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Glosa w dyskusji o chrzescijanskich
schizmach i schizmatykach

Glossa in the debate on Christian schisms and schismatics

Abstract. Schisms, which are an internal rupture in cult terms, do occur in all of the better
known religions. The object of this debate might be and actually is not just what is considered
a schism but also this what is considered its cause and how its effects are being evaluated. In
Christianity the rights to use that stigmatic notion was and still is being reserved by diverse
churches. The problem is that what is being considered a schism and condemned by some by
others is being also considered a schism but those schismatics are being presented as those who
had chosen the correct path towards God. It is the case of some Orthodox churches but also
those numerous reformed protestant churches who let go the relations to Rome and proposed
such cult formulas which are for many Christians much more attractive than the Catholic ones.
In the debates on such schisms and schismatics such scholars take part who do not identify
with neither of these Christian churches or confessions. Their representation of the schisms
and schismatics is however much diversified in the spectrum of views. In these remarks I recall
although the Weberian standpoint on this matter but still introduce certain corrections.

Keywords: Great Eastern Schism, schims in Western Christianity, cultural causes and effects.

réznych kulturach sg takie stygmatyzujace okreslenia, ktore odbierajg tym,
ktdrzy zostali nimi ,,obdarzeni”, jesli nawet nie szanse na zycie wieczne, to
przynajmniej godne szacunku tutaj, na ziemi. Nalezy do nich nie tylko okreslenie
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heretyk, ale takze niejednokrotnie taczone z nim (w Kosciele katolickim az do Soboru
Watykanskiego II) okreslenie schizmatyk, czyli - zgodnie z jego gr. etymologia - ten,
ktdéry przyczynia si¢ do religijnego rozdarcia. Bylo i jest kwestig dyskusyjna, kogo
mozna zasadnie nazwa¢ schizmatykiem i co mozna uznac¢ za faktyczng schizme
w chrzescijanstwie. Jest jednak kwestig bezdyskusyjna to, ze takie rozdarcia w tej
religii si¢ pojawialy, a postepujaca laicyzacja spoleczenstw zachodnich sprawia, ze
coraz trudniej jest jej obronicom ,,pozszywac” ja w jakas$ calos$¢ lub przynajmniej
przedstawiac jako taka, ktora wprawdzie ma pewne ,,pekniecia’, ale w gruncie rze-
czy sg one niegrozne dla jej spolecznego funkcjonowania. Dzisiaj nadal skupia ona
najliczniejsza grupe wyznawcow. Jednak oznacza to tylko tyle, ze pod ta samg nazwa
funkcjonuje wiele istotnie réznigcych si¢ i pozostajacych pod niejednym wzgledem
we wzajemnej opozycji Ko$cioléw i wyznan. Zasadne sa w tej sytuacji pytania,
czy przynajmniej najbardziej znaczacy przedstawiciele tych Kosciolow i wyznan
dokonali rachunku sumienia z popetnionych w przesztosci bledéw oraz czy moga
i potrafig zaproponowac oni takie rozwigzania, ktére w istotnym stopniu przyczynia
sie do zjednoczenia chrzedcijanstwa. Nie podejmuje tutaj proby udzielenia na nie
generalnej odpowiedzi. Sklonny jestem jednak zaryzykowa¢ twierdzenie, ze wiele
jeszcze musza zmienic¢ kodcielni zwierzchnicy w swoich dzialaniach, aby mozna byto
powiedzie¢, ze wyciagneli wlasciwe wnioski z bledéw popelnionych przez swoich
poprzednikdw.

Wielka schizma wschodnia

Takie rozdarcia, ktére oznaczaja swoiste votum separatum wobec zastanych form
zycia religijnego oraz sprawowanie nad nim przewodnictwa duchowego w chrze-
$cijanstwie, pojawily sie juz w pierwszych wiekach jego istnienia. Wskazuje na nie
m.in. historyk Kosciofa katolickiego ks. Marian Banaszak, piszac, ze ,pierwsza
znana schizma wystgpita w Kosciele jerozolimskim po $mierci Jakuba Mtodszego,
gdy grupa Zydéw chrzescijan, zachowujgcych z ogromnym rygoryzmem wszystkie
przepisy prawa mojzeszowego, nie uznata prawowitego biskupa Symeona, lecz wy-
brata wlasnego biskupa, Tebutisa” Nieco dalej przypomina on takich schizmatykow,
ktérych nazywa réwniez heretykami oraz chrzescijariskimi sektami, bowiem glosili
»bledne nauki”. Zalicza do nich ceryntian, elbionitéw oraz elkazaitow. ,,Bledy te
roznity si¢ miedzy soba w szczegdtach, lecz mialy wspdlne przekonanie, ze zacho-
wanie przepisdw prawa mojzeszowego jest konieczne do zbawienia” (1986, s. 51
i n.). Takich schizmatykéw pojawialo sie w tych pierwszych wiekach chrzescijan-
stwa wigcej i niektdrzy z nich zyskiwali nawet spore uznanie spoteczne - zeby tylko
tytulem przykladu przywota¢ zainicjowany ok. 150 roku przez Montana ruch reli-
gijny zwany poczatkowo herezjqg frygijskg, a pozniej montanizmem. Zdaniem tego
historyka i obroncy Kosciota katolickiego w IV w. ,,stanowil on silne zagrozenie dla
Kosciota eksplozja falszywego profetyzmu, egzaltacji dla dziewictwa i meczenstwa.
(...) Surowy tryb zycia i powolywanie sie na charyzmaty jednaly mu zwolennikéw.
(...) Niebezpieczenstwo tkwilo w przyznaniu prorokom i charyzmatykom prawa
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do kierowania Kos$ciolem. (...) ”. Takie postrzeganie i przedstawianie schizmaty-
kow stanowi w gruncie rzeczy powielanie stanowiska tych Koscioléw, w ktérych
uznaje si¢ biskupéw za jedynych ich zwierzchnikéw. Stowa biskupa Rzymu Leona I
(440—461), ktory stwierdzil, ze jest ,,dziedzicem Piotrowej spuscizny, co naklada
na [niego] podwojny obowigzek: czuwania w catym Kosciele nad czystoscig wiary
i ustalanie w nim takiej dyscypliny zycia, by odpowiadata Ewangelii i tradycji Oj-
cow’, traktujemy jako zgloszenie aspiracji do uznania zwierzchnosci tego biskupa
nad pozostalymi biskupami.

Zanim jednak doszto do zaakceptowania tego dziedzictwa i uznania tej zwierzch-
nosci, trzeba bylo stoczy¢ niejedng batali¢ nie tylko z r6znego rodzaju schizmatykami,
ale takze tymi poganami, ktérym obce byly chrzescijanskie wierzenia i praktyki
religijne. To, Ze Ko$ciét katolicki odniost w tej materii niejedno zwyciestwo, zawdzig-
czal nie tylko talentom jego zwierzchnikéw i wspierajacych ich teologdw, ale takze
pomocy tych rzymskich cesarzy, ktorzy dostrzegali swéj polityczny interes zaréwno
w upowszechnianiu chrzescijanstwa, jak i w usytuowaniu w Rzymie jego najwyzszych
wiadz. Pierwszym z nich byt cesarz Konstantyn, ktory 313 roku przyznat chrzescija-
nom prawo do publicznego praktykowania ich religii. Przywolywany wcze$niej histo-
ryk Kosciota katolickiego zalicza go wprawdzie do chrze$cijanskich wladcow, jednak
zastanawia sie, czy ,,w osobistym zyciu byt on chrzescijaninem”, przypominajac jego
okrucienstwa oraz to, ze ,zachowal dawny kult cesarzy, ale jedynie w ceremoniale,
jak klekanie, w ktéorym wyrazano jego wybranie przez Boga (...) Nie widziano
w tym nic poganskiego, pdzniej przyjeli ten ceremonial cesarze zachodni i papieze”
(ks. Banaszak, 1986, s. 130 i n.).

Rzecz jasna, przyjecie tego ceremonialu nie oznaczato zakonczenia sporéw
teologicznych dotyczacych m.in. takiej fundamentalnej (ekumenicznych) kwestii,
jaka jest problem Tréjcy Swietej. Na II Soborze Ekumenicznym, ktéry odbyt sie
w 381 roku w Konstantynopolu pod przewodnictwem patriarchéw Aleksandrii
i Antiochii, uznano, ze Duch Swiety stoi wyzej niz pozostate osoby Swietej Tréj-
cy. Natomiast na IV Soborze Ekumenicznym przeprowadzonym w 451 roku
w Chalcedonie pod przewodnictwem patriarchy Konstantynopola, potepiono nauki
Nestoriusza w kwestii natury Jezusa i przyjeto, ze Jezus jest zarowno prawdziwym
Bogiem, jak i prawdziwym cztowiekiem. W 553 roku na V Soborze Ekumenicznym
w Konstantynopolu potepiono m.in. nauki Orygenesa dotyczace preegzystencji
ludzkiej duszy. Te i inne jeszcze rozstrzygniecia teologiczne byly przyjmowane
w jednych Kosciolach chrzescijanskich, ale kwestionowane w innych.

Dla pojawienia si¢ wielkiej schizmy wschodniej istotne znaczenie miaty jednak
nie tylko te teologiczne spory, ale takze to, ze te ekumeniczne sobory odbywaly sie
we wschodnich prowincjach Cesarstwa Rzymskiego i niejednokrotnie przewodzili
im hierarchowie Kosciotéw wschodnich. Oznaczalo to bowiem faktyczne posta-
wienie pod znakiem zapytania zwierzchnictwa biskupa Rzymu. Istotny wplyw na
to rozdarcie miedzy chrzescijanstwem zachodnim i wschodnim miaty réwniez
rozstrzygniecia przyjmowane na synodach — takie np. jak przyjecie w 692 roku na
Synodzie Trullanskim II, ze patriarcha Konstantynopola ma takie same prawa jak
patriarcha Rzymu. Apogeum tych rozbieznosci miedzy chrzescijanstwem zachodnim
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a wschodnim przypada na polowe XI wieku. W 1053 roku éwczesny papiez Leon
IX nakazal odprawianie liturgii po tacinie w kosciotach w potudniowych Wloszech
oraz zamkniecie tych, ktére odprawialy je w jezyku rodzimym. W odpowie-
dzi patriarcha Konstantynopola Michal I Cerulariusz nakazal zamkniegcie tych
koscioléw znajdujacych si¢ pod jego zwierzchnictwem, ktére odprawialy ja
w rycie tacinskim. W tym sporze zaréwno ci hierarchowie koscielni, jak i ich pdz-
niejsi sukcesorzy odwolywali si¢ do pomocy wladcow swieckich i niejednokrotnie
ja uzyskiwali. Przyczynialo si¢ to jednak nie do zjednoczenia chrzescijanstwa, lecz
pogtebienia wystepujacych w nim podzialow.

Szczegoblnie dramatyczne karty w historii tego konfliktu zapisata zorganizowana
w 1202 roku przez papieza Innocentego III, wspieranego przez swieckich wladcow
i moznowtadcow, wyprawa krzyzowa przeciwko wschodnim chrzescijanom. W 1204
roku zdobyli oni Konstantynopol. Historyk wypraw krzyzowych Steven Runciman
pisze, ze:

barbarzynstwo zdobywcéw Konstantynopola przeszlo wszelkie wyobrazenia. (...) Rozpa-
sany mottoch rozbiegt sie po ulicach, rabujac wszystko, co blyszczato, niszczac wszystko.
(...). Nie oszczedzano ani klasztoréw, ani kosciotéw, ani bibliotek. (...) Ow bestialski
rozlew krwi i grabieze trwaly cate trzy dni, az w koncu to piekne miasto obrdcito si¢
w ruine. (Runciman, 1987, s. 125 in.)

Sukces polityczny tej wyprawy krzyzowej byl jednak niewatpliwy, bowiem tron
cesarski znalazl si¢ w reku wspieranego przy krzyzowcéw hrabiego Flandrii i Hainauta
Baldwina IX i ,,prawie wszystkie prowincje Cesarstwa Bizantyjskiego dostaly si¢
w rece facinnikéw. Mylili sie oni wszakze, sadzac, ze zdobycie Konstantynopola jest
réwnoznaczne z podbiciem calego Cesarstwa’. Wprawdzie ,w pierwszym momencie
w calym facinskim $wiecie zapanowal bezgraniczny entuzjazm” i papiez Innocenty III
»wynosit pod niebiosa wielkie i wspaniale rezultaty cudu sprawionego przez Boga”
i ,wyrazat aprobate dla wszystkiego, co si¢ stalo’, jednak:

spogladajac na te krucjate z perspektywy historii powszechnej nie mozna mie¢ wat-
pliwosci, ze odegrata ona role katastrofalng. Od chwili swego powstania Cesarstwo
Bizantyjskie stalo na strazy Europy, broniac jej przeciwko niewiernym ze Wschodu
ibarbarzyncom z péinocy. (...) Kiedy jednak na widowni pojawito si¢ nowe, potezniejsze
plemig tureckie pod przewodem swietnej dynastii Osmanoéw, chrzescijaiistwo wschod-
nie bylo juz tak podzielone, ze nie mogto mu stawi¢ skutecznego oporu. Przywddztwo
chrzescijanstwa wschodniego przeniosto si¢ wtedy gdzie indziej, ze $rédziemnomorskiej
kolebki kultury europejskiej na daleki péinoco-wschoéd, na rozlegte réwniny Rosji.
Miejsce drugiego Rzymu zajat trzeci Rzym - Moskwa. (Zrédlo)

Zanim do tego doszto, podejmowane byty jednak proby ponownego zjednocze-
nia chrzescijanstwa, zaréwno przez cesarzy wschodnich (np. Jana VIII Palaiologosa),
jak biskupow koscioléw wschodnich. W 1439 roku uznali oni jednak, ze to Rzym
trwa zaréwno w herezji, jak i w schizmie. W 1453 roku Konstantynopol znalazl si¢
ostatecznie pod wladaniem Imperium Osmanskiego.

Odpowiedz na pytanie, czy stojacy na czele ,trzeciego Rzymu” patriarchowie
wyciagneli wnioski z tego historycznego bledu popetnionego przez zwierzchnikow
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Kosciota katolickiego, nie moze by¢ jednoznaczna. Chrzescijanstwo wschodnie
przechodzilo bowiem réznego rodzaju zawirowania, wywotane zaréwno aspiracja-
mi poszczegélnych patriarchéw, jak i poszczegélnych wladcow — najpierw na Rusi
Kijowskiej, a pézniej Moskiewskiej. Mozna jednak powiedzie¢, ze im stabsi byli ci
drudzy, tym silniejsi byli ci pierwsi. Przyktadem moze by¢ metropolita Maksym,
ktéry juz w 1448 roku oglosil autokefalie Patriarchatu Moskiewskiego. Jego nastep-
ca Jonasz przyjal tytul metropolity moskiewskiego i calej Rusi, a metropolita Hiob
w 1589 roku przyjal tytut patriarchy Moskwy i calej Rusi. W 1721 roku car Piotr I
zniost ten tytul i zwierzchnictwo nad tym kosciotem powierzyt catkowicie zalez-
nemu od niego Swigtobliwemu Synodowi Rzagdzacemu. Jego zadaniem byto m.in.
doprowadzenie do ostatecznego zjednoczenia i unifikacji liturgicznej wszystkich
Ko$ciotéw prawostawnych funkcjonujacych w imperium rosyjskim. Po wybuchu
rewolucji w Rosji w 1917 roku wprawdzie przywrdcono zwierzchnikowi Cerkwi
Moskiewskiej tytul patriarchy Moskwy i calej Rosji, jednak dosy¢ szybko okaza-
to sig, ze nowym wtadcom tego kraju nie jest po drodze ani z tg Cerkwig, ani tez
z zadnym innym chrzescijanskim Ko$ciotem i podjety one prébe ich likwidacji lub
przynajmniej marginalizacji ich pozycji w spoteczenstwie.

Odpowiedz na pytanie, jak ona wygladala w praktyce, mozna znalez¢ m.in. na
kartach Czarnej ksiegi komunizmu. W jej czedci zatytulowanej Elementy klasowo
obce i cykle represyjne mowa jest m.in. o tym, Ze:

posrod innych kategorii postawionych pod pregierzem ,nowego spoleczenstwa so-
cjalistycznego” znaleZli si¢ zwlaszcza duchowni. Lata 1929-1930 to okres rozwinigcia
drugiej ofensywy panstwa przeciw Cerkwi, po ofensywie z lat 1918-1922. Pod koniec lat
dwudziestych znaczenie Cerkwi prawostawnej w spoleczenstwie byto wciaz duze. Mimo
sprzeciwu niektorych wyzszych duchownych wobec deklaracji lojalnosci, ztozonej wladzy
sowieckiej przez metropolite Sergiusza (...). W ten sposob w opozycji do gloszonej przez
metropolite Sergiusza lojalnosci wobec wladzy sowieckiej w tonie Cerkwi rozwineta si¢
schizma, szczegolnie silna w bytych guberniach woroneskiej i tambowskiej. (Courtois,
Werth, 1999, s. 1691 n.)

Sytuacje Cerkwi Moskiewskiej radykalnie zmienita napas¢ Niemiec hitlerowskich
na Zwigzek Radziecki.

Stalin potrafit zrecznie zagrac¢ na uczuciach i na nowo powotywac do zycia wartosci
narodowe, rosyjskie i patriotyczne. Zwracajac si¢ do narodu w stynnym radiowym
przemoéwieniu z 3 lipca 1941 roku, uciekt sie do hasta, ktére od wiekow spajato naréd:
»Bracia i siostry, naszej ojczyznie grozi wielkie niebezpieczenstwo”. (...) Stalin wezwat
do walki $ladem ,,bohaterskiej przesziosci naszych przodkéw Aleksandra Newskiego
i Dymitra Donskiego’, z ktorych pierwszy uratowat w XIII wieku Ru$ przed niemieckim
zakonem kawaleréw mieczowych... (Zrodto)

Na to wezwanie pozytywnie odpowiedzial nie tylko zwierzchnik Cerkwi Mo-
skiewskiej, ale takze szeregowi duchowni oraz $§wieccy cztonkowie Rosyjskiego
Kosciota Prawostawnego. Po zwycieskim zakonczeniu tej narodowej batalii komu-
nistyczne wladze powrdcity jednak do polityki represji wobec wierzacych i trwaly
one praktycznie az do tzw. pieriestrojki z poczatku lat 90. minionego stulecia. Jesliby
ocenia¢ te doswiadczenia z perspektywy dzisiejszych wystapien patriarchy Moskwy
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i calej Rusi Cyryla I, to mozna powiedziec, ze ten zbyt bliski sojusz wladzy ko$cielnej
i $wieckiej nie za wiele go nauczyl.

Obecnie Koscioly prawostawne skupiaja ponad 220 mln wyznawcéw (Binns,
2002). Najliczniejsza grupe stanowia prawostawni zamieszkujacy kraje europejskie,
zwlaszcza Europy Wschodniej i Srodkowej, a w takich krajach jak Rosja, Ukraina,
Rumunia, Biatorus, Grecja, Serbia, Bulgaria czy Gruzja stanowiag wyznaniowa
wiekszos¢. Funkcjonuja oni w ramach Kosciotow, ktore dzielg si¢ na autokefaliczne
(nazywane réwniez Cerkwiami kanonicznymi), autonomiczne i samorzadowe oraz
te o nieuregulowanym statusie. W tych pierwszych patriarcha Konstantynopola jest
uznawany wprawdzie za primus inter pares (pierwszego wsrdd réwnych), ale nie
jest zwierzchnikiem pozostatych Kosciolow autokefalicznych: kazdy z nich posiada
nie tylko prawo do wyboru swojego patriarchy, ale takze konsekrowania ,wlasnego
Krzyza”. Takich Kosciotéw jest szesnadcie i zakres ich dzialania nie pokrywa sie
ani z granicami panstwowymi, ani nawet kontynentalnymi. Do najstarszych z nich
nalezy Cypryjski Kosciét Prawostawny — autokefali¢ nadal mu w 431 roku Sobdr
Efeski, a niewiele pdzniej, bo w 486 roku patriarcha Antiochii nadal ja Gruzinskiemu
Ko$ciotowi Prawostawnemu. Natomiast najmlodszym z nich jest Kosciél Prawo-
stawny Ukrainy - autokefalie nadal mu w 2019 roku patriarcha Konstantynopola
i uznawana jest ona przez patriarchéw Aleksandrii, Cypru i Grecji. Natomiast nie
jest ona uznawana m.in. przez Serbski Ko$ciol Prawostawny, Polski Autokefaliczny
Ko$cidt Prawostawny oraz Rosyjski Kosciol Prawostawny.

Prawostawne Koscioty autonomiczne i samorzadne posiadaja uprawnienia do
zachowania swojej odrebnosci liturgicznej, ale nie do wyboru swojego zwierzchnika
i podlegaja ktoremus z Kosciotéw autokefalicznych. Przyktadowo patriarcha Kon-
stantynopola jest zwierzchnikiem o$miu takich Ko$ciotéw, w tym Autonomicznego
Finskiego Kosciofa, Autonomicznego Estonskiego Apostolskiego Kosciota Prawo-
stawnego (nieuznawanego przez patriarche Moskwy), Samorzadnego Kosciota Pra-
wostawnego Krety oraz Ukrainskiego Koséciota Prawostawnego USA i jego diaspory.
Natomiast patriarcha Moskwy jest zwierzchnikiem dziewieciu takich Ko$ciotow,
w tym Autonomicznego Japonskiego Kosciota Prawostawnego, Autonomicznego
Chinskiego Ko$ciota Prawostawnego, Filipinskiego Kosciola Prawostawnego oraz
Samorzadnego Rosyjskiego Kosciota Prawostawnego poza granicami Rosji. Nie-
uregulowany status ma pie¢ Kosciotéw prawostawnych, w tym Macedonski Kosciot
Prawostawny oraz Bialoruski Autokefaliczny Kosciét prawostawny. Oglosity one
swoja autokefalig, ale nie jest ona uznawana przez patriarchéw Kosciotow autokefa-
licznych. W prawostawiu funkcjonuja réwniez takie grupy religijne, ktére kultywuja
dawne tradycje schizmatyckie — takie m.in. jak tradycje staroobrzedowcow (byli to
ci czlonkowie Rosyjskiego Ko$ciola Prawostawnego, ktérzy wystepowali przeciwko
wprowadzanej w latach 1652-1656 roku przez patriarche Nikona reformie liturgii),
(Przybyl, 1999).

Préby przywrocenia chrzedcijanstwu jednosci podejmowane byly przez hierar-
chéw Kosciolow wschodnich i wspierajacych ich $wieckich wladcéw co najmniej
od XVI wieku. Niektore z nich przynosily lokalne efekty, zeby tylko tytutem przy-
ktadu wymieni¢ podpisang w 1596 roku Uni¢ Brzeska (Luzny, Ziejka, Kepinski,
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1994). Wspdlcze$nie podejmowane sg one w ramach ruchu ekumenicznego (Rose,
Neill, 1967). Czlonkiem powotanej w 1948 roku Swiatowej Rady Kosciotow jest
m.in. Patriarchat Konstantynopolitanski i Grecki Kosciél Prawostawny. Nie jest
nim natomiast Rosyjski Kosciét Prawostawny. Dzisiejsze dramatyczne wydarzenia
w Ukrainie pokazuja, ze jego hierarchom blizej jest do polityki prowadzonej przez
obecne wladze Rosji niz do poszukiwania jednosci wszystkich chrzescijan.

Wielkie schizmy w zachodnim chrzescijanstwie

Niejedna ze schizm w zachodnim chrzescijanstwie zastuguje na miano wielkie;j.
W Historii Kosciota Katolickiego ks. M. Banaszak za taka uznaje schizme, ktora
zapoczatkowana zostal w 1309 roku przeniesieniem siedziby papieza z Rzymu do
Awinionu. Jej apogeum przypada na lata 1378-1417 i zwigzane jest z wyborami na
papieza zaréwno biskupéw Awinionu, jak i Rzymu. W 1409 roku na to najwyzsze
stanowisko w Kosciele zachodnim wybrany zostal rowniez biskup Pizy. Istotng role
w tych wyborach odgrywaly nie tylko zantagonizowane kolegia kardynalskie, ale
takze majacy w nich swoje interesy wladcy swieccy Francji, Anglii, Hiszpanii, Por-
tugalii oraz innych 6éwczesnych panstw. W konkluzjach autor tego dzieta stwierdza,
ze schizma ta $wiadczyla nie tylko o stabosci papiestwa, ale takze, iz:

jej skutkiem bylo ostabienie catego Kosciota. Jego autorytet niweczyly ekskomuniki,
ktore rzucili obaj papieze, jeden na drugiego i na swoich przeciwnikéw. Lekcewazono
je, bo kazdy cztowiek podlegat jakie$ ekskomunice. Zdewaluowalo si¢ okreélenie he-
retyk, bo tak nazywali jedni drugich. Gloszono, ze biskup rzymski popadt w herezje,
zastanawiano sie wiec, czy papiestwo jest potrzebne Koéciotowi. Wrogo$¢ do papiestwa
spotegowata sie przez zwigkszone wymagania fiskalne na rzecz kurii, zaréwno rzymskiej,
jak i awinionskiej. Wladcy za cene o$wiadczenia swojej obediencji zyskiwali od papieza
lub antypapieza nowe przywileje i umacniali swoj wplyw na sprawy Kosciota w panstwie.
(ks. Banaszak, 1987, s. 258 i n.)

Jest to raczej kwestig bezdyskusyjna.

Kwestig dyskusyjna jest jednak to, czy byla to najwieksza schizma w chrzesci-
janstwie zachodnim. Zanim bowiem pojawila si¢ ta walka o sukcesje Piotrowa na
szczytach wladzy w Kosciele katolickim swoja wielka batali¢ o prawo do takich
wierzen i praktyk religijnych, ktore sa zgodne z ich sumieniem, stoczyli ci chrzesci-
janie, ktérych obroncy tego Kosciola nazywaja heretykami lub sekciarzami. Sg to
herezje kataréw (nazywanych réwniez albigensami oraz bogomitami) i waldensow.
Przywolywany tutaj historyk Kosciota katolickiego wprawdzie odnotowuje ich
obecno$¢, ale jednak minimalizuje ich znaczenie, przedstawiajac ich poglady jako
»zaczerpniete z dawnych herezji manichejczykow, a takze z demagogicznych nauk
niektdérych wedrownych kaznodziejow” (ks. Banaszak, 1987, s. 164 i n.). Podkresla
przy tym, ze ,katarzy nie uznawali katolickich sakramentéw i nabozenstw”. Nato-
miast waldensi ,,prowadzili surowe zycie moralne, ksztaltowane wedlug Ewangelii,
lecz we wlasnej interpretacji. (...) Rozpowszechnili si¢ w Lombardii, gdzie nawigzali
do dawnego ruchu ubogich (patarii), byli tez tam, bardziej niz we Francji, radykalni
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w antyko$cielnym nastawieniu”. Sprawialo to, Ze do rozprawienia si¢ z tymi herety-
kami przystapila najpierw inkwizycja biskupia, a gdy ona okazata si¢ nieskuteczna,
papiez Innocenty III oglosil kolejng krucjate przeciwko tym niepokornym chrze-
$cijanom. Przewodzit jej hrabia Tuluzy Rajmund VI.

Zdobyt Beziers (1209), wymordowat ludno$¢ miasta, nie oszczedzajac kobiet i dzieci
oraz starcow w katedrze. (...) Legaci papiescy wspdldzialali z wodzem krucjaty i uzyskali
od niego w statucie z Pamiers (1212) zapewnienie Kosciotowi wolnosci i ustanowienie
nowego tadu w kraju, co oznaczalo likwidacje¢ herezji sita. (ks. Banaszak, 1987,s.1691in.)

Brutalna rozprawa Kosciota katolickiego z tymi schizmatykami i heretykami
trwala do XIV wieku. Znaczacg rol¢ odegrala w nim ustanowiona przez papieza
Grzegorza IX inkwizycja papieska. Przywolywany tutaj historyk Ko$ciota kato-
lickiego wprawdzie przyznaje, ze stosowala ona drastyczne sposoby nawracania
na wiare zgodna z jej rzymska wykladnia, jednak dodaje przy tym, ze ,wszystkie
zasady prawne, nie wylaczajac kary $mierci przez spalenie, wzigto do inkwizycji
z obowigzujacego wowczas prawodawstwa $wieckiego”. Jesli miatoby to by¢ uspra-
wiedliwieniem dzialan tego koscielnego trybunalu, to mozna by zasadnie postawi¢
pytanie, czy chrzescijanskie mitosierdzie przestalo juz obowigzywac w tej religii.

Takie fundamentalne pytania stawiali zreszta ci, ktorzy byli inicjatorami i li-
derami tej kolejnej wielkiej schizmy w chrze$cijanistwie zachodnim, ktérg zwykto
sie nazywac¢ protestantyzmem. Laczy¢ si¢ ona miala bezposrednio z wystapieniem
Marcina Lutra w 1517 roku (,,magistra nauk wyzwolonych i §wigtej teologii, lektora
ordynaryjnego”) przeciwko biskupowi Rzymu i tym jego stronnikom, ktérzy wspie-
raja jego polityke handlu odpustami. Jest to jednak spore uproszczenie problemu.
Ten protest szeregowego mnicha nie tylko bowiem miat swoich historycznych po-
przednikéw (mozna do nich zaliczy¢ wszystkie wczesniejsze wystapienia ubogich
chrzescijan przeciwko bogatemu i obnoszacemu sie ze swoim bogactwem Kosciotowi
katolickiemu), ale takze swoje znaczace wymiary teologiczne i polityczne. Mowa jest
zreszty o nich w niejednej z 95 tez ogloszonych przez Lutra. Juz w ich preambule
wzywa on do dysputy w celu ,wyswietlenia prawdy”, a w tezie 1 stawia pytanie: ,,czy
Pan i nauczyciel nasz Jezus Chrystus, méwigc: »Pokute czyncie« (Mt,4,17) chciat,
by cale zycie wiernych bylo pokuta?”. Natomiast w tezie 4 pojawia si¢ teologiczne
pytanie, czy kara za grzechy trwa ,,az do chwili wejscia do krélestwa niebieskiego”
(Luter, 1972, s. 12in.). Motyw sukcesji Piotrowej jest jednak jednym z istotniejszych
w tych tezach, a wynikajace z nich generalne wnioski s3 jednoznaczne - w tezie 39
mowa jest o tym, ze ,kazdy chrzescijanin szczerze skruszony dostepuje pelnego
odpuszczenia winy i kary; nalezy mu si¢ ono réowniez i bez listéw odpustowych”;
w tezie 79 o tym, ze ,bluznierstwem jest twierdzenie, ze krzyz w sposob widoczny
orezem papieskim wzniesiony posiada moc réwng krzyzowi Chrystusowemu”,
a w tezie 86 stwierdza sie, ze ,papiez, ktdrego bogactwu nikt dzisiaj nie doréwna, nie
za wlasne pieniadze, ale gtéwnie za pienigdze ubogich wiernych buduje jedna tylko
bazylike $§w. Piotra” [w wielu krajach sprzedawano odpusty pod hastem zbierania
srodkéw na budowe tej $wiatyni — uw. wt.].
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Istotne dopowiedzenia do tych tez znajduja si¢ w tych czg¢sciach Dziejow pa-
piestwa Leopolda von Rankego, w ktdérych ich autor przedstawia walke o wladze
pretendentéw do tronu papieskiego i obejmowanie go przez takich rozmijajacych
sie z chrzedcijanskimi normami i zaleceniami moralnymi papapiezy jak Sykstus IV
(1471-11484) oraz Aleksander VI (1492—1503). Zdaniem tego historyka:

Aleksander przez wszystkie dni swego zycia dazyl jedynie do tego, by uzywac¢ zycia,
szuka¢ przyjemnosci i zaspokaja¢ swe ambicje i zachcianki. (...) Zajmowalo go jedynie
to, co moglo mu przenie$¢ pozytek, co moglo pomoc jego synom w osiagnieciu réznych
godnoéci i dobr; i nigdy niczym innym nie potrafil si¢ zaja¢ w sposob powazny. (...)
Jakiez zdumienie ogarne¢lo mlodego Lutra, gdy przybyt do Wtoch. Oto kaptani w mo-
mencie odprawiania mszy $wietej wypowiadali bluzniercze stowa, zadajac ktam owemu
sakramentowi. W rzymskim $wiecie towarzyskim nalezato do dobrego tonu zaprzecza¢é
podstawowym zasadom chrzeécijaniskim. (...) Na samym dworze o zasadach Kosciota
katolickiego, o fragmentach Pisma Swietego méwiono jedynie w sposéb zartobliwy;
tajemnice wiary znalazty si¢ w pogardzie. (Ranke, 1974, s. 73 in.)

Jesli nawet uznad, ze ten obronca Lutra i luteranizmu nie jest catkowicie bez-
stronny w swoich ocenach tych i innych éwczesnych papiezy, to trzeba wiedzie¢, ze
nie jest on w nich odosobniony. Dzisiaj mozna bez wigkszego trudu znalez¢ takie
publikacje, ktorych autorzy kresla mroczne obrazy Watykanu oraz oséb znajduja-
cych si¢ na koscielnym $wieczniku. Jednym z nich jest K.R. Mai. W jego ksiazce
pt. Watykan. Mroczna historia swiatowej potegi znajduje si¢ rozdzial zatytutowany
Od swietosci do burdelu. Gléwnym jego bohaterem jest papiez Aleksander VI (Mai,
2011). Takie obrazy Watykanu uzasadniaja pytanie, czy schizmatykiem i heretykiem
byt Luter (jak stwierdzil papiez Leon X), czy tez ci duchowni katoliccy réznych szcze-
bli, ktérzy byli na opak z chrzescijanskim zasadami zycia i spotecznego wspdltzycia.
Wprawdzie Sobér Trydencki (1546-1563) nie udzielit jednoznacznej odpowiedzi
na to pytanie, ale przyjete na nim postawienia przekonuja, ze nie mozna postawi¢
znaku réwnosci miedzy schizmatykami i heretykami. Trzeba jednak powiedzie¢, ze
dla tych faktycznych schizmatykow, ktoérzy w sposob najbardziej razacy naruszali
chrzescijanskie zasady wiary oraz zycia w katolickiej wspdlnocie mozliwosci funk-
cjonowania zostaly przynajmniej na pewien czas istotnie ograniczone. Dotyczylo
to réwniez ko$cielnych hierarchéw, w tym biskupdw. Nie oznacza to jednak, ze
przestali oni zy¢ w przepychu, ktdry niejednokrotnie ostro kontrastowat z bieda ich
spotecznego otoczenia.

Na przywrécenie do Kosciota katolickiego protestanckich secesjonistow
w wielu krajach europejskich bylo jednak juz za pézno (Bruce, 2019). W krajach
niemieckich az do polowy X VT stulecia toczyly sie, z réznym nasileniem, walki mie-
dzy zwolennikami pozostawania pod papieska zwierzchnoscig a jej przeciwnikami.
W latach 1524-1535 w krajach poludniowych i zachodnich byly to wystapienia pod
przywddztwem Thomasa Miinzera, ktéry byt wprawdzie zwolennikiem Lutra, ale
jednoczesnie tak radykalnym przeciwnikiem Kosciota bogatego, ze odciat si¢ od
niego nawet sam inicjator protestanckiej rewolty. Zakonczyly sie¢ one klgska bun-
townikow, w tym $cigciem ich przywodcy. W latach 1546-1555 w krajach niemiec-
kich toczyla si¢ druga wojna religijna miedzy krajami protestanckimi tworzacymi
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lige szmalkaldzkg a obronca katolicyzmu cesarzem Karolem V i wspierajacymi go
ksigzetami. Wprawdzie sity tych ostatnich odniosty w 1547 roku spektakularne
zwycigstwo militarne w bitwie pod Muhlbergiem, ktére jednak nie doprowadzito
do zakonczenia tej konfrontacji, cho¢ przyczynito si¢ do szukania przez obie strony
kompromisowego rozwigzania tego konfliktu. W 1555 roku w Augsburgu zawarto
porozumienie nazywane pokojem augsburskim. Przyjeto w nim zasade cuius regio,
eius religio (czyja wladza, tego religia). Wiadza w podzielonych na wiele organizmoéw
panstwowych krajach niemieckich znajdowata si¢ w reku ksiazat, w tym ksigzat Ko-
$ciola, czyli biskupow. Oznaczalo to, ze ich wyznanie stawalo sie obowigzujace dla
wszystkich innych poddanych, a ci, ktorzy nie chcieli tego zaakceptowaé, zmuszani
byli pod grozbg uwiezienia do emigracji i nie mogli liczy¢ na obrone ze strony tych
panstw, w ktorych obowigzywato wyznanie zgodne z ich sumieniem.

W Anglii kwestia ta zostala rozstrzygnieta przez kréla Henryka VIII. Autor
Historii spotecznej Anglii pisze, ze:

Henryk VIII przeprowadzil przy pomocy parlamentu rewolucje antykoscielng, ktéra
stuszniej niz jakiekolwiek inne wydarzenie moze by¢ uwazana za oznake konca srednio-
wiecznego spoleczenstwa w Anglii. Dazenie do niezawisto$ci narodowej Kosciota, ktory
odrzucat autorytet papieski, umozliwiato podporzadkowanie kleru czynnikom swieckim
oraz podzial ogromnych posiadiosci i spotecznych wpltywoéw klasztornych pomiedzy
osoby $wieckie. Posuniecia te, razem wzigte, sktadaja si¢ na rewolucje spoteczng. Towa-
rzysza jej rownie liczne zmiany religijne, aprobowane przez Henryka VIII, wychowanka
nowej nauki — rozpowszechnianie Biblii angielskiej wsrod wszelkich warstw spolecznych,
zniszczenie prymitywnych form kultu obrazéw i handlu relikwiami, zastapienie filozofii
scholastycznej i prawa kanonicznego w Oksfordzie i Cambridge przez nauke renesan-
sowa — posuniecie stanowigce w oczach Henryka reforme prawowierng i katolicka. To
wszystko zdziatawszy, nadal brzydzit si¢ on protestantami i przesladowal ich, a gdyby tego
nie robit, moégtby byt utraci¢ tron wobec dwezesnego stanu opinii publicznej. Niemniej
jednak stworzyt nowy spoteczny i koscielny porzadek rzeczy, ktéry wobec zmian, jakie
przyniosty nastepne lata, mogt si¢ utrzymac tylko na bardziej zdecydowanych podsta-
wach protestanckich. (Trevelyan, 1961,s. 111in.)

Te nastepne lata to nie tylko rzady jego corki Elzbiety I (przyczynila si¢ ona
do istotnego wzmacnia pozycji Kosciota anglikanskiego), ale takze pojawienie
sie bardziej radykalnych przeciwnikéw katolicyzmu, jakimi byli purytanie. Rzady
kolejnego krdla Anglii — Karola I - doprowadzily do rewolucji cromwellowskie;j.
Przywolywany tutaj autor Historii spotecznej Anglii twierdzi, ze ,nie zrodzila si¢
ona z przyczyn i motywoéw spolecznych ani ekonomicznych, daly jej poczatek mysli
i dazenia polityczne i religijne ludzi, ktorzy wcale nie chcieli przebudowa¢ spote-
czenstwa ani na nowo dzieli¢ dobr”. Wyjasnienia dla tych zagadkowo wygladajacych
stwierdzen moze znalez¢ m.in. na kartach ksiazki Etyka protestancka a duch kapita-
lizmu Maxa Webera. W gléwnej roli wystepuja w niej ci purytanie, ktérzy ozywieni
gleboka wiarg w to, ze jedynie cigzka i pelna wyrzeczen radosci tego §wiata moze
doprowadzi¢ nie tylko do wzbogacenia siebie i swoich najblizszych, ale takze do
zbawienia ich duszy (Weber, 1994, s. 77 i n.). Dosy¢ szybko okazalo sie, ze dla takiej
wiary nie ma przyzwolenia ani ze strony wtadz politycznych 6wczesnej Anglii, ani
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tez Kosciola anglikanskiego i po chwilowym ich zwycigstwie nad sitami Karola I
zmuszeni byli sobie szukaé miejsca do lepszego zycia w Nowym Swiecie — Amery-
ce PoInocnej. Purytanie s3 uznawani za ojcéw zalozycieli Stanow Zjednoczonych
(Dixon, 2010). Jak by tego nie ocenia¢, ich wystapienia stanowity swoistg schizme
w Koéciele anglikanskim.

We Francji wojny religijne migdzy katolikami i protestantami (nazywanymi
w tym kraju hugenotami) toczyly si¢ bez przerwy od 1562 do 1598 roku. Wynisz-
czenie sil obu stron sprawilo, ze zawarly one porozumienie, nazywane pokojem
nantejskim, na mocy ktérego

hugenoci otrzymali pelne prawo obywatelskie i wolno$¢ publicznego kultu (z wytacze-
niem Paryza i wielu miast). Mogli zwolywa¢ swe synody i prowadzi¢ szkoly. Gwarancja
przed niesprawiedliwymi wyrokami bylo utworzenie dla nich w parlamentach [byty to
wowczas gremia sadownicze — uw. wl.] osobnych izb o mieszanym skladzie wyznanio-
wym. Przyznano protestantom ponad sto ,miejsc bezpieczenstwa” z kalwinska zatoga
(w tym wiele poteznych twierdz: La Rochelle, Saumur, Montauban (...). Te koncesje dla
protestantow rozsadzaly jednos¢ panstwa (...). (Baszkiewicz, 1974, s.215in.)

Jednak dopoki wladza krélewska i wspierajacy ja hierarchowie Ko$ciola kato-
lickiego (tacy jak kardynalowie Richelieu i Mazarin) musieli stawia¢ czota za-
grozeniom zewnetrznym (w szczegdlnosci ze strony Hiszpanii) i wewnetrznym
(w 1648 roku wystapil przeciwko niej parlament paryski, a rok p6zniej niezadowolo-
na z polityki Mazarina arystokracja francuska), dopdty protestanci francuscy mogli
korzysta¢ ze swoich uprawien. Sytuacja zmienila si¢ po osiggnieciu pelnoletnosci
przez Ludwika XIV w 1661 roku. Najpierw przystapiono do przywracania jednosci
wyznaniowej we francuskim szkolnictwie, a pdzniej w zawodach prawniczych,
medycznych i ksiggarskich (zakazujac ich wykonywania przez protestantéw),
a w koncu edyktem krélewskim z 1685 roku

obalono zasady wolno$ci kultu ustalone w Nantes i Alais. Zdelegalizowano Ko$cidt refor-
mowany, nakazano konfiskate jego mienia i zburzenie zboréw, pastorom pozostawiono
wybor miedzy przejsciem na katolicyzm a emigracja (pod kara $mierci). Hugenoci,
ktérym zabroniono emigracji, formalnie zachowali prawo prywatnego wyznawania swej
wiary, ale nie mogli chrzci¢ dzieci i zawiera¢ matzenstw wedle swego obrzadku, ksztalci¢
sie w swej szkole, liczy¢ na religijny pochéwek. Totez wbrew zakazowi hugenoci zaczeli
masowo emigrowac do krajow protestanckich. (Baszkiewicz, 1974, s. 260)

Ta uzyskana silg krolewskiego rozporzadzenia katolicka jednos¢ Francji prze-
trwala okoto 100 lat, tj. do tej wielkiej schizmy, ktéra zwigzana byta z wybuchem
w 1789 roku rewolucji francuskiej. Rzecz jasna, nie chodzito w niej jedynie o sprawy
wyznaniowe. Jednak prawo do wyznawania takiej wiary jaka jest zgodna z sumieniem
poszczegdlnego obywatela znalazto sie na jej sztandarach. Zostalo ono zapisane
w tak waznym pod wieloma wzgledami dokumencie tamtych czaséw, jakim byla,
i w jakiej$ mierze jest nadal, Deklaracja praw czlowieka i obywatela z 26 sierpnia
1789 roku. Wprawdzie w jej preambule pojawia si¢ odwotanie do Istoty Najwyzszej,
awjej art. X stwierdza sie, Ze ,,obywatel nie moze by¢ niepokojony z powodu swoich
przekonan, nawet religijnych’, to jednak maja one tak ogélnikowy charakter, ze moze
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chodzi¢ o niemal kazde wyobrazenie béstwa i niemal kazde przekonanie religijne
(Fauré, 1988, s. 11 in.). Wazne jest jednak nie tylko to, co si¢ w nim méwi o religii,
ale takze to, jak si¢ o niej mowi, a méwi sie o niej w taki sposob, jakby religia byta
nie sprawg publiczna, lecz prywatng obywatela. Jest to bez watpienia radykalna
zmiana w stosunku do tej dtugiej tradycji, w ktorej Kosciot katolicki we Francji byt
traktowany jako jeden z dwdch najwazniejszych filaréw zycia spotecznego (drugim
byta wladza krolewska).

Za tym radykalizmem szty takie kroki wladz rewolucyjnej Francji jak przejecie
przez nie w 1790 roku ogromnych débr koscielnych i uczynienie urzednikéw pan-
stwowych z ksiezy pelnigcych funkcje koscielne. W dyskusji

nad upanstwowieniem dobr ko$cielnych Zgromadzenie Narodowe podjeto problem
zycia zakonnego. (...) Wielu deputowanych wyrazato przekonanie, ze §luby zakonne sa
sprzeczne z prawami cztowieka. Totez 13 II 1790 r. zabroniono na przyszto$¢ sktadnia
takich $lubow i réwnoczesnie zniesiono zakony i zgromadzenia o $lubach uroczystych
z wyjatkiem tych, ktére prowadzily akcje charytatywng i zajmowaly si¢ nauczaniem.
(Kumor, 1985, s. 187 in.)

Trzeba dodac, ze wsrdd tych deputowanych zdecydowana wigkszo$¢ stanowity
osoby, ktdére godzily swoje myslenie o Kosciele ze swoim katolickim sumieniem
- tyle ze temu sumieniu nie byly juz potrzebne idace z Rzymu zalecenia, a nawet
te formulowane przez miejscowych biskupow. Stanowilo to bez watpienia wielka
schizme we francuskim wydaniu.

Jej wielkosci nie mozna jednak ocenia¢ wylacznie poprzez pryzmat tych wyda-
rzen, ktére sg zwigzane z rewolucja 1789 roku, a nawet tych, ktére miaty miejsce
w okresie tzw. restauracji (przypada ona na lata 1815-1830), czyli proby przywro-
cenia tego, co miato miejsce w Zyciu spolecznym tego kraju przed rewolucja. Juz
tzw. rewolucja lipcowa 1830 roku pokazala, ze sity ancien régime’u sa zbyt stabe,
aby obronic¢ ,,starg” Francje. Natomiast pozniejsze wydarzenia w tym kraju jedynie
potwierdzily, ze wahadlo historii przechylito si¢ na strone sil uznajacych, ze wpraw-
dzie jest jeszcze miejsce we Francji na chrzescijanska religie i religijno$¢, ale juz nie
w zyciu publicznym, lecz prywatnym obywatela. Probowali przeciwko temu opono-
wa¢ hierarchowie Ko$ciofa katolickiego, w tym papieze. W 1863 roku papiez Pius
IX oglosit encyklike zatytulowana Syllabus errorum in Europa vigentium, w ktorej
potepit zaréwno tych, ktérzy utozsamiali sie jeszcze z katolicyzmem (ale juz nie tym
»W starym” stylu), oraz tych, ktorzy juz si¢ z nim nie utozsamiali (w tym dokumencie
taczeni sg oni z modernizmem oraz z liberalizmem). Na zwotanym w 1869 roku sobo-
rze watykanskim I przyjeto konstytucje dogmatyczna, w ktdrej stwierdza si¢ m.in., ze
»Biskup Rzymski, gdy mowi ex cathedra - tzn. gdy sprawuje urzad pasterza i nauczy-
ciela wszystkich wiernych (...), posiada te nieomylnos¢, jaka Boski Zbawiciel chcial
wyposazy¢ swéj Kosciét w definiowaniu wiary i moralnosci” (ks. Banaszak, 1991,
s. 231 in.). Ten nowy dogmat katolicki juz na tym soborze wywotywat spore kon-
trowersje (doprowadzity one do takiej schizmy, jaka byto odlaczenie si¢ od Kosciot
katolickiego tych, ktérzy powolali do istnienia Koscioly starokatolickie). Natomiast
w pdzniejszym okresie w istotnym stopniu przyczynil si¢ do takich krokéw wiadz
politycznego tego kraju, jakimi byla prowadzona w drugiej polowie XIX stulecia
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laicyzacja szkolnictwa publicznego réznych szczebli oraz przeprowadzony w 1905
roku formalno-prawny rozdziat Kosciola od $wieckiego panstwa (Duby, Mandrou,
1967, s. 513 i n.). O dzisiejszej Francji mowi sig, ze jest tak zdechrystianizowana, iz
wymaga to podjecia przez Kosciol katolicki w tym kraju ponownie misyjnej dzia-
talnosci (ks. Banaszak, 1992, s. 263 i n.). Nie oznacza to jednak, ze nie kultywuje sie
w niej zadnych form religijnosci. Jednak tylko stosunkowo niewielu Francuzéw
taczy swoja religijnos¢ z katolickg wiarg, a jeszcze mniej z katolicka obrzedowoscia,
jaka jest np. chodzenie do kosciota i udzial we mszy. Bez watpienia jest to wielka
schizma tego spoteczenstwa, ktorego przodkowie przez wiele stuleci deklarowali
swoja przynaleznos¢ do Kosciota katolickiego.

Kilka ogdlniejszych uwag i sugestii

Te uwagi i sugestie zwigzane s3 w pierwszej kolejnosci z pytaniem, kto jest upraw-
niony do stwierdzenia, czy mamy, czy tez nie mamy do czynienia ze schizma
w chrzescijanstwie. Jesli przyja¢, ze takie uprawnienia posiadaja jedynie najwyzsze
gremia Kosciola katolickiego, to takie zalozenie moze budzi¢, i niejednokrotnie
budzito, powazne zastrzezenia nie tylko strony tych chrzescijanskich Kosciotow
i wyznan, ktére maja swoja liste schizmatykdw, ale takze tych uczonych, ktérzy
z pozycji pozawyznaniowych albo dokonuja istotnej rewizji tych koscielnych list,
albo tez dopisuja do nich kolejnych schizmatykow. Tak czy inaczej, te listy byly i sa
w niejednym punkcie rozbiezne. Co wigcej, zdarzalo sie, i zdarza nadal, ze ci, ktorzy
w jednych okolicznos$ciach byli uznawani przez Ko$ciét katolicki za schizmatykéow
i heretykdw, w innych wprawdzie pozostawali schizmatykami, ale przestawali by¢
heretykami i stawali si¢ — jak to np. mialo miejsce w przypadku protestantéw po
Soborze Watykanskim II - ,,bra¢mi odlgczonymi”.

Stosunkowo mtodej daty przyktadem, najpierw wykluczenia z Kosciota ka-
tolickiego schizmatyka, a pdzniej przywracania mu prawa do obecnosci w nim,
jest arcybp Marcel Lefebvre, zatozyciel Bractwa Kaptanskiego Swietego Piusa X.
Byl on jednym z tych uczestnikoéw Soboru Watykanskiego II, ktérzy dosy¢ konse-
kwentnie podazali na wskazaniami Soboru Watykanskiego I. Wprawdzie przegrali
oni na tym soborze swoja batalie m.in. o wykladni¢ katolickiej wiary i zwigzana
z nig liturgia, ktéra w ich przekonaniu bylaby zgodna z wielowiekowa tradycjg Ko-
$ciola katolickiego, jednak pdzniej kontynuowali ja, zwracajac si¢ do szeregowych
duchownych oraz zwyczajnych wiernych. Wprawdzie nie spotkali si¢ z ich strony
z masowym poparciem, to jednak bylo ono na tyle znaczace, ze w wielu tych krajach,
w ktdrych katolicy stanowili i stanowig nadal wyznaniowa wigkszos¢, zorganizowali
swoje przeoraty. W Polsce dzialajg one od poczatku lat 90. minionego stulecia m.in.
w Warszawie, Krakowie i Poznaniu. W 1975 roku watykarnska komisja kardynalska
uznala za niedopuszczalne ,poddawanie zarzadzen papieskich swojemu prywat-
nemu osgdowi’, a rok p6zniej upomniata arcybp. M. Lefebvrela, aby nie udzielat
$wiecen kaptanskich bez zgody miejscowego ordynariusza. Gdy nie powstrzymalo
to tego duchownego i jego zwolennikéw przed dalszg dziatalnoscia, papiez Jan Pa-
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wel IT w 1988 roku natozyt na nich ekskomunike moto proprio Ecclesia Dei adflicta
i dekretem Kongregacji ds. Biskupdéw Dominus Marcellus Lefevbre zostal on uznany
za schizmatyka (ks. Grzechowiak, 1998, s. 65 i n.). Ekskomunika zostala jednak
z niego zdjeta przez jego nastepce papieza Benedykta XVI, a obecny papiez Franciszek
w 2015 roku uznal, ze ,,0s0by, ktére w Roku Swietym Mitosierdzia przystgpia do sa-
kramentu pojednania, od kaptanéw z Bractwa $w. Piusa X otrzymuja wazne i zgodne
z prawem rozgrzeszenie” (Pytel, 2015). Przyktad ten pokazuje réwniez, jak trudno jest
przetozy¢ decyzje podjete na najwyzszych szczeblach decyzyjnych w Kosciele katolic-
kim na szczeble nizsze, a takze na realia Zycia i wspotzycia zwyczajnych duchownych. Od
kilku lat w Domu Salezjanskim w Poznaniu toczy si¢ spor z tymi duchownymi, ktérzy
opowiadaja si¢ za jej forma okreslong na Soborze Watykanskim II, o prawo przebywania
w nim ks. Michata Woznickiego i odprawiania przez niego mszy w trady-
cyjnym rycie rzymskim. Konflikt ten osiagnal takie rozmiary, ze do wypro-
wadzenia tego duchownego z Domu Salezjanskiego potrzebna byla pomoc
policji. Okazala si¢ ona zreszta mato skuteczna, gdyz nadal sa przez niego
w tym miejscu odprawiane msze dla garstki wiernych podobnie jak on uznajacych za
schizmatykdow i heretykdw tych wszystkich, ktérzy opowiadaja si¢ za katolicyzmem
funkcjonujacym na zasadach okreslonych na tym soborze. Wprawdzie okreslanie
przez nizszych ranga duchownych tego, kto jest, a kto nie jest schizmatykiem i here-
tykiem ma w chrze$cijanstwie dlugie tradycje, to jednak niejednokrotnie prowadzito
ono do kolejnych roztaméw w nim i pojawienia si¢ albo nowych Kosciotéw i wyznan,
albo tez takich grup religijnych i quasi-religijnych, ktore zwykto sie nazywac sektami.

W literaturze na temat chrzescijaniskich schizmatykéw znaczace miejsce zajmuja
publikacje tych osob, ktére do tej religii majg stosunek zdystansowany, a czasami
wrecz skrajnie negatywny. Bez wigkszej przesady mozna powiedzie¢, ze kreslony
jest przez nich czarny obraz chrzedcijanstwa, a w najczarniejszych kolorach przed-
stawiane sa w nich instytucje i osoby, ktére przez wiernych uznawane sg za swiegte
lub przynajmniej majace w sobie co$ z takiej §wietosci, do ktorej oni sklonni s3
podchodzi¢ na kolanach (czasami dostownie). Szczegélnie eksponowane miejsce
zajmuje w tych publikacjach Watykan oraz funkcjonujace w nim grono duchow-
nych, z papiezami wiacznie. Przykladem takiej publikacji moze by¢ m.in. ksigzka
Frédérica Martela pt. Sodoma. Hipokryzja i wladza w Watykanie (Martel, 2019).
W jej $wietle schizmatykami nie sg ci, ktorzy krytykuja i dystansuja si¢ od waty-
kanskich duchownych, lecz ci duchowni, bowiem ich zycie i wspdtzycie ze soba
(w tym dostowne) daleko odbiega od chrzescijanskich zalecen (takich m.in. jak
przestrzeganie celibatu) i norm (takich m.in. jak zgodnos¢ tego, co si¢ méwi, z
tym, co sie robi w praktyce). W czasach wolnosci stowa i druku autorom takich
publikacji nie mozna odmdwi¢ prawa wypowiadania si¢ w taki sposob o tych i
jeszcze wielu innych chrzescijanskich swietosciach. Rzecz jednak w tym, aby takie
wypowiedzi nie mialy jedynie publicystycznego charakteru, lecz mialy glebsze
uzasadnienie stanowigce prébe spojrzenie na chrzescijanstwo w znacznie szerszej
perspektywie niz tylko niedoskonalosci poszczegélnych instytucji koscielnych oraz
funkcjonujagcych w nich oséb. Stwierdzenie, ze zaden z chrze$cijanskich swietych nie
byt tak doskonaly, aby nie mozna mu bylo niczego zarzucic jest taka oczywistoscia,
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ze trudno byloby polemizowac nawet tym, ktorzy sie do niego modla i poktadaja
w nim swoje najglebsze pragnienia. Rzecz jasna, nie oznacza to, ze sktonny jestem
usprawiedliwia¢ réznego rodzaju naduzycia duchownych.

Z glebszym uzasadnieniem dla kreslonych obrazéw chrzescijanstwa i chrzesci-
jan mozna sie spotka¢ w publikacjach o charakterze naukowym. Jednak réwniez
niejednej z nich mozna zarzucic, jesli nawet nie powielanie starych stereotypow
i zwyczajnych bledéw, to przynajmniej przyjmowanie takich uproszczen, w kto-
rych pomijane sg istotne i znaczace spotecznie fakty. Przykltadem moze by¢ przy-
wolana we wcze$niejszej czgsci rozwazan Etyka protestancka a duch kapitalizmu
Maxa Webera. Jej autor nie nazywa w niej wprawdzie schizmatykami tych, ktérych
uznaje za kreatoréw owego tytulowego ducha, jednak kazdego z nich - poczawszy
od Lutra i Kalwina, a skonczywszy na Benjaminie Franklinie — mozna wpisa¢
na liste chrzedcijanskich schizmatykéw. Weber jednak tylko niektérym z nich
przypisuje role gtéwnych kreatoréw nowego $wiata, jakim jest $wiat kapitalizmu.
Naleza do nich przede wszystkim ci purytanscy kaznodzieje, ktérzy — tak jak Ro-
bert Barcley czy Richard Baxter — nawotywali do ciezkiej pracy i wielu wyrzeczen,
aw odnoszonych sukcesach pokladali najwigksze nadzieje na zbawienie duszy swojej
i tych wszystkich, ktérzy podazali za ich wskazaniami. Bez watpienia, byli oni takimi
schizmatykami, ktérzy zmagali si¢ z nieprzyjaznym im otoczeniem spolecznym
i religijnym, w tym z obronicami Kosciota anglikanskiego, ktérych uznawali za zbyt
malo radykalnych, aby faktycznie rozstac si¢ z katolickimi wierzeniami i praktyka-
mi. Jednak mozna mie¢ uzasadnione watpliwosci co do tego, czy zastuguja oni na
to wyroznienie, jakie pojawia sie na kartach Etyki protestanckiej. Takie watpliwosci
zglaszaja zreszta rowniez dzisiejsi purytanie, wskazujac, ze przynajmniej pod niekto-
rymi wzgledami kaznodziejom tym blizej bylo do anglikanizmu niz purytanizmu,
ktory faktycznie spotkat si¢ z uznaniem najpierw czesci spofeczenstwa angielskiego,
a nieco pdzniej odegral znaczaca role w kreowaniu religijnego oblicza spoteczenstwa
amerykanskiego (Beeke, Pederson, 2007). Trzeba réwniez powiedzie¢, ze Weber
w swoim wykazie osiagnie¢ purytan pominat tak mato chlubne kwestie jak tropienie
przez nich czarownic i stawianie ich przed sagdem. Do historii przeszly prowadzone
w latach 1692—1693 procesy w Salem (w stanie Massachusetts), w ktérych o czary
oskarzono ok. 200 oséb, a kilkanascie z nich skazano na $mier¢ i wyrok wykonano
(Demos, 1983).

Do osiagniec¢ purytanskich schizmatykow zalicza si¢ rdwniez przyczynienie si¢ do
zniesienia niewolnictwa w Ameryce i w Europie. Mialy w tym jednak udzial réwniez
inne formagje religijne, w tym Kosciot katolicki, a takze ci politycy i przemystowcy,
ktdrzy kierowali si¢ w swoich dziataniach nie tyle racjami wyznaniowymi, co eko-
nomicznymi - takimi chociazby jak zapotrzebowanie na wyzwolone z niewolniczej
pracy na plantacjach sity pracownikéw najemnych (Curry, Cowden, 1972). O tym,
jak trudno byto si¢ rozstac z pracg niewolnicza nawet najbardziej $wiattym Amery-
kanom, moze $wiadczy¢ chociazby to, ze niewolnikéw posiadal rowniez zaliczany
do nich w Etyce protestanckiej Benjamin Franklin. Warto przypomnie¢, Ze w sta-
nowigcej przedmiot dumy wielu Amerykanéw Konstytucji Stanéw Zjednoczonych
zakaz niewolnictwa wprowadzony zostal dopiero w 1865 roku 13 poprawka. Chce
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przez to powiedzie¢ tylko tyle, ze uczeni majg wprawdzie prawo do takiego selek-
cjonowania osob i zdarzen, ktére umozliwiajg im wskazanie ogdlnych tendencji
i kierunkéw dokonujacych si¢ zmian, jednak muszg si¢ liczy¢ z tym, ze zaréwno ich
selekeja, jak i formulowane przez nich generalizacje moga by¢ — i niejednokrotnie sg
— istotnie korygowane lub nawet w calosci zakwestionowane przez innych uczonych.

Jesli na koniec mialbym sformulowac takie generalizacje, ktore bazujg na przed-
stawionej przeze mnie liScie chrzescijanskich schizm i schizmatykdw, to powiedzial-
bym, Ze s3 one wpisane w zalozenia, ze prawdziwe chrzescijanstwo moze i powinno
byt¢ religia:

1. powszechnay, tj. wszystkich ludzi;

2. jedyna potrafiaca umiejetnie godzi¢ wszystkie najistotniejsze potrzeby
ludzkiego zycia;

3. posiadajacg takich mistrzow i nauczycieli, ktorzy chcg i potrafig wskazaé
zwyczajnym ludziom wlasciwg droge prowadzaca do tego pogodzenia;

4. zmistrzamiinauczycielami stanowigcymi hierarchiczny Kosciot widzialny,
na czele ktérego stoi biskup Rzymu, a nastepne szczeble tej hierarchii stanowia
w nim inni duchowni, az do tych, ktérzy dopiero co otrzymali $wiecenia ka-
planskie i stanowi ono nie tylko otwarcie im drogi do wspinania si¢ po szcze-
blach koscielnej hierarchii, ale takze upowaznienie do udzielania rad i pouczen
zwyczajnym wiernycm, w tym tym, ktérzy majg lepsze od nich wyksztalcenie
i znacznie wicksze doswiadczenie zyciowe i zawodowe.

Te zalozenia zostaly podwazone najpierw przez tych schizmatykéw, ktorzy
doprowadzili do powstania Ko$cioléw wschodnich, a pdzniej przez tych, ktorzy
doprowadzili do powstania Ko$ciotow reformowanych, przy czym ci ostatni zakwe-
stionowali réwniez znaczenie przypisywane przez wschodnich schizmatykéw Koscio-
fowi widzialnemu. Raczej retoryczny charakter ma pytanie, czy przyczynili sie w ten
sposob do jednosci chrzescijanstwa. Przeczy temu pojawienie si¢ licznych i mocno
zroznicowanych wyznaniowo i obrzedowo Ko$cioléw oraz wyznan reformowanych.
Natomiast nieretoryczny charakter ma pytanie, czy w ten sposdb w wigkszym stop-
niu niz Ko$ciot katolicki i Koscioly wschodnie trafiali i trafiaja oni w oczekiwania
spoleczne. Réznie to bowiem wygladalo i wyglada w réznym miejscu i czasie. Jesli
jednak to mierzy¢ taka miarg, jaka byla i jest sytuacja Koscioléw reformowanych
w spoleczenstwach zachodnich, to ze sporym przekonaniem mozna powiedziec,
ze wprawdzie mieli swoje dobre lata w réznych krajach, jednak w niejednym z
nich zdaja si¢ one juz przeszloscia i przezywaja réwnie gleboki kryzys, jaki jest ich
udzialem Kosciofa katolickiego. Sktania to do zadania fundamentalnego pytania,
czy chrzescijanstwo przetrwa. Pytanie to jest zresztg dzisiaj stawiane nie tylko przez
tych chrzescijan, ktérzy zdaja sobie sprawe z popelnionych i popelnianych przez
chrzescijanstwo bledéw. Problem m.in. w tym, Ze znaczaca ich czes¢ uwaza, iz bledy
bylyisg popelniane przede wszystkim przez krytykow i przeciwnikow tej religii. Ich
publiczne wypowiedzi pojawiajg sie rowniez w Polsce. Takie myslenie i méwienie,
w moim przekonaniu, nie tylko nie pomoze chrzescijanistwu utrzymac znaczacych
spolecznie pozycji, ale takze przyczynia si¢ do jego spotecznej marginalizacji.
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Obecna sytuacje tej religii sklonny jestem poréwnac¢ do wielkiego kotla,
w ktorym przez wiele stuleci znajdowaly sie réznego rodzaju ludzkie pragnienia
i nadzieje na lepsze zycie (jesli nawet nie na ziemi, to przynajmniej w niebie), a rézne
chrzescijanskie Ko$cioly i wyznania nie tylko im si¢ przygladaly, ale takze dokladaty
do ognia, ktéry mial podnosic¢ ich temperature lub przynajmniej utrzymywac ja na
odpowiednim z ich punktu widzenia poziomie. Skojarzenie tego metaforycznego
kotta z kotlem piekielnym jest zasadne w przywotanych tutaj sytuacjach z przeszlosci,
w ktorych chrzescijanie zachodni - pod hastem przywracania jednosci w Kosciele
— zgotowali swoiste pieklo na ziemi innowiercom nie tylko ze wschodu, ale takze

z zachodu. Jest ono zasadne réwniez w tych stosunkowo niedawnych sytuacjach,
w ktorych - tak jak w przypadku hitlerowskich Niemiec — dokonywali oni na masowa
skale eksterminacji 0s6b uznawanych przez nich za niegodne Zycia na tej ziemi lub
przynajmniej przygladali sie temu biernie. Dzisiaj takie mroczne karty zapisuja ci
wschodni chrzescijanie, ktorzy wspierajg militarng ,,krucjate” Rosji na politycznych
»schizmatykow” w Ukrainie. Jej nastepstwem zapewne bedzie (a nawet juz jest)
poglebienie i utrwalenie podziatéw w Kosciotach wschodnich.
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pierwszych dokumentach Kosciota rzymskokatolickiego dotyczacych migran-
tow uzywano pojecia emigrant. W Konstytucji apostolskiej o duchowej opiece
nad emigrantami - Exsul familia papiez Pius XII pisal mi¢dzy innymi: ,wywrotowa
dziatalnos¢ niektorych ludzi zmierzata, niestety, do duchowej ruiny emigrantéw,
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a nie do tego, by przyjs¢ im z pomoca materialng” (Pius XII, 1952, s. 1). Obecnie
stosowane jest pojecie migrant (Papieska Rada ds. Duszpasterstwa Migrantow
i Podréznych, 2013). W dokumentach mozna znalez¢ réwniez pojecie uciekinier
stosowane zamiast pojecia uchodzca. Uzywane s réwniez pojecia podrézujgcy
lub ludzie w drodze, ktére zawierajg takie kategorie osob jak migranci, uchodzcy,
wygnancy, podrézujacy statkami i samolotami, koczownicy (Pawel VI, 1970).
W Kodeksie prawa kanonicznego (1983) stosowane sg pojecia: przybysz na okresle-
nie osoby zamieszkujacej w danym miejscu tymczasowo; podrézny oznacza osobe
bedaca poza miejscem swojego stalego czy tez tymczasowego zamieszkania; tufacz
to z kolei osoba niemajgca ani stalego, ani tymczasowego miejsca zamieszkania. Pod-
kresla si¢ rowniez, ze ,ten ruch ludnosciowy staje si¢ nowa i powszechna przyczyna
«przeobrazenia» wszystkich ludéw [...] bowiem sprzyjajac wzajemnemu poznaniu
wszystkich i wspdtpracy [...], swiadczg o jednosci rodziny ludzkieji [...] stwierdzaja
braterstwo miedzy narodami” (Kongregacja Biskupow, 1969, 2).

W Instrukcji Erga migrantes caritas Christi — mitos¢ Chrystusa do migrantow
z 3 maja 2004 roku mowa jest o ruchach migracyjnych traktowanych jako znak
czasow i jeden z komponentow zwigkszajacej sie¢ wspotzaleznodci miedzy pan-
stwami narodowymi oraz poklosie globalizacji. Wskazuje si¢ na przemieszczenia
wewnatrzpanstwowe (np. ze wsi do miast) oraz migedzynarodowe, ktére sg istotnym
czynnikiem ksztaltujacym spoleczng, ekonomiczng i polityczng rzeczywistos¢ wspot-
czesnego Swiata. W $wietle Instrukcji rodzi to potrzebe ,,globalnego spojrzenia na
swiat” jako ogélnoludzka wspolnote, do ktdrej, w §wietle zasady dobra wspdlnego,
naleza wszystkie warto$ci ziemi (Papieska Rada ds. Duszpasterstwa Migrantow
i Podréznych, 2004).

Kosciét rzymskokatolicki upatruje Zrédet migracji w dysproporcjach w rozwo-
ju gospodarczym miedzy réznymi regionami (bogata poinoc i biedne poludnie)
i panistwami (Pawel VI, 1967), w przesladowaniach oraz konfliktach zbrojnych (Jan
Pawet II, 2003a), w nadmiernie rozwinietym nacjonalizmie prowadzacym do nie-
nawiéci w stosunku do mniejszoséci narodowych czy religijnych i zwigzanego z tym
ich marginalizowania (Papieska Rada ds. Duszpasterstwa Migrantéw i Podréznych,
2004, 2013).

Oficjalne stanowisko Kosciota rzymskokatolickiego w kwestii migrantéw stanowi
pochodna kilku przekonan. Po pierwsze, wszyscy ochrzczeni sg traktowani jako
czlonkowie jednej wspolnoty, a poszczegolne Koscioty charakteryzujace sie rézna
tradycja i obrzadkami stanowig w istocie jedno$¢ odwotujaca si¢ do Chrystusa. Po
drugie, Koscidt rzymskokatolicki postrzega migrantéw przez pryzmat wtasnej historii
jako ludu pielgrzymujacego. Jak podkresla Pius XII:

Tutacza Rodzina Nazaretanska: Jezus, Maryja i Jozef, uciekajac przed gniewem bezboz-
nego krola i w drodze do Egiptu, i na wygnaniu w Egipcie stanowi pierwowzor, przy-
ktad i ostoje dla wszystkich emigrantéw w kazdym czasie i miejscu, dla cudzoziemcow
i wszelkiego rodzaju uchodzcow, ktorzy w obawie przed przesladowaniem lub z powodu
niedostatku musza opusci¢ rodzinng ziemie, drogich rodzicdw i krewnych oraz serdecz-
nych przyjaciét i podazaé w obce strony. (1952)
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Po trzecie, zasady goscinnosci oraz wierno$¢ chrzescijanskiej tozsamosci na-
kazujg przyjecie i udzielenie pomocy migrantom i uchodzcom. Po czwarte, réz-
norodno$¢ staje si¢ wyznacznikiem wspdlczesnosci wymagajacym pielegnowania
ducha tolerancji oraz szacunku wobec tozsamosci innych os6b (Papieska Rada ds.
Duszpasterstwa Migrantow i Podréznych, 2013).

Celem artykulu jest analiza stosunku Ko$ciofa rzymskokatolickiego wobec
ruchéw migracyjnych i uchodzczych. Przedmiotem analizy beda dokumenty Ko-
$ciota rzymskokatolickiego w ujeciu porownawczym. Ukazana zostanie ciagtos¢
i zmiana stosunku tej instytucji wobec tendencji wzrostowej ruchéw migracyjnych
i uchodzczych w skali §wiata. Ruchy migracyjne i uchodzcze sg traktowane jako
cze$¢ ruchow spolecznych funkcjonujacych w skali globu (Marczewska-Rytko, Maj,
2017; Marczewska-Rytko, Zigtara, 2015). Artykut zostal podzielony na kilka czgsci.
W pierwszej z nich analizowany bedzie wymiar instytucjonalny stosunku Kosciota
rzymskokatolickiego wobec ruchéw migracyjnych i uchodzczych. Druga czes¢ ar-
tykulu zostanie poswiecona analizie koncepcji papiezy w okresie przed II Soborem
Watykanskim. Przedmiotem dociekan zawartych w trzeciej czesci beda koncepcje
papiezy Vaticanum II. W ostatniej cze$ci artykutu bedzie analizowane podejscie do
ruchéw migracyjnych i uchodzczych oraz rozwigzania proponowane przez Jana
Pawtla II, Benedykta XVI oraz papieza Franciszka.

Instytucjonalny wymiar stosunku Kosciota rzymskokatolickiego
wobec ruchow migracyjnych i uchodzczych

W literaturze przedmiotu poczatki instytucjonalnego wymiaru stosunku Kosciofa
rzymskokatolickiego wobec ruchéw migracyjnych i uchodzczych wigzane sa z de-
kretem Piusa X Cum omnes z 15 sierpnia 1912 roku (Cichy, 2012; Necel, 2013). Na
jego mocy w ramach Kongregacji Konsystorialnej utworzono Sekcje ds. Duchowych
Emigrantéw. W kolejnym dekrecie z 19 marca 1914 roku Pius X zapowiedzial utwo-
rzenie kolegium, ktérego celem miato by¢ przygotowywanie ksiezy emigrujacych
z Wtoch (Cichy, 2012). W opublikowanej w roku 1952 Konstytucji apostolskiej
o duchowej opiece nad emigrantami — Exsul familia Pius XII szczegélowo omo-
wil wezesniejsze rozwigzania instytucjonalne dotyczace migrantéw i uchodzcow
wypracowane na gruncie Kosciota rzymskokatolickiego. W dokumencie zawarto
takze nowe rozwigzania przyjete przez Piusa XII: wykaz kompetencji Kongrega-
cji Konsystorialnej; ustanowienie urzedu Delegata ds. Emigracji; wykaz kompe-
tencji misjonarzy emigrantéw, kapelanéw okretowych i ich dyrektora; funkcje
miejscowych ordynariuszy; role Papieskiego Kolegium Kaptanskiego. Co istotne,
w dokumencie uwypuklono role biskupéw miejscowych diecezji w procesie dusz-
pasterstwa migrantow.

W Instrukcji dotyczqgcej duszpasterstwa wsrod migrantéw z 15 sierpnia 1969 roku
Kongregacja Biskupow zawarla obowigzek sprawowania opieki nad migrantami,
a w punkcie 13 deklaracje:
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Daje to Ko$ciotowi — zgodnie z intencja Soboru Watykanskiego Drugiego — wspanialg
okazje do propagowania jednosci chrzescijan oraz — gdy chodzi o niechrzescijan i nie-
wierzacych — okazje sprawienia, by przez $wiadectwo zycia poszczegdlnych wiernych
i calej wspolnoty, stac sie znakiem ukazujacym Chrystusa. (Kongregacja Biskupow, 1969)

W roku 1970 z inicjatywy Pawla VI przy papiezu utworzono specjalny organ:
Papieskg Komisje¢ ds. Duszpasterstwa Migrantéw i Podréznych (Pawet VI, 1970).
W okresie pontyfikatu papieza Jana Pawla II ranga Komisji zostala podniesiona. Na
mocy Konstytucji apostolskiej Pastor Bonus w roku 1988 zaczeta ona funkcjonowa¢
jako Papieska Rada ds. Duszpasterstwa Migrantéw i Podroznych (Jan Pawel II, 1988).
Od 1 stycznia 2017 roku jej kompetencje pelni Dykasteria ds. Integralnego Rozwoju
Czlowieka.

Reasumujac, kwestie duszpasterstwa migrantéw zostaly uregulowane w Kodeksie
prawa kanonicznego (1983), Konstytucji apostolskiej Pastor Bonus z 1998 roku (Jan
Pawel 11, 1988) oraz Instrukcji Erga migrantes caritas Christi z 2004 roku (Papieska
Rada ds. Duszpasterstwa Migrantéw i Podréznych, 2004). Gtéwna odpowiedzialnos¢
za ewangelizacje migrantow spoczywa na papiezu i podleglych mu organach Stolicy
Apostolskiej, nie mniej istotna role odgrywaja takze Koscioly w poszczegdlnych
panstwach i parafie (Wojnicz, 2016).

Stanowisko papiezy wobec ruchéw migracyjnych
i uchodzczych przed Il Soborem Watykanskim

W encyklice Rerum novarum papiez Leon XIII odniést sie do jednej z przyczyn
migracji, piszac, ze [emigranci, M.M-R] ,,nie porzucaliby bowiem ojczyzny, gdyby
im dawala moznos$¢ prowadzenia zno$nego zycia” (Leon XIII, 1891, s. 35). Dlate-
go podkreslal koniecznos¢ wprowadzenia bardziej sprawiedliwego podziatu débr
materialnych.

Do stanowiska Leona XIIT odwotat sie papiez Pius XII podczas uroczystosci Ze-
stania Ducha Sw. 1 czerwca 1941 roku. W Przemdéwieniu na uczczenie pigédziesigtej
rocznicy ogloszenia encykliki Rerum novarum papiez ponownie podkreslit potrzebe
uwzglednienia prawa rodziny do przestrzeni zyciowej. Dzigki emigracji - zdaniem
papieza — nastepuje ,,korzystniejszy rozdzial ludzi na powierzchni ziemi” (Pius XII,
1941, s. 17). Jednocze$nie zauwazyt, ze dzigki emigracji wszystkie jej podmioty zy-
skujg korzysci: ,rodziny otrzymuja role, ktéra bedzie dla nich ziemig ojczysta [...];
okolice o gestym zaludnieniu zostang odciazone [...]; paiistwa za$, ktére przyjmuja
emigrantow, zyskaja pracowitych obywateli” (s. 17).

W oredziu radiowym ogloszonym 1 wrzesnia 1944 roku Pius XII wskazal na
najwigksza wedroéwke ludow w dotychczasowej historii jako poklosie IT wojny $wiato-
wej oraz potrzebe rozwigzania wynikajacych stad probleméw (Pius XII, 1944, s. 20).
W encyklice Redemptoris nostri Pius XII wyrazil troske los o uchodzcéw palestyn-
skich i zaapelowal o wszelka pomoc dla nich (Pius XII, 1949).

Wielka zastuga Piusa XII bylo wydanie w 1952 roku Konstytucji apostolskiej
Exsul Familia, w sposob szczegolowy nakreslajacej zasady duszpasterskiej troski
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o migrantéw i uchodzcéw (Pius XII, 1952). Papiez podkreslit, ze w kazdym okresie
swojego funkcjonowania Kosciél okazywat zainteresowanie emigrantom, wygnan-
com i uciekinierom. Papiez wystosowal apel do wielu réznych podmiotéw, w tym
do wtadz panstwowych, o ich zaangazowanie w proces rozwigzywania problemu
uchodzcédw i emigrantéw, oceny strat poniesionych podczas wojny oraz wypraco-
wania wspdlnych dziatann w tym zakresie.

Stanowisko papiezy Il Soboru Watykanskiego
wobec ruchow migracyjnych i uchodzczych

Stanowisko papieza Jana XXIII wobec ruchéw migracyjnych i uchodzczych znalazlo
wyraz w encyklice Pacem in terris i obejmuje kilka gléwnych koncepcji. Po pierw-
sze, w sposob jednoznaczny zostato wyartykulowane prawo kazdego cztowieka do
emigracji oraz imigracji, co wynika z przekonania, ze obywatel danego panstwa jest
jednoczesnie cztonkiem rodziny ludzkiej (Jan XXIII, 1963, s. 25). Po drugie, wyste-
pujace w $wiecie zréznicowanie pod wzgledem wielkosci obszaréw ziemi uprawnej
iliczby mieszkancow czy tez miedzy bogactwami naturalnymi i kapitalem niezbed-
nym do ich eksploatacji wymaga wspoldziatania w zakresie wymiany dobr, kapitalow
oraz ludzi (s. 101). Po trzecie, wielkie rzesze uchodzcédw opuszczajgcych swoje kraje
ze wzgledow politycznych s narazone na liczne cierpienia. UchodZcy posiadaja
prawa osobowe, w tym prawo do osiedlenia si¢ w panistwie, w ktérym beda mogli za-
spokoi¢ potrzeby wlasne i potrzeby swojej rodziny. Z kolei rzadzacy maja obowiazek
przyjmowania cudzoziemcow ,,i — jedli jest to zgodne z nieprzesadnie pojmowanym
dobrem spotecznosci, w ktdrej piastujg wladze - przychylne ustosunkowanie sie do
ich prosby o wlaczenie w nowg spotecznos¢” (s. 103, 105-106). Po czwarte, Kosciot
rzymskokatolicki z wielkim uznaniem odnosi sie do wszelkich inicjatyw, ktore —
w oparciu o zasade wspdlnoty braterskiej oraz miltosci chrzescijanskiej - majg na
celu wspomozenie uchodzcéw politycznych i emigrantéw (s. 107).

W Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w swiecie wspotczesnym Gaudium et
spes papiez Pawel VI wskazal na koniecznos¢ podjecia dziatan, majacych na celu
przezwyciezenie niezréwnowazonego rozwoju i zreformowania zycia gospodarczego
i spotecznego (Pawel VI, 1965, s. 63). Podkreslat, ze ,,ruchy ludnosciowe, konieczne
przy postepie ekonomicznym nie powinny negatywnie wplywac na zycie jedno-
stek i ich rodzin” (s. 66). Szczegolny apel wystosowal do wladz panstwowych, by
okazaly pomoc przy sprowadzaniu rodzin zagranicznych robotnikéw, uzyskaniu
przyzwoitego mieszkania czy tez wlaczaniu ich w Zycie spoteczne ludnosci danego
kraju (s. 66). Wskazal rowniez zadania dla chrzescijan zwigzane ze zbieraniem oraz
rozdzielaniem darowizn w diecezjach, poszczegélnych panstwach i w skali globu
(s. 88). Podkreslit potrzebe niesienia pomocy uchodzcom rozproszonym po catym
$wiecie oraz emigrantom i ich rodzinom (s. 84).

W encyklice Populorum progressio Pawel VI wskazal na potrzebe okazywania
zyczliwej goscinnosci robotnikom - emigrantom, ,,ktérzy nierzadko przebywaja
w warunkach niegodnych czlowieka i s3 zmuszeni zy¢ nader oszczednie z otrzyma-
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nych zarobkdow, aby utrzymac rodzine znajdujaca si¢ w ojczystym kraju i cierpiaca
nedze” (Pawetl VI, 1967, s. 69). W roku 1969 papiez Pawel VI wydal Motu proprio
Pastoralis migratorum cura, majace na celu uwspolczesnienie rozwigzan zawartych
w konstytucji Exsul familia i ustalenie nowych przepisow w zakresie duszpaster-
stwa wérod migrantéw (Pawet VI, 1969). U podloza zmian mialy — w przekonaniu
papieza — leze¢ trzy zasady: 1) uwzglednienie dziedzictwa duchowego migrantow,
azwlaszcza ich jezyka ojczystego; 2) dbatos¢ o to, by zréznicowane ruchy migracyjne
nie podwazaty jednosci wspolnot koscielnych; 3) obowiazek ,,zaradzenia potrzebom
duszpasterskim wzgledem réznych grup emigrantéw” (Pawet VI, 1969). W roku 1970
papiez Pawel VI oglosil Motu proprio Apostolicae caritatis, ustanawiajace Papieska
Komisje¢ Duszpasterstwa Migrantéw i Podréznych (Pawet VI, 1970). Papiez pod-
kreslit, ze po zakonczeniu II wojny §wiatowej nastapil wzrost ruchoéw migracyjnych
oraz wskazal na potrzebe udoskonalenia pomocy duchowej tym wszystkim, ktérzy
»przebywaja z dala od wlasnych domostw” (Pawet VI, 1970). W Octogesima adveniens
z 14 maja 1971 roku Pawet VI zaapelowat o ,,przezwyciezenie ciasnej postawy nacjo-
nalistycznej i uchwalenie ustawy przyznajacej im prawo do emigracji, sprzyjajacej ich
integracji, utatwiajacej im awans zawodowy oraz zdobycie przyzwoitego mieszkania,
do ktoérego w razie potrzeby mogliby sprowadzi¢ swoje rodziny” (Pawet VI, 1971,
s. 17). Za obowiazek wszystkich, a zwlaszcza chrzescijan, uznal w tej materii dazenie
do powszechnego braterstwa, sprawiedliwosci i trwalego pokoju.

Stanowisko papiezy wobec ruchéw migracyjnych
i uchodzczych po Il Soborze Watykanskim

W encyklice o pracy ludzkiej Laborem exercens papiez Jan Pawel II w kontekscie
migracji podnidst problem emigracji za praca. Szczegélnie istotne dla papieza bylo
to, aby ,,pracujacy poza swym ojczystym krajem, czy to jako staly emigrant, czy tez
w charakterze pracownika sezonowego, nie byt w zakresie uprawnien zwigzanych
z pracg uposledzony w stosunku do innych ludzi pracy w danym spoteczenstwie”
(Jan Pawet II, 1981, s. 23). W konstytucji apostolskiej Pastor Bonus z 28 czerwca
1988 roku papiez Jan Pawel IT nakreslil wizje polityki wprowadzajacej zabezpiecze-
nia prawne migrantéw przed réznymi rodzajami dyskryminacji (Jan Pawel II, 1988,
s. 34). Jako szczegolnie pozadane sposoby postepowania, wskazal goscinnos¢, soli-
darno$¢, gotowos¢ do dzielenia sie, unikanie wrogos$ci wobec obcych oraz rasizmu
(s. 35).

W posynodalnej adhortacji apostolskiej Ecclesia in Europa z 28 czerwca 2003
roku Jan Pawel II zaliczyl zjawisko migracji do wyzwan, domagajacych sie od Ko-
$ciota ,zdolnosci przyjecia kazdego cztowieka, niezaleznie od tego, do jakiego ludu
czy narodu nalezy” (Jan Pawel II, 2003a, s. 100). Wszystkie podmioty powinny sie
zaangazowa¢ w dzialania, majace na celu ustanowienie bardziej sprawiedliwego
porzadku ekonomicznego w skali globu. Za istotny problem papiez uznat zdolnos¢
Europy do wypracowania pozadanych form przyjmowania i go$cinnosci, czego
wymaga uniwersalistyczna koncepcja dobra wspélnego. Papiez twierdzil, ze:
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kazdy musi przyczynia¢ sie do rozwoju dojrzalej kultury otwartosci, ktéra ma na uwadze
jednakowg godnos¢ kazdej osoby i nalezyta solidarno$¢ z najstabszymi, domaga si¢ uzna-
nia podstawowych praw kazdego migranta. Do wladz publicznych nalezy sprawowanie
kontroli nad ruchami migracyjnymi, z uwzglednieniem wymogéw dobra wspdlnego.
Przyjmowanie migrantéw winno zawsze odbywac sie¢ w poszanowaniu prawa, a zatem,
gdy to konieczne, towarzyszy¢ mu musi stanowcze ttumienie naduzy¢. (s. 101)

Papiez Jan Pawel II wygtaszal w latach 1985—2005 Oredzia na Swiatowy Dzier
Migranta i UchodZcy (Jan Pawel II, 2009; Horowski, 2005; Cekiera, 2018). W ore-
dziach papieza Jana Pawla II wielokrotnie wystepowato pojecie goscinnosci. Miedzy
innymi mozna wskaza¢ na Oredzie z 1990 roku, w ktérym papiez uznal, ze ,,powo-
taniem Kosciola jest okazywanie goscinno$ci migrantom i stuzenie im” (Jan Pawet
I1, 1990, s. 8). W Oredziu na Swiatowy Dzie# Migranta i UchodZcy w 2003 roku Jan
Pawet II stwierdzil:

Kiedy rézne kultury spotykaja sie i integruja, mozliwe staje si¢ ,wspolistnienie odmien-
nosci”. Pozwala to odkry¢ wartoéci wspoélne wszystkim kulturom, zdolne jednoczy¢,
a nie dzieli¢; warto$ci zakorzenione w tej samej ludzkiej ,,glebie”. Dzieki temu fatwiej jest
rozwija¢ owocny dialog, aby tworzy¢ klimat wzajemnej tolerancji, nacechowane;j reali-
zmem i poszanowaniem dla specyfiki kazdego. W takich warunkach zjawisko migracji
pomaga kultywowac¢ ,,marzenie” o pokojowej przysztosci dla calego rodzaju ludzkiego.
(Jan Pawel II, 2003, s. 5)

Papiez zauwazal takze, ze:

wzbogacajacy dialog miedzykulturowy to ,nieodzowny sposob budowania $wiata we-
wnetrznie pojednanego”. Staje si¢ to mozliwe, gdy imigranci s traktowani z szacunkiem,
jakiego wymaga godno$¢ kazdego czlowieka; kiedy wspomaga sie wszelkimi srodkami
kulture go$cinnosci i pokoju, w ktdrej potrafi sie pogodzi¢ zachowanie odmiennosci
z dazeniem do dialogu, nie ulegajac pokusie indyferentyzmu, gdy w gre wchodza warto-
$ci. Taka postawa otwartosci i solidarnosci staje sie propozycja i warunkiem pokoju. (s. 5)

Majac $wiadomos$¢ zréznicowanego stosunku ludzi wobec imigrantéw, papiez
z jednej strony wyrazal uznanie dla organizacji publicznych i prywatnych, niosagcych
pomoc w trudnych sytuacjach, z drugiej zas wskazywal na haniebne praktyki tych,

ktérzy bez skruputéw wyzyskuja migrantéw, porzucajac na pelnym morzu, na fodziach
lub statkach nie dajacych gwarancji bezpieczenstwa, ludzi desperacko poszukujacych
pewniejszej przysztosci. Kto znajduje sie w tak krytycznej sytuacji, potrzebuje pilnej
i konkretnej pomocy. (s. 4)

W Oredziu na Swiatowy Dzie#t Migranta i Uchodzcy w 2005 roku Jan Pawet 11
ostrzegal przed niebezpieczenstwem izolacji imigrantow:

Trzeba wykluczy¢ zar6wno tendencje asymilacyjne, ktére maja prowadzi¢ do upodob-
nienia innych do nas samych, jak tez proby marginalizacji imigrantéw, ktére moga przy-
biera¢ nawet formy apartheidu. Wlasciwa droga jest dazenie do autentycznej otwartosci,
ktoéra nie godzi sie na dostrzeganie tylko réznic miedzy imigrantami a rdzenna ludnoscia
kraju. (Jan Pawet II, 2005)
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W encyklice Caritas in veritate z 2009 roku papiez Benedykt XVI problem mi-
gracji postrzegal w szerokiej perspektywie prawno-miedzynarodowe;j:

stoimy wobec zjawiska spotecznego o charakterze epokowym, wymagajacego silnej
i dalekowzrocznej polityki wspolpracy miedzynarodowej, by mu sprosta¢ w odpowiedni
sposdb. Owga polityke nalezy rozwijaé poczynajac od $cistej wspolpracy miedzy krajami,
z ktérych pochodzg emigranci, a krajami, do ktdrych przybywaja. Muszg jej towarzyszy¢
stosowne rozporzadzenia mi¢edzynarodowe pozwalajace na zharmonizowanie réznych
systemow prawa, tak aby zabezpieczy¢ potrzeby i prawa emigrujacych osdb oraz rodzin,
a jednoczesnie spoleczenistwa, w ktérym sie znajdujg. Zaden kraj nie moze uwazaé, ze
jest w stanie sam sprosta¢ problemom migracyjnym naszych czaséw. Wszyscy widzimy
jak wiele cierpienia, niewygdd i aspiracji towarzyszy ruchom migracyjnym. (Benedykt
XVI, 2009, s. 62)

W kwestiach ruchéw migracyjnych i uchodzczych papiez Franciszek podaza
droga wyznaczong przez poprzednikéw. W Oredziu na Swiatowy Dzie#t Migranta
i UchodZcy z 17 stycznia 2016 roku papiez podkreslil istote wyzwania, jaka stanowi
zjawisko migracj:

Dzisiaj migracje nie sg zjawiskiem ograniczonym do niektérych obszaréw naszej planety,
ale dotykajg wszystkich kontynentéw i w coraz wigkszym stopniu nabieraja wymiaréw
dramatycznego problemu globalnego. Chodzi nie tylko o ludzi poszukujacych godnej
pracy czy lepszych warunkow zycia, ale takze mezczyzn i kobiety, osoby starsze i dzieci,
ktorzy zostali zmuszeni do opuszczenia swoich doméw w nadziei ocalenia siebie i zna-
lezienia pokoju i bezpieczenstwa w innym miejscu. (Papiez Franciszek, 2016)

Papiez zwrdcil uwage na kilka kwestii. Po pierwsze, podkreslil role skutecznej
i wzmozonej wspolpracy, opartej zaréwno na wymianie informacji, jak i na inten-
syfikacji sieci niezbednych do szybkiej i powszechnej interwencji. Po drugie, prawo
panstwowe ,,musi sie taczy¢ z obowigzkiem rozwigzania i uregulowania sytuacji
nieletnich imigrantéw, z pelnym poszanowaniem ich godnosci i starajac sie sprostaé
ich potrzebom” (Papiez Franciszek, 2016). Po trzecie:

zamiast promowac integracje spoleczng nieletnich migrantéw, czy programy bezpiecznej
i wspieranej repatriacji, usiluje sie jedynie przeszkodzi¢ ich wjazdowi, sprzyjajac w ten
sposob uciekaniu sie do siatek nielegalnych; lub sg oni odsytani do kraju pochodzenia,
bez upewnienia sie, czy odpowiada to ich rzeczywistemu ,interesowi nadrzednemu”.
(Papiez Franciszek, 2016).

Encyklika Fratelli tutti o braterstwie i przyjazni spotecznej z 3 pazdziernika 2020
roku zawiera poglebiong analize zmian zachodzacych we wspoélczesnym swiecie
oraz stanowisko Ko$ciota rzymskokatolickiego wobec réznorakich wyzwan, w tym
ruchéw migracyjnych i uchodzczych. Papiez Franciszek w sposéb jednoznaczny
stwierdzit, ze:

rozpalajg si¢ odwieczne konflikty, ktore uznawano juz za przezwyciezone. Odradzaja
sie zamkniete, ostre, gniewne i agresywne nacjonalizmy. W niektorych krajach idea
jednosciludu i narodu, przeniknieta przez rézne ideologie, tworzy nowe formy egoizmu
i zatracenia zmystu spotecznego, zakamuflowane pod maska rzekomej obrony intereséw
narodowych. (Papiez Franciszek, 2020, s. 11)
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Papiez krytycznie ocenil te koncepcje polityczne i gospodarcze, w mysl ktorych
nalezy zamykac granice przed naplywem imigrantéw, ogranicza¢ pomoc dla panstw
stabo rozwinietych oraz dazy¢ do tego, by zmniejszaty wydatki:

Zaréwno pewne populistyczne rezimy polityczne, jak i liberalne stanowiska gospodarcze
twierdza, ze za wszelka cen¢ nalezy unikaé naptywu imigrantéw. Jednocze$nie uwaza
sie, Ze nalezy ograniczy¢ pomoc dla krajow ubogich, aby siegnely dna i zdecydowaly
sie na ograniczenie wydatkéw. Nie bierze si¢ pod uwage, Ze za tymi abstrakcyjnymi
stwierdzeniami, trudnymi do podtrzymania, kryje sie¢ wiele rozdartych istnien ludzkich.
Wielu ucieka przed wojna, przesladowaniami i kleskami zywiolowymi. Inni, zgodnie
z wszelkimi prawami szukajg szans dla siebie i swoich rodzin. Marzg o lepszej przysziosci
i cheg stworzy¢ warunki, aby do tego dazy¢. (s. 37)

Z jednej strony papiez Franciszek potwierdzit posiadanie prawa do emigracji,
z drugiej za$ podkreslit potrzebe realizacji prawa do nieemigrowania. Z sama
emigracja — w przekonaniu papieza — wiaza sie liczne negatywne zjawiska, takie
jak handel ludzmi, przemoc, wyzysk psychologiczny i fizyczny, oddzielenie od
srodowiska swojego pochodzenia (Papiez Franciszek, 2020, s. 38). Dodatkowo
w cze$ci panstw przyjmujacych migrantéw pojawiaja sie obawy ,,czesto podsy-
cane i wykorzystywane do celéw politycznych. W ten sposéb rozprzestrzenia
sie mentalno$¢ ksenofobiczna, mentalnos¢ zamkniecia i skupienia sie na sobie”
(s. 39). Papiez uznal za niedopuszczalne, by tego typu postawy byly udziatem
chrzescijan. Przypomnial niezbywalng zasad¢ godnosci osoby ludzkiej bez wzgle-
du na jej pochodzenie, kolor skoéry czy wyznanie. Uznal, ze migracje w duzo
wiekszym stopniu niz dotychczas beda tworzyly podstawe przyszlosci $wiata.
Dlatego nalezy zachowa¢ réwnowage miedzy obowigzkiem ochrony praw oby-
wateli oraz obowigzkiem pomocy i goscinnosci wobec imigrantéw (s. 40).
W przekonaniu papieza Franciszka:

idealem byloby unikanie niepotrzebnych migracji, a droga prowadzaca do tego celu
jest stworzenie w krajach pochodzenia konkretnej mozliwosci godnego zycia i wzra-
stania [...]. Dopoki jednak nie nastapi Zaden powazny postep w tym kierunku, naszym
obowigzkiem jest poszanowanie prawa kazdego czlowieka do znalezienia miejsca,
w ktérym bedzie on mogt nie tylko zaspokoi¢ podstawowe potrzeby swoje i swojej rodzi-
ny, ale takze w pelni realizowac si¢ jako osoba. Nasze wysilki na rzecz przybywajacych
imigrantéw mozna stre$ci¢ w czterech czasownikach: przyjmowac, chroni¢, promowa¢
i integrowac. (s. 129)

Do niezbednych dziatan papiez zaliczyl:

zwigkszenie liczby przyznawanych wiz i uproszczenie procedur; zastosowanie prywatne-
go i wspdlnotowego sponsorowania, otwarcie korytarzy humanitarnych dla uchodzcow
znajdujacych sie¢ w najtrudniejszej sytuacji; zapewnienie odpowiedniego i godnego
zakwaterowania; zapewnienie bezpieczenstwa osobistego i dostepu do podstawowych
$wiadczen; zapewnienie odpowiedniej opieki konsularnej, prawa do posiadania przy
sobie w kazdej chwili osobistych dokumentéw tozsamosci, réwnego dostepu do wy-
miaru sprawiedliwo$ci, mozliwo$¢ otwierania rachunkéw bankowych i zapewnienie
$rodkéw niezbednych do zycia; zapewnienie swobody poruszania sie i mozliwosci
podejmowania pracy; ochrona matoletnich i zapewnienie im regularnego dostepu do
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edukacji; zapewnienie tymczasowej opieki lub programéw przyjmowania; zapewnienie
wolnosci religijnej; promowanie ich integracji spolecznej; sprzyjanie taczeniu rodzin
i przygotowanie wspolnot lokalnych do proceséw integracyjnych. (s. 130)

Opowiedzial sie rowniez za koncepcja pelnego obywatelstwa, rozumiang jako réw-
no$¢ praw i obowiazkéw; odrzuceniem pojecia mniejszosci (s. 131) oraz opracowa-
niem globalnego prawodawstwa dotyczacego migracji (s. 132).

Zakonczenie

Przeprowadzone badania pozwalajg na sformufowanie kilku wnioskéw. Po pierw-
sze, w celu analizy szeroko rozumianego zjawiska migracji na przestrzeni wiekdw
w dokumentach Kosciota rzymskokatolickiego uzywano réznych poje¢: emigranci,
imigranci, migranci, uchodzcy, uciekinierzy, podrézujacy (podrézni), podrozujacy
statkami i samolotami, tulacze, ludzie w drodze, wygnancy, koczownicy, ruchy
ludnosciowe, ruchy migracyjne.

Po drugie, przyczyn ruchéw migracyjnych i uchodzczych Kosciét rzymskokato-
licki doszukuje si¢ przede wszystkim w zréznicowaniu warunkéw ekonomicznych
istniejacych w réznych czesciach swiata, dysproporcjach w rozwoju gospodarczym
miedzy bogata péinocg i biednym poludniem oraz miedzy poszczegolnymi pan-
stwami. Podkresla rowniez wplyw przesladowan oraz konfliktow zbrojnych. Nie
mniej istotny jest nadmiernie rozwiniety nacjonalizm prowadzacy do nienawisci
w stosunku do mniejszo$ci narodowych czy religijnych i zwigzanego z tym ich
marginalizowania.

Po trzecie, na przestrzeni wiekow funkcjonowaly rézne rozwigzania instytucjo-
nalne zwigzane z pomocg dla ruchéw migracyjnych i uchodzczych. W Konstytucji
apostolskiej o duchowej opiece nad emigrantami — Exsul familia z 1952 roku Pius XII
szczegdtowo omowil wezesniejsze rozwigzania instytucjonalne dotyczace migran-
tow i uchodzcédw wypracowane na gruncie Kosciofa rzymskokatolickiego. Od roku
1970 przy papiezu funkcjonowata Papieska Komisja ds. Duszpasterstwa Migrantéw
i Podréznych. Jej ranga zostata podniesiona na mocy Konstytucji apostolskiej Pastor
Bonus z roku 1988 i zaczela ona funkcjonowac jako Papieska Rada ds. Duszpasterstwa
Migrantéw i Podréznych. Od 1 stycznia 2017 roku jej kompetencje pelni Dykasteria
ds. Integralnego Rozwoju Cztowieka. Kwestie duszpasterstwa migrantéw zostaty
uregulowane w Kodeksie prawa kanonicznego, Konstytucji apostolskiej Pastor Bonus,
Instrukcji Erga migrantes caritas Christi.

Po czwarte, w dokumentach Kosciota rzymskokatolickiego podkreslane sg fun-
damentalne prawa czlowieka. Nalezy do nich prawo do emigracji. Kazdy cztowiek
ma prawo do poszukiwania miejsca, w ktérym bedzie mogt zaspokoi¢ podstawowe
potrzeby swoje i swojej rodziny oraz w pelni realizowac si¢ jako osoba. Niezbywalna
pozostaje zasada godnosci osoby ludzkiej bez wzgledu na jej pochodzenie, kolor sko-
ry czy wyznanie. W tym kontekscie nalezy bra¢ pod uwage zasady polityki migracyj-
nej ustalane przez poszczegolne panstwa. W ostatnich latach uwypuklane jest prawo
do nieemigrowania, czyli realizacji swoich potrzeb i aspiracji we wlasnym kraju.
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Po piate, z perspektywy Kos$ciota rzymskokatolickiego ruchy migracyjne
i uchodzcze w coraz wigkszym stopniu nabierajg wymiaréw dramatycznego pro-
blemu globalnego. Poszczegdlni papieze posoborowi kreslili plany rozwigzania tego
problemu. W Konstytucji apostolskiej Pastor Bonus z 28 czerwca 1988 roku papiez Jan
Pawel II nakreslit wizje polityki wprowadzajacej zabezpieczenia prawne migrantow
przed réznymi rodzajami dyskryminacji. Papiez apelowal o wzbogacajacy dialog
miedzykulturowy. Papiez Benedykt XVI opowiadat si¢ za silng i dalekowzroczna
polityka wspdtpracy miedzynarodowej. Jej istota miata polega¢ na $cistej wspotpracy
miedzy krajami pochodzenia emigrantdw, a krajami, do ktérych przybywaja. Wska-
zywal w tym kontekscie na potrzebe zharmonizowania réznych systemdéw prawa.
Papiez Franciszek opowiada si¢ za koncepcja pelnego obywatelstwa, rozumiana
jako réwnos¢ praw i obowigzkéw oraz za opracowaniem globalnego prawodawstwa
dotyczacego migracji.

Po szdste, Koscidt rzymskokatolicki naucza, ze obowigzkiem chrzescijan jest
niesienie pomocy migrantom i uchodzcom. Wszyscy ochrzczeni sg traktowani jako
czlonkowie jednej wspolnoty. Migranci sg postrzegani przez pryzmat historii Ko$cio-
fa jako ludu pielgrzymujacego. Zasady goscinnosci oraz wiernos¢ chrzescijanskiej
tozsamosci nakazujg przyjecie i udzielenie pomocy migrantom i uchodzcom. Réz-
norodno$¢ staje sie wyznacznikiem wspolczesnosci, wymagajacym pielegnowania
ducha tolerancji oraz szacunku wobec tozsamosci innych oséb. Nie do przyjecia
sa postawy ksenofobiczne podzielane przez chrzescijan, mentalno$¢ zamkniecia
i skupienia si¢ na sobie.
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Kolejnym etapem konfliktu zbrojnego pomiedzy Rosja a Ukraing, wszczetego
w lutym 2014 roku, jest inwazja na Ukraing zainicjowana przez Rosje 24 lutego
2022 roku. Wojna, okreslana przez Rosj¢ wojskowg operacja specjalng, zostata poprze-
dzona zgdaniami wykluczenia mozliwosci dalszego rozszerzania NATO oraz redukji
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potencjatu militarnego sojuszu w Europie Srodkowo-Wschodniej do stanu sprzed
1997 roku. Jest to pierwszy tak grozny konflikt wojenny na terenie Europy od 14 grud-
nia 1995 roku, kiedy prezydenci Republiki Bosni i Hercegowiny, Chorwagji i Serbii
podpisali uklad z Dayton, konczacy formalnie dwie najkrwawsze od 1945 roku wojny
w Europie, ktore byly powodowane wydarzeniami po rozpadzie bytej Jugostawii
w 1992 roku.

Rozumienie kategorii wojny w nauczaniu papieza Franciszka -
konteksty encykliki Fratelii tutti

Spoteczna swiadomos¢ niebezpieczenstwa nowej wojny w Europie, nadzieja na
pokojowe rozwigzanie konfliktu, ale i w okreslenie sytuacji Starego Kontynen-
tu znalazty odbicie w wypowiedziach Stolicy Apostolskiej i nauczaniu papieza
Franciszka. Oczekiwania te zostaly jasno zaprezentowane w artykule Jeana-Marie
Guénois opublikowanym na tamach ,,Le Figaro” Guerre en Ukraine: les efforts du
pape Frangois (Guénois, 2022). Autor podkresl, ze w ostatnim czasie papiez Franci-
szek publicznie interweniowal ponad dwadziescia razy przeciwko perspektywom,
przygotowaniom, zaangazowaniu i przebiegowi wojny miedzy Rosja a Ukraing. Nie
sposob takze poming¢ licznych akeji dyplomatycznych prowadzonych przez Stolice
Apostolska zaréwno w Rosji, jak i na Ukrainie, ale takze na forum ONZ. Nie mozna
wiec utrzymac tezy, ze w konflikcie miedzy Rosjg a Ukraing mamy do czynienia
z ,milczeniem” papieza Franciszka. Gtéwng trescig zarzutow stawianych papiezowi
jest brak imiennego wskazania gléwnego sprawcy wojny. Papiez Franciszek, po-
dobnie jak jego poprzednicy, méwi absolutne ,,nie” dla wojny, ale w tym konflikcie
zbrojnym dodatkowo wysuwa quasi-formalne ,,nie” wobec uzycia broni i wyscigu
zbrojen, szczegélnie protestuje przeciwko broni nuklearnej. Jak wskaze¢ w dalszej
czesci tekstu, na powyzej opisanych wspotrzednych budowana jest ptaszczyzna
polityki miedzynarodowej prowadzonej przez Stolice Apostolska.

Aby dookresli¢ wszystkie wymiary nauczania papieza Franciszka odnoszacego sie
do wojny na Ukrainie, konieczne jest przedstawienie wrazliwosci Stolicy Apostolskiej
obecnej w doktrynalnym okresleniu rozumienia wojny w kulturze wspoétczesne;j.
Znaczacym fundamentem, na ktérym papiez Franciszek buduje swoje rozumienie
konfliktéw wojennych, jest tres¢ nauki ogloszonej 3 pazdziernika 2020 roku w Asyzu
w encyklice Fratelli tutti. W punktach od 255 do 262 tego dokumentu papiez Franci-
szek przedstawia, jak rozumie wojne i jej znaczenie w §wiecie wspolczesnym. W pkt.
255 zalicza wojne do dwoch skrajnych sytuacji, ktore sa traktowane jako rozwigzania
dramatycznych wydarzen czy konfliktow. Po pierwsze, nazywa on wojne falszywa
mozliwoscia rozwigzania konfliktu, po drugie, wojny, wedtug niego, ,w ostateczno-
$ci jedynie przyczyniajg sie do jeszcze wigkszego zniszczenia tkanki spoleczenstwa
narodowego i $wiatowego” (Franciszek, 2020, pkt 255).

Wojna jako rozwigzanie jakiegokolwiek konfliktu, zdaniem papieza Franciszka,
jest przede wszystkim efektem wynaturzenia relacji spotecznych, naduzycia wladzy,
mocarstwowych ambicji, leku oraz réznorodnosci rozumianej jako przeszkoda (Fran-
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ciszek, 2020, pkt 256). Jak nie nastreczaja wigkszych trudnosci interpretacje tekstu
papieza Franciszka, ktdre sa zwigzane z pierwszymi czterema powodami wyboru
strategii wojennej, tak artykutowanie elementu pigtego rozumienia réznorodnosci
jako przeszkody wydaje si¢ nie tyle zaskakujace, ile zupelnie oderwane od praktyki
funkcjonowania Kurii Rzymskiej pod zarzadem papieza Franciszka. Dokumenty
sygnowane przez Glowe Kosciota Katolickiego, jakie odnoszg si¢ do codziennego
funkcjonowania wiernych w ramach obrzedéw Kosciota katolickiego §wiadcza o tym,
ze nie akceptuje on réznorodnosci i zakazuje jej wprost, tak jak jest to ostro arty-
kutowane w dokumentach dotyczacych dyscypliny liturgicznej. Ten brak spéjnosci
w stosowaniu kategorii ttumaczacych poszczegdlne elementy doktryny realizowanej
przez papieza Franciszka jest, moim zdaniem, jedng z wazniejszych przyczyn zakto-
potania odbiorcéw jego nauczania. R6znorodnos¢ jest dobra, jest cnota spoteczna,
brak akceptacji dla niej stanowi powdd wystarczajacy do wszczgcia wojny, ale w prak-
tykach codziennego funkcjonowania Kosciota w wypelnianiu jego podstawowych
obowigzkow znajduje si¢ wystarczajaco wiele przestanek, by powiedzie¢, ze Stolica
Apostolska kierowana przez papieza Franciszka traktuje kategorie réznorodnosci
w sposob bardzo dystrybutywny.

Dla $wiata katolickiego zaskakujaca byta tres¢ punktu 257 encykliki Fratelli Tutti,
w ktérym Ojciec Swiety, cytujac samego siebie, wskazuje, ze:

wojna stanowi zaprzeczenie wszelkich praw i dramatyczna agresje wobec srodowiska.
Jesli chcemy autentycznego integralnego ludzkiego rozwoju dla wszystkich, musimy
wcigz staraé si¢ unika¢ wojny miedzy panstwami i narodami. W tym celu trzeba za-
pewni¢ niekwestionowang praworzadnos¢ i niestrudzone uciekanie si¢ do negocjacji,
posrednictwa i arbitrazu, zgodnie z tym, co méwi Karta Narodéw Zjednoczonych, bedaca

prawdziwg podstawowa norma prawna. (Franciszek, 2020, pkt 257)

Po pierwsze gtéwnym podmiotem troski papieza jest srodowisko, nalezy do-
mniemywac, ze czlowiek jest rozumiany przez Autora Fratelli tutti jedynie jako czg§¢
srodowiska, po drugie za$ uznanie Karty Narodéw Zjednoczonych za podstawowa
norme prawng dla $wiata, w tym dla katolikéw. W kontekscie innych dzialan, np.
dotyczacych dialogu miedzyreligijnego czy interpretacyjnego zamieszania zwigza-
nego z Synodem Amazonskim, wskazanie dokumentu ONZ nie jawi si¢ jako wytom
w nauczaniu papieza Franciszka. Wydzwiek tego punktu pokazuje, ze encyklika
Fratelli Tutti to dokument raczej o charakterze wskazan aksjologicznych niz do-
kument odnoszacy si¢ do rzeczywistych probleméw w polityce miedzynarodowej,
jakie obserwujemy u progu III dziesig¢ciolecia XXI w. Niemniej warto zaznaczy¢, ze
sprawno$¢ dziatania Karty jest przez Papieza warunkowana.

Wymaga to jednak, aby nie maskowa¢ falszywych intencji i nie stawia¢ intereséw par-
tykularnych danego kraju lub grupy ponad $wiatowym dobrem wspdlnym. Jesli norma
uznawana jest za narzedzie, do ktérego nalezy si¢ odwolywa¢, kiedy jest to korzystne,
a unika¢, kiedy takim nie jest, to uwalniaja si¢ niekontrolowane sity, ktore powaznie
szkodzg spoteczenstwom, osobom najstabszym, braterstwu, srodowisku i dobrom kul-
tury, przynoszac nieodwracalne straty globalnej wspolnocie. (Franciszek, 2020, pkt 257)
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Oczekiwanie swoistego altruizmu w polityce miedzynarodowej by¢ moze jest
przekonujacym warunkiem sprawiedliwosci spolecznej w kontekscie wychowania
mlodych pokolen, ale sama polityka zagraniczna Watykanu, czy to wobec Chin, czy
wobec Rosji, wydaje sie pokazywac, ze sam Autor nie stosuje jej w podejmowanych
przez siebie dziataniach. Takze wskazywanie na niewymienione z nazwy ,nie-
kontrolowane sity” raczej ostabiaja wypowiedz Papieza, niz moga by¢ traktowane
jako powazne wskazanie drogi wychodzenia z kryzyséw, jakie dzieja si¢ w polityce
miedzynarodowe;j.

Z powyzszych wzgledéw trudno jest zrozumie¢ rozczarowanie Papieza nauka
Katechizmu Kosciota Katolickiego, ktoéry dopuszcza mozliwos¢ prowadzenia wojny
sprawiedliwej. Trzezwe wskazanie: , Faktycznie, w ostatnich dekadach wszystkie
wojny byly rzekomo «usprawiedliwione»” nie thumaczy uzycia w finalnym zdaniu
punktu 258 omawianej encykliki kolejnego bardzo utopijnego stwierdzenia:

Nie mozemy juz zatem mysle¢ o wojnie jako o rozwigzaniu, poniewaz ryzyko prawdo-
podobnie zawsze przewazy nad przypisywana jej hipotetyczng uzytecznoscig. W obliczu
tej sytuacji, bardzo trudno jest dzi$ utrzymac racjonalne kryteria, ktére wypracowano
w poprzednich wiekach, by méwi¢ o mozliwosci ,wojny sprawiedliwej”. Nigdy wiecej
wojny! (Franciszek, 2020, pkt 258)

Ojciec Swiety dostrzegajac miatko$¢ dysput migdzynarodowych dotyczacych
konfliktéw miedzynarodowych, jaskrawiej widoczng dla obserwatoréw prac np. Rady
Bezpieczenstwa ONZ, stara si¢ argumentowac konieczno$¢ porzucenia kategorii
wojny sprawiedliwej, ktora jest jednym z wazniejszych argumentéw pozwalajacym
na podejmowanie niekiedy dramatycznych w konkluzjach decyzji odnoszacych sie
do oceny konfliktéw zbrojnych na réznych szczeblach polityki miedzynarodowe;j,
dodaje, ze czes¢ argumentdw dla takich decyzji czerpie si¢ réwniez z dokumentow
Kosciota katolickiego. Papiez Franciszek nie podaje jednak zadnych racjonalnych
przestanek, ktére moglyby stanowi¢ podstawe dyskusji nad koniecznoscig zmiany we
wnioskach zawartych w dokumentach wytwarzanych przez rézne gremia stanowiace
o racjach w konfliktach migdzynarodowych. Jedynym argumentem jest nacechowana
emocjonalnie formuta: Nigdy wiecej wojny. Co istotne w tym punkcie, a co stanowi
drugie powazne zZrédio niepokoju dla katolickich czytelnikow encykliki Fratelli tutti,
zawarte jest w przypisie nr 242 tego dokumentu:

Takze $w. Augustyn, ktéry opracowal ide¢ ,,wojny sprawiedliwej’, ktdrej dzisiaj juz nie
popieramy, powiedzial: ,,najwigkszym tytulem do chwaly jest wlasnie unicestwienie
wojny slowem, zamiast zabijania ludzi mieczem, i poprzez pokdj, a nie wojne, zabiegaé
o pokdj lub jego utrzymanie. (Epistula, 229, 2: PL 33, 1020)

Papiez Franciszek nie tylko poddaje krytyce tresci nauczania Katechizmu Kosciota
Katolickiego, ale, co jednak zaskakujace, dystansuje si¢ od nauczania Ojcéw Kosciola,
co w kontekscie zrédet wiary katolickiej, ktérymi sg Pismo Swigte i Tradycja apo-
stolska, moze wprowadza¢ zamieszanie o charakterze doktrynalnym, tym wigksze,
ze jedynym zrédlem na ktdrym opiera si¢ papiez Franciszek jest on sam, czyli jego
nauczanie i interpretacja.
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Nalezy jednocze$nie podkresli¢ stawiang przez papieza Franciszka bardzo ostra
diagnoze towarzyszaca przemianom dziejacym sie na swiecie rzeczywistosci glo-
balizacji. ,W naszym $wiecie istnieja obecnie nie tylko ,kawatki” wojny w tym czy
innym kraju, ale przezywamy ,,wojna $wiatowa w kawatkach”, poniewaz losy krajow
sg silnie ze soba powigzane na arenie $wiatowej” (Franciszek, 2020, pkt 259). Jed-
noznaczne wskazanie, ze $wiat egzystuje w przestrzeni III wojny §wiatowej, stanowi
jedna z wazniejszych uwag odnoszacych si¢ do kondycji polityki miedzynarodowej
w pierwszym dwudziestoleciu XXI w. Uwage jasno przedstawiong przez Ojca Swie-
tego nalezy zaliczy¢ do najwazniejszych faktéw nauczania encykliki Fratelli tutti.

Bardzo istotne, cho¢ nie do$¢ jasnym i spdjnym w kontekscie przytoczonych
wyzej uwag dotyczacych nauczania Stolicy Apostolskiej zawartego w Katechizmie
Kosciota Katolickiego opublikowanego w 1992 roku, jest zwrdcenie uwagi na dziedzic-
two pontyfikatu papieza Jana XXIII i encykliki Pacem in terris z roku 1963. Wska-
zuje, ze dazenie do pokoju jest wazniejsze od jakichkolwiek intereséw prywatnych
a przede wszystkim od zaufania pokladanego w wyscigu zbrojen. Ocena skutkéw
miedzynarodowych dzialan podejmowanych po istotnym dokumencie papieza Jana
XXTII jest bardzo pesymistyczna.

Jednak mozliwosci, jakie stwarzal koniec zimnej wojny [stwierdza papiez Franciszek
- RTC], nie zostaly odpowiednio wykorzystane ze wzgledu na brak wizji przysztosci
i wspolnej $wiadomosci dotyczacej naszego wspdlnego losu. Natomiast ustgpiono
przed dazeniami do realizacji intereséw prywatnych, nie biorgc odpowiedzialnosci za
powszechne dobro wspdlne. W ten sposob ponownie otwarto droge dla zdradliwego
widma wojny. (Franciszek, 2020, pkt 260)

Ostatnie dwa punkty odnoszace sie do kategorii wojny w encyklice Fratelli tutti
stanowig swojego rodzaju program dzialania na rzecz pokoju na swiecie. W punkcie
261, ponownie odwotujac si¢ do emocji, Ojciec Swiety konstatuje, ze kazda wojna
zostawia $wiat w gorszej sytuacji od tej, w ktdrej go zastala. Zdanie to nalezy czytaé
metaforycznie, bo rozbiér gramatyczny tej wypowiedzi moze prowadzi¢ do wnio-
skow absurdalnych. Chcac pozna¢ odpowiedz na pytanie, czym jest wojna, Papiez
kolejny raz odpowiada zdaniem odnoszacym si¢ do wrazliwosci, emocji odbiorcy:

Nie poprzestawajmy na dyskusjach teoretycznych, pochylajmy si¢ nad ranami, dotykaj-
my ciala tych, ktérzy zostali poszkodowani. Przyjrzyjmy sie wielu niewinnym cywilom,
wymordowanym jako ,,przypadkowe ofiary”. Zapytajmy poszkodowanych. (Franciszek,
2020, pkt 261)

Konsekwencja tego wstuchania sie w zdania ofiar wojny sa proponowane przez
Papieza konkretne dzialania. Odwolujac sie do tekstu swojego przestania do Zgroma-
dzenia Ogdlnego ONZ (AAS, 2017) oraz do encykliki papieza Pawla VI Popularum
progressio, papiez Franciszek proponuje, zZe aby odbudowa¢ zaufanie miedzy naro-
dami, nalezy odbudowa¢ przede wszystkim relacje zaufania, zdefiniowa¢ poczucie
bezpieczenstwa poprzez wyeliminowanie potencjatu nuklearnego. Wzajemne za-
ufanie miedzy narodami ,,Moze by¢ (...) zbudowane tylko poprzez dialog szczerze
ukierunkowany na wspdlne dobro, a nie na ochrone ukrytych lub indywidualnych
interesow”. Wszelkie $rodki, ktore sg kierowane na wydatki wojskowe powinny by¢
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kierowane do utworzonego Swiatowego Funduszu na rzecz ostatecznego wyelimi-
nowania gtodu i rozwoju krajéw najubozszych ,,aby ich mieszkancy nie uciekali si¢
do przemocy lub rozwigzan podstepnych i nie byli zmuszani do opuszczania swoich
krajéw w poszukiwaniu bardziej godnego zycia” (Franciszek, 2020, pkt 262).

Postulaty papieza Franciszka, cho¢ oparte na zalozeniu, ze aksjologia prakty-
kowana na catym $wiecie jest czyms stalym i niepodlegajacym dyskusji, wydaja si¢
jednak proba zawrdcenia biegu historii. Wskazania Papieza oparte na zdroworoz-
sadkowej refleksji, ze dialog i zaufanie s3 mozliwe, tworzg jednoczesnie u odbiorcy
pewnego rodzaju rozczarowanie, Ze $§wiat idealny nie istnieje i bardziej roztropne
jest zachecanie rzadzacych do podejmowania strategii ograniczonego zaufania,
zwigzanego z odpowiedzialnoscig za urzad, ktory realizujg, nie za$ uleganie utopij-
nym mrzonkom, ze wszyscy ludzie sg dobrzy i pragng przede wszystkim szczgscia
innych niz swojego.

W kontekscie religioznawczym niezwykle istotnym jest wyraznie artykutowa-
na niezgoda na doktryne zawarta w kartach Katechizmu Kosciota Katolickiego, jak
i odcigcie si¢ od nauczania ojcoéw Kosciola. Ta dos¢ ryzykowna strategia, bo pod-
budowana jednie nauczaniem samego papieza Franciszka, stanowi pierwsze zrédto
aporii zwigzanych z wypowiedziami Papieza odnoszacymi sie nie tylko do wydarzen
o charakterze ogo6lnym, ale takze do opisu sytuacji zwigzanej z wojng na Ukrainie.

Rozumienie wojny sprawiedliwej papieza Franciszka
na tle dotychczasowej nauki Kosciota katolickiego

Jak staralem si¢ wykazaé, glownym problemem wyktadu rozumienia kategorii
wojny przez papieza Franciszka jest oderwanie go od stosowanej od wiekéw przez
Kosciol katolicki strategii spotecznego wyjasniania rozumienia jego doktryny
w tworzonych, przez zmieniajacg sie kulture, ,nowych stownikach” sprawnych
w spolecznej komunikacji w konkretnych czasach, poprzez zakotwiczanie tych zmie-
niajacych sie znaczen w stalosci tradycji apostolskiej i wyktadzie Pisma Swigtego.
Papiez Franciszek wybral, obca historii teologii katolickiej, strategie hermeneutyki
zerwania. Strategia ta po pierwsze nie pozwala na zrozumienie powoddw rewolucji
znaczeniowej pojeé, po drugie za$ poprzez zakotwiczanie nowych znaczen jedynie
w przekonaniu samego papieza Franciszka powoduje, naturalne w tej sytuacji,
niepokoje dotyczace kwestii podstawowej, czym jest Kosciol i jaka jest rola papieza
jako straznika tradycji i doktryny Kosciofa katolickiego. Dlatego nie dziwi wstrzas
odbiorcéw encykliki Fratelli tutti spowodowany zdaniem ze wspomnianego wyzej
przypisu 262, niepoparty zadnymi przestankami wigkszymi, o niezgodzie Papieza
na tre$ci nauki §w. Augustyna o znaczeniu i rozumieniu wojny. Rewolucyjna zmiana
nauczania Ko$ciola katolickiego dokonana przez papieza Franciszka w rozumieniu
wojny, powtarzam — niezakotwiczona w zadnych przestankach, zrywajaca z historig
znaczenia tej kategorii, kiedy Papiez potepia kazda wojne, nawet te sprawiedliwa,
obronng, musiata wzbudzi¢ nie tylko zaniepokojenie, ale i zrodzi¢ pytania o prawne
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mozliwosci zmiany doktryny spolecznej Kosciota katolickiego przez urzedujacego
papieza.

Dos¢ oczywiste stwierdzenie papieza Franciszka, ze wojna jest ztem, poniewaz
stanowi zaprzeczenie wszelkich praw i jest dramatyczng agresja wobec srodowiska,
mimo zawartego w tej wypowiedzi potencjalu emocjonalnego, zaskakuje przemil-
czaniem tragedii i cierpienia ludzkiego, ktére s3 zastegpowane wymienionymi kate-
goriami praw i Srodowiska. Papiez Franciszek wybierajac dla encykliki Fratelli tutti
narracje oparta na sentymentalnym pacyfizmie, wplywa przekonujaco na emocje
odbiorcow tekstu, racjonalno$¢ czytelnikéw nie zostaje jednak odpowiednio zabez-
pieczona przed stawianiem pytan o podstawy tresci, ktdra pozostanie, gdy juz opadna
emocje. Dlatego trzeba przypomniec¢ ten istotny przypis 262 encykliki Fratelii tutti
stwierdzajacy, ze ,takze $w. Augustyn, ktéry opracowal ide¢ wojny sprawiedliwej,
ktdrej dzisiaj juz nie popieramy, powiedzial: najwiekszym tytulem do chwaly jest
wlasnie unicestwienie wojny stowem, zamiast zabijania ludzi mieczem, i poprzez
pokoj, a nie wojne, zabiegac o pokdj lub jego utrzymanie”, budzi uzasadnione pytania
o prawde, jaka wyplywa z tresci tego dokumentu.

Papiez Franciszek w sposéb zdecydowany odrzuca koncepcje wojny sprawie-
dliwej, ktora zakladala, Ze istnieja warunki usprawiedliwiajace prowadzenie wojen.
Sw. Tomasz z Akwinu w kwestii 40, co istotne dla materii sprawy, Traktatu o mitosci
odpowiada na pytania dotyczace wojny. Intersujacy nas fragment dotyczacy rozu-
mienia wojny sprawiedliwej, tego bowiem dotycza pytania odnoszace si¢ do nauki
Papieza, opiera Tomasz z Akwinu na nauczaniu $w. Augustyna, obecnie negowanym
przez Stolice Apostolska. Pojawiajace sie pytania dotyczace wykladni Fratelli tutti,
odnoszg si¢ takze do rozumienia przez papieza Franciszka zasad sprawiedliwosci.

John Senior w pracy Upadek cywilizacji chrzescijaniskiej, ktéra w Polsce stanowi
pierwsza cze$¢ ksigzki Upadek i odrodzenie kultury chrzescijaniskiej, zauwaza, ze:

Sprawiedliwos¢ jest po prostu dobrem spofecznym i dlatego musi by¢ realizowana. Defi-
niuje sie ja jako ,,oddawanie kazdemu tego, co mu sie nalezy” — cuique suum, ,,kazdemu
jego wlasne”. Czlowiekowi nalezy si¢ Zycie, poniewaz jest istota Zywa; jego naturg jest
posiadanie zycia; a poniewaz jego naturg jest rOwniez bycie moralnym, jesli cztowiek
popelni przestepstwo, musi zosta¢ ukarany, poniewaz kara ma charakter retrybutywny
— kara jest karg nalezna przestepcy w sprawiedliwo$ci wobec niego. Proporcjonalna
kara nalezy si¢ réwniez jemu i nie mozna odmoéwié¢ mu tego prawa bez popelnienia
niesprawiedliwo$ci wobec niego, zastugujacej rowniez na kare. Sedzia, ktory zawodzi
przestepce w karaniu, sam ponosi wigksza wine (Senior, 2022)

Przeniesienie znaczenia personalistycznego tej uwagi na znaczenie o charakterze
politologicznym ukazuje ostrze i konsekwencje zawarte w wypowiedzi Franciszka.
Panstwom nalezny jest pokdj z samej ich natury. Jezeli popelniane sg czyny sprzeci-
wiajace si¢ pokojowi, nalezy je penalizowac. I co najistotniejsze w uwadze Seniora,
ten kto tagodzi znaczenie dzialan powodujacych wojne, sam ponosi wine za taki
stan rzeczy. Tyle tylko, ze tym ponoszacym wine sedzig moze by¢ w przysztosci
autorytet odpowiadajacy za zmiane doktryny, jak to ma miejsce w przypadku tresci
wyplywajacych z tekstu Fratelli tutti.
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W kontekscie wybranej przez papieza Franciszka strategii narracyjnej w encyklice
Fratelli tutti bardzo ostro brzmig kolejne spostrzezenia Seniora:

Sentymentalizm to nie tylko stabo$¢, a juz na pewno nie cnota — myli si¢ go z milosier-
dziem - ale zbrodnia; a bfedny sentymentalizm to zwykly sentymentalizm ulokowany
w miejsce zasad. Jest to, jak juz powiedzialem, zatruwanie studni. To nie ta czy inna
ustawa lub ten czy inny przypadek, ale samo prawo, sama sprawiedliwos¢ zostaty za-
kwestionowane i tylko na poziomie pierwszych zasad mozna podja¢ wlasciwg obrone.
Dzisiejszy kryzys w prawie i porzadku nie jest kryzysem prawnym. Jest to katastrofa na
poziomie pierwszych zasad. (...) Sentymentalizm, jak sugerujg konstytutywne czesci
tego stowa, jest podporzadkowaniem tego, co ,umyslowe”, temu, co ,,czujace”. Jest to
proba stworzenia filozofii opartej na uczuciach. Czlowiek ma uczucia, oczywiécie. Nie-
rozsadne jest ich wykluczanie w imi¢ rozumu. Czlowiek jest zwierzeciem rozumnym
ijedna z pierwszych rzeczy, jakie podpowiada mu rozum, jest to, Ze zwierzeta sg czujace,
a zatem ze czlowiek ma uczucia. Uczucia, jesli podlegaja rozumowi, nadajg mu site,
barwe, zwawos¢ i werwe. Uczucia sg dobre. Sentymentalnos¢ to ,,podporzadkowanie
rozumu pozadaniu’, jak méwi Dante o cielesnych grzesznikach w Piekle, oddanie rozumu
na uzytek uczug, a nie na odwroét. (2022, s. 224-225)

Wryktad tresci encykliki Fratelli tutti, w obszernych jej fragmentach opar-
ty nastrategiach emocjonalnych, jest bardzo noé$ny znaczeniowo. Jednoczesnie
dziwi taki tryb narracji w czasach, kiedy juz wiadomo, ze wybor przez Kosciot
katolicki po Soborze Watykanskim II strategii religijno$ci i ewangelizacji opar-
tej na emocjach doprowadzit do kryzysu nie tylko praktykowania wiary, ale
i w ogdle kryzysu katolicyzmu, gdyz emocje maja to do siebie, ze sg krétkotrwale
i odzywaja najczesciej w kontekstach sentymentalnych. Budowanie prawa opar-
tego na uczuciach prowadzi predzej czy pézniej do ogromnych aporii zwigzanych
z racjonalnoscia, na ktdrej zasadzona jest pooswieceniowa kultura Zachodu. ,,Ale
chrzescijanistwo nie jest ideg, teorig czy specjalnym przywilejem. Jest ono faktem”
- kontynuuje Senior. A faktem pozostaje, ze historia narodéw chrzedcijanskich
byla nieustannie militarna. Chrzescijanscy pacyfiSci musza zaprzecza¢ powszech-
nej, rzeczywistej praktyce dwdch tysiecy lat chrzedcijanstwa, a poza historiag do
wieczno$ci wojnom tronéw i dominacji, ksigstw i poteg. ,Wojna jest pieklem —
powiedziat Sherman — a piekfo przez dokladng teologiczng analogie¢ jest miejscem
wiecznego sprawiedliwego karania. Chrzescijanscy pacyfisci zaczynaja od nego-
wania dobra wojny, a koricza na przepisywaniu Pisma Swigtego tak, aby wykluczy¢
dobro piekla”. Senior pisal te uwagi w roku 1977, obserwujac przemiany w Stanach
Zjednoczonych po roku 1968, znal wiec tez zaréwno nauczanie Jana XXIII, jak
i Soboru Watykanskiego II oraz spoteczne encykliki Pawla VI. Odnosza si¢ wigc one
do przemian, jakie obserwuje si¢ na Zachodzie w spotecznym praktykowaniu kato-
licyzmu zmieniajacego poprzez zamilczania nauki o karze. Papiez Franciszek czyni
krok w zupelnie innym kierunku, przyjmujac strategie przemilczania wskazywania
sprawcy, kieruje uczucia odbiorcéw Jego nauczania w stron¢ myslenia o srodowisku
i niedookreslonemu kanonowi ,wszelkich praw”.

Dla jasnosci opisu procesu przemian w rozumieniu przez Kosciot katolicki kon-
cepcji wojny sprawiedliwej warto przypomnie¢, ze ogromny wplyw na ten proces
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mialy wydarzania II wojny $wiatowej. Powodowany dramatem Hiroszimy i Nagasaki
papiez Pius XII uzupelnil rozumienie wojny sprawiedliwej o nakaz zapobiegania
konfliktom zbrojnym (Koztowski, 2006, s. 70).

Papiez Jan XXIII w przywolywanej juz encyklice Pacem in terris poddal redefi-
nicji rozumienie wojny, dodajac, ze:

w naszych czasach ludzie przekonuja si¢ coraz bardziej, ze spory, jakie moga powsta-
waé miedzy narodami, nalezy rozwigzywa¢ nie sifg zbrojna, lecz na drodze uktadow
i porozumien. Przekonanie to wywodzi si¢ najczesciej ze zrozumienia straszliwej sily
niszczycielskiej wspodlczesnej broni oraz z obawy przed powodowanymi przez nig nie-
szcze$ciami i okropnymi zniszczeniami. Dlatego tez w epoce potegi atomowej byloby
nonsensem uwaza¢ wojne za odpowiedni §rodek przywrdcenia naruszonych praw. (Jan
XXIII, 1997, s. 52)

Co bardzo istotne dla omawianego zagadnienia, Sob6r Watykanski IT w konsty-
tucji Gaudium et spes nie zakwestionowal mozliwo$ci prowadzenia wojny w ogole,
ale uznat jg za dopuszczong jedynie wowczas, gdy nie bedg istnialy inne mozliwo-
$ci rozwigzania konfliktu miedzynawowego. Co wiecej Sobor uznal, ze nie mozna
odbiera¢ nikomu prawa do samoobrony, ,,poki bedzie istnialo niebezpieczenstwo
wojny (...), poty rzadom nie mozna zaprzeczaé prawa do koniecznej obrony, byle
wyczerpaly wpierw wszystkie $rodki pokojowych rokowan” (Sobor Watykanski II,
1985, s. 194).

Takze w nauczaniu papieza Pawla VI zawarte sg tresci precyzujace prawomoc-
nos$¢ wybrania strategii wojny jako sposobu rozwigzania konfliktu. Ko$ciot zdaniem
Pawtla VI nie moze zabrania¢ walki, jezeli okaze si¢ ona konieczna. Nalezy ja wtedy
ocenia¢ jako bron sprawiedliwosci, a nawet jako heroiczny obowiazek. ,Czasa-
mi miecz jest konieczny dla obrony sprawiedliwosci i pokoju”. (Pawet VI, 1975).
W encyklice Populorum progressio Pawet VI doprecyzowal, ze w sytuacji gdy ,,ewi-
dentna i przediuzajaca si¢ tyrania powaznie zagraza fundamentalnym prawom osoby
ijest niebezpiecznie szkodliwa dla wspoélnego dobra kraju”, wtedy dziatania wojenne
nalezy uzna¢ za dopuszczalne (Pawel VI, 1999, s. 22).

Jan Pawet IT w swoim nauczaniu réwniez nie uwazal wojny za rzeczywisto$¢
bezwzglednie niedopuszczalng. Papiez Wojtyla miat sSwiadomo$¢, ze wojna w swej
istocie nie rozwigzuje i nie znosi problemdéw stanowiacych przedmiot sporu, ktéry
ja zainicjowal. Jan Pawet II uzupelnial, ze wojna nie jest strategia rozwiagzywania
konfliktow, ktéra mozna dowolnie si¢ postugiwa¢. Nawet w sytuacjach kiedy mamy
do czynienia z obrong dobra wspolnego, strategie wojenna mozna stosowac jedynie
w ostatecznosci, biorac pod uwage konsekwencje, jakie ona niesie dla ludnosci cy-
wilnej nie tylko podczas samych dzialant wojennych, ale takze po ich zakonczeniu
(Jan Pawel II, 2003).

W kontekscie powyzszych wypowiedzi, nalezy doda¢, ze papiestwo po II wojnie
$wiatowej nie tylko traktowalo podejmowanie strategii wojennych przez poszczegol-
ne panstwa jako rozwigzanie ostateczne, mozliwe po wyczerpaniu wszystkich innych
strategii rozwigzywania konfliktéw. Jednoznacznie negatywnie odnosilo si¢ tez do
strategii odstraszania, czy nadmiernych zbrojen. Dlatego zdanie papieza Franciszka
wydaje si¢ wyplywac z rozstrzygniec¢ jego poprzednikéw. Papiez Franciszek pod-
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kresla, jak juz wskazalem, ze ,,Katechizm Kosciota Katolickiego méwi o mozliwosci
uprawnionej obrony przy uzyciu sily zbrojnej, co oznacza wykazanie, ze istnieja
pewne $ciste warunki uprawnienia moralnego. Latwo jest jednak popas¢ w zbyt
szeroka interpretacje tego mozliwego prawa”. Z tego powodu konstatuje, ze ,,bardzo
trudno jest dzi$§ utrzymac racjonalne kryteria, ktére wypracowano w poprzednich
wiekach, by méwic¢ o mozliwosci wojny sprawiedliwej”. W tym miejscu mamy wigc do
czynienia z jasnym odrzuceniem opartej na tradycji koncepcji wojny sprawiedliwej,
ktdra to uznawala, ze istnieja takie przypadki, kiedy nalezy uzna¢ wojny za uspra-
wiedliwione i to nawet takie, ktdre nie s3 bezposrednio wojnami obronnymi. Sadze,
ze dla oceny redefiniowania przez papieza Franciszka rozumienia wojny poprzez
odrzucenie nauczania $w. Augustyna, warto przytoczy¢ calg argumentacje wyktadu
Tomaszowej koncepcji ,wojny sprawiedliwej” zakorzenionej w dziele Augustyna.

Swiety Tomasz odpowiadajac na pytanie o to, czy wojna jest ztem, stwierdza:
~wydaje sie, ze tak’. Przywolujac nauke $w. Augustyna, przyjmuje przedstawiona
przez niego argumentacje.

Aby jakas wojna byta sprawiedliwa, musi odpowiadac trzem warunkom.

1. Wiadza ksigzeca (auctoritas principis), z ktorej polecenia wojna ma by¢ pro-
wadzona. Osoba bowiem prywatna nie jest wladna wypowiada¢ wojny, bo swych
praw moze dochodzi¢ przed trybunatem wiladzy. Nie nalezy tez do osoby prywatnej
zwolywanie wojska dla celéw wojennych. A poniewaz dbanie o panstwo zostato
powierzone ksigzetom, oni tez sa wladni broni¢ podlegtych sobie miast, krélestwa
i prowingji. I jak wolno im broni¢ panstwa sila miecza przeciw burzycielom we-
wnetrznym karaniem zloczyncow (...)

2. Drugim warunkiem jest stuszno$¢ sprawy (causa iusta), by mianowicie strona,
przeciw ktorej wojna ma by¢ prowadzona, zastuzyla na to jakas$ przewing. Wyraza
to Augustyn: ,sprawiedliwg nazywa sie wojne dla pomszczenia krzywd: gdy miano-
wicie ma by¢ ukarany naréd albo miasto za to, ze zaniedbal ukara¢ swych obywateli
za popelnienie zfego czynu, lub zwroci¢ co oni komus zabrali z krzywda dla niego”.

3. Ze strony walczacych ma by¢ uczciwy zamiar (intentio recta): a wiec dla po-
parcia dobra lub uniknigcia zfa. O tym moéwi Augustyn: ,,u prawdziwych czcicieli
Boga nawet wojny s3 pokojowe, bo prowadzg je nie pod wpltywem chciwosci lub
okrucienstwa, lecz dla pokoju: by powsciagna¢ ztych i poméc dobrym”. Moze sie
bowiem zdarzy¢, ze wojna, nawet wypowiedziana przez prawowitg wladze, dla
stusznej przyczyny, staje si¢ niesprawiedliwg z powodu zlego zamiaru. Augustyn
wyraza to w zdaniu: ,,zadza szkodzenia, okrucienistwo w zemscie, twarde i nieubta-
galne usposobienie, dziko$¢ w walce, zadza wladzy i tym podobne, oto co stusznie
czyni wojne grzeszng.

Ci, ktérzy prowadza wojne, stusznie daza do pokoju, a wigc nie sg przeciwni
pokojowi, z wyjatkiem ,,ztego pokoju, ktérego Pan nasz nie przyszed! zesta¢ na zie-
mie” (Mt 10, 34). Stad Augustyn méwi: ,,Nie szukamy pokoju, aby by¢ na wojnie, ale
idziemy na wojne, aby mie¢ pokdj. Badzcie wigc pokojowo nastawieni w wojowaniu,
abyscie mogli pokona¢ tych, przeciwko ktérym prowadzicie wojne, i doprowadzi¢
ich do pomy$lnosci w pokoju”. (Sw. Tomasz z Akwinu, 1967, s. 152 i nn.)
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Reasumujac, Tomasz z Akwinu rozpoczyna swoj wywod od emocjonalnej oceny
wojny, przyjmujac, i tutaj zgadza si¢ z tg argumentacjg papiez Franciszek, ze wojna nie
moze by¢ nazywana dobrem. Pozostaje jednak poszukiwanie odpowiedzi: dlaczego
jednak wojny sa toczone, czy kazdy siggajacy po te strategie jest siewca zta? Podejmuje
wiec argumentacje Augustyna z Hippony, ktéry prezentuje warunki, po spelnieniu
ktorych strategia wojenna musi zosta¢ uznang za usprawiedliwiong. Musza zosta¢
spelnione acznie trzy warunki: ten, ktéry podejmuje strategie wojenna, musi by¢
prawowitym wtadcg, przedmiot konfliktu musi by¢ stuszny oraz musi tej strategii
towarzyszy¢ uczciwy zamiar. Skutki dziatan wojennych, wiec to, co oceniamy emo-
cjonalnie, nie sg tutaj pierwszoplanowe, najwazniejszym jest zamiar obrony dobra.

Papiez Franciszek, jak staralem sie wskaza¢ wczedniej, definiuje wojne, opisujac
ja z innej perspektywy, niz czyni to Augustyn. Analizuje wszelkie konflikty, spory
miedzynarodowe jako wydarzenia dziejace si¢ przede wszystkim w srodowisku
naturalnym, ktore jest przez niego traktowane priorytetowo. Czltowiek, wartosci
ktére podziela, nawet nieréwnosci spoteczne, sg traktowane jako rzeczy wazne,
ale podlegte przede wszystkim prawom obrony srodowiska naturalnego, w ktérym
egzystuje cztowiek. Papiez Franciszek swoje myslenie o wojnie bardziej zakotwiczyt
w idei zréwnowazonego rozwoju niz Pismie Swigtym czy tradycji ojcéw Kosciota.
Ide¢ wojny wpisuje on w ide¢ budowania spofeczenstwa przysztosci, ,,zréwnowazony
rozwdj to taki rozwoj, w ktérym potrzeby obecnego pokolenia moga by¢ zaspokojone
bez umniejszania szans przyszlych pokolen na ich zaspokojenie”. Woko? tej wspot-
rzednej budowana jest my$l polityczna papieza Franciszka. (Swiatowa Komisja ds.
Srodowiska i Rozwoju, 1987). Dlatego nalezy mie¢ w pamieci powyzej nakreslone
optyki opisu rzeczywistoéci, aby dokonywac pelnej interpretacji jego nauczania.
Dla papieza Franciszka nie jest najwazniejsza przyczyna konfliktu, priorytetowy
staje si¢ skutek prowadzonych dzialan, zniszczenia, ktére s3 dokonywane poprzez
dzialania wojenne. Papiez, podobnie jak Tomasz z Akwinu, rozpoczyna od oceny
etycznej skutkéw, pomija aksjologiczne skutki wynikajace z braku ochrony wartosci
ocenianych etycznie jako dobre.

Wojna na Ukrainie w wypowiedziach papieza Franciszka
podczas modlitwy Aniot Panski

Najwigcej kontrowersji zwigzanych z interpretacjami wystgpien papieza Franciszka
dotyczacych wojny na Ukrainie, odnosi si¢ do refleksji wygtaszanych po modlitwie
Aniot Panski (w okresie wielkanocnym Regina Caeli). Nie ulega watpliwosci, ze
zwyczaj publicznej popoludniowej modlitwy papieza praktykowany w niedziele
i wielkie $wieta katolicyzmu jest traktowany jako okazja do zapoznania §wiato-
wej opinii publicznej z najwazniejszymi wskazaniami papiezy, ktore odnosza si¢
takze do biezacych wydarzen na $wiecie. Zwyczaj ten byl zapoczatkowany przez
papieza Piusa XII 15 sierpnia 1954 roku w Castel Gandolfo, kiedy modlitwa Aniot
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Panski byta transmitowana po raz pierwszy przez Radio Watykanskie oraz radio
i telewizje RAI wlasciwie na caly $wiat.

Pomyst ten przypadt do gustu stuchaczom i musial si¢ spodoba¢ samemu Biskupowi
Rzymu, ktéry po powrocie do Watykanu po zakonczeniu swych letnich wakacji postano-
wit odtad spotyka¢ si¢ z wiernymi z Rzymu, a za posrednictwem radia i telewizji, takze
z zagranicy, w kazde niedzielne potudnie na modlitwie maryjnej. Kazdorazowo odbywato
sie to z wychodzacego na Plac okna pokoju papieskiego. (Przed 60 laty narodzita sie...)

Tak jak stwierdzilem wyzej, konstytucja prawna niedzielnej popotudniowej pu-
blicznej modlitwy papieza wskazuje, ze jest to przede wszystkim rytual modlitewny
powigzany z katechezg odnoszacg si¢ najczesciej do mszalnego czytania Ewangelii
dnia, ktéra stanowi duchowe wprowadzenie do modlitwy i blogostawienstwa, konczy
ja, bedaca przedmiotem tego tekstu, czes¢ informacyjna dotyczaca biezacego zycia
Kosciota katolickiego i najwazniejszych wydarzen spoleczno-politycznych na $wiecie.
Przypominam, Ze jest to najbardziej nosne medialnie wystapienie papieskie, ktore
wiasciwie okresla spoteczny odbidr nauki Kosciota rzymskokatolickiego aplikowanej
do wydarzen terazniejszych.

W zwigzku ze spolecznym odbiorem wypowiedzi papieza Franciszka dotycza-
cego wojny na Ukrainie warto przeanalizowa¢ tresci wystapien w pierwszych 100
dniach konfliktu, czyli od modlitwy Aniof Panski z dnia 6 marca 2022 roku do
modlitwy Regina Caeli praktykowanej w dniu 5 czerwca 2022 roku. W tym okresie
mialo miejsce 14 celebracji tej modlitwy publicznej. Papiez Franciszek w tym czasie
siedmiokrotnie podejmowal temat wojny na Ukrainie w czeéci informacyjnej po
blogostawienstwie konczagcym akt modlitwy Aniot Panski czy tez w okresie wiel-
kanocnym modlitwy Regina Caeli (Angelus — Regina Ceeli, 2022). W tekscie tym
odnosze si¢ jedynie do tego corpusu tekstow, taktujac go jako zbior zamkniety. Nie
mam mozliwosci dotarcia do catoéci innych dzialan podejmowanych przez Stolice
Apostolska, a zatem wybiorcze wydarzenia taktowane jako fragment calosci moglyby
prowadzi¢ do wnioskéw dalekich od prawdy.

W pierwszym Aniele Paiiskim po wybuchu wojny, 6 marca 2022 r., Papiez
wyznaczyl najwazniejsze wektory rozumienia przez Stolice Apostolska tej wojny.

Drodzy bracia i siostry, na Ukrainie ptyng rzeki krwi i fez. Nie jest to jedynie operacja
wojskowa, ale wojna, ktora sieje $mier¢, zniszczenie i nedze. Jest coraz wiecej ofiar,
a takze osob uciekajacych, zwlaszcza mam i dzieci. W tym udreczonym kraju wzrasta
dramatycznie z godziny na godzine konieczno$¢ pomocy humanitarnej. Zwracam
si¢ z zarliwym apelem, zeby naprawde zostaly zapewnione korytarze humanitarne
i Zeby zostato zagwarantowane i ulatwione docieranie z pomocg do obszaréw oblega-
nych, aby nie$¢ niezbedng pomoc naszym braciom i siostrom, ngkanym przez bomby
i lek. Dziekuje wszystkim, ktorzy przyjmujg uchodzcéw. Przede wszystkim blagam
o zaprzestanie atakow zbrojnych i zeby przewazyly negocjacje - a takze, zeby zwyciezyl
zdrowy rozsadek. — Oraz zeby znéw bylo respektowane prawo miedzynarodowe! Pragne
podziekowa¢ réowniez dziennikarkom i dziennikarzom, ktérzy dla zagwarantowania
Informacji narazaja swoje zycie. Dziekuje, bracia i siostry, za te waszg stuzbe! Stuzbe,
ktéra pozwala nam by¢ blisko dramatu tej ludnosci i pozwala nam oceni¢ okrucienstwo
wojny. Dziekuje, bracia i siostry. Médlmy si¢ razem za Ukraing — mamy tutaj przed soba
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jej flagi. Pomédlmy sie razem, jak bracia, do Matki Bozej, Krolowej Ukrainy. Zdrowas
Maryjo... Stolica Apostolska jest gotowa uczyni¢ wszystko, aby oddac si¢ na stuzbe tego
pokoju. W tych dniach udato si¢ na Ukraine dwdch kardynaléw, aby stuzy¢ ludnosci, aby
pomoc. Kard. Krajewski, jalmuznik, zeby zawiez¢ pomoc potrzebujacym, i kard. Czerny,
prefekt ad interim Dykasterii ds. Integralnego Rozwoju Cztowieka. Obecnos¢ tam tych
dwdch kardynaléw jest obecnoscig nie tylko Papieza, ale calego ludu chrze$cijanskiego,
ktéry chce okaza¢ bliskos¢ i powiedzie¢: ,Wojna jest szalenstwem! Prosze, zatrzymajcie
sie! Popatrzcie na to okrucienstwo!

Nalezy wyraznie stwierdzi¢ papiez Franciszek nie szuka synonimoéw, ktérymi
mozna opatrzy¢ stan konfliktu, méwi wprost: na Ukrainie mamy do czynienia
z wojng. To bardzo istotne stwierdzenie, pokazujace kategorie, do ktorej odnosi si¢
cale nauczanie papieskie. Po drugie, méwi wprost o skutkach prowadzonych dzialan,
mamy do czynienia przede wszystkim ze §miercig ludzi, rannymi i uchodzcami, tym
ludziom nalezy zapewni¢ ochrone i pomoc. Co najistotniejsze w tej wypowiedzi,
Papiez nie odnosi sig, idac za przestankami zawartymi w jego teoretycznym opisie
wojny, do srodowiska, odnosi si¢ wprost do dramatu, do tragedii ludzi. Po trzecie,
wyraznie apeluje o stworzenie korytarzy humanitarnych, w tym dostrzega mozliwo$¢
udzielenia pomocy ofiarom wojny. Wyraznie wskazuje na wszelkie dobro dziejace si¢
w czasie wojny, dziekuje tym, ktorzy przyjmuja uchodzcéw oraz dziennikarzom. Co
bardzo istotne, wskazuje, ze nalezy zatrzymac dzialania wojenne, rozpocza¢ negocja-
cjeipozwoli¢, by zaczeto dziala¢ prawo miedzynarodowe. Jak sadze, w tym wskaza-
niu zawarta jest najwazniejsza idea polityki Stolicy Apostolskiej, iz to nie instytucje
religijne sa od rozstrzygania sporéw, spory podlegaja prawu migedzynarodowemu
i instytucjom migdzynarodowym, ktérych prerogatywy Kosciot rzymskokatolicki nie
tylko respektuje, ale i szanuje ich rozstrzygniecia. Nalezy domniemywac, ze jest to
wyrazna deklaracja gotowosci Stolicy Apostolskiej do wykorzystywania jej pozycji,
do tworzenia przestrzeni negocjacji i dialogu. Wydarzaniem bez precedensu jest
bezzwloczne delegowanie dwoch cztonkéow Kolegium Kardynalskiego do pelnienia
postugi i pomocy na Ukrainie.

Papiez nie rezygnuje z omawianej wyzej retoryki sentymentalnej, konczac pierw-
sze wystapienie odnoszace si¢ do wojny, apeluje: ,Wojna jest szalenstwem! Prosze,
zatrzymajcie si¢! Popatrzcie na to okrucienstwo!”.

W wystapieniu z 13 marca papiez Franciszek odnosi si¢ do dramatycznej sytuacji
w Marijupolu. Nie ta kwestia jest, moim zdaniem, najwazniejsza w tej wypowiedzi.
We fragmencie ,,w obliczu barbarzynstwa zabijania dzieci, niewinnych ludzi i bez-
bronnych cywiléw nie istniejg racje strategiczne, ktore by si¢ dalo utrzymac - nalezy
tylko zakonczy¢ niedopuszczalng agresje zbrojna, zanim zamieni miasta w cmenta-
rze” papiez wyraznie przedstawia zdanie, ktore jest glownym indykatorem myslenia
0 wojnie: wojna jest kategoria, ktora nie moze istnie¢ w §wiecie wspotczesnym.
W wystapieniu Franciszek ponawia apel o tworzenie korytarzy humanitarnych i roz-
poczecie negocjacji pokojowych. Co wazne, w perspektywie religioznawczej, Papiez
jasno stwierdza: ,,Prosze wszystkie wspdlnoty diecezjalne i zakonne o wzmozenie
modlitwy o pokoj. Bog jest tylko Bogiem pokoju, nie jest Bogiem wojny, a ten, kto
popiera przemoc, profanuje Jego imi¢”. Wojna jest traktowana przez Franciszka jako
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wskaznik religijno$ci, wezwanie to brzmi ostrzej w kontekscie prezentowanej wyzej
kwestii odrzucenia nauczania $w. Augustyna z Hippony. Trzeba jasno zaznaczy¢, ze
w wystapieniach papieza znajdujg si¢ podzigkowania dla wszystkich angazujacych
sie w pomoc dla ofiar wojny.

W modlitwie z 20 marca 2022 r. papiez dostrzega, ze jego dzialania i nauczanie
nie przynosza efektéw. Dlatego przynagla wspdlnote miedzynarodowa do bardziej
stanowczych dziatan. ,,Blagam wszystkich przedstawicieli wspdlnoty miedzynarodo-
wej, zeby naprawde zaangazowali si¢ w doprowadzenie do zakonczenia tej odrazajacej
wojny”. Przypomina fakt odwiedzin w Rzymie rannych, pokaleczonych ofiar wojny,
przede wszystkim dzieci, ktére dotarty do Wloch i s tam leczone.

W bardzo osobistym, dramatycznym wyznaniu, korespondujacym z wypowie-
dzig sprzed tygodnia Franciszek apeluje:

To wszystko jest nieludzkie! Co wiecej, jest takze swietokradcze, gdyz jest sprzeczne ze
$wieto$cia zycia ludzkiego, zwlaszcza jest przeciwko bezbronnemu zyciu ludzkiemu,
ktdre musi by¢ szanowane i chronione, nie eliminowane, i ktére ma pierwszenstwo przed
jakakolwiek strategia! Nie zapominajmy - jest to okrucienstwo, nieludzkie i $wigtokrad-
cze! Pomédlmy sie w milczeniu za tych, ktorzy cierpia.

Jedyne pocieszenie w tej sytuacji papiez znajduje w ogromnej aktywnosci ludzi
na rzecz ofiar wojny.

Wskazuje na konkretne dziatania Stolicy Apostolskiej na Ukrainie. ,,My$le takze
o nuncjuszu apostolskim, ktéry niedawno zostal mianowany nuncjuszem, abpie Vi-
svaldasie Kulbokasie, ktéry od poczatku wojny pozostaje w Kijowie razem ze swoimi
wspolpracownikami i swojg obecno$cig przybliza mnie kazdego dnia do umeczonego
ludu ukrainskiego” Bardzo istotnym watkiem zawartym w tym przemdwieniu jest
troska papieza Franciszka o przyszlos¢ pomocy ofiarom wojny.

Nie ustawajmy w wielkodusznym przyjmowaniu, jak to jest robione - nie tylko teraz,
w czasie sytuacji wyjatkowej, ale takze w tygodniach i miesigcach, ktore nadejda. Bo
wy wiecie, ze w pierwszej chwili wszyscy dokladamy wszelkich staran, zeby przyja¢,
ale potem przyzwyczajenie ostudza troche nasze serce i zapominamy. Pomys$lmy o tych
kobietach i tych dzieciach, ktére z czasem, nie majac pracy, oddzielone od swoich mezdw,
beda szukane przez ,,sepy” spoleczenstwa. Prosze, chronmy je.

Papiez wyraznie przestrzega przed kolejnymi niebezpieczenstwami zwigzanymi
z faktem bycia uchodzca, ofiarg wojny. Papiez kazdy konflikt, ktéremu towarzyszy zja-
wisko uchodzctwa opatruje bardzo waznymi uwagami o charakterze duszpasterskim.

W kontekscie religioznawczym najistotniejszy element wypowiedzi papieza
Franciszka zawarty jest w zakonczeniu tego wystgpienia, gdzie papiez informuje
o zaproszeniu dla calego Kosciota o przytaczenie si¢ do specjalnej modlitwy o pokéj
na Ukrainie, ktora papiez Franciszek odprawi 25 marca, w uroczystos¢ Zwiastowania
Panskiego, kiedy bedzie mialo miejsce uroczyste poswigcenie ludzkosci, zwlaszcza
Rosji i Ukrainy, Niepokalanemu Sercu Maryi. Przynaglenie to jest zawarte w uzna-
nych przez Koscidt za prawdziwe objawieniach Maryi w Fatimie.

Po modlitwie z 27 marca 2022 r. papiez zauwaza, Ze mija juz miesigc bezsen-
sownej wojny, ktora jak kazda wojna, nie przynosi niczego pozytywnego. Co istotne,
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w wystapieniu tym papiez dokonuje swoistego resume dotyczacego rozumienia przez
niego miejsca wojny w kulturze.

Wojna nie moze by¢ czyms$ nieuniknionym — nie mozemy przyzwyczaja¢ si¢ do wojny!
Powinni$my natomiast przeksztalci¢ dzisiejsze oburzenie w zobowigzanie na przysztos¢.
Bowiem jezeli z tej sytuacji wyjdziemy tacy jak wcze$niej, wszyscy bedziemy w pewnym
sensie winni. W obliczu niebezpieczenstwa samozniszczenia ludzko$¢é musi zrozumied,
ze nadszedt moment, zeby zlikwidowa¢ wojne, wymaza¢ ja z historii czlowieka, zanim
to ona wymaze czlowieka z historii.

W zdaniu tym pojawia si¢ stwierdzenie, ze wszyscy sa odpowiedzialni za przyszto$c.
Stwierdzenie to jest o tyle trafne, o ile niezrozumiale w kontekscie podjecia przez
Stolice Apostolska decyzji o stosowaniu strategii nieokreslania podmiotéw odpo-
wiedzialnych za wojne na Ukrainie. Tworzenie do$¢ enigmatycznie okreslonego
podmiotu zbiorowego pokazuje, jak trudno jest charakteryzowac aksjologicznie
fakty dziejace si¢ w rzeczywisto$ci, unikajac pelnego jej opisu. Wojna traktowana
jako swoiste perpetuum mobile, akt, ktory dzieje si¢ bez akcji inicjujacej, moze sta¢
sie kategoria pusta. Pustos¢ zakresu znaczeniowego kategorii wojny nie oznacza
przyblizenia uprawnionej przez papieza Franciszka sytuacji nieistnienia wojny.

W modlitwie z 3 kwietnia 2022 r. , ktéra ma miejsce na Malcie, papiez jedynie
przypomina o toczacej si¢ wojnie na Ukrainie, a w rytuale z 10 kwietnia problem
ten nie zaistnial, gdyz papiez odniost sie¢ do dramatycznych wydarzen konfliktow
spolecznych, jakie miaty miejsce w Peru. Problem wojny na Ukrainie nie zostaf takze
podniesiony podczas modlitwy 18 kwietnia.

W modlitwie przypadajacej na swieta Wielkiej Nocy obchodzone wg kalendarze
julianskiego, czyli 24 kwietnia 2022 r., papiez Franciszek zauwaza, ze przypadajg one
w dwa miesigce od poczatku wojny i ona miast konczy¢ sig, wlasnie wtedy nasilita
sie. Papiez ponawia apel o zaprzestanie wojny i apeluje o jeszcze bardziej gorliwa
modlitwe o nastanie pokoju na Ukrainie.

1 maja 2022 r. podczas modlitwy Regina Caeli papiez Franciszek przypomina, ze
maj w praktyce religijnej Kosciota rzymskokatolickiego jest miesigcem poswieconym
osobie Maryi. Dlatego tez wspomina zniszczony Mariupol.

Boleje i ptacze, gdy mysle o cierpieniach ludnosci ukrainskiej, a zwlaszcza o najstabszych,
osobach starszych i dzieciach. Dochodzg wrecz straszliwe wiadomosci o dzieciach wy-
dalonych i deportowanych. I podczas gdy jestesmy swiadkami makabrycznego regresu
czlowieczenstwa, pytam sie, wraz z licznymi osobami ogarnietymi trwoga, czy rzeczywi-
$cie dazy sie do pokoju; czy jest wola uniknigcia ciaglej eskalacji militarnej i stownej; czy
robi sie wszystko, co mozliwe, zeby bron ucichta. Prosze was, nie poddawajmy sie logice
przemocy, perwersyjnej spirali broni. Niech zostanie obrana droga dialogu i pokoju!

Nie ulega chyba watpliwosci, ze papiez Franciszek jest zaniepokojony faktem,
ze wojna wlasciwie nie zmierza ku koncowi. Podejmowane dzialania sg albo nie-
wystarczajace, albo nie do$¢ autentyczne. Wierzy, ze tylko obranie drogi pokoju jest
ta strategia, ktora moze doprowadzi¢ do pokoju i zakonczenia wojny na Ukrainie.

W modlitwach, jakie majg miejsce w dniach 8 maja, 15 maja, 22 maja, 29 maja
i 5 czerwca 2022 r., wojna na Ukrainie nie jest gtéownym przedmiotem rozwazan
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papieskich, ktore sa wyglaszane po blogostawienstwie konczacym publiczng nie-
dzielng modlitwe Aniof Panski.

Podsumowanie

W kulturze wspdlczesnej odbiorca przekazu oczekuje zawartych w nim tresci, faktow
ktére uwaza w nim na niezbedne. Takie subiektywne podejscie do odczytywania
tresci moze stac si¢ zrodlem nieporozumien w procesie odbioru. Jest to zagrozenie
tym mocniej obecne, kiedy sam przekaz jest nacechowany tresciami emocjonalnymi,
ktdre jedynie poteguja subiektywizacje odbieranego komunikatu. Jak staratem sig¢
pokaza¢, problemy religioznawcze powigzane z nauczaniem papieza Franciszka sa
przede wszystkim zakorzenione w sentymentalnej strategii narracji jego wystapien.
Rozumienie wojny, taktowane przez papieza Franciszka w duchu pacyfizmu lat 70.
XX wieku, okazalo si¢ narracyjnie malo sprawne w latach dwudziestych XXI wie-
ku. Ukazanie tresci nauczania papieskiego odno$nie do wojny na Ukrainie na tle
rozumienia wojny wyartykulowanego na kartach encykliki Fratelii tutti oraz na tle
dotychczasowej doktryny Kosciofa katolickiego miato na celu uwypuklenie spéjno-
$ci narracji papieza Franciszka. Tak jak tresci encykliki Fratelli tutti byty czytelne
i zrozumiale w oderwaniu od aplikacji tego nauczania do konkretnej sytuacji, tak
ta strategia katechetyczna byla zrédtem aporii w opisie rzeczywistej wojny. Stra-
tegie emocjonalne maja swoje znaczenia w budowaniu dojrzaloéci religijnej, nie
mozna jednak dojrzalosci budowac jedynie na uczuciach. Konkretne racjonalne
tlumaczenia podejmowane w dziejach przez Ko$ciot katolicki sa bardziej sprawne
interpretacyjnie od narracji naznaczonych sentymentalizmem. Nie musi oznaczac
to, ze te dwie strategie opisuja odmiennie podejmowane kategorie. Wojna, czy to
w rozumieniu $w. Augustyna, czy tez $w. Tomasza z Akwinu, jest zlem. Dokfadnie
w ten sam sposob rozumie jg papiez Franciszek.
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»Budujmy wspolny dom”.
Papiez Franciszek o znaczeniu religii i polityki
w zyciu spotecznym

“Let’s build a common home”. Pope Francis on the importance
of religion and politics in social life

Abstract. The fundamental issue from the perspective of this article is politics, and more specif-
ically the relationship between religion and politics. This relationship can be summarized in the
question that is the proper issue of this analysis, it is the question of dialogue between religion
and politics, the question of whether politics can be an effective and useful tool in liberating
the world from its problems (i.e. wars, social and economic inequalities, ecological crisis), or it
can be a tool for avoiding and eliminating contemporary threats to man and his culture, to the
world. The above question can be reformulated as follows: can the Church in its evangelization
and inculturation activities, operating in different cultures and countries with different political
systems and doctrines, cooperate (build bridges) with politics. Is the dialogue between religion
and politics possible (real) or not for various reasons (e.g. doctrinal)? Can cooperation of reli-
gion and politics, at the local and international level (according to the principle: think globally,
act locally) contribute to the implementation of the project of “common Home” proposed by
Pope Francis?
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N auczanie spoteczne papieza Franciszka to z jednej strony continuum magiste-
rium Ko$ciota oraz papiezy posoborowych, z drugiej strony jest to dziatanie
przystosowujace katolicka teologie i filozofie spoleczna do wspdlczesnosci,
do signum temporis. Jednoczesnie wskazane wymiary aktywnosci Pontifexa
charakteryzuje oryginalnos¢, ktéra wspoétczesnemu Kosciolowi nadaje forma-
cja intelektualno-kulturowa Jorge Mario Bergoglio. Stad tez m.in. nauczanie
papieza Franciszka obejmuje wlasciwie wszystkie sfery zycia spoteczno-kultu-
rowego, w ktorych podejmuje kwestie zasadnicze dla doktryny Kosciota, jak
i zycia spoteczno-kulturowego (wiernych, a takze nienalezacych do Kosciola
Rzymskiego oraz niewierzacych). Uniwersalnos¢, powszechno$¢ i ogoélnose,
charakterystyczne dla teologii i katechezy Kosciota, a takze filozofii spotecznej
Franciszka, ujawniaja si¢ w m.in. w takich zagadnieniach, jak: godnos¢ osoby,
pluralizm kulturowy, tj. dialog z kulturami i religiami, wolnos¢, prawda, mitos¢,
rodzina, wychowanie, wiara, moralno$¢, braterstwo, pokoéj, mitosierdzie, spra-
wiedliwos¢ itp. W nauczaniu spotecznym papieza istotng cze$¢ stanowia, poza
wymienionymi wyzej, problemy zwigzane z rozumieniem np.: pojecia postepu,
sekularyzacji, inkulturacji oraz wlagciwego dla formacji intelektualno-wyzna-
niowej wspdlnoty Kosciota, rozumienia systemow spoteczno-gospodarczych,
ekonomii, ekologii, konsumizmu, a takze koncepcji i doktryn politycznych,
ideologii i $wiatopogladow'.

Czy mozliwy jest dialog religii z polityka?
Kilka uwag historycznych

Od drugiej potowy XIX wieku, w kontekscie analizowanego zagadnienia (relacji
religii i polityki), postawa Kosciota w kwestii rozumienia réznych modeli kultury,
spoleczenstwa, a takze doktryn politycznych jest zasadniczo przeciwna wobec
wszelkim przejawom antyreligijnym. Anatemizacja dotyczyla nie tylko ateizmu
i koncepcji historyczno-dialektyczno-materialistycznych, ale takze liberalizmu
o réznej proweniencji i réznych jego wersji. W encyklikach, adhortacjach, listach
i przemoéwieniach papieza Franciszka odnos$nie do analizowanego zagadnienia od-
najdujemy oczywiste odniesienie do magisterium Kosciola, ale szczegolne znaczenie
w jego katechezie zajmuje Sobor Watykanski II, teologia, filozofia oraz nauczanie
spoleczne jego poprzednikéw: Pawla VI, Jana Pawta IT i Benedykta XVI.
XIX-wieczne wersje liberalizmu, a wlasciwie stosunek Ko$ciota do nich, unie-
mozliwialy prowadzenie dialogu. Liberalizm o odmiennej proweniencji teoretycznej
i kulturowej (liberalizm angielski, francuski, niemiecki i wloski, zob. Drozdowicz,
2005, s. 13-98), generowal bardzo istotne réznice i rozbieznosci migdzy sobg. Pier-
wotne roznice w zalozeniach teoretycznych takze wspolczesnie generujg zasadniczo

! Pelne opracowanie wskazanego zagadnienia i powigzanej z nim problematyki wymaga opracowania
w formie monografii. Stad tez, ze wzgledu na wymogi edytorskie i ograniczenia (objetos¢ tekstu), niniejszy artykut
jest jedynie wprowadzeniem do przedstawionego zagadnienia; jest to rekonstrukcja i analiza wybranych aspektow
zwigzanych z tematem zawartym w tytule.
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odmienne sposoby myslenia politycznego, a w konsekwencji wyznaczaja nowe
warunki prowadzenia dialogu z Ko$ciotem katolickim (zob. Szlachta, 2008, s. 165).

W powyzszym kontekscie szczegdlng pozycje zajmuje Leon XIII, ktory do-
strzegal i rozumial znaczenie réznicujacych si¢ odmian liberalizmu. W encyklice
Liberstas praestantissimum (1888) wskazuje i wylicza najwigksze ,,bledy” liberali-
zmu. Po pierwsze, zagrozeniem ze strony liberalizmu dla Kosciota (religii w ogole)
jest liberalizm radykalny, jego wersja utylitarystyczna, ktérego zalozenia zmie-
rzaja do totalnej negacji ,,Dzieta Bozego”, ,Rozumu Bozego’, w zyciu prywatnym
i publicznym, zyciu spolecznym oraz politycznym panstwa (zob. Szlachta, 2008,
s. 166; Drozdowicz, 2005, s. 157-171). Niezalezno$¢ naturalnych wladz poznawczych
czlowieka, ,,rozumu ludzkiego”, wolnej woli od przyczyn nadnaturalnych, jest nie
do zaakceptowania przez Koscidt przetomu XIX i XX wieku. Szczegdlnie irytujaca
dla Leona XIII byta kwestia niezalezno$ci sfery moralnej i politycznej od religii oraz
historii, od prowidencjalizmu dziejéw. Sprzeciw papieza dotyczyl m.in. gtoszonego
przez liberalizm prymatu wolnosci jednostki nad kazdg projekcja zniewalajaca, ne-
gujaca Boga i jego moc sprawczg oraz Boga jako zrédto wiedzy (rozumu) i wolnosci.
Tym samym, zdaniem Leona XIII, liberalizm to zwodnicza doktryna, ktéra uznaje

Ko$ciot za przeszkode wolnosci ludzkiej (...). Przyczyna tego tkwi w pewnym przewrot-
nym i przekreconym pojmowaniu samejze wolnoéci. Falszuja bowiem albo jej pojecie,
albo tez zakres jej wiecej niz sprawiedliwie rozszerzajg tym mniemaniem, jakoby obej-
mowala bardzo wiele spraw, w ktorych atoli, jezeli si¢ zdrowo sadzi¢ ma, cztowiek nie
moze by¢ wolnym. (Leon XIII, 1888, n 1)

Liberalizm w tej wersji jest kontynuacja i ,analogonem” o§wieceniowego racjona-
lizmu i naturalizmu, wedtug ktérego panstwo powstaje w wyniku umowy, consensusu
spotecznego, w ktorym fundament zycia spotecznego konstytuuje prawo stanowione,
prawo $wieckie, tworzone przez panstwo, a nie prawo naturalne (moralne)>

Inng odmiang liberalizmu, pot¢pianego przez Leona XIII, byta koncepcja od-
wolujaca si¢ wprost do francuskiego oswiecenia (hasel rewolucji mieszczanskiej:
wolo$¢, rownos¢ i braterstwo, zob. Cassirer, 2010, s. 147-166), szczegdlnie akcentujac
niezgode na ancien regime (fr. stare rzady, stare zasady, stary rezim, éwczesna wla-
dza absolutna, zob. Drozdowicz, 2006, s. 73—148). Zdaniem papieza liberalowie tej
proweniencji uwazaja, iz wolnoscig cztowieka kieruja jedynie ,,zasady rozumu”. Ot6z
biad tej odmiany liberalizmu polega na tym, ze jego zwolennicy ,,sadza, ze powinni na
tym si¢ zatrzymac, nie przypuszczaja, aby cztowiek wolny miat si¢ podda¢ prawom,
ktérymi spodobaloby si¢ Bogu inspirowac nasze dzialania inng drogg niz poprzez
naturalny rozum” (Leon XIII, 1888). Podobnie jak w poprzedniej wersji liberalizmu,
przyznanie prymatu rozumu nad wiarg (,,pycha rozumu”) neguje obowigzywalnos¢
Bozych praw i obowigzkéw. Odmienng od wyzej wspomnianych wersji liberalizmu,
ktore Leon XIII poddaje krytyce, jest ,,liberalizm chrzescijanski”. Zdaniem M. Novaka

2 Wodzem tedy czlowieka w dziataniu jest prawo, ktére go wskazanymi nagrodami i karami zacheca do
czynienia dobrze, a od grzeszenia odstrasza (...). Toz na czele wszystkich stoi naturalne prawo, ktére wypisane
i wyryte jest na sercach pojedynczych ludzi, ono bowiem jest samym rozumem cztowieka, nakazujacym dobrze
czyni¢, a zabraniajacym grzeszyc¢”. Dalej: ,Wynika zatem, Ze prawo natury jest samem prawem wiecznym wszcze-
pionym rozumnym istotom i naklaniajagcym je do nalezytego czynu i celu i Ze toz jest samym rozumem wiecznym
Stworzyciela i Boga, calym $wiatem rzadzacego” (Leon XIIL n 7, 8).
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jest to formuta ukazujaca trzecia, poza pozytywna i negatywna (zob. Berlin, 1991,
s. 108—192), koncepcje wolnosci (zob. Novak, 1993, s. 28—36). Przedstawiciele tego
nurtu nie neguja istnienia Boga, znaczenia Objawienia, jednakze daza do usuniecia
Kosciola z zycia spoleczno-publicznego, polityczno-panstwowego. Rola i funkcja
religii sprowadzona zostaje do sfery prywatne;.

Wspomniane wyzej dwie pierwsze wersje liberalizmu traktowaly istnienie
i dziatalnos¢ Kosciola w sposdb instrumentalny, natomiast ,liberalizm chrzesci-
janski” dazyt do ,wyparcia nauczania Kosciota z Zycia publicznego i ograniczenia
wplywu jedynie do tych, ktorzy akceptuja gloszone przezen zasady” (Szlachta,
2008, s. 169). Stad Koscioly (np. katolicki) powinny by¢ traktowane na réwni
z innymi prywatnymi stowarzyszeniami, co znaczy, ze mogg one dziala¢, ale zakres
owej dzialalnosci nie moze prowadzi¢ w kierunku posiadania nadzoru np. nad in-
stytucja rodziny, malzenstwem czy edukacja.

Z zalozenn wymienionych nurtéw liberalizmu wynika, ze dialog z Kosciotem
(religia) na przelomie XIX i XX wieku byl nieosiggalny i niemozliwy z powodu
przynajmniej trzech konsekwencji teoretycznych i praktycznych. Po pierwsze, model
XIX-wiecznego panstwa postrzegany byl przez liberalizm jako centralizacja wladzy,
ktéra pozwala jednostce odnalez¢ sens wolnosci indywidualnej w pluralistycznym
spoleczenstwie oraz zachowac wolno$¢ i indywidualno$¢ na zréznicowanym rynku
idei, wartosci, ideatéw i dobr (zob. Szlachta, 2008, s. 171.) Po drugie, liberalizm po-
szukiwal nowego tadu spotecznego, gtoszac prymat zasad wigkszosci, uzytecznosci
iracjonalnosci, jednocze$nie eliminujac proby utrwalania ,,porzadku normatywnego”
(zob.s. 171). Po trzecie, gtoszono i realizowano prymat prawa pozytywnego, pafistwa,
legalizmu nad prawem naturalnym (moralnym), co w konsekwencji doprowadzito
do absolutyzacji praw i uprawnien jednostki (zob. s. 172).

Generalizujac, mozna powiedzied, ze liberalizm réznych proweniencji rozwijat
sie¢ pod sztandarem wspoélnych hasel, idealéw i wartosci, mianowicie: wolnosci,
indywidualizmu, melioryzmu, tolerancji, rozumnego egoizmu, wyrachowanego
altruizmu, odpowiedzialnosci i przewidywalnosci zachowan (zob. Drozdowicz,
2005, s. 175—-185).

Powyzsze uwagi sg o tyle istotne, gdyz wspodlczesnie, na poczatku trzeciej dekady
XXI wieku, systemy spofeczno-gospodarczo-polityczne w cywilizacji zachodu odnaj-
duja w nich swa geneze i czerpig inspiracje do dalszego rozwoju. Owszem, istnieja
roznice, ale zasadnicza jest taka, ze wspolczesny liberalizm (jego rézne odmiany
i oblicza) podobnie jak Kosciot rzymski nie jest odporny na zmiany zachodzace
w rzeczywisto$ci spotecznej, ekonomicznej, gospodarczej czy politycznej. Nurty te
ewoluowaly do tego stopnia, ze ujawnily si¢ obszary zycia spoleczno-ekonomiczno-
-politycznego, w obrebie ktorych dialog jest mozliwy do osiggniecia. Jednakze,
w sprawach fundamentalnych, réznice pozostaja na tyle istotne, ze pozadany dialog
oraz porozumienie w kwestii uzgodnienia i ujednolicenia dziatan ze wzgledu na
wspolny cel (dobro wszechludzkie) sg ciagle nieosiggalne.

Stanowisko autoréw konstytucji duszpasterskich podczas obrad Soboru Waty-
kanskiego II wobec materialistycznych doktryn politycznych, a szerzej wszelkich
modeli kultur antyreligijnych, bylo jednoznacznie negatywne. W konstytucji Gau-
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dium et spes odnajdujemy zapisy wyraznie potepiajace materialistyczne koncepcje,
doktryny oraz ideologie i §wiatopoglady ateistyczne, wyjasniajace i uzasadniajg-
ce ,zagadke” Zycia i tajemnice Swiata (Gaudium et spes, 1965, n 10, n 19, n 20).
Z zapis6w Konstytucji o Kosciele wspdtczesnym wynika, ze ateizm wywodzi sie ze
stusznego sprzeciwu wobec istniejacego zta, jednakze 6w sprzeciw jest wynikiem
blednego rozumienia $wiata i roli czlowieka w nim (zob. n 19). Ateizm i doktryny
materialistyczne gloszac niezaleznos¢ we wszystkich sferach aktywnosci kulturo-
wej cztowieka, doprowadzit do absolutyzacji wolnosci, ktéra przestawia czlowieka,
a nie Boga, jako kreatora wszelkiej rzeczywistosci. W Gaudium et spes czytamy, ze
zwolennicy ateizm swoja autonomie i wolno$¢ rozumieja tak: ,,zeby cztowiek byt
sam sobie celem, sam jedynym sprawcg i demiurgiem swojej wtasnej historii” (n 20).
Materialistyczna formuta kultury, materializm réznej proweniencji teoretycznej,
a takze §wiatopoglady ateistyczne byly poddane radykalnej krytyce papiezy posobo-
rowych: Pawta VI?, Jana Pawta II, Benedykta XVI oraz papieza Franciszka. Jednakze
ustosunkowanie si¢ magisterium Kosciota wobec signum temporis, wobec dynamicz-
nie zmieniajacej si¢ rzeczywistosci spoleczno-kulturowej, a tym samym politycznej,
wymusza dostosowanie doktryny, nauczania Kosciota i zalecent Vaticanum II wobec
tych zmian. Tym samym kazdy z pontyfikatéw posoborowych prezentuje odmienna
i oryginalng wobec dynamiki zmian ekspresje i interpretacje zastanej rzeczywistosci.
W encyklice Populorum progressio (26.03.1967) Pawel VI okreslajac kultury kon-
stytuujace sie na filozofii i doktrynach materialistycznych, zauwaza, ze nie prowadza
one czlowieka do wlasciwego celu, tj. wolnosci i godnosci (zob. 1967, n 39). Jedno-
cze$nie wyraznie podkresla, ze chrzescijanin, ktdry ,,pragnie przezywac¢ swa wiare
uczestniczac w dziatalnosci politycznej, rozumianej jako stuzba dla drugich - nie
moze bez przeczenia samemu sobie sprzyja¢ doktrynom, ktére (...) przeciwstawiaja
sie jego wierze i jego koncepcji cztowieka” (Pawet VI, 1971, n 26; Woéjtowicz, 2020,
s. 55). Nie mozna opowiadac¢ si¢ za Zadng z doktryn, ktére pozbawiaja cztowieka
transcendencji i neguja jego niezbywalng godnos¢, a wolnos¢ uzywaja instrumen-
talnie celem realizacji indywidualnych potrzeb i pragnien. Stad tez ani materializm
dialektyczny, ani liberalizm nie przyczyniaja si¢ do autentycznego (duchowego)
rozwoju cztowieka, pomnazania dobra wspolnego zorientowanego na transcendencje
(zob. Pawet V1, 1967, n 86). Zatem dialog religii z materialistycznie zorientowanymi
doktrynami politycznymi, jesli nie jest niemozliwy, to wyraznie ograniczony.
Pontyfikatowi Jana Pawta II towarzyszyto przekonanie, ze ewangeliczna koncep-
cja kultury, cywilizacji mitosci, przezwycigzy materializm i jego odmiany (m.in. kon-
sumizm) dominujace w kulturze przetomu XX i XXI wieku (zob. Woéjtowicz, 2020,
s. 58). ,Cywilizacja milo$ci” to dzialania ewangelizacyjne (inkulturacyjne), majace
na celu przezwycigzanie ,,cywilizacje $mierci’, tj. cywilizacje wykorzeniajaca kulture
i cztowieka z mitosci blizniego, z kultury milto$ci, mitosierdzia i transcendencji.
U zrédet ,,antycywilizacji” znajduja si¢ doktryny materialistyczne, promujace rela-
tywizm, utylitaryzm i nihilizm. Dlatego tez nalezy reewangelizowa¢ $wiat (kulture

3 Oczywiscie papiez Pawel VI od 1963 r. (po $mierci Jana XXIIT) kontynuowat i zakonczyl obrady Vaticanum
IT'w 1965 r. Jednoczesni byt entuzjastg i konsekwentnym realizatorem postanowien Soboru do korca pontyfikatu
w 1978 r., stad przyjmuje, ze byl nie tylko papiezem Soboru, ale takze posoborowym.
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zachodu), powrdci¢ do ewangelicznie rozumianej rodziny, prawa naturalnego,
podmiotowego, a nie przedmiotowego traktowania czlowieka. Polityka inspiro-
wana doktrynami materialistycznymi prowadzi cztowieka i $wiat ku ,,antycywili-
zacji’, pozbawia go transcendencji, a promujac konsumizm, uzasadnia, ze Bog jest
niepotrzebny. Tylko ,,cywilizacja mitosci” dookresla wlasciwy (autentyczny) sens
i znaczenia pojec ,,czlowiek” i ,kultura” (Jan Pawet II, 1994, n 13; Wéjtowicz, 2010,
s. 115-191), ale takze - ,,polityka”

Benedykt XVI, podobnie do nauczania Jana Pawta II, w materialistycznych
ujeciach kultury dostrzegal zrédlo relatywizmu, pragmatyzmu i sceptycyzmu, tj.
kryzysu autentycznej (ewangelicznej) koncepgcji kultury i autentycznego czlowieka.
Kultura okreslana mianem ponowoczesnej odrywa czlowieka od transcendencji,
zatraca chrzescijanska tozsamos$¢. Zatem polityka oparta na falszywej nadziei,
talszywej antropologii, prowadzi do ,,zamieszania i zagubienia” (zob. Benedykt
XVI, 2007a, n 4), a w konsekwencji ,,zasadniczym problemem staje si¢, zatem nie
dazenie do dobra, lecz do wladzy, czy raczej do rownowagi wladzy” (Benedykt XVI,
2007b). Skoro — zdaniem Benedykta XVI - relatywizm jest warunkiem demokracji
i gwarantem tolerancji, to polityka musi zaprzecza¢ wspolnej wszystkim ludziom
naturze, a tym bardziej nie moze uzna¢ prymatu prawa moralnego (naturalnego)
nad pozytywnym (panstwowym). Trudno w powyzszej sytuacji kooperowac z mate-
rialistycznie zorientowanymi doktrynami politycznymi i prowadzi¢ wspdlng droga
ludzkos¢ ku dobru wspolnemu.

Wszyscy bra¢mi — papiez Franciszek o polityce i religii

Jedna z gléwnych inspiracji do napisania i ogloszenia przez Franciszka encykliki
Fratelli tutti (Franciszek, 2020) byl Dokument o ludzkim braterstwie dla pokoju
swiatowego i wspotistnienia (Franciszek, 2019) podpisany 4 lutego 2019 przez Pa-
piezaiimama Al-Azharra Ahmada Al-Tayyeba. Wedlug sygnatariuszy wymienionej
deklaracji zasadnicze przyczyny kryzysow we wspolczesnym $wiecie przejawiajg sie
poprzez obojetno$¢ na zto, krzywde ludzka, hegemonie wulgarnego egoizmu, do-
minacj¢ indywidualnych pragnien i potrzeb nad dobrem wspdlnot oraz postepujaca
sekularyzacje i materializacje (konsumpcjonizm) zycia calych spoteczenstw i ich
kultur. Zdaniem Franciszka u podstaw tych tendencji znajduje sie filozofia mate-
rialistyczna (Franciszek, 2019), wartosci materialne i doczesne, marginalizacja lub
negacja wartosci religijnych (zob. Woéjtowicz, 2021). Stad sygnatariusze Dokumentu
o ludzkim braterstwie... stwierdzajg, ze kryzysy polityczne zasadniczo przyczyniaja
sie do wzrostu ubdstwa, chordb i $mieci (Franciszek, 2019; Wojtowicz, 2021, s. 103).
Oswiadczajg, ze religie nie moga prowadzic¢ i naklania¢ do wojny, przemocy, nienawi-
$ci, ekstremizmu i przelewania krwi. Terroryzm religijny, fundamentalny radykalizm
prowadzacy do konfliktow, ekstremizmdéw nie ma nic wspolnego z prawda religijna.
Karykatura religii jest wynikiem ,,politycznej manipulacji religiami”, wypaczeniem
autentycznych jej nauk celem realizacji intereséw politycznych czy gospodarczych
(Mrozek-Dumanowska, 2014, s. 125—154; zob. Woéjtowicz, 2021, s. 104).
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We Fratelli tutti przedstawiony jest uniwersalny wymiar mifosci blizniego, bra-
terstwa i przyjazni spolecznej jako realny cel, ideal zadany do realizacji. Wskazany
we wstepie encykliki cel oraz uznanie godnosci ludzkiej to droga do braterstwa
i pokoju powszechnego, ktéra napotyka na trudnosci i przeszkody w jego realizacji,
tj. negatywne tendencje $wiata na poczatku trzeciej dekady XXI wieku.

Do negatywnych tendencji (,,mrokéw zamknietego $wiata”) Franciszek zalicza
kryzysy polityczne, brak dialogu polityki z religia (marginalizowanie wierzacych),
czego przejawem s3 m.in. ,rozpadajace si¢ marzenia” o réznego rodzaju prébach
integracji (zob. Bauman, 2005; Krél, 2012), np. Unii Europejskiej, integracji latyno-
amerykanskiej. Pewne sukcesy proceséw integracyjnych sa niewatpliwe, jednakze
- zauwaza Franciszek - ,,historia pokazuje, ze lubi si¢ powtarzac”, powracaja dawne
konflikty, odradzajg si¢ nacjonalizmy, fanatyzm i fundamentalizm, a ,,w niektérych
krajach idea jednosci ludu i narodu, przeniknieta przez rézne ideologie, tworzy
nowe formy egoizmu i zatracenia zmystu spolecznego, zakamuflowane pod ma-
ska rzekomej obrony intereséw narodowych” (Franciszek, 2020, n 11). Integracja,
w ramach proceséw globalizacyjnych, ukierunkowata si¢ na gospodarcze interesy
dominujacych panstw kosztem dobra wspélnego. Logika globalizacji we wlasciwy
dla siebie sposdb, poprzez mechanizmy gospodarki swiatowej, jednoczy $wiat (ujed-
nolica), ale takze ,,dzieli osoby i narody”, narzucajac im unifikacyjny model kultury
(Mrozek-Dumanowska, 2014). W $wiecie rynkéw ekonomicznych, wszechpanujacej
konsumpcji - konstatuje Franciszek — nie stajemy si¢ sobie blizsi, wrecz przeciwnie,
»jestesmy bardziej niz kiedykolwiek osamotnieni w tym zmasowanym swiecie, ktory
daje pierwszenstwo interesom indywidualnym, a ostabia wymiar wspdlnotowy ist-
nienia” (Franciszek, 2020, n 12). Prymat indywidualizmu (egoizmu poszczegélnych
panstw) nad dobrem wspolnym (szczegélnie najstabszych i najubozszych panstw),
prowadzi do dominacji i utrwalania hegemonii silniejszych, ,ponadnarodowych
poteg gospodarczych’, globalnych rynkéw, kosztem marginalizacji i ostabienia po-
lityki panstw narodowych oraz ich znaczenia w polityce miedzynarodowej. Polityka
globalnego odrzucenia prowadzi ku cywilizacji $mierci, w ktorej istnienie wskaza-
nych ludzi mozna poswigci¢ na rzecz ,faworyzowanych grup spotecznych”. Pewne
grupy ludzi nie s3 postrzegane jako warto$¢ autoteliczna: ubodzy, niepetnosprawni
czy starcy skazani s3 na ,,przemial” i zapomnienie. Podobnie jak inne przedmioty,
ktoérych uzytecznos¢ wyczerpala sig, ta grupa ludzi ,,juz nie jest potrzebna” (Franci-
szek, 2020, n 18; 2016, s. 14), Mozna powiedzie¢, ze: ,,przedmiotem odrzucania nie
s3 tylko pokarm czy dobra zbywajace, ale czesto same istoty ludzkie” (Franciszek,
2020, n 19). Odrzucenie jednych grup ludzi przez innych ma wiele twarzy i wyraza
sie na rézne sposoby, m.in. poprzez rasizm, ktéry ujawnia ze postep spoleczny nie
jest taki pewny i realny. Réwniez postep (rozwoj) ekonomiczny, ktéry miat przyczy-
ni¢ sie do integralnego rozwoju ludzkosci, w rzeczywistosci prowadzi do ,nowych
form ubdstwa”

Istotna przeszkoda w realizacji idei ,,wspdlnego domu” jest niechec¢ do ,,budowa-
nia mostéw’, prowadzenia autentycznego dialogu polityki z religia, czego przejawem
jest brak powszechnego uznania praw cztowieka i ich stosowania wobec wszystkich.
Uznanie praw czlowieka, zdaniem Franciszka, jest warunkiem rozwoju spotecznego
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i dobra wspdlnego. Jednakze istniejace rozne i liczne formy niesprawiedliwosci,
falszywa antropologia, ideologia materializmu i konsumizmu neguja i nie chronia
godnosci czlowieka. Pomimo zawartego w preambule Powszechnej deklaracji praw
cztowieka uznania ,,przyrodzonej godnosci oraz réwnych i niezbywalnych praw
wszystkich czlonkéw rodziny ludzkiej [ktéra — przyp. wl.] stanowi podstawe wol-
nosci, sprawiedliwosci i pokoju na §wiecie” (ONZ, 1948), to powszechne stosowanie
powyzszego zapisu jest iluzja. Artykut I powyzszej Deklaracji glosi, ze: ,Wszystkie
istoty ludzkie rodzg si¢ wolne i rowne w godnosci i prawach” (ONZ, 1948), ale, jak
trafnie zauwaza Franciszek, ,,slowa mowia jedno, ale decyzje i rzeczywistos¢ wy-
krzykujg inne przestanie” (Franciszek, 2020, n 22; 2019; 2013, n 212)*.

U podstaw powyzej wskazanych zjawisk nie odnajdujemy uznania dla ,,godnosci
ludzkiej”. Skoro tak, to §wiat — zdaniem papieza - bedzie rozwijal si¢ ,w bezsen-
sownej dychotomii, wyobrazajac sobie »zapewnienie stabilnosci i pokoju opartych
na falszywym bezpieczenstwie wspieranym mentalnoscia strachu i nieufnosci«”
(Franciszek, 2020, n 53). Tworzymy ,kultury muréw”, dzielimy $wiat na ,,swoj”
i ,obcy”, pierwszego nalezy broni¢, gdyz jest ,,mdj’, ,nasz’, drugi jest przedmiotem
odizolowania, negacji, leku przed ,,innym™.

W powyzszym kontekscie ujawnia si¢ warto$¢ solidarnosci, tj. postawy stuzby
ludzko$ci i odpowiedzialnosci za drugiego cztowieka. Swiat to nasz ,,wspdlny dom”,
w ktérym wszyscy ludzie rodzg si¢ z ta samg niezbywalng godnoscia - konstatuje
papiez. Dlatego tez ludzko$¢ jako wspolnota ma prawo domagac sie prawa do god-
nego zycia i réwnych dla wszystkich szans rozwoju. Stad ,,réznice koloru, religii,
zdolno$ci, miejsca pochodzenia, miejsca zamieszkania oraz wiele innych nie mozna
przedktadac lub wykorzystywac¢ do uzasadnienia przywilejow dla niektérych, kosz-
tem praw wszystkich” (Franciszek, 2020, n 118). Franciszek przypomina nauczanie
spoteczne Pawla VI (Pawel VI, 1967, n 22) oraz Jana Pawta II (Jan Pawel, I 1991,
n 31), dodajac, ze zagwarantowanie réwnosci praw (osobistych, spotecznych, eko-
nomicznych, politycznych ,,praw narodéw i ludéw”) oraz umozliwienie rozwoju
calej wspolnoty ludzkiej jest dzialaniem niezbednym i koniecznym, w drodze do
wspolnego braterstwa, autentycznej polityki umozliwiajacej ,budowanie mostéw”
i w konsekwencji ,wspolnego domu”.

Skoro - zauwaza Franciszek — , kazdy czlowiek czy instytucja, na calym $wiecie,
ma zawsze wymiar polityczny” (Franciszek, Wolton, 2018, s. 33). Papiez wskazuje
na polityke przez duze ,,P”, ktdrej dziatanie prowadzi do rozwoju czlowieka i kul-
tury. Dziatania polityczne powinny , konfrontowac si¢ z problemami”, uzywajac
perswazji jako narzedzia. W kazdym dialogu istnieje pewna forma ,napiecia’,
ale polityka - dodaje Franciszek - to poszukiwanie napigcia miedzy jednoscia
a odrebnymi tozsamos$ciami. Stad relacja polityki i religii przejawia sie w dialogu,
dyskursie ekumenicznym, ktéry nie powinien by¢ prowadzony z perspektywy wita-

* Przyktadem jest niewolnictwo, ktore nie jest jedynie demonem przesztosci. Zjawisko to wspoélczesnie
dotyka wielu mezczyzn, kobiet i dzieci. U podstaw wspolczesnego niewolnictwa znajduje sie ,,falszywa” antropo-
logia, ktorej konsekwencja jest przedmiotowe traktowanie cztowieka (osoby). Czlowiek jest osobg, podmiotem,
a nie przedmiotem, zatem nie moze by¢ pozbawiany samostanowienia, traktowany jak towar i srodek do realizacji
jakiegos$ partykularnego celu.

° ,Znaki czasu” wskazuja pewne tendencje, z ktorych mozna wnioskowa¢, ze migracje beda stanowi¢ pod-
stawe przyszlego $wiata, a sg to m.in. pandemia Covid, migracje i imigranci, konflikty wewnatrz panstw, wojny).
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snej (jednej) tozsamosci (s. 36). Dyskurs polityki z religig jest aktem politycznym,
dialogiem ktéry musi by¢ ,,otwieraniem drzwi’, dazeniem do syntezy, ,,do jedno-
$ci zachowujacej réznorodnos¢, wszystkie tozsamosci” (s. 37). ,Wspdlny Dom”
zagrozony jest przez fundamentalizm polityki ogélnoswiatowej. Dlatego religie
(Koscidt) nie powinien opowiadac sie po stronie zadnej z ideologii czy doktryny
(materializmu czy liberalizmu). Pokusa istnieje — dodaje Franciszek - ale opo-
wiedzenie si¢ po ktorej$ ze stron ,,0znaczatoby powrét obrazu Kodciota-imperium
(s. 39). Dlatego, zdaniem papieza, Kosciot musi powiedziec¢ jednoznaczne ,,nie” dla
»cezaropapizmu”. Owszem nalezy akceptowac partie chrzescijanskie, ale nie partie
np. katolickie (s. 42). Ko$ciél ma prawo korzysta¢ z demokracji, uprawnien panstwa,
jednakze opowiadajac si¢ po stronie jakies ideologii, doktryny, stronnictwa, bedzie
traktowany na rowni z ideologia, stowarzyszeniami czy partiami. Dlatego M. Zigba
podkresla, ze ,domeng duchownych winna by¢ metapolityka, 6w poziom prefilo-
zofli, moralnosci i tworzenie consensusu, za§ w sferze politycznej powinni dziata¢
wylacznie ludzie §wieccy” (Zigba, 1994, s. 122).

Musimy zrozumie¢, dodaje Franciszek, ze nasz ,wspdlny dom” polega na zjed-
noczeniu ludzkiej rodziny w drodze do zréwnowazonego i zintegrowanego rozwoju,
nie tyko w bior6znorodnosci, w harmonii z innymi stworzeniami, ale takze z innymi
ludzkim kulturami, dialogu polityki z religia, aby nada¢ nowy sens ,,naszej bytnosci
na ziemi” (Franciszek, 2015, n 13, n 160; Franciszek, Agasso, 2021, s. 78—79). Zatem
jesli mozna moéwic o wspolnej drodze, dialogu i porozumieniu religii z polityka, to
np. w kwestii obrony praw cztowieka przed projekcja totalizujacych ideologii oraz
negowaniem wolnosci indywidualnej przez panstwo. Jednakze w powyzszych kwe-
stiach mozna réwnocze$nie dostrzec wspélny cel oraz rézne drogi do jego osiagnie-
cia. Zmiany, jakie nastapity za sprawa Vaticanum II, oraz papiezy posoborowych,
w tym pontyfikatu Franciszka, uwidaczniajg si¢ w m.in. w tym, ze:

1. Katolicy podkreslaja znaczenie godnosci ludzkiej (osoby), co stanowi dla
nich kwesti¢ fundamentalng, ktérej obrona wymusza dzialania na rzecz ochrony
praw czlowieka. Jednakze odrzucaja znaczenie naturalnej wolnosci (cztowiek
z faktu urodzenia jest wolng i réwng jednostka - J. Locke), podkreslaja, ze wolnos¢ to
»smaookreslenie”, samostanowienie, tj. okreslenie siebie poprzez aprioryczne prawo
moralne, emancypujace osobe wzgledem praw przyrody, determinizmu kauzalnego,
przyczynowo-skutkowego natury (przyrody);

2. Liberalowie natomiast negujg aprioryczne prawo moralne oraz redukuja
rozumienie cztowieka do wymiaru naturalnego (przyrodniczego i kulturowego),
stad do uzasadnienia celowego (§wiadomego i wolnego) dzialania potrzebne jest
wychowanie i wyksztalcenie cztowieka, a takze uzyskanie umiejetnosci koniecznych
do sprawnego funkcjonowania w $wiecie.

Zakonczenie

Wspolna droga religii i réznych modeli czy doktryn politycznych bedzie mozliwa,
gdy w polityce uzna sie, ze zaspokojenie potrzeb materialnych cztowieka jest bar-
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dzo wazne, ale niewystarczajace dla utrzymania stabilnosci w zyciu spotecznym.
Generalizujac, mozna stwierdzi¢, Ze w nauczaniu przynajmniej pieciu wielkich
religii uniwersalistycznych zycie jednostki oraz funkcjonowanie spoteczenstwa nie
redukuje si¢ do wymiaru materialnego (horyzontalnego), tzn. ze u podstaw wymia-
ru materialnego znajduje si¢ duchowy wymiar ludzkiej egzystencji. W nauczaniu
spotecznym Franciszka ,,czlowiek jest osobg” o niezbywalnej (bo nadprzyrodzonej)
godnosci, ktorej przystuguja niezbywalne prawa: do samostanowienia i sprawiedli-
wosci. Zapewnienie realizacji potrzeb duchowych, urzeczywistnienie wspomnianych
wyzszych wartosci, prowadzi do braterstwa, poszanowania réznorodnosci i réwno-
$ci. Zatem aby urzeczywistnic¢ ,wspolny dom”, ludzko$¢ powinna otworzy¢ sie na
transcendencje. Jednakze aby to uczyni¢, musi wyzwoli¢ si¢ z egoizmu, obojetnosci,
réznych form przemocy, korupciji i ,,degradacji moralnej”, prowadzacych do kon-
frontacji, a nie zycia we ,wspdlnym domu’, ,budowania mostéw” (dialogu religii
i polityki), domu przyjazni spotecznej, wspdlnoty braterskiej i powszechnego pokoju.
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Peace and war in the messages of Pope Francis
for the World Day of Peace

Abstract. Dealing with peace in the face of war as one of the problems of social life and search-
ing for practical solutions in the context of its restoration, preservation and building, above all
with regard to uniting and strengthening the defense of people, communities, nations and states
for the sake of belonging to one human family are the key issues raised in the social doctrine
of the Catholic Church. In its general message, concern for the common good, which provides
protection and a peaceful and safe life, survived until the pontificate of Pope Francis. The article
presents the understanding of peace and war in the messages of Pope Francis, for the World Day
of Peace, which is celebrated each year on January 1. The article discusses the documents pub-
lished in the years 2014-2022. An important aspect of this analysis is the understanding of the
concept of peace in the face of war and the proposed measures to achieve and maintain it, and to
end the war, which are consistent with the social teaching of the Catholic Church.

Keywords: peace, war, messages of Pope Francis, World Day of Peace.

Zajmowanie sie pokojem wobec wojny, jako jednym z problemoéw zycia
spolecznego oraz poszukiwanie praktycznych rozwigzan w kontekscie jego
przywrdcenia, zachowania i budowania, przede wszystkim w odniesieniu do
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jednoczenia i umocnienia obrony oséb, wspélnot, narodéw i panstw na rzecz
przynaleznosci do jednej rodziny ludzkiej, to kluczowe zagadnienia podejmo-
wane w doktrynie spotecznej Kosciota katolickiego. W ogélnym jej przestaniu
do czaséw pontyfikatu papieza Franciszka przetrwala troska o dobro wspdlne,
ktore zapewnia ochrone oraz pokojowe i bezpieczne zycie.

Mowiac o postawie Kosciota katolickiego wobec pokoju i wojny, konieczne jest
przypomnienie, iz ewaluowata ona na przestrzeni wiekow. Pierwsi chrzescijanie
wyrzekali sie¢ wojny, uznajac ja za co$ ztego. Jednak w kolejnych wiekach byta ona
czegstym sposobem rozwigzywania sporéw. W zwigzku z tym niezbedne stalo sie
wypracowanie przez Kosciol katolicki stanowiska, w ktérym dopuszczalne bytoby
jej zaakceptowanie w ramach ,,chrzescijanskiej moralnosci” (Biatas-Zieliniska, 2018,
s. 59).

Mozna réwniez zgodzic si¢ z tezag Georgesa Minois, ktoéry w rozprawie na temat
stosunku Kosciola katolickiego do wojny wskazuje:

Postawa Ko$ciota wobec wojny zmieniata si¢ w funkeji dwoch gtéwnych czynnikow.
Pierwszym jest miejsce, jakie zajmuje Koscidt w spolecznosci, zalezne od tego, czy jest
zwiazany, czy nie, z wladza polityczna, czy jest jej podporzadkowany, czy moze ja kon-
troluje. Drugim jest charakter i technika wojny, zaleznie od tego, do jakiego stopnia jest
mordercza, okrutna, powszechna, kontrolowalna. (1998, s. 458)

Stanowisko papieza Franciszka, prezentowane kazdego roku w oredziach
publikowanych na Swiatowy Dzieri Pokoju (dalej SDP), potwierdzone réwniez
w odniesieniu do trwajacej obecnie wojny na Ukrainie, jest cennym zrédlem wie-
dzy dotyczacej podejscia Kosciota katolickiego do kwestii wojny i pokoju. Wedtug
Ojca Swietego najlepszym $rodkiem zmierzajacym do polozenia jej kresu jest pokéj
poprzez dialog, pojednanie i przebaczenie.

Stanowiska innych papiezy wobec zagadnienia pokoju i wojny, w okresie ich
pontyfikatéw zmienialy si¢, dopasowujac si¢ do ducha czaséw, w ktorych zyli.
W zwigzku z tym doktryna Kosciota katolickiego wobec tej problematyki byta
potwierdzana, rozwijana, reinterpretowana, jak i odrzucana. Jako przyktad mozna
poda¢ Sobor Watykanski II, na ktérym zakwestionowano koncepcje ,wojny spra-
wiedliwej’, zastepujac ja pojeciem ,,prawa do obrony”.

Obecnie papiez Franciszek krytykuje idee ,,prawa do obrony”, twierdzac, ze
kazda wojna jest szalenistwem i niszczy obie strony konfliktu. Takie myslenie Ojca
Swietego powoduje problem doktrynalny, poniewaz jest wbrew obowiazujacemu
w Kosciele katolickim prawu. Co wiecej, w obliczu trwajacej agresji Federacji
Rosyjskiej na Ukraing nie wskazuje, jakim pojeciem te idee zastapié, co w efekcie
przyczynia si¢ to do braku odpowiedzi na pytanie, czy Ukraina ma prawo si¢ bronic.

Niezaleznie od oceny papieza Franciszka dla tej idei, z doktrynalnego punktu
widzenia ,,uprawniona obrona” ma moc obowigzujaca i jest zapisana w Katechizmie
Kosciota Katolickiego. W tej oficjalnej wykladni wiary i zasad moralno$ci Kosciota
katolickiego czytamy:

Uprawniona obrona oséb i spotecznosci nie jest wyjatkiem od zakazu zabijania niewin-

nego czlowieka, czyli dobrowolnego zabdjstwa. Z samoobrony... moze wynikna¢ dwojaki
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skutek: zachowanie wlasnego zycia oraz zabdjstwo napastnika... Pierwszy zamierzony,
a drugi nie zamierzony (nr 2263). Milo$¢ samego siebie pozostaje podstawowa zasada
moralnodci. Jest zatem uprawnione domaganie sie przestrzegania wlasnego prawa do
zycia. Kto broni swojego Zycia, nie jest winny zabojstwa, nawet jesli jest zmuszony zada¢
swemu napastnikowi §miertelny cios (...) (nr 2264). Uprawniona obrona moze by¢ nie
tylko prawem, ale powaznym obowiazkiem tego, kto jest odpowiedzialny za zycie drugiej
osoby, za wspdlne dobro rodziny lub panstwa. Obrona dobra wspdlnego wymaga, aby
niesprawiedliwy napastnik zostal pozbawiony mozliwosci wyrzadzania szkody. Z tej racji
prawowita wladza ma obowigzek uciec si¢ nawet do broni, aby odeprze¢ napadajacych
na wspdlnote cywilng powierzona jej odpowiedzialnosci (nr 2265). Wysitek panstwa,
aby nie dopusci¢ do rozprzestrzeniania sie zachowan, ktdre tamig prawa czlowieka
i podstawowe zasady obywatelskiego zycia wspdlnego, odpowiada wymaganiu ochrony
dobra wspoélnego. Prawowita wladza publiczna ma prawo i obowigzek wymierzania kar
proporcjonalnych do wagi przestepstwa (...) (nr 2266).

Krytycznie odnoszac sie do oceny papieza Franciszka wobec wspomnianej idei,
nalezy zwrdci¢ uwage, ze Ojciec Swiety nie udziela odpowiedzi na pytanie, czy Ukra-
ina ma prawo si¢ broni¢. Pytanie, ktore dzisiaj wydaje si¢ jednym z najwazniejszych
w odniesieniu do trwajacej wojny na Ukrainie. Dlatego Franciszkowi zarzuca sig, iz
rezygnuje z moralnej oceny sytuacji tam, gdzie jego gtos jako przywodcy religijnego
jest potrzebny.

Gléwnym celem niniejszego artykutu jest przedstawienie, jaki stosunek do
kwestii pokoju i wojny prezentuje papiez Franciszek w przekazach dziewigciu oredzi
publikowanych na Swiatowy Dzien Pokoju.

Idea Swiatowego Dnia Pokoju

Swiatowy Dzien Pokoju w Kosciele katolickim obchodzony jest co roku 1 stycznia.
Wydarzenie to ustanowil papiez Pawel VI 8 grudnia 1967 roku listem skierowanym
do ,wiernych Kosciota katolickiego i wszystkich ludzi dobrej woli”. Jego ogélnym
przestaniem jest propagowanie idei $wiatowego pokoju i pojednania wobec wybu-
chajacych wojen i konfliktéw zbrojnych. Stad tez wazny motyw SDP ma sklaniaé
do pokojowego rozstrzygania sporéw miedzynarodowych i niedopuszczania do
sytuacji, w ktérej dosztoby do uzycia sity zbrojnej miedzy stronami (Swiatowy Dzien
Pokoju; Szalata, 2008).

Analizujac oredzia papieza Franciszka publikowane na SDP, od objecia pontyfi-
katu do dzisiaj Ojciec Swiety wydat ich z tej okazji dziewiec. Zawieraja one tytutowe
przeslania i poruszaja rézne tematy zwigzane z zagadnieniem pokoju i wojny:

— oredzie na 47 SDP, 1 styczen 2014 r.: Braterstwo podstawg i drogg do pokoju;

— oredzie na 48 SDP, 1 styczen 2015 r.: Juz nie niewolnicy, lecz bracia;

— oredzie na 49 SDP, 1 styczen 2016 r.: Przezwycigz obojetnos¢ i zyskaj pokéjs

— oredzie na 50 SDP, 1 styczen 2017 r.: Wyrzeczenie si¢ przemocy: styl polityki
na rzecz pokoju;

— oredzie na 51 SDP, 1 styczen 2018 r.: Migranci i uchodZcy: mezczyzni i kobiety
w poszukiwaniu pokoju;
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— oredzie na 52 SDP, 1 styczeti 2019 r.: Dobra polityka stuzy pokojowi;

— oredzie na 53 SDP, 1 styczeni 2020 r.: Pokdj jako droga nadziei: dialog, pojednanie
i nawrdcenie ekologiczne;

— oredzie na 54 SDP, 1 styczet 2021 r.: Kultura troskliwosci jako droga do pokoju;

— oredzie na 55 SDP, 1 styczen 2022 r.: Dialog migdzypokoleniowy, edukacja,
praca: narzedziami budowania trwatego pokoju.

Rozumienie pokoju i wojny w oredziach papieskich

Rozumienie pokoju na tle wojny w oredziu papieza Franciszka na SDP 1 stycznia
2014 r. wychodzi od przestania: ,,Braterstwo podstawa i droga do pokoju”. Pokazuje
ono tradycyjnie obecne w doktrynie spotecznej Kosciota katolickiego podejscie, ze
braterstwo, ktérego wyrazem jest dialog ,,buduje pokoj i ttumi wojng”. W jego tresci
Ojciec Swiety potepia wszelkie wojny i wskazuje dialog jako jedyny skuteczny sposéb
rozstrzygania sporéw migedzynarodowych. Ta sama refleksja na temat dialogu pojawia
sie we wszystkich oredziach Ojca Swietego publikowanych na SDP. Wskazanie dialo-
gu, w kontekscie przywrdcenia i zachowania pokoju pojawia si¢ réwniez w wypowie-
dziach papieza od momentu zbrojnej napasci Federacji Rosyjskiej na Ukraing. Tutaj
jednoznacznie od samego jej poczatku Franciszek apeluje o zaprzestanie wszelkich
dziatan zbrojnych kazdej ze stron konfliktu i wzywa do rozmoéw. Niewatpliwie dla
Ojca Swietego faktem jest, ze to Rosja rozpoczela wojne i to ona musi jg zakonczy¢.
Jednak, aby dialog byt mozliwy Ojciec Swiety wskazuje, ze dziatania zbrojne musza
zosta¢ zakonczone réwniez przez Ukraine. Dopiero wtedy mozliwy bedzie pokdj.
To réwniez w tym oredziu papiez Franciszek formutuje swoje stanowisko na temat
uzycia w dzialaniach wojennych broni jadrowej, ktére podtrzymuje do dzisiaj, uwa-
zajac jej wykorzystanie za niemoralne (Franciszek, 2014; Cieniek, 2022).

Gléwnym watkiem oredzia papieza Franciszka na SDP 1 stycznia 2015 r. pt. Juz
nie niewolnicy, lecz bracia jest problem wspdlczesnego niewolnictwa. Stad tez w jego
tresci Ojciec Swiety uwypukla idee braterstwa oraz réwnoéci ludzi jako podstawowa
wiez zycia rodzinnego i fundament Zycia spolecznego, podkreslajac, iz na drodze do
jej urzeczywistniania stoi tytutowy problem. Wedlug niego jego przyczyna sa réwniez
konflikty zbrojne, ktére zmuszajg ludzi do emigrowania i zostawienia wszystkiego, co
majg. W tym kontekscie na uwage zastuguje fakt, iz ten SDP mial miejsce po agresji
Rosji na Ukraing w 2014 roku, w postaci wojny hybrydowej i p6zniejszych dziatan,
takich jak: interwencja militarna na Krymie i jego aneksja czy wojna w Donbasie.
Przypuszcza¢ mozna, ze wlasnie ze wzgledu na te wydarzenia papiez Franciszek
w omawianym oredziu potwierdzil swoje stanowisko wyrazone w poprzednim
przeméwieniu — nauczajac, ze wojny i konflikty sa zlem, poniewaz przynosza cier-
pienie, zniszczenie, glebsze spory i ze tylko szerzenie pokoju i zgody na swiecie jest
sposobem na ich zakonczenie i rozwigzanie (Franciszek, 2015).

W oredziu na SDP 1 stycznia 2016 r., pod hastem Przezwyciez obojetnosé i zyskaj
pokdj papiez Franciszek utrzymal swoje przestanie o duchu prowadzenia dialogu jako
jedynego skutecznego sposobu rozstrzygania sporéw miedzynarodowych, uzupet-
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niajac je o nowy element, tj. podejmowanie przez panstwa zbiorowych inicjatyw na
rzecz utrzymania pokoju, m.in. w ramach wspoétpracy na forum organizacji mie-
dzynarodowych. Nastepnie Ojciec Swiety odwotat sie do wydarzeri minionych lat
i upomnial, ze wojny maja tragiczne konsekwencje, dlatego wszyscy - tak rodziny, jak
inarody $wiata, a takze przedstawiciele panstw i rzadéw oraz zwierzchnicy wspdlnot
religijnych — powinni angazowac sie we wszystkie dzialania prowadzone w celu za-
pewnienia pokoju na $wiecie. Wedlug papieza brak takiego zaangazowania wynika
z obojetnosci i stanowi powazne zaniedbywanie obowiazku, jaki posiada kazda oso-
ba, by przyczyniac si¢ w miare swoich mozliwosci i roli odgrywanej w spoleczenstwie,
do dobra wspolnego, szczegdlnie do pokoju, ktory jest jednym z najcenniejszych jego
form. W tej perspektywie papiez Franciszek apeluje o powstrzymanie sie od wciaga-
nia innych narodéw w konflikty i wojny, bowiem niszczg one bogactwo materialne,
kulturowe i spoleczne oraz integralnos¢ duchows i moralng (Franciszek, 2016).
Temat oredzia na SDP 1 stycznia 2017 r. brzmial Wyrzeczenie sig przemocy: styl
polityki na rzecz pokoju. W jego przestaniu papiez Franciszek podtrzymat swoje
stanowisko w kwestii broni jadrowej, wyrazone w oredziu w 2014 r., nawotujac do
rozbrojenia. Glosil potrzebe jej likwidacji oraz w jednoznaczny sposéb potepit nu-
klearne odstraszanie. Stad tez w ocenie Franciszka ,,etyka braterstwa i pokojowego
wspolzycia 0s6b i narodéw nie moze opiera¢ sie na logice strachu, przemocy i za-
mkniecia, ale jej podstawa musi by¢ odpowiedzialnos¢, szacunek i szczery dialog”
(Franciszek, 2017). Odnoszac si¢ do samego nuklearnego odstraszania Ojciec Swiety
zmienil stanowisko Kosciota katolickiego wobec tej doktryny. Jego poprzednicy,
zwlaszcza w okresie zimnej wojny moralnie dopuszczali nuklearne odstraszanie,
natomiast Franciszek je calkowicie odrzucil (Kojkotl, Kusiak, Wyszynski, 2021, s.
13-21). Pozostajac przy analizie przemdwienia, stalo si¢ ono dla papieza Franciszka
okazjg do potwierdzenia i uzupelnienia swojego nauczania na temat pokoju i wojny.
Z jednej strony przestrzega przed ,,niebezpieczenstwem, jakim jest przekonanie, ze
sporéw miedzynarodowych nie mozna rozwigza¢ przez negocjacje, a jedynie przez
zasto-sowanie sity”. Rdwnoczesnie zalecat w przypadku ,,nieprzewidywalnych atakow
zbroj-nych koncentrowac si¢ na dzialaniu bez uzycia przemocy jako stylu polityki
pokoju w rela-cjach miedzynarodowych” W tym znaczeniu Ojciec Swiety zwraca
uwage, ze reagowanie przemocg na przemoc prowadzi do migracji i cierpienia ludzi,
poniewaz znaczne zasoby przeznaczane s3 na cele wojskowe zamiast na codzienne
potrzeby ludzi co moze doprowadzi¢ do ich $mierci fizycznej i duchowej. Wydaje
sie, ze to podejécie odzwierciedla dzisiejszg postawe Ojca Swietego, w kwestii braku
jego odpowiedzi na pytanie, czy Ukraina ma prawo si¢ broni¢ (Franciszek, 2017).
W oredziu na SDP z 1 stycznia 2018 r. na temat Migranci i uchodzcy: mezczyzni
i kobiety w poszukiwaniu pokoju papiez Franciszek przestrzega, ze wojny, konflikty
zbrojne oraz inne formy zorganizowanej przemocy sa przyczyng wzrostu migracji
i uchodzctwa. Stad tez w kolejnych jego fragmentach Ojciec Swiety wzywa do za-
pewnienie pokoju poprzez ,danie osobom ubiegajacym sie o azyl, uchodzcom, mi-
grantom i ofiarom handlu ludzmi szansy na znalezienie pokoju, ktoérego poszukujg”
oraz wypracowanie ,,strategii, ktora polaczy w sobie cztery dziatania: przyjmowanie,
chronienie, promowanie i integrowanie”. Nastepnie w dalszej czgsci swojego wywo-
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du papiez Franciszek wskazuje, ze jest to koniecznoscia i obowigzkiem wspdlnoty
miedzynarodowej. Jego zdaniem ,,jest mozliwe réwniez, by kraje mniej zamozne
przyjmowaty wigksza liczbe uchodzcéw lub przyjmowaly ich lepiej, jesli miedzyna-
rodowa kooperacja zapewni im dostep do potrzebnych funduszy” (Franciszek, 2018).

W treéci oredzia na SDP z 1 stycznia 2019 r. pt. Dobra polityka stuzy pokojowi
papiez Franciszek zwraca uwage na pojecie pokoju, ktére rozumie ponadto w duchu
stuzby, zakladajac, ze dobra polityka stuzy pokojowi. Warunkiem jej realizacji jest
odrzucenie wojny i strategii strachu. Z tego powodu Franciszek apeluje do wszyst-
kich politykéow i oséb sprawujacych wladze polityczng, czynigcych to w duchu
stuzby o podjecie zdecydowanych dzialan na rzecz budowania §wiatowego pokoju.
W omawianym oredziu Ojciec Swiety odnosi sie tez do faktu, iz dazenie do wia-
dzy za wszelka cene prowadzi do polityki naduzy¢ i niesprawiedliwosci, a ta nie
stuzy stabilnosci i prowadzi do réznych konfliktéw na $wiecie. Papiez Franciszek
podtrzymal réwniez swoje stanowisko wobec broni jadrowej, podkreslajac, ze jej
rozprzestrzenianie jest sprzeczne z moralnoscia (Franciszek, 2019a).

Oredzie na SDP 1 stycznia 2020 1., pod hastem Pokéj jako droga nadziei: dialog,
pojednanie i nawrdcenie ekologiczne stalo si¢ dla papieza Franciszka kolejna oka-
zj3 do tradycyjnego nauczania zgodnego z katolicka nauka spoteczna. Ponownie
mozemy ustysze¢, iz pokoéj w obliczu wojny i konfliktu zbrojnego jest mozliwy
i osiggany przede wszystkim poprzez dialog i pojednanie. W ocenie Franciszka
wojny i konflikty zaczynajg si¢ zazwyczaj od nietolerancji wobec odmiennosci, checi
posiadania wladzy i panowania, naduzycia wtadzy, ambicji hegemonicznych czy
réznic biednie postrzeganych jako przeszkody (Franciszek, 2020). Przypuszczalnie
dlatego tez papiez w dalszej czesci oredzia nawigzuje do swojej wizyty w Japonii
w 2019 r., podkreslajac, ze odstraszanie nuklearne stwarza jedynie ztudne bezpie-
czenstwo (Franciszek, 2019b).

W oredziu na SDP, obchodzonym 1 stycznia 2021 r., tematem przewodnim stata
sie Kultura troskliwosci jako droga do pokoju papiez Franciszek ponownie odwotuje
si¢ do rozumienia pokoju w duchu braterstwa, co ma odzwierciedlenie réwniez
w oredziach z 2014, 201512017 r. W tresci omawianego wystapienia jest wskazanie
na szczeg6lng role braterstwa jako troskliwosci, miedzy innymi w postaci §wia-
dectw mifosci i solidarnosci migdzy osobami, wspélnotami, narodami i panstwami,
ktére pozwalajg unika¢ wojen i konfliktéw, przynoszacych zniszczenie i kryzysy
humanitarne. W $wietle tych rozwazan Ojciec Swiety zaleca budowa¢ wspélnote
miedzynarodowa oparta na wzajemnej trosce i poszanowaniu prawa humanitarnego
(Franciszek, 2021).

W oredziu na SDP 1 stycznia 2022 r. pt. Dialog migdzypokoleniowy, edukacja,
praca: narzedziami budowania trwatego pokoju papiez Franciszek proponuje trzy
drogi w kwestii budowania $wiatowego pokoju i miedzypokoleniowych regut jego
ochrony: dialog migdzypokoleniowy - jako podstawa realizacji wspdlnych planéw
na rzecz budowania pokoju; edukacja — ksztalcenie i wychowanie jako sita napedowa
pokoju oraz praca — promocja i zapewnienie pracy na potrzeby budowania pokoju.
Franciszek zaznacza, ze ksztalcenie i wychowanie s sila napedowa pokoju. Wzywa
do ograniczenia wydatkéw na zbrojenia i przeznaczenia tych srodkéw na zdrowie,



Pokoj i wojna w oredziach papieza Franciszka na Swiatowy Dziers Pokoju 71

edukacje, infrastrukture czy troske o srodowisko. Papiez méwi, ze edukacja to pod-
stawowe zrddlo integralnego rozwoju czlowieka, czyni osobe bardziej wolng i odpo-
wiedzialng oraz jest niezbg¢dna dla obrony i promowania pokoju (Franciszek, 2022).

Podsumowanie

Pokdj byt i jest szczegolnym dobrem dla czlowieka, dlatego powinien by¢ przedmio-
tem nieustajgcej troski. Podkresla to Kosciot katolicki w swojej dziatalnosci na jego
rzecz. W oredziach na SDP papiez Franciszek réwniez przedstawia te elementy, ktére
jego zdaniem, przyniosa ludzkosci pokéj w obliczu wojny. Méwi o podstawowych
elementach, zawsze obecnych w katolickiej nauce spofecznej, takich jak braterstwo,
dialog, pojednanie i przebaczenie.

Obok nich Ojciec Swiety zwraca uwage na znaczenie troskliwosci, solidarnosci,
réwnosci ludzi, podejmowanie wspolnotowych dziatan i polityki na rzecz budowa-
nia pokoju. Stad tez oredzia przekonuja, Ze s3 to najlepsze srodki zmierzajace do
osiggania i utrzymania pokoju oraz zakonczenia wojny.

Niewatpliwie oredzia nie maja charakteru jednorazowego przestania, bowiem
wobec wojny na Ukrainie prezentuja one stanowisko Franciszka, ktéry od poczatku
swojego pontyfikatu nazywa kazda wojne szalenstwem, poniewaz niszczy ona obie
strony konfliktu. W tym kontekscie wojny sa zawsze niesprawiedliwe - méwi papiez.

Na pewno wyjatkowe rozwazania na temat pokoju i wojny znajda odzwierciedle-
nie w oredziu na SDP 1 stycznia 2023 r., opublikowanym po roku wojny na Ukrainie.
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Tradycyj ny model rzeczywisto$ci, w ktérym wyraznie wyodrebni¢ mozna byto sfe-
re sacrum i profanum, w kulturze ponowoczesnej wyparty zostat przez pluralizm
$wiatopogladowy. Zachodzace procesy modernizacji i sekularyzacji, majace swoje
zrédla w poprzedniej formacji kulturowej — nowoczesnosci, doprowadzity miedzy
innymi do marginalizacji roli religii, profanizacji teodycei objasniajacej stosunek
czlowieka do $wiata, dowarto$ciowujac jednoczesnie ksztaltujaca sie kulture indywi-
dualizmu, gdzie ,,ja” staje si¢ dobrem najwyzszym. Obserwowane w nowoczesnosci
oderwanie wielu kategorii od metafizycznych przestanek zwigzane bylo z potrzeba
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poddania namystowi ich obecnej przydatnosci. Jak zaznacza Durkheim, ,,(...) sacrum
i profanum umyst cztowieka zawsze i wszedzie pojmuje jako odrebne gatunki, jako
dwa $wiaty nie majace ze sobg nic wspdlnego” (Durkheim, 1990, s. 33).

Obecnie zachodzace przemiany w sferze religii i religijnosci skutkuja, jak pisze
Taylor, realizacja wolnosci religijnej oraz ideatu autentycznosci, a takze wyborem
wiary badz niewiary motywowanym preferencjami natury konsumpcyjnej. Ponad-
to zaznacza on, zZe we wspodlczesnej , kulturze autentycznosci” kazdy cztowiek ma
»SW0j sposob realizowania wlasnego spoleczenstwa i wazne jest, by go odnalazti zyt
z nim w zgodzie, a nie poddawat si¢ modelowi narzuconemu mu z zewnatrz przez
spoleczenstwo, poprzednie pokolenie lub wladze religijne czy polityczne” (2002,
s. 65). Wspolczesne spoteczenstwo

konsumentdw, szczegdlnie zachodnioeuropejskie i amerykanskie, odchodzac od religij-
nych form instytucjonalnych ,,zatesknilo” za religig, kosciolem, $wigtami, ale bez udziatu
tradycyjnych form sacrum. (...) Instytucje nowej religii, religii konsumpcjonizmu chetnie
wykorzystuja elementy ,,starej” religii jak ko$ciot czy $wieta, odpowiednio je oczywiscie
modyfikujac. (Hostynski, 2015, s. 258)

Nowe formy religijno$ci i duchowosci wydaja sie coraz bardziej zwraca¢ uwage
na intensywno$¢ wiary niz na jej tresci, ktére to poddawane sg selekcji. Owemu
upowszechnianiu si¢ postaw selektywnych wobec religii sprzyja niewatpliwie indy-
widualizm i pluralizm wartosci. Tracac swoj transcendentny charakter, religijnos¢
coraz czgsciej przybiera wymiary spoleczno-kulturowe, jawi si¢ jako co$ nieokresl-
nego, bedacego w ciagglym stanie tworzenia, otwartego na rézne mozliwosci. Wiele
znowych form religijnosci i duchowosci zwigzanych jest z réznego rodzaju ,,ofertami
ezoterycznymi, bedacymi jedynie swoistymi technikami osiggania wewnetrznej do-
skonalo$ci czy szczescia. Bezzasadne bylby dostrzeganie w takiej formie religijnosci
zwrotu do wiary chrzescijanskiej” (Marianski, 2008, s. 103).

Ponowoczesnos¢, ktora kwestionuje tradycyjne wzory, wartosci, modele zycia,
jawi si¢ jednostkom jako otwarta, nieokreslona, wieloznaczna rzeczywistos¢. Po-
stawy wobec religii takze opieraja si¢ na subiektywnych, zindywidualizowanych
wzorcach. Nowa religijno$¢ i nowa duchowos¢ to formy niewymagajace trwalego
zaangazowania. Znajduja si¢ one ciggtym stanie niedookreslenia, na co wptywa
otwarto$¢ na rézne opcje i mozliwosci. Marcel Gauchet podkresla, iz obecny popyt
na nowe formy duchowosci, jak i religijnosci zwigzany jest miedzy innymi z po-
szukiwaniem w religiach odpowiedzi na egzystencjalne pytania, jak tez z potrzeba
tworzenia wigzi intelektualnej z innymi oraz dazeniem do ,,prawdziwosciowego
dyskursu dotyczacego bolu zycia i sposobdéw stawiania mu czota. Wszystko to nie
musi prowadzi¢ do masowych konwersji, ale wytwarza bardzo silne zainteresowanie
tym, co religijne” (Gauchet, Legros, 2013, s. 78). Gauchet jest przekonany, ze w na-
szych zachodnioeuropejskich spoteczenstwach bedziemy §wiadkami powstawania
réznych dyskurséw, takich jak:

od krytycznej $wiadomosci religijnej, nekanej watpliwosciami i silnie odczuwajacej
granice tego, w co moze wierzy¢, az po nowy humanizm usitujacy w idei czlowieka
zawrze¢ duchowy wymog wzniesienia si¢ ponad samego siebie. Wyzwolilismy si¢ od
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wplywow religii, ale nasza idea czlowieka musi uwzglednia¢ fakt, ze cztowiek zawsze
byt i pozostaje podatny na to, co religijne. (s. 79)

Wydaje sie, ze w obecnej rzeczywistosci spoteczno-kulturowej potrzeba religijno-
$ci bedzie coraz czesciej zaspokajana przez réznorodne formy duchowosci, zaréwno
te powiazane z religijnoscia, jak i z calkowicie pozareligijnymi obszarami zycia.
Z kolei André Comte-Sponville w ksiazce Duchowos¢ ateistyczna. Wprowadzenie
do duchowosci bez Boga, pisze, ze zycie czlowieka moze by¢ wolne od religii, ale nie
od duchowosci, ktdrej brak moglby doprowadzi¢ do stanu barbarzynstwa. Ducho-
wos¢, zdaniem Comte-Sponvillea to przede wszystkim wewnetrzne doswiadczenie
jednostki, przy czym:

Gdy dzi$§ méwimy o duchowosci, to najczesciej po to, zeby wskaza¢ — w sumie catkiem
ograniczong, chociaz moze otwartg na to, co nieograniczone — cze$¢ naszego wewnetrz-
nego zycia, te, ktéra ma zwiazek z absolutem, nieskonczonoscig i wiecznoscia. To jakby
najwyzszy szczyt ducha, wyznaczajacy jego najwicksza amplitude. (2011, s. 144)

Po stronie nowej, nie konica dookreslonej kultury, wolnej od metafizycznych funda-
mentdw, opowiadaja sie mysliciele postmodernistyczni. Podkreslaja, ze idealistyczna
wersja metafizyki okazala si¢ dysfunkcjonalna wobec Zycia, nie mozna bylo w niej
odnalez¢ wskazowek do radzenia sobie z problemami natury egzystencjalnej. Wobec
tego ,wlasciwe” myslenie nakierowane jest na oscylacje pomiedzy tradycyjnymi
dystynkcjami pojeciowymi i przyjmowanie wieloznacznosci oraz nierozstrzygalnosci
W opisie rzeczywisto$ci a tym,

co uwolnione z okéw metafizycznych przesadzen i uprawomocnien traci status trans-
cendentalnej rzeczywistosci i ujawnia swe bycie gigantyczng symulakria, czyli swe bycie
samoprzeksztatacajacym sie, pozbawionym ,,gruntu” i statych regut zbiorem systemow
znakowo-obrazowo-jezykowych. Systemy te opisywane sg przez postmodernistyczng
filozofie jako konstytuujace si¢ nie w relacji do czego$, co by je wertykalnie transcendo-
walo, lecz w nieprzerwanym obiegu wzajemnie do siebie odsylajacych, wewnetrznych
relacji. (Perkowska, 2003, s. 43)

Tak rozumiana postawa, akcentujaca powstrzymywanie si¢ od jednoznacznych
rozstrzygnie¢, dazy do odrzucenia hipotezy duchowej Instancji Nadrzedne;j. Nalezy
jednakze tutaj zaznaczy¢, ze wiele koncepcji postmodernistycznych w istocie rzeczy
wspiera sie na hipotezie metafizycznej, czy tez odwoluje sie do religijnej i teologicznej
metaforyki zwigzanej na przyklad z teologia negatywna. Cecha charakterystyczna
wigkszosci koncepcji postmodernistycznych jest uznanie braku istnienia samoistne;
i nieredukowalnej sfery ducha, oznacza to jednak przyjecie ,,okreslonego rozumienia
istoty aksjologicznej pozytywnosci i negatywnosci, rozumienia pozwalajacego post-
modernistycznym mysélicielom »apodyktycznie« ustala¢ granice miedzy »dobrymi«
(nowymi/odmiennymi) a »ztymi« (starymi/metafizycznymi) sposobami myslenia/
mowienia/pisania/dziatania” (Perkowska, 2003, s. 163).



76 BEATA GUZOWSKA

Obecnie filozofia postmodernistyczna powinna, zdaniem Gianniego Vattimo,
podjac probe wskazania wspdlnych zalozen tego, co religijne, a takze odnalez¢ si¢
w nastepstwie odrzucenia metafizycznych narracji. Zaréwno Vattimo, jak i Derrida
postuluja poddanie krytyce ducha nowoczesnosci oraz dogmatyczng wiare w sensie
religijnym, jak i politycznym, a wowczas ,,odsloni si¢ miejsce na pewne otwarcie,
na co$ catkiem nowego. Pojawia sie zatem projekt religijnosci, ktora przeszia droge
rozmaitych kryzysow i otwiera sie by¢ moze na przyjecie jakiej$ transcendencji,
a w kazdym razie nie wyklucza takiej mozliwo$ci” (Kowalska, 2001, s. 19). Postulo-
wana zatem przez Derride i Vattimo religijno$¢, jako pewnego rodzaju nieokreslony
przedmiot zawierzenia, staje si¢ czyms innym.

Dla Vattimo poczucie kryzysu rodzi potrzebe powrotu religijnosci, z tym ze
oczyszczonej z tego wszystkiego, czym byta dotad, a zarazem posiadajacej jakis nowy,
pozytywny sens, wigzac sie z teoretycznymi doswiadczeniami. Wspolczesna rewitali-
zacja religijno$ci w znacznym stopniu przejawia si¢ poprzez powstanie nowych form
religijnosci, duchowosci, poszukiwanie praktyk i doktryn alternatywnych, ,,modg”
na religie Wschodu, a takze obawg przed zagubieniem sensu zycia, lekiem przed
niemoznos$cig poradzenia sobie w obecnej rzeczywistosci kulturowo-spoteczne;j.
Z drugiej strony nalezy takze wskaza¢ na zrédto popularnosci nowych form religij-
nosci w potrzebie poszukiwania czy potwierdzania tozsamosci lokalnych, etnicznych.
Vattimo zaznacza jeszcze, ze:

nowa witalno$¢ religii uzalezniona jest wlasnie od faktu, ze filozofia i mysl krytyczna
w ogole, porzuciwszy nawet samo pojecie zalozenia, nie jest (juz) w stanie nadac egzysten-
cji tego sensu, jakiego poszukuje si¢ zatem w religii. (...) a zatem, czy mozna pojmowac
Boga jedynie jako nieruchomy fundament historii, od ktdrego wszystko wychodzi i do
ktdérego wszystko musi powrdci¢ - z nieuchronng trudno$cia we wskazaniu na jakikol-
wiek sens tego calego bladzenia. (1999, s. 101-102)

Zatem potrzeba poszukiwania Zrédel sensu przyczynia si¢ do rozwoju nowych
form religijnosci i duchowosci, wyrastajacych zaréwno z religii, jak i z postmoderni-
stycznej filozofii. Z jednej strony podwazaja role religijnosci zinstytucjonalizowanej,
z drugiej za$ wskazuja na fenomen ponownego ,,zaczarowania §wiata”. Vattimo
pisze, ze zbiorowa $wiadomos$¢ w owej rewitalizacji religii musi by¢ nacechowana
pozytywnoscia, ktdra sytuuje sie:

miedzy sensem, na mocy ktérego dla samej tre$ci odnalezionego doznania religijnego

staje si¢ determinujacy fakt, Ze powraca ono w okreslnych warunkach historycznych

naszej pdznonowoczesnej egzystencji (...) i, w drugiej kolejnosci, sensem, w $wietle kto-

rego sam fakt powrotu wskazuje jako na cech¢ konstytutywna samej religii (...). (s. 106)

Z kolei Jacques Derrida zaznacza, ze wspolczesna rewitalizacja religii jest kolej-
nym nawrotem religijnosci w cyklu nieustannych powtarzalnosci, przy czym rézni si¢
od wczesniejszych globalnym zasiegiem i jego oryginalnymi postaciami, do ktérych
zalicza miedzy innymi: tele-techno-media-nauke, postaci polityczno-ekonomiczne
czy kapitalistyczne. Religia ,,jako taka” jest powigzana z rozumowaniem krytycznym
i tele-technonaukowym, stanowigc swoistego rodzaju rekojmie wiary, doswiadczenie
powiernicze zakladane przez ,wszelka produkcje wspdlnej wiedzy, poswiadczajaca
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performatywnoscig obecna w kazdej wydajnosci technonaukowej i we wszelakiej
ekonomii kapitalistycznej, ktora jest od niej nieodlaczna” (Derrida, 1999, s. 63). Jest
takze powigzana ze swoistego rodzaju ,,zawieszeniem” wyznacznikow religii, takich
jak dogmat, autorytet, kult, ortodoksja. Stanowi destrukcje tego, co rzymskie, pan-
stwowe, co powigzane jest z europejska politycznoscia czy tez prawem.

Swoistego rodzaju symptomem wspolczesnych czaséw moze by¢, jak okresla
Derrida, przymierze religii z tele-technonauka. Z jednej strony jest ona

mondialatynizacja; produkuje, zaslubia, eksploatuje kapitat i wiedze tele-mediatyzacji (...).
Lecz, z drugiej strony, reaguje ona natychmiast, jednoczesnie, wypowiada wojne temu, co
udziela jej tej nowej wladzy tylko po to, aby wyrzuci¢ ja ze wszystkich jej wlasnych miejsc,
tak naprawde z miejsca samego, z umiejscowienia [avoir-lieu] jej prawdy. (s. 67-68)

Obecnie moze pojawi¢, zdaniem Derridy, autodestrukcyjna afirmacja religii,
ktora w ramach réznorodnych projektéw pacyfistycznych czy ekumenicznych, wzywa
do pojednania, powszechnej fraternizacji wyznawcow tradycji religii Abrahamowych.
Dazenie do pojednania ludzi z Bogiem, bedace swoistego rodzaju uwienczeniem
pojednania sacrum i profanum, powinnosci i bytu, wiary i rozumu, nadaje wedlug
Derridy ponowoczesnym postaciom religii charakter instrumentalno-racjonalno-
-techniczny.

Odnoszac si¢ do zachodnioeuropejskiego okreslenia religii, Derrida zwraca
uwage na jej dwa zasadnicze zrdédla: z jednej strony wierzenie, wiara, powierniczo$¢;
z drugiej zas to, co nieposzkodowane, przy czym kazdy z tych aksjomatéw zaklada
i odzwierciedla drugi. Dowolny z wymienionych aksjomatéw wskazuje na pewna
warto$¢, ktdra musi pozosta¢ fundamentalna dla aktu wiary, kazdy z nich daje tez
mozliwos$¢ ukonstytuowania si¢ jakiegos zinstytucjonalizowanego aparatu wierzen,
okreslonych i powigzanych z jakim$ spolecznie uprawomocnionym autorytetem.
Derrida podkresla, ze zawsze bedzie istnial rozdzwiek miedzy mozliwoscia a okre-
slong historyczng konieczno$cig danej religii. Dlatego tez

bedzie mozna krytykowa¢, odrzuca¢, zwalczaé taka czy inng forme sakralnosci lub
wierzenia, a nawet autorytetu religijnego w imi¢ najbardziej zrédlowej mozliwosci.
Mozliwos¢ ta moze by¢ powszechna (...) lub juz partykularna, na przyklad jako wiara
w pewne zrédlowe zdarzenie objawienia, obietnicy lub wezwania (...). (Derrida, 1999, s. 85)

Z kolei Richard Rorty, méwigc o religii w perspektywie spoteczno-kulturowej,
postuluje miedzy innymi wyrazne rozgraniczenie przekonan swiatopogladowych
od sfery polityki. Postulat ten wigze sie z przekonaniem, iz teoretyczne dazenie do
prywatnej doskonalosci nie jest kompatybilne ze zobowigzaniami, jakie posiadamy
wobec innych, bowiem:

stownik autokreacji i stownik sprawiedliwosci sg niewspétmierne. Pierwszy z nich jest
nieprzystosowany do publicznych dyskusji, drugi za§ ma spetnia¢ role medium w kon-
wersacji, ktorej celem jest osiggniecie porozumienia w sprawie zmniejszenia ludzkiego
cierpienia. (2001, s. 68)

Z drugiej strony nalezy podkresli¢, iz przekonanie o tym, ze nie istnieje natura
ludzka pozadajaca religijnosci nie stoi w opozycji do prywatnego pragnienia wiary,
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a wspdlczucie dla cierpigcych, bol oraz dazenie do kreacji solidarnej wspdlnoty
ludzkiej, nie jest sprzeczne z osobistym przywigzaniem do takich czy innych prze-
konan religijnych. Pojmowanie religi przez R. Rortyego jako inspiracji do wielkiej
przygody badz bazy do poszukiwanie pewnosci i bezpieczenstwa, moze stanowic
efektywne zaplecze do kreowania religii, z tym Ze niekoniecznie musi zgadzac sie
z 0go6lnym, pragmatycznym podejsciem do zycia. Generalnie Rorty nie pisze o tezach
teologicznych jako fatszywych, poddaje natomiast glebokiej krytyce prawa religii do
funkcjonowania w sferze politycznej/publicznej. Méwiac o jej ,nieprzystosowaniu”
w spoleczenstwie demokratycznym, zaznacza, ze zadne debaty dotyczace sfery
publicznej nie powinne konczy¢ si¢ odwotaniem do metafizycznie uyjmowanego
$wiata. Jak pisze Rorty, ,,gldéwnym powodem, dla ktérego religia powinna zosta¢
sprywatyzowana jest to, ze w dyskusjach politycznych z tymi, ktérzy znajduja poza
dang wspdlnota religijng, ucina ona wszelka rozmowe” (Rorty, 1999, s. 171).

Gauchet za$ jeszcze mocniej podkresla, Ze porzadek polityczny nie jest z gory
dookreslony przez religie. Nalezy przyjac, ze w takim ujeciu religia nie jest pierwotna
i nie ma charakteru publicznego, za$:

porzadek polityczny nie jest uprzedni i nadrzedny w stosunku do woli obywateli, ktdrych
przekonania majg zasadniczo charakter prywatny. Tym bardziej nie jest podporzadko-
wany celem religijnym: powinno si¢ go rozumie¢ w sposéb wrecz przeciwny: jako co$,
co umozliwia wspdlistnienie wielu prawomocnych celow. (2013, s. 83)

Marcel Gauchet pisze, iz w obecnych przemianach religii i religijnosci chodzi
o takie przemodelowania $wiata, ktére pozwoli na catkowitg przemiane i na nowo
ustanowienie raz jeszcze tego, co przybieralo ksztalt religijnej Innosci. W majacej
miejsce w ostatnich latach prywatyzacji religii upatruje jej bezposredni zwigzek
z rozziewem miedzy panstwem a spoleczenstwem obywatelskim.

Indywidualizacja przekonan religijnych bedacych wyrazem proceséw kreowania
swojej religijnosci o charakterze intymnym, prywatnym, nie dgzacym do instytucjo-
nalnej dominacji w sferze publicznej, moze zaklada¢ dialog z postmodernizmem.

Analizujac wielokierunkowos¢ ponowoczesnych przemian w obszarze religijnosci,
poszukiwanie nowych form duchowosci i religii, nalezy zgodzi¢ si¢ z Charlesem
Taylorem, ktéry pisze, ze ,nowoczesna, §wiecka kultura stanowi mieszanke za-
réwno autentycznych odczytan Ewangelii, stylow zycia zgodnych z prawda Wcie-
lenia, jak i form zamkniecia si¢ na Boga i negacji Dobrej Nowiny” (2003, s. 21).
Akcentujac ide¢ autentycznosci, zazwyczaj podkresla sie, iz ma ona swe zrodto
w nas samych, a nie jak dotad przyjmowano, na przyktad w Bogu badz idei Dobra.
Autentycznos¢ to przede wszystkim tworczo$¢, odkrywanie i konstruowanie, to
oryginalnos¢ powigzana nierzadko ze sprzeciwem wobec zastanych zasad moral-
nych, wezwanie do samodzielnego znalezienia sposobu na zycie. Generalnie mozna
powiedzie¢, ze autentycznos¢ wskazuje nam droge do uksztaltowania pelniejszego
i bardziej réznorodnego modelu zycia.
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Kategoria duchowosci wskazuje z jednej strony na wewnetrzng forme przezyc,
z drugiej za$ na jej warto$¢ nadrzedng w stosunku do doswiadczenia empiryczne-
go. Owa wewnetrzna forma przezy¢, pewnego rodzaju wewnetrzne doswiadczenie
przyjmowane jako jedyny autorytet, stanowi niewatpliwie ceche wyrdzniajaca nowa
duchowos¢. Tak rozumiane doswiadczenie opisuje na przyklad Georges Bataille,
zaznaczajac, ze doswiadczenie wewnetrzne, nie znajdujac zasady ani w postawach
moralnych, ani w nauce czy postawie estetycznej, za cel przyjmuje samo siebie.

Zwrot w ,,kierunku zycia” stanowi podstawe nowej duchowosci, ktora jest na-
stawiona przede wszystkim na doskonalenie duchowe jednostek, samorealizacje,
podnoszenie jako$ci zycia (zob. Heelas, 2002, s. 78—-96), mozna j3 raczej doznawac,
niz pozna¢. Kategoria ,,duchowosci zycia” odwoluje si¢ do wewnetrznego doswiad-
czenia czlowieka, zakladajac, Ze sacrum mozna pozna¢ za pomocy intuicji, odczucia,
doznania, swiadomosci. Nie odwoluje si¢ ona do zadnej religii, jest takze

mniej podatna na odczarowanie, niz doktrynalne i teistyczne chrzescijanistwo, poniewaz
zastepuje ona wiare w catkowicie transcendentnego osobowego Boga, przekonaniem,
ze sacrum jest gteboko ukryte we »wnetrzu« kazdej pojedynczej osoby i rozumiane
jako ,wyzsza moc’, ,energia’, ,sita zyciowa’, ,witalno$¢’, ,pasja”. (Wargacki, 2016, s. 44)

Zdaniem Taylora do podstawowych wyzwan, jakie stawia przed cztowiekiem
wspolczesnos¢, zaliczy¢ nalezy potrzebe wypracowania takiego modelu zycia, aby
afirmowac horyzonty dobra, ramy duchowe, realizowa¢ swoje poczucie transcen-
dencji, doswiadczenie religijne. Wskazuje on na mozliwosci poszukiwania transcen-
dencji miedzy innymi w $wiecie wartosci. Pisze o tym miedzy innymi w Zrédlach
podmiotowosci:

Pragnienie czegos jest zatem przypadkiem tego rodzaju. Jest to przykry niepokdj spowo-
dowany brakiem jakiego$ dobra. Jednakze nie wszystkie rzeczy, ktore sg dla nas dobre,
wywoluja w nas 6w przykry niepokoj, gdy nie ma ich w naszym zasiegu. (...) Jezeli jakies
dobro ma nas pobudzi¢ do dziatania, to wpierw musi wywola¢ w nas przykry niepokd;.
(Taylor, 2001, s. 317)

Duchowo$¢ zycia dazy do bycia alternatywa dla ludzkich potrzeb niezaspo-
kajanych w obrebie religii tradycyjnych, a dotyczacych réznorodnosci wartosci,
norm, drég rozwoju, majacych pozwoli¢ jednostce na dalszy rozwdj i ,,pelni¢” zycia
w otaczajacej rzeczywistosci. Kreowanie wlasnego Zycia jest czynnoscia samodziel-
ng bedaca wynikiem wielu wyboréw i co za tym idzie odpowiedzialnosci za ich
dokonywanie. Jest to propozycja zycia, w ktérej ciggle mozna ,,zaczyna¢ na nowo”
dzieki nowym i sprzyjajacym okazjom, natomiast porazki czy niepowodzenia nie sg
nieodwracalne, da si¢ ,,niwelowa¢ lub odrabia¢ z nawigzka wczesniejsze straty, nie
trapi¢ si¢ destrukcyjnym aspektem kolejnych aktow »twoérczej destrukeji« oraz ttumic
gorzki smak porazki stodyczg nowych perspektyw i jeszcze nie zdyskredytowanych
pokus” (Bauman, 2009, s. 131-132).

Dotychczasowe mozliwosci poznawcze, technologiczne i naukowe wydaja sie
niewystarczajace w obliczu wielu kryzysow kulturowo-spotecznych, zatem coraz
czgsciej postulowane sg dzialania nakierowane na dazenie do zycia w harmonii
z naturg i kosmosem, dazenie do autokreacji, solidarnosci z innymi, przemiane swia-
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domosci (zob. Guzowska, 2019, s. 165). Kazda kultura posiada swoje wlasne formy
manifestowania si¢ duchowosci, ktére w swej ekspresji tworza silny zwigzek kultura,
wplywajac na jej przeobrazenia. Niewatpliwie ,,duchowo$¢ moze by¢ kreatywna, inno-
wacyjng i dynamiczna silg i jako taka nie jest ani stabilna, ani przewidywalna. Rozu-
miana jako »szyfr transcendencji« Karla Jaspersa moze by¢ »styszana« i interpretowana
zaréwno dla osiagniecia celéw konstruktywnych, jak i destruktywnych. W przypadku
tych drugich méwimy o tzw. ciemnej stronie duchowosci” (Wargacki, 2016, s. 46).
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gloszony przez tworcow Republiki Turcji w latach dwudziestych XX wieku

projekt gruntownej modernizacji panistwa na wzdr europejski zakladal mie-
dzy innymi pelng sekularyzacje i wykluczenie religii z zycia publicznego. W opinii
przedstawicieli wladz republikanskich, na czele ktérych stal Mustafa Kemal Atatiirk,
jedynie calkowite odrzucenie tradycji Imperium Osmanskiego moglo zapewni¢
Turcji stabilny rozwéj (Hanioglu, 2017, s. 157-159). Niemniej wzorowany na roz-
wigzaniach francuskich plan $cistego rozdzialu religii od panstwa wywotal ogromne
kontrowersje. Opor znacznej czesci spoteczenstwa wynikat z uwarunkowan histo-
ryczno-kulturowych, w kontekscie ktorych islam stanowil fundamentalny element
tureckiej tozsamosci (Oztiirk, 2017, s. 17-18). Z kolei skupione wokot Atatiirka
elity kemalistyczne postrzegaly religie jako zagrozenie w procesie budowy silnego
panstwa narodowego, opartego na wspdlnocie etnicznej. Obawiajac si¢ wzrostu na-
pie¢ wewnetrznych, rzadzaca Republikanska Partia Ludowa (tur. Cumhuriyet Halk
Partisi — CHP) zgodzila si¢ ostatecznie na uznanie islamu za religie panstwowa, co
zapisano w konstytucji Republiki Turcji z 1924 roku. Jednakze przepis ten usunigto
juz cztery lata pozniej, a zgodnie z przeprowadzong w 1937 roku nowelizacja ustawy
zasadniczej Turcja oficjalnie stata si¢ panstwem $wieckim (Aydin, 2019, s. 241-247).

Mimo ze terminowi ,,sekularyzm” nigdy nie nadano definicji legalnej, z analizy
tureckiego prawodawstwa wynika, iz laicko$¢ w Turcji rozumiana jest jako kontrola
panstwa nad religia (Yavuz, 2009, s. 23-27), co wyraznie kontrastuje z modelami
znanymi w Europie, gdzie wystepuja trzy podstawowe systemy regulujace relacje
miedzy sferami publiczng i duchowa: panstwo wyznaniowe (ugruntowana prawnie
oficjalna religia panstwowa), pluralizm religijny (niezaleznos¢ i autonomia zwigz-
kéw wyznaniowych), panstwo $wieckie (bezwzgledna separacja religii od polityki
w wymiarze instytucjonalnym) (Nieuwenhuis, 2012, s. 155—157). Nalezy wszakze
zauwazyc, ze w pierwszej polowie XX wieku w wielu panstwach europejskich funk-
cjonowaly jednostki administracji rzadowej odpowiedzialne za zarzadzanie kwe-
stiami religijnymi (np. Ministerstwo Wyznan Religijnych i Oswiecenia Publicznego
w Polsce, Ministerstwo Spraw Koscielnych w Niemczech). W realiach tworzacej si¢
dopiero panstwowosci religia byla jednym z obszaréw, ktére wymagaty wlasciwego
nadzoru zaréwno pod wzgledem instytucjonalnym, jak i proceduralnym (Arslan,
2015, s. 136—-138). Podczas gdy z biegiem lat w Europie stopniowo odchodzono od
polityki administracyjnego kontrolowania przestrzeni religijnej, w Turcji nadal roz-
wijana byla koncepcja panstwowego zarzadu nad islamem. W poczatkowym okresie
swoich rzadéw CHP stworzyla program interwencjonizmu religijnego, ktoéry zostat
nastgpnie narzucony obywatelom. Wedtug jego zatozen islam miat by¢ indywidualna
praktyka wierzacych, okreslang odgornie przez wladze panstwowe (Oztiirk, 2018,
s. 3—4). Instytucja, ktora od niemal stu lat zapewnia rzadzacym absolutng kontrole
nad religig w Turcji jest Dyrektoriat ds. Religijnych (tur. Diyanet Isleri Bagkanhigt
— DIB).

W ramach niniejszego artykulu przedstawiono rosnace znaczenie czynnika
religijnego w polityce zagranicznej Republiki Turcji, na co wptyw miato stopniowe
wzmacnianie pozycji Dyrektoriatu ds. Religijnych (Diyanetu) w strukturze admini-
stracyjnej. Wspolczesne badania nad rolg religii w stosunkach migdzynarodowych
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rozpoczely si¢ wraz z konicem zimnej wojny, kiedy okazalo sie, Ze réznice religijne
moga stanowi¢ istotng przyczyne konfliktéw nawet w warunkach postepujacej glo-
balizacji. Wczesniej debata w obrebie nauk politycznych koncentrowata si¢ wokot
aspektéw ideologicznych, militarnych oraz ekonomicznych, pozostawiajac zagad-
nienia zwigzane z wiarg nieco na marginesie dyskursu naukowego (Macala, 2016,
s. 29-33). W tym miejscu warto zaznaczy¢, ze postawy politologéw wobec religii
zmienily sie zwlaszcza w nastepstwie zamachu terrorystycznego z 11 wrzesnia 2001
roku. Rezultatem prowadzonych w ciggu ostatnich trzech dekad badan jest wniosek,
wedle ktérego wigkszos¢ panstw uwzglednia w swojej polityce zasady i wartosci
charakterystyczne dla wyznawanego przez obywateli systemu religijnego (Warner,
Walker, 2011, s. 127-129). Z uwagi na fakt, Ze nie istniejg obecnie spoleczenstwa
catkowicie ateistyczne, wiara przenika przez wszystkie dziedziny panstwa, stanowiac
podstawe jego ideologii, tradycji, kultury, a czesto takze i ustroju. W zakresie polity-
ki zagranicznej wiele panstw realizuje swoje interesy za pomocg transnarodowych
instytucji religijnych, ktorych dziatalnos¢ w XXI wieku zostata znaczaco utatwiona
dzigki procesom globalizacji (Ferrara, 2014, s. 77—-81). Wérdd nich jedna z najbar-
dziej prominentnych organizacji jest zdaniem badaczy (m.in. Istar Gozaydin, Ceren
Lord, Chiara Maritato, Ahmet Erdi Oztiirk) turecki Dyrektoriat ds. Religijnych
(Oztiirk, Sozeri, 2018, s. 625-628).

Zapodloze teoretyczne dla ponizszych rozwazan przyjeto teori¢ wizerunku, ktéra
wpisuje sie w nurt konstruktywistyczny w stosunkach miedzynarodowych. Obie
perspektywy badawcze odnosza sie z refleksja do pojec takich jak tozsamos¢, idea
i wyobrazenie, wskazujac na spoleczne zrédto wszystkich elementéw skltadajacych
sie na obserwowalng rzeczywisto$¢ (Curanovié, 2015, s. 115-119). W odréznieniu
od pozostalych pradéw dominujgcych w nauce o stosunkach miedzynarodowych
(realizm, liberalizm), konstruktywizm oraz pochodne mu podejscia przywiazuja
szczegolng wage do interpretacji znaczen nadawanym zjawiskom i wydarzeniom.
Przedstawiciele tej orientacji rozpatrujg tez miedzy innymi wptyw okreslonego
dyskursu na przekazywane tresci oraz pochylajg si¢ nad rolg kontekstu w relacjach
spotecznych (Wendt, 1999, s. 370-378). Rozwinigta w wyniku prowadzonych od
drugiej potowy XX wieku badan nad obrazami narodowymi teoria wizerunku
poddaje natomiast analizie polityke zagraniczng panstwa, opierajac si¢ przy tym na
wyobrazeniach tworzonych przez jego elity polityczne. Jednoczesnie na percepcje
rzadzacych oddziatujg nastroje spoleczne, co w konsekwencji sprawia, ze te dwie
kategorie pozostaja w stalym zwigzku (Herrmann, 2003, s. 293-300). Zgodnie
z zalozeniami teorii wizerunku, kazda aktywnos¢ panstwa na arenie miedzynaro-
dowej powinna by¢ podejmowana z myslg o konieczno$ci kreowania pozytywnego
wyobrazenia o sobie. Konstruujac wlasny obraz, wiekszo$¢ panstw bazuje na posia-
danych systemach przekonan oraz odwoluje si¢ do tozsamosci narodowej i wartosci
wyznawanych przez obywateli (Alexander i in., 2005, s. 29—-32). Z drugiej strony na
wizerunek panstwa wplywa réwniez postrzeganie zewnetrzne, czyli zbior opinii na
jego temat wyrazanych przez pozostalych uczestnikéw systemu miedzynarodowe-
go. Zgromadzone w ten sposob obrazy okreslaja ogdlna pozycje danego panstwa
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oraz determinujg jego zdolnosci i ograniczenia w stosunku do innych (Niemann,
Bretherton, 2013, s. 265).

W przygotowaniu niniejszego artykutu wykorzystano publikacje naukowe (mo-
nografie, prace zbiorowe, artykuly) napisane gléwnie przez tureckich politologow
i badaczy stosunkéw miedzynarodowych. Z uwagi na wymagania metodologiczne
wyznaczone przez przyjeta podstawe teoretyczng, w trakcie prac nad tekstem istot-
na rola zostala nadana analizie dyskursu politycznego. Sposréd pozostatych metod
badawczych, za pomoca ktérych rozpatrywano zebrane materiaty, wymienic nalezy
analize czynnikowa, metode poréwnawczg oraz analize stanu literatury przedmiotu.
Efektem pracy zrédlowej bylo sformutowanie hipotezy badawczej, wedle ktdrej ob-
serwowane w ostatnich latach wyeksponowanie statusu Dyrektoriatu ds. Religijnych
w obrebie tureckiej dyplomacji spowodowane jest wzrostem znaczenia komponentu
religijnego w polityce zagranicznej Republiki Turcji w XXI wieku.

Dyrektoriat ds. Religijnych:
powstanie, zadania i pozycja ustrojowa

Dyrektoriat ds. Religijnych zostal powolany na mocy specjalnej ustawy przez Wiel-
kie Zgromadzenie Narodowe (turecki parlament) dnia 3 marca 1924 roku. Bedac
instytucja rzadowa odpowiedzialng za kierowanie sprawami religii w imieniu wladz
panstwowych, Diyanet zastgpil wszystkie organizacje zwigzane z ustrojem Imperium
Osmanskiego i zniesionym w tym samym roku kalifatem. W intencji ustawodawcow
islam w Republice Turcji mial zosta¢ poddany $cistej kontroli administracyjnej, po-
niewaz elity kemalistyczne obawialy si¢ dezintegrujacego wplywu religii na porzadek
spoteczny, ktorego fundamentem w nowych realiach ustrojowych byta oparta na
wiezach etnicznych wspolnota narodowa. Majac na wzgledzie wspomniane we wste-
pie niekorzystne okolicznosci, rzadzacy nie mogli sobie pozwoli¢ na wprowadzenie
prawnego zakazu praktyk religijnych na terenie Turcji ani na implementacje zachod-
nioeuropejskiego modelu rozdziatu religii od panstwa (Kuru, 2009, s. 231-234). Tym
samym gtownym celem tworcow tureckiej odmiany sekularyzmu byto zapewnienie
nieustannego nadzoru nad poziomem religijno$ci obywateli poprzez narzuce-
nie im akceptowanej przez wladze panstwowe wersji islamu w postaci sunnizmu
w ujeciu szkoly hanafickiej. Zgodnie z zamierzeniami rzagdzgcych monitorowany
przez administracje panstwowa islam mial w zwigzku z tym przyczynic sie do spraw-
nej transformacji ustrojowej oraz ideologicznej (Oztiirk, Sozeri, 2018, s. 627-629).

Podstawowym zadaniem Dyrektoriatu ds. Religijnych w pierwszych latach
dzialalnosci byta opieka nad meczetami i innymi miejscami kultu muzulmanskiego
oraz nadzor nad obrzedami religijnymi. Pozostate kwestie odnoszace si¢ do religii
zostaly oddane pod zwierzchnictwo Wielkiego Zgromadzenia Narodowego oraz
rzadu (Alasania, Gelovani, 2011, s. 38). W celu pozbawienia Diyanetu odrebnosci
politycznej, decyzjg parlamentu instytucja ta podlegala kancelarii prezesa Rady Mi-
nistrow, a jej przewodniczacy odpowiadal bezposrednio przed premierem. Wynika
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z tego, ze w zalozeniach CHP Dyrektoriat ds. Religijnych mial funkcjonowac¢ jako
podporzadkowana rzagdowi stuzba publiczna o niskiej randze w strukturach admi-
nistracyjnych i stosunkowo waskim zakresie obowigzkéw (Rabasa, Larrabee, 2008,
s. 11-13). Za posrednictwem Diyanetu elity kemalistyczne mogly jednak swobodnie
wplywac na religijno$¢ obywateli, doprowadzajac w efekcie do wyksztalcenia sig
systemu, w ktérym wiara byta zalezna od intereséw $wieckiego panstwa.
Skuteczna realizacja zadan powierzonych przez politykéw Republikanskiej
Partii Ludowej umozliwita Diyanetowi szybka poprawe wlasnego usytuowania
w ramach aparatu panstwowego. Celem stopniowego rozszerzania zasiegu oddzia-
tywania instytucji byta che¢ dotarcia z oficjalnym przekazem dotyczacym islamu do
jak najwigkszej liczby mieszkancow Turcji (Kara, 2000, s. 43—46). Po wprowadzeniu
systemu wielopartyjnego i utracie wladzy przez CHP, rzadzaca w latach 1950-1960
Partia Demokratyczna (tur. Demokrat Parti — DP) rozwineta strukture organiza-
cyjna Diyanetu, powierzajac mu dodatkowo migdzy innymi nadzér nad kursami
koranicznymi i fundacjami religijnymi. Odtad islam zaczat powoli powraca¢ do
sfery publicznej, stajac sie z czasem przedmiotem rywalizacji miedzy ugrupowa-
niami politycznymi. Dyrektoriat ds. Religijnych pozostawal jednak nadal w pelni
zalezny od politykéw, ktérzy swoimi dzialaniami na arenie miedzynarodowej (m.in.
w ramach NATO oraz na forum ONZ) konsekwentnie utrwalali §wiecki wizerunek
Turcji (Ozgiir, 2012, s. 30-38). Dalsze poszerzanie kompetencji Diyanetu nastgpito
w wyniku przeprowadzenia w maju 1960 roku pierwszego w historii Republiki Turcji
wojskowego zamachu stanu. W nowej konstytucji, przyjetej w 1961 roku pod presja
armii, wymieniono Dyrektoriat ds. Religijnych jako specjalny organ w systemie
administracji publicznej upowazniony do okreslania polityki religijnej panstwa
(Ozkul, 2014, s. 292-293). Nadajac Diyanetowi umocowanie konstytucyjne, rzgdza-
cy $wiadomie zdecydowali sie na zblizenie islamu do pryncypiow wyznaczajacych
rdzen ideologii kemalistycznej. Nowa ustawa zasadnicza rozbudowata takze obszar
dziatalnosci Dyrektoriatu. Oprdocz zarzadzania praktykami i miejscami kultu, insty-
tucja miata nadzorowac kwestie zwigzane z wiarg muzulmanska, informowac opinie
publiczng na temat norm zawartych w islamie oraz popularyzowac wiedze religijna
(Yakar, Yakar, 2017, s. 14-16). W efekcie opisanych wyzej zmian Diyanet przestal
by¢ marginalng instytucja podlegla rzadowi, a zyskal podmiotowo$¢ i zdolnos¢
wplywu na inne obszary panstwa w zakresie edukacji, kultury i polityki spoteczne;j.
Pozycja ustrojowa Dyrektoriatu ds. Religijnych ulegta wzmocnieniu po woj-
skowym zamachu stanu z wrzes$nia 1980 roku. Zgodnie z zapisami uchwalonej
dwa lata p6zniej konstytucji na Diyanet nalozono obowigzek umacniania jednosci
i solidarnosci narodowej poprzez polaczenie zasad islamu z warto$ciami nacjonali-
stycznymi w ramach tak zwanej turecko-islamskiej syntezy. Tworcy tego programu
ideologicznego wyrazali przekonanie, wedlug ktorego na przestrzeni wiekéw doszto
do trwalego scalenia elementdw religii muzutlmanskiej z wyznacznikami tureckiej
tozsamosci narodowej, w rezultacie czego wyksztalcita si¢ spdjna doktryna poli-
tyczna. Przedstawiana jako rozwinigcie mysli Atatiirka, turecko-islamska synteza
stanowita podbudowe §wiatopogladowa dla wojskowych rzadéw na poczatku lat
osiemdziesigtych. W zamierzeniu przedstawicieli tureckiej armii przyjecie tej
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koncepcji mialo stuzy¢ migdzy innymi ostatecznemu wyeliminowaniu z debaty
publicznej postaw skrajnie lewicowych poprzez uzupelnienie wizerunku Turcji
o wzorce utozsamiane z konserwatyzmem (Kadioglu, 2020, s. 822—825). Nalezy zatem
stwierdzi¢, ze rzadzacy ponownie postanowili instrumentalnie wykorzystac religie
w biezacej walce politycznej, bowiem z perspektywy wladz wojskowych kontrolo-
wany za posrednictwem Dyrektoriatu ds. Religijnych islam byl srodkiem do zapew-
nienia w panstwie trwalego pokoju. W celu realizacji dodatkowych zobowigzan,
Diyanet zostal wyposazony w nowe narzedzia, ktére ugruntowaly jego potozenie
na plaszczyznie administracyjnej (Lord, 2018, s. 106—111).

Miedzynarodowa dziatalnos¢ Diyanetu w XX wieku

Transnarodowy etap dziatalnosci Dyrektoriatu ds. Religijnych rozpoczat sie wraz
z powolaniem w 1971 roku Generalnego Zarzadu Spraw Zagranicznych (tur. Dis
Mliskiler Genel Miidiirliigii). Wykraczajac poza granice Turcji, Diyanet miat zagwa-
rantowac koordynacje wsparcia religijnego dla tureckiej diaspory w Europie Zachod-
niej (Burgess, 2020, s. 96). Do podjecia wspolpracy niektorych panstw europejskich
z Dyrektoriatem doszlo na skutek probleméw adaptacyjnych przybylych z Turcji
imigrantéw zarobkowych oraz wobec konieczno$ci przeciwstawienia si¢ radykalnym
odlamom islamu (wahabizm, salafizm). Ze wzgledu na réznice kulturowe oraz brak
efektywnych programéw integracyjnych, duza cz¢s¢ diaspory pozostawala na margi-
nesie spolecznym, co w perspektywie grozilo wybuchem powaznych kryzyséw we-
wnetrznych (Adamson, 2019, s. 219-222). W takich okolicznosciach tureccy politycy
zaoferowali pomoc religijng dla Turkéw mieszkajacych w Europie Zachodniej, liczac
przy tym na znaczacg poprawe wizerunku Turcji w oczach jej miedzynarodowych
partneréw. Na mocy umoéw bilateralnych z panstwami europejskimi pracownicy
Dyrektoriatu ds. Religijnych funkcjonowali przy ambasadach i konsulatach Republiki
Turcji jako specjalni urzednicy stuzby dyplomatycznej o statusie doradcow religijnych
(Oztiirk, 2018, s. 7-8). Do podstawowych zadan Diyanetu nalezato $wiadczenie
kompleksowych ustug w zakresie obrzeddw, promocja tureckiej wersji islamu, orga-
nizacja spotkan muzulmanskich wspdlnot wyznaniowych oraz dostarczanie wiernym
publikacji o tematyce religijnej. W zwiazku z powyzszym dziatalnos¢ tureckich
funkcjonariuszy religijnych w Europie Zachodniej byla poczatkowo popierana przez
miejscowe wladze, ktére w ten sposob uwolnity sie od obowigzku samodzielnego
organizowania przestrzeni religijnej dla muzulmanow (Citak, 2013, s. 175-180).
Zapewniajac migrantom taczno$¢ z ojczyzna, Dyrektoriat zostal wykorzystany przez
wiadze réwniez do transmisji oficjalnej narracji politycznej oraz wzmacniania postaw
nacjonalistycznych wéréd przedstawicieli mniejszosci tureckiej. Dzieki wpisaniu ak-
tywnosci pracownikéw Diyanetu w polityke prowadzong przez ministerstwo spraw
zagranicznych Republiki Turcji, rzad w Ankarze zyskal tez mozliwo$¢ wptywu na
sytuacje wewnetrzng w kilku panstwach europejskich (Costu, Ceyhan, 2015, s. 43).
W tym kontekscie warto wspomniec o konkurencji ze strony mniejszych tureckich
organizacji spoleczno-religijnych (np. Milli Goriis, Stileymancilar, Ruch Giilena),



Rola Dyrektoriatu ds. Religijnych tureckiej polityce zagranicznej 87

z jakg Dyrektoriat ds. Religijnych spotkal sie poza granicami kraju (Yiikleyen, 2012,
s. 129-134). Wymienione wyzej stronnictwa sprzeciwialy sie dominujacej w ojczyz-
nie ideologii kemalistycznej, a gloszac konieczno$¢ stworzenia nowego systemu
spotecznego opartego na warto$ciach islamskich, szybko zyskaly rzesze zwolennikéw
wsrod cztonkéw diaspory (Vidino, 2010, s. 150—151). Wzmozona aktywnos¢ opo-
zycyjnych wobec rzadu ruchéw religijnych zagrazata interesom wladz w Ankarze,
co w efekcie stalo sie jedng z gléwnych przyczyn podjecia decyzji o rozszerzeniu
dzialalnosci Diyanetu na Europe.

Na przetomie lat siedemdziesigtych i osiemdziesigtych XX wieku Dyrektoriat
ds. Religijnych zalozyt regionalne stowarzyszenia w Austrii, Niemczech i Holandii,
a takze nawigzal kontakty z panstwowymi organizacjami religijnymi we Francji
i Belgii (Yamag, 2020, s. 186—187). Ustanowiona w 1975 roku fundacja Tiirkiye
Diyanet Vakfi odpowiadata za finansowanie wiekszosci przedsiewzigc realizowanych
przez Turkéw za granicg. Z biegiem lat Dyrektoriat opracowal spdjny mechanizm
okreslajacy ramy swojego miedzynarodowego funkcjonowania, ktérego trzonem byto
propagowanie hanafickiej odmiany islamu pos$réd muzulmanéw zamieszkujacych
Europe Zachodnig (Oztiirk, 2021, s. 68—69). Jednakze wysitki na rzecz zdomino-
wania dyskursu religijnego oraz rosngca rywalizacja z panstwami reprezentujacymi
odmienne szkoty prawa muzulmanskiego (Arabia Saudyjska, Iran, Egipt) zaczely
budzi¢ w Europie uzasadnione obawy, bowiem ujawnit si¢ tym samym polityczny
aspekt dzialalno$ci Diyanetu. Nadmierne uzaleznienie pracownikéw Dyrektoriatu
ds. Religijnych od decyzji podejmowanych przez rzad w Ankarze stalo si¢ z czasem
szczegblnie drazliwa kwestig, mimo ze przedstawiciele tureckich stuzb dyploma-
tycznych stanowczo dementowali wszelkie pogtoski, wedle ktérych ministerstwo
spraw zagranicznych miafo udziela¢ funkcjonariuszom Diyanetu biezacych instrukeji
politycznych (Sunier, Landman, 2015, s. 49-56).

Analizujac procesy konceptualizacji oraz implementacji polityki zagranicznej
Republiki Turcji w XX wieku, dostrzec mozna stopniowe zmiany, jakie zaszly w tym
zakresie poczawszy od polowy lat osiemdziesiatych ubieglego stulecia. Nastapil wow-
czas zauwazalny wzrost aktywnosci tureckiej dyplomacji na arenie mi¢edzynarodowej,
co wigzalo si¢ z przejeciem wladzy przez centroprawicowa Partie Ojczyzniang (tur.
Anavatan Partisi — ANAP), kt6rej lider Turgut Ozal akcentowat w swoim programie
potrzebe pilnej poprawy sytuacji gospodarczej w kraju (Ahmad, 1993, s. 190-194).
Zamierzeniem premiera bylo doprowadzenie do normalizacji stosunkéw z sgsiedni-
mi panstwami poprzez stworzenie strefy przyjaznej rozwojowi inwestycji i handlu.
W przeciwienstwie do kemalistycznych elit politycznych, ktérych przedstawiciele
(w mysl zasady neutralnosci i nieangazowania si¢ w regionalne spory) ograniczali
swoja uwage w zasadzie wylacznie do utrzymywania pozytywnych relacji z Europa
Zachodnig i USA, Turgut Ozal byt zwolennikiem pragmatycznej i wielokierunko-
wej polityki zagranicznej, nastawionej na wykorzystanie pelnego potencjalu Turcji
w dwczesnych realiach geopolitycznych (Ekinci, 2015, s. 372—-373). Laczac w swojej
strategii elementy turecko-islamskiej syntezy z nurtem umiarkowanie konser-
watywnym (obecnym w debacie publicznej juz od czaséw Partii Demokratycz-
nej), premier Ozal stosowat obszerny katalog srodkow politycznych, ekonomicz-
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nych i kulturowych, co skutkowalo nawigzaniem szczegélnie owocnej wspdtpracy
z panstwami muzutmanskimi. W opinii politykéw ANAP, Republika Turcji miata
odtad pelni¢ role pomostu miedzy Wschodem i Zachodem, przyczyniajac si¢ do
pokojowej integracji dotychczas wrogich sobie blokéw (Danforth, 2008, s. 88-90).
Niezwykle istotnym komponentem koncepcji Turguta Ozala byt w tym kontekscie
islam, postrzegany jako jeden z kluczowych wyznacznikéw tureckiej tozsamosci.
Obserwowany w tym okresie sukcesywny wzrost znaczenia czynnika religijnego
zaréwno w polityce wewnetrznej (np. otwieranie szkot religijnych, organizacja kur-
soéw koranicznych, budowa meczetéw), jak i w sferze dyplomatycznej byt odbierany
przychylnie zwlaszcza na Bliskim Wschodzie (Ding, Yetim, 2012, s. 71). Wzmac-
niajgc role religii w tureckiej polityce zagranicznej, premier Ozal staral si¢ sprawic,
by wizerunek Turcji stal si¢ blizszy oczekiwaniom jej arabskich sgsiadéw, co miato
stanowi¢ podwaling dla $cislejszej kooperacji regionalnej w niedalekiej przysztosci.
Na zmianie strategii politycznej wladz w Ankarze zyskal wowczas miedzy innymi
Dyrektoriat ds. Religijnych, ktérego migedzynarodowa dziatalnos$¢ zostata w jeszcze
wiekszym stopniu zsynchronizowana z aktywnos$cia ministerstwa spraw zagranicz-
nych. W trakcie trwajacych w latach 1983-1991 rzadéw Partii Ojczyznianej nadal
powigkszal si¢ rowniez zakres kompetencji Diyanetu, wskutek czego ugruntowane
zostalo polozenie tej instytucji w ramach administracji panstwowej oraz wérod
transnarodowych organizacji muzulmanskich (Eligiir, 2010, s. 123-126).

W wyniku serii skandali korupcyjnych ujawnianych przez media na poczatku
lat dziewiecdziesigtych XX wieku, rzadzaca elita zostata jednak skompromitowana
w oczach wyborcéw, co przelozyto si¢ na wzrost poparcia dla islamistycznej Partii
Dobrobytu (tur. Refah Partisi — RP) Necmettina Erbakana, ktory w 1996 roku objat
urzad premiera. Cho¢ sam szef rzadu unikat radykalnych wypowiedzi i starat sie
prowadzi¢ zréwnowazong polityke, jego bezposrednie zaplecze polityczne apelowato
o wystapienie Turcji z NATO, zerwanie negocjacji z Unig Europejska oraz budowe
razem z panstwami muzulmanskimi wspolnego frontu przeciwko zachodniej do-
minacji w regionie. W reakcji na rosngce poparcie spoteczne dla tych postulatow,
stojacy na strazy warto$ci republikanskich przedstawiciele tureckich sit zbrojnych
zmusili Necmettina Erbakana do dymisji (Bermek, 2019, s. 37—38). Nalezy niemniej
podkresli¢, ze wydarzenia z ostatniej dekady XX wieku nie wplynely negatywnie na
ogolna pozycje Dyrektoriatu ds. Religijnych w strukturze panstwa, a pracownicy in-
stytucji nadal stanowili wsparcie dla tradycyjnych stuzb dyplomatycznych. Co wazne,
zgodnie z wytycznymi zmodyfikowanej doktryny tureckiej polityki zagranicznej,
w analizowanym okresie Diyanet pojawil si¢ réwniez w sasiednich regionach (Yavuz,
2004, s. 218-225).

Przedstawiciele Dyrektoriatu ds. Religijnych zainicjowali kontakty z muzul-
manskimi spolecznosciami na Balkanach jeszcze przed rozpadem Jugostawii, ale
poczynania tureckich wystannikoéw religijnych nie zostaly odebrane pozytywnie
przez komunistyczne wtadze. Podobnie bylo w przypadku islamskich republik na
terenie ZSRR, gdzie od konca lat osiemdziesigtych XX wieku Diyanet bezskutecznie
podejmowal préby na rzecz odtworzenia muzulmanskiej tozsamosci miejscowe;j
ludnosci (Balc, 2018, s. 43—45). Dopiero po zakonczeniu zimnej wojny i powsta-
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niu szeregu niepodleglych panstw muzulmanskich na obszarze bylego bloku so-
cjalistycznego, wysitki Dyrektoriatu zaczety przynosi¢ wymierne efekty (Bakirci,
2019, s. 73-75). W konsekwencji dltugotrwatych zabiegéw dyplomatycznych oraz
dzigki umiejetnie prowadzonym przez rzad w Ankarze rozmowom bilateralnym,
pracownikom instytucji zostal nadany oficjalny status konsultantow religijnych,
co usankcjonowalo ich dzialalnos¢ na Batkanach (Albania, Boénia i Hercegowina,
Bulgaria, Macedonia) oraz w Azji Centralnej (Kirgistan, Turkmenistan, Uzbekistan).
Analogicznie do wydarzen, jakie miaty miejsce dwie dekady wczesniej w Europie
Zachodniej, jednym z powoddw rozpoczecia wspolpracy z Diyanetem byly obawy
lokalnej klasy politycznej dotyczace rosnacej popularnosci wsrod obywateli skraj-
nych pradéw w islamie, ktora wynikala z aktywnosci salafitéw i wahabitéw w obu
regionach (Oztiirk, 2018, s. 8—9). Ponadto wiekszo$¢ wymienionych wyzej paristw
taczyly z Turcjq silne wigzi etniczne, historyczne i kulturowe, wobec czego znalazly
sie one w orbicie zainteresowania tworcow tureckiej polityki zagranicznej. Warto
przy tym raz jeszcze zaznaczy¢, ze poszerzenie zakresu obowigzkéw Dyrektoriatu
ds. Religijnych i docieranie przez Turkéw z umiarkowang wersja sunnizmu do coraz
liczniejszej grupy wyznawcow bylo poczatkowo oceniane z aprobatg przez spotecz-
no$¢ miedzynarodowa (Korkut, 2010, s. 120-123).

Dyrektoriat ds. Religijnych
w czasie rzadow Partii Sprawiedliwosci i Rozwoju

Zwyciestwo w wyborach parlamentarnych w 2002 roku Partii Sprawiedliwo$ci
i Rozwoju (tur. Adalet ve Kalkinma Partisi — AKP), ktdrej liderzy wywodzili sie ze
srodowiska islamistyczno-konserwatywnego, skutkowalo intensyfikacja procesu
przywracania istotnego znaczenia religii w tureckim zyciu publicznym. Dziatania
rzadzacych w tej kwestii motywowane byly dgzeniem do odtworzenia prawdziwej
tozsamosci Turkow, opartej zdaniem politykéw AKP na islamskich wartosciach, co
nawigzywalo do wspomnianej wcze$niej koncepcji Turguta Ozala. Niemal od sa-
mego poczatku instytucja wspierajacg nowe wtadze we wdrazaniu planu utrwalenia
obecnosci islamu w réznych obszarach panstwa byl Dyrektoriat ds. Religijnych, ktory
w trakcie rzadéw Partii Sprawiedliwosci i Rozwoju stat si¢ kluczowym organem
w ramach aparatu administracyjnego (w latach 2002—-2010 jego budzet wzrdst piecio-
krotnie, a personel powiekszyt siez 74 tysiecy do 117 tysiecy pracownikéw) (Turner, 2013,
s.209-213). Wlasciwie odczytujac nastroje spoteczne, ugrupowanie kierowane przez
Recepa Tayyipa Erdogana dokonato zmian w statucie Diyanetu, co pozwolilo urzed-
nikom religijnym na rozpoczecie pracy poza meczetami i szkotami koranicznymi
(np. w wiezieniach i szpitalach). Decydujacy wplyw na obecna pozycje ustrojowa
Dyrektoriatu ds. Religijnych miala przeprowadzona w 2010 roku nowelizacja kon-
stytucji, w efekcie ktorej instytucji nadano range ministerialna, a jej przewodniczacy
zostal mianowany na stanowisko podsekretarza stanu o pigcioletniej kadencji. Jedno-
cze$nie apolitycznego Alego Bardakoglu zastapil zwigzany z Partig Sprawiedliwosci
i Rozwoju Mehmet Gormez (Maritato, 2020, s. 62—64). Odtad dzialalno$¢ Diyanetu
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catkowicie dostosowano do politycznej wizji partii rzadzacej, przez co funkcjonuje
on w praktyce niemal jako rzecznik intereséw AKP. Dzieki coraz blizszej kooperacji
z najwazniejszymi jednostkami administracji rzadowej stale zwigksza sie tez oddzia-
tywanie Dyrektoriatu na percepcje obywateli, w rezultacie czego ogdlne postrzeganie
proceséw spotecznych przez mieszkancéw kraju ulega stopniowym przeobrazeniom
(Lord, 2018, s. 112—-115).

Realizowana przez Parti¢ Sprawiedliwosci i Rozwoju transformacja ideolo-
giczna panstwa nie ominetla takze sfery dyplomatycznej. Podstawg teoretyczng dla
nowej polityki zagranicznej Turcji stala si¢ opracowana przez Ahmeta Davutoglu
koncepcja ,,strategicznej glebi”, ktéra w sposob znaczacy zmodyfikowala kierunki
miedzynarodowej aktywno$ci panstwa (Stein, 2014, s. 6—8). Wedlug zalozen opisy-
wanej doktryny politycznej, Turcja miala dazy¢ do uzyskania miana regionalnego
lidera, czemu sprzyjalo jej unikalne polozenie geograficzne oraz ogromny dorobek
historyczno-kulturowy. Zdaniem premiera Erdogana i jego doradcéw mozliwos¢
urzeczywistnienia tego planu byta uzalezniona od przyjecia programu wielowekto-
rowe;j i elastycznej polityki zagranicznej, dostosowanej do dynamicznie ewoluujacej
sytuacji geopolitycznej (Yavuz, 2009, s. 204—-211). Zmieniwszy priorytety tureckiej
dyplomacji, rzadzacy przyznali z czasem nadrzedne znaczenie wspodlpracy z pan-
stwami muzutmanskimi, wobec czego islam stal si¢ jednym z podstawowych narze-
dzi w strategii wladz w Ankarze. Poprzez liczne odwotania do wspdlnoty religijnej
i kulturowej, Turcja miata poprawi¢ swoj wizerunek wsrdéd sgsiadéw i w konse-
kwencji zdoby¢ status regionalnego mocarstwa (Wodka, 2019, s. 156—163). Zgodnie
z zamiarem wykorzystania religii na potrzeby ekspansji politycznej, Dyrektoriat ds.
Religijnych zostal przeksztalcony w sztandarowg instytucje tureckiej dyplomacji
publicznej, ktérej zadaniem byla transmisja propagowanych przez rzagd AKP norm
i warto$ci na arenie migdzynarodowej. Wyrdzniajac w ramach swojej doktryny idee¢
islamskiego internacjonalizm, wladze w Ankarze prezentowaty Turcje jako panstwo
odpowiedzialne za los muzulmanéw na calym $wiecie (Donelli, 2016, s. 267-269).
W dodatku, oprdécz utrzymywania z krajami regionu przyjaznych kontaktow w wy-
miarze politycznym, Turcy zaczeli réwniez rozwija¢ wzajemne relacje na plaszczyznie
spolecznej i kulturowej, co w zalozeniu mialo przyczyniac si¢ do budowy korzystnego
wyobrazenia o Turcji wérod jej muzulmanskich partneréw. W tym wzgledzie islamski
internacjonalizm AKP zakladal wzmocnienie wielopoziomowej wspdtpracy (takze
w sferze ekonomicznej), z ktorej pozytki czerpa¢ mialy wszystkie strony zaangazo-
wane w koordynowany przez Turcje projekt (Tabak, 2016, s. 125-127).

Po wspomnianej reorganizacji z 2010 roku, Diyanet prowadzi dzialalnos¢ za-
graniczng na dwoch plaszczyznach: jako oficjalny reprezentant wladz panstwowych
oraz za posrednictwem swoich lokalnych przedstawicielstw. Ponadto rzad Partii
Sprawiedliwosci i Rozwoju powiazal obowigzki stuzb dyplomatycznych Republiki
Turcji z aktywnosciami agencji rozwojowych i humanitarnych, tworzac w ten spo-
s6b spojny przekaz dla calej spoteczno$ci muzutmanskiej (Ozkan, 2014, s. 42—44).
W tym kontekscie Dyrektoriat ds. Religijnych ofiarowal wszechstronne wsparcie
mieszkancom Syrii, Libanu, Jemenu, Sudanu, Somalii, Nigru, Bangladeszu, Afga-
nistanu, Kosowa oraz Bo$ni i Hercegowiny. Odpowiadajac na zapotrzebowanie
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polityczne, Diyanet stal si¢ niezwykle waznym elementem zarzadzanej przez wladze
centralne struktury instytucjonalnej, majacej na celu wykreowanie pozytywnego
wyobrazenia o Turcji w réznych regionach $wiata. Odnosi sie to wprost do wspo-
mnianej wyzej idei islamskiego internacjonalizmu, ktéra w retoryce politykéw AKP
oznacza zjednoczenie wszystkich muzulmanéw pod tureckim przewodnictwem
(Tabak, 2017, s. 7—-12). Réwnie istotnym aspektem funkcjonowania Dyrektoriatu
poza granicami kraju jest promocja rodzimej wersji islamu, przedstawianej przez
wladze w Ankarze jako nowoczesna, umiarkowana i tolerancyjna. W wyniku
przyjecia religijnej tozsamosci (poczawszy od drugiej dekady XXI wieku Turcja
w stosunkach migdzynarodowych okresla si¢ jako panstwo muzuimanskie) wysitki
na rzecz upowszechnienia tureckiego hanafizmu ulegly zwielokrotnieniu (Yabanci,
Taleski, 2020, s. 116—119). W zamysle AKP Diyanet mial si¢ sta¢ punktem odnie-
sienia dla calej spotecznosci, bedac wiodaca islamskg organizacjg transnarodowa na
$wiecie. Umacniajac role Dyrektoriatu w tureckiej polityce zagranicznej, rzadzacy
dazyli wiec do zmiany miedzynarodowego wizerunku Turcji poprzez oparcie si¢ na
silnym fundamencie religijnym, co wpisywalo sie w strategie gruntownej przebudowy
panistwa w wymiarze instytucjonalnym oraz ideologiczno-tozsamo$ciowym. Na po-
glebiajacej sie wspotpracy z wladzami politycznymi korzysta tez sam Diyanet, ktory
sukcesywnie podnosi swojg range w strukturze administracyjnej, a takze zwieksza
zasieg oddziatywania na muzulmanéw w kraju i za granica (Ozkan, 2015, s. 149-152).

Jako pierwszoplanowa instytucja w koncepcji Partii Sprawiedliwosci i Roz-
woju, Dyrektoriat ds. Religijnych posiada aktualnie szes¢dziesiat jeden oddziatéw
w trzydziestu szesciu panstwach na $wiecie. Model dziatania Diyanetu zasadza si¢
na trzech gtéwnych kierunkach: diaspora turecka (Europa Zachodnia, Ameryka
Péinocna), ludy turkijskie (Batkany, Kaukaz, Azja Centralna), pozostata ludno$¢
muzulmanska (w szczegoélnosci Bliski Wschod i Afryka Pétnocna) (Bruce, 2018,
s.199-211). Dysponujac nieporéwnywalnie liczniejszym personelem oraz srodkami
finansowymi niz w ubieglym stuleciu, Dyrektoriat $wiadczy szeroki katalog ustug
religijnych (obrzedy, praktyki, spotkania wiernych), deleguje imamoéw, popularyzuje
wiedz¢ na temat islamu (konferencje i publikacje), zapewnia edukacje koraniczna
(programy, placoéwki, nauczyciele), finansuje budowe i renowacje meczetéw. Nalezy
przy tym raz jeszcze zaznaczy¢, ze aktywnos$¢ Diyanetu (zwlaszcza w sgsiednich
regionach) nie ogranicza si¢ jedynie do zaspokajania duchowych potrzeb populacji
muzulmanskiej. Wraz z pozostalymi organizacjami stanowigcymi trzon tureckiej
dyplomacji publicznej (m.in. Turecka Agencja Wspdtpracy i Koordynacji, Instytut
Yunusa Emre), Dyrektoriat odpowiada za realizacje szeregu projektow spolecznych
i kulturowych, wéréd ktérych warto wymieni¢ chociazby kompleksowe wsparcie
edukacyjne, ochrone zabytkéw i dziedzictwa historycznego oraz pomoc humani-
tarng w obliczu klesk zywiotowych (Sar, 2019, s. 126-127). Réwniez na tych polach
funkcjonowanie Diyanetu (podobnie zreszta jak wszystkich wyspecjalizowanych
agencji i instytucji podlegltych rzadowi) jest $cidle zwigzane z polityka Partii Spra-
wiedliwosci i Rozwoju. W ten sposéb wladze w Ankarze zyskuja bowiem kolejny
kanal, za pomocag ktérego moga oddziatywa¢ na migdzynarodows opinie¢ publiczna
(Donelli, 2019, s. 123—125).
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Dzigki rozwijanym przez dekady strukturom regionalnym, obecnie Diyanet
utrzymuje silng pozycje zwlaszcza w Europie Zachodniej, gdzie uznawany jest
za lidera wérdd wszystkich transnarodowych organizacji muzutmanskich. Wcielajac
w Zycie tozsamo$ciowy polityke AKP, przedstawiciele Dyrektoriatu dzialaja na rzecz
jednoczenia diaspory tureckiej wokot oficjalnej narracji wltadz w Ankarze, wyste-
pujac niejednokrotnie przeciwko stanowiskom panstw goszczacych (Citak, 2013,
s. 177-180). W ostatnich latach aktywnos¢ Diyanetu w Europie poddawana jest
szerokiej krytyce z powod6w narzucania wiernym antyeuropejskiego $wiatopogla-
du, realizowania intereséw politycznych Partii Sprawiedliwos$ci i Rozwoju, a nawet
prowokowania konfliktow wewnetrznych o podlozu etniczno-religijnym. Dodat-
kowo coraz wigksza uwage zwraca si¢ na niskie kompetencje tureckich urzednikow
religijnych (np. brak znajomosci jezykéw obcych) (Giirlesin, 2019, s. 28—-32). Jedno-
cze$nie Turcja torpeduje plany stworzenia alternatywnego mechanizmu zarzadzania
spoleczno$ciag muzutlmanska w Europie, zachowujac tym samym swoisty monopol
w kwestii ksztalcenia imamoéw wysylanych nastepnie do pracy w europejskich mecze-
tach (wedtug szacunkdw okoto 750 0s6b rocznie) (Oztiirk, Sézeri, 2018, s. 637-641).
Kolejny wymiar dzialalnosci Dyrektoriatu ds. Religijnych w Europie ujawnil sie
bezposrednio po nieudanym zamachu stanu z lipca 2016 roku, kiedy pracownicy
instytucji na polecenie prezydenta Erdogana zbierali informacje wywiadowcze na
temat oséb podejrzewanych o powiazania z rzekomymi organizatorami puczu.
W efekcie Austria, Niemcy, Szwajcaria i Holandia wydalily pod zarzutami szpie-
gostwa kilkudziesieciu urzednikéw religijnych afiliowanych przy miejscowych od-
dziatach Diyanetu (Bongiovanni, 2018, s. 47—50). Analizujac najnowsze posuniecia
Dyrektoriatu na gruncie europejskim, mozna stwierdzi¢, ze instytucja funkcjonuje
aktualnie gléwnie jako narzedzie mobilizacji elektoratu zgodnie z intencjami poli-
tykéw AKP, zaniedbujac przy tym samg przestrzen religijng. Wynika to w gltéwnej
mierze ze stylu rzadzenia prezydenta Erdogana, ktéry w celu utrwalenia w $wia-
domosci muzulmandéw wilasnego $wiatopogladu (religijna i konserwatywna Turcja
przeciwstawiona bezboznej i niemoralnej Europie Zachodniej) postuguje si¢ niemal
calym aparatem panstwa (Kaliber, Kaliber, 2019, s. 8—12).

Drugim zasadniczym obszarem oddziatywania Diyanetu s3 regiony postrzegane
przez Turkéw jako bliskie ze wzgledéw historycznych i kulturowych. Naleza do nich
miedzy innymi Balkany i Azja Centralna, na terenie ktérych organizacja §wiadczy
wszechstronne wsparcie dla muzulmandéw juz od lat dziewiec¢dziesiagtych XX wieku.
Niemniej dopiero za czaséw AKP aktywno$¢ Dyrektoriatu stala sie filarem tureckiej
strategii politycznej. Poczatkowo postawa Turcji byla odbierana zdecydowanie po-
zytywnie, szczegolnie wobec ograniczania wpltywoéw radykalnego islamu na $wiecie.
Jednak wkrétce okazalo sie, ze obok wspolpracy religijnej Diyanet na Batkanach
i w Azji Centralnej angazuje si¢ tez w promowanie dyskursu politycznego Partii
Sprawiedliwosci i Rozwoju (Oztiirk, Gozaydin, 2018, s. 348—349). Zwlaszcza na
szczeblu lokalnym przedstawiciele Dyrektoriatu oddzialywali na percepcje spoleczna,
popularyzujac model turecki oparty na imperialnej przeszlosci i mocarstwowych
aspiracjach. W konsekwencji Turcy zainspirowali powstanie szeregu stowarzyszen,
ktore odwolywaty sie wprost do osmanskiej wspélnoty kulturowej i rozpowszechniaty
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ideologiczne przestanie wtadz w Ankarze (Oztiirk, 2016, s. 625-628). Wspolczesnie
pozareligijny aspekt dziatalno$ci Diyanetu wywotuje kontrowersje przede wszystkim
na Polwyspie Batkanskim, przez co obecno$¢ Turkéw w regionie jest coraz mniej
akceptowana. Sformutowany po 2010 roku program islamskiego internacjonalizmu,
zakladajacy cywilizacyjng misje Turcji w odniesieniu do ludnosci muzulmanskiej,
zostal uznany za probe podporzadkowania sobie Batkanéw przez AKP (Oztiirk,
2017, s.21-23). Znamienny w tym kontekscie jest fakt, ze obawy wzgledem intencji
Dyrektoriatu ds. Religijnych wyrazaja nie tylko reprezentanci panstw chrzesci-
janskich (Serbia, Bulgaria), ale rowniez muzulmanskich (Bosnia i Hercegowina),
ktérzy otwarcie krytykujg instrumentalne traktowanie Diyanetu przez prezydenta
Erdogana i jego $rodowisko polityczne (Muhasilovi¢, 2020, s. 200-209). Na poczatku
drugiej dekady XXI wieku niektérzy przedstawiciele bosniackiego Rijasetu, gtéwnej
organizacji zrzeszajacej muzutmandéw na Balkanach, publicznie krytykowali poza-
religijng dzialalnos¢ Dyrektoriatu w regionie, zarzucajac Turkom, ze prowadzenie
politycznej gry pod pozorem niesienia wiary jest sprzeczne z istotg islamu (Oktem,
2012, s. 45-46). Z kolei w 2015 roku dzialacze zwigzani z bulgarskim oddzialem
Diyanetu sprowokowali podzial w strukturach partii zrzeszajacej mniejszo$¢ turecka
w Bulgarii, czego konsekwencja byl wybuch kryzysu politycznego w tym panstwie
(Oztiirk, Sozeri, 2018, s. 643—644). Mimo to z uwagi na wcze$niejsze ustalenia bila-
teralne delegalizacja regionalnych instytucji zwigzanych z Dyrektoriatem bez zgody
wladz w Ankarze jest niemal niemozliwa. Poza tym znaczna cz¢§¢ muzutmandéw na
Batkanach w pelni popiera tureckg polityke realizowang za posrednictwem Diyane-
tu, co $wiadczy o relatywnym sukcesie strategii Partii Sprawiedliwosci i Rozwoju
(Oztiirk, Gozaydin, 2018, s. 344—347).

Zakonczenie

W ramach niniejszego artykulu przedstawiono czynniki wptywajace na rosnaca role
Dyrektoriatu ds. Religijnych w polityce zagranicznej Republiki Turcji. Wszechstronna
analize istoty tego procesu utrudnia niewatpliwie niejednoznaczna funkcja opisy-
wanej instytucji w tureckim systemie politycznym. Ponadto wielu badaczy tematu
wskazuje, ze dzialalno$¢ Diyanetu nie wpisuje sie w schemat funkcjonowania zadnej
innej muzulmanskiej organizacji transnarodowej (Oztiirk, 2018, s. 2—3). Wynika to
z postepowania kolejnych rzadow, ktére dostosowywaly zakres obowigzkéw Dyrek-
toriatu do wlasnych potrzeb, sukcesywnie modyfikujac jego strukture wewnetrzna
oraz usytuowanie w ramach administracji publicznej. Wydaje sie, ze w sposdb naj-
bardziej trafny pozycje ustrojowa Diyanetu scharakteryzowali Semiha Sozeri oraz
Ahmet Erdi Oztiirk, okreslajac Dyrektoriat jako ,,religijny aparat panstwa” (Oztiirk,
Sozeri, 2018, s. 628).

Jako instytucja rzadowa powolana przez elity kemalistyczne do wspierania wiadz
politycznych w my$l koncepcji odgérnego organizowania przestrzeni religijnej
w Turcji, poczatkowo Diyanet mial waski zakres obowiazkéw, co przekladato sie
na jego niska range w hierarchii administracyjnej. Poprawa w tej kwestii nastgpita
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w czasie rzadéw umiarkowanie konserwatywnej Partii Demokratycznej, ktdrej
politycy zainicjowali stopniowy powrét islamu do sfery publicznej. Dostrzegajac
znaczenie religii dla duzej czesci obywateli, rzadzacy coraz chetniej postugiwali sie
odtad Dyrektoriatem w biezacej praktyce politycznej, a wskutek przekazywania tej
instytucji nowych zadan przyczynili sie¢ do podniesienia jej spolecznego prestizu
(Ali Saleem, 2017, s. 167—-176). Przelomowym momentem w historii Diyanetu byt
1971 rok, gdy zgodnie z planem wzmocnienia relacji z Europg Zachodnia wladze
w Ankarze podjely decyzje o rozszerzeniu dzialalnosci Dyrektoriatu poza granice
kraju. Udzielajac religijnego wsparcia mniejszo$ci muzutmanskiej, Turcja miata
zaprezentowac sie przed swoimi europejskimi partnerami jako wiarygodne i od-
powiedzialne panstwo. Transnarodowy model funkcjonowania Diyanetu zostat
nieco zmodyfikowany i udoskonalony przez Turguta Ozala oraz jego nastepcow,
ktérzy dazyli do zblizenia takze z ssiednimi regionami. Nalezy jednak zaznaczy¢, ze
w XX wieku Dyrektoriat ds. Religijnych petnit raczej drugorzedng i pomocnicza role
w tureckiej polityce zagranicznej, stanowiac podpore dla tradycyjnych stuzb dyplo-
matycznych jedynie w okreslonych przypadkach (Seufert, 2020, s. 13-17).

Dynamiczny wzrost aktywnos$ci Diyanetu rozpoczal si¢ dopiero wraz z prze-
jeciem wladzy przez Partie Sprawiedliwosci i Rozwoju, ktéra w trakcie ostatnich
dwoch dekad dazyla do zmiany wizerunku Turcji na arenie miedzynarodowe;j.
Odnoszac si¢ do przyjetej perspektywy teoretycznej, nalezy zauwazy¢, ze filarem
strategii politycznej AKP byly liczne nawigzania historyczne, ukazujace fundamen-
talng wartos¢ religii dla tureckiej (osmanskiej) tradycji panstwowej. Niewatpliwy
wplyw na konstruowanie wyobrazenia o Turcji jako panstwie muzulmanskim
mialy tez oczekiwania duzej czesci spoteczenstwa dotyczace przywrocenia islamowi
adekwatnego miejsca w zyciu publicznym (Lord, 2018, s. 254—-256). Reinterpretacja
podstawowych wyznacznikéw tureckiej panstwowosci znalazla réwniez odzwiercie-
dlenie w miedzynarodowym dyskursie wladz w Ankarze. Zdaniem politykow partii
rzadzacej transformacja ideologiczna panstwa i odtworzenie religijnej tozsamosci
Turkow przyczynialy si¢ do maksymalnego wykorzystania tureckiego potencjatu
w regionie, co z kolei mialo doprowadzi¢ do widocznej poprawy potozenia Turcji
w skali globalnej. Eksponujac role religii w polityce zagranicznej, wladze w Ankarze
kierowaty swdj przekaz gléwnie do spolecznosci muzuimanskiej, liczac na uzyskanie
statusu lidera w obrebie islamskiego kregu kulturowego (Warning, Kardas, 2011,
s. 125-130). Tym samym przeksztalcenie Diyanetu w czolowa organizacje religijna
na $wiecie, ktorej kluczcowym zadaniem stafa si¢ promocja tureckiego hanafizmu,
wzmacnialo wizerunek Turcji wykreowany przez srodowisko polityczne skupione
wokot Recepa Tayyipa Erdogana.

Na podstawie powyzszych rozwazan wyraznie widac tez zmianeg, do jakiej doszlo
na przestrzeni ostatnich dwdch dekad w odniesieniu do oddzialywania opisywanej
instytucji na wyobrazenie o Republice Turcji. O ile przez niemal caly XX wiek Dy-
rektoriat ds. Religijnych byl wykorzystywany przez wladze polityczne w zasadzie
tylko do transmisji tresci skladajacych sie na 6wczesny (w duzej mierze $wiecki)
obraz panstwa, to od czasu przejecia wladzy przez Parti¢ Sprawiedliwosci i Rozwoju
w coraz wiekszym stopniu (zwtaszcza po 2010 roku) sam uczestniczy w tworzeniu
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miedzynarodowego wizerunku Turcji (Oztiirk, 2021, s. 109-110). Dziatajac w zgo-
dzie z interesami AKP, Diyanet stal si¢ bowiem jednym z najwazniejszych organéw
w administracji panstwowej, ktéry stuzy politykom partii rzadzacej do przekazy-
wania, wzmacniania i utrwalania narracji kierowanej do muzutmanéw na $wiecie.
W nawigzaniu do wcze$niejszych ustalenn mozna wiec orzec, ze zaangazowanie Dy-
rektoriatu w budowanie wizerunku Turcji $wiadczy o rosnacej roli religii w tureckiej
polityce zagranicznej (Yakar, Yakar, 2017, s. 26-34).

Sposrdéd pozytywnych aspektéw zwigzanych z miedzynarodows dziatalnoscig
Dyrektoriatu ds. Religijnych z pewnoscig warto odnotowa¢ podnoszenie poziomu
religijnosci w wielu panstwach, renowacje zabytkowych meczetéw lezacych na te-
renie bylego Imperium Osmanskiego, a takze kompleksowe wsparcie edukacyjne
dla muzulmanéw w Europie (Shakir, 2018, s. 110-112). Z drugiej strony narastajace
zaangazowanie Diyanetu w sfere polityczng spotyka si¢ z ostrym sprzeciwem miej-
scowych wladz. W szczegdlnosci dezaprobate wywolujg proby realizowania intereséw
strategicznych AKP przez przedstawicieli instytucji, ktéra oficjalnie koncentruje
sie wylacznie na wspdtpracy religijnej. Aktualnie ten proces widoczny jest przede
wszystkim na Batkanach, gdzie lokalne oddzialy Dyrektoriatu prowadza intensywna
kampanie spoteczng na rzecz inkorporacji tureckich rozwiazan, odwotujac sie przy
tym do osmanskiej wspdlnoty historyczno-kulturowej. Aktywno$¢ Diyanetu w tym
zakresie skorelowana jest z zadaniami innych agencji rzadowych, co moze sygnali-
zowad, ze Polwysep Balkanski staje sie powoli centralnym obszarem oddzialywania
Turcji, zastepujac pod tym wzgledem Bliski Wschéd (Merdjanova, 2013, s. 76—81).
Zastanawiajacy jest jednak fakt, ze Dyrektoriat, krzewigc polityczng wizje prezydenta
Erdogana, nie stara sie zaadaptowac swojej narracji do specyficznych warunkow
panujacych w poszczegélnych panstwach. W rezultacie niemal identyczny przekaz
jest adresowany do panstw, w ktérych muzulmanie stanowia wigkszos¢ (Albania,
Bos$nia i Hercegowina, Kosowo) oraz mniejszo$¢ (Bulgaria, Czarnogoéra, Macedonia
Péinocna), co znaczaco utrudnia implementacje konkretnych projektéw politycz-
nych (Oztiirk, Gézaydin, 2018, s. 347-349).

Pomimo licznych zastrzezen wobec motywacji wladz w Ankarze, niektérzy
badacze uznajg instrumentalne postugiwanie si¢ religia przez AKP za catkowicie
stuszng i racjonalng koncepcje. Zgodnie z zatozeniami ujecia realistycznego w sto-
sunkach miedzynarodowych, panstwa zawsze powinny wykorzystywac pelen kata-
log $rodkéw i mozliwosci. W tym kontekscie odnowiona islamska tozsamo$¢ oraz
odwolania do imperialnego dorobku pozwalaja Turkom na prowadzenie bardziej
ekspansywnej polityki w regionie (Tabak, 2017, s. 12—17). W zwiazku z tym rola
Diyanetu dla tureckiej dyplomagji jest nieoceniona, bowiem za posrednictwem tej
instytucji AKP moze dowolnie rozporzadza¢ komponentem religijnym i wptywa¢
na sytuacje wewnetrzng w wielu panstwach na §wiecie. Nie ma zatem watpliwosci,
ze rola Dyrektoriatu ds. Religijnych w polityce zagranicznej prezydenta Erdogana
oraz Partii Sprawiedliwosci i Rozwoju bedzie nadal rosna¢. Otwarte pozostaje na-
tomiast pytanie, czy Turcja dostosuje swoja oparta na islamie retoryke do wyzwan
wspolczesnosci i zyska globalne poparcie wréd muzutmanéw.
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M ax Weber okreslal mnichéw, szamanéw czy mistykow jako wirtuozow reli-
gijnych, a wiec takie osoby — jak pisze Peter L. Berger - ,ktérych doswiad-
czenia religijne jest bardziej intensywne [od typowego, masowego do$wiadczenia]
i oznacza przekroczenie progu rzeczywistosci” (2014, s. 56). W tym sensie zycie
zakonnika czy zakonnicy przesigkniete jest religijnoscig bardziej niz wierzacych
osob swieckich. W klasztorze kontemplacyjnym — wezmy ten przyktad jako skrajny
w poréwnaniu z zyciem w zakonach apostolskich - i w Zyciu mnicha czy mniszki,
wymiar religijny wydaje si¢ mie¢ charakter totalny, a przynajmniej dazy do tego
- nie tylko sens i cel poddane s3 tu jego dzialaniu, ale takze praktyki zycia co-
dziennego (szczegblowa organizacja codziennych aktywnosci, skoncentrowanych
na modlitwie i ascezie, ograniczenie, a wlasciwie prawie calosciowe odciecie od
»Swiata zewnetrznego’, w niektdrych zakonach zasada nieopuszczania klasztoru czy
milczenia) oraz proces socjalizacji wtérnej (poprzez proces permanentnej forma-
cji duchowej, ktora przez cale zZycia ma ksztaltowa¢ w nich postawe zblizajaca do
Boga). Zaréwno mnisi i mniszki, jak i zakonnicy i zakonnice z zakonéw apostolskich
poswigcaja (konsekruja) swoje zycie Bogu, sktadaja sluby wieczyste, zobowiazujace
ich do przestrzegania rad ewangelicznych (postuszenstwa, czystosci i ubodstwa).
W takim ujeciu Zycie mniszki czy mnicha, ale poniekad tez zakonnika czy zakonnicy
(ktérzy moga opuszczac klasztor, pracowac poza nim itd.), to zycie wlasciwie w pelni
religijne'. Dominuja w nim kategorie religijne, teologiczne. Na przyktad dla mniszki
robigcej recznie rézaniec czy uprawiajacej roéliny w ogrodzie klasztornym, np. wiry-
darzu, ta fizyczna praca jest de facto modlitwa, a wiec praktyka religijna - mozna to
powiedzie¢ o wszystkich innych wykonywanych przez nig czynnosciach. Tak samo
podporzadkowanie sie regutom panujacym w klasztorze, np. przestrzeganie rytmu
dnia, spozywania okreslonych positkéw czy przestrzeganie zasady milczenia przez
wieksza czgs¢ doby jest praktyka religijng, umozliwiajaca zblizenie si¢ do Boga. Nic
dziwnego, ze dawnej mnichéw okreslano jako istoty anielskie (por. Milis, 1996), co
zawarte jest w Zrédlostowie — monastycyzmu - gr. monachos to zarazem ,,jeden’,
»sam’, ,niepodzielony”, ,,oddzielony” i ,beztroski”, czyli ,,anielski’, a jednos¢, do
ktdrej poprzez wyrzeczenie dazy mnich i mniszka, jest tez stanem ,,beztroski” czy
»bez trosk’, ,,zyciem anielskim’, co pozwala by¢ ,w pelni gotowym, by stuzy¢ Bogu”
(Guillaumont, 2006). Mozna wigc powiedzie¢, ze klasztor to przestrzen z zasady
pozbawiona profanum.

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

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

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

Rados¢ zakonnic w badaniach s. Cyman

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

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

badanie przeprowadzone bylo tez przez autorke wczeéniej, za pomocg podobnego narzedzia (jak wnioskowa¢ mozna
na podstawie dostepnych tekstow), a jego wyniki ogtoszone w czasopismie socjologicznym (1987b).
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a wiec odpowiedzi stanowig kategoryzacje wypowiedzi respondentek. Przytaczam
to pytania jednak przede wszystkim z innego powodu - jest ono uderzajace, gdyz
autorka nie pyta o to, czy siostry sa radosne, a jedynie o to, co powoduje ich rados¢.
Na pierwszy rzut oka wydawac si¢ moze, ze jest to blad techniczny (zapomniata
zada¢ takiego pytania) lub blad metodologiczny (zalozyta, ze siostry sa radosne,
a wiec nie ma potrzeby ich o to pyta¢). W obu przypadkach jest to jednak btad. Czy
jednak na pewno?

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

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

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

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

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

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

Metodologiczny ateizm

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

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

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

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

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

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

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

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

© Na przyklad przywotany Cantrell zarzuca wczesnej koncepcji Bergera m.in. to, ze ,fabrykuje i trywializuje
do$wiadczenie religijne, jak réwniez nie jest w stanie wytlumaczy¢ wiary i po$wigcenia religijnego” (Cantrell,
2015, s. 376).
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a efektem tych doswiadczen (Vasquez, 2010); i «ontologiczny pluralizm» [ontological
pluralism], metoda, ktéra eliminuje mozliwos¢ falszywej $wiadomosci poprzez status
ontologiczny réznym i niekompatybilnym formom Zycia wierzacego (Latour, 2013a,
2013b)” (Cantrell, 2015, s. 393).

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

Zakonczenie:
w strone perspektywy religii przezywanej w klasztorze

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

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

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

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

Duchownego oznaczonym jako Fond 241 przechowywanych jest nie mniej
niz kilkanadcie oryginalnych raportéw statystycznych z gmin karaimskich z Trok,
Poniewieza i Lucka z lat 1857-1863. Wigkszos¢ z nich zawiera wylacznie dane na
temat liczebnosci spotecznosci karaimskich oraz liczby narodzin, $§lubéw i zgo-
noéw, a takze liczby duchownych oraz synagog i szkét. Niekiedy sg to tylko dane
czastkowe uzupelniajace raporty z poprzednich lat. Trzy z raportéw, po jednym
z Lucka, z Poniewieza i z Trok, zawieraja jednak réwniez opisy stanu majatku nieru-
chomego (domostw) oraz charakterystyke materialnego potozenia cztonkéw gmin
karaimskich. Zostaly one przygotowane w trybie nadzwyczajnym w roku 1860 na
zarzadzenie hachama taurydzkiego (naczelnego przywddcy religijnego), Nachamu
syna Szelomo Babowicza, w zwigzku z prawnymi czynno$ciami przygotowawczymi
do wyodrebnienia z Taurydzkiego i Odeskiego Zarzadu Duchownego i usamodziel-
nienia administracyjnego karaimskich gmin polsko-litewskich (gmin ,,zachodnich
guberni”)'. Dokumenty te, bedace unikatowym zrédlem wiedzy na temat demografii
tej spotecznosci religijnej, s ze wzgledéw redakcyjnych edytowane w niniejszym
artykule jedynie w polskiej wersji jezykowej (bez oryginalnego tekstu hebrajskiego
i rosyjskiego). Przytaczane s, chociaz tylko w formie syntetycznej, réwniez inne
raporty statystyczne gmin karaimskich polsko-litewskich zachowane (i odnalezione)
w zbiorach Panistwowego Archiwum Autonomicznej Republiki Krymu w Symferopolu.

Doroczne raporty statystyczne byly sporzadzone przez hazzanéw gmin karaim-
skich w Trokach, Poniewiezu oraz Lucku i przesytane do Gozleve (Eupatorii), do ha-
chama Taurydzkiego Zarzagdu Duchownego, ktéry wystepowat jako przewodniczacy
karaimskiego Duchownego Sadu Najwyzszego. Co do zasady, te czastkowe raporty,
skladane na poczatku roku za rok miniony, stuzyly do przygotowania zbiorczych
raportow statystycznych dla wladz rosyjskich. W przypadku gmin polsko-litew-
skich raporty sporzadzane byly w jezyku hebrajskim albo rosyjskim. Sktadane byty
w okresie od roku 1852 az do wydzielenia Karaimskiego Zarzadu Duchownego
w Trokach (w praktyce do roku 1864)

Podstawe prawng corocznych sprawozdan stanowil ukaz z 3 marca 1837 roku do-
tyczacy praw i obowigzkow taurydzkiego karaimskiego duchowienstwa (,,Bercouaitre
yTBepx/ieHHOoemonoxeHie o TaBpuuyeckoMmd KapanMmckomd [lyxoBeHCTBE”),
w ktorym w art. 24, 25 i 30 zapisano, ze hacham stojacy na czele duchowienstwa
karaimskiego w Guberni Taurydzkiej i w Odessie, stanowigcego Taurydzki Karaim-
ski Zarzad Duchowny, byt zobowigzany corocznie przekazywa¢ do podlegltych mu
gmin karaimskich zeszyty do rejestracji narodzin, malzenstw i zgondéw. Zeszyty te,
z wpisanymi przez starszych hazzanéw danymi ‘metrykalnymi’ za dany rok kalenda-
rzowy, mialy by¢ odsylane do hachama, a ten mial dokonywac zbiorczego zestawienia
danych i przesyta¢ do Departamentu Spraw Duchowych Zagranicznych Wyznan oraz
do Taurydzkiego Cywilnego Gubernatora (,,8b JenmapramenTs [1yXxoBHBIXD [I51D

! Utworzenie odrebnego Karaimskiego Zarzadu Duchownego w Trokach bylo w duzej mierze zastuga politycz-
nych zabiegdw u wladz rosyjskich Abrahama Firkowicza i jego zigcia Gabriela Firkowicza, szczegolnie intensywnych
od polowy lat pig¢dziesigtych XIX wieku, zob. Prohorov, 2021, s. 851-855.

2 Utworzonego na podstawie ukazu z 8 kwietnia 1863 rok (,O mocTaHOB/IEHisAXD KacaTelbHO IpaBb
Kapaumoss”), zob. Firkowicz, 1890, s. 179191, zwlaszcza s. 189.
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MHOCTPAaHHBIXD McnoBbaanii u TaBpudeckomy Ipakganckomy Iybepuatopy”)
(Firkowicz 1890, s. 130—132; Klimova 2017, s. 15-16). Na mocy ukazu z 13 listopa-
da 1850 roku dotyczacego duchowienstwa karaimskiego w zachodnich guberniach
»O ycTporicTBh nyxoBHOI yacTn y Kapanmops 3amannbixs rybephiit” (Firkowicz,
1890, s. 155—156), prawne postanowienia powyzej cytowanego ukazu z 3 marca
1837 roku (s. 126—133) zostaly rozciagniete réwniez na polsko-litewskie gminy ka-
raimskie w guberniach: wotynskiej (gmina w Lucku), wilenskiej (gmina w Trokach)
i kowienskiej (gmina w Poniewiezu). Obejmowaly one m.in. wskazany obowigzek
przesylania corocznych raportéw statystycznych do hachama taurydzkiego, nalozony
na starszych hazzanéw (w gminach karaimskich powinno by¢ powotywanych trzech
duchownych: dwdch hazzandw, starszy i mtodszy, oraz szammasz; do skladania
raportdw uprawniony byl starszy hazzan, zob. Firkowicz, 1890, s. 128, art. 11-12.

Trzy cytowane ponizej w polskim przekladzie raporty, przygotowane na zarza-
dzenie hachama Nachamu syna Szelomo Babowicza w zwigzku z realizacja projektu
utworzenia nowego Karaimskiego Zarzadu Duchownego w Trokach, przypuszczal-
nie mialy by¢ wykorzystane do wykazania przed wladzami rosyjskimi, ze karaim-
skie gminy polsko-litewskie sa przygotowane do niezaleznego administracyjnego
funkcjonowania. Jednak obraz sytuacji gospodarczej tych gmin wytaniajacy si¢ ze
sprawozdan jest zdecydowanie zly i §$wiadczy o bardzo trudnej sytuacji spotecznosci
karaimskiej na ziemiach polsko-litewskich na przetomie lat pie¢dziesigtych i szesc-
dziesigtych XIX wieku. Z dokumentéw jasno wynika, ze spolecznos¢ karaimska
byta spauperyzowana, wigkszo$¢ tworzacych ja rodzin nie posiadata wlasnych do-
mostw. Na skutek wysokich podatkéw naktadanych przez wladze carskie, stagnacji
gospodarczej i braku mozliwosci zarobkowania znaczna czg¢$¢ karaimoéw na Litwie
utracita domy. Jest to przypuszczalnie okres najwiekszej zapasci ekonomicznej gmin
karaimskich na Litwie na przestrzeni XVIII i XIX wieku.

Z danych w omawianych dokumentach wynika, Ze spotecznos¢ karaiméw
polsko-litewskich (bez gminy w Haliczu)® ok. potowy roku 1860 liczyta, wlaczajac
dzieci, w sumie 1026 0sdb, w tym 522 osoby plci meskiej i 504 pici zenskiej*. Z tego
do gminy w Lucku przypisanych bylo 219 oséb (99 plci meskiej i 120 zenskiej)®, do
gminy w Poniewiezu 291 0s6b (154 pici meskiej i 137 zenskiej), do gminy w Trokach
516 0s6b (269 plci meskiej i 247 zenskiej). Gmina tucka byta jedyng spotecznoscia,
w ktdrej liczba 0séb pici meskiej byta mniejsza, i to znaczaco, od liczby oséb pici
zenskiej (99 : 120). Aczkolwiek w raporcie z Lucka nie ma informacji o migracji
zarobkowej jej czlonkdéw, to na podstawie innych znanych danych mozna przy-
puszczad, ze cze$¢ mezczyzn opuscita gmine, udajac sie w poszukiwaniu srodkéow
do zycia na Krym i do uprzemystowionych miast na poludniu 6wczesnego panstwa

* Liczebnos¢ gminy halickiej w tym okresie nie jest mi znana. Wedle najblizszych czasowo danych z 1843
roku, liczyla ona wtedy 254 osoby, zob. Schreiber, 1910, s. 5. S3 to jedyne dane z tego przedziatu czasowego, ktére
cytuja Kizilov i Sulimowicz, zob. Kizilov 2009, s. 96; Sulimowicz, 2017, s. 25.

4 Zakladam, ze 75 0s6b z Poniewieza (35 mezczyzn i 40 kobiet przebywajacych w guberni wilenskiej zostato
wykazanych dwukrotnie, tzn. zaréwno w raporcie z Trok, jak i w raporcie z Poniewieza, w ktorym mowa jest, ze
czlonkowie spolecznosci przebywaja w réznych guberniach).

° Por. w tym kontekscie stwierdzenie Kizilova: ,,In 1787 there were 141 Karaite living in Luck and neighbouring
villages. No demographic growth had been recorded by the beginning of the twentieth century: in 1911 there were
about 150 Karaites living in the town”. Zob. Kizilov, 2015, s. 69.
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rosyjskiego. W przypadku spotecznosci trockiej z raportu wynika, ze poza Litwa,
w tym na Krymie i w Odessie, czasowo zamieszkiwalo, zapewne gléwnie z powodow
zarobkowych, 57 mezczyzn i 9 kobiet.

Czlonkowie trzech gmin mieli prawo wlasnosci tylko do 37 domostw, w tym
w Lucku 12, w Poniewiezu 4, w Trokach 21°.

W Zzadnej z gmin polsko-litewskich nie dzialata regularnie szkota (nauka pro-
wadzona byla z zasady indywidualnie przez hazzanéw i uczonych). Kazda z gmin
miala po jednej synagodze. Zadnej z gmin nie bylo sta¢ na utrzymywanie dwé6ch
hazzanoéw, zgodnie z zarzadzeniem cytowanego ukazu z 3 marca 1837 roku. Wpraw-
dzie gmina trocka wykazywala w raportach dwoch hazzanéw, tj. poza mtodszym
hazzanem Chananjg (Ananiaszem) Abkowiczem réwniez Gabriela Firkowicza jako
starszego hazzana, to z adnotacja, ze ten przebywa w sprawach stuzbowych w stolicy’.
Jak wynika z licznie zachowanych dokumentéw trockich z tego okresu, obowiazki
hazzana w gminie pelnil wylacznie mtodszy hazzan Chananja Abkowicz.

W skrupulatnie prowadzonych statystykach gminy trockiej uwage zwraca duza
$miertelnos¢ dzieci. Dane te wskazuja, Ze ponad potowa z odnotowywanych w latach
1858—-1862 zgondw to zgony dzieci w wieku ponizej pieciu lat.

I. Raport z tucka hazzana Mosze Awrahama
syna Morduchaja Turczyna
GAARGC, F. 241, 0p. 1,nr 1862, s. 70-71
(dokument w jezyku rosyjskim)

Polska edycja tekstu:

[Strona 70:]
(na gérnym marginesie dopisano znakami facinskimi i hebrajskimi:) Nr 90, 1860, 23 sierpnia.

Do Taurydzkiego i Odeskiego Karaimskiego
Duchownego Zarzadu

Od mtodszego hazzana Luckiej
Karaimskiej Synagogi

® Dane na temat majatku nieruchomego i dzialalnosci zarobkowej cztonkéw gmin polsko-litewskich
w tym okresie s dotad stosunkowo dobrze znane tylko w przypadku gminy tuckiej, dzieki dokumentowi z roku 1854
opublikowanemu w roku 2014 przez Sulimowicz, zob. Sulimowicz, 2014, s. 177-200. Wynika z niego, ze réwniez
w roku 1854 w posiadaniu karaiméw tuckich bylo 12 doméw, zob. Sulimowicz, 2014, s. 187. W tym artykule Sulimo-
wicz cytuje takze dane ze spisu ludnosci karaimskiej w Lucku w roku 1858 (dokument z Archiwum Gminy Karaimskiej
w Lucku o sygnaturze AGKL/VII/13, dotad nieopublikowany). W innej swojej pracy podaje, ze wedle tego spisu
z roku 1858 gmina tucka liczyla ,,107 mezczyzn i 121 kobiet, czyli 228 0s6b”, zob. Sulimowicz, 2017, s. 25. Warto tu
réwniez odnotowad, ze wedle danych przytaczanych przez Szabarowskiego w roku 1863 w catej guberni wolynskiej
zamieszkiwalo 253 karaiméw, zob. Szabarowski, 2013, s. 58.

7 Por. GAARGC, F. 241, op. 1, nr 44, s. 105 verso; GAARC, F. 241, op. 1, nr 53, s. 40 verso; GAARC, E 241,
op. 1, nr 62, s. 46 verso.
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Wykaz (rejestr)

Na polecenie tegoz zarzadu z dnia 7 lip[ca]® tego roku Ne 275 mam zaszczyt przedstawi¢
nastepujace dane:

1. W miescie Luck i w jego obwodzie znajduje si¢ teraz karaiméw plci meskiej 99

» » » »

__________ zenskiej 120

2. gospodarzy majacych swoja posiadtos¢ 11
3. imiona gospodarzy ile domoéw

1-y. Szymon Lokszynskij® = -——————————- 1.

2-i. Isaak Gotub™ 1

3-i. Jechiezkiel Kukuriczkin!' ————————————— 1.

4-y. Samuit Kirgiej' 1

[Strona 71:]

5-y. Mojsiej Rudyj* 1.
6-y. Morduchaj Griecnyj" ———————————- 1.
7-y. Mojsiej Samuitow Firkowicz'® ——--—- 1.
8-y. Mojsiej Szymonow Firkowicz'® -——-- 2.
9-y. Morduchaj Kaplunowskij'” -———-—--—- L.
10-y. Samuit Firkowicz'"® —————————————— 1.
i 11-y. Isaak Firkowicz"?® —-————————————- 1.

8 Wyraz na zgieciu karty, widoczny tylko poczatkowy segment. Mozliwy réwniez odczyt ‘czerwca, jednak
ze wzgledu na czas potrzebny na przestanie korespondencji, zaktadajac, ze odpowiedzi udzielono bez zbednej
zwloki, odczyt ‘lipca’ wydaje si¢ bardziej prawdopodobny.

? Ros. Ilumons JIokumHCKil, tj. Simcha Icchak syn Moszego Awrahama Lokszynski, wzmiankowany takze
w GAARG, F. 241, op. 1, nr 1865, s. 5 (list z 1863 roku) i 11 (list z 1868 roku). Por. Sulimowicz, 2014: 193, 1 recto,
pozycja nr 13.

10 Ros. Vcaaks Tony6w, tj. Icchak syn Awrahama Moszego Gotub/Hotub (hebr. m>1n). Por. Sulimowicz, 2014:
194, 1 recto, nr 25.

I Ros. Exeskenb Kykypuakuns, tj. Jechezkel syn Josefa Kukuriczkin/ Kukuriczik (hebr. pvpp). Por. Suli-
mowicz, 2014: 194, 1 verso, nr 7.

2 Ros. Camynns Kupreii, tj. Szemuel syn Aharona Kirgiej (hebr. »p)/Kirgitowicz. Por. Sulimowicz, 2014:
193, 1 recto, nr 7.

3 Ros. Moiicbit Pygptit, tj. Mosze syn Icchaka Rudy (hebr. »m1.) Por. Sulimowicz 2014: 194, 1 recto, nr 29.

4 Ros. Mopayxait Ipernsiit, tj. Morduchaj syn Icchaka Mosze Greczny (hebr. »ax»3). Por. Sulimowicz, 2014:
193, 1 recto, nr 9.

5 Ros. Moiiceit Camynnoss PupkoBuds, tj. Mosze syn Szemuela Firkowicz. Por. Sulimowicz, 2014: 187;
194, 1 verso, nr 4.

16 Ros. Moiiceri lllumonosbs PupkoBuds, tj. Mosze syn Simchy Firkowicz. Por. Sulimowicz, 2014: 193,
1 recto, nr 8.

17" Ros. Mopayxait KamyHoBckill, tj. Morduchaj syn Icchaka Kaplunowski. Por. Sulimowicz, 2014, 194,
1 recto, nr 28, gdzie jego ojciec, Icchak Kaptunowski, zapisany zostat jako wiasciciel 2 domow.

18 Ros. Camymnrs PupKoBuYb, tj. Szatom syn Awrahama Firkowicz. Por. Sulimowicz, 2014: 193, 1 recto, nr 17.

¥ Ros. Vcaaxp ®upkosuyb, przypuszczalnie Icchak Nisan syn Moszego Firkowicz. Por. Sulimowicz, 2014:
193, poz. 6.
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4. Nauczycielami w m. Lucku (sa) nastepujace (osoby):

1-y. Mojsiej Awraam Turczyn®, on ma uczniéw 8.
2-i. Owszija Leonowicz? ——-" 7 7 3.
i 3-i. Iosif Magas® i i 2.

5.  Stanowisko gabbaja pelni klucznik Nowach Isaakow Firkowicz*
6. Mlodszy hazzan Mojsiej Turczin®

Nr 6-y.

Dnia 5 sierpnia 1860 roku

M. Luck

W kontekscie tego raportu warty przytoczenia jest ustep listu w jezyku hebraj-
skim (GAARG, F. 241, op. 1, nr 1865, 5. 28—29), sygnowanego przez tegoz hazzana, tj.
Mosze Awrahama syna Morduchaja Turczyna®, wraz z 10 innymi czlonkami gminy
tuckiej, z dnia 8 szewat 619 roku wedle skréconej rachuby®. Ustep ten rzuca $wiatlo
na okolicznosci sporzadzania raportow statystycznych w gminie tuckiej, jak réwniez
jej sytuacje ekonomiczng i zwigzany z nig problem zatrudniania przez gmine dwdch
hazzandw, jak tego wymagal cytowany ukaz z 1837 roku.

GAARGC, E 241, op. 1, nr 1865, s. 29 verso:

Czcigodni Wielmozni Uczeni, Swieci Ichmoéciowie, Pan z wami, i wszyscy zasiadajacy
w Sadzie Najwyzszym. Amen.

Niech bedzie wiadomo Wielmoznym Uczonym, ze wasz list wystany do nas, z trzema
mietriczeskije knihi”’, dotart do naszych rak. Przygotowanymi do wypisania ich na
rok 1859. I oto jestem przygotowany, po (dokonaniu) obchodu, wysta¢ Wielmoznym
Uczonym trzy karty metryki, zapisane juz, z roku 1859. Ich wysylka nastapi nie pézniej
niz za tydzien. I takze postapimy zgodnie z tym, co napisano w Waszym liscie w jezyku
rosyjskim, tj. aby ustanowi¢ 2 hazzanéw i 1 szammasza w naszej synagodze.

Mimo zZe teraz takoz jest 1 hazzan, w miejsce starszego (ha-rosz) i mlodszego (ha-
-miszne), i 1 szammasz. Ja, wasz mfodszy i mizerny stuga, i méj syn, kawaler, my dwaj,
biedni, stoimy na strazy §wiatyni. Moja stuzba trwa juz od roku 1852, od kiedy zaczeta
sie korespondencja naszych $wietych gmin do duchowieristwo™. W owym jeszcze czasie
przystano do $wietej gminy pismo z podpisem naszego pana nauczyciela, przywodcy
hachaméw i przywddcy wygnania, niech spoczywa w chwale, bysmy wybrali hazzanow
i 1 szammasza. Zgodnie wybrano zatem na hazzana pana mojego tescia, naszego na-
uczyciela, uczonego czcigodnego wielkiego nauczyciela Jehude®, hazzana i nauczyciela,

2 Ros. Moiiceit ABpaams Typunus, tj. Mosze Awraham syn Morduchaja Turczyn (hebr. pya).

2l Ros. OBuuist leoHOBUY, tj. Jeszua Leonowicz, syn halickiego hazzana Abrahama syna Lewiego Leonowicza,
hazzan w Lucku w latach 1868-1870, zob. Sulimowicz, 2017, s. 79.

2 Ros. lIocuds Maracs, tj. Josef syn Jehudy Magas. Por. Sulimowicz, 2014: 195, poz. 25.

# Ros. Hosaxd Vcaakosb ®upkoBuys, tj. Nowach Jaakow syn Icchaka Firkowicz. Por. Sulimowicz 2014:
196, poz. 10.

2 Tozsamy z wymienionym powyzej Mosze Awrahamem Turczynem.

% Ur. 1812, zob. Sulimowicz 2017, s. 79.

% Tj. 1 stycznia 1859 w kalendarzu julianskim i 13 stycznia 1859 w kalendarzu gregoriafiskim.

¥ Hebrajska transkrypcja ros. mempuuecxue xnueu ‘ksiegi metrykalne’

# Transkrypcja ros. dyxosencmso ‘duchowienstwo.

» Tj. Jehude syna Mosze Magasa (1785-1853), zob. Sulimowicz, 2017, s. 79.
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niech jego dusza spoczywa w raju, ktory petnit funkcje hazzana przez trzydziesci lat
w $wietej gminie. Potem wybrano wielmoznego uczonego pana na starszego hazzana
(ha-rosz), a mnie biednego na mlodszego hazzana (ha-miszne) i szammasza jednocze-
$nie. (Czlonkowie) $wietej gminy uczynili niezwlocznie podiug upomnienia Naszego
Pana Nauczyciela. Jednak chociaz uczyniono to jednoglosnie, tj. odnoglasno® i postano
do miasta okregu, do miasta Zytomierza, to z niego przyszla dla nas utwierzenija® do
magistratu, z wykljucka®. I zewszad placimy podatek az dotad. Tak pozostawali$émy az
do roku 1853. Jednak gdy Stwdrca zdjat nasza korone, mojego tescia naszego nauczycie-
la**, i (zabral) jego dusze z jego $wiata, niech spoczywa w chwale, i pozostalem ja, Wasz
stuga na strazy $wiatyni, i méj syn jako szammasz, to tak réwniez teraz my wasi studzy
i stuzacy stoimy za waszym przyzwoleniem, Naszych Nauczycieli, na Waszej strazy
w dzien i w nocy, i na strazy §wigtyni. Jest to wiadome Wielmoznym Uczonym. Jednak
skoro Panowie Nauczyciele upominacie nas, Wasze wierne stugi, by postapi¢ odpowied-
nio do potozenia duchowienstwa™, by uczyni¢ wraz z pirigawor i wybor **, i posta¢ wraz
z raport® do Wielmoznych Uczonych, przeto jestesmy zobowigzani postapi¢ podiug
waszej woli i waszego upomnienia. Nie bedzie wykroczenia. Ale by ustanowi¢ dwdch
hazzanoéw i da¢ im uposazenie, $wietej gminy nie sta¢ w obecnym czasie.

Inne raporty statystyczne z Trok w zbiorach Panstwowego
Archiwum Autonomicznej Republiki Krymu w Symferopolu

1) GAARG, E 241, op. 1, nr 19, 5. 9. Sprawozdanie za rok 1857 w jezyku rosyj-
skim z dn. 31 marca 1858 r., podpisane przez ‘tuckiej karaimskiej synagogi starszego
hazzana’ Mosze Turczyna (Moiiceit Typunus). Gmina tucka w roku 1857 liczyta
234 czlonkéw, w tym 123 mezczyzn i 111 kobiet. Urodzilo sie w tym czasie 5 dzieci
plci meskiej i 7 Zenskiej, zmarla 1 osoba plci meskiej i 1 zenskiej. Zawarto 3 mal-
zenstwa. Gmina miala 1 synagoga i 1 szkole, 1 hazzana, 1 szammasza; 2 nauczycieli;
13 uczniow.

2) GAARGC, F. 241, op. 1, nr 37, 5. 59. Sprawozdanie za rok 1860 w jezyku rosyj-
skim z dn. 10 stycznia 1861 r., podpisane przez ‘hazzana tuckiej karaimskiej gminy’
Mosze Turczyna (Moriceit Typunas). Gmina tucka w roku 1860 liczyta 215 czlon-
kow, w tym 98 mezczyzn i 117 kobiet. Nie zawarto Zzadnych malzenstw. W gminie
byto 7 uczniéw.

3) GAARG, E 241, op. 1, nr 44, s. 88—94 (dane niepelne). Sprawozdanie za rok
1861 w jezyku rosyjskim z dn. 29 grudnia 1861 r., podpisane przez ‘hazzana tuckiej
karaimskiej synagogi’ Mosze Turczyna (Moiiceit Typunns). Urodzito si¢ w tym
czasie 3 dzieci plci meskiej; zmarto 6 0séb pici meskiej, w tym dwie ponizej jednego
roku zycia. Zawarto 1 malzenstwo. Stuzbe dla gminy (jako szammasz) pelnit tez syn

% Hebr. transkrypcja ros. oonozonocHo ‘jednogloénie’

' Hebr. transkrypcja ros. ymeepaucoenus ‘zatwierdzenie, ‘potwierdzenie.

3 Hebr. transkrypcja ros. svixniouxa, tu prawdopodobnie w znaczeniu ‘wylaczenie’ (z obowiazku uiszczania
podatku).

% Tj. Jehude syna Mosze Magasa.

3 Hebr. transkrypcja ros. monoxxenns gyxoseHcrsa ‘przepisy dotyczace duchowienstwa. Odniesienie do ukazu
z 3 marca 1837 roku, art. 11-15, w ktérych mowa o obowigzku powolywania przez gminy w trybie wyboru dwéch
hazzanéw (starszego i mlodszego) oraz szammasza i uzyskiwania zatwierdzenia wyboru przez wladze.

% Hebr. transkrypcja ros. terminéw npuzosop ‘postanowienie, ‘uchwala’ i Bei6op ‘wybor’

% Hebr. transkrypcja ros. panopm ‘raport’
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Mosze Turczyna — Mordko Turczyn (Moppaxo Moviceess Typunus). Wzmiankowany
jest jeden uczen — Abram Nysonowicz Firkowicz (tj. Awraham syn Nisana Icchaka
Firkowicza).

4) GAARGC, F. 241, op. 1, nr 53, s. 50. Sprawozdanie za rok 1862 w jezyku rosyj-
skim z dn. 19 stycznia 1863 r., podpisane przez ‘starszego hazzana’ Mosze Turczyna
(Morviceit Typunnas). Gmina tucka w roku 1862 liczyta 215 cztonkéw, w tym 98
mezczyzn i 117 kobiet. Urodzito si¢ w tym czasie 3 dzieci plci meskiej i 1 zenskiej,
zmarly 4 osoby plci meskiej i 5 zenskiej. Zawarto 2 malzenstwa. Gmina miata
1 synagoga i 1 szkole, 1 hazzana i nauczyciela, 1 szammasza, 7 uczniéw. Odnotowano
jeden rozwdd - Szelomo syna Awrahama Magasa (Conomons A6pamoss Maracs)
z Deworg corka Jehudy Magas (esopa Epynosa Maracosa).

Il. Raport z Poniewieza hazzana Jewerejahu
syna Immanuela Judkiewicza

GAARGC, F. 241, op. 1, nr 37, 5. 60 verso — 60 recto
(dokument w jezyku hebrajskim)

Polska edycja tekstu:

[Strona 60 verso:]

(na gérnym marginesie dopisane po ros.:) 29 Maj 1860 Nr 57
(w nagléwku z prawej strony zapisano:)

Odpowiedz pelnigcego stuzbe hazzana w $wietej spolecznosci zgromadzenia karaiméw,
$wietej spolecznosci Poniewieza, 8 miesiaca maja, roku ,,korona (620%) i zloty diadem”
wedle skréconej rachuby.

(ponizej dopisane:) Nr 14.
(w nagtowku z lewej strony zapisano:)

Do Sadu Najwyzszego, tj. duchownoje prawlienie®®, do miasta Gozleve, niech zostanie
odbudowane, niech postawione zostang jego fundamenty rychlo, za naszych dni®, do
naszego nauczyciela i mistrza wielkiego, gaona, przywddcy hachamoéw, namiestnika,
stawnego, duchowego, Bozego, wybitnego, moznego, przewodniczacego sadu, naszego
czcigodnego nauczyciela haraw ribbi Nachamu, niech strzeze go Milosierny i da mu
zbawienie, Babowicza, syna naszego czcigodnego nauczyciela haraw ribbi Szelomo, moz-
nego, znamienitego, wyniostego i poboznego, niech spoczywa na swym fozu w pokoju.

Otrzymalem zarzadzenie naszego Pana, nauczyciela i mistrza, 12 miesigca kwietnia,

z numerem 149, jednak nie moglem udzieli¢ odpowiedzi natychmiast. Z tej przyczyny,

ze postali$my, by zebra¢ cate zgromadzenie, ze wszystkich wysp, z powodu prigawory™

i by udzieli¢ doktadnej odpowiedzi na zarzadzenie naszego Pana. Wykaz ilo$ci osob

¥ Rok 1860 w kalendarzu julianskim i gregorianskim.

% Hebrajska transkrypcja ros. dyxostoe npasnenue ‘zarzad duchowny’.

¥ Odniesienie do zniszczen miasta w trakcie wojny krymskiej 1853-1856.
% Transkrypcja ros. npuzosopui ‘postanowienia, ‘uchwaly’.
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zgromadzenia naszych spotecznosci: od roku 1858, po 10. narodnoj pierepisi*' byto
0s6b (plci) meskiej 150 i do dzisiaj urodzito si¢ dziesieciu. Zmarto szesciu. I teraz, na
ten dzien, sa 154 osoby (plci) meskiej. (Plci) zenskiej bylo po 10. narodnoj pieriepisi
136. 3 urodzily sie, 2 zmarly. Zostato wszystkich os6b 137. Ucznidw jest osiemnastu.
11 z nich na poczatku nauki, a siedmiu (przerabia) Bibli¢ z peszat. Gospodarzy, ktérzy
majg wlasne domy jest czterech. Innych, ktérzy mieszkaja w domach obcych, jest wszyst-
kich 40, a z nich dwudziestu gospodarzy, ktérzy jeszcze s w stanie si¢ utrzymac, a ich
dom przejety za dlugi. Z nich dwudziestu w sumie jest ubogich i biednych. W sumie
jest 44 gospodarzy w calym zgromadzeniu spotecznosci karaiméw, w zgromadzeniu
poniewieskim. I sg rozporoszeni w kilku guberniach.

I znowu trudze Jego Wielmoznos¢.

(ponizej dopisane:) [ToHeBe>xcKoe kKapanMcKoe 061ecTBo*

(na stronie odwrotnej, 60 recto, zapisano:)
Wielce uczony nasz Panie, racz wyswiadczy¢ taske i daj wykaz nowidéw, by nie byto
watpliwosci, co do miesiecy i okreséw, w zgodzie z pozostalymi gminami®. Przy tym
oddaje pokton nisko, az do ziemi.

Najmtodszy posrdd tysiecy, Jewerejahu Judkiewicz.

lll. Raport z Trok hazzana Chananji syna Dawida Abkowicza
GAARGC, F. 241, 0p. 1,nr 1862, s. 72-73
(dokument w jezyku hebrajskim)

Polska edycja tekstu:

[Strona 72 verso:]

(na gérnym marginesie dopisano znakami hebrajskimi (nazwa miesigca), facinskimi
(‘Nr’) i cyframi arabskimi:) Nr 98. 30 sierpnia 1860

(na $rodku strony:)
Z pomocg Nieba,
Do Najwyzszego Sadu Duchownego, ktdry jest w §wietej gminie Gozleve, stolicy
$wietego zgromadzenia karaimdéw, niech wysoko wznosi si¢ jego stawa.

(ponizej z lewej:)

Od mlodszego hazzana $wietej gminy Troki
w $wietym zgromadzeniu karaiméw, niech Bog ich chroni.

4 Transkrypcja ros. Hapoonoti nepenucu ‘spis narodowy’.
# Ros. ‘poniewieska gmina karaimska.
# TJest to prosba o przestanie kalendarza (wyliczen kalendarzowych).
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Pokorne pismo
(tekst listu w 8 wierszach na calej szerokosci strony:)

Respektujac i wykonujac zarzadzenie Najwyzszego Sadu Duchownego, w jego pisemnym
tekscie z dnia 7 czerwca 1860 roku, nr 272, po przygotowaniu odpowiedzi na pytania
Najwyzszego Sadu Duchownego, niech wysoko wznosi si¢ jego stawa,/ tak jak zostaly
zapisany w tekscie tego pisma/ odno$nie do wykazu ilosci 0s6b mezczyzn i kobiet - ilu
gospodarzy znajduje si¢ w miescie z naszych braci karaimoéw, czy maja domy na wia-
sno$¢? Ile? Kim sa? Liczby nauczycieli i kto nimi jest? Wraz z ilo$cia uczniow. Ktore
osoby sa gabbajami?

Odnoénie do tych wszystkich — wobec tego — by do Najwyzszego Sadu Duchownego je
w pelni (przekaza¢) — wykonujac pokornie powinno$ci hazzana - zgodnie z natozonym
na mnie obowigzkiem wypelnienia zarzadzenia znamienitych (cztonkéw) Najwyzszego
Sadu - bowiem w Jego cieniu skrywam si¢ ja zywiacy nadzieje — przystapitem do (dzie-
ta). Stuga najmniejszy Chananja A. syn czcigodnego ribbiego Dawida, blogostawionej
pamieci, Abkowicza.

[Strony 73 verso - 72 recto; tekst zestawiony w formie tabeli:]

Z pomocy nieba. Odpowiedzi na pytania z danymi na podstawie informacji udzielonej przez synagoge $wigtej gminy
Troki, niech Bég ich chroni, za posrednictwem jej mlodszego hazzana, odnosnie do wykazu ilosci 0s6b — mezczyzn
ikobiet, zyjacych; ilu gospodarzy jest w spotecznosci; jaki jest ich status, rzeczywisty czy nie; ilu nauczycieli?; ilo¢
uczniow; ktére (osoby) sa gabbajami. Tu w Trokach, w §wietym zgromadzeniu karaimow, niech strzeze ich ich

Skata i zachowa przy zyciu. W roku 5620 wedle pelnej rachuby*.

Kolumna do wpisywania [ Wykaz ilo$ci gospo- [ Wykaz ilosci oséb, | Lista imion mieszkancow |
uwag. darzy. Jaka jest ich [ mezczyzn i kobiet, | $wietej gminy Troki ze E
sytuacja bytowa - [ zyjacych, w miescie | §wietego zgromadzenia '%
rzeczywista czy nie. | iw pozostalych miej- | karaiméw, niech wysoko i
scach. wznosi si¢ jego stawa. Albo _é"
o jakich$ obywateli tej spo- | =
23 = .g g g tecznosci i mieszkajacych £
FEE| 54 g s - N -
: < g C 5 3 w niej z innego regionu itp. g
o g = g ~ = S
O & 5 o A
Sposéréd nich ponad polowa " ! 185 172 Obywatele i mieszkancy [ 1.
mieszka w dzielnicy (kara- $wietego (zgromadzenia)
imskiej). karaimow w mie$cie Troki,
niech strzeze ich ich Skata
i zachowa przy zyciu. Ilu
mieszka.
Wyjawszy nielicznych, $rodki - 62 97 Ci mieszkajg poza Troka- | 2.
do zycia zdobywaja w mieécie mi®.
spolecznosci.

* Rok 1859/1860 w kalendarzu julianskim i gregorianskim.
> Hebr. w3, dost. ‘w osiedlu’ W polskich tekstach z wezeéniejszego okresu uzywany jest, jako ekwiwalent,
termin ‘w przysiétkach: Termin ten w artykule jest regularnie oddawany jako ,,poza Trokami”
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! ! 12 8 Obywatele Nowego Mia- [ 3.
sta, z regionu Poniewieza,
mieszkajacy w mieécie
! ! 28 27 Sposréd nich takze miesz- | 4.
kajacy poza Trokami
Z liczby 0s6b zapisanej w ko- ! ! 287 304* | Pelny wykaz iloci 0séb dzi-
lumnach, tych, ktérzy sg poza siaj zyjacych
Trokami, jest w sumie 124
mezczyzn i 90 kobiet; przeby-
wajacych w czasowym miesz-
kaniu, w okregach Potwyspu
Krymskiego, niech Bog ich
chroni, i w pozostatych roz-
nych miastach - mezczyzn
57 i kobiet 9. Do tej liczby
wliczono dwoch hazzandw,
szammasza i cztonkéw ich
rodzin, takoz trzy osoby,
ktore pelnig stuzbe dla kro-
lestwa, niech wysoko wznosi
sie jego stawa, to znaczy sg B
IpaKIaHCKOII CrTyX6e.
Gospodarze, ktorzy sa w [ 5.
mieécie, dwojakiego rodza-
ju. Z wyjasnieniem, kim sg
iilu.
Po $mierci jej meza w domu ! 1 - - Chana, wdowa po a.
mieszka z sgsiadami, ktorzy Simsze?’ Zarnowskim
uiszczajg jej za zamieszkanie
czynsz, z ktorego to czynszu
wskazana wdowa utrzymuje
sie (mieszkajac) w prawej
czesci.
Tak samo jak wdowa, row- ! 2 - - Johoszawat, wdowa po b.

niez dziedzice nieboszczyka
utrzymuja sie z czynszu,

(ptaconego) przez sasiadow

mieszkajacych w domach.

Simsze Eliaszewiczu®®

% Por. w tym kontekscie ustalenia Kizilova: ,, According to the official data of 1860 [tj. na podstawie Pamiatnaia
knizhka Vilenskoi gubernii na 1861 god, pt. 2, Wilno, 1861, 73] there were 593 Karaites (298 men, 295 women) in
the whole of the Vilenskaia guberniia (i.e. including Troki, Wilno, and the adjacent villages; ca. 400-500 from these

593 Karaites could belong to the Troki community).” Zob. Kizilov, 2015, 80.

¥ Hebr. »sonx‘T nnnw nandx mn. Tj. Anna corka Nisana, zob. spis z 1858 roku (LPAH sygn. E 515-25-112,
k. 527 recto - 554 recto), wpis z numerem 20. Wdowa po Simsze synu Mordechaja (‘Marka syn’), zob. spis z 1858

roku, wpis z numerem 20.

% Hebr. ‘yww»yx nnnw nimbx nyawn. Tj. Simsze synu Aharona Eliaszewiczu, zob. spis z 1858 roku, wpis

z numerem 19.
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Jego dom jest wynajety,

a on sam z cztonkami swojej
rodziny mieszka poza Tro-
kami. Z tego powodu warto,
by mogli uiszcza¢ poda-

tek krolewski i pozostate

konieczne optaty w miedcie.

Johoszafat Manoach, syn

Awrahama Bizikowicza®

Jego sytuacja jest marna, nie
wyglada dobrze.

Mosze syn Awrahama No-

wicki®

On sam z cztonkami swojej
rodziny mieszka poza Troka-
mi. Jego dom jest wynajety na
potrzeby uiszczenia podatku
pogléwnego i pozostatych
nieodzownych powinnosci

w naszym miescie.

Icchak syn Jehudy Szpa-
kowski®!

Jej dom jest wynajety, a ona
utrzymuje sie z czynszu za

ten dom.

Malka, wdowa, po Elijjahu
Pileckim, z regionu Nowego
Miasta™

Jest sierota, wraz z jego mtod-
szym bratem i ich malymi
siostrami - wszyscy utrzy-
mujg si¢ z czynszu za dom,
ktory to takze jest wynajmo-
wany.

Romiel syn Jaakowa Malec-

ki - kawaler®

Jest posrdd zapisanych, tzn.
w ckaska $wietej gminy
w Odessie, stolicy, niech wy-

soko wznosi sig jej stawa.

Jaakow Simcha syn Zachar-

ji, starszego, Kaptanowski**

Jej dom jest wynajety. Przeto
jej utrzymanie z jej sierotami
jestztego czynszu. A z reszty
czynszu uiszcza podatek za

zywych i za jej meza niebosz-

czyka.

Jehudit Matka, wdowa po
czcigodnym ribbi Achieze-

rze Lawrec[kim]®

49
50
51

Hebr. ‘ymprra omnax 9 man vowi. Zob. spis z 1858 roku, wpis z numerem 9.
Hebr. »>xmi omax q nwn. Zob. spis z 1858 roku, wpis z numerem 40.
Hebr. monpaw nmn»  prve. Zob. spis z 1858 roku, wpis z numerem 18.

2 Hebr. (nw1n 7vp) oinnm ;050 15X nandx 195n. Nie znalaztem w spisie z 1858 roku.

55 Hebr. »mxxn apyr 7 5xmn. Zob. spis z 1858 roku, wpis z numerem 13.
Hebr. »somixbaxp 1prn imar 7 nnnw apy». Zob. spis z 1858 roku, wpis z numerem 36.
% Hebr. y»mx5 qmpnx 1“0 nimbx nabn i’ Jehudit Matka, corka Jehudy. Zob. spis z 1858 roku, wpis z nu-

54

merem 1.
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Kilka lat wczesniej czg$¢ z
nich byta majetna, jednak
teraz wiekszo$¢ z nich zubo-
zala, przez co musza wysta-
wia¢ swoje domy na wyna-
jem, by zapewni¢ $rodki na
potrzeby uiszczania podatku
pogléwnego do skarbca kro-
lewskiego.

10

Pozostali gospodarze -

w liczbie ok. dziesieciu

Utrzymac si¢ wszystkim tym
jest bardzo ciezko w tych cza-
sach.

30

Takoz pozostali gospodarze
sposréd cztonkéw zgroma-

dzenia

Nauczycieli w spotecznosci
nie ma. Tylko stabi mto-
dziency teraz uczg si¢ wedle
zwyczaju praktykowanego
weczedniej, u znawcow Tory,
ktorzy s z naszej spoteczno-
$ci. W mieszkaniu hazzana,
niech strzeze go jego Skala
izachowa przy zyciu, jest nie-
wielu uczacych sie, wszyst-
kich jest zaledwie okoto dwu-
dziestu, nie wiecej. Tak jest
w zgromadzeniu ostablym
i staniajacym sie, w ktorego
spotecznosci nie ma midrasz,
jako ze nie sta¢ jej na niego

i jego utrzymanie.

Nauczyciele i ich uczniowie

Gabbajéw z wyboru statych
takze nie ma w spoteczno-
$ci. Sg tylko tymczasowi,
gdyz s3 mianowani w czasie,
gdy zdarzy si¢ jaka$ sprawa
i konieczna potrzeba, jak na
przyklad zbiérka jalmuzny
dla biednych spotecznosci, by
im okaza¢ szacunek z oka-
zji uswieconych okresow,
i na potrzeby niedoteznych
w roznych czasach zdarzajace
sie, a dzisiaj dla wiekszosci
spolecznosci, tak jak od ja-
kiego$ czasu i w tym czasie,
co jest niewiarygodne. Bog
niech pozwoli im dotrwa¢ do

dobrego korica. Amen.

Gabbajowie
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Inne raporty statystyczne z Trok w zbiorach Paristwowego
Archiwum Autonomicznej Republiki Krymu w Symferopolu

1) GAARGC, E 241, op. 1, nr 19, s. 14-19. Sprawozdanie za rok 1857 w jezyku
rosyjskim z dn. 4 kwietnia 1858 r., podpisane przez ,trockiej karaimskiej synagogi
hazzana” Abkowicza (A6kxoBu4). Podaje w nim, ze spotecznos¢ trockiej synagogi
liczy 280 mezczyzn i 265 kobiet, tacznie 545 oséb (s. 14). W 1857 urodzilo sie
w guberni wilenskiej 17 chlopcow i 9 dziewczynek, z czego w Wilnie 1 chlopiec
i 1 dziewczynka, a w Trokach 3 chlopcow i 6 dziewczynek (s. 15 verso). Zawarto
w Trokach 3 malzenstwa (s. 17 verso). Zmarfo 9 0s6b (4 plci meskiej i 5 pici zenskiej),
z czego 5 to dzieci ponizej 5 roku zycia (s. 18 verso) . W raportach z Trok powtarzajg
sie te same dane statystyczne dotyczace duchowienstwa, a wiec starszego hazzana,
mlodszego hazzana i szammasza. Wraz z rodzinami stanowig oni grupe 18 osdb.

2) GAARGC, E 241, op. 1, nr 37, s. 62—67. Sprawozdanie w jezyku rosyjskim za rok
1860 z dn. 3 stycznia 1861 r., podpisane przez ,trockiej karaimskiej synagogi hazzana”
Abkowicza (A6xoBny). W roku 1860 spoleczno$¢ karaimska w guberni wilenskiej
liczyta: 298 mezczyzn i 295 kobiet, tacznie 593 osoby. Do tej liczby wliczono 74
osoby spoza guberni (z regionu Poniewieza i Nowego Miasta); bez tych oséb liczba
wynosilaby 519, w tym 264 mezczyzn i 255 kobiet, z czego w miescie Trokach 166
mezczyzn i 196 kobiet, przy czym 18 oséb (7 mezczyzn i 11 kobiet) to osoby spoza
guberni. Poza Trokami zamieszkiwalo 77 mezczyzn i 87 kobiet, przy czym 56 z nich
(27 mezczyzn i 29 kobiet) to osoby spoza guberni. W sumie 0séb przebywajacych
w wilenskiej guberni, a pochodzacych spoza niej: 74 (34 mezczyzn i 40 kobiety).
Osdb ze zgromadzenia trockiego przebywajacych poza gubernia wileniska: 55 mez-
czyzn i 12 kobiet. (s. 64 verso) W guberni urodzilo si¢ 21 dzieci - 7 chtopcow i 14
dziewczynek. Z tego 2 chlopcéw w Wilnie, a 3 chlopcow i 9 dziewczynek w Trokach
(s. 65 verso). Zmarlo 13 0s6b (4 plci meskiej i 9 zenskiej), z czego 8 to dzieci ponizej
5 roku zycia (s. 66 verso). Zawarto 6 malzenstw: trzy kawaleréw z pannami; dwa
wdowcow z pannami, jedno wdowca z wdowa. (s. 67 verso)

3) GAARG, E. 241, op. 1, nr 44, s. 104-110. Sprawozdanie w jezyku rosyjskim
zarok 1861 z dn. 2 stycznia 1862 r., podpisane przez ,,trockiej karaimskiej synagogi
hazzana” Abkowicza (A6xoBua). W roku 1861 spotecznos¢ karaimska w guberni
wilenskiej liczyta: 246 mezczyzn i 283 kobiet, facznie 529 0sdb. Z tego w miescie Tro-
kach 167 mezczyzn i 196 kobiet; przy czym 18 0sob (7 mezczyzn i 11 kobiet) to osoby
spoza Guberni. Poza Trokami mieszkalo 79 mezczyzn i 87 kobiet; przy czym 56 osob
(27 mezczyzn i 29 kobiet) to osoby spoza guberni. W sumie 0séb przebywajacych
w guberni wilenskiej, a pochodzacych spoza niej: 74 (34 mezczyzn i 40 kobiet) (s. 106
verso). Osdb ze zgromadzenia trockiego przebywajacych poza gubernig wilenska:
56 mezczyzn i 12 kobiet. W guberni urodzilo si¢ 25 dzieci, 12 chlopcéw i 13 dziew-
czynek, w tym 2 chopcéw i 1 dziewczynka w Wilnie, a 4 chtopcow i 9 dziewczynek
w Trokach (s. 107 verso). Zmarlo 19 os6b (7 plci meskiej i 12 zenskiej), z tego 12 to

% Dane te nieco réznig si¢ od powyzej cytowanych danych w GAARGC, E. 241, op. 1, nr 1862, s. 72-73, co
zapewne wynika z faktu, Ze przygotowane zostaly kilka miesiecy pozniej.
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dzieci ponizej 5 roku zycia (s. 108 verso). Zawarto 3 matzenstwa: dwa kawalerow
z pannami; jedno kawalera z wdowg (s. 109 verso).

4) GAARCG, F. 241, op. 1, nr 53, s. 39-46. Sprawozdanie za rok 1862 z dn.
1 stycznia 1863 r., w jezyku rosyjskim, podpisane przez ,.trockiej karaimskiej synagogi
mlodszego hazzana” Abkowicza (A6xoBnd). W roku 1862 spolecznoé¢ karaimska
w guberni wilenskiej liczyta: 252 mezczyzn i 288 kobiet, facznie 540 oséb. Z tego
w miescie Trokach 175 mezczyzn i 196 kobiet, przy czym 26 oséb (12 mezczyzn
i 14 kobiet) to osoby spoza guberni. Poza Trokami zamieszkiwalo 77 mezczyzn
i 92 kobiety; przy czym 57 0s6b (28 mezczyzn i 29 kobiet) to osoby spoza guberni.
W sumie 0s6b przebywajacych w guberni wilenskiej, a pochodzacych spoza niej: 83
(40 mezczyzn i 43 kobiety). Oséb ze zgromadzenia trockiego przebywajacych poza
gubernig wilenska: 54 mezczyzn i 12 kobiet. (s. 41 verso).

Zbiorczy wykaz urodzin z lat 1858-1863 w rodzinach karaiméw trockich (s. 42
Verso).

W roku 1858 urodzito si¢ 20 dzieci, 12 chlopcéw i 8 dziewczynek, z tego w Wilnie
1 dziewczynka, a w Trokach 6 chlopcow i 3 dziewczynki.

W roku 1859 urodzito si¢ 29 dzieci, 12 chlopcéw i 17 dziewczynek, z tego w Wilnie
2 chlopcéw, a w Trokach 6 chlopcow i 12 dziewczynek.

W roku 1860 urodzito si¢ 21 dzieci, 7 chlopcéw i 14 dziewczynek, z tego w Wilnie
2 chlopcéw, a w Trokach 3 chlopcow i 9 dziewczynek.

W roku 1861 urodzito si¢ 25 dzieci, 12 chlopcdw i 13 dziewczynek, z tego w Wilnie
2 chlopcow i 1 dziewczynka, a w Trokach 4 chlopcow i 9 dziewczynek.

W roku 1862 urodzito si¢ 27 dzieci, 12 chlopcdw i 13 dziewczynek, z tego w Wilnie
2 chlopcéw i 4 dziewczynki, a w Trokach 6 chlopcow i 6 dziewczynek.

Zbiorczy wykaz zgondw z lat 1858-1862 (s. 43 verso):

1858: Zmarlo 13 0séb (7 plci meskiej i 6 plci zenskiej), z tego 9 ponizej 5 roku zycia.

1859: Zmarto 11 o0s6b (5 plci meskiej i 5 plci zenskiej), z tego 7 ponizej 5 roku zycia.
1860: Zmarto 13 0s6b (4 plci meskiej i 9 plci zenskiej), z tego 8 ponizej 5 roku Zycia.
1861: Zmarto 19 0séb (7 plci meskiej i 12 plci zenskiej), z tego 12 ponizej 5 roku Zycia.
1862: Zmarto 21 0s6b (10 pici meskiej i 11 plci zenskiej), z tego 12 ponizej 5 roku zycia.

Wykaz liczby malzenstw z lat 1858-1862 (s. 45 verso):

1858: 6 (pie¢ malzenstw kawaleréw z pannami i jedno wdowca z wdowa);
1859: 6 (pie¢ kawaleréw z pannami i jedno wdowca z panna);

1860: 6 (trzy kawaleréw z pannami, dwa wdowcdw z pannami i jedno wdowca
z wdowg);

1861: 3 (dwa kawaleréw z pannami; jedno kawalera z wdowa);

1862: 6 (cztery kawaleréw z pannami, dwa wdowcow z pannami).
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5) GAARC, E 241, op. 1, nr 62, s. 44-51. Sprawozdanie w jezyku rosyjskim za rok
1863 z dn. 3 stycznia 1864 r., podpisane przez ,.trockiej karaimskiej synagogi mlod-
szego hazzana” Abkowicza (A6kxoBu4). W roku 1863 spotecznoé¢ karaimska w guber-
ni wilenskiej liczyta: 267 mezczyzn i 295 kobiet, tacznie 562 osoby. Z tego w miescie
Trokach 204 mezczyzn i 242 kobiet; przy czym 33 osoby (16 mezczyzn i 17 kobiet)
to osoby spoza guberni. Poza Trokami zamieszkiwalo 63 mezczyzn i 53 kobiety, przy
czym 57 0s6b (29 mezczyzn i 28 kobiet) to osoby spoza guberni. Lacznie 0s6b przeby-
wajacych w guberni wilenskiej, a pochodzacych spoza niej: 90 (45 mezczyzn i 45 ko-
biet). Osdb ze zgromadzenia trockiego przebywajacych poza gubernia: 49 mezczyzn
i8kobiet (s.47 verso). W guberni wilenskiej urodzito si¢ 24 dzieci (11chtopcowi 13 dziew-
czynek). Ztego 1 chlopiecw Wilnie, a 10 chlopcéwi5 dziewczynek w Trokach (s. 48 verso).
Zmarlo 14 0sdb: 7 plci meskiej i 7 plci zenskiej. Z tego 8 to dzieci ponizej 5 roku Zycia
(s. 49 verso). Zawarto 7 malzenstw: cztery kawaleréw z pannami; jedno kawalera
z wdowgy; jedno wdowca z panng; jedno wdowca z wdowg (s. 50 verso).
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A few remarks on the biographical data of Gabriel Firkowicz

Abstract. Gabriel Firkowicz (1818-1869), a Karaim, son-in-law and associate of Abraham Fir-
kowicz (1787-1874), as well as manager of his finances, is a relatively unknown figure, often
overlooked or mentioned briefly, frequently with incorrect data and usually only in the context
of his relationship with his famous father-in-law. This article attempts to define more precisely
the dates of life, origin and functions performed by Gabriel Firkowicz. For this purpose, among
others, original documents from 1764-1869 kept in archives in Vilnius and in private resources
in Warsaw were consulted. The available studies of other source documents referring to the
Karaims of Troki, Kukizow and Crimea allowed the author of this article to look at the Firkowicz
family origins and the functions performed by the protagonist of this text. Publications contem-
porary to the character in question were also used. As a result, it was possible to determine the
year of Gabriel Firkowicz’s birth and the exact date of his death as well as the place he was buried.
Also at least two generations of his ancestors and their places of residence were identified. Que-
ries into address guides provided new data on his role of a Karaite hazzan, years and the places
where he performed this function.
Keywords: religious minorities, Karaim faith, Karaim clergy, Karaims, Karaites, Gabriel Firko-
wicz, Abraham Firkowicz.

* Badania, na ktorych opiera sie niniejsza publikacja, zostaly sfinansowane przez Europejska Rade ds. Badan

Naukowych (European Research Council - ERC) w ramach programu Unii Europejskiej w zakresie badan nauko-
wych i innowacji Horyzont 2020 (umowa o dotacje nr 802645).



134 ADAM J. DUBINSKI

wielu opracowaniach poswigconych postaci Abrahama Firkowicza (1787-
1874), karaimskiego archeologa, badacza rekopisow i kolekcjonera, wspo-
minany jest jego zie¢, Gabriel Firkowicz. Zajmowat stanowisko hazzana' zaréwno
w Trokach, jak i na Krymie. Posiadal nie tylko wyksztalcenie religijne, ale réwniez
swieckie, znal jezyki rosyjski, francuski i niemiecki. Przez wiele lat byl bliskim
wspotpracownikiem swego stawnego tescia, zarzadzat jego finansami, towarzyszyt
mu w podrdzach i bral udzial w dzialaniach zwigzanych z gromadzeniem rekopi-
séw oraz badaniami epigraficznymi. Jego posta¢ niknie jednak w cieniu Abrahama,
a wiadomosci o nim sg z reguly skape i rozproszone — nawet podstawowe dane z jego
biografii podawane w réznych zrédlach s sprzeczne i czgsto niewiarygodne. W ni-
niejszym artykule podjeta zostaje proba uporzadkowania i skorygowania informacji
dotyczacych dat zycia, pochodzenia i funkeji pelnionych przez Gabriela Firkowicza.
Przy niedostatku Zrodet zwartych biografistyki dotyczacej Karaimoéw, czesto
wykorzystywang pozycja jest Karaimskij biograficeskij slovar’ (1993) piéra Borysa
Eliaszewicza (1881-1971). Ten owoc blisko pdt wieku poszukiwan zawiera ponad
czterysta biogramow, w tym niezbyt obszerna note poswiecong bohaterowi niniej-
szego artykulu. W jej pierwszej czesci czytamy (El'aSevic, B. S., 1993, s. 193):

Gabriel (Siemionowicz) Firkowicz zmarl w roku 1864 w wieku okoto 60 lat; ukonczyt
midrasz [karaimska szkota religijna — przyp. AJD] i gimnazjum; uczony i nauczyciel,
dobrze znajacy oprocz przedmiotéw karaimskich réwniez jezyk i literature [rosyjskal;
z tuckich Karaiméw; F. poczatkowo pelnil funkcje melameda [nauczyciela religii - przyp.
AJD], nastepnie od 1840 takze starszego hazzana w Symferopolu; w ostatnich latach
zycia byt starszym hazzanem w Trokach; F. byt zieciem slawnego archeologa-hebraisty
A. S. Firkowicza, ktéremu pomagat w jego pracach (...)%

Warto w tym miejscu si¢ zatrzymac i przyjrze¢ informacjom dotyczacym dat
zycia i miejsca urodzenia Gabriela Firkowicza, ktére pozniej wielokrotnie byly po-
wtarzane w réznych publikacjach. W $wietle powyzszej noty miatby on przyjs¢ na
swiat okoto roku 1804 lub 1805, umrze¢ w 1864 roku, a pochodzi¢ z Lucka.

W wigkszosci zrodet znalez¢ mozna wlasnie rok 1805 jako rok urodzenia (Belyj,
2003, s. 660, przypis 65; Sara¢, 2007, s. 168; Gammal, 2011, s. 160°% Gasiorowski,
2020, s. 39; Vihnovi¢, 2012, s. 138; Akhiezer, 2017, s. 262, przypis 67; Grishchenko
i Shapira, 2021, s. 102), a niektdrzy nie przytaczaja go w ogole*. Ten tez rok za W. Wich-
nowiczem podaje rosyjskojezyczna Wikipedia w hasle Firkovic, Gavriil Seménovic®.

Podany przez Eliaszewicza rok 1864 jako rok zgonu Firkowicza pojawia si¢ row-
niez w pozniejszych zrédtach (Sarac, 2007, s. 168; Gasiorowski, 2020, s. 39; Walfish
i Kizilov, 2011, s. 201). O. Belyj stwierdzit, ze rok zgonu jest nieznany (2003, s. 660,
przypis 65). Inng date $mierci przyjal natomiast M. Gammat (2011, s. 163), omawia-

! Hazzan w strukturze gminy karaimskiej to osoba sprawujaca duchowe zwierzchnictwo nad spotecznoscia,
zwyczajowo przewodzaca zbiorowym modlitwom, czuwajaca nad wypelnianiem obowigzkow religijnych i sprawujaca
postuge w zakresie nadawania imion, udzielania slubow i dokonywania pochéwkow.

2 Tu i dalej przektady z jezyka rosyjskiego autora artykutu.

® Gammal niedoktadnie przytacza B. Eliaszewicza, podajac: ,,zmart w 1864 r. w wieku 60 lat”

¢ Walfish i Kizilov (2011) nas. 201 podaja jedynie rok zgonu; El'asevi¢ i Sajtanov (2017) nas. 13 rok urodzenia
oznaczyli znakiem zapytania.

° https://ru.wikipedia.org/wiki/ ®upkosuy, Faspunn Ceménonny (ostatnia redakcja wpisu z 11 listopada
2021 roku) - dostep 28.03.2022.
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jac szczegdtowo pozostawiony przez Gabriela Firkowicza diariusz, wydany drukiem
w formie ksiazkowej (Firkovi¢, G. S., 1871). Zapiski obejmujace okres od 30 pazdzier-
nika 1868 roku do 21 maja 1869 roku oraz kilka listow do tescia, Abrahama Firkowi-
cza, ze sprawozdaniami finansowymi od jesieni 1867 do kwietnia 1869 roku przygoto-
wal do druku po $mierci autora Jézef Kaptanowski. Na podstawie zapiséw dziennych
w diariuszu oraz daty zezwolenia na jego druk (sierpien 1870 roku) M. Gammal
okreslit przyblizong date $mierci Gabriela Firkowicza na okres od potowy roku 1869
do poczatku 1870 roku (Gammal, 2011, s. 163).

Warto w tym miejscu wspomnie¢, ze dziennik ten stanowi interesujgce studium
niepowodzen i moralnych rozterek autora, ktdry, jak mozna sadzi¢, niezbyt fortunnie
inwestowat srodki swego tescia, przez co $ciggnal na swa glowe szereg nieszczesc.
Ciekawa postacig jest redaktor po$miertnej edycji dziennika, Jézef Kaptanowski
(1828-1894), syn Jozafata, karaimskiego uczonego i poety. Rok po opublikowaniu
pamietnika Firkowicza ten jego krajan pochodzacy ze znamienitego rodu, zalozyciel
w 1869 roku pierwszego zakladu fotograficznego w Trokach, przenidst si¢ do Warsza-
wy, gdzie przez osiemnascie lat byt aktywnym kupcem, przedsiebiorcg i fabrykantem
w branzy tytoniowej, jednym z fundatoréw cmentarza karaimskiego w stolicy (Du-
binski, 2012, s. 148-151; Dubinski, 2020, s. 4-9).

Wyznaczong przez Gammata przyblizong date zgonu Gabriela Firkowicza
(1869-1870) podaja W. Eliaszewicz i S. Szajtanow w Spisie hazzanow (2017, s. 13). Ten
sam zakres dat znajdujemy we wspomnianym wyzej hasle w Wikipedii. Natomiast
A. Grishchenko i D. Shapira (2021, s. 102) w przywolanej wyzej publikacji jako rok
$mierci Firkowicza podajg dokfadnie rok 1869.

Ze sprzecznymi danymi mamy do czynienia takze w wypadku miejsca urodzenia.
Zapis ,,z tuckich Karaiméw” w nocie biograficznej pidra B. Eliaszewicza jest przez
niektérych autoréw interpretowany dostownie — wedtug nich Gabriel Firkowicz
pochodzil z Lucka. Nie bez znaczenia jest zapewne rowniez fakt, ze jest on nie-
kiedy uwazany za bliskiego krewnego swego tescia, ktory rzeczywiscie byt tuckim
Karaimem®. Luck jako miejsce urodzenia/pochodzenia Gabriela Firkowicza podaja
O. Belyj (2003, s. 660, przypis 65), M. Kizilov i T. Szczegolewa (2003, s. 339 — ,,luckij
karaim”) 1 G. Akhiezer (2017, s. 262, przypis 67). Karaimska encyklopedia przytacza
doktadnie za B. Eliaszewiczem: ,,iz luckih karaimov” (Sarac, 2007, s. 168). Z kolei
A. Grishchenko i D. Shapira za jego rodzinne miasto uwazajg Wilno (2021, s. 102). Na
Troki, figurujace takze w hasle rosyjskojezycznej Wikipedii, wskazuja S. Gasiorowski
(2020, 5. 39) i M. Gammal (2011, s. 161). Ten ostatni dochodzi do takiego wniosku
na podstawie listu Gabriela do ojca, Simchy Firkowicza, z 1840 roku, wystanego
wlasnie do Trok z prosba o blogostawienstwo na zawarcie zwiazku malzenskiego.

Jak wiec w rzeczywistoéci ma si¢ sprawa dat zycia i miejsca pochodzenia Ga-
briela Firkowicza? Odpowiedzi na to pytanie mogg dostarczy¢ archiwa. Sporzadzane
w XVIII i XIX w. spisy ludno$ci karaimskiej Trok, jak tez rejestry metrykalne i inne

© Nie ma pewnosci, czy miejscem urodzenia Abrahama Firkowicza byt Luck, jako ze jego ojciec trudnit sie
karczmarstwem i podobnie jak wigkszo$¢ tuckich Karaimow mieszkal w jednej z okolicznych wsi, gdzie arendowat
karczme, zob. Shabarovskyi, (2015, s. 119-132); Sulimowicz (2015, s. 126-142).
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dokumenty zawieraja wpisy dotyczace zaréwno jego samego, jak i wczesniejszych
pokolen rodziny Firkowiczow.

Zacznijmy od dokladnej daty $mierci. Podaje ja ksiega zgonéw gminy karaimskiej
w Trokach’, w ktérej pod datg 27 maja 1869 roku znajdujemy wpis nastepujacej tresci:

W m-ku [miasteczku] Blagota [zapis niewyrazny — nazwa niemal pewna] guberni
moskiewskiej zmart nagle starszy hazzan trockiej synagogi karaimskiej Gabriel Siemio-
now [Gavril Semenenov] Firkowicz, ktérego cialo pogrzebano tamze na zydowskich
cmentarzach [ros. Evrejskih” kladbisah]. Po jego $mierci pozostala wdowa, zona Emilia,
corka Abrahama [Abramovna] z Firkowiczéw. Hazzan. (BWLAN, sygn. E 301-288,
k. 118ri 120v)

Podano tez wiek zmarlfego: 51 lat. Pozwala to okresli¢ date urodzin Firkowicza
na mniej wiecej rok 1818, a wiec duzo pdzniej niz wskazujg dane z noty biograficznej
Eliaszewicza, powtarzane nastgpnie przez innych autoréw. Data ta znajduje potwier-
dzenie w spisie ludnosci, tzw. Rewizskiej skazce z 1 kwietnia 1858 roku, gdzie pod
numerem 4 znajdujemy zapis:

Gabriel [Gavril], syn Siemiona, Firkowicz, starszy hazzan karaimski. Stan wg ostatniej
rewizji i po niej: wedlug dodatkowej z 11 grudnia 1850 roku - lat 32. Z tej liczby ubyto®:
w stanie duchownym od 1857 roku. Zgodnie z wytycznymi do Dziesigtej Rewizji par. 5
uwaga 4 i par. 6 pkt. 14 jego rodzina nie podlega pogtéwnemu i spisowi. (LPAH, sygn.
F. 515-25-112, k. 530v-531r)

W czgsci zenskiej spisu ujete zostaly: matka Gabriela, zona Siemiona, Anna cérka
Chaima, lat 82 oraz zona Gabriela, Miltka, crka Abrahama [Avraamovna] (LPAH,
sygn. F. 515-25-112, k. 531r).

Takze dane ze wcze$niejszego spisu w roku 1834 potwierdzajg rok 1818 jako rok
urodzenia Firkowicza. Pod tym samym, jak w wypadku spisu z 1858, numerem 4
odnotowano rodzine jego ojca:

Symon, Zoracha syn, Firkowicz, w ostatniej rewizji i po niej: lat 61, w chwili spisu lat
79; Symona syn Gabriel’, w ostatniej rewizji i po niej: nowonarodzony'’, w chwili spisu
lat 16; Symona Firkowicza zona, Anna, lat 60, Symona Firkowicza cérki: Debora, lat 18,
Basia, lat 14. (LPAH, sygn. E 515-15-590, k. 284v i 285r)

Wpisy w rewizskich skazkach nie potwierdzaja informacji o tuckim pocho-
dzeniu Firkowicza. W rewizji z roku 1811, w ktdrej w osobnej czesci zawarto osoby
przybyte do Trok z powiatu upickiego, rodzina Symona, ojca Gabriela, spisana zostata
wsrod miejscowych. W pozycji 3 (trzeci dom) figuruje Jézef Dawidowicz (tzn. syn
Dawida), z zona Annag, cérka Marka, pochodzacg z powiatu upickiego, oraz synem
Markiem, a ich katnikiem (lokatorem) jest Symon Firkowicz, syn Zerycha, wg rewizji
z 1795 roku lat 41 — w chwili spisu lat 57; jego Zona, Niechama, cérka Daniela, wg
rewizji z 1795 roku lat 31, w chwili spisu lat 47, oraz ich cztery corki. Dwie starsze,
niemieszkajace juz w domu rodzinnym, to Matka (wg rewizji z 1795 roku 1 rok),

7 Pragne serdecznie podziekowa¢ Marioli Abkowicz za udostepnienie kopii archiwalnych spisow i rejestréw.
8 ‘W rubryce ,,Z tej liczby ubylo” odnotowywano zmiany w stosunku do danych z poprzednich spisow.

® W oryginale imi¢ zapisano w spolszczonym brzmieniu Gabriel.

0 Oznacza to, ze przyszed! na $wiat po poprzedniej rewizji.
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ktora w 1810 roku poslubita Lawreckiego, oraz Szelomita, urodzona po spisie
w 1795 roku, ktéra wyszta za maz do powiatu upickiego za Izakowicza. W 1811 roku
z rodzicami mieszkaja dwie mlodsze, Zuzanna, lat 12 i Ciwija, lat 8 (LPAH, sygn.
E 515-15-204, k. 41r, 41v). Wiecej potomstwa Symona Firkowicza nie wykazano.

Zapisy te odpowiadaja danym z rejestru z roku 1795, gdzie w ,,dymie” numer 3
odnotowano Jézeffa Dawidowicza, lat 50, a katnikiem jest u niego Symon Firkowicz,
lat 41 oraz jego zona Nichama, lat 31 i ich cérka, Mitka lat 1 (LPAH, sygn. F. 515-
15-60 k. 28r). W dokumencie tym wystepuja réwniez inne osoby noszace nazwisko
Firkowicz: w ,,dymie” numer 7 odnotowano m.in. Symona Firkowicza, lat 40, jego
zone, Sare, lat 29 i syna, Marka, lat 6, a takze tescia'' , Ezeryasza, lat 74 i jego Zone,
Dewore, lat 62 (LPAH, sygn. E. 515-15-60, k. 28v). Pod nr 16 katnikiem jest Aaron
Firkowicz, lat 40 (LPAH, sygn. E 515-15-60, k. 29r), a w ,,dymie” nr 21 mieszkal
z rodzing Salomon Firkowicz, lat 45 (LPAH, sygn. E. 515-15-60, k. 29v).

Jeszcze wezesniejszy spis, z 1765 roku, ktérego danymi dysponujemy, dzieli od po-
wyzszego trzydziesci lat. Osoby w nim figurujace w wigkszosci wypadkéw nie zostaty
zapisane pod nazwiskami, jednak na podstawie imion i patroniméw jestesmy w stanie
odszuka¢ przodkéw Gabriela. W domu trzecim odnotowano dwie rodziny, Ezreasza
(Ezre)'? i Zaracha Symonowiczéw. Zony obu nosity to samo imi¢ - Debora. Wedtug
rejestru Ezreasz mial piecioro dzieci: Symona, Arona, Samuela, Rachele i Estere, Za-
rach za$ troje: Salamona, Rachele i Malke (LPAH, sygn. SA-3732, k. 2r-2v). Nalezy
dodag, ze dane do rejestru z roku 1765 ujeto wczesniej w inwentarzu z 1764 roku
i rowniez w tym dokumencie rodziny Ezreasza i Zaracha Symonowiczéw figuruja
w takim samym skladzie w domu trzecim w Trokach (LPAH, sygn. SA-3749,
k. 1r-4v).

Co ciekawe, w obu tych dokumentach nie odnotowano Symona, syna Zaracha, ojca
Gabriela, ktory przyszed! na §wiat w 1754 ub w 1755 roku, czego dowodza przytoczone
wyzej zapisy o jego wieku w kolejnych rewizjach: w 1795 roku - 41 lat, w 1811 roku - 57
lat, w 1834 roku - 79 lat. Powinien zatem zosta¢ odnotowany w inwentarzu i rejestrze
z lat 1764 i 1765. Figuruje w nich za to jego stryjeczny brat, Symon syn Ezreasza.
Tymczasem kolejna rewizja z 1795 roku wykazata dwoch Symonéw Firkowiczow':
jednego w domu nr 3, drugiego w domu nr 7. A zatem obaj bracia, Ezreasz i Zarach,
byli ojcami synéw o imieniu Symon'*. By¢ moze powodem pominigcia jednego
z nich byly jednobrzmigce imiona zaréwno chtopcéw, jak i ich matek. Nie mozna
tez wykluczy¢, ze w czasie spisu ten syn Zaracha z jakiego$ wzgledu nie mieszkat
z rodzicami.

I Ezeryasz (Ezra) zostal tu, najwyrazniej blednie, odnotowany jako tes¢, podczas gdy byt ojcem Symona
Firkowicza z ,,dymu” nr 7, a stryjem Symona Firkowicza z ,dymu” nr 3.

2 Ezra i Zarach, synowie Simchy, wymienieni s wsréd adresatow listu gminy tuckiej do gminy w Trokach
z 1796 roku, zob. Mann, 1972, s. 1395. Serdecznie dzigkuje dr Annie Sulimowicz-Keruth za ttumaczenie Zrodet
hebrajskojezycznych i pomoc w ich interpretacji.

3 'W pdzniejszym o 4 lata spisie Karaiméw mieszkancéw Trok z roku 1799 odnotowano Szymona Firkowicza
zz0n3 i corky oraz Szymona Ezrewowicza z Zong, synem i corka, zob. Gasiorowski (2020, s. 500-501); Muchowski
iin. (2017, s. 252-253). Co ciekawe, ten pierwszy, najpewniej syn Zaracha, zapisany zostal pod nazwiskiem Firko-
wicz, podczas gdy jego stryjecznego brata odnotowano z patronimem.

4 Zgodnie ze zwyczajem praktykowanym przez Karaiméw nowonarodzone dzieci otrzymywaly imiona po
zmarlych krewnych, zob. Sulimowicz (2004, s. 144-145). Synowie obu braci otrzymali imie dziadka po mieczu.
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Jak wynika z wyzej przytoczonych dokumentéw, ojciec Gabriela Firkowicza,
Symon syn Zaracha, byt dwukrotnie Zonaty. Jego pierwsza zong byta Nichama, cérka
Daniela, urodzona w 1764 roku. Malzenstwo dochowalo sie czterech corek, Mitki
(ur. 1794), Szelomity, (ok. 1796), Zuzanny (1799) i Ciwiji (1803). Drugi zwigzek
Symon, zawart z Anng, cérka Chaima, urodzong w 1774 lub 1776 roku. Z tego mal-
zenstwa na $wiat przyszli Debora (1816), Gabriel (1818) oraz Basia (1820).

O ile rok urodzenia Symona okresli¢ mozemy z doktadnoscia do dwoch lat,
to daty zycia jego syna, Gabriela, nie budzg juz watpliwosci. Rewizja z 1811 roku,
w ktorej nie zostal wykazany, wskazuje, ze prawdopodobienstwo, iz przyszed! na
$wiat w tak czesto podawanym w opracowaniach roku 1805, jest nikle. Wiek zapi-
sany w kolejnych rewizjach (1834 roku - 16 lat, dodatkowa z 1850 roku — 32 lata'?,
a takze zapis w ksiedze zgonow, wyraznie wskazuja na 1818 jako rok jego urodzenia,
a dokladng datg $mierci jest 27 maja 1869 roku). Miejsce pochodzenia Gabriela
Firkowicza w $wietle przedstawionych wyzej dokumentéw archiwalnych réwniez
nie budzi watpliwosci. Wynika z nich niezbicie, ze zaréwno on, jak i jego ojciec,
Symon, oraz dziad, Zarach, mieszkali w Trokach.

Jak jednak wiadomo, w Lucku réwniez wystepowalo nazwisko Firkowicz -
z tej tuckiej galezi pochodzil te§¢ Gabriela, Abraham. Stan naszej wiedzy na chwile
obecna nie pozwala okresli¢ powigzan miedzy tuckimi a trockimi Firkowiczami.
By¢ moze miejscem, gdzie te dwie galezie rodziny si¢ Iaczyly, byt Kukizdéw, jako
ze istniejg wskazowki, iz przodkowie Gabriela Firkowicza mieszkali wlasnie tam.
W opublikowanym przez J. Manna brudnopisie listu Abrahama syna Mordechaja
Kaptanowskiego z Poniewieza do Mordechaja syna Nisana z Kukizowa z roku 1783
(Mann, 1972, dok. 161, s. 1350-1361) mowa jest m.in. o planowanym w Trokach
$lubie wnuczki ribbi Zaracha, syna ribbi Simchy starszego z Kukizowa, znanego jako
Firko (Mann, 1972, s. 1354). Mann jako pierwszy zauwaza, ze w tym przydomku
nalezy szuka¢ zrodta nazwiska Firkowicz (Mann, 1972, s. 1354, przypis 1090). Mozna
wiec przyja¢, ze mieszkajacy i dzialajacy w Kukizowie Simcha'® to pradziad Gabriela.
Nie dysponujemy jednak dokumentami, ktére moglyby rzuci¢ swiatlo na miejsce jego
pochodzenia i nie wiemy, czy mial tuckie korzenie, a takze w jakich okoliczno$ciach
jego dwaj synowie, Ezreasz i Zarach znalezli si¢ w Trokach.

* %%

W podawanych w réznych zrédlach datach i miejscach sprawowania postugi haz-
zanskiej przez Gabriela Firkowicza réwniez znajdujemy rozbieznosci i niescistosci.
We wspomnianym wczes$niej Spisie hazzanéw wskazano lata 1838-1840 jako, jak
zastrzegaja autorzy, domniemany okres pelnienia przezen funkcji starszego hazzana
w Symferopolu. W. Eliaszewicz i S. Szajtanow powolujg si¢ przy tym na wspomnia-
ny na wstepie biogram w Karaimskim stowniku biograficznym Borysa Eliaszewicza

5 A. Sulimowicz (2016, s. 192) podaje na tej podstawie rok urodzenia jako 1822, co jest ewidentng pomytka
obliczeniowa.

16 Mann wspomina o jego zaangazowaniu w budowe kukizowskiej kienesy w 1711 roku i ofiarowaniu zwoju
Tora w 1730 roku (Mann, 1972, s. 1272, przypis 656).
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(Elagevic i Sajtanov, 2017, s. 13). Zauwazy¢ jednak nalezy, Ze ten nie okreslit takiego
zakresu dat, a jedynie podal rok 1840, w ktérym Gabriel Firkowicz mial rozpoczac
postuge starszego hazzana w Symferopolu (El'asevic, 1993, s. 193).

Tymczasem w roku 1838 Gabriel Firkowicz byt wciaz jeszcze nauczycielem
i hazzanem w Trokach". Jego nazwisko obok trzech innych z gmin Litwy figuruje
na liscie subskrybentow dzieta Abrahama Firkowicza Sefer masa u-meriva: ,,Ribbi
Gabriel o$wiecony, hazzan, nauczyciel, niech nasza Opoka blogostawi go i chroni,
Firkowicz” (Firkowicz A., 1838, s. 15). Co ciekawe, cho¢ zostalo podane jako ostat-
nie, wyrdzniono je wiekszym stopniem czcionki. Powodem nie byl zapewne status
majatkowy, gdyz na pierwszym miejscu widnieje nazwisko Abrahama Lawreckiego,
syna Jakuba, pochodzacego z zamoznej rodziny '®. Wyjasnienia tego nalezy by¢ moze
szuka¢ w zwigzkach Gabriela z osobg autora dzieta, juz wtedy zapewne bliskich, cho¢
w roku 1838 nie byl on jeszcze zieciem Abrahama Firkowicza.

Zwigzek malzenski z Milka, cdrka Abrahama Firkowicza, zawart w roku 1840,
gdy przebywal juz na Krymie'®. Wizerunki tych trojga ma przedstawia¢ znany, wie-
lokrotnie powielany rysunek autorstwa C. Huhna, reprodukowany m.in. w ,,Mysli
Karaimskiej” (1936, 11, s. 119), a omawiany szerzej przez M. Kizilova i T. Szczegolewa
(Kizilov, Segoleva, 2003, s. 338-339).

Gabriel Firkowicz sprawowat funkcje¢ hazzana w Sewastopolu, gdzie stanowisko
to miat obja¢ po swoim tesciu. W. Eliaszewicz i S. Szajtanow przytaczaja dokument
przechowywany w Panstwowym Archiwum Republiki Krym (GARK syg. F. 241,
op. 2, 52, k. 11), w ktérym T. S. Lewi-Babowicz podaje, iz Abraham Firkowicz
pelnit postuge w Sewastopolu w latach 1833-1840, a Gabriel Firkowicz w latach
1840-1850. Jak zauwazaja autorzy, podane daty nie znajduja potwierdzenia w in-
nych dokumentach i sg nie w pelni éciste (El'a3evi¢, Sajtanov, 2017, s. 13; El'asevic,
2018,s.19). W. Eliaszewicz stwierdza tez, ze sprawowanie przez Gabriela Firkowicza
funkcji sewastopolskiego hazzana w owym okresie czgsciowo potwierdza notatka
w wydawnictwie Novorossijskij kalendar’ na 1842 god (Kalendarz Noworosyjski
na rok 1842), w ktérej wymieniony jest on na stanowisku hazzana w Sewastopolu
(Elagevi¢, 2018, s. 19). Dokladne przejrzenie tego wydawnictwa za wszystkie lata
z okresu 1840-1850 pozwala stwierdzi¢, ze Gabriel Firkowicz odnotowany jest
w Kalendarzu jako sewastopolski hazzan nie tylko w wydaniu na rok 1842 (s. 192),
ale takze w kolejnych dwdch: na lata 1843 (Novorossijskij kalendar’ na 1843 god,
1842, s.197-198) i 1844 (Novorossijskij kalendar’ na 1844 god, 1843, s. 202). Pdzniej
znajdujemy go w wykazie zatrudnionych w eupatoryjskich szkofach karaimskich,
gdzie w 1846 roku zajmowal stanowisko nauczyciela jezyka rosyjskiego (Novorossij-

17 Takie przypuszczenie wysnut réwniez M. Gammal, zastrzegajac, iz potwierdzenie tego wymaga glebszych
badan zrédtowych (Gammal, 2011, s. 161-162).

18 "W spisie rewizyjnym z roku 1834, ulozonym wedtug stopnia majetnosci mieszkancéw, rodzina Lawreckich
rozpoczyna wykaz trockich rodzin karaimskich. Zapisano tam w pierwszej pozycji m.in. Jakuba, syna Marka,
Lawreckiego lat 78 i jego syna z pierwszego malzenstwa, Abrahama lat 48 (LPAH, sygn. E 515-15-204, k. 283v).
Ten ostatni sprawowal funkcje hazzana w Trokach do 1844 roku (Abkowicz, 1936, s. 2).

1 Potwierdzeniem tej daty jest list Gabriela Firkowicza z prosba o poblogostawienie zwigzku, wystany do ojca
w Trokach, przechowywany w Archiwum Firkowicza w St. Ptersburgu (Gammal, 2011, s. 161).

% Reprodukgja litografii J. B. Kuhna stworzona na podstawie rysunku C. Huhna pierwotnie zamieszczona
zostala pomiedzy stronami 152 a 153 w dziele T. de Pauly (1862).
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skij kalendar’ na 1846 god, 1845, s. 210). Kalendarz za kolejne trzy lata, 1848-1850,
w wykazie hazzandw nie uwzglednia Sewastopola w ogole, zas G. Firkowicz po roku
1846 nie pojawia si¢ rowniez w spisie nauczycieli. Skadinagd wiadomo, ze uczy! on
jezyka rosyjskiego karaimskich uczniéw w Eupatorii od roku 1844, co potwierdzaja
dokumenty archiwalne (Vihnovi¢, 2012, s. 138). Tak wigc informacje zamieszczane
w kolejnych wydaniach Kalendarza nalezy traktowac ostroznie, cho¢ nie ma po-
wodu negowac trzech lat stuzby hazzanskiej Gabriela Firkowicza w Sewastopolu
w okresie 1842-1844*'. Dodac¢ tu nalezy, ze na poczatku dekady, wlatach 18401 1841,
w przeciwienstwie do lat nastepnych, w wydawnictwie tym nie zamieszczano wyka-
zu hazzanéw w poszczegdlnych miastach, ograniczajac sie jedynie do wymienienia
osoby hachama eupatoryjskiego, Hadzy Simy Babowicza (Novorossijskij kalendar’
na 1840 god, 1839, s. 59; Novorossijskij kalendar’ na 1841 god, 1840, s. 147). Nie wy-
kluczaloby to przypuszczenia, ze Gabriel Firkowicz mégt wtedy sprawowac funkeje
hazzana w Sewastopolu.

Inny jednak wniosek plynie z listy subskrybentéw przekladu Tanachu, wydanego
w czterech tomach przez M. Tiriszkana w Eupatorii w roku 1841. Gabriel Firkowicz
figuruje tam na dziewiatej pozycji wérdd trzydziestu osob z Ak Jaru (Sewastopola),
ktoére zapisaly si¢ na to wydawnictwo: ,,Szanowny pan ribbi Gabriel oswiecony
(ha-maskil) syn szanownego pana ribbi Simchy hachama hazzana Firkowicza bto-
gostawionej pamieci” (Sefer Targum Torah... 5601 (1841), t. 1, k. 198v). Z przyto-
czonego fragmentu wyciggna¢ mozna kilka wnioskéw. Po pierwsze, w roku 1841
Gabriel byt mieszkancem Sewastopola. Po drugie, znajdujemy tu potwierdzenie
jego religijnego wyksztalcenia, a uzycie tytutu ha-maskil moze wskazywac réwniez
na pobieranie nauk swieckich. To pierwsze predestynowato do funkcji hazzanskiej,
to drugie — do wypelniania roli nauczyciela jezyka rosyjskiego, czym zajmowat sie
w latach 1844-1846. Gabriel, w przeciwienstwie do swojego ojca, nie jest tu tytutowa-
ny hazzanem, a wigc nie mdgl petnic tej funkcji w Sewastopolu w latach 1840-1841.

Ten krotki zapis przynosi takze kilka informacji na temat ojca Gabriela. Potwier-
dza, Ze Symon nosit biblijne imi¢ Simcha, to samo, co jego domniemany dziadek,
Simcha syn Mojzesza Firko z Kukizowa. Uzycie formuty blogostawienstwa wskazuje,
ze w 1841 roku nie bylo go juz wérdd zywych, co nie dziwi, zwazywszy, ze wedlug
przytoczonej wyzej rewizji w 1834 roku liczyt sobie lat 79. Tytut hachama (medrca)
jest w tym wypadku jedynie epitetem grzecznosciowym zwiazanym z jego wiedza
i pozycja, jaka zajmowal w spotecznosci karaimskiej, natomiast tytul hazzana odnosi
sie do jego rzeczywistej funkcji*. Jako szliach cibur (prowadzacy modlitwy) Simcha
Firkowicz, syn bip. ribbiego Zaracha, wymieniony jest wsréd sygnatariuszy sporza-
dzonego w Trokach w 1830 zbioru zasad moralno-etycznych (Mann, 1972, dok. 47,
s. 1002). Warto w tym miejscu wspomnie¢, ze jego ojciec, dziadek Gabriela, Zarach
Symonowicz, odnotowany jest jako starszy gminy trockiej w roku 1750 (Gasiorowski,
2020, s. 478) oraz jej syndyk® w roku 1754 (Gasiorowski, 2020, s. 304, 477). Funkcje

2 Daty te podaje réwniez O. Belyj, 2008, s. 929.
2 W spisie z 1834 roku zapisano svdsennik’ (duchowny) - LPAH, sygn. F. 515-15-590, k. 284v.
% Pelnigcy role posrednika miedzy gming karaimska a $wiatem zewnetrznym.
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starszego gminy petnil tez brat Zaracha, Ezreasz, co odnotowano w rejestrze z 1765
roku (LPAH, sygn. SA-3732, k. 2r).

Jak pisze W. Wichnowicz, Abraham Firkowicz w czasie wojny krymskiej w latach
1853-1856 przebywal na Litwie. Przez te lata ,,byl z nim zie¢, Gabriel Firkowicz, ktory
zostal hazzanem sewastopolskiej gminy karaimskiej” (Vihnovic, 2012, s. 150). Takie
sformutowanie sugerowa¢ moze, ze Gabriel Firkowicz nadal sprawowal te funkcje
w szdstej dekadzie XIX w., podczas gdy prawdopodobnie nie miato to miejsca juz od
okoto dziesieciu lat**. Znajduje natomiast potwierdzenie informacja, podana przez
Borysa Eliaszewicza w jego stowniku biograficznym, iz Gabriel Firkowicz w ostat-
nich latach zycia byl starszym hazzanem w Trokach. Przytoczony wpis w Rewizskiej
skazce z 1858 roku ujawnia, ze Gabriel rozpoczal te postuge w 1857 roku. Inne zrédio
podaje nawet date dzienng tego wydarzenia: starszym hazzanem w Trokach byt od
5 listopada 1857 roku Gawril Siemionowicz Firkowicz (Pamatnad knizka Vilenskoj
gubernii na 1866 god, 1866, s. 138).

Na podstawie powyzszych danych mozna okresli¢, kiedy i jakie funkcje pelnit
Gabriel Firkowicz. Dosy¢ wczesnie rozpoczal prace jako nauczyciel religii, a majac lat
dwadziescia (1838), byt juz hazzanem w Trokach. Wkrétce wyjechal na Krym, gdzie
po poslubieniu w roku 1840 Mitki, cérki Abrahama Firkowicza, zostal powotany
na starszego hazzana w Sewastopolu (1842-1844)*. Podanej przez B. Eliaszewicza
informacji o sprawowaniu przezen przywodztwa duchowego gminy w Symferopolu
nie sposob na chwile obecng zweryfikowac. Pelnil natomiast obowigzki nauczyciela
jezyka rosyjskiego przy szkole karaimskiej w Eupatorii (1844-1846). Po wojnie
krymskiej, ktérg wraz z tesciem spedzil na Litwie, od roku 1857 sprawowat funkecje
starszego hazzana w Trokach i jako trocki hazzan zmart nagle w guberni moskiew-
skiej podczas podrézy w 1869 roku.

* %%

Gabriel Firkowicz jest postacig stosunkowo malo znana, czgsto pomijana lub wspo-
minang zdawkowo, nierzadko z blednymi danymi i z reguly wytacznie w kontekscie
swoich zwigzkéw z Abrahamem Firkowiczem. Jak $wiadcza dokumenty, pochodzit
z religijnej rodziny, ktorej cztonkowie byli hazzanami, wchodzili w sklad starszyzny
gminy, pelnili wazne funkcje w spolecznosci trockich Karaiméw. Sam réwniez przez
wiele lat byl nauczycielem i pelnit postuge hazzanska zaréwno w Trokach, jak i na
Krymie. Na polu naukowym nie ograniczal si¢ jedynie do wspotpracy z Abrahamem

2 Obowigzki hazzana w owym czasie w Sewastopolu wypetnia¢ mieli Abraham Tepsi (1851-1854), a po
nim Izaak Lewi-Mikei (1854-1863), zob. El'agevi¢, Sajtanov, 2017, s. 12. Z drugiej strony sam Gabriel Firkowicz
w roku 1853 wcigz podpisywal sie jako ,,pelnigcy obowiazki starszego hazzana sewastopolskiego’, zob. list Abraha-
ma Firkowicza i Gabriela Firkowicza do hazzanéw gminy w Lucku z prosba o dane dotyczace nauczania, AGKEL,
sygn. VII.25.05 1853.

% Gabriel Firkowicz petnit funkcje starszego hazzana w Sewastopolu z powotania przez Zarzad Duchowny
w Eupatorii, za$ jego nastepcy do roku 1882, gdy na te funkcje powotano Izaaka Sultanskiego (1824-1899), byli
pelnigcymi obowiazki hazzanow, zob. El'asevic, Sajtanov, 2017, s. 12; El'a8evi¢, 2018, s. 25.

2 R. Abkowicz podal 1856 jako rok rozpoczecia stuzby hazzanskiej, zob. Abkowicz, 1936, s. 2.
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Firkowiczem, byt aktywny réowniez samodzielnie”. Jego rola jako prawej reki staw-
nego tescia i zarzadzajacego rodzinnymi finansami zastuguje na osobne omoéwienie.
Nieco $wiatla na tragizm tej postaci rzuca wspomniany wyzej artykut M. Gammata
(2011), w ktérym autor analizuje diariusz Firkowicza, zredagowany i wydany przez
Jozefa Kaptanowskiego. Mozna przypuszczad, ze niefortunne decyzje finansowe,
ktére doprowadzily do bankructwa, a nawet czasowego pozbawienia wolnosci
i by¢ moze w konsekwencji takze do przedwczesnej Smierci, spowodowaly, ze posta¢
Gabriela Firkowicza, okrywszy si¢ infamig wérdd sobie wspoélczesnych, odsunieta
zostata w cient zapomnienia.
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Uwagi ogolne
la Karaiméw polsko-litewskich' imi¢ stanowito nie tylko element identyfikujacy
jednostke, lecz takze, jesli nie przede wszystkim, wyraz pamieci - jednostko-

! Artykut dotyczy Karaiméw polsko-litewskich stanowigcych zaréwno spoteczno$¢ wyznaniows, jak i etniczna,
stad pisownia duzg litera.
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wej lub rodzinnej, jak tez zbiorowej pamieci spotecznosci. Zgodnie z tradycja nie
wybierano go przypadkowo, kierujac si¢ brzmieniem, znaczeniem, wywolywany-
mi asocjacjami czy panujacg w danym momencie modg. Imie nowo narodzonego
mialo bowiem upamietnia¢ kogos, kto odszed! - najczesciej zmartego krewnego
z grona wstepnych lub rodzenstwa rodzicéw, czasem takze posta¢ wazng dla danej
spolecznosci i cieszacag si¢ za zycia znaczng estyma (Sulimowicz, 2004, s. 143-151)%

Imiona nadawane podczas obrzadku religijnego’ mialy etymologie hebrajska
i najczesciej byly pochodzenia biblijnego, cho¢ nie zawsze (Yariv, 2015, s. 161, 168).
W takiej postaci wystepowaly w sporzadzanych pismem hebrajskim (przede wszyst-
kim w jezyku hebrajskim, ale takze karaimskim) dokumentach wewnetrznych gmin
- protokotach zjazdéw, umowach, spisach podatkowych, korespondencji urzedowej
i prywatnej itp. — i w widniejacych pod nimi podpisach. W dokumentach zewnetrz-
nych, sporzadzanych w jezykach urzedowych, polskim czy rosyjskim, w ramach i na
potrzeby kontaktéw z wladzami czy niekaraimskim otoczeniem, hebrajskie antro-
ponimy wystepowaly w formie wlasciwej dla danego jezyka. Stosowano tez swojego
rodzaju zamienniki zaczerpnigte z chrzescijanskiego systemu imiennictwa (w jezyku
polskim, rosyjskim czy ukrainskim). Z tym zjawiskiem mamy do czynienia takze
w antroponimii zydowskiej, gdzie obok imion religijnych, ,,$wietych” (szem hakodesz)
wystepuja odpowiadajace im imiona $wieckie, ,,codzienne” (szem chol albo kinnui)
(Kaganoff, 1977, s. 126; Kober, 1943, s. 178). System takich odpowiednikéw miat
w znacznym stopniu charakter staty, tzn. konkretnym imionom pochodzenia hebraj-
skiego byly przypisane konkretne odpowiedniki niehebrajskie, zdarzato si¢ jednak,
ze niektore imiona mialy ich wigcej niz jeden albo jeden kinnui odpowiadat kilku
réznym imionom. W dodatku podczas swego zycia dana osoba mogta uzywac kilku
réznych zamiennikéw. Wydaje sig, Ze o ile zydowskie ,,imiona codzienne” bywaly
dobierane takze na podstawie semantycznej, czy to jako ttumaczenia, czy poprzez
asocjacje (Zunz, 1837, s. 49-50), o tyle dla karaimskich podstawe stanowilo gléwnie
podobienstwo fonetyczne®.

Warto tez przy okazji wspomnie¢, ze praktyka ,,dziedziczenia” imion po zmar-
tych krewnych prowadzita do znaczacego ograniczenia liczby imion pozostajacych
W uzyciu, a przy rownie ograniczonej liczbie nazwisk i niewielkiej liczebnosci gmin
dochodzito do wypadkéw, gdy kilka oséb nazywalo sie tak samo. Z tego wzgledu
istotna role dystynktywna odgrywaty obok antroponiméw nieoficjalnych (przezwisk
i przydomkow) takze zdrobnienia tworzone zaréwno od imion religijnych, jakiich
swieckich odpowiednikow.

2 Praktyka taka wystepowata takze u Zydéw rabinicznych (Allerhand, 1899, s. 50-52), z ta réznica, ze u Ka-
raiméw w razie $mierci dziecka imi¢ moglo by¢ nadane nastepnemu potomkowi.

> W wypadku chlopca podczas porannego nabozenistwa w dniu jego obrzezania czytano modlitwe, w ktorej
wymieniano imie nowonarodzonego, utrzymywane przedtem przez rodzicéw w tajemnicy. Imi¢ dziewczynki wy-
powiadano podczas modtéw w kienesie w pierwsza sobote po narodzinach. Zob. Firkovicuté, 2016, s. 39.

* Rzadkim przykladem semantycznego doboru imienia $wieckiego moze by¢ wystepujace u halickich Kara-
imoéw imi¢ Lina, uzywane jako odpowiednik biblijnego Riwka (Rebeka), ktorego etymologia wywodzona jest
z rdzenia pan (rbq), oznaczajacego ‘zwigzad, uwigzac, spetac. Jacobs (1906) podaje znaczenie sheep-rope ‘sznur do
wigzania owiec’ Lina, bedaca zenskim odpowiednikiem tacinskiego imienia Linus, zostataby wigc dobrana poprzez
skojarzenie z pol. apelatywem lina.
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Zapisy metrykalne

W archiwum gminy karaimskiej w Lucku, ktdre po tzw. repatriacji w 1945 r. znacznej
czesci cztonkow spotecznosci trafito do Opola, a nastepnie do Warszawy, zacho-
waly si¢ kopie rejestrow metrykalnych. Dokument w formie skoroszytu noszacy
nazwe Kopid knigi dla zapiski rodivsihsa Karaimov Luckoj Karaismkoj Sinagogi. Na
1871 god (Kopia ksiegi dla zapisywania urodzonych Karaimoéw tuckiej karaimskiej
synagogi. Na 1871 rok) zawiera wpisy z lat 1871-1884 (AGKL.VIIL.17). Z wyjat-
kiem cze$ci dotyczacej roku podanego w tytule dokument ma charakter miejscami
dos¢ niestarannego brudnopisu. Wpisy od roku 1879 zostaly przepisane na czysto
do oprawionej w tekturowg oktadke ksiegi urodzin i prowadzone byly az do roku
1950 (zarejestrowano wtedy narodziny dziecka juz w nowym miejscu osiedlenia,
w Opolu), z przerwa na okres od lipca 1914 do grudnia 1922 wlacznie, gdy wskutek
dzialan wojennych i przymusowej ewakuacji (biezenstwa) gmina i jej administracja
nie funkcjonowaly.

Zasady prowadzenia karaimskiej dokumentacji metrykalnej w imperium rosyj-
skim regulowata ustawa z 3 marca 1837 r., na mocy ktorej urzedujacy przy domu
modlitwy (kienesie) starszy hazzan mial obowiazek prowadzi¢ w specjalnych zeszy-
tach rejestracje urodzin, malzenstw i zgonow. Zeszyty te na koniec roku przesylane
byty do Taurydzkiego Karaimskiego Zarzadu Duchownego w Eupatorii na Krymie
inaich podstawie sporzadzano zestawienie roczne przekazywane do departamentu
do spraw religijnych oraz do urzedu gubernatora taurydzkiego. Od roku 1850 ta
procedura obejmowala takze Karaiméw z zachodnich guberni, a od 1869 r. doty-
czaca ich dokumentacje przesytano do powotanego 8 kwietnia 1863 r. Trockiego
Karaimskiego Zarzagdu Duchownego z siedzibg w Trokach (Abkowicz, 2008, s. 172).
W archiwach tej instytucji, stanowigcych dzi$ czes¢ karaimskiej kolekcji Biblioteki
im. Wroblewskich Litewskiej Akademii Nauk w Wilnie, przechowywany jest wy-
kaz urodzen w luckiej gminie za rok 1869 (BWLAN F301-290)°. Rejestry z gminy
w Lucku z okresu sprzed 1869 r. najprawdopodobniej si¢ nie zachowaly, cho¢ bez
watpienia byty prowadzone, o czym swiadczy znajdujacy si¢ w archiwum gminnym
brudnopis wykazu oséb zmarlych w roku 1853, sporzadzony w jezyku hebrajskim
(AGKL VII.22.14).

W okresie migdzywojennym zadania duchownych karaimskich jako urzedni-
kéw stanu cywilnego okreslaly przepisy przejsciowe przyjete w 1924 r., a od 1936 .
Ustawa o stosunku Panstwa do Karaimskiego Zwigzku Religijnego (Abkowicz,
2008, s. 173). Z tego okresu pochodza oryginaty ksiegi urodzin, matzenstw i zgo-
néw gminy w Lucku za lata 1929-1937, przechowywane w zbiorach Panstwowego
Archiwum Historycznego w Wilnie (Lietuvos valstybés istorijos archyvas) (LPAH
1818-1-2; Gasiorowski 2021). Co ciekawe, wpisy w nim nie sg identyczne jak te
w kopii przechowywanej w gminie, cho¢ réznice nie dotycza akurat samych imion®.

5 Serdecznie dzigkuje Marioli Abkowicz za udostepnienie odpiséw i danych z rejestrow metrykalnych Kara-
imskiego Zarzadu Duchownego w Trokach.

® Na przyklad we wpisie z 1929 r. dotyczacym narodzin 19 stycznia tegoz roku syna Szymona vel Sergiusza

Rudkowskiego i jego Zony, Tamary, podano, ze obrzadku 26 stycznia dokonat Jakub Eszwowicz, a narodziny zgto-
sit hazzan-proboszcz kienesy tuckiej Rafal Abkowicz. Tymczasem wpis w kopii przechowywanej w Lucku brzmi:
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Wymienione dokumenty dostarczajg informacji o imionach nadawanych w tuckiej
gminie nowonarodzonym dzieciom na przestrzeni 80 lat. Lacznie dokonano w tym
okresie 171 wpiséw, w tym 6 dotyczacych narodzin bliznigt. Ogétem zarejestrowano
164 zywe urodzenia (74 dziewczynki i 90 chtopcow)’. W rejestrze odnotowywano
réwniez dzieci martwo urodzone, ktérym nie nadawano imion (7 takich wypadkow,
w tym jeden dotyczy trojaczkow plci zenskiej)®.

W dwoch wypadkach mamy do czynienia z potomstwem niezameznych Ka-
raimek - jest to zbyt malo, by na tej podstawie mozna byto stwierdzi¢, czy istnialy
jakie$ okreslone imiona nadawane nieslubnym dzieciom’.

Imiennik tuckich Karaimow

W ksiedze urodzen gminy karaimskiej w Lucku zanotowano tacznie w réznych
wariantach 68 imion, w tym 41 meskich i 27 zenskich. Warto w tym miejscu przypo-
mniec, ze dysproporcja liczbowa miedzy pozostajacymi w uzyciu imionami meskimi
a zenskimi wystepowala takze w Haliczu (Sulimowicz, 2004, s. 148). Podobne zjawi-
sko wystepuje tez w antroponimii zydowskiej (Morgenstern-Leissner, 2018, s. 3-4).

Imiona, nadawane nowonarodzonym dzieciom przez fuckich Karaiméw, mozna
podzieli¢ pod wzgledem:

— pochodzenia - hebrajskie (w tym imiona biblijne oraz niebiblijne) i niehe-
brajskie;

— formy - podstawowa lub zdrobniala.

Zapisy w ksiedze metrykalnej tuckiej gminy byly prowadzone do roku 1914
w jezyku rosyjskim, a od 1923 - polskim. Stad tez antroponimy, zaréwno te o ety-
mologii hebrajskiej, jak i niehebrajskiego pochodzenia, zapisywane byty w postaci
funkcjonujacej w tych jezykach. W pieciu wypadkach w rosyjskojezycznych wpisach
wystepuja imiona hebrajskie w wariantach odzwierciedlajacych brzmienie polskie:
Aleksander, Estera, Jakub/Jakob, Lea.

W analizowanym materiale przewazaja formy podstawowe. Z derywatami hi-
pokorystycznymi mamy do czynienia jedynie w czterech pojedynczych wypadkach:
Malczja, Malija, Sasza, Sonija, przy czym w okresie miedzy- i powojennym zdrob-
nienia i spieszczenia nie wystepuja wcale.

»Dnia 19 stycznia 1929 roku [tu data stownie] w m. Lucku u rodzicéw Sergjusza i Tamary matzonkéw Rudkowskich
urodzito sie dziecko plci meskiej, ktoremu nadano imie ,Nazim”. Przy obrzedzie nadania imienia obecni byli i date
urodzenia dziecka stwierdzamy: Zacharjasz Szpakowski, Sabina Bezikowicz [oryginalne podpisy]. Akt urodzenia
zapisal: Prezes Zarzadu Gminy Karaimskiej w Lucku [podpis] Al[eksander] Mardkowicz”. Serdecznie dzigkuje prof.
Stefanowi Gasiorowskiemu za dostep do zdje¢ materiatu archiwalnego.

7 Statystyka urodzen w gminie karaimskiej w Lucku za lata 1869-1950 znajduje sie w Aneksie nr 2 na koricu
niniejszego artykutu.

8 W jednym wypadku zywych narodzin hazzan Rafal Abkowicz poczynit notatke, iz imienia nie nadano
»2 powodu zlego stanu zdrowia i niemoznosci odprawienia obrzadku religijnego” (AGKL VIL.17 k. 16v). Dziecko
zmarlo dzien po narodzinach.

° Aleksander Dubinski w latach 80. wspominat w rozmowie o praktyce nadawania dzieciom zrodzonym
z pozamalzenskiego zwigzku Karaima i Karaimki okres§lonych imion (rozmowa dotyczyla imienia Kecija).
W ksiegach metrykalnych gminy w Trokach (BWLAN F301-288) odnotowano narodziny siedmiorga nieslubnych
dzieci, w tym szesciu chtopcéw, spoérod ktorych trzem, urodzonym w latach 1875, 1880 i 1881, nadano imig Sitra
(Sidra?). Kwestia ta wykracza jednak poza zakres tego artykutu.



Imiennictwo Karaimoéw w tucku w latach 1869-1950 149

Imiona zapisane w ksigdze urodzen nalezy traktowac jako swieckie (kinnui). Pod
wzgledem stosunku do religijnych mozna wydzieli¢ nastepujace grupy:

— tozsame z hebrajskimi imionami religijnym (Awraam, Chananja, David, Je-
szua, Josef, Lewi, Mosze, Nisan, Simha, Szalom, Zarach, Amalia, Bat-Szewa, Devora,
Ester, Lea, Malka, Rachel, Riwka, Sara, Szelomit). Do tej grupy mozna zaliczy¢ takze
zapisane w wymowie karaimskiej: Ezua (Jehoszua) i Murdechaj (Mordechaj) oraz
utworzony od Malka hipokorystyk Malczija;

— rosyjskie i polskie odpowiedniki hebrajskich imion religijnych (Abraham,
Ananij, Beniamin, Daniil, Eliasz, Gabriel/Gavriil, Ilja, Immanuil, Isaak, Izmael,
Jakov, Josif/Jozef, Michail, Rafail, Samuil, Siemion, Simeon, Wieniamin, Zacharij,
Anna, Esfir, Rachil, Revekka, Wirsawija);

— imiona niehebrajskie stanowigce umowne odpowiedniki hebrajskich imion
religijnych: Adolf, Aleksandr/Aleksander, Atanazy, Bogustaw, Eugeniusz, Ignatij,
Leon, Mariusz, Romuald, Siergiej, Alina, Amalia, Elisaweta, Halina, Imilija, Julija,
Marija, Raisa/Raisija, Rozalia, Stefanina, Stella, Tamara, Tamira, Waleria, Zofia
oraz hipokorystyki: Sasza (od Aleksandr), Sonija (od Sofia). Do tej grupy zaliczy¢
nalezy takze takie imiona jak Adam oraz Amalia i utworzony od tego ostatniego
deminutyw Malija, ktére, co prawda, sa pochodzenia hebrajskiego i - w wypadku
Adama - biblijnego, ale nie wystepuja wsrdd ,,imion $wietych” Karaiméw polsko-
-litewskich (religijnym odpowiednikiem Amalii/Malii jest w §wietle tuckich ksigg
metrykalnych Malka, Adama - Abraham, zob. dalej);

— imiona pochodzenia tureckiego o nieustalonym odpowiedniku religijnym
(Nazim, Selim).

W omawianym materiale z ksiegi urodzin z reguly zapisywano pojedyncze
imiona, mozna jednak napotkac takze kilka przykladéw wieloimiennosci'®: Awraam
Mojsej, Ananij Rafail, Isaak Mojsej, Jakov Samuil, Jeszua Josif, Mariusz Adam, Me-
nachem Gabriel, Nowach Jakow!!, Romuald Abraham!?, Semen Isaak (dwukrotnie).
W wypadku imion zenskich poza wystepujacym dwukrotnie Ester Malka (odnosza-
cym sie do biblijnej postaci krolowej Estery), jedyny inny wypadek nadania podwdj-
nego imienia dziewczynce - Anna Halina - pochodzi z okresu miedzywojennego®.

Innym charakterystycznym zjawiskiem, catkowicie r6znym, co warto podkreslic,
od wieloimienno$ci, jest rownolegly zapis (w réznej kolejnosci) obu wersji imienia,
swieckiej i religijnej: Leon/Lewi, Murdechaj/Mark, Simon/Simcha, Simcha/Simeon,
Sonija/Szelomit, Stefanina/Ester. Specyficzng posta¢ ma Siergiej-Siemion, gdzie imig
religijne wystepuje w postaci odpowiednika w jezyku rosyjskim. Ekwiwalentnos¢

10 Wystepowanie tego zjawiska w odniesieniu do imion religijnych potwierdzajg dokumenty hebrajskie z archiwum
gminy. Na przyklad na liScie zawierajacej informacje o statusie majgtkowym i zawodach czlonkéw gminy podwojne
imiona nosi dziewie¢ z 54 wymienionych tam oséob, a ponadto ojcowie dwdch innych, zob. Sulimowicz, 2014, s. 193-196.

' W pierwotnej wersji kopii ksiegi urodzin we wpisie z 1881 r. odnotowano tylko drugie imie Jakow, za$
w wersji przepisanej na czysto juz oba imiona (AGKL VIL.17a k. 6v, AGKL VIL.17b k. 3r).

12 'We wpisie z roku 1934, dotyczacym narodzin Romualda-Abrahama, w przestanym do Zarzadu Duchownego
oryginale ksiegi urodzin poczatkowo podano oba imiona, figurujace tez w przechowywanej w archiwum gminnym
kopii ksigg metrykalnych (AGKL VIL.17b k. 16r). Potem jednak dokonano korekty, wykreslajac imie Abraham
i dodajac uwagg: ,,Zakreslono Abraham, nie czyta¢ [tzn. nie wymienia¢ tego imienia podczas dokonywania ob-
rzadku - przyp. aut.]” (LPAH 1818-1-2, s. 21).

B Nie oznacza to, Ze wczeéniej wieloimienno$¢ nie dotyczyta kobiet - wiréd matek zarejestrowanych w ksiedze
urodzin dzieci figuruje Bat-Szewa Nechama (AGKL VIL.17b k. 6v).
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imion oznaczano stosujac formule ,,on ze”, umieszczajac imie religijne w nawiasie po
$wieckim badz zapisujac je drobniejszym pismem. W trzech wpisach dokonanych
w latach 1934, 1936 i 1937 przez éwczesnego hazzana tuckiego, Rafala Abkowicza
(1896-1992), podano imiona religijne dodane pismem hebrajskim w nawiasie po
imieniu $wieckim.

W wypadku karaimskiej antroponimii trudno méwi¢ o popularnosci kon-
kretnych imion, zwazywszy, ze ich wybdr nie byl kwestiag upodoban rodzicéw czy
mody. Praktyka nadawania imion po zmartych krewnych znajduje potwierdzenie
w zapisach w ksiedze urodzen — w wielu wypadkach imie dziecka zgadza si¢ z patro-
nimem ojca lub matki. Na przyktad w roku 1887 Szatom Nowachowicz Bezikowicz
ijego zona, Sarra Samuilowna nazwali swego potomka Noj (rosyjski odpowiednik
imienia Noach/Nowach) Samuil po obu dziadkach. Rok p6zniej Nisan Szalomowicz
Firkowicz nadal synowi imi¢ Szalom. Pierworodny syn osiadtego w Lucku Hali-
czanina, Mojzesza Mordkowicza, otrzymal imiona po swoim stryjecznym dziadku,
halickim hazzanie, Jeszui Josefie Mordkowiczu, znanym kopiscie i thumaczu Biblii,
ktéry odszed! dwa lata wczedniej. Zas syn-pogrobowiec zmarlego w 1900 r. Josifa
Sultanskiego, urodzony cztery miesiace po jego $mierci, odziedziczyl, jak nalezalo
sie spodziewa¢, imie po ojcu.

Praktyka ta powodowala powstawanie, jak juz wspomniano, puli powtarzajacych
sie imion. Trzeba jednak przy tym pamietac, ze poprzez matzenstwa spotecznosci
byly zasilane przez osoby z innych skupisk, co przy narodzinach dzieci wzbogacato
lokalny zaséb antroponimdéw o nowe imiona charakterystyczne dla tradycji miejsc
pochodzenia przybyszéw. Z takim zjawiskiem mamy do czynienia takze w Lucku,
gdzie w poczatkach XIX w. osiedli Karaimi przybyli z Litwy (noszacy nazwiska:
Pilecki, Nowicki, Szpakowski), a w drugiej potowie tego stulecia takze z Halicza
(Mordkowicz, Abrahamowicz). W ten sposéb tucki imiennik zostat wzbogacony
o takie imiona jak Jeszua, wystepujace w rodzinie Mordkowiczéw, Pinachas spoty-
kany u Pileckich czy Eliazar u Nowickich. Malzenstwa ,,mieszane”, w ktérych jedno
z malzonkéw pochodzito z innej gminy, wobec znacznego spadku liczebnosci popu-
lacji' staly si¢ w XX w. powszechne - wszystkie dzieci urodzone w Lucku w okresie
miedzywojennym pochodzg z takich zwigzkéw. Ponadto w dwoch wypadkach mamy
do czynienia z urodzinami dzieci w rodzinach czasowo przebywajacych w Lucku
- chodzi o syna Rafata Abkowicza, hazzana w latach 1929-1938 oraz urodzonego
w 1939 r. wnuka jego nastepcy, Jozefa Lobanosa, noszacych niespotykane w tuckich
rodzinach imiona Menachem (jako drugie) i Bogustaw. Z tego wzgledu nie mozna
moéwic o zamknietym zbiorze antroponiméw wlasciwym dla danego skupiska, cho¢
niewatpliwie pewne imiona wystepowaly w danym skupisku czgsciej niz w pozosta-
tych, a inne z kolei nie wystepowaly tam wcale.

Na podstawie wpiséw w ksiedze urodzen nalezy uznac, ze podstawe oficjalnego
(»,zewnetrznego”) imiennictwa karaimskiego w Lucku stanowity imiona pochodzenia

4 Spadek ten wigzat sie ze znacznym odptywem mlodych Karaiméw, ktérzy w poszukiwaniu lepszych
perspektyw zyciowych migrowali do miast na potudniu Imperium Rosyjskiego, Odessy, Kijowa, Mikotajowa i in.
Mardkowicz odnotowuje nawet przystowie zwigzane z tym zjawiskiem: ,Odessa mfoda zielen zabiera, stome oddaje”
(Mardkowicz, 1935, s. 7). Demograficzne skutki s3 widoczne w postaci wyraznego spadku liczby urodzen w drugiej
polowie ostatniej dekady XIX w., zob. Aneks nr 2.
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hebrajskiego’. W okresie do roku 1914 stanowig one 72,92% ogoétu odnotowanych
imion, przy czym w wypadku meskich odsetek ten wynosi 82,75%, za to w wypadku
zenskich jest wyraznie nizszy: 57,89%. W latach 1922-1950 imiona o etymologii
hebrajskiej stanowily 41,67%, w tym meskich 52,94%, a z siedmiu zenskich tylko
dwa, Anna i Amalia, taka etymologie posiadaja (co stanowi 28,57%).
Najczesciej wystepujace imiona meskie to hebrajskie imiona biblijne:
— Mojzesz - 9;
— Jakub, Abraham, Izaak - po 8;
—Jozef - 6
— Zachariasz - 4.
Z zenskich najczesciej nadawano nastepujace:
— Estera - 10 (w tym dwukrotnie w parze z Malka);
— Malka - 9 (jak wyzej);
— Anna, Sara, Salomea - po 7;
— Bat-Szewa, Dewora - po 6.
W ich wypadku réwniez mamy do czynienia z hebrajska etymologia biblijna.

Rzeczywista czgstotliwo$¢ nadawania imion jest jednak trudna do ustalenia, gdyz
w zapisach metrykalnych mamy do czynienia z antroponimami oficjalnymi i pod
imionami niehebrajskimi réwniez kryja sie hebrajskie imiona religijne.

Na uwage zastuguje obecno$¢ w imienniku tuckich Karaiméw dwoch imion
pochodzenia tureckiego, Selim i Nazim'®, noszonych przez synéw znanego dzialacza
spolecznego, pisarza i poety, Sergiusza Rudkowskiego. Jego malzenstwo, zawarte
w roku 1923, jest jedynym zarejestrowanym w ksiegach zwigzkiem mieszanym (Ta-
mara Rudkowska byla pochodzenia polsko-rosyjskiego i dokonata konwersji na
religie karaimska, co jednak pozostawalo w sprzecznosci z obowiazujacymi przepi-
sami i, jak sie wydaje, nie zostalo zatwierdzone przez Karaimski Zarzad Duchowny).
Odnotowano tez narodziny ich synéw, odpowiednio w 1924 i 1929 roku'’. Mozna
przypuszczaé, ze wybor imion mogt by¢ podyktowany checig podkreslenia z jednej
strony rodzinnych zwigzkéw z Krymem i Turcja (matka Rudkowskiego miata wy-
wodzi¢ si¢ z rodziny Sinanich, on sam posiadal turecki paszport), a z drugiej - tu-
reckiego (turkijskiego) pochodzenia Karaiméw. Podobna motywacja legta zapewne
u podstaw wyboru imienia Izmael dla urodzonego w 1928 r. syna Aleksandra Fir-
kowicza, prezesa gminy. W przeciwienstwie do wspomnianych dwoéch jest to imig
o etymologii hebrajskiej, biblijnej, nie jest jednak spotykane w imiennictwie Ka-
raiméw polsko-litewskich, a Izmael, pierworodny syna Abrahama zrodzony
z niewolnicy Hagar, jest w Koranie przedstawiany jako pierwszy muzulmanski pro-
rok, praojciec Arabdw. Pozostaje kwestia otwarta, czy religijnym odpowiednikiem
Izmaela byl faktycznie Iszmael (5xyne»).

5 Szczegdlowy wykaz imion wystepujacych w ksiedze urodzen gminy karaimskiej w Lucku wraz z czestotli-
woscig wystepowania znajduje sie w Aneksie nr 1.

16 Oba s pochodzenia arabskiego i oznaczaja: Selim - ‘zdrowy, bez skazy’ (Luggat), Nazim (wlasc. Nazim)
- ‘tworzacy, ukladajacy (poezje) (ibidem).

"W owym czasie w Lucku nie byto hazzana, na ktérym spoczywat obowigzek prowadzenia ksigg metrykalnych
i nadzorowania przestrzegania prawa religijnego.
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Swieckie odpowiedniki imion religijnych

W wypadku imion pochodzenia niehebrajskiego ustalenie w sposéb niebudzacy
watpliwosci ich religijnych odpowiednikéw, o ile nie zostaly one podane, jest trudne,
a niekiedy po prostu niemozliwe'®. W niektérych wypadkach informacji moga do-
starczy¢ ksiegi malzenstw i zgonow, w ktorych ta sama osoba zapisana w ksiedze uro-
dzen pod imieniem §wieckim moze zosta¢ odnotowana pod religijnym i na odwrét.
Pomocne mogg by¢ tez inne zrodta, takie jak spisy ludnosci (tzw. rewizskije skazki),
dokumenty gminne wymieniajace czlonkéw spotecznosci lub przez nich podpisane,
wspominki zmartych zichronot. Wymaga to nie tylko szeroko zakrojonych poszu-
kiwan, lecz takze odtworzenia genealogii tuckich Karaiméw i zastuguje na osobne,
kompleksowe opracowanie, dlatego ograniczam si¢ do imion noszonych przez osoby
urodzone w latach 1871-1950. Podstawg ponizszych ustalen sg przede wszystkim ksiegi
zgonow i Slubow, w ktorych dane osoby wystepuja niekiedy pod innym imieniem niz
to zapisane w ksiedze urodzen. Wykorzystatam tez rekopis zichronot z konca lat 30.
XX w., zawierajacy imiona religijne éwczesnych cztonkéw gminy w Lucku i ich
zmartych krewnych (ADub.II1.67). W wypadku calkowitego braku informacji pewna
wskazowka moga by¢ imiona wstepnych danej osoby lub czesto wystepujace w dane;j
rodzinie.
Imiona $wieckie i ich odpowiedniki religijne:

— Adam Abraham

— Adolf Abraham

— Aleksander (Aleksandr, Sasza) Izaak, Nisan; takze Sar Szalom®

— Alina nieustalone (przypuszczalnie Rebeka)

— Amalia (Malczija) Malka

— Atanazy Pinachas

— Bogustaw nieustalone (w tradycji trockiej odpowiednik imienia
Boaz)

— Elzbieta (Elisawieta) nieustalone (przypuszczalnie Lea)

— Eugeniusz nieustalone

— Halina nieustalone®

— Ignacy (Ignatij) Izaak

— Emilia (Imilja) nieustalone (przypuszczalnie Milka lub Malka)

— Julia (Julija) Lea

— Leon Lewi

18 Poszukujac informacji genealogicznych, nierzadko spotykatam sie z sytuacja, gdy nawet zyjacy krewni nie
byli w stanie udzieli¢ informacji o szem kodesz zmarlego, ktory postugiwal si¢ wylacznie imieniem $wieckim i pod
nim wystepowal we wszystkich dokumentach

19 Zapisany jako Sasza Aleksander Firkowicz (1875-1935), w zichronot jest wymieniony jako Izaak, za$ Alek-
sander Mardkowicz (1875-1944) - jako Nisan (po dziadku po mieczu). Aleksander moze by¢ tez zamiennikiem
Sar Szaloma, jak w tym samym rekopisie $wiadczy przyktad Aleksandra Grecznego (1848-1941).

2 Urodzona w 1931 r. nosicielka imienia zostala zapisana jako Anna Halina - pierwsze imie (religijny od-
powiednik imienia Chana) odziedziczyla zapewne po zmarlej w dziecinstwie siostrze matki. Mozna bytoby przy-
puszczac, ze odpowiednikiem drugiego byta Rebeka (Lina), tak jednak na imi¢ miafa pochodzaca z Halicza zyjaca
babka dziewczynki, nie moglo by¢ wiec nadane. By¢ moze drugie imie nie miato wcale odpowiednika religijnego
izostalo wybrane na podstawie osobistych preferencji rodzicéw (nb. nosicielka uzywata tylko tego drugiego imienia).
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— Maria (Marija) nieustalone (przypuszczalnie Miriam); Ester Malka

— Mariusz nieustalone (przypuszczalnie Mojzesz)

— Mark Mordechaj

— Raisa nieustalone (przypuszczalnie Rachel)

— Romuald nieustalone

— Rozalia Rachel

— Sergiusz (Siergiej) Simcha

— Stefanina Ester

— Stella nieustalone (przypuszczalnie Ester)

— Szymon (Siemion, Simeon)  Simcha (badz Simeon)

— Waleria nieustalone

— Zofia (Sonija) Szelomit

— Tamara, Tamira nieustalone (przypuszczalnie Tamar)
Podsumowanie

Imiona nadawane nowonarodzonym w latach 1869-1950 dowodza, Ze system
imiennictwa Karaiméw w Lucku ksztaltowat si¢ przede wszystkim pod wpltywem
rodzimej, karaimskiej tradycji. Zwyczaj nadawania imion po zmartych krewnych,
jak pokazuja drzewa genealogiczne poszczegélnych rodzin, byl powszechnie prze-
strzegany, powodujac powstanie okreslonej puli imion pozostajacych w uzyciu, ktéra
to pula mogta by¢ poszerzana jedynie w wypadku dzieci urodzonych ze zwiazkow
z przedstawicielami innych gmin. Podstawe karaimskiego imiennictwa stanowily
imiona hebrajskie, przede wszystkim biblijne, znacznie rzadziej niebiblijne, nada-
wane jako tzw. imiona $wiete tak chlopcom, jak i dziewczynkom podczas stosownej
ceremonii. W dokumencie urzedowym, jakim byla gminna ksigga urodzen, poza
pewnymi, do$¢ nielicznymi wyjatkami nie zapisywano ich w postaci oryginalnej,
lecz w postaci odpowiednikéw funkcjonujacych w jezykach niekaraimskiego otocze-
nia, rosyjskim lub polskim, albo tez w postaci imion niehebrajskiego pochodzenia
stanowigcych konwencjonalne odpowiedniki imion religijnych (imiona codzienne,
kinnui).1jedne, i drugie z reguly wystepuja w formie podstawowej - zapisy w formie
deminutywnej czy hipokorystycznej zdarzaja si¢ nader rzadko.

Warto zwrdci¢ uwage na rozbiezno$ci miedzy imionami religijnymi a tymi
odnotowanymi w ksiegach i, jak wynika nie tylko z zapiséw w rejestrach stanu
cywilnego, ale takze z moich obserwacji wlasnych, uzywanymi przez przedsta-
wicieli spoteczno$ci w zyciu codziennym. O ile w okresie do I wojny §wiatowej
w ksiegach rejestrowano, z nielicznymi wyjatkami, ekwiwalenty hebrajskich imion
religijnych funkcjonujace w jezyku rosyjskim, a ich $wieckie niehebrajskie odpo-
wiedniki pozostawaly przede wszystkim w uzytku nieformalnym, o tyle w okresie
miedzywojennym wypadki oficjalnego rejestrowania imion niehebrajskich staty sie
zdecydowanie czgstsze.

Nie wydaje sie, by zmiana ta nastgpita pod wpltywem Seraji Szapszata (1873-
1961), orientalisty i oredownika teorii o turkijskim pochodzeniu Karaiméw, wy-
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branego w 1927 r., na stanowiska hachana, duchowego zwierzchnika spotecznosci.
Woéwczas bowiem nalezaloby raczej oczekiwaé wprowadzenia do tuckiego zasobu
antroponimicznego imion turkijskiego pochodzenia®, jednak zapisy w ksigdze uro-
dzen niczego takiego nie potwierdzaja. W dodatku zaréwno tendencja do rejestro-
wania nowonarodzonych pod $wieckimi imionami niehebrajskimi, jak i ograniczony
do jednej rodziny casus nadania imion meskich pochodzenia tureckiego, dotycza
okresu przed jego przyjazdem. Nalezy przy tym zaznaczy¢, ze odchodzenie od imion
hebrajskich nie jawi sie jako zjawisko narastajace z uptywem czasu — odsetek nie-
hebrajskich imion odnotowanych w rejestrze nie wzrasta w sposob ciagly: w latach
1871-1880 imiona niehebrajskie nadano w szesciu wypadkach na 44 (ok. 14%), za$
miedzy rokiem 1881 a 1890 - nie pojawiaja si¢ one w zadnym z 42 zapiséw zywych
urodzen. W kolejnych dekadach odsetek ten wynosit ok. 8%: 1891-1900 — w dwdch
wypadkach na 24, 1901-1910 - w jednym na 12.

Zauwazalna w latach 20. XX w. zmiana w imiennictwie tuckich Karaiméw ma
wiec charakter endogenny i poprzedzona byta wczesniejszymi praktykami tego ro-
dzaju. Jej nasilenie w okresie miedzywojennym mozna ttumaczy¢ wplywem kilku
czynnikow. Pewna role mogly oczywiscie odegra¢ idee ,,narodowego przebudzenia”
Karaiméw, ktore mialo miejsce w Rosji w latach poprzedzajacych wybuch I wojny
$wiatowej, a pod ktérych wplywem znajdowali sie tacy lokalni dziatacze jak wspo-
mniany juz Sergiusz Rudkowski czy Aleksander Mardkowicz, dziatacz spoleczny,
pisarz i wydawca, inicjator dzialan zmierzajacych do zachowania jezyka karaimskie-
go. Przede wszystkim jednak zmiana wydaje si¢ wynika¢ ze specyfiki spoteczno-
-demograficznej tuckiej gminy, ztozonej w wigkszoséci z pracownikéw umystowych:
urzednikow panstwowych, biuralistow, przedstawicieli wolnych zawodéw, ktdrzy
funkcjonowali na co dzien w obcym $rodowisku i podlegali asymilacji i akulturacji.
W warunkach nowo odzyskanej niepodleglosci Polski i wobec ztozonych stosunkéw
etniczno-wyznaniowych Wotynia odejécie od tradycyjnych imion hebrajskich moz-
na postrzegac nie tylko jako przejaw asymilacji, lecz takze jako swoistg deklaracje
lojalnosci wobec mlodego panstwa.
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Aneks nr 1
Stownik imion tuckich Karaimow

Imiona meskie i zenskie pochodzenia hebrajskiego zostaly przedstawione wedlug
polskich odpowiednikéw z zapisem hebrajskim w nawiasie. Imiona wystepujace
w rejestrach metrykalnych sporzadzonych w jezyku rosyjskim podano w orygi-
nalnym zapisie. Réwniez w imionach z okresu miedzy- i powojennego zachowano
pisownig oryginatu.

I. Imiona meskie pochodzenia hebrajskiego:

Abraham (onnax) - tacznie wystepuje 8-krotnie: A6paams — 2, ABpaamMd — 5
(w tym kazdy z wariantéw raz jako pierwsze z dwojga imion: A6paams /ABpaamb
Moriceit); Abraham - 1 raz (jako drugie z dwojga imion: Romuald Abraham)

Beniamin (ymm2) - Beusamuns — 1, Beniamin - 1.

Chanania (mn) — Xanaubs — 1; AHaniit - 2, w tym raz jako pierwsze z dwojga
imion: Ananiit Padanis.

Daniel (5x71) — Haninns — 1.

Dawid (m7) - JaBugs - 2.

Elijahu (15x) — Vinbs / Onbs (zapisy w czystopisie i brudnopisie ksiegi si¢ rdznig)
-1, Eljasz - 1.

Eliezer (qry"5x) — Enmiasops - 1.

Gabriel (5x121) - TaBpinns - 1, Gabryel - 1.

Emanuel (>xuny) - immanynns — 1.

Izaak (pny) - Vicaax® - 8, w tym raz jako pierwsze z dwojga imion: Vicaaxs Moiiceir
i dwukrotnie jako drugie: Cemens (Ceméns) Vicaaks (Vcaxs).

Izmael (5xynwr) — Izmael - 1.

Jakub (2py) - AxoB® - 7, w tym raz jako pierwsze z dwojga imion: ko Camynnsp
i raz jako drugie: HoBax® fIkoB®; k06D - 1; Aky6s - 1

Jeszua (»enm) — lemya - 1, jako drugie z dwojga imion: femrya locudys, przy czym
w zapisie pierwsze zostalo ujete w ukosniki jako wylacznie religijne; Ezua - 1.

Josef (qov) - loceds - 1; Tocuds - 4, w tym raz jako drugie z dwojga imion Iemrya
Tocud (zob. wyzej); Jozef - 1.

Lewi (n) — JleBn - 1, z podanym imieniem $wieckim JIeoH.

Michael (5xam) — Muxauns - 4

Menachem (orn) - 1, jako drugie z dwojga imion Gabri’el Menahem, dopisanych
w nawiasie pismem hebrajskim po imieniu $§wieckim Gabryel.

Mojzesz (nwn) — 9; More — 3, w tym raz jako drugie z dwojga imion: A6paam®
Morue; Moriceit — 6, w tym dwukrotnie jako drugie z dwojga imion: ABpaam®
Morvicert, Vicaak Moiiceri.

Mordechaj (»a1n) - Mypgaexait — 1 (w parze z imieniem $wieckim Mapx).

Nisan (j011) - Hucau - 3.

Noe (m) - Hoii - 1, jako pierwsze z dwojga imion: Hoit Camyuns.

Rafal (5x:1) - Pagpawns - 1, jako drugie z dwojga imion: Ananiit Padganns.
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Samuel (5xmw) — Camynns - 3, w tym dwukrotnie jako drugie z dwojga imion: Hoit
Camynms, fAxos Camyuns.

Simcha (nnnw) - w oryginalnym brzmieniu (Cumxa) pojawia si¢ dwukrotnie,
w tym raz jako religijny odpowiednik swieckiego imienia Cumon® i raz z
odpowiednikiem Cumeons (zob. nizej). W rodzinie pochodzacego z Halicza
Mojzesza Mortkowicza dwukrotnie nadane zostalo podwojne imi¢ Cemenn
Vcaaxp, odpowiadajace imionom religijnym Simha Ishak, co pozwala przyjac,
ze w tym wypadku Cemens (odnotowany poza tym jeszcze dwukrotnie, w tym
raz w parze z Sergiuszem — Cepreit CeMéns) to kinnui Simhy.

Symeon (nynw) - Cumeons - 1; zapis ,,Crnmxa, o sxe Cumeon” wskazuje, ze jest to
$wiecki odpowiednik imienia dobrany na zasadzie podobienstwa brzmieniowego,
by¢ moze uznany za atrakcyjniejszy niz wystepujacy w innych wypadkach Sie-
mion. Polski odpowiednik Szymon wystepuje 1 raz, nie da si¢ jednak stwierdzi¢
z calg pewnoscia, czy rzeczywiscie odpowiada on Symeonowi, czy moze jednak
Simsze.

Szalom (o5v) - Illamom® — 1.

Zachariasz (7ma1) — 3axapiit - 4; 3axap - 1 (raczej forma skrécona, a nie odrebne
imie).

Zerach (mr) - 3apax — 1.

II. Imiona meskie niehebrajskiego pochodzenia

Adam - 2, w tym raz jako drugie z dwojga imion: Mariusz Adam.

Adolf - Agonbds - 1

Aleksander — Anexcanup® - 1; Anexcanzieps — 1; Aleksander - 1; hipokorystyk
ros. Cama - 1.

Atanazy - 1.

Bogustaw - 1.

Eugeniusz - 1.

Ignacy - Wrnariit - 1.

Leon - Jleons - 1, w parze z imieniem religijnym Lewi (zob. wyzej).

Mariusz - 1.

Nazim - 1.

Romuald - Pomoanbas - 1, Romuald (jako pierwsze z dwdch imion Romuald
Abraham) - 1.

Selim - 1.

Sergiusz — Cepreii — 1.

III. Imiona Zenskie hebrajskiego pochodzenia

Amalia - w formie hipokorystycznej Manis - 1; Amalia - 1.

Anna (nan) - AuHa - 5, Anna - 2.

Batszeba (yaw-na) — bar-1lleBa - 3, bariueBa - 2, Bupcasis, pierwotnie w brudnopisie
ksiegi zapisane jako Bupmasis - 1

Dewora (71m27) — eBopa - 6.
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Ester (qnox) — Ectepd - 7, w tym dwukrotnie jako pierwsze z dwojga imion Ester
Malka; Ecrepa - 1; Echups - 1.

Lea (nxb) — Jlea 1.

Malka (n25n) - Manka - 7, w tym dwukrotnie jako drugie z dwojga imion Ester
Malka; hipokorystyk Mamus - 1 (najprawdopodobniej ros. forma zapisu zdrob-
nienia Malcia).

Rachela (5rm1) - Paxuns - 3; Paxens — 1.

Rebeka (npan) - PuBka — 1; PeBekka — 2.

Sara (mw) — Capa — 4; Cappa - 3.

Salomea (nmbw) - [lenomuts - 7, w tym raz dopisana mniejszymi literami po
swieckim odpowiedniku Comns.

Zuzanna (muwnw) - 2, w tym raz zapisane jako Cymranna, pierwotnie w brudnopisie
ksiegi jako Cyconna, a w ksiedze zgondw jako IllyconHa, oraz jako CycanHa.

IV. Imiona zenskie niehebrajskiego pochodzenia

Alina - 1.

Elzbieta - Omucasera - 1.

Emilia - Mimmnis - 1.

Halina - 1.

Julia — FOmisa - 1.

Maria — Mapis - 2.

Raisa — Panca (w brudnopisie ksiegi zapisane jako Pancis) - 1.

Rozalia — Posanis - 1.

Roéza - Posa - 1.

Stefanina — Credannna - 1, w parze z zapisanym drobniejszymi literami imieniem
religijnym Ester.

Stella - 1.

Tamara — Tamapa — 1 (nie odnotowano w ksiedze urodzin, figuruje jedynie
w ksiedze zgondw jako imi¢ zmarlego w wieku 8 miesigcy niemowlecia)

Tamira - 1.

Waleria - 1.

Zofia - Codis - 1; w formie deminutywnej Cons - 1, jako $wiecki odpowiednik
imienia religijnego Szelomit.
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Aneks nr 2
Statystyki urodzen w gminie karaimskiej w tucku
Liczba urodzen Liczba urodzen
Rok zywych mart- Rok zywych mart-
ogolem M 7 wych ogolem M 7 wych
1869 7 3 4 — 1901 3 2 —
1870 brak danych 1902 1 — 1 —
1871 6 4 2 — 1903 2 2 — —
1872 4 — 4 — 1904 2 — 2 —
1873 7 4 3 1 1905 — — — —
1874 2 1 1 — 1906 3 3 — —
1875 3 2 1 — 1907 — — — —
1876 3 1 2 — 1908 1 1 — —
1877 2 2 — — 1909 — — — —
1878 6 — 6 — 1910 — — — 1
1879 2 — 2 — 1911 — — — —
1880 9 3 6 — 1912 — — — —
1881 3 1 2 — 1913 1 1 — —
1882 6 3 3 — 1914 1 1 — —
1883 2 1 1 — 1915 brak danych
1884 4 2 2 — 1916 brak danych
1885 2 — 2 — 1917 brak danych
1886 6 4 2 1 1918 brak danych
1887 5 4 1 1 1919 brak danych
1888 5 5 — — 1920 brak danych
1889 4 4 — — 1921 brak danych
1890 5 1 4 — 1922 — — — —
1891 5 1 4 1 1923 1 — 1 —
1892 3 — 3 1* 1924 2 2 — —
1893 2 2 — — 1925 — — — —
1894 5 5 — — 1926 3 2 1 —
1895 5 5 — — 1927 — — — —
1896 5 1 4 — 1928 2 2 — —
1897 5 3 2 — 1929 1 1 — —
1898 1 1 — — 1930 1 — 1 —
1899 3 1 2 — 1931 4 2 2 —
1900 1 — 1 — 1932 — — — —

* Martwo urodzone trojaczki
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c.d.
Liczba urodzen Liczba urodzen
Rok zywych mart- Rok zywych mart-
ogélem | M Z wych ogélem | M Z wych
1933 1 1 — — 1942 — — — —
1934 1 1 — — 1943 — — — —
1935 — — — 1 1944 — — — —
1936 1 1 — — 1945 — — — —
1937 1 1 — — 1946 — — — —
1938 — — — — 1947 — — — —
1939 1 1 — — 1948 — — — —
1940 1 1 — — 1949 — — — —
1941 1 1 — — 1950 1 — 1 —
Ogdlem | 164 90 74 7
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Pierwszy i ostatni dzien liczenia omeru -
uwagi na marginesie lektury karaimskiego dialogu
Szetomo syna Aharona Wojna u bram*

The first and last days of counting the omer — notes on the sidelines of reading
the Karaite dialogue War at the Gates by Shlomo son of Aharon

Abstract. The article presents the content of the Karaitem-Rabban dispute regarding the count-
ing the omer, which was presented in the treatise War at the Gates by a Karaite scholar from the
turn of the 17th and 18th centuries from the territory of the First Republic — Shlomo son of
Aharon. A cursory analysis of the problem outlined by Szetomo, thus putting aside the historical
and literary context for the time being, allows us to draw interesting conclusions in connec-
tion with the way in which both denominations tried (in this work) to deal with the mounting
problems they were faced with by the order from Le 23: 15-16, requiring a countdown of 7
weeks from Pesach to the holiday of Weeks. The reservations — which an attentive reader of this
theological dialogue could raise towards both sides of the conflict — will therefore not be based
on a historical-literary analysis of the problem of counting the omer, but will be focused on the
internal textual analysis of selected fragments of the work, which will be enough to show some
surprising analytical inconsistencies (both Karaite and Rabban side) in the process of analyzing
the two biblical verses mentioned here.

Keywords: Karaites, counting the omer, Szelomo son of Aharon, Karaite religious literature.

* Artykul powstal na podstawie rozdzialéw zaczerpnietych z mojej dysertacji doktorskiej, napisanej pod
kierunkiem prof. dra hab. Piotra Muchowskiego na Uniwersytecie im. Adama Mickiewicza w Poznaniu (tytut
rozprawy: Edycja krytyczna traktatu Szetomo ben Aharona z Pozwola ,,Lechem Seorim”, Poznan 2020).
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ydawac by sie moglo, iz bez odwolywania sie do szeroko rozumianej literatury

zydowskiej, nie sposdb wysunaé poprawnych wnioskéw z lektury karaim-
skiego dziela o tematyce prawno-religijnej. Praktyka jest jednak taka, ze pierwsze
spotkanie z utworem filozoficznym to taka préba ustalenia podstawowego jego sensu,
w ktorej z rzadka siega si¢ po potencjalne interteksty. W niniejszym artykule pragne
pokaza¢, ze opierajac si¢ na tresci samego dzieta, mozna doj$¢ do ciekawych wnio-
skow, aby pdzniej — na ich podstawie — wybra¢ dla siebie nowe, obiecujace kierunki
szczegdtowych juz studiow. Kwestia ta zostanie przedlozona na podstawie analizy
problemu wyznaczania pierwszego i ostatniego dnia liczenia omeru, tj. od $wigta
Paschy do $wigta Tygodni, ktdry to problem zostal przedstawiony w dialogu Wojna
u bram (omyw ond, lahem Se ‘arim) Szelomo syna Aharona, karaimskiego uczonego
z I Rzeczypospolitej przelomu XVII i XVIII w.

Teologiczne spory pomiedzy rabbanitami a karaimami o kranicowe terminy okresu
omeru s3 toczone w zasadzie od samego poczatku ruchu karaimskiego, tj. od okoto
IX1iXw., itrwajg az do potowy XIX w." Co istotne, stanowisko obu stron, jak i spo-
sob argumentacji w tej kwestii zasadniczo si¢ nie zmieniajg i utrzymuja si¢ na tym
samym poziomie merytorycznym juz mniej wigcej od okresu Saadji Gaona (IX/X w.)
(Ben-Shammai, 1985, s. 56)>

W praktyce wiec dysputa pomiedzy stronami konfliktu halachicznego co do
ustalania ram czasowych okresu omeru wyglada czesto w ten sposéb, ze kolejne
pokolenia filozoféw zydowskich i karaimskich powoluja si¢ na argumenty swoich
bezposrednich wielkich poprzednikéw. W przypadku Szetomo syna Aharona klu-
czowy jest praca karaimskiego uczonego Elijahu Baszjacziego (XV w.), pt. Adderet
Elijjahu (\5x n1x, Plaszcz Eliasza), z ktorej to autor Wojny u bram zaczerpnat
zaréwno zarzuty strony karaimskiej wysuwane wobec rabbanitéw w zwiazku z za-
gadnieniem liczenia omeru, jak i argumenty uzasadniajgce obowiazujace stanowisko
w jego wlasnej spolecznosci religijnej, tj. posrod karaimow polsko-litewskich.

Spor zwigzany z wyznaczaniem poczatku i konca okresu omeru nie narodzit si¢
wraz z powstaniem ruchu karaimskiego. W fonie judaizmu temat ten stanowi wazny
problem halachiczny, m.in. dla boecjuszy, faryzeuszy, saduceuszy czy tez Samarytan,
jak i sekt kumranskich, a wiec jest on znany co najmniej od tysigca lat zanim w IX w.
pojawili si¢ karaimi — by¢ moze przynajmniej od IV w. p.n.e. (Morgenstern, 1968,
s. 81, 84, 89). Przedstawienie ogolnego obrazu problemu z punktu widzenia réznych
zydowskich grup religijnych nie nalezy jednak do celéw niniejszego artykulu, stad
tez odsyla si¢ w tym miejscu czytelnika do innych prac badawczych’.

! Wybrani karaimi, ktérzy polemizowali z rabbanitami odno$nie do kwestii halachicznych: Benjamin Naha-
wandi (IX w.), Juda Hadassi, Ibn Sakoje (Ibn Saqawayh = Ibn Sageweihi = Saqaieh = Ibn Sakaweih) (X w.), Sahl
ben Maclijah (X w.), Salmon ben Jeruhim (X w.), Jeszua ben Juda (XI w.), Ben Zuta, Elija ben Awraham (XII w.),
Aharon ben Elijah (XIV w.), Mosze Baszjaczi, Josef Dewir, Izaak z Trok (XVI w.), Elija ben Baruch, Mordechaj ben
Nisan (XVII-XVIII w.), Mordechaj Suttanski (XVIII-XIX w.) i inni.

2 Pierwszg znang karaimska pracg antyrabbaniczna jest dzieto Elijahu ben Awrahama (XII w.) znane pod
nazwa oM oxpn pon (dost. Podzial pomigdzy karaimami a rabbanitami) - zob. Nemoy, 1980.

® Jedna z najstarszych prac badawczych, ktéra odnosi sie do kwestii liczenia omeru i ustalania poczatku swieta
Tygodni, jest ta podana przez Walfisha: Johan Engestrom, Dissertatio philologica expendens celebrem inter rabbinos et
Karaeos controversiam de termino Pentecostes: Lev. XXIII.15.16. Deut. XV1.10. Sistit Sivard R. Schwartzkopff, Londini
Gothorum: Typis L. Decreaux - praca datowana na 1737 r. Zob. tez niemieckojezyczne prace Davida Hoffmanna



Pierwszy i ostatni dzien liczenia omeru... 163

Zanim przejdziemy do literackiej analizy problemu, jaki zostal przedstawiony
w Wojnie u bram, kilka stéw na temat struktury samego dzieta. Zasadniczo skta-
da sie ono z dwoch czesci, poprzedzonych odautorskim, literacko-filozoficznym
i poetyckim wstepem. Obie czesci, stanowigce gléwny zrab traktatu, sa napisane
na sposdb pytan i odpowiedzi (Se’elot u-tSubot, mmwm mbxw), nazywanych tez
po polsku responsami. W pierwszej z nich pytania zwigzane z prawem religijnym
i zwyczajami karaimow zadaje strona rabbaniczna, za$ odpowiedzi udzie-
la oczywiscie strona karaimska. W drugiej czgsci pytania zadajg karaimi, ale sg
one bardziej rozbudowane niz ich interlokutoréw w czesci pierwszej, poszerzo-
ne o szczegoly zwigzane z zadawanym pytaniem. Czgs$¢ ta rozni sie jeszcze od
pierwszej tym, ze brak jest w niej rabbanicznej odpowiedzi*. Osobami dialogu s
postaci fikcyjne®, po jednej dla kazdej ze stron. Ze wzgledu na ich literacki wymiar,
a szczegolnie symbolike konkretnych wyznan religijnych, okreslenia wobecnich
stosowane bedg zapisywane w niniejszym artykule od wielkiej litery, a wiec Karaim,
Rabbanita (lub: Talmudysta).

Zgodnie z zasadami judaizmu rabbanicznego i karaimskiego, nakaz z Kpt 23:15-16
zwigzany jest z obowigzkowym odliczaniem siedmiu tygodni, a $cislej 50 dni, od
$wieta Pesach do $wigta Tygodni. Okres ten nazywa si¢ ,,liczeniem omeru™®. Roznice
pomiedzy oboma wyznaniami dotyczg interpretacji wieloznacznego wyrazenia po-
jawiajacego sie w obu biblijnych wersetach, a mianowicie mim-mohorat has-sabbat
(nawn nnnn). Wiasnie temu zagadnieniu poswiecone jest jedno z wielu pytan, jakie
fikcyjny rabbanita zadaje fikcyjnemu karaimowi w polemicznym tekscie karaimskim
Wojna u bram. Oba stanowiska, tak jak zostaly zaprezentowane w przedktadanym
tu dialogu, zostang nizej pokrodtce i jasno zreferowane.

W zwiazku z powyzszym Rabbanita uwaza, iz owo wieloznaczne wyrazenie (tj.
mim-mohorat has-Sabbat) nalezy czyta¢ w znaczeniu: ‘nastgpnego dnia po tym $wie-
cie, a w kontekscie wspomnianego wersetu biblijnego, jako wlasnie - ‘nazajutrz po
Pesach’ Wedlug niego bowiem termin Sabbat nie wystepuje tu w swoim najbardziej
rozpowszechnionym znaczeniu (tj. jako ‘siodmy dzien tygodnia, czyli ‘szabat, piatek/
sobota’), lecz oznacza wlasnie ‘$wieto, dzien swigteczny””. Poniewaz wyrazenie mim-
mohorat has-Sabbat) zostato w Kpt 23 uzyte w kontekscie $wieta Pesach, to — w jego
opinii - stowo Sabbat sila rzeczy odnosic sie musi wlasnie do tego swigta. W praktyce

(1874, 1878). Poza powyzszym Wallfish podaje kilka prac hebrajskojezycznych i jedng w jezyku karaimskim (po-
zycje od 5139-5149). Ze wspolczesnych badan zob. m.in.: Revel, 1971; Baumgarten, 1976, s. 36-46; Shlomo, 1992.

* W zasadzie tylko w jednym rekopisie (z 15) mozna odnalez¢ odpowiedzi rabbanitéw na zadane im pytania
w czedci II dzieta (sygnatura mikrofilmu w Narodowej Bibliotece Izraela: F 52348). Ta wersja Wojny u bram pocho-
dzi z przelomu XVIII i XIX w., a wiec jest stosunkowo pdzna w poréwnaniu do najstarszych wersji dialogu, ktére
pochodzg kolejno z 1730 (Kukizéw, na pétnoc od Lwowa) i 1793 r. (Kale na Krymie). W $wietle danych pochodza-
cych z pozostatych wersji tekstu, a wigc migdzy innymi na podstawie tego, ze s3 one pozbawione rabbanicznych
wypowiedzi, wydaje si¢ mato prawdopodobne, aby w pierwotnej wersji dzieta Szelomo syn Aharona zamiescit
jakiekolwiek rabbaniczne odpowiedzi do pytan, ktére w sporze zadaje strona karaimska.

5 Aczkolwiek rézni badacze doszukiwali si¢ w nich cech osob realnych, zob. np. Akhiezer, Lasker, 2011,
s. 102; Akhiezer, 2018, s. 131.

© Hebrajski termin omer ("1my) oznacza¢ moze snopy $cietego zboza (Pwt 24:19, Rt 2:7), pierwociny ofiarowy-
wane kaptanowi (Midrasz Raba Kpt 28:1; cho¢ mozliwe, ze tylko z jeczmienia, jak podaje Midrasz Raba Kpt 28:3),
poczatek zniw (Ramban, Komentarz do Pwt 16:9) (zob. tez: Erder, 2003, s. 124-125; Morgenstern, 1968, s. 84-85).

7 Co do réznych znaczen tego terminu, zob. m.in.: Guillaume, 2006, s. 41; Beckwith, 2001, s. 11; Wasowicz,
2015, s. 196; Naeh, 1992.
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wiec, jak kontynuuje swéj wywdd Rabbanita, liczenie omeru powinno rozpoczyna¢
sie zawsze 16. dnia miesiaca nisan, a wiec nazajutrz pierwszego dnia stalego $wieta
Pesach, ktdére przypada na 15. dzien miesigca nisan.

Oponent Rabbanity, czyli Karaim, nie uwaza jednak, aby z tekstu biblijnego ja-
sno wynikalo, ze poczatek liczenia omeru mialby zawsze wypada¢ 16. dnia miesigca
nissan, jak i nie przekonujg go argumenty Rabbanity co do tego, Ze do okolicznosci
$wieta Pesach nalezy dostosowac¢ — we wskazanych wersetach - znaczenie terminu
Sabbat.

Uzasadniajgc swoja interpretacje omawianego przykazania biblijnego, Karaim
odnosi si¢ do gramatyki. Otdz we wskazanych wersetach biblijnych obok rzeczownika
naw (Sabbat) pojawia sie okreslnik i1 (ha), ktéry oznacza, iz mowa o rzeczy wiadome;j.
Okres$lnik 6w - zdaniem Karaima - sugeruje biblijnemu czytelnikowi, Ze znaczenia
stowa Sabbat nalezy poszukiwaé w opowiesci o stworzeniu $wiata z Rdz 2:1 i nn.,
czyli ,,siédmy dzien tygodnia; sobota’, kiedy to jest mowa o dniu, w ktérym Bog od-
poczal®. Wyrazng wskazdwke co do tego zalozenia - jak kontynuuje Karaim - mozna
odnalez¢ w Kpt 23:2, na chwile przed wprowadzeniem nakazu o liczeniu omeru,
kiedy to Bog niejako definiuje znaczenie uzytego w Kpt 23:15-16 terminu Sabbat,
wlasnie dlatego, by nie bylo co do tego zadnych watpliwosci, poniewaz wyraznie
mowi: ,,szes¢ dni bedziesz wykonywat prace, siddmego dnia jest szabat [...]” (Kpt
23:3)°. Stowa te, podobnie jak okreslnik ha (w wyrazeniu mim-mohorat has-Sabbat),
maja wiec za zadanie jednoznacznie okresli¢ znaczenie pojecia Sabbat, ktére pojawia
sie w wersecie wprowadzajacym sposob wyznaczania poczatku okresu omeru.

Przy okazji prezentacji wlasnej wyktadni Karaim stara si¢ obali¢ i inny jeszcze
rabbaniczny argument przemawiajacy za tym, ze termin Sabbat w przywolywanym
tu fragmencie biblijnym mialby odnosi¢ si¢ do pojecia §wigta Pesach, a nie do dnia
tygodnia. Ot6z w judaizmie rabbanicznym zwraca si¢ uwage na fakt, ze zaréwno
miesigc nisan, jak i dzien Sabbat s3 zwigzane z liczbg 7: miesigc nisan jest siodmym
miesigcem w roku (tj. roku rolniczym, rozpoczynajacym si¢ od 1. tiszre), z kolei
Sabbat stanowi siddmy dzien tygodnia. Na tej podstawie — dodatkowo niejako -
wzmacnia si¢ poniekad wskazane wcze$niej przez Rabbanite stanowisko, ze stowo
Sabbat nalezy semantycznie podporzadkowa¢ miesigcowi nisan, ktére automatycznie
wskazuje na $wieto Pesach. Dla Karaima rozumowanie to nie jest jednak przeko-
nujace, poniewaz na podobnej zasadzie, jak dowodzi, mozna by rok jubileuszowy
(tj. 50.) nazwac szabatowym tylko dlatego, ze w taki sposéb okresla sie poprzedzajace
go cykle siedmiu siedmioletnich okresdw, tj. wlasnie lata szabatowe'’. Tak wiec, tak
samo jak nie mozna terminu ,szabatowy” uzywa¢ w stosunku do okreslenia roku
jubileuszowego tylko dlatego, ze 6w rok jubileuszowy jest ich ukoronowaniem, tak
tez nie mozna $wieta Pesach okresla¢ mianem sabbat tylko dlatego, ze przypada ono

8 Nalezy jednak pamieta¢, ze stowo Sabbat - jako nazwa wlasna dnia tygodnia — w miejscu tym sie nie

pojawia. Zamiast niego pojawia si¢ tu ‘siédmy dziert’ (y»awn ov, Rdz 2:2, 3) — nazwa od liczebnika porzadkowego.
9 Tekst masorecki:

DYnAWIN 523 M2 X NAY YD X NaX5n-53 WIp-X1pn 1iNaW Naw "wawn oivm naxbn nppn omr nuy.

10O roku szabatowym, ew. roku uwolnienia albo umorzenia (hebr. nomw, $’mita, albo ryaw, §°bi it), jak i jubi-

leuszowym (hebr. 5av, yobel) z perspektywy rabbanicznej, por. np. Wacholder, 1973; zob. tez Tal. Bab., Arachin 32b.
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w siddmym miesiacu, a co za tym idzie — uwaza¢, ze Sabbat w tym tu kontekscie
oznacza $wieto Pesach.

Rabbanita co prawda przyznaje, iz argumentacja, na jakiej si¢ opart, nie jest
zaczerpnieta z Biblii, lecz pochodzi z tradycji (tj. z Miszny i Talmudu), ale tez jed-
noczes$nie zauwaza, ze podobnie i stanowisko karaiméw nie jest wcale takie pewne.
Gdyby bowiem przyja¢, jak przekonuje, Ze znaczenie stowa Sabbat z Kpt 23:15-16
sprowadza si¢ do ‘siddmego dnia tygodnia, tj. ‘piatku/soboty, czyli tak jak utrzymuja
karaimi, to pojawia si¢ pytanie o to, skad wiadomo, o ktory z szabatow swieta Pesach
chodzi i od ktérego nalezy rozpocza¢ liczenie omeru, albowiem co kilka lat w ciaggu
o$miu dni $wigta Pesach moga wypas¢ dwa szabaty.

Podobny jednak zarzut stawia i sam Karaim. Skoro bowiem Rabbanita uwaza,
iz liczenie omeru rozpoczyna si¢ ‘nastepnego dnia po tym swiecie, to na jakiej pod-
stawie przyjmuje si¢, Ze w przykazaniu mowa o pierwszym, a nie o ostatnim dniu
$wieta Pesach. Przeciez i ostatni dzien, jak utrzymuje Karaim, takze jest uroczyscie
obchodzony.

Co ciekawe, w Wojnie u bram oba pytania pozostajg bez odpowiedzi. Tak wiec
podsumowujac dotychczasowy przebieg rozmowy pomiedzy fikcyjnymi uczonymi,
obie strony - bez wzgledu na przyjeta interpretacje terminu Sabbat — napotykaja
na podobny problem, zwigzany z uzasadnieniem wlasnego stanowiska w zwigzku
z tekstem biblijnym: rabbanici musza udowodni¢, ze w biblijnym nakazie mowa
o pierwszym dniu $wigta Pesach, z kolei karaimi, iz mowa o sobocie, ktéra wypada
w 8-dniowym okresie $wieta Pesach'!. Jak wiadomo z historii literatury zydowskiej
i karaimskiej, problemy te starano si¢ rozwigzywac na rézne sposoby, aczkolwiek
w zadne szczegoélowe rozwazania w pracy swej Szetomo syn Aharona niestety czytel-
nika nie wprowadza. Tak wigc ani Karaim dalej nie wyjasnia tych watpliwosci, ani tez
Rabbanita nie prezentuje rozwigzan zaproponowanych - na przyklad w literaturze
talmudycznej - przez rabbiego Akiwe (zob. np. Naeh 1992, s. 428—430).

Podobnie jak i pierwszy, tak tez i ostatni dzien liczenia omeru budzi wiele go-
racych sporéw pomiedzy judaizmem rabbanicznym a karaimskim. Wyrazem tego
konfliktu niech bedzie pytanie jedenaste, jakie Karaim zadaje Rabbanicie w drugiej
czesci dialogu autorstwa Szetomo syna Aharona, ktére mozna sprowadzi¢ do naste-
pujacego streszczenia: zgodnie z karaimska interpretacjg Kpt 23:16, w okresie liczenia
omeru nalezy odliczy¢ 50 dni, a nastepnie, tj. w kolejnym dniu, zlozy¢ odpowiednie
ofiary z okazji §wigta Tygodni. Rabbanici z kolei uwazaja za Raszim (Komentarz do
Kpt 23:16), iz nie nalezy odlicza¢ tego 50. dnia, bo on wtasciwie odnosi si¢ do dnia
skladania ofiar, a wiec liczenie omeru $cisle oznacza liczenie 49 dni, za$ nastepnego
dnia, tj. 50., sklada sie¢ ofiary.

Zdaniem Karaima, to wlasnie interpretacja karaimska jest zgodna z regutami
hebrajszczyzny Biblii Hebrajskiej, a wiec jest zgodna z trescig Tory, jak i z tym, czego
ona w rzeczywistosci wymaga. Otéz w ostatnim stowie zdania z Kpt 23:16 o»wnn moon
ov (tisp’ru hamisim yom, ‘odliczycie piecdziesiagt dni’) znajduje si¢ znak akcentowy
etnach (minx, ‘etnah — w wersji polskiej i hebrajskiej wytluszczono stowa, do ktérych

' Na boku pozostawiono w pracy tej kwesti¢ tego, dlaczego karaimi nie rozpoczynajg omeru od szabatu, ktory
wypada po okresie $wieta Pesach (wigcej: zob. np. Naeh, 1992).
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znak ten si¢ odnosi), oznaczajacy cezure w wypowiedzi, a co za tym idzie dalsza
cze$¢ biblijnej wypowiedzi (ktorg jest nakaz ztozenia ofiar) odnosic si¢ juz musi do
kolejnego dnia. W tym miejscu swej argumentacji Karaim krytykuje Rasziego za to,
iz wbrew utrwalonej tradycji zapisu biblijnego potaczyt (poprzez cofniecie znaku
interpunkcyjno-akcentowego etnach ze stowa or nannon) wyrazy ‘pie¢dziesiagt dni’
ze zdaniem nastepnym, tj. z mm*> nwn nman onapm (ve-higrabtem minha hadasa la-
‘adonay, ‘i ztozycie nowg ofiar¢ PANU’), tworzac w ten sposdb zdanie sugerujace,
ze ofiare nalezy zlozy¢ w 50. dniu, a wigc Ze w gruncie rzeczy odlicza sie ,,tylko” 49
dni. Takich jednak zmian w Biblii, jak uwaza Karaim, nie wolno wprowadzac, co
automatycznie powoduje, iz interpretacja Rasziego jest nie do przyjecia.

Ujmujac rzecz prosciej, zgodnie z karaimskim odczytaniem tekstu hebrajskiego
Kpt 23:16, tre§¢ omawianego wersetu w jezyku polskim wygladataby mniej wiecej tak:

[15: Odliczycie 7 réwnych tygodni.]' [16:] Do dnia po siddmym szabacie odliczycie 50
dni. [Nastepnie] ztozycie PANU ofiary.

Z kolei rabbaniczna interpretacja tekstu hebrajskiego w wersji polskiej prezen-
towalaby si¢ nastepujaco:

[15: Odliczycie 7 réwnych tygodni.] [16:] Do dnia po siédmym szabacie. [Nastepnie]
odliczycie 50 dzien i zlozycie PANU ofiary.

W wersji karaimskiej znak etnach pojawia sie przy stlowie ‘dni, co oznacza ze
po nim nastepuje koniec zdania, a to z kolei sugerowac¢ ma, iz ofiary powinny by¢
zlozone w dniu po owych 50 oddzielonych (= odliczonych) dniach. Z kolei zgodnie
z rabbanicznym sposobem odczytania tekstu hebrajskiego, etnach powinien znajdo-
wac sie nad wyrazem ‘odliczycie, co miatoby sugerowac, ze 6w 50. dzien i skladanie
Bogu ofiar to jeden i ten sam dzien, za$ odliczanie dotyczy tylko siedmiu szabatéw,
ktdre s w ten sposdb od 50. dnia wyraznie oddzielone.

Zdaniem Karaima, juz sam fakt uzycia w Torze czasownika ma05 (‘liczy¢)
wskazuje na konieczno$¢ odliczenia 50 dni, a dopiero w kolejnym (tj. w 51.) dniu
zlozenia odpowiednich ofiar z okazji rozpoczynajacego si¢ $wieta Tygodni. Gdyby
bowiem rzeczywiscie zgodnym byto z zamiarem Kpt 23:16, aby ofiare zlozy¢ w 50.
dniu, to nie byloby potrzeby zapisywania nakazu w formie odliczania, tj. ,oddzie-
lania” owych pigédziesigciu dni, lecz wystarczyloby poprzesta¢ na pierwszej czesci
zdania ww. wersetu, tj. na informacji, Ze nazajutrz siédmego szabatu (a wigc po 49
dniach) nalezy Bogu ztozy¢ ofiare, a nakaz odliczania 50 dni pomina¢, gdyz bylby
on w istocie juz niepotrzebny z semantycznego punktu widzenia. Samo przez si¢
jest bowiem zrozumiale, ze dzien po siedmiu szabatach jest 50. dniem z kolei, wiec
niczego tu nie trzeba ,,0dlicza¢”. Skoro jednak w przykazaniu tym uzywa sie cza-
sownika ‘Tliczy¢, to jest to wyrazna wskazowka co do tego, Ze naprawde nalezy owe
50 dni potraktowac¢ oddzielnie, jako calo$¢ okresu omeru, i dopiero po nim — w 51.
dniu - ztozy¢ wymagane ofiary.

2 Na razie chodzi o istote treéci tego wersetu pod katem wersetu 16. i stad nie podaje si¢ tutaj Scistego przektadu
na jezyk polski, poniewaz dla obu wyznan zydowskich bylby on inny i wprowadzat niepotrzebne tu zamieszanie.
Podano wiec tylko ogdlny sens nakazu. Jedna z tych roznié zostala zreszta wczeéniej w tym artykule oméwiona.
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Précz powyzszego, takze i w zwrocie mim-mohorat has-Sabbat tkwi rozwigzanie
zagadki, zwigzanej ze znaczeniem stowa Sabbat. Jak wyjasnia bowiem Karaim, wyraz
ten nie moze tu wystepowaé w znaczeniu ‘tydzier? (jest to kolejne, obok wczesniej
w artykule podanych znaczen tego terminu), albowiem nie istnieja w jezyku zwroty
typu ‘nastepnego dnia po tym tygodniu’ (dosl. ‘nazajutrz tego tygodnia’)"?, czy tez
nastepnego dnia po tym miesigcu (dosl. ‘nazajutrz tego miesigca’), z czego wynika, ze
to hebrajskie wyrazenie oznacza¢ moze wylacznie ‘nastepnego dnia po tym szabacie’
(dost. ‘nazajutrz tego szabatu’), a wigc w gruncie rzeczy niedziele.

Warto przy tej okazji zauwazy¢, iz powyzszego argumentu Karaim nie maogt
wysuna¢, omawiajac kwestie znaczenia tegoz wyrazenia (mim-mohorat has-Sabbat)
w zwiazku z pierwszym dniem liczenia omeru, albowiem zaréwno karaimi, jak
i rabbanici leksemowi sabbat przypisali wtedy znaczenie zwigzane z ‘jednym dniem’
Jesli wigc karaimi byli zdania, ze wowczas byla mowa o ‘szabacie’ (a wiec: ‘nastepnego
dnia po tym szabacie, dost. ‘nazajutrz tego szabatu’), za$ w opinii rabbanitéw o ‘dniu
$wigtecznym’ (a wiec: ‘nastepnego dnia po tym $wigcie’), to na gruncie poprawnosci
jezykowej sporu pomiedzy stronami nie dalo si¢ rozstrzygna¢, albowiem obie pro-
pozycje sa poprawne. Co innego jednak w przypadku réznicy zdan, ktora wynika
z kontrowersji na tle wyboru pomiedzy mozliwoscig ‘nastepnego dnia po tym sza-
bacie’ (dost. ‘nazajutrz tego szabatu’) (karaimi), a ‘nastepnego dnia po tym tygodniu’
(dost. ‘nazajutrz tego tygodnia’) (rabbanici). I wtedy, na tym samym gruncie po-
prawnosci jezykowej, zwyciezca sporu o stuszno$¢ interpretacji zwrotu mim-mohorat
has-$abbat moze by¢ tylko jeden, tj. Karaim.

Tak mniej wiecej zarysowuje sie istota sporu karaimsko-rabbanicznego w zwigz-
ku z wyznaczaniem ramowych dat okresu omeru ujeta przez Szefomo syna Aharona
w Wojnie u bram. Zestawienie ze sobg rozwazan zwigzanych z obiema kwestiami,
tj. z poczatkiem i konicem okresu omeru, prowadzi do ciekawych spostrzezen
z zakresu wewnetrznej analizy literackiej dialogu Wojny u bram. Od razu zauwa-
za sie bowiem, iz zwrot mim-mohorat has-sabbat, uzyty zaréwno w Kpt 23:15, jak
i w wersecie nastepnym, w przypadku karaimskiej interpretacji za kazdym razem ma
dokladnie to samo znaczenie, mianowicie: ‘nastepny dzien po tym szabacie’ (dost.
‘nazajutrz tego szabatu’)!.

Z kolei w rabbanicznej interpretacji wyjasnia si¢ go na dwa rézne sposoby: za
pierwszym razem jako ‘nastepny dzien po $wiecie Pesach’ (dosl. ‘nazajutrz swigta
Pesach’), za drugim juz jako ‘nastepny dzien po tym tygodniu’ (dosl. ‘nazajutrz tego
tygodnia’) [sic!].

I teraz, biorac pod uwage fakt, iz omawiany tu tekst Tory posiada takze i prawny
charakter, mozna by oczekiwac, ze znaczenia tych samych termindw, zwlaszcza gdy
pojawiaja sie w dwu nastepujacych po sobie wersetach o podobnej strukturze gra-
matycznej, beda takie same. Intuicji tej odpowiada wlasnie wyktadnia karaimska®,
cho¢ i w niej tkwi pewien szkoput, o ktérym za chwile.

3 Aby odda¢ istote braku poprawnosci jezykowej, to wlasciwie nalezatoby przetozy¢ jako ‘nazajutrz tygodnia,
jak i ‘nazajutrz miesigca, ktorych to wyrazen takze i w jezyku polskim nie uznaje si¢ za wlasciwe.

!t Takze i Awraham ibn Ezra mial by¢ zwolennikiem tego rozwigzania (zob. Weis, 1946, s. 130—131).

5 Co jednak nie oznacza, Ze automatycznie racja lezy po stronie karaiméw. Wykladnia karaimska zgadza sie
tylko z pewng filozofig prawa, zgodnie z ktdra tych samych pojec nalezy uzywac¢ zawsze w tym samym znaczeniu.



168 SEBASTIAN KUBICKI

Tak wigc w karaimskiej perspektywie ostatni dzien liczenia omeru to niedziela
(jom riszon), piecdziesiaty dzien po siddmym z kolei szabacie. Karaim nie mowi
o tym wprost, ale jak wynika z analizy tekstu Wojny u bram, ofiary sktada¢ mieli
Izraelici w dniu nastepnym, tj. w 51.'° Przedstawiona powyzej argumentacja Karaima
odnosnie do ustalania ostatniego dnia odliczania omeru, jak i do dnia zlozenia Bogu
odpowiednich dla $wigta ofiar, wydaje sie wewnetrznie spojna, cho¢ posiada tez, jak
juz zauwazono, pewne znaki zapytania.

Ot6z zgodnie z rabbanicznym sposobem czytania Kpt 23:16, odliczanie 50 dni
jest podzielone na dwa okresy, a mianowicie na siedem tygodni (49 dni) omeru, jak
ina okres, ktdry jest okreslany mianem ‘dnia po’ (mim-mohorat) owym okresie (tj. 50.
dzien), w ktérym to dniu mialo rozpoczynac si¢ swieto Tygodni. Taka interpretacja
powoduje, Ze rabbanici wykazuja si¢ konsekwencja w sposobie wyktadni okolicznika
czasu ‘dzien po, albowiem tak, jak poczatek liczenia omeru nast¢puje w ‘dniu po’
pierwszym dniu $wieta Pesach (Kpt 23:15), tak tez $wigto Tygodni rozpoczyna si¢
w ‘dniu po’ okresie liczenia siedmiu tygodni (Kpt 23:16).

Z kolei karaimi co prawda rozpoczynaja liczenie omeru od dnia ‘po dniu’ nazywa-
nym Sabbat (oczywiscie - jak pamietamy — nadajac temu terminowi inne znaczenie,
anizeli rabbanici), jednakze juz §wigto Tygodni rozpoczynaja nie w ‘dniu po’ siedmiu
réwnych tygodniach (ny»awn nawn nannn 1), lecz w kolejnym. W gruncie rzeczy
powoduje to, iz 6w 51. dzien, a wigc pierwszy dzien $wigta Tygodni, przypada nie
na ‘dzien po’ okresie siedmiu tygodni omeru, lecz pojutrze, a wigc — w ‘dniu po’ od
‘dnia po’ siedmiu pelnych tygodniach.

W $wietle przedstawionej tu analizy powstaje pytanie o to, czy w obu wersetach
Tory waznym elementem definiowania poczatkéw kolejnych okreséw religijnych
(tj. omeru i $wieta Tygodni) nie jest w zasadzie nie tylko sposéb rozumienia terminu
Sabbat, ale takze i mohorat, tj. ‘nazajutrz, dzien po, ktory w tekécie prawnym, a przy-
najmniej w nastepujacych po sobie zdaniach, powinien pelni¢ taka sama funkcje.
A wiec jedli wyrazenie mnnan nwan w Kpt 23:15 oznaczalo - zaréwno dla karaiméw,
jak i rabbanitéw - pierwszy dzien omeru, to czy w kolejnym nie powinno ono tak-
ze, analogicznie do petnionej funkcji w poprzednim, by¢ wyznacznikiem poczatku
kolejnego okresu, tj. $wieta Tygodni?

Jak wida¢, kazde z zaprezentowanych przez Szetomo syna Aharona stanowisk
- tj. strony karaimskiej i rabbanicznej — posiada, z punktu widzenia wewnetrznej
spojnosci analityczno-argumentacyjnej, swoj szczegolny sposéb dowodzenia racji,
w ktérym konsekwencja analityczna, zwlaszcza w zakresie wyjasniania tych samych
poje¢ prawno-religijnych, nie zawsze musi pelni¢ waznag role. Bez zaglebiania si¢

Samo spelnienie wymogu konsekwencji w stosowaniu terminéw technicznych jeszcze nie oznacza, ze ma sie racje,
gdyz nalezy jeszcze udowodni¢ - i tu wracamy do naszego przypadku - Ze znaczenia, ktdre przypisuje si¢ danym
terminom, sg wlasciwe. Po drugie, trudno powiedzie¢, na ile mozna wymagac¢ od prawnych tekstow biblijnych, aby
mialy spelnia¢ kryteria poprawnoéci sformutowan prawnych, jakie przed prawodawca stawia si¢ w obecnych czasach.

16 Wniosek taki wyplywa z jego zarzutu wobec Rasziego, ktéry mial - zdaniem Karaima - blednie powigza¢
dzien 50. z dniem zlozenia ofiar. Wynika z tego, ze dla Karaima sklada si¢ je dopiero w dniu nastepujacym po ostat-
nim dniu liczenia omeru. Podobna zasade stosujg zresztg i sami rabbanici: ostatni dzien liczenia omeru to dzien 49.,
za$ w dniu nastepnym, ktorego nie zalicza si¢ do okresu omeru, sktada si¢ ofiary. Poréwnujac jednak to stanowisko
z opinig Kirkisaniego (Ksigga swiatel...), ktéry uwazal, ze liczenie omeru rozpoczyna sie od niedzieli, a koniczy
w $wieto Tygodni, ktére takze powinno przypas¢ na niedziele, a wiec 50. dnia, widzimy, ze wedlug niego odpowiednie
ofiary Izrael zlozyt w tym wtasnie dniu (zob.: Gil, 2003, s. 111).
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w szeroki kontekst literatury zydowskiej i karaimskiej trudno zrozumie¢ droge, jaka
musialo przej$¢ rabbaniczne i zydowskie prawo religijne, aby dotrze¢ do punktu,
w ktérym znajduje sie obecnie.

Cho¢ historia polemik karaimsko-rabbanicznych pokazuje w tym zakresie jesz-
cze wigksze bogactwo tematow, ze wzgledu na ktore obie spotecznosci wykazywaty
sie nie tylko znakomita znajomoscia Tory, jak i w ogole Biblii, ale tez wyjatkowymi
umiejetnosciami egzegetycznymi, zwlaszcza z punktu widzenia analizy literackiej, to
jednak w tej tu kwestii Szelomo syn Aharona zdecydowal si¢ w pewnym tylko zakre-
sie przedstawi¢ réznice pomiedzy zwasnionymi wyznaniami, i to nie zawsze do konca
wyczerpujac merytorycznie wszystkie mozliwe watki analityczne. Nie rozwija on na
przyktad tych probleméw analitycznych, ktére moga pojawic sie przed uwaznym
czytelnikiem jego wlasnego dziela, jak na przyklad przy prébie udzielenia przez nie
odpowiedzi na pytanie o pierwszy i ostatni dzien liczenia omeru w kontekscie uzycia
przez Tore — w odniesieniu do ram czasowych tego okresu — wyrazenia nawn nannn.

Wojna u bram Szetomo syna Aharona pozwala w sposéb uporzadkowany skon-
frontowa¢ prawno-religijne stanowisko karaiméw wobec rabbanicznej halachy,
jednakze to od wnikliwosci czytelnika zalezy, czy dostrzeze w niej tez dane, ktore
z pewnych wzgledéw nie wyptywaja na powierzchnig toczonego sporu, cho¢ imma-
nentnie w nim tkwia, niejako ,,podskornie” i przynaleza takze do tresci problemu,
aczkolwiek - prawdopodobnie - sg nieuswiadomione przez autora. Podejscie badaw-
cze powinno i do tych tresci dzieta - o ile s3 merytorycznie uzasadnione — dociera¢
i poddawac je analizie krytycznej. Pierwszg cze$¢ tego postulatu staratem si¢ przed-
stawi¢ na powyzszych stronach, z kolei na druga przyjdzie czas przy innej okazji'
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Attempting to examine the God image of atheists sounds ridiculous. However,
there are theoretical approaches that make that idea understandable, and even
obvious. Rizzuto views the God image as resulting from early childhood relations
and therefore being common in Judeo-Christian culture. This statement is also one
explanation for why people can suddenly convert or return to beliefs that they have
rejected. However, individuals vary in their approach to belief in the God image they
have developed (Rizzuto, 1979). Regardless of whether one rejects or has faith in
that God image, however, it remains accessible throughout the span of that indivi-
duals life. This observation also explains why the phenomenon of sudden religious
conversion occurs. Among other kinds of attitudes, Rizzuto has listed those “ama-
zed, angered, or quietly surprised to see others deeply invested in a God who does
not interest them” at all (Rizzuto, 1979). As one can easily notice, even within this
group of people, the range of individuals’ attitudes towards their God image—and
therefore, to belief in those who do not believe—is broad. There are also individu-
als who struggle with a demanding, harsh God of whom they would like to be rid,
and some of them call themselves atheists (Rizzuto, 1979). Furthermore, so-called
mainstream science has an interest in describing and analyzing different kinds of
nonbeliefs. Psychologists listed: academic atheists, activist atheist/agnostics, seeker
agnostics, antitheists, nontheists, and ritual atheists (Silver, 2013). Jong has argued
that atheism and related terms are, as with other social science concepts, fuzzy ca-
tegories and that no one can say exactly what it means to be an atheist (Jong, 2015).

Changes in a patient’s God image over the course of psychotherapy have also been
widely explored and described (Cheston et al., 2003; Tisdale et al., 2018; Key, 1995).
The sources of the image of God in early childhood relationships and its connection
with structures emerging at the same time have also been extensively researched
and described. Most authors point to the introjection of the parents’ image and then
the projection of their internalized images into the image of God (Strength, 1998,
p. 180). Nevertheless, some of them point to the functioning of the image of God as
a separate ,being” in the psyche of an individual (Rizzuto, 1979). Others, like Da-
vanloo, for its association with the superego, whose frameworks begin to form long
before Freud postulated superego development (Beeber, 1999, p. 162). Moreover,
models for doing the practical work of therapy in a Christian context have been
proposed. For example, very practical and efficient seems to be model of work based
on techniques of Davanloos Intensive Short-term Dynamic Psychotherapy (Strength
1998). What is more, these changes can take place even when psychotherapy is not
focused on religious matters. It has also been proven that the phenomenon of sud-
den religious conversion more frequently occurs in groups of people with severe
personality disorders (Scobie, 1973). Cross-lagged analyses in research from 2020
suggest that that object-relational functioning affected God representations (Stulp
et al,, 2021, p. 22).These considerations raise the question of whether atheists’ God
images—and hence, religious declarations—could somehow change. Exploring what
might happen in the course of psychotherapy to an atheist’s attitude towards God,
and therefore, towards belief, is relevant for a multitude of reasons. However, in light
of the fact that atheism is positively associated with education, tolerance, whereas
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negatively correlated with prejudice and need not imply a denial of God, what would
we actually be exploring by asking atheists about God and religion (Beit-Hallahmi,
2006)? For the Christian therapists, part of the work with clients is promoting their
relationship with the real God (Strength, 1998, p. 179). But how about a therapist
who is trying to be neutral in his work and a client who is a declared atheist?

“Stupid, ugly, gay” - the Mr. Z case study

Mr. Z was first referred to psychotherapy by his mother because he didn’t want to
go outside the house. For a few months, he spent all his days only at home with
his parents never leaving his house. The patient feared that others would discover
holes in his education and judge him to be unintelligent. A homosexual, Mr. Z
was also afraid that his colleagues would find out about his sexual orientation and
subsequently reject him. Furthermore, he was also worried about his physical
appearance. However there was no realistic reason for it. The patient stated that
these anxieties first emerged when he was 18 years old and going through a breakup
with his girlfriend of one year. His apprehension tended to subside when he entered
a close relationship and to increase during moments of frustration. At the time of
his referral to psychotherapy, Mr. Z was 22, single, and living with his parents and
sister. His brothers moved out to start families of their own. When the patient was
13 years old, his mother was ill with cancer, and that event destabilized the family.
His parents were often not at home, leaving the children to take roles of absent
parents. Mr. Z’s mother was hospitalized twice in a state of clinical death. Until that
time, the family had been marked by religious rigor. However, since the age of 14
years old, Mr. Z had started to rebel, and he started attending parties where he drank
a significant amount of alcohol. During one of the parties, he was raped by an older
man. He did not talk about that event at home, but he stopped going out. He con-
tinued to attend high school focused on the arts and made friends with one of his
classmates. When he was 17 years old, he started dating a girl. They met every day
and began having sexual intercourses. After he found out that the girl had a crush
on another man, he became jealous, provoked fights, and finally broke up with her.
After a period during which his functioning declined, he started preparing for his
studies. Following a friend’s lead, he had started studying art. Furthermore, he could
not stand the idea of his classmate having other friends. These difficulties prompted
him to switch his course of study and return to his parents. He also recalled that
when he was 17 years old, he revolted and stopped attending church as a means of
rebelling against his father’s rules.

Course of psychotherapy

At the first session, the patient was with his mother. He was afraid of being diagno-
sed as seriously mentally ill and finding out his “dark secrets.” From the beginning,
he described himself as “stupid, ugly, gay.” His goals for psychotherapy were to
reduce his social anxiety, recognize his expectations, and improve his relationship
with his parents. After the initial meeting, the patient elaborated on three further
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objectives: (1) learning to cope with difficulties in forming relationships with people
(his relationships were of two kinds: overly close or full of distrust), (2) examining
his delayed development in many fields of life, and (3) addressing his problems in
experiencing his own sexuality.

The first sessions involved supplementary interviews and accustoming the
patient to the method of work. Initially, the patient arrived late to the sessions and
did not want to talk about himself due to his fear of judgment. After that anxiety
declined and Mr. Z came to see that the same concerns were part of his everyday
life, he started to provide facts about his current situation. However, his conclusion
was always that everybody would reject him. The psychotherapist proposed incre-
asing the number of sessions to two per week. Over four months, many issues were
analyzed. Mr. Z came to recognize the causes of his problematic attitude towards
others, such as the transference of emotions from one field of life to another. In this
initial phase of psychotherapy, the patient said that he did not hear or remember
many interventions from this stage of psychotherapy. When psychotherapist said
anything to him, he smelt stench (olfactory hallucinations). That information shed
light on the patient’s psychotic experiences, which were characterized by distrust,
a disordered way of perceiving himself, and paranoid anxiety. In addition to showing
the patient that his feelings were connected to his tendency to avoid contacting
people, the psychotherapist was trying to teach the patient to distance himself from
his emotions, calm himself, and abstract himself from the feeling of being observed.
After making a headway in reducing these feelings that were preventing the patient’s
contact with other people, the psychotherapist attempted to analyze his functioning
again. At this stage of psychotherapy, Mr. Z was able to take interventions without
experiencing hallucinations. The therapist analyzed the following issues: the pa-
tient’s overly close relationship with his mother, abandonment, the patient’s feeling
of competing with his brother and losing, his limited ability to tolerate frustration,
the influence of the rape on his sexual development, his tendency to form symbiotic
relationships (with his mother, girlfriend, and classmates), the causes of his breakup
with his girlfriend, and his perceived need to create a masterpiece.

After 1.5 years of work on these issues, the psychotherapist observed that the
patient gradually became more independent and could distinguish between what is
important and what is unimportant information for him.

At the time of second examination new issues were observed: identification with
a masculine role, triangular relationships and feelings evoked by them, sexual orien-
tation, sexual needs and realization, and responsibility for himself and the family.

Research questions

What changes took place in the patient’s personality organization during the
therapy?

What changes have occurred in the patient’s image of God in the course of
therapy?

What changes took place in patient’s faith (declaration)?

What changes have not occurred and why?
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Methods

A patient was examined twice in the course of treatment: (1) after two years of
individual psychotherapy and (2) after almost two more years of individual psycho-
therapeutic meetings. The same set of methods was used in both cases. The patient’s
personality organization was diagnosed with a personality organization diagnostic
form (PODEF), which was primarily based on Kernberg’s theory (Diguer et al., 2001).
What is important this tool interrater reliability evaluated with use both weighted
kappas for the dichotomous items and intraclass correlation for dimensional scores
was proved to be good. For the 15 dichotomous items, the kappa ranged from .36
(omnipotent control) to .85 (emptiness) (M = .63), which indicates good reliability
(see Table 2). Percentages of agreement ranged from 76% (projective identification
item) to 98% (stimuli’s differentiation) (M = 87%). Intraclass correlations were calcu-
lated for the four dimensions and the GPO (Hébert et al. 2003, p. 248). Similarly, to
examine construct validity of the PODE, three tests were carried out to demonstrate
that the results were consonant with the definition of the construct: exploratory factor
analysis (EFA)to examine whether the factor structure underlying the data reflects
the three POs included in the model, Cronbach alpha coefficient to examine internal
consistency of the measure and finally correlations between the four dimensions and
the GPO. All three conducted tests examine different aspects of validity construct and
prove it to be good. Factor analysis showed that items tended to regroup according to
the model, which contributes to the validity of the PODE Cronbach alpha coefficient
for all items was .74. At items level, Cronbach alpha ranged from .70 to .74 (Hébert
et al., 2003, p. 250). Correlations Between Global Personality Organization (GPO)
and the Primitive Defenses, Identity Diffusion, Lack of Reality Testing, and Object
Relations Dimensions occurred to be good (Hébert et al., 2003, p. 251).

Authors of the cited rapport wished to compare the PODF with a valid measure
of PO (concurrent validity). However, this was not possible because the few available
measures were not more valid than the PODF (Hébert et al. 2003). It is important to
say that above rapport suggests that PO evaluation differs from a psychiatric evalu-
ation that focuses on DSM disorders and symptoms. It should be also supplemented
with more items describing healthy functioning (Hébert et al., 2003, p. 251).

Table 1
Global Personality Organization Diagnosis and its dimensions (from Diguer et al., 2001)
Dimensions
GPO . . . Type of Object
Identity Defenses Reality Testing Relations
Neurotic Integrated Mostly mature Good Oedipal
. : L Borderline
Borderline Diffused Mostly primitive Mostly Good 2a,2b, 2c

Psychotic Diffused Mostly primitive Impaired Psychotic
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The PODF is a flexible diagnostic tool that can be applied to a broad range of
clinical materials, including therapeutic sessions; interviews (both structured and
unstructured); case studies; and personality tests, such as the Structured Clinical
Interview for DSM Disorders-IV-TR Axis II Personality Disorders [SCID-II]). It
has also proven useful in various clinical contexts, such as inpatient and outpatient
settings, and as part of research studies. The PODF is a method for gathering and
analyzing material that takes Kernberg’s theory, as well as other object relations
theories, into account (Diguer, Normandin & Hébert, 2001).

Table 2
Quality of Object Relations (from Diguer, Normandin ¢ Hébert 2001)

1 Symbiotic with fear of disintegration and annihilation

2a Low Borderline Organization with fear of the object: Paranoid, Schizoid or Schizotypal

2b Low Borderline Organization with control of the object: Malignant narcissism or
Antisocial

2c High Borderline Organization with fear of abandonment: Dependent, Histrionic, Sado-
-masochistic, Narcissism or Borderline

3 Oedipal with fear of castration — depression: Hysteria, Depressive masochistic or Ob-
sessive-compulsive

In this case, the material was drawn from the clinical context, and it included
anamneses, test results (e.g., sentence completion tests), and therapeutic sessions.

Rizzuto’s God/Family Questionnaire was chosen as a method of examining the
patient’ God image (Rizzuto, 1979). It is a semi-structured projective method, like
sentence completion tests, that makes it possible to both analyze significant indi-
viduals from a patient’s childhood and God image and speculate about the mutual
relationships between them. The 10 points of Rizzuto’s schema were used to facilitate
the task of comparing individuals’ God images (Rizzuto, 1979).

Due to the insufficient research sample resulting from the strictly qualitative
nature of the research, classical statistics cannot be applied and programs such as
SPSS or Statistica are not applicable. The use of this type of calculation method
would be inconsistent with the mathematical requirements as well as with the APA
recommendations (Marszalek et al., 2011). In order to compare both examinations
in organized and enabling replication of research modern method of qualitative
analysis were used (Anczyk et al., 2019). To provide numerical data for qualitative
methods NVivo Software was used (Zamawe, 2015). The content analysis of two
examinations with God/Family Questionnaire, based on coding in NVivo program
is more detailed and direct than analysis based on interpretative schema Rizzuto
(Rizzuto, 1979). Therefore, obtained bottom-up categories are good supplementation
of psychoanalytic observations. It seems also that it could verify it to some extent.

Moreover, there was an attempt to use a clinical analysis of patients’ drawings
of God (Jacobi, 1968). However, the patient in question refused to draw a picture of
God in both examinations.



Ways of experiencing atheism...

177

Results

Table 3
Rizzuto’s Interpretation Schema (1979)

1.

2.
3.
4

o

The individual’s attitude toward belief in God;

The prevailing characteristics of the God representation;

The sources of the God representation to primary objects;

The elaborations and transformations that paternal representations have undergone

to become a God representation;

The psychic defenses working to facilitate belief or lack of belief;

The prevailing uses of the God representation in the process of maintaining psychic

equilibrium;

The early life conditions and traumas contributed to the elaboration of a particular

God image;

The connections between the God image provided by organized religion and the private

God representation;

Particular needs that the individual may have in relation to God, even if the need is

that God does not exist;

10. Taking into consideration any psychodynamic diagnosis (from Rizzuto, 1979).

Table 4
Comparison of PODF results in two examinations
Impaired Object re-
Exami- . Primitive Mature pay lations and
. Identity Reality . GPO
nation defenses defenses . typical type
testing .
of anguish
Fear of
1 -8 10 7 8 object, Low BPO
paranoid
Fear of
don-
11 9 4 9 3 abandon- . 1 BpO
ment,
narcissistic

In the first examination with use of the God/Family Questionnaire, an analysis
using the scheme proposed by Rizzuto (1979) showed that the patient declared
that he had lost his belief, which he associated with childish naivety. However, his
attitude to religious issues seemed like a way to get rid of a strict and all-encompas-
sing God image. For the patient, “not believing” likely meant “not trusting.” In the
second examination with the same tool, the patient declared that he lacked belief
but understood others who felt differently. God seemed more neutral, passive rather
than strict. Interestingly, he saw God as lacking in relevance for him but refused to
explicitly deny God’s existence. Thus, “not believing” had likely started to mean “not
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relying on”, “choose independence” for the patient. In the first examination, the pa-
tient denied dependence on God as a “good” object. After 1.5 years of psychotherapy,
he still overtly denied that he depended on God, although he did allow for other
dependencies. In both examinations, the source of the patient's God image was an
image of a father, whom the patient experienced as distant. As the patient recalled,
both his relationship with his God image and his relationship with his father had
improved when his mother was ill. When she recovered, the patient resumed his
dependence on his mother. The two were engaged in a kind of symbiotic relation-
ship. The patient’s temporary exit beyond this symbiosis was not likely based on a
separation/individuation process, only on sudden pull out of symbiosis to an enemy
reality. An external situation of his mother’s illness was so difficult that the patient’s
world of internal objects and his feelings toward them were still reacting to it. At the
beginning of psychotherapy, Mr. Z was still fighting this family trauma. According to
Davanloo a self-constructive functioning of the patient’s ego has become paralyzed
under the harsh and punitive mandate of the superego (Have-de Labije & Nebor-
sky, 2012, p. 120). However, the analysis revealed that his image of the father had
undergone only poor elaborations via primitive psychic mechanisms. He primarily
projected difficulties with his emotionally withdrawn father, who was excluded from
the symbiotic relationship his mother. At this point, the question arises: does more
complicated mental operations are needed - more mature defenses - to establish the
superego structure? Psychoanalytic theoreticians differ in this matter. For example,
Davanloo modified Freud’s view that the superego is established late in the history
of a person’s development and starts working after the oedipal complex is disbanded.
He stated that the superego can play an active role in the development and mainte-
nance of disturbance already in the first months of a child’s life. Happening this is
due to disturbance or permanent damage to the emotional bond between child and
caregiver (Abbass & D’Arcy, 2007). Is it the working of primitive, harsh superego or
just displacement of feelings related to caregivers to cosmic level? At the stage of the
first examination, the patient’s structures do not seem to allow the implementation of
any rules of conduct in the world, which is traditionally the role of the superego - he
is only able to avoid contact with the world and people. His fears and needs seem
to be of symbiotic origin. It is worth of noticing that, in the first examination, the
patient solely had negative feelings toward his God image, which probably allowed
him to have closer contact with his emotionally withdrawn father during the dif-
ficult circumstances surrounding his mother’s illness. It indicates that God image
has some constructive role. The postulated mechanism is displacement of difficult
feelings beyond the relation he feels really needed in that moment. In the second
examination, Mr. Z’s feelings about God were less intense, and at the same time he
displayed a kind of tolerance for his father’s character. Denial was the psychic defense
working to facilitate a lack of belief in the first examination. In next assessment, Mr.
Z’s lack of belief was no longer so tightly connected with his denial of dependence.
Rather, it was simply a choice—one that was neither highly dramatic nor crucial
for the patient’s day-to-day life. Despite of superego issues, one can postulate that
in both examinations with the God/Family Questionnaire, the patient's God image
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and relationship to it were based on a displacement of his emotional problems to
a “cosmic level of religious dimension” (Rizzuto, 1979). However, in the first exa-
mination, one can observe the patient’s denial of the meaning of the father, along
with a longing for emotional contact with both God and that father. It seems that
initially, the patient did not accept his father on any level. Rather, Mr. Z refuted the
simple fact of his father’s existence and character traits, and he instead longed for
someone who did not exist. In addition, the fact that he was still trying to come to
terms with the trauma of being raped by an older man likely colored his relationship
with God on at least two levels: (1) philosophical reflection level: if God exists, how
he could have allowed such a thing to happen;(2) unconscious object level: God as
a figure of older man could be identified with the aggressor. We could assume that
trauma paralyzed a self-constructive functioning of the patient’s ego - Mr. Z belongs
to a group of patients who have experienced attachment at some point in their lives
but these attachments have been broken by one or more traumatic events (Abbass
& D’Arcy, 2007). He was experiencing traumatic events from his past as happening
at the moment (Abbass, 2016, p. 248). Therefore, those dilemmas were displaced
into the religious dimension to maintain a fragile psychic equilibrium endangered
by his traumas. In both examinations, the patient’s weak emotional contact with his
father had an influence on his God image. Father as a representative of reality could
have moved patient beside symbiotic relationship with mother but was too distant
to do it. In both examinations, the patient saw institutionalized religion as form
of childish dependence that he had outgrown. Regardless, in the first assessment,
he mentioned that institutionalized religion had provided him with an image of
a good father in the form of Joseph. It seemed to be an attempt to look for a positive
fraternal object in religion, and that finding was more than unexpected for a decla-
red atheist. In summary, Mr. Z’s denial of God’s existence in the first examination
was a form of removing his father and trying to stop that figure from influencing
his life. However, that figure’s most frightening traits seemed to partially reflect
a split maternal, primary object—God appeared as both strict and as encompassing
every single aspect of life. An all-encompassing psychic symbiosis seemed to be a the
most pressing problem of the patient. In the second examination, nonbelief in God’s
existence seemed to be simply a choice that the patient had made, one that had not
been colored by his paranoid, symbiotic anxieties. However, he expects from God
to be passive and openly writes in this context about his desire of independence.
It suggests us that the patient is working through separation-individuation issues.

NVivo analysis allowed to distinguish four bottom-up coding categories: the
lack of answer, incomplete answers, evasive answers, and self-concentration, (which
means writing about himself when the question is about someone or something
else), atheism, (which means declared openly disbelief in God), beliefs — content
concerning God, (which indicates being a believer) and needs towards God - needs
which patient directs towards God. Then two sets of categories were distinguished:
dispersion of answers: regarding the way the patient completed the questionnaire
and attitude towards God: Both examinations were compered in distinguished sets
of categories. See Table 5.
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Table 5
Percentage of distinguished categories in both examinations divided into two sets
Category PercentagG:x in flrst Percentage i.n sgcond
examination examination
Lack of answers 3,73% 4,89%
Incomplete responses 20,09% 3,02%
Evasive answers 5,59% 1,61%
Self-concentration 17,83% 9,55%
Atheism 11,57% 18,01%
Beliefs 13,28% 8,65%
Needs towards God 10,99% 12,24%

In order to see the differences that have occurred in the course of psychotherapy
see Figure 1 and Figure 2.

NVivo analysis - dispersion of answers

The first (2009) and second (2011) examination of the patient

30
25
]
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5

Lack of answers Incomplete responses Evasive answers Self-concentration
W 2009 | 2011

Figure 1

NVivo analysis - dispersion of answers in the first (2009) and second (2011) examination of
the patient
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NVivo analysis - attitude towards God

The first (2009) and second {2011) examination of the patient

Atheism Beliefs Meeds towards God

I 2009 [ 2011

Figure 2
NVivo analysis - attitude towards God in the first (2009) and second (2011) examination of
the patient

The percentage of categories related to dispersion of responses, indecisiveness, or
avoidance of responses decreased significantly — from 47,24% to 19,07%. See Table 6.

Table 6

Percentage of categories related to dispersion of responses (sum of categories: lack of answers,
incomplete responses, evasive answers and self-concentration) and attitude towards God (beliefs
and needs towards God categories minus atheism category)

Set of categories First examination Second examination
Dispersion of answers 47,24% 19,07%

Attitude towards God
(beliefs+needs-atheism)

12,06% 2,88%

Looking at the components of this score (Table 5), one can notice that all the
categories in the set decreased, except for the lack of answer rate, the percentage
of which increased slightly. Looking at the individual test items, one can notice the
patient simply did not complete some of the questions that relate directly to God.
When asked about the gaps in the questionnaires, he said the questions simply did
not apply to him.

Comparing the content related to declared atheism to the content related to
beliefs and needs towards God in both examinations, we can also see that it has
changed significantly. It can be counted as percentage of beliefs plus percentage of
needs towards God minus percentage of atheism sentences in the questionnaire. In
the first study, despite the declared lack of faith, beliefs and needs directed at God
clearly prevailed (12,06% beliefs/needs sentences more than atheism sentences).
While in the second examination, the same ratio counts only 2,88%. See Figure 3.
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NVivo analysis - attitude towards God
and dispersion of answers

The first (2009) and second (2011) examinatian of the patient

28 & 35

Dispersion of answers  Attitude towards God [beliefs+needs-atheism)

B 2009 First examination [l 2011 Second examination

Figure 3
NVivo analysis - attitude towards God and dispersion of answers in the first (2009) and second
(2011) examination of the patient

Discussion

Both change in PODF results, and percentage of dispersion of answers in the text
indicate that Mr. Z’s personality structure consolidated, and his increasing individu-
ality allowed him to see himself as less dependent on others. Many interpretations
are possible regarding what happened with the patient’s religious (non-religious) life
in the course of psychotherapy. Obviously, more than one reading can be correct, as
every psychic phenomenon has more than one cause (Friedman, 2017). Once gained
in adolescence, Mr. Z’s identity as a nonbeliever—regardless of whether we call him
an atheist or apostate—seemed to be quite stable (Streib & Klein, 2012). He declared
himself an atheist during every stage of psychotherapy and in both assessments with
the God/Family Questionnaire. NVivo analysis confirmed that, despite of being
a declared atheist, patient experienced a lot of feelings and needs towards God. He
referred to beliefs more often than to his non-belief in both examinations. However,
this percentage has significantly decreased many times over: from 12,06% to 2,88%.
It seems that the internal tensions coloring his religious life have been significantly
reduced. However, the patient’s (lack of) faith declaration remained stable. These
results are consistent with Rizzuto’s hypothesis, a conscious declaration of faith and
the existence of a God image used to maintain psychological balance were indepen-
dent of each other (Rizzuto, 1979). This signifies that those categories are separate,
and to a certain extent, orthogonal (Rizzuto, 1979). The patient’s declared identity in
that respect seemed to depend more on religious socialization by his strict father and
a conscious choice made in adolescence than on his type of God image. The obtained
data were also consistent with Beit-Hallahmi’s statement that being an atheist does
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not necessarily mean struggling with God (Beit-Hallahmi, 2006). The case of Mr. Z
illustrates that in some circumstances, declared atheism can also be a kind of struggle
(Silver, 2013). The patient in question had undergone multiple traumas while rema-
ining emotionally alive within his world of internal objects (Abbass, 2016). These
traumas included: abandonment by a distant and strict father (who was unable to
bring Mr. Z from symbiotic relationship with mother into external reality to allow the
patient to develop); sudden removal from the symbiotic relationship with his mother
due to her illness; and rape at the hands of an older man. As with any traumatic event,
all listed circumstances had to evoke painful affect (Rangell, 1986, p. 79). Therefore,
those traumatizing relationships and events render the primitive superego harsh
and are likely induced feelings that were so difficult to handle that the patient had
to displace them to a cosmic level, even though his identity as a nonbeliever seemed
to be quite stable (Have-de Labije & Neborsky, 2012; Rizzuto, 1979). He struggled
with God to vent his anger towards a figure that he did not believe existed. Doing so
was actually a safe compromise between his need of expressing his negative feelings
and his fear of revenge in real-life relations: displaying his anger towards someone
that he did not truly believe to exist was a dream-like compromise formation (Freud,
1961, p. 242). It was likely a neurotic mechanism, certainly healthier than his other
psychotic experiences in everyday life, but still a symptomatic solution. It suggests the
unexpected and provocative reflection that perhaps atheists can have lively internal
religious lives when they suffer from feelings too difficult to bear.

Limitations of the study and future research directions

It is unquestionable that the case study does not allow to infer about the general laws
governing the human psyche and that the worth of qualitative research they rely on
something completely different: in-depth analysis of uniqueness (Creswell, 2009).
Using Computer-Assisted Qualitative Data Analysis Software like NVivo, however
it is not deprived of traps of hidden subjectivism, give a hope for making research
on processes like for example psychotherapy more valid and reliable (Anczyk et
al., 2019). In other words, used methodological solution could be fruitful not only
in religion studies or psychology of religion, but also in research on changes in the
course of psychotherapy perform in different paradigms and techniques.

Growing number of atheists in Poland and around the world is prompting us
to research different aspects of their spirituality (Bullard, 2016). Spirituality which
become concept only derived from religiosity, but by all means independent. Ho-
wever, remains burdened or also enriched by the Judeo-Christian religious tradition
(Rizzuto 1979). The ways of atheism are also the ways of this influence.
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In 1915 Moses Firkowicz (1846-1918), the grandson of the famous Karaite writer
and archaeologist Abraham Firkowicz, published The Karaite Catechism in Brief
(Rus. Kapaumckuii kamuxusuc sxpamue)' in the form of questions followed by an-
swers. Presumably, the author intended to create a resource guide to teach the core
beliefs essential to the Karaite faith for the small Karaite community of Melitopol.
In his account of separation of Karaites from Jews, Firkowicz considered the Karaite
identity as commitment to both national and religious identity without the implica-
tion of religious orthodoxy. Using the brief catechism as a fundamental document
for further analysis, this paper will examine the text in the context of Karaite law
known halacha in the Karaite faith and tradition, practices described in the journal
The Karaite Life (Rus. Kapaumckas xusnv) and cases found in the archives of the
Karaite Spiritual Consistory. This analysis provides by far the most important evi-
dence available in the literature for reconstructing the religious life of the Karaite
community in the Russian Empire at the beginning of the twentieth century.

Firkowicz underlines that Karaites follow the Written Law of Moses and reject
the Oral Law, recorded in the Midrash and the Talmud; which means they have never
joined the Talmudists, neither were they ever separated from them as the Karaites
represent “an independent nation [camocToATenpHasa HanusA]”. Recognition of the
“Karaite nation’s [kapanmckas Hauys)” independence and distinct identity from the
Talmudists arises from the differences in traditions, practices and rituals, including
the furnishings of the prayer house, the direction for prayers, the practice of mixing
meat and milk together, holidays, fasts and burial customs. For example, Firkowicz
emphasizes that Karaites do not celebrate Hanukkah, Lag-Baomer and Hoshana
Raba; they always have the feast of Weeks on Sunday - on the next day after Satur-
day; they celebrate feasts only for one day, on which it falls in the calendar; they do
not have Lo badu Pesach which means that Pesach cannot fall either on Monday,
Wednesday or Friday, and they do not fast on the seventeenth of Tammuz and on
the ninth of Av (Firkowicz, 1915, pp. 41-42).

Each new-born boy is commanded to be circumcised
on the eighth day after birth
[Mpuka3aHo 8csAKO20 HOBOPOXOEHHO20 MJIA0eHYa MY>CKO20 noJ1a Ha
80CbMoOli OeHb Om poXK0eHUs noosepzHymo obpesaHuio]
(Firkowicz, 1915, p. 7)

The male circumcision on the eighth day of an infant’s life is an important Karaite
religious ceremony. The command of the Torah reads to “circumcise the flesh of
your foreskin” (Genesis 17.11) which means to cut off the foreskin and no more”.

Therefore, unlike Talmudists, Karaites did not institute the “peri‘a” (tearing the lining

! In the Russian Empire the following catechisms were published: Tub Ta‘am, by Mordecai Kazaz (1835),
Kamuxu3suce, ocHoébl kapaumckazo 3akona by Jacob Duvan (1890), Kpamxiii kamuxu3ucs. Pykosodcmeo Ko
HauanvHomy 00yHeHito kapaumckuxs Orwmeti 3akory Boxcito u kpamxoil ucmopiu kapaumusma by Jacob Shamash
(1913); InasHovis ocHosbl kapaumckazo 3akoHoyuenis by Solomn Prik (1917) (Klimova, 2012, pp. 490-504; Klimova,
2017).
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of the glans), and their practice was accounted for the distinctiveness of the Karaite
society (Mordecai ben Nisan, 2016, pp. 32-33).

Although it has been facing a slow decline, one should understand that respect
for the commandment of circumcision has remained quite strong in spite of the
erosion of principles and values of the Karaite faith in “the modern times”. At the
first National Karaite Congress in 1910, the Moscow hazzan M. Beym (M. Beitm)
reported that some Karaites have ceased to circumcise their children and obtained
their metrical certificates through the police or the District Court. In fact, the police
were not authorised to issue the metric certificates, however the District Court - as
the congress delegates emphasised — could make a record in the Metric Book and
issue metric certificates only in cases where the registration had not been done due
to an error by the local registrar. This should only be done subject to the condition
that the parents have completed all the necessary formalities. Moreover, B. Sarach
(b. Capau) reported a similar case in Mykolaiv (Nikolayev) which prompted an
explanation by the Senate that circumcision should be necessary among Karaites,
and without this practice the boy could not be registered in any metric book (Eme
0 MepBOM HAIIMOHATBHOM KapauMCKOM Cbesfie, 1911, p. 62).

It is worth mentioning that in a letter to the Mykolaiv synagogue hazzan Irtlach
(Mprnau), dated the 15th November 1909 (No. 837), the Spiritual Consistory reported
the findings of an investigation which found that the sons, born to Iosif Avraamovich
Aga (Mocnd Apaamosny Ara) in Mykolaiv, remained uncircumcised. Furthermore,
Tosif Avraamovich himself too avoided performing this necessary spiritual rite. Such
matters were deemed to be unacceptable in the Karaite society, therefore — in order to
prevent another case — the Consistory delegated the hazzan Irtlach to convince Aga
to fulfil the commandment by circumcising his sons in the presence of the hazzan
and attaching his children to the faith of his ancestors.

Performing newborn circumcision among Karaites is a rite of the religious law according
to the Karaite faith, based on a dogmatic truth which was clearly and precisely stated
in the Holy Scriptures: in the book of Genesis 17.9-15 and in the book of Leviticus 12
[...] everyone who denies the sacrament of circumcision becomes one who avoids obse-
rving the basic dogmas of the Karaite faith, and, consequently, he cannot be considered
Karaite, as it is expressed in the Holy Scripture [...] and that soul shall be cut off from
among his people (Leviticus 19.8). From this it is clear that Karaite newborns who were
not circumcised, are, of course, not Karaites; they cannot be considered members of
the Karaite society, they cannot receive education in the spirit of the Karaite religion,
and therefore they cannot be children of the holy temple; they cannot be buried in the
Karaite cemetery according to the Karaite funeral rites”

2 In original: “CoBepiuenne o6pesanns MiafeHIaM Y KapauMoB sB/AeTCS 0OPSIIOM PeUTMO3HOTO 3aKOHA
KapayMCKOTO BepONCIIOBEaHsI, OCHOBAHHOTO Ha JOTMATHYEeCKOIl NCTUHE TOYHO U SICHO U3/I0KeHHOIT B CB.

Incaunu: kuura borrust 1. 17, cr. 9-15 u B kHure JIesurt 1. 12 [...] BCAKMIT OTPULIAIOIINIT TAVHCTBO OOpe3aHusl
CTaHOBUTCS YKIOHSIOIIMMCS OT COO/TIOfEHIIsI OCHOBHBIX OTMATOB KapaMCKOTO BEpPOYYEHIIs, &, C/IEIOBATENIbHO, He
MOXXET CYMTAThCSA KapanuMoM, n60, Kak BeipaxkeHo B CB. [Tncanun [...] nctpeburcs myira Ta n3 Hapoga TBoero. V3

Cero ABCTBYET, YTO M/IA/IeHI[bI-IeTI KapalMOB, Ha/ KOTOPBIMII He COBepIleHO 06psfia 06pesaHs, caMo cOO0K0, 4TO
HE€ €CTb KapayMbl; OHII HE MOFyT CUNTATbCA WICHAMI KapaMCKIX O6I]_[eCTB, HE MOFYT HOHy‘{aTb BOCIINTAHNA B lexe
KapayMCKOTO BepPOYYeHNs U IIOTOMY He MOTYT ObITh YaJaMy CBSTOrO XpaMa; OHY He MOTYT ObITb IOrpebeHHbIMM
Ha KapayMCKOM K/Iaj0uiije 110 KapauMCKIM II0rpe6aabHbIM 06psiam’.
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In families, where there had been Karaite-Rabbanite intermarriage, the situation
was more complicated. According to the letter from the Department for Spiritual
Affairs of the Ministry of Internal Affairs to the Taurida Governor, dated 26th Fe-
bruary 1915 (No. 1433), the governing Senate by decree of March 13, 1914 No. 3819,
delegated the Minister of Internal Affairs to consider the complaint of the Karaite,
Avraam Emeldesh (ABpaam Omenbpent). He wrote to complain about the refusal of
the Taurida Karaite Consistory to register the birth of his son in the Karaite metric
books. His son was born from his marriage to a Jew Tsivel Shik (Llnsesns IlInk) whom
he married according to Rabbanite Jewish rituals. In fact, Emeldesh had previously
wrote a request about this matter to the Department for Spiritual Affairs. However,
his request was denied and the department based its denial on the conclusion made
by the Karaite Spiritual Consistory which stated that:

According to the teachings of the Karaite faith, one of the indispensable conditions for
the legitimacy of marriage is a commonality of confession of the persons marrying, and
therefore Karaism does not admit any kind of mixed marriages. Consequently, only
marriages held between a Karaite man and woman and blessed by the Karaite spirit le-
ader will be considered valid. Any other marriage, concluded contrary to these rules, is
recognized as invalid from the point of view of the Karaite religion, since the marriage,
committed outside the rules of their faith, could not be held by any Karaite priest (sic!)
[...] the complainant’s son cannot be recognized as born in a legitimate marriage [...]
therefore, as an illegitimate child, he must follow the faith and state of his mother, and
thus the event of his birth is to be written in the Jewish metric books®.

The response of the Consistory to this case may seem harsh, even callous, but it
demonstrates a commitment to the Karaite faith and an eagerness to preserve and
protect the uniqueness of the Karaite people.

The Karaites and the Talmudists as separate nationalities
do not enter into marriages and relationships
[Kapaumbl c manmyducmamu e 6payHeie Colo3bl U 8 pOOCMEo
He ecmynatom KakK omoesnbHole HapooHocmu] (Firkowicz, 1915, p. 42)

As stated in the Karaite law, a Karaite man or woman can only marry a person of
the same Karaite religion®. They have to be mature according to the Civil Law of the

® In original: “ITo y4eHMI0 KapaMMCKOIT Bepbl — OJHO 13 HeIPeMEeHHbIX YCIOBUIT 3aKOHHOCTH Gpaka ecTb
O6IHOCTD BEPOVCIIOBEJAHNA BCTYNAIOIMX B OPAK JINII, 2 TOTOMY KapauMCTBO KaKUX ObITO HY OBITO CMEIIaHHBIX
6pakoB He AOIYCKAET U C/Ief{OBATEIbHO [eICTBUTENbHBIM CYNTACTCH /INIIb TOT 6PAaK, KOTOPBIIT COBEPIIEH MEXY
KapanuMoM 1 KapanMKOJi 1 671aT0C/IOBeH KapauMCKIM JIyXOBHBIM JIMIIOM; BCAKUI JKe IPYToit OpaK, 3aK/TI0YeHHBII
BOIIPEKN CUX IIPABIIL, IIPU3HAETCS He AeIICTBUTEIbHBIM C TOUKI 3PEHs KapauMCKOIl PE/INIIH, KaK COBEPIICHHBII
BHe IIPaBIJI MX BEPBI V1 HI OfIVH KapayMCKIi1 CBAIIEHHUK He COBEPLINT IIOJ0OHOr0 Opaka [...] chIH >Kanobumka
He MOXKeT OBITh IPM3HaH POXKIEHHBIM B 3aKOHHOM Opaxe |...] a moTomy, Kak BHeOpadHbIif, OH JJO/DKEH ClefloBaTh
Bepe U COCTOSHMIO CBOEI MaTepH, ¥, CIeJloBaTe/IbHO, COOBITHE O €r0 POXKACHNN TIOJIEKUT 3aIMChIBAHNIO
B eBPEICKIIe MEeTPUYeCKIe KHUTT .

* It should be stressed that the Karaites denied acceptance of anyone outside their community into the Karaite
religion. It was also reported in the published statistics that — in the period from 17th April 1905 (since the decree
on the freedom of religion) to 1st January 1909 - 409 people converted from Orthodoxy to Judaism, and 2 people
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state where they live, and they need to express their mutual consent to enter into
marriage (Kazas, 1911a, p. 52).

Baaley haq-qabbala said that a woman was acquired® in three ways: through money,
a document, and sexual intercourse. All these conditions are satisfactory for an act of
acquiring, called ginyan, only in the presence of witnesses. About money they conclu-
ded after examining “taking a wife’, as it is written: “if a man takes a woman’, and after
examining “taking through money”, as it is written: “I will give money for the field”
They said that if taking in a possession was for money, then the taking a wife should be
for money. About the document they concluded from a divorce, and they said that if
a divorce was through a document, so acquiring should be through a document. About
sexual intercourse they concluded after examining “if a man takes a woman and marries
her” which means that he acquired her through sexual intercourse. Some of our first
sages said that the woman was acquired in five ways, for example ribbi Benyamin, who
said that the woman was acquired through a betrothal, taking’, a purchase price, called
mohar, covenant, and witnesses [...]. In conclusion, consecrating the daughter is in the
following four circumstances: if she is a minor, and she has a father; or if she is a minor,
and she has no father; or if she is mature, and she has a father; or if she is mature, and
she has no father. However, if she is a minor, and she has a father, the father has a right to
consent to the marriage of his daughter, and he gets her divorce. (Bashyatchi, 1966, p. 298)

Marriages between Karaite and Talmudist partners were forbidden®, and the
Karaite Consistory did not only refuse to marry them, but also did not acknowledge
their unions, even if the couple was married by the Rabbanite rabbi. The majority of
rabbis - like Karaites — also showed the same ‘negative’ attitude towards such mixed
marriages. Nevertheless, some rabbis could apply to the Ministry for permission to
register such marriages or divorces in the Jewish Metric books, usually receiving a posi-

converted to Karaism, the Karaites officialy declared then that they did not welcome neophites into their community
(Xponnka rekyieit >xusuu. Ilepexon B kapanMctso, 1911, pp. 109-110).

° It means ,to be a wife”.

© In 1912 the journal Karaimskaia zhizn’ published the Russian version of the marriage contract which was
drawn up to specify the rights and responsibilities of the groom in relation to the bride “according to the Law of
Moses, the man of God and according to the holy and pure regulations of Israel (o sakony Moucesi, denoBeka
Bo>Kbero, 1 CBATBHIM M YMCTBIM IocTaHOB/IeHMsM Vispanss)” It includes the obligation of the groom to be “what the
sons of Israel should be - the ones who feed, honour, respect, dress up their worthy spouses and provide them with
all necessary as far as possible and due to truth” («aem O/DKHBI OBITH CBIHBI VI3pawist, KOpMsiliye, TOYNTALINE,
yBaKalollye ¥ HapsDKaIolye CBOMX JOCTONHBIX CYIPYT U JOCTOBIIAIONINE MM BCe O/DKHOE 110 Mepe U IIPaBJie»)
and the obligation of the bride to do “all what all daughters of Karaites do in the houses of their spouses and to stay
under their supervision, focusing all their affection [of wives] upon them [husbands] («Bcem Tem, yem Bce fouepn
KaparMoB 3aHIMAIOTCA B JOMAX CBOMX CYIIPYTOB, M HAXOAMUTHCS IO, ero Hab/II0fleHIeM, COCPeOTOUNBas Ha HeM
OffHOM BCe cBOM BiiedeHusi»). Lastly, “the couple agreed to keep faithfully the Sinai Covenant and the principles of
Horeb, to observe the holy God’s feasts and to celebrate them, when seeing the moon and the beginning of spring
in the holy land of Israel, if their means allow them to do so («deTa ycnoBuIach 4nCTOCEPAEYHO XPAaHUTD 3aBeT
CuHaiicKuit 1 ycTaBbl XopuBa, CoO/ofas CBATbIe NPasAHIKN BoXXnu 1 Ipas3gHOBATD UX MO BUAMMOCTH TyHbI 1
OTKPBITUM BECHBI B CBATOIT 3eMyie VI3panis, eci 1X COCTOSAHME UM 3TO T03BonuT»)”. The marriage contract was
signed by the bride and bridegroom, ten witnesses - including groomsmen (shoshpins) — and finally by the hazzan
(Bpaunblit akT KapanMos (1iep. ¢ apeBHe-6uberickoro), 1912, pp. 84-85).

7 It means “marrying, buying”

8 Bohdan Janusz confirmed that in Galicia the marriages with Talmudists were not acceptable, as Karaites
separated themselves from Jews, considering them as gone-astray and turned away from the truthful Israeli faith.
Nevertheless, Janusz also added that Karaites also believed that after the coming of the Messiah all religious con-
tradictions will end, and all Jews would be united as one great Israeli nation “Bb efuHbIT BeNNKill USPaNIbCKiil
Hapoas” (Janusz, 1912, p. 71).
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tive outcome, as the Civil Law did not put forth any objections under the condition
that the rabbis would do everything according to the principles and practice of the
Jewish faith (Gilinzburg, Katsnelson, 1913, p. 283).

In the summer of 1910, an agenda about the issue of the Jewish-Karaite marriage
procedure proposed by the Ministry of Internal Affairs was put to the Congress of
Jewish rabbis which took place in Petersburg. The official response from the Congress
was that there could be no procedure as such marriages were forbidden by the Jewish
law. Despite the fact that the representative from the Ministry of Internal Affairs,
I. Platonnikov insisted on getting an answer to questions such as: if the marriages
were legal, if the children in those families needed to be considered legal-born or
bastard-born and so on, the Congress principally decided not to resolve them. The
Congress responded only to one request, a request made by the rabbi of Akkerman
asking if a rabbi could marry Jews and Karaites without a permission of the Karaite
Spiritual leadership, and the answer was negative (XpoHuka Texyuer >XU3HMN.
K Bompocy o kapanmMcko-eBpericknx 6pakax, 1911, p. 109).

The mixing of blood is prohibited,
i.e. marriages between relatives
[3anpewieHo cmeweHue Kposu, m. e. ecmynumeo 8 6pak
¢ 6nuwxatuwumu 8 poocmee] (Firkowicz, 1915, p. 23)

For moral reasoning, the Karaite scholars forbade a man to marry his deceased wife’s
sister after his wife’s death, basing their reasoning on their interpretation of Leviticus
18.18 to “not take a wife to her sister, to vex her, to uncover her nakedness, beside the
other in her lifetime®”. It was also forbidden for two brothers to marry two sisters:
since it is written that “you should not uncover the nakedness of your father’s wife’s
daughter, born to your father, and who is your sister”, therefore two brothers cannot
marry two sisters; two brothers cannot marry a mother and a daughter; and two
sisters cannot marry a man and his son” (Bashyatchi, 1966, p. 287). If the couple was
unlawfully married in spite of a prohibited degree of kinship, the marriage could be
annulled against the will of the spouses (Kazas, 1911a, pp. 52-53).

In November 1910, the First Karaite National Congress in Eupatoria reviewed
some religious practices and changed them to move forward with the times, ensu-
ring that the religious practices remain relevant. At the plenary session on the 8th
of November, the committee submitted a report on the question of marriage with
the wife’s sister after the wife’s death, and permission was given by a verbal vote (20
votes in favour, 11 votes against). At the next plenary session on the 9th of November
the committee discussed the question of the marriage of a pair of siblings to another
pair of siblings, and even though the majority thought that the Scripture did not
forbid such marriages, they were still not able to come to an agreement. In order to
reach a consensus, the Karaite hakham Samuel Pampulov referred the matter to the

° The English translation of all biblical verses follows as closely as possible to the Hebrew original and is based
on the King James Bible.
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opinion of the non-Crimean leaders. The Troki hakham in a letter from 1909 wrote
about a case which took place in 1907, and wholly supported the Karaite Spiritual
Consistory in its decision not to give permission for such marriages. In a letter dated
the ninth September 1909, the Constantinople hakham strongly advocated for follo-
wing the old traditions. The Cairo elders in a letter dated the 20th September 1909
also considered such marriages forbidden by the Karaite scholars, but they did ask
for a of list of reasons for making changes and moving beyond the old rules. After a
long debate, the Consistory finally ruled to allow the marriage of a pair of siblings
to another pair of siblings with 24 members voting in favour and 7 members voting
against. It should be stressed that some Karaites continued to express considerable
anxiety and insisted on the necessity to prohibit the following marriages - at least
initially — between children born in marriages between siblings of one family with
siblings of another family. However, the vast majority protested against passing a new
prohibition while referring to the fact that the Bible did permit two first-cousins to
marry (IlepBblit HalMOHAIBHBIIT KapanMCcKuit cbess B EBmatopun: Vitorn cpespa.
Tpynpt cpesna, 1911, pp. 82-85).

Both men and women are not allowed
to marry people of other faiths
[Heno3sa Kak my»cKomy mak u »XeHCKomMy noJly ecmyname
8 6paku c uHosepyamu] (Firkowicz, 1915, p. 23)

The Karaite law prohibits inter-religious marriages, and it is obvious that the clash
of religious rituals and traditions will prevent the couple from sharing their religious
life entirely as a part of their identity. However, Karaites “found another way” to
keep this rule, as some Karaite men looked for pleasure and amusement outside
the community, and when the time came to marry, they looked for a Karaite wife.
The journal Karaimskaia zhizn’ published several letters written by Tatly-Dzhan
(Tarner-[lxan) from Odessa, in which the author protested about the indifference
of the Karaite Congress in Eupatoria to the future of the Karaite nation and “its de-
generation [Boipoxpenue]” (Tatly-Dzhan, 1911, p. 105). The author described the
reality where many Karaite men left for big cities in the Russian Empire to increase
their chances of finding a job with a higher salary, and decided to come back to
their Karaite community after they achieved the best possible position: “..they live
with girls of other nationalities in a civil marriage, beget families and, after reaching
forty or more years of age, begin to talk about marrying a Karaite girl, covering
their previous life with a mantel of innocence, calling themselves bachelors. It is
so easy to deceive the girls in the Crimea! Besides, they [girls], being afraid to find
themselves in the camp of the “old maidens”, often buy such bridegrooms, who are
of no value, and whom, despite this, they [girls] still pay a huge sum of money, not
mentioning the dowry (Tatly-Dzhan,1911, p. 106)”. The status of a Karaite girl who
wanted to get married was clearly quite miserable. Her education was not taken into
consideration, as her family background was the only important factor. An educated
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man from a poor family could take a non-suitable wife and receive money for his
act. As for an educated girl living in poverty, she did not have any option except
to marry a countryman, and even in such a case, the fiancée demanded a dowry
(Est, 1912, p. 89; Tatly-Dzhan,1911, pp. 105-107; Tatly-Dzhan, 1912, pp. 61-64;
Ynen obmectsa. K Bonpocy o cynp6e kapanMckux gesnly: mucbMo n3 Hukonaesa:
XpOHUKa, 1912, pp. 110-113). The above-mentioned author of the article even dared
to write some provoking thoughts: “I loudly declare that a Karaite girl is not a nurse
(literally: “a sister of mercy”], which is obliged to take care of an old and sometimes
sick husband at the best of her heyday of strength and health [...] First of all, she is
ahuman beingand [...] Iam always an ardent defender of a Karaite girl who married
a person of other faith [ rpomxo 3asaB10, 4TO KapanMcKas feBylIKa — He cecTpa
MMIOCepaNs, KOTopas 00s3aHa B Iy 4IIYIO IIOPY CBOETO pacliBeTa CUJI ¥ 30POBbA
yXa)XX1BaTb 3a CTApbIM U TOAYAC 60/1bHBIM My)keM! OHa IpesKie BCero — 4e/I0BeK 1
[...] ABMIAATOCH Beer/ia SIPbIM 3aIMTHUKOM KapayMCKOII IeBYILIKI, BbILIELIelT 3aMy>K
3a unopopua] (Tatly-Dzhan,1911, p. 106)”. Undoubtedly, such radically feministic
thoughts were not acceptable in the Karaite society, though the publication of the
article in Karaimskaia zhizn’ without any commentaries showed that awareness of
the issue was important and thus deserved much more consideration.

Divorce between spouses is permitted 1) through their mutual
agreement, 2) for any lawful reason, 3) if a peaceful
coexistence between spouses is impossible
[Pa3e00 mexx0y cynpyaamu oonyckaemcs: 1) no ux o6o00Homy
co2s1awieHuo; 2) No KaKou-1u60 3aKOHHOU Npu4vuHe; 3) exxeslu MexKoy
cynpyaamu enpedb MUPHO20 XUmbs 6bimb He Moxem]
(Firkowicz, 1915, p. 31)

The Karaite divorce laws required the sanction of a court in a legal process. Even
though Deuteronomy 24.1 implies that only the husband had the right to file for
divorce, which often presents a woman in a disgraceful light, Karaites allowed both
husband and wife to apply for the termination of a marriage union. The reasons for
divorce could be that the bride was not a virgin as revealed during consummation
on the wedding night, infidelity towards the husband or wife, inability to have sexual
intercourse, an illness or disability that makes married life unbearable, constant
quarrels between spouses, cruelty to a wife and all that bring shame to the family’s
name. After a divorce, the husband or the court - in case of husband’s refusal - gives
the wife a divorce document get, dated not from the creation of the world, but from
the destruction of Jerusalem and the Temple as a symbol of the destruction of the
family (Kazas, 1911a, pp. 52-53).

The issue of divorce found its place in the literature when I. Erak wrote a tragic
drama Dina based on a real-life event connected to divorce. It tells a story of a Ka-
raite woman who was blamed by her newly married husband for losing her virginity
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before marriage. False accusations could have been used as a way for getting com-
pensation from his father-in-law. As the husband did not report his wife’s non-vir-
ginity immediately after the first night, even though two best men ‘shoshpinim’ were
appointed, and he approached her again for a relationship, the Karaite community
court acquitted the woman and her reputation was restored. She was freed from the
marriage contract and received an acquittal document (kastonv nama) (Erak, 1911,
pp. 18-19, 30).

...mitpalel wears a tallit during prayer
[Ha epemMsA moJiumebl Mumnannens Haoesaem mannem]
(Firkowicz, 1915, p. 28)

During the liturgical service a religious leader — who is someone with good know-
ledge of the Hebrew language, experience in the ritual of prayer and worship, and
could even be someone not appointed to the position of hazzan — adorned himself
with a special long and wide garment made of silk or linen with long blue tassels on
the four corner, called tallit. Verses of scripture or the name of the donor of the tallit
was often embroidered in gold thread (Kazas, 1911b, p. 79; Firkowicz, 1915, p. 28).

Other worshipers themselves wear a sisit, also known as tchitchit ‘uuuum’. It is
a garment similar to the tallit, folded several times with corners hanging down to
the knees and fringes wrapped around the little fingers of both hands. Traditionally,
sisithad been “the ordinary daily garment of Israel (e>xemHeBHOMD OfbsIHIM CHIHOBD
Vspanna)” (Kazas, 1911b, p. 79) serving as a reminder of the commandments of the
Lord, even as the thoughts of a person were engaged in earthly affairs. (In Rabbinic
Judaism, sisit is known as the knotted or twined fringes attached to the four cor-
ners of tallit, and tallit qatan could be worn over or under clothing.) It is necessary
however, to say that the vast majority of Karaites did not wear a sisit even during
prayer time (Mordecai ben Nisan, 2016, p. 189).

For many centuries the commandment of sisit (tassels) and the tekelet string
on sisit, from Numbers 15, was “obligatory for adult men, especially for the Torah
scholars, who were concerned about the reward for fulfilling commandments” (Ba-
shyatchi, 1966, p. 198; Mordecai ben Nisan, 2016, p. 189), and tekelet — as Mordecai
ben Nissan explained in his book Royal Attire — was “similar to the eye of heaven,
whose colour was between black and white” (Mordecai ben Nisan, 2016, p. 88-89).

Death and mourning

The most detailed description of the Karaite rituals offered by Firkowicz - surpri-
sing yet unsurprising as it is a significant life event — was on the topic of death and
funeral. The author wrote a practical guide to preparations for burial and mourning
to make this painful time less confusing, while still remaining faithful and grounded
in the religious principles.
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Some of the important things to do after a death occurs in the family were to
destroy food supplies in the room the deceased was in, and to wash the bed the
deceased laid on (in case of death from an infectious disease it was necessary to
destroy the bed) (Firkowicz, 1915, p. 24).

Our scholars, of blessed memory, instruct us to purify ourselves after seven days through
bathing and laundry, and also to purify all vessels and clothes that have touched a corpse
or been under a tent with it, [by washing them] in water after seven days. (Mordecai
ben Nisan, 2016, p. 88-89)

The specially appointed people - so called kabarlar (who in the evening had to
purify themselves by washing) - prepared the deceased for burial: the body would be
washed, wrapped in a shroud, and put in the coffin. Then the deceased was escorted
to the cemetery by the hazzan and other members of the community with prayers.
Firkowicz emphasised that the Karaites buried their dead with faces to the south
in coffins boarded up with nails contrary to Talmudists'® who laid the corpse on
its back in a ground and the corpse was covered with boards over sides and top, so
the back of the deceased directly touched the ground (Firkowicz, 1915, pp. 24, 34).

Firkowicz defined several stages for the process of mourning and gave re-
commendations for the gradual return to normal life. Deep mourning for seven
days from the burial was kept for the father, mother, brother, sister, son, daughter,
husband or wife of the deceased. After the funeral in the evening before sunset, the
hazzan would come to the house of mourners and give them aiak (asx), the cup of
consolation. They were to attend morning and evening worship at the kenasa for
a week, while sitting and praying in the last row. Men wore black belts and women
wore black scarves. When greeting a Karaite in mourning, the tradition was to say:
Baruk hag-gozer (Blessed is the Maker of this decree). On the seventh day from the
funeral after sunset, the hazzan would come again to the house of the mourners,
take back the aiak, and all the grievers would go to the kenasa where other relatives
and friends joined them for a prayer. Afterwards, everyone would be invited to the
house of the mourners for a prepared meal et ashy (a1 amun), which contained meat.
It would be the first time after the seven days of deep mourning, where the mourners
were allowed to eat meat. On the first Shabbat after deep mourning, a special offering
was to be given in memory of the deceased. After the prayers, the members of the

10" One should remember that the relations between Jews and Karaites were complicated due to the activity
of the funerary brotherhood. Karaites would not be present during the death of their relative, and even it was
their closest relative, and hired Talmudist Jews instead to conduct the rituals (Janusz, 1912, p. 67). When Samuel
Leonowicz, the brother of hakham (raxam) Abram Leonowicz, died in 1839, the members of the Jewish Chevra
kadisha demanded a large sum of money in return for a funeral ceremony. It prompted Karaites to ask their leader
to allow them to bury their dead on their own. Abram Leonowicz gave his permission, and since then, the Karaites
buried their own dead, appointing no more than two members of the community. Additionally, Janusz reported
that Karaites used to light many candles at the head and feet of the dead man (Janusz, 1912, p. 73).

In 1903 the correspondent of the Jewish newspaper “Der Fraind” wrote about the attitude of the Galician Jews
to Karaites: “To our big sorrow we had to admit that Jews took advantage of this opportunity for their financial
benefits: they charged big prices for funerals and bargained as if buying goods during fairs [K Bemnkomy namemy
HpI/ICKOp6VIIO, MBI TO/DKHBI IIPU3HATHCA, YTO €BPEN HO]'II)3YIOTCH 9TUM 06CTO$[T€7H)CTBOM J1A CBOUIX NEHEXHDBIX
BBITOJI: IepyT OOIbIIINe LIeHbI 32 TIOXOPOHDI 1 ITPY 3TOM TOPIYIOTCSA, KaK P IMOKYIIKe ToBapoB Ha Apmapke]” (D.
E, 1911, pp. 74-75).
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community would visit the house of the mourners, express their condolences with
deepest sympathy, and eat dark halva as a symbol of grief (Firkowicz, 1915, p. 25;
Sulimowicz, 2012, p. 17).

40 (sic!) days after the death, a special gathering would be organised'’, and after
ten months or one year from the funeral the so called ak-kiimiak (ak-xuiiMsx) wo-
uld be held, where the grievers changed from black mourning clothes into bright
clothes. During ak-kiimiak, on Saturday, the members of the community with the
hazzan would visit the house of the mourners after prayer in memory of the dece-
ased, comfort them and eat white halva, thereby marking the end of the mourning
period. If the deceased died outside of town, the deep mourning would begin from
the day the family was notified about his death and funeral (Firkowicz, 1915, p. 25).

In 1911, the journal mentioned earlier Karaimskaia zhizn’ reported on the very
ceremonial funeral of the hakham Samuel Pampulov. It took place on the fourth of
January 1911 in Eupatoria and was attended by many people from the local autho-
rities, Russian, Greek, Jewish, Armenian and Krymchak communities, all who came
to pay their last respects. The description of the entire funeral process was exactly
according to the instructions written in Firkowicz’s guide, including the comme-
moration service in the memory of Pampulov which was held on the seventh day
in the Eupatoria kenesa. Afterwards, those who attended the funeral were invited
to the memorial dinner et-ashy (aT-amm) in the premises of the female professional
school (IToxoponsr TaBpuueckoro 1 ogecckoro raxama C. M. [Tanmynosa: XxpoHuka,
1911, pp. 95-99).

It should be added that Firkowicz also wrote about a tradition of visiting ce-
meteries — including the cemetery in the Josaphat valley outside the “cave-town” of
Chufut-Kale - in the period from the seventh to the tenth day of the month of Av to
pay respect to the memory of the dead. Karaites would sing special memorial songs
like sharduvan (mapgnyBsan, literally meaning iron railings around the grave) and
sherbiet (mepbuer, when literally means couplet, verse) filled with sorrow, anguish
and suffering, in the Karaite-Crimean Tatar language (Egiz, 1912, pp. 13-15).

Conclusions

The Karaite Catechism in Brief by Firkowicz had great didactical importance and
was considered to be the condensed reference to the Karaite laws. Its purpose was
to develop a particular interest in faith among co-believers, bolster their faith, and
encourage them to remain faithful. It was ideal not only for young children learning
the basics but also for adults to get answers to questions that arise in their minds
regarding the true and legitimate teaching. It also served as a handy resource for
daily prayers.

Upon closer examination of the archives and periodicals, it appears that Karaites
on one hand, continued to practice the customs and traditions of their forefathers,
m to Jozef Sulimowicz, in Crimea and Halicz the commemoration day was called kyrk which meant

literally 40. In Lithuania and Troki there was a tradition of otuz which meant literally 30, when on the deceased’s
30th day the Karaites read zichron (Sulimowicz, 2012, p. 17).
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living their daily lives as they always have, yet on the other hand they also chose
their own paths that were sometimes completely opposite to Biblical customs and
Karaite scripturalism. The dawn of the twentieth century also marked the start of
the battle for the preservation of the Karaite faith and identity from secularization
and the influence of the Russian Empire. The difficult questions - of how to inte-
grate properly into society and to achieve financial stability and growth - became
a pressing issue that forced particularly Karaite men to leave their close, tightly-knit
religious community in favour of the larger secular world. While living in Christian
society, it would be a real miracle if Karaites remained theologically aware believers,
ardent opponents of Rabbanism and strict observers of the Karaite rituals described
by Firkowicz.

It is thus an important task to collect and study cases of the Karaite Religious
Consistory in order to illustrate, in greater depth, the experiences of individual fa-
milies. Such a study would help develop a more holistic understanding of the factors
which encouraged de-judaization and facilitated secularization among Karaites in
the Russian Empire.
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iszac swoje Nowe Sredniowiecze. Rozwazania o losie Rosji i Europy, Mikotaj

Bierdiajew (1874-1948) uznal, ze wiek XX bedzie wlasnie koricem nowo-
zytnosci i wejsciem w czas, w ktéorym ubodstwiony w renesansie rozum zmu-
szony zostanie do ponownych zmagan z wyzwaniami poznawczego mroku.
Definiujac nature tej nadchodzacej epoki, filozof napisal: ,Nowym Sredniowie-
czem nazywam rytmiczng zmiane¢ epok, przejscie od racjonalizmu historii no-
wozytnej do irracjonalizmu lub metaracjonalizmu typu $redniowiecznego™.
Czy wspdlczesna Europa i $wiat ciggle pozostaja w tym czasie niepewnosci
inieoznaczonosci? Pomijajac rézne hurraoptymistyczne diagnozy o ,,koncu historii’,
nalezy jednoznacznie stwierdzi¢, ze tak. Bezposrednim dowodem jest dewastujaca
nowozytng wiare w techniczne mozliwosci medycyny pandemia COVID-19 oraz
krwawa napas¢ Rosji na Ukraing. W ten praktycznie namacalny sposdb cztowiek
XXI wieku odkrywa, ze posiadane hektary komputeréw nie pomoga w dookresle-
niu nawet najblizszej przyszlosci. Dlatego tym bardziej warto intelektualnie siegnaé
w mrok tego pierwotnego sredniowiecza i szukaé wskazowek, ktdre utatwig orien-
tacje w tym ,,nowym”. Poszukujac dobrego przewodnika po wiekach $rednich, nie
sposob poming¢ jednego z najlepszych znawcow tamtej epoki, czyli Jacquesa Le Gofta
(1924-2014) oraz jego dzieta Czas uswigcony. Jakub de Voragine i ,,Ztota legenda”.
Chcac wyglosi¢ laudacje na temat owego tekstu, nie wolno zapomina¢ o duchu
intelektualnej pokory, ktéry przenika poszukiwania profesora Le Goffa. Wlasnie
owa pokora, jedna z najwazniejszych cech deklarowanych przez sredniowiecznych
intelektualistow, kaze badaczowi stwierdzi¢, ze pisze tylko/az esej o Zlotej legendzie
Jakuba de Voragine (1228/9-1298).

I M. Bierdiajew, Nowe Sredniowiecze. Los czlowieka we wspotczesnym Swiecie, ttum. H. Paprocki, Fundacja
Aletheia, Warszawa 2003, s. 60.
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Wezytujac sie¢ w rozwazania Le Gofta, nie sposéb nie zauwazy¢, ze gléwnym
celem jego pracy jest proba eksplikacji zmagan, ktére de Voragine prowadzi z feno-
menem czasu, a przede wszystkim z jego sakralnym wymiarem. Francuski badacz
precyzyjnie wydobywa intelektualne zafascynowanie sredniowiecznego dominikani-
na $w. Augustynem (354-430), ktdérego filozofowanie o czasie jest przeciez aktualne
do dnia dzisiejszego. Le Goff jednoczes$nie nieomal w instynktowny sposéb stara
si¢ broni¢ (jest to ciaggle aktualne zadanie) $redniowiecznej tradycji duchowych
i rozumowych poszukiwan i dlatego z ogromna naukowa klasg przeciwstawia si¢
pewnego rodzaju celowemu spuszczaniu zastony milczenia nad Ztotg legendg, ktore
trwalo przez okolo trzysta lat. Dlatego tak goraco protestuje przeciwko jednemu
z okreslen tego dziela, ktére nazywano tez ,legenda z otowiu” (zob. s. 9). Z drugiej
jednak strony zachowuje nalezyty badawczy dystans do poznawanego przedmiotu,
a jego manifestacjg jest polemika z dos¢ powszechnym przekonaniem o nadzwy-
czajnej erudycji dominikanskich mnichéw (zob. s. 18).

Niewatpliwym atutem Czasu uswigconego... jest oczywiscie proba podjecia
subtelnej, intelektualnie wysmakowanej polemiki z trwajacg do dnia dzisiejszego
(np. w publicystyce, popkulturze, ale czasami tez w tekstach naukowych) depre-
cjacja wiekow srednich. O merytorycznie wysokim poziomie tej polemiki decy-
duje bogactwo szczegdtow, ktore czytelnik uzyskuje dzieki lekturze eseju Le Gofta.
Dowiaduje sie zatem, ze w $redniowieczu nie prowadzono rejestréw parafialnych
itrudno jest dzisiaj precyzyjnie ustali¢ date i miejsce narodzin autora Zlotej legendy.
Zgodnie z tradycja przyjeto sie natomiast mowic, ze pochodzil on z Genui. Musiat
tez by¢ odwaznym, mtodym czlowiekiem, poniewaz wstgpil do zakon dominikanéw
w 1244 roku, a byta to przeciez jeszcze bardzo mloda organizacja religijna. Warto
pamietac, ze $w. Dominik (1170-1221) zalozyl swoj zakon w 1216 roku. Jednakze
tej odwadze musiala towarzyszy¢ takze sila intelektu, pracowito$¢ i zdolnosci me-
diacyjne, albowiem Jakub de Voragine zostaje prowincjalem Lombardii, ktdra juz
wtedy styneta ze swojego bogactwa, politycznego znaczenia i tak jest az do dzisiaj.
By¢ moze dlatego byt rowniez petnigcym obowiazki generata zakonu dominikanéw
(1283-1285), a wreszcie w latach 1292—-1298 sprawowat urzad arcybiskupa Genui.
W tym tez trudnym czasie dla wloskich ksiestw i panstw-miast staral si¢ godzi¢
spory pomiedzy gwelfami i gibelinami, ktérych dalekie polityczne echo utrwalil na
wieki Dante (1265-1321) w Boskiej Komedii. Szkicujac zarys tej religijno-politycznej
historii, Jacques Le Goff nie tylko przezwyciezyt pokuse erudycyjnego wyliczania
poszczegdlnych funkeji, zaszczytéw, sukcesow i klesk politycznych doswiadczonych
przez de Voragine, ale udalo mu si¢ przede wszystkim osadzi¢ te postac oraz jej dzieto
w codziennej, sredniowiecznej rzeczywisto$ci. Ukazal, Ze wlasnie w tej zamierzchtej
przeszlodci rodzila sie¢ intelektualna, finansowa, artystyczna i polityczna potega
wloskich miast, a ich mieszkancy zdofali utrzymac ja przez wieki. Zwrécil wreszcie
uwage czytelnika na fakt przypisywania sobie przez wspdlczesnos¢ pewnych odkry¢,
konstatacji intelektualnych, a tymczasem majg one swoje korzenie wlasnie w wie-
kach $rednich. Te konstatacje autora Czasu uswigconego... bardzo dobrze ilustruja
przemyslenia Alberta Wielkiego (1193/1205-1280), ktéry tworzyt podwaliny do
filozoficznej refleksji nad natura miasta (zob. s. 16).
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Poszukujac intelektualnych, duchowych patronéw dzieta Jakuba de Voragine,
jeszcze raz za Le Goffem nalezy powtorzy¢, ze byl to przede wszystkim §w. Augu-
styn. Piszac swoja Ztotg legende, przedstawial on biskupa Hippony jako mysliciela,
ktéry potrafit harmonijnie taczy¢ rozum i wiare. Zatascynowany byt takze jego
nasyconymi zarliwo$cia Wyznaniami. De Voragine wiele uwagi poswigcil rowniez
$w. Ambrozemu (ok. 338—-397) i §w. Hieronimowi (ok. 347—-419). O tym ostatnim
pisal, ze nie tylko wprowadzil teksty ewangeliczne, listy apostolskie i psalmy do ka-
lendarza liturgicznego, ale réwniez (w co glteboko wierzyt) zdotal oswoi¢ oczywiscie
zdecydowanie legendarnego Iwa (zob. s. 24). Autor Ztotej legendy wielka uwage przy-
wigzywal takze do znaczenia imion $wietych, ktérych zyciorysy spisywat i dlatego
korzystal z popularnych w $redniowieczu dociekan etymologicznych Izydora z Sewilli
(560/570-636). Zdaniem Le Gofta w czasie pisania swojego dzieta korzystal takze
z historycznych dociekan Piotra Comestora (1100-1178) oraz prac teologicznych
Jeana Beletha (ok. 1135-1185).

Dazac do prawidtowej eksplikacji zaproponowanych przez Jakuba de Voragine
rozwazan o fenomenie czasu sakralnego, Jacques Le Goft rozpoczyna od podkresle-
nia wazno$ci rocznego cyklu liturgicznego (temporal), ktéry poprzez dookreslenie
ksztaltu sprawowania $wiat oraz obrzedéw religijnych uswiecal zycie codzienne
$redniowiecznego czlowieka. Jednoczes$nie badaczowi doskonale udaje si¢ uchwycic¢
fascynacje liturgotworczg sifa $piewu, ktdra wyrazal autor Zlotej legendy poprzez
stwierdzenie, ze najlepiej sakralizuje on czas, takze ten spedzony przez czlowieka
w $wiecie materialnym.

W dyskursie naukowym na temat $redniowiecza aksjomatyczny juz charakter
maja rozwazania dotyczace teocentryzmu tej epoki. Akceptujac ten naukowy funda-
ment, Le Goff stara si¢ jednoczesnie przezwyciezy¢ jego jednostronne rozumienie.
Dazy zatem do przyblizenia wspolczesnemu czytelnikowi fenomenu sredniowiecznej
antropologii, ktéra rekonstruuje na podstawie Zlotej legendy. Udowadnia, ze wpi-
sana w immanentng strukture tego tekstu zacheta do $wigtosci byta réwnoczesnie
jedynym w swoim rodzaju dowarto$ciowaniem ludzkiej, jednostkowej egzystenciji.
Opierajac si¢ na pracach Petera Browna, francuski uczony twierdzi, ze w historii
religii chrzescijanskie rozumienie $wigtodci ma charakter ekskluzywny. Tego typu
praktyk sakralizujacych zycie czlowieka nigdy nie bylo w hinduizmie, judaizmie
i w gtéwnym nurcie islamu. Punktem wyjscia na drodze do $wigtosci jest zawsze
wybdr konkretnego cztowieka, z calym bagazem jego zalet, cnét i wad, ktérego
w arbitralny, jednoznaczny sposéb dokonuje Bég. Wiasnie zaakcentowanie istnienia
owych dostrzezonych przez Boga cech konkretnego czlowieka bedzie, zdaniem Le
Gofta, $wiadczy¢ o wzmacnianiu idei jednostki ludzkiej, ktéra w procesie histo-
rycznym stala sie jedng z fundamentalnych wartosci kultury europejskiej. Warto
jednak réwniez przypomnie¢, ze w czasach powstawania Zfotej legendy swietos¢
konkretnego cztowieka maogt oglosi¢ juz tylko papiez po zaakceptowaniu wynikéw
procesu kanonizacyjnego (zob. 35-37).

Analizujac w dziele Jakuba de Voragine omawiang kategorie sakralizacji cza-
su, francuski mediewista subtelnie rozwaza relacje pomiedzy uswiecajacym ow
czlowieczy czas Jezusem Chrystusem i ludzmi, do ktérych Zbawiciel przychodzi.
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Le Goft odkrywa, ze de Voragine bardzo mocno akcentuje wartos¢ ludzkiego na-
sladowania Chrystusa, ale jednoczesnie podkresla, ze ma ono charakter wolnego
wyboru i prowadzi do wspoéluczestnictwa w dziele Zbawiciela. Na tej ludzkiej dro-
dze ogromna role odgrywaja wspomniani juz $wieci, a studiowanie ich zywotéw
powinno da¢ cztowiekowi site do dazenia w kierunku doskonatosci. Dlatego Ztota
legenda jest jednoczesnie poteznym zbiorem opowiesci hagiograficznych. W zaden
jednak sposéb owo bogactwo zyciorysdw nie spycha na dalszy plan postaci Jezusa
Chrystusa. O szczegoélowosci i wielostronnosci prezentowania jego zycia §wiadczy
wedtug Le Goffa drobiazgowe rozwazanie znaczenia obrzedu obrzezania, ktéremu
zostaje poddane nowonarodzone dziecigtko Jezus. Zdaniem badacza de Voragine
dostrzega nie tylko rytualny, materialny charakter tego obrzedu (towarzyszyto mu
nadanie imienia), ale rowniez przedstawia go jako manifestacje rzeczywistosci
duchowej. Chodzi oczywiscie o tzw. dar krwi Chrystusa przelanej za ludzko$¢ oraz
jego wiernos¢ pobozno$ci. Naukowo interesujaca kwestia jest rowniez to, ze fran-
cuski mediewista analizuje przemyslenia autora Zfotej legendy na temat obrzezania,
ktdre przedstawiane byly jako dowod na cielesnos¢ Zbawiciela. Jest to zagadnienie
wazne, poniewaz podnoszone jest od poczatku chrzescijanistwa. Zajmowat si¢ nim
juz Klemens z Aleksandrii (ok. 150 — ok. 215), a w czasach de Voragine nabralo ono
nowego znaczenia ze wzgledu na spor z doketyzmem katardéw.

Konkludujac, nalezy bardzo jednoznacznie doceni¢ inicjatywe wydania przez
Oficyne Wydawniczg Volumen ksiazki Jacquesa Le Goffa, Czas uswigcony. Jakub de
Voragine i ,,Ztota legenda”. O wartosci tej publikacji $wiadczy nie tylko znakomita
wiedza mediewistyczna jej autora (np. osadzenie zyciorysu autora Zfotej legendy
w realiach rzeczywisto$ci sredniowiecza), ale przede wszystkim niezwykta umiejet-
nos¢ eksplikacji ciagle dyskutowanych problemow filozoficznych, duchowych, reli-
gijnych, ktére konstytuuja fundament dziefa Jakuba de Voragine. Chodzi oczywiscie
o fenomen sakralizacji czasu, $wietosci w zyciu czlowieka, cielesnodci Chrystusa.
Na osobng uwage zastuguje naukowo znakomite dowartosciowanie sredniowiecznej
tradycji intelektualnej i duchowej, ktére proponuje Jacques Le Goff. Przy tego typu
erudycyjnych tekstach ogromne wyzwanie staje zawsze przed tlumaczem. Przeklad
Barbary Szczepanskiej przy wspdtpracy Jerzego Nowackiego jest przykladem bar-
dzo dobrze wykonanej pracy translatorskiej. Jednoznacznie pozytywne wrazenie
robi takze estetyczny ksztalt szaty graficznej recenzowanej publikacji Oficyny Wy-
dawniczej Volumen. Zapraszam zatem do wstapienia ,w te przejrzysta ciemni¢™”
sredniowiecza, dzigki naukowemu wysitkowi Jacquesa Le Goffa.
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RECENZJA

Henryk Machon, Doswiadczenie religijne. Elementy analizy interdyscyplinarnej,
Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa, 2021, ss. 236.

$wiecie nauki spotykane sg fenomeny, ktdre sg tak niejednoznaczne, wymy-

kajace si¢ precyzyjnym analizom, a nieraz i tak proste, w powierzchownym
spojrzeniu, Ze wymagaja glebszej analizy i postuzenia si¢ kilkoma réznymi narze-
dziami badawczymi. Takim zjawiskiem jest dla autora omawianej tu ksigzki do-
$wiadczenie religijne. Trudno$¢ nastrecza juz sam termin ,,do$wiadczenie”, natomiast
»doswiadczenie religijne” komplikuje problem badawczy jeszcze bardziej. Machon
dostrzega podwdjna droge wyjscia z tych trudnosci. Siega po dziela klasykow lub
autoréw, ktorych nie sposéb w podjeciu tego tematu pominaé, gdyz dogtebnie ba-
dali do$wiadczenie religijne, natomiast we wlasnych analizach ich tekstow i samego
tematycznego zagadnienia sigga po metody kilku dyscyplin naukowych: filozofii,
psychologii a zwlaszcza religioznawstwa, w mniejszym za$ stopniu teologii. Dlatego
omawiana tu praca ma charakter historyczno-systematyczny.

Ksigzke otwiera Wprowadzenie, w ktérym czytelnik zostaje zapoznany z celem
tego studium, ktdre ,,pragnie przyczynic¢ si¢ do stworzenia choc¢by zrebow teorii
doswiadczenia religijnego”, cho¢ nie jest to w niej rozumiane ,,jako systematyczna
i programowo przeprowadzona jego analiza, ale jako [...] szereg waznych pytan,
ktore musza uwzglednic¢ zaréwno wielos¢ jak i réznorodnos¢ form doswiadczenia
religijnego tak, by zadne nie zostalo pominigte, ale takze wzig¢ pod uwage to, co je
wyroznia sposrod innych przezy¢” (s. 13). A tymi waznymi pytaniami dla autora sg
m.in. nastepujace:

Czym jest doswiadczenie religijne? Na czym polega jego ,,inno$¢” w poréwnaniu na
przyklad z doswiadczeniami estetycznymi, erotycznymi czy tez przezyciami w oto-
czeniu przyrody? Co odréznia przezycia dnia codziennego od uznawanych zazwyczaj
za duzo wazniejsze (a przy tym rzadsze?) doswiadczenia religijne? Czy doswiadczenie
religijne charakteryzujg specyficzne emocje, czyli takie, ktére pojawiajg sie wylacznie
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w odniesieniu do Boga/bdstwa? Czy (jedynie?) pozytywne skutki pozwalaja odréznié
autentyczne (prawdziwe) doswiadczenia religijne od rzekomych (fatszywych) doswiad-
czen religijnych? (s. 13)

Szes¢ rozdzialow ksigzki zostalo poswieconych:

(1) ED.E. Schleiermacherowi (rdzen doswiadczenia religijnego w religii we-
wnetrznej),

(2) W. Jamesowi (silne emocje wyr6znikiem do$wiadczenia religijnego),

(3) R. Ottu (doswiadczenie religijne harmonig kontrastu tajemnicy budzacej
groze i fascynujacej),

(4) C.G. Jungowi (nie$wiadomos¢ zbiorowa fundamentem doswiadczenia reli-
gijnego),

(5) Ignacemu z Loyoli (doswiadczenie religijne w metodzie), przy czym zasy-
gnalizowane tu tytuly poszczegdlnych rozdzialow konczy za kazdym razem znak
zapytania.

Ostatni rozdziat (6) stanowi analize podobienstwa, a wlasciwie réznic pomiedzy
przezyciem sportowym a doswiadczeniem religijnym.

Zakoriczenie podsumowuje wyniki badan i — co wazne, a do§¢ rzadkie —zawiera
w sobie odpowiedzi na zadane na poczatku pracy i w jej poszczegélnych rozdziatach
pytania. Ksigzke zamyka wykaz literatury, indeksy osob i rzeczy oraz streszczenie
w jezyku niemieckim.

Choc¢ ksigzka ta ma wiele warstw, chcialbym w niniejszej recenzji oméwic te,
ktore zdaja si¢ prezentowac najwyrazniej. A chodzi o dobdr autordw, analizy jezy-
kowe oraz wyniki badan jako finalizacja calej prezentowanej tu pozycji naukowe;j.
Machon zdecydowat si¢ zbada¢ dziela, ktore nie tylko wyznaczyly punkty orienta-
cyjne refleksji o religii, zwlaszcza za$ o doswiadczeniu religijnym, ale ktére na rézne
sposoby s3 obecne w tej debacie do dzis. Z pewnoscia do tej grupy nalezy zaliczy¢
Mowy o religii (1799) Friedricha D.E. Schleiermachera, dzieto przettumaczone na
polski ponad dwadziescia pig¢ lat temu, ktore jednak nie zaczelo zy¢ u nas w refleksji
o religii. A zostaly tam sformutowane tezy wrecz rewolucyjne, by wspomnie¢ jedynie
o istocie religii, ktorg nie jest ani myslenie (filozofia), ani dziatanie (moralnos¢),
ale oglad wszechswiata i uczucie czy tez o rozumieniu Kosciofa bez odnoszenia do
niego kategorii ,,prawdziwosci” i bez odwolywania sie¢ do jego zalozyciela. Natomiast
fundamentem tej wspdlnoty jest zdaniem Schleiermachera jednoczace jego cztonkéw
doswiadczenie religijne dochodzace do glosu w poboznosci, nastrojeniu religijnym
czy fantazji. Interesujace w ksigzce jest to, ze fenomen do$wiadczenia religijnego
Machon wydobywa spod innych, wyrazniejszych nieraz warstw, by przedstawi¢
jego nature i znaczenie.

Duzo bardziej znanym dzielem sg Varieties of Religious Experience (1902) Wil-
liama Jamesa, w ktérym badat on doswiadczenie religijne, analizujac wiele jego ro-
dzajow i odmian. Oryginalne podejscie autora omawianego tu opracowania polega
na zastosowaniu procedury rozumienia wspomnianej pracy Jamesa w oparciu o jego
psychologiczna teorie emocji (zwana tez teorig Jamesa—Langego). W tej perspek-
tywie opisy tytulowej kwestii przez wspottworce pragmatyzmu stajg sie bardziej
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zrozumiale, a poprzez zaakcentowanie wielosci i réznorodnosci doswiadczenia
religijnego takze niezmiernie aktualne.

W Swigtosci (1917) Rudolfa Otta, studium, do ktérego po pewnej przerwie
wraca si¢ obecnie w refleksji naukowej, zwlaszcza w Niemczech, Machon bada
m.in. specyfike doswiadczenia religijnego, ktdra jego autor dostrzega w emocjach
specyficznie religijnych bedacych rzekomo alternatywnym w stosunku do rozumu
zrodtem poznania. Krytyka tego stanowiska, przede wszystkim w oparciu o wspot-
czesng psychologie religii staje si¢ charakterystycznym rysem ujecia dos§wiadczenia
religijnego przez autora, ktory jego wyrdznik dostrzega (wytacznie) w warstwie ko-
gnitywnej. Oznacza to, ze doswiadczenie religijne rézni si¢ od innych do$wiadczen,
np. estetycznych, kognicjami obejmujacymi swym zakresem takie elementy, jak np.
myslenie, interpretacja, nauki religijne, czy ramy tradycji religijne;j.

Kolejnym myslicielem, ktérego koncepcji poswiecono rozdzial omawianej tu
publikacji jest szwajcarski psychiatra, tworca psychologii analitycznej Carl Gustav
Jung. Ta wptywowa postac kultury nie zagoscita jednak na trwale w $wiecie nauki,
a nawet jest czesto uznawana tam za intruza. Nie zrazajac si¢ tym, Machon anali-
zuje ze znawstwem wiele jego pism, przedstawiajac podstawowe znaczenie, jakie
w jego ujeciu religii, zwlaszcza za$ chrzescijanstwa posiada doswiadczenie religijne.
Zdaniem Junga ma ono charakter absolutny, co oznacza m.in., ze istnieje realnie,
gdyz przyczynia sie do zdrowia wierzacego i dlatego nie wymaga interpretacji —
o jego sile decyduja zbawienne, leczace (niem. heilende) skutki, co Machon ostro
krytykuje. Dla zrozumienia koncepcji doswiadczenia religijnego Junga kluczowe jest
przyjecie zalozenia, ze religia w swojej najwazniejszej warstwie jest zakorzeniona
w nieswiadomosci zbiorowe;j.

Ostatnim z autoréw, ktéremu po$wiecono najobszerniejszy z rozdzialéw jest
Ignacy Loyola tworzacy Cwiczenia duchowe (1548) w oparciu o wiasne, poddane
refleksji i ko$cielnej ,,superwizji” doswiadczenia religijne. W tym ujeciu, uwazanym
przez autora, jak si¢ wydaje, za najbardziej kompletne i konsekwentne — o czym
moze $wiadczy¢ umieszczenie go jako ostatniego w ksigzce — doswiadczenie religijne
rozumiane jest jako dochodzace do glosu w ramach okreslnej metody ¢wiczen du-
chowych i prowadzace do konkretnej decyzji stuzby w Kosciele. Stuzba ta staje sie
kontynuacja doswiadczenia religijnego i przesadza de facto o jego autentycznosci.
Co warto w tym miejscu podkresli¢: jest to zdaniem autora doswiadczenie oryginal-
ne, niesterowane, o czym $wiadczy m.in. jego nieprzewidywalnos¢ i bycie owocem
bezposredniej relacji z Bogiem.

Przechodzac do drugiego elementu oméwienia ksiazki Doswiadczenie religijne.
Elementy analizy interdyscyplinarnej, nalezy podkresli¢, ze w przypadku kazdego
analizowanego dziela Machon si¢ga po teksty oryginatu. Umieszczane do$¢ czesto
w ksigzce kluczowe terminy i wyrazenia po niemiecku, angielsku i hiszpansku,
mogace czasem irytowac co wrazliwszego czytelnika przywiazanego do jezyka pol-
skiego, pozwalajg na glebsze siegniecie do koncepcji autora dziela, wskazujac przy
tym na pewne mankamenty w rodzimych ich przekladach, tacznie z pominigtymi
w nich fragmentami tekstu oryginalnego (Varieties... Jamesa), by wreszcie pozwo-
li¢ czytelnikowi na dalsze studium tematu w oparciu o te wazne terminy. W ogole
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analizy jezykowe stanowig jedng z wazniejszych warstw prezentowanej tu ksiazki,
a tym samym przesadzaja o jej doglebnosci i rzetelnosci jej autora.

Niech zakonczeniem tego omoéwienia bedzie zasygnalizowanie choc¢by kilku
wynikow badan prezentowanej tu pracy. W zakonczeniu jej autor pisze tak:

Doswiadczenie religijne wieloaspektowo analizowane w tej ksigzce okazato sie by¢
fenomenem sytuujacym si¢ miedzy kognicja a emocja, swiadomoscia a nieSwiadomo-
$cia, wolg a poddaniem si¢ obezwladniajacej mocy (B)boga, a wreszcie prywatnos$cia
a charakterem wspolnotowym, jak i oryginalnoscig a ortodoksja. (s. 205)

Elementy te, ktore Machon w doswiadczeniu religijnym wyodrebnia, a nastepnie
analizuje, pozwalajg spojrze¢ na ten fenomen wieloaspektowo, nie zas uogélniaja-
co. Dodatkowo wskazuje on na jego duze zréznicowanie i wielo§¢ odmian, cho¢
akcentuje warstwe poznawczg jako jego wyrdznik (specyfike). Innymi stowy: kazde
doswiadczenie religijne jest doswiadczeniem zinterpretowanym jako religijne.

Do niewielu mankamentéw tego studium nalezy zaliczy¢ nieuwzglednienie
pewnej czesci literatury analizowanego tematu po polsku i skupienie sie raczej na
publikacjach zagranicznych, przede wszystkim niemieckich i angielskich.

Praca ta, napisana przystepnym jezykiem, a w swoich prezentacjach jasna
iklarowna, zainteresuje z pewnoscig wielu réznych czytelnikéw, do ktérych dotarcie
gwarantuje szacowna oficyna wydawnicza w ktorej si¢ ukazata. Wsrod szerokiego
grona odbioréw znajda si¢ z pewnoscia studenci filozofii, religioznawstwa, psycho-
logii i teologii, a ponadto osoby zajmujace sie religia i religijno$cig zawodowo, jak
i te, ktore s3 po prostu zainteresowane tematem.
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