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RELIGIA JAKO PRAGNIENIE ZBAWIENIA
- NOWE TYSIACLECIE

Stajemy wobec pytania o przysztos¢ religii, o to, co bedzie z religia w nowym ty-
sigcleciu. Ale pytanie to od razu rozpada si¢ na dwa bardziej podstawowe. Pierwsze
z nich brzmi tak: czy w ogo6le w przysztosci bedzie jakas religia?, czy w nowym tysiac-
leciu przetrwa jakakolwiek forma religijnego bycia cztowieka?, czy ludzkos¢ powoli,
lecz wytrwale zmierza ku epoce bezreligijnej czy tez jest raczej tak, ze religia jest nie-
usuwalnym aspektem ludzkiego zycia? Prognozy o koncu religii formutowano od
dawna. Jak méwit Freud, ,religia da sie¢ pordwnac z neuroza dziecinstwa” tymczasem
»Ccztowiek nie moze pozosta¢ zawsze dzieckiem”, dlatego ,,ludzkos¢ przezwyciezy te
neurotyczna faze, tak jak wiele dzieci wyrasta z podobnych neuroz’™.

Dopiero pozytywna odpowiedz na pierwsze pytanie pozwala postawié¢ drugie: ja-
ka religia? czy tez jak kto woli, jakie religie wyznacza przyszty ksztatt naszej kultu-
ry? W ramach drugiego pytania mozna takze pyta¢ o to, czy nalezy oczekiwac jakie-
gos nowego ruchu religijnego na miare wielkich tradycji religijnych, czegos zupetnie
nowego, co juz ,,wisi w powietrzu”, przez co ,,wypowie si¢” cztowiek trzeciego ty-
sigclecia?

Pierwsze pytanie warunkuje drugie. Chcielibysmy w niniejszych rozwazaniach pod-
jac¢ to pierwsze pytanie, ale niejako posrednio. Pytanie o przysztos¢ religii zakorzenio-
ne jest w pytaniu o warunki mozliwosci bycia religijnym. Dlaczego? Poniewaz religia
to sposob bycia cztowieka, jakos jest w nim ,,0sadzona”. Pytajac, ,,co dalej religio?”,
pytamy o to, co stanowi podstawe tego, ze cztowiek potencjalnie jest istota religijna.
Chcielibysmy wskaza¢ na taki ,,fundament” w cztowieku, ktéry moze zosta¢ uznany za
warunek mozliwosci bycia religijnym, na takie ,,miejsce”, z ktérego ,,wyrasta” religia,
a wedtug niektérych w ogdle wszelkie myslenie i dziatanie cztowieka. Innymi stowy,
pytamy, czy religia przynalezy do istoty cztowieka, jest nieusuwalnym sktadnikiem
ludzkiego istnienia, czy tez ,,jest nieistotnym wytworem ludzkiego ducha, a zatem idea,
ktéra pozostaje nienalezacym do istoty cziowieka sktadnikiem naszego rozumienia
samych siebie i $wiata™%.

1 Z. Freud, Przyszfos¢ pewnego z/udzenia [w:] Czfowiek, religia, kultura, ttum. J. Prok o p i u k, Warsza-
wa 1967.
2W.Pannenberg, Cziowiek, wolnos¢, Bég, ttum. G. Sow insk i, Krakéw 1995, s. 34.
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Chodzi wigc tu o antropologiczny punkt wyjscia refleksji nad religia, o to, co
w cztowieku wskazuje na mozliwosé¢ bycia religijnym. Moéwiac o antropologicznym
punkcie wyjscia, skierowujemy si¢ w strone pewnego typu doswiadczenia po to, by
wskaza¢ na warunki jego mozliwosci. Na to, co to doswiadczenie umozliwia. O jaki
punkt tutaj chodzi? Pragniemy pokaza¢, ze cztowiek jest religijny, poniewaz jest bytem
w szczegdlny sposéb naznaczonym brakiem, poniewaz jego bytowanie naznaczone jest
specyficznym ,,doswiadczeniem” niepetnosci. Sprobujmy odstoni¢ to doswiadczenie.
Zgodnie ze znanym powiedzeniem Whiteheada, filozofia jest zbiorem przypisow do
Platona. Przywotajmy wiec stawna metafore jaskini, ktéra zawart on w swym Pasi-
stwie. Przypomnijmy ja pokrotce. Oto jaskinia; w jaskini siedzag wig¢zniowie i ogladaja
to, co ujawnia im si¢ na jej $cianie. Lecz to, co widza, to nie jest Swiat rzeczywisty,
lecz zaledwie cienie tego swiata. Wiezniom nie jest dana rzeczywistos¢, lecz zaledwie
namiastka tej rzeczywistosci; jak to sie potocznie moéwi ,,blady cien”. Jest oczywiscie
ogromna liczba interpretacji Platonskiej jaskini. Wydaje si¢ jednak, ze jedna rzecz nie
ulega tu watpliwosci. Metafora ta obrazuje szczegélny status cztowieka. W jej wstepie
autor stwierdza tak: ,,Przedstaw sobie obrazowo, jako nastepujacy stan rzeczy, nasza
nature ze wzgledu na kulture umystowa i jej brak”® (Resp 514A). Los cziowieka na-
znaczony jest przez jakis brak. Komentarzem do metafory jaskini niech bedzie stawny
fragment z wiersza Rimbaud: ,Prawdziwe zycie nie jest obecne™. Co to znaczy, ze
prawdziwe zycie nie jest obecne? Czym jest to zycie, ktéremu brak prawdy? Na kilka
aspektow pragniemy tu zwréci¢ uwage. To, co nas ,,dotyka”, ma charakter negacji,
prawdziwe zycie nie jest obecne — ale za to obecne jest cos innego. To, co jest obecne,
stanowi zaprzeczenie prawdziwego zycia. Prawdziwe zycie cztowieka jest zanegowa-
ne. Przez co? Co neguje cztowieka? Odstania si¢ przed nami doswiadczenie bycia ne-
gowanym: zto, cierpienie, smier¢é, nieche¢ drugiego, nienawisé, lek, bezsens, ale takze
utrata mitosci, przyjaciot, majatku itp. — oto tylko niektére przejawy doswiadczenia
bycia negowanym, nieustajace zagrozenia spadajace na cztowieka. Cztowiek jest by-
tem nieustannie zagrozonym. Zagrozenie jest ztem, ktérego on doswiadcza. Jest to zto
na poziomie bardziej podstawowym niz jakiekolwiek doswiadczenie zta moralnego.
Ztem jest tu wszystko to, co mi w jakis sposob zagraza, wszystko, co sie mi przeciw-
stawia. Zto jest tym, co mnie neguje. Negacja wpisana jest w egzystencje cztowieka,
jest tym, czego nie pozadam, co nieuchronnie na mnie spada.

Co wywotuje negacja? Doswiadczenie braku, zagrozenia, zostaje wypowiedziane,
przybiera posta¢ stowa. To stowo moze by¢ protestem. Z koniecznosci trzeba tu przy-
pomnie¢ biblijng posta¢ Hioba. Posta¢ tego meza sprawiedliwego doswiadczanego
przez Boga. Z jego ust wyrywa si¢ petne cierpienia i poczucia niesprawiedliwosci py-
tanie, dlaczego?, a takze, po co? Jaki sens ma to cierpienie? Figura Hioba wyraza pro-
test przeciwko wszelkiemu ztu, ktérego doswiadcza cztowiek. Jaki sens ma cierpienie
niewinnych dzieci? Dlaczego w swiecie jest tyle okrucienstwa i przemocy? Dlaczego
Auschwitz? Ale zarazem w skardze Hioba tkwi jakas swiadomos¢, ze moze by¢ ina-
czej. To wilasnie ona wyzwala protest i pytanie, dlaczego? Hiob skierowuje swoj pro-
test do Boga: ,,Dlaczego nie umartem po wyjsciu z tona, nie wyszedtem z wnetrznosci,

®Platon, Passtwo, tum. W. Witwic ki, Kety 2003, s. 220.
“A.Rimbaud, Sezon w piekle. lluminacje, ttum. A. Mi¢dzyrzecki, Warszawa 1998.
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by skona¢?” (Job 3, 11)°, , Dlaczego dokuczasz mi, powiedz!” (Job 10, 2) w innym
miejscu dodaje z gorycza: ,,A kim jest cztowiek, abys$ go cenit i zwracat ku niemu swe
serce?” (Job 7, 17). Jego protest daje si¢ sprowadzi¢ do takiej oto skargi, ktora wygta-
sza on przed Bogiem: ,,Dlaczego na cel mnie wzigtes? (Job 7, 20). Dlaczego mnie to
wszystko dotyka?

Zanim przejdziemy do dalszej analizy Hiobowej skargi, zatrzymajmy si¢ chwile
nad sama mozliwoscig zaskarzenia swojego losu. Hiob wypowiada swa skarge w taki
oto sposob: Dlaczego mnie to wszystko dotyka? Na te szczeg6lng zdolnos¢ zaskarzenia
swojego losu wskazuje stdwko mnie, to ono teraz daje nam do myslenia. Stowo mnie,
a takze pokrewne — moje, dla mnie, we mnie itp., wskazujg na pewien dystans wobec
samego siebie. Co oznacza to, ze wszystko, czego doswiadczam, wiasnie mnie jakos
dotyczy? Przede wszystkim oznacza to, ze zawsze w jaki$ sposob samemu sobie jestem
dany. Jest w cztowieku ta zdumiewajaca moc, dzieki ktdrej moze on dystansowac si¢
wobec samego siebie. Chciatoby sie powiedzie¢, ze cztowiek ,,wyrywa si¢” samemu
sobie, by spojrze¢ na siebie niejako z boku. Ta zdumiewajaca zdolnosé, ktéra pozwala
powiedzie¢ samemu sobie — oto jestem ja. Oto jestem ja, ktéremu to czy tamto si¢
przydarza — tak nie potrafi powiedzie¢ czy pomysle¢ ani kamien, ani zwierze. Ta zdu-
miewajgca zdolnos¢ spojrzenia na samego siebie niejako z boku nie ogranicza sie¢
u cztowieka tylko do refleksji na samym sobg. Tym dystansujgcym spojrzeniem czto-
wiek obejmuje nie tylko samego siebie, lecz takze swdj swiat. Cztowiek moze przez
wiele lat zy¢ w jakim$ swoim $wiecie, akceptowaé¢ warunki, jakie ten swiat mu stawia,
by¢ z nim niejako pogodzony. | nagle pewnego dnia moze przyjrzeé sie temu $swiatu,
w ktorym zyje, powiedzie¢ sobie — oto jest moj swiat; zdystansowac sie wobec niego
i nastepnie go odrzuci¢. W jaki sposob?, np. dokonujac religijnej konwersji, odrzucajac
swiat swej dotychczasowej religii; albo np. wraz z innymi zbuntowa¢ si¢ przeciwko
jakiemus porzadkowi spotecznemu i dokonaé¢ rewolucyjnego czynu. Ta zdolnosé
w cztowieku jest czym$ zdumiewajacym, dawata filozofom, zwilaszcza po Heglu, wiele
do myslenia. To ona pozwala cztowiekowi oderwa¢ sie od tego, co go otacza, i teskni¢
za czyms innym, pragna¢ lepszego swiata. Jest ona tym, co stanowi warunek mozliwo-
sci bycia cztowiekiem religijnym, mozna powiedzie¢ nawet wiecej — warunkiem czto-
wieczenstwa jako takiego.

Cztowiek to byt naznaczony swiadomoscia braku. Powrdémy jeszcze raz do skargi
Hioba — dlaczego to wszystko mnie dotyka? Zwroémy uwage na jeszcze jedng kwestie.
Dramatyczne pytanie, dlaczego?, nie wynika wytacznie z samego doswiadczanego zta.
A mowigc inaczej, doswiadczeniu negacji, bycia zagrozonym, towarzyszy nieodtacznie
jakas swiadomos¢ niezgody na taki stan rzeczy. Tam, gdzie jest $mier¢, cierpienie, lek,
tam zawsze pojawia si¢ jakas niezgoda na nie. Niezgoda, ktérej towarzyszy oczekiwa-
nie czego$ innego. Pytanie — dlaczego mnie to wszystko dotyka? — wyrasta wiec
z dramatycznego napiecia, rozdzwigku pomiedzy tym, co doswiadczane, a tym, co
pozadane. Ten rozdzwiegk, to napiecie pragne okresli¢ jako etyczny wstrzas. Jestem
wstrzas$niety w obliczu tego napiecia. Nie jest tak, jak powinno by¢, to dramatyczne
doswiadczenie, ktore wywotuje pytanie, wywotuje protest, zawiera w sobie jakies pra-
gnienie. Na ten dramat, na to napigcie, sktadaja si¢ trzy elementy: 1. Doswiadczenie

® Wszystkie cytaty z Biblii na podstawie Biblii Tysigclecia.
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zta. 2. Niezgoda na nie, ktéra ma charakter pragnienia, pragnienia czego$ innego, nie-
okreslonego dobra. 3. Samo to dobro, w ktérego horyzoncie ta skarga zostaje wypo-
wiedziana.

Powiedzielismy, ze pytanie Hioba wyrasta z jakiegos rozdzwigku zachodzacego
pomiedzy tym, co doswiadczane, a tym, co pozadane. Niezgoda na zto, ktéra mnie
dotyka, jest mozliwa, dlatego ze dokonuje sie ,,w swietle” czegos$ zupetnie odmien-
nego niz to, co doswiadczane, w ,,$wietle” jakiegos pozadania. Co tu jest pozadane?
Hiobowy protest zawiera w sobie jakies ,,powinno by¢ inaczej”. Hiob protestuje,
poniewaz wie, ze moze by¢ inaczej. Ma niejasne przeczucie, iz moze by¢ inaczej,
niejasny obraz jakiegos dobra. Doswiadczenie zta jest nieodtacznie zwigzane z poza-
daniem jakiego$ dobra. Cztowiek pozada czegos$ innego, pozada jakiego$ dobra,
niekoniecznie zdajac sobie sprawe, czym owo dobro jest, badz tez mogtoby by¢, ,,nie
przypisuje temu dobru zadnych ksztattéw™®. Dlatego mozemy je na razie okresli¢
tylko jako zaprzeczenie zia. Jezeli zto byto tutaj tym, co niepozadane, to dobro jest
wiasnie tym, co pozadane. Wciaz pytamy o to, co w cztowieku jest takiego, co umoz-
liwia mu bycie religijnym? W cztowieka wpisana jest struktura pozadania dobra,
przy czym nie ma znaczenia, jaki jest ksztatt tego dobra. Niemniej struktura owego
pozadania skierowuje sie w strone dobra, a nie zta. To nie budzi tutaj najmniejszych
watpliwosci. Hiobowy protest wypowiada pragnienie jakiegos dobra. Czy to dobro
nadchodzi? Co stanowi odpowiedz na takie pytanie? Zanim podejmiemy gicbiej to
pytanie, rozwazmy jeszcze jedng kwestig.

Rozdzwigk zachodzacy pomiedzy tym, co pozadane, a tym, co niepozadane, napig-
cie migdzy dobrem a ztem odstania przed nami jaka$ dynamiczna strukture. Ta struktu-
ra jest struktura pragnienia. Negatywnos¢ rodzi pragnienie. Nie mozemy tutaj szerzej
rozwija¢ zagadnien zwigzanych z pragnieniem. Na nasz uzytek powiedzmy tylko tyle:
pragnienie odwraca si¢ od tego, co niepozadane, co niechciane, w stron¢ tego, co
W najwyzszym stopniu pozadane, w najwyzszym stopniu chciane. Negacja rodzi pra-
gnienie, ktérego ,,nie sposéb zaspokoic™’.

Ku czemu skierowuje sie pragnienie? Skierowuje si¢ ono w strone tego, co pozada-
ne, co utgsknione, jest pragnieniem Dobra. Gdzie szuka¢ tego, co pozadane, co utesk-
nione? To Dobro, o ktérym moéwilismy, nie pozostaje nieokreslone. Antropologiczna
struktura pragnienia dobra, otwarcia cztowieka na dobro, znajduje jako swdj korelat,
swoje dopetnienie w jakims ,,catosciowym” dobru. Antropologiczna struktura otwarcia
na dobro umozliwia religie, jest warunkiem mozliwosci religii. Teraz religia moze
,»hadejs¢”. Odpowiedz na pytanie: ku czemu skierowuje sie pragnienie?, ktérg chcemy
tutaj zasugerowac, jest bardzo prosta. Cztowiek rodzi si¢ na gruncie pewnej kultury, na
gruncie pewnej religii.

Moje zycie od samego poczatku ,,zanurzone” jest w pewnym swiecie religijnych
znaczen. Kultura jest tym, co cztowiek zawsze zastaje. Korelatem pragnienia dobra jest
zawsze jakas religia. To Dobro odnajdujemy w religijnym dziedzictwie ludzkosci.
Hegel powie: ,,wszystko, co ma dla cztowieka wartos¢ i znaczenie, wszystko, w czym
szuka on swego szczescia, swojej chwaty, dumy z siebie, znajduje swoj ostateczny

®K.Tarnowski, Wiara i myslenie, Krakéw 1999, s. 66.
"E.Levinas, O Bogu, ktory nawiedza mysl, tlum. M. K ow a I s k a, Krakow 1994, s. 131.
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punkt centralny w religii”®. W religii i poprzez nia odstania si¢ przed nami cztowiek

teskniacy za czyms wigcej. Znany religioznawca Wilfred Cantwell Smith podaje chyba
najkrotsza definicje religii — religia jako something more®, religia to cos wiecej. Religia
wyrasta w czlowieku z doswiadczenia braku i pragnienia czegos wigcej. Religia to
tesknota za owym something more. To oczywiscie nie przesadza kwestii, czy to cos
wigcej przychodzi do cztowieka w postaci bozego objawienia czy tez jest wytacznie
rezultatem projekcji, ekstrapolacji ludzkiego pragnienia Dobra w obszar tego, co nie-
rzeczywiste.

Platonska metafora jaskini, stowa Rimbaud, wyrazaja szczegblne i w swej istocie
religijne doswiadczenie cztowieka.

,»Cztowiek religijny nie bierze po prostu i tylko danego mu zycia. [...] Stara si¢ swe zycie uwznio-
sli¢ i spotggowaé, wydoby¢ z niego gtgbszy, szerszy sens. [...] Cztowiek religijny pragnie zycia

bogatszego, giehszego i szerszego™®.

Religia jawi nam sie jako ,,horyzont spetnienia”. Religia otwiera droge ku spetnieniu
pragnienia. Nie jest tutaj istotne, czy pragnienie cztowieka zostanie spetnione. Istotne jest
to, ze religia odstania horyzont spetnienia. Czego pragnie cztowiek religijny? Czym jest
to Dobro, ktérego oczekuje, ktérego pragnie cztowiek? Chciatbym wyrézni¢ dwa typy
Ujecia tej sprawy. Badacze wskazujg na dwa aspekty religijnego pragnienia: 1. Pragnienie
istnienia, pragnienie, aby by¢. 2. Pragnienie zycia wartosciowego.

W obrebie pierwszego ujecia religijne pragnienie sprowadza si¢ wytacznie do pra-
gnienia istnienia. Samo istnienie jest tutaj tym, co pozadane. W religii wyraza sie ludz-
kie pragnienie nieskonczonego istnienia, pragnienie, aby w spos6b nieograniczony do
naszego tu i teraz, po prostu by¢ — pragnienie zachowania istnienia. Wydaje sie, ze dla
Eliadego religia jest wiasnie sposobem wyrazenia ludzkiego pragnienia istnienia. Przy-
najmniej tak widzi to Leszek Kotakowski, ktdry pisze o symbolu religijnym u Eliadego
W nastepujacy sposob: ,,Symbol religijny [...] podtrzymuje niezmiennie fundamentalne
pragnienie cztowieka: unieruchomienia czasu”™". Dotyczy to takze mitu, w innym
miejscu Kotakowski pisze:

»Mit jest zawsze wyzwaniem rzuconym przemijaniu, jest zatrzymywaniem uptywu czasu, jest
owym osobliwym »dzianiem si¢«, ktdre zawiesza realne nastepstwo chwil i daje si¢ odtworzy¢
w wersji zawsze tak samo oryginalnej. Czas sakralny, zywiol wydarzen mitycznych, uniewaznia
swiecki czas potocznego zycia, jest tedy narzedziem, dzieki ktéremu cztowiek zdolny jest wy-
zwoli¢ sie¢ od wiasnej historycznosci i dostapi¢ niejako boskiego nuncstans, wiecznej terazniej-
szosci, gdzie nie ma »wczesniej« i »pozniej«, ale wszystko staje sic zawsze™*?.
Religijny mit, symbol, to wyzwania rzucone przemijaniu czasu. Za pomocg symbo-
lu oraz mitu cztowiek wyzwala si¢ spod wptywu s$wieckiej przemijalnosci czasu

i umiejscawia w sakralnej przestrzeni wiecznego teraz, ktorej nic, co przemijalne, nie

8 G.W.F. Hegel, Wykfady z filozofii religii, t. I, ttum. $.F. N o w i ¢ k i, Warszawa 2008, s. 3 i n.

® W tej kwestii zob. P. Staw inski, Wilfred Cantwell Smith i jego koncepcja badasi religioznawczych,
»,Nomos. Kwartalnik Religioznawczy”, 2001, nr 34/36, s. 286—297.

©G.van der Leeuw, Fenomenologia religii, ttum. J. Prok o p i u k, Warszawa 1978, s. 720.

L. Kotakowski, Stowo wstepne do M. E liad e, Traktat o historii religii, ttum. J. Wierusz-Ko -
walski, Warszawa 1966, s. XIII.

2 1bidem, s. XIII.
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jest w stanie zniszczy¢. Tak rozumiane pragnienie istnienia chce nazwac, za Kotakow-
skim, pragnieniem sparalizowania czasu. Podobnie ujmuje to $w. Tomasz:

»[-..] intelekt pojmuje istnienie w sposéb oderwany, i to jako istnienie urzeczywistniajace sie
w kazdym czasie. Stad to wszelki byt obdarzony umystem z natury swej pragnie istnie¢ zawsze.
Pragnienie za$ naturalne nie moze by¢ prozne. Wszelka wigc substancja obdarzona umystem jest
niezniszczalna™,

Religijne pragnienie zostaje tu ujete jako pragnienie nieskonczonego istnienia.

Mozliwe jest jednak inne ujecie. Zwr6¢my uwage na jeszcze jeden aspekt religijne-
go pragnienia. Pragnienie to, jesli jest pragnieniem istnienia, to tylko wtérnie w sto-
sunku do pragnienia dobra jako wartosci. O ile zaweza sie religijne pragnienie do pra-
gnienia istnienia, o tyle nie zauwaza sie, ze cztowiek religijny pragnie nie tyle istnie¢,
ile istnie¢ w sposéb wartosciowy. Jezeli przyja¢, ze ztem dla cztowieka jest wytacznie
smier¢ jako koniec istnienia, to dobrem dla cztowieka bytoby samo istnienie. Lecz
cztowiek jest negowany nie tylko przez smieré¢ — pragnie wyzwolenia nie tylko od
smierci. Cztowiek religijny pragnie wyzwolenia od wszystkiego, co go neguje. Czto-
wiek jest negowany przez to wszystko, co moze pozbawi¢ jego zycie wartosci, moze
uczyni¢ to zycie bezwartosciowym. Nie mozna oddzieli¢ bycia cztowieka od wartosci
tego bycia. Pragnienie bycia jest pragnieniem bycia wartosciowego. Jak powie Lévi-
nas: ,,Umitowanie zycia nie przypomina troski o bycie, ktéra sprowadza sie do rozu-
mieniambycia, czyli do ontologii. Kochajac zycie, nie kochamy bycia, lecz szczescie
bycia”™".

W ten sposob otwiera sie przed nami perspektywa zbawienia. Cztowiek wyraza
swoje pragnienie dobra w tym catym duchowym bogactwie, ktdre opisuje i bada histo-
ria religii (oczywiscie nie tylko ona). Aby unaoczni¢ te kwestig, przypomnijmy jeszcze
raz skarge Hioba. W skardze Hioba zawarty jest protest przeciwko ztu i idaca za nim
nadzieja na jego przezwyciczenie. Ale przeciez nie tylko. Skarga jest takze pytaniem
— dlaczego?, po co?, jaki sens ma to czego doswiadczam. Hiobowa skarga jest wota-
niem o sens. Jaki sens ma to moje cierpienie? Zto ttumaczy sie tutaj poprzez dobro.
Sens zta tkwi w mozliwosci jego przezwyciezenia przez dobro. Otwiera si¢ tu perspek-
tywa zbawienia. Pojecie zbawienia taczy w sobie ,,niezadowolenie z doswiadczanej
rzeczywistosci i nieograniczona nadzieje na ostateczne wyzwolenie”™. Zbawienie to
ostateczne pokonanie zta. Religie to struktury przezwyciezenia zia, to struktury zba-
wienia. Jeszcze raz przywotajmy stowa van der Leeuwa:

»W kazdym jednak razie religia jest zawsze ukierunkowana na zbawienie, nigdy na samo zycie,
takie, jakie jest dane. I o tyle tez kazda religia jest religia zbawienia™®.

Religie daja odpowiedZ na pytanie o sens zta. Religie pomagaja cztowiekowi reli-
gijnemu zy¢, pomimo zta. Religie, jako struktury zbawienia, zmagaja Sie z problemem
zta. | to co najmniej w dwojaki sposéb. Po pierwsze, zmaga¢ sie z problemem zia,

13 Sw. Tomasz, Traktat o czfowieku, Summa teologii 1, 75-89, tum. S. Swie zaw s k i, Kety 2000, s. 50.

M E. Lévinas, Calosé i nieskoriczonosé. Esej o zewnetrznosci, ttum. M. Kow al s k a, Warszawa 1998,
s. 165.

5 L. Dupré, Inny wymiar. Filozofia religii, ttum. S. Lewandowska-Gtuszynska, Krakéw 2003,
S. 22.

%8 Fenomenologia religii, s. 722.
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pokona¢ zto, to znaczy nada¢ mu sens. Zto jest tym trudniejsze do zniesienia, im bar-
dziej jawi si¢ jako pozbawione sensu. Religia odpowiada na pytanie o sens zta. W ob-
rebie religii pokonanie zta dokonuje si¢ na poziomie sensu. Lecz ta zdolnos¢ nadania
zhu jakiegos sensu w petni uwydatnia sie¢ w horyzoncie nie sensu, lecz dziatania. Reli-
gia nie tylko pokazuje, jaki sens ma zto, ale naprawde pragnie zto przezwycigzy¢. Re-
ligie gtosza prawde o tym, jak pokonaé zto, jak cztowieka wyzwoli¢ od tego wszyst-
kiego, co go neguje.

Przeprowadzone analizy pozwalajg ham powrdci¢ do pytania o przysztosé religii.
Czy jestesmy teraz blizej odpowiedzi na pytanie o przysztos¢ religii? | tak, i nie zara-
zem. Z jednej strony, wydaje sie, ze cztowiek wspotczesny znakomicie radzi sobie bez
religii. Jak pisze Dupré:

»Nie jest oczywiste, ze religia w jakiejkolwiek formie jest potrzebna do podtrzymania podstawo-
wych wartosci spoteczenstwa lub instytucji spotecznych, ktdre kiedys$ nie byty zdolne do samo-
dzielnego istnienia™’,

Z drugiej zas strony, religia jest gteboko osadzona w strukturze ludzkiego bytu. To
czyni religie, jesli nie nieunikniong, to na pewng mozliwag; cztowiek jest bytem religij-
nym, poniewaz jest bytem w szczegdlny sposdb naznaczonym brakiem, cztowiek jest
bytem religijnym, poniewaz jego bytowanie naznaczone jest specyficznym ,,doswiad-
czeniem” niepetnosci. Dopoki cztowiek pozostaje bytem nieustannie zagrozonym,
dopdty istnienie religii nie budzi watpliwosci. Swieckie utopie kilku ostatnich wiekow
wyrastaty z wiary, ze w ten czy inny sposéb doswiadczenie braku moze zosta¢ zniesio-
ne. Dalecy jestesmy dzisiaj od takiego myslenia. Przysztos¢ religii nie wydaje si¢ za-
grozona.

RELIGION AS A DESIRE OF SALVATION — THE NEW MILLENIUM

Summary

The author of the essay attempts to answer the question concerning the future of religion. Will re-
ligion survive in any form in the next millennium? The above question leads him to yet another query,
this time concerning the very foundations of religion within man. Searching for the sources of human
religiosity the author analyzes two literary figures which describe man’s condition — namely the
metaphor of a cave, and the story of Job. On the basis of these two figures, he formulates a hypothesis
concerning the connection between man’s religiosity and some negative experiences — such as the
experience of a lack, the experience of evil etc. The non-removable character of these experiences is
conducive to a hypothesis concerning the nonremovability of religion from man’s life. In the light of
these analyses, the author formulates a hypothesis that in religion one is able to realize one’s striving
after good which is the opposite of the experienced evil. Such an interpretation of religion, leads the
author to the final conclusion that as long as man remains a being who is constantly under threat, and
a being that experiences evil in a variety of its different forms, religion is not in danger of a sudden
disappearance.

 Inny wymiar, s. 27.



ZESZYTY NAUKOWE UNIWERSYTETU JAGIELLONSKIEGO

MCCXCVII STUDIA RELIGIOLOGICA Z. 40 2007

KATOLICYZM NA PROGU XXI WIEKU

Schytek minionego stulecia zaowocowat nieprzypadkowo wielu opracowaniami
prébujacymi przedstawi¢ kondycje Kosciota katolickiego na progu nowego milenium.
Procesy laicyzacji i sekularyzacji, tak widoczne w wielu krajach europejskich, nie
0szczedzity stanu liczebnego jego wyznawcow i doprowadzity do erozji tradycyjnych
wartosci religijnych i etycznych wielu katolikow. Zjawisko globalizacji, emigraciji,
przemieszczania si¢ tysiecy mieszkancow innych kontynentow, w powigzaniu z eks-
pansywnoscia niektorych religii niechrzescijanskich, obudzity natomiast u wielu ludzi
zainteresowanie i nieskrywane sympatie dla ich koncepcji filozoficznych, teologicz-
nych czy antropologicznych, a nawet zafascynowanie nimi. Nie ulega watpliwosci, ze
wielu katolikéw dreczy wiec od pewnego czasu watpliwosé, czy ich religia jest jedynie
prawdziwa. Niejeden z nich stawia pytanie o sedno katolicyzmu i chrzescijanstwa,
o istotny jego wyrdznik wsrdd religii $wiata.

Tu zwrdci¢ chce uwage na dwie ksigzki, ktére prébujg sprosta¢ potrzebom chwili
i odpowiedzie¢ na wiele tych watpliwosci i pytan. Obydwie ukazaty si¢ w roku 2007
w krakowskim Wydawnictwie Apostolstwa Modlitwy, ktore zdaje si¢ nalezycie wy-
czuwac¢ tetno dzisiejszej rzeczywistosci. Autor pierwszej z nich — Katechizm dla kaz-
dego. Chrzescijanie a inne religie!, benedyktyn Anzelm Griin, we wstepie okreslit
wyraznie swe zamiary stowami: ,,chciatbym umocni¢ chrzescijan poszukujacych istot-
nych rysow swojej wiary i rozjasni¢ mgte niepewnosci”, sygnalizujac, ze ,,chciatby im
pomdc w odkryciu ich wiasnej tozsamosci”. Wielu jego rozméwcow pytato bowiem
o istote wiary chrzescijanskiej, a bardziej jeszcze o réznice miedzy nig a innymi reli-
giami, buddyzmem, hinduizmem czy islamem.

Rzecz godna uwagi, autor nieprzypadkowo nie wprowadza w tytule swego dzieta
stowa katolicy, lecz uzywa okreslenia szerszego — chrzescijanie, nie roznicujac po-
szczeg6lnych jego denominacji. Wigkszos¢ rozdziatéw (osiem z dziesieciu) poswiecit
Jezusowi Chrystusowi, Jego wecieleniu i zmartwychwstaniu, jego prawdziwej, histo-
rycznej egzystencji i zbawianiu przez Niego cztowieka, bo, zdaniem autora, wiara
chrzescijanska jest przede wszystkim relacjg osobowa z Jezusem Chrystusem.

Wiele ostatnich stronic wypetnit szukaniem punktéw stycznych z innymi religiami
(stad i podtytut ksigzki). W tym interesujacym przedsiewzieciu rozpoczyna nieprzy-
padkowo od judaizmu, w ktérego tonie chrzescijanstwo sie narodzito. Zastrzegtszy sig,
ze nie moze lekcewazy¢ réznic — bo byloby to nieuczciwe — wskazuje na wspolne jego
korzenie z chrzescijanstwem, wspolng starotestamentalng Biblie, podobny sposéb ro-
zumowania, wspolne teksty w liturgii, a nawet wspdlne wyczekiwanie na przyjscie
Mesjasza w chwale (s. 127).

Z islamem chrzescijanie, jego zdaniem, maja wspolng etyke religijna i monoteizm.
Z mistykami z kregéw sufickich mozna ,,dzieli¢ poglad o osobistej mitosci cztowieka

Y A. Griin, Katechizm dla kazdego. Chrzescijanin a inne religie, ttum. U. P o p raw sk a, Wydawnictwo
WAM, Krakéw 2007, ss. 167. Tytut oryginatu: Der Glaube der Christen.
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do Boga i gorgce pragnienie zupetnego oddania sie Bogu (s. 130). W dialogu z buddy-
zmem wart uwagi jest miedzy innymi problem cierpienia, chociaz w odr6znieniu od
pogladdw chrzescijan nalezy go unikac¢ przez wygaszanie pragnien poprzez rugowanie
7adz (s. 131).

Nie silagc sie tu na wyeksponowanie wszystkich $ciezek, jakimi, zdaniem autora,
mozna si¢ przyblizy¢ w dialogu do tych i innych religii (bo jest tu mowa takze
0 punktach zbieznych z hinduizmem i tacizmem — s. 137-141), trudno nie zauwazy¢,
ze préba zatarcia réznic dominuje nad ich uwypukleniem. Chociaz bowiem Griin za-
strzegt si¢, ze nie chodzi o ich potaczenie i stworzenie ,,superreligii”, podkreslit jednak,
ze ,,w dialogu z innym religiami istotne jest, by podkresli¢ to, co wsp6lne” (s. 9).
Swiadomy ryzyka takiego ujecia, nie omieszkat przywota¢ zdania ojcow Kosciota, ze
ziarno Swojego Stowa Bdg rozsypat rowniez w innych religiach. ,,Stad wolno nam
dzis, wymieniajac doswiadczenia, przeja¢ z nich to, co pogtebia naszg mitos¢ do Boga
i co wzbogaca nasza relacje z Jezusem Chrystusem” (s. 143).

W rozdziale ostatnim, noszacym znamienny tytut: Roszczenie absolutnosci chrze-
scijasistwa (s. 145-156), autor nie podzielit stanowiska, ze tylko chrzescijanstwo ma
monopol na prawde, ale uznat za celowe wyakcentowa¢ absolutng prawde, objawiong
w sposob wyjatkowy w Jezusie Chrystusie. Nie zaniedbat jednak przy tym doda¢, ze
w innych religiach mozna réwniez doswiadczy¢ Bozej prawdy i Bozej rzeczywistosci.

Autor drugiej publikacji — Katolicyzm w trzecim tysigcleciu®, jezuita Thomas
P. Rausch, nie pozostawit miejsca na watpliwos¢, ze jest to ksiazka sytuujaca sie
»gdzie§ pomiedzy tymi, ktore okreslamy jako katechizmy dla dorostych, a tymi, ktére
sa §cisle dzietami teologicznymi”.

Zgodnie z tg zapowiedzig probuje odpowiedzie¢ na dwa pytania: czym jest katoli-
cyzm i jakie powinno by¢ miejsce Kosciota katolickiego w trzecim tysiacleciu? Pod-
kreslanie tego faktu jest celowe, poniewaz na pierwszy rzut oka trudno dostrzec zamyst
podjecia tej drugiej kwestii. Tradycyjny jest bowiem uklad tresci uszeregowanej az
w jedenastu rozdziatach: Kosciéf i sobér (s. 17-39), Wiara i wspélnota wierzgcych
(s. 40-67), Kosciot widzialny (s. 68-99), Zywa tradycja (s. 100-121), Sakramenty
i inicjacja chrzescijasiska (s. 122-144), Zycie chrzescijasiskie i bycie uczniem Jezusa
(s. 145-173), Grzech, przebaczenie i uzdrowienie (s. 174-198), Moralnos¢ seksualna
i sprawiedliwosé spofeczna (s. 199-234), Modlitwa i duchowos¢ (s. 235-263), Pefnia
chrzescijasiskiej nadziei (s. 264—-285), Niedokoriczone dziefo (s. 286-323).

Owszem rozdziaty nosza ,,uwspoiczesnione” i zachecajace do lektury tytuty, ale
dopiero analiza ich zawartosci pozwala doceni¢ wysitek autora. Swiadomy potrzeby
prezentacji w bardziej przystepnej i nieco innej formie zasad wiary i etyki katolickiej,
niz czyni to najnowszy Katechizm Kosciofa katolickiego, prébowat je nie tylko zebraé¢
w jedna catos¢ i zasygnalizowaé nowe na nie spojrzenie, lecz takze uwypukli¢ nowe
wyzwania stojace przed hierarchami Kosciota i wiernymi.

Pod tym wzgledem charakterystyczny jest rozdziat ostatni pod znamiennym, sygna-
lizowanym juz wyzej tytutem. Do ,,niedokonczonego dzieta” zaliczyt autor rozpoczeta

2Th.P. Raus c h, Katolicyzm w trzecim tysigcleciu, thum. J. K o t a ¢ z, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2007,
ss. 340 (tytut oryginalny: Catholicism in the Third Millenium). Ksiazka zostata napisana przez benedyktyna
w roku 1996, potem w 2003 w nastepnej edycji uzupetniona, a teraz wydana w polskim przektadzie.
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na ostatnim soborze odnowe liturgiczna, problem wiadzy w Kosciele, a wiec kwestie
wyboru i mianowania biskupow oraz uczestniczenia wiernych w podejmowaniu decy-
zji, role i miejsce kobiety w Kosciele — réwniez w jego postudze, a wreszcie dwa we-
ztowe, dopetniajace sie zadania na nowe tysigclecie — ekumenizm i dialog migdzyreli-
gijny.

Stawiajac pytanie, czy inne religie oferuja mozliwos¢ zbawienia (s. 317), nie kryje
radosci, ze Jan Pawet Il nie omieszkat zaznaczy¢, iz w innych religiach odnajdujemy
znaki dziatania Ducha. | chociaz podzielit zatroskanie nasilajgcym si¢ relatywizmem
religijnym, nie zaniedbat wytkna¢ niektorych stabych stron dialogu z innymi niechrze-
scijanskimi religiami. A w dokumencie Dominus Jesus, wydanym 6 sierpnia 2000 roku
przez Kongregacje Wiary, dopatrzyt sie ,,nieprzyjemnego tonu”, pobrzmiewajacego
miedzy innymi w stwierdzeniu, ze ,wyznawcy innych religii, w pordwnaniu z tymi,
ktorzy naleza do Kosciota”, znajduja sie w ,,sytuacji bardzo niekorzystnej” (s. 320).

Nie mozna nie zwrdci¢ uwagi na trzecia publikacje Religijnos¢. Wymiar prywatny
i publiczny?®, chociaz wéréd 19 artykutéw zamieszczonych w tej pracy zbiorowej tylko
dwa dotykaja probleméw religijnych Europy na progu trzeciego tysiaclecia. Pierwszy
z nich autorstwa Bohdana Matysza analizuje geneze odmiennych postaw religijnych
mieszkancéw Czech i Polski®. Uwypuklajac wyjatkowo negatywny stosunek Czechéw
do Kosciota i religii, a nawet nie stronigc od bedgcego w uzyciu sformutowania ,,czeski
ateizm”, autor poszukuje odpowiedzi na pytanie, dlaczego naréd nalezacy do tej samej
grupy etnicznej co Polacy i z nimi sasiadujacy wyprzedzit pod wzgledem sekularyzacji
i indyferentyzmu religijnego wszystkie panstwa europejskie. Na poparcie tej niewyma-
gajacej dowodu tezy przytacza dane statystyczne, z ktérych wynika, ze w Czechach
ludzie wierzacy w Boga stanowig jedynie 32% og6tu (dla pordwnania: Rumunia
— 98%, Polska — 95%, Irlandia — 94%). W Boga osobowego wierzy tam tylko 6,3%,
a udziat w nabozenstwach przynajmniej raz w miesigcu deklaruje zaledwie 11,7%
(w Polsce — 78,2%), zas wychowanie religijne w rodzinie otrzymato w Czechach zale-
dwie 35,6% (w Polsce — 96,1%).

Autor, podzielajac opinig, ze ,,Czesi ze swoja postawa stoja na najbardziej zsekula-
ryzowanym krancu najbardziej zsekularyzowanego kontynentu, szuka genezy tego
zastanawiajacego zjawiska. Polemizuje z tezami zdawatoby sie utrwalonymi w dotych-
czasowych opracowaniach, ze wptyw na to miaty wydarzenia XV i XX wieku, a wiec
najpierw okres husytyzmu, a w ostatnim potwieczu — doktrynalnego ateizmu. Jego
zdaniem

»L.--] pominigto tu jednak wiek prawdopodobnie kluczowy w zrozumieniu wspoiczesnej czeskiej
religijnosci, mianowicie wiek XIX... Zasadnicze znaczenie wieku XIX dla ksztattowania czeskiej
mentalnosci religijnej polega na recepcji, a przede wszystkim na nacjonalistycznej reinterpretacji
ruchu husyckiego”.

Wytykajac utomnosé dos¢ powszechnemu przekonaniu, ze wplyw na to miata tra-
dycja husycka, utrzymujaca sie nieprzerwanie w warstwach ludowych od kleski pod

® Religijnosé. Wymiar prywatny i publiczny, red. W. Szymborski, P.F. Nowakowski, Ksiegarnia
Akademicka, Krakéw 2007, ss. 356 (wydane przez Inicjatywe Matopolska im. Kréla Wiadystawa t.okietka).
“B.Maty sz, Czeski ateizm na tle polskiej religijnosci — przesfanki historyczne [w:] Religijnosé..., s. 287-316.
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Lipanami po nowozytnosé¢, twierdzi, ze to dziedzictwo sukcesywnie zacieralo sie
w pamieci narodowej. Dopiero w XIX wieku

»[...] obserwujemy Scislejsze zespolenie watku reformatorskiego z watkiem narodowosciowym,
niz miato to miejsce w rzeczywistym ruchu husyckim w XV wieku”.

Ta hipoteza pozwala autorowi na $miatg konkluzje, ze

»[---] W powyzszych rozwazaniach kryje sie chyba przynajmniej czes¢ odpowiedzi na pytanie,
dlaczego Czesi moga pozostawa¢ »narodem Husa«, mimo iz przywiazuja znikoma wage do reli-
gii, a samych cztonkéw Kosciota husyckiego byto w roku 2001 zaledwie 1%”.

Zestawiajac ten proces dziejowy w Czechach z odmiennymi zachowaniami narodu
polskiego wobec Kosciota i religii w przesztosci, autor nie przeczy, ze

»L.--] zespolenie kwestii narodowosciowej z religijng odegrato rownie wielka rol¢ w ksztattowaniu
religijnosci w Czechach i w Polsce. Rzecz w tym, ze w zupetnie odwrotnym kierunku. Wzrastaja-
ca $wiadomos$¢ narodowa prowadzita Polakdw do katolicyzmu, Czechéw za$ do ateizmu™.

Waznymi, by nie powiedzie¢ kluczowymi, zdaniem autora, zdarzeniami w historii
Polski, pogtebiajacymi ten proces, byta konfrontacja | Rzeczypospolitej z innowier-
czymi sgsiadami w XVII wieku, czas zaboréw, a wreszcie okres Polski Ludowej, daza-
cej do konfrontacji z Kosciotem i katolicyzmem (rzecz ciekawa, autor odmawia wpty-
wu okresu panowania komunistycznego w Czechostowacji na religijnos¢ jej obywate-
li). Chociaz zastrzegt sie na koncu, ze nieobca jest mu swiadomos¢é niewyczerpania
tematu, trudno odmowié stusznosci jego wywodom i podwazy¢ trafnos¢ postawionej
diagnozy.

W niniejszej pracy zbiorowej wart uwagi jest tez tekst autorstwa Anny Kozub
— Wplyw Kosciofa na sytuacje polityczng na PéAwyspie Apeniriskim w XX wieku®. Po-
krywam tu ze zrozumiatych wzgledéw milczeniem wzmiankowane w artykule oddzia-
lywanie kregéw koscielnych, szczegdlnie papieza, wystepujacego takze w roli gtowy
Panstwa Watykanskiego, na polityczne postawy obywateli i chrzescijanskich partii
politycznych po zjednoczeniu Wtoch i w okresie panowania Mussoliniego, a takze w
pierwszych latach po Il wojnie swiatowej. Bezdyskusyjne wydaje sie¢ stwierdzenie
autorki o zaistnieniu przed kilkunastu laty wielkich zmian we Wtoszech, w wyniku
ktorych zmienita sie nie tylko scena polityczna, ale wielu obywateli oddalito si¢, a
nawet odeszto od Kosciota, nierzadko z racji zaangazowania duchowienstwa w sprawy
polityczne, ale przede wszystkim z racji narastajgcej konsumpcjonistycznej postawy.
Godna natomiast uwypuklenia jest jej konstatacja istotnej mutacji w postawie wioskie-
go Kosciota za przyczyna Camilo Ruiniego, przewodniczacego wioskiej Konferencji
Episkopatu.

Wraz z poczatkiem nowego tysiaclecia kardynat postarat si¢ 0 nowa definicje misji Kosciota ka-

tolickiego we wtoskim spoteczenstwie. Stanie si¢ to poprzez czynne uczestnictwo w debatach po-

litycznych dotyczacych obrony praw cztowieka i prawa do zycia”.

W rezultacie, zdaniem autorki, zaangazowat sie on sam, a za jego hamowa wielka
rzesza katolikow w trakcie referendum na temat sztucznego zaptodnienia i badah na

® A. Kozub, Wplyw Kosciofa na sytuacje polityczng na PéAvyspie Apeniriskim w XX wieku [w:] Religij-
Nosé..., s. 329-345.
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komdrkach embrionalnych, a takze w dyskusjach o prawne uznanie par homoseksual-
nych i par zyjacych w konkubinacie, a nawet w czasie kampanii wyborczej do parla-
mentu wloskiego, bez udanych préb zbudowania nowej partii chrzescijansko-
-demokratycznej.

Czwarta ksiazka — Kosci6/ katolicki w czasach komunistycznej dyktatury®, stano-
wigca rezultat pracy archiwistow krakowskiego Instytutu Pamieci Narodowej, prébuje
odpowiedzie¢ na wyzwania, przed jakimi stangt obecnie Kosciét katolicki w Polsce,
a doktadniej — w archidiecezji krakowskiej, wobec agenturalnej przesztosci czgsci jego
duchowienstwa. Nie silac si¢ tu na omawianie tresci tej publikacji, w ktorej teksty
dziesieciu autoréw zgrupowane zostaty w trzech czgsciach (Rozprawy — s. 11-166,
Sylwetki — s. 167-262, Zrédfa — s. 263-443), warto zauwazy¢, ze poznawcza strona
wydawnictwa jest niekwestionowana. Dowiadujemy sie z niego nie tylko nazwisk
funkcjonariuszy 1V Wydziatu Stuzby Bezpieczenstwa w Krakowie, ale rozpozna¢ mo-
zemy wysokos¢ tzw. funduszu operacyjnego, jakim dysponowali w latach 1962—1966.
Mamy tez mozliwos¢ oceny dosé¢ zrdznicowanych zachowan szesciu ksigzy, w tym
i pézniejszego biskupa Jana Pietraszki, a takze otrzymujemy gars¢ informacji na temat
likwidacji nizszych seminariéw zakonnych w roku 1952.

Choc¢ to dopiero pierwszy tom, zakrojonej na szerszg skale edycji, mozna zauwazy¢
tendencje prezentacji godnych postaw przygniatajacej liczby oséb duchownych, ktéra
mimo inwigilacji i naciskow Stuzby Bezpieczenstwa oparta si¢ jej zakusom, ale tez
che¢ ukazania skomplikowanych uwarunkowan tamtej doby, ktdre miaty istotny
wptyw na tych ksigzy, ktorzy nie sprostali wymogom tamtych chwil.

Jan Drabina

® Koscio? katolicki w czasach komunistycznej dyktatury. Miedzy bohaterstwem a agenturg. Studia i materiady,
t.1,red. R.Terlecki,J. Szczepaniak, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2007, ss. 449.



