the universe of the soaking prayer. First of all, the participants of the
charismatic worship service are physically assembled in one place. Secondly,
they have a sense of who participates and who does not. Thirdly, the gathered
tend to be focused on a common activity, communicating to each other their
strong commitment. Finally, the participants share a common mood together
with emotional experience. As soon as the bond has been established, the ritual
outcomes can be observed, namely: (1) a tendency to express group solidar-
ity; (2) demonstrating enthusiasm, elation and strength that contribute to the
increasing level of emotional energy; (3) recognizing symbols, for instance,
gestures and words, which identify those soaked in the Father’s love, and what
seems equally important; (4) expressing a feeling of morality, understood as
“the sense of rightness in adhering to the group, respecting its symbols, and
defending both against transgressors” (Collins, 2004, p. 49).

With reference to divine communication and spiritual warfare, the ques-
tion of the so-called primary emotions, namely, anger, fear, happiness and
sadness, should be explained. It is worth mentioning that both anger and fear
are located in the amygdala, that is, the evolutionary primitive part of the
human brain responsible for emotional processing, whereas happiness and
sadness are not identified with only one, specific area. As a matter of fact,
apart from the amygdala, they are believed to be based also in the cortical
and subcortical areas which were developed later from the evolutionary point
of view. This particular information appears to be of vital importance for the
research topic, especially because the above-listed areas play the crucial role
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in human symbolic functioning as well. When it comes to fear, human beings
share this emotion with mammals and that is why escape is regarded as the
most probable reaction. A demonized Christian who intends to soak in the
Father’s love, believes in miracles and hopes to win his or her spiritual battle,
will definitely not withdraw as opposed to a scared animal. Referring back to
the formerly discussed ritual outcomes, the Neo-charismatic worship songs
tend to evoke elation, effervescence, joy and enthusiasm which have altogether
been ascribed to the psycho-physiological pattern, defined by Collins (2004,
p. 107) as high emotional energy. According to the author, “EE gives energy,
not just for physical activity [...], but above all for taking the initiative in social
interaction, putting enthusiasm into it, taking the lead in setting the level of
emotional entertainment [...]. Emotional energy, in IR theory, is carried across
situations by symbols that have been charged up by emotional situations. Thus,
EE is a central part of the arousal of symbols that humans use to talk and to
think with” (Collins, 2004, p. 107). The accumulation of emotional energy dur-
ing the Neo-Pentecostal worship service contributes towards the immediate
recognition of the shared reality, namely, the “as if” world which in the case of
the soaking prayer and spiritual warfare applies to the battlefield, dominated by
two competing forces, it means, the evil spirits and the Almighty. As a result of
interacting in the realm of powerful symbols, the participants show solidarity
which transforms itself into both confidence and the long-term attachment to
the community. Moreover, Collins (2004, p. 109) notes that emotional energy
encompasses the feelings of what is right and wrong. Therefore, the individuals
with high emotional energy tend to perform specific acts of altruism and love,
reinforcing at the same time their sense of belonging.

Wilkinson and Althouse (2015, p. 43) refer to the topic of the subjunctive
universe, claiming that “music has the capacity to take the body beyond itself
in ways that transcend written communication and cognitive processes, and
to shape behavior, form personal identity, and consolidate group fidelity”. For
this reason, it can be stated that the Neo-Pentecostal worship songs have the
potential to evoke peak experiences, followed, in the first place, by powerful
emotional responses which then turn into the feelings of peace, forgiveness
and comfort. Owing to the fact that participating in the “could be” reality of
the soaking prayer is tantamount to giving consent to experiencing the su-
pernatural, phenomena such as mental images or prophetic communication
should not raise questions. Wilkinson and Althouse (2015, p. 48) discuss the
four visible segments that are typical of large renewal meetings, referring at
the same time to how the musical bodies behave during the time of resting
in the Father’s love. The first segment concerns the energetic praise with en-
thusiastic singing which is then followed by the practice of lying down at the
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front of the auditorium. This particular stage is believed to be the time when
the previously mentioned divine communication actually starts. The second
segment applies to a private prayer uttered intently and accompanied by slow
music in the background. The third segment incorporates the message given
by the charismatic leader, whereas the fourth stage involves testimonies of
faith, among which the stories of miracles and healings play the crucial role.

The connection between music and spiritual warfare has been clarified by
Andrew M. McCoy (2015) who emphasizes the importance of human suffering
in Pentecostal worship. He claims that the Neo-charismatic gatherings enable
the participants to confront with evil spirits and that the lyrics of particular
worship songs, due to their direct reference to the war zone, might be regarded
as both the powerful prayer and expression of despair. Therefore, according to
McCoy, music is believed to be “a kind of spiritual weapon — which materially
repositions the faithful for the reception of healing and renewal” (McCoy;,
2015, p. 58). The emotional energy (EE), resulting from the interaction within
the shared reality, helps the demonized Christians to take the fight. Because
of the fact that the Neo-Pentecostal gatherings engage the crowd, a spiritual
battle is definitely not the problem of just a single human being. Entering the
war zone requires cooperation and mutual understanding, as mentioned by
Collins (2004, pp. 75-81). He makes reference to the so-called high solidarity
situations which give rise to rhythmic synchronization. To be more precise,
bodily movements of those who participate in the soaking prayer, synchronize
in response to the worship songs performed on stage. Moreover, rhythmic
synchronization affects mutual empathy as well as directs the demonized
towards the mutual focus of attention.

To sum up, the Pentecostal music should not be associated merely with
pure entertainment, since the Neo-Pentecostal worship songs, whose lyrics
appear to carry an important message, serve as a means of expressing despair.
It is also worth mentioning that for a demonized Christian, searching for
deliverance and interacting with the Almighty through the soaking prayer
are tantamount to entering the war zone. Operating within the subjunctive
universe could be thus compared to resting in the comfort zone, known also
as the Father’s love.

4. Military terms in the Italian Pentecostal
worship songs: the analysis

A number of key issues have been addressed in this study, however, the most
significant seem to refer to the question of spiritual warfare the demonized
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Christians engage in. This particular topic appears in the lyrics of the selected
Italian Pentecostal worship songs which, owing to their core message, have
been enriched in specific military terms. The data have been obtained from
the YouTube channels dedicated to the Italian Pentecostal worship teams as
well as from the websites related to the Italian Pentecostal musical output. The
first part of the analysis focuses on the employed military terms that have been
chosen for the purposes of this study, whereas the second part concentrates
on the language of evaluation (appraisal) with careful attention given to the
contrast between God and a human being. Furthermore, it should also be
mentioned that the topic of spiritual warfare is common to all the communities
specified by Pace and Butticci (2010) as the renewalists (rinnovatori), namely,
the Pentecostals (Pentecostali), charismatics (carismatici) and worldly mystics
(mistici intramondani). Because of the fact that the original lyrics are in Italian,
an accurate translation has been made by the author of this paper.

I. Military terms translated from Italian into English

Source Text Target Text
La battaglia appartiene a Lui e non a noi. The battle is fought by Him and not by us.
Il nemico sapra [...]. Lui non vincerad. The enemy knows that He will not win.
Marcia insieme a noi. March together with us.
Tu vinci per me le mie battaglie. You win the battles for me.
Io vincero comunque. I will win eventually.
Piis che vincitori siamo in Te. We are more than winners in Thee.
Dio mi conquistator. God, my conquistador.
Delle catene mai piti avro. I will be freed from the chains.
In Te, io ho vittoria. My victory is in Thee.
Combatti al posto mio. You fight on my behalf.
Il solo scudo é Dio. God is the only shield.
Larmata del mio Dio é sempre accanto a me. | The army of my God is always close to me.
Io dico no alla sconfitta. I say no to the defeat.
Combattendo contro ogni paura. Fighting against fear.
Hai sconfitto le tenebre. You defeated the darkness.
Esplode in me. Explode in me.
Il mio destino é vincere. My destiny is to win.
Ho la certezza della Tua vittoria. I am certain of Your victory.
La Tua spada ed il Tuo scudo son per me. Your sword and Your shield are for me.
Il nemico fuggira davanti a Te. The enemy will escape before Thee

On the basis of the above-mentioned examples, it can be assumed that,
regardless of the category a particular group represents in relation to the ty-
pology provided by Pace and Butticci (2010), all these communities express
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their interest in the topic of a spiritual battle. The terms incorporated into the
lyrics of the chosen songs suggest that a Christian could be compared to the
vulnerable target the evil spirits tend to attack, whereas God is perceived as
a good Commander who helps the endangered individuals to win particular
battles and the entire war. Therefore, it can be stated that the true believers
will eventually defeat the controlling demons with the Almighty acting in
their behalf.

Apart from the military concepts, the resources of appraisal used for
negotiating social relationships should be discussed thoroughly. In this par-
ticular case, the contrast between God and a human being will be presented
from a linguistic point of view. First and foremost, it ought to be mentioned
that the basic system of appraisal encompasses three main aspects, namely,
(1) attitudes, (2) how they are amplified, and (3) their sources. According to
J.R. Martin and David Rose (2007, p. 28), attitudes can be further divided
into the following categories: expressing emotion (affect), judging character
(judgement), and valuing the worth of things (appreciation). Owing to the
nature of this research, only the emotional as well as judgmental dimensions
will be taken into consideration. Secondly, the source of these attitudes should
be clearly specified. Bearing in mind that this particular analysis focuses on
the subjunctive universe and its participants who are believed to have entered
a war zone, it can be assumed that the demonized Christians function as the
source in the selected lyrics.

To begin with, the judgmental aspect of an attitude will be discussed. Rose
and Martin (2007, p. 68) claim that judgements, whether positive or negative,
involve normality (how unusual someone is), capacity, tenacity, propriety, and
veracity. Moreover, evaluation can be either explicit or implicit. Metaphors also
seem to play an important role in judging. What is then the sources attitude
towards God - the Commander? The following expressions have been found
in the chosen lyrics: (1) Tu sei la mia luce (You are my light), (2) Tu sei la guida
(You are the guide), (3) Ti prendi cura di me (You take care of me), (4) guarisci
il cuore rotto (You heal the broken heart), (5) con Te sono al sicuro (I am safe
by your side), (6) sei fedele e buono (You are trustworthy and gentle), (7) Tu sei
domani (You are the future), (8) sei il mio rifugio (You are my shelter), (9) sei
potenza [...], sei speranza [...], sei la risposta (You are the power [...], the hope
[...], the answer), (10) il mio Dio é irresistibile (My God is irresistible), (11)
Dio infallibile e invincibile (infallible and invincible God), (12) non cé dolore
troppo grande per Lui (too much pain is not a problem for Him), (13) la Tua
voce calma il vento (Your voice calms the wind), (14) sei Dio la mia certezza
(You are God, my guarantee), (15) nessuno é come Dio (there is no one like
God), (16) il fuoco sei che mai svanira (You are the flame that will never burn
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out), (17) Tu sei la forza (You are the strength), (18) La tua bonta dura per
sempre (Your kindness is everlasting). On the basis of the above-mentioned
details, it seems obvious that the source (the demonized Christian/s) regards
the Almighty as the ultimate authority. Furthermore, the implementation of
metaphors indicates tenderness, commitment as well as a deep affection on the
source’s part. In the case of the selected lyrics, judgements have been expressed
both explicitly (e.g. sei fedele e buono) and implicitly (e.g. la Tua voce calma il
vento). Last but not least, when it comes to the formerly discussed categories
of judgements, capacity (e.g. sei potenza), tenacity (e.g. con Te sono al sicuro)
and veracity (e.g. sei Dio la mia certezza) prevail.

As far as affect is concerned, similarly to the judgmental dimension, it can
be either positive or negative. On top of that, it can be expressed directly or
indirectly. In this research, careful attention is given to how the demonized
Christian (the source) feels upon entering a war zone, and therefore, the
analysis of the linguistic content referring to the source’s emotional condition
should be carried out. For this particular reason, the following instances have
been enumerated: (1) quando sono afflitto, quando sono debole (when I am
afflicted, when I am weak), (2) non ho paura mai (I am no longer afraid),
(3) anche se forza pitt non ho (although I lost my strength), (4) piut non cadro
(I am not going to fall anymore), (5) il mio cuor arde per Te (my heart burns
for you), (6) sono stanco (I am tired), (7) io grido vittoria (I am shouting the
victory), (8) abbiamo fame di Te (we are hungry for You), (9) io mi stringo
a Te (I cling to You), (10) io riposo in Te (I rest in You), (11) brucia dentro
me un fuoco per Te (a fire burns inside of me for You), (12) il mio desiderio
e stare con Te (my wish is to stay with You), (13) servire Te é cio che voglio
(serving You is what I want), (14) sono vivo grazie a Te (I am alive because of
You), (15) senza Te sono un quadro senza colore (without you I am a colorless
picture). The analysis clearly shows that the source at the first stage of their
battle, feels week and miserable (e.g. sono stanco). However, as soon as the
source becomes aware of the Father’s love and power, the attitude changes
considerably. In consequence, the source decides to take an active part in their
spiritual battle which is evidenced by expressions such as: non ho paura mai
(Iam no longer afraid). In other words, the source declares absolute trust in the
Almighty. From a linguistic point of view, affect (positive as well as negative)
has been expressed both directly and implicitly. The former applies to mental
states (e.g. quando sono debole) and also to describing behavior which at the
same time suggests the sources physical condition (e.g. anche se forza piu non
ho), whereas the latter focuses on describing emotions through the usage of
metaphors, as in the case of the judgmental dimension (e.g. senza Te sono
un quadro senza colore). The formerly mentioned contrast between God and
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a human being manifests itself in what has already been defined as capacity.
To be more precise, the lyrics present a human being as an afflicted individual
who is not capable of winning a spiritual battle without the intervention of
the supernatural. God, on the other hand, appears to be the source’s ultimate
hope and only choice because it is believed that a responsible commander
never abandons their soldiers.

5. Conclusions

The main purpose of this article was to analyse the linguistic content of the
Italian Pentecostal worship songs, performed by the Neo-charismatic churches
which are based in different parts of Italy and which are interested, at the same
time, in the question of a spiritual battle. The analysis focused mainly on the
expressions of appraisal as well as the incorporation of military terms into the
lyrics. The research referred only to the communities meeting physically on
a regular basis, especially during the so-called Sunday worship services. The
selected groups are characterized by the pyramidal (hierarchical) structure
with their leaders being the centre of attention.

First of all, on the basis of this particular study, it can be stated that the
selected songs are rich in both judgmental as well as emotional expressions.
The former aim at describing God whereas the latter refer to the mental states
of human beings, demonized Christians in fact, who have been defined as the
source. Moreover, it should also be mentioned that the question of capacity
seems to be the major issue here. The source has been presented as miserable
and helpless, whilst the Almighty — as powerful and reliable. When it comes
to the ways the attitude has been negotiated, both explicit as well as implicit
examples appear in the lyrics. Employing metaphors together with the lan-
guage of poetry, proves a strong spiritual bond between the source and the
Father.

Secondly, this article clearly differentiates between demonic possession
and demonization, which seems to be crucial when exploring, for instance,
the problem of Pentecostal healing. Demonic possession is considered to be
a serious condition, involving complete control over a human being as opposed
to demonization which consists in only partial control or rather attachment.
According to Pentecostal demonology, evil spirits tend to be named on the
basis of the symptoms they induce. Catholic Church, on the other hand, rec-
ognizes demons by their proper names.

Thirdly, the importance of the soaking prayer has been discussed with
special attention given to the topic of the subjunctive universe where those
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who struggle on the battlefield, search for the Father’s love. As mentioned
before, spiritual warfare is believed to be demanding, however, music may be
used as spiritual weapon against the evil spirits. Moreover, the relationship
established with God during the soaking prayer is expected to influence the
final outcome.

To summarize, it can be assumed that the Italian Pentecostal worship
songs function as the catalysts whose main role is to initiate successful divine
communication, whereas the ritual itself could be compared to the symbolic
world, focused on both interaction and cooperation. The pyramidal structure
discussed before places the charismatic leader at the centre of this unique
environment.
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Ruch QAnon
i nowy prawicowy fundamentalizm

QAnon and the new right wing fundamentalism

Abstract. This paper focuses on the phenomenon of QAnon - a newly shaped social,
political and quasi religious movement that emerged in recent years as one of the most
profound examples of the new right wing radicalism in the United States. The mentioned
movement has a significant impact on how contemporary American religiosity and reli-
gious driven politics are being transformed and how this transformation affect the public
discourse. The paper highlights the most importnat aspects of QAnon and puts them in
a larger context of the conservative turn not just in the US politics but also globally. Thus
the paper’s thesis is based on the assumption that movements like QAnon fill a gap which
was neglected for along time by liberal politics and as a religious phenomenon they influ-
ence from the bottom up the political, social and religious mainstream.
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listopadzie 2020 r. podczas tzw. szturmu na Kapitol niemate zaintereso-
wanie opinii publicznej wzbudzita péinaga posta¢ w charakterystycznej
futrzanej czapce przyozdobionej masywnymi bawolimi rogami, zdecydowanie
wyrozniajaca si¢ posrod i tak juz niekonwencjonalnie prezentujacych sie 0sob
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atakujacych amerykanski symbol parlamentaryzmu. Osoba ta zostala do$¢
szybko ochrzczona przez media mianem ,,szamana QAnon”. Jak si¢ okazalo,
w role te wcielil sie niejaki Jake Angeli, bezrobotny, zamieszkujacy z matka
zwolennik nowego amerykanskiego ruchu spoleczno-politycznego kryjacego
si¢ pod enigmatyczng nazwa QAnon. Ruch ten zyskal rozglos w ostatnich
latach nie tylko za sprawa wydarzen na Kapitolu, lecz takze wielu innych
kontrowersyjnych wydarzen relacjonowanych przez amerykanskie i §wia-
towe media, ktérych watkiem przewodnim bylo zaangazowanie w nie ludzi
identyfikujacych si¢ ze wspomnianym ruchem. Jednocze$nie nimb tajemnicy,
jaki otacza QAnon, i niekiedy sprzeczne informacje na temat jego zrodet, jak
réwniez struktur sprawiaja niemale trudnosci w odpowiedzi na pytanie, czym
ten ruch jest obecnie. Przygladajac si¢ jednak blizej dynamicznemu rozwojowi
tej jednej z najgtosniejszych w ostatnim czasie form amerykanskiego komuni-
taryzmu, mozna dostrzec rysy sugerujace jego quasi-religijny wymiar. Aspekt
$wiatopogladowy taczacy ludzi zwigzanych z QAnon opiera si¢ bowiem na
kilku istotnych elementach pozwalajacych na interpretacj¢ formutowanych
przez nich postulatéw nie tylko w znaczeniu politycznym, ale takze wlasnie
religijnym. Niniejszy tekst stanowi zatem probe rekonstrukeji najwazniejszych
z tych elementéw w szerszym kontekscie spolecznym, politycznym i religijnym
typowym dla obecnych przemian spoteczno-politycznych w Stanach Zjed-
noczonych. Dzigki temu mozliwe stanie si¢ glebsze zrozumienie kierunkow
dziatan podejmowanych przez cztonkéw QAnon w sferze publicznej oraz
powiazanie go z nowym prawicowym fundamentalizmem (tzw. alt-right),
z ktérego ruch ten w duzej mierze wyrasta i w ramach ktérego realizuje
swoje cele.

QAnon (niekiedy okreslany jedynie literg Q) jest fenomenem $cisle zwigza-
nym z najnowszymi przemianami amerykanskiej, ale tez globalnej sceny poli-
tycznej. Neokonserwatywny zwrot — zauwazalny w ostatnim czasie w Stanach
Zjednoczonych, Europie i Ameryce Poludniowej — jest istotnym czynnikiem
formowania si¢ wielu nowych ruchéw spolfeczno-politycznych stanowigcych
zaré6wno emanacje tej tendencji, jak i spoleczne ramie wielu ugrupowan
i organizacji zwigzanych z nowa prawica. Zwiazek ten staje sie szczegolnie wi-
doczny w kontekscie pétnocnoamerykanskim, gdzie obecna scena polityczna
alt-right stara si¢ wlaczy¢ w dyskurs publiczny przekonanie o narastajacym
niezadowoleniu i marginalizacji (paradoksalnie) bialej wiekszosci obywateli
USA. Chodzi o twierdzenie, ze biali protestanccy Amerykanie poddawani
sa planowej i systematycznej akcji marginalizacyjnej. Jakkolwiek absurdalna
wydaje si¢ ta teza z perspektywy strukturalnych zalezno$ci w spoleczenstwie
amerykanskim, to jest ona nierzadko przywolywana jako argument ad igno-
rantiam w wielu debatach politycznych, modyfikowany w r6znych kontekstach
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odpowiednio do potrzeb grup dominujacych. Przekonanie to jest tez istotnym
elementem $wiatopogladu zwolennikéw ruchéw i partii neokonserwatywnych,
ale rowniez wielu separatystycznych milicji gltoszacych skrajnie prawicowe
hasta i sugerujacych nadchodzaca nowa wojne domowa na tle rasowym.
Konfrontacyjny charakter tych ruchéw przeklada si¢ takze na ich znaczace
poparcie dla kandydatow politycznych, ktérzy sa postrzegani jako apologeci
idei, ze gleboko zakorzenione podzialy w spoteczenstwie amerykanskim sa
nie do pokonania i nalezy pogodzi¢ si¢ z tym faktem, starajac si¢ zachowac
niegdysiejsze status quo.

Zanegowanie rzeczywistosci, czy to politycznej, spolecznej, ekonomicznej,
czy wreszcie klimatycznej, stanowi dla wielu zwolennikéw omawianej opcji
$wiatopogladowej dystynktywny sposob tworzenia znaczacych relacji z oto-
czeniem. Poczucie bycia czg¢scig zmarginalizowanej grupy, ktdrej odebrano
nalezny jej glos i dawne przywileje, jest kluczowym czynnikiem psycholo-
gicznym jednoczacym sympatykéw QAnon w wymiarze klasowym, ale tez
powtarzanym czesto na calej amerykanskiej scenie konserwatywnej zabiegiem
retorycznym. Skupia si¢ dzigki niemu réznorodne ugrupowania i ludzi repre-
zentujacych niekiedy przeciwstawne poglady pod wspdlnym szyldem biatego
reakcjonizmu, ktorego trzon stanowig przedstawiciele sSrodowisk w wigkszym
lub mniejszym stopniu prawicowych. Stad tez sztandarowy slogan wyborczy
Donalda Trumpa méwiacy o koniecznos$ci przywrocenia Ameryce jej rzeko-
mo utraconej $wietnosci (oryg. Make America Great Again) trafil na podatny
grunt, stajac si¢ z czasem samodzielnym znakiem w stowniku konserwatyw-
nej polityki. W ten sposéb idea powrotu do dawnych porzadkéw (w ktérych
np. mniejszo$ci zajmuja wlasciwe im, tj. podlegle biatej wigkszosci, miejsce)
i mit zlotego wieku amerykanskiego spofeczenstwa i kultury (przez wielu
kojarzony z wyidealizowanym obrazem beztroskiego konsumpcjonizmu lat
50. i 60.) zostaja dzi$ wplecione w narracje widoczng na plaszczyznie, na
ktdrej rozgrywany jest spoleczny resentyment. Stanowi on potencjat zago-
spodarowywany dzisiaj przez wielu przedstawicieli amerykanskiej sceny
polityczne;j.

QAnon jako fenomen nie tylko polityczny, ale takze spoleczny stanowi
jeden z przyktadow takiego wejscia w przestrzen dyskursu dotad zaniedbanej
iignorowanej przez srodowiska liberalne. Tym wiekszym zaskoczeniem okazal
sie wspomniany na poczatku szturm na Kapitol, podczas ktorego wielokrotnie
pojawial sie watek omawianego ruchu, rozpatrywanego jako jeden z gtéwnych
inspiratoréw tego wydarzenia. QAnon stanowi jednak zjawisko duzo bardziej
ztozone zaréwno pod wzgledem reprezentowanych przez identyfikujacych
sie z nim ludzi pogladdéw, jak i ksztattu, ktéry przybiera obecnie. Jak podaje
raport Centrum Szymona Wiesenthala, w ujeciu chronologicznym poczatki



148 JAREMA DROZDOWICZ

QAnon siegaja zaledwie 2017 lub 2018 r., kiedy to na forum internetowym
4chan, a pdzniej 8chan i 8kun, pojawily si¢ pierwsze wzmianki o tajemni-
czej postaci podpisujacej si¢ jako ,,Q” (Simon Wiesenthal Centre, 2020). To
wowczas nawigzania do Q i informacje przezen zamieszczane (okreslane jako
»Q drops”) w przestrzeni publicznej i mediach zwrécily uwage dziennikarzy
stacji telewizyjnej NBC, ktorzy przeprowadzili $ledztwo dziennikarskie w tej
sprawie. Jak si¢ okazalo, za zrédfem informacji krylo sie kilka oséb, ale jedno-
znaczne zidentyfikowanie osoby podajacej si¢ za Q i kierujacej ta dziatalnoscia
byto niemozliwe. Za skrétem Q mial si¢ kry¢ rzekomo wysoko postawiony
i pragnacy zachowa¢ anonimowos¢ ze wzgledow bezpieczenstwa pracownik
administracji rzagdowej, agent FBI lub amerykanski wojskowy majacy wglad
w dzialania Pentagonu (w niektérych wersjach interpretacji tajemniczym
Q mial by¢ sam Donald Trump). Majac dostep do tajnych informacji, Q prze-
kazuje jedynie wycinki wigkszego obrazu (tzw. okruchy), a odbiorcy maja za
zadanie ztozy¢ je w logiczna, aczkolwiek szokujacg dla zwyktych obywateli
cato$¢. Sam znak Q jest skrotem zwrotu ,,Q Clearence Patriot” i zaklada sie,
ze kryje si¢ za nim nie jedna, lecz wiele wspdtpracujacych ze sobg 0séb. Za-
tozenie to wynika z faktu, ze tresci i komunikaty Q sg nierzadko niezborne
i nielinearne. Niemniej z biegiem czasu przekaz Q zyskal na unifikacji wy-
branych elementow, ktore powtarzajg sie w przypadku rozmaitych wydarzen
na amerykanskiej scenie politycznej, wybuchéw spolecznego niezadowolenia
i zamieszek rasowych, jak réwniez globalnych transformacji zachodzacych na
wielu poziomach amerykanskiego zaangazowania (jak np. rosyjska ingeren-
cja w wybory prezydenckie w Stanach Zjednoczonych). Sktadajg si¢ one na
calo$ciowy obraz rzeczywisto$ci, ktory zwolennicy Q starajg si¢ nie punkto-
wo implementowaé w zycie publiczne, lecz dokonywa¢ systemowej zmiany
amerykanskiego porzadku politycznego i spolecznego. Nie moga zatem dziwié
radykalne zachowania zwolennikéw bylego prezydenta Donalda Trumpa
ukierunkowane na demontaz podstawowych instytucji tamtejszej wtadzy
ustawodawczej. Dziatania te, podobnie jak sama postawa radykalna, s3 bowiem
integralng czescig ideologicznie uformowanego schematu §wiatopogladowego,
wedlug ktérego obecne nowe wladze oraz cata amerykanska liberalna elita
stanowig nie tyle nawet grupe uzurpatoréw falszujacych swiadomie wyniki
glosowan elektorskich w poszczegdlnych stanach na swoja korzys¢, ile odlam
dobrze zorganizowanej i réwnie dobrze utajnionej sieci degeneratéw dazacych
do przejecia kontroli nad $wiatem.

Idea ta sytuuje ruch QAnon w szerokim spektrum teorii spiskowych. Co
wigcej, pozwala zrozumie¢ jego bezposredni zwigzek z bliskimi mu zjawiska-
mi bazujacymi na tudzaco podobnych przekonaniach i majacych zblizony
efekt spoteczny. QAnon wykazuje w tym wzgledzie wyrazny zwigzek z nieco
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wczesniejszym fenomenem znanym jako Pizzagate (nazwa nawiazuje do afery
Watergate, ktora byla jednym z najwiekszych kryzysow politycznych w historii
USA), ujawnionym w 2016 r., ktéry mozna okresli¢ mianem teorii spiskowe;j.
Po upublicznieniu korespondencji mailowej Johna Podesty, szefa kampanii
Hilary Clinton, cze$¢ obserwatoréw zaczeta wyrazac opinie, ze w mailach
znajduje si¢ zaszyfrowany przekaz. Tajne informacje mialy si¢ odnosi¢ do
wplywowej sieci pedofilskiej siegajacej samego szczytu amerykanskiej elity
i skladajacej si¢ z politykow, celebrytéw, na ktorej czele stoi sama Clinton.
Grupa ta miata komunikowac¢ sie przy uzyciu ztozonego systemu symbol,
ktorych znaczenie znali jedynie wtajemniczeni. Gléwnym jednak miejscem,
w ktérym rzekomo prowadzony byt pedofilski proceder, miata by¢ sie¢ pizzerii
Comet Ping Pong, w piwnicach ktérych przetrzymywano wykorzystywane
dzieci. W efekcie lokalne filie tej sieci oraz ich pracownicy stali si¢ celem
atakow samozwanczych mécicieli. Znaczace jest to, ze przekonanie o praw-
dziwosci tych rewelacji skfonito grupe uzytkownikéw sieci do wziecia sprawy
w swoje rece i podjecia proby samodzielnego uwolnienia ofiar szajki. Problem
polegal jednak na tym, zZe we wskazanych przez glosicieli tej tezy pizzeriach
nie tylko nie znaleziono wig¢zionych w piwnicach dzieci, ale wigkszo$¢ z nich
w ogdle nie miala takich pomieszczen. Nie przeszkodzito to jednak uparcie
trwa¢ zwolennikom teorii spisku Pizzagate w przekonaniu, ze prawda zo-
stala skrzetnie zatuszowana, a odpowiedzialni ludzie nie poniesli zadnych
konsekwencji.

Antyestablishmentowy resentyment stanowi réwniez ceche dystynktywna
ruchu QAnon, przez wielu postrzeganego jako kontynuacja sprawy Pizzagate.
Jego gtéwna idea zawiera si¢ bowiem w twierdzeniu, ze wsrdd elit politycznych
i gospodarczych rzadzacych Ameryka toczy sie zazarta walka, w ktdrej stawka
jest libertariansko pojmowana wolno$¢ obywatelska. Mysl ta wigze w ramach
ruchu tradycyjne amerykanskie idee republikanskie, liberalizm polityczny,
a takze paradoksalnie pewne elementy specyficznie rozumianego anarchizmu.
Odrzucenie instytucji panstwa pozostaje jednak w tym przypadku w $cistym
zwigzku z antyfederalistyczna tendencja wyrazang nie przez srodowiska
lewicowe czy liberalow, ale stanowiaca staly element postulatow gloszonych
przez niektore skrajnie prawicowe i ekstremistyczne ugrupowania i organizacje
w Stanach Zjednoczonych. Skupione wokoét organizacji zbrojnych tzw. milicje
s3 zatem w dzisiejszym krajobrazie politycznym Ameryki waznym graczem,
na ktérym koncentruje si¢ uwaga co bardziej oportunistycznie nastawionych
oficjeli upatrujacych w $rodowiskach ekstremistow potencjalnego kapitatu
politycznego. Trudno zatem nie dostrzec wzajemnego przenikania si¢ ruchu
QAnon z grupami dazacymi do zbrojnego obalenia spoleczno-politycznego
porzadku, a rozmaite wizje, jak taka nowa rewolucja amerykanska miafaby
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sie dokona¢, odnajdujemy nie tylko w przypadku QAnon, lecz takze wielu
innych ruchoéw i zjawisk o podobnym umocowaniu ideologicznym.

Jako cel tych dziatann QAnon przyjmuje m.in. rozbicie powigzan finansowo-
-politycznych faczacych rodzing Rothshildow, saudyjska rodzing krélewska
oraz George’a Sorosa zwanych ,wladcami marionetek” Stanowig oni trzy filary
teorii spiskowej nadajacej QAnon dynamike. Ten abstrakcyjny konstrukt
myslowy opiera si¢ na tezie, ze ponad oficjalnymi strukturami panstwowymi
widocznymi dla laika istnieje rownolegle panstwo ukryte (ang. deep state),
ktorego decydenci posiadajg realng wladze nad nieSwiadomymi niczego oby-
watelami pierwszej instytucji. Klientami ukrytego panstwa sa rozmaici polity-
cy, gtéwnie demokraci i liberalowie, ktérzy sami upatrujg w podtrzymywaniu
tego stanu profitow. Najbardziej znanymi przedstawicielami politycznych elit
uwiktanych w spisek sg Bill i Hilary Clinton oraz Barack i Michelle Obama.
Do grupy interesantéw naleza réowniez znane postacie kultury i mediow,
takie jak aktor Tom Hanks wraz z Zong Rita Wilson czy talkmasterka Ellen
DeGeneres. Nawet hierarchowie religijni, jak papiez Franciszek, zamieszani sa
w tajng sie¢ handlujaca i wykorzystujaca dzieci, akumulujaca niewyobrazalne
bogactwo, a takze praktykujacg satanistyczne rytualy na wzér przedstawia-
nych w hollywoodzkich produkcjach tajnych stowarzyszen. W tej ostatniej
kwestii interesujace wydaje sie¢ nie tylko ustanowienie religijnej opozycji
pomiedzy ewangelicznie lokowanym chrzedcijanstwem a satanizmem, lecz
takze powielana na forach QAnon teza méwiaca, ze rezyser Stanley Kubrick,
ktéry ukazal w swym ostatnim filmie pt. Oczy szeroko zamkniete sceny
takich wilasnie rytualéw i orgii, w ktérych partycypuje amerykanska elita,
nie zmarl $miercig naturalng, ale zostal celowo usmiercony ze wzgledu na
odstoniecie przed szeroka publika tego, co nigdy nie miato ujrze¢ $wiatla
dziennego. Tego typu nawigzania do filmowej fikcji, tworzenie wewnetrznie
sprzecznych amalgamatéw réznych elementdéw czy po prostu ideologiczny
eklektyzm nie sg dla idei stojacych za postulatami QAnon niczym niezwy-
ktym. Ruch ten wykazuje tez pod omawianym wzgledem pewne zbieznosci
zlogika fenomenu znanego powszechnie antysemickiego falsyfikatu Protokoty
medrcow Syjonu. Laczy on bowiem przekonania typowe dla chrzescijanskiego,
w szczegllnosci protestanckiego, fundamentalizmu z wybranymi tre$ciami
popkultury, w efekcie tworzac zbioér wysoce zréznicowanych religijnych i para-
religijnych idei.

Konspiracjonistyczny charakter QAnon stanowi tez trzon ideologiczny
dzialan podejmowanych przez ludzi identyfikujacych si¢ z ruchem na ptasz-
czyznie politycznej. Zwolennicy ruchu wykazujg w tym wzgledzie przekonania
millenarystyczne, gloszac nadchodzaca w przewidywalnej przyszlosci wojne
domowa okres§lang mianem Burzy (The Storm). Platforma wykorzystywa-
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na do propagowania tej tezy sa portale spolecznosciowe, takie jak Twitter
i Instagram, gdzie dzieki odpowiednim stowom kluczowym (hasztagom)
komunikuje si¢ i rozprzestrzenia w mediach te i inne tezy QAnon mdwigce
o nieuchronnosci zbrojnej konfrontacji prawych obywateli z sitami ciemnosci
(np. poprzez hasztag #TheStormIsComing). Nastepujace przez to zblizenie
z radykalnie prawicowymi, gtéwnie amerykanskimi, ugrupowaniami sprawia,
ze ruch ten jest postrzegany przez wladze Stanéw Zjednoczonych i FBI jako
organizacja realnie zagrazajaca porzadkowi publicznemu (kategoryzowana
jest przez FBI jako ,,krajowe zagrozenie terrorystyczne”). Duza w tym zastuga
rosnacej popularnosci ruchu, wynikajacej ze zdolnosci do szybkiej adaptacji do
zmieniajacych sie warunkow politycznych i spotecznych, prostoty gléwnego
przekazu oraz podkreslania roli, jaka odgrywaja w podtrzymywaniu spiskowej
narracji indywidualni ,,o$wieceni” obywatele bioragcy sprawy w swoje rece. Jak
zauwazaja autorzy raportu przygotowanego przez instytut badawczy Network
Contagion, QAnon w tej perspektywie ,,stanowi bardziej rodzaj synkretycz-
nego kultu czy millenarystycznego ruchu skupionego wokoét zakodowanych
objawien profetycznego przywoddcy anizeli tradycyjna teorie spiskowg” (Net-
work Contagion Research Institute, 2020, s. 8).

Jako kult parareligijny QAnon stanowi wyzwanie w kwestii systematyzacji
zaréwno tego, jak i podobnych, wytaniajacych si¢ dopiero zjawisk. Niemniej
przygladajac si¢ w ujeciu religioznawczym formie, funkcjonowaniu i sposobom
komunikacji ludzi lokujacych sie w jego ramach, mozna uzy¢ w tym przypad-
ku pojecia ,,kult’, ale przy pewnych zastrzezeniach wynikajacych ze specyfiki
ruchu. Przede wszystkim nalezy podkresli¢ znaczenie, jakie dla skutecznosci
rozprzestrzenienia si¢ idei spisku ma korzystanie z komunikacji internetowej,
gdyz internet stanowi plaszczyzne zaréwno wymiany, jak i kreowania tresci
uznawanych pézniej przez zwolennikdéw Q za ,kanoniczne”. Stajac si¢ w ten
sposob kultem medialnym, QAnon wykazuje duza dynamike, cechujaca
szybko transformujgce i roznicujace sie idee mieszczace si¢ w owym kanonie
i poddawane na internetowych forach spotecznosciowych dyskusji. Prowadzi
to do rozdrobnienia i autonomizacji spolecznosci identyfikujacych sie z ru-
chem, a zarazem utrudnia uchwycenie jego struktury. Dziatajac na zasadzie
niezaleznych komorek lokalnych i bedac pozbawionym jasno okreslonych
struktur hierarchicznych, QAnon jest przyktadem nowego typu ruchu kul-
towego, ktérego punktem centralnym wplywajacym na praktyke w swiecie
realnym pozostaje internet i platformy komunikacji, takie jak 4chan i 8chan,
poprzez ktore ta teoria spiskowa zostaje reprodukowana, przeksztalcana i do-
stosowywana do wydarzen interpretowanych doraznie jako niezbite dowody
prawdziwosci tezy méwiacej o oplatajacej na wszystkich poziomach Zycie
publiczne, polityke, ekonomig i kulture sieci wptywéw. Powstajaca w prze-
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strzeni internetu nowa religia polityczna nie tylko pozwala wigc na szybkie
uformowanie si¢ wspdlnoty bliskich sobie pod wzgledem $wiatopogladowym
indywidudw, lecz moze takze z powodzeniem by¢ wykorzystywana jako jedno
z narzedzi walki politycznej przez osoby z zewnatrz QAnon, ale podzielajace
podobne poglady w takich kwestiach, jak: migracja, relacje rasowe, prawo do
noszenia broni i liberalna wolnos$¢ gospodarcza.

Luzna struktura ruchu wplywa takze na wysoki stopien zréznicowania
gloszonych tresci, w tym tych uznawanych za kanoniczne. Analiza ponad
30 tysiecy okruchéw publikowanych na szesciu najwigkszych forach interne-
towych wykazata w tej mierze kilka prawidlowosci (Aliapoulios i in., 2021,
s. 2). Po pierwsze, tresci publikowane na tych forach wykazuja niewielki
stopien wzajemnej zgodnosci. Pojawiaja sie tez wyrazne roznice pomiedzy
stosowanymi w réznych wypowiedziach sygnowanych przez Q stylami jezyko-
wymi, co sugeruje, Ze za ich publikacja stoja rozne osoby. Po drugie, tematem
przewodnim podejmowanym przez Q jest uzurpacyjny charakter oficjalnych
rzadéw w Stanach Zjednoczonych, aczkolwiek argumenty popierajace te
tez¢ sa niezborne logicznie, co nie przekresla jednak wspolnego im stopnia
agresji wyrazanej w poszczegolnych wypowiedziach i kierowanej wobec
rzadu czy przeciwnikéw politycznych. Po trzecie, wypowiedzi publikowane
na poszczegdlnych forach i platformach internetowych, takich jak Reddit, sa
z poczatku autorstwa waskiej grupy tworcow, lecz nawet mimo wprowadzenia
przez niektdre z tych platform zakazu tworzenia grup i watkéw zwigzanych
z QAnon dyskusje na ten temat szybko sie rozszerzaja, angazujac coraz wigcej
uzytkownikéw. W efekcie internetowego bana debata toczona jest dalej przy
uzyciu alternatywnych drég komunikacji, a wszelkie proby odgérnego wyci-
szenia zwolennikéw QAnon spotykaja sie z reakcja powigkszajaca jedynie ich
szeregi w konserwatywnych $rodowiskach, niekoniecznie dotad zwigzanych
z ruchem, lecz wyrazajacych silne przekonanie o niemozno$ci prowadzenia
obecnie konserwatywnej debaty w zdominowanych przez liberaléw mediach
oficjalnych i aktywnie wspierajacych wszelkie ,uciskane” przez polityczna
poprawno$¢ grupy radykatéw. Dlatego wskazanie na kanoniczne przekazy
QAnon wigze si¢ z uznaniem nieortodoksyjnych zrdédet za réwnie istotne
przestrzenie, w ktérych ta debata si¢ toczy i jest interpretowana przez ,wy-
znawcOdw” QAnon jako jedynie stuszna (nieprzeinaczona) prawda o $wiecie.
Jest to czynnik uprawomocnienia samych platform medialnych prawicowych
$rodowisk, jak i tez oraz haset tam gloszonych. Ten typowy takze dla innych
niz amerykanskie ugrupowan prawicowych zabieg okreslenia mediow stuza-
cych konserwatywnej sprawie mianem niezaleznych jest nie tylko zwrotem
retorycznym definiujacym styl jezykowy, w jakim toczone sa dyskusje, ale takze
narzedziem delegitymizacji kanatéw oficjalnych jako zinfiltrowanych przez
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ludzi i organizacje nieprzychylne Trumpowi i innym konserwatystom. Warto
zauwazy¢, ze zgodnie z przytoczong analiza w debatach tych dominujacymi
tematami i plaszczyznami, na ktérych tworzone sg wspélnoty online, s3 te
zwigzane z postulatem wypowiedzenia postuszenstwa rzagdowi oraz religijnym
przebudzeniem Ameryki (Aliapoulios i in., 2021, s. 7).

Mariaz politycznych postulatéw QAnon z religia mozna takze interpre-
towa¢ jako konsekwencje przeksztalcania si¢ samej religijnosci w Stanach
Zjednoczonych i na $wiecie w wyniku powiazania jej z polityka w tym sensie,
ze tworzona jest — jak ujmuje to Emilio Gentile - albo religia upolityczniona,
albo religia polityczna (Gentile, 2006). W zaproponowanym przez Gentile
ujeciu QAnon miescilby si¢ w formule religii upolitycznionej, gdyz wyrasta
z gleboko osadzonych w amerykanskim ewangelicyzmie wartosci i modeli
swiatopogladowych kreujacych wizje rzeczywistosci, na ktdre sktadaja sie takie
watki, jak: nieograniczana prawem wolnos$¢ jednostkowa, nieufnos¢ wobec
instytucji federalnych i poczucie osaczenia przez rozmaicie definiowang ob-
co$¢ w znaczeniu zagrozenia tradycyjnych amerykanskich wartosci oraz stylu
zycia. Gentile wskazuje tez, ze amerykanska religijno$¢ ulegta przemianom
uwypuklajacym te i podobne akcenty po wydarzeniach z 11 wrzesnia (Gentile,
2006, s. 5). Napedzany tym nurt fundamentalistyczny wiaze religijny sposéb
rozumowania z dzialaniem politycznym stanowigcym narzedzie implementacji
wartosci cechujacych chrzescijanski radykalizm. Nietrudno bowiem zauwa-
zy¢, ze amerykanska polityka, w szczegolnosci administracja republikanska
George'a W. Busha Jr. i Donalda Trumpa, realizowata w ostatnich 20 latach ten
rodzaj $wiatopogladu w praktyce z wyraznym odwotaniem do Boga i religii
jako ostatecznych punktéw odniesienia dla spraw $wieckich. Upolitycznie-
nie religii jest w tej perspektywie immanentnym dla tamtejszego kontekstu
zjawiskiem, definiujacym nie tylko zycie polityczne, lecz takze inne obszary
sfery publicznej. Amerykanscy chrzescijanie, nie tylko protestanci z tzw. pasa
biblijnego, traktuja nierzadko 6w stan religijno-politycznej homeostazy jako
sytuacje naturalng i pozadang, a zarazem definiujaca prawdziwg amerykanska
tozsamos¢. Co wigcej, zgodnie z wyktadnia profetyczng politycy dazacy do
realizacji swoich celéw bez wzgledu na racjonalne przestanki sugerujace brak
ich zasadnosci sg postrzegani nierzadko przez srodowiska otwarcie religijnych
Amerykanéw jako zbawcy narodu o nacechowaniu mesjanistycznym. Jak
twierdzi Gentile, publiczne wyrazanie przez amerykanskich prezydentow
swojej wiary, jak np. w przypadku George'a W. Busha identyfikujacego si¢
z ruchem ,,nowo narodzonych chrzescijan”, mocno przemawia do wyobrazni
tamtejszych wyborcow i przeklada si¢ na konkretne wyniki w rankingach
popularnosci (Gentile, 2006, s. 42). Trudno zatem nie dostrzec, ze rdwniez
zwolennicy ruchu QAnon zauwazaja te zaleznos¢ i starajg si¢ wpltywac na
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amerykanskich politykéw z pierwszych stron gazet, lobbujac na rzecz swoich
postulatéw. Do grupy politykow gloszacych swoje poparcie dla QAnon nalezy
m.in. Marjorie Taylor Green, ktéra w 2020 r. zajeta miejsce z ramienia stanu
Georgia w Izbie Reprezentantéw, czy Angela Stanton-King - znana méwczyni
motywacyjna i autorka aktywnie wspierajaca Trumpa w imieniu spotecznosci
afroamerykanskiej.

Wejscie QAnon do politycznego mainstreamu w Stanach Zjednoczonych
jest faktem, ktéry trudno zignorowac. Jedli nie jest to bezposrednia obecnos¢
podmiotéw zwigzanych z ruchem, to jest to niekiedy wyrazna refleksja idei
przez ruch ten propagowanych. Poszerzenie horyzontu, za ktérym kryje si¢
polityczno-religijny radykalizm, nastepuje tu w drodze konstytuowania si¢
w wielu dziedzinach Zycia publicznego struktur przychylnych ideom QAnon,
jakkolwiek nie wydaja si¢ one irracjonalne. Postulowany przez zwolennikow
ruchu radykalny moment rozliczenia si¢ z elitami, demokratami i wszyst-
kimi czerpigcymi korzysci z zerowania na waszyngtonskich strukturach
i instytucjach postaciami przyjmowany jest z duza nadzieja zaréwno przez
zwyklych wyborcoéw republikanskich i niezdecydowanych, jak i przez ludzi
posiadajacych realne wplywy, aby urzeczywistnia¢ wybrane hasta. Niemniej
rosngca popularnos$¢ ruchu nie moglaby osiagna¢ dzisiejszej skali, gdyby nie
stworzony wcze$niej grunt $wiatopogladowy, w ramach ktérego pomyst, ze
istnieje ukryte dla oczu zwyklych $miertelnikéw i dzialajace na szkode praw-
dziwych patriotow ,glebokie panstwo’, nie byl postrzegany w kategoriach
faktycznodci. W tym kontekscie QAnon nie jako kult, lecz teoria spiskowa
reprodukuje w sferze medialnej dezinformacyjny szum skladajacy si¢ z ko-
munikatow i tresci budzacych skojarzenia z podobnymi teoriami o bardziej
religijnym umocowaniu (np. globalny spisek zydowskiej finansjery, spisek
masonski, spisek iluminatéw). Znaczace zatem jest to, Ze ruch ten przyciaga
osoby reprezentujace przywiazanie do (gtéwnie chrzescijanskiej) religijnosci
i wyrazajacych zaniepokojenie charakterem i kierunkami zmiany spoteczno-
-kulturowej mogacymi zburzy¢ religijny format amerykanskiej tozsamosci.
Zapowiadana przez zagorzalych wyznawcéw QAnon nadchodzaca ,,burza”
ma w domysle odwrdci¢ te tendencje i przywréci¢ - zgodnie z brzmieniem
sloganu wyborczego Donalda Trumpa - dawna wielko§¢ Ameryki. Trump
jako mesjasz tej kontrrewolucji jest obiektem niezachwianej wiary w reali-
zowang przezen polityke antyimigracyjna, negacjonizm klimatyczny czy
zniesienie systemu opieki spolecznej Obamacare wprowadzonego przez jego
demokratycznego poprzednika-uzurpatora. W przypadku chwil zwatpienia
lub zaistnienia jakichkolwiek niezgodnosci migdzy informacjami od Q a rze-
czywisto$cig ostatecznym narzedziem racjonalizacji takiego stanu rzeczy jest
sformulowanie ,Trust the plan” (Zaufaj planowi) powtarzane w mediach
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spotecznosciowych. Niekiedy moéwi sie tez o celowej dezinformacji majacej
pokrzyzowac szyki przeciwnikom poprzez wprowadzenie informacyjnego za-
mieszania. Skoro zatem wszystko idzie zgodnie z tajemnym planem, a wszelkie
niejasnosci zostang juz wkroétce wyjasnione poprzez epifanie wielkiego zamystu
neokonserwatywnej transformacji, podczas ktorej winni zostang publicznie
osadzeni za swe zbrodnie przeciwko narodowi i straceni, to nalezy jedynie
niestrudzenie podgza¢ za nim niczym akolita jedynej prawdy. Jakobinski zapal
w wymierzaniu sprawiedliwosci wyznacza ramy radykalizmu stymulowanego
przez QAnon i skierowanego przeciwko wszystkim tym, ktérzy moga zagra-
za¢ zaréwno realizacji planu, jak i samemu Trumpowi. Stad uzasadniony byt
niepokdj prawnikdéw reprezentujacych aktorke pornograficzng Stormy Daniels
oskarzajaca Trumpa o molestowanie, kiedy przed ich prywatnymi domami
pojawili sie ludzie oglaszajacy swoje zwiazki z QAnon, a w 2018 r. niejaki
Matthew Wright zablokowal stynng tame¢ Hoovera w Arizonie opancerzong
cigzaréwka z banerami ruchu.

Millenarystyczny wymiar idei burzy i innych przepowiedni QAnon moze
w przypadku ich niespelnienia prowadzi¢ do dalszej radykalizacji jego czton-
kow i powigzania ruchu z innymi skrajnymi organizacjami reprezentujacymi
podobne cele i ideologi¢. Problemem o réwnie duzej wadze jest przenikanie
idei ruchu nie tylko do amerykanskiej polityki, lecz takze do gléwnego nurtu
amerykanskiego ewangelizmu. Opublikowany przez pastora Eda Stretzera,
ajednocze$nie dziekana Wheaton College w stanie Illinois, list otwarty ukazuje
niebezpieczenstwa wynikajace z infiltrowania przez QAnon lokalnych struktur
koscielnych (USA Today 09/04/2020). Wskazuje on w nim na ekspansywna
nature¢ QAnon oraz falszywos¢ gloszonych przez ruch prawd, ktére podobnie
jak dawniej gnostycyzm oferowaly wglad w jakis rodzaj wiedzy tajemnej. Nie-
mniej Stretzer przedstawia réwniez kroki, jakie religijni Amerykanie powinni
podja¢, aby uniemozliwi¢ rozprzestrzenianie sie tej groznej ideologii. Méwi po
pierwsze, ze kultywowanie wlasnej wnikliwosci i ograniczonego zaufania do
zrodet informacji moze by¢ jednym z narzedzi obalenia pewnych mitéw pro-
pagowanych przez QAnon. Jest to spore wyzwanie, gdyz wedtug danych Billy
Graham Center Research Institute przy Wheaton College 46% respondentow
identyfikujacych sie jako ewangelicy i 52% respondentéw utozsamiajacych
swoje przekonania z ewangelizmem wyraza opinig, ze mainstreamowe media
produkuja fake newsy. Korelacja ta zreszta idzie dalej, gdyz zgodnie z tymi
badaniami im bardziej aktywna jest dana wspdlnota religijna, tym mniejsze
zaufanie do mediéw wyrazajg jej cztonkowie. Po drugie, jak stwierdza dalej
Stretzer, konieczne jest rozpoznanie oporu w szeregach samych republika-
néw i konserwatystow niezgadzajacych sie ani z filozofig ruchu, ani z jego
dzialalnoscig. Po trzecie, nalezy zdaniem pastora by¢ wyczulonym na nad-
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uzywanie jezyka religijnego, aby nie zosta¢ przezen omamionym, zwlaszcza
gdy mowa jest o duchowym przebudzeniu. W tym wzgledzie QAnon nie jest
tozsamy z chrze$cijanstwem, ale stanowi jedynie jego zamiennik ze swoim
wlasnym mesjaszem. Po czwarte, Stretzer sugeruje, aby podazac za sprawami
prawdziwymi, a media spoleczne, poprzez ktére QAnon rosnie w sile, takie
bynajmniej nie s3. W konsekwencji QAnon zostaje w calosci zanegowany
przez Stretzera jako zjawisko niebezpieczne dla chrzescijanistwa, jak i catego
spoleczenstwa amerykanskiego z powodu powoli dokonywanego demontazu
demokracji.

Jak podajg autorzy raportu dotyczacego aktywnosci QAnon na platformie
Twitter, do gtéwnych wskaznikéw dziatalnosci w sferze mediow nalezy me-
chanizm reprodukeji dezinformacji poprzez powtarzanie przez rozmaitych
uzytkownikéw Twittera, w tym Trumpa, tych samych tresci, ale réwniez
widoczne w tych tredciach elementy narracji antysemickiej oraz retoryki
neonazistowskiej, w szczegélnosci odnoszace sie do sytuacji pandemicznej
w Niemczech (de Smedt i Rupar, 2020, s. 7). Tego rodzaju narracje w sferze
mediéw spotykaja si¢ wprawdzie z reakcja administratoréw, ale skala i tem-
po ich rozpowszechniania utrudniajg skuteczne przeciwdziatanie im. Tylko
w samym 2020 r. Twitter zawiesit ponad 7000 kont powigzanych z QAnon,
natomiast Facebook skasowatl okolo 790 grup dyskusyjnych, 100 fanpage’y
i 1500 reklam zwigzanych z ruchem. Dzialania te s3 o wiele trudniejsze w kon-
tekscie pandemii COVID-19. Zgodnie bowiem z najnowszymi doniesieniami
apologetéw QAnon globalny lockdown jest zakrojong na szeroka skale akcja
koordynowang przez glebokie panstwo, a wszelkie doniesienia o pandemii
i jej konsekwencjach stanowig zaston¢ dymng dla przejecia kontroli nad
zyciem obywateli (stosuje si¢ w tym kontekscie czgsto zwrot ,,plandemia”).
Zderzajac sie z tego typu wizjami, warto jednak zauwazy¢, ze czes¢ tych
twierdzen pada na podatny grunt tradycyjnej religijnosci ewangelicznej.
Dlatego niektdrzy z pastoréw lokalnych wspdlnot ewangelicznych w Stanach
Zjednoczonych z mniejszym lub wigkszym przekonaniem przekazuja tresci
gloszone przez QAnon w ramach wtasnych kazan, dzialalnosci publicznej
czy po prostu w interakcjach z parafianami. Przykltadem takiej adaptacji
idei ruchu i wlaczenia ich w biezace dyskusje religijne moze by¢ przypadek
pastora Johna MacArthura ze stanu Kalifornia, ktéry w 2020 r. sprzeciwial
sie publicznie regulacjom i zakazom zwigzanym z rozprzestrzenieniem si¢
koronawirusa, argumentujac swoje dzialania twierdzeniami o pandemicznej
mistyfikacji. O ile jednak wigkszo$¢ pastorow popierajacych QAnon to po-
stacie o marginalnym znaczeniu dla wspolczesnego ksztaltu amerykanskiej
religijnosci, o tyle przypadek MacArthura jest o wiele bardziej niepokojacy. Jest
on bowiem uznanym i bardzo popularnym pastorem telewizyjnym, ktérego
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kazania trafiaja do wielu Amerykandw, chetnych réwniez przekazywa¢ niemate
sumy na rzecz prowadzonego przez niego kosciota w Sun Valley. O wplywach
MacArthura w $wiecie politycznym moze zas swiadczy¢ fakt, ze obrony s3-
dowej tamigcego otwarcie obostrzenia pastora podjela si¢ kancelaria prawna
The Thomas Moore Society, reprezentujaca takze Donalda Trumpa podczas
kampanii wyborczej w 2020 r. Z kolei w stanie Indiana powstata niedawno
organizacja o nazwie Omega Kingdom Ministry, ktorej celem jest wypraco-
wanie formy laczacej chrzescijanstwo z ideami QAnon poprzez powiazanie
fragmentéw Pisma Swietego z tweetami reprezentujgcymi rewelacje sygnowane
przez Q.

Proces infiltrowania przez QAnon oraz podobne mu ruchy amerykanskiej
religijnosci i konserwatywnych kregdw decyzyjnych jest zatem zjawiskiem,
ktérego nie mozna zignorowaé. Majac na uwadze sile mobilizacyjng tego
ruchu, zgodnie z powtarzang przez jego zwolennikéw hasztagowa formuta
WWG1IWWGA (,,dokad idzie jeden z nas, idziemy wszyscy”), nalezy tez mie¢
swiadomos¢, jak dalece QAnon jest w stanie wplywac na ludzi identyfikuja-
cych sie z jego $wiatopogladem oraz jak radykalng forme¢ moga te dziatania
przyjac. Wydarzenia na Kapitolu pokazaly dobitnie, Ze nowe zjawiska ideowe
na amerykanskiej scenie politycznej i spolecznej, jakkolwiek nie wydaja si¢
irracjonalne, przyczyniaja si¢ do glebokiej transformacji sposobow praktyko-
wania religijnych i parareligijnych idei, zwlaszcza w przestrzeni publiczne;.
Kluczowy jednak w przypadku sukcesu QAnon wydaje si¢ inny aspekt funk-
cjonalny anizeli tylko uatrakcyjnienie religijnej oferty dzigki przedstawieniu
wizji $§wiata sterowanego zza kulis przez nieprzychylne zwyklym ludziom
elity. Jest nim zdolno$¢ i efektywnos¢ wykorzystania przez QAnon nowych
kanatéw komunikacji w celu transmisji, reprodukcji i bardzo szybkiej adaptacji
do zmieniajacych si¢ okolicznosci gloszonych przez tajemniczego Q hasel.
Przywiazanie do technologii i sprawnos¢, z jaka ruch ten dziata dzigki takim
narzedziom, jak: fora internetowe, komunikatory czy inne aplikacje komu-
nikacyjne, znaczaco przyczynia si¢ do zwigkszenia tempa, w jakim QAnon
poszerza swoje kregi wptywow. Tym bardziej znamienny staje si¢ w tym
kontekscie fakt, iz o ile przez ostatnie lata domyslano sie, kto moze kry¢ sie
za postacig tajemniczego anonimowego informatora majacego dojscie do
najbardziej sekretnych dokumentéw rzadowych, o tyle w 2021 r. w ramach
realizowanego dla telewizji HBO programu dokumentalnego poswigconego
ruchowi i jego zZrédlom tworca forum 8chan Jim Watkins przypadkowo
przyznal si¢ do tego, ze on sam zainicjowal posta¢ Q, lecz cale zjawisko dos¢
szybko wymbkneto sie spod kontroli i funkcjonuje juz obecnie niezaleznie od
zamierzen swego tworcy.
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Keywords: lived religion, embodiment, body, religious experience, cognition

aréwno religia przezywana, jak i ucielesnienie w religiach naleza obecnie

do poje¢ szeroko stosowanych w badaniach nad religiami. Ale nie zawsze
tak byto. Dominujace wyobrazenia o religii, przynajmniej od czasu wczesnej
nowozytnosci, opieraly si¢ na marginalizacji cielesnego wymiaru doswiadcze-
nia religijnego oraz podkreslaniu drugorzednosci religii przezywanej. Tenden-
cje takie mialy odzwierciedlenie w tych wszystkich definicjach religii, ktore
akcentujg wierzenia i przekonania, natomiast spychajg na margines praktyki
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ucielesnienia. Przyczyn tej marginalizacji dopatrywano si¢ m.in. w zmianach
myslenia o religii, ktore nastepowaly pod wplywem ruchéw reformacyjnych
w $wiecie chrzescijanskim. Zaréwno religia przezywana, jak i religia ucieles-
niona postrzegane byly jako zjawiska nieistotne, ,,nieczyste”, nienormatywne,
a nawet niebezpieczne (McGuire, 2007, s. 189). Towarzyszyta temu margi-
nalizacja codziennego zycia religijnego oraz skfonnos$¢ do ujmowania religii
w ogole raczej przez pryzmat wierzen niz praktyk. W znacznej mierze takie
rozumienie religii utrzymalo si¢ do czaséw wspolczesnych, jednak nowe po-
dejscia w badaniach nad religiami, stosowane m.in. w obrebie antropologii,
nauk kognitywnych czy fenomenologii, zwrécily uwage na szczegdlna role
uciele$nienia w religii.

Przez religie przezywang rozumiem wszystkie te doswiadczenia, przeko-
nania i zachowania religijne, ktore stanowig czes¢ codziennego zycia zwyczaj-
nych ludzi religijnych (Ammerman, 2007; Orsi, 2010; McGuire, 2008). Jest
to religia osadzona w Zyciu codziennym i przejawia si¢ w réznych formach
codziennej aktywnosci. Uzycie tego terminu ma na celu zwrdcenie uwagi na
pozainstytucjonalne formy zycia religijnego oraz wskazanie réznic miedzy
rzeczywistym doswiadczeniem religijnym a zbiorem usankcjonowanych
przekonan i praktyk religijnych (McGuire, 2008, s. 12; Pawlik, 2019, s. 80).
Cho¢ w oczywisty sposob religia przezywana moze wykracza¢ poza ramy in-
stytucjonalne poszczegélnych wyznan religijnych, nie oznacza to, ze jest ona
zjawiskiem jedynie subiektywnym. Przeciwnie, podtrzymywanie subiektywnej
rzeczywistosci religii wymaga wsparcia spotecznego. Jednoczesnie niestuszne
jest twierdzenie, ze religia instytucjonalna i religia przezywana wykluczaja
sie, poniewaz religia Zycia codziennego moze realizowac si¢ w kontekscie
instytucjonalnym, a takze znajdowac sie pod wplywem religii instytucjonalne;.

Badacze religii przezywanej sa zwykle krytycznie nastawieni wobec uj-
mowania religii jako abstrakcyjnej kategorii (Knibbe i Kupari, 2020, s. 158).
Podobnie jak wielu innych religioznawcéw, wskazuja na zachodnie i teistyczne
zrédla pojecia religii. Stosowanie uksztaltowanego pod wplywem tradycji
chrzescijanskiej pojecia religii moze z géry wyklucza¢ pewne do$wiadczenia,
przekonania i zachowania ze zbioru zjawisk religijnych. W badaniach religii
przezywanej konstruowanie pojecia religii dokonuje sie raczej poprzez analize
potocznego rozumienia religii. Pojecie to wylania sie¢ z dziatan i interpretacji
dokonywanych przez ludzi religijnych.

Pojecie ucielesnienia jest w literaturze réznie rozumiane i na rézne sposoby
rozwijane w wielu dyscyplinach naukowych. W idei uciele$nienia zwykle nie
chodzi tylko o to, Ze stany umyslowe znajduja si¢ pod wplywem standw cie-
lesnych. Procesy zachodzace w ciele skladaja si¢ raczej na procesy umystowe
(Klocova i Geertz, 2019, s. 78). Cialo jest do tego stopnia istotne, ze nie mozna
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moéwic¢ o umysle i procesach umystowych w oderwaniu od ciala. Podejscia
akcentujgce zjawisko ucielesnienia proceséw umystowych podwazaja, jeszcze
niedawno rozpowszechniony, dualizm ciafa i umystu; nie traktuja ciata i umy-
stu jako oddzielnych systeméw wchodzacych w interakcje, lecz proponuja
model umystu ucielesnionego.

Istotna rola uciele$nienia w religii wynika z faktu, ze kazda religia obejmuje
takie dzialania jednostkowe i zbiorowe, ktore angazujg ciato. Istotna jest nie
tyle sama obecnos¢ ciala w praktykach religijnych, ile konsekwencje, jakie owa
obecno$¢ ma dla rozumienia réznych przejawdéw zycia religijnego. Poniewaz
ucielesnienie dotyczy wszystkich wymiaréw zycia religijnego — doswiadczen,
przekonan, narracji, rytuatu, etyki - religioznawstwo nie moze si¢ oby¢ bez
badan nad cialem i nad zjawiskiem uciele$nienia (Cave i Norris, 2012, s. 2;
Jonkers i Sarot, 2013). Nalezy podkresli¢, ze uciele$nienie dotyczy nie tylko
tych przejawdw zycia religijnego, ktore w widoczny sposéb angazuja cialo, jak
np. dzialania rytualne, ale takze takich zjawisk, jak abstrakcyjne spekulacje
teologiczne czy trudne do wyrazenia doswiadczenia mistyczne.

Uciele$nienie nie jest zjawiskiem jednorodnym, przybiera rozmaite formy
i moze by¢ badane na rézne sposoby. Obejmuja one zaréwno doswiadczenie
wlasnego ciata i doswiadczenie $wiata przez pryzmat ciala, jak i zobiektywizo-
wane kulturowe reprezentacje ciala oraz determinanty, ktére zmieniajac cialo
- jego fizjologie czy anatomi¢ — maja wplyw na subiektywne stany podmiotu.
Wymienione wymiary cielesnosci z pewnoscia nie wyczerpuja ztozonej natury
ucielesnienia, ale moga stanowi¢ podstawe wyodrebnienia gléwnych kierun-
kow badan nad ucielesnieniem w religii przezywanej. Pierwszy sposob badania
korzysta z metody fenomenologicznej i ujmuje ucielesnienie z punktu widzenia
$wiadomosci religijnej. Drugi koncentruje sie¢ na rozpowszechnionych i wspol-
nie podzielanych wyobrazeniach o ciele. Trzeci sposéb badania skupia si¢ na
ciele jako przedmiocie, ktére podlega réznym uwarunkowaniom, za$ znajo-
mos¢ tych uwarunkowan przyczynia si¢ do wyjasnienia waznych aspektow
zycia religijnego. O ile rezultatami pierwszego sposobu badania ucielesnienia
sa zwykle opis i interpretacja roéznych form uciele$nienia (np. ucielesnienie
w doswiadczeniu religijnym, jezyku religijnym czy w dziataniach rytualnych),
drugiego za$ interpretacja idei, przekonan i artefaktow, o tyle trzeci typ ba-
dan nad ucielesnieniem prébuje wyjasni¢ zjawiska religijne w kategoriach
cielesnych, wskazujac na cielesne uwarunkowania doswiadczenia, myslenia
i zachowania religijnego. W literaturze poswigconej ucielesnieniu w religii
te trzy sposoby badania czgsto nie sg rozrézniane. Mogtoby sie wydawac, ze
tylko pierwszy typ badan jest istotny dla religii przezywanej, jednak dwa po-
zostale typy s3 nie mniej wazne. Chociaz przezywanie wlasnej cielesnosci jest
punktem wyjscia w badaniach nad religia przezywana, to przezycia cielesnosci
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znajduja si¢ pod silnym wptywem kultury oraz wewnetrznego i zewnetrznego
srodowiska. Bardziej precyzyjne okreslenie tych trzech podejs$¢ oraz odwolanie
sie do przykladu doswiadczenia religijnego pozwoli dostrzec nakladanie si¢
na siebie réznych wymiaréw ucielesnienia.

Pierwsze podejscie koncentruje si¢ na subiektywnym do$wiadczeniu ucie-
lesnienia. Sg to przede wszystkim doswiadczenia wlasnego ciata w interakcji ze
$wiatem zewnetrznym. Szczegdlna role odgrywaja tutaj procesy percepcyjne.
Tego rodzaju badania nad doswiadczeniem ciala przyjmuja zwykle perspek-
tywe fenomenologiczna. Podejscie fenomenologiczne jest szczegdlnie bliskie
badaczom religii przezywanej (Knibbe i Kupari, 2020, s. 161), poniewaz po-
zwala ujac religijne uciele$nienie od strony przezywajacego podmiotu. Metoda
fenomenologiczna umozliwia wglad nie tylko w religi¢ przezywana, lecz takze
w cialo przezywane, tj. doswiadczenie ciala jako podmiotu doswiadczenia.
Istotny wptyw na ksztaltowanie si¢ podejscia fenomenologicznego w bada-
niach nad cialem i ucielesnieniem miafa koncepcja zaproponowana przez
Maurice'a Merleau-Pontyego (2001).

Drugie podejscie gtéwnym przedmiotem zainteresowania czyni kulturowe
wyobrazenia o ciele. Wyobrazenia te maja charakter intersubiektywny, cho¢
ich wystepowanie jest ograniczone czasowo i przestrzennie. Obserwuje si¢
istotne roznice kulturowe w zakresie wyobrazen o ciele. Poszczegdlne tradycje
religijne same maja zdolnos$¢ wytwarzania wspdlnie podzielanych wyobrazen
o ciele. Przyktadowo réznice migdzy tradycjami religijnymi dotycza walory-
zacji ciala z religijnego punktu widzenia (negacja badz afirmacja), przy czym
waloryzacja ta moze ulega¢ zmianie na przestrzeni dziejow. Do wyjatkéw nie
nalezy tez zréznicowanie typOw reprezentacji i waloryzacji ciala w obrebie
danej tradycji w tym samym czasie. Tradycja chrzescijaniska bytaby dobrym
przyktadem takiego zréznicowania. Kulturowe, w tym religijne, reprezentacje
ciala i wyobrazenia o ciele przyjmuja posta¢ zobiektywizowanych wytworow
ludzkich dzialan, takich jak np. teksty czy reprezentacje wizualne. Niewatpliwie
tak rozumiane wyobrazenia stanowig przedmiot zainteresowania badaczy reli-
gii przezywanej, gdyz maja istotny wplyw na ksztaltowanie sie subiektywnego
doswiadczenia cielesno$ci. Doswiadczenie wlasnego ciala pozostaje pod wply-
wem kulturowych wyobrazen o ciele. W praktyce religijnej intersubiektywne
reprezentacje ciala mogg mie¢ charakter normatywny, poniewaz normuja
techniki postugiwania sie¢ cialem oraz waloryzacje ciata.

W trzecim podejsciu cialo jest ujmowane w sposdb zobiektywizowany,
niezaleznie od przezywania wlasnego ciata oraz od réznych wyobrazen
kulturowych. Tak rozumiane cialo jest przedmiotem zainteresowania nauk
przyrodniczych. Zalezy ono od wielu uwarunkowan, ktérych zmiana prowadzi
nie tylko do zmiany w obrebie ciala (np. uktucie uszkadza naskorek), ale takze
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do zmiany w obrebie §wiadomosci (np. odczucie bolu). Nie chodzi przy tym
jedynie o zmiany $wiadomosci ciala, lecz o wszelkie zmiany $wiadomosci.
Niektore zmiany w obrebie ciala sprzyjaja indukowaniu doswiadczen, ktérym
przypisywana jest warto$¢ religijna. Umiejetnos$¢ kontrolowania niektérych
uwarunkowan pozwala wypracowaé techniki indukowania doswiadczenia
religijnego. Sa to zaréwno techniki oparte na uzyciu substancji chemicznych,
ktére powoduja zmiany przewodnictwa w modzgu, jak i rozmaite techniki
behawioralne, umozliwiajace zmiane §wiadomosci poprzez odpowiednia
zmiane zachowania. Badania nad religia przezywana nie koncentrujg si¢
wprawdzie bezposrednio na naturalnych uwarunkowaniach ciala, jednak ich
znajomosc¢ jest niezbedna do rozumienia zamierzonych dziatan majacych na
celu zmiane $wiadomosci.

Te trzy zarysowane podejscia nie okreslaja wszystkich mozliwych sposo-
béw badania ucielesnienia w religii, a do tego nie wykluczaja si¢ nawzajem.
Badanie zachowania religijnego wymaga zastosowania wielu podejs¢, uwzgled-
niajacych rézne wymiary zycia religijnego. Koniecznos¢ uwzglednienia
wielu wymiaréw jednoczes$nie dotyczy rowniez form uciele$nienia w religii
przezywanej. Przyklad ucielesnienia w doswiadczeniu religijnym pokazuje,
na czym polega koniecznos¢ wielowymiarowego badania tego zjawiska.
Punktem wyjscia w takich badaniach jest tekst bedacy sprawozdaniem z do-
$wiadczenia religijnego. Dostep do do$wiadczenia nie jest bezposredni, lecz
dokonuje si¢ za posrednictwem tekstu. Tekst umozliwia dostep do przezy¢
religijnych doswiadczajacego podmiotu, ale przezycia te s juz zinterpretowane
w oparciu o wiedze posiadang przez ten podmiot. Zawarte w tekscie metafory
zakotwiczajace doswiadczenie religijne w ciele doswiadczajacego podmiotu
nie czerpig jedynie z subiektywnych przezy¢ dotyczacych wlasnego ciala, ale
réwniez z dostepnych w danej kulturze wyobrazen o ciele. Juz sam jezyk jako
medium, za pomocg ktorego przezycia religijne sa wyrazane, moze narzucaé
rozpowszechnione w kulturze wyobrazenia (Sztajer, 2009). Interpretacja
doswiadczenia religijnego wymaga wziecia pod uwage zaréwno subiektyw-
nego, jak i kulturowego wymiaru tego doswiadczenia. W tym miejscu jednak
badanie si¢ nie konczy, poniewaz doswiadczenie religijne moze by¢ nie tylko
intepretowane, ale takze wyjasniane w oparciu o wiedze¢ dotyczacg — moéwiac
najogolniej - cielesnych determinant stanéw umystowych. W kilku ostatnich
dekadach poczyniono znaczne postepy w badaniu neuronalnych uwarunko-
wan doswiadczenia religijnego oraz w badaniu technik, ktére umozliwiaja
indukowanie i kontrolowanie tego doswiadczenia (Schjoedt, 2009)

Ucielesnienie odgrywa kluczowa role w religii przezywanej. Podkreslaja
to badacze religii przezywanej, ktérzy koncentruja si¢ bardziej na praktykach
niz na przekonaniach i tekstach religijnych. Zdaniem Davida Morgana religie
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przezywang mozna rozumie¢ jako zbidr realizowanych w horyzoncie zycia
codziennego praktyk angazujacych cialo. Sg to rozmaite praktyki moéwienia,
widzenia, $piewania, jedzenia, a takze rytuaty (Morgan, 2010, s. 18). Z tej
perspektywy ucielesnienie moze by¢ rozumiane szeroko i obejmowac nie
tylko cialo, ale rowniez materialne §rodowisko, w ktérym dziala jednostka.
Podobnie Meredith McGuire ujmuje cielesnos¢ jako nieredukowalny wymiar
religii przezywanej. ,,Na religie przezywang skltadaja si¢ praktyki podejmo-
wane w celu zapamietywania, wspoéldzielenia, odgrywania, dostosowywania
i tworzenia opowiesci, ktérymi zyja ludzie. Religia przezywana powstaje dzieki
praktykom, ktére ludzie stosuja do przeksztalcenia tych opowiesci w codzienne
dziatanie. Zwyczajne, konkretne istnienie, zwlaszcza za$ ludzkie cialo, stanowi
kwintesencje tych znaczacych praktyk. Ludzkie ciala sg istotne, poniewaz owe
praktyki — rowniez te wewnetrzne, jak kontemplacja — angazuja ludzkie cialo
nie mniej niz ludzki umyst czy ludzkiego ducha” (McGuire, 2008, s. 118).
Cialo znajduje si¢ niejako w centrum religii przezywanej, poniewaz rzeczy-
wistos¢ zycia codziennego odgranicza mozliwo$¢ abstrahowania od cielesno-
$ci, tworzenia wyspecjalizowanych dyskurséw, ktére pomijaja jednostkowe
przezycia.

Uprzywilejowanie kategorii praktyki religijnej w badaniach nad religia
przezywang nie oznacza, ze doswiadczenia, przekonania czy opowiesci reli-
gijne schodza na dalszy plan, poniewaz takze one moga by¢ rozumiane jako
praktyki. Niezaleznie od tego, jakimi kategoriami postuguja si¢ badacze religii
przezywanej, ucielesnienie dotyczy wszystkich zasadniczych wymiaréw zycia
religijnego. Myslenie religijne oraz doswiadczenie religijne s3 ucielesnione
w nie mniejszym stopniu niz dzialania w widoczny sposdb angazujace cialo.

Cialo stanowi nie tylko narzedzie uzywane w dzialaniach rytualnych
oraz religijnie waloryzowanych dziataniach w obrebie rzeczywistosci zycia
codziennego, ale takze istotne Zrédlo religijnych przezy¢ i konceptualizacji.
Oznacza to, ze doswiadczenie i myslenie religijne réwniez s3 ucielesnione.
Nawet zdawaloby si¢ najbardziej nieuchwytne i niewypowiadalne doswiad-
czenia religijne oraz najbardziej abstrakcyjne pojecia moga by¢ wyrazone
w kategoriach cielesnych. Metaforyka opiséw przezy¢ mistycznych stanowi
dobry przykliad takiego zakorzeniania nieokreslonych do$wiadczen w ciele.
Przykladowo traktowanie ciata jako wigzienia, jako zrodta zgubnych pokus czy
bezwarto$ciowej powloki nie przeszkadzato wielu mistyczkom chrzescijanskim
w opisie glebokich doswiadczen religijnych w kategoriach zmystowych. Zjawi-
sko takie jest wprawdzie w religiach powszechne, ale mistyke chrzescijanska
przedstawiano zwykle jako doswiadczenie przekraczajace zmyslowy $wiat.
Mistyk mial obcowaé ze swiatem transcendentnym, a wiec bezcielesnym.
Tymczasem w wielu pismach mistykéw cielesnos¢ wydaje sie osig, wokot
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ktérej dokonuje si¢ konceptualizacja transcendentnego przedmiotu do-
$wiadczenia.

Podobng tendencje mozna zaobserwowaé w odniesieniu do jezyka spe-
cjalistow religijnych, ktérzy wytwarzaja zracjonalizowane systemy przeko-
nan. Dotyczy to tych form dyskursu teologicznego, ktore operuja pojeciami
abstrakcyjnymi. Dopoki tego rodzaju dyskurs teologiczny nie wykracza
poza ramy specjalistycznej mowy religijnej, funkcjonuje wzglednie auto-
nomicznie, w separacji od codziennej mowy religijnej. Natomiast z chwila,
gdy abstrakcyjne pojecia teologiczne maja by¢ zastosowane do interpretacji
doswiadczenia codziennego, wymagaja one przelozenia na jezyk bardziej
konkretnych doswiadczen. Rowniez w tym przypadku z pomocg przychodza
metafory religijne, ktore to, co abstrakcyjne, zakorzeniaja w tym, co konkretne.
Przykladem takiego przeniesienia moze by¢ ujmowanie abstrakcyjnie rozu-
mianego Boga - istoty posiadajacej w tradycji chrzescijanskiej takie atrybuty,
jak nieskonczonos¢, wszechobecnos¢, wszechwiedza — jako kochajacego ojca,
a wiec istoty uchwytnej w codziennym doswiadczeniu.

Badania nad mysleniem religijnym w kontekscie zycia codziennego wska-
zujg na skfonnos¢ ludzi religijnych do zastegpowania abstrakcyjnych pojec istot
nadprzyrodzonych pojeciami konkretnymi (Barrett, 1999). Odpowiadaja temu
konkretne wyobrazenia religijne oraz reprezentacje wizualne. Sktonnos¢ ta
prowadzi czesto do antropomorfizacii, tj. przypisywania cech ludzkich istotom
nadprzyrodzonym, przy czym do cech ludzkich nalezg zaréwno cechy fizycz-
ne, jak i psychiczne. Przykladowo istota nadprzyrodzona pojmowana jako
interlokutor wyobrazana jest jako osoba posiadajaca zdolnosci komunikacji
(np. rozumie mowe, w ktorej zwraca sie do niej wyznawca), postrzegania,
odczuwania, a zarazem wyobrazana jest jako istota fizyczna, zajmujaca miejsce
w przestrzeni, istniejagca w czasie, przybierajaca konkretng posta¢. Innymi
stowy, jest wyobrazana jako istota posiadajaca liczne ograniczenia, ktére
s3 przypisywane cielesnym osobom, ale nie sg przypisywane abstrakcyjnie
ujmowanym istotom nadprzyrodzonym. Sposéb funkcjonowania ludzkiego
umystu w trybie szybkiego przetwarzania informacji wymusza ,,ucielesnie-
nie” istoty nadprzyrodzonej, to znaczy reprezentowanie jej jako podobnej do
czlowieka istoty cielesnej.

Cialo w religii moze by¢ wreszcie przedmiotem, na ktérym skupia sie uwaga
i ktdre jest waloryzowane religijnie. Podstawg takiej waloryzacji jest generalna
postawa wobec ciata, ktéra moze przybiera¢ forme akceptacji, negacji, a tak-
ze prowadzi¢ do religijnie motywowanych i racjonalizowanych modyfikacji
ciala. Dopuszczalno$¢ modyfikacji ciata zalezy z kolei od tego, czy jest ono
postrzegane jako raz na zawsze dane, czy tez jako przeksztalcalne (LaFleur,
1998, s. 38). Cialo postrzegane jako ,dane” (przez boga, los, przypadek) jest
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przedmiotem akceptacji (lub odrzucenia), natomiast cialo przeksztalcalne
moze by¢ poddawane réznym modyfikacjom - od ¢wiczen umystowych
zmieniajacych postrzeganie ciata po gleboka ingerencje w ciato.

Uciele$nienie w religii przezywanej dotyczy nie tylko typowo religijnych
dzialan, takich jak modlitwa czy sktadanie ofiary. Religia przezywana two-
rzy si¢ i rozwija na styku religii i Zycia codziennego. Nalezg do niej zatem
religijne waloryzacje zwyczajnych, codziennych sposobéw postugiwania si¢
cialem. Termin ,,sposoby postugiwania si¢ ciatem” (fr. techniques du corps)
zaproponowany przez Marcela Maussa (2001) stanowi dobry punkt wyjscia
do badan nad formami uciele$nienia w religii przeZywanej, poniewaz oznacza
wlasnie uzywanie ciala jako narzedzia w rzeczywistosci zycia codziennego.
Mauss wymienia rozmaite techniki postugiwania si¢ wlasnym cialem w spo-
tecznosciach ludzkich; naleza do nich sposoby spania, jedzenia, poruszania
sie, komunikowania, pielegnacji itp. W przekonaniu Maussa cialo mozna
potraktowac jako najbardziej podstawowe narzedzie, ktorym postuguje si¢
czlowiek, jako przedmiot, a zarazem jako $rodek techniczny (Mauss, 2001,
s. 397). Codzienne czynnosci angazujace cialo i bedace przejawem zinterna-
lizowanych technik uzywania ciala staja si¢ religijnie znaczace z chwila, gdy
zostang religijnie zwaloryzowane. Z drugiej strony poszukiwanie religijnych
znaczen i doswiadczen w zyciu codziennym, charakterystyczne wspolczesnie
dla wielu wyznan i ruchéw chrzescijanskich, wymaga zaangazowania ciata jako
narzedzia stuzacego do indukowania poczucia rzeczywisto$ci nadprzyrodzone-
go $wiata. Cialo staje si¢ tutaj niezbednym ogniwem w tancuchu przedmiotéw
i czynnosci, ktore w codziennym doswiadczeniu religijnym interpretowane
s3 jako mediatorzy obecnosci Boga.

Nie jest przypadkiem, ze zwrot ku cielesnosci jest wyraznie widoczny
w badaniach nad religia przezywang, poniewaz to wlasnie w religii Zycia
codziennego cialo staje si¢ kluczowym narzedziem, a zarazem podmiotem
przezy¢ i dzialan. Badania takie nie powinny jednak ogranicza¢ si¢ do su-
biektywnego wymiaru uciele$nienia, poniewaz ucielesnienie jest zjawiskiem
wielowymiarowym, obejmujacym tworzenie, rozpowszechnianie i internali-
zowanie kulturowych modeli ciala, postugiwanie si¢ artefaktami, a takze pod-
leganie srodowiskowym uwarunkowaniom, ktére dziatajac na ciato, zmieniajg
sposob, w jaki religia jest przezywana. W istocie badania nad uciele$nieniem
w religii nie wprowadzaja po prostu ciata jako dodatkowego wymiaru zycia
religijnego, ale proponuja istotng zmiane perspektywy religioznawczej. Ciato
stawiane jest niejako w centrum zycia religijnego, za$ ucielesnienie dotyczy
wszystkich podstawowych wymiaréw religii.
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Religion as a condition of metaphysical openness?
Religious foundations of the open world

Abstract. Emphasizing the thoughts of E. Cioran, who points out that only a religious
man can properly grasp the nature of being, the article addresses the issue of metaphysical
openness. Firstly, it considers what the metaphysical idea of openness is, and how it rela-
tes to religion. The second point of analysis is whether acceptance of the existence of God
(Transcendence) can be combined with the idea of an open world? The third notion is
whether man and culture, deprived of religious experiences, are actually threatened with
closing the world and living only in hic et nunc? In the religious sense, openness must be
considered twofold. On the one hand, it is looking towards another dimension of reality,
on the other hand, it is openness to the depths of man himself. In reference to human life,
such openness signifies that it cannot be reduced to a biological dimension demarcated
by birth and death. Man is always something more. When it comes to values, it turns out
that they cannot be reduced to our will and creativity, because there is something more to
them. Religious openness prevents the reduction of the world to something singular and
universal, and prevents us from becoming stuck in the world and in ourselves.
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Trzeba by¢ cztowiekiem bardzo religijnym, aby méc z przekonaniem
wypowiadac stowo by¢. Trzeba wierzy¢, azeby mdc zwyczajnie powie-
dzie¢ o jakim$ przedmiocie czy osobie, ze jest (Cioran, 2006, s. 62).

Trudno oczekiwaé, by powyzsze stowa rumunskiego mysliciela byty (w jego
przypadku) jaka$ apoteoza religii i religijnosci. Wydaje si¢, ze w swoim
mysleniu nie mial on Zadnych ztudzen co do religii: z fatwoséciag poddawat ja
krytyce i wiaczat do Zrédet nihilizmu i cynizmu. A jednak jest to sad, ktory
kaze dostrzega¢ u niego resztki myslenia metafizycznego i jakas probe przezwy-
cigzenia tak czesto ukazywanego chaosu i beznadziei. Idac tropem tych zdan,
trzeba zapytac o to, co jest takiego w religii, ze wlasnie dzieki niej cztowiek
z przekonaniem moze wypowiadac stowo ,,by¢”? Co jest w niej tak waznego,
ze dzigki niej okazuje sie, iz §wiat odzyskuje swoje ,jest”? To tylko niektore
pytania wyznaczajace kontekst mysli Emila Ciorana i stanowiace wazny ele-
ment zrozumienia wspéltczesnych loséw religii i naszego $wiata. Staja sie one
szczegolnie wazne wtedy, gdy ona sama wydaje sie nie odgrywac juz w spole-
czenstwach kultury Zachodu takiej roli, jaka dostrzegano jeszcze w niedawnej
przeszto$ci. Mozna powiedzied, ze jesli wspdlczesnie jest ona postrzegana jako
co$ przypadkowego i zbednego, to — idac za mysla Ciorana - czlowiek nie po-
trafi juz ani wypowiada¢ stowa ,,by¢”, ani tez rozumie¢ tego, co znaczy ,jest”.
Co prawda jest on nadal nazywany homo religiosus (Pannenberg, 1999, s. 15),
jednak nie wykorzystuje juz religii w tym metafizycznym sensie, staje si¢ ona
co najwyzej ortopkraksja, zaangazowana tylko w stuzbe moralnosci, pokoju,
sprawiedliwosci, ochrony stabych i $wiata (Ratzinger, 2004, s. 96). W sposob
wyrazny religia traci w zyciu czlowieka i kultury charakter czego$ naturalnego
i zrozumialego, a wzmacnia si¢ jej niepewnos$¢ i konieczno$¢ obrony badz
usprawiedliwienia swego istnienia.

Rumunski mysliciel odstania zatem dwie mozliwosci ujawnienia bytu, ktére
zwigzane sg z religia: pierwsza, w ktorej (wlasnie dzieki religii) $wiat zostaje
otwarty na wymiar transcendentny i nadprzyrodzony, i da si¢ tu z przekona-
niem wypowiadac stowa ,,by¢” i ,,jest”; druga, w ktorej — po utracie doswiadcze-
nia religijnego — nie jeste$my juz w stanie wlasciwie ujawnic¢ istnienia (w jego
byciu) i zyjemy tylko w ramach samowystarczalnego i immanentnego $wiata.
Utrata religii jest tu tozsama z utratg otwartosci i zamknieciem do $wiata hic
et nunc. Religia wydaje si¢ zatem spelnia¢ wazng funkcje otwierajaca, chronié¢
przed materializacja $wiata i degradacja czlowieka. Czy tak jednak jest? Czy
te intuicje, obecne w mysli Ciorana, rzeczywiscie pozwalaja tak Iaczy¢ religie
i $wiat, ze jej obecnos¢ ubogaca i otwiera, a jej brak zamienia swiat w Webe-
rowska ,,stalowa skorupe” (stalhartes Gehduse) (Weber, 2016, s. 171)? Te py-
tania sg szczegolnie wazne w kulturze wspodlczesnej. Formulujac je, nie mamy
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oczywiscie na uwadze prawdziwosci (lub falszywosci) religii badz konkretnych
doktryn religijnych, lecz jej sens, czyli to, co znaczy ona dla ludzi, ktérzy wie-
rza. Ale réwniez to, co znaczy ona dla kultur, ktdre nie lekaja si¢ jej obecnosci.
Nie chodzi zatem o tresci konkretnych religii, lecz o warunki i sposoby ich
doswiadczania. Nalezy zatem rozwazy¢, na czym polega metafizyczna idea
otwartosci i jej zwiazek z religia, a takze przyjrze¢ si¢ temu, czy akceptacja
istnienia Boga (Transcendencji) da si¢ potaczy¢ z ideg otwartego swiata. Na
koniec nalezy tez zwroci¢ uwage na to, czy cztowiek i kultura, pozbawieni do-
$wiadczenia religijnego, zostajg zagrozeni zamknieciem $wiata i zyciem tylko
w hic et nunc. Religia jest bowiem zawsze wpisana w rzeczywistos¢ kultury
i mowiac o niej, mowi sie tez o kulturze, w jakiej zyjemy.

Metafizyczna otwartos¢

Jacques Derrida podczas ,,rozmdéw na Capri” o religii sformutowal wazne
dwuczgsciowe pytanie: co czyni religia i co my z nig dzisiaj czynimy? (Derrida,
1999, s. 7-8). Przygladajac si¢ temu pytaniu i biorac pod uwage wspolczesne
zainteresowanie religia, tatwo dostrzec, ze z rozwazan religioznawczych czgsto
umyka pierwszy czlon tego pytania (co czyni ona sama?) na rzecz zaakcen-
towania cztonu drugiego (co my z nig czynimy?) albo tez: co si¢ z nig dzisiaj
dzieje? Ten pierwszy problem pojawia si¢ co najwyzej wraz z pytaniem o dobro
i przekaz nauczania moralnego. Czesto tez méwigc o ludziach wierzacych, ma
sie na uwadze jedynie ich zwigzek z dobrem i moralnoscig'. Religia wydaje si¢
tu tylko pomoca w tym, aby czlowiek dobrze zyl: czyni ludzi dobrymi i petni
funkcje pocieszycielki w trudnych chwilach zycia. Wbrew temu jednak wiara
religijna pierwotnie zwigzana jest z metafizyka, a dopiero wtdérnie z moralno-
$cig. Dlatego pytanie o to, co czyni ona sama, nie powinno by¢ ograniczane
do waskiego wymiaru troski o dobre Zycie. W postepowaniu takim zbyt fatwo
redukuje sig religie do faktu psychologicznego, socjologicznego czy kulturowe-
go. Mozna powiedzie¢ nawet, ze ograniczenie jej do tego wymiaru jest jednym
z powodow jej dzisiejszej eliminacji z kultury. Latwo bowiem wykaza¢ (réwniez
w praktyce), Ze nie jest konieczne bycie religijnym, aby troszczy¢ si¢ o dobro.

Roli religii w kulturze (co ona czyni?) nie nalezy poszukiwa¢ w poszcze-
gblnych aspektach jej doktryny, lecz w rezultatach dzialania. Wiara, obecna
w doswiadczeniu religijnym, dotyczy nie tego, co jest, lecz tego, czego si¢
spodziewamy, i jako taka wlasnie czyni cos ze $wiatem: otwiera go ku czemus
innemu. Religia jest zatem specyficznym odczytywaniem $wiata przez czlo-

! Silnie obecny jest on np. w jezyku niemieckim (a przez to w protestantyzmie), w ktérym
stowo ,wierzy¢” (glauben) wywodzi si¢ ze stowa ,,dobry” (liob).
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wieka i siebie w tym $wiecie. Otwiera na to, co jest inaczej (niz $wiat), inne
(niz rzeczywisto$¢) i gdzie indziej (niz tu i teraz). W tym otwarciu tworzy
i podtrzymuje takie idee, w ktdrych czlowiek zastuguje na lepszy los i kiedys
te aspiracje zostang spelnione. ,, Akt religijny — podkreslat Louis Dupré - nie
jest prostym doswiadczeniem, lecz skomplikowanym ruchem, za pomoca
ktérego umyst odkrywa nowa rzeczywisto$¢. Chociaz lezy ona poza tym,
co zjawiskowe, i jest mu przeciwstawna, ostatecznie integruje wszelka rze-
czywisto$¢ w wyzszej syntezie” (Dupré, 2003, s. 14-15). Mozna oczywiscie
zastanawiac sie nad tym, czym jest to ,inaczej, inne i gdzie indziej”. I mozna
traktowac to wszystko jako jedyna prawdziwa rzeczywistos¢. Wszystkie te
problemy znajduja - tak czy inaczej — rozwigzanie w konkretnych religiach.
Istotniejsze jednak niz one jest to, co dzieje si¢ ze $wiatem, gdy uwzglednione
zostaje owo ,inne i gdzie indziej”

Ku $wiatu religii (w réznych postaciach) zwracaja si¢ najczesciej ludzie,
ktorzy uswiadamiaja sobie zanurzenie w $wiecie skonczonym i ktérzy poszu-
kuja nieskoniczonosci. Nie moze by¢ wiary w wyzszy i niewidzialny porzadek,
gdyby nie udalo si¢ odrzuci¢ przekonania, ze cztowiek (i $wiat) pozostaja
zawsze zamknieci do tu i teraz, w tym si¢ wypelniajg i tacy powinni pozostac
(James, 2011, s. 57). Czlowiek religijny potrzebuje idei otwartego $wiata i nie
jest w stanie przyja¢, ze $wiat jest zamkniety i nie ma nic innego poza tym, co
dzieje sig tu i teraz. I odwrotnie: jesli cztowiek uznal, ze wszystko, co nieznane,
moze (teraz lub kiedys) by¢ sprowadzone do tego, co znane, jesli razem z tym
nie jest w stanie wykracza¢ ponad skonczono$¢ w nieskonczong tajemnice, to
z pewnoscia nie bedzie on czlowiekiem religijnym. To bowiem, czym w ogéle
jest $wiat, najlepiej poznajemy nie wtedy, gdy gubimy sie w hic et nunc, gdy
absolutyzujemy siebie i swoj $wiat, lecz wtedy, gdy uczymy sie przekraczaé
rzeczywisto$¢ i zwracac si¢ do doswiadczen wyzszego rzedu®. W rozwijajacym
sie dzisiaj nowym paradygmacie wszechswiata kreatywnego (Artigas, 2017,
s. 182) jeszcze mocniej ukazuje sig, ze to wlasnie religia moze petni¢ funkcje
zachowania i troski o otwartos¢, w ktdrej $wiat i nasze zycie przedstawiajg si¢
jako elementy wiekszej caloéci. Z drugiej strony, kazda proba przekonywania,
ze wszystko nie moze by¢ inne niz jest, gdyz jest tylko to i nic wigcej, oznacza
zamykanie $wiata. Neguje otwarto$¢ ten, kto uznaje, ze wszystko juz wiadomo,
a zwlaszcza to, ze panujg tu tylko materialne determinizmy. Dlatego religia,
otwierajac rzeczywistos¢, nie pozwala jednoczesnie na utkniecie w ,,tu i teraz”
Na pytanie zatem, co czyni ona sama, mozna odpowiedzie¢, ze otwiera rze-
czywisto$¢ i troszczy si¢ o zachowanie otwartego $wiata. ,,Religia — wskazuje
Robert Spaemann — wzmacnia doswiadczenie przygodnosci. Rzeczywisto$é

2 Tak postepujemy np. przy tworzeniu definicji i koniecznosci uwzglednienia wyzszego
rodzaju (genux proximum), lecz jest tak réwniez przy prébie rozumienia $wiata.
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$wiata jako catosci jest dla niej swoista tajemnica, przedmiotem nieustannego
zadziwienia - czy to w sensie podziwu, czy to w sensie skargi” (Spaemann,
2009, s. 208). Odwotujac sie do terminu Ludwiga Wittgensteina ,,ogarniajace
tlo” (iiberkommene Hintergrund) (Wittgenstein, 1970, s. 12), mozna tez po-
wiedzie¢, ze religia stwarza takie unikalne tlo rozumienia $wiata, w ktérym
nalezy go pozostawi¢ otwartym i uznac, ze musi by¢ co$ wiecej i jako$ inaczej.
Rudolf Bultmann tak wilasnie okresla wiare religijna: oznacza ona koniecz-
nos¢ otwarcia si¢ na przysztos¢ (,,Und eben das heifit «Glaube»: sich frei der
Zukunft 6ffnen”) (Bultmann, 1948, s. 29).

Stad religijne sposoby myslenia i formy zycia oddzialuja na wszystkie ele-
menty istnienia. Religijne otwarcie nalezy rozumie¢ podwdjnie. Z jednej strony
jest to skierowanie na inny wymiar rzeczywistosci, z drugiej zas — otwarcie
w glab samego czlowieka. Mozna powiedzie¢, ze w tym religijnym otwarciu
idea nieskonczonosci i ,innego” nachodzi czlowieka w codziennym doswiad-
czaniu $wiata. Na przyklad w odniesieniu do ludzkiego zycia taka otwartos$¢
oznacza, ze nie da si¢ go zredukowac do wymiaru biologicznego, wyznaczone-
go narodzinami i $miercig. Czlowiek to zawsze co$ wigcej. W odniesieniu do
wartosci okazuje sie, ze nie da si¢ ich zredukowa¢ do naszej woli, tworczosci
i do débr, gdyz sa one czyms wigcej. Jednak najmocniej owa otwartos$¢ i anty-
redukcjonizm mozna dostrzec w metafizyce. Religijna otwarto$¢ uniemozliwia
redukcje $wiata do czego$ jednego i uniwersalnego oraz chroni przed tym,
aby$my nie utkneli w $wiecie i w sobie. I jesli tak fatwo dokonana zostata
symbioza miedzy metafizyky a religia wraz z hellenizacjg chrzescijanstwa
(Habermas, 2003, s. 259), to przyczyn tego mozna poszukiwaé w takim samym
roszczeniu pierwszej i drugiej. Co prawda religia nie jest metafizyka i elementy
poznawczo-racjonalne nie s3 w niej najwazniejsze. I tak samo metafizyka nie
jest religia, gdyz zrodla doswiadczenia religijnego tkwig glebiej niz wszelkie
pytania, dowody i metafizyczne rozumowania’. Zaréwno jednak religia, jak
i metafizyka walcza o t¢ sama sprawe: jest nig uniemozliwienie redukcjoni-
zmu* i zamknigcia $wiata do Toz-samego (Lévinas, 1994). Jesli nie rozumie
sie religijnej otwartosci w kategoriach metafizycznych, ale uzasadnia sie jej
istnienie czynnikami socjopsychologicznymi badz moralnymi, to nie sposob
zrozumie¢ probleméw wspolczesnej kultury, w ktorej idea otwartego swiata
przyslonigta zostaje ponownym gnostyckim jego ,,zaczarowaniem”. To znaczy
zamiast religijnego otwierania rzeczywistosci ku innym wymiarom istnienia
samej tej rzeczywisto$ci nadaje sie nowy, duchowy charakter. W ten sposéb za

* ,Dla metafizyka — pisal Max Scheler — kwestia zbawienia pozostaje wtdrna; dla czlowieka
religii wtérne jest poznanie bytu absolutnie rzeczywistego” (Scheler, 1995, s. 61).

* Stowo ,redukcjonizm” pochodzi z lacinskiego re-duco, co oznacza: prowadzenie na
powrdt do punktu wyjécia, upraszczanie.
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religie zaczyna uchodzic zespo! przezy¢ panteistycznych, skierowanych bardziej
w strone komfortu psychicznego cztowieka niz otwierania rzeczywisto$ci. Taka
swoista resakralizacja §wiata (Knoblauch, 2009, s. 31) nie wydaje si¢ dalszym
rozwojem religii, lecz powrotem do form wczesniejszych, przedreligijnych
i mitycznych, oraz akcentowaniem bezosobowej jednosci czlowieka ze §wiatem.

Religia i otwarty swiat

Chociaz w filozofii coraz czg$ciej moéwi si¢ o potrzebie odnowy metafizyki, to
dos¢ powszechne wsrod wspolczesnych filozoféw jest przekonanie, ze religia
nie wnosi niczego nowego w kwestii myslenia bytu (Gabriel, Hogrebe i Speer,
2015). Najczesciej jednak to ,nowe” jest rozumiane jako dodatkowa wiedza,
ktorej czlowiek nie moze zyska¢ na drodze doswiadczenia religijnego: religia
jest poza wiedzg. Jej teoretyczna przydatno$¢ zostaje w ten sposob zanegowa-
na, a rozum nie moze z nig wigza¢ zadnych oczekiwan. Jednak doswiadczenie
religijne - jesli nawet nie dodaje nowej wiedzy na temat bytu — ujawnia jego
glebszy wymiar — mozliwo$¢ zrodlowej prezentacji istnienia i nowe horyzonty.
Religia jest bowiem szczegdlnym sposobem do$wiadczania $wiata i postepowa-
nia w nim. Mozna powiedzie¢, ze stanowi doswiadczenie pierwotne i jako taka
otwiera na sens rzeczywisto$ci i na ,wiecej” w byciu $wiata. Mozna to dostrzec
juz w do$wiadczeniu transcendencji, czy tez obecnosci Boga. Czlowiek religijny
ujmuje Boga jako dodatkowe istnienie, rzeczywisto$¢ transcendentna, to zna-
czy catkowicie r6zng od tego wszystkiego, co jest $wiatem. ,,Bog — pisal Alfred
N. Whitehead - jest zwierciadtem ukazujacym przed kazdym stworzeniem jego
wielko$¢” (Whitehead, 1997, s. 125). Bez wzgledu na to, czy Boga nazwie si¢
Ojcem, Allahem, Jahwe, Brahma, Pierwsza Przyczyna czy Najwyzszym Bytem,
wszedzie tam mowi sie co§ waznego o $wiecie, a sam czlowiek nie moze zosta¢
wobec tego neutralny czy obojetny. Jesli bierze si¢ pod uwage Boga, czyli ,,ina-
czej, inne i gdzie indziej”, to czlowiek, $wiat, kultura nie s3 Bogiem, nie sa tym
»inaczej”. W doswiadczeniu Boga, czy tez otwarciu na Boga, byt ujawnia swoj
relacyjny charakter, zawierajac w sobie ukierunkowanie w strong tego, czego tu
nie ma, a co jest mozliwe. Wszystko to oznacza, ze rzeczywisto$¢ odczuwana
jest inaczej w otwierajagcym doswiadczeniu religijnym niz np. w doswiadczeniu
naukowym. To ostatnie ma skfonnos$¢ do wypierania innych reakgji i innych
sposobdw bycia. Jest ono mysleniem redukcjonistycznym (Szulakiewicz, 2012,
s. 38). Inaczej jest, gdy religia zache¢ca do pozostawiania §wiata otwartym.
Wtedy zawiesza si¢ przekonanie, ze wszystko musi by¢ wlasnie tak i tylko
tak. Aby zatem w pelni wykorzysta¢ ukierunkowanie ku Bogu, cztowiek musi
otworzy¢ swdj $wiat, czyli uwolni¢ si¢ od ograniczania (zamykania) go do
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przedmiotowosci i materialnosci. Moze on jednak zignorowac takie religijne
otwarcie i po$wigcic sie tylko temu $wiatu w relacji uprzedmiotowiajacej rze-
czywistos$¢. Swiat uprzedmiotowiony staje sie wtedy $wiatem dla mnie i nie ma
w nim miejsca ani na Boga, ani na religie. Staje sie on $wiatem zamknietym.
»1m glebiej cztowiek drazy badawczo §wiat — pisal Karl Rahner - tym czesciej
sie natyka na $§wiat wilasnie i tylko na $wiat” (Rahner, 1983, s. 67). Otwarcie
ku Bogu zawsze oznaczalo, ze czlowiek baczniejsza uwage zwraca najpierw na
samego siebie, p6zniej na innego i §wiat, aby w koncu odkry¢, ze wszystko to
ma swoje zrédto w Innym. Jednak ten Inny nie jest ograniczeniem i zamknie-
ciem $wiata, lecz odwrotnie, jest nadziejg, Ze wszystko to moze ujawnia¢ nowy
wymiar istnienia. Takie odkrycie skonczonosci i stabosci w swiecie pobudza
do jego przekroczenia i jeszcze pilniejszego szukania nieskoniczonosci. Nalezy
przyjrzec sie teraz temu otwarciu i relacji, ktora wigze czlowieka religijnego
(wierzacego) z tym, co transcendentne. Czy ukierunkowanie na Boga da si¢
jednak pogodzi¢ z otwarciem §wiata?

Najpierw nalezy przypomnie¢ mysl, ktora przed laty wyrazil Rahner, za-
stanawiajgc si¢ nad tym, co sie stanie, gdy cztowiek podejmie kiedy$ probe
eliminacji ze swego zycia i swego $wiata ,,sfowa Bog”. Gdy to si¢ stanie, pod-
kreslal ten uczen Heideggera, wowczas cztowiek ,,utknie w $wiecie i w sobie”,
zacznie zajmowac si¢ szczegélami swego $wiata i ,,powrdci do poziomu
pomystowego zwierzecia” (Rahner, 1987, s. 45). Bledem byloby oczywiscie
religijng troske o otwarto$¢ $wiata utozsamiac z ucieczka od rzeczywistosci,
niechecig do materii i odsuwaniem si¢ od spraw $wiata. Chociaz oczywiscie
przyjmowane tu idee moga doprowadzi¢ do wyraznego konfliktu na linii im-
manencji (doczesnosci) i transcendencji (innego wymiaru $wiata). W sposob
skrajny rezultatem takiego konfliktu moze by¢ tez odrzucenie i dewaluacja
doczesnosci. Jednak taki sens religijnego otwierania $wiata tatwo przeradza
sie w koniecznos$¢ stopniowego eliminowania religii, gdyz zamiast ochrony
przed zamknigciem i materializacjg prowadzi ona do zawezenia horyzontow
i nietolerancji (Taylor, 2003, s. 24). W otwieraniu rzeczywistosci chodzi bowiem
o przeksztalcenie $wiata, czy tez uformowanie go na nowo, a nie o odrzuce-
nie. Dzieje si¢ to przez ujawnienie (umozliwienie) myslenia alternatywnego,
bedacego poszukiwaniem innych rozwigzan niz te, ktore prezentuje Swiat
ograniczony do tu i teraz. Trzeba podkresli¢ jednak, ze ani transcendencji, ani
tez immanencji nie nalezy utozsamia¢ z terminami wskazujacymi na pofozenie
(gdzies), lecz raczej z kierunkami zycia i dzialania, w ktérych czlowiek moze
sie porusza¢. Uznanie transcendencji oznacza, ze oprdcz kierunku ,,w strone
immanencji, czyli $wiata tu i teraz” mozliwy jest jeszcze inny kierunek — ,w stro-
ne transcendencji, czyli ku czemus innemu”. Nie istnieje religia, w ktorej nie
byloby poczucia transcendencji, czyli przekonania, ze jest co$ wiecej niz tylko



176 MAREK SZULAKIEWICZ

mierzalny $wiat, poddany badaniu naukowemu (Dawkins, 2014, s. 58). Karl
Jaspers wyraznie ukazywal, ze transcendencja uobecnia sie wtedy, gdy $wiat
przestaje si¢ jawic jako to, co istnieje samo z siebie, co bytuje w sobie, co jest
wieczne, lecz odbiera si¢ go jako bedacy czyms jeszcze (Jaspers, 1991, s. 108).
W tym sensie religia zyje z obecnosci tego, co nieobecne, i nie ma w sobie nic
z zabdjczego dla cztowieka zamknigcia. Wiecej nawet, otwiera ona czlowieka
na siebie i jego $wiat. Jednak samo uznanie transcendencji jako czego$ (kogos),
co wykracza poza rzeczywisty $wiat i codzienne doswiadczenie, lub tez jako
tego, co skrywa si¢ w $wiecie, oznacza nie tyle informacj¢ o niej samej, ile
wazniejszg nawet informacje o samym $wiecie. Ujawnia si¢ bowiem wtedy, ze
doswiadczalny $wiat wcale nie jest wszystkim i musi pozostawac otwarty ,,na
co$ innego”. Religia ukazuje, ze nie jeste$my w stanie zrozumie¢ naszej (i $wiata)
skonczonosci, jesli nie bytoby w nas nieskonczonoséci. Mozna powiedzie¢, ze
religia chroni nas przed tym, aby$my nie utkneli w $wiecie.

Nalezy zatem podkresli¢, ze skierowanie ku Bogu oznacza metafizyczne
otwieranie $wiata. I dzieje sie to zaréwno wtedy, gdy cztowiek zwraca si¢ ku
Bogu-Poczatku (Stworcy), jak i ku Bogu-Konca (Zbawienie). Ujawniajgca sie tu
tajemnica, jako miejsce zapytywania, zawiesza mozliwos¢ zamknigcia $wiata,
gdyz nigdy nie uzyskuje si¢ odpowiedzi przez wskazanie na cos nalezacego
do $wiata. Przekraczanie tego, co skonczone, nie pozwala ograniczy¢ skon-
czonosci do tego, co tu i teraz. ,,Jesli bowiem doswiadczac oznacza obcowaé
z pewng obecnoscia — stwierdza Karol Tarnowski - to do§wiadczenie religijne
jest spotkaniem znieobecnos$cia: jest to, trzeba by powiedzie¢, ,,obecnos¢
Nieobecnosci’, czyli tego, co w sposéb radykalny przekracza wszystko, co
moze by¢ dla nas obecne, ale takze — przez zwykle zaprzeczenie — nieobecne”
(Tarnowski, 1994, s. 66).

Gdy zabraknie religijnej otwartosci

Religia tworzy porzadek, w ktérym czlowiek zostaje postawiony wobec czegos,
czego nie moze ujac i zracjonalizowaé. Martin Heidegger podkreslal, ze Da-
sein w nastroju otwiera si¢ na swiat, do§wiadczajac w tym, ,,ze” $§wiat istnieje
(Heidegger, 1994, s. 192). Inaczej jednak dzieje si¢ w otwartosci religijnej: tu
nie chodzi o to, ,,ze” $wiat w ogole istnieje, lecz o ,inne” §wiata, o to zatem,
ze $wiat jest jeszcze inny niz to wszystko, co jawi si¢ w uprzedmiotowiaja-
cym ogladzie. W takiej postawie ujawnia sie, ze istnienie, byt, $wiat nie jest
wcale przesztoscia, lecz przysztoscig. Powtdrzy¢ trzeba: byt (i my rowniez)
jest zawsze bardziej tym, czym bedzie, niz tym wszystkim, czym juz zdarzyto
mu si¢ by¢ i czym jest. Nie jest jednak dla nikogo zaskakujace, ze stan wspot-
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czesnej kultury jest rdwniez rezultatem ostabienia skutkow takiej religijnej
otwartosci, ktdra wyznaczala wazng bariere przed redukcja swiata. I mimo
tego, ze wiele wartosci humanistycznych przy blizszym spojrzeniu okazuje
sie warto$ciami religijnymi, chrzescijanskimi, jedynie zlaicyzowanymi, zna-
turalizowanymi, zeswiecczonymi (Lowith, 2002, s. 108), to raczej zapomina
sie o religijnym przekraczaniu rzeczywistosci ku czemus innemu. Efektem
tego jest redukcjonizm metafizyczny i uznawanie istnienia tylko za to, czym
jest w naszym postrzezeniu. Zupelne odrzucenie takiej otwarto$ci prowadzi
w sposob logiczny nie tylko do calkowitej zgody na immanencje, lecz takze
do zamkniecia §wiata do tu i teraz. Czesto z leku przed religijnym fundamen-
talizmem z centrum kultury stycha¢ nawotywanie do tego, ze religia, ktora
otwiera $wiat, ma zamilkna¢, znikna¢ i zatrze¢ nawet $lad swego istnienia.
Otwieranie $§wiata wydaje sie niebezpieczne, korzystne zas$ jest prowadzenie
poszukiwan w obrebie ustalonych granic codziennosci. Jednak niemozno$¢
otwarcia $wiata staje si¢ antropologiczng i metafizyczng katastrofg. Bez religii
nie moze pojawic sie afirmacja dla tego, co niewidzialne, §wiat zaczyna si¢
zamykac, a sam czlowiek probuje wyeliminowaé wymiary duchowe i etyczne
swego istnienia. Ksigze Myszkin w Idiocie Fiodora Dostojewskiego wskazuje, ze
spotkal swego czasu uczonego ateiste i ucieszyt sie, ze dowie si¢ od niego czego$
istotnego. Tymczasem — méwi Dostojewski stowami Myszkina - ,,jakby wcale
nie o tym moéwil caly czas, i dlatego mnie wlasnie uderzyto to, co i dawniej,
ilekro¢ rozmawiatem z niewierzacymi albo czytatem takie ksiazki; wciaz mi
sie wydawalo, Ze i oni méwia, i w ksigzkach pisza zupelnie jakby nie o tym,
chociaz z pozoru wyglada, ze o tym” (Dostojewski, 1961, s. 247).

Zycie w $wiecie zamknietym, ktéry kieruje sie tylko zasadami rozumu
instrumentalnego, czyli uprzedmiotowienia i panowania, prowadzi do nie-
zwyklego zubozenia rzeczywistosci, kultury i istnienia czlowieka. Zamkniety
swiat doprowadza do zafalszowania naszych dotychczasowych wartosci,
ktore stanowily o istocie kultury. W zamknigtym $wiecie godno$¢ cztowieka
szybko przemienia si¢ w egoizm, wolno$¢ w samowole, rownos¢ w dominacje
mniejszosci, demokracja w konformizm, prawda w ideologie, sprawiedliwos¢
w uktady, a solidarno$¢ w produktywno$¢. Zaczyna dominowac relatywizm
i regresywne tworzenie potrzeb, w ktorym wyzsze wypierane s przez nizsze.
To zerwanie z religia zaczynalo si¢ jako marzenie o catkowitej niezaleznosci
i emancypacji, jako wyniosle, rewolucyjne zerwanie ze wszystkim, co otwiera
czlowieka na inny wymiar istnienia. Konczy si¢ za$ unizonym poddaniem si¢
temu $wiatu, jego metafizyczng dewaluacja i — jak mowil Abraham Joshua
Heschel - ,brakiem wrazliwo$ci wobec tajemnicy” (Heschel, 2007, s. 194).
W tym wszystkim okazuje si¢, Ze nie ma mozliwosci zblizenia si¢ do rzeczy-
wisto$ci w zaden inny sposéb poza tym jedynym: instrumentalnym.
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Od pewnego czasu czlowiek wyraznie dokonuje naturalistycznego zwrotu
w rozumieniu siebie i $wiata. Polega on na tym, ze $wiat i nasze zdolnosci
poznawcze dostrzegamy tylko jako wlasnosci naturalne, ktore zamykajg sie
w tej jednej materialnej, zreifikowanej rzeczywisto$ci. Nie ma juz ani innego
wymiaru §wiata, ani tym samym konieczno$ci ukazywania réznych wymiaréw
istnienia. Gdy zabraklo takiego myslenia — co dzieje si¢ nawet wbrew fizyce
kwantowej — a cztowiek nie ma odwagi cho¢by na to, aby uchyli¢ drzwi na
co$ innego, i pozostato tylko to, co ziemskie, przyrodzone, realne, wydawalo
sie, ze czeka nas idealny $wiat wyrastajacy z naszych dziatan. Bylo to jednak
pierwsze zamknigcie, w ktérym zapragneliSmy ,,pozostac tutaj” i niczym Faust
¢wiczy¢ sie w wolaniu: ,,chwilo, trwaj”, ,niech tak bedzie na zawsze”. Czlowiek
stal sie catkowicie ziemski i skonczony, stat si¢ istota zamknieta w $wiecie
i prébujacg nad nim zapanowac, zgodnie z zasada, ktorg wyrazit kiedys Feliks
Koneczny: gdy czlowiek przestanie patrze¢ w gore, bo nie ma na co, przestaje
tez i8¢ pod gore (Koneczny, 2001, s. 14.). Zostaje tutaj, gdzie jest, i czyni to
dla wlasnej wygody. W takim zamknietym s$wiecie zapragnal tez stworzy¢
rzeczywisto$¢ zgodng ze swoimi pragnieniami. Jednak nie trzeba wielkich
badan, aby dostrzec, ze w metafizycznym zamknieciu nie poczulismy si¢ wcale
bardziej szczesliwi. Religia troszczyta si¢ o wazna ludzka potrzebe ucieczki
przed skonczonoscig i otwierata na inny, nieskonczony wymiar istnienia.
Potrafila z jednej strony rozpozna¢ mozliwo$¢ nieskonczonosci naszego ist-
nienia, z drugiej za$ — uczyla pojednac si¢ ze skonczonoscia. Dalszym ciagiem
religii jest duchowos¢, ktorej nie da si¢ bez niej osiagna¢. Zamkniecie sie przed
nig w klatce instrumentalnej racjonalnos$ci i w ,,tu i teraz” i wykluczanie jej
z zycia cztowieka nie oznaczato wcale usunigcia tej potrzeby z naszego bytu.
Wirus racjonalizacji wszystkiego, zanegowanie metafizycznej tajemnicy i za-
mkniecie do jedynego $wiata natury powoduje juz stany chorobowe. Méwiac
metafizycznie, mozna wskazac, ze zamiast uwolnienia duchowosci zamykamy
siebie w materialnosci i zatrzymujemy $wiat w rozwoju. Swiat taki jest co
prawda w ruchu, podlega zmianom, pojawiaja si¢ nowoczesne techniki, lecz
w tym wszystkim nie ma rozwoju ,dalej’, tylko unowocze$nienie tego, co jest.
Trzeba zapyta¢ jednak o przyczyne. Dlaczego tak sie dzieje, ze okaleczamy
siebie, stwarzajac jednoczesnie pozor pelni, bogactwa i spetnienia? Dlaczego
wolimy $wiat zamkniety niz otwarty? Dlaczego, wreszcie, tak bardzo uczymy
sie wrasta¢ w terazniejszos¢, ukrywajac inne wymiary czasu?

Kultura, w ktérej zyjemy, znalazla sie¢ w stanie choroby nie z powodu ja-
kiego$ wroga zewnetrznego, lecz z powodu utfomnosci swoich wlasnych zalet:
rzec mozna, z powodu wewnetrznej infekcji. Wérdd nich najwazniejszy jest
redukcjonizm jako takie stanowisko metafizyczne, w ktérym podejmuje sie
proby wyjasnienia $wiata (istnienia, czlowieka, samej kultury...) umniejszajac
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samo istnienie i nasze myslenie. W tym pierwszym (umniejszaniu istnienia)
jest to redukcja $wiata do rzeczywistosci fizycznej, czlowieka tylko do czastki
$wiata przyrody, kultury tylko do sztuki opanowania terazniejszosci. W tym
drugim (umniejszaniu myslenia) redukcjonizm uczy stosowania naszego my-
$lenia tylko do $wiata zmystowego. Oba kierunki redukcjonizmu bezposrednio
godza w religijng otwarto$¢. Wraz z takim mysleniem mamy do czynienia
jednak nie tylko z umniejszaniem istnienia, ale takze z zanegowaniem jego
otwartosci na to, co ,wiecej i dalej”, i redukowaniem do tego, co ,tu i teraz”
Redukcjonizm przekresla mozliwos¢ uznawania istnienia za otwarte ku czemus
innemu, zatrzymuje je w stanie statycznym i zamknietym oraz neguje dalszy
jego rozwoj. Takie falszywe myslenie metafizyczne oddziatluje na wszystkie
wymiary naszego bytu, tworzac pozér izolowanej samowystarczalno$ci i ne-
gujac konieczno$¢ otwartosci i wykraczania poza siebie. Jednak jesli kultura
rezygnuje z tego ,wiecej, dalej, inaczej” i - dodatkowo — nie pozwala na afir-
macje istnienia, to ostabia swoje moce i wczesniej czy pdzniej ulega powaz-
nej infekcji. Wtargniecie do naszego istnienia zamykajgcego redukcjonizmu
prowadzi do infekcji w wielu obszarach, wywolujac choroby. Nie s3 to tylko
zakazenia miejscowe, lecz dotyczace - rzec mozna - calego ustroju. ,,Projekt
ludzkiego istnienia z wlasciwa mu przyswajajaca interpretacja jest i pozostaje
projektem otwartym - pisal niemiecki filozof Bernhard Welte — Od ludzi, kto-
rych zycie nie stanowi projektu otwartego, lecz raczej zamknigty, nie mozna
oczekiwa¢, ze zdobeda doswiadczenie w powaznym i istotnym sensie” (Wel-
te, 2000, s. 34). Taki redukcjonizm nie prowadzi dalej, lecz tylko powigksza
zakres tego, co i tak juz jest nasze, zdobyte i osiggniete: mozna powiedzie¢,
ze ta wspolczesna platanina drég zatrzymuje nas tutaj. Mozemy stawac si¢
juz tylko bogatsi, lecz nie mozemy stac si¢ inni i nowi. Wielu ludzi czuje si¢
spelnionymi, zrealizowanymi i oczekuje juz tylko si6dmego dnia wypoczynku:
nie ma dla nich zadnego ,dalej”, traca swa otwartos$¢ nie tylko na drugiego
czlowieka, ale takze na inny wymiar istnienia. Umacnia sie w ten sposéb swego
rodzaju normatywne zadanie rezygnacji z poszukiwan i pdjscia dalej na rzecz
wielopostaciowej rozmaitosci i zatrzymania tutaj.

Jednak eliminacja religijnej otwartosci nie poprzestaje na umniejszeniu
czlowieka i ograniczeniu go do ,.tuiteraz”. Zmierza ona réwniez do umniejsze-
nia $wiata, redukujac go do fizycznej rzeczywistosci, gdyz tylko ona moze by¢
postrzegana przez zmysly i ujeta przez instrumentalny rozum. Coraz czgsciej
uwaza sie, ze jest tylko taki jeden $wiat, ktory jest zespotem nietrwatych, po-
zbawionych sensu faktéw. Da on sie tez wyrazi¢ przy pomocy jednego jezyka,
jednego sposobu badan. Jedyne kompetencje do jego tlumaczenia maja za$
przyrodnicy. Taka materialistyczna strukturalizacja $wiata jest ograniczeniem
jego wielopoziomowosci i przede wszystkim zubozeniem. Jednowymiarowos¢
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$wiata jest jednak nie tylko propagowana (czy nawet reklamowana) w gra-
nicach nauki, lecz wkracza takze w codzienno$¢ zycia naszej kultury. Dzieje
sie tak przez niedopuszczenie do poszerzania Zrédel poznania i redukowanie
ich do manipulowania rzeczami w §wiecie fizycznym. Mozna powiedziec, ze
zamkneli$my $wiat i straciliémy orientacje¢ razem z usunieciem najwazniejszej
metafizycznej otwartosci, jaka ujawniala si¢ w religii. Wielu wydaje sig, ze gdy
jest tylko hic et nunc, wszystko to tylko ludzkie, arcyludzkie i wystarczy zadba¢
o dobre urzadzenie si¢ w $wiecie, bowiem taki jest sens naszego bytowania.
Ale przede wszystkim zaczeliSmy postrzegal siebie wyltacznie z wlasnego
miejsca, miejsca cztowieka dzisiejszego, ktore sami sobie stworzylismy. Zredu-
kowanie $wiata, usunigcie transcendencji zaowocowato (!) tym, ze utkneliSmy
w $wiecie, zastyglismy w materialnosci przedmiotéw, ogniskujac uwage na ,,tu
i teraz” i sami sobie wyznaczajac granice naszego bytu i naszych mozliwosci.
Miotamy si¢ w tym jak w klatce i trudno nam te granice przekroczy¢, utraci-
lismy $wiadomos¢ naszej niesamowystarczalnosci, lecz wcale nie zyskalismy
swiadomosci naszej wszechmocy (bo tez i nie moglismy jej uzyskac). Religia
byla gwarancja tej niesamowystarczalnosci i metafizycznej otwartosci nas
i $wiata, mogliSmy dzieki temu nie tylko by¢ w ruchu, ale takze is¢ dalej.
Dzi$ nie ma juz zadnego dalej. Jest tylko ,teraz i tutaj”. Poetycko wyrazit to
Tomas Halik, stwierdzajac, ze Bég uwalnial nas na trwale z tego, ze to my/ja
mogibym by¢ Bogiem” (Halik, 2007, s. 98).

Kultura stawia nas teraz w rzedzie §wiata uprzedmiotowionego lub sytuuje
na jego peryferiach i nie moze spetni¢ tej nadziei, ktérg chcielibySmy w niej
pokiadaé. Kultura, ktéra zwraca (zawraca?) cztowieka do siebie samego i do
$wiata immanencji, ktéra nadaje nam boski charakter albo/i ktora uprzedmio-
towia i depersonalizuje, réwniez w sposéb falszywy ukierunkowuje nasze zycie
i dzialanie. Zamiast orientacji otrzymujemy od niej dezorientacje i z trudem
juz rozpoznajemy zwodnicze iluzje, w ktorych zlo pojawia si¢ w postaci do-
bra, egoizm przybiera maski altruizmu, a uznawane kierunki zycia przynosza
ztudne zadowolenie. Stusznie stwierdzal Mikotaj Bierdiajew: ,Wszystko to, co
jest wzgledne i zostato przeksztalcone w to, co jest absolutne, wszystko to, co
jest skonczone i zostato przeksztalcone w to, co jest nieskonczone, wszystko to,
co nalezy do profanum i zostato przeksztalcone w sacrum, nabiera charakteru
demonicznego” (Bierdiajew, 2003, s. 179). W ten sposdb zamiast przynosi¢ po-
moc w poszukiwaniu orientacji taka zdepersonalizowana i zamknieta kultura
tworzy wiasne leki, zmuszajac czlowieka do ciaglej ostroznosci i walk z iluzja-
mi. Trzeba podkresli¢, ze w tych zamknigciach i redukcjach we wskazanych
tu obszarach istnienia nie chodzi wcale o to, aby usunac to, co inne, lecz aby
wszystko sprowadzi¢ do jakiego$ jednego wymiaru: czlowiek jest tym tutaj
i niczym wiecej, $wiat jest tylko materialny i nic wiecej, kultura jest miejscem
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przyjemnosci i nic wigcej. Zwyciestwo tych dzialan zamknigcia (postawy
redukcjonistycznej) osiaga si¢ zatem wtedy, gdy zaweza si¢ nasz horyzont
poznawczy i sadzi, ze $wiat, czlowiek, kultura rzeczywiscie sg tylko ,tym”
i niczym wiecej nie sg i by¢ nie moga. My sami za$ (co najwyzej) mozemy
w tym zamknietym (ograniczonym) $wiecie poprawiac, ulepszac to, co jest,
lecz oczekiwanie czego$ innego nie ma sensu. Jak tatwo dostrzec, redukcjonizm
sprzyja postepowi, doskonaleniu, poprawianiu, upiekszaniu tego $wiata i nic
wigcej. Z kolei wszedzie tam, gdzie jesteSmy w stanie odkry¢ (i ocali¢) inny
wymiar istnienia, jego ,jeszcze-nie” (Ernst Bloch), redukcjonizm ten zostaje
umniejszony. Mozna powiedzie¢, ze w tej pierwszej postawie redukcjonizmu
zafalszowuje si¢ (ogranicza i zamyka) $wiat, cztowieka i kulture, w tej drugiej
za$ — przywraca $wiatu transcendencje, cztowiekowi duchowos¢, a kulturze
dazenie ku warto$ciom. Pierwsza jest postawg zatrzymujaca w ,tu i teraz’,
i utrzymujaca, ze ,to juz wszystko’, druga za$ postawa otwierajaca na trans-
cendencje, podkreslajaca obecnos¢ nieznanego i wskazujaca, ze zawsze jest
wiecej i inaczej. Nalezy podkresli¢, ze coraz czesciej rowniez z samej nauki
plyna roszczenia o koniecznosci wyzwolenia jej z tego zamkniecia i narostych
od wiekéw dogmatycznych zalozen (Sheldrake, 2015, s. 14).

Zakonczenie

Religia nie jest ideologia, lecz aspektem ludzkiego do$wiadczenia, w ktérym
uniemozliwiane s3 jego zamkniecia i ograniczenia. Na pytanie Derridy: ,,Co
czyni religia?” mozna udzieli¢ wielu odpowiedzi. Z réwna tatwoscia takich od-
powiedzi udzielaja ludzie religijni, co niereligijni. Roznica jest tylko kierunek:
ci pierwsi wzorem Pascala wskazujg wiele jej praktycznych funkcji, ci drudzy
nie dostrzegaja ani jednej takiej funkcji. Dla pierwszych jest ona przydatna (dla
jednostek, spoteczenstw, kultur), dla drugich odwrotnie: wszystko to bytoby
lepsze bez religii. W obu jednak dostrzega sig, ze nie jest ona obojetna dla kultur
i cztowieka. Nie jest réwniez obojetna pod wzgledem metafizycznym. W prze-
sztosci religia dokonata w kulturze czego$ niezwykle waznego — pozbawita mit
iluzji, bronigc tego, ze $wiat ma swoj niemityczny wymiar. Dzisiaj — strzegac
otwartosci $wiata — takiej iluzji pozbawia ona myslenie naukowe, ktére chce
dokonac¢ redukcji $wiata, ograniczy¢ go do jednego wymiaru i doprowadzi¢ do
niebezpiecznego opanowania rzeczywistosci. I jak tam (w konfrontacji z mi-
tem) religia pomagata przekroczy¢ ztudne myslenie mityczne, nie niszczac jego
piekna, tak tu (w konfrontacji z naukowym redukcjonizmem) pomaga ocali¢
inny wymiar istnienia, nie negujac prawdziwosci poznania naukowego. Walka
religii o otwartos¢ §wiata i doswiadczenia pomaga nauce w ujawnieniu jej ogra-



182 MAREK SZULAKIEWICZ

niczen oraz pomaga uznac, ze mierzalny $wiat fizykalny to nie wszystko. ,,Nie
mozemy zglebic tajemnicy i obrocic jej w wiedze — pisal Leszek Kotakowski —
lecz wazne wiedzie¢, ze mamy z nig do czynienia” (Kotakowski, 1990, s. 16).

Taka postawa otwierajaca jest rowniez niezbedna do pelnego rozwoju
cztowieczenstwa. Chyba nigdy bardziej niz obecnie nie do$wiadczaliSmy
tego, ze czlowiek definiowany jedynie przez efektywnos¢, produktywnos¢,
rentownos¢ nie zadowala. Wszystko to za malo i oczekuje si¢ czego$ wiecej.
Jestesmy nie tylko potrzebujacymi, lecz takze pragnacymi, oczekujgcymi i ma-
rzacymi. Komfort zycia materialnego, obfitos¢ dobr konsumpcyjnych, nowo-
czesna technika nie potrafig usuna¢ pragnienia czegos jeszcze, pozostawiajac
otwartg przestrzen na cos innego. I wlasnie w trosce o otwartg rzeczywisto$¢
i zachecanie do refleksji nad tym, co jest inne, wkracza religia wraz ze swoja
funkcja otwierania $wiata. Trzeba jednak przypomnie¢, ze — oprocz religii —
w wielu obszarach naszej kultury taka funkcje ochronng przed zamknigciem
i ograniczeniem $wiata do ,,tu i teraz” spelniata zawsze metafizyka, ale takze
sztuka. W nich wszystkich rozbijane byly granice i ujawniala sie tesknota
za $wiatem, ktdrego jeszcze nie ma lub ktdry jest jakos inaczej. Metafizyka
wyposazalta $wiat w dodatkowy sens, odkrywala dodatkowy wymiar $wiata,
ktory decydowat o strukturze codziennego doswiadczenia, bez ktérego bylo
ono niepelne i falszywe. Sztuka za$ stwarzala ,inny $wiat” obok $wiata co-
dziennego zycia, pomagajac w przetrwaniu ludzkiego ducha i budzac ,,niena-
sycone pragnienie wszystkiego, co jest ponad nami” (Baudelaire, 1971, s. 121).
Religia natomiast troszczyta si¢ o transcendencje, stajac si¢ nosnikiem sensu
i odsylajac do mocy nadprzyrodzonych ponad lub obok $wiata. W naszej
kulturze byta ona zawsze §wiadomoscig braku (Habermas, 2008, s. 27), ten
brak uswiadamiata i nie pozwalala o nim zapomnie¢. Rowniez Bog zawsze byt
gwarantem nowosci i otwartosci, a nie kustoszem skostniatych struktur. Oczy-
wiscie od konkretnego czlowieka zalezalo, jak radzit sobie z tg sSwiadomoscia,
ale w niej wlasnie odkrywal, ze to nie jest wszystko. Wszedzie tam zdzierane
byly maski redukcjonizmu i wskazywana byta nieskonczono$¢ oraz niewy-
czerpalnos¢ istnienia. W nich wszystkich istnienie, a razem z nim czlowiek
i jego $wiat, otrzymywalo charakter otwarty, niegotowy, procesualny. Cecha
ukazywanego w nich §wiata byta jego otwartos¢, bycie w moznosci, odkrywane
wlasnie w refleksji metafizycznej, kontemplacji dziefa sztuki i wszechmocy
transcendencji. Wszedzie tam przetamywana byla postawa subiektywistyczna
i wylaczne skierowanie ku czlowiekowi. Wszystko to si¢ jednak zmienia, gdy
rezygnujemy z metafizyki, odrzucamy religie i degradujemy sztuke. Czlowiek
pozbawiony metafizyki, religii i sztuki ubozeje w swym istnieniu, zatraca si¢
w »tu i teraz” i gubi siebie samego. W sposéb nieuchronny musi wtedy doko-
na¢ redukeji, zamyka istnienie i zakresla jego granice. Istnienie traci ,,moz-
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no$ciowy” charakter: §wiat jest teraz tylko tym, czym jest; cztowiek jest tylko
swiadomoscig; kultura tylko miejscem uzycia i zabawy. Ale przede wszystkim
my sami stajemy si¢ wiezniami swojego $wiata, stajagc wobec realnej grozby
samozniszczenia. Bez metafizyki, religii i sztuki zostajemy przepelnieni ztudna
samowystarczalnoscia, $wiat za$ zostaje zagrozony nihilistyczna destrukcja.

We wspolczesnej kulturze mozna dostrzec wyraznie, ze konsekwencje
kulturowe braku metafizyki, zatamania si¢ religii i degradacji sztuki sg wrecz
przerazajace, redukcjonizm za$ z tym zwigzany staje sie cechg kulturows. Jeden
z najwigkszych antropologéw niemieckich Otto Friedrich Bollnow w jednej ze
swoich prac w potowie XX wieku podkreslal, ze w zwiazku z tym cztowiek stal
sie tutaczem, nigdzie nie moze zamieszka¢ i poczu¢ si¢ jak w domu (Bollnow,
1962, s. 19). Dzisiaj powiedzielibysmy, ze tulaczem juz nie jest, zamieszkal w tu
i teraz i chce w tym sztucznym domu pozosta¢ na zawsze, okreslajac siebie
tylko ze wzgledu na ten $wiat. Taki czlowiek, zamkniety do swego $wiata,
rozkoszuje si¢ watpliwym szcze$ciem chwili i sadzi, ze jest to jego domo-
stwo. Nie znajduje w tym jednak ani ostaniajgcej przystani, ani mozliwosci
rozwoju. Traci tez pewne fundamentalne prawdy i wartosci o sobie i §wiecie.
Trzeba jednak zapyta¢: Czy to znaczy, ze nie ma nadziei i jesteSmy skazani na
bogate zycie w zamknietym $wiecie, ktory szybko zmienia sie, jest w ruchu,
lecz pozostaje ograniczony w tym samym? Czy jest to los nieodwracalny?
Czy skrajna mentalnos$¢ pozytywistyczna, zakorzeniona gtéwnie w naukach
szczegotowych i technice, wystarczy do naszego istotnego bycia? Czy nie ma
szans na jego ponowne metafizyczne otwarcie?

Pewng nadzieje mozna widzie¢ w coraz mocniejszej, trwalej i czynnej
niezgodzie na $wiat taki, jaki jest. Zdajac sobie sprawe z naszego uwiktania
w $wiat, czas i historig, trzeba — jak méwit Max Scheler — ,,przeciwstawi¢ ta-
kiej rzeczywistosci mocne «nie»” (,,dieser Art Wirklichkeit ein kraftiges Nein
entgegenschleudern”) (Scheler, 1947, s. 49). Nie chodzi zatem o to, aby religie
dostosowac¢ do biezacych upodoban i mody $wiata. Gdyby tak sie stalo, to jej
otwierajacy charakter zostalby bezpowrotnie utracony. Chodzi o to, aby czlo-
wiek uczyl si¢ zy¢ tak, jakby Bog istnial, Veluti si Deus daretur, co nie jest zgoda
na kategorie wiary, lecz na pewien sposob zycia, w ktérym uznaje sie, ze jest
uzasadniony powdd powaznego traktowania religii. I przede wszystkim nie-
wlasciwe sg decyzje w sprawie pozostawiania tego wszystkiego przypadkowi,
bezkrytycznym emocjom lub niejasnym uprzedzeniom. Trzeba mie¢ nadzieje,
ze w tej postawie ujrzymy nie tylko przywrocenie wartosci duchowych od
dawna uznawanych, lecz takze rodzenie si¢ nowych. I w tym procesie religia
odegra swoja tradycyjna role, coraz lepiej ukazujac, jak bardzo potrzebujemy
otwartego $wiata, a wszelkie zamykanie ideologiczne, kulturowe, polityczne
i fundamentalistyczne zagraza naszemu istnieniu. Jednoczesnie bezreligijno$¢
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wspolczesnego czlowieka i zamknigcie w §wiecie stworzonym przez siebie jest
czasem oczyszczania z nadmiaru bozkéw. Lecz ten czas kiedys si¢ skonczy
i ponownie wykorzystamy religie do otwarcia naszego $wiata. ,,Jestem przeko-
nany - pisal Kotakowski - ze jesli nasza cywilizacja dopusci do wyschniecia
swoich religijnych korzeni, obumrze razem z nimi; to dziedzictwo jest nam
koniecznie potrzebne do wyraznego uswiadomienia sobie naszych przewin
i obowigzkow, nie zas do tego, bysmy kodyfikowali religijne nasze pretensje,
roszczenia czy prawa odwetu” (Kotakowski, 2014, s. 111). Religia jest w stanie
przemieni¢ nie tylko nasze myslenie, lecz takze wartosciowanie, kierunek
naszej woli i postepowania. Przede wszystkim jednak - obok filozofii i sztuki
— jest w stanie wyleczy¢ czlowieka z niebezpiecznej ideologii ,,nicwigcyzmu”
(Zycinski) i poméc odkryé, ze wszystko to jest czym$ wiecej niz mierzalnym
$wiatem przedmiotéw, ktérym mozemy dowolnie dysponowac.
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