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przekaz, translacja i zdrada1 – 
pytania o kształt chrześcijaństwa 

w Polsce

Wstęp1

Chrześcijaństwo wyraźnie nie ma dziś dobrej 
prasy. Przyczyn tego stanu rzeczy jest z pew-
nością wiele i są one niewątpliwie złożone. 
Nie bez znaczenia dla ogólnej jego kondycji, 
niezależnie od partykularnej tradycji konfe-
syjnej, jej ,,rodzinnych” kłopotów i tego, co 
się dzieje w ramach wewnętrznych, dogma-
tycznych sporów, pozostają trudne w adapta-
cji wielkie wyzwania współczesności z kry-
zysem ekologicznym, wojną, problemami 
uchodźctwa, prawami kobiet, prawami 
mniejszości seksualnych, laicyzacją czy świa-
towym populizmem na czele. Dodatkowo sil-
ne upolitycznienie, arogancja elit i hierarchii, 
problem pedofilii oraz inne skandale seksu-
alne, obyczajowe i finansowe – to z pewno-
ścią i tak niepełny repertuar odkładających 
się stopniowo i od dawna błędów, zaniechań, 
nadużyć, które wyraźnie zmieniają współcze-
sny obraz i społeczną percepcję chrześcijań-
stwa. Tradycji, która od przeszło dwóch tysię-
cy lat wydawała się wszak stać niezachwianie, 

1	 Por. G. Scholem, „Autorytet religijny a mistyka”, w: 
Kabała i jej symbolika, G. Scholem, tłum. R. Wojnakowski, 
Warszawa 2014, s. 11–50. Posunąć się nieco. Teologia 
według Derridy. Z Agatą Bielik-Robson rozmawia Piotr 
Sawczyński, „Miesięcznik Znak” 2017, https://www.mie-
siecznik.znak.com.pl/posunac-sie-nieco-teologia-wedlug-

-derridy/; (dostęp:3.09.2022)

niejeden historyczny czy kulturowy sztorm 
mając pomyślnie za sobą. Nie pomagają mu 
również spadki po postmodernizmie: od-
wrót od tradycyjnej metafizyki czy socjolo-
gia wiedzy z całym dobrodziejstwem społecz-
nego konstruktywizmu sprzyjać będą raczej 
unikaniu pytań o prawdę ostateczną, niż jej 
czynnym poszukiwaniom. A zatem, parafra-
zując słowa autora tekstu Ewangelii Jana: czy 
dziś może być jeszcze co dobrego z Nazaretu? 2

W swej miażdżącej krytyce systemu ko-
ścielnego, który można uznać za rzeczywistą 
reprezentację owego imaginarium symbolicz-
nego jakim jawi się chrześcijaństwo w ogóle, 
Tomasz Polak pisze: 

system kościelny jest systemem nieuchronnej 
uzurpacji, który skutecznie sięga po wszystko, 
co jest w jego zasięgu i co mogłoby do niego 
należeć, można przedstawić w postaci jego 
świadomościowych i politycznych skutków. 
Jednym z nich jest właśnie ,,imperialne” samo-
rozumienie usytuowania systemu kościelnego, 
czyli przekonanie o jego ,,ontologicznej święto-
ści” (tj. istotowym związku z Bogiem), z które-
go wywodzone są jego uniwersalne roszczenia3. 

2	 Por. Pismo Święte Starego i Nowego Testamentu. Ewangelia 
św. Jana: 1,46, Poznań–Warszawa 1980, s. 1217. 

3	 T. Polak, System kościelny, czyli przewagi Pana K., Poznań 
2020, s. 210.

„Karto-Teka Gdańska”, nr 1(10)/2022, s. 3‒11
http://karto-teka.ptft.pl/
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Imperialne roszczenia realizowane mają 
być zdaniem autora za pomocą stosownych 
struktur symbolicznych, ideologicznych 
i organizacyjnych, w których ta potężna re-
ligia historyczna osadziła swój aparat my-
ślenia i działania. Wydaje się jednak, że 
wobec przeoranej przez sekularyzację, a co 
najwyżej wobec postsekularnej zachodniej 
kultury roszczenia te zwyczajnie nie popła-
cają. Jak zauważa dziś wiele autorek i auto-
rów komentujących kondycję chrześcijań-
stwa (nie wyłącznie w kontekście polskiego 
katolicyzmu), tradycja ta pozostaje odpo-
wiedzialna za tysiąclecia konfliktów i prze-
lewu niewinnej krwi4, że na naszych oczach 
rozpada się religia ,,ukształtowana jako 
cywilizacja czy światopogląd”5, następuje 
agonia ,,instytucjonalnych form kościelno-
ści, w których przez wieki zadomowiały się 
nasze duchowe doświadczenia”6, dokonuje 
się oddolna laicyzacja społeczeństw „świata 
zachodu” i spadek wiarygodności struktur 
instytucji religijnych7.

Równolegle jednak pojawiają się rozma-
ite strategie obrony, ocalania, ,,odgruzowy-
wania”8 chrześcijaństwa; dokonuje się zróż-
nicowanych jego rewizji w nadziei, że to, co 
w nim odpychające musi być z pewnością 
jakimś nieuprawnionym przekłamaniem, 
4	 J. Gray, Siedem typów ateizmu, tłum. A. Wilga, Warszawa 

2020, s. 29. 
5	 Z. Nosowski, Odgruzowywanie chrześcijaństwa (edyto-

rial, jesień 2022), „Kwartalnik Więź”, 8.10.2022, https://
wiez.pl/2022/09/20/odgruzowywanie-chrzescijanstwa-

-edytorial-jesien-2022/?fbclid=IwAR1m63rsl-opkoMGu-
CAiSHtQ-60hDlW-65aYLYPWCiOfxmMecgI73lgAFkA, 
(dostęp: 10.10.2022). 

6	 S. Duda, Wielkie Tak albo wielkie Nie. Bóg spoza teolo-
gicznego słownika, „Kwartalnik Więź”, 20.09.2022, ht-
tps://wiez.pl/2022/09/20/wielkie-tak-albo-wielkie-nie-bo-
g-spoza-teologicznego-slownika/ (dostęp: 10.10.2022).

7	 A. Szostkiewicz, Franciszek już nie imponuje, „Polityka”, 
2.07.2022 https://szostkiewicz.blog.polityka.pl/2022/07/04/

	 franciszek-juz-nie-imponuje/, (dostęp: 10.10.2022).
8	 M. Kędzierski, Święta codzienność w szpitalu polo-

wym, czyli katolicyzm po rozpadzie, „Kwartalnik Więź”, 
8.10.2022, https://wiez.pl/2022/09/20/swieta-codzienno-
sc-w-szpitalu-polowym-czyli-katolicyzm-po-rozpadzie/, 
(dostęp: 10.10.2022).

zniekształceniem, deformacją na doskona-
łej, ponadczasowej tkance hermeneutyki 
transcendencji. Podejmuje się przy tym roz-
maite próby wydobycia z tradycji tego, co 
miałoby stanowić życiodajny i energetycz-
ny rdzeń, rodzaj intymnego źródła mądro-
ści i etycznej dojrzałości9, dokonuje się po-
szukiwań i ćwiczeń duchowych wykracza-
jących poza chrześcijańską ortodoksję, sięga 
się do innych tradycji (np. zen10), czy też re-
interpretuje się tradycję w sposób odpowia-
dający współczesnym wyzwaniom, dokonu-
jąc druzgocącej krytyki zastanych i apologii 
nowych, niejednokrotnie skrajnie rewizjoni-
stycznych jej wykładni (np. zyskująca ostat-
nio na sile dyskusja wokół ekologicznej her-
meneutyki biblijnej11 i problemu wykluczeń 
całych grup społecznych ze wspólnoty reli-
gijnej). Dynamika tych rezygnacji i starań, 
owych rozpaczy i nadziei, goryczy i uporu – 
prześwieca jak surowa podszewka przez 
rzadko tkane płótno przedstawianego Pań-
stwu niniejszym numeru. 

Można go czytać na zakładkę: z tekstu 
do tekstu, wychodząc od głosu rozczarowa-
nia w jednym – chwytać się obietnicy do-
brego w drugim. Albo w poprzek: w każ-
dym z osobnych tekstów doszukiwać się 
obu tych namiętności i po swojemu ważyć 
ich znaczeniowe ciężary dla siebie. Można 
też od deski do deski, liniowo, licząc na ja-
kieś klarowne rozstrzygnięcie przy końcu 
lektury. Trudno powiedzieć, która strategia 

9	 Por. T. Halik, Popołudnie chrześcijaństwa, tłum. 
T. Maćkowiak, Kraków 2022 i inne tego autora.

10	 Por. W. Werhun SJ, W głąb i z powrotem. Rekolekcje 
ignacjańskie w życiu codziennym, Kraków 2020 i inne 
tego autora.

11	 Por. R. F. Sadowski, Filozoficzny spór o rolę chrze-
ścijaństwa w kwestii ekologicznej, Warszawa 2015; 
T.  Twardziłowski, Ocalić stworzenie. Teoria i zasto-
sowanie ekologicznej hermeneutyki Biblii, Warszawa 
2017 i inne tego autora; T. Jaeschke, I. A. Stanisławska, 
D. Sumińska, Nieboskie stworzenia. Jak kościół wyklucza, 
Warszawa 2019.

https://wiez.pl/2022/09/20/odgruzowywanie-chrzescijanstwa-edytorial-jesien-2022/?fbclid=IwAR1m63rsl-opkoMGuCAiSHtQ-60hDlW-65aYLYPWCiOfxmMecgI73lgAFkA
https://wiez.pl/2022/09/20/odgruzowywanie-chrzescijanstwa-edytorial-jesien-2022/?fbclid=IwAR1m63rsl-opkoMGuCAiSHtQ-60hDlW-65aYLYPWCiOfxmMecgI73lgAFkA
https://wiez.pl/2022/09/20/odgruzowywanie-chrzescijanstwa-edytorial-jesien-2022/?fbclid=IwAR1m63rsl-opkoMGuCAiSHtQ-60hDlW-65aYLYPWCiOfxmMecgI73lgAFkA
https://wiez.pl/2022/09/20/odgruzowywanie-chrzescijanstwa-edytorial-jesien-2022/?fbclid=IwAR1m63rsl-opkoMGuCAiSHtQ-60hDlW-65aYLYPWCiOfxmMecgI73lgAFkA
https://wiez.pl/2022/09/20/wielkie-tak-albo-wielkie-nie-bog-spoza-teologicznego-slownika/
https://wiez.pl/2022/09/20/wielkie-tak-albo-wielkie-nie-bog-spoza-teologicznego-slownika/
https://wiez.pl/2022/09/20/wielkie-tak-albo-wielkie-nie-bog-spoza-teologicznego-slownika/
https://szostkiewicz.blog.polityka.pl/2022/07/04/franciszek-juz-nie-imponuje/
https://szostkiewicz.blog.polityka.pl/2022/07/04/franciszek-juz-nie-imponuje/
https://wiez.pl/2022/09/20/swieta-codziennosc-w-szpitalu-polowym-czyli-katolicyzm-po-rozpadzie/
https://wiez.pl/2022/09/20/swieta-codziennosc-w-szpitalu-polowym-czyli-katolicyzm-po-rozpadzie/
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miałaby Państwu przynieść zasłużoną sa-
tysfakcję, żadnej jako redaktorzy numeru 
preferować i szczególnie zalecać nie zamie-
rzamy. Proponujemy pozwolić sobie po pro-
stu na bezinteresowną lekturę prezentowa-
nych odsłon myślowych w pełnym, redak-
cyjnym przekonaniu, że nie pozostawią 
Was obojętnymi.

W pierwszym proponowanym Państwu 
artykule, Józef Majewski wychodząc od 
etycznego sporu wokół aborcji i Strajku Ko-
biet, nieoczekiwanie zbacza z dość oczywi-
stych dla dyskusji wokół owego społeczne-
go fenomenu ścieżek i wprowadza nas w ob-
szar pytań metafizycznych, pytań o źródło 
i autorstwo zła w świecie. Kim w kontekście 
wad letalnych płodów są owi ,,najmniejsi” 
ze słynnej przypowieści Jehoszuy z Nazare-
tu o Sądzie ostatecznym z rozdziału dwu-
dziestego piątego Ewangelii Mateusza? – 
pyta autor. I co lub kto stoi nie tyle za cier-
pieniem stanowiącym wynik ludzkiej wol-
ności, wolności w imię której świadomie 
wybiera się zło, okrucieństwo, bestialstwo, 
nikczemność i deprawację. Ile za cierpie-
niem „nie-winnym” i „a-moralnym”, za cier-
pieniem wymykającym się tradycyjnemu 
ujęciu wszechmocy Boga i tradycyjnej te-
odycei. Przywołując pokrótce jej główne 
teologiczne tropy, Majewski konfrontuje ją 
z logiką i prawidłami ewolucji, w ramach 
której istnienie cierpienia stanowi struktu-
ralną, nieusuwalną konieczność. Zdaniem 
Autora tradycyjna teologia, wypracowana 
w czasach „przedewolucyjnych”, nie jest 
dziś w stanie przekonująco odpowiedzieć 
na pytania o bożą wszechmoc i problem 
cierpienia. Z kolei teologia i teodycea za-
kładające ewolucjonizm dopiero problema-
tyzują tę kwestię i na razie pozostają wobec 
tych pytań bezradne. Czy nauka Jehoszuy 

z Nazaretu, wzywająca ludzi do działania 
w obronie maluczkich, a więc „Przeciwko” 
cierpieniu, i tym samym „Przeciwko” pra-
wu ewolucji daje się czytać jako anty-ewolu-
cjonistyczna? I co miałoby to oznaczać dla 
chrześcijańskiej teodycei?

Kolejny artykuł autorstwa Justyny Me-
lonowskiej to pogłębione studium rekon-
strukcyjne krytycznej filozofii historii, kon-
cepcji rozwijanej przez Henri-Irénée Mar-
rou (1904–1977), którą Autorka podejmuje 
w kontekście sporu między katolicką, ,,oca-
lająco-zachowującą” teologiczną ortodok-
sją i jej ,,rewizyjną” progresją. Koncepcja 
francuskiego historyka zakłada, że rekon-
strukcja przeszłości wymaga sztuki uczest-
niczenia, uczuciowego zaangażowania, swo-
istej ,,przyjaźni ze świadkiem z przeszłości”. 
Uczucie wrogości natomiast, resentyment, 
czy ,,poznanie przez pretensję” nie tylko nie 
będą sprzyjały poznaniu, ale także wpłyną 
na zniekształcenie prawdy, która, zdaniem 
Marrou, jest wszak głównym zobowiąza-
niem historyka-filozofa. Co ciekawe, praca 
takiego badacza będzie stanowiła komuni-
katywną wartość jedynie dla tych, którzy 
podzielają jego troski i uczucia co do prze-
szłości. Reszta niewtajemniczonych pozo-
stanie ,,na zewnątrz” prawdy, nie pojmując 
jej lub pojmując ją opacznie. Autorka rozpo-
znaje w tej logice docierania do prawdy ana-
logię w stosunku do obu konkurencyjnych 
wobec siebie ,,stronnictw” w obrębie tra-
dycji katolickiej, którym, ze zrozumiałych 
względów trudno będzie się porozumieć 
z uwagi na darzenie uczuciem odmiennych 
,,prawd”, prawdy ortodoksji i prawdy progre-
sji. Poszukując miejsca dla ich ewentualnie 
możliwego spotkania, wskazuje na strategię 
trzech kroków: po pierwsze: głęboka kwe-
renda źródeł (studium ortodoksji i tradycji); 
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po drugie: kontynuacja w pełnej szacunku 
i wdzięczności, ale też niepozbawionej sta-
nowczości polemice; i po trzecie: korek-
ta o charakterze ,,zarazem rewidującym 
(co do części) i ochronnym (tak co do ko-
rygowanego aspektu, jak co do całości, co 
sprowadza się do wyjątkowej wymiany czę-
ści istotnie wadliwych)”. Pozostają jednak 
nierozstrzygnięte kwestie autorytetu: kto 
bowiem i na podstawie jakich prerogatyw 
miałby rozsądzać o kwestiach chronionych 
i rewidowanych? W jaki właściwie sposób 
i jakimi kryteriami zachowywać w tradycji 
harmonię ciągłości i zmiany?

Tekst Moniki Humeniuk zatrzymuje nas 
w polu zainteresowania herezją jako szansą 
rozhermetyzowania zdominowanej przez 
konfesyjne formuły pedagogiki religii. Au-
torka zadaje pytanie o możliwość uprawia-
nia tej pedagogicznej subdyscypliny nie tyl-
ko, jak to się zwykło przyjmować, na grun-
cie normatywności pedagogiczno-teologicz-
nej, ale także w ramach krytycznego religio-
znawstwa, na gruncie normatywności peda-
gogiczno-religioznawczej uwzględniającej 
inne niż teologiczne teorie religii. Przepro-
wadzenie takiego zabiegu wymaga uprzed-
niego ,,wypróbowania” herezji tam, gdzie 
wcześniej dominowała dogmatyczna orto-
doksja. W artykule zostają zaprezentowane 
dwa przypadki takich właśnie nieortodok-
syjnych wersji chrześcijańskich hermeneu-
tyk. Autorem pierwszej jest Jacques Ellul, 
przedstawiciel anarchizmu chrześcijańskie-
go, kontestator stosunków społecznych i du-
chowych opartych na wszelkiej władzy, kry-
tyk chrześcijańskiej koncepcji Opatrzności 
Bożej oraz twórca przewrotnych interpre-
tacji tekstów biblijnych. Drugi to John D. 
Caputo, postmodernistyczny teolog, twór-
ca tzw. słabej teologii (lub inaczej: teologii 

słabego Boga), której sercem miałaby być fi-
gura Imienia-Wydarzenia, nie dającego się 
trwale pochwycić w żadnej ortodoksyjnej 
kliszy boskiego ,,przejawu”, poddającego się 
nieustającym, historycznie i kulturowo wa-
runkowanym reinterpretacjom. Obaj przy-
wołani w tekście myśliciele to postaci za-
czerpnięte z samego serca długiej i złożonej 
tradycji religijnej, w intrygujący i nieoczy-
wisty sposób czerpiący z jej bogactwa. Czy 
pedagogika religii daje się podejmować jako 
przestrzeń myślenia na tyle gościnna, by 
otwarcie i z zainteresowaniem przyjmować 
i darzyć uznaniem herezje, które obaj propo-
nują? Oraz – co jeszcze można subdyscypli-
nie zaproponować, by poszerzać jej herme-
tyczne, bo zwykle konfesyjne, granice? Czy 
kategoria religii w subdyscyplinie poddaje 
się próbom sekularyzacji, jak ma to miejsce 
np. na gruncie krytycznego religioznawstwa, 
kierując ,,religijną” uwagę w stronę tak „nie-
religijnych” tematów, jak duchowość noma-
terialistyczna, kognitywizm, ekologie, ide-
ologie, sport czy ruchy miejskie?

Pytanie o pedagogikę religii skrojoną 
na miarę aktualnych wyzwań społecznych 
i kulturowych zadaje również Szymon Dą-
browski. Autor zarysowuje stan aktualnych 
badań w zakresie subdyscypliny tak w Pol-
sce, jak i na świecie, wskazując przy tym 
na ogólne różnice paradygmatyczne w tym 
zakresie: w Polsce są to zwykle badania 
z pogranicza nauk pedagogicznych i teolo-
gicznych, gdy tymczasem w paradygmacie 
anglojęzycznym prowadzone są głównie 
badania interkulturowe i interreligijne, zaś 
w niemieckojęzycznym – intrakulturowe 
i intrareligijne. Wskazuje ponadto, że pe-
dagogiczno-krytyczny namysł nieustannie 
zyskuje na znaczeniu w ramach wszystkich 
tych tradycji, zarówno niemieckojęzycznych, 
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anglosaskich, polskich, jak i skandynaw-
skich. Towarzyszy temu przekonanie, że 
jedynie taki rodzaj refleksji może sprzyjać 
nie tylko wspieraniu indywidualnej, doj-
rzałej osobowości kulturowo-religijnej, bu-
dowaniu elastycznej struktury psychicz-
nej zapewniającej możliwość nieustannego 
rozwoju w wymiarze intelektualnym, ak-
sjologicznym, emocjonalnym i duchowym, 
ale także pogłębionemu zrozumieniu zło-
żonej dynamiki współczesnych przemian 
społecznych. Autor, mając na uwadze kon-
dycję polskiej pedagogiki religii, wskazuje 
na konieczność prowadzenia dalszych prac 
porównawczych w zakresie krytycznej ana-
lizy tradycji amerykańskiej i angielskiej pe-
dagogiki religii i kultury, ze szczególnym 
uwzględnieniem kulturowo-religijnej sy-
tuacji w Stanach Zjednoczonych, prac nad 
kontynentalną tradycją badań obejmują-
cych niemieckojęzyczne analizy w Niem-
czech, Austrii i Szwajcarii oraz kontekst 
krajów skandynawskich. Czy polska peda-
gogika religii, w szczególnie silny sposób 
zobowiązana wobec partykularnych teolo-
gii, będzie gotowa w pełni z tych badań ko-
rzystać, ryzykując wszak przesunięcie bądź 
to w stronę interreligijności, bądź też w stro-
nę niewymiernej i umykającej instrumenta-
lizmowi pedagogicznemu sferze egzystencji?

Również ostatni tekst w tej części niniej-
szego numeru pozostaje w polu zaintereso-
wania pedagogiką religii. Tym razem jed-
nak w odniesieniu do jej praxis, do eduka-
cji religijnej. Tomasz Olczyk zwraca uwagę 
na poważne niedostatki w zakresie eduka-
cji ekologicznej, jaką realizuje się w polskiej 
szkole, również w ramach lekcji religii. Eko-
logia to temat, który absorbuje dziś społecz-
ną wyobraźnię silniej niż jakikolwiek inny. 
Sytuacja klimatyczna jest jak powszechnie 

wiadomo krytyczna. Niestety, jak podkre-
śla Autor, problematyka ekologiczna pozo-
staje wciąż na marginesie nie tylko głów-
nego nurtu edukacji religijnej, ale również 
katolickiej teologii w ogóle. Zdaniem Lyn-
na Townsenda White’a Jr., amerykańskie-
go historyka, którego przywołuje Olczyk, 
źródeł tego dystansu należy doszukiwać się 
w długiej tradycji hermeneutycznej, zgod-
nie z którą historię stworzenia z Księgi Ro-
dzaju czyta się na sposób antropocentryczny, 
jako nakaz panowania człowieka nad zie-
mią. Nakaz ten bardzo silnie zakorzenił się 
w teologii judeochrześcijańskiej i przez stu-
lecia sprzyjał niepohamowanej eksploatacji 
zasobów naturalnych, przyczyniając się tym 
samym do pogłębienia kryzysu ekologicz-
nego. Autor wskazuje na konieczność ak-
tualizacji utartych teologicznych wykładni 
i schematów myślenia zgodnie z kierunkiem 
wytyczanym przez pontyfikat Papieża Fran-
ciszka zwanego ,,zielonym” papieżem. Czy 
prawdziwa rewolucja ekologiczna w teologii 
katolickiej i edukacji religijnej jest rzeczywi-
ście możliwa? Jak zmienić zastaną, przeszło 
dwutysięczną tradycję interpretacyjną w tak 
krótkim czasie? I wreszcie – jak pogodzić 
podstawę programową tradycyjnej edukacji 
religijnej z postantropocentryzmem? Spra-
wa wydaje się raczej karkołomna, a jed-
nak już dziś powstają programy do naucza-
nia religii katolickiej wrażliwe ekologicznie 
i w duchu edukacji globalnej12. Być może 
zatem wszystko jeszcze przed nami. I oby-
śmy zdążyli…

Poza tematyczną częścią numeru po-
lecamy Państwu niezwykle interesujące 
12	 Por. „A Bóg widział, że wszystko, co uczynił, było bardzo 

dobre”. Wyrażamy swą wdzięczność Bogu za świat, któ-
ry stworzył dla nas, https://globalna.ceo.org.pl/material/a-

-bog-widzial-ze-wszystko-co-uczynil-bylo-bardzo-do-
bre-wyrazamy-swa-wdziecznosc-bogu-za-swiat-ktory-

-stworzyl-dla-nas/#, (dostęp 10.10.2022).

https://globalna.ceo.org.pl/material/a-bog-widzial-ze-wszystko-co-uczynil-bylo-bardzo-dobre-wyrazamy-swa-wdziecznosc-bogu-za-swiat-ktory-stworzyl-dla-nas/
https://globalna.ceo.org.pl/material/a-bog-widzial-ze-wszystko-co-uczynil-bylo-bardzo-dobre-wyrazamy-swa-wdziecznosc-bogu-za-swiat-ktory-stworzyl-dla-nas/
https://globalna.ceo.org.pl/material/a-bog-widzial-ze-wszystko-co-uczynil-bylo-bardzo-dobre-wyrazamy-swa-wdziecznosc-bogu-za-swiat-ktory-stworzyl-dla-nas/
https://globalna.ceo.org.pl/material/a-bog-widzial-ze-wszystko-co-uczynil-bylo-bardzo-dobre-wyrazamy-swa-wdziecznosc-bogu-za-swiat-ktory-stworzyl-dla-nas/
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nadpisania i impresje inspirowane wyobraź-
nią religijną i postreligijną. 

I tak oto Dariusz Barbaszyński przywo-
łuje myśl filozoficzną Kazimierza Twardow-
skiego, w której zderzają się ze sobą pier-
wiastki racjonalne i religijne; w której po-
brzmiewa intelektualna rzeczowość i dy-
stans wobec metafizyki utożsamianej przez 
filozofa z teorią światopoglądu, a jednocze-
śnie założenia której okazują się niezwykle 
przydatne ,,w uzasadnieniu możliwości ist-
nienia racjonalnego, a zarazem nienauko-
wego poglądu na świat i życie – koncepcji, 
w której tworzeniu – jak pisze Dariusz Bar-
baszyński – zasadniczą rolę do spełnienia 
ma właśnie metafizyka i Kantowski rozum 
praktyczny”. Również filozofia przełomu 
XIX i XX wieku, jak widać, nie była wol-
na od problemowych czy metodologicznych 
paradoksów pogranicza tego, co racjonalne 
i religijne.

Zbyszek Dymarski prezentuje poglądy 
Józefa Tischnera na temat znaczenia etyki 
w życiu człowieka. Filozof staje w opozycji 
do tych tez, które ograniczają etykę do ze-
społu nakazów i zakazów, sprowadzających 
wychowanie młodego pokolenia do tresury, 
dla której liczy się efekt końcowy, narzu-
cony z zewnątrz. Zdaniem Autora Filozo-
fii dramatu w centrum zainteresowań etyki 
powinny znaleźć się zagadnienia dotyczą-
ce stosunku człowieka do jego własnej ak-
tywności. Dlatego najistotniejszymi w ety-
ce są pytania o to, kim jest człowiek oraz 
na czym polega jego dobro. Na nie jednost-
ka odpowiada sobie samej w toku rozwoju, 
w procesie życia, każdorazowo w niepowta-
rzalnym i unikatowym spotkaniu jednego 
człowieka z drugim; to inny, ten drugi po-
zwala odkryć, czym jest i na czym polega 
dobro jednostki. W tej perspektywie etyka 

sprowadza się „do celnych odsłonięć dobra”, 
jest ona sztuką planowania, podejmowania 
i realizowania działań, mających na celu 
ocalenie dobra w świecie. 

Hieronim Chojnacki i Krzysztof Mech 
proponują nam lekturę książek Sørena Kier-
kegaarda i Paula Tillicha, filozofów należą-
cych do grona bodajże najciekawszych my-
ślicieli wszechczasów, twórczo czerpiących 
z bogatej tradycji chrześcijaństwa. Każdy 
z nich na swój, niepokojący, ale inspirują-
cy sposób namawia do podjęcia refleksji nad 
religijnością człowieka: egzystencjalista-me-
lancholik Kierkegaard oraz myśliciel starają-
cy się tworzyć filozofię ,,po Auschwitz”, obaj 
synowie swoich ponurych czasów, obaj lu-
teranie, obaj – zwracający się ku myśleniu 
religijnemu, tej skrywającej nadzieję głębi, 
która, jak pisze Krzysztof Mech, obecna jest 
w każdym wytworze ludzkiej kultury.

I w końcu Weronika Piróg, która w książ-
ce Osiem pochwał. Szkice z antropologii my-
ślenia Janusza Bohdziewicza rozpoznaje tro-
py postsekularne par excellence: niereligijne 
artykulacje religijnego. Dostrzega analogię 
między Kazaniem na górze chrześcijańskie-
go Mesjasza i konstrukcją narracji Autora, 
który każdy kolejny rozdział poświęca temu, 
co kruche i pomijane: niespełnieniu, słabo-
ści, powierzchni, nieswojości, tłu, nicości, 
niepewności i nieprawdzie. ,,Ta prowokują-
ca postawa – zauważa Autorka – afirmatyw-
na, wydawać by się mogło, dla antywartości, 
budzi silne skojarzenie z przesłaniem Jezusa 
nie bez powodu. Postsekularny namysł nad 
duchowością chrześcijańską jest jednym 
z fundamentów, na których Bohdziewicz 
buduje swą wielowątkową narrację”. I tak, 
rzec można, powstaje długi, złożony i wie-
lowarstwowy esej postchrześcijański, stają-
cy się swoistą klamrą dla całości rozważań 
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zamieszczonych w przedkładanym Państwu 
numerze „Karto-Teki Gdańskiej”. 

Warto w tym miejscu przywołać zapro-
ponowaną niegdyś przez Gershoma Shole-
ma, a wyartykułowaną w tytule niniejsze-
go numeru tematycznego perspektywę ro-
zumienia tradycji, jako z natury rzeczy he-
rezjogennej i węzłowatej, w której to rów-
nocześnie zachodzą trzy procesy: przekaz, 

translacja i zdrada. Każdy z proponowa-
nych Państwu tekstów daje się czytać jako 
wariacja konstruowana na przynajmniej jed-
nej z tych trzech strategii. Czasami nawet 
dwóch lub wszystkich trzech na raz.

Gorąco polecamy Państwu lekturę ni-
niejszego numeru!

Monika Humeniuk 
Szymon Dąbrowski
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https://wiez.pl/2022/09/20/odgruzowywanie-chrzescijanstwa-edytorial-jesien-2022/?fbclid=IwAR1m63rsl-opkoMGuCAiSHtQ-60hDlW-65aYLYPWCiOfxmMecgI73lgAFkA
https://wiez.pl/2022/09/20/odgruzowywanie-chrzescijanstwa-edytorial-jesien-2022/?fbclid=IwAR1m63rsl-opkoMGuCAiSHtQ-60hDlW-65aYLYPWCiOfxmMecgI73lgAFkA
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„Transmission, Translation 
and Betrayal” – Questions about 
the Shape of Christianity in Poland

The text is an introduction and encourage-
ment for the reader to read the tenth issue 
of the journal “Karto-Teka Gdańska”. The 
editors point to the broad context of the 
scientific placement of articles, which pri-
marily oscillate around current and press-
ing questions: About the shape of Christianity 
in Poland. An interpretation is ​​indicated 
here, in the form of three strategies: trans-
mission, translation and betrayal (after: Ger-
shom Sholem), in which each of the pub-
lished articles, reviews and polemics fits. 
We are talking here about critical analyzes 
and deconstructing the basic assumptions 
of the transmission of religious content. On 
the other hand, about methods of restoring 
and recovering the most forgotten (absent) 
content of the Christian message. It is an 
invitation by the editors to both read and 
actively join the polemics contained in the 
texts presented here.

Key words: Theology, religious studies, 
pedagogy of religion, philosophy, tradi-
tion, rationalism and religion, anthropol-
ogy of thinking

Przekaz, translacja i zdrada – 
pytania o kształt 
chrześcijaństwa w Polsce

Tekst jest wprowadzeniem i zachętą dla 
czytelnika do lektury dziesiątego numeru 
czasopisma „Karto-Teka Gdańska”. Redak-
torzy wskazują na szeroki kontekst nauko-
wego ulokowania artykułów, które oscylują 
przede wszystkim wokół aktualnych i palą-
cych pytań: O kształt chrześcijaństwa w Pol-
sce. Wskazana zostaje tu matryca interpre-
tacyjna, w postaci trzech strategii: przekazu, 
translacji oraz zdrady (za: Gershom Sholem), 
w których każdy z zamieszczonych artyku-
łów, recenzji i polemik się mieści. Mowa 
tu o analizach krytycznych i dekonstruują-
cych podstawowe założenia przekazu tre-
ści religijnych z jednej strony, z drugiej zaś 
o metodach restauracji i odzyskiwania naj-
bardziej zapomnianych (nieobecnych) za-
wartości przesłania chrześcijańskiego. Jest 
to zaproszenie przez redaktorów zarówno 
do lektury, jak również do aktywnego i kry-
tycznego włączenia się w polemiki zawarte 
w przedłożonych tu tekstach.

Słowa klucze: Teologia, religioznawstwo, 
pedagogika religii, filozofia, tradycja, ra-
cjonalizm i religia, antropologia myślenia. 

Szostkiewicz A., Franciszek już nie imponu-
je, „Polityka”, 2.07.2022 https://szostkie-
wicz.blog.polityka.pl/2022/07/04/franci-
szek-juz-nie-imponuje/, (dostęp: 10.10.

	 2022).
Sadowski R.F., Filozoficzny spór o rolę chrze-

ścijaństwa w kwestii ekologicznej, Towa-
rzystwo Naukowe Franciszka Salezego, 
Warszawa 2015.

Twardziłowski T., Ocalić stworzenie. Teoria 
i zastosowanie ekologicznej hermeneuty-
ki Biblii, Instytut Papieża Jana Pawła II, 
Warszawa 2017.

Werhun W., W głąb i spowrotem. Rekolekcje 
ignacjańskie w życiu codziennym, WAM, 
Kraków 2020.
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„Odrzuty ewolucji”. 
Metafizyczne pytania 

„Strajku kobiet”

Przypuszczam, że gdyby Marcin Król, au-
tor rozważań Romantyzm. Piekło i niebo 
Polaków, usłyszał, jakie pytania może pro-
wokować „Strajk kobiet” w Polsce, to być 
może uznałby je za metafizyczne, wedle 
tego, jak definiował ten rodzaj pytań 
w 2014 roku w głośnym wywiadzie Byli-
śmy głupi. Zapytany o to, czym jest śmier-
telny kryzys duchowy, który dotknął Sta-
ry Kontynent, powiedział, że przestaliśmy 
stawiać pytania metafizyczne, a przykła-
dem to o źródło zła1. Pomijając kruchość 
kwantyfikatora ogólnego, że dziś nie pyta-
my o źródło zła, uważam, że „Strajk kobiet” 
prowokuje pytania, które można nazwać 
metafizycznymi, chociaż wątpię, by jego 
kierownictwo zdawało sobie z tego sprawę, 
w każdym razie sprawia wrażenie, że spra-
wy sobie z tego nie zdaje. 

Konkretne pytania „stawiane” przez 
„Strajk kobiet” nie są nowe. Nie są to też py-
tania oryginalne, tak jak pytanie o źródło 
zła nie jest pytaniem nowym i oryginalnym, 
ale nowa sytuacja, w której dochodzą one 
do głosu, zmienia „kąt” doświadczania ich, 
1	 M. Król, Byliśmy głupi, rozmowę przeprowadził 

G. Sroczyński, „Gazeta Wyborcza” z 7 lutego 2014 r., on-
line: https://wyborcza.pl/magazyn/7,124059,15414610, by-
lismy-glupi.html (dostęp: 12.05.2022).

sprawiając, że nabierają pewnej oryginal-
ności, przede wszystkim jako pytania, któ-
re w naszych czasach przybrały konkret-
ną postać pytań nagląco naszych2. Jestem 
przekonany, że od odpowiedzi na te pyta-
nia także zależy przyszłość chrześcijaństwa 
(nie tylko) w Polsce.

Rzeczy niejednoznaczne
Zanim przejdę do pytań prowokowanych 
przez „Strajk kobiet”, ważna uwaga: nie 
znam żadnych badań na temat światopo-
glądów uczestniczek/uczestników tego pro-
testu, w każdym razie mnie żaden badacz 
o to nie pytał. Nie znam też żadnych badań 
na temat stanowisk strajkujących w odnie-
sieniu do aborcji, w każdym razie i o to mnie 
nikt z badaczy nie pytał. Wiem jednak, że 
jakaś część uczestniczek/uczestników tego 
strajku nie była i nie jest za aborcją, tym 
bardziej za aborcją na życzenie. Uczestnic-
two w proteście nie równało się i nie równa 
stanowisku „jestem za aborcją”.

2	 Narzuca się pewna znacząca analogia ze słowami 
Normana Lamma z eseju Oblicze Boga. Refleksje na te-
mat Holocaustu: „Tajemnica Holocaustu jest w gruncie 
rzeczy przedłużeniem odwiecznego pytania o zło i cier-
pienie – być może bardziej naglącym, lecz zasadniczo 
takim samym” (w: Teologia i filozofia żydowska wobec 
Holocaustu, red. P. Śpiewak, Gdańsk 2013, s. 362–363).

„Karto-Teka Gdańska”, nr 1(10)/2022, s. 13‒28
http://karto-teka.ptft.pl/



» 14 «

Józef Majewski	 „Odrzuty ewolucji”. Metafizyczne pytania „Strajku kobiet”

Być za „aborcyjnym kompromisem” 
z 1993 roku i dlatego uczestniczyć w „Straj-
ku kobiet” nie jest tożsame z byciem za abor-
cją, nawet jeśli tak to wyglądało lub wyglą-
da w tych czy innych mediach i bez wzglę-
du na wrażenie, jakie zdają się w tej materii 
robić medialne wystąpienia i wypowiedzi 
kierownictwa „Strajku kobiet”. Jakaś część 
protestujących nie była i nie jest za aborcją, 
a myślę tu o kobietach i mężczyznach, któ-
re i których osobiście znam, a które i którzy 
w tym względzie trzymają się etycznego roz-
wiązania zaproponowanego choćby przez 
Jana Pawła II w encyklice Evangelium vitae: 

[…] w przypadku prawa wewnętrznie 
niesprawiedliwego, jakim jest prawo do-
puszczające przerywanie ciąży i eutana-
zję, nie wolno się nigdy do niego stosować 

„ani uczestniczyć w kształtowaniu opinii 
publicznej przychylnej takiemu prawu, 
ani też okazywać mu poparcia w głoso-
waniu”. Szczególny problem sumienia 
mógłby powstać w przypadku, w którym 
głosowanie w parlamencie miałoby zde-
cydować o wprowadzeniu prawa bardziej 
restryktywnego, to znaczy zmierzającego 
do ograniczenia liczby legalnych aborcji, 
a stanowiącego alternatywę dla prawa bar-
dziej permisywnego, już obowiązującego 
lub poddanego głosowaniu. Takie przy-
padki nie są rzadkie. […] W omawianej 
tu sytuacji, jeśli nie byłoby możliwe od-
rzucenie lub całkowite zniesienie ustawy 
o przerywaniu ciąży, parlamentarzysta, 
którego osobisty absolutny sprzeciw wo-
bec przerywania ciąży byłby jasny i znany 
wszystkim, postąpiłby słusznie, udzielając 
swego poparcia propozycjom, których ce-
lem jest ograniczenie szkodliwości [pod-
kreślenie Jana Pawła II] takiej ustawy 

i zmierzających w ten sposób do zmniej-
szenia jej negatywnych skutków na płasz-
czyźnie kultury i moralności publicznej. 
Tak postępując bowiem, nie współdziała 
się w sposób niedozwolony w uchwalaniu 
niesprawiedliwego prawa, ale raczej podej-
muje się słuszną i godziwą próbę ograni-
czenia jego szkodliwych aspektów (nr 73)3.

„Strajk kobiet” nie był i nie jest sprawą 
jednorodną ani jednoznaczną, wciągając 
w swoje wiry kobiety i mężczyzn różnych 
stanowisk światopoglądowych i politycz-
nych, czego jego kierownictwo jakby nie do-
strzegało, kiedy post factum zawłaszczyło go 
i zawłaszcza pod szyldem tylko jednej z nich, 
swojej własnej. Problem w tym, że rzeczy 
ważne i najważniejsze zwykle pozostają nie-
jednoznaczne, a dotyczy to rzecz jasna także 
spraw religijnych i teologicznych, etycznych 
i filozoficznych, w tym pytań metafizycz-
nych. Czas zatem na tytułowe pytania.

Wielkie nieszczęście
Pierwsze pytanie, jakie prowokuje „Strajk 
kobiet”, można sformułować w taki sposób: 
kto dzisiaj należy do grona „najmniejszych” 
ze słynnej przypowieści Jehoszuy z Naza-
retu o Sądzie ostatecznym z rozdziału dwu-
dziestego piątego Ewangelii Mateusza? Czy-
tamy w niej: 

A gdy przyjdzie Syn człowieczy w chwa-
le swojej, i wszyscy święci Aniołowie 
z nim, tedy usiądzie na stolicy chwały 
swojej. I będą zgromadzone przed niego 
wszystkie narody, i odłączy je, jedne od 

3	 Jan Paweł II, Encyklika „Evangelium vitae”. Do wszystkich 
ludzi dobrej woli o wartości i nienaruszalności życia ludz-
kiego, online: https://www.vatican.va/content/john-paul-

-ii/pl/encyclicals/documents/hf_ jp-ii_enc_25031995_
evangelium-vitae.html (dostęp: 12.02.2022). 
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drugich, jako pasterz odłącza owce od 
kozłów. A postawi owce zaiste po prawi-
cy swojej, a kozły po lewicy. Tedy rze-
cze król tym, którzy będą po prawicy 
jego: Pójdźcie, błogosławieni Ojca mego! 
odziedziczcie królestwo wam zgotowane 
od założenia świata. Albowiem łakną-
łem, a daliście mi jeść; pragnąłem, a da-
liście mi pić; byłem gościem, a przyjęli-
ście mię; Byłem nagim, a przyodzialiście 
mię; byłem chorym, a nawiedziliście 
mię; byłem w więzieniu, a przychodzili-
ście do mnie. Tedy mu odpowiedzą spra-
wiedliwi, mówiąc: Panie! kiedyżeśmy 
cię widzieli łaknącym, a nakarmiliśmy 
cię? albo pragnącym, a napoiliśmy cię? 
I kiedyśmy cię widzieli gościem, a przy-
jęliśmy cię? albo nagim, a przyodzia-
liśmy cię? Albo kiedyśmy cię widzieli 
chorym, albo w więzieniu, a przycho-
dziliśmy do ciebie? A odpowiadając król, 
rzecze im: Zaprawdę powiadam wam, 
cokolwiekieście uczynili jednemu z tych 
braci moich najmniejszych (ἑνὶ τούτων 
τῶν ἀδελφῶν μου τῶν ἐλαχίστων)*, mnie-
ście uczynili (25,31–40)4. 

(Przypuszczam, że w wypadku tej przy-
powieści zbliżamy się do autentycznych 
słów samego Rabbiego z Nazaretu, do tego, 
co egzegeci nazywają ipsissima verba Jesu5, 
nawet jeśli tej perykopy zabrakło w pozosta-
łych trzech Ewangeliach. Jej rewolucyjność 
na czasy starożytne, ale i na wszystkie czasy, 
sugeruje, że mogła wyjść z ust tylko takiego 

„rewolucjonisty”, jak właśnie Jehoszua).
Wypada zauważyć, że greckie τῶν ἀδελφῶν 

*	  
 

4	 Cyt. za: Biblia gdańska, s. 1029, 1632 r., online: Internet 
Archive, https://archive.org/details/1632ThePolishBi-
bliaGdaska/page/n1/mode/2up (dostęp: 12.02.2022).

to z językowo-gramatycznego punktu wi-
dzenia nie tylko „bracia”, ale i „siostry”. 
W przypowieści rzeczownik ten występu-
je w dopełniaczu liczby mnogiej, który ma 
taką samą postać w wypadku zarówno „bra-
ta” – ἀδελφός, jak i „siostry” – ἀδελφή. Za-
tem „siostry najmniejsze” i „bracia najmniej-
si” to w oczach Jehoszuy przybysze, nadzy, 
chorzy, więźniowie jak i ci, którym brakuje 
wody. Ale do tej listy można i trzeba dodać 
także tych wszystkich, których Rabbi z Na-
zaretu wymienił także w Kazaniu na górze 
(Ewangelia Mateusza, 5,1–12) i Kazaniu 
w dolinie (Ewangelia Łukasza, 6,17–26): 
ubodzy, smutni, cierpiący, prześladowani 
za sprawiedliwość, głodujący, płaczący, ci, 
którym złorzeczą, doświadczający nienawi-
ści innych… To ludzie, których przygniata 
wielkie zło, nieszczęście, wielki niedosta-
tek, cierpienie fizyczne, cierpienie duchowe, 
to ludzie wciągnięci w sferę zła, które nisz-
czy ich z zewnątrz i od wewnątrz. To przede 
wszystkim ci i te, których życie wkracza 
w wymiar w jakiejś mierze infernalny, bez-
nadziejny. To akurat te i ci, które i którzy za-
pewne nigdy nie przeczytają tych słów 6.7

W ewangelicznych opisach najmniej-
szych/ubogich nie znajdziemy dywagacji 

5	 Józef Kudasiewicz pisał: „Przez autentyczne słowa Jezusa 
(ipsissima verba Jesu) rozumiemy własne i na pewno 
przez samego Jezusa wypowiedziane słowa (zdania, po-
wiedzenia) zachowane w Ewangeliach w formie pierwot-
nej bez późniejszych elementów interpretacyjno-redak-
cyjnych” (Problematyka metodologiczna teologii naucza-
nia Jezusa, „Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 1982, 
z. 1, s. 62). A na innym miejscu: „Wśród słów Jezusa spo-
tyka się takie, które nie mają żadnej analogii w ówczesnej 
literaturze palestyńskiej. Te oryginalne właściwości sta-
nowią cechy […] ipsissima vox Jesu” – i dodał, że nale-
żą do nich m.in. „Przypowieści Jezusa (np. Mt 13,1–52). 
W środowisku palestyńskim znane były przypowieści ra-
binów. Ustępują one jednak pod każdym względem przy-
powieściom Jezusa” (s. 59). Zob. tenże, Ipsissima verba 
Jesu, „Roczniki Teologiczne” 1996, z. 2, s. 224–241.

6
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o ich postawie etyczno-moralnej. Jehoszua 
wchodził w ich krąg, mówił o nich i spoty-
kał się z nimi, także tymi wśród nich, który-
mi społeczności gardziły, jak żebracy, pijacy, 
prostytutki czy parający się pogardzanymi 
profesjami, czym wywoływał zgorszenie. 
Dopiero potem delikatnie, jakby szanując 
zawiłość ludzkich losów, próbował uwrażli-
wiać ich na rzeczywistość „z wysoka”. Świat 
ewangelicznych najmniejszych wydaje się 
nie być ograniczony murem ich dobrej woli 
i właściwej postawy moralnej7.8

Dzisiaj do najmniejszych Jehoszuy zali-
czymy na przykład te istoty ludzkie, te dzieci, 
które poczynają się, wchodzą w życie z wada-
mi letalnymi, czyli takimi wadami, które bez-
pośrednio lub pośrednio, bez względu na to, 
czy są leczone czy nie, prowadzą te małe isto-
ty do śmierci8.9 A co w tym kontekście powie-
dzieć o tych kobietach (mężczyznach), które 
są ich matkami (ojcami), które poczęły i no-
szą w sobie dzieci z wadami letalnymi? Są-
dzę, że one (oni) również mogą być i są sio-
strami najmniejszymi (braćmi najmniejszy-
mi) Jehoszuy. Ich – tych dzieci, ich matek 
(ojców) – sytuacja jest tak niewymownie 
tragiczna, cierpiąca, beznadziejna, rozpacz-
liwa, nieszczęsna, że muszą oni/one nale-
żeć do najmniejszych sióstr i najmniejszych 

7	 Zob. J. Majewski, Kościół ubogi(ch), dz. cyt., s. 142.
8	 Tomasz Dangel z Fundacji Warszawskie Hospicjum dla 

Dzieci za wadę letalną (łac. letalis – „niosący śmierć”, 
„śmiertelny”) proponuje uważać: „(1) zaburzenie rozwo-
jowe prowadzące do poronienia samoistnego, porodu 
niewczesnego lub zgonu wewnątrzmacicznego; (2) zabu-
rzenie rozwojowe prowadzące do przedwczesnej śmierci 
żywo urodzonego dziecka, bez względu na zastosowa-
ne leczenie; oraz (3) zaburzenie rozwojowe zakwalifiko-
wane do przerwania ciąży zgodnie z obowiązującą usta-
wą. Zaburzenia rozwojowe należące do trzeciej kategorii 
mogą, ale nie muszą, być letalne per se; jednak we wszyst-
kich trzech sytuacjach wada bezpośrednio lub pośrednio 
prowadzi do śmierci […]” (Wady letalne u płodów i no-
worodków opieka paliatywna jako alternatywa wobec eu-
genicznej aborcji, eugenicznego dzieciobójstwa i uporczy-
wej terapii, online: http://www.hospicjum.waw.pl/phoca-
download/Etyka/WadyLetalneUPlodowINoworodkow.
pdf (dostęp: 13.02.2022).

braci. Paradoksalnie Rabbi z Nazaretu nazy-
wa ich „szczęsnymi”, μακάριοι, jak w Ewan-
gelii Łukasza: „Szczęśliwi, którzy teraz je-
steście głodni…” (6,23)910.

Oto iście ewangeliczny paradoks: nie-
szczęście najmniejszych braci/sióstr Je-
hoszuy ma tak totalne, przepastne i dojmu-
jące głębie i rozmiary, że odziera ich życie 
na tym świecie z sensu, woła o jego unice-
stwienie, i jednocześnie jest gwarancją, że 
Bóg ostatecznie (eschatologicznie) ocali ich 
życie i jego sens. Czy komuś można życzyć 
takiego „szczęsnego” losu na tym świecie? 
Nie można – i właśnie o to równie para-
doksalnie chodzi Jehoszui w przypowieści 
o sądzie, w której słychać przejmujące wo-
łanie, aby ludzie zrobili wszystko, co w ich 
mocy, by takiego „szczęścia” było jak naj-
mniej na tym świecie. Od tego, co zrobi-
liśmy w tej sprawie, czy i w jakim stopniu 
przyczyniliśmy się do pomniejszenia owe-
go „szczęścia”, zależy wynik sądu nad każ-
dym z nas.

Opatrzność Boża?
Wraz ze „Strajkiem kobiet” z niejakim im-
petem powraca pytanie o Opatrzność Bożą 
i wszechmoc Boga, dwa kluczowe pojęcia 
w teologii tradycyjnej…

Skrócony wykład rozumienia Opatrzno-
ści Bożej znajdziemy w Katechizmie Kościoła 
katolickiego z 1992 roku, któremu z wydatną 
pomocą przychodzą natchnione teksty Biblii: 

Po stworzeniu Bóg nie pozostawia stwo-
rzenia samemu sobie. Nie tylko daje mu 
byt i istnienie, ale w każdej chwili pod-

9	 Cyt. za: Pismo Święte Starego i Nowego Testamentu, 
najnowszy przekład z języków oryginalnych z komenta-
rzem, opracował Zespół Biblistów Polskich z inicjatywy 
Towarzystwa Świętego Pawła, red. nauk. T. Brzegowy, 
A. Calacrai, J. Łach i in., Edycja Świętego Pawła, 
Częstochowa 2013, s. 2272.
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trzymuje je w istnieniu, pozwala mu dzia-
łać i prowadzi je do jego celu. Uznanie 
tej pełnej zależności od Stwórcy jest źró-
dłem mądrości i wolności, radości i ufno-
ści: „Miłujesz bowiem wszystkie stworze-
nia, niczym się nie brzydzisz, co uczyniłeś, 
bo gdybyś miał coś w nienawiści, byłbyś 
tego nie uczynił. Jakżeby coś trwać mo-
gło, gdybyś Ty tego nie chciał? Jak by się 
zachowało, czego byś nie wezwał? Oszczę-
dzasz wszystko, bo to wszystko Twoje, Pa-
nie, miłośniku życia!” (Mdr 11,24-26). 
Wszystko zaś, co Bóg stworzył, zachowu-
je swoją Opatrznością i wszystkim rządzi, 

„sięgając potężnie od krańca do krańca 
i władając wszystkim z dobrocią” (Mdr 
8,1). […] Świadectwa Pisma Święte-
go na ten temat są jednomyślne: troska 
Opatrzności Bożej jest konkretna i bez-
pośrednia; obejmuje sobą wszystko, od 
rzeczy najmniejszych aż do wielkich wy-
darzeń świata i historii. […] Opatrzność 
Boża oznacza zrządzenia, przez które Bóg 
z miłością i mądrością prowadzi wszystkie 
stworzenia do ich ostatecznego celu (nr 
301–303, 321)10.11

	
W podobnym – tyle że w tak charakte-

rystycznym dla siebie stylu i duchu – wy-
powiada się papież Franciszek, akcentując 
prawdę o czułości Boga:

Słowo Boże ukazuje nam, że Pan jest 
rzeczywiście „Bogiem wytrwałości i po-
ciechy” (Rz 15,5), który zawsze pozo-
staje wierny swej miłości względem nas 
[…], niestrudzenie nas kocha, i także 
troszczy się o nas, opatrując nasze rany 
z czułością swej dobroci i miłosierdzia, 

10	 Katechizm Kościoła katolickiego, Poznań 1994, s. 80–81 
i 84.

to znaczy pociesza nas, niestrudzenie 
nas pociesza11.12

W obliczu sytuacji dzieci z wadami letalny-
mi i ich matek (ojców) przedstawione tra-
dycyjne rozumienie Opatrzności Bożej – jak 
się zdaje – nie wytrzymuje próby czasu, pró-
by ogromnego nieszczęścia, tragedii i cier-
pienia tych dzieci i ich matek (ojców). Gdzie 
w ramach tego tradycyjnego rozumienia po-
działa się troska Opatrzności Bożej o naj-
mniejszych braci i najmniejsze siostry Je-
hoszuy? Gdzie szukać konkretnych i bezpo-
średnich przejawów tej troski? Gdzie podzia-
ła się wolność tych matek (ojców), bo o wol-
ności dopiero co poczętych dzieci nie może 
być tu mowy? Jakie oczy trzeba mieć, by do-
strzec w nieszczęściu tych dzieci i ich matek 
(ojców) pełne miłości i mądrości Boże pro-
wadzenie do celu im przeznaczonego? Gdzie 

„opatrznościowa” radość i ufność? Gdzie 
Boża czułość, opatrująca rany cierpiących, 
gdzie czułość Bożej dobroci i Bożego mi-
łosierdzia? Gdzie Boże pocieszenie? Wobec 
tych i tego rodzaju pytań na myśl przycho-
dzą wstrząsające słowa René Habachiego, 

11	 Franciszek, Fundamentem naszej nadziei jest Bóg 
i Jego wierna miłość, online: https://kair.ekai.pl/de-
pesza /535019/show?q=%C2%ABBogiem%20w y-
trwa%C5%82o%C5%9Bci%20i%20pociechy%C2%BB 
[dostęp: 12.02.2022]. Por. taką wypowiedź Franciszka: 

„Czułość Boga objawia się w pełni w Jezusie. Słyszeliśmy 
w Ewangelii (Łk 7,11–17), jak doświadczał On «wielkiego 
współczucia» (w. 13) dla wdowy z Nain w Galilei, która 
towarzyszyła pochówkowi swego jedynego syna, jesz-
cze młodzieńca. Lecz Jezus podchodzi, dotyka mar, za-
trzymuje orszak pogrzebowy i z pewnością głaszcze za-
laną łzami twarz tej biednej matki. Mówi jej: «nie płacz!» 
(Łk 7,13). Jakby ją prosił: «Daj mi twego syna». Jezus pro-
si dla siebie o naszą śmierć, aby nas od niej uwolnić i dać 
nam życie na nowo. I rzeczywiście ów młodzieniec zbu-
dził się jakby z głębokiego snu i zaczął mówić. A Jezus 
«oddał go jego matce» (w. 15). Nie jest On czarodziejem! 
To jest wcielona czułość Boga, działa w Nim niezmie-
rzone współczucie Ojca” (Nowi święci świadectwem 
zwycięstwa Bożej łaski, online: https://kair.ekai.pl/depe-
sza/523079/show?q=Franciszek (dostęp: 12.02.2022). Zob. 
W. Surmiak, Teologia czułości papieża Franciszka i jej 
dwudziestowieczne filozoficzno-teologiczne antecedensy, 

„Studia Nauk Teologicznych” 2020, t. 15, s. 79–98.
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filozofa i teologa z Libanu, który w podob-
nym kontekście pisał:

W katastrofalnej sytuacji […] nie do-
prowadzi się do odrodzenia duchowego 
za pomocą gładkich i obłudnych sztuczek 
słownych. Biegli w kunszcie tego łatwego 
moralizmu są najbardziej ograniczonymi 
grabarzami duchowości […]. Któż odwa-
ży się mówić o Bogu człowiekowi, które-
go cały świat jawnie neguje istnienie tran-
scendencji? Jak wielkiej czułości by trzeba, 
żeby wzbudzić w owym człowieku tęskno-
tę za nieskończoną dobrocią?1213

Bóg wszechmogący?
Pojęcie Opatrzności Bożej w teologii trady-
cyjnej ściśle wiąże się z pojęciem wszechmo-
cy Boga, o której w Katechizmie Kościoła ka-
tolickiego czytamy:

Wierzymy, że wszechmoc Boża jest po-
wszechna, ponieważ Bóg wszystko stwo-
rzył, wszystkim rządzi i wszystko może; jest 
miłująca, ponieważ Bóg jest naszym Oj-
cem; jest tajemnicza, ponieważ tylko wiara 
może ją uznać, gdy „w słabości się doskona-
li” (2 Kor 12,9). […] Dla Niego nic nie jest 
niemożliwe i rozporządza On swoim dzie-
łem zgodnie ze swoją wolą. Bóg jest […] 
Władcą historii; rządzi sercami i wydarze-
niami według swego upodobania. […] Bóg 
jest Ojcem wszechmogącym. […] On oka-
zuje swoją ojcowską wszechmoc, gdy trosz-
czy się o nasze potrzeby (nr 268–270)13.14 

Jakież znaczenie przypisać takiej, rzekł-
bym, optymistycznej – a może lekkomyślnej? – 

12	 R. Habachi, U źródeł człowieczeństwa, tłum. 
W. Sukiennicka, Warszawa 1969, s. 145.

13	 Katechizm Kościoła katolickiego, dz. cyt., s. 72–73.

wizji Bożej wszechmocy w obliczu wielkie-
go zła niszczącego ludzi, niezmierzonego 
cierpienia na tym świecie, z wojnami świa-
towymi, gułagami, z Szoah, z Buczą, ale 
także z cierpieniem milionów w innych cza-
sach i miejscach na ziemi, w tym z cierpie-
niami dzieci z wadami letalnymi i cierpie-
niem ich matek (ojców), z tymi, którzy nie-
winnie cierpią ponad miarę?

Na myśl przychodzi klasyczny argument 
przeciwko tradycyjnej teologii wszechmo-
cy Boga, który można wyrazić z pomocą 
takiej analogii: co pomyślelibyśmy o czło-
wieku, który głosi, że moralną koniecz-
nością jest nieść pomoc cierpiącym i wy-
zwalać ich z cierpienia, a który sam tego 
nie czyni? Moglibyśmy pomyśleć, że ów 
człowiek ma złą wolę. Z drugiej strony – 
moglibyśmy mieć do czynienia z człowie-
kiem, który, owszem, ma dobrą wolę, ale 
nie jest zdolny pomagać cierpiącym, bra-
kuje mu odpowiednich zdolności ku temu, 
właściwej mocy do realizacji tego celu. In-
nymi słowy, gdyby Bóg był wszechmoc-
ny, to czyż – jako Miłość – pozwoliłby 
na całe to niepojęte zło, cierpienie, na mę-
czarnie milionów, w tym zupełnie niewin-
nych istot – dzieci? W obliczu tego pytania 
i wielkiego cierpienia niektórzy sugerują, 
że Bóg nie może być, nie jest wszechmocny. 
Kierunek taki podpowiada żydowski filo-
zof Hans Jonas w słynnym eseju Idea Boga 
po Auschwitz z 1968 roku. Autor ten, mając 
na myśli nazistowskie wymordowanie sze-
ściu milionów Żydów, wydarzenie bez pre-
cedensu w dziejach ludzkości, widział ko-
nieczność stworzenia nowej „idei” Boga15: 

14	 H. Jonas, The Concept of God After Auschwitz, 
A. H. Friedlander (red.), Out of the Whirlwind: a Reader 
of Holocaust Literature, New York 1968, s. 465–476. Zob. 
K. Bembenek, O (nie)mocy Boga – głos Hansa Jonasa, 

„Filo-Sofjia” 2015, nr 3, s. 135–145.
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„Bóg nie jest wszechmogącym Bogiem! […] 
nie da się utrzymać tradycyjna […] doktry-
na absolutnej, nieograniczonej mocy Bo-
ga”15.16 Autor za swoją tezą przytacza argu-
menty logiczne i ontologiczne, ale też ar-
gument czysto religijny, który w tym miej-
scu najbardziej mnie interesuje. Zakłada, 
że wszechmoc i absolutną dobroć Boga – 
w sytuacji ogromnych ludzkich cierpień 
i nieszczęść na tym świecie – można by 

„uratować” jedynie za cenę Jego absolutnej 
niezrozumiałości. Tymczasem istnienie Bi-
blii, świadectwa samo-objawienia się Boga, 
dowodzi, iż ludzie są w stanie w jakiejś re-
alnej mierze Go zrozumieć. Pozostaje za-
tem wybór: absolutna dobroć czy wszech-
moc Boga? Według tej samej Biblii istot-
nym przymiotem Boga jest Jego dobroć. 
Jonas ogranicza się oczywiście do Biblii 
hebrajskiej, niemniej ów przymiot Boga 
z całą mocą poświadcza również Żyd Je-
hoszua: οὐδεὶς ἀγαθὸς εἰ μὴ εἷς ὁ θεός1617 – 

„Nikt nie jest dobry, tylko jeden, to jest 
Bóg” (Mk 10,18)17.18 

Jonas pisał:

Po Auschwitz możemy z większą niż kie-
dykolwiek stanowczością powiedzieć, że 
wszechmocne Bóstwo albo nie byłoby 
wszechdobre, albo (w swych rządach nad 
światem, w których możemy je ująć) cał-
kowicie niezrozumiałe. Jeśli zaś Bóg w pe-
wien sposób i pewnym stopniu ma być 
zrozumiały (czego musimy się trzymać), 
to jego dobroć musi dać się pogodzić z ist-
nieniem zła, co jest możliwe tylko pod wa-
runkiem, że Bóg nie jest wszechmocny 
[podkreślenie w oryginale – J. M.]. Tylko 

15	 H. Jonas, Idea Boga po Auschwitz, tłum. G. Sowinski, 
Kraków 2003, s. 40.

16	 Cyt. za: The Greek New Testament, dz. cyt., s. 159.
17	 Cyt. za: Biblia gdańska, s. 1049.

pod tym warunkiem możemy utrzymać 
tezę, że Bóg jest zrozumiały i dobry, choć 
w świecie istnieje zło18.19 

Bóg, rezygnując ze swojej wszechmocy, 
sprawił, że mógł zaistnieć świat, i nie ma 
już nic do dania: „teraz kolej, by człowiek 
Mu dawał. Człowiek może to czynić, gdy 
w swym życiu dba, by nie działo się tak […] – 
że Bóg musi żałować19,20 iż pozwolił po-
wstać światu”20.21

Jonasowa koncepcja Boga nie-wszech-
mocnego spotkała się z ostrą krytyką21.22 
Auschwitz – uważa się – na mapie historii 
ludzkiego cierpienia, począwszy od zarania 
ludzkości, nie jest jakimś wyjątkiem22,23 by 
koniecznie trzeba było tworzyć nową ideę 
Boga. W świecie cierpienia, którego autora-
mi są ludzie, nie liczy się ilość – bo każde 
zbrodniczo zadane innym cierpienie ponad 
miarę stawia wiarę religijną przed pytaniem 
o „gdzie?” i obraz Boga, ale nie znaczy to, 
że potrzebujemy nowej Jego wizji, tym bar-
dziej takiej, która odziera Go z wszechmocy. 
Pytanie o ludzkie cierpienie z winy innych 
ludzi nie jest sprawą tej czy innej idei Boga, 

18	 H. Jonas, Idea Boga po Auschwitz, dz. cyt., s. 42. 
19	 „A widząc Pan, że wielka była złość ludzka na zie-

mi, a wszystko zmyślanie myśli serca ich tylko złe było 
po wszystkie dni; Żałował Pan, że uczynił człowieka 
na ziemi, i bolał w sercu swem” (Rdz 6,5–6). Cyt. za: 
Biblia gdańska, s. 8. 

20	 H. Jonas, Idea Boga po Auschwitz, dz. cyt., s. 45.
21	 Krytykę tę prezentuje, skupiając się stanowiskach Roberta 

Spaemanna (Das unsterbliche Gerücht, Stuttgart 2007) 
i Friedricha Hermanniego (Das Böse und die Theodizee, 
Eine philosophisch-theologische Grundlegung, Gütersloh 
2002), ks. Józef Kożuchowski w artykule: Krytyka stano-
wiska Hansa Jonasa w kwestii wszechmocy Boga, „Filo-
Sofija” 2015, nr 3, s. 147–158, z którego tu korzystam.

22	 Nie sposób zgodzić się jednak z tezą o „nie-wyjątkowości” 
Holocaustu. Zob. Is the Holocaust Unique? Perspectives 
On Comparative Genocide, red. i wprowadzenie 
A.  S. Rosenbaum, przedmowa I. W. Charny, Boulder 
2009; A. L. Eckardt, A. R. Eckardt, The Holocaust and 
the Enigma of Uniqueness: A Philosophical Effort at 
Practical Clarification, „The Annals of the American 
Academy of Political and Social Science” 1980, t. 450, 
s. 165–178; S. Krajewski, O wyjątkowości Zagłady Żydów, 

„Chrześcijaństwo – Świat – Polityka” 2018, nr 22, s. 38–45.
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ale złego korzystania z wolności, która wy-
biera deprawację, nikczemność, bestialstwo, 
okrucieństwo. Dlaczego zatem Bóg dopusz-
cza ludzkie zło, które prowadzi do wielkiego 
cierpienia? Ponieważ jest Miłością (1 J 4,8) – 
a jako Miłość nie może nie respektować 
ludzkiej wolności, nawet tej, która sprawia 
zło i cierpienie23.24

Gdyby nawet zgodzić się z tego rodzaju 
„miłosną” krytyką, to wyłącznie w odniesie-
niu do cierpienia jako wyniku ludzkiej wol-
ności, która wybiera zło, okrucieństwo, be-
stialstwo, nikczemność, deprawację. Tym-
czasem jednak w świecie ludzkiego cierpie-
nia, wielkiego cierpienia, jest i takie, które 
nie ma nic wspólnego z ludzką wolnością 
i jej wyborami. Istnieje taki rodzaj wielkie-
go cierpienia, również cierpienia ponad mia-
rę, w tym cierpienia dzieci, któremu nie jest 
winna ludzka wolność – i to właśnie to „nie-

-winne” i „a-moralne” cierpienie wymyka 
się tradycyjnemu ujęciu wszechmocy Boga 
i tradycyjnej teodycei.

Cierpienie strukturalne
Wielkie zło, ogromne cierpienia i nieszczę-
ścia spadają na ludzi – jak w Auschwitz – 
z powodu złej woli innych ludzi. Ale świat 
pełen jest wielkich nieszczęść i cierpień 
nie tylko z winy ludzi, lecz także z powo-
du choćby i przede wszystkim żelaznych 
reguł wielkiego kosmicznego procesu ewo-
lucji, z jego a-moralnym, nie-winnym me-
chanizmem doboru naturalnego, w którym 
z góry, z istoty, strukturalnie wpisane jest 
wielkie cierpienie… Jeśli stworzony przez 
wszechmogącego Boga wszechświat podle-
ga ewolucji, to czyż nie oznacza to, że taki 
23	 Pozostaje pytanie: „Czy ofiary [wolności oprawców] mia-

ły jakikolwiek wybór? Właściwie nie miały” (Y. Bauer, 
Przemyśleć Zagładę, tłum. J. Giebułtowski, J. Surewicz, 
Warszawa 2016, s. 250).

właśnie był i jest Boży zamysł dla jego ist-
nienia i rozwoju? Wielkie cierpienie ludzi 
i wielki ból innych stworzeń to nie przypa-
dek, ekstrawagancja czy wyjątek od reguły… 
Jak jednak to wielkie zło, to cierpienie i ten 
ból pogodzić z wszechmogącym Stwórcą, 
który jedyny tylko jest dobry?

Wielu ludzi, także uczonych, z po-
dziwem konstatuje cudowność kosmosu 
i praw, które nim rządzą, i to, rzekłbym, 
z matematyczną dokładnością i pięknem 
matematycznych równań. Widok tych cu-
downości i dostrzeganie tego piękna nie-
których prowadzi do wiary w Boga albo 
wiarę tę potwierdza, w pewnym stop-
niu zgodnie z „zasadą” biblijną, wyłożoną 
w Księdze Mądrości: „na podstawie po-
tęgi i piękna rzeczy stworzonych / można 
przez podobieństwo dojść do kontemplacji 
Stwórcy” (13,5). Nie inaczej – jak się zdaje 

– widział to Paweł z Tarsu w Liście do Rzy-
mian: „To bowiem, co w Bogu niewidzial-
ne – Jego wiekuista moc oraz boskość – od 
stworzenia świata staje się widzialne dzięki 
rozumnemu oglądaniu dzieł Bożych. Dla-
tego ludzie ci [poganie] nie mają wymów-
ki” (1,20)24.25 Czy dzisiaj autor Księgi Mą-
drości i apostoł Paweł napisaliby to samo? 
Czy napisaliby to samo, gdyby znali teorię 
ewolucji i wpisane w ewolucję wielkie cier-
pienia, męczarnie niewinnych stworzeń? 
Przypuszczam, że mogliby trwać w swoich 
poglądach, podobnie jak współcześnie nie 
brak wybitnych myślicieli czy naukowców 
przyrodników, którzy odnajdują Boga Bi-
blii we wszechświecie podlegającym ewo-
lucji. Przynajmniej dziewiętnastu takich 
uczonych dało temu świadectwo w książ-
ce Uczony i wiara. Wyznania ludzi nauki. 

24	 Cytaty za: Pismo Święte Starego i Nowego Testamentu, 
dz. cyt., s. 1446–1447 i 2458.



» 21 «

Józef Majewski	 „Odrzuty ewolucji”. Metafizyczne pytania „Strajku kobiet”

Jeden przykład: Jean Dorst, wybitny fran-
cuski ornitolog i ekolog, pisał:

Bóg zbudował kosmos i dał mu swoje pra-
wa. Pozwolił na ukonstytuowanie się ma-
terii żywej i sposobu, w jaki każdy z jej 
przejawów daje możliwość przeobrażeń, 
które z etapu na etap prowadzą do poja-
wiania się kolejnych form życia. Życie bo-
wiem jest ruchem i nigdy nie będzie mia-
ło końca. Biolodzy z pewnością nigdy nie 
będą zdolni zrozumieć, a tym bardziej wy-
tłumaczyć wielu elementów tego rozwoju. 
Jest tak na przykład z okiem kręgowców. 
Aby organ ten, zasadniczy dla ich prze-
życia, był naprawdę skuteczny, a pierw-
sze fazy jego pojawienia się nie stanowiły 
przeszkody dla zwierzęcia, trzeba, by jed-
nocześnie wystąpiły bardzo rozmaite wa-
runki, będące zdumiewającym połącze-
niem współdziałających czynników. Gdy 
zabraknie jednego z nich, organ staje się 
nieprzydatny, a nawet szkodliwy, gdyż 
obciąża cały organizm. Żaden biolog nie 
może wyjaśnić jego pojawienia się, co za-
uważył już [wybitny francuski zoolog] 
Pierre-Paul Grasse, przekonany chrześci-
janin, który chętnie mówił: „Wyjaśnij-
cie sprawę oka, a daruję wam całą resztę!” 
Niemniej jednak ewolucja materii ożywio-
nej jest faktem pewnym, ustalonym. Dla 
mnie nie przeczy ona mojej wierze, prze-
ciwnie, wzmacnia ją, gdyż przyzwalając 
na ewolucję materii żywej, Bóg nadał jej 
swoje prawa, które z trudem usiłują wyja-
śnić biolodzy, bez względu na powinowac-
two duchowe, na jakie się powołują25.26

25	 J. Dorst, Kilka myśli o biologii w świetle wiary, w: 
Uczony i wiara. Wyznania ludzi nauki, red. J. Delumeau, 
Warszawa 1998, s. 37.

Trudno nie zgodzić się, że przyroda 
i kosmos pełne są rzeczy, zjawisk, procesów 
i istot, które potrafią olśniewać, zadziwiać, 
fascynować, prowadząc do metafizycznego 
zachwytu, otwierającego oczy duszy na bo-
skiego Stwórcę czy wzniecając iście religijne 
odczucia cudowności nawet w ateistach26.27 
Ale w świecie przyrody i kosmosie równie 
dużo rzeczy, zjawisk, procesów i istot, które 
trwożą, przerażają, powodują wielkie cier-
pienie i okrutnie zabijają, w konsekwencji 
nie prowadząc do Boga, a nawet zamykając 
do Niego drogę. Jak ujmuje to ks. Michał 
Heller: „[…] sama ewolucja nie prowadzi 
wprost do wniosku o istnieniu Boga […]”27

28 – 
dlaczego? Zapewne dlatego, że „«odrzuty 
ewolucji» są koniecznym warunkiem biolo-
gicznego postępu. Mówiąc inaczej, w ewo-
luującym świecie istnienie cierpienia jest 
strukturalną koniecznością”28.29 „Odrzuty 
ewolucji”! Ewolucja bez „odrzutów”, bez 
przywalonych bólem i cierpieniem ogrom-
nych rzesz stworzeń, cierpiących niewin-
nych ludzi jest nie do myślenia. Przyroda 
i kosmos, 

26	 Zob. R. Dworkin, Religia bez Boga, przeł. B. Baran, 
Warszawa 2014. Autor tej książki, ateista, pisał: „Religia 
[…] nie musi oznaczać wiary w Boga. […] Postawa religij-
na uznaje pełną, niezależną realność wartości. […] utrzy-
muje, że to, co nazywamy przyrodą – wszechświat jako 
całość i ze wszystkim jego częściami – nie jest tylko spraw 
faktu, lecz jest samo w sobie wzniosłe: ma charakter orga-
nicznej wartości i cudu” (s. 18 i 21).

27	 M. Heller, Stworzenie i początek wszechświata. Teologia – 
	 filozofia – kosmologia, Kraków 2013, s. 142.
28	 Tenże, Sens życia i sens wszechświata, Kraków 2014, 

s. 176. Nieco dalej Heller dodaje: „Zarówno w tradycyj-
nych traktatach teologicznych, jak i w sformułowaniach 
katechizmowych zawsze podkreśla się, że Bóg nie jest 
autorem cierpienia, lecz je jedynie dopuszcza. W mojej 
próbie «usprawiedliwienia Boga» (gdyż jest to tylko pró-
ba) określenie «dopuszcza» nabiera właściwego sensu: 
Bóg zmierza do jakiegoś celu, chce go; wprawdzie cier-
pienia nie zamierza, ale musi włączyć je do swego pla-
nu, bo tak mu każe strukturalna konieczność, którą jest 
przecież On Sam” (tamże, s. 176–177). Jak wizję Boga tej 
próby „usprawiedliwienia Boga” pojednać ze wspomnia-
ną tu wcześniej katechizmową i Franciszkową koncepcją 
opatrzności Bożej? 
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natura to także mutacje i mutanty gene-
tyczne, dysfunkcje w organizmach, defor-
macje, niedorozwój fizyczny i umysłowy, 
choroby i śmierć, odwieczna agresja stwo-
rzeń, niedostosowanie i w konsekwencji 
wymieranie olbrzymiej liczby gatunków 
roślin i zwierząt (szacuje się, że w dotych-
czasowej historii naszej planety 99,9% ga-
tunków zwierząt, jakie żyły na ziemi, wy-
ginęły przez brak dostosowania). […] Co 
poznajemy o Stwórcy z takich stworzeń 
jak obojnaki wśród ludzi […], jak osoby 
[…] mające wrodzone parafilie (zboczenia 
seksualne), jak dzieci syjamskie czy paso-
żyty, które składają jaja w ciele gospoda-
rza, by wyklute larwy powoli zjadały go 
żywcem od środka? Co o projekcie natu-
ry mówią nam zwierzęta pożerające swego 
partnera czy własne potomstwo (sytuacje 
nie tak rzadkie w przyrodzie)?2930 

Co poznajemy o Stwórcy i co o projek-
cie natury mówi nam sytuacja i cierpie-
nia dzieci z wadami letalnymi i ich matek 
(ojców)?3031 

29	 M. Majewski, Biblia i nauka. Siedem refleksji inspirowa-
nych myślą ks. Michała Hellera, „Collectanea Theologica” 
2018, nr 1, s. 112.

30	 Francisco J. Ayala, profesor biologii i filozofii w University 
of California, pisze: „Ewolucja odpowiada na potrzeby or-
ganizmów poprzez dobór naturalny […] poprzez «majstro-
wanie», niejako poprzez powolne modyfikowanie istnie-
jących struktur. Pomyślmy choćby o kanale rodnym ko-
biet, zbyt wąskim, by główka niemowlęcia łatwo przezeń 
przeszła, w efekcie tysiące dzieci umiera podczas porodu. 
[…] Samice innych naczelnych nie doświadczają tej trud-
ności” (In William Paley’s Shadow: Darwin’s Explanation 
of Design, „Ludus Vitalis” 2004, vol. XII, nr 21, 2004, 
s.  62. William Paley [XVIII w.], teolog naturalista, je-
den z twórców dowodu teleologicznego [czyli z celowości 
projektu wszechświata] na istnienie Boga. Ten sam uczo-
ny na innym miejscu notuje: „Wadliwy projekt organi-
zmów można było przypisać bogom starożytnych Greków, 
Rzymian i Egipcjan, którzy walczyli ze sobą, popełnia-
li błędy i byli niezdarni w swoich wysiłkach” [Intelligent 
Design: The Original Version, w: Intelligent Design and 
Religion as a Natural Phenomenon, red. J. S. Wilkins, t. 5, 
London – New York 2010, s. 381. Pierwotnie tekst ten uka-
zał się w: „Theology and Science” 2003, nr 1, s. 9–32]).

Bunt Jehoszuy?
Na ewolucję wszechświata i jej strukturalne 

„odrzuty” można spojrzeć także przez „oku-
lary” Jehoszuowej przypowieści o Sądzie 
ostatecznym oraz Kazania na górze / w do-
linie. Jeśli przyjąć, że mechanizm ewolucji 
z istoty produkuje „odrzuty” i struktural-
ne cierpienia, polegając m.in. na przypad-
kowych mutacjach, ślepej walce, cierpie-
niu i śmierci, na wzajemnym niszczeniu się 
i pożeraniu, na sukcesie, triumfie, przeży-
waniu i rozwoju silniejszego, mocniejszego, 
zdrowszego, lepiej dostosowanego, a na po-
rażce, przegranej, bólu, cierpieniu, uwią-
dzie i śmierci mniej przystosowanych, słab-
szych, najsłabszych, choćby dzieci, które 
poczynają się z wadami letalnymi, to Rabbi 
z Nazaretu (jakby) sprzeciwia się takim me-
chanizmom ewolucji, i to nie tylko tą przy-
powieścią i tym kazaniem, ale w ogóle ca-
łym swoim życiem i nauczaniem. Jehoszua 
jakby był pierwszym anty-ewolucjonistą, 
wszak każe ludziom iść pod prąd proceso-
wi ewolucji, działać przeciwko jej prawom. 
Domaga się, by ratować i ocalać istnienie 
cierpiących, słabych, chorych, kalekich, 
pogardzanych, niszczonych, „pożeranych” 
i woła o wyzwolenie ich z cierpienia, zada-
wanego ludziom nie tylko przez wolność, 
która wybiera zło, deprawację, okrucień-
stwo, ale także przez nie-winną, a-moralną 
ewolucję… Jehoszua zda się być kosmicz-
nym buntownikiem – występującym prze-
ciwko ewolucyjnemu zamysłowi… wszech-
mogącego Boga Stwórcy. 

Czy rzeczywiście można Rabbiego z Na-
zaretu widzieć jako ewolucyjnego buntow-
nika? Czy można przyjąć, że gdyby miał 
świadomość, iż wszechświat podlega ewo-
lucji, to sprzeciwiłby się kosmicznym pla-
nom wszechmogącego Boga, który tylko 
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jeden jest dobry? A jeśli Jehoszua nie był 
ewolucyjnym buntownikiem, to jak poj-
mować dobroć Boga wszechmogącego 
i wszechwiedzącego, mając na względzie 
fakt, że stworzył świat, który podlega ewo-
lucji i w którym cierpienie – wielkie cier-
pienie nieprzeliczonych rzesz ludzi i ból in-
nych stworzeń – są nieuniknione, koniecz-
ne, strukturalne? Jak nie-winne, a-moralne 
ewolucyjne wielkie cierpienia ludzi, także 
tych istot ludzkich, dzieci, które poczynają 
się z wadami letalnymi, i ich matek (ojców), 
oraz wielki ból innych stworzeń pogodzić 
z wszechwiedzącym, wszechmogącym 
i dobrym Bogiem? Tradycyjna teologia czy 
teodycea, wypracowane w czasach „przede-
wolucyjnych”, nie potrafią dzisiaj przeko-
nująco odpowiedzieć na te pytania. Z kolei 
teologia i teodycea zakładające ewolucjo-
nizm dopiero szukają właściwej odpowie-
dzi. Teodycea z teologią wciąż są wobec 
tych pytań bezradne. 

W takiej sytuacji niektórzy „ratunku” 
szukają… w mistyce żydowskiej, konkretnie 
zaś w koncepcji cimcum („wycofanie”, „sku-
pienie”, „skurczenie”, „ograniczenie”) wiel-
kiego kabalisty Izaaka Lurii (1534–1572)31.32 

31	 O Lurii, jego poglądach i uczniach – zob. G. Scholem, 
Mistycyzm żydowski i jego główne kierunki, tłum. 
I.  Kania, Warszawa 2007, s. 271–316. „Cimcum znaczy 
właściwie «koncentracja» albo «kontrakcja», lepiej jed-
nak ten termin przekładać słowem «wycofanie się» albo 
«odstąpienie», jeśli chcemy dokładniej oddać treść poję-
cia Luriańskiego” (tamże, s. 288–289). O teorii cimcum – 
zob. J. D. Dunn, Introduction, w: Window of the Soul. The 
Kabbalah of Rabbi Isaac Luria (1534–1572). Selections 
from Chayyim Vital, tłum. N. Snyder, red. i wprowadzenie 
J. D. Dunn, San Francisco 2008, s. 25–49; M.-A. Ouaknin, 
Tajemnice kabały, tłum. K. i K. Pruscy, Warszawa 2006, 
s. 190–193. Zob. G. Scholem, O mistycznej postaci bóstwa, 
tłum. A. K. Haas, Warszawa 2010, s. 83–85. Teoria ta była 
odpowiedzią na pytanie o stworzenie świata, a konkret-
nie: „Jeżeli Bóg jest «Wszystkim we wszystkim», to jak 
mogą istnieć rzeczy, które nie są Bogiem? Jak Bóg mógł 
stworzyć świat z niczego, skoro nicość nie istnieje? […] 
Zgodnie z kabałą, na początku istnieje tylko jedna real-
ność, absolutna i nieskończona, która wypełnia wszystko 
od góry do dołu i na wszystkie strony: tą istotą jest Bóg. 
Nie jest więc tak, że nie istnieje nic – istnieje «absolut-
nie wszystko». I to «niekończone najwyższe światło» […] 

W teorii tej wszechmogący Bóg stworzenie 
świata z jakichś racji związał z samoograni-
czeniem, z ograniczeniem własnej wszech-
mocy. Wybór takiego kierunku refleksji 
na gruncie teologii chrześcijańskiej zasuge-
rował już polski filozof i teolog ks. Tadeusz 
Pabjan, pisząc: teoria cimcum 

dostarcza […] interesującego i zarazem 
trafnego argumentu dla teologicznej i fi-
lozoficznej dyskusji nad obecnością zła fi-
zycznego w stworzonym przez Boga świe-
cie. Z punktu widzenia współczesnej 
metodologii nauk teologicznych kabali-
styczna interpretacja tego, jak należy ro-
zumieć cimcum, pozostawia wiele do ży-
czenia, ale z pewnością może dostarczyć 
inspiracji ukryta w niej intuicja dotyczą-
ca tego, że źródła wszelkiego zła obecnego 
w świecie należy poszukiwać w samym ak-
cie stworzenia, które polega na samoogra-
niczeniu Boga32.33

Takie ujęcie, owszem, zda się dobrym 
punktem wyjścia do „usprawiedliwienia” 

zajmuje całą istniejącą przestrzeń. Nie ma tam miejsca dla 
niczego innego. A więc, zgodnie z logiką, świat nie jest 
możliwy. A jednak my żyjemy i istnieje świat. Coś, co nie 
jest absolutną istotą Boga. Jak to się stało? Nieskończone 
światło skurczyło się, wycofało się do centrum nieskoń-
czoności. Jego skurczenie-wycofanie to właśnie cimcum. 
Powstała pozbawiona Boga ateistyczna, a-teologiczna 
przestrzeń, […] puste miejsce, które sprawiło, że stworze-
nie stało się możliwe” (M.-A. Ouaknin, Tajemnice kabały, 
dz. cyt., s. 190–193). Żeby powstała metafizyczna pusta 
przestrzeń, z której i w której może powstać coś, co nie 
jest Boskim bytem, Bóg wycofuje się w siebie, kurczy się, 
redukuje swoją wszechobecność i ogranicza wszechmoc – 
przestaje być wszechmogący. 

32	 T. Pabjan, Idea samoograniczenia Boga jako argument 
teodycei, „Studia Redemptorystowskie” 2017, t. 15, s. 59. 

„Korzenie wszelkiego zła znajdują się zatem w samym 
Stworzeniu, w którym per definitionem nie może już być 
harmonii Nieskończonego, a żywioł dysonansu, braku 
i ciemności musi wejść w każdy ograniczony byt, nawet 
najbardziej wzniosły. Właśnie rygorystycznie teistyczna 
tendencja tej kabały postrzega zło jako moment z koniecz-
ności przyrodzony Stworzeniu, moment, bez którego utra-
ciłoby ono swój specyficzny byt i powróciło do bytu En 
Sof” (G. Scholem, O mistycznej postaci bóstwa, dz. cyt., 
s. 84; zob. też: J. D. Dunn, Introduction, dz. cyt., s. 27–28).
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ewolucyjnego cierpienia i zła, niemniej jed-
nak to „usprawiedliwienie” dokonuje się 
tu za cenę ewolucyjno-źródłowego uwikła-
nia w zło samego Boga. W tym kontekście 
wypada przypomnieć, że właśnie ten „zły” 
punkt Luriańskiej teorii rodził wśród jego 
uczniów zastrzeżenia i zgorszenie, a i był 
przez nich wyciszany, osłabiany, reinter-
pretowany, wręcz przenicowywany w swoje 
przeciwieństwo33.34 

Hans Jonas do swoich rozważań o idei 
Boga po Auschwitz z 1968 roku wrócił bli-
sko dwadzieścia lat później, publikując ar-
tykuł pod tym samym tytułem na łamach 

„The Journal of Religion”34.35 Teraz znalazło się 
w nich miejsce na przejmujący cytat z dzien-
nika Etty Hillesum (1914–1943), Żydów-
ki, zamordowanej w Auschwitz 30 listopada 
194335,36 która 12 lipca 1942 roku napisała:

Pomogę Ci, Boże […]. To jedno widzę co-
raz wyraźniej: Ty nie możesz nam pomóc, 
to my Ciebie musimy wesprzeć, dzięki 
czemu sami sobie przyjdziemy z pomocą. 
Jedyne, co możemy ocalić w tych czasach, 
to cząstkę Ciebie, która jest w nas. To je-
dyne, co jest istotne. […] Niemal z każ-
dym uderzeniem serca uświadamiam so-
bie coraz dobitniej, że nie potrafisz nam

33	 G. Scholem, Kabała i jej symbolika, tłum. R. Wojnakowski, 
Warszawa 2014, s. 160.

34	 H. Jonas, The Concept of God After Auschwitz. A Jewish 
Voice, „The Journal of Religion” 1987, nr 1, s. 1–13.

35	 W czasie II wojny światowej Hillesum dobrowolnie dała 
się zamknąć w nazistowskim obozie w Westerbork, by 
pomagać więźniom i uczestniczyć w losie swego naro-
du. We wrześniu 1943 roku trafiła do Auschwitz, gdzie 
została zamordowana 30 listopada (J. G. Gaarlandt, 
Przedmowa do pierwszego wydania holenderskiego, 
w:  E.  Hillesum, Przerwane życie: pamiętnik 1941–1943, 
tłum. I. Piotrowska, Kraków 2021, s. 10).

 pomóc, za to my musimy wesprzeć Ciebie, 
a tego domu w nas, w którym mieszkasz, 
powinniśmy bronić aż do końca36.37 

Czy to może być kierunek, który winna 
obrać teologia mocująca się z metafizyczny-
mi pytaniami, jakie prowokuje „Strajk Ko-
biet” w Polsce?

Zakończenie
Marcin Król w 2021 roku na łamach „Gazety 
Wyborczej” powrócił do sprawy pytań meta-
fizycznych, teraz nazywając je fundamental-
nymi. Powtórzył, że nie można ich porzu-
cić, a dotyczy to przede wszystkim pytania 
o źródło zła. Waga tych pytań jest ogrom-
na. W wypadku Kościoła (chrześcijaństwa) – 
pisał – oznacza to, że jego przyszłość, wręcz 
istnienie zależy od teologicznej, a nie tylko 
moralnej odpowiedzi na pytanie o przyczynę 
Szoah37,38 czyli na pytanie o wszechmoc Boga, 
który tylko jeden jest dobry, w obliczu Zagła-
dy. Przyszłość chrześcijaństwa jednak w rów-
nej, a może jeszcze większej mierze zależy od 
teologicznej odpowiedzi na pytanie o wszech-
moc Boga, który jest Miłością, zatem Boga 
Jehoszuy z Nazaretu, w obliczu struktural-
nych męczarni ewolucji, szczególnie w obli-
czu cierpienia jej ludzkich „odrzutów”.

36	 E. Hillesum, Przerwane życie: pamiętnik 1941–1943, 
dz. cyt., s. 202.

37	 M. Król, Pakuję walizkę, „Gazeta Wyborcza” 
z 20 lutego 2021 r., online: https://wyborcza.pl/maga-
zyn/7,124059,15414610,bylismy-glupi.html (dostęp: 
12.05.2022). Esej ten, z przywróconymi autorskimi śród-
tytułami, został przedrukowany w: tenże, Pakuję walizkę, 
Warszawa 2022 (korzystam z wersji elektronicznej).
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Helplessness. Metaphysical 
Questions of ‘Women’s Strike’

The ‘Women’s Strike’ of 2020 in Poland 
brings up the old questions concerning suf-
fering, evil and God to theology and Chris-
tianity in a new way. It is in particular in the 
face of the world’s evolution assuming the 
necessity of suffering or ‘structural suffering’ 
(M. Heller) that it is difficult to defend the 
vision of almighty God. Perhaps we should 
follow the intuitions of Jewish mysticism 
(kabbalah) and assume that God is not al-
mighty? Maybe we should agree with Etty 
Hillesum, a Jew murdered in Auschwitz, 
who wrote in her diary: ‘Dear God, […] one 
thing is becoming increasingly clear to me: 
that You cannot help us, that we must help 
You to help ourselves. And that is all we can 
manage these days and also all that really 
matters: that we safeguard that little piece 
of You, God, in ourselves’. 

Keywords: ‘Women’s Strike’, metaphysi-
cal questions, evolution, babies with lethal 
birth defects, suffering, Kabbalah, God

„Odrzuty ewolucji”. 
Metafizyczne pytania „Strajku kobiet”

„Strajk kobiet” z 2020 roku w Polsce w nowy 
sposób stawia teologii i chrześcijaństwu sta-
re pytania o cierpienie, zło i Boga. Szczegól-
nie w obliczu ewolucji świata, która zakła-
da konieczność cierpienia czy „strukturalne 
cierpienie” (M. Heller), trudno dziś bronić 
wizji Boga wszechmogącego. Może trzeba 
pójść za intuicjami mistyki żydowskiej (ka-
bała) i przyjąć, że Bóg nie jest wszechmogą-
cy? Może trzeba zgodzić się z Etty Hillesum, 
Żydówką zamordowaną w Auschwitz, któ-
ra w swoim dzienniku napisała: „Boże […]. 
To jedno widzę coraz wyraźniej: Ty nie mo-
żesz nam pomóc, to my Ciebie musimy wes-
przeć, dzięki czemu sami sobie przyjdziemy 
z pomocą. Jedyne, co możemy ocalić w tych 
czasach, to cząstkę Ciebie, która jest w nas”. 

Słowa klucze: „Strajk kobiet”, pytania 
metafizyczne, ewolucja, dzieci z wadami le-
talnymi, cierpienie, Kabała, Bóg
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Ortodoksja katolicka 
i warunki jej rewizji w świetle 
krytycznej filozofii historii 

Henri-Irénée Marrou

Wprowadzenie
Jeszcze kilka lat temu można było pisać 
o warunkach zachowania i odnowy kato-
licyzmu na Zachodzie1. Ujęcie takie było 
uzasadnione tak ogólnym kierunkiem pon-
tyfikatu Josepha Ratzingera-Benedykta 
XVI, jak jego szczegółowymi posunięcia-
mi, wśród których najwyższym wyrazem 

„zachowania i odnowy” było motu proprio 
Summorum Pontificum z 2007 roku dążące 
do potwierdzenia legalności i statusu ekle-
zjalnego i restauracji katolickiej tradycji li-
turgicznej, zreformowanej w latach posobo-
rowych (nowy mszał został promulgowany 
przez papieża Pawła VI w 1969 roku), a któ-
rą to liturgię (zwłaszcza Mszę świętą) sam 
Kościół nazywa „źródłem i szczytem życia 
chrześcijańskiego” (Konstytucja Soboru 
Watykańskiego II o Liturgii Świętej Sacro-
sanctum Concilium, 10). Próba zachowania 
i odnowy tradycji katolickiej widoczna była 
również w działaniach na polu ekumeni-
zmu i dialogu międzyreligijnego, z osławio-
nym, szeroko krytykowanym, lecz dobrze 
1	 Por. J. Melonowska, Warunki zachowania i odnowy kato-

licyzmu na Zachodzie w świetle założeń krytycznej filo-
zofii historii Henri-Irénée Marrou, w: Biblioteka Filozofii 
Chrześcijańskiej, t. 11: Pytanie o przyszłość chrześcijań-
stwa na Zachodzie, red. nauk. R. Piekarski, J. Melonowska, 
Poznań 2019, s. 91–117. 

zakorzenionym w tradycyjnym nauczaniu 
katolickim o relacjach międzyreligijnych, 
wykładem Ratyzbońskim wygłoszonym 
przez Benedykta XVI w 2006 roku2. Co 
do kwestii nauczania moralnego, to do za-
kończenia tego pontyfikatu zachowane zo-
stało nauczanie wielkich i „kłopotliwych” 
encyklik, takich jak Humanae Vitae i Verita-
tis Splendor. Ocenę pontyfikatu Benedykta 
XVI jako realizującego cele wyłącznie oca-
lająco-zachowujące komplikuje kwestia jego 
abdykacji ogłoszonej i przeprowadzonej 
w 2013 roku, która z najwyższym jedynie 
trudem może być uznana za podejmującą 
aspektowo tradycję katolicką (vide abdyka-
cja Celestyna V w 1294 roku). Trwający od 
2013 roku pontyfikat Franciszka prezentuje 
zaś nastawienie wyraźnie rewizyjne, widocz-
ne w poszczególnych gestach papieskich, ka-
żących się domyślać jakiegoś nowego wy-
kładu wypracowanych interpretacji. Papież 
konsekwentnie rewiduje nauczania moral-
ne i inne (dyscyplina sakramentów, kara 
śmierci, wojna sprawiedliwa), w końcu zaś 
wydał w 2021 roku motu proprio Traditionis 

2	 Por. J. Babiński, Interpretacje ratyzbońskiego przemó-
wienia Benedykta XVI, „Studia Gdańskie” 2009, nr 24, 
s. 85–95. 

„Karto-Teka Gdańska”, nr 1(10)/2022, s. 29‒50
http://karto-teka.ptft.pl/
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custodes próbujące znieść zapisy Summorum 
pontificum i dążące do rozciągniętej w cza-
sie eliminacji katolickiej tradycji liturgicz-
nej – owego „źródła i szczytu”. Rewizji tej 
i odrzuceniu nie towarzyszy jasny, pisemny 
wykład racji, który umożliwiałby badaczom 
metodyczną analizę krytyczną poszczegól-
nych papieskich posunięć i decyzji. Tym 
niemniej można określić kierunek działań 
obecnego pontyfika jako w istotnej mie-
rze podważający, znoszący i kwestionujący, 
przy czym działania te wpisywać się mają 
w projekt intensyfikacji pracy duszpaster-
skiej Kościoła. Można zatem domniemywać, 
że w intencji papieża Franciszka przyświe-
ca im intencja ocalająca, a zatem, że uważa 
on rewizję i zmianę (doktrynalną, dyscypli-
narną lub obie) za warunek ocalenia kato-
licyzmu. Paradoksalnie tę jego troskę zdają 
się podzielać ci wyznawcy katolicyzmu, dla 
których Summorum Pontificum było resty-
tucją i gwarancją praw liturgicznej tradycji 
katolickiej, w której trwają, i którzy przez 
Traditionis Custodes są tych praw pozbawia-
ni. Mowa tu o tradycjonalistach katolickich. 
Można zatem postawić diagnozę, że mamy 
dziś do czynienia w katolicyzmie z jedną, 
podstawową troską (dotyczy ona możliwo-
ści jego ocalenia i trwania) oraz z przynaj-
mniej dwiema, konkurencyjnymi koncep-
cjami zaradczymi, przy czym koncepcja 
pontyfikalna ma charakter na poły egzeku-
cyjny, tj. dąży do eliminacji czynnika tra-
dycjonalistycznego. Ma to znaczenie o tyle, 
o ile ruch tradycjonalistyczny koncentru-
je się na aspekcie liturgicznym, a zatem 
na najwyższej postaci ortodoksji, gdyż „or-
todoksja” to tyle, co „prawidłowa chwalba”3. 
3	 Por. J. Ratzinger, Duch liturgii, przeł. E. Pieciul, Kraków 

2000, s. 143. Co ważne, ortodoksję religijną można również 
pojmować – jest to rozumienie często stosowane, w podob-
nym sensie pojawia się ono na przykład w piśmiennictwie 

Na tę chwalbę składa się aspekt stricte po-
bożnościowy, czyli liturgiczny i modlitew-
ny oraz doktrynalno-dyscyplinarny, jako że 
stanowi on „wykład” tego, kogo, jak i dla 
jakiej przyczyny katolicy czczą. Tradycjona-
liści otaczają też pieczą katolickie nauczanie 
wyrażone w dorobku filozoficznym i teolo-
gicznym christianitas. W niniejszym artyku-
le staram się zarysować możliwości zbliżenia 
obu konkurencyjnych stanowisk. Czynię 
to w trzech krokach. Po pierwsze dokonu-
ję rekonstrukcji zrębów teorii poznania hi-
storycznego rozwijanej przez Henri-Irénée 
Marrou (1904–1977), jako że jego koncep-
cja podnosi kwestię rekonstrukcji przeszło-
ści pojmowanej jako sztuka uczestnictwa 
w niej, opartego na przyjaźni ze świadkiem 
z przeszłości. Odpowiada zatem ściśle ka-
tolickiemu pojmowaniu wspólnoty wiary 
jako niezniszczalnej w czasie, transcendent-
nej i komunijnej. Marrou może być uznany 
rzecznikiem stanowiska tradycjonalistycz-
nego w  obecnym sporze, choć jego zamia-
rem było zarysowanie ogólnych i niezby-
walnych ram poznania historycznego, poza 
którymi rozpościera się nie tyle alternatyw-
na historiozofia, ile zwykła ignorancja. Jego 
koncepcja pozwala też podnieść kwestię 
pamięci jako pewnego rodzaju „techniki”, 
którą należy zastosować, by podtrzymać 
istnienie danej wspólnoty. W części dru-
giej wskazuję na długotrwałość historycz-
nego procesu podmywania praw i roszczeń 

cytowanego niżej Dietricha von Hildebranda – jako wy-
kład prawdziwej nauki (doxa). Rekonstrukcja stanowiska 
Marrou, które zostanie tu przedstawione, jak i propono-
wana na kanwie jego wywodu forma dopuszczalnej re-
wizji, z większą łatwością odnoszą się do tego drugiego 
rozumienia. A jednak to kwestia chwalby (doxa) Bożej, 
rozumianej jako liturgiczne źródło i szczyt, jest zarówno 
najbardziej bezpośrednią troską tradycji i jej pieczą; po-
dobnie jak i najbardziej pilną, gdy się weźmie pod uwagę 
kierunki działania papieża Franciszka. To kwestia doxy – 
chwały jest dziś przedmiotem dzielącym Kościół na trady-
cjonalistów i progresistów. 
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ortodoksji do reprezentowania katolicyzmu 
i prób eliminacji lub neutralizacji jej wpły-
wów. Omawiam tę kwestię na podstawie 
wybranego piśmiennictwa dotykającego 
tego problemu, lecz piśmiennictwa głęboko 
przedsoborowego (pod tym terminem rozu-
miem stanowisko katolickie, którego niniej-
szy artykuł dotyczy, czyli ostatni sobór po-
wszechny – watykański II). W części trze-
ciej podejmuję kwestię, która zdaje się być 
szczególnie pilna dla obecnego pontyfika, tj. 
problem odrzucenia i rewizji jako warunku 
trwania katolicyzmu, lecz by mogło dojść 
do sygnalizowanego powyżej zbliżenia kon-
kurencyjnych stanowisk (co jest problemem 
badanym w tym tekście) musi być to rewi-
zja szanująca reguły poznania historyczne-
go będące warunkiem trwania wspólnoty 
(tak eklezjalnej, jak – w sensie historycznym 
i świeckim – cywilizacyjnej). Przedstawiam 
zatem model rewizji wywiedziony z za-
łożeń krytycznej filozofii historii Marrou 
i uwzględniający jej wymagania. 

Poznanie historyczne 
w ujęciu H.-I. Marrou

Henri-Irénée Marrou stworzył koncep-
cję poznania historycznego, w której kwe-
stionował zastany paradygmat w podejściu 
do historii i w badaniach historycznych. 
Paradygmat ten miał fundament starożyt-
ny, platońsko-arystotelesowki, a jego pod-
stawą było przekonanie, że wszelkie bada-
nie w dziedzinie czasu, a więc również ba-
danie historii, musi być prowadzone z po-
zycji atemporalnej, a temu poczuciu bycia 

„na zewnątrz” towarzyszy – zarazem natu-
ralna i pożądana – postawa niezaangażo-
wania. To nastawienie zostaje (przez Mar-
rou, a osobno także innych badaczy, np. 
Fernanda Braudela, przedstawiciela szkoły 

„Annales”) zakwestionowane i w koncep-
cji „krytycznej filozofii historii” zmienia się 
w dwójnasób. Badacz jest tu nie tylko dzie-
jopisarzem, lecz także uczestnikiem dłu-
giego łańcucha studiowanych przez siebie 
i komentowanych zdarzeń, które go też naj-
żywiej obchodzą i dotykają. Owa postawa 
uczuciowa jest tu zresztą przedstawiana jako 
warunek konieczny (choć niewystarczający) 
powodzenia każdego przedsięwzięcia wy-
magającego poznania historycznego. To, co 
nie jest darzone serdecznym uczuciem nie 
może być naprawdę poznane, z kolei to, co 
darzone przez podmiot poznający uczuciem 
wrogości zostanie nie tylko nieznane, ale 
nadto zniekształcone i zafałszowane (pozna-
nie pozorne). Nie ma zatem „poznania przez 
pretensję”, również resentyment je unie-
możliwia. Jest to założenie bezmiernie waż-
ne w czasach – jak nasze – stosujących de-
konstrukcję (często w miejsce re-konstrukcji, 
i gdzie de-konstrukcja jest i metodą, i celem 
humanistyki skoncentrowanej nie na kulty-
wowaniu i przekazywaniu, lecz na wyzwa-
laniu), rewizję, podejrzliwość i zerwanie 
jako właściwy obszar i sposób działalności 
naukowej, zwłaszcza w szeroko rozumia-
nych naukach o człowieku. Znajomość sta-
rożytnego i średniowiecznego dziedzictwa 

– a więc tego, które ufundowało christiani-
tas, cywilizację chrześcijańską – jest dziś po-
wszechnie zapoznana i trwa jedynie w en-
klawach. Podobnemu nastawieniu starał się 
przeciwstawić Marrou postawę i warsztat 
historyka-afirmującego uczestnika. By wy-
razić stojące tu przed badaczem zadanie – 
wszak niełatwe do wyłożenia, skoro mowa 
nie o technice rekonstrukcji zdarzeń histo-
rycznych, a więc o przedmiocie badania, lecz 
o podmiotowych warunkach rozumienia 
historii, o swoistej pojętności historycznej, 



» 32 «

Justyna Melonowska	 Ortodoksja katolicka…

dla której techné oznacza tyle, co zająć od-
powiednią postawę4 – przywołuje Marrou 
słowa R. G.  Colingwooda o re-enactment 
of past experience5. Podobnie też jak histo-
riografia tradycyjna korzysta Marrou ze źró-
deł starożytnych, są to jednak nie tyle roz-
łożyste korzenie, ile raczej punkty podpar-
cia. Mowa tu zwłaszcza o lakonicznym sfor-
mułowaniu axiologai zapożyczonym przez 
Marrou od Herodota i Tukidydesa6. Jeśli 
celem poznania historycznego i zajęcia wła-
ściwej postawy ma być re-enactment of past 
experience, to owo past experience dane jest 
w podstawowych jednostkach wartości 
i sensu (axiologai), a więc ostatecznie w naj-
głębszej warstwie pragnień i dążeń ludzi 
będących przedmiotem badania. W tym 
zatem, co darzone niegdyś było przez nich 
miłością (i co z tego właśnie powodu wy-
twarzało lub wywoływało konkretne po-
stępowanie, obyczaje, wydarzenia i kariery, 
w sumie zaś – wielkie procesy historyczne). 
Zauważmy przy tym, że w słowie enact-
ment – polszczyźnie przyswajanym zwykle 
jako „zarządzenie, ustawa”, ale w naszym 
kontekście przede wszystkim jako „granie, 
zagranie, odegranie” – zawarty jest wyraź-
ny element dynamiczny. Chodzi zatem o ta-
kie odnalezienie i podjęcie, które by daną, 
dawną jednostkę sensu uczyniło elemen-
tem toczącego się hic et nunc procesu histo-
rycznego. Pierwszym krokiem jest tu zatem 

„wydestylowanie” jednostki motywującego 
sensu z epoki minionej, komentowanej i jej 

4	 Postawa zawiera zasadniczo trzy komponenty: intelektu-
alny, uczuciowy i behawioralny, a zatem o przedmiocie 
postawy coś się sądzi, coś się w związku z nim czuje i ja-
koś się z jego powodu działa. 

5	 H.-I. Marrou, O poznaniu historycznym, tłum. 
H.  Łaszkiewicz, Kęty 2011, s. 57. Re-enactment of past 
experience tłumaczone jest tu jako „re-aktualizacja do-
świadczenia z przeszłości”. 

6	 Tamże, s. 286, 288. Marrou powołując się na Herodota 
i Tukidydesa tłumaczy axiologai jako to, co „godne uwagi, 
zapamiętania, utrwalenia”. 

(scil. jednostki) odtworzenie w czasach ko-
mentującego i badającego historyka. Celem 
jest tu jednak nie – używając słów Mickie-
wicza z ballady „Świteź”, znakomicie zresztą 
określającej warunki odnalezienia i podjęcia 
dziedzictwa przodków – „ciekawość pusta”, 
lecz zbadanie siły możliwego motywowania, 
a więc mocy oddziaływania na wolę pod-
miotu historycznego w czasach dzisiejszych. 
Przez „czasy dzisiejsze” należy tu rozumieć 
każdorazowo epokę życia badacza, history-
ka. Jak jednak owo oddziaływanie zacho-
dzi? Czy znajdujemy u Marrou konkretne 
instrukcje wyjaśniające, w jaki sposób owa 
postawa poszukującego podjęcia się doko-
nuje? Owszem, znajdujemy niejedną taką 
wskazówkę, już to w jego pracy o poznaniu 
historycznym, już to w licznych artykułach, 
już to w korespondencji. Pisał on o tej kwe-
stii tak na przykład: 

Jeżeli rozumienie jest […] dialektyką Mnie 
i Innego […], to zakłada ona istnienie sze-
rokiej podstawy braterskiego porozumie-
nia pomiędzy podmiotem i przedmiotem, 
pomiędzy historykiem i źródłem (a mó-
wiąc dokładniej: także człowiekiem, który 
objawia się poprzez źródło, znak). W jaki 
sposób można rozumieć bez tej dyspozycji 
wewnętrznej, która czyni nas wrażliwymi 
i współczującymi wobec innego, pozwala 
nam odczuwać jego emocje, przemyśleć 
jego myśli i to w takim samym kontekście 
jak on – jednym słowem, być w komunii 
z innym. Termin sympatii jest w takim ra-
zie nawet niewystarczający. Pomiędzy hi-
storykiem a jego obiektem mamy do czy-
nienia z przyjaźnią, która powinna zostać 
nawiązana, o ile historyk chce zrozumieć, 
ponieważ, według pięknej formuły Augu-
styna, „nie można nikogo poznać inaczej 



» 33 «

Justyna Melonowska	 Ortodoksja katolicka…

jak przez przyjaźń”, et nemo nisi per ami-
citiam cognoscitur7. 

Oto credo głoszone przez Marrou. Oto 
istota jego programu badawczego, która 
każe historykowi wydoskonalać nie tech-
né rozumianą jako sztuka kwerendy źró-
deł, lecz która domaga się podnoszenia po-
ziomu obcowania ze źródłem, a dokładniej 
z człowiekiem z przeszłości, objawiającym 
się poprzez znak. Historia staje się tu osobi-
sta na dwa sposoby. Po pierwsze domaga się 
ona tego, by analizą historyczną objąć co-
dzienność – oto interesujący staje się czło-
wiek jako taki i ordo amoris kierujący jego 
poczynaniami, a historia zyskuje rys wy-
raźnie personalistyczny8. Po drugie, staje się 
ona nie tylko angażująca, ale i zobowiązu-
jąca dla historyka. Zobowiązanie to polega 
przede wszystkim na konieczności trafnego 
uchwycenia i rzetelnej rekonstrukcji axiolo-
gai, ostatecznie zaś na tym, by re-enactment 
objął samego historyka, oto bowiem on 
sam musi zająć stanowisko wobec tego, co 
przez niego samego zostało uchwycone. Nie 
chodzi zatem o to tylko, by coś ustalić, ale 
by zająć stanowisko: co to „ustalone” zna-
czy „dla mnie”. Marrou przywołuje kore-
spondencję, jaką miał na ten temat z Étien-
ne’m Gilsonem, w której obaj zastanawiali 
się nad osobistym ryzykiem, jakie niesie dla 
każdego z nich studium konfliktu Augusty-
na i Pelagiusza, które to ryzyko polegałoby 
na zajęciu stanowiska uznanego za heretyc-
kie. W liście z 26 września 1949 roku Gilson 
pisał do Marrou: „Uważam to za tym bar-
dziej realne, że sam pamiętam mój zachwyt, 
kiedy odkryłem sens tej doktryny: nie tyle 
zaprzeczenia łaski, ale potwierdzenie, że 

7	 Tamże, s. 103.
8	 Tamże, s. 208, 277. 

sumienie jest łaską. Falsa sunt quae dicitis, 
tak nova, tak, raz jeszcze; ale pulchra, rów-
nież. Należy ryzykować, jeżeli się chce, aby 
pewnością był wybór, a nie niewiedza…”9. 
W epoce, jak nasza, zajętej rewizją – zara-
zem samowolną i natchnioną, pozbawio-
ną jakiegokolwiek systematu, w trzpieniu 
swym utopistyczną – trzeba natychmiast 
dopowiedzieć, że owo „ryzyko” mające pro-
wadzić do dokonania „wyboru” zalecane jest 
tu przez badacza i myśliciela w najwyższym 
stopniu kompetentnego i wdrożonego. To 
zatem nie ryzyko prowadzi do wyboru prze-
ciwstawionego niewiedzy, ale wiedza umoż-
liwia ryzyko, którego skutkiem jest wybór. 
Tego rodzaju wybór, o jakim tu mowa, jest 
prawem, które ma tylko mysta (wtajemni-
czony, wdrożony, uchwytujący, tu również: 
wykształcony), lecz nigdy ignorant. 

Ta korespondencja historyka z filozofem 
każe postawić kwestię nadzwyczaj ważną 
dla Marrou i jego wykładu związków histo-
rii z filozofią i vice versa10. Pisze on chwila-
mi oskarżająco (pośród szkół filozoficznych 
ostrze jego krytyki kieruje się zwłaszcza 
przeciw egzystencjalizmowi i jego skompli-
kowanej i pesymistycznej wizji uczasowie-
nia podmiotu): 

Historia filozofii, jaką praktykują zasad-
niczo filozofowie, jest powodem ciągłej 
irytacji dla historyków. Widzą oni, że 
w rękach filozofów przeszłość traci swo-
ją konkretną realność, myśl staje się jak-
by nieosobowa i nawet pozaczasowa. Dla 
wielu (filozofów) historia jakby nie istnie-
je. Jest tylko ogromny arsenał philosophia 
perennis, z którego współczesny myśliciel 

9	 Tamże, s. 246. 
10	 Na ten temat por. tamże, s. 96, 99, 238, 242–243, 245, 261 

oraz krytykę egzystencjalizmu, s. 198, 239. 
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ma czerpać zestawy konceptów lub rozu-
mowań, wybranych spośród tych, które 
ze sobą ściśle sąsiadują11. 

Wie, że jego stanowisko uznane zostanie 
za kontrowersyjne, a filozofowie zaniepokoją 
się, czy przedstawiany przez niego projekt re-
wizji schematu uprawiania filozofii może być 
jeszcze nazwany filozofią, czy nie doprowa-
dziłby on do „rozpuszczenia” prawdy i „rze-
czywistości myśli” w strumieniu czasowości, 
i czy nie otwiera się tu przed filozofem ot-
chłań historyzmu (Historismus)12. Odpowia-
da na to Marrou w ten sposób, że gdy filozof 
napotyka na dwa sprzeczne stanowiska dok-
trynalne, to ujmuje ich relacje w kategoriach 
wynikania i przeciwstawienia („Jeżeli jedna 
jest prawdziwa, a druga jej przeczy, z tego 
wynika, że ta druga jest fałszywa”), pod-
czas gdy historyk będzie widział swe zadanie 
w uchwyceniu dynamiki wewnętrznej, pod-
miotowej danego stanowiska i intencji stoją-
cych u podstaw obu konkurencyjnych dok-
tryn, co zwykle będzie oznaczać, że każda 
z nich odpowiada na własne pytanie, nie zaś 
na pytanie zadane przez tę drugą, a zatem 
nie mogą się one „ani wykluczać, ani uzu-
pełniać” – jak stwierdzał Gilson, rysując pa-
ralelę między św. Bonawenturą i św. Toma-
szem13. (Marrou podaje zresztą Gilsona jako 
przykład „historyka potrafiącego pozostać 
filozofem”14). Na czym jednak miałoby po-
legać zadanie filozofa w studiach historycz-
nych? Otóż jego pierwszym zobowiązaniem 
jest Prawda, którą winien zająć się z perspek-
tywy ściśle filozoficznej i dopiero tak wypo-
sażony może – a zdaniem Marrou również 
powinien – „ruszyć po przygodę w trudno 
11	 Tamże, s. 238. 
12	 Tamże, s. 242.
13	 Tamże, s. 243. 
14	 Tamże, s. 246. 

dostępną przeszłość”, gdzie zderzy się z nie-
słychaną zmiennością postaw i przekonań15. 
Jego zadaniem będzie wytrwać pośród nich 
i znieść ich napór nie naruszając jednak swe-
go stosunku do tego, co prawdziwe. Nie jest 
to zatem człowiek chybotliwy, wahliwy, lecz 
konsekwentny i mężny, a ryzyko, jakie się 
przed nim rysuje „ze strony historii” jest ry-
zykiem nie tyle relatywizmu, ile dyletanc-
twa16. Marrou nie bada związku między 
tymi postawami, lecz wolno postawić ro-
boczo tezę, że dyletanctwo historyczne pro-
wadzi do relatywizmu. Że, w istocie, relaty-
wizm jest jego bezpośrednią konsekwencją. 

Marrou nie rozciąga uwag na temat tego 
postrzeganego przez siebie związku (dyle-
tanctwo historyczne – relatywizm) na całe 
wspólnoty, lecz warto badać możliwości ta-
kiej ekstrapolacji. Oto bowiem współcze-
sny katolicyzm (głównie hierarchiczno-in-
stytucjonalny i modernistyczny) po pierw-
sze przestał zajmować się studiami nad swą 
własną tradycją, a jej historia została przez 
niego „potępiona” i jest to, jak się wydaje, 
stała i nabierająca wciąż siły jego tenden-
cja we współczesności17. Po drugie zaś ten 

15	 Tamże, s. 245. 
16	 Tamże. 
17	 Jedynie w czasie pisania tego artykułu media – rzecz jasna 

wyprzedzając o miesiące, jeśli nie lata – komentarz aka-
demicki, doniosły o dwóch radykalnych w swej wymowie 
przykładach procesu, o którym piszę. Pierwszym jest po-
tępienie przez pontyfika (zresztą niepierwsze) tradycyjnej 
kultury liturgicznej Kościoła (tym razem nie Vetus Ordo 
Missae) wyrażonej w kulturze (i, o czym papież nie wspo-
mniał, teologii) szaty liturgicznej. Co ciekawe, pontyfik 
podaje tu historyczne kryterium odrzucenia („sześćdzie-
siąt lat po soborze!”), po czym zaraz następuje dewaluacja 
i zachęta do zerwania związków międzypokoleniowych 
(motyw „babci” przeciwstawionej „matce” – raz jeszcze 
rzecz do gruntu teologii obca doktrynie i historii katoli-
cyzmu). Por. https://www.liturgia.pl/franciszek-do-sycilij-
skich-kaplanow-koronki-w-liturgii-to-dla-babc/ (dostęp: 
14.06.2022). Drugim przykładem jest podpisany w dn. 
11 marca 2021, lecz opinię publiczną zajmujący od nieda-
wana, dokument dotyczący zmian formacji w seminariach 
duchownych w Polsce, wprowadzonych ad experimentum 
na okres pięciu następnych lat, w którym – na przykład – 
przedmiot „Sztuka kościelna” (mający przedstawić semi-
narzystom zagadnienia takie, jak początki sztuki chrześci-
jańskiej, kolejne przejawy ikonoklazmu, sztuka sakralna/
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sam katolicyzm jednocześnie przebudo-
wuje swoje nauczanie moralne w kierunku 
zwiększenia obszaru relatywizmu i wzmoc-
nienia związanych z tym, relatywistycznych 
postaw pośród kleru i laikatu. Można zja-
wiska te widzieć jedynie jako historycznie 
współbieżne, można jednak domniemywać 
przyczynowego związku między nimi. Sta-
nowisko Marrou wskazuje na sensowność 
tej drugiej supozycji, co z kolei stanowi za-
chętę, by postawić pytanie o wywiedzione 
z jego koncepcji warunki ocalenia katolicy-
zmu, a zatem o to, jak powaga studiów hi-
storycznych i wiedza zarazem historyczna 
i filozoficzna (filozofia historii) może wpły-
wać na zachowanie zasobów doktrynalnych. 

Jeśli warunkiem ocalenia katolicyzmu 
miałoby być odnalezienie i uaktualnienie 
minionych axiologai, to jawi się pytanie, 
gdzie ich poszukiwać. Odpowiedź na to py-
tanie ma charakter autoreferencyjny, oto bo-
wiem zgodnie z tradycją katolicką miejscem 
axiologai jest ona sama. Osobną zaś kwestią 

religijna w czasach współczesnych [w całym dokumencie 
kładzie się zresztą niezwykły nacisk na „współczesność” 
i odwołania do niej]; początki sztuki chrześcijańskiej; 
sztuka wczesnochrześcijańska i bizantyńska; ikona; roma-
nizm i gotyk; renesans, wiek XVI; barok; sztuka religijna 
i sakralna XIX wieku oraz współczesna wraz z teorią sztu-
ki sakralnej według Vaticanum II i współczesnych wypo-
wiedzi Kościoła; zagadnienia ikonograficzne i paramenty; 
ikonografia hagiograficzna i typów przedstawieniowych 
na dowolnych przykładach; paramenty liturgiczne; ochro-
na zabytków) zajmuje piętnaście godzin tak zwanych kon-
taktowych. Por. Oświadczenie w związku z zatwierdze-
niem dokumentu „Droga formacji prezbiterów w Polsce. 
Ratio institutionis sacerdotalis pro Polonia” (16.06.2021), 
Akta Konferencji Episkopatu Polski nr 33/2021, s. 169–170. 
Dopisek z dn. 16 czerwca 2022: 15 czerwca 2022 przy-
niósł kolejne wydarzenie, które choć nie atakuje tradycji 
i tradycjonalistów wprost, to ma bezpośredni, negatyw-
ny wpływ na możliwości ochrony i krzewienia katolic-
kiego depozytu. Chodzi tu o zmiany w Kodeksie Prawa 
Kanonicznego: https://www.ncregister.com/cna/pope-

-francis-new-public-associations-of-faithful-require-writ-
ten-vatican-approval?f bclid=IwAR2Zw1dRQhKVY-
Sw7zZQm6TT0KmiZUsYrjMhPoYxp1p8VY0DxUuZK-
Kz65xp0, (dostęp: 16.06.2022). Wspominam o tym, by dać 
Czytelnikowi ogląd dynamiki procesów represyjnych, ja-
kie mają miejsce w Kościele katolickim. Nieznana jest mi 
żadna praca systematyzująca i wymieniająca wszystkie 
posunięcia uderzające w tradycję katolicką i tradycjona-
listów, obejmująca działania choćby obecnego pontyfika). 

jest to, co czynić z tymi, którzy tradycję od-
rzucają i dewastują w procesie kierowanym 
resentymentem i intencją dekonstrukcji 
i zmiany, a zatem z tym spektrum postaw 
badawczych, które się mieszczą w pojęciach 
od „dyletant” po „wróg”. Aby móc zająć nie-
uobecniające stanowisko wobec nich posłu-
giwała się tradycja katolicka pojęciami „schi-
zma” i „herezja”, oba jednak zostały zarzu-
cone w latach soborowych (Vaticanum II). 
Marrou tego problemu (tj  warunków nie-
podjęcia i zapomnienia) nie dyskutuje. Po-
nieważ jednak mowa tu ostatecznie o kwe-
stiach konfesyjnych, wobec których każdy 
uczestnik Zachodniego kręgu cywilizacyj-
nego musi zająć stanowisko (choćby w pa-
sywnie i konstatująco przyjmowanym fak-
cie „stąd jestem”, „to jest historia cywilizacji, 
która rozwijała się na terenach, na których 
żyję”, „to jest wyznanie cywilizacji, która 
była swego czasu kwitła na tych ziemiach 
i która umożliwiła zaistnienie systemu ide-
ologicznego i normatywnego, do którego 
należę”), to należy postawić pytanie o to, 
kim jest „historyk”, o którym pisze Marrou? 
Otóż autor O poznaniu historycznym zwra-
ca się przede wszystkim do historyków za-
wodowych, których trud (w zakresie doko-
nań uzyskanych przy użyciu metod, które 
Marrou kwestionuje) uważa za w ogólnym 
sensie bezowocny i niejednokrotnie wprost 
zdradliwy. Opisując ich dokonania i wpływ 
na dziedzinę ludzką używa wręcz języka bi-
blijnego: Concepimus, et quasi parturivimus, 
et peperimus spiritum. Salutes non fecimus in 
terra – „Poczęliśmy, wiliśmy się z bólu, jak-
byśmy mieli rodzić; ducha zbawczego nie 
wydaliśmy ziemi” (Iz 26,18)18. Tymczasem 

– i jest to jeden z powodów, dla których 

18	 H.-I. Marrou, O poznaniu…, dz. cyt., s. 29.
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koncepcja Marrou winna zwrócić uwagę 
wszystkich włączonych w krąg historii du-
chowej Zachodu – bez ryzyka zniekształce-
nia omawianego stanowiska jego twierdze-
niami można objąć każde wdrożenie histo-
ryczne i cywilizacyjne, a zatem jego postu-
laty i program nie ograniczają się wyłącznie 
do zawodowych historyków, lecz do każ-
dego, kogo można określić jako uczestni-
ka danego kręgu. To z kolei otwiera nową 
perspektywę na owo concepimus. W sytuacji, 
w której dana społeczność prezentowała-
by głęboki stopień wdrożenia w swą własną 
tradycję, zawodowi historycy staliby się nie 
pisarzami i komentatorami, lecz raczej in-
spiratorami, krzewicielami i mistrzami po-
głębionego badania, a w jego wyniku rozu-
mienia przez ogół tak tradycji, jak i danego 
momentu dziejowego swej wspólnoty, pod-
czas gdy ona cała byłaby wdrożona i kom-
petentna przynajmniej co do podstawo-
wych tez, doktryn, wydarzeń, postaci, spo-
rów, rozwiązań, osiągnięć. Są to dalekosięż-
ne implikacje stanowiska Marrou, których 
on sam nie wykłada, „dalekosiężność” nie 
oznacza jednak „błędność”. Wydaje się, że 
podobna wizja jest ireniczna, w czym moż-
na widzieć jedną ze słabych stron tej kon-
cepcji poznania historycznego i tego, co z jej 
założeń i techniki badawczej wynika, lecz 
nie należy sądzić, że podobna wątpliwość 
obala ten program. Wolno formułować am-
bitne programy badawcze i ochronne wobec 
danej wspólnoty, również cywilizacyjnej. 
Nadto istnieją wciąż jeszcze na świecie w na-
szym momencie historycznym i antropolo-
gicznym wspólnoty długiego trwania, opar-
te na międzypokoleniowej miłości, lojalno-
ści i czci. Taką był przez wieki sam Zachód, 
nim zdominowały go procesy dekonstrukcji, 
w tym zwłaszcza ideologie emancypacyjne, 

których nadrzędnym celem wydaje się być 
ustanowienie nowego porządku na zglisz-
czach dawnego, choć w zasadzie nie istnie-
je coś takiego jak „cel” rewolucji, jest ona 
bowiem celem sama dla siebie19. Proces ten 
(tj. eksplozji roszczeń emancypacyjnych) nie 
ominął również katolicyzmu. Religia ma 
tu znaczenie zasadnicze, jako że nie ma cy-
wilizacji areligijnej i arytualnej, przeciwnie 

– religia i związany z nią rytuał, w tym litur-
gia, jest trzpieniem danej cywilizacji20. Stąd 
też kwestie te – o ile ma ona trwać – win-
ny być w niej podejmowane, pielęgnowane, 
dyskutowane. Nie oznacza to, że poziom 
wdrożenia doktrynalnego i historycznego 
ma być wysoki i tak samo wysoki u wszyst-
kich uczestników danego kręgu, ale to, że 
przeszłe axiologai winny być powszechnie 
absorbujące, zajmujące, motywujące zajmu-
jąc miejsce centralne, a nie peryferyjne, w ży-
ciu danej społeczności (od samych wyznaw-
ców po uczestników kręgu cywilizacyjnego 
ufundowanego na danym zespole twierdzeń 
religijnych). Znane słowa Grzegorza z Nyssy 
ilustrują taki stan powszechnego zaabsor-
bowania: „Jeśli zapytasz o pieniądze, ten ci 
odpowie dysertacją o Zrodzonym i Niezro-
dzonym; jeśli się pytasz o cenę chleba, odpo-
wiedzą ci: Ojciec jest większy od Syna; jeśli 
zauważysz, że kąpiel jest dobra, łaziebny ci 
zadeklaruje, że Syn jest z niebytu”21.

Mowa powyżej o wspólnotach różne-
go rodzaju i różnolicznych – od Kościo-
ła po krąg cywilizacyjny (tu: Zachód). 

19	 Przyjmuję, choć nie wyjaśniam tutaj tej złożonej kwestii, 
że rewizja wspólnot ze strony ruchów emancypacyjnych 
ma charakter rewolucyjny. 

20	 O cywilizacyjnej roli obyczaju religijnego i ochronnej roli 
polityki wobec niego, także w wykładzie wybranych nie-
konfesyjnych filozofów i myślicieli politycznych, pisałam 
więcej w rozdziale Miłość Prawa, nienawiść obyczaju. 
Machabeusze, w: J. Melonowska, Pisma machabejskie. 
Religia i walka, Warszawa 2020, s. 57–139. 

21	 Za: R. L. Wilken, Pierwsze tysiąc lat. Historia chrześci-
jaństwa, Kraków 2012, s. 117. 
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Wspólnota zorganizowana na przynależ-
ności konfesyjnej (Kościół) jest kręgiem 
specyficznym, zakłada bowiem wdrożenie 
szczególnego rodzaju, gdzie uczestnik jest 
również mystą – wtajemniczonym, wyznaw-
cą. Tym niemniej każdy w stopniu, w ja-
kim czuje się członkiem danej wspólnoty – 
aż po zawsze zbudowaną na fundamencie 
religijnym wspólnotę cywilizacyjną – we-
zwany jest do uczestnictwa w niej poprzez 
poszukiwanie przeszłych axiologai i ich 

„ożywianie”, co dokonuje się w studiach nad 
przeszłością prowadzonych w dobrej wierze, 
szukających porozumienia i relacji przyjaźni 
z historycznym „Innym”22. 

Czy jednak owa przyjaźń – będąca wszak 
elementem samego warsztatu historyka – 
nie musi oznaczać stępienia zmysłu kry-
tycznego, a w konsekwencji zanik polemiki, 
w tym polemiki stricte akademickiej? Nie, 
o ile dobrze zrozumiemy koncepcję Mar-
rou, zawiera ona bowiem wewnętrzne bufo-
ry przeciw takiemu rozwojowi projektu kry-
tycznej filozofii historii. Jej założenia są jed-
nak z gruntu elitarystyczne, co ma określo-
ne konsekwencje dla możliwości debatowa-
nia, co wyjaśnię w odpowiedniej części tego 
artykułu. Należy jednak przede wszystkim 
rozumieć, że choć odnalezienie i podjęcie 
axiologai możliwe jest tylko przy nastawie-
niu przyjacielskim, a w konsekwencji – ko-
munitarystycznym, to re-enactment, o któ-
rym tu mowa, nie oznacza, że od (człowie-
ka z) przeszłości do historyka płynie rodzaj 
instrukcji. Dochodzi tu raczej do spotkania 
dwóch lub więcej osób i zespołów wartości, 
których są one nosicielami i propagatora-
mi. Niezbędne jest przy tym, by pamiętać, 

22	 W katolicyzmie dochodzi do tego wiara w trwałość istnie-
nia osoby ludzkiej, co stawia kwestię przyjaźni w ściśle 
personalistycznej perspektywie. 

iż przyjaźń potrzebuje trzeciego dobra, 
a więc czegoś, ze względu na co się zawią-
zuje. Rozwija się ona między osobami w od-
powiedzi na percypowane przez nie dobro, 
co do którego istotności się zgadzają. Tym 
samym historyk wybiera temat, który po-
rusza głębokie struny jego umysłu i woli23, 
a w procesie badania siłą rzeczy spotyka 
tych, którzy dawniej, w przeszłości, uzna-
wali ów temat za ważny i doniosły, a nawet 
wokół którego organizowali bieg swego ży-
cia. Z kolei jednak uchwycenie tych kwe-
stii, ich referujące podjęcie oraz, w końcu, 
zajęcie względem nich własnego stanowi-
ska wymaga od badacza pewnego dystan-
su i détachement. Jednocześnie ów dystans 
nie może nosić znamion wrogości czy choć-
by najmniejszego désintéressement dla racji 
osób uczestniczących w badanych, minio-
nych wydarzeniach. Szczególne zagrożenie 
widzi Marrou w pokusie, by ulec esprit dia-
bolique, co wyraża się w tendencji kwestio-
nowania i podważania wszystkiego24. Jest 
to, jego zdaniem, „moc gorzka, negatywna 
i niszcząca”25. 

Jeśli jednak – jak twierdzi Marrou – za-
daniem historyka jest reanimowanie, oży-
wianie i resuscytacja przeszłości26, to poja-
wia się naturalnie pytanie nie o warunki 
wskrzeszenia danego dobra i zbudowanej 
na nim wspólnoty, lecz o możliwości za-
chowania ich przy życiu. Wydawać by się 
mogło, że wspólnota konfesyjna, ze wzglę-
du na to, że jest zorganizowana wokół nie-
wzruszalnego trzpienia doktrynalnego 

23	 H.-I. Marrou, De la logique de l’histoire a une éthique de 
l’historien, „Revue de Métaphysique et de Morale” 1949, 
nr 3–4, s. 259.

24	 Tenże, Tristesse de l’historien, „Vingtième Siècle. Revue 
d’histoire” 1995, nr 45, s.125.

25	 Por. tamże. 
26	 H.-I. Marrou, De la logique…, dz. cyt., s. 252. Wszystkie 

występujące w tekście tłumaczenia z języka francuskiego 
pochodzą od autorki artykułu. 
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i formalnie związana bagażem własnej hi-
storii (chodzi tu o Magisterium Ecclesiae, 
które wymaga zgodności między następu-
jącymi po sobie pontyfikami i wyklucza 
zerwanie) zachowa szczególną odporność 
na wstrząsy historyczne i postulaty eman-
cypowania się od własnej przeszłości. Kato-
licyzm współczesny jest jednak wyraźnym 
przykładem przeciw tej, zdawać by się mo-
gło rozsądnej, tezie. Dla przykładu, prze-
prowadzona w okresie okołosoborowym 
reforma Mszy świętej jest prawdopodobnie 
wydarzeniem bez precedensu, tj. nie jest 
znamy przykładu innego wyznania, w któ-
rym z dnia na dzień zaprojektowano by 
i wprowadzono zupełnie i dogłębnie nowy 
sposób oddawania Bogu chwały, i co dana 
konfesja by zniosła (w katolicyzmie tym-
czasem żywe jest oczekiwanie, że po po-
dobnej zmianie ma ona rozkwitnąć, co od-
daje się terminem „wiosna Kościoła”)27. 
Przy tym mowa tu o tym elemencie, który 
się uznaje jednocześnie za szczytowy i źró-
dłowy. Dzieje i wydarzenie soboru można 
traktować jako konieczny postęp katolicy-
zmu. O nastawieniu tego rodzaju twierdził 
jednak Marrou, że ów postęp w dziedzinie 
historii zwykle sprowadza się do triumfu 
określonej formy krytyki historycznej. Od-
różniał też postęp i wzrost podkreślając, że 

27	 Znanych jest kilka przykładów radykalnej zmiany for-
my kultu, co za każdym razem prowadziło do głębokie-
go wstrząsu wspólnoty konfesyjnej, co jednak ciekawe, 
może do nich prowadzić nawet zmiana elementów dru-
gorzędnych (rytu liturgicznego). Na przykład po tym, 
jak w XVII  wieku patriarcha Nikon z Moskwy zmienił 
przepisy dotyczące pisowni imienia „Jezus” oraz tego, ile 
palców ma być złączonych podczas wykonywania zna-
ku krzyża, skończyło się to schizmą, w której wyniku od 
Cerwii rosyjskiej odłączyło się około dwunastu milionów 

„starowierców” (raskolników), por. K. Gamber; Reforma 
liturgii rzymskiej – organiczny rozwój czy destrukcja?, 
przeł. T.  Maszczyk, Warszawa 2020, s. 71. Określenie 

„drugorzędne” przejmuję od Gambera przez wzgląd 
na jego rzadko spotykane wdrożenie w kwestie historycz-
no-liturgiczne, choć wspomniany przykład skłania raczej 
do tego, by przyjąć, iż w dziedzinie rytualnej i liturgicznej 
nie ma czegoś takiego, jak drugorzędność. 

ten ostatni ma wykres krzywej helikoidal-
nej, a zatem, że polega również na okresach 
powrotu do tradycji28. 

Zerwanie historii 
na przykładzie toposu „Ortodoksji”

Powyżej wspomniano o dwóch cezurach 
w stosunku Kościoła katolickiego do wła-
snej przeszłości, jaką jest trwający ponty-
fikat papieża Franciszka oraz istotniejsza, 
gdyż zarazem inicjująca i programowa, ce-
zura soboru watykańskiego II. Progra-
mowa, gdyż sobór ten oparł swe działania 
na dwóch ideach, przy czym obie miały 
kształtować jego stosunek do historii. Idee 
te, to wspomniane wyżej „powrót do źródeł” 
(ressourcement) i uwspółcześnienie (aggior-
namento). Ważne przy tym, że gdy mowa 
o ressourcement, odkryto na nowo i podję-
to studia nad dziedzictwem Ojców Kościoła 
i wykonano potężną pracę ich opracowania, 
lecz niestety towarzyszył temu, aż po uzy-
skanie z czasem wpływu decydującego, mo-
dernistyczny entuzjazm krytyki historycz-
nego rozwoju doktryny. Owe „źródła” coraz 
rzadziej zatem oznaczają pogłębione studia 
nad tradycją katolicką daną każdemu ów-
czesnemu i współczesnemu katolikowi, jako 
zastana, wypracowana, potwierdzona dok-
tryna i pobożność. Aggiornamento z kolei 
oznacza związek z współczesnością pole-
gający na w pewnej mierze dostosowaniu 
i uwzględnieniu jej wymagań. Trudno nie 
zauważyć, że podmiot historyczny, który 
chce zastosować oba te kierunki musi jedną 

„nogą” stanąć w źródłach ewangelicznych, 
drugą zaś – w swej własnej współczesności. 
Jest się tu zatem po prostu „nad” tradycją. 
Należy zatem zadać pytanie o to, czy i w jaki 

28	 H.-I. Marrou, De la logique…, dz. cyt., s. 264.
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sposób przygotowano grunt pod tę zmianę, 
a zatem jak zmieniał się i jak wyrażał sto-
sunek podmiotów historycznych (człowieka 
z przeszłości) do tradycji katolickiej w la-
tach poprzedzających Vaticanum II. Jako że 
centralny dla tradycji jest temat ortodoksji 
(tj. właściwych sposobów oddawania Bogu 
chwały, których sformułowanie i przekaza-
nie jest niejako powodem istnienia tradycji 
i jej rzemiosłem, czego wyrazem w katolicy-
zmie jest liturgia, a zwłaszcza Msza święta), 
należy przyjrzeć się toposowi ortodoksji ka-
tolickiej w piśmiennictwie poprzedzającym 
zmiany w XX-wiecznym stosunku Kościoła 
do własnej tradycji, i to piśmiennictwie po-
przedzającym sobór o dziesięciolecia. 

Dla każdej wspólnoty religijnej jej orto-
doksja ma znaczenie zasadnicze, w istocie 
zgoda co do podstawowych kwestii w za-
kresie tego, czym i w jaki sposób się chwa-
li, a jak znieważa Boga jest warunkiem jej 
trwania29. Również i pod tym względem ka-
tolicyzm współczesny jest w sytuacji, która 
każe pilnie pytać, czy jest to jeszcze jedna 
wspólnota, czy dwie różne wspólnoty, a je-
śli dwie różne, to która z nich, przez kogo 
i na podstawie jakich kryteriów uznana po-
winna być za schizmatycką: stary, zacho-
wujący tradycję i ciągłość z dziedzictwem 
filozoficznym i teologicznym katolicyzm, 
często krytyczny wobec przemian Kościoła 
XX- i XXI-wiecznego, czy nowy, skupiony 
na głębokiej rewizji – po odrzucenie – daw-
nych struktur doktrynalnych, dyscyplinar-
nych i pietycznych (tj. pobożnościowych) 
katolicyzm przyjmujący za zasadniczą cezu-
rę Vaticanum II. Nie ma niestety podstaw 

29	 Nie wchodzę tutaj w problematykę Boga jako dosiężonego 
ludzką chwalbą bądź zniewagą, odpowiedni passus tekstu 
zachowuje ważność jako odnoszący się do rozstrzygnięć 
katolicyzmu i innych religii przyjmujących relacyjną kon-
cepcję bóstwa. 

oczekiwać ani tego, by spór ten został w naj-
bliższych latach rozstrzygnięty w łonie sa-
mego Kościoła, ani też by zyskał pogłębio-
ną artykulację akademicką. Jeśli jednak dziś 
widzimy kwestionowanie ortodoksji katolic-
kiej (samo to pojęcie, choć bez trudu uzysku-
je wykład zakotwiczony historycznie i dok-
trynalnie, nie znaczy dziś nic konkretnego, 
żadnego niewzruszonego systematu twier-
dzeń przypisanych do katolicyzmu, utrwalo-
nego w jego historii i przez niego strzeżone-
go), to należy poszukać w dziejach tej religii 
dających się uchwycić antycypacji obserwo-
wanego odstąpienia, a zatem zalążków do-
minacji jakiejś nowej formy krytyki. Śledząc 
zatem piśmiennictwo podejmujące problem 
ortodoksji zauważamy, że temat ten był jed-
nym z wiodących u schyłku XIX i w począt-
kach XX wieku. Wolno sądzić, iż jego zna-
czenie wynikało z przekonania, że los rzym-
skiego katolicyzmu jest zasadniczą determi-
nantą losu chrześcijaństwa, chrześcijaństwo 

– Europy, Europa zaś Zachodu. Szczególna 
uwaga komentatorów z tego okresu kieru-
je się na szok modernizacyjny, postrzegany 
wówczas jako nieodzowny katolicyzmowi, 
dla którego wzorców absorpcji dostarczać 
miały wspólnoty protestanckie. Nastawie-
nie to wybrzmiewa doniośle w referującym 
klimat epoki sformułowaniu When I was 
your age…, którym protestantyzm „zwra-
cał się” do Kościoła. Jak zauważa Gabriel 
Daly – wyważony badacz i zwolennik mo-
dernizacji katolicyzmu – katolicyzm może 
w podobnej sytuacji odpowiedzieć tylko 
You were never my age30. Jeśli jednak chcemy 
zrozumieć przyczyny, dla których kwestia 
zmiany i reformy stała się wówczas tak pilna, 
to naszą uwagę przykuć musi „modernizacja” 

30	 G. Daly, Catholicism and Modernity, „Journal of the 
American Academy of Religion” 1985, t. 53, nr 4, s. 781.
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dokonująca się w całym ówczesnym życiu 
umysłowym, a związana z postępem nauki. 
Chodzi tu zwłaszcza o progres nauk przy-
rodniczych, z kolei zaś o niebagatelny i nie-
doceniany wpływ teorii ewolucji na umy-
słowość wszystkich pokoleń na Zachodzie, 
po dziś dzień. Nowa epoka w życiu umy-
słowym człowieka wymaga nowej, dostoso-
wanej, otwierającej się właśnie epoki w ży-
ciu duchowym. Oto zatem stanęły naprze-
ciw siebie dwie potęgi: wschodząca i stara, 
tj. (rysujący się dopiero, przyjmujący formę 
obietnicy) scjentyzm przyrodniczy i wiara. 
Ich pogodzenie wymagało jednak konce-
sji po stronie religii, jako że nie można ich 
oczekiwać po stronie poznania naukowe-
go. W kwestiach przyrodniczych to bowiem 
scientia posługuje się językiem „tak, tak – 
nie, nie” (Mt 5,37), podczas gdy twierdzenia 
religii są potencjalnie modyfikowalne jako 
historycznie niepewne, głoszące rzeczy nie-
poznawalne i niejasne, odwołujące się do ję-
zyka mitu, i którym brak naukowej precyzji. 
Świadom tych trudności i kolizyjnego toru 
nauki i wiary był Kościół, gdy w 12 sierpnia 
1950 roku – a więc w dziewięćdziesiąt jeden 
lat po ogłoszeniu przez Darwina O powsta-
waniu gatunków – ogłaszał encyklikę Piusa 
XII „Humani Generis. O pewnych fałszy-
wych poglądach zagrażających podstawom 
nauki katolickiej”, w której czytamy: 

Ktokolwiek rozejrzy się dokładnie w świe-
cie poza owczarnią Chrystusową, łatwo 
spostrzeże główne kierunki myśli, któ-
rymi kroczy niemało uczonych. A więc 
są tacy, co przyjąwszy nierozważnie i bez-
krytycznie system ewolucyjny, w samej 
dziedzinie nauk przyrodniczych nie udo-
wodniony dotychczas bezspornie, tłu-
maczą nim powstanie wszystkich rzeczy, 

skłaniając się lekkomyślnie ku monistycz-
nej i panteistycznej hipotezie nieustannej 
ewolucji wszechświata. 

Czytamy również, co pisze papież regu-
lująco i rozgraniczająco względem nauki 
i wiary: 

[Dla tych powodów] Kościół nauczający 
nie zabrania uczonym i teologom polemiki 
nad doktryną ewolucjonizmu, według dzi-
siejszego stanu nauk przyrodniczych i teolo-
gicznych. Gdy się mianowicie bada problem 
pochodzenia ciała ludzkiego z materii ist-
niejącej uprzednio i organicznej; bo uzna-
nie bezpośredniego stworzenia dusz przez 
Boga nakazuje nam wiara katolicka31. 

Stanowisko katolickie głosiło wówczas 
zarysowanie wyraźnego ultra vires dla nauki, 
w katolicyzmie zaś kultywowanie filozofii 
tomistycznej oraz kultury debaty z przyrod-
nikami oraz wszystkimi myślicielami zgła-
szającymi tezy z katolicyzmem sprzeczne 
w gronie starannie przygotowanych adwer-
sarzy. Traktowano zatem te kwestie z wiel-
ką powagą. Poza instytucjonalnym Kościo-
łem, częściowo również pośród katolików, 
widoczne jednak było – od zarania „rewo-
lucji Darwinowskiej” oraz w ogóle skiero-
wania nauki, w tym humanistyki, na tory 
pozytywistyczne – nastawienie konkuren-
cyjne. Nauce przypisana jest w nim specy-
ficzna rola, czyniąca relacje nauki i wiary 
co najmniej ambiwalentnymi. Otóż nauka 
ma być metodą falsyfikacji twierdzeń reli-
gijnych, które mają zostać przez nie prze-
świetlone. Jeśli dane twierdzenie wytrzyma 

31	 Pius XII, Encyklika: Humani Generis, https://biblia.wia-
ra.pl/doc/423146.ENCYKLIKA-HUMANI-GENERIS/7, 
(dostęp: 11.06.2022).
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krytykę naukową, może zostać utrzymane, 
jeśli zaś jej nie zniesie – musi zostać wycofa-
ne, usunięte z zasobów doktrynalnych. Za-
kładano, że ta kontrolno-egzekucyjna funk-
cja nauki przysłuży się jednak religii tak, że 
twierdzenia tej ostatniej rozbłysną blaskiem 
wcześniej nieznanym32. Będzie to jednocze-
śnie blask prawdy, jako że nie oczekiwano, 
by wyznawcy w ogóle porzucili kwestię roz-
strzygnięć „prawda – fałsz”, lecz by w ich oce-
nie zdali się na naukę33. Jest to nastawienie, 
które rozciąga na całą dziedzinę poznania, 
a zatem i na religię, paradygmat ewolucyj-
ny. Stąd też pojawiają się w nim twierdzenia 
głoszące, że jeśli jakaś religia może umrzeć, 
powinna umrzeć34. A nawet, że jeśli istnie-
nie Boga może być obalone, to powinno zo-
stać obalone35. Jak się wydaje nauka zyskuje 
tu prerogatywy absolutne, a wiara w postęp 
poznania naukowego okazuje się poniekąd 
substytutem wiary transcendentnej. 

Rozwój czy przemiany doktryny czy dys-
cypliny nie miały już też być ruchem – we-
dle określenia Marrou – helikoidalnym, 
lecz marszem jedynie naprzód, w marszu 
tym zaś religia miała postępować za nauką. 
Uważano jednocześnie, że jest to również 
droga ku wzrostowi moralnemu, gdyż po-
stęp wiedzy oznacza progres moralny, tym 
samym nie ma powodów, by roztrząsać 
utratę ortodoksji religijnej i lamentować nad 
nią, jedyną odpowiedzią musi być radość36. 

32	 P. Carus, The New Orthodoxy, „The Monist” 1895, t. 6, 
nr 1, s. 92. Na temat przemian stosunku do ortodoksji por. 
też: T. Altizer, The Contemporary Challenge of Radical 
Catholicism, „The Journal of Religion” 1994, t. 74, nr 2, 
s. 182–198; F. Brown, What is Orthodoxy?, „The North 
American Review” 1899, t. 168, nr 509, s. 409–417; 
W. D. Dinges, Ritual Conflict as Social Conflict: Liturgical 
Reform in the Roman Catholic Church, „Sociological 
Analysis” 1987, t. 48, nr 2, s. 138–157.

33	 Tamże, s. 92, 94. 
34	 J. Savage, After Orthodoxy – What?, „The North American 

Review” 1900, nr 170 (521), s. 587.
35	 Tamże, s. 588.
36	 M. J. Savage, After Orthodoxy, dz. cyt., s. 587, por. tamże, s. 585.

Jednym z wymiarów tego postępu nauko-
wego miał być oczekiwany zanik konfliktów 
religijnych, gdyż o tyle, o ile wszystkie re-
ligie (a przynajmniej denominacje chrześci-
jańskie) podporządkują się programowi na-
ukowej rewizji swych twierdzeń, o tyle stop-
niowa falsyfikacja tychże będzie powiększa-
ła obszary zgody i zrównywała, ujednolicała 
twierdzenia religijne i postawy wyznawców. 
Co do samych wiernych, to muszą oni nadać 
swojemu podejściu do twierdzeń wiary cha-
rakter bardziej probabilistyczny, przede 
wszystkim widząc w swej religii – zwłaszcza 
w dogmatyce – pewien areał prawd symbo-
licznych. W obliczu ewentualnego konflik-
tu między wiarą a nauką najważniejsze jest 
to, by nie zacząć „nienawidzić rozumu”37. 

Uwagę badacza historii duchowej dowol-
nej społeczności czy wspólnoty cywiliza-
cyjnej zwróci nie tylko zaskakujące twier-
dzenie, że trzeba się trzymać raczej „rozu-
mu” niźli wiary (przy czym rozum utożsa-
miony jest tu z nastawieniem scjentystycz-
nym tak, jakby ono i tylko ono pokrywało 
pole rozumności), co oczywiście czyni wiarę 
w zasadzie zbędną w poznaniu i rozumieniu 
świata. Przede wszystkim bowiem zaznacza 
się tu fakt, że przy podobnym nastawieniu 
nie może już dłużej ostać się tajemnica jako 
właściwy obszar działania religii i wiary. Nie 
może, gdyż w porządku naturalnym, przy-
rodniczym, nie ma rzeczy, o której można 
orzec, że jest niepoznawalna, z punktu wi-
dzenia poznania naukowego istnieją jedy-
nie rzezy jeszcze niepoznane. Tym samym 
mowa tu o stałym kurczeniu się terytorium 
religii aż po jego zupełny zanik, gdy wszyst-
kie procesy rządzące wszechświatem zosta-
ną opisane. Zdawano sobie już wówczas 

37	 P. Carus, The New Orthodoxy, dz. cyt., s. 93.
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z tego sprawę, lecz twierdzono, że religii 
pozostaje jedna funkcja, w której nauka nie 
może jej zastąpić, tj. sfera dobroczynności. 
Zadaniem religii jest nasycić ów stopniowo 
objaśniany naukowo świat dobrocią, poczu-
ciem sensu, ofiarnością38. 

Jeśli jednak cały ten wyłaniający się 
wówczas projekt, którego zarys znajduje-
my w dyskursie epoki, zacieśnienia reli-
gii w aspekcie doktrynalnym i jej redukcji 
do społecznej ofiarności miał się powieść, 
to wymagało to usunięcia tej przeszkody, 
jaką stanowiła ortodoksja katolicka, a więc 
zespół ściśle ze sobą połączonych twierdzeń 
doktrynalnych o implikacjach dyscypli-
narnych, gdzie naruszenie jednego elemen-
tu powoduje „osunięcie się” innych kamie-
ni katolickiego edyficjum, przy czym oba 
te elementy (doktryna i dyscyplina) służą 
prawidłowej chwalbie Boga. Szczególną rolę 
gra tu jednak tradycyjna liturgia, a to dla 
kilku powodów. Po pierwsze, jest ona ściśle 
teocentryczna i przedstawia Boga jako Inne-
go, zgodnie z biblijnym rozumieniem świę-
tości jako radykalnej osobności, odrębności. 
Stąd też zawiera ona silne elementy grozy, 
bojaźni i czci. Po drugie, podkreśla tajem-
niczość i hierarchiczność Boga i innych gło-
szonych przez katolicyzm bytów. Przyjmu-
jąc istnienie osobowego zła moderuje też 
pragnienie ryzyka i odstępstwa-porzucenia 
w dziedzinie wiary. Po trzecie, jako liturgia 
wieków jest odziedziczona i stanowi dobro, 
w którym żyjący wchodzą na drogę przod-
ków. Po czwarte, podkreślając Logos-typicz-
ną naturę Boga nie dopuszcza redukcji ratio 
wyłącznie do narzędziowej funkcji intelek-
tu, nadto kultywuje wielkie osiągnięcia ro-
zumu ludzkiego, w tym katolickiej tradycji 

38	 Tamże, s. 97. 

filozoficznej i teologicznej, głównie tomi-
stycznej. Podobnych przyczyn można podać 
więcej, chodzi tu jednak przede wszystkim 
o „osmotyczne”: rozumowe, ale i przed-ro-
zumowe oddziaływanie liturgii na wyznaw-
cę; oddziaływanie zarazem wtajemniczające, 
kotwiące do wspólnoty i dziedzictwa, pogłę-
biające rozum i ducha, w istotnym stopniu 
immunizujące na pragnienie nowości i pro-
gresu. Liturgia jest „szkieletem” tego „ciała”, 
jakim jest ortodoksja religijna (tu: katolicka). 
Z kolei jej naruszenie to usunięcie „szkiele-
tu” z „ciała” Kościoła. Zapewne rozumia-
no właściwie znaczenie tej kwestii, skoro 
twierdzono, że ortodoksja jest tym właśnie, 
co religię obciąża, że zatem jest elementem, 
który musi zostać usunięty, co będzie po-
równywalne do tego, jakby z dłoni żebraka 
zabrać grosze i napełnić je złotem39. Wol-
no domniemywać, że odpowiedzią żebraka 
w podobnej sytuacji byłaby radość. Tymcza-
sem spodziewano się, że zamiary usunięcia 
złóż ortodoksji wzbudzą w wyznawcach lęk. 
Miał on jednak być spowodowany nie tyle 
projektowaną, zupełną zmianą w obrazie 
Boga (o czym za chwilę), lecz raczej przy-
wiązaniem do ludzi, od których wychowa-
nie religijne się otrzymało, tj. do matek i oj-
ców. Innymi słowy zauważano, że usunię-
cie ortodoksji jest nie tylko odstąpieniem od 
pewnych twierdzeń i zaniechaniem uporu 
co do ich dającej się rozpoznać rozumem 
i uczuciem prawdziwości. Było ono zerwa-
niem relacji międzypokoleniowych, a wła-
ściwie po prostu porzuceniem przodków. 
Aspekt ten był jednak przeformułowywa-
ny pozytywnie, tj. traktowany jako wyraz 
hołdu oddanego zmarłym i podjęcie ich mo-
dus operandi, jako że i oni musieli niegdyś 

39	 M.J. Savage, After Orthodoxy, dz. cyt., s. 587.
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wykonać wysiłek porzucenia religii przod-
ków, bez czego człowiek współczesny wciąż 
jeszcze byłby barbarzyńcą lub może lepiej: 
poganinem40. Stąd też wierność ojcom nie-
raz tego się właśnie domaga, by porzucić oj-
cowską ziemię (fatherland)41. 

W warstwie przekonań głoszonych przez 
ortodoksję należało dokonać dwojakiej 
zmiany. Po pierwsze zakwestionowana mia-
ła być wizja człowieka upadłego („późny 
import z pogańskich wierzeń”42). Chodziło 
o to, by człowieka nie osłabiać, nie odbierać 
mu odwagi i woli zmieniania świata. Świata, 
który może przez człowieka być uczyniony 
rajem43. Po drugie zaś osłabiona miała zo-
stać postać Jezusa, którego należało przed-
stawiać przede wszystkim jako brata ludzi, 
nie zaś jako Pana i Boga44. Jego postać mia-
ła zostać uhistoryczniona, co czyniło z Je-
zusa (postaci historycznej) sojusznika w wy-
zwalaniu się od dogmatu45. Zarysowywano 
ciekawy kierunek o właściwościach w ogól-
nym sensie panteistycznych: Bóg uobecnia 
się we wszystkim, co dookolne, począwszy 
od przyrody po splendor ludzkiego charak-
teru. Toteż nie należy zajmować się dłu-
żej złożonymi kwestiami teologicznymi 
(np. pytaniem o Trójcę Świętą), lecz Jezu-
sem jako ludzką manifestacją Boga46. Je-
zus zostaje tu przeciwstawiony Kościołowi 

40	 Właściwszym terminem byłby tu „poganin”, nie „barba-
rzyńca”, mowa bowiem nie o cywilizowaniu, lecz o na-
wracaniu. Tym samym ruch porzucający przodków wie-
dzie w dziedzinie stricte konfesyjnej nie ku neo-barba-
rzyństwu, lecz ku neo-pogaństwu.

41	 Tamże. 
42	 Tamże, s. 586.
43	 Tamże, s. 592.
44	 D. von Hildebrand o przedstawianiu Chrystusa, zwłaszcza 

dzieciom, w kontekście tej nowej duchowości katolickiej, 
że jawi się On wręcz jako – wedle określenia myśliciela – 
jolly good fellow, D. von Hildebrand, Spustoszona winnica, 
tłum. T. Pszczółkowski, Warszawa–Ząbki 2006, s. 147. 

45	 W. Kasper, Jezus i wiara, w: W. Kasper, J. Moltmann, 
Jezus – tak, Kościół – nie. O chrystologicznych źródłach 
kryzysu Kościoła, przeł. A. Kuć, Kraków 2005, s. 15.

46	 M. J. Savage, After Orthodoxy, dz. cyt., s. 590, por. 
W. Kasper, Jezus i wiara, dz. cyt., s. 10, 11.

(jego doktrynie, dyscyplinie, a więc trady-
cji i ortodoksji). Kościół od Niego oddala, 
miast przybliżać. Ogólna zmiana orientacji 
Kościoła ma zatem przybrać kierunek: od 
teocentryzmu do antropocentryzmu. Ma 
nie istnieć żaden system twierdzeń niewzru-
szonych, ortodoksja jako idea i narzędzie 
oceny procesów wewnątrz katolicyzmu ma 
zostać usunięta, potępiona jako element za-
trzymujący, kotwiący postęp ludzkości. 

Prymat wiedzy naukowej oraz uzgadnia-
nie wiary z tezami podającymi się za nauko-
we (dziś, na przykład, psychologicznymi 
i socjologicznymi, co jest widoczne w dzie-
dzinie teologii sakramentów i etyki seksual-
nej), nacisk na aktywizm i dobroczynność, 
pilna responsywność na prądy intelektual-
ne swej epoki, ściśle scjentystyczna lektura 
tekstów świętych, de-deifikacja Jezusa, za-
nik w kulcie elementów grozy i czci, rozwój 
zaś poświadczeń godności i mocy ludzkiej, 
antropocentryzm w miejsce teocentryzmu 
(w liturgii jasno widoczny w zmianie orien-
tacji kultu z ad Orientem na versus populum), 
w końcu zaś porzucenie przodków, odejście 
z fatherland w imię wierności ojcom (co jest 
widoczne w posoborowym ruchu „ku źró-
dłom”, lecz jednocześnie przeciw tradycji 
wypracowanej przez „ojców”) – wszystko 
to jest wyraźne we współczesnym katolicy-
zmie. Najwyższą i najbardziej intrygującą 
tak historycznie, jak antropologicznie, jest 
zmiana liturgii katolickiej, zerwanie z wie-
lowiekową tradycją ortodoksyjnej pietas. 

Skoro zatem Kościół katolicki w wieku 
XX i XXI uznaje zerwanie i rewizję za swą 
główną misję i warunek przetrwania, to na-
leży postawić pytanie o możliwości przepro-
wadzenia rewizji w jego łonie w taki spo-
sób, który by czynił dawne axiologai wciąż 
uchwytywalnymi i aktualnymi, oraz który 
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by mógł kulminować w podjęciu i „ode-
graniu” owych dawnych jednostek warto-
ści i sensu. W niniejszym artykule stawiam 
to pytanie w odwołaniu do koncepcji kry-
tycznej filozofii historii Marrou. Postawie-
nie go jest równoznaczne z pytaniem o moż-
liwości wypracowania innej formy rewizji 
niż ta, która obecnie dominuje w katolicy-
zmie, i która obejmuje cały organizm Ko-
ścioła począwszy od jego doktrynalnego, 
dyscyplinarnego i pietycznego centrum 
(tj. ortodoksji liturgicznej). 

Propozycja przyjaznej rewizji
Powiedziano wyżej, że zdaniem Marrou 
rozumienie historyczne możliwe jest tyl-
ko wówczas, gdy się jest mystą – wtajem-
niczonym w pewną społeczność, co doko-
nuje się poprzez przyjaźń z historycznym 
Innym. O ile warunek przyjaźni zostaje 
spełniony, o tyle kolejnym jest pewna nie-
zależność w ocenie osób i zjawisk z prze-
szłości. Tym samym Marrou nie twierdzi, 
iż niemożliwa jest rewizja, zmiana, a na-
wet porzucenie. Poniżej proponuję wypro-
wadzony z jego pism model dopuszczalnej 
rewizji zasobów nauczania Kościoła47. Na-
leży jednak raz jeszcze podkreślić, że w ka-
tolicyzmie mamy do czynienia z systemem 
twierdzeń ściśle ze sobą powiązanych, jest 
to system integralny (stąd zresztą określe-
nie „integryzm” używane na określenie 
tradycjonalizmu) – usunięcie jednego ka-
mienia może spowodować załamanie się 
nośności budowli. To decyduje zaś o za-
kresie rewizji, która może być przeprowa-
dzona. Czym innym jest bowiem zmienić 
regulacje dotyczące, dajmy na to, dyscy-
pliny postów; czym innym zaś następować 

47	 Por. J. Melonowska, Warunki zachowania…, dz. cyt., s. 46. 

na dyscyplinę udzielania sakramentów 
(co, na co zdaje się wskazywać adhortacja 
Amoris Laetitia, jest jednym z niejasno ar-
tykułowanych celów papieża Franciszka), 
która poważnie narusza wymiar doktry-
nalny katolicyzmu. 

Granica rewizji przebiega jednak nie tyl-
ko w przedmiocie poznania historycznego, 
ale i w poznającym podmiocie. Być może 
tutaj właśnie zaznacza się najwyraźniej elita-
ryzm poznania historycznego w wykładzie 
Marrou. Oto bowiem twierdzi on nie tyl-
ko, że nie każdy może być historykiem da-
nego okresu, wspólnoty czy postaci, ale też 
dzieło samego historyka nie przez każdego 
zostanie zrozumiane. Wynika z tego, że de-
bata danej kwestii możliwa jest tylko w skła-
dzie tych, którzy „mają pojęcie”, a mają je 
za sprawą przyczyn i technik wyłożonych 
wcześniej. Innymi słowy, historyk rekon-
struuje axiologai, a jako że dochodzą one 
do głosu w jego pracy i jako że uprzystęp-
nia on swe własne axiologai, warunkiem zro-
zumienia jego pracy jest przyjazne wyjście 
czytelnika ku niemu, wyjście umożliwiają-
ce właśnie uchwycenie jego własnych jedno-
stek wartości i sensu. Marrou stwierdza za-
tem wprost, że dzieło historyka trafi do tych 
jedynie badaczy, którzy podzielają jego wła-
sne troski i zamiłowania co do przeszłości. 
Nie waha się nawet nazwać ich „towarzysza-
mi walki”. Inni, niewtajemniczeni, pozo-
staną na zewnątrz, nie tylko nie pojmując 
dzieła, lecz pojmując je opacznie48. Można 
powiedzieć już to, że podobne stanowisko 
oznacza kres debaty akademickiej, już to, że 
ocala jej powagę i konstruktywność. Pew-
nym jest, że by chronić należy zgłębiać, lecz 
aby zgłębiać, trzeba być zainteresowanym 

48	 H.-I. Marrou, De la logique…, dz. cyt., s. 272.
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lub zaintrygowanym przedmiotem. To 
jednak, co jawi się jako nieinteresujące nie 
wzbudza pragnienia poznania, a zatem nie 
może też być przedmiotem badania i debaty 
kompetentnej. Bez spełnienia warunku za-
rysowanego przez Marrou wszelka dyskusja 
staje się zatem dyletancka i niszcząca. Z ko-
lei jednak w gronie badaczy i dyskutantów 
wtajemniczonych jakakolwiek plemienność 
jest niedopuszczalna. Tak, że badacz św. Au-
gustyna (był nim sam Marrou), musi z jed-
nakową powagą i wnikliwością traktować 
wszystkich jego licznych oponentów. Tak 

rozumiane poznanie historyczne pozwala 
zająć dojrzały, własny stosunek do przeszło-
ści i jej bohaterów. Stosunek ten nie musi 
być uległy, może nawet prowadzić do odrzu-
cenia ducha ukształtowanego na sposób na-
zbyt archaiczny49. Mowa tu zatem ostatecz-
nie o relacji przyjaznej, prowadzącej do głę-
bokiego poznania, rekonstrukcji i ożywiają-
cego podjęcia, lecz jednocześnie krytycznej, 
własnej, twórczej i gdy to konieczne selek-
tywnej. Koncepcja krytycznej filozofii histo-
rii pozwala zarysować następującą, trzyeta-
pową technikę rewizji historycznej: 

49	 Por. tamże, s. 253.

Element postawy badacza Etap badania

Przyjaźń - komunia z Innym

Kwerenda źródeł, studia historyczne 
dające rozumienie postaci 
i wydarzeń aż po zrozumienie siebie 
jako elementu badanego łańcucha 
okoliczności historycznych. 

Negatywnie: brak podległości 
Innemu z przeszłości. 
Pozytywnie: partnerstwo z Innym z przeszłości.

Analiza pojawiających się wątpliwości, 
dyskusja, polemika z człowiekiem 
objawiającym się poprzez źródło. Dążenie 
do zajęcia własnego stanowiska.

Negatywnie: brak hybris. 
Pozytywnie: pokora.

Wypracowanie wniosków uwzględniających 
analizowany dorobek, tradycję i dziedzictwo 
Kościoła. Gdy konieczna – w świetle etapu 
drugiego – okazuje się rewizja, to jej projekt 
winien dążyć do podjęcia tradycji wszędzie 
tam, gdzie to możliwe i jej kontynuacji 
na tyle, na ile to możliwe. Rewizja winna 
być prowadzona i ukierunkowywana przez 
tradycję oraz być wolną od elementów 
„projektowania”, niemającego uzasadnienia 
w źródłach, tradycji i w minionych axiologai. 
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Stanowisko Marrou ma jednak pew-
ną istotną słabość, która wedle mojej wie-
dzy nie była przedmiotem żadnej polemi-
ki, mimo namiętności wzbudzanych swego 
czasu przez jego koncepcję krytycznej filo-
zofii historii. Otóż choć autor podejmuje 
kwestię niekompetencji spowodowanej na-
stawieniem pełnym pretensji i resentymen-
tu (przykładem jest tu dla niego osławione 
opracowanie Zmierzch Cesarstwa Rzymskie-
go Edwarda Gibbona z zawartym w nim 
obrazem chrześcijaństwa i wpływu tegoż 
na bieg dziejów), to nie podnosi tej kwestii, 
że historyk napotyka w przeszłości nie tyl-
ko „Innych”, którym winien jest przyjaźń, 
lecz i tych, którym winien jest nieprzyjaźń. 
Spotyka bowiem wrogów danej wspólnoty 
i jej axiologai oraz tych, którzy pragną jej 
unicestwienia. Pojawia się zatem trudność, 
którą można zamknąć w pytaniu: „czy nie-
przyjaciel przyjaciela historyka jest jego wła-
snym nieprzyjacielem?”. Jakie są powinno-
ści historyka wobec wroga „Innego” z prze-
szłości? Czy i w jakich warunkach historyk 
winien być zwolniony z wysiłku wzbudza-
nia dawnych motywacji i sensów? Pytania 
te są ważne nie tylko wobec faktu bezpre-
cedensowej rewizji, jakiej Kościół katolicki 
dokonuje na samym sobie, ale i wobec fak-
tu, że pewnego dnia epoka dzisiejsza, tak 
skupiona na odrzuceniu, w tym katolicyzm 
XX i XXI wieku, same staną się przedmio-
tem badania historycznego. Czy dekon-
strukcja i rewizja – tak wyraźnie określa-
jące Zachodnie axiologai w naszej epoce – 
miałyby zostać podjęte przez historyków 
przyszłości? A jeśli tak, to co miałoby ule-
gać wówczas (dalszej) dekonstrukcji i rewi-
zji? Czytelnik, badacz, historyk, mysta-wy-
znawca chciałby zapewne wiedzieć, jak wi-
dzi Marrou obowiązki badaczy i znawców 

historii wobec pokoleń skupionych na od-
rzuceniu. Jak historyk winien zachować się 
wobec przeciwnika trwania i rozkwitu? 
Na te pytania jego koncepcja nie przynosi 
jednak odpowiedzi. 

Podsumowanie
Rozwijana przez Marrou koncepcja pozna-
nia historycznego jest przyjaźnią wyniesio-
ną do poziomu techniki badawczej. Otwie-
ra pola rozumienia historycznego mię-
dzy badaczem ulokowanym każdorazowo 
na znanym „końcu” procesu historycznego 
(tj. w swojej współczesności będącej ostat-
nim punktem rozwiniętej „wstęgi” cza-
su linearnego) a człowiekiem z przeszłości 
objawiającym się poprzez znak. Choć sam 
Marrou nie podejmuje złożonych kwestii 
personalistycznych (filozofia i teologia oso-
by), to jednak jego rozumienie wspólnoty 
ma rys wyraźnie personalistyczny i może 
być rozumiane przez odniesienie do tej kon-
cepcji filozoficznej. Sam Marrou wspomi-
na – w kontekście własnego projektu – o tej 
szkole, do której zaliczany bywa również 
wielki żałobnik tradycji katolickiej Dietrich 
von Hildebrand, roztrząsający wyzbycie się 
przez Kościół swej ortodoksji rozumianej 
już to jako tradycja liturgiczna, już to jako 
poprawność doktrynalna. Istotnie, proces 
znoszenia-anihilowania ortodoksji trwa od 
długiego czasu, a podczas obecnego ponty-
fikatu Franciszka staje się idée fixe wysokiej 
hierarchii kościelnej, zwłaszcza zaś samego 
papieża. Dla zrozumienia tego procesu ce-
zura soboru watykańskiego II okazuje się 
jednak niewystarczająca, jako że tok ten za-
czął się dziesięciolecia wcześniej, wraz z ca-
łościową przebudową wizji świata, co wią-
zało się z postępem nauk przyrodniczych, 
zwłaszcza zaś rozwojem teorii ewolucji 
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i ewolucjonizmu, którego tezy miały objąć 
tak religię i jej instytucje (o tyle ma ona pra-
wo trwać, o ile się obroni przed naukową 
weryfikacją konkretnych tez lub – ogólnie 

– ekspansją scjentystyczno-przyrodniczej wi-
zji świata). Generalne nastawienie było za-
tem z jednej strony optymistycznym pocho-
dem naprzód, z drugiej zaś postawą rewizjo-
nistyczną opartą na nieprzyjaźni względem 
tradycji i ortodoksji katolickiej. Przy czym 
postawy te rozwijały się nie tylko w samym 
Kościele, ale w całości jego środowiska cy-
wilizacyjnego, gdzie zaznaczał się wyraźnie 
wpływ tych nurtów chrześcijaństwa, które 
dokonały były absorpcji różnych tez i prą-
dów reformistycznych (protestantyzm). Jeśli 
zatem choćby roboczo przyjmujemy stano-
wisko Marrou, zgodnie z którym 

nie po to studiujemy historię, by się od 
niej uwolnić, ale by ożywić to, co bez niej 
nie byłoby już nawet przeszłością, przy-
wrócić do życia w tej jedynej teraźniej-
szości, poza którą nic nie istnieje. By ten 
człowiek zaistniał na nowo w swej indywi-
dualnej i konkretnej złożoności, wystarczy 
go poznać. By zaś nas samych wzbogacić, 
wystarczy go pokochać50, 

to musimy zauważyć, że dawniejsze 
i obecne postaci rewizji znajdują się na prze-
ciwnym biegunie intelektualnym wobec 
tego normatywnego postulatu poznawcze-
go. Wydaje się skądinąd – choć to temat 
na osobne studium – że z rewizjonizmem 
dziś dominującego typu idzie w parze za-
nik studium, a zatem, że jego podglebiem 
jest nie tylko nieprzyjaźń, lecz również igno-
rancja. Wszystko to nie oznacza jednak, że 

50	 H.-I. Marrou, Tristesse…, dz. cyt., s. 130–131.

musimy wybierać między przyjaźnią-mi-
łością-komunią, o których pisze Marrou, 
a myślą o jakiejś reformie, rewizji i zmianie. 
Możliwe jest bowiem takie ich przeprowa-
dzenie, które by zadość czyniło postulatom 
będącym podstawą artykułu, a skądinąd 
zbieżnym z personalistycznym stanowi-
skiem własnym katolicyzmu. Mogłoby się 
to dokonywać w trzyetapowym procesie 
otwieranym przez głęboką kwerendę źró-
deł (studium ortodoksji i tradycji), konty-
nuowanym w pełnej szacunku i wdzięcz-
ności, ale też niepozbawionej stanowczości, 
polemice, by kulminować w korekcie o cha-
rakterze zarazem rewidującym (co do czę-
ści) i ochronnym (tak co do korygowane-
go aspektu, jak co do całości, co sprowadza 
się do wyjątkowej wymiany części istotnie 
wadliwych). Paradoks zaś historii polega 
na tym, że podobny był modus działania oj-
ców soborowych (soboru watykańskiego II). 
Sobór dwudziesty pierwszy nie był bowiem 
w czasie swego trwania uznawany pierw-
szym (tj. jakimś nowym początkiem katoli-
cyzmu). Jeśli kwestie te winny być zajmują-
ce dla filozofów, to dlatego – jak podkreślał 
Marrou – iż „cofanie się zaufania do historii 
jest elementem negacji prawdy”51. Właśnie 
prawdę i kryteria prawdziwości ma wnosić 
i ich strzec filozof w stanowiącej nieodzow-
ność jego warsztatu „przygodzie historycz-
nej”. Ktoś patrząc na tę kwestię oczami ka-
tolika-mysty mógłby jednak powiedzieć i to, 
że „cofanie się zaufania do historii jest ele-
mentem negacji Prawdy”, a podjęcie tej kwe-
stii może się wkrótce okazać, na skutek tem-
pa i skali procesów rewizji w Kościele, pod-
stawowym zadaniem filozofa katolickiego. 
Kwestia ta powinna być także nieobojętna 

51	 Tenże, O poznaniu…, dz. cyt., s. 29. 
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każdemu uczestnikowi Zachodniego krę-
gu cywilizacyjnego i jego historycznego trz-
pienia – christianitas, gdyż nie znamy przy-
kładu cywilizacji areligijnej, aliturgicznej, 
arytualnej… Zachód dokonuje dziś sam 

na sobie eksperymentu, którego skali nie 
można ocenić, lecz którego skutki można 
próbować przewidzieć. Niezbędna w tym 
jest filozofia historii. 
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Catholic Orthodoxy 
and the Conditions for its Revision 
in the Critical Philosophy 
of History Henri-Irénée Marrou
The aim of the article is to present the 

concept of philosophy of history developed 
by Henri-Irénée Marrou (1904-1977), who 
made friendship with the historical Oth-
er a condition of historical cognition. On 
the other hand, enmity and resentment 
are, in his opinion, factors that prevent un-
derstanding. In the light of the postulate 
of friendship as a condition of cognition, 
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Ortodoksja katolicka 
i warunki jej rewizji 
w świetle krytycznej filozofii 
historii Henri-Irénée Marrou

Celem artykułu jest przedstawienie kon-
cepcji filozofii historii rozwijanej przez 
Henri-Irénée  Marrou (1904–1977), który 
warunkiem poznania w dziedzinie histo-
rycznej czynił przyjaźń z historycznym In-
nym. Nieprzyjaźń i resentyment są zaś, jego 
zdaniem, czynnikiem rozumienie unie-
możliwiającym. W świetle postulatu przy-
jaźni jako warunku poznania, artykuł ana-
lizuje przemiany stosunku do katolickiej 
ortodoksji w dziesięcioleciach poprzedzają-
cych sobór watykański II i postulaty jej po-
rzucenia oraz całościowej rewizji warstwy 
doktrynalnej katolicyzmu i jego społecznej 
funkcjonalności. Jako że katolicyzm współ-
czesny, szczególnie podczas trwającego 
pontyfikatu Franciszka, kładzie trwały ak-
cent na zmianę i rewizję, w końcowej części 
artykułu sformułowano model przyjaznej 
rewizji, respektującej założenia krytycznej 
filozofii historii Marrou. 

Słowa kluczowe: Marrou, krytyczna 
filozofia historii, katolicyzm, ortodoksja, 
rewizja
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Pedagogika religii – 
między teologią a religioznawstwem

Tradycyjną pedagogikę religii, pomimo czę-
sto artykułowanej problematyczności takiej 
klasyfikacji, zwykło się sytuować w polu 
normatywności pedagogicznej i teologicz-
nej1. Ujmowana jest ona jako 

dyscyplina naukowa, której zadaniem jest 
opracowanie teorii edukacji religijnej (na-
uczania i wychowania religijnego) i socja-
lizacji religijnej w różnych środowiskach 
społecznych – rodziny, Kościoła, szkoły, 
subkultur, grup rówieśniczych (dzieci, mło-
dzież, dorośli, seniorzy), pracy i wolontariatu. 
Dyscyplina ta prowadzi badania teoretycz-
no-systematyczne, historyczne, porównaw-
cze, teologiczno-filozoficzne, empiryczne 
o charakterze ilościowym i jakościowym2. 

Zgodnie z taką perspektywą, w prakty-
ce będzie ona stanowić dyscyplinę ,,norma-

1	 Por. M. Humeniuk, Ortodoksje i herezje a pedagogika 
religii uprawiana w duchu krytycznego religioznaw-
stwa, „Przegląd Religioznawczy” 2022, t. 2, s. 31–40.; Taż, 
Czy pedagogika religii daje się sekularyzować? O orto-
doksjach, herezjach i religioznawczych perspektywach 
rozwoju subdyscypliny, „Ars Educandi” 2022, nr  18/21, 

	 s. 51–65. https://czasopisma.bg.ug.edu.pl/index.php/
arseducandi/article/view/6220/6460. 

2	 B. Milerski, Metodologia pedagogik i religii , 
w:  Pedagogika religii, red. nauk. Z. Marek, A. Walulik, 
Kraków 2020, s.93.

tywną, empiryczną i nastawioną na dzia-
łanie”, dążyć do ,,kształcenia umiejętności 
prowadzenia religijnej refleksji nad swą eg-
zystencją oraz do nabywania umiejętności 
podmiotowego, afirmacyjnego i krytyczne-
go przetwarzania treści religijnych, a także 
odnoszenia ich do własnego życia”3. Dodat-
kowo, w polskich warunkach pedagogika 
religii podejmowana jest najczęściej w bada-
niach nad religią chrześcijańską, przyjmując 
tym samym konfesyjny charakter refleksji – 
katolickiej, protestanckiej bądź prawosław-
nej. Konfesyjność pedagogiki religii będzie 
w oczywisty sposób nawiązywać do teolo-
gicznych ortodoksji, strzec prawomyślności 
i legitymizacji określonych tradycji wyzna-
niowych. A także – przywiązywać szczegól-
ną wagę dla partykularnych, wyznaniowych 
formacji socjalizacyjno-edukacyjnych.

 Działaniu pedagogicznemu powyższego 
typu niewątpliwie sprzyja znaturalizowanie 
,,religijnej” identyfikacji człowieka, które za-
wdzięczamy, jak się wydaje, klasycznym uję-
ciom religioznawczym w ramach szeroko ro-
zumianego nurtu fenomenologii religii4. To 
3	 Z. Marek, A. Walulik, Geneza pedagogiki religii, 

w: Pedagogika religii, dz. cyt., s. 16.
4	 Por. M. Humeniuk, Ortodoksje i herezje a pedagogika re-

ligii uprawiana w duchu krytycznego religioznawstwa, dz. 

„Karto-Teka Gdańska”, nr 1(10)/2022, s. 51‒68
http://karto-teka.ptft.pl/
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tu właśnie Mircea Eliade formułował swą 
koncepcję homo religiosus, przeciwstawianą 
homo historicus. Homo religiosus miał mieć 
duchowy dostęp do istoty sacrum rozumia-
nej jako inteligentna transcendencja, po-
siadająca zdolność nadawania celu i sensu 
egzystencji5. Również jemu zawdzięczamy 
wprowadzenie do nauk o religiach kategorii 
sacrum i profanum. Swój Traktat o historii 
religii rumuński religioznawca rozpoczyna 
zdaniem „Wszystkie dotychczasowe defini-
cje zjawiska religijnego mają jedną wspólną 
cechę: każda z nich przeciwstawia na swój 
sposób sacrum (sakralność, świętość) i życie 
religijne – profanum (powszedniości, świec-
kości) życiu świeckiemu”6. Również dla Ru-
dolfa Otto, klasyka fenomenologii religii, 
kategoriami konstytuującymi religię były 
składające się na pojęcie „świętości a prio-
ri” elementy racjonalności i irracjonalności7. 
Świętość wiąże się u niego z irracjonalną ży-
wiołowością, numinosum, „jakąś wyraźną 
nadwyżką”, kategorią „suis generis doskona-
łą”. ,,Wprawdzie kategoria świętości zahacza 
zaraz o coś innego, np. o etykę, ale sama nie 
wynika z niczego innego. Jako taka zawie-
ra ona w sobie całkiem szczególny element, 
który wymyka się spod tego, co racjonalne 
[…] i jest arreton ineffabile (czymś niewysło-
wionym), o ile całkowicie jest niedostępny 
pojęciowemu ujęciu”8.

Omawiany nurt badań nad religią (re-
ligiami), inspirowany fenomenologią 
Edmunda Husserla, rozwijał się przez nie-
mal cały XX wiek tworząc dla współczesnej, 

cyt., s. 31–40.
5	 M. Eliade, Próba labiryntu. Rozmowy z Claude-Henri 

Rocquetem, tłum. K. Środa, Warszawa 1992, s. 141.
6	 Tenże, Traktat o historii religii, tłum. J. Wierusz-Kowalski, 

Warszawa 2009, s. 11.
7	 R. Otto, Świętość. Elementy racjonalne i irracjonalne 

w pojęciu bóstwa, tłum. B. Kupis, Wrocław 1993, s. 132.
8	 Tamże, s. 32.

konfesyjnie orientowanej pedagogiki religii, 
ważny horyzont paradygmatyczny, teore-
tyczny i pojęciowy: uznana za religijną ,,na-
tura” człowieka wymagać będzie wszak re-
ligijnie motywowanych zabiegów socjaliza-
cyjnych i kształceniowych. Tymczasem, co 
warto podkreślić, religioznawcza krytyka 
paradygmatu fenomenologicznego, rozwija-
jąca się już od lat 80. XX wieku9 formułowa-
ła wobec niego zarzuty aprioryczności, bez-
krytycznie przyjmowanego uniwersalizmu, 
kryptoteologiczności i nieuzasadnionego 
esencjalizowania ,,istoty” religii10. Na grun-
cie pedagogiki (i pedagogiki religii) nato-
miast, ,,religijna” antropologia wraz z apa-
ratem pojęciowym zaczerpniętym z tego pa-
radygmatu stanowi do dziś trwały i rzadko 
kwestionowany zestaw przedzałożeń fun-
dacyjnych subdyscypliny. Rolą socjalizacji 
i edukacji religijnej ma być wszak forma-
cja, porządkowanie duchowego i etyczne-
go rozwoju jednostki zgodnie z tradycyjną 
wizją teorii wychowania i kształcenia, silnie 
znormatywizowaną i transcendentalizującą 
formułowane cele o charakterze dogmatycz-
nym. Jak wyjaśnia tę logikę Piotr Zamojski 

cel musi mieć postać aksjomatu, to zna-
czy jakiegoś dobra ,,samego w sobie”. […] 
Ta swoista normatywność celu, w przy-
padku intencjonalności, a więc celu świa-
domie stanowionego, jest zależna od woli 
podmiotu stanowiącego cel, czyli jest za-
gadnieniem moralnym. Stąd warunkiem 
intencjonalności jest transcendencja jako 

9	 Za początek końca ,,epoki Eliadego” w badaniach nad 
religiami zwykło się wskazywać opublikowany w 1978 
roku tekst Niniana Smarta pt. Beyond Eliade. Por. N. 
Smart, Beyond Eliade; The Future of Theory in Religion, 

„Numen” 1978, vol. 25, nr 2, s. 171–183.
10	 A. Szyjewski, Rozbite kubki po dekonstrukcji: współcze-

sne antropologiczne teorie religii, „Studia Religiologica” 
2007, z. 40, s. 164.
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dostęp do Prawdy o Dobru, zapewniający 
słuszność decyzji (pracy) woli w stanowie-
niu celu11. 

W tradycyjnej pedagogice religii, owym 
,,dobrem samym w sobie” stały się zasady 
wiary chrześcijańskiej, uprawomocnione 
przez stosowne instancje i dokumenty ko-
ścielne oraz tradycję. Jak podkreśla Jarosław 
Michalski 

Trzeba wyraźnie powiedzieć, jakie ele-
menty rzeczywistości mogą być nego-
cjowane. W edukacji religijnej np. jest 
to depozyt wiary: treść przekazu Ewan-
gelii, credo Kościoła. To element stały, ke-
rygmat podstawowy, który nie podlega 
negocjacji. Dekalog, wartość, jaką jest ży-
cie, zasady i normy moralne oparte na De-
kalogu i na przesłaniu Kazania na górze 
też nie powstały w drodze negocjacji i ne-
gocjacji nie podlegają12. 

Tak ustawiony aparat ,,warunków brze-
gowych” myślenia i działania pedagogicz-
nego będzie najpewniej ściągał pedagogi-
kę religii (nie tylko w jej chrześcijańskiej 
odsłonie) w stronę ,,finalizmu eschatolo-
gicznego”13, instrumentalizującego całość 
procesu kształcenia, socjalizacji i eduka-
cji, orientując się na efektywność (cel jest 

11	 P. Zamojski, Pytanie o cel kształcenia, Gdańsk 2010, s. 50.
12	 J. Michalski, Cele i zadania pedagogiki religii, w: 

Pedagogika religii, dz. cyt., s. 86.
13	 Zamojski, za Jurgenem Habermasem i Robertem 

Kwaśnicą pisze o instrumentalizacji myślenia teleologicz-
nego, gdzie ,,wiedza pedagogiczna zostaje określona w ka-
tegoriach technologii gotowej do aplikacji. Utożsamienie 
celu kształcenia z jego efektem wyraża się wtedy w swo-
istym parciu na efektywność. Mamy tu do czynienia 
z pojmowaniem działania pedagogicznego w kategoriach 
racjonalności instrumentalnej. Można w związku z tym 
powiedzieć, że ustanowienie celu kształcenia (to znaczy 
akt intencjonalności), jeśli zakłada pojmowanie go zgod-
nie z zasadą finalizmu eschatologicznego, prowadzi do in-
strumentalizacji procesu kształcenia”. Por. P. Zamojski, 
Pytanie o cel kształcenia, dz. cyt., s. 310.

tu utożsamiony z efektem, oba zaś pozosta-
ją w ścisłym związku z zasadami wiary kon-
fesyjnej), czyniąc z pedagogiki religii de fac-
to pedagogikę religijną.

W pracach komparatystycznych z zakresu 
wewnętrznego zróżnicowania polskiej peda-
gogiki religii pojawiają się liczne wskazania 
na obecność w jej ramach nurtów, kierun-
ków, prądów i formuł, które silniej proble-
matyzują pedagogicznoreligijną teleologię 
subdyscypliny, wskazując jako swoje zada-
nia nie tyle formację światopoglądowo-mo-
ralną w oparciu o kanon właściwych danej 
konfesji zasad wiary (konfesyjną ortodok-
sję), co egzystencjalny, personalistyczny czy 
hermeneutyczny wymiar myślenia i działa-
nia pedagogicznego14. W praktyce myślenia 
i działania pedagogiki religii, horyzont moż-
liwości takich przesunięć wydaje się jednak 
napotykać na przeszkody wyznaczane przez 
to, co uznane za ortodoksyjne i/ lub here-
tyckie: czy bowiem uprawnionym mogło-
by stać się sięganie w ramach subdyscypliny 
do koncepcji nieortodoksyjnych, ,,heretyc-
kich”, nie tyle w celu badania na ich podsta-
wie rozmaitych aspektów historycznych da-
nej tradycji religijnej, lecz z intencją włącza-
nia tych treści do stałej pracy pedagogicznej, 
wyprofilowanej hermeneutycznie, egzysten-
cjalnie czy personalistycznie, na zasadach 

14	 Por. S. Dąbrowski, Pedagogika religii Józefa Tischnera. 
W poszukiwaniu nowego modelu edukacji religijnej, 
Słupsk 2016; J. Mariański, Religijnosocjologiczne wyzwa-
nia dla pedagogiki religii. Studium socjologiczne, Toruń 
2021; Pedagogika religii, red. Z. Marek, A.  Walulik, 
Kraków 2020; B. Milerski, Hermeneutyka pedagogicz-
na. Perspektywy pedagogiki religii, Warszawa 2011; 
C. Rogowski, Pedagogika religii podręcznik akademicki, 
Toruń 2011; J. Bagrowicz, Pedagogika chrześcijańska – pe-
dagogika religii (religijna) – katechetyka. Podobieństwa 
i różnice, w: Abyśmy podtrzymywali nadzieję. Księga ju-
bileuszowa ku czci Ks. Romana Murawskiego SDB, red. 
P. Tomasik, Warszawa 2005; H. Słotwińska, Pedagogika 
religii w relacjach z dyscyplinami teologicznymi, Lublin 
2016; Taż, Wychowanie chrześcijańskie szansą integral-
nego rozwoju człowieka. Studium z pedagogiki religii 
Kraków 2019 i in.
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analogicznych do treści sankcjonowanych 
przez instancje religijne czy tradycję?

W kolejnym zaś kroku namysłu nad or-
todoksją i herezją w omawianej subdyscy-
plinie: czy w polu pedagogiki religii moż-
liwym jest zasadniczo problematyzowanie 
i redefiniowanie kategorii religii w sposób, 
w jaki od co najmniej lat 80. XX wieku 
ma to miejsce w krytycznym religioznaw-
stwie? W swej głośnej książce The Ideology 
of Religious Studies Timothy Fitzgerald, ba-
dacz religii w Indiach i Japonii, dowodził, 
że samo pojęcie religii stanowi dla religio-
znawstwa wyzwanie z powodu trwałego 
zainfekowania ideologicznym ładunkiem 
semantycznym przez kolonizatorską trady-
cję judeochrześcijańską, ładunkiem, któ-
ry a priori zniekształca pozornie neutralne 
pole badawcze związane z problemami reli-
gii15. Na potrzebę przemyślenia tej kluczo-
wej – nie tylko w ramach religioznawstwa, 
ale i pedagogiki religii – kategorii zwraca 
również uwagę Monika Bobako zajmująca 
się w swych badaniach m.in. islamem. Jak 
podkreśla autorka, 

[...] nieproblematyzowane na ogół pojęcie 
,,religii” okazuje się być produktem oświe-
ceniowo-liberalnej tradycji intelektualno-

-politycznej, wyrastającej z historii euro-
pejskich wojen religijnych i filozoficznych 
teorii ,,uniwersalnej” (Immanuel Kant) 
czy ,,naturalnej” (Herbert Spencer) religii, 
wcielającej się w poszczególne wyznania 
o nierównym stopniu ,,zaawansowania cy-
wilizacyjnego” (Hegel, a także Marks). Ta 
genealogia konceptu ,,religii” pokazuje, że 
wszelkie prowadzone przy jej użyciu nar-
racje dotyczące ,,fenomenów religijnych” 

15	 T. Fitzgerald, The Ideology of Religious Studies, New 
York–Oxford 2000, s. 4 i dalsze.

i ich politycznego czy ,,cywilizacyjnego” 
znaczenia, w Europie czy poza nią, są już 
zawsze uwikłane w projekt potwierdzania 
europejskiej/zachodniej dominacji16. 

Współczesne krytyczne religioznawstwo 
od dawna podejmuje liczne, twórcze próby 
takiego właśnie problematyzowania katego-
rii religii, nie wiążąc jej przedmiotu z pro-
blemami partykularnej wszak, zachodniej 
teologii. Prowadzi swe badawcze ustalenia 
w ramach antropologii kulturowej, koncen-
trując się na kategoriach mitu, rytuału czy 
doświadczenia religijnego. Takie ,,sekulary-
zowanie” religii skutkuje dużą różnorodno-
ścią teorii religii. W jego ramach wiąże się 
ją z tak „niereligijnymi” tematami, jak eko-
logie, ideologie, sport czy ruchy miejskie17. 
Wydaje się jednak, że ten teoretyczny poten-
cjał wciąż nie znajduje przełożenia na peda-
gogikę religii jako przestrzeń badań teore-
tycznych czy empirycznych.

Zarysowane wyżej dwa rodzaje możli-
wych (potencjalnych) wychyleń pedagogiki 
religii poza przyjętą, znajdującą swoje od-
bicie w tym, co ortodoksyjne i paradygma-
tycznie utarte, oczywistość, mogą stanowić 
punkty wyjścia dla dalszych pytań stawia-
nych dziś subdyscyplinie rozumianej za-
równo tradycyjnie i sytuowanej w polu nor-
matywności pedagogiczno-teologicznej – 
tu jednak z uwzględnieniem przesunięcia: 
od ortodoksji do herezji, jak i jako subdy-
scyplinie z pogranicza normatywności pe-
dagogicznej i religioznawczej, inkluzywnej, 
wchodzącej w interakcje z różnymi para-
dygmatami i teoriami religii.
16	 M. Bobako, Teologie oporu, „Praktyka teoretyczna” 2013, 

t. 2/8, s. 12, https://pressto.amu.edu.pl/index.php/prt/artic-
le/view/2913/2896 (dostęp: 14.10.2018).

17	 Por. M. Humeniuk, Ortodoksje i herezje a pedagogika re-
ligii uprawiana w duchu krytycznego religioznawstwa, dz. 
cyt., s. 31–40.
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W dalszej części artykułu przywołam 
wybrane wątki myśli teologicznej dwóch 
chrześcijańskich filozofów: francuskiego 
anarchisty Jacques’a Ellula i amerykań-
skiego radykalnego hermeneuty Johna D. 
Caputo, sięgając z ich pomocą do pierw-
szego ze wskazanych rezerwuarów możli-
wości przesuwania granic tradycyjnej pe-
dagogiki religii WEWNĄTRZ teologii 
(nie poza nią, jak mogłoby to mieć miejsce 
w przypadku drugiego rezerwuaru). Takie 
,,wypróbowanie” herezji w ramach określo-
nej, partykularnej (chrześcijaństwo) trady-
cji religijnej ujawniłoby oraz wyklarowało 

– jak można przypuszczać – dalsze warunki 
i możliwości przesuwania granic subdyscy-
pliny, tym razem poza teologiczne definicje 
fenomenu religii.

Jacques Ellul i John D.Caputo – 
próba herezji w pedagogice religii18

Jacques Ellul (1912–1994)19 to francuski 
myśliciel sytuujący się w swej pisarskiej 
działalności na pograniczach filozofii, teo-
logii, socjologii i prawa. Znany teolog pro-
testancki i teoretyk chrześcijańskiego anar-
chizmu, idei wyrastającej na gruncie szero-
kiego i wewnętrznie zróżnicowanego nurtu 
chrześcijańskiego socjalizmu, który myśl 
ewangeliczną stara się łączyć z rozmaicie 
rozumianym programem reform społecz-
nych20. Od wczesnej młodości, to jest od 

18	 Szersze studium kategorii herezji: M. Humeniuk, Czy pe-
dagogika religii daje się sekularyzować? O ortodoksjach, 
herezjach i religioznawczych perspektywach rozwoju 
subdyscypliny, dz. cyt.

19	 Ł. Skurczyński, Żyć znaczy stawiać opór. Ellul dla po-
czątkujących, http://ewangelicki.pl/20162-3/zyc-zna-
czy-stawiac-opor-ellul-dla-poczatkuja-cych-lukasz-p-

-skurczynski (dostęp: 23.12.2016). Wątek poświęcony 
Jacquesowi Ellulowi podejmuję i rozwijam w tekście: 
M. Humeniuk, Religia i krytyka – koncepcja Jacquesa 
Ellula w perspektywie pedagogiki ogólnej, „Forum 
Pedagogiczne” 2018, nr 1, s. 195–212. 

20	 W nurcie tym funkcjonowały zarówno grupy reformi-
styczne, odnoszące się do nauki społecznej kościoła 

lat 30. XX wieku pozostawał intelektualnie 
pod wpływem myśli Karola Marksa. Po-
czątkowo, jako zaangażowany chrześcija-
nin i marksista, znajdował dla siebie miejsce 
w nurcie umiarkowanego socjalizmu. Z cza-
sem jednak studia i analizy biblijne pokie-
rowały go w stronę anarchizmu. Niestety, 
z powodu nieoczywistego łączenia wiary 
chrześcijańskiej z anarchizmem, zmuszony 
został do samotnego budowania własnej li-
nii ideowej, poza strukturami znanych mu 
zrzeszeń i grup. Esej Anarchia i chrześcijań-
stwo21 to rodzaj teologicznego manifestu, 
w którym autor dokonuje anarchistycznej 
reinterpretacji tekstu biblijnego, konstru-
ując tym samym teologiczne credo anar-
chizmu chrześcijańskiego.

Pole dla proponowanej chrześcijańsko-a-
narchistycznej teologii zakreśla następująco:

prawdziwy anarchista myśli, że anarchi-
styczne społeczeństwo bez Państwa, bez 
władzy, bez organizacji, bez hierarchii 
jest możliwe, że dałoby się w nim żyć i że 
można go stworzyć, ja natomiast tak nie 
uważam. Innymi słowy, wydaje mi się, że 
anarchistyczna walka i bój mający za cel 
społeczeństwo anarchistyczne są funda-
mentalne, ale stworzenie takiego społe-
czeństwa nie jest możliwe. […] [ponieważ – 
M. H.] ludzie nie są dobrzy. […] chcę po-
wiedzieć, że dwie najistotniejsze cechy 
człowieka, niezależnie od jego społeczeń-
stwa i edukacji, to chciwość i żądza wła-

rzymskokatolickiego, jak i ultralewicowe ruchy chrze-
ścijańskich komunistów i anarchistów. Historia jednego 
z nich, to jest ruchu Katolicki Robotnik (The Catholic 
Worker), założonego w latach 30. XX wieku w Nowym 
Jorku przez Dorothy Day i Petera Maurina stanowi 
tło wydanej również w języku polskim biografii jego 
współzałożycielki autorstwa Jima Foresta (por. J. Forest, 
Będziemy Sądzeni z Miłości. Biografia Dorothy Day, tłum. 
D. Waszkiewicz, Kraków 2010).

21	 J. Ellul, Anarchia i chrześcijaństwo, tłum. J. Gru, A. Dudra, 
Kraków–Poznań 2015.

https://fbc.pionier.net.pl/search/query?q=dc_title%3A%22Religia+i+krytyka+-+koncepcja+Jacquesa+Ellula+w+perspektywie+pedagogiki+og%C3%B3lnej%22
https://fbc.pionier.net.pl/search/query?q=dc_title%3A%22Religia+i+krytyka+-+koncepcja+Jacquesa+Ellula+w+perspektywie+pedagogiki+og%C3%B3lnej%22
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dzy. Odnajdujemy je zawsze i wszędzie. 
Jeśli więc damy człowiekowi kompletną 
wolność wyboru, nieuniknionym będzie, 
że zacznie on dążyć do zdominowania ko-
goś lub czegoś, że będzie pożądał tego, co 
należy do innych lub do nikogo, a chci-
wość ma to do siebie, że nigdy nie da się 
jej zaspokoić. […] Żadne społeczeństwo 
nie jest możliwe wśród ludzi, którzy kon-
kurują ze sobą o władzę lub są chciwi. […] 
W konsekwencji nie wierzę, by idealne 
społeczeństwo anarchiczne mogło kiedy-
kolwiek zostać zrealizowane22. 

Swój wywód Ellul ilustruje wybranymi 
tekstami biblijnymi, dokonując przy tym ich 
reinterpretacji w duchu anarchistycznym.

Zgodnie z nimi judeochrześcijański 
Wszechmogący Bóg ,,posługuje się” wobec 
człowieka swoją wszechmocą w bardzo ogra-
niczonym stopniu – wyjątkiem mają tu być 
biblijne przykłady opowieści o powstaniu 
i zrujnowaniu wieży Babel, o zesłaniu po-
topu, zniszczeniu Sodomy i Gomory23. Jak 
dowodzi autor, wizerunek Boga, jako Kró-
la i Pana Panów, to efekt silnego wpływu 
tradycji rzymskiej i greckiej, w których 
to boskość władcy i związane z nią atrybu-
ty doskonałości i wszechmocy służyć mia-
ły, przede wszystkim, celom politycznym, 
nie zaś religijnym. Ellul podkreśla, że silnie 
zakorzeniony w kulturze chrześcijańskiej 
monarchiczny rys jest skutkiem nieuzasad-
nionego przesunięcia akcentów w odczyta-
niu biblijnego objawienia. Obraz Boga jako 
władcy wysuwany jest niesłusznie przed 
obraz Boga jako Miłości24, gdy tymczasem 
,,ponad dominującą i decydującą Potęgą stoi 
22	 Tamże, s. 30–31.
23	 Tamże, s. 46.
24	 Stosuję oryginalną pisownię za: J. Ellul, Anarchia i chrze-

ścijaństwo, dz. cyt., s. 46.

byt Boga, który jest Miłością. […] praw-
dziwe oblicze biblijnego Boga to Miłość”25. 
Dlatego właśnie, jak przekonuje Ellul, do-
konując na poparcie linii swojego rozumo-
wania autorskich reinterpretacji źródeł bi-
blijnych26, w swym głównym przesłaniu 
objawienie judeochrześcijańskie, wbrew do-
minującej ortodoksyjnej tradycji interpre-
tacyjnej, skłania się nie ku monarchii, lecz 
ku anarchii. Jest ona przy tym rozumiana 
jako postulat zasadniczego braku dominacji 
w pożądanym modelu stosunków społecz-
nych. Ta radykalna teza o ,,antymonarchicz-
ności” skłania Ellula również do odrzucenia 
koncepcji Opatrzności: ,,Potęga, która prze-
widując wszystko, rozkazuje i sprawia, że 
każda rzecz funkcjonuje, to dziwny twór, 
który nie ma w sobie nic z chrześcijaństwa. 
W Biblii nie ma Opatrzności, nie ma Boga, 
który rozdziela błogosławieństwa, choroby, 
bogactwa, szczęście”27. Idea taka bowiem, 
umacniając dominację Boga-Króla, zaprze-
czałaby ludzkiej wolności. ,,Jeśli Bóg zapla-
nował całą przyszłość i jeśli jest Opatrzno-
ścią, to cała ludzka wolność zostaje wyklu-
czona”28. Człowiek wierzący może interpre-
tować zdarzenia w swoim życiu jako dary, 
ostrzeżenia lub kary, jednak nie może być 
tu mowy o żadnej sile przemożnej, determi-
nującej los. Życie człowieka zależy w głów-
nej mierze od niego samego. Bóg w siód-
mym dniu dzieła stworzenia udał się bo-
wiem na spoczynek, czyniąc go podmiotem 
sprawczym i przekazując mu dalsze tworze-
nie historii.

Ellul stanowczo sprzeciwia się stosowa-
niu przemocy. Jego anarchizm to anarchizm 
25	 Tamże, s. 47–48.
26	 Ellul przywołuje i omawia w tym kontekście m. in. frag-

menty z I Księgi Samuela rozdz. VIII, z Księgi Sędziów 
rozdz. IX i z Księgi Koheleta.

27	 Tamże, s. 50.
28	 Tamże, s. 55.
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pacyfistyczny, anty-nacjonalistyczny, mo-
ralny, działający poprzez środki perswa-
zji, poprzez tworzenie małych grup i sieci 
powiązań, obnażający kłamstwa i wyzysk; 
jego celem jest obalenie wszelkich władz, 
,,przejęcie głosu przez prostych ludzi i sa-
moorganizację”29. Autor stara się demasko-
wać nie tyle nadużycia władzy, co władzę 
samą w sobie. Wykazywaną wcześniej kry-
tyką ,,monarchicznych”, tradycyjnych od-
czytań tekstów biblijnych francuski filozof 
wpisuje się w anarchistyczną tradycję ujętą 
lapidarnie słowami ,,Ani Boga, ani Pana”30. 
Biblijny Bóg w jego przekonaniu nie powi-
nien być odczytywany przez pryzmat Księgi 
Rodzaju, lecz Księgi Wyjścia31. Biblijny Bóg 
to bowiem Bóg wyzwoliciel, nie Bóg Stwórca: 
Bóg, który wyzwala człowieka z wszelkiego 
niewolnictwa, z lęku przed życiem i z lęku 
przed śmiercią. Jego interwencje mają przy-
wracać człowiekowi przynależny mu ob-
szar wolności32. Taka jest też rola dekalogu: 
wskazuje drogę ,,ku życiu” lub ,,ku śmier-
ci”. Akt moralnego wyboru nie wynika więc 
z przymusu prawa, stanowi istotę wolności 
jaką dysponuje człowiek. ,,Położyłem dziś 
przed tobą życie i śmierć, błogosławieństwo 
i przekleństwo. Wybierz przeto życie, abyś 
żył, ty i twoje potomstwo,” (Pwt 30,19)33. 
Bóg – Wyzwoliciel – Miłość stoi po stronie 
autonomii człowieka, pragnie jego wolności, 

29	 Tamże, s. 22.
30	 Autorstwo tej znanej frazy przypisuje się dziewiętnasto-

wiecznemu francuskiemu rewolucjoniście Augustowi 
Blanqui. Powszechnie znanym faktem jest umieszczenie 
jej na burcie Titanica, co stało się przyczynkiem do póź-
niejszych burzliwych dyskusji w środowiskach religijnych 
na temat Boga, który ,,nie daje się z siebie naśmiewać” 
i w spektakularny sposób ingeruje w historię ludzkiej ate-
istycznej pychy.

31	 Wskazuje przy tym jako kluczowe dla swojego stanowi-
ska wcześniejsze powstanie Księgi Wyjścia od Księgi 
Rodzaju. Tezę tę ma rozwijać w przywołanej przez sie-
bie książce własnego autorstwa: Ethique de la liberte (t. 3, 
Labor et Fides, Genewa 1975–1984). Por. tamże, s. 53.

32	 Tamże, s. 53.
33	 5 Księga Mojżeszowa 30,19, Biblia Warszawska.

upodmiotowienia i zaangażowania w świat. 
Stosunki władzy i podległości w żadnym 
razie nie stanowią boskiej intencji, to sam 
zdeprawowany człowiek jej poszukuje, lgnie 
do niej, wikła się w nią. Biblijna historia 
ludu wybranego jest świadectwem nieusta-
jącego kryzysu i demoralizacji władzy, do-
wodem na deprawację tych, którzy pozo-
stają w jej kręgu. Władza zwodzi, znieczula 
i zaślepia, prowadzi do zniszczenia i śmierci. 
Nieliczne przykłady ,,dobrych władców” au-
tor każe traktować jako chwalebne wyjątki 
od tej ponurej reguły.

W przedstawionych w analizach Ellul 
dokonuje reinterpretacji tekstów biblijnych 
odwołujących się do tematu władzy. Wśród 
historii z Nowego Testamentu przygląda 
się, m. in. opowieściom z Ewangelii – cudo-
wi z monetą w rybim pyszczku, pojmaniu 
i sądowi nad Jezusem, a także omawia figu-
rę Bestii z Apokalipsy św. Jana, oraz frag-
menty z listu Pawła do Rzymian, lub histo-
rii z Ewangelii Marka, w której zwolennicy 
króla Heroda zadają mu prowokacyjne pyta-
nie o to, czy wolno, czy też nie wolno płacić 
podatku Cezarowi. Tradycyjne wykładnie 
tych tekstów poddaje dekonstrukcji, pro-
ponując nowe wersje ich ,,przekładu” w du-
chu myśli anarchistycznej. Wskazuje w nich 
na brak biblijnych uzasadnień dla tworze-
nia urządzeń państwa i uprawomocnienia 
władzy, na bezpodstawne, błędne i zgubne 
absolutyzowanie przez tradycję chrześcijań-
ską prawdy, jakoby każda władza pochodzi-
ła od Boga, demaskuje obecną w tekstach 
biblijnych skłonność człowieka do konfor-
mizmu jako mechanizmu sprzyjającego 
poddańczości i tyranii. Ukazuje Jezusa jako 
,,fundamentalnego” kontestatora34, zdystan-

34	 Tamże, s. 93.
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sowanego, inteligentnego wolnomyśliciela, 
który umiejętnie posługuje się ironią, szy-
derstwem czy prowokacją, sprawnie operuje 
niedopowiedzeniem, intencjonalnie zasiewa 
wątpliwości, daje do myślenia. Jezus Ellu-
la to świadomy swych celów i stroniący od 
przemocy anarchista.

John D. Caputo to czołowy amerykań-
ski teoretyk tzw. postmodernistycznego 
chrześcijaństwa, myśliciel poruszający się 
po pograniczach filozofii, teologii, polityki 
i sztuki35. Znany jako filozof specjalizujący 
się w europejskiej filozofii kontynentalnej, 
badający myśl Jacquesa Derridy, Fryderyka 
Nietzschego, Sørena Kierkegaarda, Martina 
Heideggera czy Emanuela Levinasa, dekon-
strukcjonista i radykalny hermeneuta. Ana-
liz jego myśli w polskiej literaturze przed-
miotu dokonywali m.in. Norbert Leśniew-
ski36, Włodzimierz Lorenc37, Michał Janusz-
kiewicz38, Łukasz Czajka39. W tym miejscu 
zaprezentowane zostaną wybrane, istotne 
dla jego radykalnej koncepcji tzw. słabej teo-
logii wątki, jako te, które wyraźnie wykra-
czają poza ortodoksję ujęć tradycyjnych her-
meneutyk konfesyjnych.

Założenia proponowanej przez siebie 
słabej teologii autor zaprezentował przede 
wszystkim w następujących pracach: The 
Weakness of God A Theology of the Event40, 
The Folly of God A Theology of the Uncon-
ditional 41, The Insistence of God A Theology 

35	 Interesującym opracowaniem myśli J. D. Caputo w języ-
ku polskim jest publikacja Łukasza Czajki, Święta anar-
chia wprowadzenie do radykalnej hermeneutyki Johna 
D. Caputo, Poznań 2014.

36	 N. Leśniewski, O hermeneutyce radykalnej, Poznań 1998.
37	 W. Lorenc, Hermeneutyczne koncepcje człowieka. W kre-

gu inspiracji heideggerowskich, Warszawa 2003.
38	 M. Januszkiewicz, Kim jestem Ja, kim jesteś Ty? Etyka, 

tożsamość, rozumienie, Poznań 2012.
39	 Ł. Czajka, Święta anarchia. Wprowadzenie do radykalnej 

hermeneutyki Johna D. Caputo, dz. cyt.
40	 J. D. Caputo, The Weakness of God A Theology of the 

Event, Bloomington 2006.
41	 Tenże, The Folly of God A Theology of the Unconditional, 

of Perhaps 42, What Would Jesus Deconstruct? 
The Good News of Postmodernism for the 
Church43. Caputo pisze o sobie jako o filo-
zofie, którego przemożna słabość do teologii, 
owego ,,wewnętrznego daimona i syrenie-
go śpiewu”44, skłania nieustannie do kon-
ceptualizowania ,,świętej anarchii”, teologii 
,,imienia i wydarzenia” i teologii ,,słabego 
Boga”. Kluczem do rozumienia jego myśli 
wydają się słowa: 

Pobożnym, którzy wolą, by ich Bóg przy-
chodził na wysokościach i kładł kres 
swoim wrogom za pomocą cudów i ma-
gii, proponuję skandal. Klasycznym nato-
miast teologom, którzy wybierają teologię 
dostarczającą dowodów i twierdzeń na te-
mat Hiper-Istoty z Super-Mocami propo-
nuję logikę głupca, teologię jako morologię, 
nonsens (moria) tego, co bezwarunkowe. 
Ukrzyżowany Bóg i ukrzyżowana teologia, 
oboje pokorni, nadzy i pozbawieni chwa-
ły – ale wszystko to nie w służbie zwykłej 
śmierci i zniszczenia, lecz życia, tak jak 
zmartwychwstanie następuje po ukrzyżo-
waniu. Oto nasze wyzwanie45. 

Słowa te zdają się zapowiadać trzy ważne 
elementy hermeneutycznej strategii Capu-
to: po pierwsze: czerpanie z tradycji tekstu 
i tradycji dogmatu, po drugie: dekonstru-
owanie usankcjonowanej wykładni tekstu 
i wykładni dogmatu, po trzecie zaś – kon-
struowanie autorskiej herezji, herezji skan-
dalu. W jakim stopniu strategia ta oraz jej 

Oregon 2016.
42	 Tenże, The Insistence of God A Theology of Perhaps, 

Bloomington and Indianapolis 2013.
43	 Tenże, What Would Jesus Deconstruct? The Good News 

of Postmodernism for the Church, Baker Academic 2007.
44	 Tenże, The Weakness of God A Theology of the Event, 

dz. cyt., s. 1.
45	 Tenże, The Folly of God A Theology of the Unconditional, 

dz. cyt., s. 5 [tłumaczenie własne].
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teologiczne konsekwencje pozwalają wyjść 
poza pole badań literackich i dają się podej-
mować na gruncie teologicznie usytuowanej 
pedagogiki religii? Pytanie to, odnoszące się 
również do wcześniej przywołanej koncep-
cji Jacquesa Ellula, niechaj towarzyszy nam 
w dalszej lekturze myśli Caputo.

Dla Caputo teologia nie oznacza zwykłej 
wykładni zasad wiary (,,Imię Boga jest zbyt 
ważne, aby pozostawać w rękach określo-
nych grup interesów”46), lecz pasję, rodzaj 
przemożnego pragnienia oraz wydarzenia, 
które dzieje się w imieniu Boga. To właśnie 
imię Boga stoi w centrum myśli Caputo, 
imię, które jest wydarzeniem. Teologia nato-
miast to hermeneutyka tego wydarzenia; jej 
zadaniem jest uwolnienie tego, co ,,dzieje się 
w imieniu” oraz odparcie siły, które mogły-
by mu przeszkodzić. Wydarzenie Boga, jak 
wyjaśnia tę logikę badacz myśli amerykań-
skiego filozofa Łukasz Czajka, jest niezasty-
głym w żadnej definitywnej określoności 
ekscesem i przepełnieniem, pozostającym 
w nieskończonym ruchu. Natomiast imię 
Boga jest prowizoryczną, zawsze tymczaso-
wą próbą uchwycenia i formalizacji ekscesu 
tkwiącego w wydarzeniu Boga, jest jego re-
latywnie stabilną, ale wciąż tylko historycz-
ną ekspresją47. Sam Caputo w następujący 
sposób objaśnia szczegółowe własności owe-
go imienia-wydarzenia48.

Po pierwsze, wskazuje na jego nieogra-
niczoność. Imiona zawierają w sobie wy-
darzenia, stanowiąc dla nich rodzaj tym-
czasowych schronień. Wydarzenia wpro-
wadzają do nich swój niepokój, napięcie 
między pamięcią i obietnicą, przeszłością 
46	 Tenże, The Weakness of God A Theology of the Event, dz. 

cyt., s. 2.
47	 Ł. Czajka, Święta anarchia. Wprowadzenie do radykalnej 

hermeneutyki Johna D. Caputo, dz. cyt., s. 96.
48	 J. D. Caputo, The Weakness of God A Theology of the 

Event, Indiana University Press, dz. cyt., s. 3–20.

i przyszłością. Każde imię pozostaje związa-
ne z wydarzeniem poprzez szczególne histo-
ryczne okoliczności danego języka i kultury, 
a siły zgromadzone w wydarzeniu mogą być 
rozładowane lub uwalniane w różnych wa-
runkach, w różnych kontekstach historycz-
nych i kulturowych pod postacią różnych 
imion. ,,Imię jest uwarunkowane, zakodo-
wane i skończone, podczas gdy wydarzenie, 
które to imię skrywa jest bezwarunkowe 
i nieskończone w tym sensie, że jest w sta-
nie nieograniczonych [możliwych – M. H.] 
powiązań i nieskończonej produktywności 
w rozpowszechnianiu”49.

Po wtóre, Caputo podkreśla kwestię 
translatywności imienia-wydarzenia. Wy-
darzenie zawarte w imieniu Boga pozostaje 
wielowartościowe, złożone i niezdetermino-
wane. Jako takie poddaje się nieograniczo-
nej liczbie możliwych, aktualizujących je 
przekładów w czasie i przestrzeni.

Trzecią cechą imienia-wydarzenia będzie 
u Caputo deliteryzacja. Imię, pozostając 
niedoskonałym, tymczasowym i prowizo-
rycznym kadrem-schronieniem będzie wy-
magało nieustannych deliteryzacji, nigdy 
bowiem nie może być rozumiane w sposób 
dosłowny. Dosłowność wnosiłaby ze sobą 
efekt zatrzymania, zmrożenia, zastygnię-
cia, efekt ontologizacji i ,,u-ortodoksyjnie-
nia”. Tymczasem Caputo podporządkowuje 
gramatykę imienia tzw. poetyce wydarzenia 
rozumianej jako jego nieliteralny opis, opis 
wyrażający jego dynamikę i styl, usiłujący 
poradzić sobie z działaniem nań przypad-
kowych, jak w kalejdoskopie, konfiguracji 
sił. Wydarzenie, które kryje się w imieniu, 
nie może zostać w nim uwięzione – jego po-
etyka chroni je przed takim zamknięciem. 

49	 Tamże, s. 3.
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Wszelkie formuły wyznań wiary czy syste-
mów doktrynalnych będą stanowić formuły 
zniewolenia wydarzenia, podczas gdy z na-
tury rzeczy ono dzieje się w ,,poprzek” kon-
fesyjnych różnic i partykularyzmów, a także 
w poprzek tego, co zwykło się ujmować du-
alistycznie jako wiara-niewiara.

Kolejną cechą imienia-wydarzenia jest 
u Caputo problem nadmiaru. Wydarzenie, 
które się przytrafia podmiotowi w oczywi-
sty sposób wkracza poza granice jego do-
świadczenia, przerasta go. A jednak pod-
miot zostaje przez nie wezwany, musi reago-
wać. Wydarzenie dzieje się na tle horyzon-
tu podmiotowych możliwości i oczekiwań, 
naruszając je, wytrącając ze stanu pozornej 
równowagi. Nie ma charakteru absolutnego 
więc nie daje się utrzymać w żadnej stałej 
równowadze. Jest zerwaniem, nadmiarem, 
ekscesem i niespodzianką. Jest doświadcze-
niem niemożliwego50.

Imię-wydarzenie może wiązać się również 
z kategorią możliwego zła. Każda obietnica, 
którą niesie z sobą wydarzenie stanowi jed-
nocześnie potencjał zagrożenia, wydarzenie 
może ulec przemianie na lepsze lub gorsze, 
może prowadzić do dezintegracji i destabi-
lizacji lub pozytywnego otwarcia na przy-
szłość – na przykład obietnica demokracji 
jest zagrożona możliwością nadejścia na-
rodowego socjalizmu. Wydarzenie nie jest 
esencją, lecz obietnicą, której należy dotrzy-
mać, wezwaniem lub modlitwą, na którą 
należy odpowiedzieć, nadzieją, która może, 
ale nie musi się spełnić. Wydarzenie pod-
lega uwarunkowaniom czasu, przypadku 
i okoliczności, historii i władzy, a więc tym 
wszystkim siłom świata, które sprzysięgły 
się, aby mu zapobiec.

50	 Tamże, s. 4–5.

Imię- wydarzenie nie mieści się w porząd-
ku ontycznym czy ontologicznym, nie od-
nosi się do istoty bytu, jest impulsem, dą-
żeniem przekraczającym wszelkie byty. Jest 
,,zaburzeniem” w samym sercu bytu spra-
wiającym, że byt staje się niespokojny. Praw-
dą wydarzenia jest jego cały potencjał, to, 
do czego jest ono zdolne w otwartej, nieprze-
widywalnej przyszłości. Prawda nieprzewi-
dywalnych wydarzeń, jak wyjaśnia Caputo, 
przypomina raczej noc aniżeli światło, zaś 
samo wydarzenie niesie w sobie tyleż obiet-
nicę, co ryzyko. Taka prawda będzie raczej 
kwestią modlitwy, nie epistemologii.

Ważnym aspektem imienia-wydarzenia 
jest wreszcie jego czasowy charakter. Ruch 
wydarzenia wymyka się liniowości czasu, 
wydarzenie mieści się raczej w porządku ka-
irotycznym, nie chronologicznym. Tu de-
cydujący jest moment transformujący, owa 
szczególna chwila – krytyczna, dramatycz-
na, doskonała. Chwila, w której na mgnie-
nie oka następuje splot pewnych okolicz-
ności, losu i gotowości do działania. Taki 
moment uwalnia wydarzenie z uścisku te-
raźniejszości i otwiera je na nowy początek, 
na nowe narodziny.

Radykalna hermeneutyka, dla której 
punktem wyjścia jest powyższa koncepcja 
imienia-wydarzenia będzie podstawą ,,słabej 
teologii”, jaką proponuje Caputo. W teolo-
gii tej imię Boga nie ma stabilnej podstawy. 
Przeciwnie, używanie imienia Boga będzie 
zawsze destabilizujące, będzie narażaniem, 
prowokowaniem niedefiniowalnych i nie-
dających się przewidzieć wydarzeń. ,,Imię 
Boga pojawia się jako pierwsze, a myśle-
nie teologiczne jest odpowiedzią tak, jak 
się reaguje na przerywające pracę pukanie 
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do drzwi51. Teologia pojawia się w odpowie-
dzi na takie właśnie wezwanie i jest to teolo-
gia, która, za ,,religią bez religii” Derridy czy 
,,myślą słabą” Vattimo, opowiada się po stro-
nie słabości. Słaba teologia pozbawiona bę-
dzie nie tylko insygniów władzy, takich jak 
dogmat, artykuły wiary, urzędy nauczyciel-
skie, struktury i instytucje, prestiż seman-
tyczny czy autorytet kulturowy, ale przede 
wszystkim historycznej specyfiki i przypisa-
nia do jakiejkolwiek tradycji religijnej. Sła-
ba teologia to teologia płynna, niestabilna, 
przekładalna i krucha. W mocnej, tradycyj-
nej teologii Bóg jest nadrzędnym zarządcą 
wszechświata, w słabej – słaba siła Boga 

osadza się poniżej, w ukrytych szczeli-
nach bytu, wnikając w nie jak ordo non 
ordinans, nieuporządkowany porządek 
tego, co zakłóca byt od wewnątrz, jak 
anarchiczne zakłócenie, które nie pozwa-
la, aby byt osiadł mocno na swoim miej-
scu. Imię Boga jest imieniem wydarzenia, 
które dokonuje się w niespokojnym sercu 
bytu, wprowadzając weń zamęt, zmusza-
jąc bycie do ruchu, mutacji, transforma-
cji, odwrócenia52. 

Imię Boga jest czymś, co wzywa, nie zaś 
możliwym do zidentyfikowania bytem, któ-
ry miałby być przywoływany lub nazywa-
ny. Takie uwolnienie imienia Boga z niewoli 
bytu jako wydarzenia-obietnicy, zwolnienie 
go ze służby ,,jednemu panu”, czyli takiej 
czy innej tradycji, takiemu czy innemu cre-
do, takiemu czy innemu przekładowi – ów 
postmodernistyczny magnificat krzyżuje 
hegemoniczne zakusy wszelkiej władzy re-
ligijnej i staje się źródłem nieortodoksyjnej, 

51	 Tamże, s. 6.
52	 Tamże, s. 9.

heretyckiej koncepcji Królestwa Bożego 
jako świętej anarchii. 

Królestwo Boże jest domeną, w której 
,,panuje słabość”, gdzie mówienie o ,,kró-
lestwie” jest zawsze ironią, która kpi z czy-
stej siły. Królestwo nie jest zwykłą słabo-
ścią, której brakuje mocy wiary lub odwagi 
do działania, ale prowokującą i podnoszą-
cą na duchu słabością Boga, wzniosłą sła-
bością, która choć słaba, nie powinna być 
lekceważona, ponieważ jest to boska siła, 
zdolna nawet do zadawania boskich razów. 
Królestwo Boże pojawia się zawsze wtedy, 
gdy bezsilność wywiera swoją moc, gdy 
możnych i wysokich wypierają najmniej-
si spośród nas. Królestwo Boże przestrze-
ga prawa odwrotności, zgodnie z którym 
to, co jest pierwsze, jest ostatnie, co jest 
na zewnątrz, jest w środku, co jest zgubio-
ne, jest zbawione, gdzie nawet śmierć ma 
pewną władzę nad żyjącymi53. 

Caputo przywołuje obraz ukrzyżowa-
nia Jezusa z Nazaretu, by ukazać ironicz-
ną istotę słabej teologii. Wszak to bowiem 
najczystsza gorzka ironia: oto okrutna kpi-
na rzymskich żołnierzy, którzy umieszcza-
ją napis: ,,Król żydowski” nad głową ko-
nającego, obróci się w przyszłości przeciw-
ko brutalności samego Rzymu i jego władz. 
Królestwo, do którego wzywał Jezus to bo-
wiem królestwo przewrotnej ironii, mocne 
własną słabością, rządzone słabymi siłami 
miłości, cierpliwości i przebaczenia. Jego 
moc to bezsilna moc roztapiania zatwar-
działych serc, podtrzymywanie nadziei, gdy 
życie nadziei nie daje. Tu śmierć zamienia 
się w życie nie dzięki obezwładniającej sile 

53	 Tamże, s. 14–15.
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Boga mocnej teologii, lecz przez moc jego 
bezsilności na krzyżu. U Caputo, nieco po-
dobnie jak i u Ellula, siła i władza pojawiają 
się wraz z ponurym porządkiem profanum, 
zwanym w tekstach Nowego Testamentu 
,,światem” i stanowią przeciwieństwo świę-
tej anarchii.

Konkluzje
Zaprezentowane w artykule anarchistyczne 
tezy Jacquesa Ellula, a także wybrane wąt-
ki słabej teologii Johna D. Caputo pozostają 
pełne odwołań do bogatej tradycji herme-
neutycznej i krytycznej w myśleniu o tym, 
co religijne. To najbardziej pojemne, jak się 
wydaje, rezerwuary myślenia nieortodoksyj-
nego i heterogenicznego. Parafrazując Aga-
tę Bielik-Robson, zauważyć można, że obu 
teologom bliska jest prezentowana przez 
Gershoma Sholema perspektywa rozumie-
nia tradycji jako z natury rzeczy herezjogen-
nej i węzłowatej, w której to równocześnie 
zachodzą trzy procesy: przekaz, translacja 
i zdrada54. W swych badaniach żydowskie-
go mistycyzmu wskazuje Scholem na waż-
ny dla problematyki ortodoksji i herezji mo-
ment spotkania i interakcji mistyki z auto-
rytetem religijnym. ,,Wszelka mistyka ma 
dwa fundamentalne wzajemnie sprzeczne 
i uzupełniające się aspekty: konserwatywny 
i rewolucyjny”55. Każdy z nich wiąże ją z au-
torytetem tradycji silniej, niż mogłoby się 
to zdawać na pierwszy rzut oka. Dzieje się 
to zawsze w związku lub w wyniku potrze-
by komunikacji, wewnętrznej konieczności 
spotkania z innymi.

54	 Posunąć się nieco. Teologia według Derridy. Z Agatą 
Bielik-Robson rozmawia Piotr Sawczyński, „Miesięcznik 
Znak” 2017, https://www.miesiecznik.znak.com.pl/
posunac-sie-nieco-teologia-wedlug-derridy/; (dostęp: 
3.09.2022).

55	 G. Scholem, Mistycyzm żydowski i jego główne kierunki, 
tłum. I. Kania, Warszawa 2007, s. 14

I tak obecna u Elula problematyka auto-
rytetu, władzy, wolności, oporu, emancypa-
cji i anarchii, pozwala sytuować tę koncep-
cję w polu zainteresowań krytycznej peda-
gogiki religii, o której amerykański pedagog 
Henry A. Giroux pisał: 

radykalna pedagogia potrzebuje natchnie-
nia ze strony żarliwej wiary w konieczność 
walki, aby stworzyć lepszy świat. Inny-
mi słowy, radykalna pedagogia potrzebuje 
wizji – takiej, która uświęca nie to, co jest, 
ale to, co mogłoby być; która patrzy poza 
tymczasowość w przyszłość i łączy zmaga-
nia z nowym zbiorem ludzkich możliwości. 
Jest to wezwanie do konkretnego utopizmu, 
wezwanie do alternatywnych sposobów 
doświadczenia, do sfer publicznych, które 
utwierdzają wiarę w możliwość twórczego 
podejmowania ryzyka, angażowania życia, 
aby je wzbogacić; oznacza to kierowanie się 
krytycznym impulsem, aby unaocznić róż-
nicę między rzeczywistością a warunkami 
skrywającymi jej możliwości56. 

Ellul ze swoją krytyką dominującego 
w tradycji chrześcijańskiej porządku inter-
pretacyjnego, z praktyką demaskowania 
ideologicznych interesów odpowiedzialnych 
za ten stan instytucji religijnych, a także 
ze swym otwarcie artykułowanym, rewo-
lucyjnym, bo anarchistycznym projektem 
społecznym wpisuje się w tradycję pedago-
giki krytycznej w jej emancypacyjnej odsło-
nie, stając się tym samym ,,chrześcijańskim 
heretykiem” krytycznym. W jakim zakresie 
(nad czym zastanawiałam się już w tekście 
Religia i krytyka – koncepcja Jacquesa Ellula 
56	 H. A. Giroux, W kierunku nowej sfery publicznej, tłum. 

E. Kiszkurno-Koziej, w: Edukacja i sfera publiczna. Idee 
i doświadczenia pedagogiki radykalnej, red. H. A. Giroux, 
L. Witkowski, Kraków 2010, s. 146–147.

https://www.miesiecznik.znak.com.pl/posunac-sie-nieco-teologia-wedlug-derridy/
https://www.miesiecznik.znak.com.pl/posunac-sie-nieco-teologia-wedlug-derridy/
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w perspektywie pedagogiki ogólnej,57) ten kon-
testator konserwatywnych ortodoksyjnych 
wykładni chrześcijańskiego objawienia oraz 
entuzjasta religijnego anarchizmu miałby 
dziś szansę funkcjonować ze swoją anarchi-
styczną hermeneutyką w obszarze dominu-
jącej, np. w Polsce, tradycyjnej myśli chrze-
ścijańskiej, czy uporządkowanej i dość do-
brze zinternalizowanej pedagogiki religii 
sprzyjającej prawomocnym wykładniom 
tekstów biblijnych? 

Podobne pytanie można stawiać wobec 
postmodernistycznej, na wskroś wszak he-
retyckiej, słabej teologii Caputo. Wyraźnie 
dostrzegane w niej inspiracje koncepcjami 
dekonstrukcji Derridy, demitologizacji Ru-
dolfa Bultmanna58 czy deliteralizacji Paula 
Tillicha59 zdają się niemal rozsadzać chrze-
ścijańską ortodoksję od środka. Czy jest 
dziś miejsce w rodzimej pedagogice religii 
na ten rodzaj zdrady kanonicznych inter-
pretacji objawienia chrześcijańskiego? Czy 
herezja myślenia przenicowującego główne 

57	 M. Humeniuk, Religia i krytyka – koncepcja Jacquesa 
Ellula w perspektywie pedagogiki ogólnej, dz. cyt., 
s. 195–212.

58	 K. Jaspers, R. Bultmann, Problem demitologizacji, Toruń 
2015.

59	 P. Tillich, Teologia systematyczna, t. 2, Kęty 2004, s. 
142–143.

dogmaty tej tradycji może stać się kanwą 
pożądanej pracy pedagogicznej wewnątrz 
subdyscypliny, której wszak granice zwy-
kła ustalać i chronić moc stosownych au-
torytetów teologicznych? Taka pedagogika 
zdecydowanie musiałaby porzucić prakty-
kę transcendentalizowania celów wycho-
wania i edukacji, o których pisał Zamoj-
ski. Co ciekawe, w pedagogice ogólnej ten 
proces od dawna już zachodzi. Przywołać 
warto choćby wybrane tropy w tym zakre-
sie: praca Gerta Biesty The Beautifull Risk 
of Education60, inspirująca się wszak koncep-
cją ,,pięknego ryzyka stworzenia” Caputo61, 
czy polskie teksty Tadeusza Sławka A jeśli 
nie trzeba się uczyć…62 lub Krzysztofa Mali-
szewskiego Bez-silna edukacja. O kształceniu 
kruchego63 – to teksty igrające z tradycyjnym 
podejściem do pedagogiki i edukacji, teksty 
zwalniające hamulec ręczny silnych ontolo-
gii, eksponujące płynność i kruchość dzia-
nia się pedagogicznego. Może zatem czas już 
i na pedagogikę religii?…

60	 G. Biesta, The Beautiful Risk of Education, London–New 
York 2013.

61	 Por. The Beautiful Risk of Creation: On Genesis ad li-
teram (Almost), w: J. D. Caputo, The Weakness of God 
A Theology of the Event, dz. cyt., s. 55–83.

62	 T. Sławek, A jeśli nie trzeba się uczyć…, dz. cyt., Katowice 
2021.

63	 K. Maliszewski, Bez-silna edukacja. O kształceniu kru-
chego, Katowice 2021.



» 64 «

Monika Humeniuk	 Chrześcijański Anarchizm Jacquesa Ellula…

Bibliografia
Bagrowicz J., Pedagogika chrześcijańska – pe-

dagogika religii (religijna) – katechetyka. 
Podobieństwa i różnice, w: Abyśmy pod-
trzymywali nadzieję. Księga jubileuszowa 
ku czci Ks. Romana Murawskiego SDB, 
red. nauk. P. Tomasik, Wydawnictwo Sa-
lezjańskie, Warszawa 2005, s. 28–52.

Biesta G., The Beautiful Risk of Education, 
Routledge, London–New York 2013.

Bobako M., Teologie oporu, „Praktyka teo-
retyczna” 2013, t. 2 (8), s. 12, https://
pressto.amu.edu.pl/index.php/prt/article/
view/2913/2896 (dostęp: 14.10.2018).

Caputo J. D., The Folly of God A Theology 
of the Unconditional, Polebridge Press, Sa-
lem, Oregon 2016.

Caputo J. D., What Would Jesus Deconstruct? 
The Good News of Postmodernism for the 
Church, Baker Academic 2007.

Caputo J. D., The Insistence of God A The-
ology of Perhaps, Indiana University Press, 
Bloomington and Indianapolis, 2013.

Caputo J. D., The Weakness of God A Theolo-
gy of the Event, Indiana University Press, 
Bloomington 2006.

Czajka Ł., Święta anarchia. Wprowadzenie 
do radykalnej hermeneutyki Johna D. Ca-
puto, Wydawnictwo Naukowe Wydziału 
Nauk Społecznych UAM, Poznań 2014.

Dąbrowski S., Pedagogika religii Józefa Ti-
schnera. W poszukiwaniu nowego modelu 
edukacji religijnej, Akademia Pomorska 
w Słupsku, Słupsk 2016.

Eliade M., Próba labiryntu. Rozmowy z Clau-
de-Henri Rocquetem, Wydawnictwo Sen, 
Warszawa 1992.

Eliade M., Traktat o historii religii, Wydaw-
nictwo Aletheia, Warszawa 2009.

Ellul J., Anarchia i chrześcijaństwo, tłum 
J. Gru, A. Dudra, Oficyna Wydawnicza 

Bractwa, Kraków–Poznań 2015.
Fitzgerald T., The Ideology of Religious Stu-

dies, Oxford University Press, New York 
Oxford 2000.

J. Forest, Będziemy Sądzeni z Miłości. Biogra-
fia Dorothy Day, tłum. D. Waszkiewicz, 
Wydawnictwo ZNAK, Kraków 2010.

Giroux H. A., W kierunku nowej sfery pu-
blicznej, w: Edukacja i sfera publiczna. 
Idee i doświadczenia pedagogiki radykal-
nej, red. H. A. Giroux, L. Witkowski, 
przeł. E. Kiszkurno-Koziej, Impuls, Kra-
ków 2010, s. 139–148.

Humeniuk M., Czy pedagogika religii daje 
się sekularyzować? O ortodoksjach, here-
zjach i religioznawczych perspektywach 
rozwoju subdyscypliny, „Ars Educandi” 
2022, nr 18/21, s. 51–65. https://czasopi-
sma.bg.ug.edu.pl/index.php/arseducandi/
article/view/6220/6460. 

Humeniuk M., Ortodoksje i herezje a peda-
gogika religii uprawiana w duchu krytycz-
nego religioznawstwa, „Przegląd Religio-
znawczy” 2022, nr 2, s. 31–40.

Humeniuk M., Religia i krytyka - koncepcja 
Jacquesa Ellula w perspektywie pedagogi-
ki ogólnej, „Forum Pedagogiczne” 2018, 
nr 1, s.195–212. 

Januszkiewicz M., Kim jestem Ja, kim jesteś 
Ty? Etyka, tożsamość, rozumienie, Wy-
dawnictwo Poznańskie, Poznań 2012.

Jaspers K., Bultmann R., Problem demitolo-
gizacji, Wydawnictwo Naukowe UMK, 
Toruń 2015.

Leśniewski N., O hermeneutyce radykalnej, 
Wydawnictwo Naukowe Instytutu Filo-
zofii UAM, Poznań 1998.

Lorenc W., Hermeneutyczne koncepcje czło-
wieka. W kręgu inspiracji heideggerow-
skich, Scholar, Warszawa 2003.



» 65 «

Monika Humeniuk	 Chrześcijański Anarchizm Jacquesa Ellula…

Maliszewski K., Bez-silna edukacja. O kształ-
ceniu kruchego, Wydawnictwo Uniwersy-
tetu Śląskiego, Katowice 2021.

Marek Z., Walulik A., Geneza pedagogiki 
religii, w: Pedagogika religii, red. nauk. 
Z.  Marek, A. Walulik, Wydawnictwo 
Naukowe Akademii Ignatianum w Kra-
kowie, Kraków 2020, s. 11–33.

Mariański J., Religijnosocjologiczne wyzwa-
nia dla pedagogiki religii. Studium socjolo-
giczne, Wydawnictwo Adam Marszałek, 
Toruń 2021.

Michalski J., Cele i zadania pedagogiki re-
ligii, w: Pedagogika religii, red. nauk. 
Z.  Marek, A. Walulik, Wydawnictwo 
Naukowe Akademii Ignatianum w Kra-
kowie, Kraków 2020, s. 73–92.

Milerski B., Hermeneutyka pedagogiczna. 
Perspektywy pedagogiki religii, Wydawnic-
two Naukowe CHAT, Warszawa 2011.

Milerski B., Metodologia pedagogiki religii, 
w: Pedagogika religii, red. nauk. Z. Ma-
rek, A. Walulik, Wydawnictwo Nauko-
we Akademii Ignatioanum w Krakowie, 
Kraków 2020.

Otto R., Świętość. Elementy racjonalne i irra-
cjonalne w pojęciu bóstwa, tłum. B. Kupis, 
Thesaurus Press, Wrocław 1993.

Pedagogika religii, red. nauk. Z. Marek, 
A.  Walulik, Wydawnictwo Naukowe 
Akademii Ignatianum w Krakowie, Kra-
ków 2020.

Posunąć się nieco. Teologia według Derridy. 
Z Agatą Bielik-Robson rozmawia Piotr 
Sawczyński, Miesięcznik Znak, wrze-
sień 2017, https://www.miesiecznik.znak.

com.pl/posunac-sie-nieco-teologia-we-
dlug-derridy/ (dostęp: 3.01.2022).

Rogowski C., Pedagogika religii podręcznik 
akademicki, Wydawnictwo Adam Mar-
szałek, Toruń 2011.

Scholem G., Mistycyzm żydowski i jego głów-
ne kierunki, tłum. I. Kania, Wydawnic-
two Aletheia, Warszawa 2007.

Skurczyński Ł., Żyć znaczy stawiać opór. El-
lul dla początkujących: https://www.aca-
demia.edu/29731336/Żyć_znaczy_sta-
wiać_opór._Ellul_dla_początkujących 
(dostęp: 10.09.2022).

Sławek T., A jeśli nie trzeba się uczyć…, Wy-
dawnictwo Uniwersytetu Śląskiego, Ka-
towice 2021.

Słotwińska H., Pedagogika religii w relacjach 
z dyscyplinami teologicznymi, Wydawnic-
two KUL, Lublin 2016. 

Słotwińska H., Wychowanie chrześcijańskie 
szansą integralnego rozwoju człowieka. 
Studium z pedagogiki religii, Impuls, Kra-
ków 2019.

Smart N, Beyond Eliade; The Future of The-
ory in Religion, „Numen” 1978, vol. 25, 
nr 2, s. 171–183.

Szyjewski A., Rozbite kubki po dekonstrukcji: 
współczesne antropologiczne teorie religii, 
„Studia Religiologica” 2007, z. 40, s. 164.

Tillich P., Teologia systematyczna, t. 2, tłum. 
J. Marzęcki, Wydawnictwo ANTYK, 
Kęty 2004.

Zamojski P., Pytanie o cel kształcenia, Wy-
dawnictwo Uniwersytetu Gdańskiego, 
Gdańsk 2010. 



» 66 «

Monika Humeniuk	 Chrześcijański Anarchizm Jacquesa Ellula…

Jacques Ellul’s Christian 
Anarchism and the Radical 
Hermeneutics of John D. Caputo.
Call for Heresy in the 
Pedagogy of Religion

The article asks about the conditions and 
possibilities for moving beyond orthodoxy 
in traditional pedagogy of religion. These 
questions generate two separate strategies 
for hereticalizing, weakening (after Gianni 
Vattimo) the pedagogy of religion.

First: how to make the pedagogy of re-
ligion inclusive? How to creatively, “weak-
en” it? How, in view of the enormous com-
plexity of religious traditions, significantly 
exceeding what is canonical, to reach with-
in the sub-discipline to unorthodox, out-
right heretical concepts, and – which is 
worth emphasizing – not so much in order 
to study on their basis various historical as-
pects of a given religious tradition (which 
would be a kind of, “history of heresy”), but 
with the intention of incorporating these 
contents into permanent pedagogical work, 
profiled hermeneutically, existentially or 
personalistically, on principles analogous 
to the contents sanctioned by religious in-
stances or tradition?

And secondly: how does the field of ped-
agogy of religion problematize and funda-
mentally redefine the category of religion 
in the way that critical religious studies has 
since at least the 1980s? Critical religious 
studies, in making such attempts, detaches 
the category of religion from purely theo-
logical entanglements. Rather, it focuses on 
the anthropologically captured categories 
of myth, ritual or religious experience. Such, 

“secularization” of religion results in a wide 
variety of theories of religion. It links it 
to such “non-religious” topics as cognitivism, 

ecologies, ideologies, sports or urban move-
ments. This abundant theoretical potential 
is still unfortunately not adequately trans-
lated into the pedagogy of religion as a space 
for theoretical or empirical research. Both 
of the above-mentioned strategies of, “weak” 
pedagogy of religion trigger thinking about 
the subdiscipline in two dimensions: in the 
field of pedagogical-theological normativi-
ty – here, however, taking into account the 
shift from orthodoxy to heresy, as well as 
in the field of pedagogical-religious norma-
tivity, where there is interaction with many 
different paradigms and theories of religion.

The article briefly recalls selected themes 
in the thought of French Christian anar-
chist Jacques Ellul and American radical 
hermeneuticist John D. Caputo. With their 
help, the first of the indicated strategies is 
illustrated: the one by which the boundaries 
of traditional pedagogy of religion would 
be shifted INSIDE theology (not outside it, 
as could be the case with the second, ped-
agogical-religious reserve). In doing so, the 
significant pedagogical implications of at-
tempting to abandon pedagogical instru-
mentalism in the pedagogy of religion will 
be pointed out. 

Keywords: pedagogy of religion, heresy, 
orthodoxy, Jacques Ellul, John D.Caputo

Chrześcijański Anarchizm Jacquesa 
Ellula i radykalna hermeneutyka 
Johna D. Caputo, czyli wołanie 
o herezję w pedagogice religii

W artykule postawiono pytanie o warunki 
i możliwości wychodzenia poza ortodoksję 
w tradycyjnej pedagogice religii. Pytania 
te generują dwie osobne strategie heretyzo-
wania, osłabiania (za Giannim Vattimo) pe-
dagogiki religii.
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Po pierwsze: jak pedagogikę religii czynić 
inkluzyjną? Jak ją twórczo ,,osłabiać”? Jak, 
wobec ogromnej złożoności tradycji religij-
nych, znacząco wykraczającej poza to, co 
kanoniczne, sięgać w ramach subdyscypli-
ny do koncepcji nieortodoksyjnych, wprost 
heretyckich i – co warto podkreślić -– nie 
tyle w celu badania na ich podstawie roz-
maitych aspektów historycznych danej tra-
dycji religijnej (co byłoby rodzajem ,,histo-
rii herezji”), lecz z intencją włączania tych 
treści do stałej pracy pedagogicznej, wypro-
filowanej hermeneutycznie, egzystencjalnie 
czy personalistycznie, na zasadach analo-
gicznych do treści sankcjonowanych przez 
instancje religijne czy tradycję?

Po wtóre zaś: jak w polu pedagogiki re-
ligii problematyzować i zasadniczo redefi-
niować kategorię religii w sposób, w jaki od 
co najmniej lat 80. XX wieku ma to miejsce 
w krytycznym religioznawstwie? Krytycz-
ne religioznawstwo, podejmując tego typu 
próby, odrywa kategorię religii od uwikłań 
wyłącznie teologicznych. Koncentruje się 
raczej na antropologicznie ujmowanych ka-
tegoriach mitu, rytuału czy doświadczenia 
religijnego. Takie ,,sekularyzowanie” religii 
skutkuje dużą różnorodnością teorii religii. 
W jego ramach wiąże się ją z tak „niereli-
gijnymi” tematami, jak kognitywizm, eko-
logie, ideologie, sport czy ruchy miejskie. 

Ten obfity, teoretyczny potencjał wciąż nie-
stety nie znajduje adekwatnego przełożenia 
na pedagogikę religii jako przestrzeń badań 
teoretycznych czy empirycznych. Obie po-
wyższe strategie ,,słabej” pedagogiki reli-
gii uruchamiają myślenie o subdyscyplinie 
w dwóch wymiarach: w polu normatywno-
ści pedagogiczno-teologicznej – tu jednak 
z uwzględnieniem przesunięcia od ortodok-
sji do herezji, jak i w polu normatywności 
pedagogiczno-religioznawczej, gdzie docho-
dzi do interakcji z wieloma różnymi para-
dygmatami i teoriami religii.

W artykule zostają krótko przywołane 
wybrane wątki myśli francuskiego, chrze-
ścijańskiego anarchisty Jacquesa Ellula oraz 
amerykańskiego radykalnego hermeneuty 
Johna D. Caputo. Z ich pomocą zostaje zilu-
strowana pierwsza ze wskazanych strategii: 
ta, za pomocą której miałoby się dokonać 
przesunięcie granic tradycyjnej pedagogiki 
religii WEWNĄTRZ teologii (nie poza nią, 
jak mogłoby to mieć miejsce w przypadku 
drugiego, pedagogiczno-religioznawczego 
rezerwuaru). Zostaną przy tym wskazane 
znaczące konsekwencje pedagogiczne zwią-
zane z podejmowaniem prób porzucania in-
strumentalizmu pedagogicznego w pedago-
gice religii. 

Słowa klucze: pedagogika religii, herezja, 
ortodoksja, Jacques Ellul, John D.Caputo
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konferencji naukowej ,,Między ekskluzją 
a inkluzją w edukacji religijnej” odbywają-
cej się od 2015 roku we Wrocławiu. Autorka 
monografii Wizerunek kobiety w wielokultu-
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2014), współredaktorka publikacji Sukces 
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Polska pedagogika religii 
w kierunku badań interreligijnych 

i interkulturowych
(zarys problematyki)

Wstęp
Wśród badaczy z zakresu współczesnej dy-
daktyki uwidacznia się dziś silna potrzeba 
poszukiwania, eksplorowania, a także apli-
kowania konstruktywistycznych i transfor-
matywnych modeli edukacyjnych na grunt 
szkolnictwa publicznego w społeczeństwie 
demokratycznym1. Modele te odpowiada-
ją nie tylko na wyzwania wynikające z dy-
namicznych zmian kulturowo-społecznych, 
ale również, dzięki strategiom myślenia kry-
tycznego i emancypacyjnego, przygotowu-
ją na przyszłe zmiany w sferze aksjonorma-
tywnych praktyk społeczno-kulturowych. 
Jest tu mowa przede wszystkim o przeciw-
działaniu takim procesom, jak: atomiza-
cja, indywidualizacja, macdonaldyzacja czy 
diesneizacja społeczeństwa współczesnego2. 
Proponowana poniżej perspektywa analiz 
pedagogicznoreligijnych i – szerzej – pe-
dagogicznokulturowych lokuje się w tym 

1	 Zob. D. Klus-Stańska, Paradygmaty dydaktyki: myśleć 
teorią o praktyce, Warszawa 2018, s. 131–143; 196–199; 
J. Rzeźnicka-Krupa, Konstruktywizm i pedagogika róż-
norodności w kontekście edukacji włączającej, „Problemy 
Wczesnej Edukacji” 2020, t. 4/51, s. 153–166; J. Moroz, 
Jaka koncepcja wiedzy jest „potrzeba” pedagogice? 

„Kwartalnik Pedagogiczny” 2013, t. 228, s. 5–20. 
2	 G. Ritzer, The McDonaldization of Society: An Investigation 

Into the Changing Character of Contemporary Social Life, 
Thousand Oaks 1996; A. Bryman, The Disneyization 
of Society, London 2004. 

miejscu w sferze afirmacji działań krytycz-
nych i ewaluacyjnych nakierowanych na ini-
cjatywy prewencyjne względem powyższych 
procesów, każdorazowo ujmowanych w sfe-
rze praktyki3. Inicjatywy te, w zależności 
od tradycji intelektualnej, w tym językowej, 
oraz wykorzystywanego paradygmatu ba-
dań kulturowo-religijnego, przybierają róż-
norakie formy i sposoby realizacji. Na plan 
pierwszy w przyjętej tu optyce wyłania się 
kwestia korelacyjnego zapośredniczenia 
w sferze edukacji zjawisk kultury i religii. 
Innymi słowy, jest to pytanie, na ile w rze-
czywistości edukacyjnej oba fenomeny wza-
jemnie się przenikają i oddziałują zarówno 
na siebie, jak i (pośrednio) na całą strukturę 
społeczną. Konsekwencją powyższych ana-
liz może być krytyczna refleksja nad dzia-
łaniami prewencyjnymi i profilaktyką spo-
łeczną wobec wskazanych powyżej proce-
sów4. W literaturze przedmiotu niezmiernie 
intersujące wydają się być paradygmaty 
metodologiczne odwołujące się do krytycz-
nie zorientowanych badań w pedagogice 
3	 N. Hodgson, J. Vlieghe, P. Zamojski, 2018, Manifesto for 

a Post-Critical Pedagogy, Milky Way 2018; N. Hodgson, 
J. Vlieghe, P. Zamojski, Post-critical Perspectives on 
Higher Education, Springer 2020. 

4	 Z. Bauman, T. May, Thinking Sociologically, Wiley-
Blackwell 2019, s. 55–57. 

„Karto-Teka Gdańska”, nr 1(10)/2022, s. 69‒84
http://karto-teka.ptft.pl/
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kultury5 oraz procesualnie i hermeneutycz-
nie uprawianej pedagogiki religii6.

W badaniach nad religią w sferze edukacji 
występuje zarówno zróżnicowany kontekst 
pojęciowy, jak również różnorodna perspek-
tywa analiz, które wynikają nie tylko z wie-
lości tradycji językowych, ale też z zasadni-
czo różnych interpretacji tak bliskich pojęć, 
jak: pedagogika religii, a w jej obrębie kate-
chetyka, nauka religii w szkole czy edukacja 
religijna w społeczeństwie pluralistycznym. 
W tradycji niemieckojęzycznej, z której po-
jęcie pedagogiki religii pierwotnie pochodzi, 
sytuacja jest dość klarowna, ponieważ mię-
dzy pedagogiką religii – Religionspadagogik 
a katechetyką – Katechetic istnieje różnica 
przedmiotowa. Pojęcia te w historii niemiec-
kiej pedagogiki i teologii od początku mia-
ły inny przedmiot oraz właściwą sobie me-
todologię badań. Oznacza to, że katechety-
ka to dyscyplina teologiczna, przynależąca 
danej konfesji i służąca jej celom, natomiast 
pedagogika religii to dyscyplina edukacyjna, 
badająca proces edukacji religijnej od strony 
kontaktu z instytucją państwa7. Inaczej ma 
się sytuacja w tradycji anglojęzycznej, gdzie 
pojęcie pedagogika religii jest bardzo rzad-
ko stosowane, zaś najczęściej pojawia się po-
jęcie „edukacja religijna” – religious educa-
tion bądź „teoria edukacji religijnej” – theory 
of religious education. Oba pojęcia oznaczają 
dziedzinę praktycznej i teoretycznej refleksji 

5	 J. Gajda, Pedagogika kultury w zarysie, Kraków  2006, 
D.  Kubinowski, Pedagogika kultury, Lublin 2006; 
I. Wojnar, A. Piejka, M. Samoraj, Idee edukacyjne na roz-
drożach XX wieku, Warszawa 2008, i inni.

6	 M. Patalon, Teologia procesu: wybrane zagadnienia w for-
mie pytań i odpowiedzi John B. Cobb, Gdańsk 2008; ten-
że, The Philosophical Basis of Inter-religious Dialogue: 
The Process Perspective, Newcastle upon Tyne 2009; 
C.  Rogowski, Pedagogika religii: Podręcznik akademic-
ki, Toruń 2011; B. Milerski, Hermeneutyka pedagogiczna: 
perspektywy pedagogiki religii, Warszawa 2011, i inni.

7	 W. Simon, „Pedagogika religii w Niemczech”, w: 
Leksykon pedagogiki religii, red. C. Rogowski, Warszawa 
2007, s. 565-–568.

pedagogicznej o przedmiocie religia, na-
tomiast pojęcia „katechetyka” – cathetetic 
oraz „nauczanie religii” – religius instruction 
to kategorie stosowane w nauce sporadycz-
nie, a raczej przynależące praktyce, służące 
jako narzędzie ewangelizacji w obrębie da-
nego Kościoła czy konfesji8. Sytuacja w Pol-
sce jest w tym względzie dużo bardziej zło-
żona, przede wszystkim z uwagi na aktual-
nie toczące się dyskusje wokół statusu badań 
pedagogicznoreligijnych9. W polskiej litera-
turze przedmiotu jest to dyscyplina łącząca 
dwa porządki normatywne i metodologicz-
ne, mianowicie nauki teologiczne oraz edu-
kacyjne. Najczęściej polemika dotyczy po-
stawienia wyraźnej granicy między teologią 
i pedagogiką w analizie edukacyjnej oraz 
na przyjęciu bądź odrzuceniu konkretnych 
kryteriów zależności powyższych dziedzin 
względem siebie. Istnieją w tym miejscu 
przynajmniej trzy nurty, w których podkre-
śla się: a. dominującą rolę teologii w ocenie 
i analizie zjawiska edukacji religijnej10; b. 
współzależność i korelację w badaniu po-
rządków; teologicznego i pedagogicznego11; 
c. nadrzędność kryteriów pedagogicznych 
w ocenie edukacji religijnej w społeczeń-
stwie pluralistycznym12. 

8	 C. Rogowski, „Pedagogika religii”, w: Leksykon pedagogi-
ki religii, dz. cyt., s. 561–565; B. Milerski, „Nauczanie reli-
gii”, w: Religia. Encyklopedia PWN, red. nauk. T. Gadacz, 
B. Milerski, Warszawa 2003, s. 418–422. 

9	 B. Milerski, Hermeneutyka pedagogiczna, dz. cyt., 
s. 138–142.

10	 Z. Marek, A. Walulik, Pedagogika religii, Kraków 2020; 
H. Słotwińska, Pedagogika religii w relacjach z dyscy-
plinami teologicznymi, Lublin 2016; tenże, Wychowanie 
chrześcijańskie szansą integralnego rozwoju człowieka: 
studium z pedagogiki religii, Kraków 2019; i inni.

11	 C. Rogowski, Pedagogika religii: Podręcznik akademicki, 
dz. cyt. s. 49–61; B. Milerski, Hermeneutyka pedagogicz-
na, dz. cyt., s. 195–200; i inni. 

12	 M. Patalon, Teologia procesu, dz. cyt.; tenże, The 
Philosophical Basis of Interreligious Dialogue, dz. cyt.; 
S. Dąbrowski, Pedagogika religii Józefa Tischnera. W po-
szukiwaniu nowego modelu edukacji religijnej, Słupsk 
2016; tenże, Myślenie filozoficzne w edukacji religij-
nej. Spór Józefa Tischnera z polskim tomizmem w perspek-
tywie pedagogicznoreligijnej, Toruń 2021; i inni.
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Z kolei w źródłach dotyczących peda-
gogiki kultury spotykane jest różne rozu-
mienie pojęć wskazujące na zasadniczo od-
mienne tradycje interpretujące takie katego-
rie, jak: wielokulturowość, międzykulturo-
wość oraz transkulturowość. W literaturze 
anglosaskiej stosowane są terminy edukacji: 
wielokulturowej – multicurtural education, 
międzykulturowej – intercultural education 
oraz transkulturowej – transcultural educa-
tion. Pierwsze pojęcie wskazuje na badania 
ukierunkowane na wymiar opisu i kompa-
ratystykę różnorodnych kultur, bez konicz-
ności odnajdowania tendencji integrujących 
czy też scalających. Drugie pojęcie odsłania 
nie tylko różnice między danymi kultura-
mi, ale również elementy wspólne, które 
mogą prowadzić do działań ukierunkowa-
nych na asymilację i współzależność ele-
mentów kulturowo-społecznych. Trzecie 
pojęcie dość często problematyzuje kontekst 
analiz z poziomu metateoretycznego, gdzie 
opisuje się elementy wewnętrznie różnicują-
ce lub upodabniające dane kultury między 
sobą, jednak przede wszystkim ujawniane 
są założenia fundujące (wewnętrzne i enty-
mematyczne), które wskazują na trudność 
pełnego opisu i zrozumienia dynamicznych 
procesów zmian, ich przyczyn oraz skutków 
w zakresie kultury XXI wieku13.

	
Pedagogika religii

Badania nad religią na gruncie edukacyj-
nym obejmują swoim zasięgiem nie tylko 
różne subdyscypliny nauk humanistycz-
nych i społecznych, ale przede wszystkim 
wchodzą w zakres analiz wewnętrznie in-
terdyscyplinarnych. Jest to sytuacja wysoce 

13	 J. Gajda, Pedagogika kultury i jej rozwój u progu trzeciej 
dekady XXI wieku, „Studia z Teorii Wychowania”, 2021, 
t. 12 s. 149–166. 

złożona i niejednorodna (choć cenna po-
znawczo), zwłaszcza w zakresie doboru me-
todologii oraz problematyki analiz. Podsta-
wową subdyscypliną w tym obszarze jest 
pedagogika religii, która źródłowo integruje 
dwie nauki: teologię i pedagogikę. W rozu-
mieniu szerokim bada relację między teorią 
i praktyką danej religii a jej socjalizacją oraz 
odnosi się do standardów i norm w zakresie 
powszechnej edukacji. Jak wskazano powy-
żej, na gruncie polskiej literatury przedmio-
tu ma co najmniej trzy zakresy znaczenio-
we14. W rozumieniu pierwszym pedagogika 
religii wchodzi przede wszystkim w zakres 
nauk teologicznych, gdzie jest częścią kate-
chetyki i teologii pastoralnej. Nie stanowi 
samodzielnej dyscypliny naukowej, ale jest 
traktowana jako poszerzenie katechetycz-
nej refleksji danego wyznania lub konkret-
nego Kościoła. Opiera się na konfesyjnych 
założeniach i dogmatycznych tezach, które 
dzięki narzędziom i strategiom edukacyj-
nym zostają włączone w proces przekazu 
treści dogmatyczno-moralnych. Pedago-
giczny wymiar analiz w tym przypadku po-
lega na metodach skutecznego przekazu tre-
ści, ocenie umiejętności procesu nauczania, 
analizach teologicznych i kerygmatycznych 
uwarunkowań katechezy oraz konfrontacji 
ze współczesnymi i alternatywnymi meto-
dami wychowania i kształcenia. Tym sa-
mym kryteria doboru metod edukacyjnych 
i stosowanie wybranych narzędzi naucza-
nia dokonuje się przede wszystkim w opar-
ciu o przesłanki i kryteria teologiczne oraz 
wyznaniowe15. W rozumieniu drugim 

14	 C. Rogowski, Pedagogika religii: Podręcznik akademic-
ki, dz. cyt.; B. Milerski, Hermeneutyka pedagogiczna, 
dz. cyt., s. 138–142; S. Dąbrowski, Myślenie filozoficzne 
w edukacji religijnej, dz. cyt., s. 215–228. 

15	 K. Misiaszek, „Pedagogika religii w relacji do szkolnego 
nauczania religii”, w: Pedagogika religii, dz. cyt., s. 51–
72; H. Słotwińska, Wychowanie chrześcijańskie szansą 

https://www.ceeol.com/search/journal-detail?id=1346
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pedagogika religii wchodzi w zakres zarów-
no nauk teologicznych, jak i nauk pedago-
gicznych, przy czym dokonywane rozstrzy-
gnięcia mają służyć zarówno rozwojowi ka-
techetyki (teologii), jak również ogólnej teo-
rii wychowania (pedagogice). Zakłada się tu, 
że źródłowa analiza edukacji religijnej musi 
dokonywać się poprzez wykorzystanie ba-
dań interdyscyplinarnych, gdzie w równym 
stopniu opisywany jest kontekst treści reli-
gijnych w wymiarze pedagogicznym i teo-
logicznym. Jest to dziedzina wytwarzająca 
w szerokim sensie wiedzę z zakresu nauk 
społecznych i humanistycznych jako bez-
pośrednio stosowaną w praktyce edukacyj-
nej. Jej przedmiotem jest nie tylko badanie 
edukacyjnego wymiaru danego wyznania 
czy konfesji, ale również analiza wymiaru 
społecznego, kulturowego czy polityczne-
go oddziaływania danej religii. Tym samym 
oznacza to, że tak uprawiana dziedzina ma 
charakter interdyscyplinarny poprzez zespo-
lenie metod humanistycznych, pochodzą-
cych z zakresu filozofii, np. hermeneutyki 
czy fenomenologii, z analizami społecznymi, 
w tym socjologii: np. w badaniach procesów 
socjalizacji oraz psychologii, np. w sporzą-
dzaniu krytycznych analiz kategorii dojrza-
łości religijnej. Tak uprawiana pedagogika 
religii ma dziś w polskiej literaturze wielu 
zwolenników16. W znaczeniu trzecim pe-
dagogika religii lokuje się przede wszyst-
kim w zakresie nauk pedagogicznych, kry-
tycznie opisując miejsce i rolę sfery religij-
nej w ogólnym procesie edukacyjnym. Jest 

integralnego rozwoju człowieka: studium z pedagogiki re-
ligii, Kraków 2019, s. 13–19. 

16	 Zob. Z. Marek, Podstawy pedagogiki religii, Kraków 
2022; Z. Marek, A. Walulik, Pedagogika dobrej nowi-
ny. Perspektywa katolicka, Kraków 2020; A. Aleksiejuk, 
Z. Marek, B. Milerski, Pedagogika religii w Polsce, 
w: Pedagogika religii, dz. cyt., s. 33–50; J. Bagrowicz, 
J. Horowski Edukacyjny potencjał religii, Toruń 2012. 

tu szczególnie mowa o poszukiwaniach kry-
teriów oceny na gruncie pedagogiki i dydak-
tyki ogólnej, gdzie rozumienie uwarunko-
wań powszechnej edukacji, w tym np. prak-
tycznych reguł i zasad realizacji danego pro-
gramu nauczania religii, winno w pierwszej 
kolejności podlegać kryteriom pedagogicz-
nym. Co istotne w tym przypadku, opisu 
i interpretacji nie dokonuje się z poziomu 
teologii wyznaniowej, ale z poziomu teolo-
gii religii lub krytycznego religioznawstwa. 
W nurcie tym traktuje się religię jako feno-
men społeczny, domagający się autonomicz-
nej (niezależnej od teologii wyznaniowej) 
oceny wzajemnego wpływu, jaki zachodzi 
między religią a społeczeństwem demokra-
tycznym. W tym też względzie edukacja re-
ligijna może być tu rozumiana jako jeden 
z elementów profilaktyki społecznej (edu-
kacji holistycznej), w której odsłania się za-
równo potencjały, jak i ograniczenia dane-
go systemu przekazu treści religijnych. Taka 
forma w literaturze przedmiotu ujmowana 
jest również jako nurty krytycznie uprawia-
nej pedagogiki religii17. Ostatni kierunek 
będzie tu podstawowym kontekstem analiz 
dla całego tekstu. 

Do dziś toczą się liczne polemiki i dys-
kusje edukacyjne dotyczące statusu oraz za-
kresu szkolnej edukacji religijnej w państwie 
polskim po roku 1989. Dopiero w okresie 
ostatnich dekad obserwuje się wzmożoną 
aktywność opracowań naukowych opar-
tych na dorobku europejskiej oraz świato-
wej pedagogiki religii. Umożliwiają one 
prowadzenie edukacyjnych analiz i badań 

17	 B. Milerski, Hermeneutyka pedagogiczna, dz. cyt., 
s.  161–163; S. Dąbrowski, Krytyczna pedagogika reli-
gii, „Ars Educandi” 2012, t. 9: Pedagogika krytyczna dziś. 
Podstawy, dylematy i wybrane problemy, red. P. Stańczyk, 
s. 90–111. B. Milerski, M. Karkowski, Racjonalność pro-
cesu kształcenia. Teoria i badanie, t.2, Kraków 2016, 
s. 25–37. 



» 73 «

Szymon Dąbrowski	 Polska pedagogika religii…

pedagogicznoreligijnych, niezależnie od 
wpływu lokalnych rozstrzygnięć aksjonor-
matywnych czy wprost założeń teologicz-
nych. Jak się zdaje, dzięki temu pojawiła 
się naukowa (pedagogiczna) świadomość 
pilnej potrzeby reinterpretacji statusu i za-
sięgu edukacji religijnej w nowej rzeczywi-
stości społecznej. Odnowa szkolnej edukacji 
w tym zakresie staje się konieczna, nie tylko 
z uwagi na dynamiczne dziś zmiany zwią-
zane z procesem sekularyzacji i laicyzacji 
religijnej18 czy kryzysem społecznego auto-
rytetu Kościoła rzymskokatolickiego19, –ale 
przede wszystkim w związku z intensyw-
nymi zmianami wewnątrz współczesnego 
szkolnictwa, za którymi edukacja religijna 
musi nadążać. Kontekst badań pedagogicz-
noreligijnych jest niezmiernie ciekawą płasz-
czyzną poszukiwań źródłowych odpowiedzi 
na potrzeby i dylematy związane z obecno-
ścią religii w sferze publicznej, która staje 
się dużym wyzwaniem dla polskiego społe-
czeństwa i polskiej szkoły w trzeciej deka-
dzie XXI wieku20. 

Analizując sytuację polskiej tradycji pe-
dagogiki religii, należy zaznaczyć, że otrzy-
mała ona intensywny intelektualny (inter-
dyscyplinarny oraz międzynarodowy) im-
puls dopiero na początku lat dziewięćdzie-
siątych XX wieku. W 1990 została powo-
łana sekcja pedagogiki religii na Wydziale 
Filozoficznym Towarzystwa Jezusowego 
w Krakowie (dzisiejsza Akademia Ignatia-
num) przez Władysława Kubika. Od tego 
momentu termin „pedagogika religii” został 
na stałe wprowadzony do słownika nauk 
społecznych i teologicznych. Następnie, 
18	 J. Mariański, Religijnosocjologiczne wyzwania dla peda-

gogiki religii: studium socjologiczne, Toruń 2021, s. 73–97. 
19	 GUS, Wyznania religijne w Polsce w latach 2015–2018, 

Warszawa 2019, s. 80–94. 
20	 S. Dąbrowski, Myślenie filozoficzne w edukacji religijnej, 

dz. cyt., s. 155–160. 

również w Krakowie, zaczęto wydawać 
„Rocznik Sekcji Pedagogiki Religijnej”, „Ho-
ryzonty Wychowania” oraz powołano serię 
wydawniczą Biblioteka Pedagogiki Religij-
nej. Wydarzenia te spowodowały powstanie 
przestrzeni merytorycznej do dyskusji nad 
zakresem współpracy teorii oraz modeli pe-
dagogicznych i teologicznych na poziomie 
akademickim21. Drugim, bardzo istotnym 
impulsem dla rozwoju polskiej pedagogi-
ki religii, było powołanie Zakładu Eduka-
cji Chrześcijańskiej w Instytucie Pedagogi-
ki UMK w Toruniu, której kierownikiem 
został Jerzy Bagrowicz. W jednostce tej 
w roku 1997 założono czasopismo „Peada-
gogia Christiana” pod redakcją Bagrowicza, 
na łamach którego toczyły się interdyscy-
plinarne dyskusje łączące zakres analiz pe-
dagogiki i teologii, przy jawnym postulacie 
konieczności przezwyciężenia konfesyjnych 
ograniczeń zarówno co do treści, jak i me-
todologii badań22. Trzecim impulsem było 
powołanie w Chrześcijańskiej Akademii 
Teologicznej w Warszawie Katedry Pedago-
giki Religii, której kierownikiem został Bo-
gusław Milerski. Była to inicjatywa bardzo 
istotna, ponieważ skupiała badaczy eduka-
cji religijnej spoza środowiska katolickiego, 
co umożliwiało zrównoważenie intelektu-
alnych prac w zakresie całego chrześcijań-
stwa. Kolejne lata przyniosły dalszy rozwój 
dyscypliny, m.in. w 2001 roku Jerzy Bagro-
wicz powołał Zakład Katechetyki i Peda-
gogiki Religii na Wydziale Teologii UMK, 
a rok później Cyprian Rogowski katedrę 
o takiej samej nazwie na Wydziale Teolo-
gicznym Uniwersytetu Warmińsko-Mazur-
skiego w Olsztynie. Tymczasem w Poznaniu 

21	 Tenże, Pedagogika religii Józefa Tischnera, dz. cyt., 
s. 39–44. 

22	 Tamże, s. 42–43. 
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na UAM wydzielono Zakład Pedagogi-
ki Chrześcijańskiej i Dialogu prowadzony 
przez Romualda Niparko. Potwierdzeniem 
międzynarodowego zasięgu polskiej peda-
gogiki religii było powołanie przez Cypria-
na Rogowskiego, przy współpracy z Katolic-
kim Uniwersytetem Lubelskim i Uniwersy-
tetem w Wiedniu, czasopisma „Keryks” za-
mieszczającego aktualne badania w zarów-
no w polsko-, jak i niemieckojęzycznej wer-
sji23. Dzięki tej współpracy od roku 2009 
organizowano polsko-niemiecki Kongres 
Pedagogiki Religii, w efekcie działań które-
go powstawały inicjatywy opracowań teo-
retycznych i empirycznych umieszczanych 
na łamach czasopisma „Keryks”24. Rów-
nie ważnym wydarzeniem było powołanie 
w 2007 roku przez Mirosława Patalona Pra-
cowni Pedagogiki Religii na Uniwersytecie 
Gdańskim. Było to miejsce inicjatyw podej-
mujących pracę badawczą na gruncie proce-
sualnej i ponadkonfesyjnej tradycji uprawia-
nia pedagogiki religii. Powstające tam anali-
zy problematyzowały współczesne dyskusje 
i spory wokół wyzwań, przed jakimi staje 
dziś edukacja religijna w społeczeństwie 
pluralistycznym25. Pierwsze dekady XXI 
wieku przyniosły polskiej pedagogice religii 
różnorodne tradycje uprawiania i rozwija-
nia tej subdyscypliny na gruncie krajowym, 
w tym szczególnie wyznaczyły autonomicz-
ne zakresy analiz zarówno przedmiotowych, 
jak i metodologicznych.

23	 C. Rogowski, „Czasopisma pedagogicznoreligijne nie-
mieckojęzyczne”, w: Leksykon pedagogiki religii, dz. cyt., 
s. 89–90. 

24	 Tamże, s. 90. 
25	 M. Patalon, Pedagogika ekumenizmu, Procesualność jako 

paradygmat interkonfesyjnej i interreligijnej hermeu-
tyki w ujęciu Johna B. Cobba, Jr., Gdańsk 2007; tenże, 
Teologia procesu, dz. cyt.; tenże, Religia, w: Dyskursywna 
konstrukcja podmiotu. Przyczynek do rekonstrukcji pe-
dagogiki kultury, red. M. Cackowska, i in., Gdańsk 2012, 
s. 267–301.

Interreligijna pedagogika religii
W przestrzeni dyskursywnej pedagogiki re-
ligii przełomu XX i XXI wieku, jako dzie-
dziny krytycznej analizy współczesnych 
przemian religijno-kulturowo-społecznych, 
wysuwa się na plan pierwszy silna ten-
dencja poszukiwania aktualnych strategii 
i narzędzi przekazu edukacyjnego. Prace 
te są obecne szczególnie w zakresie współ-
czesnych dyskusji nad kształtem tzw. teo-
rii, koncepcji, nurtów czy modeli dzisiejszej 
edukacji religijnej. Wielość zagadnień może 
być w tym miejscu sprowadzona do dwóch 
kluczowych pytań: Do jakich teorii eduka-
cyjnych winna się dziś bezpośrednio odwoły-
wać edukacja religijna? oraz Jakimi metoda-
mi i narzędziami może się posługiwać eduka-
cja religijna we współczesnym przekazie treści? 
Oba pytania są ze sobą nierozerwalnie po-
wiązane, ponieważ najczęściej dana teoria 
pociąga za sobą stosowanie wyznaczonych 
metod oraz narzędzi teoriopoznawczych 
i dydaktycznych. Również od wybranej teo-
rii uzależniony jest wymiar przedmiotowy, 
gdzie dookreślona zostaje relacja między 
szczegółowymi dziedzinami nauk, a w tym 
przypadku przede wszystkim między teolo-
gią (teologią religii, religioznawstwem) a pe-
dagogiką. Dyskusje wokół uwarunkowań 
teoretycznych pedagogiki religii polegają 
przede wszystkim na poszukiwaniu jak naj-
szerszego fundamentu teoretycznego, wpi-
sującego się we współczesne analizy teorii 
edukacyjnych, które umożliwiają zbudowa-
nie narzędzi w zakresie pedagogiki ogólnej 
i dydaktyki odpowiadających na dzisiejsze 
problemy i wyzwania kulturowo-społecz-
ne. Z kolei polemiki wokół strategii i mo-
deli edukacji religijnej dalece wykraczają 
poza wymiar wyłącznie metodyczny i meto-
dologiczny, przede wszystkim koncentrując 
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się na aktualnych sporach wokół ontologii 
kształcenia oraz wychowania w procesach 
rozwojowych26. Kontekst ten ujawnia za-
równo współczesną dynamikę i szybkość 
zmian kulturowo-społecznych w sferze reli-
gii, jak również wskazuje na potrzebę pro-
wadzenia badań edukacyjnych w perspek-
tywie ponadreligijnej (interreligijnej) przy 
konieczności uwzględnienia badań z zakre-
su psychologii, socjologii czy antropologii. 
W tym kontekście na nowo stawiane są py-
tania o kształt, miejsce i rolę edukacji religij-
nej w zakresie edukacji ogólnej w społeczeń-
stwie XXI wieku27.

Na stałe obecnym elementem w bada-
niach pedagogicznoreligijnych jest kate-
goria współczesnego społeczeństwa plura-
listycznego i niejednorodnego. Taka for-
ma społeczna charakteryzuje się zwiększo-
ną dynamiką komunikacyjną, dostępem 
do wysokiej technologii, szybkim przeka-
zem informacji, itp., ale przede wszystkim 
niespotykaną w historii otwartością i wza-
jemną przenikalnością treści kulturowych, 
np. społeczności lokalnych oraz zbiorowo-
ści globalnej28. Jest to proces wielopłasz-
czyznowy i niejednorodny w skali całego 
świata, jednak w tej dynamicznej struk-
turze nieustannych zmian wydaje się, że 
człowiek, jak nigdy dotąd, potrzebuje me-
tod, narzędzi i języka ułatwiających rozu-
mienie otaczającej go rzeczywistości. Dy-
namiczne zmiany społeczne niosą za sobą 
konkretne skutki, zarówno te interpretowa-
ne jako pozytywne, np. szybkiej komuni-
kacji czy transportu, jak i te widziane jako 
negatywne, np. wyobcowania oraz alienacji 
26	 Por. B. Milerski, M. Karkowski, Racjonalność procesu 

kształcenia. Teoria i badanie, dz. cyt., s. 169–200. 
27	 Zob. S. Dąbrowski, Myślenie filozoficzne w edukacji reli-

gijnej, dz. cyt., s. 215–220. 
28	 Por. Z. Bauman, T. May, Thinking Sociologically, dz. cyt., 

s. 105–121. 

społecznej grup i jednostek. Rozumienie 
zarówno przyczyn, jak i skutków tychże 
zmian może pomóc w źródłowym (bezpo-
średnim) oglądzie świata, ale także wspo-
maga jednostkę w odnalezieniu własne-
go w nim miejsca. Z uwagi na to w edu-
kacji powszechnej treści religijne wydają 
się wręcz konieczne w budowaniu jak naj-
szerszego horyzontu rozumienia tego, co 
społecznie wewnętrzne i zewnętrzne zara-
zem. To rozumienie, ta szeroka perspek-
tywa oglądu tego, co nas tu i teraz otacza 
(o zasięgu lokalnym i globalnym), wymaga 
epistemicznej metody rozumienia zjawisk 
z wielu stron i perspektyw, z rozmaitych 
światopoglądów i odmiennych porządków 
moralnych, w tym religijnych. Jest tu mowa 
o perspektywie interreligijnej, w której pod-
stawowym horyzontem naukowych badań 
i analiz pedagogicznych z konieczności sta-
je się teologia religii29 lub krytycznie upra-
wiane religioznawstwo30. Jest to nurt badań 
niezmiernie interesujący, jednak w prak-
tyce edukacyjnej dość trudny do aplika-
cji, zaś w polskiej rzeczywistości społecz-
no-kulturowej trzeciej dekady XXI wieku 
z powodów ideowych raczej marginalizo-
wany. Jedną z konsekwencji tego podejścia 
jest częściowe lub zupełne uniezależnienie 
edukacji religijnej od instytucji i podmio-
tów religijnych. Wynika to z faktu, że tre-
ści w dalszym ciągu bezpośrednio pocho-
dzą z danej tradycji religijnej, jednak ich 
kontekst rozumienia oraz oddziaływanie 
w sferze kulturowo-społecznej odczytywa-
ne są przede wszystkim poprzez kryteria 
pedagogiczne. Innymi słowy, treści w edu-
kacji religijnej, tam, gdzie to tylko możliwe, 

29	 J. J. Pawlik, „Teologia religii”, w: Leksykon pedagogiki re-
ligii, dz. cyt., s. 797–799. 

30	 Tamże, s. 675–677. 
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muszą łączyć się z kontekstem analiz nauk 
przyrodniczych, społecznych oraz współ-
czesną humanistyką. Skutkiem takiej po-
stawy w edukacji religijnej ma być szerokie 
rozumienie świata i samego siebie, umożli-
wiające budowanie „światopoglądu” możli-
wie wolnego od redukcyjnych stereotypów, 
mitów czy dogmatów zarówno kulturo-
wych, społecznych, jak również religijnych. 

Powyższa propozycja interreligijnie upra-
wianej pedagogiki religii wskazuje na wza-
jemną przenikalność oraz korelację celów 
i zadań edukacji ogólnej i religijnej, zwłasz-
cza w zakresie wyzwań pojawiających się 
przed współczesnym społeczeństwem plu-
ralistycznym31. Mowa jest tu przede wszyst-
kim o dynamice relacji między społeczeń-
stwem pluralistycznym a stopniem zróżnico-
wania kulturowo-religijnego. Relacja ta po-
lega na hermeneutycznej zależności wystę-
pującej w kulturze XX i XXI wieku między 
społeczeństwem globalnym a lokalnymi kul-
turami i religiami. W aktualnych badaniach, 
szczególnie poprzez krytyczny kontekst ana-
liz, odsłaniane są wzajemne relacje i zależno-
ści między wskazanymi porządkami, tj. reli-
gią, kulturą i społeczeństwem. W badaniach 
pedagogicznoreligijnych struktura tychże 
powiązań ma co najmniej kilka ważnych 
poziomów. Na plan pierwszy wyłania się 
kategoria socjalizacji, gdzie analizy bazują-
ce na teologii religii bądź krytycznie upra-
wianego religioznawstwa skupiają się na py-
taniach dotyczących edukacji konkretnych 
grup wyznaniowych w odniesieniu do wzor-
ców i norm współczesnej kultury. Innymi 
słowy, poszukiwane i odsłaniane są tu po-
rządki oraz granice aksjonormatywne, któ-
re to automatycznie dla analizowanych grup 

31	 Zob. S. Dąbrowski, Myślenie filozoficzne w edukacji reli-
gijnej, dz. cyt., s. 215–225.

religijnych stają się kryteriami działania 
w aspekcie edukacyjnym i wychowawczym. 
Społecznym skutkiem takiego oddziały-
wania może być świadome oraz krytycz-
ne, gdyż wciąż aktualizujące się i refleksyj-
ne, rozumienie granic między porządkiem 
myślenia religijnego, kulturowego, społecz-
nego oraz edukacyjnego. Porządek religii 
i kultury bezpośrednio oddziałują na czło-
wieka w jego realnym „tu i teraz”, wpływa-
jąc na społeczeństwo w wymiarze lokalnym 
(np. grupy wyznaniowej), a także w zakre-
sie globalnym (np. poprzez uniwersalizujący 
przekaz treści religijnych)32. Wskazany po-
wyżej mechanizm oraz wciąż rosnąca różno-
rodność społeczno-kulturowa jest nie tylko 
wyzwaniem dla edukacji religijnej w sferze 
przedmiotowej, ale także przyczyną i mo-
torem wewnętrznych przemian w jej struk-
turze problemowo-metodycznej. Oznacza 
to, że nie tylko edukacja (w tym edukacja 
religijna) ma pomóc w zrozumieniu współ-
czesnego świata, a także umożliwić bardziej 
świadome w nim uczestniczenie, ale również 
religia, jako fenomen kulturowo-społeczny, 
jest mobilizowana do wewnętrznego prze-
formułowywania własnego języka przekazu, 
a niekiedy również własnych norm, praktyk, 
a nawet dogmatów (np. w konstrukcjach ję-
zykowych). W tym przypadku nie tylko za-
równo religie świata, jak również współcze-
sna kultura podlegają naciskom i są stymu-
lowane do zmiany przez otaczający świat, ale 
również one owe zmiany wywołują. Z uwa-
gi na to dzisiejsza edukacja religijna i kultu-
rowa mogą stać się hermeneutycznym na-
rzędziem ułatwiającym rozumienie świata, 
a w nim człowieka w XXI wieku33.
32	 Tenże, Pedagogika religii Józefa Tischnera, dz. cyt., 

s. 54–56.
33	 Por. B. Milerski, M. Karwowski, Racjonalność procesu 

kształcenia. dz. cyt., s. 122–127. 



» 77 «

Szymon Dąbrowski	 Polska pedagogika religii…

Dynamiczna struktura współczesnego 
społeczeństwa wiąże się także z pojawia-
niem się nowych ruchów kulturowo-reli-
gijnych, względem których krytyczna edu-
kacja może spełniać niezmiernie ważną, 
w tym profilaktyczną, rolę. Jest to kwestia 
wskazująca na drugi bardzo istotny aspekt 
analiz pedagogicznoreligijnych, mianowicie 
wymiar krytyczny i emancypacyjny. Mowa 
tu przede wszystkim o możliwym dostępie 
do narzędzi rzetelnej i weryfikowalnej in-
formacji oraz wiedzy na temat nowych grup 
kulturowych oraz wspólnot religijnych, któ-
re to mogą przyjmować różnorodne formy 
oddziaływania psychologicznego na jed-
nostkę. W tej kwestii współczesne media – 
zarówno telewizja, jak i Internet – spełniają 
różne funkcje. Z jednej strony są źródłem 
bogatej i szybko dostępnej informacji na te-
mat kultur i religii świata, w tym szczegól-
nie nowych inicjatyw i ruchów, która jeszcze 
w XX wieku wymagałaby długotrwałych 
poszukiwań lub studiów. Z drugiej strony, 
źródła te powielają niesprawdzone i nierze-
telne informacje, co skutkuje rozprzestrze-
nianiem się wiadomości o organizacjach 
i grupach społecznie niebezpiecznych, które 
stosując narzędzia marketingu medialnego, 
stają się dziś dużym wyzwaniem w aspek-
cie prawnym, zdrowotnym, w tym eduka-
cyjnym. W związku z powyższym, krytycz-
na edukacja kulturowo-religijna może być 
w tym miejscu traktowana jako część pro-
filaktyki medialnej i społecznej w obrębie 
edukacji ogólnej34. 

Należy również zauważyć, że wskazane 
powyżej przestrzenie analiz pedagogiczno-
religijnych (socjalizacji oraz emancypacji) 
34	 Zob. S. Dąbrowski, M. Obrycka, Pedagogika religii jako 

subdyscyplina nauk o edukacji  – między inkluzją a eks-
kluzją w badaniach edukacyjnych, „Karto-Teka Gdańska” 
2018, t. 1(2), s. 2–18. 

odsłaniają różnorodne i niekoherentne wy-
miary łączące edukację religijno-kulturo-
wą z egzystencją współczesnego człowie-
ka. Obie przestrzenie nie tylko wzajem-
nie na siebie oddziałują, ale, co ważniejsze, 
mogą stanowić dla siebie wzajemną inspi-
rację bądź przeszkodę w rozwoju. Opisa-
ne powyżej relacje kultury i religii w sferze 
rozwojowo-edukacyjnej człowieka odnaleźć 
można w dyskursie akademickim, zarów-
no w przestrzeni badań empirycznych, jak 
i w wymiarze analiz teoretycznych. Szcze-
gólnie w drugim porządku poznawczym 
występuje dość specyficzna „gra” lub, inny-
mi słowy, ścieranie się porządku badań kry-
tyczno-emancypacyjnych z opisowo-norma-
tywnymi. Na gruncie pedagogiki kultury 
ma to szczególnie miejsce w wyborze para-
dygmatu badań interkulturowych vs  kul-
turowych. Pierwszy porządek wprowadza 
zasadę komparatystyki w analizie i opisie 
kultur, drugi wskazuje na koncepcję bazo-
wą (np. kulturę dominującą) jako wzoru 
interpretacyjnego35. Z kolei na gruncie pe-
dagogiki religii spór ten wyraża się w wy-
borze dyscypliny wiodącej (przedmiotowej), 
którą jest teologia religii (lub religioznaw-
stwo) vs  teologia wyznaniowa. W pierw-
szym podejściu wskazuje się na konieczność 
analiz krytycznych, nastawionych na wydo-
bycie elementów emancypacyjnych (usamo-
dzielniania) w danym systemie religijnym, 
a także wskazanie ograniczeń dla rozwoju 
jednostki i grup. W drugim podejściu zwią-
zanym z wymiarem socjalizacyjnym ekspo-
nuje się aspekt wydobywania potencjałów 
rozwojowych i zasobów integrujących w da-
nej tradycji religijnej. Dostrzegalna jest opo-
zycja między powyższymi stanowiskami, 

35	 Por. J. Gajda, Pedagogika kultury i jej rozwój u progu trze-
ciej dekady XXI wieku, dz. cyt., s. 160–166. 
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która dość często wynika z głębokich za-
łożeń światopoglądowych bądź ideowej ar-
gumentacji autorów, w której pojawia się 
zasadniczo odmienna diagnoza kondycji 
współczesnego społeczeństwa. Łączenie obu 
strategii poznawczych, zarówno w postawie 
badawczej, jak i praktyce w edukacji religii, 
wydaje się dziś pomysłem rzadkim i niepo-
pularnym. Od strony metodologicznej taka 
aplikacja badań nad kulturą i religią wydaje 
się niezmiernie trudna, ponieważ wymaga 
syntezy, częściowo przynajmniej przeciw-
stawnych paradygmatów poznawczych. Jed-
nakże, przy uwzględnieniu założeń edukacji 
holistycznej (scalającej), okazuje się to nie 
tylko ciekawe intelektualnie, ale również 
odkrywcze dla obu stron. W obrębie po-
dejścia krytycznego, gdzie jednym z narzę-
dzi poznawczych jest np. model kantowski, 
poszerzeniu (dzięki reinterpretacji potencja-
łów) może ulec analiza jawnych bądź ukry-
tych przestrzeni oddziaływania fenomenu 
kultury i religii na ponowoczesne społe-
czeństwo. Dzięki temu wskazane zostają nie 
tylko ograniczenia, ale również wzajemne 
zależności analizowanych fenomenów spo-
łecznych. Z drugiej strony, na gruncie po-
dejścia socjalizacyjnego oraz integralnego 
kultury i religii może dokonać się zarów-
no wydobycie potencjałów, jak również ko-
nieczność twórczego skonfrontowania da-
nych treści i założeń aksjologicznych z ocze-
kiwaniami oraz potrzebami społecznymi. 
Jak się zdaje, oba niejako przeciwstawne po-
rządki poznawcze mogą zyskać szerszy ho-
ryzont epistemologiczny dzięki wzajemnej 
inspiracji i wykraczaniu poza pierwotnie 
przyjęte założenia36. 

36	 Por. B. Milerski, Hermeneutyka pedagogiczna, dz. cyt., s. 
138–140. 

Interkulturowa pedagogika religii
Badania pedagogicznoreligijne od momen-
tu ukonstytuowania się jako autonomicznej 
subdyscypliny nauk o edukacji zostały bez-
pośrednio związane zarówno z problema-
tyką nauk społecznych, jak i humanistycz-
nych. Tradycje niemieckojęzyczne, anglo-
saskie, skandynawskie, a od niedawna rów-
nież badania polskie wskazują, że na gruncie 
różnych kultur i tradycji religijnych namysł 
pedagogiczno-krytyczny stał się istotny dla 
rozumienia dynamiki współczesnych prze-
mian społecznych. Jednocześnie analizy kul-
turowo-religijne wiążą się z przedefiniowa-
niem roli i znaczenia zjawiska kultury oraz 
religii w życiu codziennym w sferze działań 
indywidualnych i wspólnotowych. Związki 
między różnorodną treścią kulturowo-reli-
gijną w nauczaniu szkolnym a edukacją po-
wszechną w pluralistycznym społeczeństwie 
stały się jedną z głównych kategorii opisu 
i analizy w omawianej problematyce37. Kry-
tyczne opracowania na gruncie nauk spo-
łecznych i humanistyki redefiniując poję-
cia kultury i religii, wyznaczyły nową prze-
strzeń dla rozumienia edukacji kulturowej 
i religijnej. Jest tu mowa przede wszystkim 
o badaniach kulturowo-religijnych takich 
kategorii, jak: całożyciowy rozwój czło-
wieka w procesie wychowania i uczenia się, 
współczesne pojęcie rodziny i wspólnoty, 
pluralizm i atomizm społeczny, społeczeń-
stwo komunikacji i mediów itp.38 Szczegól-
nie dzięki psychologii ogólnej (w tym psy-
chologii rozwoju człowieka), socjologii ogól-
nej (w tym socjologii edukacji) oraz filozofii 
krytycznej (tradycji kantowskiej oraz szkoły 

37	 Tamże, s. 216–231. 
38	 J. Mariański, Religijnosocjologiczne wyzwania dla peda-

gogiki religii: studium socjologiczne, dz. cyt.; J. Gajda, 
Pedagogika kultury i jej rozwój u progu trzeciej dekady 
XXI wieku, dz. cyt., s. 149–166. 



» 79 «

Szymon Dąbrowski	 Polska pedagogika religii…

frankfurckiej) ujawniły się ważne przestrze-
nie dla krytycznie uprawianych pedago-
giki kultury i religii. Czym jest i jak winno 
być dziś rozumiane holistyczne wychowanie 
i uczenie się? to często pojawiające się pyta-
nia w opisywanym kontekście. Holizm edu-
kacyjny jest tu definiowany jako całokształt 
zabiegów mających na celu całożyciowe doj-
rzewanie i rozwój człowieka w sferze fizycz-
nej, intelektualnej, kulturowej, moralnej, 
duchowej oraz religijnej39. 

Człowiek w przyjętej tu perspektywie 
analiz opisywany jest jako podmiot dyna-
miczny i niejednorodny aksjologicznie, ale 
dążący do całościowej i spójnej struktury 
psychofizycznej, ujawniający potrzebę roz-
woju w każdej sferze swojego życia40. Jest 
to istotne założenie całego procesu eduka-
cji, ponieważ projekty kształcenia i rozwoju 
osobowości ludzkiej w zredukowanej formie 
najczęściej uwarunkowane były konkretną 
ideą, często pochodzącą z ideologicznego 
porządku uzasadnień. Tylko w historii XX 
wieku takich przykładów odnajdziemy wie-
le, m.in. nurty odwołujące się do założeń: 
faszyzmu, nazizmu czy tzw. komunizmu41. 
To tylko niektóre przykłady ideologii poli-
tycznych, które w zaplanowany sposób re-
dukowały antropologię i aksjologię do zało-
żeń i form dla siebie ideowo oraz praktycz-
nie korzystnych, formułując przy tym we-
wnętrznie spójny system edukacji. Co istot-
ne, w powyższych dwudziestowiecznych 
totalitaryzmach fenomeny kultury i religii 
nie były marginalizowane bądź wykluczane 
ze sfery społecznej, ale bezpośrednio wyko-
rzystywane dla uzasadnienia ideologicznych 

39	 Por. B. Śliwerski, Pedagogika holistyczna, „Problemy 
Wczesnej Edukacji” 2020, t. 49/2, s. 7–20.

40	 Zob. M. Patalon, Teologia procesu, dz. cyt. 
41	 M. Kowalski, D. Falcman, Ideologie nauk społecznych – 

warianty interpretacyjne, Kraków 2012.

treści przekazu oraz praktycznych celów od-
działywania. Propozycja holizmu eduka-
cyjnego jest w tym przypadku przeciwwa-
gą dla jawnie ideologicznego (politycznego, 
kulturowego, religijnego) wychowania oraz 
kształcenia, zarówno w indywidualnej prze-
strzeni wolności i rozwoju człowieka, jak 
również w wymiarze organizacji wspólnot 
lokalnych oraz procesów globalnych42. 

W badaniach interkulturowych oraz in-
terreligijnych przyjmuje się założenie, że 
struktura psychiczna człowieka potrzebu-
je przygotowania, wprowadzenia w prze-
strzeń oraz interakcje społeczno-kulturowe, 
które umożliwiają dalszy, pogłębiony roz-
wój osobowościowo-społeczny43. Przestrzeń 
ta w sensie historiozoficznym uwarunko-
wana jest konkretnymi regułami, normami 
czy też zasadami wyznaczanymi przez dane 
społeczeństwo. Reguły i normy, w sposób 
nie tylko jawny, ale też ukryty odwołują się 
do wartości wynikających z danego systemu 
aksjonormatywnego, który to, z kolei, fun-
duje podstawowe treści przekazu w zakresie 
edukacji kulturowej i religijnej. W aktual-
nych analizach szczególnie zwraca się uwagę 
na współczesną edukację, w której pojawiają 
się treści bezpośrednio związane z kategoria-
mi dialogu międzykulturowego i międzyre-
ligijnego, uczestnictwa w tworzeniu kultury 
i tradycji religijnej, działaniach ukierunko-
wanych na tolerancję, szacunek, odpowie-
dzialność wobec siebie i innych, a także całą 
sferę umiejętności interakcyjnych oraz ko-
munikacyjnych umożliwiających tworzenie 
dojrzałej kulturowo-religijnie wspólnoty44. 

42	 Por. B. Milerski, „Pedagogika religii”, w: Pedagogika. 
Podręcznik akademicki, red. nauk. Z. Kwieciński, 
B. Śliwerski, Warszawa 2003.

43	 M. Patalon, Pedagogika ekumenizmu, dz. cyt., s. 157–171. 
44	 Z. Marek, Osiąganie dojrzałości moralnej, „Studia 

Pedagogica Ignatiana” 2016, t. 19, s. 39–56; Z. Chlewiński, 
2001, Religijność dojrzała i niedojrzała, w: Religia 
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Wskazuje się również, że człowiek posiada 
przestrzeń osobistą, wyrażającą się w ży-
ciowym realizowaniu wolności i potrzebie 
samostanowienia. Przekonanie o autono-
mii i niezależności w działaniach koreluje 
z zachowaniem rozumnym, przewidywal-
nym i spójnym oraz ułatwia dokonywanie 
wyborów moralnych i społecznie akcepto-
walnych. Ponadto, w omawianym obsza-
rze religia w systemie edukacji może rozwi-
jać bądź redukować wartości przyczyniają-
ce się do konstytuowania się sfery życiowej 
autonomii. Innymi słowy, mowa jest w tym 
miejscu o konieczności postawienia pyta-
nia, na ile instytucje i organizacje odpowie-
dzialne za religię, a w ich obrębie za eduka-
cję, stawiają sobie za cel antropologię opartą 
na kategorii autonomii i niezależności? Jak 
się zdaje, takie widzenie procesu rozwojowe-
go odpowiada na aktualne potrzeby i ocze-
kiwania zarówno w sferze jednostkowej 
i indywidualnej, jak również wspólnotowej 
oraz społecznej. Jest to tylko jedna z możli-
wych strategii uprawiania edukacji religijnej, 
która, jak się zdaje, aktualnie w Polsce nie 
należy do najczęściej spotykanych. Eduka-
cja jako system, fundowana na założeniach 
aksjologicznych odwołujących się do samo-
stanowienia i suwerenności osoby ludzkiej, 
jest próbą uchwycenia i krytycznego zmie-
rzenia się z egzystencjalnie ważnymi pyta-
niami, tzn. o cel, sens i znaczenie własnego 
życia w kontekście istnienia wartości bezpo-
średnio pochodzących z kultury i religii45. 

W prezentowanej tu perspektywie ba-
dawczej kształtowanie się i rozwój oso-
bowości człowieka poprzez edukację 

w świecie współczesnym. Zarys problematyki religiolo-
gicznej, Studia religiologiczne, red. H. Zimoń, Lublin 
2001, s. 105–127.

45	 J. Bagrowicz, Edukacja religijna współczesnej młodzieży. 
Źródła i cele, Toruń 2000. 

kulturowo-religijną może (lecz nie musi) zy-
skać elementy wzbogacające i poszerzające 
rozumienie własnej tożsamości, drugiego 
człowieka oraz świata zewnętrznego. Na-
leży jednak bardzo wyraźnie zaznaczyć, że 
cały proces zmierzać ma do konstytuowa-
nia osobowości o dojrzałej strukturze kultu-
rowo-religijnej46. Jest to sformułowanie za-
czerpnięte z psychologii religii, oznaczające 
osobowość, która, z jednej strony, charak-
teryzuje się stałą i określoną strukturą ak-
sjonormatywną, z drugiej zaś ma charakter 
otwarty, procesualny, z założenia emancy-
pacyjny, czyli uznający za priorytet wolność 
oraz niezależność własnej osoby względem 
totalizujących struktur kulturowo-społecz-
nych, w tym również danej (przyjmowanej) 
tradycji religijnej47. Opisywana tu tożsa-
mość i zgodność między wymiarem kultu-
rowo-religijnym a autonomicznym rozwo-
jem psychologicznym dokonuje się przede 
wszystkim na gruncie dojrzałej psychiki 
człowieka, ona z kolei może stać w opo-
zycji do heteronomicznych, tradycyjnych, 
konserwatywnych czy fundamentalnych 
konstruktów życia moralnego i społeczne-
go48. Możliwość korelacyjnego (wzajemne-
go) przenikania treści kulturowo-religijnych 
do życia indywidualnego i społecznego jed-
nostki, poprzez współtworzenie procesów 
autonomizacji osobowości człowieka, wa-
runkowana jest przede wszystkim kompe-
tencjami otwartości i gotowości na zmianę, 
poczuciem własnej wartości (integralności) 
oraz umiejętnościami interpersonalnego 

46	 Por. Z. Chlewiński, 2001, Religijność dojrzała i niedojrza-
ła, dz. cyt., s. 105–127.

47	 Por. tamże, s. 121–122. 
48	 Zob. R. Włodarczyk, Wymiary fundamentalizmu re-

ligijnego w ujęciu teoretycznym, w: Między ekskluzja 
a inkluzją w edukacji religijnej, red. nauk. M. Humeniuk, 
I. Paszenda, Wrocław 2017, s. 15–36.
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i społecznego dialogu49. W związku z po-
wyższym stan dojrzałej osobowości kultu-
rowo-religijnej pozwala na budowanie ela-
stycznej struktury psychicznej, która zapew-
nia możliwość nieustannego rozwoju przede 
wszystkim w wymiarze intelektualnym, ak-
sjologicznym, emocjonalnym i duchowym. 
W tym obszarze modele dydaktyki ogólnej, 
a szczególnie nurty konstruktywistyczne 
(nastawione na aktywizację) czy też trans-
formatywne (ukierunkowane na zmianę) 
na poziomie asymilacji wartości moralnych 
obecnych w treściach kulturowo-religijnych, 
mogą ułatwiać uwewnętrznienie i zespole-
nie sfery aksjologicznej z codziennym ży-
ciem człowieka50. Prowadzi to do dwóch 
współzależnych procesów. Z jednej strony, 
umożliwia asymilację i koherencję sfery mo-
ralnych przekonań w przestrzeń interakcji 
indywidualnych i społecznych, czyli proce-
sy asymilacji i integracji. Z drugiej, pozwa-
la na kontestację, w tym niezgodę oraz opór 
wobec norm i zasad niespójnych z przeko-
naniami jednostki, a wynikającymi z reguł 
czy stereotypów społeczno-kulturowo-reli-
gijnych. Całość skutkuje tworzeniem przy-
najmniej częściowo koherentnego, lecz nie 
jednorodnego systemu przekonań, w tym 
wartości pogłębiających wewnętrzną toż-
samość i poczucie własnej wartości. Edu-
kacja kulturowo-religijna w prezentowanej 
tu formie, mająca prowadzić do rozwoju au-
tonomicznej osobowości człowieka, może 
spełniać kilka nader istotnych funkcji. Po-
maga w integracji i uwewnętrznieniu war-
tości moralnych, chroni (przynajmniej czę-
ściowo) przed wpływem sfery totalizującej 
49	 Zob. J. Gara, (Dia)logiczny horyzont doświadczenia edu-

kacyjnego, społecznego i kulturowego, w: Pedagogika dia-
logu, red. J. Gary, D. Jankowska, E. Zawadzka, Warszawa 
2019, s. 40–54. 

50	 Zob. S. Dąbrowski, Myślenie filozoficzne w edukacji reli-
gijnej, dz. cyt., s. 155–160.

i autorytarnej, a także pomaga w egzysten-
cjalnych zmaganiach z sytuacjami granicz-
nymi, takimi jak śmierć, cierpienie, osamot-
nienie, przemijanie itd.51 

Zakończenie 
Przyjęta tu perspektywa opisu wskazu-
je na socjalizacyjną, emancypacyjną oraz 
krytyczną funkcję religii i, szerzej, kultury 
względem indywidualnego oraz społeczne-
go rozwoju człowieka, ale przede wszyst-
kim ujmuje edukację religijno-kulturową 
jako integralną i konstytutywną część sze-
roko rozumianej edukacji humanistycz-
nej. Wskazane elementy ukazują możliwe 
korelacje między przestrzenią kulturowo-

-religijną a dynamikami oraz interakcjami 
grup, wspólnot i społeczności o zasięgu lo-
kalnym oraz globalnym. Współczesna li-
teratura przedmiotu jest w tym względzie 
bardzo bogata, zwłaszcza w zakresie me-
todologicznym, natomiast różnice w stra-
tegiach interpretacyjnych pojawiają się za-
równo na gruncie tradycji językowych, jak 
również w przestrzeni przedmiotowo-pro-
blemowej. Powyższy tekst jest wstępnym 
zarysem badań w obrębie zarówno para-
dygmatów anglojęzycznych (interkulturo-
wych i interreligijnych), jak również para-
dygmatów niemieckojęzycznych (intrakul-
turowych i intrareligijnych)52. W pierwszej 
kolejności należy podjąć dalsze prace w za-
kresie krytycznej analizy tradycji amerykań-
skiej i angielskiej pedagogiki religii i kultury 

– ze szczególnym uwzględnieniem kulturo-
wo-religijnej sytuacji w Stanach Zjednoczo-
nych (np. w interpretacji Franz U. Boasa). 
W drugiej kolejności należy podjąć refleksję 
51	 Zob. tenże, Pedagogika religii Józefa Tischnera, dz. cyt., 

s. 39–44.
52	 Por. J. Michalski, Cele i zadania pedagogiki religii, 

w: Pedagogika religii, dz. cyt., s. 73–92. 
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nad kontynentalną tradycją badań obejmu-
jących niemieckojęzyczne analizy w Niem-
czech, Austrii i Szwajcarii oraz kontekst 
badań krajów skandynawskich (np. w in-
terpretacji Otto F. Bollnowa). Oba te para-
dygmaty bezpośrednio wpłynęły na tradycję 

polskich badań religijno-kulturowych (Józef 
W. Burszta, Janusz Gajda, Mirosław Patalon, 
Cyprian Rogowski, Bogusław Milerski i in-
ni)53. Jak się zdaje, zarysowane tendencje w dal-
szym ciągu oczekują na bezpośrednią aplika-
cję na grunt polskich praktyk edukacyjnych. 

53	 Zob. S. Dąbrowski, Pedagogika religii Józefa Tischnera, 
dz. cyt., s. 54–56.
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Interreligious and Intercultural 
Research in the Polish 
Pedagogy of Religion
(Outline of Issues)

The main aim of the text is to indicate 
to what extent the postulates of interreli-
gious and intercultural research can be-
come an inspiration for Polish pedagogical 
and religious research. Initially, the scientif-
ic trends of the Polish pedagogy of religion 
will be presented in order to indicate possi-
ble applications of intercultural and interre-
ligious solutions for the theory and practice 
of religious education. The outline of the 
above-mentioned issues is intended to allow 
us to ask a new question about the shape, 
place and role of religious education in the 
field of general education in the social struc-
ture of the 21st century in Poland.

Key words: religious education, Polish 
religious education, interculturality, inter-
religiousness, models and strategies of reli-
gious education

Polska pedagogika religii 
w kierunku badań interreligijnych 
i interkulturowych
(zarys problematyki)

Głównym celem tekstu jest wskazanie, 
na ile postulaty badań interreligijnych oraz 
interkulturowych mogą stać się inspiracją 
dla polskich badań pedagogicznoreligij-
nych. W pierwszej części artykułu zaprezen-
towano naukowe nurty polskiej pedagogiki 
religii, następnie, w oparciu o nie, wskaza-
no możliwe aplikacje rozwiązań interreligij-
nych i interkulturowych dla teorii i praktyki 
edukacji religijnej. Zarys powyższej proble-
matyki umożliwić ma postawienie na nowo 
pytania o kształt, miejsce i rolę edukacji reli-
gijnej w zakresie edukacji ogólnej w struktu-
rze społecznej XXI wieku w Polsce. 

Słowa klucze: pedagogika religii, pol-
ska pedagogika religii, interkulturowość, 
interreligijność, modele i strategie edukacji 
religijnej
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religioznawczej

Wstęp
Postępująca degradacja naturalnego środo-
wiska, stanowiącego jedyne miejsce ludzkiej 
egzystencji, wymaga od człowieka podjęcia 
szeregu natychmiastowych i niezwłocznych 
działań w celu jego ochrony1. Popularnym 
postulatem stały się hasła takie jak: ekolo-
gia, zachowania proekologiczne, wrażliwość 
na degradację przyrody, ochrona przyrody 
czy ochrona środowiska2. Hasła te współist-
nieją z takimi pojęciami jak: aktualny stan 
środowiska, czynniki degradujące i możli-
we środki czy metody zaradcze. Pojawia się 
również pytanie, czy ekologia jest koniecz-
na, czy istnieją sposoby edukacji ukierun-
kowanej na zmierzenie się  z tym proble-
mem, oraz czy edukacja ekologiczna w ra-
mach edukacji religijnej obecnej  w szkołach 
publicznych może lub powinna mieć swoje 
uzasadnione lub wręcz konieczne miejsce?

Mówiąc o edukacji, mam na myśli proces, 
który – według Zbigniewa Kwiecińskiego – 
zawiera w sobie pojęcie wychowania, czy-
li pozyskania wiedzy i umiejętności oraz 

1	 Zob. K. Szczepański, Raport ONZ na temat stanu środowi-
ska na ziemi, https://ios.edu.pl/aktualnosci/raport-onz-na-

-temat-stanu-srodowiska-na-ziemi, (dostęp: 23.09.2022).
2	 Zob. M. Nowicka, Dlaczego ekologia jest ważna, https://

mttp.pl/dlaczego-ekologia-jest-wazna, (dostęp: 23.09.2022).

kształcenia, czyli rozwijania wiedzy i zdol-
ności do przeżywania wyższych emocji mo-
ralnych i estetycznych3. Tak rozumianymi 
obszarami zajmuje się pedagogika ogól-
na. Pedagogika religii natomiast, z uwagi 
na włączenie lekcji religii do systemu edu-
kacji szkolnej w wielu krajach na świecie, 
w tym również w Polsce, „zaczyna się suk-
cesywnie zajmować nauczaniem i wycho-
waniem religijnym dzieci i młodzieży, jak 
również uwarunkowaniami ewangeliza-
cji w perspektywie wyzwań XXI wieku”4. 
Proces rozwoju pedagogiki religii, według 
Cypriana Rogowskiego5, odzwierciedlają 
jej koncepcje, które mają pierwszorzędne 
znaczenie zarówno w teorii pedagogicz-
no-religijnej, jak i w praktyce. Rogowski 
wymienia tutaj koncepcje: hermeneutycz-
ną, religioznawczo-informacyjną i proble-
mową. Omawiając poszczególne koncep-
cje oraz charakter dotychczasowej szkol-
nej nauki religii, autor wskazuje, że: „[…] 
zadaniem szkolnej nauki religii jest to, by 

– nie zaniedbując treści oraz problemów 
3	 Pedagogika. Podręcznik akademicki, red. nauk., 

Z. Kwieciński, B. Śliwerski, t. 1, Warszawa 2003, s. 11–15.
4	 C. Rogowski, „Pedagogika religii”, w: Leksykon pedago-

giki religii. Podstawy-koncepcje-perspektywy, red. nauk., 
C. Rogowski, Warszawa 2007, s. 561.

5	 Tamże, s. 562.

„Karto-Teka Gdańska”, nr 1(10)/2022, s. 85‒99
http://karto-teka.ptft.pl/
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– wykształcić w katechizowanych zdolność 
do krytycznej oceny życia oraz umożliwić 
wolny wybór wartości ewangelicznych i ży-
cie według nich”6.

Genezy pedagogiki religii oraz definicji 
pojęć z tego obszaru nie będę przedstawiał. 
Istnieje wiele opracowań naukowych: Lek-
sykon pedagogiki religii (Warszawa 2007)7, 
Pedagogika religii, podręcznik akademicki 
(Toruń 2011) Cypriana Rogowskiego8, Her-
meneutyka pedagogiczna, perspektywy peda-
gogiki religii (Warszawa 2011) Bogusława 
Milerskiego9, Pedagogika religii Józefa Tisch-
nera (Słupsk 2016) autorstwa Szymona Dą-
browskiego10, czy niedawno wydana Peda-
gogika religii (Kraków 2020) pod redakcją 
Zbigniewa Marka i Anny Walulik11, gdzie 
można znaleźć wyczerpujące informacje 
na temat podstawowych kategorii i proble-
mów omawianej dyscypliny. 

 Istotne wydaje się poszukiwanie odpo-
wiedzi na pytanie postawione we wstępie, 
zwłaszcza w kontekście oczekiwań wobec 
edukacji prowadzonej w ramach lekcji re-
ligii w szkołach, mając na uwadze społecz-
ny wkład w jej organizację i finansowanie. 
Jednocześnie należy podkreślić, że prawo 
do dyskusji nad rozbieżnością między ocze-
kiwaniami a efektami takiej edukacji wy-
nika z umiejscowienia jej w przestrzeni pu-
blicznej. Tym samym edukacja religijna pro-
wadzona w ramach oraz na koszt poszcze-
gólnych denominacji nie podlega analizie 
w ramach niniejszego opracowania. 

6	 Tamże, s. 563.
7	 Leksykon pedagogiki religii, dz. cyt.
8	 C. Rogowski, Pedagogika religii, podręcznik akademicki, 

Toruń 2011. 
9	 B. Milerski, Hermeneutyka pedagogiczna, perspektywy 

pedagogiki religii, Warszawa 2011. 
10	 S. Dąbrowski, Pedagogika religii Józefa Tischnera, 

Słupsk 2016.
11	 Pedagogika religii, red. nauk., Z. Marek, A. Walulik, 

Kraków 2020. 

Prezentacja problemu
O wadze problemu ekologii w edukacji religij-
nej świadczyć może, między innymi, podję-
cie tego ważkiego tematu przez o. Radosława 
Kramarskiego w jego rozprawie doktorskiej 
pt. Zaangażowanie ekologiczne powinnością 
moralno-społeczną w świetle katolickiej nauki 
społecznej12. Autor pisze w swojej rozprawie: 

Obecność Kościoła katolickiego na polu 
ekologii zaznacza się na kilku poziomach, 
z których najważniejszy to działalność 
doktrynalna. Nauczanie to jest opar-
te na źródłach Objawienia, a więc Pisma 
Świętego i Tradycji, sięga również do usta-
leń chrześcijańskiej filozofii ekologicznej 
[…]. W świetle tego nauczania człowiek, 
ze względu na swoją wyjątkową godność, 
jest wezwany do poszanowania stworzenia 
wraz z rządzącymi nim prawami13. 

Dalej autor ukazuje czynne zaangażowa-
nie Kościoła w ruchy ekologiczne, wskazu-
jąc jednocześnie kierunek niezbędny do ma-
nifestowania idei ochrony środowiska w ra-
mach ekologicznej edukacji religijnej: 

To zaangażowanie musi mieć konkretny 
wymiar duszpasterski. Współcześnie na-
zywa się je duszpasterstwem ekologicz-
nym. Dlatego istotne jest ukazanie ekolo-
gii w duszpasterstwie ogólnokościelnym, 
krajowym, diecezjalnym i parafialnym, 
przedstawienie kościelnych ruchów i orga-
nizacji ekologicznych, a także pokazanie 
cennego wkładu Kościoła w dzieło eduka-
cji ekologicznej14. 

12	 R. Kramarski, Zaangażowanie ekologiczne powinnością 
moralno-społeczną w świetle katolickiej nauki społecznej, 
Kraków 2022.

13	 Tamże, s. 11.
14	 Tamże, s. 13.
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Jak się zdaje, Kramarski postuluje tu ko-
nieczną obecność zagadnień ekologii jako 
tematu edukacji religijnej prowadzonej 
w ramach lekcji religii w szkołach. 

Kościół od początków swego istnienia roz-
wijał jako podstawową formę kształtowa-
nia i pogłębiania moralno-religijnej świa-
domości ogółu wiernych tzw. „katechezę” 
albo też „katechizację”, czyli przepowiada-
nie w toku liturgicznych obrzędów w ko-
ściołach, ale także poza kościołami (np. 
w ramach szkolnej edukacji), prawd wiary 
i zasad moralności zawartych w powierzo-
nym mu depozycie Słowa Bożego15. 

Pojęcie „katechezy”, która ma na celu 
przede wszystkim duchową inicjację religij-
ną, odróżnia się od edukacji religijnej, która 
jest pojęciem szerszym, obejmującym swym 
zakresem wychowanie religijne analogicznie 
do edukacji obywatelskiej czy patriotycznej. 
Tak rozumiana edukacja religijna ma na celu 
nie tylko przekazanie wiedzy, ale również 
kształtowanie odpowiednich postaw, w tym 
postawy proekologicznej dzieci i młodzieży, 
na podstawie zasad moralnych uznawanych 
i prezentowanych przez Kościół.

Istnieje wiele naukowych opracowań 
na temat aktualnego stanu środowiska. 
Istotne w tym miejscu wydają się dane z V 
Raportu IPCC (Intergovernemental Panel 
on Climate Change,  czyli Międzyrządowe-
go Zespołu ds. Zmiany Klimatu) dotyczą-
ce badań nad zmianami klimatu16. W ra-
porcie tym czytamy o fizycznych podsta-
wach zmian klimatu, skutkach, podat-
ności i adaptacji do zmiany klimatu oraz 
15	 Tamże, s. 122.
16	 Zob. V Raport IPCC, https://naukaoklimacie.pl/aktualno-

sci/v-raport-ipcc-podsumowanie-dla-decydentow-po-pol-
sku-120/, (dostęp: 23.09.2022).

działaniach zmierzających do ograniczania 
tychże zmian.

Konieczność oddziaływania na postawę 
człowieka wobec przyrody za pomocą na-
rzędzi edukacyjnych wydaje się dziś sprawą 
społecznie i naukowo rozstrzygniętą. Jed-
nakże w artykule Adama Kowalaka odna-
leźć można analizę realizacji „idei rozwo-
ju zrównoważonego” w szkolnej podstawie 
programowej, której wyniki nie wydają się 
już tak oczywiste. Rezultat tej analizy jest 
zdecydowanie niepokojący, ponieważ wska-
zuje na braki oraz pominięcia problemów 
środowiskowych w wielu przedmiotach na-
uczania, w których z punktu widzenia od-
powiedzialności za edukację dzieci i mło-
dzieży należałoby ich oczekiwać17. Tym 
bardziej istotne (uprawnione) wydaje się od-
działywanie proekologiczne na młode poko-
lenie w trakcie edukacji religijnej, która pro-
wadzona jest w szkołach w czasie lekcji reli-
gii a finansowana ze środków publicznych. 

Zmiany polityczne w Polsce po 1989 roku 
doprowadziły do podpisania w 1993 roku 
Konkordatu pomiędzy Stolicą Apostolską 
i Rzecząpospolitą Polską, na mocy które-
go między innymi wprowadzono do szkół 
publicznych naukę religii (art. 12 Konkor-
datu). W ten sposób całe społeczeństwo 
polskie zobowiązało się do organizowa-
nia, utrzymania i prowadzenia nauki religii 
w szkołach publicznych. 

W polskim prawie oświatowym podsta-
wa programowa określa zestaw treści na-
uczania dla każdego etapu edukacji18. Cało-
ściowa analiza tego dokumentu pod kątem 
obecności treści proekologicznych nie jest 

17	 A. Kowalak, Realizacja idei rozwoju zrównoważonego 
w podstawie programowej dla II i III etapu kształcenia, 

„Problemy Ekologii” 2009, t. 13, nr 6, s. 313–317.
18	 Zob. Podstawa programowa, https://podstawaprogramo-

wa.pl/, (dostęp: 23.09.2022). 

https://podstawaprogramowa.pl/
https://podstawaprogramowa.pl/
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przedmiotem tego opracowania. Interesuje 
mnie natomiast, czy i w jakim stopniu edu-
kacja ekologiczna jest obecna w podstawie 
programowej nauczania religii w szkołach 
publicznych. Zgodnie z Konkordatem (art. 
12 pkt. 2) Program nauczania religii kato-
lickiej oraz podręczniki opracowuje władza 
kościelna i podaje je do wiadomości kompe-
tentnej władzy państwowej. Wydaje się, że 
zapis ten nie stanowi jedynie prawa (przy-
wileju), lecz nakłada również obowiązek 
opracowania i wdrażania w ramach lek-
cji religii treści społecznie oczekiwanych 
(prospołecznych), które nie ograniczają się 
do jednej denominacji religijnej. Uzasad-
nieniem takiego twierdzenia jest nie tylko 
fakt publicznego finansowania tejże eduka-
cji, ale również kontekst kulturowo-religij-
ny całego polskiego społeczeństwa. Mowa 
tu o postulacie edukacji publicznej, która 
ma obowiązki działania na rzecz budowy 
społeczeństwa obywatelskiego, demokra-
tycznego, autonomicznego. Jak czytamy 
w prawie oświatowym:

Oświata w Rzeczypospolitej Polskiej 
stanowi wspólne dobro całego społe-
czeństwa; kieruje się zasadami zawarty-
mi w Konstytucji Rzeczypospolitej Pol-
skiej, a także wskazaniami zawartymi 
w Powszechnej Deklaracji Praw Człowie-
ka, Międzynarodowym Pakcie Praw Oby-
watelskich i Politycznych oraz Konwencji 
o Prawach Dziecka. Nauczanie i wycho-
wanie – respektując chrześcijański system 
wartości – za podstawę przyjmuje uniwer-
salne zasady etyki. Kształcenie i wychowa-
nie służy rozwijaniu u młodzieży poczucia 
odpowiedzialności, miłości Ojczyzny oraz 
poszanowania dla polskiego dziedzictwa 
kulturowego, przy jednoczesnym otwar-

ciu się na wartości kultur Europy i świata. 
Szkoła winna zapewnić każdemu ucznio-
wi warunki niezbędne do jego rozwoju, 
przygotować go do wypełniania obowiąz-
ków rodzinnych i obywatelskich w opar-
ciu o zasady solidarności, demokracji, to-
lerancji, sprawiedliwości i wolności19.

Podstawa programowa nauczania religii 
w szkołach jest zawarta w dokumencie Kon-
ferencji Episkopatu Polski (dokument przy-
jęty podczas 351 zebrania plenarnego KEP) 
pt. Podstawa programowa katechezy Kościoła 
katolickiego w Polsce20. Dokument ten zawie-
ra m.in. uwagi na temat zagadnienia funda-
mentu wartości etycznych, w tym relacji 
ze środowiskiem naturalnym21. W rozwi-
nięciu informacji o tych zagadnieniach już 
na poziomie przedszkolnym znajdziemy ta-
kie treści, jak: „Przyroda jako dar Boga”, czy 

„Wszyscy są przed Bogiem równi”22. Na po-
ziomie szkoły podstawowej pojawiają się ko-
lejne treści: „dobro otrzymywane od Boga, 
sposoby czynienia dobra, odróżnianie dobra 
od zła, wykazywanie wrażliwości na prze-
jawy dobra i zła, uczeń szanuje przyrodę”23. 

Nowelizacja dokumentu została wyda-
na 2018 roku (jako efekt 379 zebrania ple-
narnego KEP), gdzie, podobnie jak w po-
przednim, tematyka proekologiczna została 
jedynie śladowo zasygnalizowana, co może 
budzić pewne zdziwienie, biorąc pod uwagę 
opublikowaną w tamtym czasie encyklikę 
Laudato si’ papieża Franciszka (2015). W niej 
to ochrona i szacunek wobec środowiska 

19	 Ustawa z dnia 14.12.2016, Prawo oświatowe, Tekst opu-
blikowany przez Kancelarię Sejmu RP, https://isap.sejm.
gov.pl/isap.nsf/download.xsp/WDU20200000910/U/
D20200910Lj.pdf, (dostęp: 23.09.2022).

20	 Podstawa programowa katechezy Kościoła katolickiego 
w Polsce, Konferencja Episkopatu Polski, Kraków 2010.

21	 Tamże, s. 14.
22	 Tamże, s. 19–20.
23	 Tamże, s. 31–39.
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naturalnego są podstawowym tematem wy-
powiedzi zwierzchnika Kościoła. „Ta siostra 
(nasza matka ziemia, która nas żywi i cho-
wa) protestuje z powodu zła, jakie jej wyrzą-
dzamy nieodpowiedzialnym wykorzystywa-
niem i rabunkową eksploatacją dóbr, które 
Bóg w niej umieścił”24. 

Spotykamy się w dokumentach państwo-
wych (art. 53 ust. 4 Konstytucji RP, art. 
12 Konkordatu między Stolicą Apostolską 
a Rzecząpospolitą Polską z 1993 r. oraz art. 
12 Ustawy o systemie oświaty) z terminem 
„religia”, natomiast w podstawie programowej 
KEP występuje pojęcie „katecheza”. Istotnym 
zagadnieniem jest więc pytanie, czy obie ka-
tegorie są tożsame, a jeśli okaże się, że nie, 
to jakie istnieją między nimi różnice i jakie 
cele przyświecają obu tym formom przekazu 
wiedzy. Według zapisów w Podstawie progra-
mowej katechezy Kościoła katolickiego w Polsce 

„katecheza dzieci i młodzieży po roku 1990 
przybrała postać głównie nauczania w szko-
le”. Jaki jest więc właściwy obraz szkolnej 
edukacji religijnej? Jest to lekcja religii czy ka-
techeza? Na pytanie to próbuje odpowiedzieć 
Jacek Gniadek, pisząc: 

Podstawową przyczyną nieporozumień 
jest brak jasnego zdefiniowania katechezy 
w szkole publicznej i właściwego ustawie-
nia hierarchii wartości dotyczącej trzech 
podstawowych funkcji katechezy: wta-
jemniczenia, kształcenia (nauczania) i wy-
chowania. […] Z tego powodu potrzeba 
rozgraniczyć nauczanie religii od kateche-
zy i tylko w katechezie skupić się głównie 
na wtajemniczaniu25. 

24	 Zob. Encyklika Papieża Franciszka Laudato si’, https://
www.vatican.va/content/francesco/pl/encyclicals/docu-
ments/papa-francesco_20150524_enciclica-laudato-si.
html, (dostęp: 23.09.2022). 

25	 Zob. J. Gniadek, Lekcja religii czy katecheza, https://www.
jacekgniadek.com/lekcja-religii-czy-katecheza-2, (dostęp: 

Takie podejście mogłoby umożliwić 
otwarcie przestrzeni edukacyjnej wolnej od 
katechizacji, na rzecz edukacji ekologicznej 
opartej na etyce chrześcijańskiej.

Kolejny problem zauważa prof. Arka-
diusz Stempin26, który w wywiadzie udzie-
lonym stacji Tok FM (pt. „Zielona encykli-
ka Franciszka”) pyta: czy wierni posłuchają 
papieża? Stempin przytacza słowa papieża 
sformułowane jako oskarżenie, 

że powolna śmierć wielu gatunków powodu-
je, iż „tysiące stworzeń nie może już chwalić 
Boga”. Głowa Kościoła rozprawia się z teolo-
gią, która od stuleci głosi wszem i wobec, że 
człowiek jest królem stworzenia i ziemię po-
winien czynić sobie poddaną. […] Ekologicz-
na pedagogika idzie w parze z religijną ducho-
wością. […] Wychowanie ekologiczne papież 
czyni koniecznym krokiem do zmniejszenia 
zanieczyszczania środowiska naturalnego. 
[…] Byłoby zbawcze [wskazuje Stempin – T. 
O.], gdyby proboszczowie w Polsce porozwie-
szali cytaty z papieskiej encykliki na parkin-
gach samochodowych, wysypiskach śmieci 
czy przed wjazdem do lasów leżących w obe-
diencji ich parafii. A jedna lekcja w kursie re-
ligii poświęcona byłaby ochronie środowiska 

– boskiego stworzenia27.

 Nie sposób się z tą refleksją nie zgodzić, 
czego dowodzi Piotr Krajewski, pisząc: 

Jest ona (edukacja ekologiczna) ważnym 
elementem kształtowania osobowości, 

23.09.2022).
26	 Arkadiusz Stempin  (ur. 1964) – polski historyk 

i politolog, doktor habilitowany, profesor Wyższej Szkoły 
Europejskiej im. ks. Józefa Tischnera w Krakowie.

27	 Zob. A. Stempin, Zielona encyklika Franciszka, ht-
tps://www.tokfm.pl/Tokfm/7,103454,18142292,zielona-
encyklika-franciszka-pierwsza-w-historii-o-ekologii.
html, (dostęp: 23.09.2022).

https://pl.wikipedia.org/wiki/Habilitacja


» 90 «

Tomasz Olczyk	 Ekologia w edukacji religijnej…

stopniowania wartości, motywacji działa-
nia. […] Należy ją traktować jako nieod-
łączny element integralnego procesu edu-
kacyjnego28. I dalej: W procesie edukacji 
ekologicznej dopuścić należy również ele-
ment religijny. Chodzi tu o łączenie sumie-
nia człowieka z najwyższym autorytetem 
w zakresie podejmowania decyzji i po-
stępowania. Szukając duchowych i teore-
tycznych uzasadnień dla zaspokojenia ta-
kiej potrzeby ludzkiej egzystencji, można 
odnaleźć je w dziedzinie ekoteologii. Jest 
ona „połączeniem” chrześcijańskiego wy-
chowania człowieka i świadomości współ-
istnienia w harmonii z przyrodą, prowa-
dzącą do pełniejszej integracji z Bogiem29. 

Odwołując się do literatury przedmiotu, 
autor konkluduje: 

Do podstawowych inicjatyw wychodzą-
cych naprzeciw naglącym wymogom roz-
wijania wychowania ekologicznego nale-
ży zaliczyć dostosowywanie programów 
szkolnych do potrzeb i możliwości dziec-
ka na wszystkich poziomach edukacji. […] 
W procesy edukacji ekologicznej obok na-
uczycieli powinni czynnie włączyć się 
więc katecheci. W swoim nauczaniu po-
winni opierać się zarówno na prawnych 
aktach państwowych, jak i na sugestiach 
społecznej nauki Kościoła30. 

Krajewski widzi również pilną potrzebę 
współdziałania Kościoła ze świeckimi in-
stytucjami, pisząc: „Do obowiązków prawo-
dawcy kościelnego, hierarchów i nauczycieli 
szkół katolickich należy apelowanie o życie 
28	 P. Krajewski, Integrująca rola religii w wychowaniu eko-

logicznym, „Paedagogia Christiana” 2011, 1/27, s. 135–144. 
29	 Tamże, s. 139–140.
30	 Tamże, s. 140–141.

w poszanowaniu natury i apelowanie o chrze-
ścijańską postawę w tym względzie”31. Głos 
ten uważam za bardzo istotny, ponieważ in-
stytucja Kościoła posiada odpowiednie in-
strumenty wpływania na kształtowanie po-
staw młodego pokolenia (uczniów). Zasady 
etyki chrześcijańskiej, wynikające choćby 
z treści zawartych w ewangeliach, są bezpo-
średnim wskazaniem do kształtowania po-
staw proekologicznych. Istotna w tym miej-
scu jest również nauka społeczna Kościoła, 
ujęta w oficjalnych dokumentach papie-
skich, gdzie bardzo dobrym przykładem jest 
cytowana powyżej Encyklika papieża Fran-
ciszka Laudato si’ z 2015 roku. 

Wydaje się, jak wskazuje praktyka i do-
kumenty zawierające podstawę programo-
wą katechezy szkolnej, że apele dotyczące 
działań proekologicznych nie spotykają się 
z odpowiednim zrozumieniem, pozostając 
na marginesie głównego nurtu edukacji re-
ligijnej. Kwestią sporną jest również brak 
spójnego stanowiska w łonie samego Ko-
ścioła katolickiego (zarówno w Polsce, jak 
i na świecie), manifestująca się w kontesto-
waniu nauki papieża Franciszka32. Nadzie-
ją w tej sytuacji mogą być inicjatywy i ru-
chy religijne oparte na nieinstytucjonalnych 
autorytetach religijnych, czyli praktykują-
cych indywidualną religijność przepełnioną 
duchowością ekologiczną. Nie funkcjonują 
one w głównym nurcie edukacji państwo-
wej i są przez to pozbawione usankcjonowa-
nych przez system narzędzi edukacyjnych. 
Pozostają jednak ważne, ponieważ angażują 
się w przestrzeni społecznej w propagowa-
nie idei istotnych dla ochrony środowiska. 

31	 Tamże, s. 143.
32	 Zob. G. Galeazzi, A. Tornielli, Katolicy, którzy 

są przeciw Franciszkowi, https://deon.pl/kosciol/komen-
tarze/katolicy-ktorzy-sa-przeciw-franciszkowi,413501, 
(dostęp:23.09.2022). 

https://deon.pl/kosciol/komentarze/katolicy-ktorzy-sa-przeciw-franciszkowi,413501
https://deon.pl/kosciol/komentarze/katolicy-ktorzy-sa-przeciw-franciszkowi,413501
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Widoczne w ostatnich latach zainteresowa-
nie szeroko rozumianą problematyką eko-
logii wskazuje, że kierunek ten, jako per-
spektywa zmiany nastawienia całej ludz-
kości, jest nie tyle możliwy, ile raczej ko-
nieczny. Zrodziła się świadomość skutków, 
do jakich doprowadził człowiek, zmieniając 
się z integralnego członka przyrody w pod-
miot zagrażający zarówno przyrodzie, jak 
i samemu sobie. Dokonało się to przez lata 
rozwoju przemysłu i przejścia od równo-
wagi do dominacji nad przyrodą. Sytuacja 
ta wymaga odpowiedniej edukacji, zmie-
rzającej do ukształtowania odpowiedzialnej 
postawy mającej na celu w bliższej perspek-
tywie ograniczenie, a w dalszej - cofnięcie 
tragicznych skutków działalności człowieka. 
Potwierdzeniem powyższych intuicji są ana-
lizy stanu środowiska oraz główne przyczy-
ny jego degradacji scharakteryzowane przez 
Leszka Cysewskiego, w których to autor 
bezpośrednio wskazuje na typowo antropo-
geniczne przyczyny opisanych zjawisk33.

Lynn Townsend White Jr. (1907–1987), 
amerykański historyk, już w 1967  roku 
stawiał tezę, że wpływy chrześcijań-
stwa ukształtowanego w średniowieczu 
leżą u podstaw kryzysu ekologicznego 
w XX  wieku. 26 grudnia 1966 roku wy-
głosił wykład zatytułowany „Historycz-
ne korzenie naszego kryzysu ekologiczne-
go”34 na waszyngtońskim spotkaniu AAAS 

33	 L. A. Cysewski, Charakterystyka stanu środowiska oraz 
głównych przyczyn jego degradacji w Polsce i woje-
wództwie bydgoskim, Zeszyty Naukowe Wyższej Szkoły 
Pedagogicznej w Bydgoszczy, „Studia techniczne” 1993, 
z. 16, s. 89–98. https://repozytorium.ukw.edu.pl/bitstre-
am/handle/item/4760/Charakterystyka%20stanu%20
srodowiska%20oraz%20glownych%20przyczyn%20
jego%20degradacji%20w%20Polsce%20i%20wojewodz-
twie%20bydgoskim.pdf?sequence=1&isAllowed=y, (do-
stęp 23.09.2022). 

34	 Zob. L. T. White, The Historical Roots of Our Ecological 
Crisis, “Science” 1967, t. 155, s. 1203–1207, https://www.
cmu.ca/faculty/gmatties/lynnwhiterootsofcrisis.pdf, (do-
stęp: 23.09.2022).

(American Association for the Advancement 
of Science – Amerykańskie Stowarzyszenie 
Postępu Nauki), który został następnie opu-
blikowany w czasopiśmie Science. Artykuł 
White’a opierał się na założeniu, że „wszyst-
kie formy życia modyfikują swój kontekst”, 
tj. każdy żywy organizm w konkretny spo-
sób zmienia swoje środowisko lub siedli-
sko35. Uznał, że relacja człowieka ze środo-
wiskiem naturalnym jest zawsze dynamicz-
na i interaktywna. Przyspieszenie rozpo-
częło się w czasach średniowiecza, trwało 
w czasach rewolucji przemysłowej. Stano-
wiło fundamentalny punkt zwrotny w na-
szej historii ekologicznej. White sugerował, 
że w XIX wieku hipotezy nauki były połą-
czone z możliwościami technologii, a nasza 
zdolność do przetwarzania i wykorzystywa-
nia środowiska znacznie wzrosła. Uznawał 
również, że mentalność rewolucji przemy-
słowej (ziemia jako zasób do spożycia przez 
ludzi) była znacznie starsza niż rzeczywi-
stość maszyn i ma swoje korzenie w średnio-
wiecznym chrześcijaństwie oraz głoszonych 
w tamtym czasie postawach wobec przyro-
dy36. Twierdził, że to, jakie ludzie mają prze-
świadczenia o ekologii, zależy wprost od 
tego, co myślą o sobie w związku z otacza-
jącymi ich rzeczami. Przywołując historię 
stworzenia z Księgi Rodzaju, argumentował, 
że teologia judeochrześcijańska zmiotła po-
gański animizm i znormalizowała eksploata-
cję świata naturalnego. Pełne uzasadnienie 
tych tez odnajdziemy w całej Biblii, gdzie 
potwierdzone zostaje panowanie człowieka 
nad naturą i ustanowiony nurt antropocen-
tryzmu, a także dokonuje się rozróżnienie 
człowieka (uformowanego na obraz Boga) 
od reszty stworzenia, które nie ma „duszy” 

35	 Tamże.
36	 Tamże. 

https://repozytorium.ukw.edu.pl/bitstream/handle/item/4760/Charakterystyka stanu srodowiska oraz glownych przyczyn jego degradacji w Polsce i wojewodztwie bydgoskim.pdf?sequence=1&isAllowed=y
https://repozytorium.ukw.edu.pl/bitstream/handle/item/4760/Charakterystyka stanu srodowiska oraz glownych przyczyn jego degradacji w Polsce i wojewodztwie bydgoskim.pdf?sequence=1&isAllowed=y
https://repozytorium.ukw.edu.pl/bitstream/handle/item/4760/Charakterystyka stanu srodowiska oraz glownych przyczyn jego degradacji w Polsce i wojewodztwie bydgoskim.pdf?sequence=1&isAllowed=y
https://repozytorium.ukw.edu.pl/bitstream/handle/item/4760/Charakterystyka stanu srodowiska oraz glownych przyczyn jego degradacji w Polsce i wojewodztwie bydgoskim.pdf?sequence=1&isAllowed=y
https://repozytorium.ukw.edu.pl/bitstream/handle/item/4760/Charakterystyka stanu srodowiska oraz glownych przyczyn jego degradacji w Polsce i wojewodztwie bydgoskim.pdf?sequence=1&isAllowed=y
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ani „rozumu”, a zatem w hierarchii bytów 
usytuowane jest niżej37. Tym samym autor 
uznawał, że przekonania religijne dopro-
wadziły do obojętności wobec natury, któ-
ra nadal ma wpływ na przemysłowy, „pos-
tchrześcijański” świat. Wykazuje również, 
że szersze zastosowanie nauki i technologii 
do przezwyciężenia problemów ekologicz-
nych nie rozwiąże dzisiejszych dylematów, 
ponieważ to fundamentalne idee (przeko-
nania) ludzkości dotyczące natury muszą 
ulec przedefiniowaniu. White konkluduje: 

„musimy porzucić «wyższe, pogardliwe» po-
stawy, które sprawiają, że jesteśmy «chętni 
użyć ziemi dla naszych najmniejszych za-
chcianek»”38. Ponadto dodaje, że istnieją 
w historii intuicje religijne, np. postać św. 
Franciszka z Asyżu, które to mogą być wzo-
rem w konstruowaniu „demokracji” stwo-
rzeń, w której wszystkie istoty są szanowa-
ne, a „panowanie” człowieka nad światem 
jest ograniczone.

Z taką oceną wpływu chrześcijaństwa 
na świadomość ekologiczną człowieka pole-
mizuje Ryszard F. Sadowski w książce Filo-
zoficzny spór o rolę chrześcijaństwa w kwestii 
ekologicznej39. W rozdziale piątym pojawia-
ją się próby przezwyciężenia sporu poprzez 
syntezę argumentacji wszystkich uczestni-
ków debaty na temat roli chrześcijaństwa 
w kwestii ekologicznej. 

Zalecenia współpracy na rzecz przezwy-
ciężenia zainicjowanego przez Lyna Whi-
te’a sporu muszą uwzględnić perspektywę 
filozofii moralnej. W konkretnym przy-

37	 Tamże. 
38	 We are superior to nature, contemptuous of it, willing 

to use it for our slightest whim. L. White, The Historical 
Roots of Our Ecological Crisis, “Science” 1967, t. 155, s. 
1203–1207.

39	 R. F. Sadowski, Filozoficzny spór o rolę chrześcijaństwa 
w kwestii ekologicznej, Warszawa 2015.

padku znajduje ona potwierdzenie w do-
brze rozpoznanych chrześcijańskich in-
spiracjach idei zrównoważonego rozwoju 
i w moralnym wymiarze kwestii ekolo-
gicznej. Chodzi więc o filozoficzne odwo-
łanie się do intelektualnych i moralnych 
zasobów tradycji chrześcijańskiej, które 
są wciąż niedostatecznie wykorzystywane 
w przezwyciężaniu zagrożeń cywilizowa-
nej ludzkości40 

– konkluduje autor. W tekście znajdujemy 
pięć stanowisk argumentujących na rzecz 
tez White’a. Z dostępnych w Polsce publika-
cji najlepiej znane są stanowiska Johna Pas-
smore’a oraz Arnolda Toynbeego. W nich 
to szczególnie podkreśla się, że za obecny 
kryzys ekologiczny odpowiedzialność po-
noszą zachodnie religie monoteistyczne41. 
Głosów przeciwnych wobec poglądów Whi-
te’a przedstawiono siedem, z których np. 
u Robina Attfielda, Johna Bairda Callicot-
ta oraz Yi-Fu Tuana wskazuje się, że zarów-
no Stary, jak i Nowy Testament wpłynął 
na kształtowanie łagodnej i oświeconej re-
lacji człowieka wobec przyrody. Powołując 
się na szczegółową analizę treści biblijnych, 
autorzy twierdzą, że to właśnie w tym tek-
ście wprowadza się ograniczenia w sposobie, 
w jaki człowiek wykorzystuje przyrodę42. 
Zadanie, jakie ludzkość otrzymała w Ede-
nie, miało polegać na uprawie i doglądaniu 
ogrodu, zarówno dla dobra przyrody, jak 
i człowieka. Była to więc misja polegają-
ca na opiece i odpowiedzialnym zarządza-
niu stworzeniem, nie zaś wykorzystywaniu 
prowadzącym do dewastacji czy degradacji 
świata natury43.
40	 Tamże, s. 288.
41	 Tamże, s. 111.
42	 Tamże, s. 126.
43	 Tamże, s. 129.
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Stefan Konstańczak, w swojej recen-
zji książki Sadowskiego, przytacza oraz 
interpretuje imperatyw sformułowa-
ny przez Hansa Jonasa w jego „Zasadzie 
odpowiedzialności”. 

Nie ma tu znaczenia czy posłużymy się ar-
gumentami o interesach przyszłych pokoleń 
czy też teologicznym postulatem obowiąz-
ku dbałości o dzieło Stworzenia powierzo-
ne człowiekowi. Zawsze bowiem pociąga 
to za sobą określone wartościowanie wszel-
kich przejawów ludzkiej aktywności. W re-
ligii zatem autor [Sadowski – T. O.] odnaj-
duje wielki potencjał, który w przeszłości 
stanowił i ciągle jeszcze stanowi inspirację 
do działań proekologicznych44. 

Opinia ta wskazuje na kierunek odpo-
wiedzialnego myślenia o ekologii w interesie 
ludzkości, które przekracza wszelkie założe-
nia ideologiczne, w tym religijne. 

Możliwości oddziaływania pedagogicz-
nego w edukacji religijnej wykorzystujące 
treści ekologiczne są dziś dość jasne. Sam 
fakt umiejscowienia nauki religii w szko-
łach powszechnych umożliwia odziaływa-
nie na odbiorców idei ochrony środowiska. 
Nakłada także na edukatorów (w tym kate-
chetów) obowiązek wykorzystania edukacji 
ekologicznej jako instrumentu oddziaływa-
nia na świadomość człowieka. Jak się zda-
je, podobnie sprawę widzi pedagog religii 
Szymon Dąbrowski, twierdząc, że: „główną 
przyczyną powstania (tekstu) pedagogiki re-
ligii Józefa Tischnera była silna, wewnętrz-
na potrzeba, aby uczynić bardziej świadome 
oraz refleksyjne moje myślenie i działanie 
pedagogiczne zarówno na poziomie teorii, 

44	 S. Konstańczak, Religia a ekologia, „ΣΟΦΙΑ” 2016, Vol. 
16, s. 375–279.

jak i praktyki wychowawczej”45. Dalej au-
tor pisze: „jednocześnie żywię szczere prze-
konanie o istnieniu realnej misji jako nie-
zmiernie trudnym zadaniu, jakie stawia się 
przed nauczycielem i pedagogiem (w tym 
pedagogiem religii) w aktualnej rzeczy-
wistości polskiej edukacji”46. Wypowiedź 
ta wyraża troskę nie tylko o przyszły, ale 
także teraźniejszy stan rozbieżności między 
teorią a praktyką w sferze edukacji, w tym 
edukacji religijnej. Nie możemy jednak stra-
cić z pola widzenia istotnej różnicy między 
pojęciami kształcenia i wychowania, 

bowiem kształcenie jest przede wszyst-
kim przekazem danej struktury rozumie-
nia, zaś wychowanie jakąś formą twórczo-
ści. Kształcić w tym sensie może każdy, 
włącznie z instytucjami, organizacjami 
czy zakładami. […] Zupełnie inaczej jest 
w przypadku wychowania, szczególnie re-
ligijnego, bowiem podmiotem tego działa-
nia może być tylko człowiek47. 

Należy rozumieć zatem, że istnieje funda-
mentalna potrzeba moralnych relacji pomię-
dzy wychowawcą a wychowankiem, w któ-
rych to treści proekologiczne stają się dziś 
również istotnym zadaniem do wykonania. 

Przykładami obecności problematyki 
ekologicznej w szeroko rozumianej sferze 
edukacji religijnej mogą być m.in. takie ini-
cjatywy, jak: 

a) Polska Rada Ekumeniczna we współ-
pracy ze szkołami wyższymi, od wielu lat 
organizuje konferencje dla nauczycieli 

45	 S. Dąbrowski, „Spór o polską pedagogikę religii – mię-
dzy tradycją a współczesnością, w: „Edukacja – wartości 

– kontrowersje”, red. nauk., S. Dąbrowski, M. Obrycka, 
Gdańsk 2017, s. 99.

46	 Tamże, s. 99.
47	 S. Dąbrowski, Pedagogika religii Józefa Tischnera, 

dz. cyt., s. 227.
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religii i osób ze środowiska akademickiego, 
zapraszając ich do dyskusji na temat aktu-
alnych wyzwań, przed jakimi stają Kościo-
ły chrześcijańskie w Polsce. W roku 2021 
Polska Rada Ekumeniczna wraz z Wy-
działem Nauk Społecznych Chrześcijań-
skiej Akademii Teologicznej w Warszawie 
i Wyższą Szkołą Teologiczno-Społeczną 
w Warszawie zorganizowała Ogólnopol-
ską Konferencję Naukowo-Metodyczną: 

„EKO pedagogicznie: pedagogika religii 
wobec wyzwań ekologii48; 

b) Ekumeniczne spojrzenie na teologię 
stworzenia, w tekście „Ekologia jako Eu-
charystia”49, w którym autorka definiu-
je ekologię jako troskę i odpowiedzialność 
za ziemię, Eucharystię jako dziękczynienie, 
a dbałość o stworzenie jako wyraz tegoż 
dziękczynienia; 

c) Krytyczna analiza pt. „Bezdroża ekolo-
gii – chrześcijańska krytyka współczesnych 
nurtów ekologii”50, gdzie autor stawia tezę, że 

[…] Ekologię zaczęto ubierać w szaty reli-
gii, polityki, biologii. W tych trzech nur-
tach usytuowały się nowe propozycje (pro-
jekty) ekologicznego ocalenia dla świata 
(przyrody, niekoniecznie człowieka). 
W tych propozycjach z chrześcijańskiego 
punktu widzenia w sposób istotny jest na-
ruszona prawda o człowieku i o świecie;

d) Praca pt. „Ekologia w misji ewange-
lizacyjnej Kościoła”51, gdzie autor analizuje 

48	 Zob. EKO pedagogicznie. Pedagogika religii wobec wy-
zwań ekologii, https://www.luteranie.pl/ekopedagogicz-
nie-pedagogika-religii-wobec-wyzwan-ekologii/, (dostęp: 
23.09.2022).

49	 M. R. Ławniczak, Ekologia jako Eucharystia, „Studia 
Teologiczno-Historyczne Śląska Opolskiego” 2017, t. 37, 
nr 2, s. 127–139.

50	 B. Jurczyk, Bezdroża ekologii – chrześcijańska krytyka 
współczesnych nurtów ekologii, „Teologia i moralność” 
2016, t. 11, nr 1/19, s. 17–28.

51	 J. Górski, Ekologia w misji ewangelizacyjnej Kościoła, 

treść Encykliki Laudato si’ papieża Francisz-
ka oraz działania w zakresie proekologicz-
nym, zarówno podmiotów kościelnych, jak 
i świeckich; 

e) Opracowanie pt. „Ekologia w progra-
mach nauczania religii dla I klasy gimna-
zjum”52, gdzie celem tekstu było ukazanie 
treści ekologicznych, które winny się zna-
leźć w programach nauczania religii w syste-
mie szkolnym; 

f) Praktyczna analiza pt. „Ekologia 
w przypowieściach Jezusa”53, gdzie autor, 
korzystając z tekstów Nowego Testamentu, 
odnajduje w nich istotne przekazy dotyczą-
ce obowiązków działań ekologicznych dla 
człowieka;

 g) Aksjologiczny tekst pt. „Kościół a eko-
logia ludzka”54 poświęcony definicji ekologii 
ludzkiej jako niezbędnej relacji występującej 
między życiem człowieka a prawem moral-
nym, źródłowo wpisanym w ludzką naturę. 

Podane przykłady jedynie sygnalizują 
szeroką i złożoną problematykę ekologiczną, 
tym samym w żadnej mierze jej nie wyczer-
pują. Ważnym wnioskiem, który wyłania się 
z powyższych egzemplifikacji, jest fakt co-
raz to częstszej obecności problematyki eko-
logicznej w zakresie analiz i badań edukacji 
religijnej XXI wieku. 

Leksykon pedagogiki religii definiuje „Edu-
kację ekologiczną” 

[…] jako nieodłączny element integralne-
go procesu edukacyjnego, a także polity-
ki informacyjnej, strategii gospodarczej 

„Sympozjum Rok XXIII” 2019, nr 1/36, s. 237–245.
52	 J. Łukomski, Ekologia w programach nauczania religii 

dla I klasy gimnazjum, „Studia Ecologiae et Bioethicae” 
2007, nr 5, s. 407–414.

53	 A. J. Najda, Ekologia w przypowieściach Jezusa, „Studia 
Ecologiae et Bioethicae” 2007, nr 5, s. 355–366.

54	 J. Dziedzic, Kościół a ekologia ludzka, „Polonia Sacra” 
2019, R. 23, nr 1, s. 103–126.

https://www.luteranie.pl/ekopedagogicznie-pedagogika-religii-wobec-wyzwan-ekologii/
https://www.luteranie.pl/ekopedagogicznie-pedagogika-religii-wobec-wyzwan-ekologii/
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i ochrony zdrowia ludności. […] Zada-
niem nadrzędnym edukacji ekologicznej 
powinno być kształtowanie świadomo-
ści ekologicznej pojmowanej struktural-
nie, to znaczy w jej wymiarze poznaw-
czym, aksjologicznym i normatywnym, 
przy założeniu, że wymienione części 
składowe, są traktowane jako wzajem-
nie konstytuująca się harmonijnie całość. 
[…] W procesie edukacji ekologicznej 
można również dostrzec potrzebę ujęcia 
teologicznego, czyli łączącego sumienie 
człowieka z najwyższym autorytetem re-
ligijnym, jeśli chodzi o decyzje życiowe 
i postępowanie. Ekoteologia jest czymś 
więcej niż tylko chrześcijańskim wycho-
waniem człowieka wierzącego. Powinna 
ona stać się fundamentem stylu życia, no-
wego współistnienia człowieka w harmo-
nii z rytmem przyrody i nieustannego in-
tegrowania się ze Stwórcą55. 

W tekście tym uwidacznia się przejście od 
ekologii, pojmowanej jako świadome działa-
nie z pobudek czysto racjonalnych, do eko-
logii jako wyzwania dla człowieka wierzą-
cego, opartej na fundamentalnych zasadach 
etyki chrześcijańskiej.

Przyszłość mieszkańców Ziemi jest bez-
pośrednio uzależniona zarówno od ludzkich 
myśli, jak i czynów. Każda możliwość kon-
struktywnego wpływu na myślenie i dzia-
łanie zmierzające do ochrony środowiska 
naturalnego powinna być dziś wykorzysty-
wana. Edukacja proekologiczna w ramach 
analiz w zakresie pedagogiki religii zajmu-
je istotne, lecz nie pierwszoplanowe miejsce. 
Problem przyszłości świata, ale także kondy-
cja ludzkości, zmagającej się z gwałtownymi 

55	 S. Kasprzak, „Edukacja ekologiczna”, w: Leksykon peda-
gogiki religii, dz. cyt., s. 135–138.

przemianami politycznymi, społecznymi 
oraz tymi związanymi z kryzysem ekolo-
gicznym, szczególnie obawą „o dzień ju-
trzejszy”, znajdują swoje miejsce w bada-
niach społecznych, w tym np. w zakresie 
psychologii religii. Paul W. Pruyser (1971) 
za najważniejsze wyzwanie dla psychologii 
religii uważa kryzys ekologiczny. Jak twier-
dził, ma on swe korzenie w błędnej rekon-
strukcji teologicznej, która dała ludzkości 
panowanie nad resztą przyrody”56. Zgodnie 
z Biblią (Rdz 1,28) Bóg przekazał stworzo-
ną przez siebie Ziemię wraz z istotami ży-
wymi w posiadanie człowiekowi i ustano-
wił go panem nad wszelkim stworzeniem. 
Jednocześnie nie oznaczało to, że człowiek 
miał prawo ten dar zdegradować lub znisz-
czyć. W biblijnych wytycznych korzystanie 
z ziemi i jej owoców podlegało precyzyjnym 
instrukcjom, które miały zapobiec jej wy-
jałowieniu (Wj 23,11). Takim przykładem 
była zasada mówiąca, że przez sześć lat czło-
wiek może zbierać plony, natomiast w siód-
mym roku ziemia ma leżeć odłogiem. Był 
to jeden z religijno-społecznych nakazów 
dbania o ziemię-rodzicielkę, który nie stał 
się jednak prawem obligatoryjnym dla całej 
ludzkości. 

Zakończenie
Wątek dydaktyczny dotyczący ekologii wy-
daje się wciąż zbyt mało obecny w eduka-
cji religijnej, co wynikać może ze zjawiska 
braku korelacji nauki religii z praktyką 
szacunku do szeroko rozumianej przyro-
dy. Konsumpcyjne zachowania dorosłego 
pokolenia, pomimo gotowych alternatyw-
nych wzorców postępowania istniejących 
w źródłach religijnych, odbierają możliwość 

56	 D. M. Wulff, Psychologia religii, Warszawa 1999, s. 536.
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bezpośredniego oddziaływania na dzie-
ci i młodzież. Praktyka społeczna ukazuje 
niewielki udział autorytetu rodzica, wycho-
wawcy, edukatora w zmianach proekolo-
gicznych. Analogiczną wydaje się sytuacja 
w sferze religijnej. Potwierdzeniem tej tezy 
są analizy o. Kramarskiego, który twierdzi: 

Mówi się więc obecnie o potrzebie dusz-
pasterstwa ekologicznego. Jest ono po-
trzebne w całym kościele począwszy od 
wszystkich kontynentów i krajów, diece-
zji i parafii. Potrzebne jest zaangażowanie 
się wszystkich kościelnych ruchów i or-
ganizacji. Najważniejsza jednak okazuje 
się w tym względzie edukacja ekologicz-
na, która powinna obejmować wszyst-
kie rodziny i szkoły i środowiska, gdzie 
żyje i uczy się człowiek. Formacja pro-
ekologiczna winna rozpocząć się już od 
najmłodszych lat. Musi stanowić jedną 
z najważniejszych części działalności dy-
daktyczno-wychowawczej szkoły57. 

Trudno nie zgodzić się z tym spostrzeże-
niem, ponieważ to rodzina i szkoła są śro-
dowiskami, w których pierwotnie socjalizu-
je się podstawy odpowiedzialnego i aktyw-
nego udziału w życiu społecznym. Globalne 
zmiany klimatu wymagają odpowiedniej, 
ale też szybkiej reakcji, której zasady powin-
ny pojawiać się w możliwie każdym miejscu 
i etapie edukacji.

W oparciu o wyniki badań dotyczących 
młodzieży prowadzonych przez Instytut Sta-
tystyki Kościoła Katolickiego w Polsce, prof. 
Janusz Mariański (Toruń 2018), przedstawia 
dynamikę zmian religijności młodego poko-
lenia Polaków, która ma miejsce w ostatnich 

57	 R. Kramarski, Zaangażowanie ekologiczne, dz. cyt. s. 
165–166.

latach. Zauważa, że osłabienie uczestnictwa 
dostrzegalne jest we wszystkich z wyodręb-
nianych tradycyjnie wymiarów religijno-
ści, czyli: praktyki religijne, wiedza religij-
na, doświadczenie, moralność czy poczucie 
więzi z Kościołem. Zdaniem Mariańskiego 
młodzież dokonuje „emigracji z Kościoła”, 
a zjawisko to bezpośrednio wiązane jest z za-
łamywaniem się roli oraz znaczenia insty-
tucji religijnych w Polsce58. Wydaje się być 
to istotne w przestrzeni omawianej proble-
matyki, ponieważ edukacja religijna winna 
spełniać również rolę i zadania społecznie 
korzystne. Kościół, posiadając odpowiednią 
bazę, na którą składają się osobowe i tech-
niczne możliwości wychowawczego i edu-
kacyjnego oddziaływania na młode pokole-
nie (wspomagany finansowo przez państwo), 
w tej sytuacji traci swój wewnętrzny poten-
cjał. Dane z publikacji „Synod 2021–2023 – 
Synteza krajowa” 59 wskazują, jak mało istot-
nym zagadnieniem jest świadomość eko-
logiczna w treściach przekazu katolickiego. 
Co prawda problematyka taka jest podej-
mowana, jednak zajmuje zasadniczo jedno 
z ostatnich miejsc. Dla aktualnej sytuacji 
kryzysu klimatycznego ma to bardzo istotne 
znaczenie. Wydaje się, że jesteśmy jako ludz-
kość w sytuacji, w której od każdej formy 
zaangażowania intelektualnego i material-
nego mamy prawo oczekiwać wzmożonych 
działań edukacyjnych, ukierunkowanych 
na wdrażanie i utrwalanie postaw proekolo-
gicznych. Realizacja tego zadania leży w na-
szym wspólnym interesie.

Przedstawione powyżej zagadnienia 
są próbą zwrócenia uwagi na problem 
58	 Zob. J. Mariański, Badania młodzieży 1988-1998-2005-

2017, https://www.iskk.pl/badania/mlodziez-i-edukacja-
-religijna/289-badania-mlodziezy-1988-1998-2005-2017, 
(dostęp: 23.09.2022). 

59	 Synod 2021-2023, Synteza krajowa, opr. K. Kazimierska 
i in. s. 38–39, https://synod.org.pl, (dostęp: 29.08.2022).

https://synod.org.pl
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postępującej degradacji środowiska natu-
ralnego. Zasygnalizowane powyżej gło-
sy w dyskusji mogą być punktem wyjścia 
do dalszych badań i analiz zmierzających 
do przybliżenia przyczyn niskiej świado-
mości proekologicznej społeczeństwa pol-
skiego. Jako jedną z metod przezwycięża-
nia aktualnego stanu rzeczy mogłoby być 
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Ecology in religious education 
from a religious studies perspective

The progressive degradation of the natural 
environment, which is the only place of hu-
man existence, requires us to take a num-
ber of immediate measures to protect it. An 
important issue from this point of view is 
the shaping of appropriate attitudes of peo-
ple from the earliest years of life. School 
education has an important role to play in 
this process. Including ecological education 
as part of religious education, conducted in 
public schools, which are financed by the 
state, on the basis of the Concordat conclud-
ed between the Holy Seat and the Republic 
of Poland.

Keywords: ecology, religion, religious 
education

Ekologia w edukacji religijnej 
z perspektywy religioznawczej

Postępująca degradacja naturalnego środo-
wiska, stanowiącego jedyne miejsce ludzkiej 
egzystencji, wymaga od nas podjęcia szeregu 
niezwłocznych działań w celu jego ochrony. 
Istotnym z tego punktu widzenia zagadnie-
niem jest kształtowanie odpowiednich po-
staw ludzi od najwcześniejszych lat życia. 
Ważną rolę w tym procesie ma do odegra-
nia edukacja szkolna. W tym edukacja eko-
logiczna w ramach nauki religii prowadzo-
nej w szkołach publicznych, finansowanych 
przez państwo, na podstawie Konkordatu 
zawartego między Stolicą Apostolską a Rze-
cząpospolitą Polską. 
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Koncepcja filozofii 
w myśli Kazimierza Twardowskiego

Wstęp
Pytanie o istotę filozofii ma znaczenie fun-
damentalne. Chodzi bowiem o zakres kom-
petencji badawczych filozofii, zwłaszcza 
w kontekście jej metodologicznych i pro-
blemowych związków z naukami szczegó-
łowymi. Warto zatem przypomnieć inte-
lektualny wysiłek w tym zakresie Kazimie-
rza Twardowskiego – charyzmatycznego 
twórcy lwowskiej szkoły filozoficznej, która 
w pierwszej połowie XX wieku stała się nie-
kwestionowanym centrum polskiego życia 
filozoficznego1.

Twardowski tworzył i modyfikował 
koncepcję filozofii na wszystkich etapach 
działalności badawczej. Pierwsze wzmian-
ki o istocie filozofii znajdują się bowiem 
już w habilitacji uczonego, publikowanej 
w roku 1894, natomiast ostatnie, większe 
uwagi na ten temat Twardowski przedstawił 

1	 Izydora Dąmbska z wyczuwalnym wzruszeniem pisze 
po latach o niepowtarzalnym, intelektualnym klimacie, 
który powstał w okresie działalności Twardowskiego 
we Lwowie. Wspomina, że ideał filozofa, który tworzył 

„[…] bliski był ideałowi mędrca starożytnych, wzorowane-
mu na postaci Sokratesa. Miał w sobie Twardowski coś 
z Sokratesa; i w nacisku, jaki kładł na metodę pracy na-
ukowej, i w postulacie jasności i bezkompromisowości 
swojej etyki i w wielkiej odwadze cywilnej. I w tym, że 
jak Sokrates był łowcą dusz” (I. Dąmbska, Czterdzieści lat 
filozofii we Lwowie. 1898–1938, „Przegląd Filozoficzny” 
1948, z. 1–3, s. 17–18).

w roku 1930, na początku ostatniego cyklu 
wykładów pt. „Historia filozofii w zarysie”2. 
Rzetelne studium tego problemu musi za-
tem obejmować lata 1894–1930. W swojej 
refleksji metafilozoficznej Twardowski pi-
sze o znaczeniu i funkcjach filozofii w wie-
lu kontekstach – naukowym, historycznym, 
dydaktycznym oraz pragmatycznym. Te po-
wiązane ze sobą składniki tworzą intrygu-
jącą, wieloaspektową koncepcję filozofii, ale 
z drugiej strony, ujawniają się w niej także 
pewne sprzeczności, których Twardowski 
nie wyjaśnił w sposób przekonywujący. 

Filozofia jako zespół 
nauk filozoficznych

Koncepcja filozofii jako nauki składają-
cej się z wielu dyscyplin ukształtowała 

2	 Zob. K. Twardowski, Zur Lehre von Inhalt und Gegenstand 
der Vorstellungen. Eine psychologische Untersuchung, 
Wien 1894. Polski przekład habilitacji Twardowskiego 
ukazał się w: K. Twardowski, O treści i przedmiocie przed-
stawień, tłum. I. Dąmbska, w: tenże, Wybrane pisma filo-
zoficzne, Warszawa 1965, s. 3–91. Wykłady dwugodzinne 
Twardowskiego w Uniwersytecie Lwowskim pt. „Historia 
filozofii w zarysie” rozpoczęły się w dniu 2 październi-
ka 1930 roku i były realizowane w trzech trymestrach 
roku akademickiego 1930/1931. W archiwum Kazimierza 
Twardowskiego znajduje się uzupełnienie do wykładów 
pt. Historia filozofii w zarysie. Zob. Cyfrowe Archiwum 
Połączonych Bibliotek Wydziału Filozofii Uniwersytetu 
Warszawskiego, Instytutu Filozofii i Socjologii 
Polskiej Akademii Nauk oraz Polskiego Towarzystwa 
Filozoficznego (dalej jako CAPB).

„Karto-Teka Gdańska”, nr 1(10)/2022, s. 101‒117
http://karto-teka.ptft.pl/
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się w refleksji uczonego stosunkowo szyb-
ko – w pierwszych latach jego działalności 
we Lwowie. Twardowski później nieco ją 
modyfikował, ale przekonania, że filozofia 
jest nauką już nigdy nie kwestionował. 

Warto przypomnieć, że na sposób myśle-
nia lwowskiego uczonego o istocie filozofii 
pewien wpływ miała nauka w wiedeńskim 
Terezjanum – elitarnym gimnazjum mę-
skim, w którym Twardowski kształcił się 
w latach 1877–1885. Nauczyciele tej szkoły 
motywowali swoich wychowanków do wy-
trwałej, metodycznej pracy i kształtowali 
przekonanie o wartości poznawczej wiedzy 
naukowej. Twardowski, wspominając lata 
młodości spędzone w Terezjanum, przywo-
łuje postać Fryderyka Berndta – historyka, 
który prowadził też zajęcia z propedeuty-
ki filozofii3. Istotny jest fakt, że w Terezja-
num młody Twardowski uczył się właśnie 
propedeutyki filozofii, która wówczas była 
kursem logiki formalnej i psychologii empi-
rycznej. Naukowy status tej dyscypliny był 
wówczas oczywisty a jednocześnie, co waż-
ne, uznawano ją za integralny składnik filo-
zofii. Prawdopodobnie taki sposób naucza-
nia propedeutyki filozofii już wtedy utrwalił 
w umyśle Twardowskiego przekonanie, że 
badania psychologiczne i ćwiczenia z logiki 
to w istocie podstawowe składniki wiedzy 
filozoficznej. Można powiedzieć, że wtedy 
powstał wstępny zarys koncepcji filozofii 
naukowej rozumianej jako grupa dyscyplin.

	 Drugi kontekst jest bardziej istot-
ny, gdyż określa nie tylko sposób definio-
wania istoty filozofii przez Twardowskie-
go, ale ujawnia się wyraźnie także w innych 
3	 Twardowski podkreślał, że umiejętności dydaktyczne 

i determinacja Fryderyka Berndta: „[…] przyzwyczaja-
nie nas do zwięzłego, rzeczowego, prostego sposobu wy-
rażania się nie pozostało w moim przypadku bez rezul-
tatów” (Tenże, Autobiografia filozoficzna (około 1926 r.), 

„Przegląd Filozoficzny – Nowa seria” 1992, nr 1, s. 20).

składnikach jego myśli. Mam na myśli inte-
lektualny wpływ osobowości Franza Bren-
tana – austriackiego filozofa, którego wykła-
dów słuchał Twardowski podczas studiów 
w Uniwersytecie Wiedeńskim. Stosunkowo 
szybko wiedeński nauczyciel filozofii stał 
się dla niego mistrzem i duchowym prze-
wodnikiem. Po wielu latach, wspominając 
te spotkania, Twardowski pisał:

Franciszek Brentano stał się dla mnie 
wzorem badacza niewzruszenie dążącego 
do poznania prawdy filozoficznej i nauczy-
ciela filozofii skupiającego wokół siebie 
w duchu antycznym uczniów jako młod-
szych przyjaciół. Od niego nauczyłem się 
dążenia do bezwzględnej rzeczowości oraz 
metody rozważania i badania zapewniają-
cej – o ile to możliwe – osiągnięcie takiej 
rzeczowości 4.

Brentano, a ściślej tezy przedstawione 
w jego pracy z roku 1895 pt. Die vier Pha-
sen der Philospohie und ihr augenblichlicher 
Stand5, wpłynęły także na wzmocnienie 
przekonania Twardowskiego, że filozofia, 
chcąc odzyskać znaczenie wśród innych 
nauk, musi także być zespołem dyscyplin 
naukowych. Fascynacja sposobem myśle-
nia Brentana o zadaniach filozofii ujawnia 
się wyraźnie w krótkim artykule sprawoz-
dawczym, napisanym bezpośrednio po lek-
turze tej pracy6. Twardowski uznaje w nim 

4	 K. Twardowski, Autobiografia filozoficzna, dz. cyt., s. 23. 
O zakresie inspiracji myślą Brentana w refleksji metafi-
lozoficznej Twardowskiego w: I. Dąmbska, Franciszek 
Brentano a polska myśl filozoficzna. Kazimierz 
Twardowski i jego szkoła. Referat wygłoszony podczas 
sympozjum w Grazu ( 4–8 września 1977 r.) zorganizo-
wanego z okazji sześćdziesiątej rocznicy śmierci Brentana, 

„Ruch Filozoficzny” 1979, nr 1–2, s. 1–10.
5	 Zob. F. Brentano, Cztery fazy filozofii i jej stan obecny, 

Stuttgart 1895 [tłum. własne].
6	 Zob. K. Twardowski, Franciszek Brentano a historia filo-

zofii, „Przełom” 1895, nr 11, s. 335–346.
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słuszność tezy Brentana, że historia trzech 
epok filozofii europejskiej – starożytnej, śre-
dniowiecznej i nowożytnej – to sekwencja 
czerech powtarzających się faz. Pierwsza 
jest zawsze okresem rozkwitu filozofii, na-
tomiast w trzech kolejnych etapach ujawnia 
się tendencja spadkowa, czyli wyraźne obni-
żenie prestiżu i znaczenia filozofii wśród in-
nych nauk. Co istotne, Twardowski podziela 
przekonanie Brentana, że ostatnia faza upad-
ku kończy się właśnie u schyłku wieku XIX, 
a filozofia, w swoim dążeniu do unaukowie-
nia swoich metod badawczych, już nieba-
wem uzyska należny jej prestiż oraz realny 
wpływ na rozwój innych nauk. 

Albowiem stoimy u początku nowej fazy. 
Wszystko wre i kipi. Jedni upatrują zba-
wienia w dogmatyzowaniu filozofii śre-
dniowiecznej, drudzy w psychofizyce, 
trzeci w pozytywizmie, inni w spiryty-
zmie, inni w zniesieniu zupełnym filozo-
fii i wyrugowaniu jej z szeregu umiejętno-
ści. Wobec tego zamętu zdań i kierunków 
chłodną trzeba mieć głowę i nie pytać się 
o radę własnych upodobań, lecz należy 
zwrócić oczy ku historii, którą już staro-
żytni nauczycielką naszą nazywali 7.

Taka diagnoza ówczesnego kontekstu 
rozwoju filozofii spowodowała, że Twar-
dowski, idąc tropem rozumowania Brenta-
na, zaczyna tworzyć koncepcję filozofii na-
ukowej, jako grupy dyscyplin. Ten kierunek 
poszukiwań widoczny jest już w habilitacji, 
w której filozof określa metafizykę jako na-
ukę o przedmiotach ogólnych8. 
7	 Tamże, s. 346.
8	 Twardowski twierdził, że przedmiotem badań metafizycz-

nych są zarówno przedmioty fizyczne, jak i psychiczne, 
nierealne i realne, nieistniejące i istniejące. Problematyka 
tak rozumianej metafizyki różniła się od zakresu ba-
dawczego nauk szczegółowych, które wprawdzie także 

Program filozofii naukowej, już w szer-
szym zakresie, przedstawił Twardowski 
w swoim pierwszym lwowskim wykładzie 
pt. „O pojęciu filozofii”, który wygłosił 15 
listopada 1895 roku. W tym ujęciu, oprócz 
metafizyki, wymienia inne nauki filozo-
ficzne: psychologię, logikę, etykę i estetykę. 
W wykładzie wstępnym uczony podkreśla 
szczególny status metafizyki, ponieważ za-
kres jej kompetencji badawczych jest czę-
ściowo wspólny z przedmiotem nauk przy-
rodniczych oraz innych nauk filozoficznych9. 
Jednocześnie Twardowski jest wyraźnie roz-
czarowany faktem, że myśliciele często nie 
uświadamiają sobie w pełni naukowego sta-
tusu badań filozoficznych.

Gdy wszyscy, co uprawiają filozofię, głę-
boko się przejmą jej posłannictwem na-
ukowym, wtedy już nie będą dzielić się 
na kierunki i kieruneczki, na zwolenni-
ków rozmaitych systematów i systema-
cików, lecz dążąc wspólnymi środkami 
do wspólnego celu, zgodnie będą kroczyć 
drogą sumiennego i […] przystępnego ba-
dania ku prawdzie – nie wynosząc się jed-
ni nad drugich10.

Dążenie do jednej, bezwzględnej praw-
dy uznaje więc za podstawowe kryterium, 

zajmowały się przedmiotami naszych przedstawień, ich 
cechami i prawami wzajemnego odziaływania, niemniej 
w naukach szczegółowych istotne było wyodrębnienie 
tych obiektów w określoną grupę. Zob. K. Twardowski, 
O treści i przedmiocie przedstawień, dz. cyt., s. 33. 

9	 „A metafizyka – stwierdza Twardowski – będąca gałę-
zią filozofii, zajmuje się przedmiotami pozostającymi 
w bliskiej styczności tak z przedmiotami nauk przyrod-
niczych, jak i przedmiotami reszty nauk filozoficznych 
i tworzy między tymi obszarami wiedzy ludzkiej ścisły 
związek, ugruntowany na wspólności pewnych zagad-
nień” (K. Twardowski, Wykład wstępny w Uniwersytecie 
Lwowskim, w: tenże, Myśl, mowa i czyn, część I, red. 
A. Brożek i J. Jadacki, Kraków 2013, s. 460). Tekst wykła-
du wstępnego publikowano po raz pierwszy w „Principia” 
1994, t. 8–9, s. 225–236.

10	 K. Twardowski, Wykład wstępny, dz. cyt. s. 467.
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które odróżnia rzetelne badanie nauko-
we, należycie uzasadnione w sądach i teo-
riach, od rozważań odkrywających praw-
dy względne, często inspirowanych jakąś 
ulotną ideologią czy doraźnym interesem11. 
Akcentowanie wartości dążenia do praw-
dy – już na początku działalności badaw-
czej Twardowskiego we Lwowie – ujawnia 
niewątpliwie szerszy kontekst aksjologiczny 
tych rozważań. Można zaryzykować tezę, że 
będzie on jeszcze bardziej widoczny w jego 
późniejszych publikacjach, dotyczących za-
gadnień metafilozoficznych.

Kolejną próbą definiowania istoty filozo-
fii są analizy Twardowskiego zamieszczone 
w artykule pt. Psychologia wobec fizjologii 
i filozofii12. W tej pracy uczony klasyfikuje 
nauki filozoficzne na podstawie właściwo-
ści przedmiotów badanych w jej poszczegól-
nych dyscyplinach, z czego wynika również 
sposób ich poznawania.

Tą cechą wspólną jest pewna właściwość 
przedmiotów, którymi się nauki filozo-
ficzne zajmują. Wszystkie nauki filozoficz-
ne badają bowiem przedmioty, które nam 
są dane albo wyłącznie w doświadczeniu 
wewnętrznym, albo zarówno w doświad-
czeniu wewnętrznym, jak i doświadczeniu 
zewnętrznym. Z takiego określenia przed-
miotu nauk filozoficznych łatwo wypro-
wadzić poszczególne gałęzie filozofii 13.

Twardowski wymienia więc poszczegól-
ne nauki filozoficzne: psychologię, logikę, 

11	 Tę kwestię Twardowski analizował szczegółowo w: tenże, 
O tak zwanych prawdach względnych, Księga Pamiątkowa 
Uniwersytetu Lwowskiego ku uczczeniu pięćsetnej roczni-
cy Fundacji Jagiellońskiej Uniwersytetu Krakowskiego, 
Lwów 1900, s. 3–25.

12	 Zob. K. Twardowski, Psychologia wobec fizjologii i filo-
zofii, „Przegląd Naukowy i Literacki” 1897, R. 30, s. 17–41.

13	 Tamże, s. 109. 

teorię poznania, estetykę, etykę, filozofię 
prawa, filozofię religii i filozofię historii. 
Zauważmy, że w grupie dyscyplin filozo-
ficznych pojawiły się trzy nauki, których 
nie wymienił w wykładzie wstępnym. Sta-
ło się tak, ponieważ Twardowski myślał 
już zapewne o modyfikacji swojej koncep-
cji filozofii. Antycypacją tego pomysłu jest 
właśnie tendencja do powiększania liczby 
nauk filozoficznych.

W tym ujęciu struktury filozofii to psy-
chologia jest podstawową dyscypliną, a ści-
ślej, psychologia empiryczna14. Uczony pod-
kreśla bowiem w tej pracy, że przedmio-
tem badań psychologicznych są obiekty 
dane nam wyłącznie w doświadczeniu we-
wnętrznym. Przedstawiciele innych nauk 
filozoficznych, nawet jeśli ich przedmioty 
poznawane są także w doświadczeniu ze-
wnętrznym, powinni jednak uwzględniać 
psychiczną naturę czynności poznawczych 
i w konsekwencji muszą uznać wielkie zna-
czenie introspekcji dla własnych badań. Ak-
centowanie przez Twardowskiego znaczenia 
psychologii wśród innych nauk filozoficz-
nych jest niewątpliwie świadectwem wpły-
wu koncepcji Brentana, w której psycholo-
gia – jako nauka badająca obiekty dane nam 

14	 W tym czasie Twardowski tłumaczy Henrykowi Struvemu, 
w jaki sposób należy definiować możliwości badawcze 
psychologii empirycznej oraz innych nauk filozoficznych. 

„Nie uznaję – stwierdza – dwojakiej psychologii: filozo-
ficznej i empirycznej. Psychologia jest tylko empiryczna 
[…]. Tak samo nie ma dwojakiej matematyki; albowiem 
filozoficzna matematyka jest właśnie filozofią matematy-
ki, więc nauką, będącą częścią metafizyki, z jednej stro-
ny, a teorii poznania z drugiej. Tak samo filozofia histo-
rii i historia, filozofia przyrody i przyrodoznawstwo itd. 
Zaliczając psychologię do nauk filozoficznych, wcale nie 
muszę, a nawet nie mogę, zaliczyć do nich chemii, fizyki 
itd. Albowiem do nauk filozoficznych zaliczam tylko te, 
które opierają swe badania na doświadczeniu wewnętrz-
nym – bądź wyłącznie, bądź zarówno na wewnętrznym, 
jak zewnętrznym. Przeto ani chemia, ani fizyka nie są na-
ukami filozoficznymi” (List Kazimierza Twardowskiego 
do Henryka Struvego, Lwów, 25 maja 1897 r., „Kwartalnik 
Filozoficzny” 1993, t. 21, z. 4, s. 118, przygotował do dru-
ku R. Jadczak, w: K. Twardowski, Myśl, mowa i czyn, dz. 
cyt., s. 505). 
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w spostrzeżeniu wewnętrznym – była także 
podstawową dyscypliną filozoficzną 15. 

Filozof uznaje również konieczność po-
działu nauk na podstawie stopnia ogólno-
ści badanych przedmiotów. Zastosowanie 
takiego kryterium powoduje, że zakres ba-
dawczy niektórych nauk filozoficznych oka-
zuje się częściowo wspólny z obszarem kom-
petencji naukowych nauk niefilozoficznych. 
Ogólną nauką jest metafizyka, i w pewnym 
stopniu także logika oraz teoria poznania. 
Natomiast pozostałe nauki: psychologia, 
etyka, estetyka, filozofia religii, filozofia 
prawa i filozofia historii są naukami specjal-
nymi, tak jak inne nauki niefilozoficzne16.

Uczony stosuje więc w swojej koncepcji 
podwójne kryterium podziału kompetencji 
badawczych poszczególnych nauk filozo-
ficznych – według sposobu poznawania ich 
przedmiotów oraz według stopnia ogólności 
tych obiektów. Rodzi to pewne wątpliwości, 
które podzielał również chyba sam Twar-
dowski17. Niezbędne jest jasne, decydujące 
kryterium, na podstawie którego moż-
na by dokonywać dalszych podziałów 
w naukach filozoficznych, a z drugiej strony 

15	 Zob. F. Brentano, Psychologia z empirycznego punktu wi-
dzenia, tłum. W. Galewicz, Warszawa 1999, s. 7–40. 

16	 K. Twardowski, Psychologia wobec fizjologii i filozofii, 
dz. cyt., s. 111.

17	 W tekście, napisanym prawdopodobnie z roku 1910, pt. 
Określenie filozofii Twardowski stwierdza: „Filozofia nie 
jest nauką, lecz nazwą zbiorową kilku nauk […]. Musi jed-
nak istnieć jakieś kryterium, według którego należy roz-
strzygnąć, które nauki zaliczyć do nauk filozoficznych, 
a które nie. Dziś toczy się spór między dwoma takimi głów-
nymi kryteriami. Jedno podaje za istotną cechę nauk filo-
zoficznych ich, tak zwaną, ogólność, drugie cechę tę widzi 
w introspekcyjnych – ostatecznie podstawach wszelkiej na-
uki filozoficznej. Zakres i wzajemne ustosunkowanie nauk 
filozoficznych przedstawia się odmienne według jednego 
i drugiego kryterium. Jedno liczy się bardziej ze stanem 
rzeczy historycznie ustalonym, drugie bardziej zdaje się 
wskazywać na kierunek, w którym przyszły pójdzie roz-
wój. Dziś stwierdzić należy stan przejściowy i jemu przy-
pisać chwiejność i trudności w określaniu pojęcia filozofii” 
(K. Twardowski, Określenie filozofii, maszynopis z odręcz-
nymi poprawkami, karta I, CAPB. Tekst był także publi-
kowany w: tenże, Rozprawy i artykuły filozoficzne. Zebrali 
i wydali uczniowie, Lwów 1927, s. 423).

jednoznacznie odróżniać te nauki od dys-
cyplin niefilozoficznych. Warta rozważe-
nia wydaje się propozycja Jana Woleńskiego, 
który dostrzega pewną komplementarność 
dwóch interpretacji jego koncepcji filozofii – 
możliwości jej rozumienia w znaczeniu ko-
lektywnym oraz dystrybutywnym. 

Twardowski used two concepts of philoso-
phy, collective and distributive. Philosophy, 
understood collectivelly, is a certain total-
ity consisting of the various disciplines: 
history of philosophy, psychology, log-
ic, ethics, aesthetics, theory of knowledge, 
metaphysics, and other more detailed ones, 
such as philosophy of law or philosophy 
of religion […]. In the distributive sense, 
philosophical disciplines are those which 
investigate objects given to us in internal 
experience or in internal and external ex-
perience alike. Twardowski tried to sub-
stiantiate by examples the view that both 
interpretations of philosophy correspond 
to one another, which is to say that any 
problem selected in the collective interpre-
tation is alo a problem in the distributive 
interpretation, and the co-extensionality 
of both concepts is an argument in favour 
of the claim that psychology belongs to the 
group of philosophical disciplines18.

18	 „Twardowski używa dwóch koncepcji filozofii, kolektyw-
nej i dystrybutywnej. Filozofia, rozumiana kolektywnie, 
jest pewną całością składającą się z różnych dyscyplin: 
historii filozofii, psychologii, logiki, etyki, estetyki, teo-
rii poznania, metafizyki, i innych, bardziej szczegóło-
wych, takich jak filozofia prawa lub filozofia religii […]. 
W dystrybutywnym znaczeniu filozoficzne dyscypliny 
badają przedmioty dane w doświadczeniu wewnętrz-
nym lub doświadczeniu wewnętrznym i zewnętrznym. 
Twardowski próbował na przykładach uzasadniać pogląd, 
że obydwie interpretacje filozofii nawzajem sobie odpo-
wiadają, to znaczy, że dowolny problem wybrany w inter-
pretacji kolektywnej jest też problemem w interpretacji 
dystrybutywnej, i że współ-ekstensjonalność obydwóch 
koncepcji jest argumentem na rzecz twierdzenia, że psy-
chologia należy do grupy dyscyplin filozoficznych” [tłum. 
własne] (J. Woleński. Logic and Philosophy in the Lvov-
Warsaw School , Dordrecht–Boston–London 1989, s. 37). 
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Uwagi Jana Woleńskiego, postulujące-
go konieczność uwzględniania w koncepcji 
Twardowskiego dwóch kontekstów – kolek-
tywnego i dystrybutywnego – w pewnym 
stopniu wyjaśniają, dlaczego psychologia 
jest podstawową nauką w grupie dyscyplin 
filozoficznych. Z drugiej strony, wyróżnio-
na pozycja psychologii ujawnia jednak inny 
fundamentalny problem, którego Twardow-
ski nie rozwiązał w sposób przekonywują-
cy. Jeśli bowiem doświadczenie wewnętrz-
ne umożliwia w ogóle badania naukowe 
we wszystkich dyscyplinach filozoficznych, 
to pojawia się pytanie, czy psychologowie 
nie wyznaczają w istocie przedmiotu badań 
dla innych nauk filozoficznych?19

Rzeczywiście, potencjał naukowy psy-
chologii empirycznej, tak jak go rozumiał 
wówczas Twardowski, istotnie określał 
możliwy zakres kompetencji badawczych 
dla innych nauk filozoficznych. Warto jed-
nak zauważyć, że około roku 1902, mię-
dzy innymi pod wpływem lektury Badań 
logicznych Edmunda Husserla, wyraźnie 
słabnie przekonanie Twardowskiego o pod-
stawowym znaczeniu psychologii dla nauk 
filozoficznych. Mówi się w tym kontekście 

O dystrybutywnym znaczeniu Twardowskiego koncep-
cji filozofii także w: D. Łukasiewicz, Poglądy filozoficz-
ne Kazimierza Twardowskiego, „Filo-Sofija” 2018, nr 40, 
s. 10. Warto przypomnieć, że Twardowski nie zaliczał hi-
storii filozofii do grupy nauk filozoficznych, mówiąc, że 
jest ona gałęzią historii. Zob. K. Twardowski, O przygoto-
waniu naukowym do filozofii, „Ruch Filozoficzny” 1919–
1920, R. 5, nr 6, s. 99.

19	 Na ten problem zwrócił uwagę Piotr Ziemski. Zauważył, 
że Twardowski przyjmując, „[…] że cechą wspólną nauk 
filozoficznych jest to, iż wszystkie one badają przedmio-
ty albo dane nam wyłącznie w doświadczeniu wewnętrz-
nym, albo zarówno w doświadczeniu wewnętrznym, jak 
i zewnętrznym […] musiał się zgodzić, że zajmują się one 
jedynie szczegółowymi zagadnieniami w całości opisy-
wanymi przez psychologię. Każda próba ustanowienia 
dla nauk filozoficznych innego przedmiotu niż badane 
przez psychologię czynności umysłu, czyniłaby z filozo-
fii nienaukową dziedzinę wiedzy” (P. Ziemski, Trzy uwa-
gi na marginesie rozprawy Kazimierza Twardowskiego 

„Psychologia wobec fizjologii i filozofii”, „Przegląd 
Filozoficzny – Nowa Seria” 2000, nr 3, s. 249.

o kwestionowaniu przez niego założeń psy-
chologizmu – tendencji widocznej zarówno 
w jego koncepcji filozofii, jak też w innych 
składnikach jego refleksji20.

Warto zauważyć, że psychologia – w pra-
cach Twardowskiego powstałych po roku 
1910 – chociaż nadal była nauką filozoficzną, 
to jednak jej status badawczy został zmody-
fikowany. Będąc nauką filozoficzną, stała się 
zarazem dyscypliną pomocniczą dla wszyst-
kich nauk humanistycznych. Takie ujęcie 
jej zadań jest już konsekwencją przemyśleń 
Twardowskiego, wynikających z własnej 
krytyki założeń psychologizmu. Kluczo-
we znaczenie miało w tym kontekście roz-
różnienie czynności i wytworów psychicz-
nych21, które umożliwiło uczonemu bardziej 
precyzyjne określenie zakresów badawczych 
nauk filozoficznych oraz humanistycznych. 
W odczycie pt. Nauki humanistyczne a psy-
chologia Twardowski analizuje ten problem 
w sposób następujący:

Wytwory psychiczne same w sobie ulotne 
i nietrwałe, doznają jakby utrwalenia dzię-
ki temu, że znajdują swój wyraz w trwa-
łych wytworach psychofizycznych, to jest 

20	 Niektórzy badacze myśli Kazimierza Twardowskiego 
mają jednak wątpliwości, czy zrezygnował on całkowi-
cie z założeń psychologizmu w późniejszym okresie swo-
jej działalności naukowej. Zob. J. Woleński, Filozoficzna 
szkoła lwowsko-warszawska, Warszawa 1985, s. 40; 
S. Borzym, Twardowski i szkoła lwowska przed rokiem 
1918, w: Zarys dziejów filozofii polskiej 1815–1918, red. 
S. Borzym, H. Floryńska, Warszawa 1986; J. Czerny, 
Kazimierz Twardowski – współtwórca brentanowskiego 
programu filozofii, Wrocław–Warszawa–Kraków 1990, 
s. 46; S. Borzym, Myśl ontologiczna w ramach psycho-
logizmu, w: tenże, Panorama polskiej myśli filozoficznej, 
Warszawa 1993, s. 47–54.

21	 Podział zjawisk psychicznych Twardowski uzasadnia 
szczegółowo w pracy O czynnościach i wytworach. Kilka 
uwag z pogranicza psychologii, gramatyki i logiki, w: 
Księga pamiątkowa ku uczczeniu 250-tej rocznicy założe-
nia Uniwersytet Lwowskiego przez króla Jana Kazimierza, 
t. 2, Lwów 1912, s. 1–33. W tej rozprawie Twardowski 
twierdzi, że takie nauki jak: psychologia, logika, ety-
ka i estetyka są jednocześnie naukami filozoficznymi 
i humanistycznymi. 
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w takich trwałych wytworach fizycznych, 
którym towarzyszyły wywierające na nie 
wpływ czynności psychiczne. Tym sposo-
bem wytwory psychiczne nabierają nie tyl-
ko zapożyczonej od wytworów fizycznych 
trwałości, lecz także pozorów tym większej 
niezależności od czynności psychicznych, 
dzięki którym jedynie mogą istnieć na-
prawdę […]. Wszystko to pozwala naukom 
humanistycznym operować wytworami 
psychicznymi w sposób odmienny od psy-
chologii. Psychologia rozpatruje je w związ-
ku z czynnościami psychicznymi, niejako 
istniejące faktycznie w umysłach składni-
ki faktów psychicznych, o ile zaś wytwory 
psychiczne związek ten zatracają, […] o tyle 
usuwają się też z zakresu psychologii i prze-
chodzą na teren nauk humanistycznych22.

Teoria opisująca istotę czynności oraz 
wytworów psychicznych, której znacze-
nie Twardowski konsekwentnie podkre-
śla po roku 1910, miała decydujący wpływ 
na dalszą modyfikację jego koncepcji filozo-
fii, i to w podwójnym sensie. Po pierwsze, 
w rozmaitych tekstach z dojrzałego okresu 
jego twórczości naukowej ujawnia się ten-
dencja do powiększania liczby nauk filozo-
ficznych. Twardowski, powiększając tę licz-
bę, stosuje ponownie kryterium ogólności 
badanych przedmiotów. Co więcej, Twar-
dowski, rozszerzając grupę dyscyplin filo-
zoficznych, sugeruje, że może być ona jesz-
cze większa. Innymi słowy, kolektywne ro-
zumienie filozofii uczony ciągle uznawał 
za właściwe ujęcie jej istoty. 

22	 K. Twardowski, Nauki humanistyczne a psychologia, 
odczyt wygłoszony dnia 12 października 1912 roku 
we Lwowie na 130. posiedzeniu naukowym Polskiego 
Towarzystwa Filozoficznego, maszynopis z odręcznymi 
poprawkami, s. 10–11, CAPB. Odczyt był publikowany w: 
tenże, Dwa odczyty, do druku przygotowała I. Dąmbska, 

„Ruch Filozoficzny” 1976, t. 34, nr 1–2, s. 17–24.

Po drugie, warto zauważyć, że w doj-
rzałej fazie swoje działalności badawczej 
Twardowski chyba silniej akcentuje związ-
ki – metodologiczne i problemowe – po-
między zakresami kompetencji badawczych 
nauk filozoficznych oraz, z drugiej strony, 
nauk przyrodniczych i humanistycznych23. 
W roku 1927 Twardowski pisze, że filozofia 
jest jednym z największych dóbr ludzkości 
i macierzą wszystkich nauk szczegółowych.

A gdy te nauki odpadły od pnia rzeczywi-
stego, zaczynają się rozpraszać w daleko po-
suniętej specjalizacji, ona skupia je znowu 
w dokonywanej przez siebie syntezie; jest 
rodzicielką sięgających w głąb duszy ludz-
kiej zagadnień a zarazem wykazuje zwroty 
i drogi, wiodące ku coraz to nowym pró-
bom rozwiązania tych zagadnień24.

Tworząc koncepcje filozofii naukowej 
rozumianej jako grupa dyscyplin, wiedział 
jednak, że będzie musiał dokonywać w niej 
modyfikacji. Znaczenie tego pojęcia, zwłasz-
cza w ujęciu kolektywnym, ukształtowało 
się wprawdzie w historii europejskiej my-
śli filozoficznej, i w tym sensie miało swoje 

23	 Twardowski – w treści wykładów wygłoszonych w roku 
akademickim 1926/1927 – stwierdza, że wyraz „filozo-
fia” jest zbiorem, co najmniej, trzynastu nauk. „Na czym 
to bliższe związanie polega, to kwestia trudna, zawi-
ła, i nie będziemy się nią tu zajmować – odegrał tu wiel-
ką rolę także rozwój historyczny tych nauk; wystarczy, 
jeśli sobie uprzytomnimy, jakie to właśnie nauki są: 
1. Metafizyka, czyli ontologia, 2. Teoria poznania, 3. 
Psychologia, 4.  Logika, 5. Etyka, 6. Estetyka. Nadto: fi-
lozofia religii, filozofia prawa, filozofia historii, filozofia 
matematyki, filozofia mowy, filozofia sztuki, i filozofia 
przyrody. W ten sposób z szeregiem nauk filozoficznych 
otrzymujemy szereg gałęzi filozofii. Ujęte w dwie grupy, 
przy czym widać, że gałęzie drugiej grupy są jakby ogni-
wami łączącymi nauki szczegółowe, jak teoria religii, na-
uka o prawie itp., z naukami filozoficznymi pierwszej gru-
py” (K. Twardowski, Główne zasady nauk filozoficznych, 
wykład dwugodzinny w Uniwersytecie Lwowskim w I, II 
i III trymestrze roku akademickiego 1926/1927, maszyno-
pis z dopiskami odręcznymi, s. 6–7, CAPB.

24	 K. Twardowski, Zagajenie na II Polski Zjazd Filozoficzny 
w Warszawie, 23–28 września 1927 roku, rękopis, s. 9, 
CAPB.
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merytoryczne uzasadnienie, ale w pierwszej 
połowie XX wieku ciągle problematyczna 
wydawała się możliwość właściwego, na-
ukowego uzasadnienia sądów w większości 
dyscyplin filozoficznych. Twardowski, do-
konując oceny naukowych kompetencji filo-
zofii, wskazywał przede wszystkim na osią-
gniecia logiki i metodologii.

A obok logiki i metodologii stawać może, 
choć w znaczenie skromniejszej posta-
wie, teoria poznania, czyli epistemologia, 
na której polu wprawdzie ścierają się prądy 
i kierunki, zwalczają się przekonania i przy-
puszczenia, lecz która zdołała w swym dzie-
jowym pochodzie przecież tu i ówdzie zająć 
pewne posterunki, z których najprawdopo-
dobniej już nigdy nie zejdzie25.

Mając na uwadze fakt, że metodologia 
była dla niego częścią logiki, wymienia tyl-
ko dwie nauki filozoficzne, które spełniały 
standardy naukowości, istniejące od dawna 
w naukach przyrodniczych. Ta sytuacja spo-
wodowała chyba determinację uczonego, by 
tworzyć nieco inną koncepcji filozofii, któ-
ra w mniejszym stopniu byłaby narażona 
na krytykę tych badaczy, którzy kwestiono-
wali jej naukowe kompetencje. 

Pragmatyczne i historyczne 
pojęcie filozofii

Inspirując się założeniami swojej teorii czyn-
ności i wytworów psychicznych, Twardow-
ski przygotowuje referat na XI Zjazd Leka-
rzy i Przyrodników Polskich, który, w lip-
cu 1911 roku, miał odbyć się w Krakowie. 

25	 K. Twardowski, O wartości poznawczej nauk przyrodni-
czych, wykład wstępny wygłoszony na otwarciu kursu 
uzupełniającego dla nauczycieli przedmiotów przyrodni-
czych w szkołach średnich, Lwów, 21 kwietnia 1921 roku, 
maszynopis z odręcznymi poprawkami, s. 2, CAPB.

Myśli o nowej koncepcji, która zawierałaby 
w swoim znaczeniu ujęcie filozofii jako ze-
społu nauk, ale zarazem tłumaczyłaby roz-
maitość sposobów rozumienia filozofii w hi-
storii kultury europejskiej. Podczas krakow-
skiego zjazdu Twardowski wygłasza referat 
pt. Historyczne pojęcie filozofii26. W tym od-
czycie określa filozofię jako wytwór ludz-
kiego ducha. Różni się ona jednak w swojej 
istocie od innych wytworów. 

Filozofia znajduje się na przecięciu prze-
kątni kwadratu, na którego czterech ro-
gach mieszczą się religia, sztuka, nauka, 
działalność człowieka, jego postępowa-
nie. Jest ogniskiem, skupieniem tych 
czterech dziedzin wytworów. […] Tak 
pojęta filozofia, tak zaokrąglony pogląd 
na świat , nie jest tedy wyłącznie nauką, 
ani wyłącznie religią, ani wyłącznie sztu-
ką, ani wyłącznie działalnością, posta-
wą życiową, lecz tym wszystkim razem 
w należytym ustosunkowaniu. Ognisko, 
i centrum i skupienie wszelkiej działalno-
ści ducha27.

26	 Po zakończeniu zjazdu Twardowski planował szybką pu-
blikację swojego referatu w „Przeglądzie Filozoficznym”. 
Pisze o tym z Poronina w liście do Władysława Weryhy: 

„Chciałem swoją rzecz o historycznym pojęciu filozofii […] 
przygotować do druku, bo zależy mi bardzo na szybkim jej 
ogłoszeniu. Tymczasem jednak przekonałem się, że mu-
szę poczynić w niej dość liczne cytaty, co oczywiście tutaj, 
wobec braku książek do tego potrzebnych natrafia na nie-
przezwyciężone przeszkody […]. Więc dopiero ze Lwowa, 
w niejako czas po powrocie, będę Ci mógł posłać ręko-
pis”, List Kazimierza Twardowskiego do Władysława 
Weryhy, 4 sierpnia 1911 roku, w: Korespondencja nauko-
wa Kazimierza Twardowskiego z Władysławem Weryhą, 
s. 145–146, CAPB. Ostatecznie, referat Twardowskiego 
nie został opublikowany w „Przeglądzie Filozoficznym”. 
List ten został publikowany również w Korespondencji 
Władysława Weryhy z Kazimierzem Twardowskim, 
oprac. i wstęp R. Kuliniak, D. Leszczyna, M. Pandura 
i Ł. Ratajczak, Kęty 2017, s. 599–601.

27	 K. Twardowski, Historyczne pojęcie filozofii, referat 
wygłoszony w sekcji filozoficznej XI Zjazdu Lekarzy 
i Przyrodników Polskich w Krakowie, 19 lipca 1911 roku, 
maszynopis, s. 21, 23, Repozytorium Cyfrowe Instytutów 
Naukowych (dalej jako RCIN).
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W streszczeniu swojego referatu, przy-
gotowanym do księgi pamiątkowej zjazdu, 
Twardowski wyjaśnia, dlaczego zapropono-
wał taki sposób ujęcia istoty filozofii. Chciał 
bowiem określić znaczenie terminu „filo-
zofia” w rozwoju historycznym oraz przed-
stawić współczesne rozumienie jej zadań28. 
Owemu historycznemu rozumieniu filozo-
fii przeciwstawił jej znaczenie dogmatyczne, 
czyli pragmatyczne, które ujawni w przy-
szłości powołanie filozofii. 

Zauważmy, że w argumentacji przedsta-
wionej w Historycznym pojęciu filozofii uczo-
ny powraca ponownie do ujęcia filozofii ro-
zumianej jako zespół nauk. Nie czyni tego 
jednak wprost. Twierdzi bowiem, że po-
szczególne jej gałęzie definiują swoje kom-
petencje badawcze w miarę jak „zbliżają się” 
do wierzchołka kwadratu zwanego „nauką”. 
Podobna sytuacja zachodzi, gdy w rozważa-
niach filozoficznych zbliżamy się do innych 
wierzchołków kwadratu – religii, sztuki 
oraz działalności życiowej. 

W tej koncepcji filozofii – rozumianej 
jako ognisko, centrum i skupienie wszel-
kiej działalności ducha – Twardowski miał 
też możliwość lepszego, bardziej przeko-
nywującego, uzasadnienia tezy, że wielkie 
systemy filozoficzne mają bardzo wymier-
ną wartość poznawczą. Nawet jeśli sposób 
weryfikacji twierdzeń w tych systemach nie 
spełnia kryteriów stosowanych w naukach 

28	 „Historyczne pojęcie filozofii musi posiadać taką treść, 
by zakres jego obejmował wszystko, co w dziejach umy-
słowości ludzkiej zdobyło sobie prawo obywatelstwa 
pod nazwą filozofii. W treść tego pojęcia nie może za-
tem wchodzić wyłącznie ani cecha naukowości, ani nie-
naukowości, ani wyłącznie cecha teoretyczności, ani 
praktyczności, lecz taka cecha, która by drogą deter-
minacji w tych wszystkich kierunkach dała uszcze-
gólnić” (K.  Twardowski, Historyczne pojęcie filozo-
fii. Streszczenie referatu, w: tenże, Księga Pamiątkowa 
XI Zjazdu Lekarzy i Przyrodników Polskich w Krakowie, 
18–22 lipca 1911 roku, Kraków 1912, s. 90–91. To stresz-
czenie ukazało się również w: tenże, Rozprawy i artykuły 
filozoficzne, dz. cyt., s. 427–428).

przyrodniczych czy formalnych, to jednak 
ich twórczy wpływ na rozwój kultury, a tak-
że nauki, nie ulega wątpliwości. Twardow-
ski sądził tak również w późniejszym okre-
sie swojej działalności badawczej. Dlatego 
sensowna wydaje się teza, że koncepcja filo-
zofii naukowej, jaką przedstawił w pierwszej 
dekadzie swojej działalności naukowej, zo-
stała później uzupełniona o kulturowy kon-
tekst, w którym filozofia staje się jednym 
z najważniejszych dóbr ludzkości 29.

Filozofia naukowa 
a metafizyczny pogląd 
na świat i życie

W referacie przedstawionym na XI Zjeździe 
Lekarzy i Przyrodników Polskich, czyli już 
w roku 1911, Twardowski stwierdza, że filo-
zofia – jako skupienie i synteza nauki, sztuki, 
religii i działalności życiowej – jest „zaokrą-
glonym poglądem na świat”30. Myśli tej nie 
rozwija wówczas szczegółowo, ale powraca 
do niej po kilkunastu latach31. Natomiast 
w lutym 1929 roku, podczas uroczystości 
z okazji dwudziestej piątej rocznicy istnie-
nia Polskiego Towarzystwa Filozoficzne-
go, analizuje, w szerszym kontekście, moż-
liwe związki między rozwojem dyscyplin 

29	 W roku 1927 Twardowski podkreśla, że trudno sobie wy-
obrazić historię kultury bez tego jej składnika, jakim jest 
filozofia: „Czym byłaby ludzkość pozbawiona Sokratesa 
i Demokryta, Platona i Arystotelesa czy stoików. Nie jest 
tedy filozofia, jej rozwój i krzewienie, wyłącznie sprawą 
specjalistów; wywiera ona wpływ potężny, niczym nieza-
stąpiony, na całe życie umysłowe ludzkości; wpływ to czę-
sto bardzo pośredni, ale tym szersze obejmujący kręgi” (K. 
Twardowski, Zagajenie na II Polski Zjazd Filozoficzny 
w Warszawie, dz. cyt. s. 11).

30	 K. Twardowski, Historyczne pojęcie filozofii, dz. cyt., 
s. 23, RCIN.

31	 Pod tekstem fragmentów lwowskich wykładu 
Twardowskiego pt. „Główne zasady nauk filozoficznych”, 
przygotowanych na rok akademicki 1926/1927, znajduje 
się jego odręczny dopisek o następującej treści: „Filozofia 
jako pogląd na świat = metafizyka = system twierdzeń 
najogólniejszych o świecie. Z tym łączy się ściśle pogląd 
na życie” (tenże, „Główne zasady nauk filozoficznych”, 
wykład dwugodzinny, s. 6 (notatka na odwrocie strony), 
CAPB.
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filozofii naukowej i zagadnieniami świato-
poglądowymi. Podkreśla wówczas, że cho-
ciaż sensowne jest kształtowanie naukowe-
go, racjonalnego poglądu na świat i życie, 
to jednak proces ten nie może być zakoń-
czony w jakimś określonym momencie ludz-
kiej kultury.

Dokonując naukowego opracowania pew-
nych poglądów, zrazu metafizycznych, 
poszczególne nauki współpracują zara-
zem około budowy naukowego poglądu 
na świat i życie, a ponieważ do takiego 
naukowego poglądu zmierzają też sami 
twórcy poglądów metafizycznych, o ile 
w swych pomysłach liczą się z wynika-
mi specjalnych badań naukowych, przeto 
wytwarza się tym sposobem pewna wza-
jemność; nauki specjalne czerpią pewne 
pomysły, pojęcia i tezy z systemów meta-
fizycznych, a systemy metafizyczne otrzy-
mują te pomysły, pojęcia i tezy z powrotem 
w stanie unaukowionym. W miarę zaś, jak 
ten proces będzie postępował naprzód, fi-
lozoficzny pogląd na świat i życie będzie 
się coraz bardziej wyłaniał ze stadium nie-
naukowego i przednaukowego i będzie się 
stopniowo zbliżał do naukowego poglądu 
na świat i życie. Ale będzie się tylko zbli-
żał, albowiem skreślony powyżej pochód 
rozwojowy nigdy nie dobiegnie końca 32.

Warto zauważyć, że Twardowski kwe-
stionuje de facto w tej wypowiedzi kompe-
tencje naukowe metafizyki, twierdząc, że 
swoje twierdzenia, pojęcia i tezy otrzymu-
je ona od poszczególnych nauk, głównie 
32	 K. Twardowski, Przemówienie wygłoszone na obchodzie 
	 dwudziestopięciolecia Polskiego Towarzystwa Filozofi-

cznego we Lwowie dnia 12 lutego 1929 roku, w: Księga 
Pamiątkowa Polskiego Towarzystwa Filozoficznego 
we Lwowie. 12 II 1904 – 12 II 1929, Lwów 1931, cyt. za: ten-
że, Wybrane pisma filozoficzne, dz. cyt., s. 383.

niefilozoficznych. Uznając jednocześnie, 
że metafizyka tradycyjnie kształtowała 
w dziejach filozofii pogląd na świat, docho-
dzi do wniosku, że metafizyczny pogląd 
na świat nigdy nie stanie się teorią naukową.

Kluczowym momentem w rozumo-
waniu Twardowskiego jest utożsamienie 
znaczenia metafizycznego i filozoficznego 
poglądu na świat. Pojawia się tutaj pew-
na trudność, gdyż z jednej strony ów me-
tafizyczny pogląd na świat nie mógł być, 
zdaniem uczonego, koncepcją naukową, 
a z drugiej strony, zgodnie z kolektywnym 
rozumieniem filozofii, metafizyka była na-
dal nauką filozoficzną. Sprzeczność ta, jak 
sądzę, nie została wyjaśniona przez Twar-
dowskiego także w dalszych próbach anali-
zy tego zagadnienia.

Do problemu konieczności tworzenia fi-
lozoficznego poglądu na świat i życie powra-
ca Twardowski w tekście, który jest uzupeł-
nieniem do ostatniego cyklu jego wykładów 
w Uniwersytecie Lwowskim. Pisze tam, że 
ludzie mają wielką potrzebę tworzenia świa-
topoglądu, która może być zaspokajana 
w dwojaki sposób: za pośrednictwem religij-
nej wiary albo poprzez odwołanie do autory-
tetu ludzkiego rozumu. Twardowski, mimo 
że nie odrzucał możliwości istnienia Boga, 
jest przekonany, że ludzie poszukujący głęb-
szego sensu życia, i nie posiadający żywej 
wiary religijnej, potrzebują światopoglądu 
filozoficznego. Uważał bowiem, że filozo-
ficzny, czyli metafizyczny pogląd na świat 
i życie jest najbardziej racjonalny ze wszyst-
kich jego świeckich form i przejawów.

Nie mają te poglądy charakteru ściśle na-
ukowego, bo, jak powiedziałem, niepo-
dobna ich naukowo uzasadnić. Ale mają 
one w sobie coś z nauki, że usiłują zna-
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leźć odpowiedź na pewne pytanie doty-
czące rzeczywistości, i to drogą rozumową. 
Mają jednak one coś ze sztuki, mianowicie 
poezji, gdyż muszą uzupełniać niedostatki 
poznania rozumowego bardziej swobod-
nymi koncepcjami, i wymagają wielkiej, 
twórczej pomysłowości. Mają dalej coś 
w sobie z religii, gdyż pragną uczynić za-
dość potrzebom człowieka, którym służą 
wierzenia religijne. A w końcu zawiera się 
w każdym poglądzie na świat, jak widzie-
liśmy także, pogląd na życie, tak iż w po-
glądzie na świat wyraża się pewna postawa 
życiowa. Tak więc pogląd na świat, czyli 
zbiór przekonań dotyczących początków, 
istoty, ustroju i celu wszechświata jest 
czymś pośrednim między nauką, religią, 
sztuką i postawą życiową33.

Twardowski w opisie metafizycznego po-
glądu na świat i życie wykorzystuje więc 
swoje rozumienie filozofii jako pośredniego 
wytworu ducha ludzkiego istniejącego po-
między innymi, ważnymi składnikami kul-
tury. Możliwość tworzenia filozoficznego 
poglądu na świat i życie jest jednak nadal 
problematyczna, gdyż konieczność tworze-
nia go „drogą rozumową” może, na przy-
kład, pozostawać w konflikcie z potrzebą 
wprowadzenia do struktury światopoglądu 
treści religijnych, objawionych przez Boga 34. 

33	 K. Twardowski, Uzupełnienie do wykładów pt. „Historia 
filozofii w zarysie” realizowanych w Uniwersytecie 
Lwowskim w I, II i III trymestrze roku akademickiego 
1930/1931, maszynopis, s. 4–5., CAPB.

34	 Z kolei Wojciech Rechlewicz podkreśla, że metafizyczny 
pogląd na świat i życie, tak, jak go definiuje Twardowski, 
jest trudny do przyjęcia dla ludzi myślących krytycz-
nie, czyli także dla uczonych i filozofów: „Rozważania 
Twardowskiego […] pokazują, że filozofia traktowana 
wyłącznie naukowo nie zaspokaja potrzeby całościowego 
rozumienia świata, nie daje nam pewności co do kwestii, 
o których Twardowski mówił, że zajmują umysł najbar-
dziej, czyli kwestii początku świata, celu jego rozwoju, re-
lacji ze światem materialnym i duchowym. Bywa więc tak, 
że człowiek myślący krytycznie skazany jest na pewne 
wewnętrzne niespełnienie i rozdarcie; trudno mu z obawy 

Analizując argumentację Twardowskie-
go w tej kwestii, natrafimy także na kolejny 
problem, może jeszcze bardziej istotny. Filo-
zof wierzył, że metafizyczny pogląd na świat 
i życie stawał się będzie teorią coraz bardziej 
naukową, a jednocześnie twierdził, że ten 
proces nigdy się nie kończy. Można zatem 
zapytać, czy opisywane przez filozofa dąże-
nie zmierza w ogóle do konkretnego celu?35 
Jeśli go nie osiągniemy w uwarunkowaniach 
życia osobistego i rozwoju kultury, to dla-
czego Twardowski w ogóle o tym pisze? 

Te trudności interpretacyjne wynikają 
przede wszystkim z poważnych wątpliwości 
Twardowskiego w kwestii naukowego statu-
su metafizyki i niektórych innych nauk filo-
zoficznych. Powiększały się one stopniowo, 
w kolejnych etapach działalności badaw-
czej uczonego. W konsekwencji Twardow-
ski uznał, że kompetencje naukowe miało 
tylko kilka dyscyplin: logika wraz z meto-
dologią nauk, teoria poznania oraz, częścio-
wo, psychologia empiryczna36. Co ciekawe, 

przed dogmatyzmem całkowicie „uwierzyć” w jakiś ca-
łościowy, metafizyczny pogląd na świat i życie, a jedno-
cześnie odczuwa potrzebę posiadania takiego poglądu” 
(W.  Rechlewicz, Nauki filozoficzne a światopogląd we-
dług Kazimierza Twardowskiego i Tadeusza Czeżowskiego, 

„Prace Naukowe Uniwersytetu Humanistyczno-
Przyrodniczego im. Jana Długosza w Częstochowie” 2018, 
t. 15, s. 95).

35	 Na ten problem zwraca uwagę Ryszard Jadczak. Podkreśla, 
że określona, pozytywistyczna koncepcja nauki „[…] 
każe Twardowskiemu być sceptykiem w kwestii możli-
wości zbudowania takiego poglądu na świat i życie, któ-
ry byłby naukowo uzasadniony, a więc posiadał walor 
obiektywny. Wszelkie próby budowania systemów nazy-
wał wówczas uczony metafizycznymi, nie mającymi nic 
wspólnego z nauką. Stanowisko takie w praktyce akcep-
towało fakt prymatu metafizycznego poglądu na świat 
i życie, jako tego, którego obalić niepodobna, bowiem nie 
można z powodzeniem przeciwstawić mu nieistniejącego 
dziś i nie dającego się sformułować w przyszłości świa-
topoglądu naukowego” (R. Jadczak, Rola introspekcji 
w ogólnej teorii nauk Kazimierza Twardowskiego, „Acta 
Universitatis Nicolai Copernici”, Nauki Humanistyczno-
Społeczne. Filozofia, t. 9, z. 167. s. 9).

36	 Znamienne są w tym kontekście uwagi Twardowskiego 
na temat problematyki historii filozofii. Stwierdza bo-
wiem ,że „[…] pogląd na świat i życie, a raczej dzieje róż-
nych poglądów na świat i życie, ich powstawanie i rozwój, 
jest też głównym tematem historii filozofii, która z tego 
punktu widzenia jest więc głównie historią metafizyki 
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taka ocena możliwości badawczych filozofii 
nie jest logicznie spójna z przekonaniem, że 
rzetelne jej uprawianie wymaga wysokich 
kompetencji naukowych37.

Konkluzje
Kazimierz Twardowski tworzył swoją kon-
cepcję filozofii w długim okresie czaso-
wym i te historyczne uwarunkowania tłu-
maczą, przynajmniej w pewnym stopniu, 
jego konsekwentne dążenie do modyfika-
cji i uzupełniania swojej refleksji metafi-
lozoficznej. Na koniec warto jednak zapy-
tać, czy kontrowersyjność tego ujęcia isto-
ty filozofii, dostrzegana nawet przez jego 
uczniów38, wynikała tylko z jakiejś cechy 
umysłu Twardowskiego? A może miała 
głębszą podstawę w intelektualnym klima-
cie kultury europejskiej przełomu wieku 
XIX i XX – czasu, w którym kształtowała 
się jego osobowość twórcza? 

Sądzę, że sposób rozumienia zagadnień 
metafilozoficznych przez Twardowskie-
go był po części konsekwencją bezpośred-
nich, osobistych inspiracji, ale w większym 

i etyki” K.(Twardowski, Uzupełnienie do wykładów pt. 
„Historia filozofii w zarysie”, dz. cyt., s. 5).

37	 Twardowski podkreślał, że kto chce w przyszłości zostać 
filozofem, „[…] kto pragnie na jej polu z pożytkiem pra-
cować, ten winien przyswoić sobie odpowiednie wyksz-
talcenie humanistyczne, jak i matematyczno- przyrodni-
cze. Odpowiednie zaś będzie to wykształcenie wtedy, jeśli 
nie będzie tylko takim w obu dziedzinach wykształcenia, 
jakie daje uwzględniająca je obie szkoła średnia, lecz je-
śli nadto obejmie także dokładniejszą znajomość jednej 
z nauk humanistycznych, jednej z nauk przyrodniczych 
oraz matematyki” (K. Twardowski, O przygotowaniu na-
ukowym do filozofii, dz. cyt., s. 97–98).

38	 Tadeusz Kotarbiński, stosunkowo krytycznie oceniał za-
łożenia koncepcji filozofii, tworzonej we Lwowie przez 
Twardowskiego: „Co mnie irytowało […] w samym uję-
ciu filozofii w jego szkole? Filozofia to był konglomerat 
przedmiotów wybranych tak, jak to jest ustalone trady-
cyjnie i konwencjonalnie w podziałach pracy na uniwer-
sytetach i w katalogach bibliotek. Obejmował on logikę, 
teorię poznania, etykę, estetykę, w pewnej mierze psycho-
logię, metafizykę, wreszcie historię filozofii […]. Brak mi 
było jakiejś organicznej koncepcji filozofii jako zbioru za-
gadnień” (T. Kotarbiński, Jak zacząłem filozofować, jak 
filozofuję i jak innym radzę to czynić?, „Polityka” 1958, 
nr 8, w: tenże, Dzieła wszystkie. Prakseologia, część II, 
Wrocław–Warszawa–Kraków 2003, s. 504).

stopniu tworzył się pod wpływem typowych 
cech umysłowości europejskiej u schyłku 
XIX wieku. Niebagatelne znaczenie miała 
osobowość twórcza Brentana i jego ujęcie 
problematyki filozofii naukowej. Szczególny 
wpływ na sposób myślenia Twardowskiego 
miała na pewno lektura pracy wiedeńskie-
go mistrza pt. Cztery fazy filozofii i jej stan 
obecny. Brentano twierdził w niej bowiem, 
że na przełomie XIX i XX wieku rozpocz-
nie się kolejna faza rozkwitu filozofii i, co 
więcej, rozwój ten będzie przebiegał w twór-
czym dialogu z naukami szczegółowymi. 
Twardowski przyjmuje to założenie i tworzy 
konsekwentnie koncepcję filozofii, która jest 
zespołem poszczególnych nauk. Trzeba jed-
nak przyznać, że w pierwszym okresie ist-
nienia szkoły lwowskiej idea tworzenia filo-
zofii naukowej nie była bynajmniej pomy-
słem banalnym. Można nawet zaryzykować 
tezę, że koncepcja ta była wówczas stosun-
kowo oryginalna39.

Po roku 1910 w jego koncepcji filozofii 
pojawia się jednak jakaś sprzeczność. Sym-
bolem tego wewnętrznego rozłamu jest 
status badawczy metafizyki, która traci de 
facto swoje naukowe kompetencje. Co cie-
kawe, metafizyka, nawet w ostatnim okre-
sie jego działalności naukowej, jest ciągle 
jedną z najważniejszych nauk filozoficz-
nych. Cóż jednak z tego, skoro Twardow-
ski ograniczył zdecydowanie jej możli-
wości badawcze i w zasadzie utożsamił ją 
z teorią światopoglądu40.

39	 Tak sądzi Dariusz Łukasiewicz: „Postulat ten jest orygi-
nalny – podkreśla – ponieważ tym, co było typowe dla 
czasu, w którym działał Twardowski, było przeciwstawia-
nie filozofii naukom lub marginalizacja filozofii do roli 
encyklopedycznej syntezy nauk szczegółowych, głównie 
przyrodniczych” (D. Łukasiewicz, Poglądy filozoficzne 
Kazimierza Twardowskiego, dz. cyt., s. 10).

40	 Ryszard Kleszcz dostrzegł ciekawą tendencję dotyczą-
cą tematów zagadnień, realizowanych podczas zajęć 
dydaktycznych prowadzonych przez Twardowskiego 
w Uniwersytecie Lwowskim: „Co warte zauważenia 
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 Względnie negatywna ocena naukowego 
potencjału metafizyki była zapewne konse-
kwencją oddziaływania ideowego przesła-
nia filozofii Immanuela Kanta, a ściślej, jego 
krytyki naukowych możliwości metafizy-
ki. Wydaje się, że stosunek Twardowskiego 
do dokonań królewieckiego myśliciela był 
ambiwalentny. Z jednej strony, krytyko-
wał Kanta za jego skłonność do filozoficznej, 
nienaukowej spekulacji. Natomiast z drugiej 

to słaba stosunkowo reprezentacja zajęć z zakresu […] me-
tafizyki. Problematyka metafizyczna, poza wykładami hi-
storycznymi, podejmowana jest przez Twardowskiego tyl-
ko w początkach jego lwowskiej działalności, kiedy to jesz-
cze traktował metafizykę jako dział naukowo pojmowanej 
filozofii. Później, zgodnie ze swoimi metafilozoficznymi 
przekonaniami, problematyki stricte metafizycznej nie 
podejmuje w swoich zajęciach. Możemy wiec powiedzieć, 
że w kształceniu filozoficznym preferował Twardowski 
te dyscypliny, które kształcić miały filozofów realizują-
cych standardy filozofii naukowej i mających jednak zara-
zem stosunkowo dobre przygotowanie w zakresie historii 
myśli filozoficznej” (R. Kleszcz, Kazimierz Twardowski 
o kształceniu filozofów, „Przegląd Filozoficzny – Nowa 
Seria” 2015, R. 24, nr 1, s. 67). Istotnie, w okresie ponad 
trzydziestu lat pracy dydaktycznej Twardowski tylko kil-
ka razy prowadził wykłady dotyczące zagadnień metafi-
zyki. Chodzi o wykład pt. Zasadnicze zagadnienia teorii 
poznania i metafizyki realizowany w semestrze zimowym 
w roku akademickim 1899/1900 oraz wykład pt. Główne 
zasady nauk filozoficznych prowadzony w trzech tryme-
strach roku akademickiego 1926/1927 i w pierwszym try-
mestrze roku akademickiego 1928/1929. Szerzej na ten te-
mat w: R. Jadczak, Kazimierz Twardowski. Nota biobiblio-
graficzna, Toruń 1991, s. 59–77.

strony, założenia jego filozofii okazały się 
przydatne w uzasadnieniu możliwości ist-
nienia racjonalnego, a zarazem nienauko-
wego poglądu na świat i życie – koncepcji, 
w której tworzeniu zasadniczą rolę do speł-
nienia ma właśnie metafizyka i Kantowski 
rozum praktyczny. Zakres inspiracji myślą 
Kanta w jego koncepcji filozofii jest jed-
nak problemem bardziej złożonym, wartym 
podjęcia w osobnym studium.
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Koncepcja filozofii 
w myśli Kazimierza Twardowskiego

W artykule przedstawiam najważniejsze 
składniki koncepcji filozofii w myśli Ka-
zimierza Twardowskiego. Podkreślam, że 
metafilozoficzne poglądy twórcy Szko-
ły Lwowsko-Warszawskiej kształtowały się 
i modyfikowały w latach 1894–1930, czyli 
na wszystkich etapach jego działalności na-
ukowej. Akcentuję również, że Twardow-
skiego koncepcja filozofii jest teorią złożo-
ną z kilku aspektów. Pierwszy sposób rozu-
mienia specyfiki badawczej filozofii wynika 
z jej naukowego statusu. W tym kontekście 
filozofia to zespół wielu dyscyplin nauko-
wych: logiki, psychologii, teorii poznania, 
etyki, estetyki, metafizyki, filozofii prawa, 
filozofii religii i filozofii historii. W drugim 
znaczeniu filozofia jest dla Twardowskiego 
światopoglądem. W tym rozumieniu nie 
jest ona jednak i nigdy nie będzie – wiedzą 
naukową. Niemniej, pragnienie posiadania 
światopoglądu jest wielką potrzebą każdego 
człowieka. Dlatego w koncepcji Twardow-
skiego kwestią istotną okazały się możliwo-
ści stworzenia takiego światopoglądu, któ-
ry mógłby stać się dla filozofa intelektual-
ną i życiową inspiracją. W zakończeniu ar-
tykułu zwracam jednak uwagę na istnienie 
nieusuwalnej sprzeczności w jego refleksji 
metafilozoficznej. W myśli Twardowskie-
go metafizyka jest bowiem zawsze jedną 
z nauk filozoficznych, ale z drugiej strony 

jej metody badawcze muszą być wykorzy-
stane w tworzeniu metafizycznego, ale zara-
zem nienaukowego światopoglądu. W kon-
sekwencji, ludzkie pragnienie kształtowania 
metafizycznego poglądu na świat i życie, 
które nie może być składnikiem wiedzy na-
ukowej, tworzy, w psychice uczonego i filo-
zofa, poczucie jakiegoś wewnętrznego, eg-
zystencjalnego niespełnienia. Usuniecie tej 
sprzeczności jest możliwe tylko przy założe-
niu, że metafizyka – w procesie tworzenia 
światopoglądu – przestaje być nauką filozo-
ficzną, ale takiego rozwiązania Twardowski 
nie chciał przyjąć.

Słowa kluczowe: koncepcja filozofii, me-
tafizyka, nauka, światopogląd, człowiek, eg-
zystencjalne rozdwojenie

The Concept of Philosophy 
in the Thought of 
Kazimierz Twardowski

The study presents the most important com-
ponents of the concept of philosophy in the 
thought of Kazimierz Twardowski. It em-
phasizes that the metaphilosophical views 
of the founder of the Lviv-Warsaw School 
were shaped and modified in the years 
1894–1930, that is at all stages of his scien-
tific activity. It also accentuates that Twar-
dowski’s concept of philosophy is a theory 
comprised of several aspects. The first way 
of understanding the research scope of phi-
losophy is based on its scientific status. In 
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this context, philosophy is a set of many sci-
entific disciplines: logic, psychology, episte-
mology, ethics, aesthetics, metaphysics, phi-
losophy of law, philosophy of religion, and 
philosophy of history. In the second sense, 
Twardowski sees philosophy as a world-
view. Understood this way, however, philos-
ophy is not – and never will be – scientific 
knowledge. Nevertheless, the desire to have 
a worldview is a crucial need of every human 
being. Thus, in Twardowski’s concept, the 
ability to develop a worldview that could be-
come an intellectual and life inspiration for 
the philosopher proved to be an important 
issue. In the conclusion of the article, how-
ever, an indelible contradiction in his met-
aphilosophical reflection is acknowledged. 
In Twardowski’s thought, metaphysics is 

always one of the philosophical sciences. On 
the other hand, its research methods must 
be used to create a metaphysical, but at the 
same time non-scientific worldview. Conse-
quently, the human desire to form a meta-
physical view of the world and life, a desire 
which cannot be a component of scientific 
knowledge, leads to a sense of some inner, 
existential unfulfillment in the psyche of the 
scientist and philosopher. This contradic-
tion can be removed only upon an assump-
tion that metaphysics – in the process of de-
veloping a worldview – ceases to be a phil-
osophical science, but Twardowski did not 
want to accept such a solution.

Keywords: concept of philosophy, meta-
physics, science, worldview, human being, 
existential dichotomy
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Sztuka etyki 
jako sztuka mądrego życia 
w ujęciu Józefa Tischnera1

Wobec etyki technologicznej1

W życiu można kierować się różnymi za-
sadami. Można poszukiwać wygody (uty-
litaryzm), uganiać się za przyjemnościa-
mi (epikureizm), poszukiwać złotego środ-
ka w mnogości życiowych postaw (arysto-
telizm), walczyć o powszechne szczęście 
(marksizm). Można też życie podporządko-
wać walce o zdobycie, a potem utrzymanie 
władzy (Machiavelli).

Jak żyć? Po co żyć? Dla kogo żyć? Czym 
się w życiu kierować? Czy w ogóle warto żyć? 

Przywołane tu pytania są niezwykle waż-
ne, ale nie wyczerpują oczywiście listy py-
tań, jakie stawia sobie człowiek, chcący 
przeżywać życie w sposób przemyślany i do-
bry. Dobry, bo tylko dobrego życia człowiek 
oczekuje. Złe, nierozważne życie, jest tym, 
czego bardzo chciałby uniknąć. 

Według Józefa Tischnera w etyce chodzi 
nie tyle o formułowanie właściwych zasad 
życiowych oraz ich realizację, co o samo 
życie. O to, by było mądrze przeżyte. Jego 
zdaniem, tak rozumianej etyce bliżej jest 
1	 Tekst przygotowany w ramach grantu „Józef Tischner – 

polska filozofia wolności a myśl europejska” (Narodowy 
Program Rozwoju Humanistyki – 11H 13 0471 82), re-
alizowanego przez Instytut Myśli Józefa Tischnera 
w Krakowie. artykuł opublikowano w języku angielskim, w: 

„Studies in East European Thought” 2019, nr 4, s. 375–385. 

do pewnego rodzaju sztuki niż do działal-
ności inżynierskiej. 

Przyjęte w literaturze filozoficznej sposo-
by rozgraniczania i porządkowania zagad-
nień etycznych na etykę opisową, norma-
tywną, religijną i metaetykę, nie ułatwia-
ją zrozumienia, czym jest etyka ujmowana 
jako sztuka mądrego życia. Kategorie te roz-
dzielają bowiem od siebie to, co w życiu jest 
całością oraz nie traktują etyki jako żywot-
nej sprawy człowieka2.

Kluczowe dla zrozumienia, prowadzo-
nej przez Tischnera, krytyki tradycyjnego 
podejścia do etyki, jest uchwycenie isto-
ty etyki norm. Filozof nie podaje niestety 
dosłownej definicji tej etyki. Jej specyfikę 
przybliża jednak poprzez scharakteryzowa-
nie sposobu funkcjonowania we współcze-
snym, stechnicyzowanym świecie jej odmia-
ny – etyki technologicznej. Właśnie etyka 
technologiczna jest – inspirowaną tech-
nicznymi rozwiązaniami wypracowanymi 
we współczesnej cywilizacji Zachodu – wer-
sją etyki norm. Za punkt odniesienia bierze 
ona myślenie stechnicyzowane i jego wiel-
ką efektywność. Myślenie pragmatyczne, 

2	 J. Tischner, Sprawa osoby – wstępne przybliżenie, „Logos 
i Ethos” 1992, nr 2, s. 5. 

„Karto-Teka Gdańska”, nr 1(10)/2022, s. 119‒130
http://karto-teka.ptft.pl/
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nastawione na szybki i pewny efekt końco-
wy, sprawdza się w działalności technicz-
nej i managerskiej. Tu efektywność tożsa-
ma jest z prawdziwością. A sukces osiąga 
się, gdy potrafi się sformułować skuteczną 

– to znaczy możliwie prostą i szybką w re-
alizacji oraz tanią – receptę na osiągnięcie 
zamierzonego, technicznego lub biznesowe-
go, celu. Według Tischnera, etyka techno-
logiczna jest próbą przeniesienia skuteczno-
ści techniczno-biznesowych metod na sferę 
ludzkiej aktywności. Klucza do zrozumie-
nia zasad, na jakich opiera się ta etyka, do-
starcza obserwacja przyrody. W strukturach 
kosmosu stabilność jest możliwa dzięki rów-
noważeniu się sił przyciągania i odpychania, 
swą jedność żywe organizmy zawdzięczają 
równowadze procesów odżywiania i spala-
nia. Z kolei jedność roju pszczelego możli-
wa jest dzięki instynktom współdziałania 
robotnic, trutni i matek pszczelich. 

W nowoczesnym świecie, inżynier kon-
struujący na przykład maszyny, stara się 
znaleźć optimum między projektowanym 
celem, jakiemu mają one służyć, jakością 
użytych materiałów, możliwościami trans-
portu, kwalifikacjami obsługi serwisowej, 
a ceną, jaką jej nabywca gotów jest zapła-
cić. Według Tischnera, twórcy etyki tech-
nologicznej (filozof nie rozstrzyga, czy ma 
tu na myśli konkretnych myślicieli zafascy-
nowanych osiągnięciami nowoczesnej tech-
niki, czy też ducha epoki) dążą do tego, by 
człowiek postępujący według formułowa-
nych przez nich norm, stał się taką zopty-
malizowaną maszyną. Tak rozumiana ety-
ka, skupiając się na działaniu, konstruuje 
modele właściwego zachowania w różnych 
sytuacjach i w różnych relacjach. Tak wy-
pracowane zasady są na pewno pomoc-
ne w sprawnym i szybkim wykonywaniu 

różnych zadań. Wątpliwości Tischnera bu-
dzi natomiast ich wpływ na człowieka. 

Algorytmy oczekiwanych zachowań, 
do wypracowania jakich dąży etyka tech-
nologiczna, mogą z czasem stać się rodza-
jem nawyku. Częste powtarzanie czegoś po-
woduje powstanie w człowieku „struktury 
czynnościowej”3. Chodzi tu o to, by czło-
wiek doświadczając jakiejś sytuacji, umiał 
stwierdzić, z jakim kontekstem jest ona 
związana, czyli potrafił powiedzieć, z jakim 

„wycinkiem świata”4 ma obecnie do czynie-
nia. A następnie, mając pewną wiedzę etycz-
no-technologiczną, potrafił odnaleźć wła-
ściwą dla tego typu rzeczywistości, metodę 
działania5. 

Ale czy tak wypracowane zachowania 
są proludzkie? Czy służą dobru człowieka?

Józef Tischner mając na względzie dobro 
człowieka, ma do tak rozumianej etyki wie-
le zastrzeżeń. 

Zauważa przede wszystkim, że ocena 
człowieka według tej etyki będzie polega-
ła na podkreśleniu mocy i umiejętności re-
alizacyjnych zaleceń, ułożonych przez ze-
wnętrznych (wobec człowieka) autorów. 
Po drugie, w tym podejściu, same działania 
– a zatem szybkość, sprawność, skuteczność, 
ekonomiczność realizacji celów – uważane 
są za to, co najważniejsze w etyce. A zatem 
za istotę tej etyki. Po trzecie, etyka ta, nie 
biorąc pod uwagę żywego doświadczenia 
człowieka, zbliża się do struktury prawa. 
A celem prawa nie jest człowiek jako taki, 
a jedynie „zbudowanie zewnętrznego ładu 
między członkami ludzkich społeczności”6. 
3	 Tenże, Spór o istnienie człowieka, Kraków 1998, s. 32.
4	 Tamże.
5	 Warto też zauważyć, iż opisana tu etyka technologiczna 

ma wiele wspólnych cech z etyką kodeksu opisaną przez 
Leszka Kołakowskiego w eseju Etyka bez kodeksu (zob. 
L. Kołakowski, Etyka bez kodeksu, w: Kultura i fetysze, 
Warszawa 2000, s. 137–173). 

6	 J. Tischner, Myślenie według wartości, Kraków 1982, s. 372.
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Po czwarte, etyka technologiczna nie jest za-
interesowana tym, jaki jest wewnętrzny sto-
sunek człowieka do dekretowanych przez 
nią działań. Czy uważa je za słuszne, czy 
też godzi się na nie na skutek perswazji lu-
dzi ze swojego otoczenia lub nawet pod pre-
sją użycia przemocy. I po piąte, gdy właści-
we etyczne działania mają polegać na re-
alizacji modeli, które przez innych zostały 
zbudowane – to w rezultacie doprowadza 
to do przebudowy człowieka. Do przemia-
ny go w kogoś nowego, kogoś, kto nie przez 
siebie samego został zaplanowany. Pobudza-
jąc człowieka do określonych działań, etyka 
technologiczna chce go zmienić7.

Zdaniem Józefa Tischnera oczekiwanie 
od etyki, by formułowała właściwe i nie-
zawodne algorytmy postępowania, odse-
parowuje ją od korzeni8, a zatem od pytań 
o dobro i zło. Podejście takie nie respektuje 
też ludzkiej podmiotowości związanej z pra-
wem (w sensie prawa naturalnego) do wol-
ności i do samostanowienia. Według Tisch-
nera dobro wiąże się z człowiekiem i jemu 
właściwym sposobem bycia w świecie. Ety-
ka technologiczna nie stwarza przestrzeni 
do tego, by człowiek mógł realizować „swo-
ją sprawę”. A w „sprawie człowieka” nie cho-
dzi ani o wewnętrzną strukturę człowieka, 
ani o jego usytuowanie w hierarchii bytów. 

7	 Tamże, s. 363–364. Warto zauważyć, iż w swych in-
tencjach podobna jest tu do metod inżynierii społecznej, 
a w skrajnych wypadkach do sposobów działania reżimów 
totalitarnych.

8	 Uwagę o korzeniach można rozumieć na sposób gene-
tyczny (co te normy mają budować) albo historyczny. 
Historyczny odwoływałby się do Sokratesa. Grecki myśl-
iciel, nie normy formułował, ale zdając się na ludzką ro-
zumność, zalecał działać tak, by dusza stawała się szla-
chetną: „Bo przecież ja nic innego nie robię, tylko chodzę 
i namawiam młodszych spośród was i starych, żeby się 
ani o ciało, ani o pieniądze nie troszczył jeden z drugim 
przede wszystkim, ani tak bardzo, jak o duszę, aby była 
jak najlepsza: i mówię im, że nie z pieniędzy dzielność 
rośnie, ale z dzielności pieniądze i wszystkie inne do-
bra ludzkie, i prywatne i publiczne” (Platon, Obrona 
Sokratesa, w: Platon, Dialogi, tłum. W. Witwicki, Kęty 
1999, s. 569). 

Chodzi o sposób, w jaki rozpoznaje on ota-
czającą rzeczywistość i swoje w niej miej-
sce. A także o to, jakie z tego rozpoznania 
wysnuwa wnioski odnośnie celu i sposobu, 
w jaki chce budować swoje życie. Chodzi 
o odpowiedź na pytanie, jak w życiu się nie 
zatracić. Jak ocaleć?9

W poszukiwaniu autonomii
Zarzuty, jakie formułuje Józef Tischner 
pod adresem etyki technologicznej, mają 
u swoich podstaw pragnienie obrony czło-
wieka. Etyka ta nie liczy się z jego (tj. czło-
wieka) autonomią i jego rozumieniem tego, 
co według niego robić należy. Traktuje go 
jako element wielkiego systemu do produk-
cji dobra. Dobra, które ktoś (filozof, gru-
pa uczonych, duch dziejów?) zdefiniował, 
a następnie określił najskuteczniejsze sposo-
by jego realizacji. Etyka ta chce formować 
człowieka nie rozpoznawszy wprzódy, kim 
człowiek jest i kim być powinien. Nie zapy-
tawszy o dobro człowieka. Ważnymi czyni 
same rezultaty, a nie człowieka. 

Myślenie o człowieku, z jakiego etyka 
ta wyrasta, odległe jest od tego, jak człowie-
ka pojmował Emmanuel Mouniuer. Ten bli-
ski Tischnerowi filozof uważał, że człowiek 
to podmiot indywidualny, wolny oraz sa-
mokreatywny10. Józef Tischner wyjaśniając, 
kim według niego jest osoba, nie odwołuje 
się – jak czyniło to wielu przed nim – do ka-
tegorii maski i jej roli w greckim teatrze, ale 
do analiz lingwistycznych. Jego zdaniem 
indywidualność i samostanowienie osoby 
lepiej oddaje sam termin persona niż jego 
polskie tłumaczenie. Filozof zauważa, że 
9	 J. Tischner, Sprawa osoby, dz. cyt., s. 5.
10	 „Ale osoba nie jest przedmiotem. Jest ona właśnie tym, co 

w człowieku nie może być traktowane jako przedmiot”. 
Zob. E. Mounier, Personalizm. Przystępne wprowadzenie 
do osoby, w: Wprowadzenie do egzystencjalizmów, tłum. 
E. Krasnowolska, Warszawa 1964, s. 8.
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rdzeniem terminu „persona” jest „per-se”. 
Być przez-siebie i być dzięki-sobie, takie tłu-
maczenie terminu „persona” czyni Tischner 
definicją osoby11. 

Człowiek poszukuje prawdy, by poznać 
i zrozumieć siebie. Nie jest istotą doskonałą, 
próbuje, ale często błądzi. Nawet wówczas – 
pisze Tischner, 

gdy czyni zło, szuka w tym jakiegoś do-
bra. Wola człowieka jest słaba i często śle-
pa, ale mimo to pozostaje przecież w za-
sadzie dobrą wolą. Dlatego człowiek jest 
wśród wszystkich bytów ziemskich bytem 
wyjątkowym. Zarazem jednak jest on by-
tem tragicznym. Dobroć jego woli zosta-
ła wtrącona w kruchy i dwuznaczny świat 
ciała i krwi12.

Zdaniem filozofa, współczesny czło-
wiek żyje w świecie ogołoconym ze zna-
ków. Świat stał się aksjologicznie neutral-
nym kontinuum. Sam z siebie nic nie ko-
munikuje. Dlatego człowiek nie dostrzega 
w nim Boga, ani znaków mówiących o celu 
i sensie życia13. Staje się on (tj. świat) jedy-
nie źródłem środków do przeżycia. W ta-
kiej sytuacji człowiekowi pozostaje przyjąć 
samego siebie za punkt odniesienia. Moż-
na powiedzieć po heideggerowsku, że żyje 
on w horyzoncie ustanowionej przez siebie 
swojości. To, co sam z siebie wymyśli, zrobi, 

11	 „Człowiek jest ‘personą’ bowiem w jakimś szczególnie 
szerokim zakresie […] jest on ‘przez siebie’. Człowiek 
otrzymał istnienie jako zadanie dla siebie. Człowiek ma 
moc nadawania sobie lub odbierania ludzkiej twarzy. Jest 
on najpierw jakąś nieokreślonością, jakąś niewiadomą, 
do której skierowane zostało jakieś ‘wezwanie’. W pew-
nym momencie życia człowiek odkrywa je i wtedy staje 
nagle wobec świata wartości” (J. Tischner, Etyka wartości 
i nadziei, w: J. A. Kłoczowski, J. Tischner, Wobec wartoś-
ci, Kraków 2001, s. 58).

12	 J. Tischner, Myślenie według wartości, dz. cyt., Kraków 
1982, s. 366.

13	 N. M. Wildiers, Obraz świata a teologia, tłum. J. Doktór, 
Warszawa 1985, s. 39–65.

odkryje, stwierdzi – jest jego. Pracując nad 
zaspokojeniem swoich potrzeb, realizacją 
swoich planów, wznosi swój świat. Nie jest 
to świat wyprany z wartości, one są, ale ich 
waga, a co za tym idzie hierarchia, wiążą 
się z oceną – bardziej lub mniej moje, bar-
dziej lub mniej dla mnie przydatne. Punk-
tem odniesienia jest zawsze „Ja”. W ten spo-
sób ten swojo-centryczny człowiek tworzy 
swój monadyczny świat. To swojo-centrycz-
ne odniesienie wyznacza też, co jest praw-
dą. Normalność związana jest z tym, co on 
robi, za nienormalne uznawane jest to, co 
robione jest inaczej, w inny sposób lub przy 
pomocy innych narzędzi. Charakteryzując 
ten skrajny, indywidualizm Tischner używa 
zwrotu „obsesja skierowana na samego sie-
bie”14. Opisany tu „samosterowny człowiek” 
jest monadą-bez-okien. Potencjalnie „okna” 
ma, ale jeszcze ich nie otworzył15.

Źródła doświadczeń etycznych 
Według Tischnera, odkrycie, że dobro i zło 
nie jest tożsame z tym, co korzystne i przy-
jemne dla jednostki, jest początkiem myśle-
nia etycznego. Filozof jest przekonany, że 

„źródeł ludzkiej wrażliwości etycznej”16 na-
leży upatrywać w doświadczeniu jednost-
ki wykraczającej poza horyzont własnych 
trosk i interesów. Kluczowe jest tu doświad-
czenie spotkania. Zdaniem filozofa, do-
strzeżenie drugiego w jego biedzie i trosce, 
jest początkiem myślenia etycznego. Ten 
drugi jest zawsze jakoś zagrożony w swo-
im człowieczeństwie. Szczególnie widoczne 

14	 J. Tischner, Myślenie według wartości, dz. cyt., s. 368. 
15	 Do opisywanej tu monady podobne są trochę Dona 

Elwira, Maria Beaumarchis i Nieznajoma ze Sporu o ist-
nienie człowieka. One też mają zamknięte „okna”. Ale 
kiedyś żyły inaczej, „okna” miały otwarte, lecz na sku-
tek różnych życiowych koincydencji, „okna” te zostały 
zatrzaśnięte. Zob. J. Tischner, Spór o istnienie człowieka, 
dz. cyt., s. 227–243.

16	 J. Tischner, Myślenie według wartości, dz. cyt., s. 364.
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jest to wówczas, gdy jest on biedny, zagu-
biony lub po prostu zatroskany. Dla lepsze-
go oddania tej sytuacji Tischner przywołu-
je postacie wdowy, sieroty i obcokrajowca. 
Oni są w szczególnie trudnej sytuacji. Ich 
człowieczeństwo narażone jest na szwank, 
od reakcji oraz sposobu zadziałania tego, 
kto ich spotka, zależy ich ludzkie bycie 
i w pewnym sensie ich istnienie. „Wołanie 
dobroci ludzkiej o ratunek jest sposobem 
istnienia człowieka na tym świecie. Woła-
nie takie, gdy się je usłyszy, zobowiązuje”17.

Według Tischnera najpierwsza jest twarz. 
To ona stanowi „miejsce”, gdzie prawda o sy-
tuacji drugiego ujawnia się w sposób najpeł-
niejszy. Mowa twarzy jest mową bezbron-
ności. Twarze innych proszą: nie krzywdź 
mnie, nie wykorzystuj, nie oszukuj, nie 
przepędzaj, „nie zabijaj”18. Józef Tischner 
sądzi, że to twarz jest najbardziej „ludzka”. 
Ona ma największą „moc” rozkruszania 
ścian monady. Ona jest też miejscem, gdzie 
najintensywniej ujawnia się prawda o czło-
wieku. To twarz drugiego, a nie przyroda 
jest znakiem, który należy mieć na wzglę-
dzie projektując swoje działania. W drama-
cie, który się teraz rozgrywa, uczestniczą za-
tem dwie osoby – spotykający i spotykany. 

Przed człowiekiem dostrzegającym twarz 
w biedzie rysuje się kilka możliwości reak-
cji. Może on szybko przejść obok, udając, 
że nic nie widzi albo widzi i nie rozumie 
mowy twarzy. Może dostrzec potrzebują-
cego, identyfikując go jako znajdującego się 
w sytuacji, która nie powinna mieć miej-
sca i która dlatego właśnie jest nie-ludzka. 
A następnie podjąć działania, które będą 
miały na celu wyprowadzenie spotkane-
go z trudnej sytuacji. Pomoc może polegać 

17	 Tamże, s. 367.
18	 Tenże, Filozofia dramatu, Paryż 1990, s. 31.

na przykład na wskazaniu drogi, nakarmie-
niu, znalezieniu pracy, udzieleniu rady, zna-
lezieniu schronienia… Może być i tak, że 
to spotykający jest zło-czyńcą, który nie 
chce na ludzki sposób odpowiedzieć na wy-
zwanie twarzy spotykanego. Swoje złe in-
tencje będzie realizował albo poprzez fizycz-
ne niszczenie drugiego albo poprzez działa-
nia, które idą wbrew jego prośbom. 

Może też działać długofalowo – i poprzez 
groźbę, kuszenie albo jakąś formę zdrady – 
dążyć do uzależnienia spotykanego od sie-
bie. Te działania mają z czasem doprowadzić 
go (tj. spotykanego) do upodobnienia się 
do zło-czyńcy i stania się w przyszłości jego 
następcą w złym19. Ale może być też tak, że 
spotykany przywdziewa na twarz maskę, 
by ukryć, że tak naprawdę jest zło-czyńcą. 
Udaje zagubionego lub zabiedzonego, by 
wymusić na spotykającym reakcję współ-
czucia i solidarności. W rezultacie związać 
go ze sobą, a gdy to osiągnie – zdradzić. 

Jeśli spotkani nie są ludźmi złej woli, 
to mogą mieć oni fundamentalne znaczenia 
dla myślenia etycznego. W ujęciu Tischne-
ra spotkanie z drugim może stać się nowym 
punktem odniesienia, nowym „punktem 
archimedesowym”. 

Tak jak jesteśmy zdolni doświadczyć dru-
giego, nie jesteśmy zdolni doświadczyć ni-
czego, żadnej rzeczy, żadnego przedmiotu, 
żadnego krajobrazu ani żadnego zwie-
rzęcia. Dlatego doświadczenie to może 
być źródłem naszej samowiedzy etycznej. 
W nim znajdują swój fundament podsta-
wowe wartości etyczne: prawda, sprawie-
dliwość, wierność itd. W nim kryje się 

19	 Z. Dymarski, Tischnerowska koncepcja kuszenia, 
w:  Aktualność Tischnera, red. M. Piaskowska-Majzel, 
P. Kołodziński, Szczecin 2008, s. 21–37.
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podstawa obiektywizmu dla naszych zo-
bowiązań etycznych20.

W świetle tego widać, dlaczego Tisch-
ner nie zgadza się z poglądem, iż z tego, że 
etyka jest nauką postulatywną, miałoby 
wynikać, że powinna trzymać się z dala 
od doświadczenia. 

Sztuka życia
Przed etyką zatem, stawia Józef Tischner 
dużo większe zadanie niż formułowanie 
norm i reguł, które w swoim życiu człowiek 
powinien uwzględniać. Etyka jest sztuką 
nadawania życiu mądrego kształtu. Ona 

jak żadna inna nauka, jest bliska wszyst-
kim trudnym sprawom człowieka. Zasta-
nawia się ona z uwagą nad ludzkim po-
czuciem winy, chce je zrozumieć, chce je 
rozwiązać. Chce zrozumieć źródła niepo-
kojów sumienia ludzkiego, chce pojąć za-
kres ludzkiej wolności, a przede wszyst-
kim chce ona nadać jakiś sensowny kształt 
ludzkiej nadziei21.

Początek etyki wiąże Tischner z sytuacją 
powinności, jaką ma człowiek wobec czło-
wieka. Człowiek jest wolny, nic nie musi. 
Może nic nie robić, może delektować się 
przyjemnościami wewnątrzmonadowej eg-
zystencji, ale może też dostrzec drugiego 
w całej złożoności jego sytuacji. Może więc 
wyjść ze swojego świata, otworzyć monado-
we okiennice i pomóc temu, który jest w po-
trzebie. Tę sytuację wyzwania i odpowiedzi 
na nie, oddaje słowo „trzeba”. Pisze Józef Ti-
schner: „Znamienne jest to polskie ‘trzeba’. 
[…] To ‘trzeba’ ustawia mnie wobec całego 

20	 J. Tischner, Myślenie według wartości, dz. cyt., s. 365.
21	 Tenże, Etyka wartości i nadziei, dz. cyt., s. 59.

świata i wobec mnie samego tak, jak nic in-
nego mnie nie ‘ustawia’. Budzi we mnie po-
czucie powinności. Dopiero teraz wiem, co 
to naprawdę znaczy ‘odpowiedzialność’”22.

Józef Tischner, podobnie jak Martin 
Heidegger23, uważa, że człowiekowi w ży-
ciu chodzi o bycie sobą. Ale już co do kwe-
stii rozumienia „bycia sobą” między filozo-
fami zachodzą różnice. Niemiecki filozof 
podkreśla związek egzystencji z byciem. 
Na określenie tej zależności znajduje meta-
forę „pasterzowania byciu”24. Tischner nato-
miast uważa, że fundamentalne znaczenie 
dla człowieka ma związek z dobrem. Czło-
wiek jest sobą, gdy swą życiową busolę kie-
ruje ku dobru. Dobro nie jest bytem, ono 
jest zadaniem i wyzwaniem. Jest w bardzo 
bliskim związku z zatroskanym, błądzącym 
człowiekiem, którego twarz apeluje i prosi 
o nieobojętność ze strony tego, kto ją do-
strzegł25. Dla Tischnera to wyzwanie ma nie 
tylko wymiar antropologiczny, ale i boski. 
Pisze on, że twarz innego jest „śladem pozo-
stawionym nam przez Boga”26.

Człowiek chce być sobą, bo ten spo-
sób realizacji życia jawi mu się jako dobro. 

22	 Tenże, Myślenie według wartości, dz. cyt., s. 366.
23	 M. Heidegger, Bycie i czas, tłum. B. Baran, Warszawa 

1994, s. 274.
24	 „Człowiek w swej dziejowej i na bycie opartej istocie jest 

tym bytem, którego ek-sistencję, to znaczy bycie, stano-
wi to, że zamieszkuje on w bliskości bycia. Człowiek 
to sąsiad bycia” (M. Heidegger, List o ‘humanizmie’, tłum. 
J. Tischner, w: M. Heidegger, Znaki drogi, Warszawa 1999, 
s. 295).

25	 W Etyce wartości i nadziei (napisana w 1976 roku, ukazu-
jąca się w kolejnych numerach dominikańskiego miesięcz-
nika „W drodze” w 1977 roku. W postaci zwartego druku 
ukazała się w 1982 roku) to ludzkie wychylenie ku dobru 
wiązał Józef Tischner z wartościami. Odpowiadając na ich 
wezwanie, tzn. realizując je, człowiek przemienia świat 
i zarazem buduje siebie. Człowiek „odpowiada na wezwa-
nie wartości i w ten sposób nie tylko przekształca świat, 
lecz także buduje siebie jako wartość na tym świecie”. Zob. 
J. Tischner, Etyka wartości i nadziei, dz. cyt., s. 89. W póź-
niejszych pracach Tischner inaczej zaczyna widzieć po-
rządek poznania. Najpierw pojawia się człowiek w potrze-
bie, a dopiero potem ważne stają się wartości i porządek 
ich realizacji. To nie wartości otwierają na innych ludzi, 
ale inni ludzie otwierają na wartości. 

26	 J. Tischner, Filozofia dramatu, dz. cyt., s. 52.
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„Człowiek szuka siebie tam, gdzie ’czuje ja-
kieś dobro’”27. Ale dobra nie można mieć, 
ono bowiem nie jest bytem. Jest czymś, co 
się wydarza, dzieje się, obdarza – według Ti-
schnera bardziej kogoś niż coś – sobą. Dzie-
je się w przestrzeni między człowiekiem 
a człowiekiem. Chcąc określić jego naturę, 
Tischner wskazuje na rozchodzenie się, a na-
wet promieniowanie. „Dobro jest diffusiu-
um sui w tym sensie, że samo chce siebie”28. 
Chce siebie nie jako bytu, ale jako daru. 

Według Tischnera pojawienie się do-
bra związane jest z człowiekiem i sposo-
bem, w jaki realizuje on swoją egzystencję. 
Z opisanych powyżej czterech sposobów 
reakcji na człowieka w biedzie, źródłowa 
etycznie jest sytuacja druga. Być na sposób 
etyczny, to znaczy żyć w sposób nieobojęt-
ny na innych ludzi. Filozof uważa, że spo-
tkanie z człowiekiem w biedzie odbywa się 
w kilku fazach. 

Pierwsza faza jest doświadczeniem odsła-
niającym. Tu ma miejsce zdziwienie lub na-
wet zaskoczenie, że dzieje się coś, co się nie 
powinno zdarzyć. Prawda jest trudna i bole-
sna. Inny człowiek, ten spotykany, znajduje 
się w trudnej, krzywdzącej go, niezasłużonej, 
sytuacji. Tak być nie powinno. Widać, że 
ta pierwsza faza ma charakter „negatywny”, 
ujawnia niepożądaną stronę ludzkiej rzeczy-
wistości, Tischner nazywa to doświadcze-
niem agatologicznym. Na konstatacji – tak 
być nie powinno – nabudowuje się namysł, 
co do tego jak postąpić, by zmienić sytuację 
drugiego. W efekcie namysłu powstaje pro-
jekt bardziej lub mniej skomplikowanych 
działań. Tischner pisze tu o doświadczeniu 
aksjologicznym. „Doświadczenie aksjolo-
giczne i płynące stąd myślenie aksjologiczne 

27	 Tenże, Spór o istnienie człowieka, dz. cyt., s. 267.
28	 Tamże, s. 318.

nastawia się na jeden podstawowy cel – pro-
jektowanie wydarzenia, które może zaradzić 
rozwojowi tragedii”29. W wyniku realizacji 
zaplanowanych działań, zostaną zrealizowa-
ne pewne wartości. Najpierw jest dostrzeże-
nie zatroskanej twarzy i usłyszenie pytania 
zabłąkanego, a dopiero potem decyzja o po-
mocy i wskazanie mu poszukiwanej drogi. 
Najpierw jest dostrzeżenie zziębniętej twa-
rzy, a potem decyzja o sekwencji działań 
mających na celu ogrzanie go. Najpierw ma 
miejsce dostrzeżenie obolałej twarzy i usły-
szenie skargi, a dopiero potem pojawia się 
projekt zaradzenia sytuacji… Na bazie ta-
kich działań powstają wartości. 

Józef Tischner jest przekonany, że na sku-
tek działań podjętych przez jednego człowie-
ka wobec drugiego – takich jak nakarmie-
nie głodnego, wskazanie drogi zagubionemu, 
pocieszenie strapionego – oprócz material-
no-psychicznego rezultatu, będzie miał miej-
sce również efekt duchowy. Jest nim wartość. 
Tworzy się ona na materialnym śladzie, czy-
li zmianie sytuacji tego drugiego człowieka. 
Wartość pojawia się w dwóch przestrzeniach. 
W przestrzeni fizycznej, jako zmiana sytuacji 
spotkanego człowieka. Teraz jest on na wła-
ściwej drodze, albo nie jest głodny, albo nie 
jest już zatroskany… Oraz w duchowej prze-
strzeni osoby. Zaistniała wartość staje się ele-
mentem budującym agatologiczne wnętrze 
człowieka30. Dołącza ona do innych warto-
ści, zaistniałych już wcześniej, dzięki działal-
ności tego człowieka. Te wszystkie wartości 
budują jego dobro31. Według Józefa Tisch-

29	 Tenże, Myślenie według wartości, dz. cyt., s. 490.
30	 Zob. Z. Dymarski, Wewnętrzna przestrzeń wolności 

a sprawa człowieka, „Paedagogica Christiana” 2018, nr 1, 
s. 81–96. 

31	 Tischner odróżnia dobro od wartości. Pisał: „Odkryciu 
wymiaru uczestnictwa w dobru zagraża uprzedmiotow-
ienie w wartość. Od dłuższego już czasu utrzymuje się 
w filozofii dążenie do zastąpienia pojęcia dobra pojęci-
em wartości. Usiłuje się w ten sposób przybliżyć dobro 
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nera, tylko te wartości, które człowiek wy-
biera i realizuje w sposób wolny, są w pełni 
jego.

Tischner uważa, że rzeczywisty człowiek 
żyjąc, wchodzi w jakąś relację zależnościo-
wą z szeroko rozumianym otoczeniem. Opi-
sując te powiązania, Tischner odwołuje się 
do kategorii ethosu. Czym on jest, wyjaśnia 
filozof, powołując się na Heraklita32. Ten sie-
dząc – w zimny, deszczowy dzień – na cie-
płym chlebowym piecu, miał powiedzieć 
do przybyłych podróżnych, że nie mają się 
dziwić i że to jest jego ethos. Znaczy to, że 
on, teraz tu w cieple (gdy na zewnątrz chłód 
i deszcz) jest na właściwym sobie miejscu. 

Ethos w tłumaczeniu i interpretacji He-
ideggera to: „pobyt, miejsce zamieszkiwa-
nia”33. Podobnie ethos rozumie Tischner. To 
według niego przychylne środowisko, domo-
stwo, obszar życia, gdzie człowiek jest u sie-
bie34. „Jak naturalnym żywiołem ptaka jest 
powietrze, a naturalnym żywiołem ryby jest 
woda, tak naturalnym żywiołem człowieka 
jest środowisko ethosu”35. Ethos to przestrzeń, 
gdzie jest się u siebie, gdzie przebywając, jest 
się w zgodzie ze sobą36. Według Józefa Ti-
schnera człowiek jest istotą etyczną, to zna-
czy jest kimś, dla kogo kształt ethosu jest 
sprawą podstawową. Jego być albo nie być37. 
Jeśli takiego ethosu nie będzie potrafił odna-
leźć, będzie żył w sprzeczności z samym sobą. 

Człowiek, byt-dla-siebie jest zbudowany 

doświadczeniu fenomenologicznemu. Czy jednak cel 
został osiągnięty? W istocie tym, co się osiąga, jest este-
tyzacja dobra”. Zob. J. Tischner, Spór o istnienie człowie-
ka, dz. cyt., s. 177.

32	 Warto zauważyć, że do opowieści o Heraklicie poszuku-
jącym swego miejsca, odwołuje się również Martin 
Heidegger. Zob. M. Heidegger, List o ‘humanizmie’, 
dz. cyt., s. 304–306.

33	 Tamże, s. 304.
34	 J. Tischner, Etyka wartości i nadziei, dz. cyt., s. 56.
35	 Tenże, Myślenie według wartości, dz. cyt., s. 373.
36	 Jak dla Heideggera mowa jest domostwem bycia, tak dla 

Tischnera tym domostwem jest ethos. 
37	 J. Tischner, Etyka wartości i nadziei, dz. cyt., s. 56.

z tych wartości, które przez niego (per-se) 
zaistniały. One budują jego wewnętrzne do-
bro. Etyka jest dla Tischnera wiedzą o sztu-
ce tworzenia dobra. Trudno jest obserwato-
rowi zewnętrznemu rozpoznać moc tego do-
bra, bo ono jest wewnętrzne. Niemniej jed-
nak, z dużym prawdopodobieństwem moż-
na uznać, że moc tego dobra uwidacznia się 
w świecie. Tymi znakami jest ład podstawo-
wych miejsc – domu i warsztatu pracy oraz 
stosunek do świątyni i cmentarza.

Ludzie stawiają sobie dom, gdy sobie 
w pełni ufają. Stawiają dom, bo z tym miej-
scem wiążą swoją przyszłość. Chcą mieć 
dom, by być w pełni u siebie oraz by mieć 
miejsce, gdzie będą mogły mieszkać ich 
dzieci i gdzie będą czuły się bezpiecznie. Gdy 
między ludźmi nie ma zaufania ani poczu-
cia bezpieczeństwa, wówczas chcą oni dom 
uczynić kryjówką. Wypełnia ich strach i po-
dejrzliwość. Uważają, że w tym świecie nie 
ma miejsca na wzajemność. Chcą izolować 
się od świata, uważając, że tylko w ten spo-
sób uchronią się od czyhającego zewsząd zła. 

Gdy między pracownikami jest zaufanie, 
wówczas miejsce pracy staje się przestrzenią, 
gdzie ma miejsce współpraca w przetwa-
rzaniu bogactw ziemi w rzeczy przydatne 
ludziom. To wspólne działanie buduje so-
lidarność pracy. Efektem pracy jest też po-
czucie więzi z miejscem. Przywiązanie rośnie, 
bo pracujący coraz mocniej uświadamia so-
bie, ile jego trudu z tym miejscem jest zwią-
zane. Tischner, będąc przekonany co do dia-
logicznego charakteru pracy, stwierdza, że 
człowiek staje się, czerpiąc z tych, dla któ-
rych pracuje. Ten, kto uczy uczniów staje się 
nauczycielem dzięki uczniom. Ten, kto leczy 
ludzi, staje się lekarzem dzięki pacjentom, 
ten kto piecze chleb, staje się piekarzem dzię-
ki klientom… Gdy między ludźmi narasta 
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konflikt, wówczas warsztat pracy przestaje 
być miejscem wydobywania z natury tego, 
co najlepsze, a staje się miejscem podejmo-
wania prób ujarzmienia świata. Tu człowiek 
wchodzi w próbę sił z ziemią. Praca staje się 
katorgą. By zwyciężyć, trzeba zjednoczyć 
wszystkie siły. Dokonuje się to nie na za-
sadzie porozumienia, ale na drodze walki 
o przywództwo. Najsilniejszy dąży do pod-
porządkowania sobie dawnych współtowa-
rzyszy pracy. Zaczyna działać według zasa-
dy: „Granice siły są granicami prawa”38.

Pragnienie dobra owocuje też w ten sposób, 
że człowiek idzie do świątyni, by prosić Boga, 
by ten wydobył z niego jeszcze więcej dobra 
i otworzył mu oczy na możliwość całkiem in-
nej rzeczywistości. Gdy między ludźmi źle się 
dzieje, człowiek traktuje świątynię po pogań-
sku. Idzie do niej, bo zaczyna uważać, iż jest 
ona źródłem mocy potrzebnej do walki. Żali 
się Bogu na dotykającą go niesprawiedliwość 
i oczekuje, iż aktem bożej sprawiedliwości 
będzie odwet na jego wrogach. 

W ludzkim świecie szczególną rolę peł-
ni też cmentarz. Człowiek idzie nań bez 
obaw, bo wie, że to miejsce „spotkania” 
z tymi, którzy żyli na tej ziemi przed nim. 
Ze spokojem przyjmuje wiedzę o tym, że 
i on do tej wspólnoty kiedyś dołączy. Dla 
człowieka skonfliktowanego z innymi ludź-
mi cmentarz jest miejscem niechcianym. To 
miejsce „spotykania” zjaw przodków. On 
nie chce mieć z nimi nic wspólnego. Odrzu-
ca i lekceważy tradycje przodków, wierzy, że 
sam stworzy lepszy świat.

Podsumowanie
Według Józefa Tischnera namysł nad etyką 
każe wyróżnić dwa rodzaje pytań. Pytanie 
podstawowe brzmi – czym jest dobro, które 
38	 Tenże, Filozofia dramatu, dz. cyt., s. 195.

jest dla człowieka najważniejsze? I pytanie 
drugie – o to, jak je osiągnąć, ewentualnie 
jak nie dopuścić do jego zatraty (jeśli się już 
je posiada)? 

Etyka technologiczna, podobnie jak każ-
da technika norm, także nie jest od tych 
pytań wolna. Odpowiada na nie, podając 
zasady, których ludzie powinni przestrze-
gać, nie ujawnia jednak istoty dobra. Tisch-
ner to ukrywane rozstrzygnięcie demasku-
je i oprotestowuje. Kolejność działania jest 
niezmienialna, najpierw należy ustalić, co 
jest dobrem, a potem, jak je osiągnąć. „Ety-
ka technologiczna, która usiłuje zaczynać 
od normy, stawia całą sprawę na głowie”39. 

Filozof jest przekonany, że człowiek jest 
istotą wolną oraz rozumną. I dlatego zdolną 
do odkrycia prawdziwego dobra. Oczywi-
ście, na tej drodze niejednokrotnie staje zło, 
którego podstawową cechą jest udawanie do-
bra. Stąd należy zacząć od sztuki odkrywa-
nia dobra. Dopiero rozpoznawszy je, można 
i należy zacząć projektować działania, które 
pozwoliłyby to dobro osiągnąć. Tischner nie 
chce i nie potrafi dobra zdefiniować. Stwier-
dza, że przewodnikiem w drodze do dobra 
jest drugi człowiek, ten inny, w którym do-
bro jest zagrożone. Na bazie rozpoznania 
należy opracować projekt i podjąć działania, 
które pozwolą drugiego w jego dobru ocalić. 

Tischner uważa więc, że każdy projekt 
działania jest indywidualny. Nie ma jedynie 
prawdziwych i słusznych algorytmów etycz-
nego postępowania. Każdy jest indywidual-
ny i związany z konkretną sytuacją zagro-
żonego w swoim dobru człowieka. Zauwa-
żyć też należy, że choć filozof nie mówi tego 
wprost, to działania na rzecz dobra drugie-
go, nie powinny (i nie mogą) niszczyć dobra 
trzeciego i czwartego… 
39	 Tenże, Myślenie według wartości, dz. cyt., s. 369.
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Dlatego Józef Tischner uważa, że ety-
ka jest sztuką, bo tak jak i ona, nie pole-
ga (etyka oczywiście) na bezrefleksyjnym 
powtarzaniu. Sztuka etyki stoi w opozycji 
do nawykowych działań. Dobro jest zagra-
żane na bardzo wiele sposobów, bo uwikła-
ne jest w różne sytuacje. Nie ma jednego 
antidotum na wszystkie bolączki. Można 
powiedzieć, że każdy człowiek chcąc być 
etycznym, musi być artystą, czyli tym, kto 
odkrywa i kto tworzy. Odkrywa na czym 

dobro polega i tworzy projekty jego rato-
wania, czyli ocalania. 

Wreszcie na pytanie ostatnie – dlaczego 
jeden człowiek ma działać na rzecz dru-
giego – Tischner również ma odpowiedź. 
Ocalając innego, człowiek ocala sam sie-
bie. Pomagając drugiemu być, człowiek 
(ten pierwszy) pomaga sobie. Siebie bu-
duje. „Być sobą, znaczy zatem: nie móc 
zrzucić z siebie odpowiedzialności”40.

40	 Tenże, Filozofia dramatu, dz. cyt., s. 43.
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Sztuka etyki jako sztuka 
mądrego życia w ujęciu 
Józefa Tischnera

W artykule przedstawiam pogląd Józe-
fa Tischnera na temat znaczenia etyki 
w życiu człowieka. Filozof staje w opozycji 
do wszystkich tych poglądów, które traktują 
etykę jako zespół zaleceń (nakazów i zaka-
zów). Według niego, takie podejście jest od-
mianą tresury, gdzie najważniejszy jest efekt 
końcowy i w dodatku narzucony z zewnątrz. 
Według Tischnera najważniejszy jest stosu-
nek człowieka do własnej aktywności. Dla-
tego najpierw należy zapytać, kim jest czło-
wiek oraz na czym polega jego dobro. 

Filozof nie daje dokładnej odpowiedzi 
na te pytania. Zauważa, że samoświado-
mość siebie nie jest człowiekowi dana od 
początku, lecz kształtuje się w procesie ży-
cia. Na jego przebieg wpływ ma nie tylko 
wychowanie i edukacja, ale wszystko, co 
z człowiekiem się dzieje. Według Tischne-
ra najważniejsze są relacje międzyludzkie. 
W spotkaniu, jeden człowiek pomaga dru-
giemu odkryć, na czym polega dobro. 

Etyka jest właśnie sztuką celnych odsło-
nięć dobra. Jest też sztuką planowania i po-
dejmowania takich działań, które pozwalają 
to dobro ocalić. Etyka jest sztuką, ponieważ 
każde spotkanie jest inne, niepowtarzalne.

Słowa kluczowe: etyka technologiczna, 
sztuka etyki, sztuka życia, spotkanie, spra-
wa człowieka, drugi, Józef Tischner

The Art of Ethics 
as the Art of Wise Life 
in the Concept of Józef Tischner

The article examines Tischner’s views on the 
meaning of ethics in human life. Tischner 
opposes positions that treat ethics as a set 
of recommendations (commands and inter-
dictions). He believes that such an approach 
amounts to a kind of training in which the 
final effect is most important and, what is 
more, imposed. According to Tischner, 
a man’s attitude towards his activity is what 
is important. Therefore, first we should 
ask who the person is and what his good 
is. Tischner does not give precise answers 
to these questions. He notes that self-aware-
ness is not given to man from the beginning 
but is shaped throughout his life. Its course 
is influenced by his upbringing, education 
and life circumstances. Tischner points out 
that the most important of those are inter-
personal relations. In an encounter one man 
helps another to discover what is good. Eth-
ics is precisely the art of accurate revelations 
of the good. It is also the art of planning 
and undertaking activities that ensure that 
the good is preserved. Ethics is also an art 
because every encounter is different and, 
therefore, unique.

Key words: technological ethics, art 
of ethics, art of life, encounter, human mat-
ter, the other, Józef Tischner
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i religijny wymiar kultury

Paul Tillich, Teologia kultury, 
tłum. Jacek Aleksander Pro-
kopski, Nadija Łomanowa-

-Barańska, przedmowa Mar-
cin Hintz, wstęp i koment. 
J.  A. Prokopski, Wydaw-
nictwo Marek Derewiecki, 
Kęty 2020, ss. 255.

Polskie tłumaczenie książ-
ki Paula Tillicha zatytuło-
wanej Teologia kultury, któ-
re pojawiło się na polskim 
rynku wydawniczym, to powód do szcze-
gólnej filozoficznej radości. Przetłumacze-
nie tego, stosunkowo niewielkiej objętości 
dzieła stanowi kolejny ważny krok w pro-
cesie przyswajania polskiemu czytelnikowi 
prac niemieckiego filozofa, którego twór-
czość ma swoje poczesne miejsce zarówno 
w teologii, jak i filozofii XX wieku. Teolo-
gia kultury jest w dorobku tego myśliciela 
pozycją niezmiernie istotną, przede wszyst-
kim dlatego, że Tillich podejmuje w niej 
syntetycznie i podsumowująco rozważania 
dotyczące miejsca religii we współczesnej 
kulturze, w jego ocenie dogłębnie zsekula-
ryzowanej; kulturze, o której mówił, że nie 

doświadcza już „transparen-
cji boskości”. Pytanie o miej-
sce religii w świecie europej-
skiego człowieka XX wieku 
stanowi motyw przewodni 
całej jego twórczości. Jak 
sam pisał, już w młodości, 
pełniąc w okopach I wojny 
światowej funkcję kapelana 
wojskowego, doświadczył 
tego, jak powszechne jest 
w Europie zjawisko odcho-
dzenia od religii. Doświad-

czenie postępującej dechrystianizacji wielu 
grup społecznych i próba zaradzenia temu 
zjawisku stała się nieodłącznym motywem 
jego twórczości powracającym w większo-
ści prac. 

Podstawowe pytanie, wokół którego krą-
ży teologiczna i filozoficzna refleksja Tilli-
cha, jest więc następujące: jak przywrócić 
człowiekowi XX wieku religijny wymiar 
jego egzystencji? Pytanie to, radykalnie po-
jęte, oznacza konieczność ponownego prze-
myślenia tego, czym jest w człowieku religia. 
Co to oznacza bycie wierzącym? Kim jest 
Bóg? Jak należy pojmować religijny symbol? 
itd. Diagnoza Tillicha dotycząca „religii 

„Karto-Teka Gdańska”, nr 1(10)/2022, s. 132‒141
http://karto-teka.ptft.pl/
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w człowieku” pozwala mu prowadzić roz-
ważania w dwóch kierunkach. 

Po pierwsze, Tillich łączy swoje diagnozy 
dotyczące religijnego wymiaru w człowieku 
z egzystencjalnymi analizami krążącymi wo-
kół pytania, kim jest człowiek jako taki. Re-
lacje zachodzące pomiędzy ludzką egzysten-
cją, nieuchronnie zagrożoną na różnych jej 
poziomach a religijnym przesłaniem, Tillich 
analizuje, stosując swą metodę korelacji. Me-
toda korelacji podporządkowana jest logice 
związku zachodzącego między pytaniem 
a odpowiedzią. Egzystencjalna analiza od-
słania człowieka jako byt zatrwożony o swo-
je bycie; jako byt, który niebyt „nosi” w so-
bie pod postacią lęku przed śmiercią, winą 
i bezsensem. Tillich analizuje negatywne 
aspekty ludzkiej egzystencji: lęk, brak sensu, 
nienawiść do siebie, rozpacz, wyobcowanie 
od samego siebie, winę, którą wiąże z pożą-
dliwością, żądzą władzy i nieposkromioną 
pychą (hybris) itd. Metoda korelacji pokazuje, 
że pytania, które są formułowane na gruncie 
egzystencjalnej analizy znajdują odpowiedź 
w religijnym przesłaniu. Tillich twierdzi, że 
chrześcijańska nadzieja na pokonanie eg-
zystencjalnego wyobcowania jest najlepszą 
odpowiedzią na lęki związane z ludzką eg-
zystencją. Chrześcijański kerygmat daje od-
powiedź na pytania wyrastające z egzystencji 
człowieka niezależnie od tego, czy „jedynym 
uniwersalnym elementem” w człowieku 
jest „zmienność człowieka i jego otwartość 
na nieskończone historyczne transformacje 
oraz możliwość i konieczność stwarzania 
samego siebie”1, czy też– mimo zmienno-
ści ludzkiej natury i jej wymiarów – istnieje 
w człowieku coś nie tylko niezmiennego, ale 
zarazem uniwersalnego. 

1	 P. Tillich, Teologia kultury, przekł. J. A. Prokopski, 
N. Łomanowa-Barańska, Kęty 2020, s. 227. 

Drugi obszar rozważań, w który wpisu-
je się recenzowana praca, dotyczy związków 
zachodzących pomiędzy religią i kulturą. 
Człowiek zawsze rodzi się i żyje w ramach 
jakiejś tradycji kulturowej. Budujemy sens 
swojego życia zawsze w obszarze sensów za-
stanych, których rezerwuarem jest kultura. 
Stąd też pytanie o „miejsce” religii w czło-
wieku nieuchronnie koresponduje z drugim 
obszarem rozważań, nie mniej istotnym. 
Gruntowny namysł nad religią pozostaje 
w ścisłym związku z szeroko zakrojonymi 
badaniami Tillicha nad współczesną zseku-
laryzowaną kulturą i jej różnymi wymiara-
mi. Innymi słowy, kwestia obecności religii 
w życiu współczesnego człowieka przeradza 
się w pytanie o jej miejsce w świecie ludzkiej 
kultury. To pytanie staje się tym bardziej 
istotne, im bardziej religia przestaje być 
jej krwiobiegiem. Człowiek, który nie do-
świadcza już obecności Boga w sobie i swo-
im świecie, nie wyraża jej w tworzonej przez 
siebie kulturze. 

Tytuł książki, Teologia kultury, stanowi 
swoiste podsumowanie refleksji nad obec-
nością religii we współczesnym zlaicyzowa-
nym świecie. Pytać o miejsce religii w kul-
turze, to pytać o to, jak religia sytuuje się 
wobec kluczowych aspektów kultury – tych, 
które są wyrazem ducha danej epoki. Kolej-
ne rozdziały książki są efektem szeroko za-
krojonych badań nad współczesną zsekula-
ryzowaną kulturą. Stanowią one teologicz-
ną odpowiedź na wyzwania, jakie przynoszą 
ze sobą dominujące w XX wieku intelektu-
alne prądy: filozofia egzystencjalna, psycho-
analiza, współczesne Tillichowi dyskusje 
poświęcone moralności, edukacji, sztuce, 
nauce, naukom społecznym itd. 

Nie zamierzam w swej recenzji podejmo-
wać wszystkich wątków obecnych w Teologii 
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kultury. Skupię się wyłącznie na wybranych 
aspektach, które uważam za szczególnie 
istotne ze względu na ich niesłabnącą waż-
ność dla wyzwań, jakie odsłania przed nami 
kolejny wiek namysłu nad religią i kulturą. 

Namysł nad miejscem religii w świecie 
kultury nieuchronnie zawiera w sobie jakąś 
diagnozę dotyczącą religijnego wymiaru 
w człowieku. Tillich w Teologii kultury nie 
rozwija szerzej tych wątków, ale odwołuje się 
do wcześniejszych badań, które są w książ-
ce przywołane jako punkt wyjścia rozważań 
nad kulturą. Pierwszy tekst, kluczowy dla 
całej książki, wprowadza w samo centrum 
Tillichowskiego pojmowania relacji między 
religią i kulturą. Nie należy rozumieć reli-
gii jako kolejny wymiar kultury, który moż-
na postawić obok innych jej wymiarów, ta-
kich jak sztuka, filozofia, etyka, pedagogika 
i wiele innych. Religia jest takim wymiarem 
ludzkiego ducha, który przenika wszystkie 
inne wymiary; ujawnia się we wszystkich 
obszarach ludzkiej kulturowej aktywności. 

„Religia nie jest specjalną funkcją ducho-
wego życia człowieka, lecz wymiarem głę-
bi wszystkich jego funkcji”2. Można poku-
sić się o twierdzenie, że religia jest źródłem 
każdej ludzkiej kulturowej aktywności, stoi 
u podstaw każdego przejawu ludzkiego du-
cha. „Religia jest substancją, podstawą i głę-
bią duchowego życia człowieka. Taki jest re-
ligijny aspekt ludzkiego ducha”3. 

Powyższe kluczowe, a zarazem jakże ra-
dykalne, tezy muszą być rozumiane w świe-
tle podstawowych rozstrzygnięć Tillicha 
dotyczących tego, czym jest religia. Trzeba 
zapytać, jak Tillich pojmuje religię, o któ-
rej głosi, że jako wymiar głębi jest obec-
na w każdym wytworze ludzkiej kultury. 

2	 Tamże, s. 61. 
3	 Tamże, s. 63. 

Warto zauważyć, że teza o religii jako wy-
miarze głębi duchowego życia człowieka jest 
kontrowersyjna nie tylko dlatego, że sytuuje 
religię u podstaw wszelkiej ludzkiej aktyw-
ności kulturowej. Pojęcie „religia” funkcjo-
nuje w języku na skutek procesu abstrakcji; 
na terenie filozofii religii wciąż trwają spory 
dotyczące zasadności używania tego poję-
cia poza obszarem, w którym ono powsta-
ło. Jacques Derrida nazywa pojęcie „religia” 

„dziwnym fenomenem łacińskości”4 i mówi 
o nim w taki oto sposób: „Nie istniała zatem 
zawsze, nie istnieje zawsze i wszędzie, nie bę-
dzie istnieć zawsze i wszędzie («wśród ludzi» 
czy gdzieś indziej) coś, rzecz jedyna i dająca 
się zidentyfikować, identyczna z samą sobą, 
którą ludzie religijni i niereligijni zgodnie 
mogliby nazywać «religią»”5. Nawet jeśli za-
kwestionujemy, jako zbyt radykalne, nomi-
nalistyczne stanowisko Derridy, to musimy 
się zgodzić, że w świecie człowieka nie ma 
(jednej) religii, lecz są religie, konkretne tra-
dycje religijne, wraz z ich kultami, rytuała-
mi, dogmatami, formami pobożności, in-
stytucjami itd. Religia w człowieku, o której 
mówi Tillich nie jest żadną dającą się roz-
poznać, funkcjonującą w świecie człowieka, 
konkretną pozytywną religią. Innymi sło-
wy, religia, tak jak pojmuje ją Tillich, nie 
jest religią chrześcijańską, islamską, bud-
dyjską ani żadną inną. Jeśli niemiecki teo-
log używa w Teologii kultury pojęcia „reli-
gia”, to w specyficznym, właściwym tylko 
dla niego znaczeniu. 

Czymże jest więc religia, która nie tylko 
manifestuje się we wszystkich „twórczych 
funkcjach” ludzkiego ducha, ale także sta-
nowi warunek każdej tradycji religijnej? 

4	 J. Derrida, Wiara i wiedza, w: Religia, Warszawa 1999, 
s. 44. 

5	 Tamże, s. 45, 53. 
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O jakim warunkowaniu możemy tutaj mó-
wić? Tillich definiuje tę religię jako troskę 
ostateczną (niem. was uns unbedingt angeht, 
ang. ultimate concern). Pojęcie troski osta-
tecznej wskazuje na jakiś niepokój w czło-
wieku, który jest źródłem pytania o to, co 
człowieka ostatecznie obchodzi. Przypomi-
na się Augustyńskie powiedzenie wyrażo-
ne w formie modlitwy do Boga – „niespo-
kojne jest serce nasze, dopóki nie spocznie 
w Tobie”. Jednak „przedmiotem” niepokoju, 
który wyraża troska ostateczna nie jest Bóg 
Augustyna, czy też Bóg jakiejś innej trady-
cji religijnej. Zarazem utożsamienie „przed-
miotu” troski ostatecznej z Bogiem tradycji 
chrześcijańskiej, czy też Bogiem każdej in-
nej tradycji religijnej, nie jest tu wykluczone. 

Troska ostateczna odsyła jednak do takie-
go „poziomu” niepokoju, na którym treścią 
troski nie jest Bóg tej czy innej tradycji reli-
gijnej, ale to, co człowieka ostatecznie, bez-
warunkowo dotyczy, co ma dla niego osta-
teczne znaczenie, absolutną ważność. Nie-
pokój, który drąży człowieka pod postacią 
troski ostatecznej, sam w sobie jest pozba-
wiony jakieś treści, nieokreślony, pozosta-
je niepokojem o coś faktycznie nieokreślo-
nego. Z drugiej jednak strony, troska osta-
teczna nie zatrzymuje się na poziomie nie-
określonego niepokoju, lecz szuka swojej 
konkretyzacji. Troska ostateczna poszukuje 
przedmiotu swojej troski, a jej przedmiotem 
może stać się nie tylko Bóg jakiejś konkret-
nej tradycji religijnej, ale również np. roz-
wój jakiegoś narodu, własne życie człowieka, 
jego zdrowie, sukces itd. Troska ostatecz-
na ujawnia się więc we wszystkich wymia-
rach ludzkiej egzystencji, a zarazem każdy 
aspekt tejże egzystencji może zostać podnie-
siony do poziomu przedmiotu troski osta-
tecznej; jest obecna w każdej formie ludzkiej 

twórczej aktywności, dochodzi do głosu 
w każdej konkretnej (pozytywnej) religii.

Skąd w człowieku troska ostateczna? Til-
lich, poszukując źródeł zatroskania o to, co 
ostateczne, mówi o obecności w człowieku 

„elementu nieskończoności”, o świadomości 
czegoś bezwarunkowego, co dotyczy czło-
wieka ostatecznie. Nawiązanie do tradycji 
sięgającej co najmniej Kartezjusza jest oczy-
wiste – ujęcie w człowieku tego, co nieskoń-
czone, jest uprzednie w stosunku do ujęcia 
tego, co skończone. Nie miejsce tu na szer-
szą analizę Tillichowskiej idei nieskończo-
ności. Dość powiedzieć, że człowieka łączy 
z nią relacja nieobojętności. Tillich powie, 
że „nieskończoność jest wymogiem (de-
mand), nie zaś rzeczą”6. To wymóg, który 
wzywa do nieustannego wykraczania poza 
swoją skończoność. „Ślad” nieskończoności 
w człowieku ujawnia się jako niczym nie-
ograniczona zdolność do autotranscendencji 
poza to, co przez człowieka pomyślane, jako 
namiętność do tworzenia, wciąż na nowo, 
ludzkiej kultury. Troska ostateczna jest 
możliwa ze względu na ślad nieskończono-
ści, który jako wymóg jest nieobojętnością. 
Obecna w trosce ostatecznej nieobojętność 
nieskończoności ujawnia się w człowieku 
jako namiętność do tego, co nieuwarunko-
wane. Dlatego Tillich nazywa troskę osta-
teczną wiarą. 

Pojęcie wiary, podobnie jak pojęcie religii, 
jest również dwuznaczne. Wiara z koniecz-
ności zakłada pewną treść: „[…] nie ma wiary 
bez treści, ku której się ona kieruje. Akt wia-
ry posiada zawsze jakoś przedmiot”7. Troska 
ostateczna nieuchronnie zmierza w kierun-
ku konkretyzacji przedmiotu troski; jako 
6	 P. Tillich, Teologia systematyczna, przeł. J. Marzęcki, 

Kęty 2004, s. 177. 
7	 Tenże, Dynamika wiary, przeł. A. Szostkiewicz, Poznań 

1987, s. 38. 
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wiara zawiera w sobie element uwarunko-
wany. Wspomnieliśmy wyżej, że troska osta-
teczna konkretyzuje się na wiele sposobów. 
Zarazem jednak trzeba wyróżnić w wie-
rze ów element „czystego pochwycenia” – 
wiarę, która pozbawiona jest jakiejkolwiek 
treści, która nie jest wiarą żadnego Kościoła, 
nie ma żadnego kultu, nie wyraża jej żadna 
teologia. Tillich nazywa taką wiarę „wiarą 
absolutną” i sytuuje ją na granicy ludzkich 
możliwości. Wiara absolutna jest mocą bytu 
ujawniającą się tam, gdzie człowiek w akcie 
rozpaczy zmaga się z groźbą niebytu. 

To ostatnie stwierdzenie pozwala 
na powrót do rozważań nad troską osta-
teczną. Powyżej opisywana była ze wzglę-
du na jej związek z elementem nieskończo-
ności w człowieku. Pojęcie troski zawarte 
w idei troski ostatecznej odsyła nas w stro-
nę obecnego w niej negatywnego wymiaru, 
określanego powyżej jako niepokój. Ślad 
nieskończoności, element bezwarunkowy, 
dany jest człowiekowi na sposób zatroska-
nia. Troska ostateczna troszczy się o osta-
teczność ze względu na jakiś jej brak. Jak 
mówi Pascal: „Szukamy prawdy, a znajdu-
jemy w sobie jedynie niepewność. Szuka-
my szczęścia, a znajdujemy jedynie nędzę 
i śmierć. Jesteśmy niezdolni nie pragnąć 
prawdy i szczęścia, a nie jesteśmy zdolni 
ani do pewności, ani do szczęścia.”8. Czło-
wiek troszczy się o ostateczność, ponieważ 
jest od niej wyobcowany, choć zarazem, jak 
twierdzi Tillich, nie jest od niej oddzielony. 
Troska ostateczna – świadomość czegoś bez-
warunkowego a zarazem świadomość pozo-
stawania w stanie wyobcowania od tego, co 
bezwarunkowe – jednocząc w sobie nega-
tywny i pozytywny wymiar, naznacza sobą 

8	 B. Pascal, Myśli, przeł. T. Boy-Żeleński, Warszawa 1983, 
s. 109.

wszystkie aspekty ludzkiej kultury, jest reli-
gijną substancją kultury obecną w każdym 
twórczym akcie ludzkiej egzystencji. 

Wspomniana powyżej problematyka wy-
obcowania od tego, co ostateczne, pozwala 
nam przejść do kolejnego znakomitego tek-
stu zawartego w Teologii kultury, zatytuło-
wanego Dwa typy filozofii religii (nawiasem 
mówiąc, tekst ten ukazał się również w Pol-
sce, w książce Pytanie o Nieuwarunkowa-
ne pod tytułem Dwie drogi filozofii religii). 
Podstawowa teza tej rozprawy jest następu-
jąca: europejska refleksja filozoficzna po-
święcona relacji człowieka i Boga rozwija-
ła się w dwóch kierunkach. Pierwszy, typ 
ontologiczny, któremu patronuje św. Au-
gustyn, ufundowany jest na idei obecności 
boskości w człowieku, wyrażanej za pomocą 
takich metafor, jak zamieszkiwanie, przeni-
kanie, przebywanie itd., itp. Dla Augustyna 
Bóg zamieszkuje w człowieku pod postacią 
prawdy – veritas to Bóg. Tillich, nawiązując 
do tej drogi, mówi o boskości w człowieku 
jako o głębi rozumu. Droga ontologiczna 
obstaje przy twierdzeniu, że człowiek może 
być wyobcowany od boskości, ale nigdy nie 
został od niej oddzielony. 

Drugi typ, zwany kosmologicznym, któ-
rego patronem jest św. Tomasz, kwestio-
nuje ontologiczną więź człowieka i Boga. 
Punktem wyjścia dla myślenia o człowie-
ku i Bogu jest przekonanie o ich wzajem-
nej separacji (oddzieleniu). Bóg nie jest dany 
człowiekowi bezpośrednio na drodze mi-
stycznego wglądu we własny umysł, ale po-
średnio, na drodze wnioskowania. Mistycz-
ny racjonalizm drogi ontologicznej zostaje 
zastąpiony przez „racjonalizm argumen-
tujący”. Kosmologiczna droga argumenta-
cji nie dochodzi jednak do pewnej wiedzy 
o Bogu. Teologiczne twierdzenia dotyczące 
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Boga, wyprowadzone na podstawie wnio-
skowania, domagają się wiary. Wiara, która 
je uprawomocnia, odsyła do mocy autoryte-
tu, którego źródłem jest objawienie. Rzecz 
w tym, że wiara nie jest wiedzą, lecz pozna-
niem o niższym stopniu pewności. Porzą-
dek wiary ufundowanej na autorytecie i po-
rządek rozumu prowadzący do wiedzy, np. 
w obszarze nauki, rozchodzą się. Co więcej, 
zakwestionowanie autorytetu prowadzi nie-
uchronnie do zakwestionowania prawomoc-
ności teologicznych twierdzeń. 

Tillich, podążając ontologiczną drogą, 
głosi, że człowiek „[…] jest bezpośrednio 
świadomy (w tłumaczeniu Janusza Zycho-
wicza: bezpośrednio postrzega) czegoś nie-
uwarunkowanego, które jest prius podziału 
i wzajemnego oddziaływania (tłumaczenie 
Zychowicza: poprzedza wszelki rozdział 
i interakcję)9 podmiotu i przedmiotu zarów-
no teoretycznie, jak i praktycznie”10. Droga 
ontologiczna, którą podąża niemiecki my-
śliciel, rozpoznaje w człowieku świadomość 
(postrzeżenie) czegoś nieuwarunkowanego, 
co stanowi warunek wszelkiego myślenia 
podmiotowo-przedmiotowego. Tillich do-
daje, że jest to „punkt tożsamości” poprze-
dzający wszelką poszczególną treść daną 
myśleniu; punkt, bez którego niemożliwe 
jest myślenie pojmowane jako intencjonalny 
akt odniesienia do jakiejś treści i rozróżnia-
nie jej od innych. Mówiąc językiem feno-
menologii, nieobcej Tillichowi, bezpośred-
nia świadomość nieuwarunkowanego po-
przedza każdy akt intencjonalny jako jego 
warunek. Analizy bezpośredniej świado-
mości nieuwarunkowanego pozostają w bli-
skim związku z przedstawionymi powyżej 

9	 P. Tillich, Pytanie o Nieuwarunkowane, przeł. J.  Zycho-
	 wicz, Kraków 1994, s. 66.
10	 Tenże, Teologia kultury, dz. cyt., s. 75. 

analizami dotyczącymi obecności w czło-
wieku elementu nieskończoności, który tu-
taj zostaje nazwany świadomością nieuwa-
runkowanego. Nieuwarukowane to nie Bóg, 
ponieważ słowo Bóg zawiera w sobie wszyst-
kie symbolizacje dotyczące Boga, a więc ele-
menty uwarunkowane. Świadomość nie-
uwarunkowanego nie jest aktem wiary, po-
nieważ nieuwarunkowane jest jej dane jako 
oczywiste. Element wiary nie zostaje jednak 
wykluczony. Wiara pojawia się tam, gdzie 
człowiek, podejmując ryzyko, łączy coś, co 
jest uwarunkowane i konkretne z tym, co 
nieuwarunkowane. To, co nieuwarunkowa-
ne, zostaje rozpoznane w konkretnym wcie-
leniu, zostaje utożsamione z Bogiem kon-
kretnej religii bądź też z innym wymiarem 
ludzkiego życia podniesionym do poziomu 
tego, co ostateczne. Moment utożsamienia 
nieuwarunkowanego z tym, co konkretne 
(symbol, treść, rytuał, instytucja itp.), jest 
tym momentem, w którym nieuwarunko-
wane ujawnia się w ludzkiej kulturze.

Osobnej analizie chciałbym także pod-
dać te fragmenty recenzowanego dzieła, 
które krążą wokół filozofii egzystencjal-
nej. Analizy poświęcone filozofii egzysten-
cjalnej, pojętej tak szeroko, że w jej obsza-
rze obok Sørena Kierkegaarda, Fryderyka 
Schellinga, Karla Jaspersa, Martina Heideg-
gera, Jean Paula Sartre’a, jest miejsce także 
dla Karola Marksa i Fryderyka Nietzsche-
go, stają się pretekstem do podjęcia jednego 
z najbardziej fundamentalnych problemów, 
z którym filozofia zmaga się właściwie od 
początku swoich dziejów, mianowicie rela-
cji między bezpośrednim, osobistym, we-
wnętrznym doświadczeniem a wypowia-
dającą to doświadczenie mową za pomo-
cą pojęć, które nieuchronnie mają ogólny, 
a nie jednostkowy, charakter. Tam, gdzie 
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jednostkowość chce się wypowiedzieć, od 
razu wkrada się ogólność. 

Tillicha nie interesuje ciągnący się w nie-
skończoność spór o uniwersalia. Jego roz-
ważania poświęcone filozofii egzystencjal-
nej krążą wokół takiego oto pytania: jak 
to, co najbardziej jednostkowe a zarazem 
dla każdego filozofującego najbardziej wła-
sne, może zostać wyrażone w mowie wspól-
nej wielu jednostkom, która używa pojęć 
mających nieuchronnie ogólny charakter? 
Wyzwanie, jakie skrywa się w powyższym 
pytaniu, potęguje się, gdy indywidualne 
doświadczenie chce się wypowiedzieć w ra-
mach dyskursu filozoficznego, staje się logo-
sem filozofii. 

Logos filozofii nie jest jedynym miej-
scem wypowiadania osobistego doświad-
czenia. Dyskurs poetycki również używa 
ogólnych pojęć, ale nie rości sobie preten-
sji do tego, by głosić, iż poetycka ekspresja 
jednostkowego wewnętrznego doświadcze-
nia jest czymś więcej niż wyłącznie wyra-
zem subiektywności. Poeta nie twierdzi, że 
jego dzieło wypowiada prawdę o doświad-
czeniu każdego człowieka, że ma uniwersal-
ny, ogólnie obowiązujący charakter. Takie 
nadzieje w dyskursie poetyckim pokładał 
Martin Heidegger, poszukując w poezji Fry-
deryka Hölderlina mowy najbliższej byciu, 
takiej, w której bycie najpełniej wypowiada. 
Niezależnie od tego, jak bardzo ufilozoficz-
niona jest poetyka Hölderlina, wynoszenie 
mowy poetyckiej pełnej metaforycznej wie-
loznaczności na poziom dyskursu filozoficz-
nego nie służy ani poezji, ani filozofii. Nie-
zależnie od tego, jak kluczową i ważną rolę 
odgrywa metafora w filozofii, redukowa-
nie filozofii do poetyckiej „gry na metafo-
rach” wydaje się nadużyciem. Również po-
kładanie w dyskursie poetyckim nadziei, że 

będzie głosił uniwersalne prawdy, oznacza 
formułowanie wobec poezji roszczeń na wy-
rost – takich, których ona podejmować nie 
chce i nie musi. 

Filozofia, wraz z jej roszczeniem do gło-
szenia uniwersalnych prawd, jest w zupełnie 
innej sytuacji; wyrażając wewnętrzne do-
świadczanie nie może i nie chce zrezygnować 
z tego roszczenia, aby uznawać, że dokonują-
ce się w filozoficznym dyskursie uzewnętrz-
nienie nie jest wyłącznie ekspresją tego, co 
jednostkowe, ale, by tak rzec, dotyczy każ-
dego z nas, ma uniwersalny, ogólnoludzki 
charakter. Wyzwanie, przed jakim staje filo-
zofia, jest więc następujące: jak wynieść oso-
biste, indywidualne doświadczenie oraz jego 
interpretację do poziomu, na którym uzy-
skuje ono ważność dla każdego człowieka? 
Za pierwszym wyzwaniem podąża drugie. 
Dyskursowi filozoficznemu, który chce być 
subiektywną ekspresją wewnętrznego do-
świadczeniu myśliciela zagraża, że stanie się 
wyłącznie psychologicznym opisem (mniej 
lub bardziej uniwersalnym). By uchronić 
logos filozofii przed groźbą stoczenia się 
w stronę psychologii, potrzebne jest jeszcze 
jedno założenie. Trzeba więc przyjąć nie tyl-
ko to, że jednostkowe doświadczenie zawiera 
w sobie coś ogólnoludzkiego, jest konkretną 
powszechnością (czyni to także psychologia), 
ale także to, że w jednostkowym doświad-
czeniu odsłania się byt jako taki. 

Filozofia egzystencjalna ufundowana jest, 
według Tillicha, na tych dwóch przesłan-
kach. Zwrot w stronę wewnętrznego do-
świadczenia to pierwszy krok egzystencjal-
nego myślenia. Egzystencjaliści poszukują 
w wewnętrznej przestrzeni źródłowych do-
świadczeń, które zakorzeniają się, według 
terminologii Tillicha, w strukturze bytu. 
Chodzi tu o doświadczenia, które, pomimo 
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swego skrajnie subiektywnego charakteru, 
nie tylko wyrażają najbardziej własną jed-
nostkową rzeczywistość podmiotu, ale tak-
że odsłaniają rzeczywistość jako taką. 

Tillich znakomicie ukazuje kolejne filozo-
ficzne rozstrzygnięcia, które czynią subiek-
tywność „miejscem” odsłaniania się struk-
tury bytu. Myśleć egzystencjalnie to podą-
żać wyboistą drogą, na której myśliciel nie 
tylko chce z pasją doświadczać egzystencji, 
ale także myśleć egzystencję, tworząc jej fi-
lozoficzny logos, któremu nieuchronnie gro-
zi, że przysłoni osobiste egzystencjalne do-
świadczenie. Jak powie Tillich, myśliciele 
egzystencjalni „borykają się z problemem 
osobistego «nieobiektywnego» myślenia 
i jego wyrazu – to jest nieszczęście Egzy-
stencjalnego myśliciela”11.

Droga egzystencjalnego myślenia pro-
wadzi przez kolejne istotne rozstrzygnięcia. 
Po pierwsze, egzystencjaliści modyfikują 
Kartezjańską wizję podmiotu. W pojmowa-
niu sławnego cogito ego sum następuje prze-
sunięcie z cogito na sum, z myślę na jestem. 
Podmiot jest przede wszystkim podmiotem 
egzystującym. Osobiste indywidualne do-
świadczenie zakorzenione jest w owym je-
stem; jest doświadczeniem egzystencjalnym, 
a to oznacza, że daje człowiekowi wgląd 
w jego własną egzystencję. 

Zarazem „egzystencjalna subiektywność” 
(Jaspers) stanowi „centrum i cel rzeczywi-
stości”12. Przesunięcie punktu ciężkości 
z myślę na jestem ma kluczowe znaczenie. 
Egzystencjalny myśliciel, dokonując na-
mysłu nad własną egzystencją, ma nadzie-
ję na odsłonięcie w samym sobie struktury 
bytu/bycia; nadzieję na to, że „najskrytsze 

11	 Tamże, s. 132. 
12	 Tamże, s. 134. 

centrum Natury znajduje się w sercu czło-
wieka”13. Jeśli tak jest, to namysł nad najbar-
dziej własnym doświadczeniem ufundowa-
nym egzystencjalnie może zostać wyrażony 
w uniwersalnym języku ontologii. Filozofia 
może być pojmowana jako medytacja nad 
tym, co znaczy być z perspektywy tego, co 
znaczy jestem. Język egzystencjalnej ontolo-
gii nie jest jednak obiektywistyczny, nie od-
nosi się do tzw. obiektywnego doświadcze-
nia odsyłającego do bytów w świecie. To, co 
dane w doświadczeniu egzystencjalnym, nie 
odsyła do obiektywnego bytu odsłaniające-
go się podmiotowi jako przedmiot poznania. 
Doświadczenie egzystencjalne nie jest, jak 
wskazywaliśmy powyżej, wyłącznie subiek-
tywne, poprzedza ono rozdział na podmiot 
i przedmiot, jest warunkiem i podstawą za-
równo podmiotowości, jak i intencjonalno-
ści przedmiotowej. 

Dla wyrażenia tego typu doświadczania 
Tillich używa metafory źródła. Egzystencja-
liści poszukują doświadczeń źródłowych, tzn. 
takich doświadczeń, które odsłaniają źródło 
myślenia i mówienia. Nie każde doświadcze-
nie prowadzi do celu. Egzystencjalni myśli-
ciele poszukują tego, co źródłowe, w różnych 
obszarach, np. dla Kierkegaarda jest to oso-
bista wiara „samotnego”, stojącego wobec 
wieczności; dla Nietzschego doświadcze-
nie życia, które ujawnia się jako wola mocy; 
Heidegger z okresu Bycia i czasu poszukuje 
źródłowości w doświadczeniu troski Dasein 
o swoje bycie itd. Egzystencjalistów łączy jed-
nak wspólne przekonanie, że droga do źró-
dłowego doświadczenia nie jest drogą obiek-
tywnego, niezaangażowanego podmiotu, ale 
wymaga zaangażowania, pasji. Kierkegaard 
i Nietzsche mówią o namiętności. 

13	 Tamże, s. 136. 
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Powyższe analizy doprowadziły nas 
do miejsca, w którym możemy podjąć ostat-
nie pytanie o sposób, w jaki Tillich sytuuje 
filozofię egzystencjalną w ramach swojej re-
fleksji poświęconej wymiarowi religijnemu 
i jego obecności we wszystkich aspektach 
kultury, w tym w filozofii. Filozofia egzysten-
cjalna, poszukując tego, co źródłowe, dociera 
do „twórczego źródła Bytu”, do źródła „my-
ślenia i działania”, do czegoś, co „nigdy nie 
staje się obiektem”14. „Miejsce”, w którym 
odsłania się źródłowe doświadczenia, Tillich 
nazywa za Schellingiem „punktem tożsamo-
ści”. To jest moment, w którym Tillichow-
skie analizy poświęcone źródłowemu do-
świadczeniu w filozofii egzystencjalnej mo-
żemy połączyć z jego analizami dotyczącymi 
elementu bezwarunkowego w świadomości 
człowieka, bez którego myślenie jako takie 

14	 Tamże, s. 133.

jest niemożliwe. Tillichowska bezpośred-
nia świadomość bezwarunkowego, stano-
wiąc warunek myślenia podmiotowo-przed-
miotowego może zostać utożsamiona ze źró-
dłem „myślenia i działania”, które chce wy-
razić filozofia egzystencjalna. Twórcze „Źró-
dło Bytu”, które egzystencjalny myśliciel od-
najduje w swoim osobistym jednostkowym 
doświadczeniu, jest tym samym bezwarun-
kowym źródłem, jakie odsłania się w każ-
dym akcie ostatecznego zatroskania. W in-
terpretacji Tillicha filozofia egzystencjalna, 
od Marksa i Nietzschego aż po Jaspersa 
i Heideggera, odkrywa pod różnymi nazwa-
mi religijny wymiar w człowieku. Wymiar, 
który jest źródłem nie tylko filozofii, ale tak-
że każdej formy eksterioryzacji człowieka 
w kulturze, każdego przejawu ludzkiego du-
cha w świecie kultury. 
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Paul Tillich i religijny wymiar kultury
Publikacja ma charakter eseju recenzyjne-
go i nawiązuje do wydanego w 2020 roku 
polskiego tłumaczenia książki Paula Tilli-
cha zatytułowanej Teologia kultury. Esej jest 
próbą osadzenia dzieła niemieckiego myśli-
ciela w szerszym kontekście jego twórczo-
ści. Autor eseju twierdzi, że Teologia kultury 
stanowi swoiste podsumowanie Tillichow-
skiego myślenia pytającego o obecność re-
ligii we współczesnym zlaicyzowanym świe-
cie. Religia jest dla niemieckiego teologa 
takim wymiarem ludzkiego ducha, który 
przenika wszystkie inne wymiary; ujawnia 
się we wszystkich obszarach ludzkiej kultu-
rowej aktywności. Jest ona źródłem każdej 
ludzkiej kulturowej aktywności, stoi u pod-
staw każdego przejawu ludzkiego ducha.

Słowa kluczowe: Paul Tillich, teologia 
kultury, religia, troska ostateczna, wiara, nie-
uwarunkowane, filozofia egzystencjalna

Paul Tillich and the Religious 
Dimension of Culture

This publication is a review essay and refers 
to the Polish translation of Paul Tillich’s 
book, Theology of Culture, published in 
2020. The essay is an attempt to place this 
book of the German thinker in the broader 
context of his work. The author of the es-
say claims that Theology of Culture is a kind 
of summary of Tillich’s thinking about the 
presence of religion in the contemporary sec-
ularized world. For the German theologian, 
religion is such a dimension of the human 
spirit that permeates all other dimensions; it 
manifests itself in all areas of human cultur-
al activity. It is the source of every human 
cultural activity, it is at the root of every 
manifestation of the human spirit.

Key words: Paul Tillich, theology of cul-
ture, religion, ultimate concern, faith, un-
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Krótka recenzja, czyli zachęta
do poznawania intrygującego 

stylu myślenia

Søren Kierkegaard, Dzienniki 
NB 31 – NB 36, przeł., wstę-
pem i przypisami opatrzył 
Antoni Szwed, Pism SK tom 
26, Wydawnictwo Marek De-
rewiecki, Kęty 2021, ss. 518.

Jako jednostka, całkiem 
dosłownie jako jednostka, 

osobiście odnieść się, 
zwrócić się do Boga – 

to jest formuła by-
cia chrześcijaninem 
(NB 33:57, s. 365)

Nie mieliśmy nigdy tak łatwego dostępu do 
polskich przekładów najważniejszych dzieł 
Sørena Kierkegaarda, a także do licznych 
opracowań naukowych, jak w ostatnim trzy-
dziestoleciu. Mamy w Polsce możliwość nie 
tylko poznawania fundamentalnych idei i sty-
lu ich wysławiania, ale także głębszego wglą-
du w obszar recepcji Duńczyka w szerokim 
kręgu europejskich filozofów czy teologów, 
psychologów, pisarzy, zaawansowanych czy-
telników. Sprzyja temu inspirująca działal-
ność naukowa Centrum Badań nad Sørenem 
Kierkegaardem przy Uniwersytecie Kopen-
haskim; dzięki niemu opublikowano narodo-
wą kolekcję dzieł Duńczyka, uporządkowano 

wiedzę o jego życiu i działal-
ności pisarskiej, a te promo-
cyjne wysiłki przyczyniły się 
do powiększenia się między-
narodowej społeczności kier-
kegaardologów i do wzrostu 
tłumaczeń bezpośrednio z ję-
zyka duńskiego.

Wydana w 2021 roku ob-
szerna książka zawierająca 
Dzienniki Sørena Kierkega-
arda z przedostatniego roku 
jego intensywnej i systema-

tycznej aktywności pisarskiej, stanowi ko-
lejne świadectwo solidnej naukowej, edy-
torskiej i translatorycznej pracy Antoniego 
Szweda. Licząca 518 stron publikacja bu-
dzi szacunek i podziw jako zapis staran-
ności i rzetelności kompetentnych działań 
nad pionierskim wydaniem wszystkich co-
dziennych notatek filozofa z roku 1854. Jest 
to część projektu finansowanego przez Mi-
nisterstwo Nauki i Szkolnictwa Wyższego 
w ramach programu pod nazwą Narodowy 
Rozwój Humanistyki w latach 2020–2023. 
Jeśli dodam, że recenzentem tomu był pro-
fesor Jan Kłos, a redakcją i korektą zajmo-
wała się Maria Urbańska-Brożek, wszystko 

„Karto-Teka Gdańska”, nr 1(10)/2022, s. 142‒145
http://karto-teka.ptft.pl/ 
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to stanowi gwarancję publikacji na najwyż-
szym poziomie, do którego Wydawnictwo 
Marka Derewieckiego zdążyło nas już przy-
zwyczaić. Dla czytelnika polskiego zaś ozna-
cza wielką pomoc w lekturze dzieł Kierkega-
arda, poprzez poznanie tego rodzaju źródła 
pomocniczego – często łatwiejszego w od-
biorze niż pozostałe dzieła, ale obfitującego 
w nieprzebrane jeszcze skarby myśli i stylu.

Spośród wielu tematów, które w poszu-
kiwaniu własnej drogi do Boga Kierkegaard 
podejmował, rozwijał i wracał do nich w co-
dziennych zapiskach, wybrałem dwa wątki. 
Po pierwsze, wątek zafałszowanych form 
chrześcijańskiego życia, co ma związek z ne-
gatywną oceną protestantyzmu1. Po drugie 
zaś, co się z pierwszym nurtem wiąże, do 
przekonania, że dla chrześcijanina nie ma 
innej drogi, jak zwrócenie się jednostki bez-
pośrednio do Boga; nie ma uniwersalnych 
podpowiedzi, norm, reguł, pouczeń do na-
śladowania Chrystusa. W tym zakresie naj-
ważniejszy jest indywidualny, egzystencjal-
ny wysiłek, który wywraca na nice wszyst-
ko, czego dotychczas człowiek doświadczał, 
czemu ufał i czemu był wierny. Mówiąc dzi-
siejszym językiem, można by powiedzieć, że 
w pismach Duńczyka mamy do czynienia 
wręcz z promowaniem jednostkowego do-
świadczenia religijnego. 

Oto próbki stylu myślenia obecnego na 
stronach notatek. Zwróćmy uwagę na NB 
32:117. s. 246–249 – notatkę podejmującą 
temat „rewizji chrześcijańskiej”. Kierkega-
ard opisuje swój status jako „rewizora”. De-
klaruje, iż chce być niestrudzonym i rady-
kalnym krytykiem „zafałszowania Boga” 

1	 W notatce NB 34:21 na s. 393 nazywa protestantyzm „re-
wolucją” „kosztem Mistrza (Chrystusa)”: „[…] ta nauka 
jest złagodzeniem chrześcijaństwa, na które my, ludzie, 
sobie pozwoliliśmy, żądając od Boga, aby się do tego 
przystosował”.

(s. 248) i zafałszowanej relacji Bóg – czło-
wiek. I takie objawy, zaobserwowane przede 
wszystkim w owoczesnym życiu duńskiego 
Kościoła luterańskiego, wielokrotnie uwy-
datnia. Winą obarcza przy tym – z nutą nie-
skrywanej pogardy – „całe to towarzystwo 
pastorów i profesorów” (s. 246), jakie dane 
mu było poznać i oceniać. Sobie natomiast 
przypisując rolę „chrześcijańskiego rewizo-
ra” (s. 247), zestawia ją z rolą apostoła Paw-
ła, czyli głosiciela prawdy, ale określa ją jako 
przeciwieństwo tamtej: zadaniem rewizora 
jest „odkrywanie fałszerstw”, „przedzieranie 
się przez zafałszowania, aby zwrócić się ku 
Bogu” (s. 248). Określa dalej pełnienie tej 
roli ex definitione jako „służbę” dla dobra 
innych, z wyraźnym odcieniem autoglory-
fikacji. Wprawdzie – powiada – owa służ-
ba posiada w sobie „coś negatywnego”, ale 
wcale – jak wyjaśnia – nie należy jej uwa-
żać za przypadkową; przeciwnie: „misjonarz” 
sam uznaje się – bagatela – za wybranego 
przez Opatrzność, dodając w tonie wyja-
śnienia i usprawiedliwienia: „bo nie jest nie-
łaską, że ktoś zostaje wybrany na rewizora” 
(s. 247). Do walorów tej służby autonominat 
zalicza jej intelektualny charakter, co w tym 
wypadku oznacza umiejętność operowania 
pojęciami i ich krytyczną analizę. Pracę zaś 
inicjuje dlatego, że – i tu kolejna negatyw-
ność oraz autoafirmacyjny autocentryzm – 
inni przedstawiciele życia umysłowego jej 
nie podejmują. Poczucie misji wykonywa-
nej za innych czy w imieniu innych – oto 
fundament krytycznych wskazań rewizora, 
który zostaje „wyposażony” w cechy wyjąt-
kowe i nosi piętno nieskrywanej wysokiej 
samooceny.

Jeśli zapytamy, co rewizor uważał za 
najważniejsze fałszerstwo współczesnego 
chrześcijaństwa, otrzymujemy – nie tylko 
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na omawianych stronach – diagnozę kate-
gorycznie wyrażaną. Z wielką asertywno-
ścią stara się on przedstawić, iż ma na myśli 

„to wieczne kłamstwo, że chrześcijaństwo 
jest zdatne do doskonalenia się” (s. 248). 
Przeto z wielkim emocjonalnym naciskiem 
neguje pogląd, że chrześcijanin jest zdolny 
do samowystarczalności, do rozwijania się 
samodzielnie, bo to byłoby równoznaczne 
z doskonaleniem się bez Boga, bez wysił-
ku i rewolucyjnego dyskomfortu, wynikają-
cego z totalnego zaufania Bogu. W duchu 
Kierkegaardowskich refleksji można zadać 
pytanie sugerujące odpowiedź: jak grzeszny 
i upadły człowiek może sam postrzegać pro-
gres w doświadczeniu religijnym, jeśli pole-
ga na sobie i naśladuje innych ludzi.

To zresztą jeden tylko aspekt rewidujące-
go spojrzenia na powierzchowną chrześci-
jańską religijność Duńczyków. Fałszerstwo – 
zdaniem rewizora – tkwi również w wize-
runku samego Boga, w odrzuceniu przez 
pseudochrześcijan Jego autonomii, Miłości, 
Jego Majestatu, Jego Natury poznawczo nie-
dostępnej, niedefiniowalnej, Jego „królestwa 
nie z tego świata” (s. 298). W Dziennikach 
znajdziemy „perełki” sformułowań, w któ-
rych krytyka ludzkich uzurpacji, samoza-
dowolenia z własnych pomysłów, „mecha-
nicznego konformizmu” (określenie Ericha 
Fromma) ofiar propagandy czy manipulacji 
liderów (pośredników, w kształtowaniu re-
lacji jednostka – Bóg) mieszają się z „projek-
towaniem ideału” (formuła tytułowa książ-
ki Andrzeja Koźmińskiego), czyli wzorca 
chrześcijańskiej postawy jednostki wobec 
nieskończonego Majestatu Boga. Podmiot 
codziennych notatek wpada w prorocki ton 
żarliwego wyznawcy Boga, zawsze jednak 
w kontraście do pośredników, do zwolenni-
ków – żeby użyć psychologicznych określeń – 

„orientacji kolektywistycznej”, i zawsze z po-
chwałą „orientacji indywidualistycznej”:

W notatce NB 32:135, s. 278, opatrzo-
nej przez wydawcę tytułem – Boski Maje-
stat – Boska sprawa, czytamy: „[…] On jest 
[Bóg] nieskończenie bardziej wzniosły, tak 
wzniosły, że jedynie pogardzanie ludzkimi 
pośrednikami odpowiada Jego wzniosłości, 
pogardzanie ludzkimi pośrednikami, co jest 
tym samym, co chęć bycia ofiarowanym”. 
I dalej słyszymy mocne słowa: „Natomiast 
świat chrześcijański nie tylko nie pogardza 
ludzkimi pośrednikami, nie, on podsuwa 
Bogu, że Bóg jest tego samego zdania, iż 
On sądzi, że to jest to, czego należy używać, 
świat chrześcijański nawet Boga uczynił łaj-
dakiem dla zwykłego ludzkiego łajdackiego 
majestatu” (s. 279).

Podobne w tonacji emocjonalnej, a po-
nadto akcentujące paradoksy autentycznego 
chrześcijańskiego doświadczenia, są takie 
oto sformułowania:

„Bóg, w sensie ludzkim, nie ma intere-
su. Pozostaje wieczyście niezmienny, siedzi 
i wypatruje egzystencji, i czeka, czy jest ktoś, 
kto zechce Mu oddawać cześć. Oddawanie 
Mu czci jest bezwarunkowym odnoszeniem 
się do Niego. Ale wszystko, co chce odno-
sić się warunkowo, musi eo ipso napotkać 
przeszkodę w tym świecie, wejść w kolizję, 
bo ten świat jest właśnie światem tego, co 
uwarunkowane. W taki sposób oddawanie 
czci staje się eo ipso cierpieniem – i odkrywa-
niem, że służenie Bogu jest błogosławione”. 

Jako recenzent czuję się niekiedy bez-
radny wobec syntetycznych sformułowań 
Duńczyka, które brzmią nowocześnie (vide 
motto), choć odbierają mowę, zwłaszcza 
gdy wiara jest redukowana do jednostko-
wej perspektywy z odrzuceniem wspólno-
ty. Albo gdy chrześcijaństwo ma oznaczać 
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cierpienie i mroczne odcienie (a nie radość 
czy pozytywne ekstatyczne emocje), cho-
ciaż i w tym zakresie można w Dziennikach 
odkryć zaskakujące fragmenty (Chrześcijań-
stwo przekształcone w optymizm, NB 34:22, 
s. 393–396). Jednocześnie notatki inspirują, 
zachwycają, zachęcają do lektury – filozo-
ficznej, teologicznej, egzystencjalnej, a na-
wet do uwag krytycznych. W tonie pole-
micznym można by rozwinąć wątek odrzu-
cania wspólnotowego doświadczenia wiary. 
Istnieje wiele miejsc w Biblii, które docenia-
ją wartość wspólnego poszukiwania obec-
ności Boga: modlitwa Ojcze nasz (a nie – 

Ojcze mój), Jezus pyta apostołów: za kogo 
mnie uważacie (wy, a nie – każdy z osobna), 
mowa o zaparciu się siebie itd. Obecność in-
nych ludzi, wybaczającej akceptacji ich sła-
bości, znacznie utrudnia jednostce poszuki-
wanie prawdziwej, realnej i substancjalnej 
obecności Boga.

Mam nadzieję, że Dzienniki zdolne są za-
interesować wielu odbiorców wysoce zmoty-
wowanych, bo takimi są w większości – jak 
się wydaje – odbiorcy dzieł Sørena Kierke-
gaarda. I takim polecam tom z przedostat-
niego roku życia duńskiego autora – całe 
jego ideowe i pisarskie bogactwo.
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Błogosławieni ci, 
którzy nawołują w pustkę…

O poszukiwaniu (bez)sensu na kartach 
książki Janusza Bohdziewicza 

„Osiem pochwał. 
Szkice z antropologii myślenia”1

Janusz Bohdziewicz, Osiem 
pochwał. Szkice z antropo-
logii myślenia, Seria tempus 
fugit, Wydawnictwo Pasaże, 
Kraków 2021, ss. 194.

W piątym rozdziale Ewan-
gelii według świętego Ma-
teusza przeczytać można 
Kazanie na górze, jakie Je-
zus wygłosił do zgromadzo-
nego tłumu. Mówił w nim 
o ośmiu sytuacjach z życia, 
w których doznanie krzywdy i pokora były 
w jego oczach chwalebne. Fragment ten, 
nazywany ośmioma błogosławieństwami, 
jest ważny dla chrześcijaństwa, ponieważ 
odwraca wyobrażenie o tym, jakie posta-
wy i cechy mogą być uznane za wartościo-
we. Chrystus wywyższa tu między innymi 
cichych, cierpiących niesprawiedliwość czy 
ubogich w duchu. Zatem to, co słabe i nie-
poradne, uznaje za cenne i godne nagrody1.

Prawdopodobnie to kazanie stanowi in-
spirację dla Janusza Bohdziewicza, który 

1	 Ewangelia według świętego Mateusza, (Mt 5,1-12), Pismo 
Święte Nowego Testamentu, tłum. Towarzystwo Biblijne 
w Polsce, Warszawa 2004, s. 16–17.

tytułuje swą książkę Osiem 
pochwał. Szkice z antropolo-
gii myślenia. Podobnie bo-
wiem, jak w wypowiedzi 
chrześcijańskiego Mesjasza, 
tu również każdy rozdział 
zawiera w tytule uznanie dla 
tego, co w potocznym my-
śleniu niekoniecznie wydaje 
się tego godne. I tak, Autor 
składa hołd: niespełnieniu, 
słabości, powierzchni, nie-
swojości, tłu, nicości, nie-

pewności i nieprawdzie. Ta prowokująca 
postawa afirmatywna dla, wydawać by się 
mogło, antywartości, budzi silne skojarze-
nie z przesłaniem Jezusa. Postsekularny na-
mysł nad duchowością chrześcijańską jest 
jednym z fundamentów, na których Boh-
dziewicz buduje swą wielowątkową narrację. 

Sens ruchu, którego dokonuje Autor, 
czyli swoistej rewolty wobec klasycznie poj-
mowanych terminów, zasadza się przede 
wszystkim na przyjęciu przezeń Heidegge-
rowskiej konstatacji o końcu metafizyki ro-
zumianej jako idolatria. Warto zatem zanu-
rzyć się w szerszy kontekst tego problemu, 
aby zrozumieć, w jakim polu badawczym 

„Karto-Teka Gdańska”, nr 1(10)/2022, s. 146‒151
http://karto-teka.ptft.pl/
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obraca się Bohdziewicz i jaką zajmuje 
w nim pozycję. 

Czasy obecne, określane jako postnowo-
czesne, charakteryzują się nieobowiązywa-
niem norm uznawanych w erze moderni-
zmu i związanego z nim wielkiego optymi-
zmu. Mówiąc za Zygmuntem Baumanem, 
wartości nowoczesnego społeczeństwa ule-
gają przedefiniowaniu, zanikają lub znajdu-
ją się w głębokim kryzysie2. Postmodernizm 
i „upadek wielkich narracji” przyniósł roz-
czarowanie postępem i pustkę, której nie 
wypełnia już poszukiwanie prawdy i stabil-
nych podstaw aksjologicznych konstytuują-
cych cywilizację. Cezary Woźniak zauważa:

Nasza współczesność to czas postmoder-
nizmu. Postmodernizm nie jest jednoli-
tym kierunkiem filozoficznym, zbiegają 
się w nim różnorodne wątki: od filozofii 
Nietzschego, Heideggera, psychoanalizy, 
do strukturalizmu czy feminizmu. Za naj-
ważniejszą cechę myślenia postmoderni-
stycznego możemy chyba uznać kwestio-
nowanie metafizyki obecności3.

Owo kwestionowanie metafizyki obec-
ności przypisuje się właśnie Martinowi He-
ideggerowi i jego koncepcji końca filozofii 
jako nauki o bycie – atrybutywnym, stałym 
i wyrażalnym w języku. W zamian za to 
niemiecki fenomenolog skupia się na Byciu, 
czyli prekoncepcyjnym doświadczeniu tego, 
że „jest”, co nie mieści się w sferze dyskursu. 

Wraz z wydaniem w 1927 roku Bycia 
i Czasu, sztandarowej pozycji ucznia Husser-
la, rozpoczyna się w filozofii zupełnie nowy 
styl myślenia, w którym obalone zostaje 
2	 Z. Bauman, Ponowoczesność, w: Słownik społeczny, red. 

B. Szlachta, Kraków 2004, s. 903–904.
3	 C. Woźniak, Postmodernizm i nihilizm, „Principia” 2003–

2004, t. 25–26, s. 213–214.

wnioskowanie w kategoriach dogmatycz-
nych i poszukiwanie absolutnej, obiektyw-
nej prawdy w rozumieniu Kartezjańskim: 
tego, co pewne, matematycznie sprawdzal-
ne i niezmienne. Heidegger kładzie nacisk 
na żywe doświadczenie Bycia, które zawsze 
wymyka się racjonalności. Nie da się usta-
lić precyzyjnej jego definicji, zawsze jawi się 
ono bowiem jako nieskrytość (aletheia)4. 

Ruch przezwyciężania metafizyki obec-
ności odbił się szerokim echem w filozofii 
współczesnej. Jego pokłosie znaleźć moż-
na w takich kierunkach, jak dekonstrukcja, 
postmodernizm czy posthumanizm. Pono-
woczesny dyskurs charakteryzuje się płyn-
nością takich pojęć, między innymi prawdy, 
pewności oraz podważaniem transcendencji.

Janusz Bohdziewicz jest świadomy trans-
formacji myślowej, jaka teraz się dokonuje 
i obserwuje ją z dużą dokładnością. Zauwa-
ża, że współczesna zmiana paradygmatu nie 
odbywa się w próżni, jako efekt filozoficz-
nych rozpraw, niemających wpływu na spo-
łeczeństwo. Wręcz przeciwnie – zachwianie 
klasycznych fundamentów wydarza się mię-
dzy innymi z powodu globalizacji, ogrom-
nego postępu technologicznego czy kultu 
informacji, które gromadzone są i redystry-
buowane przez środki masowego przekazu 
w szalonym tempie. Autor Ośmiu pochwał 
twierdzi, za Marshallem McLuhanem: The 
medium is the message – ludzka percepcja 
zawsze jest silnie powiązana z fazą rozwo-
ju technicznego i sposobem przekazu domi-
nującym w danej kulturze, w pewnym mo-
mencie historycznym5.

Bohdziewicza interesuje połączenie obu 
opisanych perspektyw – paradygmatu 
4	 Zob. M. Heidegger, Bycie i czas, tłum. B. Baran, Warszawa 

1994.
5	 Zob. M. McLuhan, Zrozumieć media: Przedłużenie czło-

wieka, tłum. N. Szczucka, Warszawa 2004.
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post-metafizycznego oraz nowych mediów 
i ich roli w kształtowaniu myślenia. Za-
uważa on, jak te dwie sfery kultury wza-
jemnie na siebie wpływają i dekonstruują 

„światoobraz” (mówiąc językiem Heidegge-
ra)6,współtworząc elektralną epokę pozba-
wioną podstaw7.

Upadek imaginarium „obiektywnej praw-
dy” i rosnąca alienacja ludzi, spowodowana 
zanikiem relacji – na rzecz życia w symu-
lakrach promowanych przez medialne obra-
zy i technologiczny konsumpcjonizm – to, 
wydawać by się mogło, tragiczna sytuacja 
cywilizacji zachodniej, w której nie sposób 
dostrzec już oznak wzbudzającej nadzieję, 
przyszłości. Bohdziewicz jednak, paradok-
salnie, postrzega to położenie jako pewnego 
rodzaju szansę: jako chaos, z którego może 
wyłonić się nowa jakość. 

Przede wszystkim, jako zwolennik teo-
rii McLuhana, popiera jego przekonanie 
o tym, że rozwój cywilizacyjny wkroczył 
w epokę elektralną, która przywraca nie-
jako ożywienie myśli, cechujące wcze-
śniejszy etap oralny. Upowszechnienie 
pisma ukonstytuowało dyskurs linearny, 
uporządkowany, zamknięty w ramach 
ukończonego tekstu. Z kolei media cy-
frowe, podobnie jak w czasach przekazów 
ustnych, pozwalają na swobodną, kłączo-
wą i rozproszoną refleksję. Dzisiejszy czło-
wiek znajduje się w wielu miejscach naraz, 
może „przeskakiwać” pomiędzy stronami 
internetowymi czy kanałami telewizyjny-
mi, nie zatrzymując się nigdzie na dłu-
żej, ma możliwość wykonywania wielu 

6	 M. Heidegger, Czas Światoobrazu, w: Budować, miesz-
kać, myśleć. Eseje wybrane, red. K. Michalski, tłum. 
K. Wolicki, Warszawa 1977, s. 128–167.

7	 Brak podstaw oznacza tu przezwyciężenie metafizyki jako 
pewnej stałej podstawy, prawdy czy źródła, czyli zbioru 
idei formatujących dyskurs Zachodu. Zob. C.  Woźniak, 
Postmodernizm i nihilizm, art. cyt., s. 218.

operacji jednocześnie – jest wszędzie i ni-
gdzie zarazem8. 

Epoka elektoralna jest dla Bohdziewi-
cza polem doświadczenia, na którym uwi-
dacznia się sens przezwyciężenia metafizy-
ki. To właśnie dzięki taktylnym nośnikom, 
jak określał je McLuhan9 (przewidując już 
w latach 60. XX wieku zaistnienie smartfo-
nów), ludzie wciąż są w kontakcie z tym, co 
dzieje się „tu i teraz”. W przeciwieństwie do 
tekstu, którego czytanie można przerwać, 
odłożyć i wrócić do tego samego momen-
tu – ponieważ ma zamkniętą i niezmienną 
formę – przepływ danych jest nieustannym 
procesem, nigdy niezakończonym.

W nowych mediach istoczy się żywioł 
dekonstrukcji zbieżny z propozycją Heideg-
gera i innych filozofów negujących metafi-
zykę. Zniesiona zostaje opozycja podmiot 
poznający- przedmiot, w Internecie bowiem 
każdy może być twórcą i odbiorcą zarazem: 
poprzez komentowanie, remiksowanie czy 
udostępnianie materiałów w nowych kon-
tekstach. O wiele ważniejsze w kontakcie ze 
współczesnymi środkami przekazu jest do-
świadczenie, bycie, bezpośrednie chwytanie 
migoczących fenomenów. Użytkownik za-
wsze znajduje się u progu szansy na spełnie-
nie; spełnienie, które się wymyka, lecz wciąż 
jest pożądane.

Epoka elektralna, antymetafizyczna, peł-
na witalnej siły płynącej z myślenia kłą-
czowego rozbija konstrukty hierarchiczne 
i binarne podziały. W tym kontekście pro-
wokacyjne pochwały Bohdziewicza wobec 
przymiotów pozostających zawsze „na dole”, 

„pod spodem”, „w tle”, niewartych uwagi, 
czy wręcz – wydawałoby się – szkodliwych 

8	 Zob. M. McLuhan, Galaktyka Gutenberga: Tworzenie 
człowieka druku, tłum. A. Wojtasik, Warszawa 2017.

9	 Zob. tamże.
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(jak nieprawda), uwydatniają swój sens. Być 
może godne błogosławieństwa jest to, co 
dzieje się na obrzeżach dyskursów i „wiel-
kich narracji”.

Autor przywołuje paradygmat chrześci-
jański, lecz nie w wydaniu instytucjonalno- 
doktrynalnym. Traktuje tę religię w spo-
sób filozoficzny, reinterpretując ją przy 
użyciu metod postsekularnych. Trawestuje 
fragment Kazania na górze nie bez powo-
du. Chce ukazać, jak, rewolucyjna w swej 
istocie, myśl Jezusa Chrystusa z Nazaretu, 
staje się wyzwaniem egzystencjalnym w obec-
nych czasach10. 

Propozycja Bohdziewicza nie jest by-
najmniej wstępem do nihilizmu, czy post-
modernistycznej, pustej parodii rozbite-
go w pył dawnego świata. Inspirując się 
Heideggerem, chce on zawiesić wszelkie 
dogmaty scjentystyczne i potoczne oglą-
dy, które usilnie sprowadzają Bycie do bytu, 
czyniąc go intelligibilnym poprzez jakieś 
atrybuty. Wielokrotna negacja wszelkich 
nawykowych kategoryzacji, będących wła-
ściwie zbędną „nadbudową”, przysłaniającą 
nagą istotę rzeczy, doprowadza do sui gene-
ris pustki (ungrunt11), w której nie ma już 
pojęć, podmiotu i przedmiotu. Jednakże 
po takiej redukcji (epoché), nie zapada się 
jedynie w nihilizm. Z tej wszechogarnia-
jącej ciemności wyistacza się aletheia. Opi-
sywanie jej zawsze jest jednak idolatrią. Je-
dynym sposobem, w który można jej do-
świadczyć, są ekstatyczne tknięcia.

10	 Odwołuję się tu do recenzji omawianej publikacji, au-
torstwa Leszka Koczanowicza, którą przeczytać można 
na tylnej okładce Ośmiu pochwał. J. Bohdziewicz, dz. cyt.

11	 Ungrunt, czyli brak gruntu, podstawy. Termin używany 
w mistyce nadreńskiej do opisu sytuacji totalnego oczysz-
czenia, swego rodzaju zapadnięcia w pustkę i ascezę umy-
słową, w której jedynie kontempluje się Boga. Używam 
tutaj tego terminu, abstrahując od jego chrześcijańskiej 
proweniencji. Chcę podkreślić postsekularny potencjał 
tego słowa, w znaczeniu braku podstawy metafizycznej 
i otwarcia na czyste Bycie.

Powyższa charakterystyka doświadczenia, 
które przywołuje Bohdziewicz, to w istocie 
chrześcijaństwo opowiedziane na sposób 
mistyków, takich jak Pseudo-Dionizy Areo-
pagita czy Mistrz Eckhart12. Autor omawia-
nej pozycji, choć bezpośrednio się na nich 
nie powołuje, tworzy kompatybilną z tym 
modelem figurę: porównanie modlitwy do 
wołania w pustkę. Nikt z nas nie wie, czy 
ktokolwiek lub cokolwiek tam się znajduje 
i jak właściwie z tym rozmawiać. A mimo to, 
nawet wątpiący czy niewierzący, niejedno-
krotnie zapytują, przyzywają i proszą13. 

W książce na próżno szukać konkret-
nych odpowiedzi z zakresu teologii, ponie-
waż charakter rozważań jest czysto filozo-
ficzny. Tak naprawdę pojawiają się tu tylko 
pytania i to bardzo nieśmiałe, jakby jeszcze 
nie w pełni uchwycone przez racjonalizują-
cą myśl szepty w wielkiej pustce. Bohdzie-
wicz nie pisze, kim i jaki jest Absolut, jeśli 
w ogóle jest. Lecz zachęca do namysłu nad 
doświadczeniem bycia-przy. Chwali więc 
te kruche momenty gdzieś na pograniczu 
wątpienia i przekonania, sensu i jego braku. 
I być może właśnie w tym tkwi jakaś bezsil-
na siła egzystencji: w zapytywaniu i przywo-
ływaniu, w wiecznym staniu na obrzeżach, 
gdzieś „poza”…

Czymże innym jest chrześcijaństwo, jak 
nie właśnie dekonstrukcją? Wywłaszcza-
niem się z własnej podmiotowości, by wpu-
ścić doń Innego – Boga, bliźniego, nie-ludz-
kiego? Nastawieniem na przepływ doświad-
czenia, wykraczającego poza bezpieczne 
ramy episteme? Skromnym i cierpliwym sta-
wianiem pytań, w przekonaniu o własnej 
(nie)skończoności? Odwagą, by wkroczyć 
12	 Zob. np. Pseudo-Dionizy Areopagita, Pisma teologicz-

ne, tłum. M. Dzielska, Kraków 1997; Mistrz Eckhart, 
Kazania i traktaty, tłum. J. Prokopiuk, Warszawa 1988.

13	 J. Bohdziewicz, Osiem pochwał, dz. cyt., s. 114.
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w pustkę? Bohdziewicz w swej publikacji 
przywołuje szereg lektur i nazwisk myślicie-
li odczytujących nauczanie Jezusa w katego-
riach postsekularnej dekonstrukcji. Sięga do 
rozważań Jeana-Luca Nancy’ego, Jeana-Lu-
ca Mariona czy Johna D. Caputo.

Autor nawołuje do ksenorefleksji – my-
ślenia Innego, miast autorefleksji – myśle-
nia siebie14, by dostrzec drugiego, który jest 
obok i by łączyć się z nim w empatycznym 
dialogu, w którym znika Ego, a pojawia 
się Ty. To, o czym opowiada, jest w istocie 
najgłębszym miłosierdziem, czyli samym 
sercem nauczania Jezusa. Uwyraźnia się 
to zwłaszcza w rozdziale Pochwała słabości, 
w którym Bohdziewicz przypomina o wiel-
kiej wadze troski i uważności w obliczu 
spotkania z wykluczonymi, pozbawionymi 
głosu i doświadczającymi opresji. Głównie 
mówi o osobach z niepełnosprawnościami. 
Cytuje listy, które wymieniali Julia Kristeva 
i Jean Vanier, wydane zbiorczo pod tytu-
łem (Bez)sens słabości. Dialog wiary z nie-
wiarą o wykluczeniu. Ich korespondencję 
Autor włącza w refleksję Jeana-Luca Nan-
cy’ego, dzięki czemu zyskuje ona wymiar 
postsekularny15. Z tych tekstów można wy-
snuć wniosek, iż prawdziwa asymilacja osób 
nienormatywnych w swej fizyczności może 

14	 Tamże, s. 101.
15	 Tamże, s. 50- 57.

zdarzyć się wtedy, gdy dokona się rozbicie 
struktur społecznych, gdy zniknie dialekty-
ka zdrowia i choroby, standardu i inności 
oraz wszelkie inne kulturowe opozycje. Kri-
steva dodaje ponadto, że przeżycie niepeł-
nosprawności jako tego, co przeciwstawia 
się uznanej konwencji, oznacza właściwie 
przeciwstawienie się metafizyce. Intuicje te 
zdają się być zbieżne z propozycjami Auto-
ra Ośmiu pochwał, który chce, w imię wiel-
kiej miłości, podważyć utrwalony status quo 
i spoglądać ku peryferiom, ku temu, co sła-
be i marginalizowane.

O wszystkich tych aspektach z wielką 
rozwagą słowa, lecz i poetycką nadzieją, pi-
sze Janusz Bohdziewicz, ilustrując swe roz-
ważania licznymi metaforami i cytatami 
z Ewangelii oraz pism filozoficznych. Sub-
telny, choć zarazem mocny głos wyrażony 
w Ośmiu pochwałach, to zachęta do poszu-
kiwania nowych dróg myślenia, poza tymi 
przetartymi, linearnie wiodącymi ku zna-
nym schematom. To zaproszenie do rady-
kalnego zerwania z tym, co oswojone i wy-
ruszenie w ciemność, bez lęku, na spotkanie 
z Niemożliwym. To kłączowa, wielowątko-
wa opowieść o zwątpieniu i niepokoju, któ-
re rozpoczynają dopiero myśl. A wreszcie, to 
postsekularna modlitwa o miłość totalną.
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