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Introduction

Generally and simply speaking, feminism is a widely accepted political
thought and current that emerged in the late nineteenth and early
twentieth centuries, seeking to defend women’s rights and advancing the
notion of gender equality. This tendency has spread and branched out in
various parts of the world thanks to militants who believed in the idea and
adapted it into the framework of multicultural/global feminism or feminism
identity.! Since then, several currents have emerged, including Liberal
feminism, Radical feminism, Social feminism, Black feminism (African and
American) and Ecofeminism. In this context, Islamic feminists established
a feminist thought that aspires to be “Islamic” and uses Islam as a frame
of reference. This article takes a cursory look at the definition of Islamic
feminism and studies its most prominent issues and methodology. The last
part is devoted to criticizing and determining its limits.

' D. Kendall, Feminism, in: Sociology in our Time, U.S.A 1999, p. 313.
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Feminist Thought in the Eyes of Its Representatives

Islamic Feminism is a trajectory of thought which gained force in the Middle
East and other places in the 1990s by scholars such as Asma Barlas, Leila
Ahmed, Fatima Mernissi, Miriam Cooke, Omaima Abou-Bakr and Margot
Badran. Islamic feminists unanimously agreed on two fundamental ideas
that they considered the cornerstone on which they should build their works:
“feminism” and “Islamism.” It is “feminist” because it is an intellectual
movement that emerged in defense of women’s rights and in response to
the injustice they are subjected to — seeking, therefore, to envision a society
where women participate effectively and directly in its development. Se-
condly, it is “Islamic” because Quran and the Sunnah? are the foundations
and reference points for their thought. Ziba Mir-Hosseini, the well-known
legal anthropologist and one of the pioneer scholars of writing about Isla-
mic feminism, defines Islamic feminism as “a new consciousness, a new
way of thinking, a gender discourse that was feminist in its aspiration
and demands, yet Islamic in its language and source of legitimacy.” Also,
Omaima Abou-Bakr defines Islamic feminism as a re-reading of Islamic
culture with all its components from a feminist perspective to remove many
misconceptions that formulated women’s inferiority.*

Margot Badran, a prominent historian of Islamic feminism, depicts
Islamic feminism as “a feminist discourse and practices articulated within
an Islamic paradigm, deriving its understanding and mandate from the
Quran and the teachings of the Prophet.” For Badran, Islamic feminism

“seeks rights and justice for women, and men, in the totality of their
existence.” Badran states that the basic argument of Islamic feminism
is that the Quran and the teaching of the Prophet affirm the principle
of equality for all human beings. However, the practice of equality for
women has been impeded or subverted by patriarchal ideas and practice.®
Accordingly, these feminists do not perceive Islam as a threat to their
freedom; they believe that no verse of the Quran or the traditions of the

2 Is the sayings, practices and the teaching of Prophet Mohammed.

Z. Mir-Hosseini, Muslim women’s quest for equality: between Islamic law
and feminism, “Critical Inquiry” 2006 no. 32, p. 640.
4 0. Abou-Bakr, Feminism and Islamic Perspectives: New Horizons of Knowl-
edge and Reform, Cairo 2013, p. 153.
5 M. Badran, Islamic Feminism: What'’s in a Name?, “Al-Ahram Weekly” 2002
no. 17-23, p. 1; see http://www.feministezine.com/feminist/international/Islamic-
-Feminism-01.html (access 21.04.2022).
¢ M. Badran, Islamic Feminism: What'’s in a Name?, p. 1.

3


http://www.feministezine.com/feminist/international/Islamic-Feminism-01.html
http://www.feministezine.com/feminist/international/Islamic-Feminism-01.html

BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

Prophet can have an oppressive androcentric intent; this intent comes from
patriarchal interpretive traditions. Their general objective is to reclaim and
spread the knowledge of women’s rights and privileges granted by Islam,
not searching for rights that may not apply to the characteristics of their
societies, especially since they consider themselves thinkers who combine
a feminist awareness with Islamic perspectives. Fatima Mernissi, a leading
Muslim feminist scholar, emphasizes that “we Muslim women can walk into
the modern world with pride, knowing that the quest for dignity, equality,
social justice, democracy, and human rights, for full participation in the
political and social affairs of our country stems from no imported Western
values but is a true part of Muslim traditions.”’

Miriam Cooke contends that Islamic feminism “is not a coherent identity,
but rather a contingent, contextually determined strategic self-positioning.
Actions, behaviors, pieces of writing that bridge religious and gender issues
in order to create conditions in which justice and freedom may prevail.”
Cooke uses the word ‘Islamic’ as “a bridge between the two poles of “Muslim’
and ‘Islamist’ identifications; this position is ‘adopted by someone who is
committed to questioning Islamic epistemology as an expansion of their
faith position and not a rejection of it.”” Cooke further explains that “Islamic
feminism works in ways that may be emblematic of postcolonial women’s
jockeying for space and power through the construction and manipulation
of apparently incompatible, contradictory identities and positions.”!

Indeed, the term Islamic feminist invites us, as Cooke suggests, “to
consider what it means to have a problematic double commitment: on the
one hand, to a faith position, and on the other hand, to women’s rights both
inside the home and in the public sphere.”'! The label Islamic feminist
brings together two epithets whose juxtaposition describes the emergence
of a new, complex self-positioning that celebrates multiple belongings. To
call oneself an Islamic feminist is not to describe a fixed identity but to
create a new, contingent subject position.

Moreover, Muslim feminists are not working only within the paradigm
of their religion and their own particularity; as feminists, they also
participate in and create a broader movement. In In Search of Islamic

7

F. Mernissi, Women and Islam: A Historical and Theological Inquiry, Oxford
1991, p. VIIL

8 M. Cooke, Women Claim Islam: Creating Islamic Feminism through Lite-
rature, New York 2001, p. 59.

® M. Cooke, Women Claim Islam, p. 61.

10 M. Cooke, Women Claim Islam, p. 59.

1" 'M. Cooke, Women Claim Islam, p. 59.
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Feminism, Elizabeth Fernea posits: “Poverty, domestic violence, political
participation, female circumcision, literacy, social class, discussion of the
veil, appropriation of the written word, and legal equality are all aspects of
this broader movement in which Islamic feminists are also involved. The
strategies these women are using to address their problems, though often
different from the West, respect and offer a new source of inspiration. They
create something new and powerful out of bits and pieces of Western ideas
and their religion and traditions. For example, in their struggle for legal and
economic equality, they stress the viability of the family group, a sense of
responsibility to the broader group, and the importance of religious values.”!?

Islamic Feminism: Strategies Employed

In order to achieve its goals, the scholarship of Islamic feminism primarily
focuses on the Quran and its interpretations, the Hadiths,' its use, misuse,
authenticity, the historical context, and Islamic history. Feminists argue
that the problems encountered by Muslim women are generally the result
of misguided, hostile, and biased patriarchal readings and interpretations
of the principles of Islam, as opposed to the actual religious edicts. Conse-
quently, they believe that a woman-centered re-reading of Islam’s texts can
be a powerful source of gender and social justice. For Badran, “an Islamic
feminist text should be one that “pushes the limits of the earlier discourse
in thinking out-of-the-box but not out of an Islamic context.” Every Muslim,
Badran argues, has a right to (re)read and interpret the Quran instead of
blindly following the established reading. This new approach to the Quran
is more gender-sensitive and women-friendly and serves to unite several
issues concerning Muslim women’s rights.!* As Fadwa El Guindi puts it, in
their knowledge and adherence to Islamic principles, these women released
men from the role of authority over them."

Asma Barlas discusses in Muslim Women and Sexual Oppression:
Reading Liberation from the Quran how a discourse of gender equality
and social justice, as advocated by Islamic feminism, helps Muslim women
realize the rights given to them in the Quran. She argues that while there is
a tendency to “read sexual inequality, oppression, and patriarchy into the
Quran,” the Quran, according to Barlas, can be re-read as “an antipatriarchal

12" E. Fernea, In Search of Islamic Feminism, New York 1998, p. 421f.

13 Are the collection of reported teachings, deeds and sayings of the Prophet.
4 M. Badran, Islamic Feminism: What's in a Name?, p. 1.

15 F. El Guindi, Veil: Modesty, Privacy, Resistance, Berg Publishers 1999, p. 160.
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text, that is, as undermining the fundamental claims of patriarchy.”'® “Quran
— Barlas adds — teaches a radically egalitarian view of women’s equal worth
and dignity that remains unparalleled even in modern thought.”"”

Islamic feminists have utilized two ways in their new reading and
interpretations of the Quran; the first is a contextual historical reading of the
Quran, which includes reading the verses in accordance with the historical,
social, and political context in which they were revealed in order to uncover
an underlying liberal intent, thereby liberating Muslim women from a literal
reading. Moreover, the current environment is very distinct from the Arabia
of the seventh century; hence, many demands can be legitimately altered,
especially concerning women’s situations and the relations between men
and women. The second is a semantic analysis (i.e., /jtihad and Tafsir) of
the words by detailing the various definitions and meanings of the words in
Arabic and choosing the one that they believe is in line with Islam and its
spirit. This approach is legitimized based on the sura 39, 18 of the Quran,
which reads: “Those who listen to the word (of the Quran), and follow the
best (meaning) in it: Those are the ones whom God has guided, and those
are the ones endued with understanding.”'® A prominent example of such an
approach is the Islamic scholar Amina Wadud’s book Qur'an and Woman:
Reading the Sacred Text from a Woman’s Perspective (Oxford University
Press 1999). The book is considered the first original feminist reading of
the sacred text with the aim of showing that the Quran contained a message
of gender equality and justice.

Regarding the Hadiths, Islamic feminists have focused on three
significant issues: the authenticity of the Hadiths, the use and misuse of
the Hadiths, and the historical context in which they have been conveyed
or took place.

The third crucial point of Islamic feminism is Islamic history. Muslim
feminists have engaged in various historical investigations to revive lost
history and heritage where women were included. Studying women’s lives in
the formative years of Islamic history, they claim that modern representations
of Islamic history have projected a one-dimensional image of Muslim
women’s role and contribution. Whether it was in movies, schoolbooks, or
on TV, the docility, chastity, sacrifice, or religiousness of the women are

1 A. Barlas, Believing Women In Islam: Un-reading Patriarchal Interpretations
of the Quran, University of Texas Press 2002, p. 134.

7" A. Barlas, Believing Women In Islam, p. 134.

18 Chapter 39 Sarat l-zumar (The Groups), v. 18.
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emphasized rather than their significant intellectual, economic, and political
contributions to the development of Islamic societies.

In this regard, Fatima Merrnisi argues that women played a crucial
role in the community’s public affairs during the Prophet’s lifetime. She
mentions stories about women’s arguments with the Prophet on issues
relating to their private and public lives as well as their participation on
battlefields to indicate their unmediated access to authority. In fact, Mernissi,
in particular, declares that the message of Islam was one of radical equity
and, consequently, rather unpalatable to the male elites that were reluctantly
inclined to accept transformations in the public domain but were fiercely
determined that the private domain remains untouched by any changes.
This might explain why the ideals fell apart soon after the Prophet’s death."

Critique of Islamic Feminism

Although Islamic feminism is considered a valuable addition to the reper-
toire needed to grapple with the injustices of entrenched patriarchy and
enhance Muslim women’s rights and freedom, it has been critiqued for
its supposedly inadequacy and limitation. Some critics of this movement
consider it politically insignificant and even counterproductive.”” Emerged
as a reaction, Islamic feminism still cannot take the initiative and therefore
cannot formulate integrated visions of many issues. This is evident, for
example, in its lack of a clear and developed analysis of the issues related
to the expatriate Muslim women, as their problems are not only gender/
feminist ones but rather a complex problem of racism too. Moreover, Islamic
feminists’ struggles for women’s rights and freedom are solely based on
theological arguments without paying attention to the legal, socio-economic,
and political realities surrounding them.

On the other hand, Islamic feminists still could not break free from their
methodological and epistemological links to classical Islamic religious
research tools such as Jjtihad and Tafsir; that is, they remain captive to the
very (patriarchal) scholarly traditions they wish to disrupt. Evidently, in their
approach to the Quran, they only added their feminist perceptions without
inventing their own critical methods. This methodological shortcoming

9 F. Mernissi, Beyond the Veil: Male-Female Dynamics in a Modern Muslim
Society, Bloomington 1987, p. 25.

20 See Y. Moll, “People Like Us” in Pursuit of God and Rights: Islamic Feminist
Discourse and Sisters in Islam in Malaysia, “Journal of Women’s Studies” 2009
vol. 11, p. 40-55.



BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

inevitably affects the content and makes them, in many cases, unable to
provide the desired addition.

Conclusion

The theories of Fatima Mernissi, Miriam Cooke, Leila Ahmad, Margot
Badran, Asma Barlas, and others formed the basis of Islamic Feminism as
a movement. This discourse also gained impetus through the contributions
made by several novelists, poets, and filmmakers. Their works helped
expand the ideas of Islamic feminism and show why it is needed and the
changes it will bring. It is important to stress that Islamic feminism is the
product of Muslim women and their intellectual input to face the recurrent
waves of orientalism from without and fundamentalist Islamic discourses
from within. It is authentic, autonomous, and yet in the making as Muslim
women continue to enrich it with new or renewed findings and contribu-
tions every day.

Safia Al-Shameri
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1. O zaniku i potrzebie inicjacji religijnej. Kilka uwag na marginesie
dziela Mircei Eliadego®

Wstep

Mircea Eliade (1907-1986) w swoim fundamentalnym dziele dotyczacym
wtajemniczenia — Inicjacje, obrzedy, stowarzyszenia tajemne. Narodziny
mistyczne — tak pisze: ,,Inicjacja’ stanowi jedno z najbardziej znaczacych
zjawisk duchowych w historii ludzkos$ci. Jest to akt angazujacy nie tylko
religijne zycie jednostki we wspotczesnym znaczeniu stowa «religiay, lecz
cate jej zycie. W spoleczenstwach archaicznych i prymitywnych wlasnie
przez inicjacj¢ cztowiek staje si¢ tym, kim jest, i tym, kim by¢ powinien:
istota otwarta na zycie ducha, uczestniczaca wigc w kulturze. Albowiem
inicjacja dojrzatosciowa zawiera w sobie przede wszystkim objawienie
sacrum, co dla §wiata prymitywnego oznacza zarowno wszystko to, co
rozumiemy dzisiaj przez religig, jak tez cato$¢ tradycji mitologicznych
i kulturowych plemienia™. W spoteczenstwach tradycyjnych inicjacja jest
zatem drogg do odkrycia przez cztowieka jego tozsamosci. Otwiera go ona,
jak mowi Eliade, na ,,zycie ducha” oraz objawia sacrum.

I Artykut odwotuje si¢ czg¢$ciowo do ksiazki R. Broniek, Religia i wtajemni-
czenie. Studium religioznawczo-teologiczne zagadnienia inicjacji w religioznaw-
stwie Mircei Eliadego, Krakéw 2019 (szczegolnie s. 127-135). W publikacji tej sa
omowione szerzej inne watki zwigzane z religijnym wtajemniczeniem. Niniejszy
tekst stanowi tylko ,,kilka uwag na marginesie dzieta” wielkiego uczonego.

2 W kilku tekstach autora pojawia sie w zasadzie identyczne okreslenie ini-
cjacji. Brzmi ono nastepujaco: ,,[...] przez inicjacj¢ rozumie si¢ zespot obrzedow
i pouczen ustnych zmierzajacych do radykalnej modyfikacji statusu religijnego
i spolecznego inicjowanego podmiotu. Filozoficznie rzecz biorgc, inicjacja jest
réwnowazna z ontologiczng przemiang porzadku egzystencjalnego. Po zakonczeniu
swych prob neofita cieszy si¢ egzystencja zupetnie inng niz przed inicjacja: stat si¢
innym”. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne. Narodziny mistyczne,
Krakéw 1997, s. 8; zob. M. Eliade, W poszukiwaniu historii i znaczenia religii,
Warszawa 1997, s. 155; M. Eliade, ,,Initiation. An Overview”, w: M. Eliade (red.),
The Encyclopedia of Religion, t. 7, New York 1987, s. 225; M. Eliade, La nostalgie
des origines. Méthodologie et histoire des religions, Paris 1971, s. 222n.

3 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 18.
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Zanik inicjacji (i religii) we wspotczesnym Swiecie?

Wobec tak doniostego sensu wtajemniczenia tym mocniej brzmi teza
Eliadego, ktorg stawia w przywotanym na wstepie dziele. Otdz zdaniem
rumunskiego religioznawcy we wspotczesnym $wiecie Zachodu nastgpit
zanik inicjacji*. Powyzszy poglad autora jest rownoczes$nie swego rodzaju
diagnoza wspotczesnego $wiata religii. Eliade nie analizuje jednak szerzej
przyczyn takiego stanu rzeczy. Mozna jednak je krotko wskazac, przynaj-
mniej w odniesieniu do $wiata kultury Zachodu, rozwijajac mysl autora
Traktatu o historii religii w kontekscie aktualnych przemian religii.

Zanik tradycji zwigzanej z rytami przej$cia i wtajemniczeniem religij-
nym stanowi po czg¢sci wynik migracji ludzi w ostatnich dekadach na wielkg
skale. Spowodowato to zerwanie ciaglosci kulturowej, co z kolei zaowoco-
wato tym, iz cztowiek wspdlczesny musi si¢ mierzy¢ ze swoim zyciem juz
nie razem z innymi jednostkami (plemieniem, wspdlnota, rodzing), ale sam.
Im wigcej rytualow inicjacyjnych, tym wigksze zwigzanie z dang spotecz-
no$cig, tym wigksza przynaleznosé¢ do niej. Bez zakorzenienia we wspol-
nocie, zwlaszcza religijnej, czlowiekowi grozi samotno$é, bezdomno$é
i wyobcowanie®. W §wiecie kultury Zachodu obserwujemy aktualnie takie
wlasnie symptomy. Mimo wielkiego dobrobytu, przynajmniej w Europie
zachodniej, wiele 0sob czuje si¢ wyobcowanych i samotnych, ma problem
z wlasng tozsamoscig. Cztowiek bedacy duchowym nomadem nie moze
znalez¢ zakorzenienia. Wszystko staje si¢ ,,tymczasowe i fragmentaryczne”,
co wida¢ zwlaszcza w odniesieniu do religii, ktora w spoleczenstwie pono-
woczesnym zmienia swoje oblicze®. ROwnoczesénie jednak — co zauwazyt
$w. Jan Pawet II — cztowiek odczuwa ,,powszechng potrzebg duchowosci”,
ktora objawia si¢ jako ,,nowy gtod modlitwy™”.

4 Zob. M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 7.

5 B. Dobroczynski, Listy profana, Krakow 2010, s. 41n.
6 Zob. J. Marianski, Religia w spoleczenstwie ponowoczesnym, Warszawa
2010.

A czyznie jest to «znakiem czasuy, ze mimo rozlegtych procesow laicyzacji
obserwujemy dzi§ w $wiecie powszechng potrzebg duchowosci, ktora w znacznej
mierze ujawnia si¢ wlasnie jako nowy gtéd modlitwy? Takze inne religie, obecne
juz na szerokg skale rowniez na terenach od dawna schrystianizowanych, proponuja
wlasne sposoby zaspokojenia tej potrzeby i czynia to czasem w sposob bardzo
przekonujacy. My jednak, skoro zostala nam dana taska wiary w Chrystusa, ktory
objawia Ojca1i jest Zbawicielem $wiata, mamy obowiazek ukazywacé, na jaka glebie
moze nas doprowadzi¢ wigz z Nim”. Jan Pawet 11, Nowo millennio ineunte, nr 33.
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Czy teza Eliadego mowigca o wspotczesnym zaniku inicjacji jest praw-
dziwa? Czy ludzie odczuwaja wciaz jeszcze potrzebe religijnego wtajemni-
czenia? Wspotczesne badania ukazuja, iz cztowiek wciaz pozostaje homo
religiosus, z tym, ze czesciej niz w ubiegtych epokach odrzuca on religie
instytucjonalng (w tym tradycyjne formy inicjacji), poszukujac raczej tego,
co okresla mianem ,,duchowos$ci”. Czy zatem religia zanika, a wraz z nig
obrzedy inicjacji?

Wsrod badaczy pojawiaja si¢ glosy (m.in. J.-M. Verlindego) méwiace
o sukcesie rytow wtajemniczenia w nowych ruchach religijnych. Przypo-
mnijmy, ze Eliade pisal swoje studium na temat inicjacji w latach 60. XX
stulecia, kiedy to wielu badaczom religii wydawato sig, iz religia zanika,
a zwlaszcza taka jej postac, jaka jest chrzescijanstwo. Prognozy naukowcow
jednak si¢ nie potwierdzity. Socjologowie religii, obserwujac przemiany
zwigzane z religia w XX w., zaczeli mowi¢ o procesie sekularyzacji, we-
dhug ktorego modernizacja spoteczna powoduje erozj¢ religijng i upadek
tradycyjnych Ko$ciotow. Ta teoria byta powszechnie przyjmowana i ucho-
dzita za empirycznie ugruntowang. W latach 70. 1 80. XX w. socjologowie
ulegli ztudzeniu, ze chrzescijanstwo wejdzie w ,,faz¢ zmierzchu”, a religia
zaniknie. Tak myslat Peter L. Berger (1929-2017), czotowy przedstawi-
ciel teorii sekularyzacji, ktory w latach 60. XX stulecia méwil, ze wraz
z postepem nowoczesnosci, czyli modernizacja spoleczna, religia bedzie
zanikac®. Obecnie jednak teoria sekularyzacji, ktora odgrywata wazna rolg
w socjologii, przezywa pewien zastoj, a nawet kryzys’®, co jest zaskocze-
niem dla tych, ktérzy moéwili o zniknigciu religii z zycia spotecznego lub
jej zmniejszajacej si¢ roli w sferze zycia publicznego i prywatnego. Dzi$
Berger oraz inni autorzy glosza teori¢ desekularyzacji, ktéra mowi, ze
mamy do czynienia z odradzaniem si¢ religii (W roznych formach) na catym
$wiecie. Wigkszos¢ socjologéw porzucita tezg o historycznym zaniku religii,
przyjmujac aktualnie inny punkt widzenia: religijno$¢ podlega w ponowo-
czesnych spoteczenstwach przemianom, ale nie zanika. By¢ moze to samo
mozna powiedzie¢ o fenomenie rytow inicjacji, ktore sg praktykowane
w réznych formach nowej religijno$ci (duchowo$ci) czy magii.

8

2005.

,,Kto wierzy jeszcze w mit sekularyzacji? [...] Wigkszos¢ socjologow religii
nie chce juz jednak o tym stysze¢, porzucili bowiem 6w paradygmat z tym samym
bezkrytycznym pospiechem, z jakim wezesniej go przyjmowali [...] Socjologowie
religii, zbrojni w «dowody naukowey, z przekonaniem wieszczg dzis religii $wiet-
lang przyszto$¢™; J. Casanova, Religie publiczne w nowoczesnym Swiecie, Krakow
2005, s. 33.

P.L. Berger, Swiety baldachim. Elementy socjologicznej teorii religii, Krakow
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Czy stwierdzenia rumunskiego religioznawcy o wspotczesnym zaniku
inicjacji w kulturze Zachodu sa nadal aktualne? Wydaje sig, iz rownolegle
ze wspolczesnym ozywieniem w réznych religiach, mamy takze do czynie-
nia z ponownym odkryciem idei religijnego wtajemniczenia, a przynajmniej
jakas tesknota za nim. W pierwszej kolejnosci wynika to z potrzeby zacho-
wania cigglos$ci kulturowej, stworzenia spojnego spoteczenstwa, jednorod-
nej wizji rzeczywistosci. Z drugiej strony pragnienie rytow inicjacyjnych
ujawnia potrzebe zaspokojenia poczucia przynalezno$ci i bezpieczenstwa'®.
Mozna doda¢, ze powstawanie wielu nowych ruchéw religijnych i sekt
spowodowane jest m.in. faktem, iz ludzie nieustannie odczuwaja potrzebe
inicjacji, oczekujac od religii glgbszych przezy¢!". Gdzie zatem mozna po-
szukiwac prawdziwego wtajemniczenia? Gdzie dostrzegal je autor Traktatu
o historii religii?

W poszukiwaniu prawdziwego wtajemniczenia

Autor Inicjacji, obrzedow, stowarzyszen tajemnych, analizujac wspolczesng
sobie religijno$¢ (gtownie lata 60. i 70. XX w.) méwit o ,.eksplozji okul-
tyzmu”. Zainteresowanie i wspdlczesny zwrot ku praktykom tajemnym
zbiegtly si¢ (cho¢ nie byly gtéwna przyczyng) z rozczarowaniem chrzesci-
janstwem (czy wszystkimi instytucjonalnymi religiami). Eliade zauwazyt,
iz wielu mtodych ludzi, odrzucajac chrzescijanstwo, nawet go nie poznato.
W teks$cie Okultyzm a swiat wspotczesny (bedacym zapisem wyktadu wy-
gloszonego w 1974 r.) rumunski religioznawca tak ujmuje proces, ktory
dokonywat si¢ na jego oczach, a w ktérym wazna rola byto poszukiwanie
inicjacji: ,,Na ogot mamy do czynienia z odrzuceniem tradycji chrze$cijan-
skiej w imie jakoby bogatszej i skuteczniejszej metody osiggania renovatio
indywidualnej, a zarazem zbiorowej. Wyrazaniu tych przekonan — jakkol-
wiek przybierajg one nieraz naiwng czy nawet Smieszng forme — zawsze
towarzyszy ciche prze§wiadczenie, ze istnieje jakie$ rozwigzanie dla chaosu
i nonsensu wspodlczesnego zycia, rozwigzanie zaktadajace inicjacje w staro-
zytne i czcigodne tajemnice, a wigc ich ujawnienie. Fascynacj¢ okultyzmem
thumaczy si¢ przede wszystkim urokiem wtajemniczenia osobistego |...]
Niezaleznie od tego, co adept rozumialtby przez termin «inicjacjay», odgrywa
ona kapitalna rolg we wspotczesnej eksplozji okultyzmu. Inicjacja nadaje

10" B. Dobroczynski, dz. cyt., s. 43n.

" J. Sieradzan, Ryty przejscia i inicjacje, niegdys i teraz, w: J. Sieradzan (red.),
Inicjacje. Spoteczne znaczenie sytuacji liminalnych w rytach przejscia, Biatystok
2006, s. 39.
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nowy status adeptowi, ktory czuje si¢ poniekad «wybrany» z bezimiennego

i samotnego thumu. Poza tym w wigkszosci kot okultystycznych inicjacja

peini funkcje ponadosobowe w tym sensie, ze uwaza si¢, iz kazdy nowy
adept przyczynia si¢ do renovatio $wiata”'2. Czy jednak ta fascynacja wta-
jemniczeniem, jakie oferuje okultyzm rzeczywiscie jest droga do duchowe;j

przemiany cztowieka? Czy w réznych tajemnych ruchach adepci otrzymuja

to, co jest im obiecywane?

Wspdlczesnie istnieje — wedtug Eliadego — znaczaca liczba okulty-
stycznych sekt i stowarzyszen tajemnych, ugrupowan pseudoinicjacyjnych
(np. teozofia'®, antropozofia!* i inne). Nie jest to zjawisko nowe, ale po-
$wiadczone juz od XVI w., kiedy to nasilala si¢ tendencja do wchodzenia
w bardziej lub mniej inicjacyjne stowarzyszenia tajemne, co osiagneto
punkt kulminacyjny w XVIII stuleciu. Jednak wobec wspomnianych ru-
chow autor pozostaje krytyczny. Jego zdaniem jedynym tajemnym ruchem,
ktory jest spojny ideologicznie oraz posiada pewien prestiz spoteczny
i polityczny jest masoneria'. Reszta tego typu stowarzyszen ma co naj-
wyzej ,,pretensje inicjacyjne”, co oznacza, iz niejednokrotnie brak tam
powaznych rytow inicjacyjnych, a wtajemniczenie sprowadza si¢ czesto do

,.ksiagzkowego pouczenia” (wiemy, ze chodzi o jakies$ ,,obrzedy” wymyslone
lub inspirowane przez jakie$ ksigzki, ktore — jak si¢ mniema — zachowuja
wiedzg o starozytnych inicjacjach)'®. Eliade stwierdza, Ze ,tak zwane ry-
tualy «inicjacyjne» oznaczaja czgsto zatosne ubostwo duchowe. Fakt, ze
adepci mogli w nich dojrze¢ niezawodne sposoby dostapienia najwyzszej
gnozy, dowodzi, w jakim stopniu czlowiek nowozytny zatracil znaczenie
tradycyjnej inicjacji”"”.

2

M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, Warszawa 2004, s. 95n.

13 Zob. H. Btawatska, Klucz do teozofii, Warszawa 2004.

4 Zob. R. Steiner, Cztowiek jako symfonia $wiata, Gdynia 2015.

Na temat masonerii zob. E. Saunier (red.), Encyclopédie de la Franc-Magon-
nerie, Paris 2000; M.B. Stepien, Poszukiwacze prawdy. Wolnomularstwo i jego
tradycja, Lublin 2000; J.-P. Bayard, La spiritualité de la FrancMagonnerie, Saint-

-Jean-de-Braye 2006; M. Introvigne, I/ simbolo ritrovato. Massoneria e societa
segrete: la verita oltre i miti, Milano 2010; A. Zwolinski, Religia masonska, Krakow
2014.

16 Autentyczne ryty inicjacji trudniej bada¢ niz pseudoinicjacyjne obrze¢dy
duchowosci Nowej Ery funkcjonujace czesto w ramach popkultury; A. Sobolewska,
Mapy duchowe wspolczesnosci. Co nam zostalo z Nowej Ery?, Warszawa 2009,
s. 160.

' M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 186.
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.Nieuleczalnie bezptodne” ruchy

Wedtug tworcy szkoty chicagowskiej, obecnos¢ roznego typu ruchow tajem-
nych'® potwierdza zainteresowanie misteriami, okultyzmem, zaswiatami,
co wcigz towarzyszy cztowieckowi, zwlaszcza w okresie kryzysu. Wszelkie
sekty 1 ugrupowania pseudoinicjacyjne spetniajg wiec pewng pozytywna
rolg, tzn. pomagaja cztowiekowi nowozytnemu odnalez¢ duchowe znacze-
nie w zdesakralizowanym $wiecie. Dzieje si¢ tak, nawet jesli wigkszo$¢
z tych ruchéw jest — jak twierdzi Eliade — ,,nieuleczalnie bezptodna”®.
Znaczace i mocne sg okreslenia autora Inicjacji, obrzedow, stowarzyszen
tajemnych opisujace wiele wspotczesnych form religijnych w kontekscie
inicjacji. Mowi on o: ugrupowaniach ,,pseudoinicjacyjnych”; ,,pretensjach
inicjacyjnych”; ,,zalosnym ubdstwie duchowym”; ruchach ,,nieuleczalnie
bezptodnych”.

Okres$lenia te wskazuja, iz — wedtug rumunskiego religioznawcy —
w wielu wspotczesnych ruchach religijnych oraz ezoterycznych i ma-
gicznych w zasadzie nie dochodzi (mimo praktykowanych rytéow) do
prawdziwego duchowego wtajemniczenia®.

Stwierdzenia Eliadego korespondujg z tezami René Guénona (1886—
1951)*' — ,,najbardziej autorytatywnego przedstawiciela nowozytnego

18 Na temat ruchow (stowarzyszen) tajemnych zob. S. Hutin, Les sociétés
secretes, Paris 1960.

Y M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 186.

20 Jest to co$, co w jezyku angielskim mozna okresli¢ jako fake, czyli ,,pod-
robka”, ,,co$ nieprawdziwego”. Chodzi nie tylko o sam ryt jakiej$ inicjacji, jego
pozornos¢, ale takze nieautentyczno$é, brak zawigzania rzeczywistej wspolnoty;
B. Dobroczynski, dz. cyt., s. 44. Mozna zatem méwic o degradacji tradycyjnych
technik inicjacji. Przyktadem tego moze by¢ tzw. ,,technika podwieszania”, znana
w szamanskiej inicjacji Indian Ameryki Potnocnej. Wspotczesnie jest to gtownie
rozrywka, szukanie wrazen czy ucieczka od mieszczanskiej egzystencji; J. Sie-
radzan, art. cyt., s. 37. Warto zauwazy¢ szersze wspolczesne zjawisko, jakim jest
odrodzenie okultyzmu i ezoteryzmu (przynajmniej zainteresowanie nimi) oraz
fakt, ze dokonuje si¢ to czesto (cho¢ nie zawsze) w formie popularne;j. To, co byto
kiedys$ dla wtajemniczonych, jest dostepne dla kazdego i zwykle nie wigze si¢ —
jak podkres$la tez Eliade — z prawdziwym wtajemniczeniem. W tym kontekscie
mowi si¢ np. o tzw. ,,pop-ezoteryce”; zob. A. Kowalczewska, Ezoteryka na sprzedaz,
Warszawa 2001.

2l Eliade uznawat Guénona — przynajmniej w pewnym okresie swego zycia —
za ,,prawdziwego mistrza” (Il est un vrai maitre), méwiac o jego zdolnosci do
pogardzania §wiatem wspotczesnym (formidable capacité de mépriser, en bloc,
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ezoteryzmu™??, ktory w swoich pismach podkreslat, iz niektore wspotczesne
organizacje tajemne — z powodu swojej dekadencji, zepsucia i upadku —
staly si¢ jedynie ,,spekulatywnymi”, tzn. nie moga one pomoc adeptom
w prawdziwym wtajemniczeniu?. Zdaniem Guénona, w rzeczywisto$ci
wielu adeptéw pozostaje na progu inicjacji. Francuski ezoteryk odrzucal
optymizm i nadziej¢ na jakakolwiek — indywidualng czy kosmiczna — od-
nowe wspodlczesnego okultyzmu. Zapowiadat upadek $wiata zachodniego,
widzac jedyng szans¢ odnowy w zwrdceniu si¢ ku jednemu z osrodkéw
inicjacyjnych, jakie miaty przetrwac¢ na Wschodzie. Doktryna autora Kry-
zysu $wiata wspolczesnego® jest o tyle interesujgca, iz sam — bedgc auto-
rytatywnym przedstawicielem ezoteryzmu i nazywajac si¢ ,,prawdziwie
wtajemniczonym” — dokonat takze krytyki tego nurtu w ksigzce Teozofia:
historia pseudo-religii®. Co wiecej, zakwestionowal nie tylko autentycz-
no$¢ wspotczesnego okultyzmu zachodniego, ale w ogoéle zdolno$¢ ludzi
Zachodu do utworzenia ezoterycznej organizacjiZ.

Wobec socjologicznych danych, mowiagcych o odrodzeniu okultyzmu,
a rownoczes$nie krytyki wspotczesnych form ezoteryzmu dokonanej przez
Guénona, Eliade byt zaklopotany. Moéwit, ze ,,[...] jeste§my §wiadkami
sytuacji do$¢ paradoksalnej: z jednej strony mamy eksplozje okultyzmu,
czego$ w rodzaju religii «pop» charakterystycznej zwlaszcza dla kontr-
kultury mtodziezy amerykanskiej i gloszacej wielka odnowe z nadejsciem
Ery Wodnika; z drugiej strony widzimy, jak na skromng jeszcze, ale coraz
wieksza skale jest odkrywany i przyjmowany ezoteryzm tradycyjny, taki
na przyktad, jak go ponownie sformutowat Guénon — ezoteryzm odrzuca-
jacy naiwng nadzieje na kosmiczna i historyczng odnowg bez uprzedniego
kataklizmu niszczacego wspotczesny §wiat. Te dwa prady sg sobie skrajnie
przeciwne”?’.

Chrzescijanska mistagogia

Zapytajmy jeszcze, jak — na tle tezy Eliadego o wspotczesnym zaniku
inicjacji — prezentuje si¢ chrzescijanstwo. Czy i co mowi on na ten temat?

le monde moderne); M. Eliade, Fragmentarium, Paris 1989, s. 182. Warto dodac¢,
iz francuski ezoteryk zajmowat si¢ w swoich pismach tematyka inicjacji.
22 M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 97.
3 R. Guénon, Aper¢us sur [’initiation, Paris 1953, s. 198.
Zob. R. Guénon, La crise du monde moderne, Paris 1946.
Zob. R. Guénon, Le Thésophisme: histoire d 'une pseudoreligion, Paris 1921.
26 M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 97-100.
M. Eliade, Okultyzm, czary, mody kulturalne, s. 99.
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Zdaniem tworcy szkoty chicagowskiej, mimo zaniku wtajemniczenia we
wspoélczesnym spoteczenstwie zachodnim, mozna jednak dostrzec, ze
»pewne tematy inicjacyjne trwaja jeszcze w chrzescijanstwie, ale wyznania
chrze$cijanskie nie przyznaja im juz warto$ci «wtajemniczenia»”?®. Autor
Traktatu o historii religii dostrzegat wigc rowniez braki chrze$cijanskiej
mistagogii. Widzial jednak w chrzescijanstwie XX stulecia ,,$lady inicja-
cyjnego Misterium™?, zwlaszcza w sprawowanych sakramentach, ktore sa
rytami wtajemniczenia (szczeg6lnie chrzest).

Interesujaca w tym kontekscie jest mysl przywotywanego Guénona,
czg$ciowo zbiezna z tezami Eliadego. Francuski ezoteryk widziat w pier-
wotnym chrze$cijanstwie tradycje ezoteryczng i inicjacyjna, co poézniej
zanikto. Wedtug niego sakramenty Kosciota — bedace pierwotnie rytami
inicjacyjnymi — zatracity swoj charakter, stajac si¢ jedynie rytami zewngtrz-
nymi. Ostatecznie Guénon stwierdza, ze chrzescijanstwo — w obecnym
stanie (pierwsza potowa XX w.) —jest ,,tylko religia”, tzn. tradycja nalezaca
do porzadku egzoterycznego (zewngtrznego), a tym samym religia, ktéra
utracita wymiar inicjacyjny (ezoteryczny)*. Teologowi trudno zgodzi¢ si¢
z uwagami francuskiego ezoteryka, cho¢ s one interesujace i moga stano-
wi¢ inspiracje do refleksji nad dzisiejsza mistagogiq chrzescijanska. Kosciot
katolicki wierzy, ze sakramenty dzialajg ex opere operato i rzeczywiscie
sprawiaja okreslone (obiektywne) skutki (szczegdlnie, cho¢ nie tylko, mamy
tu na mysli sakramenty wtajemniczenia — chrzest, bierzmowanie i Eucha-
rysti¢). Z drugiej jednak strony mozna zastanawia¢ si¢, na ile wspotczesnie
Kosciot, zwlaszeza w zachodnim kregu kulturowym, potrafi wtajemniczad
w misterium wiary. Mozna tu przywota¢ trafne stwierdzenie Jana Andrzeja
Ktoczowskiego, ze wspotczesnie ,,Kosciot naucza, a nie inicjuje™!.

28 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 185.

¥ M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 7.

30 R. Guénon, Apergus sur [’ ésotérisme chrétien, s. 9-26. Na temat ,,ezotery-
zmu chrzescijanskiego” wedhug Guénona zob. J. Borella, Esotérisme guénonien et
mystere chrétien, Lausanne 1997, s. 81-151; A. Gentili, Chrzescijanstwo i ezote-
ryzm, Krakow 1997. Warto doda¢, iz krytyka nowozytnych i wspotczesnych form
chrzescijanstwa zachodniego (oraz zachodniej kultury) zostata sformutowana nie
tylko przez samego Guénona, ale tez innych przedstawicieli tzw. ,,tradycjonalizmu
integralnego”, zwlaszcza Anandg K. Coomaraswamy’ego (1877-1947) oraz Frithjofa
Schuona (1907-1998); zob. B. Chmiel, Krytyka nowozytnej postaci chrzescijanstwa
zachodniego z perspektywy tradycjonalizmu integralnego, ,,Tarnowskie Studia
Teologiczne” 34 (2015) nr 2, s. 84—114.

31 Jest to zdanie wypowiedziane w rozmowie prywatnej z autorem, cho¢ potem
przy roéznych okazjach cytowane.
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Renovatio, czyli potrzeba bycia inicjowanym

Wedtug Eliadego inicjacje — w tradycyjnym sensie tego terminu — zagingtly
w Europie, ale symbole i scenariusze inicjacyjne przetrwaty na poziomie
nie§wiadomosci, zwlaszcza w snach czy wyobrazeniach, swoistej ,,ak-
tywno$ci imaginacyjnej*?. Tematyki inicjacyjnej trzeba szukaé w sztuce™
(poezja, literatura, plastyka, film), gdyz wtasnie tam widaé inicjacyjny
symbolizm. Nawet w stownictwie, ktorego uzywa si¢ do interpretacji r6z-
nych dziet sztuki, mozna odnalez¢ motywy mistagogiczne. Wynika stad,
ze wspolczesny cztowiek jest weigz wrazliwy na scenariusze lub przestania
inicjacyjne. Ma to zwigzek z prawdg o cztowieku jako istocie religijnej,
ktorg podkresla Eliade: ,,powodzenie takich przedsiewzig¢ [wspdiczes-
nych odmian rytuatow inicjacji — R.B.] wykazuje takze glgboka potrzebe
bycia «inicjowanymy, [...] odnowionym, uczestnictwa w zyciu ducha”,
Tego typu dazenie widzi Eliade w wielu formach religijnych i magicznych,
zwlaszcza takich, ktore oferujg wtajemniczenie. Autor Traktatu o historii
religii zywit przekonanie o mozliwo$ci powstawania nowych obrzedow
wtajemniczenia, ktore stanowitlyby odpowiedz na pragnienia cztowieka,
bedacego istotg religijng (homo religiosus). Taki cztowiek nosi w sobie
glteboka potrzebe bycia inicjowanym.

32 M. Eliade, La nostalgie des origines, s. 247; M. Eliade, Inicjacja, obrzedy,
stowarzyszenia tajemne, s. 187.
3 Zob. P. Mozdzynski, Inicjacje i transgresje. Antystrukturalnosé sztuki XX
i XXI wieku w oczach socjologa, Warszawa 2011. Zamystem Mozdzynskiego jest
—uzywajac kategorii inicjacji w odniesieniu do sztuki wspotczesnej — wskazaé na
proces przemiany w cztowieku jego tozsamosci, osobowosci, wiedzy (lub majacy
do niej prowadzi¢) (tamze, s. 31n). Autor bada sztuke jako przestrzen inicjacji
i transgresji z perspektywy socjologa kultury, ktory korzysta tez z wiedzy wielu
dziedzin. Wedtug Mozdzynskiego sztuka inicjuje w odmienne stany §wiadomosci
i bytu oraz przekazuje wiedze o ukrytych aspektach rzeczywistosci. Dobrze widac
to w przypadku dziet tworcow New Age, gdzie czgsto mamy do czynienia z ,,prosta
relacja doswiadczen duchowych” albo dzieta te ,,maja same stuzy¢ wywotaniu
takich doznan” (tamze, s. 15n). Tematyka watkow inicjacyjnych w sztuce oraz
problemu inicjacji przez dzieto sztuki jest interesujaca i wazna takze od strony
teologicznej. Teologia postrzega dzieto sztuki jako locus theologicus, ktoére moze
by¢ ,,przeswitem Boga” i spetnia¢ funkcj¢ wtajemniczajacay.
3% M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 187.
3 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 186.
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* % %

Religioznawca z Bukaresztu nie byt socjologiem i nie odwotywat si¢ w swo-
ich pracach do danych statystycznych, ale dobrze wyczuwat kierunek,
w jakim podaza wspolczesny cztowiek religijny oraz to, za czym teskni.
Ostateczna konkluzja Eliadego jest taka, ze dzisiejszy $wiat w wymiarze
duchowo-religijnym znajduje si¢ w fazie kryzysu. Jest on rownoczes$nie
podatny na jakas$ propozycje odnowy, ktorej — w glebi serca — szuka i prag-
nie. Chodzi o prawdziwe renovatio, ktore przemieni ludzkg egzystencje*.
Wydaje sie, ze ta idea byla szczegdlnie bliska Eliademu, ktory mowit, ze
do takiej przemiany prowadzi kazde autentyczne nawrdcenie religijne®’.
Cho¢ zdawat sobie sprawe, ze nawrocenia religijne w spoteczenstwach sg
raczej dos¢ rzadkie, to jednak w zakonczeniu pracy dotyczacej inicjacji
pisat: ,,Tym bardziej znamienny wydaje si¢ fakt, ze nawet ludzie areligijni
odczuwaja niekiedy w najglebszym poktadzie swego bytu pragnienie tej
przemiany duchowej, ktora w innych kulturach stanowi sam cel inicjacji.
Nie do nas nalezy rozstrzyganie, w jakiej mierze tradycyjne inicjacje do-
trzymywaty swych obietnic. Istotne jest, ze obwieszczaty zamiar i rewindy-
kowaty moc przemiany egzystencji ludzkiej. Wytaniajaca si¢ sporadycznie
z glebi areligijnego czlowieka nowozytnego nostalgia za inicjacyjnym
renovatio wydaje si¢ [...] znamienna: w sumie jest ona nowozytnym wy-
razeniem wiecznej nostalgii cztowieka za znalezieniem pozytywnego zna-
czenia dla $mierci, akceptacji Smierci jako obrzedu przejscia do wyzszego
sposobu bycia. Je§li mozna rzec, Ze inicjacja stanowi specyficzny wymiar
egzystencji ludzkiej, to przede wszystkim dlatego, ze [...] nadaje [ona— R.B]
$mierci funkcje pozytywna: funkcje przygotowania «nowych narodziny,
czysto duchowych, dostepu do sposobu bycia ustrzezonego od niszczacego
dziatania Czasu™®. Wymiar $mierci jako nowych narodzin — co dokonuje si¢
poprzez inicjacje — uczyni Eliade treécig swojego oryginalnego pogladu
na temat wtajemniczenia religijnego. Autor, bedac przekonanym o kry-
zysie wspolczesnych form rytow inicjacji, zwrdcit si¢ w kierunku religii
archaicznych, w ktorych pierwszoplanowa rola przypadata doktrynom
i technikom wtajemniczenia.

Radostaw Broniek OP

3¢ M. Eliade, La nostalgie des origines, s. 248.
37 M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 188.
3% M. Eliade, Inicjacja, obrzedy, stowarzyszenia tajemne, s. 188.
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11l. Teologalna rozumnos$¢ jako podstawa godnosci cztowieka
w dialogu chrzescijaisko-zydowskim

Wstep

Na aspekt godnosci cztowieka mozna spojrze¢ z wielu stron i kierunkow.
Jej opis moze by¢ przedstawiony z punktu widzenia réznych nauk i studiow,
z perspektywy filozofii, etyki, kultury, etnologii, psychologii, socjologii,
polityki, historii, prawa, ekonomii. Kazda nauka i studium ma swoja metodg,
cel, przedmiot, a takze wlasciwe sobie instrumentarium badawcze. Wiele
humanistycznych dyscyplin naukowych moze samodzielnie zajmowac si¢
badaniem godnosci cztowieka i ma do tego prawo. Jednak celem niniej-
szego artykulu jest spojrzenie na godnos¢ cztowieka z punktu widzenia
teologalnej rozumnosci.

Ze wzgledu na to, ze ten opis bedzie oparty nie tylko na klasycznie
chrzes$cijanskich danych teologii, lecz zostanie poszerzony o dane zydow-
skiej tradycji teologicznej, nalezy zaznaczy¢, ze — aby nie popas¢ w chaos
metodologiczny — niniejsze studium zostanie przeprowadzone w oparciu
o metodologi¢ chrzescijanskiej wizji teologii naturalnej w potaczeniu z uzu-
petniajaca ja po czesci trescig teologii oparta na Objawieniu.

Poza tym proba uchwycenia obrazu godnosci ludzkiej zostanie prze-
prowadzona z szerszej perspektywy przez spojrzenie na niniejszy temat
jako punkt skupiajacy dwie tradycje — chrzescijanska i zydowska — bez
ich konfrontacji, a w dziataniu wzajemnie dopetniajacym. Nie sposob jest
w tym wzgledzie hermetycznie oddzieli¢ jedna mysl o godnosci cztowieka
od drugiej tak, jakby mozna bylo uchwyci¢ czysta mysl zydowska i wlo-
zy¢ ja osobno do jednej szuflady, a czysta mysl chrzescijanska do drugiej,
udajac, ze nigdy dotad te tradycje nie miaty ze soba nic wspodlnego. Bytoby
to falszem i zaprzeczeniem godnos$ci przedmiotu. Chociaz teologicznie
usposobiony cztowiek zyje we wlasnej tradycji religijnej i kulturowej, czer-
piac wiedz¢ na ten temat z glebokiego spectrum swojej tozsamosci, to
jednak jest konglomeratem mysli i idei pochodzacych z roznych zrodet.
Stad konfrontacyjne zréznicowanie tego tematu na cz¢$¢ chrzescijanska
i zydowska nie wydaje si¢ by¢ tutaj metodycznie wlasciwym. Dlatego tez
korzystniejszym narzedziem okazuje si¢ by¢ swego rodzaju jednoczesny
oglad glownego tematu teologalnej rozumnosci jako podstawy godnosci
ludzkiej ze strony chrzescijanskiej i zydowskiej, a nie konfrontacja idei.
Godnos¢ cztowieka jest tematem, ktory taczy, a nie dzieli.
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Historyczny zarys problematyki

Oficjalne pojecie godnosci ludzkiej wyeksponowano w ostatnich deka-
dach XX w. na gruncie wielu réznych argumentéw, zarowno religijnych,
filozoficznych, jak i historyczno-spotecznych. Zostato ono wtaczone do
wspotczesnych porzadkdéw prawnych wielu panstw i organizacji wraz ze
wzrostem idei, promowanych przez szeroko rozumiany humanizm. Tym
niemniej da si¢ zauwazy¢ rozne opinie w tym wzgledzie. Na przyktad
zdaniem Antonio Pele, autora obszernej monografii po§wigconej godnosci
ludzkiej La Dignidad Humana. Sus origenes en el pensamiento cldsico,
kategoria ta weszta do porzadkdéw prawnych panstw zachodnich jako od-
powiedz na okrucienstwa holokaustu drugiej wojny $wiatowej'. Natomiast
zdaniem Johna Milbanka, profesora angielskiej teologii anglikanskiej,
termin ten jest swego rodzaju siegnigciem do chrzescijanskiej kategorii
godnosci w obliczu wspodtczesnego ucisku i okrucienistwa?. Ciekawym prze-
jawem takiego polgczenia jest Deklaracja Praw Czlowieka, ktora zostata
ogloszona przez Organizacj¢ Narodow Zjednoczonych (ONZ) w 1948 r.
W Deklaracji czytamy: ,,Wszystkie istoty ludzkie rodza si¢ wolne i rowne
pod wzgledem godnosci i praw. Sg one obdarzone rozumem i sumieniem
i powinny postepowac¢ wobec siebie w duchu braterstwa™. Pojecie godno$ci
zostato wlgczone do tego dokumentu nie tylko z powodu holokaustu, jak
to widzial wspomniany A. Pele, ale w odniesieniu do wszystkich okrop-
no$ci dwoch ostatnich wojen swiatowych, zwlaszcza jako sprzeciw wobec
totalitarnych systemow nazizmu, faszyzmu czy komunizmu. Wiele reli-
gii 1 filozofii etycznych moze rozpoznaé¢ w powyzszej Deklaracji wlasne
wplywy. Na przyktad, zdaniem rabina Jacka Bemporada, wieloletniego
dyrektora Centrum Jana Pawta II i profesora Studiow Migdzyreligijnych
na Papieskim Uniwersytecie $w. Tomasza z Akwinu w Rzymie, ,,niektore
aspekty etyczne i religijne nauk Biblii Hebrajskiej wraz z niektorymi ich
rabinicznymi opracowaniami [...] przyczynity si¢ do naszego rozumienia
praw cztowieka, a w szczegdlnosci do uniwersalnych praw cztowieka™.

A. Pele, La Dignidad Humana: Sus Origenes En El Pensamiento Cldsico,
Madrid 2006, s. 26.

2 Zob. J. Milbank, Dignity Rather than Right, “Open Insight” 5 (2014) nr 7,

s. 82.

> United Nations, The Universal Declaration of Human Rights, 1948—1998,
New York 1998, art. 1.

4 J. Bemporad, Hebrew Bible, Human Rights and Interreligious Dialogue,
“Centro Pro Unione. Semi-Annual Bulletin” (2009) nr 79, s. 10.
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Z drugiej strony wiemy, ze religie moga by¢ rowniez ttumione przez ideo-
logie’. Wzglednie ich zmanipulowane interpretacje moga by¢ widziane jako

~fenomeny upolitycznionych faszyzmow religijnych™. Dlatego wydaje si¢
by¢ rzecza konieczng, aby spojrze¢ na godnos¢ cztowieka z perspektywy
religii wolnych od manipulacji politycznych, spotecznych, ekonomicznych,
a opartych na prawdziwych danych teologicznych i ich inteligibilnych cech.
Wspoblczesne ,,wypaczenie religii w potaczeniu z antypersonalistycznymi
tendencjami technokratycznej nowoczesno$ci wymaga odrodzenia au-
tentycznie religijnej wizji”’.Waznym tego etapem moze by¢ rozumno$¢
teologalna.

Teologia emanacja rozumnosci cztowieka

Fakt, ze czlowiek jest w stanie powiedzie¢ co§ o Bogu, potwierdza jego
godno$¢. Nawet w czasach, gdy sam termin ,,teologia” nie byt znany, gdyby
hipotetycznie wigcej mowito si¢ o tym, kim lub czym Bog nie jest, niz
o tym, kim Bog jest, a teologia bytaby tylko apofatyczna, wtedy teologia
byta wyrazem godnosci czlowieka. Historia teologii sigga czaséw paleo-
litu, pierwszych cuddéw natury, kultow® i zdumien czlowieka. Dobitnie,
cho¢ w poetyki sposob, o tym mowi pierwsza czes¢ Tryptyvku rzymskiego
$w. Jana Pawla I1 — ,,Strumief’™. Jednak teologia zyskata szczegdlng warto$¢
dzigki podkreslaniu godnos$ci cztowieka w powigzaniu z rozumem, wol-
no$cig stawiania rozumnych pytan i formowania rozumnych odpowiedzi.
Dlatego pierwszym krokiem do zrozumienia godnosci cztowieka w teologii

5 Szerzejo tym:J. Hodge i in. (red.), Does Religion Cause Violence? Multidis-

ciplinary Perspectives on Violence and Religion in the Modern World, New York
2018.

¢ J. Milbank, art. cyt., s. 82.

7 J. Milbank, art. cyt., s. 82.

,,For religious man nature is never only natural. Experience of a radically
desacralized nature is a recent discovery; moreover, it is an experience accessible
only to a minority in modem societies, especially to scientists. For others, nature still
exhibits a charm, a mystery, a majesty in which it is possible to decipher traces of
ancient religious values. No modern man, however irreligious, is entirely insensible
to the charms of nature. We refer not only to the esthetic, recreational, or hygienic
values attributed to nature, but also to a confused and almost indefinable feeling,
in which, however, it is possible to recognize the memory of a debased religious
experience”; M. Eliade, The Sacred and the Profane: The Nature of Religion, New
York 1959, s. 151n.

o Jan Pawel 11, Tryptyk rzymski. Medytacje, Krakow 2003.
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wydaje si¢ by¢ spojrzenie na samga jej nature. Ten szczegdlny wymiar teo-
logii i jej relacji z rozumem jest istotny dla godnosci cztowieka, poniewaz
teo-logia” zawiera w sobie greckie -logia, odwagg myslenia w poszukiwa-
niu prawdy. Innymi stowy, wypierajac -logia z teologii, narusza si¢ istote
jej natury, przez co teologia przestaje by¢ soba. Czlowiek za$ traci swoja
godnos¢. Jak pokazuje historia, godnos¢ ludzka byta wielokrotnie nie tylko
naruszana, a wrecz poniewierana, niekiedy nawet przez interpretacje wnio-
skow religijnych. Stad interesujgcym badawczo tematem wydaje si¢ studium
tego, co dwie teologie — chrzescijanska i zydowska — maja do powiedzenia
na temat godnosci cztowieka w wymiarze rozumnosci teologalnej. Dlaczego
teologia chrzes$cijanska i zydowska? Poniewaz w judaizmie, a w konse-
kwencji w chrzescijanstwie, narodzil si¢ nowy sposdb patrzenia na historie
i czas, teologi¢ i rozum, przymierze Boga z cztowiekiem: ,,W poréwnaniu
z religiami archaicznymi i paleo-orientalnymi, a takze z mityczno-filozo-
ficznymi koncepcjami wiecznego powrotu, jakie wypracowano w Indiach
i Grecji, judaizm prezentuje innowacje¢ pierwszej wagi. Dla judaizmu czas
ma swoj poczatek i bedzie miat koniec. Idea czasu cyklicznego zostaje
porzucona. Jahwe nie objawia si¢ juz w czasie kosmicznym (jak bogowie
innych religii), ale w czasie historycznym, ktory jest nieodwracalny. Kazde
nowe objawienie si¢ Jahwe w historii nie jest juz redukowalne do wczes-
niejszego objawienia [...]. W ten sposob wydarzenie historyczne zyskuje
nowy wymiar, staje sie teofaniq”*°.
Tak wiec historia ludzkosci rozumianej nie w sensie cyklicznym, lecz
linearnie, jako odzwierciedlenie procesu zdarzen w ujeciu poznawczo-
-rozwojowym, jest miejscem dla teologicznych wnioskow opartych na
zdolnosciach ludzkiego rozumu o$wieconego prawdami Bozymi, zardwno
od strony naturalnej, jak tez objawione;.

Problematycznos¢ platonskiej wizji teologii

Jak wiadomo, pojecie teologii do szerszego kregu odbiorcow refleksji hu-
manistycznej zostato wprowadzone przez Platona. Jednak w rozumieniu
Kosciota rzymskokatolickiego i tradycji judaistycznej jest zupetnie odmien-
nie pojmowana niz greckie stowo theologia uzyte przez autora Paristwa''.
Samo stowo prawdopodobnie istniato juz w czasach przedplatonskich jako
termin potoczny, skoro Platon postanowil wprowadzi¢ je do swoich dia-
logdéw, a dialogi Platona byty przeznaczone do powszechnej lektury, bez

19 M. Eliade, The Sacred and the Profane, s. 110n.
11" Plato, The Republic, Oxford 1888, 2. 379.
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tworzenia niezrozumiatych neologizméw. W pierwszym ujeciu theologia
dla autora Panstwa wydaje si¢ by¢ refleksja racjonalng: ,,Bog ma by¢ za-
wsze przedstawiany takim, jakim jest naprawde, niezaleznie od rodzaju
poezji, epickiej, lirycznej czy tragicznej, w ktorej to przedstawienie jest
dokonywane”'2. W ten sposob chciat uwolnié¢ teologie od wptywow poetow,
ktorzy postugiwali si¢ réznymi i sprzecznymi mitami o bogach, przedsta-
wiajac bostwa na modte antropomorficzng. Wptywali oni przez to na ludz-
kie emocje, dzigki czemu zyskiwali wicksza stawe, czerpiac z tego znaczne
profity. Platonskie uwolnienie teologii od wplywow poetow i skierowanie
jej wylacznie do racjonalnej analizy filozoficznej przypomina chrzesci-
janska filozofi¢ Boga, ale tylko ja przypomina'®. Platon, cho¢ przyznaje
rozumowi ludzkiemu pewne zdolnosci do badania aspektu Boga, jednoczes-
nie odbiera mu je, pozostawiajac rozumowi jedynie mozliwo$¢ stawiania
pewnych prawdopodobnych hipotez na teologiczne tematy: ,,Po tym, jak
tak wielu ludzi méwito rézne rzeczy o bogach i powstaniu wszechswiata,
gdyby si¢ okazalo, ze nie jesteSmy w stanie podac¢ wszedzie i pod kazdym
wzgledem spdjnej i doktadnej relacji, niech nikt si¢ temu nie dziwi; ale jesli
uda nam si¢ stworzy¢ taka, ktora bedzie rownie prawdopodobna jak kazda
inna, musimy by¢ zadowoleni, pamigtajac, ze ja, ktory méwig, i wy, moi
sedziowie, jestesmy tylko ludzmi: tak ze w tych kwestiach powinnismy

zadowoli¢ si¢ historig prawdopodobng i nie szuka¢ niczego wigcej”*.

12 Plato, The Republic, Oxford 1888, 2. 379.

13 The theology of Plato is summed up by himself in the second book of the
Republic under two heads, ‘God is perfect and unchangeable,” and ‘God is true
and the author of truth.” These canons are also the test by which he tries poetry
and the poets (see s.v. ,,Poetry”): — Homer and the tragedians represent the Gods
as changing their forms or as deceiving men by lying dreams, and therefore they
must be expelled from the state. But Plato has not yet acquired the austere temper
of his later years. He does not threaten the impenitent unbeliever with bonds and
death (Laws 10. 908, 910), but is content to show by argument the superiority of
justice over injustice. In other respects the theology of the Republic is repeated
and amplified in the Laws; the theses that God is not the author of evil and will
not accept the gifts of the wicked or favour the unjust, are maintained with equal
earnestness in both. The Republic is less pessimistic in tone than the Laws; but
the thought of the insignificance of man and the briefness of human life is already
familiar to Plato’s mind (cp. 6. 486 A; 10. 604; and see s.v. ,,Man”). The conception
of God as the Demiurgus or Creator of the universe, which is prominent in the Ti-
maeus, Sophist, and Statesman, hardly appears either in the Republic or the Laws™;
B. Jowett, Index, w: Plato, The Republic, s. 350n.

14 Plato, The Timaeus, London—New York 1888, V, 29¢.
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Platon nie byt systematykiem. Jego dialogéw nie da si¢ powigzaé w sy-
stem wolny od sprzecznosci. Nie zawsze tatwo jest odgadna¢, po ktorej
stronie stoja sympatie autora, ktory z rozmoéwcoéw mowi to, co sam autor
uwaza za stuszne, a ktory zajmuje stanowisko jemu przeciwne. Wydaje sig,
ze jest to slad wewnetrznych zmagan w umysle samego filozofa®.

Platon miat inne rozumienie teologii'®. Dla niego ‘teologia’ miata by¢
czgscia wickszej catosci, a mianowicie dobrze zorganizowanego panstwa
ijego celéw politycznych, ktére panstwo sobie wyznacza. Platon chciat
wykorzysta¢ teologi¢ do celéw panstwowych, gdzie zalozyciele panstwa
okreslaja w ogolnej formie, kim jest bog, a nastepnie filozofowie, a za
nimi poeci, powinni podaza¢ za wyznaczonymi wzorcami okreslonymi
przez rzadcow'’. Mimo poczatkowej checi docenienia ludzkiego rozumu,
ktory — jego zdaniem — byt zdolny do refleksji nad istota Boga (doceniajac
tym samym réwniez prace filozofow), ostatecznie przenidst obowigzek
okreslenia ogoélnych wytycznych teologicznych z poetéw na politykow,
a nie na filozoféw, mimo deklarowanej uprzednio intencji. Nawet gdyby
filozofowie zostali zobowigzani do ustalenia ogélnych norm teologicznych,
to i tak wstepny i ostateczny ogolny model prawny zostalby okreslony przez
politykéw ze wzgledu na réoznorodnos¢ czesto przeciwstawnych kierunkow
filozoficznych. W ten sposob zalozyciele panstwa mieliby okresla¢ teolo-
giczne ramy politycznie wlasciwego obrazu Boga. Naste¢pnie filozofowie
mieliby za zadanie wtérnie skorygowac ten obraz za pomoca metod re-
fleksji naukowej, lecz wewnatrz nakreslonych wyzej ram. W kazdym razie
— zgodnie z logika Platona — to politycy nadawaliby ton teologii ogoélnej.
Proponowat on innego rodzaju teologi¢ polityczna, zalezng nie od samo-
dzielnej refleksji, lecz od obowigzujacej ideologii politycznej i to w formie
totalitarnej'® — a jak wiadomo wszelkie totalitaryzmy sg zagrozeniem dla
godnosci ludzkiej. Teologia polityczna, jak uczy historia, byla i jest czgsta
pokusa wszystkich systemow politycznych, ktore cheg realizowaé swoje

15 Zob. W. Witwicki, Wstep od ttumacza, w: Platon, Panstwo, Prawa (VII ksigg),
Kety 1997, s. 3.

16 Plato could be regarded as the outstanding philosopher of ‘primitive men-
tality’, that is, as the thinker who succeeded in giving philosophic currency and
validity to the modes of life and behavior of archaic humanity”; M. Eliade, The
Mpyth of the Eternal Return: Cosmos and History, Princeton 1971, s. 34.

17 The founders of a State ought to know the general forms in which poets
should cast their tales, and the limits which must be observed by them”; Plato, The
Republic, 2. 379.

18 L. Brown, How totalitarian is Plato’s Republic?, w: ENN. Ostenfeld (red.),
Essays on Plato’s Republic, Aarhus 1998, s. 13-27.
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projekty za pomoca tzw. uzasadnien religijnych. W ten sposéb, swiadomie
lub nieswiadomie, Platon uwolnil teologi¢ od jednej instrumentalizacji
i wprowadzit ja do innej, tym razem na uzytek panstwowe;j polityki. Z po-
WyZzszego rozumienia teologii naturalnej Platona wyptywa ostrzezenie na
przysztos¢ przed prébami instrumentalizacji teologii w sposob niezgodny
z jej prawdziwymi celami i rezultatami.

Teologia i rozum ludzki jako potwierdzenie godnosci cztowieka

Chrzescijanski i zydowski model teologii jest inny. Jego kierunek jest
odwrotny'. W chrzescijansko-zydowskim modelu teologii Bog jest pierw-
szym, ktéry dziata. To Bog pragnie pierwszy da¢ si¢ pozna¢ cztowiekowi,
co tym bardziej podkresla godno$¢ osoby ludzkiej. Rozum ludzki jest
pociagany przez Boga, ktoremu Bog pragnie objawi¢ swoje pickno, dobro,
prawde i mitos¢. Podstawowe zatozenia w niniejszym modelu teologii
ukierunkowane sg na Bozg inspiracje jako podstawowe zrodlo. Dla teologii
naturalnej sg to zdolnosci rozumu ludzkiego, ktore Bog ztozyt w cztowieku,
za$ dla teologii opartej na aktywnej prawdzie Bozej, s to dane Objawienia.
Rozum, tak wazny dla teologii naturalnej, niecodzowny jest dla teologii
opartej na Objawieniu. Dotyczy to zaréwno tradycji chrze$cijanskiej, jak
tez zydowskiej, czego §wiadectwem moze by¢ ponizsza wypowiedz o ju-
daizmie: ,,Teologia zydowska jest patacem wiary i przekonah ugruntowa-
nych w Objawieniu, ksztattowanych przez spekulacje i wykuwanych przez
tradycje. Teologiczny gmach judaizmu, ugruntowany przez Boza opatrz-
no$¢ i mito$¢, starannie dopracowany przez ludzka intuicje¢ i intelekt oraz
udoskonalony przez histori¢ i do§wiadczenie, opiera si¢ na trzech mocno
osadzonych filarach: Bogu, Torze i Izraelu”?.

Natomiast jesli chodzi o chrzescijan, szczyt i glebie Objawienia Bozego
odnajduja oni we wcieleniu Syna Bozego, Jezusa Chrystusa, Boskiego
Logosu, Stowa Bozego. Mozna powiedzie¢, ze cala teologia chrzescijanska
obraca si¢ i krazy wokdt tego Stowa, weielonego Logosu. ,,W swej dobroci
i madrosci Bog postanowit objawi¢ samego siebie i da¢ nam poznaé ukryty
zamyst swej woli (zob. Ef 1,9), przez Chrystusa, Stowo, ktore stato si¢
ciatem™!. Dlatego chrze$cijanie postrzegaja Stary Testament, ktory w duzej

19 Zob. J. Ratzinger, Fede, Verita, Tolleranza. Il Cristianesimo e le Religioni
del Mondo, Siena 2005, s. 178n.

20 B.L. Sherwin, Law and Love in Jewish Theology, “Anglican Theological
Review” 64 (1982) nr 4, s. 467.

2 Vatican Council 11, The Dogmatic Constitution on Divine Revelation: Dei
Verbum, Homebush—N.S.W: Society of St Paul 1977, n. 2.
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mierze jest Biblig Hebrajska — chociaz ,,bez Starego Testamentu Nowy Te-
stament bylby ksigega niezrozumiata, rosling pozbawiong korzeni, skazang

na uschnigcie i zwiednigcie”? —jako swego rodzaju Prolegomena do petni

Objawienia danego przez Boga w Jezusie Chrystusie. Dla chrzescijan ,,Boga

nikt nigdy nie widziat, Ten Jednorodzony Boég, ktory jest w tonie Ojca,
[o Nim] pouczyt” (J 1,18), gdyz ,,nikt nie zna Syna, jak tylko Ojciec, i nikt

nie zna Ojca, jak tylko Syn i ci, ktérym Syn zechce Go objawi¢” (Mt 11,27).
Jan Ewangelista w Pierwszym Liscie napisat: ,,Wiemy takze, ze Syn Bozy

przyszedt i obdarzyl nas zdolno$cia rozumu (didnoia), abySmy poznawali

(ginoskomen), Prawdziwego” (1 J 5,20). Dzigki temu Synowi i w relacji do

Niego chrzescijanie chca zrozumied teologicznie zaréwno Boga, jak i siebie

samych oraz relacje miedzy Bogiem a ludzmi przez racjonalng analize

danych Objawienia, a nie wbrew rozumowi. Od poczatku chrzescijanstwa

wiara i rozum (fides et ratio) ida w tej teologii razem przez wieki?. Tak

jak taska Boza opiera si¢ na naturze (gratia supponit naturam®*), tak samo

wiara poszukuje zrozumienia (fides quaerens intellectum®). Tym wlasnie

zajmuje si¢ teologia w mysleniu chrzescijanskim. Co wigcej, poniewaz taska

Boza nie niszczy natury, ale ja udoskonala (gratia non tollit naturam, sed

perficit), Objawienie Boze doskonali rozum ludzki w rozumieniu aspektow

teologicznych. Sw. Pawet w Liscie do Efezjan pisze o bogactwie ,,Jego taski.
Szczodrze ja na nas wylat w postaci wszelkiej madro$ci i zrozumienia”
(Ef 1,7-8). A w innym swoim li§cie dodaje: ,,B¢de si¢ modlit duchem, ale

bede sie tez modlil i umystem, bede §piewat duchem, bedg tez §piewat

iumystem” (1 Kor 14,15). Dlatego chrzescijanskie nawrocenie w jezyku

greckim to metanoia, co mozna thumaczy¢ jako zmiang myslenia — nie cho-
dzi o odrzucenie myslenia, ale raczej o rozumne mys$lenie w inny sposob,
co tym bardziej podkresla godnos¢ cztowieka.

22 The Pontifical Biblical Commission, The Jewish People and Their Sacred
Scriptures in the Christian Bible, Citta del Vaticano 2002, no. 84 (z uwzglednieniem
poprawek wprowadzonych na podstawie oryginatu francuskiego zaproponowanego
przez C.H. Miller, Translation Errors in the Pontifical Biblical Commission’s
The Jewish People and Their Sacred Scriptures in the Christian Bible, ,,Biblical
Theology Bulletin” 2005 nr 35, s. 34-39).

3 Zob. M.M. Adams, Anselm on Faith and Reason, w: B. Leftow (red.), The
Cambridge Companion to Anselm, Cambridge 2004, s. 32—60.

24 Zob. J. Beumer, Gratia supponit naturam. Storia di un principio teologico,
Roma 2020; S. Billeci, Gratia supponit naturam. Nella teologia di Joseph Ratzinger,
Trapani 2020.

2 D.K. McKim, Westminster Dictionary of Theological Terms, Louisville 1996,
s. 104.
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Wracajac do kwestii teologii naturalnej, nalezy zauwazy¢, ze zarowno
dla tradycji zydowskiej, jak i chrzescijanskiej, instytucja dekalogu, ktéra
wpisana jest w tres¢ Objawienia Bozego, jest mozliwa réwniez do odczy-
tania, dzigki naturalnym zdolno$ciom rozumu ludzkiego, jako aktywno$¢
umyshu znana w pojeciu imperatywu kategorycznego.

Dziesi¢¢ przykazan zaczyna si¢ od slowa ,,stuchaj”, po hebrajsku —
szema', w pelnym zdaniu: Sz¢ma‘ Israel (Stuchaj, Izraelu! — Pwt 6,4). We-
dtug filozoféw zydowskich, a zwlaszcza Mojzesza Majmonidesa, hebrajski
termin sz‘ma‘ posiada trzy znaczenia: ,,stuchac”, przyjmowac, rozumiec.
Stuch, jako jeden z pigciu zmystow, najbardziej rozwija intelektualne po-
dejscie cztowieka do pojmowania prawdy?®. Dlatego judaizm, przyjmujac
Boze uwagi, podobnie jak chrzescijanstwo, otwiera si¢ na objawienie przez
rozum i intelekt. Potwierdza to nie tylko rabiniczna tradycja interpretacyjna,
ale takze historia judaizmu?’: ,,Tak wigc dla Majmonidesa autentyczng od-
powiedzia czlowieka na objawienie jest swobodne dociekanie przez intelekt
jego najglebszych prawd. Jest to wigc autentyczny amor Dei intellectualis.
I to samo wolne dociekanie intelektu pozwala megdrcom Izraela dostrzec
transcendentne cele Tory i wprowadzi¢ w zycie programy, ktére umozli-
wiajg ludowi afirmacje tych celow i dziatanie dla ich dobra™?.

Patrzac z perspektywy zydowskiej, relacja objawienia, wiary i rozumu
jest—zdaniem niektorych filozoféw — silniejsza niz w chrzescijanstwie. Co
wiecej, na przyktad wedtug Mosesa Mendelssohna, filozofa europejskiego
oswiecenia: ,,Jedna z glownych funkcji prawodawstwa zydowskiego jest
obrona czystego monoteizmu przed wkraczaniem balwochwalstwa w jego
réznych formach, poniewaz tylko monoteizm moze zagwarantowac wieczne
prawdy dla dobra ludzkosci. Te wieczne prawdy mozna osiagnaé poprzez

26 Zob. A. Shear-Yashuv, Jewish Philosophers on Reason and Revelation, ,,The
Paideia Archive: Twentieth World Congress of Philosophy” 1998 nr 36, s. 188.

27 Zob. H. Cohen, Religion of Reason: Out of the Sources of Judaism, New York
1972; J.A. Diamond, Exegetical Idealization: Hermann Cohen’s Religion of Reason
Out of the Sources of Maimonides, ,,Journal of Jewish Thought and Philosophy”
2010, t. 18, s. 49-73; J. Melber, Judaism: The Religion of Reason: The Philosophy
of Hermann Cohen and How It Shaped Modern Jewish Thought, Middle Village—
NY:Jonathan David Publishers 1968; M. Angel, Maimonides, Spinoza and Us:
Toward an Intellectually Vibrant Judaism, Nashville—Tennessee 2009; S. Kepnes,
P. Ochs, R. Gibbs, Reasoning After Revelation Dialogues In Postmodern Jewish
Philosophy, Boulder—Colorado 1998; S. Feldman, Gersonides.: Judaism Within the
Limits of Reason, Oxford Portland—Oregon 2015.

2 D. Novak, Maimonides and the Science of the Law, w: Jewish Law Association
Studies IV, Atlanta 1990, s. 133.
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wysitek intelektualny. Judaizm [...] spetnia wszystkie kryteria rozumu,
w przeciwienstwie do chrzescijanstwa z jego wiarg we wcielenie”. W ten
sposob Mendelssohn odpowiada na pytanie ksigcia Braunschweig-Wol-
fenbiittel, ktory zapytal go, dlaczego jest w stanie zaakceptowac Stary, ale
nie Nowy Testament. Wedtug Mendelssohna zasadnicze doktryny chrzes-
cijanstwa, takie jak trojca, weielenie, cierpienie Boga, grzech pierworodny,
zado$éuczynienie zastepcze sa sprzeczne z religia rozumu: ,,Z drugiej
strony, nie znajduje w Starym Testamencie niczego, co mogtoby si¢ rownac
z tymi doktrynami, ktdre sa sprzeczne, wedtug mojego rozumu, z dobrym
rozumem”?.

Z powyzszym stwierdzeniem mozna i nalezy dyskutowaé, przede
wszystkim w dialogu chrzescijansko-zydowskim, aby si¢ wzajemnie zro-
zumie¢ i poznaé. Tym bardziej, ze chrzescijanstwo w podobny sposéb broni
rozumowego podejscia do wlasnej wiary. Wielu filozofow potwierdzito
racjonalno-logiczng spojno$¢ wiary i rozumu, jaka dostrzegaja w chrzes-
cijanstwie, dajac temu osobiste $wiadectwo nawrocenia, nie tylko w prze-
sztosci, ale takze w ostatnich latach. Przyktadem tego jest ksiazka dwunastu
filozofow, znanych profesoréw i pisarzy: Faith and Reason: Philosophers
Explain Their Turn to Catholicism®. W kazdym przypadku rozum odgrywat
fundamentalng rolg.

Zasadnicza przyczyna powyzszych nieporozumien wigze si¢ z roznym
rozumieniem kulminacyjnego punktu Objawienia Bozego w obu tradycjach
religijnych. W judaizmie gtownym punktem odniesienia jest Tora, ktora
Bog dal Izraelowi na Synaju. Dla chrzescijan Torg jest Chrystus. W obu
tradycjach religijnych pojawia si¢ sz‘ma‘. Dla Zydow jest to széma‘ wobec
Tory, dla chrzescijan wobec Chrystusa: ,,To jest m6j Syn umitowany, w kto-
rym mam upodobanie; Jego stuchajcie (hebr. sz‘ma‘)” (Mt 17,5). Zaréwno
chrzescijanie, jak i Zydzi, starajg siec wykorzystaé wszystkie mozliwosci
i sity, aby moc jak najowocniej zrozumie¢ Objawienie zgodnie z wlasna
tradycja.

Dla Zydéw, zgodnie z tradycja judaizmu, gléwnym punktem odniesienia
jest postuszenstwo Bogu ze wzgledu na Tore, ktora jest kluczem do Bozego
blogostawienstwa’, a wszelka teologia spekulatywna zaczyna si¢ od wiary
i przyjecia Objawienia Tory, lecz nie wezesniej, poniewaz Tora jest zrod-

2 A. Shear-Yashuv, art. cyt., s. 189.

30 Zob. B. Besong, J. Fuqua (red.), Faith and Reason: Philosophers Explain
Their Turn to Catholicism, San Francisco 2019.

31 Zob. M.R. Ensing, Obey the Torah: The Key to YHVH's Blessings, Ama-
rillo-Texas 2002.
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tem i szczytem teologii zydowskiej. Innymi stowy, pierwszym aktem dla
Zydow jest przyjecie Tory przez wiare w Boga, a dopiero potem pojawia sie
teologia wraz z rozumowym postuszenstwem wiary.

W ten sam sposéb dla chrzescijan gtéwne i fundamentalne pytanie
dotyczy Syna Bozego i mitosci, jaka Bog ma dla cztowieka w swoim Synu,
poniewaz poza imieniem Jezusa Chrystusa ,,nie ma w zadnym innym
zbawienia, gdyz nie dano ludziom pod niebem zadnego innego imienia,
w ktorym mogliby$Smy by¢ zbawieni” (Dz 4,12). Dla chrzescijan przyje-
cie Objawienia Bozego w Jezusie Chrystusie i postuszenstwo wiary jest
pierwszym aktem: ,.kto Mnie przyjmuje, przyjmuje Tego, ktéry Mnie
postal” (Mt 10,40). Na drugim miejscu jest teologia. W konsekwencji Sobor
Watykanski I1, jak wyjasnia Jan Pawel 1, naucza, ze ,,Bogu objawiajacemu
nalezy okazaé postuszenstwo wiary”.

Innymi stowy, nie mozna moéwi¢ o racjonalno-teologicznym sensie
teologii rabinicznej opartej na Torze z punktu widzenia tradycji chrzesci-
janskiej i odwrotnie — z punktu widzenia teologii zydowskiej nie mozna
zrozumie¢ spekulatywnej refleksji nad dogmatami chrzescijanskimi bez
przyjecia w wierze Objawienia danego w Chrystusie. Kto na to nie zwaza,
odrzucajac powyzsze zasady, ten miesza porzadki teologiczne, siebie i in-
nych wprowadzajac w blad. Stad $w. Pawet napisal: ,,Niektorzy odstapili
od nich i zwrdcili si¢ ku gadaninie bez znaczenia, chcac by¢ nauczycielami
prawa, lecz nie rozumiejac ani tego, co moéwia, ani tego, co z taka pewnoscia
twierdzg” (1 Tm 1,6—7). Objawienie Boze, wiara i rozum to trzy zasadnicze
elementy, na ktorych opiera si¢ teologia, przy czym przyjgcie z wiarg Boga,
ktory sie objawia, jest principium (pierwsza zasada), arché, od ktérego
zaczyna si¢ prawdziwa teologia, zgodnie ze zdaniem $w. Augustyna: crede
ut intelligas (,,uwierz, aby$ zrozumial”)®,

Dlatego chrzescijanie, ilekro¢ teologicznie zgtebiaja Objawienie Boze,
tylekro¢ doswiadczaja niewyczerpanej mitosci Boga do cztowieka. Ta
mitos¢ Boga, ktora poszukuje osobistej i prawdziwej relacji z czlowiekiem,
pociagajac ludzki umyst do zrozumienia na czym polega powotanie czto-
wieka do zycia z Bogiem, podkresla jego godnos¢, jaka Stworca obdarzyt
ludzko$¢ i kazda indywidualng osobe. Sw. Pawel, §wiadomy godnosci
kazdej osoby ludzkiej i zwigzanych z nig zadan, modli si¢ za wierzacych,

,,by ich serca doznaty pokrzepienia, aby zostali w mito$ci pouczeni ku

32 Jan Pawet 11, Fides et Ratio, nr 13; zob. Sobor Watykanski 11, Dei Verbum,
nr 5.

3 St. Augustine, Tractates on the Gospel of John, 29.6, w: The Fathers of the
Church, t. 88, Washington D.C. 1993, s. 18.
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[osiagnieciu] catego bogactwa petni zrozumienia, ku glgbszemu poznaniu
tajemnicy Boga — [to jest] Chrystusa. W Nim wszystkie skarby madrosci
i wiedzy sa ukryte”. I dodaje: ,,Mowie o tym, by was nikt nie zwodzit
pozornym dowodzeniem” (Kol 2,2—4). Sw. Pawel przestrzega rowniez
Tymoteusza i jego wiernych, aby wlasciwie rozumieli to, co mowia o Bogu
i Jego mitosci, nie powtarzajac bezmyslnie zastyszanych stow: ,,[prosze
teraz], abys$ nakazal niektérym zaprzesta¢ gloszenia niewtasciwej nauki,
a takze zajmowania si¢ basniami i genealogiami bez konca. Stuza one
raczej dalszym dociekaniom niz planowi Bozemu zgodnie z wiarg. Celem
za$ nakazu jest mito$¢, ptynaca z czystego serca, dobrego sumienia i wiary
nieobtudnej” (1 Tm 1,3-5).

Patrzac na powyzsze dane teologiczne, nalezy podkresli¢, ze przedmio-
tem teologii nie jest kosmos, bo od tego jest astrofizyka i kosmologia. Nie
jest nim zycie na ziemi, od tego jest biologia. Przedmiotem teologiczne;j
analizy, przez racjonalna refleksje, jest Bog i czlowiek wraz z ich wzajemna
wiezia w tym i przysztym $wiecie, ukazang w Objawieniu, przyjeta w wie-
rze, a takze wynikajaca z niej godnoscia czlowieka w kontekscie catego
$wiata stworzonego. Wiez ta nazywa si¢ mitoscig. Mitos¢ jest zasada zycia
w Bogu: ,,Tak bowiem Bog umitowat §wiat, ze Syna swego jednorodzonego
dat, aby kazdy, kto w Niego wierzy, nie zginal, ale miat zycie wieczne”
(J 3,16). Nie ma innego zrddta, ktore tak dobitnie méwitoby o wiezi mitosci
Boga z ludzmi, zapraszajac do jej poznania catego cztowieka ze wszystkimi
jego predyspozycjami i zdolnosciami. Stworzony wszech§wiat i zwigzane
z nim prawa sg tylko zrédtem posrednim i to ograniczonym. Gdyby po-
przestac¢ na wnioskach nauk przyrodniczych, a nawet humanistycznych, bez
wspomnianej teologalnej rozumnosci, mozna dojs¢ do wniosku, ze zycie
cztowieka zmierza ku $mierci, a nie ku zyciu wiecznemu®. A jest odwrotnie.

Teologia naturalna jako naturalny wyraz godnosci cztowieka

Nalezy tu dokona¢ pewnych rozroznien. Jedng kwestiag jest konkretna
wiedza o Bogu dostepna umystowi ludzkiemu dzigki naturalnemu $wiathu
rozumu, a inng — refleksja teologiczna w odniesieniu do Objawienia. Umyst
ludzki, z teologicznego punktu widzenia, badajac §wiat, ma pewng zdolnos¢
poznania niektorych przymiotéw Boga, lecz nie Jego glebi.

3% Stad Martin Heidegger napisal: ,,ontologische Moglichkeit eines existenziellen
Seins zum Tode”; M. Heidegger, Sein und Zeit, Gesamtausgabe, Band 2, Frankfurt
am Main 1977, s. 353.
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W tradycji chrzescijanskiej znane sg tzw. ,.trzy teologie”, trzy drogi,
ktore prowadza do pelniejszego zrozumienia Boga. ,,Pierwsza teologia”
jest liturgia®, ktora stanowi zrodlo i szczyt wiedzy teologiczne;j. ,,Druga
teologia” jest tzw. teologia spekulatywna, wyktadana na uniwersytetach,
podejmowana w tekstach czasopism humanistycznych o profilu teologicz-
nym, dyskutowana na konferencjach i seminariach. ,, Trzecig teologia” jest
teologia naturalna, zwana niekiedy teodycea. Chociaz przy blizszej analizie
dwie pierwsze uwaza si¢ za dyscypliny teologiczne, to trzecig nalezatoby
uzna¢ za filozofie, oparta na racjonalnych spekulacjach, wybierajaca Ab-
solut (Byt Najwyzszy) jako przedmiot analizy, lecz przeprowadzanej w ka-
tegoriach refleksji filozoficznej bez istotnego odniesienia do Objawienia
Bozego. Nazywa si¢ ja czesto filozofig Boga.

Powyzsze rozréznienie jest wazne, poniewaz — patrzac na histori¢ fi-
lozofii i rozne systemy etyczne, a takze niektore spekulacje teologiczne —
wartoscia, ktora §wiadczylaby o godnosci cztowieka, bytaby juz sama
zdolno$¢ rozumowania, co prawda inaczej pojmowana u Arystotelesa,
a inaczej u $w. Tomasza z Akwinu: ,,Stowo «godno$é» odnosi si¢ do cechy
bycia godnym lub zaszczytnym; oznacza rowniez doskonatos¢. W tradycji
arystotelesowsko-tomistycznej godno$é cztowieka polega na jego rozu-
mie, umysle. Tym, co w cztowieku najlepsze, najdoskonalsze, jest, wedtug
Arystotelesa, rozum. Akwinata za$ uwaza, ze doskonatos¢ cztowieka tkwi
w jego duszy intelektualnej™.

Z punktu widzenia nauk przyrodniczych istnieje réznica migdzy ,,umy-
stem ludzkim” a ,,duszg intelektualng”. Nie mozna tych terminow kojarzy¢
ze sobg w zastepczy sposob. Umyst ludzki w naukach przyrodniczych moze
by¢ utozsamiany z mozliwos$ciami ludzkiego mézgu i catym systemem
nerwowo-poznawczym. Lecz nawet najbardziej szerokie i wszechstronne
mozliwos$ci ludzkiego umystu nie méwig o godnosci cztowieka. Natomiast
dusza intelektualna jest pojeciem, ktore moze wiele powiedzie¢ o godnosci
ludzkie;j.

Cztowiek patrzacy na $wiat i siebie z perspektywy wlasnej kultury
i epoki moze zadawac pytania o przyczyne, sens i celowo$¢ wlasnego istnie-
nia oraz otaczajacego go swiata. W tej samoswiadomosci ludzkiego umystu
mozna dostrzec swoistg dusze intelektualng. Na t¢ wrazliwo$¢ umystu czto-
wieka, wedtug chrze$cijanskiej teologii spekulatywnej i zydowskiej teologii

35 Zob. D. Fagerberg, Theologia Prima: What is Liturgical Theology?, Chicago
2004.

3¢ A. Ramos, The Dignity Of Man And Human Action, ,,Acta Philosophica”
2001, t. 10, s. 315.
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rabinicznej, niezaleznie od przyjecia Bozego Objawienia, Bog oddziatuje
przez do§wiadczenie stworzonego §wiata, nie pozostawiajac cztowieka
w egzystencjalnej samotnosci. Zaréwno Zydzi, jak i chrzescijanie, czytaja
stowa psalmu: ,,Panie, ziemia jest petna Twej dobroci, naucz mnie Twych
ustaw” (Ps 119,64). Ta dyspozycja ludzkiego umystu, ktéry chce podazaé
zaukrytym sensem §wiata, jest takze potwierdzeniem godnosci cztowieka.

W szczegolny sposob godnos¢ cztowieka, ktora przewyzsza swiat stwo-
rzony, emanuje na zewnatrz, gdy podaza on za trzema klasycznymi trans-
cendentaliami, ktore w klasycznej filozofii chrzescijanskiej odnoszg si¢
do: pigkna (pulchrum), dobra (bonum) i prawdy (verum)®’. Wobec tego,
co pigkne, dobre i prawdziwe, zadna osoba ludzka nie przejdzie obojet-
nie. W tych trzech transcendentalnych wartosciach Bog ukryl naturalne
sposoby pociggania cztowieka w przekraczaniu $wiata widzialnego, az do
idei Jedynego Stworcy, od ktorego te transcendentalia wyptywaja, zanim
spotkaja si¢ i wypetnia w Bozym Objawieniu.

Verum jest zatem zasada racji bytu. W tradycji zydowskiej mowi si¢ bar-
dziej o korespondencyjnej teorii prawdy, co byloby odmiang semantycznego
rozumienia verum. Szczego6lnym przyktadem jest [zaak Izraelita ben Salo-
mon, §redniowieczny filozof zydowski. Wedtug $w. Tomasza z Akwinu jest
on autorem stynnej definicji prawdy: veritas est adaequatio rei et intellectus
(,,prawda jest zgodnoscig rzeczy i intelektu”), ktora to definicja postugi-
watl si¢ Akwinata. Patrzac na verum z tej perspektywy, nalezy stwierdzic,
ze prawda ma charakter bardziej instrumentalny i stuzebny, jako $wiatlo dla
ludzkosci, aby mogta ona poja¢ prawdziwa rzeczywistos¢, ktdra prowadzi
do rozwoju zaré6wno jednostki, jak i wspolnoty ludzkiej. Powyzsza uwaga
podkresla, ze verum w swoim stuzebnym charakterze koncentruje si¢ na
integralnym rozwoju cztowieka i akcentuje jego godnos$c¢.

W teologii naturalnej wazne jest jednak polgczenie tych dwoch podejsé
do prawdy. Verum, jako transcendentalizm, niesie w sobie rowniez dazenie
do transcendencji. Czlowiek zatem, jako byt jednostkowy, nosi w sobie
verum w sensie ontologicznym i przez verum w sensie korespondencji
z prawdg prowadzi go do poznania Prawdy Najwyzszej. Innymi stowy
verum, obecne w cztowieku jako element jego istoty, a takze w innych
bytach w formie poznawczej, transcenduje cztowieka ku Bogu.

Stad stwierdzenie ,,prawda jest zgodnoscig rzeczy i intelektu
mozna rozszerzy¢ do nastepujacego sformutowania, ze verum jest

2

37 W klasycznej koncepcji transcendentaliow istnieje jeszcze ens (byt), ale ma
on charakter ontologiczny, bez wigkszego odniesienia do dynamiczno-poznawczo-
-wolitywnej tendencji ludzkiego umystu.

- 203



204 -

BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

stuzebno-poznawczym pomostem miedzy dwoma podmiotami verum —
umyshu ludzkiego i Umystu Boga Prawdziwego.

Oczywiscie ta zgodno$¢ ludzkiego umystu z Umystem Bozym, w swej
stuzebnej roli, wyglada inaczej w tradycji zydowskiej i chrzescijanskie;j.
Zydowski sposéb adaequatio w odniesieniu do ludzkiej egzystencji jest
bardziej praktyczny, podczas gdy postawa chrzescijanska jest w tym wzgle-
dzie bardziej teologicznie spekulatywna. Chociaz w sensie religijnym obie
tradycje maja ten sam cel, poznanie Boga, Umystu Bozego (Intellectus
Dei), prawdy i woli Bozej, ktora dla Zydéw wyrazata sie w nauczaniu Tory
z chwalg Boza, co jest wyrazem inteligencji®, a dla chrzeScijan wyrazala si¢
przez Logos Boga Przedwiecznego, Stowo Wcielone, Jezusa Chrystusa,
ktory jest Prawda i Madroscia Boza.

Jesli chodzi o bonum, to jest ono zasada celowos$ci bytu. Zaréwno w tra-
dycji zydowskiej, jak i po czgsci chrzescijanskiej czgsto bywa odpowied-
nikiem tego, co sprawiedliwe, zwigzane z prawem naturalnym: ,,Takie
terminy jak mishpat (sprawiedliwo$¢), tikkun ha‘olam (bonum commune),
mitsvot sikhlliyot (racjonalne przykazania), ha-mitsvot ha-nikarot (ratio
quoad nos), czy hekhrekh hada‘at (inclinatio rationalis) sa konceptualnymi
odpowiednikami terminu «prawo naturalne»”.

Dla potrzeb wyartykutowania teologalnej rozumnosci jako podstawy
godnosci ludzkiej trzeba szerzej przyjrzec si¢ pulchrum.

Pulchrum jako jeden z przyktadow transcendentaliéw
mowiacych o godnosci cztowieka

Pulchrum jest tym z transcendentaliow, ktory przyciaga uwage czlowieka
natychmiast, w pierwszych chwilach spotkania. Atrakcyjnos¢ pigkna
przemawia harmonig, fadem, integralno$cig wewngtrzng i zewnetrzna,
spdjnoscia wszystkich czesci. Wedtug Arystotelesa: ,,Glownymi formami
pickna sg porzadek, symetria i jasno$¢™*’. Natomiast dla Plotyna pickno
jest fragmentem boskosci wpadajacym w materi¢” i ,,tgsknota za tym, co
boskie”!. Kluczowe znaczenie ma tu zmyst wzroku tzw. duszy duchowej,
widzacej glebiej przez doswiadczenie Swiata zewngtrznego. Widzialna

38 Zob. J. Neusner, The Glory of God Is Intelligence: Four Lectures on the Role
of Intellect in Judaism, Provo, UT 1978.

¥ D. Novak, Jewish Law: History, Sources, Principles, ,Vera Lex” 14 (1994)
nr 1-2,s. 52n.

40 Aristoteles, Metaphysics, w: Aristoteles, The Complete Works of Aristotle,
Princeton 1984, 1705 t. 2 (1078a36).

4 J. Armstrong, The Secret Power of Beauty, London 2004, s. 29.
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harmonia pigkna stworzonego $§wiata rownie wazna byta dla Platona i do-
prowadzita jego refleksje do tematu Boga: ,,Bog odkryt i obdarzyt nas
wzrokiem, aby$my mogli obserwowa¢ orbity rozumu, ktore sg na niebie,
i korzysta¢ z nich dla obrotow mys$li w naszych wtasnych duszach, ktére
sa do nich podobne, od niespokojnych do pogodnych; i abysmy uczac si¢
ich i przyswajajac sobie naturalng prawde rozumowania, mogli nasladowac
boskie ruchy, ktére sa zawsze nieomylne, porzadkujac w nas to, co jest
zblgkane™®.

Powyzsze refleksje filozoficzne, ktére wychodzg od porzadku stwo-
rzonego $wiata przez doswiadczenie pigkna i harmonii, naleza do teologii
naturalnej. Prowokuja one pytania o Boga, o przyczyne sprawcza, raison
d’étre. Zarowno tradycja chrzescijanska, jak i zydowska stoja na stanowi-
sku, ze powyzsze i podobne rozwazania s drogami poznania istnienia Boga,
ktore Stwoérca wpisat w ludzka nature, podkreslajac wyjatkowa godno$¢
czlowieka. Tradycja biblijna, wazna dla Zydéw i chrze$cijan, mowi o tym
szczegblnie wyraznie. Teologowie obu tradycji moga tu stana¢ obok siebie,
by broni¢ pulchrum jako jednej z naturalnych drég nie tylko do poznania
istnienia, lecz nawet do§wiadczenia obecnosci Stworcy. Przyktadem moze
by¢ ponizszy fragment psalmu: ,,Gdy patrz¢ na Twe niebo, dzieto Twoich
palcow, ksiezyc i gwiazdy, ktore§ Ty ustanowil, czymze jest cztowiek, ze
0 nim pamigtasz, czym syn cztowieczy, ze o nim pamigtasz?” (Ps 8,4-5).
Podobne fragmenty znajdujemy w innych miejscach Biblii: ,,Niebiosa gto-
sza chwale Boga, dzieto rak Jego niebosklon obwieszcza. Dzien dniowi
glosi opowies¢, a noc nocy przekazuje wiadomose” (Ps 19,2-3); ,,Zapytaj
zwierzat — pouczg. I ptaki w powietrzu powiedza. Zapytaj Podziemia, wy-
jasni; pouczg ci¢ i ryby w morzu. Kt6z by z nich tego nie wiedzial, ze reka
Pana uczynilta wszystko: w Jego r¢ku — tchnienie zycia i dusza kazdego
cztowieka” (Hi 12,7-10).

Te same spostrzezenia mozemy znalez¢ w chrzescijanskich ksiegach
Biblii. Sztandarowym przyktadem jest nauczanie §w. Pawla. Apostol,
zdobywszy wyksztatcenie w stynnej szkole tannaickiej Gamaliela Star-
szego, byt doskonale zaznajomiony z teologia naturalna, jak nazywa si¢ ja
wspotczesnie. Szczegdlnym przyktadem takiego myslenia jest nastgpujacy
fragment Listu do Rzymian: ,,To bowiem, co o Bogu mozna pozna¢, jawne
jest wérod nich, gdyz Bog im to ujawnit. Albowiem od stworzenia §wiata
niewidzialne Jego przymioty — wiekuista Jego potega oraz bostwo — staja si¢
widzialne dla umyshu przez Jego dzieta” (Rz 1,19-20).

4 Plato, The Timaeus, XVI.
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Apostol zauwazyl, ze z rzeczy stworzonych mozna poznaé nie tylko
istnienie Boga, ale nawet wiecej — niektdre Jego atrybuty, takie jak wieczng
moc i bosko$¢. Ten potencjat poznawczy, ktory zostat stworzony w czto-
wieku przez Stworce, ktory jest wspolng cechg nauczania tradycji zydow-
skiej i chrzescijanskiej, potwierdza godno$¢ cztowieka, jaka Bog obdarzyt
wszystkich ludzi.

Po6zniejsze tradycje teologiczne, chrzescijanskie i zydowskie, w wigk-
szosci potwierdzaja stuszno$¢ tzw. teologii naturalnej, cho¢ zdarzaja si¢
wyjatki. Postacie, takie jak Atenagoras z Aten, Tertulian, Orygenes, Jan
Chryzostom, Bazyli z Cezarei, Grzegorz z Nazjanzu, Hieronim, Tomasz
z Akwinu i wielu innych stoja po stronie teologii naturalnej jako etapu
poznania Boga i godnosci czlowieka, ktéra wyptywa z poznania natural-
nego. Przez stworzony $wiat Bog chce zawsze 1 wszedzie przemawia¢ do
ludzkiego umystu.

Podobne podejscie do teologii naturalnej widzimy w rabinicznej trady-
cji zydowskiej, poczawszy od czasoéw hellenistycznych®, przez $rednio-
wieczng wymiane filozoficznych inspiracji, szczegoélnie wpltywu mysli
arabskiej Awicenny i Awerroesa, az po wspoltczesne szkoty rabiniczne
kojarzone z systemem filozofii Kanta. Ponadczasowym przyktadem ge-
niuszu w tym wzgledzie byt Mojzesz Majmonides, ktory badajac porzadek
stworzonego $wiata, jego stabilno$¢ i przewidywalno$¢ natury, probowat
rozumie¢ i opisywaé umyst samego Stworcy*. ,,Na mocy rozumu czto-
wiek jest w stanie zrozumie¢ porzadek i celowo$¢ przyrody, co zydowscy
filozofowie racjonali$ci interpretowali zgodnie ze $redniowieczna, ary-
stotelesowska kosmologia i fizyka. Badanie przyrody za pomoca nauk
humanistycznych, ktérych ukoronowaniem jest metafizyka, byto wiec
rozumiane jako dzialalnos¢ religijna: im lepiej rozumiano prawa, ktérymi
Bog rzadzi $wiatem, tym bardziej zblizano si¢ do Boga™.

Zdolnos$¢ cztowieka do odkrywania sensu natury §wiata stworzonego
nie ma by¢ jedynie zaspokojona estetyczng rozkosza pulchrum, ale jest
droga i zadaniem, ktore kieruje uwage czlowieka ku Stwoércy. Dlatego
czyms bardzo waznym w tradycji zydowskiej jest ,,badanie”: ,,Czym jest
badanie? Kontemplowanie znakow madrosci Stworcy przejawiajacych sie
w rzeczach stworzonych i ocenianie tych znakéw zgodnie z mozliwo$ciami

4 Zob. J.J. Collins, Natural Theology and Biblical Tradition: The Case of
Hellenistic Judaism, ,,Catholic Biblical Quarterly” 60 (1998) nr 1, s. 1-15.

4 Zob. Moses Maimonides, Guide for the Perplexed, Chicago 1963, I:2.

4 H. Tirosh-Samuelson, Nature in the Sources of Judaism, ,,Dedalus: Journal
of the American Academy of Arts and Sciences” 130 (2001) nr 4, s. 112.



BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY 207

umystowymi”™*.  ,Madro$¢ bowiem (Boza), cho¢ réznorodna w swych
przejawach w rzeczach stworzonych, jest zasadniczo i istotowo jedna — tak
jak stonce jest jednym cialem, a wyglad jego promieni, gdy przechodza
przez szkla biate, ciemne, czerwone lub zielone, rézni si¢ i przyjmuje od-
powiednio kolor kazdego medium, i tak jak woda, ktdra skropiony jest park,
przyjmuje kolor kwiatow, na ktore spada™’.

Drogi tej nie mozna porzuci¢, odwroéci¢ si¢ od godnosci, ktora obdarzyt
Boég ludzkos¢. Ciekawy watek rabinicznego nauczania biblijnego dotyczy
polaczenia stow ,,Adam”, pierwszy cztowiek (hebr. ‘adam) i stowa ,,ziemia”
(hebr. ‘adamah), ale w znaczeniu ,,ziemia uprawna™®. Zwigzek Adama
z ziemig nie dotyczy ugoru, ale ziemi rozumianej jako przedmiot pracy
i uprawy. Tak jak ziemia, aby wyda¢ owoce, musi by¢ w naturalny sposob
uprawiana, tak naturalna ptodnos$¢ ludzkiego umystu musi by¢ zwigzana
z transcendentaliami, ktére prowokuja do pracy i podazania za nimi.

Przyktadem podj¢cia tego zadania, poza klasyczna filozofia i teologia, sa
takze matematyka i nauki przyrodnicze, ktére uprawiane rzetelnie, zgodnie
ze swoimi metodami, prowadzg do odkrywania nowych praw przyrody,
co oddaje ich opisowy jezyk jako odkrywanie, a nie stwarzanie. Odkryte
prawa i §wiat, ktory one opisuja — zdaniem niektérych naukowcoéw — sa
pickne, petne pulchrum, tadu, harmonii, celowosci i zintegrowanego sensu®,
o czym dat $wiadectwo Henri Poincaré, §wiatowej stawy matematyk i fizyk:

,,Naukowiec nie bada przyrody dlatego, Ze jest uzyteczna; bada ja dlatego,
ze si¢ nig zachwyca, a zachwyca si¢ nia dlatego, ze jest pigkna. [...] pickno
intelektualne jest tym, co czyni inteligencje pewna i silng™*°.

Zgodnie z dwiema tradycjami, zydowska i chrzescijanska, wiedza z za-
kresu nauk przyrodniczych, zdobyta dzieki analitycznej refleksji umy-
stu nad rzeczami stworzonymi, nie stanowi zagrozenia dla religii, a tym
bardziej Objawienia. Bog w swoim dziataniu nie jest sprzeczny ze soba.
Wiedza oparta na pulchrum moze by¢ wykorzystana do oczyszczenia tego,
co wydawalo sig, ze wynika z Bozego Objawienia, ale nigdy z niego nie
wynikato. Z drugiej strony, pulchrum moze poczatkowo pomdc w ocenie

4 Bachya ibn Pekuda, Second Treatise on Examination, w: Bachya ibn Pekuda,
Duties of the Heart, New York 1925, 1,1.
47 Bachya ibn Pekuda, Second Treatise on Examination, 1,2.
48 T. Hiebert, The Yahwist’s Landscape: Nature and Religion in Early Israel,
New York 1996, s. 35.
4 E. Aam, Einstein, Beauty, and Natural Theology: Elementary Reflections!,
,Science and Religion: Global Perspectives” 2005 June 4-8; https:/www.metanexus.
net/archive/conference2005/pdf/alam.pdf (dostep 9.05.2022).
0 H. Poincaré, The Foundations of Science, Lancaster 1946, s. 366.
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warto$ci uzyskanego doswiadczenia przed naukowo ostateczng weryfikacja,
czy jest ono prawdziwe, falszywe, nawet w obliczeniach fizycznych, mate-
matycznych, o czym §wiadczy ponizsza wypowiedz: ,,Wazniejsze jest, by
rownania byty piekne, niz by pasowaty do eksperymentu [...]. Wydaje sie,
ze jesli kto$ pracuje z punktu widzenia uzyskania pigkna w swoich rowna-
niach i jesli ma naprawde solidny wglad, to jest na pewnej linii postepu™'.
Zarowno w tradycji zydowskiej, jak i chrzescijanskiej, podkresla si¢
szczegblng zazytos¢ przyjazni cztowieka ze Stworca, takze na podstawie
poszanowania praw natury. Przyjecie tych praw, ktére odnosza si¢ do pul-
chrum, jest pierwszym krokiem do przyjazni migdzy Bogiem a cztowiekiem,
jako drogi do odkrycia ludzkiej godnosci. W mysli zydowskiej istnieje
dialektyczna relacja migdzy doktrynami stworzenia i objawienia™2,
Negacja tych praw skazuje cztowieka na chaotyczng wedrowke, izoluje
ludzki umyst od Boga, prowadzac do bezdrozy namigtnos$ci tego Swiata,
ktore depcza jego godnosé. Sw. Pawel przestrzega przed tym: ,,Poniewaz,
cho¢ Boga poznali, nie oddali Mu czci jako Bogu ani Mu nie dzigkowali,
lecz znikczemnieli w swoich myslach i zaémione zostalo bezrozumne ich
serce. Podajac si¢ za madrych stali si¢ gtupimi. I zamienili chwal¢ nie-
zniszczalnego Boga na podobizny i obrazy $miertelnego cztowieka, ptakow,
czworonoznych zwierzat i ptazow. Dlatego wydat ich Bég poprzez pozada-
nia ich serc na tup nieczystosci, tak iz dopuszczali si¢ bezczeszczenia whas-
nych cial. Prawde Boza przemienili oni w ktamstwo i stworzeniu oddawali
czes$e, i stuzyli jemu, zamiast stuzy¢ Stworcy, ktory jest blogostawiony na
wieki” (Rz 1,21-25)
Degradacja wspomnianych wyzej ludzkich ,,rozumowan”, ,,serc” i ,,cial”
w wyniku nieakceptowania naturalnej prawdy o $wiecie stworzonym przy-
pomina stwierdzenie z Ksiegi Madrosci: ,,Gtupi [juz] z natury sg wszyscy
ludzie, ktérzy nie poznali Boga: z dobr widzialnych nie zdotali pozna¢ Tego,
ktory jest, patrzac na dzieta nie poznali Tworcy” (Mdr 13,1); a takze werset
z Ksiggi Psalmow: ,,Moéwi ghupi w swoim sercu: «Nie ma Boga». Oni sg ze-
psuci, ohydne rzeczy popetniaja, nie ma takiego, co dobrze czyni” (Ps 53,2).
Dlatego, aby nieustannie odkrywac¢ godno$¢ cztowieka, zaréwno trady-
cja chrzescijanska, jak i zydowska wskazuja na ludzki umyst, ktory chwyta
pickno w harmonii i porzadku $wiata stworzonego, zachecajac do przekra-
czania ludzkiej kondycji, by odnalez¢ Stworce. ,,Bog spojrzat z nieba na sy-
néw ludzkich, aby zobaczy¢, czy jest cztowiek rozumny, ktory szuka Boga”

Sl P.A.M. Dirac, The Evolution of the Physicist’s Picture of Nature, ,,Scientific
American” 208 (1963) nr 5, s. 45-53 (reprintowany numer magazynu: 25 lipca 2010).
52 H. Tirosh-Samuelson, art. cyt., s. 100.
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(Ps 53,3). Racjonalno$¢ i ,,dusza intelektualna” (zwana niekiedy ,,wewnetrz-
nym logosem”) to niektore z istotnych cech osoby ludzkiej. Czlowiek, jesli
chce by¢ w petni sobg, nie moze ich porzucié. Sw. Bazyli Wielki pisat: ,, Jesli
czasem, W pogodna noc, wpatrujac si¢ uwaznym wzrokiem w niewymowne
pickno gwiazd, myslate$ o Stworcy wszystkich rzeczy; [...] jesli czasem,
w dzien, badate$ cuda Swiatla, jesli wznosile$ si¢ przez rzeczy widzialne do
Istoty niewidzialnej, to jeste$ dobrze przygotowanym stuchaczem i mozesz
zaja¢ swoje miejsce w tym dostojnym i blogostawionym amfiteatrze. [...]
Dowiesz sie, ze jeste$ stworzony z ziemi, ale jeste$ dzietem rak Bozych;
o wiele stabszy od brutala, ale przeznaczony do dowodzenia istotami bez
rozumu i duszy; podrzgdny w stosunku do zalet naturalnych, ale dzieki
przywilejowi rozumu zdolny do wzniesienia si¢ do nieba. Jesli przenikna
nas te prawdy, poznamy samych siebie, poznamy Boga”™.

Odpowiedzialnos$¢ refleksji ludzkiej w tym wzgledzie po spotkaniu
z picknem nie dotyczy samego pulchrum, ktore pociaga cztowieka, ale
etycznej powinnosci czlowieka wobec Boga i prawdy o samym sobie, ktora
w teologii nazywa si¢ moralno$cig, zwiazana z kolejnymi transcendenta-
liami, jakimi sg bonum i verum. Jest to temat, ktéry wykracza poza ramy
niniejszego artykuhu.

* % %

Chrzes$cijanstwo i my$l zydowska wypracowaty silng tradycje teologalnej
rozumnosci — nie tylko jesli chodzi o rozumowe interpretacje Objawie-
nia Bozego, lecz rowniez w kwestii naturalnie teologalnej inteligibilno$¢
poznawczej, czyli wrodzonej zdolno$ci cztowieka, ktéra w konfrontacji
ze stworzonym $wiatem ulatwia mu stawianie wlasciwych pytan o przy-
czynowo$¢ i cel rzeczywistosci — szukajac Przyczyny Pierwszej — i for-
mutowanie korelatywnych odpowiedzi. Powszechno$¢ antropologiczna
tego teologalnego doswiadczenia jest wartoscig ogolnoludzka, promowang
szczegolnie przez chrzescijan i Zydéw, co ulatwia dialog chrzescijansko-
-zydowski. Powyzsza zdolno$¢ podkresla niezaprzeczalng godnos$¢ osoby
ludzkiej, ktorg Stworca zapisat w kazdym czlowieku, by zadne ideologie
powolujace si¢ na rézne aspekty spoteczne, polityczne, filozoficzne, reli-
gijne, nie zagluszyly tej godnosci.

Norbert Augustyn Lis OP

53 Basil, The treatise De Spiritu Sancto: The Nine Homilies of the Hexaemeron
and the Letters of Saint Basil the Great, Oxford 1895, VI, 1.
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IV. Wychowanie i edukacja w kulturze

Wstep

Wychowanie i edukacja to cato$§¢ wptywow, dziatan zmierzajacych do
wszechstronnego ksztattowania cztowieka jako osoby, wprowadzajacych go
w spoteczenstwo'. Proces ten obejmuje rozwdj intelektualny, wyposazenie
w podstawowe umiejetnosci 1 sprawnosci, stuzace aktywnej samorealiza-
cji przez cale zycie. Towarzysza mu okreslone normy, zasady, wartosci
spoteczne?.

System wychowawczo-edukacyjny ma przygotowac cztowicka do do-
konywania zmian w obszarze wlasnej osobowosci i zyciu spotecznym
przy zachowaniu swojej autonomii. Opiera si¢ on na rodzinie, instytucjach,
organizacjach peliacych funkcje pedagogiczno-dydaktyczne®.

Wychowanie i edukacja sa przestrzenia rzeczywistosci spotecznej,
umozliwiajacg poznawanie, rozumienie, wspottworzenie §wiata na miarg
cztowieka zyjacego w ustawicznie zmieniajacych si¢ warunkach®.

Nasze rozwazania pos§wigcimy wychowaniu i edukacji w kulturze. Po-
dejmiemy wpierw tematyke¢ wychowania, uwzgledniajac trzy jego aspekty:
religijny, spoteczny i pedagogiczny. Zaprezentujemy tez, czym jest edukacja.
Przedstawimy rézne koncepcje kultury i refleksje pedagogiczng w tym
zakresie.

Pojecie wychowania

Wychowanie to §wiadome i celowo organizowane dzialania spoteczne,
zmierzajace do wywotania zmian w osobowosci cztowieka, uksztattowania
wiasciwych postaw, przekonan oraz przyswojenia przez okreslone srodo-
wiska spoteczne warto$ci, norm, wzorcow zachowan i celow zyciowych,

' A.M. de Tchorzewski, Wychowanie — jego wilasciwosci, w: T. Pilch (red.),

Encyklopedia pedagogiczna XXI wieku, t. 7, Warszawa 2008, s. 319.

2 AM. de Tchorzewski, Wychowanie — jego wlasciwosci, s. 322; P. Szuppe,
Wychowanie i edukacja w nowych ruchach religijnych i ruchu New Age, w: E. Sa-
kowicz (red.), Wychowanie i edukacja w kulturach, religiach i swiatopoglgdach,
Warszawa 2020, s. 169.

3 A.M. de Tchorzewski, art. cyt., s. 322; P. Szuppe, art. cyt., s. 169.

4 A.M. de Tchorzewski, art. cyt., s. 323; P. Szuppe, art. cyt., s. 169.
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bedace dynamicznym i ztozonym procesem dokonujacym si¢ zwykle we
wzajemnym oddziatywaniu na siebie 0sob (interakcja)’.

Aspekt religijny

Kontekst religijny nalezy do trwatych i istotnych elementow praktyki i my-
$li wychowawczej. W starozytnos$ci i sredniowieczu wychowanie tgczono
z religia, a w czasach nowozytnych i wspotczesnych dokonano — zwlaszcza
w kulturze Zachodu — oddzielenia wychowania od religii. Relacje wycho-
wania i religii maja fundamentalne znaczenie antropologiczne, kulturowe,
spoteczne, poniewaz dotycza podstaw i perspektyw zyciowych oraz miejsca
czltowieka w §wiecie. Ustalenie relacji wychowania i religii w kategoriach
ich wspotistnienia, odrzucenia religii lub integracji okresla funkcje panstwa
w systemie o$wiaty, a takze cele i zadania wychowania szkolnego. Wptywa
takze na rozumienie wychowawczej funkcji rodziny i mediow oraz ustala
ramy refleksji naukowej nad wychowaniem®.

Dziatalno$¢ wychowawcza nie moze pomina¢ religii i religijno$ci wy-
chowankow ze wzgledu na ich przynaleznos¢ religijng oraz wyznaniowa.
Wychowanie umieszcza cztowieka w blizszej 1 doczesnej perspektywie
przysztosci, za$ religia w ostatecznej i nadprzyrodzonej (wiecznej). Wycho-
wanie zawiera si¢ w naturze religii, a kazda religia ma system wychowaw-
czy, posrednio lub bezposrednio wplywajacy na wyznawcow niezaleznie
od wieku. Realizacja wiezi religijnych z innymi ludzmi, przyroda i rze-
czywisto$cig transcendentng stanowi czynnik rozwoju i wychowania. Ce-
lem zaréwno wychowania, jak tez religii, jest pomoc cztowiekowi w jego
petnym rozwoju’.

Religia wnosi w proces wychowania koncepcj¢ czltowieka (antropo-
logia religijna), uzupetnia naturalne rozumienie bytu ludzkiego, ekspo-
nuje godnos¢ i warto$¢ osoby, pokazuje ogolng wizje Swiata i ksztattuje
$wiatopoglad wychowanka. Umozliwia odkrywanie warto$ci absolutnych,
nadaje ostateczny porzadek przekazywanemu systemowi wartosci, jest
zrodtem sensu zycia, ukierunkowuje moralnie (uzasadnia normy moralne
i zobowiazuje do ich przestrzegania), dynamizuje i motywuje dzialanie,
inspiruje postawy prospoteczne, ksztattuje odpowiedzialno$¢, pobudza
tworcze zaangazowanie w kulture, wspiera wychowanka w nabywaniu

5 W. Partyka, Wychowanie. 1. Aspekt historyczny, w: E. Gigilewicz (red.),
Encyklopedia katolicka, t. 20, Lublin 2014, kol. 1039; P. Szuppe, art. cyt., s. 170.

¢ A.Maj, Wychowanie. 3. Aspekt religijny, w: E. Gigilewicz (red.), dz. cyt.,
t. 20, kol. 1041; P. Szuppe, art. cyt., s. 170.

7 A. Maj, art. cyt., kol. 1041; P. Szuppe, art. cyt., s. 170.
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umiejetnosci wyjasniania swojej egzystencji w $wietle religii, a takze in-
spiruje wychowawce do ustalania tredci, celow i kierunku oddziatywan
wychowawczych. Znaczenie antropologiczne, spoteczne, kulturowe i zbaw-
cze religii uzasadnia koniecznos¢ wychowania religijnego, ktore podejmuja
religie w konteks$cie swoich prawd wiary, moralnosci i kultu®.

Aspekt spoteczny

Wychowanie jest swiadoma i zamierzong dziatalno$cig spoteczng zmie-
rzajacg do socjalizacji cztowieka. Stanowi zespdt dziatan ksztalttujacych
i doskonalacych cztowieka na rzecz jego pelnego rozwoju osobowego, wia-
czenia w zycie spoleczne, zaangazowania w realizacj¢ dobra wspdlnego.
Cele te sa osiggane przez ksztaltowanie wrodzonych wtasciwosci fizycz-
nych, psychicznych, spotecznych i duchowych jednostki. Wychowanie jest
zwigzane ze zlozong siecig stosunkow miedzyludzkich okreslanych przez
osobowos¢ i role spoteczne. Podstawa wychowania staje si¢ urzeczywistnie-
nie w czlowieku dobra, ktore musi stuzy¢ jednostce i spoteczenstwu w da-
zeniu do celu ostatecznego. Rodzice majg prawo i obowigzek uczestniczy¢
W procesie wychowawczym swojego dziecka, stwarzajac mu odpowiednie
warunki do rozwoju. Kazda spotecznos¢ powinna dysponowa¢ powinna
dysponowac srodkami shuzacymi integralnemu wychowaniu osoby wedtug
jej indywidualnych zdolno$ci i zainteresowan. Jednostka, realizujac swoje
zycie, przyczynia si¢ do pomnazania dobra wspdlnego’.

Aspekt pedagogiczny

Wychowanie to proces, ktory obejmuje: samoistny rozwdj dziecka, dziatania
rodzicow i wychowawcdow, sytuacje bodzcowe, wytwory wychowania. Do
najwazniejszych cech wychowania zalicza si¢: traktowanie wychowanka
jako pierwszego i podstawowego czynnika wychowania, a wychowawcy
jako jego towarzysza; uzdolnienie wychowanka do kierowania wtasnym
rozwojem; oddziatywanie wychowawcze, ktorego istotg jest wzbudzenie
osoby w wychowanku; ujecie osobowe wychowanka, ktory jest wlasnoscig
rodziny ani panstwa; przyznanie szkole istotnej roli w procesie wycho-
wawczym (nauczanie wychowujace w duchu humanizmu); uznanie wy-
chowawczej funkcji rodziny jako grupy majacej najwigksze mozliwosci

8 A. Maj, art. cyt., kol. 1041n; P. Szuppe, art. cyt., s. 170n.
A. Luczynski, Wychowanie. 4. Aspekt spoteczny, w: E. Gigilewicz (red.),
Encyklopedia katolicka, t. 20, Lublin 2014, kol. 1042n.
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personalizacji, socjalizacji oraz inkulturacji dziecka; rozumienie wycho-
wania jako waznego czynnika promowania warto$ci i godnos$ci osoby
ludzkiej w spoteczenstwie'®.

Pojecie edukacji

Edukacja (fac. educatio — ,,wychowanie”; educo — ,,wyprowadzi¢”, ,,wyciag-
ngc”, ,,poprowadzic”, ,,wychowac”) to ogot wielowymiarowych dziatan oraz
procesow stuzacych wychowaniu i ksztatceniu 0sob czy grup spotecznych!!.

Edukacja spetnia dwie zasadnicze funkcje: socjalizacyjna i wyzwalajaca.
Funkcja socjalizacyjna polega na uspotecznianiu cztowieka, czynieniu go
zdolnym do kontrolowania i wyrazania emocji w spotecznie akceptowany
sposob, stawania si¢ cztonkiem spotecznosci ludzkiej, rozwigzywania kon-
fliktéw argumentami racjonalnymi. Funkcja wyzwalajaca sprowadza si¢
do przekraczania przez jednostke istniejacych w danym spoleczenstwie
schematéw myslowych, uprzywilejowanej pozycji spotecznej okreslonych
0s6b celem tworczego rozwijania wlasnych mozliwosci i odkrywania no-
wych sposobow zycia ludzkiego. Edukacja jest z jednej strony czynnikiem
ksztattowania tozsamosci cztowieka, z drugiej za§ warunkiem tworczym
jego naturalnego rozwoju. Szczegdlnym rodzajem edukacji jest edukacja
miedzykulturowa'?.

Edukacja miedzykulturowa to ogét wzajemnych wptywow i oddzia-
tywan jednostek i grup, instytucji, organizacji, sprzyjajacych takiemu
rozwojowi cztowieka, aby stawal si¢ on w pelni $wiadomym i twdrczym
cztonkiem wspolnoty rodzinnej, lokalnej, regionalnej, wyznaniowej, na-
rodowej, kulturowej i globalnej oraz byt zdolny do wlasnej samorealizacji,
niepowtarzalnej i trwatej tozsamosci i odregbnosci. Jest swoista odpowiedzig
wobec faktu istnienia sSrodowisk wielokulturowych, ustawicznych migracji,
konieczno$ci wymiany informacji, zmian i przeobrazen w systemie warto-
$cijednostek i grup, rozpadu wzorcodw, dylematéw identyfikacji, nadawania
tozsamosci grupie kulturowej'>.

Edukacja migdzykulturowa pomaga przekracza¢ granice kulturowe, wy-
chodzi¢ poza obowigzujace w danym spoteczenstwie wzorce myslowe. Jej

10 E. Jasifiska, Wychowanie. 6. Aspekt pedagogiczny, w: E. Gigilewicz (red.),
dz. cyt., t. 20, kol. 1044.

' B. Sliwerski, Edukacja, w: T. Pilch (red.), dz. cyt., t. 1, s. 905; P. Szuppe,
art. cyt., s. 171.

12 B. Sliwerski, art. cyt., s. 905n; P. Szuppe, art. cyt., s. 171.

13 J. Nikitorowicz, Edukacja migdzykulturowa, w: T. Pilch (red.), dz. cyt., t. 1,
s. 934,
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sukces warunkuje znaczenie warto$ci rodzimych, ich przyjecie i zrozumie-
nie. Staje ona przed wyzwaniem ksztattowania $wiadomej solidarno$ci mie-
dzyludzkiej przez: poznanie i zrozumienie siebie, wlasnej kultury, §wiata
zakorzenienia, ojczyzny; przezwyciezanie tendencji do zamykania si¢
w sferze wlasnego kregu kulturowego na rzecz otwarcia i zrozumienia
innych, szacunek dla réznic i traktowanie ich jako czynnika rozwojowego;
zauwazanie i poznawanie innych, ksztattowanie wrazliwo$ci i umiejetnosci
wspoldziatania, chronienie przed uproszczonym, zdeformowanym obrazem
innego; inspirowanie do wymiany do$wiadczen w zakresie realizacji pro-
gramow edukacyjnych, dziatalno$ci spolecznej i instytucjonalnej™.

Idea edukacji miedzykulturowej ma podwdjne znaczenie. Po pierwsze
jest ona efektem dostrzezenia i nadania zjawiskom réznorodnos$ci kultu-
rowej. Po drugie stanowi wyzwanie oraz szczeg6lne zadanie edukacyjne:
potrzebe i konieczno$¢ wzajemnego poznania, zrozumienia i porozumienia,
komunikacji, wspotpracy na réznych ptaszczyznach zycia w globalnym
swiecie'.

Edukacja miedzykulturowa proponuje model wspotistnienia ludzi
o réznych $wiatopogladach, wyznajacych rozmaite religie, prezentujacych
zroéznicowane systemy wartosci. Zaktada mozliwo$¢ wzajemnego rozwoju
w wyniku dokonujacych si¢ proceséw wewnetrznych, dialogu, porozu-
mienia, negocjacji. Przywraca wiar¢ w czlowieka, w jego sile wewnetrzna
i uwrazliwia na potrzeby innych'®.

Edukacja migdzykulturowa jest procesem dialogu kultur, rozwijania
wlasnej tozsamosci przez komunikacje z innymi i — w toku tej komunika-
cji — wzajemnego wzbogacania kulturowego. Poznawanie innych kultur
to dziatanie dwukierunkowe. Stanowi okazje¢ do poglebienia znajomosci
wilasnej kultury i wyraza gotowo$¢ do wzajemnej wymiany'”.

Wspotczesnie mozna dostrzec praktyczny wymiar edukacji miedzy-
kulturowej w postaci funkcjonujacych zaktadow naukowo-dydaktycznych,
wprowadzenia do nauczania uniwersyteckiego przedmiotu o tej nazwie.
Program tego rodzaju edukacji zaktada dostrzeganie innosci, rejestrowanie
roznic, prowadzenie analiz porownawczych, refleksje nad zapozyczeniami
kulturowymi. Edukacja miedzykulturowa korzysta z r6znych dziedzin
wiedzy: socjologii, etnologii, psychologii, religioznawstwa'®.

4 J. Nikitorowicz, Edukacja miedzykulturowa, s. 934n.

J. Nikitorowicz, Edukacja miedzykulturowa, s. 935.
J. Nikitorowicz, Edukacja miedzykulturowa, s. 935.
17 J. Nikitorowicz, Edukacja migdzykulturowa, s. 938.
18 J. Nikitorowicz, Edukacja migdzykulturowa, s. 939.
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Podstawowe cele edukacji migdzykulturowej obejmuja: otwartosé
i porozumienie w skali §wiatowej miedzy ludzmi o pochodzeniu, tradycji,
stylu zycia, religii; zaangazowanie na rzecz pokoju, rownosci, braterstwa,
solidarnos$ci we wlasnym kraju i na calym $wiecie; opowiadanie si¢ za
sprawiedliwym §wiatem bez wojen, niewolnictwa, gtodu; rozbudzanie
$wiadomosci ekologicznej; wyzbywanie si¢ poczucia wyzszo$ci kulturowej;
dialog i negocjacje; wymiang warto$ci; poszanowanie odmiennych sposo-
bow zycia; tolerancje; wyzbywanie si¢ uprzedzen i stereotypow etnicznych,
kulturowych, religijnych; podkres$lanie wychowawczej funkcji rodziny".

Edukacja migdzykulturowa odwotuje si¢ do pojecia kultury i wskazuje
na istnienie rownoprawnych kultur, ktore podlegaja przemianom w wyniku
procesu przenikania réznych wartosci i wzorcow. Kazda forma poznawania
innych jest z pozycji wlasnego dziedzictwa kulturowego stanowi istotny
komponent rozwoju ludzko$ci®.

Pojecie kultury

Kultura (z ac. colere — ,,uprawiac”, ,,pielegnowac”) to caloksztatt ma-
terialnego i duchowego dorobku ludzkosci, wynik tworczej dziatalnosci
cztowieka oraz zespot wartosci, norm i zasad obowigzujacych w danej
spotecznos$ci. Stanowi ogot tego, co pielegnujemy?..

Definicje

Ztozono$¢ i wielowymiarowos$¢ zjawisk kulturowych sprawita, ze wypraco-
wano na gruncie naukowym szereg stanowisk teoretycznych wyjasniajacych
termin kultura. R6znice w pojmowaniu kultury sprowadzajg si¢ do odmien-
nego rozlozenia akcentu na dany jej aspekt, zastosowania zréznicowane;j
aparatury pojeciowej oraz ustalania innego typu zwigzkow i zalezno$ci?>.

W naukach humanistycznych spotykamy nast¢pujace definicje kultury:
antropologiczne — pojmujg kulture globalnie, uznajac ja za catos¢ dziatan
i wytworow ludzkich, wolne od wartosciowania, wyjasniaja kulture przez
funkcje spoteczne oraz instrumentalne w stosunku do cato$ci systemu i po-
trzeb biologicznych czlowieka (stosowane pojecia: wytwor kulturowy, cechy
i kompleksy kulturowe, kregi kulturowe, dziatanie, funkcja, instytucja,

1 J. Nikitorowicz, Edukacja miedzykulturowa, s. 939n.

20 J. Nikitorowicz, Edukacja miedzykulturowa, s. 941.

2l D. Capata, Kultura, w: E. Ziemann, R. Sawa i in. (red.), Encyklopedia kato-
licka, t. 10, Lublin 2004, kol. 188.

22 E. Wiodarczyk, Kultura, w: T. Pilch (red.), dz. cyt., t. 2, s. 951.
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system); socjologiczne — interpretuja kulture jako wzorce wzajemnego od-
dzialywania na siebie 0sob i grup spotecznych (uzywane terminy: struktura
spoteczna, rola spoteczna, wzorce i modele zachowan, przekaz, informacja,
komunikacja, symbol); historyczne — ktada nacisk na dziejowe uwarun-
kowania zjawisk kulturowych, czasowo-przestrzenne ich rozmieszczenie,
uchwycenie zmienno$ci w czasie, mechanizm przekazywania kultury
i problematyki przemian kulturowych (wystepujace okreslenia: tradycja,
podtoze historyczne, asymilacja, zmiana spoteczna i kulturowa, ewolucja)®.

Kultura jest zjawiskiem ztozonym, ktérego nie mozna zamknaé w jed-
nej teorii czy definicji. Poszczegolne definicje wzajemnie uzupetniaja sie.
Wiekszos¢ antropologdw i socjologow kultury traktuje kulture jako wy-
twor cztowieka, zwigzany z rozwojem rodzaju ludzkiego. Cechy kultury:
uczymy si¢ jej; powstaje z biologicznych, sSrodowiskowych, psychicznych,
historycznych komponentéow ludzkiej egzystencji; jest zorganizowana,
wieloaspektowa, dynamiczna i zmienna; wystepuja w niej pewne prawid-
towosci, pozwalajace analizowaé ja metodami naukowymi; stanowi instru-
ment przystosowania jednostki do otoczenia oraz zdobywania $srodkéw do
tworczej ekspresji®*.

Kultura jest catoscia, zintegrowanym, harmonijnym systemem, w kto-
rym zaleznosci miedzy poszczegdlnymi komponentami majg charakter
funkcjonalny, a takze aparatem instrumentalnym, gdyz stuzy dwoém ce-
lom: zaspokojeniu potrzeb i utrzymaniu tozsamosci systemu kulturowego
(Bronistaw Malinowski)?.

Kultura oznacza przyjety zwyczajowo sposob myslenia, dziatania i od-
czuwania, wybrany przez spoleczenstwo sposrod nieskonczonej liczby
i roznorodno$ci mozliwych sposoboéw bycia (Alfred Kroeber)?.

Kultura to zintegrowana calo$¢ obejmujaca zachowania ludzi przebie-
gajace wedhug wspodlnych dla zbiorowos$ci spotecznej wzorcow wyksztal-
conych i przyswojonych w toku wzajemnego oddziatywania na siebie os6b
oraz zawierajaca wytwory takich zachowan. Obejmuje dwie klasy zjawisk:
zachowania ludzkie oraz przedmioty bedace rezultatem tego rodzaju zacho-
wan, charakteryzujace si¢ regularnoscia wlasciwg dla cztonkéw danej grupy.
Zrédtem tej regularnosci jest proces uczenia sie, stanowiacy jeden z podsta-
wowych mechanizméw powstawania, trwania i rozwoju kultury. Zewngtrz-
nej, zobiektywizowanej postaci kultury, przejawiajacej si¢ w dziataniach

» E. Whodarczyk, Kultura, s. 952.
2 E. Wiodarczyk, Kultura, s. 953.
2 E. Wiodarczyk, Kultura, s. 953.
% E. Wiodarczyk, Kultura, s. 953.
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i przedmiotach, towarzyszy aspekt wewngtrzny — przyjeta i uznana postaé
kultury, tkwigca w $wiadomosci ludzi (Antonina Ktoskowska)?'.

Kulture definiuje si¢ tez jako ogot wytwordéw dziatalnosci ludzkiej, mate-
rialnych 1 niematerialnych, wartosci i uznawanych sposobdw postepowania,
zobiektywizowanych oraz przyjetych w spotecznosciach, przekazywanych
innym i nast¢gpnym pokoleniom. Tak opisywana kultura sprowadza si¢ do
trzech komponentow: wytwordw dziatalnosci ludzkiej; wzorcow zacho-
wan 1 wartosci; lokalizacji czasowo-przestrzennej i spotecznej. Moze ona
dzieli¢ si¢ na: kulture osobista — 0ogot sposobdw postepowania jednostki,
jej metod dziatania, mysli, poje¢, pogladow, wytwordéw dziatalnosci; kul-
ture zbiorowosci — 0got wytworow, mysli, dziatan, wartosci, ktore zostaty
przyjete i uznane przez spoteczno$¢, nabraty waznosci dla jej cztonkdw,
wyznaczajac zachowania uwazane za obowigzkowe (cato§¢ zywych, aktu-
alnych, funkcjonujacych wytwor6éw i wzorcow odgrywajacych fundamen-
talng role w zyciu cztonkdéw okreslonej zbiorowosci; Jan Szczepanski)®.

Na kulture sktadajg si¢ dwa glowne komponenty: materialny — dotykalne,
konkretne wytwory spoteczenstwa; niematerialny — duchowe wytwory,
stanowigce osrodek zycia spotecznego (jezyk, znaki, symbole, gesty)®.

Zewnetrznej, zobiektywizowanej postaci kultury, wyrazajacej si¢
w dziataniach i przedmiotach, towarzyszy niezbedny aspekt wewnetrzny,
obecny w $wiadomosci ludzi. Cztowiek tworzy kulturg, przez nig komu-
nikuje si¢ i wyraza. Moze ona przejawia¢ si¢ w aktach jednostkowych, ale
zyje i rozwija si¢ jedynie na drodze kontaktéw miedzyludzkich, ktorych
sie¢ okresla zakres i struktura réznych grup spotecznych. Kultura spote-
czenstwa jest taka, jacy sa jej cztonkowie, a cechy cztonkéw takie, jaka
jest ich kultura. Dostarcza ona materiatu, z ktérego jednostka ksztattuje
swoje zycie®.

Kultura to zjawisko dynamiczne w sensie obiektywnym, gdyz w pew-
nych okresach te same komponenty kultury oraz ich powigzania moga by¢
zywe, bogate tre§ciowo, wyrazac si¢ nowymi formami, utrwala¢ w no-
wych wytworach i odgrywaé wazna role w komunikacji migdzyludzkie;j,
kiedy indziej za§ mogg zosta¢ zapomniane. Kultura jest takze dynamiczna
w znaczeniu subiektywnym, poniewaz jednostka moze aktywniej i tworczo
wykorzystywa¢ okreslone komponenty kultury i ich powigzania’.

27 E. Wlodarczyk, Kultura, s. 954.
2 E. Wiodarczyk, Kultura, s. 954.
¥ E. Wiodarczyk, Kultura, s. 954.
30 E. Wlodarczyk, Kultura, s. 955n.
31 E. Wilodarczyk, Kultura, s. 956.

- 217



218 -

BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

Znaczaca cze$¢ wiedzy kulturowej stanowia normy, ktére wyznaczaja
reguty wlasciwego zachowania si¢ w konkretnych sytuacjach i odniesieniu
do innych jednostek. Sa to normy kulturowe®.

Obok norm kulturowych istnieja rowniez wartosci kultury. Mechanizm
dziatania kultury polega na tym, ze ustanawia ona systemy wartosci oraz
kryteria je oceniajace. Stanowig one rdzen kultury. Szczegdélnie wazne zna-
czenie maja tu wartosci podstawowe, z ktorych wynikaja normy i wzorce
zachowan regulujace wszystkie dziedziny zycia spotecznego™®.

Mozemy wyrdzni¢ dwa typy kultur: jednowartosciowa — jeden, zwarty
system wartosci, wykluczajacy mozliwos¢ odstepstwa od tego systemu;
panuje w niej jednomys$lno$¢ oraz zgodnos$¢ z przyjetymi strukturami
wartosci; wielowartosciowa — plaszczyzna styku wielu systemow wartosci;
stwarza mozliwosci dokonywania wyboréw i podejmowania decyzji**.

Za podstawowa jednostke kultury i przekazu kulturowego przyjmuje si¢
mem — trwaly wytwor materialny lub symboliczny, stworzony przez czto-
wieka do okre$lonego celu®.

Istota tozsamosci kultury jest standard kulturowy, czyli katalog pod-
stawowych potrzeb w danej kulturze. Ich realizacja staje si¢ konieczna dla
integracji tej kultury. W sktad tego katalogu wchodza potrzeby uniwersalne,
bezwzglednie wymagajace zaspokojenia w kazdej kulturze oraz te, ktorych
realizacja jest konieczna w okre$lonej kulturze?®.

Wzor kulturowy to mozliwe do zaobserwowania prawidtowosci po-
wtarzania si¢ okreslonych zachowan w podobnych sytuacjach, ustalony
w spolecznos$ci sposob myslenia i zachowania. Okresla on, jak jednostka
powinna reagowa¢ na sytuacje wazne dla niej samej oraz grupy, aby za-
chowywac si¢ zgodnie z oczekiwaniami i nie popas¢ w konflikt z innymi
cztonkami spoteczno$ci. Wskazuje zakres zachowan dopuszczalnych i sku-
tecznych w danej sytuacji*’.

Kultura jest nie tylko regulatorem zachowan (postaw, wyobrazen), ale
tez dziedziczng skarbnica wzorcow, ktora gromadzi — podlegajac ustawicz-
nym zmianom — dorobek catych pokolen?®.

32

. Wiodarczyk, Kultura, s. 956.
. Wlodarczyk, Kultura, s. 956.
. Wlodarczyk, Kultura, s. 957.
. Wiodarczyk, Kultura, s. 957.
. Wiodarczyk, Kultura, s. 957.
. Wilodarczyk, Kultura, s. 958.
. Wiodarczyk, Kultura, s. 959.
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Kultura w refleksji pedagogicznej

Kultura ma znaczenie wychowawcze. Oznacza doskonalenie cztowieka
przez uprawianie cnét: sprawiedliwos$ci, mitosci, grzecznosci. Cnoty te sg
niezbedne dla zycia czlowieka jako cztonka spotecznosci®.

Kultura zaktada przeobrazanie §wiata, jego ustawiczne doskonalenie.
Do kultury zalicza si¢ zarowno uprawe samego cztowicka, jak tez wszyst-
kiego, co zostato mu dane. Wchodzi tu w gre rozwoj intelektualny jednostki,
postep moralny, wiedza o $§wiecie 1 umiejetnosé podporzadkowywania go
przez cztowieka®.

Kultura stanowi fundament integralnego wychowania, ksztattowania
cztowieka w jego czlowieczenstwie. Dzigki wychowaniu cztowiek bedzie
mogt: odkry¢ peing prawde o sobie (kim jest i dokad zmierza); poznaé
prawde o $wiecie i swoim miejscu w nim; dostrzec prawdg o spoleczenstwie
i wlasnych obowigzkach wzgledem niego, a takze przystugujacych mu
prawach; przygotowac¢ si¢ do wolnego wyboru poznanych prawd i wartosci;
podjac¢ odpowiedzialnie role spoteczne®.

Rozumienie kultury jako ,,uprawy czlowieka” ma uzasadnienie pe-
dagogiczne. Cztowiek to istota, ktora realizuje si¢ w sposob ciggly. Jego
wilasciwym stan okresla dazenie do doskonatosci, osiagnigcia whasnej peini,
nieustanne ,,bycie w drodze”. Punkt wyjscia tego procesu stanowi cztowiek,
ktory jest, a punkt dojscia — cztowiek, ktory ma by¢®.

Bycie cztowiekiem zaktada prowadzenie zycia wewngtrznego, czyli
duchowos¢. Ksztattuje ona dojrzatg osobowos¢. Dla wlasciwego profilu
kultury, prawidlowego jej funkcjonowania i rozwoju niezbedna staje si¢
odpowiednia wizja cztowieka, prawda o nim samym. W uksztattowaniu
tej wizji zasadniczg rolg odgrywa religia. Nie przestajac by¢ dziedzictwem
kulturowym, wprowadza do kultury wymiar transcendentny. Ten wtasnie
aspekt religii wyznacza jej niezastgpione miejsce w kulturze®.

Religia stanowi sktadowg czes$¢ kultury jako swoisty przejaw zycia
cztowieka. Posiada ona wewnetrzny stosunek do §wiata kultury. Wyznacza
odpowiednig wizje cztowieka i $wiata, ostateczng hierarchi¢ warto$ci**.

% F. Adamski, Kultura w refleksji pedagogicznej, w: T. Pilch (red.), dz. cyt.,
t. 2, 5. 960.
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BIULETYN MISJOLOGICZNO-RELIGIOZNAWCZY

Wartosci religijne sg niezbedne dla ksztaltowania cztowieka i prawidto-
wego funkcjonowania kultury. Pedagogika przekonuje, Ze jednostka moze
w petni rozwija¢ si¢ tylko wtedy, gdy dazy on do zdobywania wartos$ci
wyzszych niz on sam (wzorzec transcendentny)®.

Kulturowa wizja cztowieka, akcentujaca w nim pierwiastek ograniczo-
nosci i wiecznosci, niepodwazalnej godnosci tworzy filozoficzno-spoteczng
baze jego rozwoju jako istoty pozostajacej w okreslonych relacjach ze
$wiatem materialnym i innych ludzi*.

Wychowawecza funkcja kultury nadaje szczegdlng tres¢ oraz wyznacza
definicje tego, przez co cztowiek doskonali si¢ w swym czlowieczenstwie.
Podstawa tak rozumianej kultury jest pelna prawda o cztowieku, na strazy
ktorej stoi religia®’.

Zakonczenie

Wychowanie i edukacja to dwie rzeczywistos$ci, ktore tworza jedno$¢. Cho-
ciaz sg one rozne, nie moga jednak istnie¢ bez siebie. Stanowig istotne
komponenty kazdej kultury, rozumianej jako catoksztalt materialnego
oraz duchowego dorobku ludzkosci. Decyduja o jej wygladzie. Naleza do
najwazniejszych czesci sktadowych procesu ksztattujacego egzystencje
jednostki (aspekt indywidualny) i calego spoleczenstwa (wymiar wspol-
notowy). Decyduja o tym, jak wyglada kultura. Wychowanie zawiera si¢
w edukacji, a edukacja znajduje swoje wypetnienie w wychowaniu*.

Pawet Szuppe
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