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\WSTEP/PREFACE

Piotr Stawinski
Uniwersytet Pedagogiczny w Krakowie

Dziedzictwo reformac;ji.
Wymiar spoteczno-kulturowy

Jak to sie stato, ze wezwanie do reform, ktore tak wielu wydawaty sie niezbedne, do-
prowadzito do schizmy na taka skale i z takimi konsekwencjami? Znamy catq litanie
przyczyn i skutkéw, od czysto duchowych, zwigzanych z nauczaniem koscielnym
i formami poboznosci, po polityczne i spoteczne. Kryzys na najwyzszym szczeblu
(papieskim), zagrozenie osmanskie, wzrost nastrojéw mistycznych (apokaliptycz-
nych), ruchy chtopskie... O tym wszystkim powiedziano juz bardzo wiele.

Literatura dotyczaca znaczenia reformacji w réznych jej aspektach jest dzi$ nie
do ogarniecia i przybywa jej w tempie trudnym do uwaznego $ledzenia, do czego
jeszcze zapewne przyczynia sie okragta rocznica, ktérg wtasnie odnotowujemy.
Wielo$¢ tekstow jest dobra wiadomoscia dla zainteresowanych, cho¢ takze powo-
dem konfuzji tych z nas, ktorzy szukaja informacji syntetyzujacej, podsumowujacej
stan wiedzy i dorobek badawczy. W nauce nie ma wszakze syntez ,raz na zawsze”,
oceny zmieniajg sie pod wptywem nowych informacji (w tym aspekcie trudno liczy¢
na co$ spektakularnego), doskonalszych metod analitycznych, zmieniajacych sie pa-
radygmatow czy - niestety - rowniez mdd intelektualnych lub szukania oryginalno-
$ci za wszelka cene.

Jedno$¢ kulturowo-religijna Europy $redniowiecznej - rola papiestwa jako
osrodka ogni (per fas et nefas) wszystkie jej aspekty, system aksjologiczny sku-
piony wokét wspdlnego obrazu $wiata, jezyk kultu i nauki - byty czym$ wyjatko-
wym w dziejach. Nie ma drugiego przyktadu tak duzego obszaru, przez tak dtugi
czas pozostajacego pod wptywem réwnie jednolitej kultury i religii (MacCulloch
2016: 1). Analiza biegu zdarzen wymaga integracji historii ruchéw spotecznych
i historii my$li teologicznej, powigzan miedzy ideami i strukturami, nauczaniem
KoSciota i spoteczenstwem (Hsia 2004: XVI). Wielos¢ i réznorodno$¢ ruchéw pro-
testu w pierwszych dekadach niemieckiej reformacji kierowata przez stulecia
uwage badaczy na jej socjologiczny aspekt. Z wieloma cennymi konstatacjami, ale
tez z redukcjonistycznymi uproszczeniami, zbyt czesto prowadzacymi do ignoro-
wania wewnetrznych, duchowych motoréw dziatania. Reformacja nie zrodzita sie
w pierwszym rzedzie z potrzeb spotecznych i ekonomicznych, cho¢ te potrzeby ja
umozliwily i znalazty w niej pozywke na wielka skale. U jej podstaw lezy gorliwos¢
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i pasja religijna, wiara w Boga Wszechmoggcego, Pana Zycia i Smierci, wobec wyro-
koéw ktorego cztowiek jest catkowicie bezsilny. , Protestantami nie zostawali ludzie
obojetni religijnie, ale ci, co wzorem Marcina Lutra wierzyli w gtoszong przez staro-
zytny Ko$ciot droge zbawienia, i ktorzy czuli sie przez ten im wspotczesny oszukani”
(MacCulloch 2016: 3). A takze rozgoryczeni, ze sami w tym ,oszustwie” uczestniczy-
li, co ttumaczy - zdaniem McCullocha - tak znaczaca role waznych postaci KoSciota
w szeregach reformatoréw.

Reformacyjna, pesymistyczna wizja cztowieka wyznacza skomplikowane rela-
cje tego nurtu z jej renesansowym kontrodpowiednikiem, humanizmem, z jego wia-
ra w mozliwosci ludzkie dane przez Stwérce. Poniewaz wielu zwolennikéw reform
podzielato jednocze$nie te wiare, musiato to prowadzi¢ do wewnetrznych napie¢ -
jak pogodzi¢ przekonanie o deprawacji ludzkiej natury z nadziejg i dazeniem do zbu-
dowania tu na ziemi idealnej spotecznosci wiernych. Przyktadem takiego rozdarcia
moze by¢ szwajcarski teolog reformator Ulrich Zwingli, ktérego z Lutrem dzielity
(oprécz zasadniczych roznic teologicznych, np. odnosnie do Eucharystii), wiasnie
zagadnienia spoteczne. I kontynuatorzy gtéwnej linii rozwojowej protestantyzmu,
wsrdd ktérych na pierwszym miejscu wymieniony by¢ winien Jan Kalwin.

Bardziej zasadniczym od réznic w obozie protestanckim stato sie rozdarcie
kulturowo-religijne miedzy Kos$ciotem rzymskim a KoS$ciotami reformowanymi.
Po obu stronach zaczeto budowac¢ wtasng opowies¢ o przesztosci i terazniejszosci;
ksztattowac obraz przeciwnika, uproszczony, jak tego wymaga zrozumiaty przekaz,
a krew meczennikéw szybko cementowata nowe struktury narracyjne. Wptyw na
obyczajowos¢, stosunek do pracy, sposéb spedzania wolnego czasu, utrwalit ele-
menty stylu zycia, opisywane dzi§ w kategoriach kultury masowej'. W niektérych
nurtach bardzo surowe (por. Stawinski 2005), chociaz, jak np. w etyce matzenskiej
i seksualnej, na ogét uwzgledniajace ludzka stabos¢ i sktonnosci. Wskazujace na wy-
sokie ideaty czystosci i Swietosci, ale i Swiadome ograniczen.

Reformacja zaznaczyta sie takze na niwie nauki i edukacji. Najpierw nega-
tywnie, Ojciec Reformacji odnoszac sie z wielka niechecig do sredniowiecznego
modelu edukacji przyczynit sie do zniszczenia dorobku i stanu posiadania wielu
osrodkéw szkolnych. Niechetnie patrzyt na klasyczny typ wyksztatcenia, kryty-
kowat programy i metody wychowawecze, co tak niepokoito umysty otwarte, m.in.
Erazma. Z czasem jednak ulegto to zmianie. Luter zmienit swoje podejscie, a szko-
ty i uczelnie protestanckie wypracowaty i utrwality wiele z cenionego wspoétcze-
$nie dorobku pedagogicznego. Marcin Luter i Filip Melanchton przyczynili sie do
upowszechnienia szerszych programéw nauczania, z uwzglednieniem historii, li-
teratury czy innych nauk humanistycznych. W wyniku oddziatywania pierwszego
z nich odradzaty sie szkoty w wielu miastach niemieckich, takich jak Magdeburg,
Nordhausen, Halberstadt, Eisleben i Norymberga. Zauwazalne jest to na uniwer-
sytecie w Wittenberdze, gdzie studiowano Biblie w jezyku ojczystym, ale takze na
uczelniach we Francji i Anglii. Filip Melanchton, jeden z gorliwszych wspotpracow-
nikéw Lutra (zyskat miano preceptor Germaniae, o czym wspomina w tym tomie

! Np. Marcin Luter jako bohater masowej wyobrazni, ,0sobowo$¢ medialna”, mistyk
i demagog, uczony i przywodca polityczny itd. (por. Mullett 2010: XXIX).
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w szerszym kontekscie Maria Roginska), zastynat jako organizator szkolnictwa
i zwolennik wykorzystania Srodkéw publicznych do rozwoju placéwek edukacyj-
nych. W Genewie, miejscu aktywnosci Kalwina, potem Teodora Bezy, powstata aka-
demia ksztalcaca w podobnym duchu, bedac Zrédtem tej imponujgcej znajomosci
filozoficzno-teologicznej tradycji greckiej, hebrajskiej i tacinskiej, ktorg uchodzcy
religijni zaniesli potem do Nowego Swiata.

Reformacja wywarta takze swéj wptyw na aktywno$¢ misyjna w krajach Afryki
i Azji. Otwarta drzwi do ekspans;ji religijnej XVIII i XIX stulecia. My$l protestancka
ma swoj udzial w umacnianiu sie sprzeciwu wobec niewolnictwa i wyzysku.

Trudno méwi¢ o jednolitym ,programie spotecznym reformacji”. Wiele na-
pisano o socjologicznych przyczynach rozbieznosci w pogladach na cele i metody
dazenia do przemian. Nie do$¢ wszakze podkreslen, ze miaty one swoje podstawy
w religijnych nastrojach eschatologicznych, tak silnie ksztattujacych postawe przy-
wddcow (Luter) i mas. Czy zblizajgcy sie koniec Swiata oznacza radykalng prze-
budowe struktur spotecznych i koscielnych, w ktérg prawy chrzescijanin winien
sie wiaczy¢ (pokojowo lub przemoca), czego chcieli radykatowie; czy wyczekiwac
cierpliwie Bozych zrzadzen z nadzieja, ze niedtugo nastgpia? Luter gromit ,anabap-
tystyczne hordy opetancéw i buntownikéw”, ktére - jak oceniat - w swoim rady-
kalizmie poszty zbyt daleko; Tomasz Miinzer nazywat go ospatym sybaryta, ktéry
wypaczyl przestanie chrzescijanskie (Hsia 2004: XIII; Baylor 1991: 74). Oczekiwania
apokaliptyczne byty istotng cecha czaséw, o ktérych méwimy, czes$cig mentalnego
$wiata ich bohateréw (Mullett 2010: XIX).

Powstanie protestantyzmu jako znaczgcego nurtu w zachodnim chrze$cijan-
stwie jest czescig reformy KoS$ciota, ktdérej drugg odstona - spowodowang przez ko-
nieczno$¢ stawienia czota wyzwaniu zmian - byta tzw. kontrreformacja. Stuszniej
chyba postrzegana jako powazny proces (segment) przemian w tonie tej religii, niz
jako dorazna reakcja na zaistnialg sytuacje. Tak jak wizji religijnej Marcina Lutra nie
da sie sprowadzi¢ do szkolnej formutki ,walki z kupowaniem odpustéw”, tak reakcji
papiestwa nie zamkniemy w upraszczajacym schemacie starcia z herezja i schizma.
Kosciot w dniu wystapienia wittenberskiego Mnicha nie byt, jak zwykto sie sadzi¢,
zrujnowang instytucja, ktoéra ,wystarczyto traci¢ palcem, by powali¢” (MacCulloch
2016: 3). Byt potezng, pewna siebie instytucja, ktérej znaczenie mogty podwazy¢
tylko bardzo nos$ne idee i ich niezalezna sita. A jednak wymagat zmian i te zmiany
nastapity; w podwo6jnym wymiarze: gtebokiego przeorania teologicznej i spotecznej
tkanki chrzescijanistwa reformowanego i jego odnowionej rzymskiej wersji. Od tej
pory nic nie pozostato takim, jak byto...

To sprawia, ze zaduma nad przyczynami, przebiegiem i skutkami reformacji
jest tak pasjonujacym zajeciem. I otwarta pole do naukowego ogladu i zdyscyplino-
wanej metodologicznie wyobrazni. Na kilka stuleci stajac sie wyzwaniem dla bada-
czy réznych dziedzin, w tym takze nauk spotecznych. Wyzwaniem zywym, bo maja-
cym intensywny wptyw na rzeczywisto$¢ nam wspoétczesng. W pewnym sensie nie
da sie zrozumie¢ dzisiejszego Swiata zachodniego (Europy i Ameryki) bez cofniecia
sie do czaséw XVI-wiecznej reformy KoSciota.

Bardzo interesujacym zagadnieniem, w spos6b oczywisty nasuwajacym sie
przy okazji rocznicowych rozwazan, jest pytanie o aktualno$¢ mysli sprzed potowy
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tysiaclecia. Aktualnos$¢ teologiczna - ale te zostawmy teologom i historykom idei -
oraz spoteczng i gospodarczg. W pewnym sensie takze polityczng, na ile dwie pierw-
sze sprzezone s3 z nig we wspoélczesnej nam rzeczywistosci. Poszukiwanie odpo-
wiedzi na tak postawione pytania moze by¢ bardzo owocne, bowiem - jak zauwaza
James A. Beckford - religie sa czujnymi krytykami wtasnego rozwoju i wrazliwymi
obserwatorami zmieniajacych sie okolicznos$ci, w ktérych dziataja. ,Sa jak filtry, kto-
re rejestruja i analizuja dane na temat zmian w atmosferze” (Beckford 2006: 149),
dostosowuja cele i strategie do oceny sytuacji. Przygladajac sie religiom, obserwu-
jemy catg dynamike spoteczno-polityczng wspoétczesnosci. Dlatego, na przyktad,
mamy do czynienia z wieloma modelami odzwierciedlajagcymi stosunek wspdélnot
religijnych do globalizacji, ktéra moze by¢ postrzegana jako niosgca duchowe i mo-
ralne niebezpieczenstwa, wynikajace z unifikujacego skazenia obcymi ideami, lub
jako szansa na wzbogacenie srodowiska zewnetrznego wartosciami danej religii.
Albo stosunek do zagadnien wojny i pokoju czy sposobu pojmowania i urzeczywist-
niania sprawiedliwos$ci spotecznej - w latach rozwijajgcej sie reformacji jedne z naj-
istotniejszych kwestii doczesnosci.

* %k %k

Czujac sie spadkobiercami klasykéw socjologii religii i historykéw idei w dziele po-
znania i zrozumienia, poczuwamy sie do obowigzku stawiania pewnych pytan na
nowo i reinterpretacji ustalen. Do czego zapraszamy Czytelnikoéw niniejszego nu-
meru ,Studia Sociologica”. Jego zawartosc¢ jest zwigzana w znacznym stopniu z kon-
ferencja naukowgq ,Dziedzictwo reformacji. Wymiar spoteczno-kulturowy”, ktéra
w marcu 2017 roku zorganizowaty wspolnie Katedra Socjologii Religii Instytutu
Filozofii i Socjologii Uniwersytetu Pedagogicznego im. Komisji Edukacji Narodo-
wej oraz Katedra Kulturoznawstwa i Filozofii Wydziatu Humanistycznego AGH. Nie
stanowi jej wiernego zapisu, jest jednak owocem spotkania, dyskusji i wzajemnej
inspiracji os6b zajmujgcych sie naukowo protestantyzmem w jego réznorodnych
wymiarach: historycznym, filozoficznym, kulturowym i - co ze wzgledu na profil
naszego periodyku szczegdlnie interesujace - socjologicznym. Elementy kazdego
z tych aspektéw odnajdziemy w zaproponowanych artykutach, z ktérych czes¢ ma
charakter przegladowy i syntetyzujacy, inne podejmujg zagadnienia szczegbétowe.
Dotyczace badz okreslonych nurtéw i wspdlnot wyznaniowych, badz wybranego
regionu geograficznego.

Dziedzictwo reformacji pojmujemy szeroko, snujemy refleksje nad jej przy-
czynami i przebiegiem, szukamy spotecznych mechanizméw rozwoju, ale takze
przypominamy i poddajemy ocenie krytycznej obecne w nauce paradygmaty, za-
réwno klasyczne, znaczone dorobkiem Sombarta, Miillera, Tawneya, jak i nowsze.
Nie unikamy zjawisk ,z pogranicza”, stawiajac pytania o zrédta i genetyczne zwigzki
grup i pradéw religijnych z mysla protestancka (np. sekt rosyjskich czy polskiego
Kos$ciota narodowego), czerpiacych albo tylko pozostajacych pod jej - u§wiadamia-
nym lub nie - wptywem.
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Streszczenie

Artykut zajmuje sie stawnymi tezami Maxa Webera dotyczacym relacji miedzy reformacja
a kapitalistycznym etosem gospodarczym zawartymi w Etyce protestanckiej i duchu kapitali-
zmu od strony ich zwigzku z analizami genezy kapitalizmu dokonanymi nieco wcze$niej przez
Wernera Sombarta. Ten ostatni, czesto lekcewazony dzi$, a przede wszystkim zapomniany,
jawi sie jako ciekawy prekursor wielu Weberowskich argumentdéw i rozwigzan teoretycz-
nych, a spér miedzy obu uczonymi okazuje sie pasjonujaca dysputa na temat duchowych fun-
damentoéw zachodniej nowoczesnosci.
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Wprowadzenie

Narracje o zwigzkach miedzy reformacja a kapitalizmem zawartg w Etyce prote-
stanckiej i duchu kapitalizmu Maxa Webera zgodnie uznaje sie dzi$ za jeden z fun-
damentéw socjologii w ogole, a socjologii religii w szczegdlnosci. Tezy Webera po-
strzegane s jako co$ absolutnie oryginalnego i przetomowego. Zapoznaje sie przy
tym zwykle zewnetrzny, nieograniczony do samego dzieta niemieckiego socjologa
kontekst, w jakim powstaly, fakt, ze stanowia one takze czes$¢ szerszej debaty na
temat znaczenia reformacji - debaty historycznej, filozoficznej, teologicznej - toczo-
nej w okreslonym kontekscie historycznym, filozoficznym i teologicznym. Mato kto
sposrod czytelnikow Etyki... zdaje sobie np. sprawe, ze ta jej postac, z ktdrg zwy-
kle mamy dzi$ do czynienia, jest rodzajem palimpsestu ztozonego z dwdoch wersji:
pierwszej z lat 1904-1905, gdy Etyka ukazywata sie jako zbiér artykutéw na ta-
mach wspétredagowanego przez Webera , Archiv fiir Sozialwissenschaft und Sozial-
politik”, oraz drugiej, z lat 1919-1920, gdy owe artykuty potaczone w jedno, staty
sie wstepna czes$cig Gesammelte Aufsdtze zur Religionssoziologie, czyli pism zebra-
nych z socjologii religii (por. Weber 2006). Zasadniczo zmienito to sens i funkcje
catej rozprawy: z samodzielnego opracowania dotyczacego problemu ,duchowe;j”
genezy kapitalizmu stata sie ona swoistym case study, analiza jednego z etapdw

! Niniejszy tekst stanowi fragment wiekszej cato$ci przygotowywanej do druku przez
autora.
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wieloaspektowego i rozgrywajacego sie na wielu poziomach historycznego procesu
przejscia od ,tradycjonalizmu” do ,,nowoczesnosci”, nazwanego przez Webera ra-
cjonalizacja, ktorego kapitalizm zachodni z jego racjonalng organizacjg pracy jest
kluczowym aspektem i ,symptomem” (Schluchter 1979: 19). W saznistych przypi-
sach tworzacych w zasadzie odrebng narracje, nie mniej fascynujaca od tej zawartej
w tekscie gtdéwnym, wida¢, w jaki sposéb - miedzy jedna edycja a druga - Weberow-
skie pojecia iargumenty na coraz wyzszych poziomach ogélnosci nabieraja konkret-
nego ksztattu w dialogu i sporze z innymi autorami.

Kluczowym nazwiskiem, ktére sie tam pojawia, jest nazwisko Wernera Som-
barta, dzi§ - z réznych powodéw - niemal nieobecne w dyskursie nauk spotecz-
nych. Poglady tego niemieckiego ekonomisty i historyka gospodarki miaty jednak
podstawowe znaczenia nie tylko dla ,reformacyjnych” tez Webera, ale i dla catego
po6zniejszego projektu poréwnawczej ,socjologii racjonalizmu i racjonalizacji”, jak
okreslit jg trafnie Karl Lowith (1993: 63). Pierwszym z brzegu dowodem na to jest
fakt, rowniez przeoczany przez wiekszo$¢ wspédtczesnych czytelnikow Etyki prote-
stanckiej..., ze w jej pierwszym wydaniu tytutowe pojecie ,duch” ujete byto w cu-
dzystow. Weber traktowat je jako zapozyczenie, przyswajane dopiero na wtasne
potrzeby (Whimster 2007: 34-35). W istocie okre$lenie to pojawia sie najpierw
w ksigzce Wernera Sombarta Der moderne Kapitalismus, wydanej po raz pierwszy
w roku 1902, gdzie piszac o ,pojeciu i istocie kapitalizmu”, ktéra, jego zdaniem,
stanowi zjawisko kapitalistycznego przedsiebiorstwa, Sombart wskazuje na ,du-
cha kapitalistycznego” jako podstawowy ,subiektywny warunek” jego powstania
(Sombart 1902: 207-208). I nie chodzi tu tylko o samo pojecie czy zbitke poje¢ -
bardziej istotne jest to, ze Weber przejmuje od Sombarta pewien spos6b rozwaza-
nia kapitalizmu w kategoriach, jak nazywa to ten ostatni, ,psychicznych dyspozy-
cji” (Seelenstimmungen). Przypisy do drugiego rozdziatu Etyki... (w wydaniu z roku
1920) uktadajg sie w spojng i fascynujaca polemike z Sombartem: nie tylko z Der
moderne Kapitalismus, ale tez z po6zniejszym, wydanym w 1913 roku dzietem
Der Bourgeois, po$wieconym juz w catosci dyspozycjom wspodtczesnego przedsta-
wiciela zachodniej cywilizacji kapitalizmu. Temu sporowi Webera z Sombartem
chciatbym przyjrze¢ sie bliZej - nie po to, by odbiera¢ zastugi Weberowi, ale wrecz
przeciwnie - po to, by tym wyrazniej uwypukli¢ oryginalno$¢ jego narracji o zwigz-
kach miedzy czynnikami duchowymi i $ci$le materialnymi motywacjami, a zatem
i oryginalnos¢ jego sposobu potraktowania reformacji.

Teza Webera i kapitalizm wedtug Sombarta

Problem kapitalizmu, jego wewnetrznej dynamiki i znaczenia dla Zachodu zaj-
muje w ramach Weberowskiego projektu ,socjologii racjonalizacji” miejsce uprzy-
wilejowane. Dobrze wida¢ to w Vorbemerkung, ,uwadze wstepnej” do catego zbioru
pism z socjologii religii, gdzie Weber nazywa nowoczesny kapitalizm ,najistotniej-
szg dla naszego losu potega wspoéiczesnego zycia” (Weber 1994: 4). Zadaniem
Vorbemerkung, tego krotkiego acz fundamentalnego tekstu, jest swoisty ,reset”
problematyki genezy kapitalistycznego typu gospodarowania, jego wewnetrznej
dynamiki i wptywu na cywilizacje Zachodu, ktéra zajmowata Webera niemal od
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poczatku jego kariery jako wyktadowcy ekonomii politycznej. Wyrastajgcy na styku
niemieckiej tradycji historyzmu, austriackiej szkoty ekonomicznej, majacy za pod-
stawe neokantowska refleksje epistemologiczng i usytuowany w krytycznej opozy-
cji do marksizmu i pozytywizmu pierwotny zamyst Webera zaowocowat studiami
nad zwigzkiem tgczacym reformacyjna religijnos¢ z kapitalistycznym etosem pracy
i bogacenia sie - studiami publikowanymi w latach 1904-1905 na tamach wspétre-
dagowanego przez Webera wraz z Edgarem Jaffé i Wernerem Sombartem ,Archiv
fiir Sozialwissenschaft und Sozialpolitik” (Whimster 2007: 30 i nast.; Schluchter
1989: 20). Wychodzac od danych czysto socjologicznych - dystrybucji bogactwa
w poszczegélnych grupach wyznaniowych w Niemczech, preferowanych przez nie
typéw edukacji itp. - studia te przechodza stopniowo do problematyki teologicznej
(kwestia Beruf, zawodu-powotania w teologii Lutra), by w koncu zaprezentowac
wtasciwg ,teze Webera”, zgodnie z ktdrg ,nieludzka” doktryna predestynacji, obec-
najuz u Lutra, ale rozwinieta we wtasciwy sposdb w kalwinizmie, przyczynia sie do
powstania ,nienaturalnego” kapitalistycznego etosu bogacenia sie, nienaturalnego,
bo wychodzacego poza zwykte zaspokajanie potrzeb (nawet tych najbardziej wy-
rafinowanych), ba, wrecz rezygnujacego z nich na rzecz niezmordowanej pracy dla
samej pracy i bogacenia sie dla samego bogacenia (por. Weber 1994: rozdz. 3).

»Teza Webera” sytuuje sie na pograniczu teologii i psychologii, dowodzac, ze to
»psychiczne napiecie” zwigzane z kwestig wyboru do taski spowodowato sformuto-
wanie praktycznego sylogizmu, zgodnie z ktérym znakiem taski jest sukces zawodo-
wy. Analiza zwigzkéw miedzy etyka protestancka a duchem kapitalizmu wykorzy-
stujaca konkretny przyktad purytanéw jest wiec przede wszystkim studium postaci
religijnego ,wirtuoza”, dgzacego do zbawienia i niejako przez przypadek - na za-
sadzie niezamierzonych konsekwencji - rozwijajacego praktyczng ,etyke biznesu”,
ktéra w miare historycznego rozwoju stanie sie juz czysto utylitarng, pozbawiona
religijnych tresci zasada nieskrepowanej akumulacji kapitatu, niewiele r6zniaca sie
w gruncie rzeczy od tego, co w swoich krytycznych analizach kapitalizmu konstato-
wat Marks.

Naszkicowanej powyzej ,tezy Webera” z lat 1904-1905 nie bede rozwijat, jako
Ze jest ona zapewne wystarczajaco dobrze znana zainteresowanemu czytelnikowi
polskiemu. Natomiast warto skupi¢ sie na tych jej aspektach, ktére nawet w lite-
raturze zachodniej omawiane s3 zdecydowanie rzadziej: przede wszystkim, jak
Weber ja tworzy a potem rozwija i przemodelowuje w dialogu i sporze z Wernerem
Sombartem.

Jak byta juz mowa wyzej, samo okreslenie ,duch kapitalizmu” zawarte w tytule
jegonajstynniejszego dzieta Weber zapozyczyt wtasnie od Sombarta. Sombart, przez
lata wspoétpracownik Webera w ramach Verein fiir Sozialpolitik (Stowarzyszenia
na rzecz Polityki Spotecznej) i wspétredaktor ,Archiv fiir Sozialwissenschaft und
Sozialpolitik”, jako uczony i intelektualista publiczny przeszedt skomplikowang
droge od zabarwionego pozytywistycznie marksizmu z jego materialistyczna kon-
cepcja praw dziejowych do czegos, co Jeffrey Herf trafnie nazwat ,reakcyjnym mo-
dernizmem”, a co stanowito paradoksalng mieszanke Nietzscheanskiego pesymi-
zmu kulturowego i tesknoty za narodowa, , organiczng” Gemeinschaft ze swoistym
kultem przemystu i techniki jako wyrazu sity woli owej narodowej wspdélnoty
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(Herf 1984). Wedtug Arthura Mitzmana te ideowa ewolucje mozna opisac jako
stopniowe przeformutowywanie relacji miedzy determinizmem a wolg w kierun-
ku prymatu woli, ktéra wchodzi w konflikt z obiektywnymi uwarunkowaniami
spoteczno-ekonomicznymi (kapitalizm przemystowy), przeksztatcajac w sposdb
pozadany z punktu widzenia narodowych intereséw (Mitzman 1973: 162 i nast.).
Poczatkowo reprezentantem woli byt dla Sombarta proletariat, p6Zniej jednak -
zwlaszcza po I wojnie §wiatowej - stat sie nim niemiecki Volk, czy szerzej zywiot
germanski z wiasciwym sobie wzorcem narodowej wspoélnoty. Reprezentantem
obiektywnych uwarunkowan pozostat kapitalizm przemystowy, jednak Sombart
nieustannie wahat sie miedzy jego potepieniem jako ztowrogiego ,Molocha” zbu-
dowanego na bazie bezwzglednej spekulacji i wyzysku a apologig kapitalistycznej
przedsiebiorczosci jako wyrazu rdzennie germanskiego ducha. Sombart wtasciwie
do konca zycia wierzyt w jakas postac ,socjalizmu”, bedgcego oswajaniem i uczto-
wieczaniem kapitalistycznej machiny, jednak wyrazne taczenie owego socjalizmu
z nacjonalizmem - zabarwionym zreszta w coraz wiekszym stopniu rasowo - i an-
tysemityzmem zblizyto go nie tylko do teoretykdw konserwatywnej rewolucji
w rodzaju Ernsta Jiingera, ale pdzniej takze do nazizmu (cho¢ nie sposéb nazwac
g0 po prostu nazistg — por. Herf 1984: rozdz. 6; Repp 2000: rozdz. 4). Te niebez-
pieczne zwiazki spowodowaty, Ze po Il wojnie §wiatowej jego nazwisko znikneto
niemal catkowicie z dyskursu nauk spotecznych - i mimo Ze na poczatku XX wieku
znaczyto w tym dyskursie duzo bardziej niz nazwisko Webera, a jego analizy z po-
granicza historii i ekonomii czy studia nad ,psychogeneza” kapitalizmu wydaja sie
do dzi$ inspirujace (por. Grundmann, Stehr 2001).

Z Weberem taczyto Sombarta rzeczywiste intelektualne pokrewienstwo zwia-
zane z wyzwalaniem sie spod wptywu starszego pokolenia cztonkéw Verein fiir
Sozialpolitik, reprezentujacych niemiecka szkote historyczng, nieufnag wobec wszel-
kiego teoretyzowania, czy to kantowskiego, czy marksistowskiego. Dzielil ich
(zwtaszcza na poczatku) stosunek do Marksa - bardziej przychylny u Sombarta
i bardziej krytyczny u Webera - ale ta r6znica nie wydawata sie istotna, zwtaszcza
ze sam Weber Marksa bez watpienia szanowat jako prekursora badan nad kapita-
lizmem. Relacja intelektualnej przyjaZzni stopniowo ewoluowata jednak w kierunku
ostrej rywalizacji, kiedy Sombart wycofat sie z redagowania ,Archiv...” i rozpoczat
dtugotrwaty flirt z ideologia volkistowska, ktadac w swoich pismach coraz wiekszy
nacisk na rasowe uwarunkowania badanych zjawisk spotecznych - perspektywe,
ktéra Weber z kolei traktowat raczej podejrzliwie (por. 1994: 16-17). Poza wszyst-
kim za$§ Weber, targany nieustannie watpliwo$ciami i do konca zycia odczuwajacy
skutki nerwowego zatamania z lat 1897-1902, byt ewidentnie zazdrosny o wptyw
i znaczenie Sombarta jako uczonego i publicysty, ktore przez wiele lat wydawaty
sie znacznie wieksze niz jego wtasne. Rywalizacja rzadko jednak owocowata bez-
posrednimi atakami, przypominata raczej rywalizacje ,dwoch magikow, ktérzy
[...] prowokuja sie nawzajem siegajac do coraz to innych sztuczek z wtasnych prze-
bogatych zasob6éw” (Radkau 2011: 202).

W omawianym okresie wszystko to byto jeszcze kwestig przysztosci. Trudno
nie zgodzi¢ sie z Samem Whimsterem, ktéry wskazuje na fundamentalne znacze-
nie Sombartowskich badan nad kapitalizmem dla kierunku zainteresowan Webera
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w Etyce protestanckiej. Sombart dokonat zasadniczej ,teoretycznej reorientacji”
niemieckiej ekonomii politycznej, dostarczyt tez kilku ,poje¢ kluczowych dla ana-
lizy narodzin nowoczesnego kapitalizmu”, na ktérych moéglt nastepnie bazowac
Weber, formutujgc swojg stawna teze o relacjach miedzy reformacja a kapitalizmem
(Whimster 2007: 33). W tym sensie Sombart jest niejako ogniwem posredniczacym
miedzy Marksem a Weberem: wychodzac od Marksowskiego pojecia kapitatu jako
czego$, co - bedac nieustannie w ruchu - pomnaza samo siebie, zmienia materia-
listyczna perspektywe Marksa tak, by méc uwzgledni¢ w pierwszym rzedzie ,du-
chowe” uwarunkowania kapitalistycznego systemu, ktére nie sprowadzaja sie do
ogoblnikowo rozumianej ,$wiadomosci klasowej” traktowanej jako ,nadbudowa”
systemu produkcji.

Te kluczowe pojecia pojawiaja sie juz w Der moderne Kapitalismus Sombarta
z 1902 roku. Przede wszystkim wspomniany wyzej ,,duch kapitalistyczny” definio-
wany jako catos¢ ,psychicznych dyspozycji” (Seelenstimmungen), bez ktorych, jak
zaznacza Sombart, ,zgromadzone zasoby pieniezne nie mogtyby przybrac postaci
kapitatu”. Dyspozycje te to ,dazenie do zysku, zmyst kalkulacji i ekonomiczny racjo-
nalizm”. Odpowiadaja one kilku podstawowym aspektom dziatania kapitalistyczne-
go przedsiebiorstwa: ,dysponujaco-organizacyjnemu” (w sensie zarzadzania ludZmi
i ich praca), ,kalkulacyjno-spekulatywnemu” oraz ,racjonalistycznemu” (Sombart
1902: 208, 197-198). Dwa ostatnie aspekty sa szczego6lnie istotne. ,Spekulacja”, kté-
ra sie tu pojawia, nie ma znaczenia ekonomicznego, ale filozoficzne: chodzi o to, ze
kapitalistyczna kalkulacja to zwykle, jak pisze Sombart, ,réwnanie z kilkoma nie-
wiadomymi”, wymagajace od przedsiebiorcy tgczenia ,ostrosci intelektu” z ,mnoé-
stwem fantazji”. Przedsiebiorca staje sie wiec z koniecznosci ,umystem spekulatyw-
nym” (ein spekulativer Kopf) (Sombart 1902: 198). Z kolei ,racjonalizm” oznacza
myslenie w kategoriach przyczyny i skutku, nieustanng §wiadomg analize otacza-
jacej rzeczywistosci i wlasnego dziatania, wykrywajaca czynniki sprawcze i ich re-
zultaty. Wiasciwym ekonomicznym przejawem racjonalizmu jest doktadna, oparta
na naukowych, matematycznych podstawach ksiegowos¢, ktdra rozwija sie od po-
czatkéw XV wieku, najpierw we Wtoszech, a pdZniej w catej Europie (Sombart 1902:
392 i nast.). Racjonalizm ma jednak u Sombarta caty czas znaczenie szersze, filozo-
ficzno-psychologiczne, a jego podstawowa konsekwencja jest specyficzna ,bezoso-
bowo$¢” kapitalistycznego gospodarowania, rozumiana jako ,,oderwanie rzeczowej
zdolnosci od [samej] osoby przedsiebiorcy” oraz ,emancypacja” gospodarczej ,sys-
tematyki” od ,przypadtosci i zachcianek” przedsiebiorcy. Za sprawg racjonalizmu
»kapitat zostaje spersonifikowany” (Sombart 1902: 394). Zarazem racjonalizm lezy
u podstaw catej ,nowoczesnej konstrukcji $wiata” z jej Scistymi powigzaniami przy-
czynowo-skutkowymi, ktére bada nauka przyrodnicza. Ta ostatnia, jak wskazuje
Sombart ,mogta sie narodzi¢ tylko za sprawg ksigg rachunkowych” nowozytnego
kapitalistycznego przedsiebiorstwa (Sombart 1902: 199).

Wszystko to nie ma jednak wedle Sombarta wiele wsp6lnego z religia. Owszem,
protestantyzm z pewno$cig wchodzi w pewna relacje z kapitalizmem, ale raczej jako
skutek niz przyczyna omawianych tu zjawisk. Sombart cytuje wprawdzie starsza
prace Eberharda Gotheina z 1890 roku, w ktérej pojawia sie teza, iz ,herezja sprzy-
ja duchowi handlu” (byta to bodaj pierwsza tego typu og6lna sugestia na gruncie
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owczesnych nauk historycznych), cytuje tez stynnag przypisywana Kalwinowi sen-
tencje quis dubitat pecuniam vacuam inutile esse? (kt6z watpi, Ze niewykorzystany
pieniadz jest bezuzyteczny) jako przyktad typowo kapitalistycznego podejscia do
kwestii pienigdza. Sam jednak za przyczyne przejscia od gospodarki typu rzemiesl-
niczego do kapitalizmu uznaje przede wszystkim ,goraczke ztota” i pogon za pienia-
dzem; rozpalaja one umysty Europejczykéw pod koniec Sredniowiecza, znajdujac
ujscie w tupiezczych ekspedycjach kolonialnych, albo rozwoju alchemii, ktéra z na-
uki tajemnej zmienia sie w $wiadomie podejmowane préby uzyskania metali szla-
chetnych. Wspomina tez o ,przemieszczeniu wewnetrznych popedéw natury ludz-
kiej”, do jakiego dochodzi w tamtej epoce. Dazenie do zysku staje sie takim wta$nie
.popedem” (Trieb), ktory teraz zaczyna odgrywac podstawowa role w narodzinach
,kapitalistycznego ducha” (Sombart 1902: 379-380 i nast.).

Kapitalizm, zauwaza w pewnym momencie Sombart, ze swym charakterystycz-
nym przymusem bogacenia sie powstaje zatem jako ,doktadne przeciwienstwo”
uduchowienia cztowieka, do ktérego dazyto sredniowiecze, niezamierzona konse-
kwencja toczonych ,walk o wiare”. To ,zeswiecczenie [Verweltlichung] catej organi-
zacji zycia” powoduje, Ze kapitalizm staje sie podstawowym zjawiskiem zachodnio-
europejskiej cywilizacji. Zetkniecie (m.in. za sprawa krucjat) ze §wiatem Wschodu
ijego charakterystycznym zamitowaniem do luksusu, w potaczeniu z przemieszcze-
niem gospodarczego Srodka ciezkosci na Zachodzie w strone miast jako centrow
gospodarki pienieznej, wytworzyto ,tesknote za materialnym dobrobytem”, wska-
zujac jednoczesnie ,drogi i $rodki jej zaspokojenia” (Sombart 1902: 383).

Réwnoczesnie dobiegt konca ,wart uwagi psychologiczny proces, ktérego
przebieg pokazat nam ostatnio z wiasciwym sobie mistrzostwem Georg Simmel”
(Sombart 1902: 383). Chodzi o wspomniang juz wczesniej zmiane samej funkcji
pienigdza, konieczng do tego, by zarabianie mogto sta¢ sie ,popedem” we wtasci-
wym sensie, niezmordowanym poszukiwaniem wcigz nowych zdobyczy. Pienigdz,
wskazuje Simmel w Filozofii pienigdza, ze Srodka zaspokajania potrzeb stat sie naj-
wyzszym celem - w ten sposob zarabianie, akumulacja pieniagdza i bogacenie sie
mogto sta¢ sie warto$ciag sama w sobie, prowadzac do powstania czegos, co biorac
pod uwage wielowiekowa dominacje tradycyjnej gospodarki, majacej na celu po
prostu zaspokajanie ludzkich potrzeb, jest wedle Sombarta zjawiskiem ze wszech
miar ,nienaturalnym” (Sombart 1902: 383). Od XIV wieku wida¢ skutki europej-
skiej auri sacra fames w postaci narzekan moralistow, takich jak Dante albo Erazm
z Rotterdamu (Sombart 1902: 383-284).

Jesli potraktowac te wywody Sombarta jako tto, mozna natychmiast docenic¢
teoretyczna subtelnos¢ czy wrecz wyrafinowanie Webera i jego tez dotyczacych re-
formacji - i to mimo oczywistych podobienstw miedzy obu autorami, nieodmiennie
wskazujacych zrodta inspiracji drugiego z nich. Weber w $lad za Sombartem $ledzi
»subiektywne” uwarunkowania kapitalistycznej gospodarki, przejmujac pojecie ,du-
cha” kapitalizmu, ktéry jest dla niego po prostu pewnym stanem psychicznym; obaj
autorzy starannie unikajg jezyka mogacego doprowadzi¢ do skojarzenia ich kon-
cepcji z jaka$ postacia postheglowskiego idealizmu, zgodnie z ktérym duchowa,
rozumna sita w jaki§ sposéb ,wytwarza” rzeczywisto$¢ materialng (por. Schluch-
ter 1981: 21; Whimster 2007: 35). Sombart wskazuje na nienaturalnos$¢ kapitali-
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stycznego przymusu zarabiania w poréwnaniu z bardziej pierwotng gospodarka,
ktorej celem jest zaspokojenie potrzeb, a Weber idzie dalej, zauwazajac ,irracjonal-
nos¢”, a nawet ,perwersyjnos¢” catego kapitalistycznego sposobu zycia, w ktérym
gratyfikacja potrzeb odwlekana jest w nieskoniczono$¢ - mimo ze, ogdlnie rzecz bio-
rac, 6w sposoéb zycia jest Swiadectwem ,procesu racjonalizacji” usuwajacego w cien
stradycjonalistyczne” metody gospodarowania (Weber 1994: 48, 51, 52). Te ostat-
nie uwagi stanowia zaczatek fundamentalnego dla Weberowskiej teorii racjonaliza-
cji paradoksu: racjonalnos¢ (nazwana pdzniej przez Webera formalng) kapitalizmu,
bedaca podstawowa manifestacja proceséw racjonalizacyjnych na Zachodzie, ma
swoje zrodio w z gruntu irracjonalnym popedzie do gromadzenia zasobow dla sa-
mego gromadzenia, niestuzacego zaspokojeniu zadnych potrzeb.

Zasadnicza rozbiezno$¢ miedzy Sombartowskim pojeciem kapitalizmu wytozo-
nym w Der moderne Kapitalismus i analogicznym pojeciem Webera w Etyce prote-
stanckiej z 1at 1904-1905 pojawia sie w momencie, gdy w gre wchodzi wyjasnienie
przyczyn jego zrodtowej ,nienaturalnosci” czy ,irracjonalnosci”. Sombart, jak wi-
dzieliSmy, méwi o niezamierzonych konsekwencjach $redniowiecznej duchowosci,
ktdrej nastepstwem jest epoka kapitalizmu. To zmiana charakteru historycznych
epok oznaczajaca sekularyzacje potocznej orientacji zyciowej, ktéra od tego mo-
mentu stawia w centrum coraz bardziej racjonalne gromadzenie zasob6éw pieniez-
nych. Nie ma tu jednak paradoksu, jaki pojawi sie u Webera, dla ktorego to Scisle
religijne ,wzmozenie” zwiazane z reformacja stanowi podstawowe (cho¢, rzecz
jasna, nie jedyne) zZrdédto kapitalistycznego ducha. Irracjonalno$¢ czy nienatural-
no$¢ przymusu zarabiania zwigzana jest z totalnie irracjonalng - z punktu widzenia
,nhaturalnego” ludzkiego poczucia sprawstwa przyjmowanego de facto na gruncie
$redniowiecznego chrzescijanstwa - cechg duchowosci reformowanej, jakg stanowi
wizja predestynacji, ,wyboru do taski”.

To, co teologicznie ubezwtasnowolnia cztowieka i mogtoby sktania¢ albo do
kwietystycznej rezygnacji, albo wrecz do wcielania w Zzycie zasady pecca fortiter,
w praktycznej etyce wyznan reformowanych (przede wszystkim purytanéw), stato
sie wedle Webera potezng sprezyna konstruktywnej, racjonalnej dziatalnosci eko-
nomicznej, przetamujaca tradycjonalizm wczes$niejszych regut gospodarowania.
Zasada, ze sukces zawodowy, mierzony zgromadzonym majatkiem stanowi znak
taski (nieobecna jeszcze u Kalwina), nie tylko rozwigzywata psychiczne napiecie
zwigzane z ,nieludzka” - jak ujmuje to Weber - irracjonalnoscia predestynacji, ale
tez pozwalata nader owocnie spozytkowac zasade wszechogarniajgcej grzesznosci
ziemskiego $wiata. Asceza religijnego wirtuoza, ktéry musi zmagac sie ze $wiatem
opuszczonym przez Boga i gardzi wszystkimi jego elementami, w tym bogactwem,
stala sie ,asceza wewnatrzswiatowg”, postawa Scistej samokontroli i analogicznej
kontroli nad $wiatem, ktéry mozna dowolnie zmieniac¢ i ksztattowac na chwate Boga
(Weber 1994: rozdz. 3; Poggi 1983: 67-68.). Kalwinizm samodzielnie nie ,stworzyt”
nowoczesnego kapitalizmu ani jego ducha i stworzy¢ ich nie mégt, bo jego religij-
ne intencje byty z nimi catkowicie sprzeczne, ale wbrew owym intencjom stat sie
elementem Wahlverwandtschaft, ,powinowactwa z wyboru” miedzy motywowana
religijnie etyka a istniejacym od zawsze w takiej czy innej postaci zjawiskiem gro-
madzenia bogactwa.
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Tomizm, judaizm i ,,duch mieszczanski”

Ten Weberowski paradoks, rozwiniety pdzniej (w Vorbemerkung oraz w roz-
prawach o religiach §wiatowych) do postaci historycznej teorii racjonalizacji, po-
budzit Sombarta do intelektualnej kontrofensywy, czy tez - jesli pozosta¢ przy
wspomnianej wyzej metaforyce Joachima Radkaua - do wyciggniecia z magicznego
kapelusza kolejnego krélika. W dwéch kolejnych ksigzkach Zydzi i zycie gospodar-
cze (1911), a zwtaszcza Der Bourgeois (1913) Sombart, czujac wage argumentacji
Webera, zajat sie szerzej religijnymi uwarunkowaniami kapitalizmu, ktére wcze-
$niej traktowat jako wtasciwie nieistotne.

Watek Zydéw jako kulturowo ,obcego” elementu, ktéry miat wptyw na ufor-
mowanie sie zachodniego kapitalizmu, pojawia sie juz w Der moderne Kapitalismus,
ma jednak marginalne znaczenie. Tymczasem w ksigzce o Zydach Sombart uczy-
nit ich odpowiedzialnymi za wiekszo$¢ elementéw ,ducha kapitalistycznego”, przy
czym wiasciwym zrdédtem tych ostatnich jest zydowska religia oraz religijnie moty-
wowana etyka. Nazwisko Webera pada tu kilkakrotnie: ,Max Weber wykazat nam
niedawno zwigzek miedzy purytanizmem a kapitalizmem. W pewnej mierze poszu-
kiwaniom jego zawdzieczamy powstanie tej ksigzki” (Sombart 2010: 189), zauwa-
za w pewnym momencie Sombart, tylko po to, by kilkanascie stron dalej de facto
catkowicie zdezawuowac gtéwng teze swojego adwersarza: ,Religie zydowska i ka-
pitalizm charakteryzuja te same idee zasadnicze; s one przesigkniete tym samym
duchem”. Weber myli sie zatem, uznajac kalwinski protestantyzm za prekursora
kapitalistycznej mentalnosci: ,przewodnie, a dla kapitalistycznego rozwoju tak pet-
ne znaczenia idee purytanizmu, rozwinety sie silniej i naturalnie o wiele wcze$niej
w religii zydowskiej” (Sombart 2010: 201, 245). Tak naprawde, wskazuje Sombart,
gdy chodzi o etyczne poglady na Zycie gospodarcze, ,purytanizm jest judaizmem”,
tyle ze dopasowanym do specyficznie chrzescijaiiskiego kontekstu (Sombart 2010:
246). Dotyczy to przede wszystkim dwoch purytanskich elementéw uznanych przez
Webera w Etyce protestanckiej za kluczowe: racjonalizmu i powigzanej z nim zasady
Scistej samokontroli, a takze przykazania pracy na wytgczng chwate boza. To religia
zydowska i wynikajgca z niej etyka majg charakter $cisle intelektualistyczny - a wiec
i ,racjonalistyczny”; oczyszczone sa $cisle nie tylko z magii, ale nawet z wszelkich
elementéw tajemnicy. Zasada obu pozostaje thtumienie naturalnych jednostkowych
instynktéw i podporzadkowywanie ich ,rozumowi”, pojmowanemu jako nadrzedna
instancja swego rodzaju racjonalnos$ci instrumentalnej, wyznaczajaca mozliwe do
osiagniecia cele i dopasowujaca do niej srodki (Sombart 2010: 202 i nast.). Judaizm
jako religia prawa, ktérego nalezy Scisle przestrzega¢, wytwarza w wyznawcach me-
chanizmy uwaznej ,obserwacji samych siebie” motywowanej bojaznia bozg i sta-
raniem o to, by stawiane sobie cele bytly zgodne z wola Boga. Ponadto, zauwaza
Sombart, idea przymierza ludu wybranego z Bogiem do ztudzenia przypomina kapi-
talistyczny kontrakt (Sombart 2010: 204; por. Herf 1984: 138).

Stowem, religijnie motywowany ,Swiatopoglad zydowski jest Swiatopogladem
cztowieka nowoczesnego”. To Zydzi wedle Sombarta stali sie propagatorami ta-
kich idei jak nieograniczona wolno$¢ handlu i swoboda konkurencji prowadzonej
per fas et nefas - za sprawg owych idei kapitalizm staje sie rozumianym na sposob
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Marksa krélestwem warto$ci wymiennej, w ktérym ani jako$¢ towaru, ani rzeczy-
wista potrzeba ludzka nie maja wiekszego znaczenia. To Zydzi odpowiadajg tez za
wspomniang wyzej charakterystyczna dla nowoczesnego kapitalizmu bezosobo-
wosc relacji opartych na abstrakcyjnym medium pienigdza: o ile w gospodarce typu
prekapitalistycznego takie instytucje jak pozyczka, dtug czy kontrakt maja jeszcze
charakter osobisty, bazujac niejako na osobowosci konkretnego cztowieka tudziez
relacji miedzy konkretnymi jednostkami, o tyle nowoczesny kapitalizm za sprawa
Zydéw czyni z tych instytucji catkowicie bezosobowe narzedzia i formy, w ktére
mozna ,wtozy¢” dowolnych ludzi i ktére nie uwzgledniaja zadnych istniejacych mie-
dzy nimi ,pozapienieznych” relacji (Sombart 2010: 52 i nast.; por. Mitzman 1973:
203-204; Herf 1984: 141-142).

Koronnym dowodem na ,zydowska” geneze kapitalizmu z jego bezwzgledna
walka o ekonomiczny byt ma by¢ jednak, wedle Sombarta, plemienna zasada ,po-
dwéjnej moralnosci”, stosowana jakoby przez Zydéw zawsze w relacjach ze spotecz-
nosSciami, w ktérych sie osiedlali. Moralnos¢ wobec religijnych pobratymcéw jest
moralnoscia braterstwa zabraniajgca wiekszosci praktyk tradycyjnie traktowanych
jako nieuczciwe, w tym pozyczania pieniedzy na procent. Z kolei w relacjach z ,,ob-
cymi” wszystkie chwyty sa dozwolone - tego rodzaju moralno$¢ przenika, zdaniem
Sombarta, do nowoczesnego kapitalizmu, czyniac go tym, czym jest (por. Sombart
2010: 236 i nast.).

Obraz Zydoéw jako zawzietych i bezwzglednych przeciwnikéw ,naturalnej”
spotecznej harmonii, hotdujgcych spontanicznemu kultowi pienigdza i bogacacych
sie kosztem naiwnych chrze$cijan, nalezat do tradycyjnego wyposazenia niemiec-
kiego antyjudaizmu, ktéry w XIX wieku zmienia sie stopniowo w rasistowski an-
tysemityzm. Wystarczy poréwnaé, w jaki sposéb o Zydach - jeszcze przed epoka
rasistowskich mitow - pisat Hegel w mtodzienczych pismach teologicznych albo
Marks w swojej Kwestii Zydowskiej. Niebezpieczne balansowanie przez Sombarta na
granicy owego antysemityzmu, wynikajace z ogélnego zwrotu jego mys$lenia w stro-
ne twardego nacjonalizmu i ideologii germanskiej Gemeinschaft spowodowato, ze
ksigzke o Zydach traktuje sie wspélczeénie raczej jako kuriozum - znany historyk
gospodarki David Landes nazwat jg wrecz ,pseudonaukowym oszustwem” (por.
Grundmann, Stehr 2001: 265; Herf 1984).

Nas w tym wszystkim interesuje bardziej to, Ze prébujac podwazy¢ teze
Webera o zwigzkach reformowanego chrze$cijanstwa z kapitalizmem poprzez dos¢
mechaniczne ,wstawienie” Zydéw w miejsce purytanéw, Sombart przede wszyst-
kim upraszcza caty problem w sposob, ktérego Weber ze swojg ideg wielowymiaro-
wych ,powinowactw z wyboru” miedzy spotecznymi formami a religijnymi ideami
starat sie za wszelka cene unikng¢. Dla Sombarta zaréwno kapitalistyczny ,duch”
jak i konkretne formy kapitalistycznego gospodarowania majg bezposrednie zZrédto
w judaizmie, ktory staje sie ich ,przyczyna”. Stwierdzenia typu ,judaizm to kapita-
lizm” - nawet jesli uznac je po czesci za Swiadome retoryczne przerysowanie — row-
niez raza jako nieuprawnione uproszczenie nader ztozonej kwestii subiektywnych
uwarunkowan i stosunku do warunkéw obiektywnych.

Nieco bardziej zniuansowany obraz wytania sie z ksigzki Der Bourgeois na-
pisanej mniej wiecej w tym samym okresie (1913) i réwniez w duzej mierze
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polemicznej wobec koncepcji Webera. Wida¢ w niej zmiane samej koncepcji ,,du-
cha kapitalistycznego”, ktéry Sombart rozdziela teraz na dwa elementy o odmiennej
proweniencji: ,ducha przedsiebiorczosci” i ,ducha mieszczanskiego”. Ten pierwszy
zawiera wiekszo$¢ elementéw wczesniejszej koncepcji, wytozonej w Der moderne
Kapitalismus i w Kksiazce o Zydach: ,namietnoé¢ do pienigdza”, objawiajaca sie pod
réznymi postaciami, od korsarstwa az po alchemie; ,mitos$¢ przygody” czy ,ducha
wynalazczo$ci”, ktérego manifestacja beda rozmaite finansowe przedsiewziecia
w rodzaju XVIII-wiecznego brytyjskiego ,systemu Lawa”. ,,Duch mieszczanski” z ko-
lei zawiera rozwiniecie tego, co Sombart wczesniej opatrywat zbiorcza nazwa racjo-
nalizmu: ,refleksyjng roztropnos¢”, ,kalkulujaca ostroznosc¢”, ,racjonalne rozwaza-
nie” kolejnych posunie¢, wreszcie ,ducha porzadku i oszczednos$ci” (Sombart 1913:
23-24). Narodziny i rozprzestrzenienia sie ducha przedsiebiorczosci Sombart wig-
ze z Zydami, powtarzajac wiekszo$¢ stwierdzen z wezeéniejszej ksigzki - za sprawa
owego ducha takie instytucje jak wielka wlasnos¢ ziemska, pafistwo nowozytne czy
pozyczanie pieniedzy staja sie przedsiewzieciami typu kapitalistycznego, ktorych
gléwnym celem jest juz nie zaspokajanie wszelkiego rodzaju potrzeb, a generowa-
nie zyskéw traktowanych jako warto$¢ sama w sobie.

Z punktu widzenia naszego wywodu ciekawsza i bardziej istotna jest koncep-
cja ,ducha mieszczanskiego”, ktérego poszczegdlne elementy przyjmuja funkcje
etycznych imperatywoéw, ,,cn6t mieszczanskich” (Sombart 1913: 135 i nast.). Maja
one bowiem wedle Sombarta wyrazng geneze religijng wewnatrz chrze$cijanstwa,
w relacjach miedzy katolicyzmem i protestantyzmem. Koncepcja tej genezy, be-
daca elementem nowym w stosunku do wcze$niejszej wizji kapitalizmu z Der mo-
derne Kapitalismus, wywota energiczng polemike Webera w drugim wydaniu Etyki
protestanckiej.

Sombart wiagze narodziny ducha mieszczanskiego z wtoskim renesansem, a za
jego typowego przedstawiciela uznaje XV-wiecznego humaniste Leona Battiste
Albertiego, ktory obok sztuki, poezji i architektury zajmowat sie takze ,ekonomig”,
rozumiang tradycyjnie jako sztuka zarzadzania domem, tudziez rodzinnym intere-
sem (Sombart 1913: 136). Z formutowanych przez niego zasad oszczednego trybu
zycia, uporzadkowanego i racjonalnego gospodarowania pieniedzmi, przeciwsta-
wianego wielkopanskiej rozrzutnosci, wytania sie wedle Sombarta obraz ,doskona-
tego mieszczanina”. Benjamin Franklin, jeden z gtéwnych bohateréw narracji Maxa
Webera w Etyce protestanckiej, ucielesniajacy protestancki etos ,ascezy wewnatrz-
Swiatowej” (cho¢ juz w wersji zsekularyzowanej) jedynie ,powtdrzy po angielsku”
wszystko to, co Alberti napisat duzo wczesniej (ibid.). To renesansowy humanizm
wyrastajacy z kultury przedreformacyjnego chrzescijanstwa jest wtasciwym zaple-
czem dla mieszczanskiej racjonalnosci, stanowigcej z kolei jeden z fundamentow
kapitalizmu.

Religijno-etyczne Zrddta kapitalistycznego ducha siegaja wedle Sombarta jesz-
cze gtebiej w przesztos¢ - do tomizmu, najwazniejszego teologiczno-filozoficznego
systemu Sredniowiecza, przyjetego pdZniej jako ,urzedowa” doktryna Kosciota ka-
tolickiego. Odwotujac sie do rekonstrukcji Sredniowiecznego chrzescijanstwa doko-
nanej przez Ernsta Troeltscha Sombart wskazuje, Ze dominantg tomizmu jako syste-
mu etycznego jestidea ,racjonalizacji zycia” za sprawa postuszenstwa rozumowemu
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prawu naturalnemu. Prawo to, okreslajace ziemskie obowiazki cztowieka — wyraz-
nie oddzielone od ,wyzszych” celéw okreslanych bezposrednio w przykazaniach
i prawie bozym - zawiera w sobie in statu nascendi etyczne regulacje racjonalnej
dziatalnosci ekonomicznej typu kapitalistycznego: przede wszystkim rozréznienie
pienigdza dobrze i Zle uzytego (inwestowanego), zwigzane z pochwatg industria, ra-
cjonalnej przedsiebiorczosci przeciwstawianej czerpaniu zyskéw z lichwy (usura),
a takze - w tym samym kontekscie chrzescijafiskiego zakazu pobierania procentow
- potepienie lichwiarskiego skapstwa (avaritia) jako czego$, co w konsekwencji
prowadzi do inertia, lenistwa i préznowania. ,Usituje sie tu wszelkimi sposobami
rozbudzi¢ w cztowieku poboznym mito$¢ przedsiebiorczego dziatania, przeko-
nac go, ze jedynej dopuszczalnej korzysci moze nam dostarczy¢ industria, bedaca
zrédtem zyskoéw z kapitatu” (Sombart 1913: 321). Ten sposéb myS$lenia Tomasza,
wskazuje Sombart, rozwijaja dalej chrzescijanscy etycy z przetomu XIV i XV wieku,
tacy jak Bernardyn ze Sieny czy Antonin z Florencji, a potem takze przytaczany wy-
zej Alberti, ktorego relacja wobec religijnej etyki przypomina strukturalnie relacje
Franklina wobec jego purytanskich przodkéw.

W poréwnaniu z systemem etyki tomistycznej, protestantyzm w ujeciu
Sombarta jawi sie w pierwszym rzedzie jako antykapitalistyczny fanatyzm. Idee
Lutra na temat dziatalnos$ci ekonomicznej byty ,raczej zacofane” w poréwnaniu
z ideami Tomasza. Protestantyzm jako taki (Sombart, inaczej niz Weber, traktuje
tu w zasadzie zbiorczo wszystkie wyznania) byt znacznie mniej ,, wyrozumiaty” wo-
bec pienigdza i zarabiania niz tomistyczny katolicyzm: ten ostatni uznaje wpraw-
dzie, ze sukces materialny nie ma znaczenia z punktu widzenia najwyzszego celu,
jakim jest zbawienie, ale bynajmniej go nie potepia - o ile jest osiaggany wspomnia-
nymi wyzej, prawomocnymi srodkami. W tomizmie zawarty jest etyczny, ale i es-
tetyczny ideat magnificentia, wielko$ci i wspaniatosci ludzkich twordw, do ktérej
jedna z drég moze by¢ industria. Tymczasem w protestantyzmie, przy zachowaniu
Tomaszowej dystynkcji miedzy celami ziemskimi i ,wyzszym” celem zbawienia,
zdaniem Sombarta, dominuje - zwtaszcza na wczesnym etapie rozwoju doktryny -
pochwata ubé6stwa, i w zasadzie ,podstawowa przystuga, jaka protestantyzm oddaje
swojemu $miertelnymi wrogowi kapitalizmowi, polega de facto na tym, Ze przyswo-
it on sobie zasady etyki tomistycznej, broniac jej z nowym zapatem, ktéremu doréw-
nywata jedynie umystowa ciasnota” (Sombart 1913: 328). To od tomizmu prote-
stantyzm, zwtaszcza purytanizm, przejmuje idee Swiadomej racjonalizacji sposobu
zycia i dziatania, a fakt, ze u purytanskich ,Swietych” osiggneta ona niespotykany
wczesniej zakres, thumaczy sie zdaniem Sombarta wytacznie ,intensyfikacja uczu¢
religijnych u cztowieka XVII wieku”. Doktrynalne tresci powtarzajg ,stowo w stowo”
reguty etyki tomistycznej (Sombart 1913: 329).

Protestantyzm zatem - podsumowuje Sombart swo6j wyraznie polemiczny wo-
bec Webera wywdd - trudno uznawac za prekursora, gdy chodzi o kapitalistyczny
etos pracy i zarabiania czy mieszczanska racjonalnosé¢. Przede wszystkim pojawia
sie on stosunkowo pdézno, dtugo po tym, jak wizja mieszczanskich cnét uobecnia
sie w ramach chrze$cijanstwa. Z drugiej strony protestantyzm nie jest tez odpowie-
dzialny za ciemniejsza strone kapitalizmu, za ,,bezmy$lna namietno$¢ do pieniadza”,
nawet jesli zaakceptowat w koncu bogactwo, to jedynie w roli §rodka do wyzszych
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celow, takze wspoélnotowych; podobnie jak tomizm etyka protestancka réwniez
operuje pojeciami takimi jak ,sprawiedliwa cena” i przeciwstawia sie bezwzglednej
konkurencji. Nie sposéb tez traktowa¢ purytanizmu jako przyczyny ,wielkiego roz-
przestrzenienia sie ducha przedsiebiorczosci w epoce postpurytanskiej w krajach
o purytanskim rodowodzie” (Sombart 1913: 335). U wspétczesnych wielkich ka-
pitalistéw, ktorzy decyduja o charakterze catego systemu i rzadzacym nim ,, duchu”
(jesli takowy jeszcze w ogoble sie zachowat), trudno dostrzec jakiekolwiek $lady ich
rzekomego purytanskiego dziedzictwa.

W gruncie rzeczy argumentacja Sombarta w Der Bourgeois, gdy chodzi o za-
sadnicza logike, nie odbiega zanadto od wcze$niejszych wywodéw z Der moderne
Kapitalismus. W genezie kapitalizmu protestantyzm odgrywa role catkowicie dru-
goplanowa - jest posrednikiem czy pasem transmisyjnym czego$, co inicjuja inni:
poznosredniowieczny tomizm albo judaizm. Protestancki etos pracy nie jest by¢
moze ,efektem” ducha kapitalistycznego, nie jest tez jednak na pewno jedng z jego
podstawowych przyczyn. Nic dziwnego zatem, ze podobne postawienie sprawy
wywotato niejako Webera do tablicy. W kilku olbrzymich przypisach do drugiego
wydania Etyki protestanckiej z 1920 roku, tworzacych wtasciwie odrebng miniroz-
prawe, petna cytatéw po grecku, tacinie i wtosku, Weber usituje podwazy¢ argu-
mentacje Sombarta.

Wydajac swoje studia po raz drugi, juz w ramach znacznie obszerniejszego pro-
jektu, Weber zachowuje w tek$cie uwagi poswiadczajace dtug wdzieczno$ci wobec
przyjaciela i konkurenta zarazem - jak choéby ten przypis, w ktérym wspomina, ile
jego wiasne badania ,zawdzieczajg juz samemu faktowi istnienia wielkich, petnych
dobitnych stwierdzen ksigzek Sombarta, takze - i wta$nie - tam, gdzie idzie on
innymi drogami” (Weber 2011: 198). Z drugiej strony, Weber nie tylko rezygnuje
z cudzystowu, ktérym dotad opatrywat stowo duch w zwrocie ,duch kapitalizmu”,
sygnalizujac ewidentne zapozyczenie od Sombarta, ale tez pozwala sobie na suge-
stie kwestionujace naukowg wiarygodnos¢ oponenta: Der Bourgeois wydaje mu sie
np. ,ksiazka z tezg - w najgorszym sensie tego stowa” (ibid.). Wiasciwa polemika
dotyczy przede wszystkim podobienstwa miedzy Franklinem a Albertim, czyli tak
naprawde samego sedna problemu ewentualnej ,wtérnosci” protestanckiego eto-
su wobec wcze$niejszych pogladéw etycznych. Twierdzenie, Ze maksymy Franklina
sg dostownym powtérzeniem analogicznych wywoddéw Albertiego, wydaje sie
Weberowi ,nie do utrzymania”. Jego zdaniem zasady, ktére wyktada Alberti, odno-
szg sie do ,utrzymania pewnego standardu zycia” - a wiec i pozycji w sztywnej hie-
rarchii spotecznej - gdy tymczasem Franklin, wygtaszajac sentencje, ze ,czas to pie-
nigdz”, ma na mysli przede wszystkim zarabianie i ,,rozszerzanie stanu posiadania”
(,co akurat Sombart powinien dobrze rozumie¢”, zauwaza uszczypliwie Weber).
Wiekszos¢ przykazan Albertiego dotyczacych urokéw elitarnego stylu zycia czy
radosci czerpanej z dziedzictwa przodkéw ,bytoby w oczach kazdego purytanina
grzesznym «ubostwianiem stworzenia», a w oczach Benjamina Franklina niezna-
nym mu arystokratycznym patosem” (Weber 2011: 195). Podobnie wysoka literac-
ka kultura czerpiaca z greckich i rzymskich wzorcéw, ktéra reprezentuje Alberti,
rézni sie catkowicie od trzeZwego i nieco przyziemnego stylu Franklina, zwracaja-
cego sie do przedstawicieli nizszej klasy $redniej.
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Podstawowa kwestia, zauwaza Weber, dotyczy jednak gatunkowego ciezaru
i statusu argumentacji obu autoréw. W przypadku Albertiego mamy do czynienia ze
swoista ,sztuka zycia”, nawigzujacg do wzordw rzymskich, ktérej trudno nie przypi-
sywac - jak czyni to Sombart - ,racjonalistycznego” charakteru. Tym jednak, co sta-
nowi differentia specifica Franklina, jest wyrazne etyczne zabarwienie, majgce swoje
oczywiste Zrodto w religii i jej przykazaniach (i to mimo dystansu, jaki Franklin za-
chowuje wobec rodzimego purytanizmu). To nadaje argumentacji Franklina specy-
ficzng moc, ktéra wskazuje na przetomowe historyczne znaczenie stojacych za nia
rzeczywistych przekonan religijnych - znaczenie, jakiego poglady Albertiego sita
rzeczy mie¢ nie moga. ,Ale czy mozna by sadzi¢, ze taka nauka literatéw potrafi-
taby zrodzi¢ przemieniajaca zycie site podobna do wiary religijnej, wigzacej zbaw -
cze premie z okreSlonym (w tym przypadku: metodyczno-racjonalnym) spo-
sobem zycia?”. Podstawowa réznica, ciaggnie dalej Weber, sprowadza sie do tego, ze

zakorzeniona religijnie etyka wigze z wywotywanym przez siebie zachowaniem catkiem
okreslone i, jak dtugo wiara religijna pozostaje zywa, niezwykle skuteczne psycholo-
giczne sankcje (o nie ekonomicznym charakterze), ktérymi nie dysponuje czysta
nauka o sztuce zycia, np. Albertiego. Tylko gdy premie te oddziatuja i - przede wszyst-
kim - w sposdb, w jaki oddziatujg, czesto (to jest decydujace) odchylajacy sie znacz-
nie od nauki teologéw (ktoéra tez jest wytacznie ,nauka”), etyka zyskuje samodzielny
wplyw na sposéb zZycia i przez to na gospodarke (Weber 2011: 196-197).

Weber przeciwstawia zatem argumentacji Sombarta podstawowy paradoks,
ktéry fundowat jego reformacyjna teze, a teraz okresla logike teorii ,,odczarowania”
i racjonalizacji jako historycznego procesu organizujacego w ramach kultury za-
chodniej relacje miedzy religig a ,$wiatem”. Im bardziej ,pozaswiatowa”, a wiec ,ir-
racjonalna” i odlegta od codziennego zycia, wydaje sie tres¢ doktryny, tym bardziej
w istocie ,racjonalizujacy” wptyw moze ona wywierac. Protestancki etos oparty na
dalece zmodyfikowanej dla potrzeb praktycznych, niemniej jednak ,irracjonalne;j”
w swej zasadniczej tresci, koncepcji predestynacji, mégt rzeczywiscie zrewolucjo-
nizowac sposob zycia, wptywajac decydujaco na ksztatt dominujacego w Europie
Zachodniej systemu gospodarczego. Mial on rzecz jasna, zauwaza Weber w tym
samym wywodzie, swoje historyczne antecedencje, siegajace gtebiej niz reforma-
cyjna teologia: jego Zrédtem wydaje sie jednak nie tomizm czy oficjalna doktryna
Kosciota, lecz praktyka zycia zakonnego, w ktorej pojecie industria zajmuje istotne
miejsce. Protestantyzm przenidst poniekad asceze klasztorna do codziennego zycia
- stad okres$lenie ,asceza wewnatrzswiatowa” wydawato sie Weberowi od zawsze
najtrafniej oddawac sens protestanckiego (kalwinskiego) etosu. To przeniesienie
nie tylko zmienito tres$¢ i cel praktyk ascetycznych, ale nieporéwnanie zwiekszyto
ich spoteczny zasieg. Dotad ograniczony do zakonnej elity pracujacej na powiek-
szeniem duchowego thesaurus ecclesiae. Odziedziczone z ascezy klasztornej prote-
stanckie potepienie bogactwa, tak podkreslane przez Sombarta, okazuje sie wedle
Webera poddane temu samemu paradoksalnemu procesowi odwroécenia - i osta-
tecznie na mocy niezamierzonych konsekwencji funduje etos nieograniczonej aku-
mulacji kapitatu.
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Rewolucyjnej ,przemiany zycia” w kierunku ,,metodyczno-racjonalnej” samo-
kontroli, ktérej dokonat protestantyzm, nie mégt zdaniem Webera dokonac judaizm
- mimo pewnych pozoréw podobienstwa miedzy obu wyznaniami. Tezy Sombarta
o decydujacym wptywie Zydéw na zycie gospodarcze Zachodu, a zwlaszcza o wtér-
nym wobec judaizmu charakterze purytanskiego etosu, wydaja sie Weberowi fat-
szywe, pomimo Ze nie zaprzecza on ani znaczeniu jakie miata ,podwdjna etyka”,
ani pewnym podobieistwom miedzy judaizmem a purytanizmem - np., gdy chodzi
o grzeszno$¢ wszelkich przedstawien Boga, albo traktowanie doczesnego powo-
dzenia jako znaku Jego przychylnosci. Podobienstwa te, zauwaza Weber w innym
przypisie do drugiego wydania Etyki protestanckiej, trzeba jednak traktowac ,bar-
dzo ostroznie”. Bowiem to wtasnie potaczenie zasady ,podwdjnej etyki” z regutq ka-
73ca postrzegac sukces jako boze btogostawienstwo, spowodowato ze ta druga nie
mogta przynie$¢ tak rewolucyjnych konsekwencji jak w przypadku purytanizmu.
,Wobec «obcego» dozwolone bylo to, co wobec «brata» byto zakazane.
Sukces w domenie tego, co nie «nakazane», lecz «dozwolone», nie mogt sta¢ sie (juz
choc¢by dlatego) wyréznikiem religijnego potwierdzenia i pobudka metodyczne-
go ksztaltowania zycia w tym sensie, jaki miato ono u purytanéw” (Weber 2011:
276). Etyka zydowska ,jakkolwiek dziwnie moze to z poczatku brzmie¢”, zauwaza
Weber, ,pozostata bardzo silnie tradycjonalistyczna”, a swoisty model zydowskie-
go kapitalizmu, ,spekulacyjny kapitalizm pariaséw” wyobcowanych z dominujacej
kultury przypominat nie nowoczesny kapitalizm mieszczanski, lecz starsze jego
formy zwigzane z wojna, dostawami dla panstwa, dzierzawa monopoli itp. (Weber
2011: 277)%

Zakonczenie

Ten argument Webera nie ktéci sie wtasciwie z koncepcja Sombarta, ktory
zaréwno w Zydach i zyciu gospodarczym jak i w Der Bourgeois decydujacy wplyw
Zydéw na ducha nowoczesnego Kapitalizmu dostrzegat przede wszystkim w ,abs-
trakcyjnej” dziedzinie finansowej spekulacji (np. gietdowej) czy dziatalnosci kre-
dytowej w relacjach z nowozytnym panstwem (casus Rotszyldow). W gre wchodzi
tu raczej sygnalizowana juz wyzej charakterystyczna réznica w pojmowaniu kapi-
talizmu przez obu autoréw. Tytutem podsumowania niniejszego tekstu mozna ja
wyrazniej uwypukli¢, zwlaszcza ze wyjasnia w znacznej mierze réznice podejscia do
kwestii duchowej genezy kapitalistycznego systemu gospodarowania.

W kwestii kapitalizmu, zaréwno Weber, jak i Sombart, sa pesymistami - wyra-
zicielami kulturowego postnietzscheaniskiego pesymizmu charakterystycznego dla

2 W bardziej precyzyjnej polemice z Sombartowska interpretacja wkladu Zydéw
w powstanie kapitalizmu, przeprowadzonej w Gospodarce i spoteczernstwie Weber zauwaza,
ze poboznos¢ zydowska jest zawsze kwestig ,,nastroju” a nie - jak u purytanéw - racjonalnego
dziatania. Instrumentalny racjonalizm zydowski, tak bardzo podkreslany przez Sombarta, dla
Webera jest przede wszystkim ,racjonalizmem literata” biegle postugujacego sie kazuistyka
religijnego prawa. Nie jest to jednak racjonalizm mieszczanskiego wirtuoza, postrzegajacego
siebie jako aktywne ,narzedzie” Boga. W tym sensie etyka zydowska bytaby blizsza ,sztuce
zycia” arystokraty Albertiego, a réznica miedzy nig a etyka purytanska jest dla Webera ta
sama roznica, ktéra oddziela Albertiego od Franklina (por. Weber 2002: 471-473, 475).
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Niemiec tamtej epoki — kazdy z nich jednak na swoj wtasny sposéb. Dla Webera
nowoczesny kapitalizm oznacza pierwotne podporzgdkowanie popedu zarabiania
(motywacji czysto materialnej) ekonomicznemu racjonalizmowi ufundowanemu na
religijno-etycznym poczuciu obowigzku, ktérego ostateczng podstawg sa religijne
idee zbawienia i faski. Stopniowe ,obumieranie” religijnego etosu i jego przemiana
w czysto utylitarny instynkt bogacenia sie wywotuje swoisty przerost racjonalizmu,
sprawia, ze ,kapitalistyczny kosmos” zmienia sie w stdhlhartes Gehduse, ,twarda jak
stal konstrukcje”, z ktérej nie ma ucieczki (Weber 1994: 181). Ten triumf ,racjo-
nalnosci formalnej”, ogarniajacej stopniowo wszystkie dziedziny zycia, prowadzi
do ,politeistycznego” kryzysu wartos$ci opisywanego w Nauce jako zawodzie i po-
wotaniu: moralne imperatywy niczym dawni olimpijscy bogowie walcza o prymat,
podczas gdy formalna racjonalno$¢ niczym archaiczne fatum sprawuje nad nimi nie-
podzielng wiadze (Weber 1998).

Dla Sombarta tymczasem caty proces wyglada niejako odwrotnie. Racjonalizm
juz w punkcie wyjscia rozwoju kapitalizmu zdaje sie by¢ catkowicie podporzadko-
wany irracjonalnemu ,przymusowi zarabiania”, ktéry jest pierwotnym impulsem
kapitalistycznego gospodarowania. Mieszczanskie cnoty oparte na tomistycznej
etyce, o ktérych mowa w Der Bourgeois, sa proba ucztowieczenia kapitalistyczne-
go instynktu, niejako wtloczenia go w ramy czego$, co przypomina przedkapitali-
styczna tradycyjng gospodarke. ,Duch mieszczanski” jako komponent kapitalizmu
przegrywa jednak z ,obcym” zachodniej kulturze (zydowskim) zywiotem abstrak-
cyjnej spekulacji i nieograniczonego zarabiania, ktéry stanowi jedynie religijnie
usankcjonowang forme ,przymusu zarabiania”, i sprawia, ze w swej szczytowej
fazie rozwoju kapitalizm przyjmuje forme infantylnego, sprzecznego z ekonomicz-
nym racjonalizmem ,pragnienia nieskonczonosci”, pogoni za wielkoscig, szybkoscia
i wszystkim, co nowe (por. Sombart 1913: 452 i nast.; Ringier 2004: 131 i nast.).
Sombart wprawdzie wyraznie dostrzega zagrozenie, jakim jest biurokratyzacja
kapitalizmu i zduszenie przez nig ,ducha przedsiebiorczosci”, nie ono jednak jest
w jego oczach ztem najgorszym.

Dla Webera wyjsciem z sytuacji jest rozwijanie , etyki odpowiedzialno$ci”, kto-
ra kaze cierpliwie wypeinia¢ ,nakazy dnia”, bez wiekszej nadziei na jakas radykalna
zmiane. Rozwigzanie Sombarta z dzisiejszej perspektywy wyglada bardziej ztowro-
go: to kolejna préba ucztowieczenia kapitalizmu poprzez podporzadkowanie go na-
rodowej woli.
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Max Weber, Werner Sombart and the Controversy over the Importance
of the Reformation for the Genesis of Western Modernity

Abstract

The paper deals with Max Weber’s famous theses on the relation between Reformation and
the capitalist economic ethic included in Protestant Ethic and the Spirit of Capitalism in terms
of their connection with the account of the genesis of capitalism formulated earlier by Werner
Sombart. This latter, sometimes openly belittled, and mainly forgotten today, turns out to be
an interesting precursor of many Weberian arguments and conceptual developments. The
controversy of the two scholars becomes a fascinating debate on the spiritual foundations of
Western modernity.

Key words: Max Weber, protestant ethic, Werner Sombart, capitalism
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»,Niezamierzona reformacja” i poczatki nowozytnej nauki

Streszczenie

Artykut dotyczy zwigzkéw miedzy reformacja a rewolucja naukowa w kontekscie tezy
o konflikcie nauki i religii. Wychodzac od jednej z wptywowych propozycji wyjasniajacych
powiazanie tych dwoch ,rewolucji”, a takze ich role w ksztattowaniu zachodniej nowocze-
snosci (,teza Mertona”), autorka omawia kilka obszaréw, w ktérych charakterystyczny dla
krajobrazu porewolucyjnego pluralizm opinii jawi sie jako zjawisko o samodzielnej wartos$ci
eksplanacyjnej. Polifonia $wiatopogladowa i wolno$¢ dociekan, ktérych katalizatorem byta
reformacja, wydaja sie tendencja bardziej fundamentalna niz wiele zaleznos$ci postulowa-
nych przez zwolennikéw ,tezy Mertona”. Dopiero na tym tle nalezy rozpatrywaé ztozony
i wielowymiarowy ruch w kierunku Weberowskiego ,,odczarowania” wszech$wiata, w ktory
zostajg wiaczone ,zreformowane” nauka i religia.

Stowa kluczowe: rewolucja naukowa, reformacja, ,odczarowanie”, teza Mertona

Co najmniej od epoki o$§wiecenia istnieje przekonanie, Ze nauka jest zagrozeniem
dla religii i przyczynia sie do ostabienia wiary w sily nadprzyrodzone, a przynaj-
mniej zastapienia jej tam, gdzie chodzi o objasnienie fizycznego wszechswiata. Jest
zatem postrzegana jako jeden z czynnikéw ,odczarowania” spoteczenstw zachod-
nich. Niezaleznie od tego, jak - optymistycznie czy pesymistycznie - traktujemy to
dos¢ uproszczone, jak dzis widzimy, wyobrazenie, lezy ono u podstaw tradyc;ji inte-
lektualnej rozpatrujacej zmiany zachodzace w nauce i w religii jako procesy powia-
zane. Takie powigzanie nieuchronnie prowadzi badacza ku poczatkom - ku dwém
rewolucjom, ktére nadaty wspomnianym zmianom kierunek i doczekaty sie obszer-
nej literatury traktujacej je tacznie.

Pierwsza rewolucja - religijna, czyli reformacja - lezy, jak pokazuja historycy,
u zarania proceséw sekularyzacyjnych wynikajacych z przejecia, odrzucenia lub
przetworzenia $redniowiecznego chrzescijanstwa. Sg to procesy okrezne, powolne
i, by odwota¢ sie do Brada Gregory’ego i jego obszernej rozprawy The Unintended
Reformation: How a Religious Revolution Secularized Society, przewaznie niezamie-
rzone, a ich owocem jest zachodnia nowoczesnos¢ (Gregory 2012).

Termin ,rewolucja” w odniesieniu do drugiego procesu - rewolucji naukowej
- wiele mowi o nowoczesnej narracji zatozycielskiej. W tytule dzieta Kopernika De
revolutionibus orbium coelestium stowo revolutio odwotuje sie raczej do idei obrotu,
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cyklicznosci. Jako o rewolucjonistach zrywajacych z kultura dawnych czaséw, z an-
cien régime, méwig o sobie francuscy philosophes. Wcale nie przypadkowo termin
,rewolucja naukowa” zainaugurujg historycy szukajacy czytelnego klucza do nowo-
czesnosci. Na przetomie lat 30. ubiegtego stulecia stosuja go: Alexandre Koyré, ktory
uwaza narodziny nauki za najwiekszy od starozytnos$ci wstrzas przezywany przez
ludzko$¢, oraz Herbert Butterfeld sugerujacy, ze w poréwnaniu z tym wydarzeniem
renesans i reformacja maja znaczenie tylko epizodyczne (por. Shapin 1988: 1-3).

Ogromna zmiane, ktéra przynosza obie te rewolucje, odczuwaja oczywiscie
wspbtczesni. Biblijna fraza post tenebras lux (po mrokach $wiatto) staje sie hastem
reformacji, sygnalizujac koniec dtugiej nocy i nadejscie nowego dnia. W tytutach
prac naukowych pojawia sie powszechnie idea nowosci (by wspomnie¢ chocby
Astronomia nova Keplera, Novum Organum Bacona czy Galileusza Discorsi e dimo-
strazioni matematiche intorno a due nuove scienze). Pod tym wzgledem, zar6wno
w tamtych czasach, jak i dzisiaj, panuje jednomysInosc¢.

Jednak ocena obu rewolucji i ich powigzan zmienia sie w ciggu wiekow zasadni-
czo. W Europie XVI-XVII stulecia pamieta sie jeszcze powinowactwo teologii chrze-
Scijanskiej i nowej nauki, ktéra wyrasta z wnetrza bardzo religijnego spoteczen-
stwa. Powinowactwo to odbierane jest optymistycznie, a o nauce moéwi sie jezykiem
religijnym i niemal mistycznym. Zaré6wno rewolucja naukowa, jak i reformacja maja
przyblizy¢ - jak wierzy sie, np. w 6wczesnej Anglii, gdzie powstaje Towarzystwo
Krolewskie, najwazniejsza woéwczas akademia naukowa - ,epoke Swiatta”. W tym
duchu pisze John Milton: ,Widze [...] szlachetny i potezny nardd, budzacy sie jak
mozny cztowiek ze snu [...] widze go jako orta [...] przecierajacego [...] swe dtugo
zamglone oczy w samym zZrddle blasku niebianskiego”. I o rewolucji naukowej: ,za-
czyna sie druga epoka reformacji, i znowu Anglikom wypadto w niej przewodzi¢”
(Milton 1918 [1644]: 55, XVIII). Dla czesci myslicieli protestanckich nauka jest
obietnicg naprawy, i to obietnica religijng. Ma odwrdci¢, cho¢by czesciowo, skut-
ki grzechu pierworodnego, udoskonali¢ $wiat, przywracajac mu blask pierwotnej
Swietnosci, zbudowac tad bardziej sprawiedliwy, zawalczy¢ z cierpieniem i choro-
bami (por. Brooke 1991: 111).

Po uptywie dwoch stuleci nadziei na lepsze nie wiaze sie juz z rewolucjami na-
ukowa i religijng, lecz z nauka uwolniona od religii. Propagator XIX-wiecznej narra-
cji wojny miedzy nauka i religiag, John Draper (1874), wystepuje gtéwnie z krytyka
Kosciota katolickiego walczacego z intelektualng wolnos$cig. Inny natomiast klasyk
tej narracji, Andrew White, rysuje obraz bardziej totalny - wojne pomiedzy dwoma
$wiatami, gdzie teologia dogmatyczna $ciera sie z naukg. Znowu pojawia sie wizja
Swiatta. Ale dla White’a epoka $wiatta juz nadchodzi: to ,Swiatto [nauki] przemieni
Swiete teksty”, tryumfuje on, ,z dawnego chaosu powstaje porzadek” (White 1996
[1896]: 717). Idea, ze nauka wygra ostatecznie walke, i to w niej, a nie w religii za-
czniemy szuka¢ nadziei na zbawienie, bedzie odtad towarzyszy¢ rozmaitym pro-
jektom, diagnozom i obawom nowoczesnosci, od tych pojawiajgcych sie w dzietach
XIX-wiecznych pozytywistéw przez prognozy teoretykéw sekularyzacji z lat 60. XX
wieku, az po dzien dzisiejszy, kiedy historyk nauki napisze: ,chrzescijanistwo stato
sie cywilizacja nauki i techniki; wiekszo$¢ ludzi nie od ksiedza, lecz od naukowca
oczekuje wyjasnienn mogacych usmierzy¢ trwogi” (Minois 1996: 11).
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Jak doszto do tej metamorfozy? Nie mamy ambicji wyczerpa¢ odpowiedzi na to
pytanie. Ponizsze rozwazania powinny raczej przyczynic sie do wzbogacenia obrazu
zaistniatych zmian. Chcemy przy tym zachowac¢ optyke traktujgca obie rewolucje
tacznie, jako elementy jednego procesu, ztozonego i okreznego, ktory doprowadzit
do niezamierzonej transformacji, jesli chodzi o miejsce religii w Swiecie zachodnim.
Jako punkt wyj$cia potraktujemy przy tym wptywowa w socjologii nauki i religii pro-
pozycje wyja$nienia mechanizméw odpowiedzialnych za powigzanie dwdch rewo-
lucji, a takze ich roli w ksztattowaniu zachodniej nowoczesnosci, autorstwa Roberta
Mertona (tzw. teza Mertona). Praca Mertona zainspirowata debate ukazujaca coraz
bardziej ztozony obraz zjawiska, ktérego analizy uwzgledniajg rozmaite czynniki -
religijne, metafizyczne, polityczne czy gospodarcze (por. Henry 2001: 109; Deason
1985: 222). Zarysujemy ponizej kilka kontekstow, w ktérych charakterystyczna dla
krajobrazu porewolucyjnego ztozonos¢ kulturowa bedzie pokazana jako zjawisko
o wlasnej wartosci eksplanacyjnej. Wartosci, jak sie wydaje, bardziej fundamental-
nej niz wiele zaleznos$ci postulowanych przez zwolennikdéw ,tezy Mertona”, ktdre,
jesli ujete sa w sposdb zdecydowany, wygladaja w ich Swietle mniej przekonujgco.

Dyskusja wokét ,tezy Mertona”

Poszukujgc spotecznych czynnikow, jakie mogly przyczyni¢ sie do powstania
nauki, Merton nawigzuje do znanych idei Maxa Webera upatrujacego korzeni no-
woczesnego, racjonalnego i ze§wiecczonego spoteczenstwa w etyce protestanckie;.
W swojej rozprawie doktorskiej na temat XVII-wiecznej nauki (1938) sugeruje, ze
wiele wartosci, uczué¢ i motywacji 6wczesnych purytanéw okazato sie kompatybil-
nych z potrzebami naukowymi. Wewnatrzswiatowy ascetyzm, inspirujgcy wiernych
do aktywnych dziatan gospodarczych, miat réwniez stymulowa¢ naukowcow do
wytrwalszych badan. Utylitaryzm, wiara w postep, metodyczne dziatanie, empirycz-
ne wewnatrzs§wiatowe nastawienie i pragnienie sprawowania kontroli nad powie-
rzonym cztowiekowi $wiatem, a takze obowiazek czytania Pisma wspieraty, wedtug
Mertona, rozwoj nauki opartej na eksperymencie (Merton 1938).

Teza Mertona, jak wyzej wspomniano, wywotuje burzliwa dyskusje. Gtownym
kontekstem odniesienia dyskutantéw staje sie, po weberowsku, koncepcja podwoj-
nej predestynacji wytozona w Institutio christianae religionis Kalwina: ,zbawienie
zgodnie z wola Boga jednym jest oferowane, podczas gdy innym dostep do niego
jest zablokowany” (Calvin 1559 [III, 21,1], cyt. za: Szwed 2015: 484). Ta uderzajaca,
zaréwno dla zwyktych wiernych, jak i potencjalnych naukowcéw, idea stawia ich
w obliczu ,trudnego” Boga, ktdry czes¢ swojego stworzenia skazuje na potepienie
(por. Stark 1951). Decyzji Boga nie da sie poja¢ na Sciezce spekulatywnego rozumo-
wania. Bég Kalwina jest bowiem tajemniczy i suwerenny w tym, jak tworzy Swiat
i porzadkuje jego sprawy. Metafizyka woluntarystyczna zastepuje wiec scholastycz-
ny racjonalizm $redniowiecza i, zdaniem niektérych historykéw, przyczynia sie do
powstania metody eksperymentalnej. Ta ostatnia pozwala na ,przygladanie sie”
zamystowi Stworcy bez uprzedzen dawnych ekspertow religijnych i filozoficznych
(przede wszystkim Arystotelesa i scholastykéw). Protestanci odrzucajg przeciez
Tradycje i pisma dawnych autorytetéw (Stark 1951; Harrison 2002; Henry 2009).
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Na dodatek, wiara w indywidualng zdolno$¢ cztowieka do interpretacji Pisma, obo-
wigzek jego badania, powszechne kaptanstwo wiernych oraz wieksza swoboda
opinii w $wiecie protestanckim powodujg uwolnienie inwencji naukowej (Harrison
1998; Hooykaas 1975: 133). Dostowna lektura Pisma jest natomiast kompatybilna
z eksperymentalnym, ,dostownym” niejako odczytaniem przyrody (Shapin, Schaffer
1985). Z kolei bierna, pokorna postawa wobec woli Boga odpowiednia jest dla nie-
zbednego w fizyce newtonowskiej ujecia materii jako substratu biernego (w odré6z-
nieniu od arystotelesowskiej materii, realizujgcej wtasna celowos¢) (Davis, Winship
2000: 323-326).

To bardzo niepelne wyliczenie! daje wyobrazenie o réznorodno$ci hipotez wy-
powiadanych przez uczestnikéw dyskusji wokét ,tezy Mertona”. Zrodzita ona réw-
niez wiele tekstéw polemicznych czy krytycznych (Mulligan 1973; Kearney 1964;
Hill 1964; Solt 1967; Rabb 1962; Shapiro 1968, 1975; Webster 1975). Teksty te
tworza natomiast bogaty obraz epoki, polifoniczno$¢ ktérej uniemozliwia, jak sie
wydaje, proby uczynienia jednego elementu (religii) odpowiedzialnym za rozwoj
drugiego (nauki), za co krytykowal mtodego Mertona Pitirim Sorokin po lekturze
pierwszej wersji jego pracy (Merton 1989). Dopiero na tym polifonicznym tle nalezy
rozpatrywa¢ wspomniane hipotezy, przygladajac sie trzem, obecnym na stworzo-
nej przez zwolennikéw ,tezy Mertona” liScie zastug protestantyzmu wobec nauki,
przemianom: odrzuceniu arystotelizmu, zwrotowi ku dostownej lekturze Pisma
Swietego oraz utrwaleniu woluntarystycznej teologii kalwinskiej.

Odrzucenie arystotelizmu

Teza o zastugach reformacji dla odrzucenia arystotelizmu i teologii schola-
stycznej wymaga ostrozniejszego sformutowania, poniewaz spuscizna Arystotelesa
znajduje sie w tym okresie raczej w srodku tendencji przeciwstawnych - zacho-
wawczych i rewolucyjnych. Nie jest przypadkiem, Ze liczba komentarzy do dziet
Arystotelesa nie tylko nie maleje, ale nawet wzrasta (Kuhn 2014). Arystoteles przy-
kuwa uwage rozmaitych nurtéow teologicznych i filozoficznych, zaréwno zwolenni-
kéw, jak i przeciwnikéw nowej filozofii przyrody, ,ortodokséw” i ,heretykow” w za-
kresie religii i nauki.

Nie da sie oczywiScie zaprzeczy¢, ze arystotelizm traci w §wiecie protestanc-
kim aureole niepodwazalnego dogmatu. W roku 1661 anglikanski duchowny Joseph
Glanvill tak podsumowuje pretensje zywione przez ,wiele najmadrzejszych” umy-
stow jego czasow. W swoim Scepsis Scientifica, Or the Vanity of Dogmatizing nazy-
wa arystotelizm ,zbiorem pustych stéw” i ,nieistotnych terminéw”, niezdolnym do
nowych odkry¢ i ,,nieprzydatnym w zyciu”. Arystotelizm wydaje mu sie wiec wcie-
leniem poznawczej niemocy (Glanvill 1885 [1661]: 80-90). Stowa Glanvilla odda-
ja ducha epoki, ktéra nie cierpi stagnacji. Wielu angazuje sie w poszukiwanie no-
wych wyjasnien dotyczacych wszechswiata, a w tym celu gotowych jest porzuci¢

1 Szersze omowienie dyskusji wokdt ,tezy Mertona”, wydtuzajace znacznie liste pada-
jacych w niej argumentdéw, znalez¢ mozna w monografii: M. Warchala, M. Roginska, P. Stawin-
ski (2017), Reformacja i nowoczesnos¢. Krakow: Nomos. Niniejszy tekst zawiera podstawowe
tezy jednego z jej rozdziatow.
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przestarzala wiedze i wyruszy¢ w nieznane. Gdzies$ lezy ,Ameryka tajemnic” i ,nie-
poznane Peru przyrody”, przypomina Glanvill, jednak Zeglowa¢ tam, opierajac sie
na starych doktrynach, to tak, jak gdyby zamiast gwiazd orientowac sie za pomoca
mineratéw (Glanvill 1885 [1661]: 178; Aleksander 2002: 184).

A jednoczesnie, mimo catej tej nagromadzonej w Europie energii rewolucyjne;j,
stara filozofia zachowuje ogromna inercje. Wiele $rodowisk szuka mozliwosci ocale-
nia choéby podstawowych zrebéw bytego tadu. Sami reformatorzy niejednokrotnie
wykazujg pod tym wzgledem tendencje zachowawcze. Swiat protestancki poczat-
kowo potrzebuje tradycyjnej teologii. Luter odrzuca Arystotelesa, jednak analiza
tekstéw samego Lutra wykrywa wiele elementéw argumentacji arystotelesowskiej
i scholastycznej (Baghi 2006). Melanchton, reformator niemieckich uniwersytetow
i Nauczyciel Niemiec (Praeceptor Germaniae), czyni Arystotelesa, jako mistrza me-
tody, fundamentem swoich podrecznikdéw. Protestanckie centra akademickie, takie
jak Wittenberga, Genewa, Herborn czy Marburg, szybko odkrywajg, ze Arystoteles
jest skuteczng bronig w walkach z religijnymi oponentami, co prowadzi w istocie
do protestanckiej konfesjonalizacji arystotelizmu (Luthy 2005: 81-114). Jest to
naturalne: nowe podstawy teologiczne nie s3 jeszcze do konica wypracowane, pod-
czas gdy chaos w nauczaniu moze prowadzi¢ do zagrozen duchowych. Wiekszos¢
tez Arystotelesa Melanchton uwaza natomiast za $wiatopogladowo bezpieczne.
Wydaje sie, ze wtasnie zachowanie §wiatopogladowego bezpieczenistwa studentéw
z Wittenbergi wchodzi w gre (Omodeo 2014: 88), kiedy Melanchton ostro reaguje
na teorie Kopernika, sugerujac, ze ,madrzy wtadcy powinni pow$ciggna¢ utalento-
wanag lekkomy$lno$¢” (Melanchton 1541/1570, cyt. za: Kitrasiewicz 2011: 7).

Réwniez w srodowiskach naukowych odrzucenie Arystotelesa nie zawsze jest
zdecydowane. Postepowe uniwersytety Anglii, takie jak Oksford i Cambridge, stosu-
ja utarte Sredniowieczne modele edukacji. Elizabethan Statutes (1570) w Cambridge
oraz oksfordzki Laudian Code (1636) utrwalaja jej stary model (Allen 1949). Co wie-
cej, w $wiecie protestanckim nietrudno o naukowcow i promotoréw nauki, ktérzy
chcg zachowa¢ Arystotelesa pod warunkiem dostosowania jego doktryny do no-
wych podejsé. I tak, odkrywca magnetyzmu i jeden z pierwszych fizykéw ekspery-
mentatoréw William Gilbert rezygnuje z poszukiwania ukrytych przyczyn na rzecz
doswiadczenia (De Magnete), jednak wciaz jest przywigzany do arystotelesowskich
materii i formy, stosuje tez w wielu miejscach argumentacje scholastyczng (Kargon
1967: 9). John Dee, zwolennik fizyki atomistycznej, w duchu nowej nauki nawotuje
do potaczenia eksperymentu i matematyki, ale réwnie chetnie taczy w swoich po-
gladach platonizm z arystotelizmem (Clulee 1988: 122).

Spotkamy za to wielu przekonanych krytykéw arystotelesowskiej kosmologii
i fizyki, ktérzy pochodza z kregéw, by tak rzec, nieortodoksyjnych, jak np. francu-
ski lekarz i filozof przyrody Sébastien Basson, wyktadowca w niewielkiej akademii
w Die, centrum francuskiego kalwinizmu, ktéry jest zwolennikiem optyki wolunta-
rystycznej i wspo6tbrzmiacego z nowa nauka mechanistycznego obrazu przyrody.
Jego poglady wywotuja niepokéj w Genewie. W 1620 roku wyrusza tam, by wyttu-
maczy¢ sie przed kalwinskimi teologami. Opublikowana w Genewie praca Bassona
Philosophiae naturalis adversus Aristotelem libri XII (1621) okazuje sie, wedtug
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genewskiego organu aprobacji, pelna ,dziwacznych” i ,niebezpiecznych” pogladow.
Zostaje wycofana z druku i poddana cenzurze (Luthy 1997: 19).

Na dodatek, przeciwnicy Arystotelesa rozwijaja wtasne wizje nauki, wielokrot-
nie odmienne od tej, jaka dzisiaj znamy. W Anglii np. Arystotelesa odrzucaja zwo-
lennicy Paracelsusa. Rezygnujac z arystotelesowsko-galenowskiej tradycji naucza-
nia uniwersyteckiego, nie spogladaja przy tym w gwiezdne niebo, lecz obserwuja
chemiczne elementy przyrody, ktore sa przedmiotem ich wiary religijno-naukowe;j.
Ksiega Rodzaju staje sie dla nich opisem procesu alchemicznego traktujacego o roz-
dzieleniu czterech elementéw. Dla odmiany, konsekwentny i bezwarunkowy anty-
arystotelizm sam staje sie niekiedy czyms$ w rodzaju dogmatu i jako taki hamuje
odwazne pomysty. Dzieje sie tak w przypadku ojca angielskiej medycyny Thomasa
Sydenhama, lekarza w Cromwellowskiej new model army, ktéry wierzy, ze medyk
nie powinien bada¢ proceséw wewnetrznych organizmu: wykrywanie ,ukrytych
przyczyn choroby” kojarzy sie mu ze scholastycznym poszukiwaniem przyczyn na-
turalnych (Turner 1990).

Najbardziej interesujgce pod wzgledem tezy mertonowskiej srodowisko znaj-
dujemy w XVII-wiecznej Anglii, m.in. wokdt powstajacego wtasnie Towarzystwa
Krélewskiego. O Arystotelesie mowi sie tu jezykiem religijnym. W tym duchu
Franciszek Bacon nie tylko ostro wystepuje przeciwko arystotelesowskim btedom
oraz racjonalistycznym uprzedzeniom, ale upomina tych, ktérzy powtarzaja grzech
pierwszych Rodzicéw, i w swoim szalenstwie pragna ,by¢ podobnym Bogu i kie-
rowac sie nakazami wtasnego rozumu” (Hooykaas 1975: 54). Bacon sadzi, ze ro-
zum ludzki nie jest w stanie wnikng¢ w najgtebsza istote rzeczy, i przektada nad
pyche rozumu skrupulatne gromadzenie obserwacji empirycznych. Podobnie mysli
Robert Boyle, kiedy przestrzega przed zbyt ogélnymi teoriami i nalega, aby trzymac
sie teorii najnizszego poziomu (the lowest level theories). Natomiast biskup angli-
kanski i historyk Towarzystwa Krdlewskiego Tomas Sprat tworzy cala ascetyke me-
tody empirycznej, stwierdzajac iz ,watpiacemu, skrupulatnemu, rzetelnemu obser-
watorowi przyrody” bliZej jest do ,skromnej, powaznej, tagodnej, pokornej postawy
chrzescijanina” niz temu, kto w swoje pysze uprawia nauke spekulatywng (Sprat
1667, cyt. za: Gaukroger 2006).

Obok tej apologetyki ,wstrzemiezliwej” metody naukowej dostrzezmy jednak
i inng emocje, ktéra w konteks$cie rozwazan nad drogami odrzucenia starej filozo-
fii wydaje sie nie mniej, a prawdopodobnie bardziej fundamentalna. ,Jestem wol-
ny, nie ulegam niczyim stowom z wyjatkiem tych, ktére sa z inspiracji Boga”, pi-
sze z uczuciem jeden ze wspétczesnych ludzi nauki (Hooykaas 1975: 136). Stowo
,wolnos¢” czesto gosci w tekstach filozoficznych i kazaniach. Faktycznie, pod wzgle-
dem indywidualnego, nieskrepowanego tradycyjnymi autorytetami poszukiwania
prawdy protestanci w wielu miejscach cieszg sie niespotykang wczes$niej wolnoscia.
Szczegoblnie w takich krajach jak Anglia, gdzie dziatajg liczne odtamy i sekty religij-
ne, jest wieksze przyzwolenie na réznice pogladéw i wzajemng krytyke niz w $wie-
cie katolickim. John Wilkins pisze zatem o uniwersytecie w Oksfordzie, Ze znajda sie
tam wyznawcy wszystkich waznych doktryn naukowych, zaréwno ci, ktérzy zga-
dzaja sie z Arystotelesem, jak i odrzucajacy go, wszyscy tam bowiem s3 ,gotowi i$¢
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za Sztandarem Prawdy, niezaleznie od tego, kto go wznosi”. Zaznacza z satysfakcja:
,hie mozna sobie zyczy¢ wiekszej powszechnej swobody w mys$leniu i dyskusji niz
ta, ktora jest tutaj dozwolona” (Wilkins 1654: 1-2; cyt. za: Hooykaas 1975: 134).

Czytanie Pisma

Takie wtasnie nastawienie na filozoficzna wolno$¢ okresli w znacznym stopniu
przebieg dalszych wydarzen. Podczas gdy odrzucenie dogmatycznego arystotelizmu
toruje droge wolnoSci filozoficznej i naukowej, protestancka zgoda na samodzielny
namyst nad Pismem przyczynia sie do rosngcego pluralizmu w jego interpretacji.
Oba te procesy sa skutkiem ubocznym zupeinie innych zamierzen. Zwiezle okre-
$la je Thomas Sprat, kiedy nalega na stosowanie, zar6wno do rewolucji naukowej,
jak i religijnej, terminu ,reformacja”: obie zmierzaja do odrzucenia ,uszkodzonych
kopii” w imie przywroécenia ,doskonatych oryginatéw” (Sprat 1667, cyt. za: Deason
1985: 211-240).

Zaréwno dla Lutra, jak i dla Kalwina powrét do ,oryginatu” Pisma Swietego
jest kamieniem wegielnym catej reformy. Reformatorzy sa przy tym przekonani, ze
Pismo jest napisane w sposéb prosty i jasny, za$ czytelnik powinien przylgna¢ do
dostownego, naturalnego sensu jego stow. Ta okoliczno$¢ okazuje sie istotna, kiedy
przychodzi czas na recepcje osiagnie¢ powstajacej nauki. Szeroko znana jest reakcja
Lutra na nieopublikowane jeszcze dzieto Kopernika: ,0w Kopernik, w swojej ghupo-
cie, chce zburzy¢ wszystkie zasady astronomii. W Pi$mie Swietym czytamy bowiem,
ze Jozue nakazat zatrzymac sie Stonicu, a nie Ziemi” (cyt. za: Kitrasiewicz 2011: 7).
Paradoksalnie to nie w $wiecie protestanckim, lecz w katolickim odnajdujemy lep-
sze mozliwosci pogodzenia nowej nauki z Biblig, gdzie dawna tradycja egzegetyczna
wywodzaca sie od $w. Augustyna, wedtug ktorej tekst biblijny zawiera wiele warstw
znaczeniowych, umozliwia metaforyczne odczytanie obu Ksigg (Pisma Swietego
i Przyrody).

Wydaje sie wiec, ze poczatkowo imperatyw dostownego czytania Biblii w $ro-
dowiskach protestanckich jest czynnikiem hamujacym wolnos¢ dociekania nauko-
wego. Czynnik ten zostaje jednak ostabiony ze wzgledu na tkwigcy w mysli refor-
matoréw problem o doniostych konsekwencjach. Jego niebezpieczenstwo wkrotce
sie ujawni. Podczas gdy Wittenberga i Genewa opowiadajg sie za dostowna lektura
Pisma Swietego, narasta uzasadniona watpliwo$¢, czy jest to zadanie wykonalne.
Juz w interesujacym nas okresie bierze poczatek proces, ktéry od renesansowego
zainteresowania antycznymi oryginatami prowadzi do odkrycia wielosci ich wer-
sji i zaniepokojenia ich wiarygodnos$cia (Mandelbrote 2008: 3-41). Ten sam pro-
ces zmierzal bedzie od coraz bardziej radykalnej krytyki biblijnej ku postmoderni-
stycznej rezygnacji z wiary w istnienie oryginatu jako takiego i stwierdzeniu konica
wielkich narracji. Podstawowe pytanie podniesione przez reformacje w rozmaitych
obszarach dotyczy potrzeby zastanowienia sie, kto i w jaki sposéb decyduje o po-
prawnym odczytaniu tego, co ,zrédtowe”, ,proste” czy ,dostowne”. W Swiecie ka-
tolickim sobor trydencki przypomina: Pismo jest pojmowane tylko zgodnie z sense
quem tenuit et tenet sancta mater Ecclesia. Swiat protestancki nie moze skorzysta¢
z takiego udogodnienia.
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Ten problem objawia sie juz u Lutra. Ma on swoje $ciste zasady czytania Pisma
i podstawowe kryterium stusznosci interpretacyjnej - takim kryterium, punctus
mathematicus sacrae, jest sam Chrystus. Jednak Luter nie do kazdego tekstu biblij-
nego ma jednakowy stosunek. Reinhold Seeberg podaje pokazna liczbe przyktadéw,
w ktdrych Luter wystepuje jako krytyk Pisma. Uwaza np., ze prorocy czesto popet-
niajg bledy; ze Ksiega Krélewska jest bardziej godna zaufania niz Ksiega Kronik; ze
nie ma réznicy, kto jest autorem Ksiegi Rodzaju; Ze teksty Pisma nie majq tej samej
wartosci, i Ze lepiej by byto, gdyby kilka z nich nie znalazto sie w kanonie (Seeberg
1997). Przywiazanie do dostownosci u Lutra ma rézng wage w kwestiach bardziej
i mniej istotnych dla zbawienia. Heliocentryzm ma charakter drugorzedny i jego wy-
powiedz przeciwko Kopernikowi nie wptywa znaczaco na stosunek szerokich kre-
goéw luteranskich do heliocentryzmu (Hooykaas 1975: 140).

Kalwin, a wraz z nim wielu innych autoréw protestanckich, stosuje w odniesie-
niu do spornych kwestii przyrodniczych pomyst Augustyna - tzw. koncepcje przy-
stosowania. Stwérca mdéwi o przyrodzie, przystosowujac sie do zdroworozsadkowej
wyobrazni, dopuszczajac sie nawet zwyczajnych btedéw, aby narracje zdotali odczy-
ta¢ ludzie nieuczeni (Calvin 1975 [1554]; Calvin 1981 [1563]). W podobny sposéb
rozumuje réwniez Retyk, kiedy zapewnia, ze Duch Swiety nie chce méwi¢ jak filozof,
lecz odpowiednio do gtéwnego celu Pisma Swietego zmierzajacego do nawrécenia
cztowieka. We fragmentach kosmologicznych Mojzesz prébuje uwypukli¢ fakt, ze
Bég tworzy $wiat z nicoSci, chcac zadziala¢ na wyobraznie czytelnikéw, zeby nie
odwracali sie od Stworcy i nie czcili stonca, gwiazd czy innych rzeczy stworzonych,
tylko samego Boga (Rheticus 1984 [1651]: 61-71; patrz tez: Snobelen 2008).

Wyjas$nienie Retyka wyraznie demonstruje, ze Pismo w obszarach dotyczacych
kosmologii nie jest wcale pojmowane dostownie - w tym przypadku ma na celu nie-
jako ,manipulacje” czytelnikiem, wywotanie jego pozadanej reakcji. Ogélnie rzecz
biorac, trudno sie oprze¢ wrazeniu, Ze zwolennicy koncepcji przystosowania coraz
bardziej odchodza od postulatu ,dostownosci”. Zmiany obrazu Swiata sa bowiem
bardzo powazne i poglebiaja sie wraz z rozwojem mysli naukowej. Rewolucja na-
ukowa nie dotyczy rzeczy prostych, lecz przewraca znany $wiat do géry nogami.
Nowa kosmologia nie jest zrozumiata sama przez sie, a co gorsza, nie moze tez by¢
przez ,prostaczka” zlekcewazona. Ma ona dla wszystkich wiernych zbyt donioste
konsekwencje duchowe i moze, jak wie juz Melanchton, stanowi¢ niebezpieczen-
stwo dla dusz nieprzygotowanych. Dlatego autorzy protestanccy z biegiem czasu
uzywajg coraz wiecej stéw, aby wyjasni¢ ztozone rzeczy, ktére Bég wypowiedziat
,prosto”, ttumaczac to, co miat w poszczegdlnych przypadkach na mysli.

Z kolei, wyréznienie poziomu hermeneutyki przeznaczonego dla prostaczkéw
otwiera furtke probom poszukiwania innych, bardziej zaawansowanych sensow
w tekscie — hermeneutyki dla madrych. Sam Kalwin zaznacza, ze cho¢ Duch Swiety
przemawia w Pismie do wszystkich bez wyjatku, astronomowie i ludzie uczeni widza
w nim wiecej (Calvin 1981 [1554] [1, 6]; por. Hooykaas 1975: 143). Konsekwencje
takiej hermeneutyki - zupelnie juz odmienne od zamiaréw Kalwina - sa najlepiej
widoczne na przyktadzie [zaaka Newtona.

Newton takze uznaje dwie Ksiegi jednego Autora, i na poczatku rozwa-
zan o Apokalipsie $w. Jana powtarza protestancka zasade, aby w sposéb prosty
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odczytywac Biblie. Zasade owa aplikuje réwniez do natury, zaznaczajgc, ze woli
zawsze najprostsza interpretacje zjawisk przyrodniczych. Jednoczesnie zaktada
istnienie ,bardziej szlachetnej” warstwy mistycznej, ukrytej przed osobami niegod-
nymi. W nieopublikowanym rekopisie Irenicum przeciwstawia wiec proste prawdy
(milk for babes) bardziej skomplikowanym (strong meats) (Newton 1710, cyt. za:
Snobelen 2008: 491-530; por. Snobelen 2005), prawdopodobnie zaliczajac siebie
do wybranych, ktérzy rozumieja to, co jest trudne dla innych. Co wiecej, Newton
uwaza, ze ukryte fragmenty Pisma mdéwiace o prawach fizycznych maja na celu po-
moc w realizacji Bozego planu, ktéry polega na oddzieleniu ziarna od plew. Réwniez
nasz Zbawiciel - przypomina - méwit przypowie$ciami do Zydéw, a ci nie rozumieli.
Te przypowiesci miaty ich wyprébowag, tak jak fragmenty mistyczne Pisma maja
wyprobowac nas (Snobelen 2008). Jest to swoista, zaskakujgca wersja kalwinskiej
koncepcji predestynacji, w ktérej naukowcy jawig sie jako ,ziarna” wybrane przez
Boga - wersja wpadajaca juz w gnoze.

Ten przypadek jeszcze raz zmusza do zastanowienia sie, kto jest uprawnio-
ny do poszukiwania ukrytych senséw przyrodniczych w Pi§mie? Czyje wnioski
s3 teologicznie poprawne? Reformatorzy, jak sie zdaje, czuja sie pod tym wzgle-
dem bezpiecznie, chcagc budowaé pewno$é bezposrednio na Duchu Swietym. S3
przekonani, ze kazde rozumienie jest dzietem Ducha i o§wiecenia rozumu przez
wiare. Chwiejno$¢ tego zatozenia ujawnia zderzenie z rozmaitymi odtamami pro-
testantyzmu, a zwtaszcza radykalnymi sektami protestanckimi zwanymi w Anglii
,entuzjastami”. Entuzjasci zamiast Sredniowiecznego tomizmu i Tradycji opieraja
sie na wewnetrznym ol$nieniu (insight) oraz Pi$mie, odrzucajac czesto wszelkie
inne zrodta wiedzy. Niektérzy polegaja jednak juz tylko na wewnetrznym rozpo-
znaniu prawd duchowych (Beiser 1996: 7). Tacy entuzjasci nie tylko wnosza do-
datkowy zamet w interpretacje Biblii, ale s3, jak zauwaza Franciszek Bacon, bar-
dzo szkodliwi dla nauki, bo zastepuja poszukiwanie wiedzy ekstremizmem (Bacon
2000 [1622/1629]).

Proces, ktory bedzie postepowat w obliczu tych budzacych wiele namietnosci
konsekwencji poreformacyjnej wolnoSci interpretacyjnej, a takze niejasnosci za-
sad interpretacji fragmentéw przyrodniczych Pisma, sprzyja utrwaleniu w nauce
umiarkowanego, opartego na jednolitych procedurach podej$cia empirycznego. Jest
to ruch prébujacy okielzna¢ dowolno$¢ w interpretacji przyrody poprzez sforma-
lizowang metode. Ale jest to rowniez ruch w kierunku rezygnacji z poszukiwania
prawd naukowych w Biblii i zapowiedzianej juz przez Galileusza autonomizacji
badan naukowych, ktéra w koncu dos¢ skutecznie uniezalezni nauke od rozterek
religijnych. Nauka, w mysl Galileusza, ma ograniczy¢ swoje kompetencje do wie-
dzy, zas religia do wiary. Ten rozejm przyczyni sie zarazem do uwolnienia samej
przyrody z sensow religijnych i duchowych. Juz w Galileusza Liscie do Castellego
widzimy zalazki pdzniejszego stanu rzeczy. Przyroda zostaje pozbawiona aspektu
metaforycznego i duchowego, jest ,nieubtagana i niezmienna w zakresie nadanych
jej praw, jak gdyby nie troszczy sie o nic wiecej, jak tylko o swoje ukryte racje i spo-
soby dziatania, niezaleznie od tego, czy sa one rozumiane przez cztowieka” (cyt. za:
Sierotowicz 2004: 14). W ujeciu Galileusza przyroda nie dba wiec o cztowieka, nie
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chce mu nic powiedzie¢. W tym opisie fatwo juz dostrzec widmo nowoczesnego,
odartego z wymiaru nadprzyrodzonego wszech$wiata, o ktdrym méwi sie w bezna-
mietnym jezyku sformalizowanej nauki.

W sferze interpretacji Pisma staje sie widoczne podobne przesuniecie herme-
neutyczne. Wsp6tbrzmi ono z protestanckim nastawieniem na poszukiwanie nie-
zanieczyszczonego oryginatu Pisma. Europa epoki renesansu zywi szczegélne za-
interesowanie Zrédtowymi tekstami klasykéw, pierwotnym brzmieniem ich stéw,
uczy sie jezykow starozytnych. Z zainteresowaniem patrzy sie teraz réwniez na
wymiar ,ludzki”, indywidualny. Dzieki temu, z jednej strony, zmienia sie stopniowo
pojmowanie tego, co jest tre$cig Zrédtowa Pisma. Szuka sie w nim coraz czesciej
prawdy w znaczeniu komunikacyjnym (co Bég chciat powiedzie¢ cztowiekowi) i,
w odrdznieniu od Wszechswiata, ktory stopniowo milknie w odpowiedzi na ludzkie
troski duchowe i przestaje przemawia¢ do cztowieka w jego jezyku, Pismo méwi
glosniej wprost do czytelnika. Cztowiek staje sie wspotuczestnikiem, niemal wspoét-
narratorem tekstu, a sprzyjaja temu protestanckie praktyki osobistego obcowania
z Pismem. Z drugiej strony natomiast wielo$¢ sposob6éw odczytania Pisma wzmaga
potrzebe dotarcia do trwatego, oryginalnego sensu jego stow. Podczas gdy nauka
w poszukiwaniu fundamentéw wypracowuje intersubiektywnie sprawdzalng pro-
cedure, okazuje sie, Ze tekst biblijny rowniez wymaga takiej analizy. Tekst Pisma
niepostrzezenie przeksztatca sie w problem badawczy.

Sama Biblia jest wiec teraz przedmiotem badania naukowego. Intencja dotarcia
do niezafatszowanego oryginatu bedzie przyswieca¢ protestanckim i nieprotestanc-
kim autorom podejmujacym sie tego zadania. W rezultacie Baruch Spinoza odkryje
w Pi$mie sprzecznos$ci wskazujace, Ze tekst jest owocem kontekstu historyczno-kul-
turowego. Francuski oratorianin, Richard Simon, zainspirowany Spinoza, zapropo-
nuje historyczng krytyke Pisma z innego zupeinie powodu - aby pokaza¢, ze pro-
testanci nie maja racji w postulacie sola scriptura, i bez autorytetu Kosciota Pismo
nie ma waloru jednoznacznosci. Publikujac w roku 1678 swoje Histoire critique du
Vieux Testament, Simon rozpocznie prawdziwe trzesienie ziemi stwierdzeniem,
ze Mojzesz nie jest autorem Piecioksiegu (por. Yarchin 2008: 41-83). Motywacje
Spinozy i Simona s podobne pod jednym wzgledem - obaj poszukuja niezaktamanej
podstawy narracji biblijnej. Podobne beda réwniez owoce ruchu, w ktoéry, kazdy po
swojemu, sie wiaczg, a ktéry w XIX wieku zrodzi szkoty mitologiczng i historyczna,
popularne szczegdlnie wsréd protestantéw niemieckich. Bliscy tym szkotom autorzy
odrzuca biblijne cuda, podwaza nawet historycznos¢ Jezusa.

O takich nieoczekiwanych konsekwencjach dobitnie powie William Whitla,
w swoim czasie prezydent British Medical Association, zas w roku 1922, w kto-
rym przygotowuje do wydania Newtonowe Uwagi dotyczqce proroctw Daniela
i Apokalipsy sw. Jana (1733), profesor medycyny w Belfascie. Whitla z nostalgia
wypowie sie o dziele teologicznym Newtona: ,Kiedy pisano te starozytng ksigzke,
destrukcyjnej niemieckiej krytyki nie byto jeszcze nawet na horyzoncie” (Whitla
1922: X; por. Mandelbrote 2008: 5). W XX wieku ekstrawagancka interpretacja
Biblii przez Newtona wyda sie profesorowi czyms$ nieszkodliwym w poréwnaniu
z realiami teologicznymi jego czaséw.
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Woluntarystyczna ontologia

By¢ moze najdonio$lejsze dla relacji nauki i religii skutki wywota dokonujaca
sie w okresie rewolucji naukowej zmiana w postrzeganiu roli Boga w przyrodzie.
Mechanistyczny obraz Swiata poczatkowo budzi powszechna fascynacje swoim po-
rzadkiem - ujetym juz inaczej niz w tradycyjnym tomizmie, ale nie pozostawiajacym
watpliwosci co do doskonatosci jego zamystu. Angielscy wirtuozi widzg w precyzyj-
nym dopasowaniu zjawisk w przyrodzie dowdd na istnienie Boga oraz Jego mitos¢
do cztowieka. Mechanistyczna fizyka zaspokaja wiec tesknote za utraconym tadem
duchowym i ontologicznym.

Jednak porzadek wkrotce uzyska zgota inne zabarwienie. Okaze sie na tyle do-
skonaty, ze trudniej bedzie znalez¢ w nim miejsce dla tworczego dziatania Boga.
Zegar wszech$wiata nie bedzie juz wymagat ingerencji Stworcy. Czy kalwinizm
sprzyja w jaki$ sposoéb tej zmianie?

Metafora zegara przywotuje natychmiast na mys$l deterministyczna koncepcje
predestynacji Kalwina, w ktérej préobuje sie nieraz szuka¢ analogii do determini-
zmu fizyki newtonowskiej, jak w woluntarystycznej teologii szuka sie przestanek,
ktére przystaja do mechanicystycznego obrazu przyrody. Wydaje sie jednak, ze
kalwinizm nie wytycza w tych kwestiach jasnej $ciezki rozumowania, tworzac, po
raz kolejny, przestrzen dla wielosci domystéw. Kalwin podkresla, ze przedwieczny
charakter wszystkich podstawowych decyzji Boga odnos$nie do cztowieka nie jest
zadng naturalng koniecznoscig czy fatum, lecz suwerenng wolg Stworcy: ,,...Jego
Opatrzno$c kieruje nie tylko niebem, ziemig i bytami nieozywionymi, lecz takze za-
mystami i wolg ludzi, by poruszali sie doktadnie wedle tego, co wczesniej okreslit.
Co6z wiec - zapytasz - nic nie zdarza sie przypadkowo i kontyngentnie? Odpowiem,
za Bazylim Wielkim, ze fortuna (fortuna) i przypadek (Casum) sa pustymi nazwa-
mi, ktérych znaczeniem nie powinny zaprzatac¢ sie umysty poboznych” (Calvin 1576
[I, XVI, 8]; cyt. za: Nowakowski 2013: 42).

Z jednej wiec strony nie ma w $wiecie przypadku, kieruje nim Opatrznos¢. I sg
$wiadectwa, ze w obliczu przypadkowos$ci we wtasnym zyciu zwykli wyznawcy kal-
winizmu szukajg raczej oparcia w cieptej i aktywnej obecnos$ci Boga, skierowanej
do kazdego wiernego, niz w wizji odwiecznie ustalonego porzadku (Reeves 2015).
Jednoczes$nie idea Kalwina, iz cztowiek ,porusza sie doktadnie wedle tego, co [Bog]
wczesniej okreslit”, ze Bog kieruje w podobny sposéb bytami nieozywionymi i wolg
ludzka, budzi pokuse, aby postrzega¢ rowniez historie ludzkos$ci jako wielka deter-
ministyczng maszyne. Jak ujmuje to zwolennik mechanicystycznej wizji przyrody
Basson, opus nostrae redemptionis, opera naturae illustremus (,dzieto naszego od-
kupienia zilustrujemy dziataniem natury”). A wiec, Judasz zdradzat, Zydzi obwiniali,
Pitat skazatl - a wszyscy dziatali na rzecz zbawienia; tak tez elementy przyrody daza
ku swoim celom ze wzgledu na ustanowiony przez Boga od samego poczatku ,po-
rzadek i dyspozycje” (Luthy 1997: 20).

Znowu pluralistyczny kontekst kulturowy 6wczesnej Europy sprawia, ze rola
Boga w mechanistycznym wszech$wiecie jest przedmiotem niezwykle zréznico-
wanej refleks;ji filozoféw. Co zatem - ustalony odwiecznie tad czy stata ingerencja
Boga? Jak interpretowac¢ kwestie cudéw? Jedni dopuszczajg cuda biblijne, czeste
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lub rzadkie, wyjatkowe. Inni nalegaja, Ze dowodem madrosci Boga sa prawa natury,
a nie cuda. Prébuje sie broni¢ koncepcji Opatrznosci, wyjasniajac ja jako przedwie-
dze Boga, ktéry moze od poczatku pokierowac wydarzeniami tak, aby zmierzaty ku
pozadanemu przez Niego skutkowi. Kolejni natomiast postuluja, ze istnieje zardwno
opiekunczy Bég, jak i wszech§wiat mechanistyczny, nie bardzo dbajac o pogodzenie
tych twierdzen.

Spér o role Boga w przyrodzie dzieli, jak czesto sie twierdzi, XVII-wiecznych
dyskutantéw na dwa obozy - intelektualistow i woluntarystéw. Mozna je trakto-
wa¢, wedtug Johna Henry’ego (Henry 2009), jako historiograficzne uogdlnienia,
poniewaz faczg idee w swoiste zlepki. I tak, intelektuali$ci ktada nacisk na boska ra-
cjonalnos$¢, co wynika z uprawianej przez nich zazwyczaj racjonalistycznej filozofii
i nadziei na racjonalne poznanie przyrody na drodze ,odtwarzania” logiki samego
Stwércy. Akcentowanie przez woluntarystow boskiej wolnosci zawiera zatozenie,
ze Swiat mozna poznac tylko a posteriori, badajac go empirycznie. Uwaza sie za-
razem, ze opcja woluntarystyczna, bardziej ,kalwinska”, jest takze bardziej zgod-
na z nowa nauka. W rzeczywistosci jednak woluntaryzm budzi wiele kontrowersji
i niekoniecznie staje po stronie nauki. Dla przyktadu: woluntarystyczna teologia nie
tylko sprzyja recepcji Newtonowskiego postulatu biernosci materii (aktywny jest
tylko Bég), ale i wywotuje niepokojace pytania. Jesli B6g jest wolny i wszechmogacy,
to co stoi na przeszkodzie, by stworzyt materie aktywnq? ,,Gdzie tutaj sprzeczno$c?”,
zapytuje prezbiterianski teolog Richard Baxter Henry’ego More’a (Baxter 1682, cyt.
za: Henry 2009). To intelektualista More, a nie woluntarysta Baxter, promuje teze
o materii biernej. Dla More’a, platonika z Cambridge, intelekt jest odbiciem umy-
stu Stwdrcy, zatem More jest przekonany, ze racjonalny namyst jest droga do Boga.
More w swoich publikacjach dowodzi logicznej niemozliwosci materii aktywne;j.

Woluntaryzm jest problematyczny i w bardziej fundamentalnym aspekcie.
Jesli Bog jest woluntarysta, a wiec moze rzadzi¢ w sposéb arbitralny, to jak w ogo-
le mozliwa jest nauka odkrywajaca prawa? Nie pomoze tutaj eksperyment. Nawet
jesli w doswiadczeniu odkryjemy jakie$ dziatanie, jak mozemy gwarantowac, ze be-
dzie ono nastepowac regularnie? Kto moze by¢ pewien, ze Bég jutro zechce dziata¢
tak, jak wczoraj? To powazny zarzut i woluntarysci, aby uprawia¢ nauke, potrzebu-
ja wiary w jaki$ stopien przewidywalnosci Bozych decyzji odno$nie do przyrody.
Wprowadzaja wiec odpowiednie dopuszczenia, jak np. anglikanski duchowny Isaac
Barrow, profesor z Cambridge i nauczyciel Newtona. Zaleca on przyjmowanie prawi-
dtowosci potwierdzonych przez eksperyment jako uniwersalnych oraz zaktadanie
stato$ci natury, ktorej Autor pozostaje w zgodnosci sam ze soba (Harrison 2002).

Obserwujac te zawitg dyskusje, trudno sie nie zgodzi¢ z opinig Petera Harrisona,
ktory pokazuje, ze w rzeczywistosci czysty typ woluntarysty-empirysty i racjonalisty-
-intelektualisty w tym okresie nie istnieje. Debatujacy filozofowie, mimo deklarowa-
nych $wiatopogladéw, wktadajg te czy inne maski i uzywajg argumentéw z cudzego
podwdrka, aby osiagnac cele polemiczne. Stad, sugeruje Harrison, to nie protestancki
woluntaryzm (pojecie w praktyce nader rozmyte) jest bodZcem dla rozwoju nauki,
m.in. metody eksperymentalnej. Jest nim raczej narastajacy sceptycyzm, uswiado-
mienie sobie stabosci skazonego przez grzech umystu ludzkiego, ktéry potrzebuje
wsparcia obserwacji i powtarzalnego doswiadczenia (Harrison 2002).
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Od pluralizmu do sceptycyzmu. Ku podsumowaniu

Epoki rewolucyjne sa zazwyczaj burzliwe i taka byta tez epoka dwdch rewo-
lucji - naukowej i religijnej. Obie one dazyty do oczyszczenia swojej dziedziny od
zafatszowan, chcac zbudowa¢ gmachy wiedzy i wiary na niezawodnym fundamen-
cie, poszukujac tadu bardziej trwatego niz ten, ktory zaczat sie wiasnie rozsypywac.
Rewolucja religijna, rezygnujac z Tradycji i dogmatéw, autorytetu papiezy i sobo-
row, inicjowata i przyspieszata procesy, ktore ujawnity swoja niezaplanowang dy-
namike. Z jednej strony umozliwity one tworcze i swobodne poszukiwanie naukowe
i religijne, sprzyjaty docenieniu jednostki i uznaniu jej indywidualnej odpowiedzial-
nosci w sferze poznawczej i duchowej. Z drugiej strony otworzyty furtke dla roz-
maitosci interpretacji zaréwno filozoficznych, jak i biblijnych, ktérych liczba rosta
lawinowo. Kluczowe zagadnienia filozoficzne i teologiczne, a takze sama nauka, zo-
staly wigczone w te burzliwg transformacje. Staty sie obszarami poszukiwan, ale
jednoczesnie i walki - Swiatopogladowej, religijnej, politycznej i wojenne;.

Ostry konflikt teologiczny pomiedzy protestantami i katolikami wprowa-
dzit dyskusje o Bogu i Jego stworzeniu w - by odwota¢ sie znowu do sformuto-
wania Brada Gregory’ego - ,intelektualnie sterylny impas” (Gregory 2012: 47).
Nieustepliwy opor, ktory stawiali oponenci z réznych obozéw teologicznych w naj-
wazniejszych tematach dotyczacych obecnosci Boga w swiecie (takich jak kwe-
stia cudow, transsubstancjacji czy sakramentéw), powodowal, ze kazda dyskusja,
aby nie ugrzaz¢ ,w trzesawisku kontrowersji”, musiata wziac¢ te tematy w nawias.
Badanie empiryczne przyrody nie obalito Zadnych twierdzen teologicznych, pisze
autor The Unintended Reformation, to raczej sprzecznosci w pogladach teologicz-
nych spowodowaty, Ze dociekania na ten temat musiaty sie przenie$¢ na bardziej
neutralny grunt. ,Jaki wiec Srodek poznania $wiata naturalnego ostat? Tylko rozum,
pojety i uzywany w sposob, ktory nie zalezy od zadnej z konkurujacych doktryn
chrzescijanskich” (tamze). Jednym z niezamierzonych skutkéw reformacji bedzie
wiec pdzniejszy ,bunt racjonalistow” (Szwed 2015).

Z drugiej strony, w obliczu braku zgody, zaréwno z katolikami, jak i wsréd
protestantéw, obecnosci réznych, czesto skonfliktowanych wspélnot i radykalnych
sekt, rozbieznosci doktryn filozoficznych i religijnych podejmujgcych préby oswoje-
nia nowych odkry¢ naukowych, wielo$ci argumentéw padajacych w obronie wiary
przed widmem ateizmu, a takze ustepstw w kwestii dopuszczalnych obszaréw nie-
wiary - ludzie wyksztatceni coraz cze$ciej nastawieni byli sceptycznie wobec wszel-
kich pewnych stwierdzen (Osler 2000: 164).

Wielu uczestnikow 6wczesnych wydarzen we wiasnym zyciu odczuje te zmiany,
za$ ich biografie stang sie odzwierciedleniem wstrzgséw epoki. Za jednego z najwaz-
niejszych przedstawicieli XVII-wiecznego sceptycyzmu uwaza sie Pierre’a Bayle’a,
ktorego los nie tylko doskonale symbolizuje owe wstrzasy i zmiany, ale takze zapo-
wiada niedalekg juz przysztos¢. Pierre Bayle, syn francuskiego protestanta wycho-
wywanego w atmosferze nasilajacych sie przesladowan wspolnoty protestanckiej
we Francji, doswiadcza na wtasnej skorze sporow religijnych i religijnej nietoleran-
cji. Rozwazenie argumentéw pochodzacych z réznych obozéw sktania go w pewnym
momencie do przej$cia na katolicyzm, péZniej natomiast powraca do protestantyz-
mu. Bayle jest wiec podwdjnym apostatg, obcym w obu $§wiatach. Jego przestaniem
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i by¢ moze jedynym konsekwentnym wnioskiem z kolizji wtasnego losu jest ironia.
Bayle wychwytuje glupoty i absurdy, ktérych, jak sie szybko okazuje, petno jest we
wszystkich najspdéjniejszych doktrynach - od nalezgcych do empirystéw, racjonali-
stow i platonikdw, do tych materialistycznych czy ateistycznych. Jego Dictionnaire,
kompendium wiedzy o postaciach éwczesnego $wiata intelektualnego i zapowiedz
przysztych encyklopedii o$wieceniowych, szybko staje sie popularne w Europie.
Stownik przettumaczono na jezyk angielski i niemiecki, w samej Francji ukazato sie
w najblizszych dziesiecioleciach pie¢ kolejnych wydan. Tres$¢ artykutéw, a szczegdl-
nie przypiséw do nich, jest nieraz zjadliwa wobec opisywanych postaci, nie tyle na-
wet komentatorska i filozoficzna, ile parodyjna, drwigca i krytyczna.

Z Bayle’em polemizuja najwieksze umysty. Leibniz pisze Teodycee, zaniepoko-
jony tkwiaca, jak mu sie wydaje, w krytyce Bayle’a niewiarg w istnienie Opatrznosci
(Kopania 2001: VIII-IX). Niepotrzebnie jednak chce broni¢ Boga przed Bayle’em,
poniewaz sceptycyzm Bayle’owski pomys$lany jest wtasnie jako obrona Boga.
Bayle’a odpowiedzig na odczuwalne zagrozenia epoki jest wiara niewsparta rozu-
mem. Nalezy po prostu wierzy¢ - nie zaleca wiec szukania zgodno$ci wiary z nauka.
Swiatopoglad Bayle’a jest zarazem fideistyczny, jak i relatywistyczny, pobozny i iro-
niczny, w spoteczno-politycznym sensie natomiast nawet ,ateistyczny”. Spory mie-
dzyreligijne oparte na racjonalnych argumentach réwniez nie maja dla Bayle’a sen-
su, skoro rozum uszkodzony jest przez grzech. Za to pada z jego ust stowo, ktére robi
wlasnie ogromna kariere, a okaze sie kluczowe dla zachodniej nowoczesnosci -, to-
lerancja”. W Commentaire philosophique sur ces paroles de Jésus-Christ z roku 1686
idzie dalej od Locke’owskiego Essay on Toleration, bowiem wystepujac przeciwko
przesladowaniom protestantéw we Francji, nalega na akceptacje nie tylko chrzesci-
jan, ale i niechrzescijan - w rownym stopniu katolikéw, unitarianéw, zydow, muzut-
manow i niewierzacych. Méwi na razie tylko o tolerancji politycznej, ale nie przy-
padkiem Pierre Jurieu, opiekun Bayle’a i obronca kalwinskiej ortodoksji, uwaza go
za ukrytego ateiste. Kilka lat wcze$niej Bayle podat swoja recepte na zagrozenia dla
panstwa wynikajace z obecnosci w nim religii. Wyj$ciem miato by¢ panstwo zseku-
laryzowane (,,spoteczenstwo ateistéw”) (Popkin 1965). Temperament Bayle’a moz-
na wiec najécislej okresli¢ jako sceptyczny. Jak stwierdza Richard Popkin, ktéry kon-
czy na Bayle'u swoja The History of Scepticism, tego rodzaju nowozytny sceptycyzm
jest wtasnie produktem kryzysu intelektualnego reformacji, kiedy legty w gruzach
wszelkie kryteria prawdy, za$ Biblia przestata przemawia¢ tym samym jezykiem do
kazdego (Popkin 2003: 3-17).

Sceptyczna filozofia schytku epoki newtonowskiej miata okaza¢ sie atrakcyj-
na dla mtodego Woltera czy Diderota. A w kazdym razie prze$§witywato w niej juz
to, co miato nastapi¢. Wkroétce skonczy sie okres odkry¢, a zacznie watpliwosci.
Obowigzywac bedzie coraz bardziej zasada: ,jesli chce sie czyni¢ postepy w wiedzy,
trzeba watpi¢” (Minois 1996: 102). I filozofowie nadchodzgcego o$wiecenia, ktorzy
za przedmiot watpienia obiora religie, beda traktowac Bayle’a jako jednego ze swo-
ich prekursoréw. Przekonani, Ze jest zwolennikiem opcji areligijnej, empirycznej
i naturalistyczne;j.

A przeciez Bayle do konica Zycia uwazat sie za wiernego ucznia Kalwina (Popkin
1965: XVII).
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“Unintended Reformation” and the Beginnings of Modern Science

Abstract

The article focuses on interconnections between Reformation and the scientific revolution
which are examined in the framework of the science - religion conflict paradigm. We start
with the influential Robert Merton'’s thesis that explains both correlation between the two
revolutions and their role in shaping Western modernity, and discuss several areas in which
pluralism of opinion as an attribute of the post-revolutionary cultural landscape appears to be
aphenomenon of the independent exploratory value. The polyphony of ideas and the freedom
of inquiry that Reformation reinforces seem to be more fundamental phenomena than many
dependencies advocated by the Merton’s thesis proponents. It is only in this context that
complex and multidimensional movement towards the Weberian “disenchantment” of the
universe into which the “reformed” science and religion are incorporated must be considered.

Key words: the scientific revolution, Reformation, “disenchantment”, the Merton’s thesis
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Dziedzictwo teologiczne Marcina Lutra jako inspiracja
dla wspotczesnej krytyki globalizacji,
na przykfadzie publikacji Swiatowej Federacji Luterariskiej

Streszczenie

Jednym z ciekawszych watkéw we wspoéiczesnej debacie w tonie luteranizmu na $wiecie
jest pytanie o aktualizacje teologii Marcina Lutra w odniesieniu do probleméw i wyzwan
wspotczesnosci. Przyktadem takich dziatan sa m.in. wypowiedzi i publikacje wydawane pod
auspicjami najwiekszej miedzynarodowej organizacji zrzeszajacej Koscioty luteranskie -
Swiatowej Federacji Luteranskiej - Wspélnoty Kosciotéw. Po roku 2000 jednym z wazniej-
szych obszaréw zainteresowania w refleksji podejmowanej na forum Federacji w odpowiedzi
na wyzwania, przed jakimi staja jej Kos$cioty cztonkowskie, byta aktualna sytuacja gospodar-
cza, w tym szczegolnie procesy globalizacyjne. Jedna z inspiracji tej krytycznej refleksji byta
odczytywana na nowo mys$l teologiczna Reformatora, ze szczegélnym uwzglednieniem jej
watkéw poswieconych kwestiom gospodarczym (w tym m.in. pracy, wymianie handlowej),
a takze postrzeganiu Kosciota w kategoriach wzajemnie zobowiazanej i solidarnej wspolno-
ty (m.in. wczesne stadium luterskiej teologii Wieczerzy Panskiej) czy tez interpretacji klu-
czowego przestania teologicznego luteranskiej reformacji, a wiec nauki o zbawieniu jedynie
z taski przez wiare. Artykut prezentuje, jak w programach studyjnych Swiatowej Federacji
Luteranskiej prowadzonych po roku 2000 odniesienia do tych obszaréw teologii Marcina
Lutra wykorzystywane sg jako narzedzia krytyczne wobec panujacych wspétczes$nie sto-
sunkéw gospodarczych, co jednocze$nie pozwala ukaza¢, jak wspoéiczesni spadkobiercy
reformacji odczytuja jej spuscizne teologiczna w odniesieniu do wyzwan dzisiejszego zycia
gospodarczego.

Stowa kluczowe: luteranizm, globalizacja, Marcin Luter, Swiatowa Federacja Luteranska

Swiatowa Federacja Luterariska wobec globalizacji - wprowadzenie

Na przestrzeni ostatnich blisko trzydziestu lat kwestie zwigzane z ocena procesow
globalizacyjnych staty sie istotnym watkiem refleksji Swiatowej Federacji Lute-
ranskiej!. Stanowig one element namystu nad rzeczywistoscia spoteczng w jakiej
funkcjonuja jej Koscioty cztonkowskie. To krytyczne zaangazowanie wida¢ chocby
w wynikach czterech ostatnich Zgromadzen Ogélnych SFL, a wiec najwazniejszego
gremium Federacji. W Postaniu VIII zgromadzenia w Kurytybie, jego gtéwnym do-
kumencie teologicznym, znalazta sie wyrazna krytyka niesprawiedliwych systemdow

! Dalej: SFL.



Dziedzictwo teologiczne Marcina Lutra jako inspiracja dla wspotczesnej krytyki... [45]

gospodarczych jako zagrozenia dla przysztosci ludzkosci. Jako jedno z takich zagro-
zen wskazany zostat takze kryzys zadtuzeniowy (VIII Vollversammlung 1990: 137-
139). Na kolejnym IX zgromadzeniu w Hongkongu w roku 1990, w Postaniu zgro-
madzenia takze znalazt sie passus poswiecony niesprawiedliwosci ekonomiczne;j,
ktory taczyt ja wyraznie z procesami globalizacyjnymi, czynigc te ostatnie odpowie-
dzialnymi za procesy marginalizacji w spoteczenistwach (IX Vollversammlung 1997:
59). X zgromadzenie w Winnipeg w roku 2003 wypowiedziato sie w swoim Posta-
niu jeszcze bardziej krytycznie. Okreslono w nim neoliberalng globalizacje mianem
Jfatszywej ideologii”, ktéra wymaga zmiany, takze poprzez aktywno$¢ Kosciotow,
zas$ jej kluczowe przekonania odnosnie do roli rynku, znaczenia prywatnej wtasno-
$ci, konkurencyjnos$ci uznano za ,batwochwalstwo” prowadzgce do systematycz-
nego wykluczenia tych, ktérzy owych pryncypiéw nie speiniaja (Vollversammlung
2005: 61). Te ostra diagnoze potwierdzito kolejne XI zgromadzenie w Stuttgarcie
w o$wiadczeniu zatytutowanym ,Chleb powszedni” zamiast chciwosci - SFL wzywa
do ekonomicznej i klimatycznej sprawiedliwosci (XI General Assembly 2010: 65-69).
Tytut ten bezposrednio nawigzuje to tematu zgromadzenia, ktorym byta IV prosba?
Modlitwy Panskiej ,Chleba naszego powszedniego daj nam dzisiaj”.

Temat krytyki sytuacji ekonomicznej nie byt tylko przedmiotem zainteresowa-
nia Zgromadzen Ogoélnych, stat sie tez statym elementem pracy studyjnej SFL. Tutaj
warto wymieni¢ realizowane w jej ramach cztery inicjatywy, do wynikéw ktérych
bedzie sie odwotywac ponizsza analiza. Pierwszg z nich jest proces studyjny zwigza-
ny z przygotowaniem najwazniejszego dokumentu ekumenicznego w dialogu lute-
ransko-rzymskokatolickim, a wiec Wspdlnej deklaracji w sprawie nauki o usprawie-
dliwieniu z roku 1999 (zob. Karski, Napidorkowski 2003: 499-523). W ramach tego
procesu studyjnego odbyta sie w Wittenberdze w 1998 roku konferencja poswiecona
Usprawiedliwieniu w kontekstach swiata [Justification in the World's Context], gdzie
jednym z istotnych elementow refleksji byty odniesienia do rzeczywistosci globali-
zacji ekonomicznej. Wyniki tej konsultacji opublikowano w roku 2000 (Greive 2000,
passim). Kolejny program studyjny dotyczyt juz bezpos$rednio fenomenu neoliberal-
nej globalizacji. Jego wynikiem jest wydanie w roku 2005 tomu Odpowiedzialnos¢
za siebie i przed sobqg nawzajem. Neoliberalna globalizacja jako pytanie do luteran-
skiej wspdlnoty Kosciotéw [Verantwortung fiireinander - Rechenschaft voreinan-
der, Neoliberale Globalisierung als Anfrage an die lutherische Kirchengemeinschaft|
(Blomquist 2005, passim). Trzecia z inicjatyw poswieconych zagadnieniom gospo-
darczym w ramach pracy studyjnej SFL to tom z roku 2011 po$wiecony teologii pra-
cy pod tytutem Godnos¢ pracy. Perspektywy teologiczne i interdyscyplinarne [Dignity
of Work. Theological and Interdisciplinary Perspectives] bedacy plonem seminarium
w Genewie w roku 2011 (Mtata 2011, passim). Ostatnig zas$ jest konferencja zor-
ganizowana w Windhoek w Namibii, w dniach 28.01.-1.11.2015 roku pod hastem
Global Perspectives on the Reformation. Interactions between Theology, Politics and
Economics [Reformacja w perspektywie globalnej. Interakcje miedzy teologia, po-
lityka i ekonomig]. Konferencja ta stanowita istotny etap przygotowania SFL do

2 Chodzi o podziat tekstu Modlitwy Panskiej zastosowany przez M. Lutra w jego kate-
chizmach (por. np. Luter 2011: 109-110).
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obchoddw jubileuszu roku 2017, a wiec 500 lat Reformacji. Warto w tym miejscu
takze zauwazy¢, ze tematy ekonomiczne staty sie przedmiotem dialogu miedzyre-
ligijnego prowadzonego przez SFL. Tematem strukturalnej chciwosci zajeto sie na
konsultacjach z udziatem SFL i partneréw ekumenicznych oraz buddystéw réznych
tradycji i muzulmandw (Sinaga 2012, passim).

Wyzej wskazane inicjatywy, tak jak cato$¢ pracy studyjnej SFL, cechuje szuka-
nie odpowiedzi na aktualne pytania z wykorzystaniem m.in. charakterystycznych
watkéw teologicznych luteranskiej tradycji. Jednym z gtéwnych odniesien jest mys$l
teologiczna samego Marcina Lutra i uksztattowane przezen kluczowe elementy lute-
ranskiej refleksji teologicznej. W jednym z przyczynkéw w tomie Odpowiedzialnos¢
za siebie... Wolfgang Stierle dokonat przegladu takich watkéw teologii luteranskiej,
ktére mogg sie okaza¢ wazkie dla oceny proceséw globalizacyjnych. Wsr6d nich
wymienit: pojmowanie Stowa Bozego (zar6wno Stowa kazania, jak i widzialnego -
sakramentdw); nacisk na egzegeze biblijna; nauke o Bogu (szczeg6lnie wyrazona
przez M. Lutra w objasnieniu [ przykazania Dekalogu); nacisk na dobrodziejstwa
zbawcze darowane przez Chrystusa; eklezjologie z jej opisaniem urzedu kosScielne-
go jako stuzby i podkresleniem roli lokalnego zboru w kontekscie powszechnego
kaptanistwa wierzacych; antropologie i nauke o usprawiedliwieniu; koncepcje wol-
nosci chrzescijanskiej; podziaty na Zakon i Ewangelie, a takze nauke o dwoch regi-
mentach? oraz by¢ moze nieoczywisty motyw duchowego uzdrowienia, pojmowany
w perspektywie luteranskiej chrystologicznie (Stierle 2005a: 158-160). Z powyz-
szych watkow nizej zostang omoéwione trzy przyktady luterskich* inspiracji dla kry-
tyki neoliberalnej ekonomii globalizacji. Pierwszy z nich to kluczowa reformacyjna
teza teologiczna - usprawiedliwienia z taski przez wiare. Drugi to zasadnicza dla
samorozumienia SFL koncepcja eklezjologii communio zakorzenionej w Lutrowym
wczesnym wyktadzie Wieczerzy Panskiej. Trzeci za$ to wypowiedzi M. Lutra od-
nosnie do gospodarki, krytykujace praktyki wczesnokapitalistyczne i oddajace jego
rozumienie pracy.

Nauka o usprawiedliwieniu

Temat implikacji nauki o usprawiedliwieniu w ekonomii, pojawit sie w doku-
mencie roboczym, ktoéry byt podstawa wspomnianej konsultacji w Wittenberdze,
odbywajgcej sie pod hastem Usprawiedliwienie w kontekstach $wiata®>. W po$wieco-
nej temu tematowi cze$ci dokumentu krytycznie oceniono dominacje neoliberalnej
ideologii zwiastujacej usprawiedliwienie przez produkcje, prosperite i konsumpcje.

3 Chodzi o charakterystyczna dla luterskiej etyki politycznej doktryne dwoch regi-
mentow, a wiec sposobdw zarzadzania Swiatem przez Boga w ramach regimentu duchowego
i Swieckiego.

*  Przymiotnik uzywany dla wskazania, ze dana teza/watek mysli zostal zaczerpnie-
ty bezposrednio z pism Marcina Lutra, w odréznieniu od watkow/tez ,luteranskich”, ktore
pochodza z teologicznej refleksji catego nurtu chrzescijanstwa odwotujacego sie do Marcina
Lutra, nie sa za$ koniecznie czescia jego osobistego dorobku.

5 W ponizszych rozwazaniach na temat dokumentu roboczego konsultacji Usprawie-
dliwienie w kontekstach swiata odwotano sie do badan wtasnych (Sojka 2015: 56-63).
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Zdaniem autoré6w dokumentu to ,rynek” stat sie tym, ktéry usprawiedliwia i pote-
pia, oczekuje od ludzi i narodéw dostosowania sie do jego wymagan, rabujgc je z ich
godnosci i autonomii. W odpowiedzi na te diagnoze autorzy ci wskazuja, Ze nauka
o usprawiedliwieniu sprzeciwia sie uzaleznianiu godnos$ci osoby od okolicznosci
natury ekonomicznej, w jakiej funkcjonuje. Przestanie usprawiedliwienia zaktada
ich zdaniem, ze uwolniony z ideologicznej stronniczo$ci system ekonomiczny moze
by¢ kierowany w strone proceséw dajacych wieksze pole wspétudziatu. Z usprawie-
dliwienia wynika zycie w mito$ci do Boga i bliZznich, co przektada sie na wzajemne
uznanie bliznich w ramach lokalnych i globalnych struktur. W praktyce przestanie
usprawiedliwienia w kontek$cie ekonomicznym oznacza, np., Ze nie mozna zadac¢ od
krajow rozwijajacych sie, by dostosowaty sie do wolnego rynku. To, czy speinia on
poktadane w nim oczekiwania, zalezy od tego, czy generuje wieksza sprawiedliwos$¢
w ramach dziatan rynkowych. Usprawiedliwienie tworzy podstawe umozliwiajgca
pogtebienie dialogu miedzyludzkiego (globalnych Péinocy i Potudnia, a takze mie-
dzy przedstawicielami globalnego Potudnia), tak by zmiany w rzeczywistosci ekono-
micznej prowadzity do bardziej sprawiedliwego zycia i handlu. Usprawiedliwienie
w kontekscie ekonomicznym oznacza praktycznie takze:

1. Opowiadanie sie za ofiarami tyranii rynku, pozbawianymi nie tylko zasobéw na-

turalnych, ale i ludzkiej godno$ci, ktéra powinna by¢ nienaruszalna.
2. Zréwnowazong ekonomie, ktéra szanuje Ziemie i sprzeciwia sie ukierunkowa-
niu jedynie na maksymalizowanie zysku mniejszosci.

3. Odrzucenie ,religii produktywnosci”.

Usprawiedliwienie stawia nad wszelka ekonomig Bozga oikonomie, ktéra rozwi-
ja mitosierdzie i sprawiedliwo$¢ (LWF 2000: 182 i nast.).

W trakcie konsultacji takie powigzanie nauki o usprawiedliwieniu i rzeczywi-
stosci ekonomicznej spotkato sie z zarzutem, Ze jest zbyt proste i zestawia ze soba
bezposrednio kwestie nieporéwnywalne. Stawiajgca 6w zarzut Uwe Rieske-Braun
nie neguje adekwatno$ci nauki o usprawiedliwieniu dla oceny problemu globaliza-
cji. Zwraca jednak uwage, ze lepszym podej$ciem bytoby nie przektadanie struktury
religijnego uwolnienia w usprawiedliwieniu na struktury ekonomiczne, ale poto-
zenie nacisku na oddanie sie w zaufaniu Duchowi Swietemu. Taki akt zawierzenia
pozwoli ksztattowaé przezywanie doswiadczenia usprawiedliwienia, tak by wywo-
fana nim zmiana zycia przektadata sie na podstawe ludzi uczestniczacych w zyciu
gospodarczym. Taka ocena proéby aktualizacji nauki o usprawiedliwieniu w kon-
tek$cie ekonomicznym podjeta przez omoéwiony wyzej dokument roboczy wynika
z faktu, ze jedng z zasadniczych tez autorki jest stwierdzenie: ,«usprawiedliwienie»
faktycznie oznacza bardzo konkretny egzystencjalny fundament, ktéry ma okreslo-
ne konsekwencje i moze by¢ zrozumiany tylko w Swietle zywego do$wiadczenia
wiary” (Rieske-Braun 2000: 200). Zatem nauka o usprawiedliwieniu nie stanowi
prostego wzorca krytycznego rzeczywistosci ekonomicznej, ale jednoczesnie moze
by¢ zasadniczym punktem wyjscia i motywacja dla tych, ktérzy owa rzeczywistos¢
beda krytycznie zmienia¢ (Rieske-Braun 2000, passim). Mimo tej krytyki zapropo-
nowane w dokumencie roboczym odrzucenie usprawiedliwienia przez $rodki eko-
nomiczne wtasciwe neoliberalnej ekonomii stato sie istotnym motywem dalszych
prac SFL nad kwestig globalizacji. Nawigzania do tego watku sa wyrazne w tomie
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Odpowiedzialnos$¢ za siebie..., zarowno w przedtozonym w nim dokumencie robo-
czym (LWF 2004a: 43-44), jak i w dokumencie Wezwanie do udziatu w przemia-
nie ekonomicznej globalizacji, ktéry Rada SFL przyjeta w roku 2002, a potwierdzito
Zgromadzenie w Winnipeg w Kanadzie, w roku 2003. Znalazto sie w nim nastepu-
jace stwierdzenie: ,Jako luteranska wspoélnota jesteSmy zjednoczeni we wspdlnym
wyznaniu. Ufamy w Bozy usprawiedliwiajacy akt zbawienia zamiast w zatozenia,
logike i wyniki neoliberalnego paradygmatu. [...] Jako lud Bozy jesteSmy usprawie-
dliwieni przez Boza taskawa mitos$¢, a nie przez chciwos¢ nakierowang na nieskon-
czona akumulacje bogactwa, posiadania i wtadzy” (LWF 2004b: 133-134).

Innym interesujgcym wskazaniem na znaczenie nauki o usprawiedliwieniu dla
krytyki rzeczywistoéci ekonomicznej w debacie SFL jest spostrzezenie Guillermo
Hansena z jego wystapienia An Economy of Grace? Money, Religion and Tyranny in
Luther’s Theology (Ekonomia taski? Pienigdze, religia i tyrania w teologii Lutra)
w tomie Reformacja w perspektywie globalnej. Podkresla on, Ze wzorcem krytyczne-
go stosunku M. Lutra do wczesnokapitalistycznych praktyk, do ktérego jeszcze nizej
wrécimy, byt kluczowy element jego teologii, a mianowicie nauka o usprawiedliwie-
niu. Odchodzita ona od logiki dtugu/winy [niem. Schuld], za ktére cztowiek musiat
zado$c¢uczyni¢ Bogu, na rzecz swoistej ekonomii taski, w ktérej zados¢uczynienie
za dtug/wine byto darem Chrystusa. Dobrym przyktadem takiej logiki jest Lutrowy
opis ,radosnej wymiany”. W tym majacym swe zZrodta w $redniowiecznej mistyce
obrazie malzenstwa duszy z Chrystusem, zawieranego na podstawie wiary, dzieki
ktérej oboje partnerzy zyskuja wspolnote débr, Chrystus wnosi do niej sprawie-
dliwo$¢, zas dusza grzesznosé. Miedzy duszg a Chrystusem dochodzi do wymiany.
Chrystus otrzymuje grzeszno$¢ duszy, za ktorg juz zaptacit na krzyzu. Dusza za$ zy-
skuje wszystko, co konieczne do zbawienia (Hansen 2016: 74-77).

Eklezjologia communio i znaczenie Wieczerzy Panskiej

Istotnym watkiem krytyki rzeczywistosci gospodarczej jest w refleksji SFL to,
co Cynthia Moe-Lobeda nazwata ,eucharystyczng etyka ekonomiczng”. Znaczenie
tej koncepcji wynika z faktu, zZe przektada sie ona na kluczowa koncepcje samorozu-
mienia SFL jako communio - wspélnoty ugruntowanej takze na wspétudziale w jed-
nej Eucharystii - Wieczerzy Panskiej. Jak stwierdza aktualny Statut SFL: ,Swiatowa
Federacja Luteranska jest wspo6lnota Kosciotéw, ktére wyznaja Troéjjedynego Boga,
sa zgodne w zwiastowaniu Stowa Bozego i ztaczone wspdlnota ambony i ottarza”
(LWF 2010: 1).

C. Moe-Lobeda, by dostarczy¢ podstaw dla ,eucharystycznej etyki ekonomicz-
nej”, odwotuje sie do wczesnego pisma M. Lutra o Wieczerzy Panskiej: Kazania
o najszlachetniejszym sakramencie swietego, prawdziwego ciata Chrystusa i o brac-
twach (Luther 1884: 742-758). Kazanie to miato takze w refleksji SFL istotne zna-
czenie w ksztattowaniu jej eklezjologicznego samorozumienia jako communio (por.:
Peura 2014: 71-74). C. Moe-Lobeda przywotuje cztery zasadnicze tezy z kazania
Lutra (Moe-Lobeda 2004: 167):

¢ Koncepcja pochodzi z pisma O wolnosci chrze$cijanina (Luter 2009b: 34-35).
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1.,Tak tez samolubna mito$¢ ma zosta¢ wykorzeniona przez ten sakrament, i by ustapi-
ta miejsca mito$ci wzajemnej wszystkich ludzi” (Luther 1884: 754).

2. ,Gdy wiec zakosztowate$ tego sakramentu [...] Twoje serce musi wiec oddac sie
w mitosci i uczy¢, jak ten sakrament jest sakramentem mitosci i jak zostaja ci udzielone
mito$¢ i wsparcie, jak z kolei ty powiniene$ okazywa¢ mito$¢ i wsparcie Chrystusowi
w jego potrzebujacych” (Luther 1884: 745).

3. ,Gdyz tam, gdzie mito$¢ nie wzrasta codziennie i nie przemienia cztowieka, by miat
spotecznos$¢ ze wszystkimi, tam nie ma owocéw i znaczenia tego sakramentu” (Luther
1884: 748).

4. ,Kiedy$ uzywano tego sakramentu wtasciwie i uczono lud, tak dobrze rozumie¢ te
spoteczno$¢, ze przynosili oni takze zewnetrzne pokarmy i dobra do Kosciota i tam roz-
dzielali tym, ktérzy byli potrzebujacy, [...] To wszystko wyblakto juz i teraz jest tylko
wiele mszy i wiele przyjmowania sakramentu, bez wszelkiego zrozumienia jego zna-
czenia i wtasciwego praktykowania. [...] nie chca pomaga¢ biednym [...] troszczy¢ sie
o potrzebujacych” (Luther 1884: 747).

Powyzsze tezy C. Moe-Lobeda komentuje nastepujaco: ,Etyka gospodarcza
Lutra i jego teologia Eucharystii sg nieroztaczne. Owocem Eucharystii, «wtasciwie
praktykowanej», jest communio moralnego posrednictwa, ktére zajmuje sie po-
trzebami ludzkimi oraz uprzywilejowuje potrzeby os6b szczegoélnie narazonych.
Gospodarcze praktyki wyptywaja z Eucharystii” (Moe-Lobeda 2004: 167).

Ten motyw eucharystycznych podstaw do krytyki neoliberalnej globalizacji
pojawia sie takze w Wezwaniu do udziatu w przemianie ekonomicznej globalizacji,
ktére Rada SFL przyjeta w roku 2002, a w rok pézniej potwierdzito Zgromadzenie
w Winnipeg. Znalazto sie w nim nastepujace stwierdzenie: ,Poprzez komunie Swie-
ta jesteSmy ze soba potaczeni, a wedtug Lutra «zmienieni» w naszych sgsiadow na
catym $wiecie, z ktérych wielu cierpi, ptacze i umiera w wyniku dynamiki zwigzanej
z globalizacjg gospodarcza. Inni w tej wspoélnocie znajduja sie w strategicznych miej-
scach, aby wptywac¢ na jej przebieg i wyniki. Wspdélnota jest sakramentalng i ekle-
zjalng rzeczywistoscig, ktéra wspdlnie stanowi podstawe naszej tozsamosci, tego
jak postrzegamy jeden drugiego, oraz horyzontu naszych dziatan jako jednostek
i Kosciotow” (LWF 2005b: 135). Echa takiego pojmowania Eucharystii znajdziemy
takze w interpretacji jej znaczenia przez Zgromadzenie Ogélne SFL w Stuttgarcie:
»Sakramentalne dzielenie chleba i wina zobowigzuje nas do troski o chleb powsze-
dni naszych spoteczenstw (1 Kor 11, 17-34). Jako wspoélnota matych i duzych
Ko$ciotéw zdajemy sobie sprawe, ze wypetniamy obowigzek karmienia $wiata
fizycznie i duchowo na rézne sposoby, np. poprzez gtoszenie Ewangelii, edukacje
i budowanie potencjatu, spoteczng i polityczna diakonie, rzecznictwo i skuteczng
komunikacje” (XI Assembly 2010b: 45).

Lutrowa etyka gospodarcza — krytyka kapitalizmu i postrzeganie pracy

Istotnym elementem wypowiedzi Marcina Lutra na temat gospodarki byta
krytyka praktyk wczesnokapitalistycznych. Ten element krytyczny jego wypo-
wiedzi teologicznych czesto jest podnoszony w opracowaniach SFL na temat
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ekonomicznej globalizacji. W czes$ci praktycznej dokumentu roboczego zawartego
w tomie Odpowiedzialnos¢ za siebie... zajmujacej sie praktyczng strong odpowiedzi
Kos$ciotéw na ekonomiczng globalizacje Luter wskazany zostat jako przyktad osoby
wspierajacej opor wobec instytucji ekonomicznych (LWF 2005a: 45). Przywotywana
jest w tym kontekscie jego opinia z traktatu O kupiectwie i lichwie na temat kompanii
handlowych jego czaséw, ktédre manipulujac cena: ,naciskaja i niszcza wszystkich
matych kupcéw, podobnie jak szczupak mate rybki w wodzie, po prostu jakby byli
panami ponad stworzeniami Bozymi, wolnymi od wszystkich praw wiary i mitosci
[...] Nie ma zadnej innej rady nad te: odpus¢ (zostaw) [spotke handlow3], bo i tak
nic innego z tego nie bedzie. Jesli maja pozosta¢ spétki handlowe, to wtedy prawo
i uczciwo$¢ muszg stracic¢ na znaczeniu” (Luter 2009a: 176-178). Przytoczony cytat
pojawia sie takze w o$wiadczeniu ,Chleb powszedni” zamiast chciwosci... przyjetym
na Zgromadzeniu Ogélnym SFL w Stuttgarcie, gdzie skomentowany zostat nastepu-
jaco: ,Marcin Luter wypowiedziat sie przeciw grzesznym systemom i praktykom,
ktdre prowadzity do ucisku i zubozenia ludzi. Mowit jasne «Nie» praktykom bankow
i kompanii handlowych swoich czaséw [...] Odnosit sie nie tylko do kilku chciwych
jednostek, ale do systemu i zatozen, na ktérych sie opierat, ktore oddzielaty zarabia-
nie od odpowiadania na ludzkie potrzeby i wymagaty od niektérych, by nabywali
jeszcze wiecej” (XI Assembly 2010a: 67).

Do wskazéwek gospodarczych M. Lutra nawigzuje tez w swoim opracowaniu
C. Moe-Lobeda. Takze w odwotaniu do traktatu O kupiectwie i lichwie wskazuje na
sformutowane w nim normy dziatalnosci gospodarczej. Pierwsza z nich jest poj-
mowanie sprzedazy jako aktu dziatania wobec blizniego, ktéry powinien by¢ pod-
porzadkowany nie pryncypium zysku, ale stuzbie blizniemu. Kolejng sa wezwania
Lutra skierowane do wtadz politycznych, by te regulowaty handel, wtacznie z wy-
znaczaniem putapéw cenowych. Dwie kolejne reguty dotycza wyznaczania cen.
Sa one wyrazem wyzej sformutowanych generalnych zasad zycia gospodarczego.
Sprowadzajg sie do dwéch twierdzen: , 1. Nie kupuj towaru, kiedy jest tani i nie
sprzedawaj, gdy ceny idg w gore; 2. Nie sprzedawaj po cenie tak wysokiej, jak do-
puszcza rynek” (Moe-Lobeda 2004: 168).

Nieco inne aspekty refleksji Reformatora nad wskazaniami dla zycia gospodar-
czego i handlu podnosi Thomas Kleffmann, w swoim opracowaniu odnoszacym sie
do Lutrowej teologii pracy jako podstawy sprawiedliwej ekonomii, w ramach tomu
Godnos¢ pracy.... Omawiajac problem oddzielenia handlu i ekonomii rynku od her-
meneutycznego kontekstu pracy, tak formutuje dwa Lutrowe kryteria sprawiedli-
wej ceny: pierwsze, doch6d musi odnosic¢ sie do poniesionych naktadéw pracy, ale
takze ryzyka zwigzanego z dziataniami handlowymi. Wszystko, co wykracza ponad
poziom tak wyznaczonego dochodu, jest rabunkiem na tych, ktérzy pracuja. Drugie
kryterium, to wiernos$¢ przykazaniu mitosci blizniego, a wiec troska o blizZniego tak-
ze w warunkach rynku. Kleffmann przypomina takze w kontekscie Lutrowej kry-
tyki praktyk mieszczacych sie w ramach poje¢ dumpingu cenowego i monopolu,
przywotywane juz przez C. Moe-Lobeda wskazania na zadania wtadzy politycznej
w obszarze regulacji gospodarki (Kleffmann 2011: 57-63). Luterski postulat, by
rzeczywistos$cig gospodarcza kierowata nie logika rynku, a mito$¢ blizniego, znalazt
odzwierciedlenie w Postaniu wspomnianego juz wyzej zgromadzenia w Winnipeg:
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»Podkreslamy, wraz z Marcinem Lutrem, Ze praktyki ekonomiczne, ktére podwa-
zaja dobrostan blizniego (szczegdlnie najbardziej potrzebujacego), musza zostac
odrzucone i zastgpione alternatywami. Luter przypomina takze duchownym, zZe sa
zobowigzani demaskowac ukrytg niesprawiedliwo$¢ praktyk ekonomicznych, ktéra
prowadzi do wyzysku potrzebujacych” (X Vollversammlung 2005: 61).

W konteks$cie wykorzystania Lutrowej krytyki rzeczywisto$ci gospodarczej in-
teresujace sa takze dwie obserwacje poczynione przez Wolfganga Stierle i Guillermo
Hansena. Obaj autorzy wskazuja na znaczenie krytyki praktyki odpustowej jako
traktowania zbawienia w kategoriach towaru ekonomicznego, dla p6Zniejszych roz-
strzygnie¢ Reformatora w zakresie etyki gospodarczej. Ponadto uwypuklaja znacze-
nie objasnienia pierwszego przykazania w Duzym katechizmie: ,Bogiem jest to, od
czego winnismy sie spodziewa¢ wszystkiego dobrego i do czego mozemy sie uciec
we wszystkich potrzebach. Mie¢ Boga nie znaczy nic innego, jak ufa¢ Mu z catego
serca i wierzy¢. Nieraz mdéwitem, ze jedynie ufnos$¢ i wiara serca czynig zaréwno
Boga, jak bozka. Jesli wiara i ufnos¢ sg prawdziwe, to i twdj Bog jest prawdziwy;
odwrotnie za$, gdzie ufno$¢ jest fatszywa i niewtasciwa, tam nie ma tez prawdziwe-
go Boga. [...] Niejeden mysli, Ze ma Boga i do$¢ wszystkiego, gdy posiada pienigdze
i mienie; buduje na tym i chelpi sie z tego tak niewzruszenie i pewnie, iZ nie dba o nic
innego. Zaiste, taki ma takze Boga, ktéry sie nazywa mamona - to jest pieniadz i mie-
nie, ktérym oddaje cate serce. Mamona jest najpospolitszym bozyszczem tego $wia-
ta” (Luter 2011: 62). To dla W. Stierle dowod, ze ,Luter rozwaza stosunek do pienie-
dzy nie w kategoriach etycznych [...] ale stricte teologicznych” (Stierle 2005b: 189).
Zdanie to podziela G. Hansen, widzac w takim objasnieniu pierwszego przykazania
dowdd na to, ze Luter dokonuje identyfikacji: ,...rzeczywistosci pieniadza i jego in-
strumentow nie tylko jako etycznych i praktycznych problemoéw, ale jako kwestii
wyznania” (Hansen 2016: 69). Z tym wigze sie kolejne spostrzezenie Hansena:
,Luter byl nie tylko uwaznym obserwatorem i analitykiem wczesnych praktyk,
ktore pdzniej znane beda jako «kapitalizm», ale takze identyfikowat takie prakty-
ki jak kredyt, dtug, inflacja, oprocentowanie, lichwa, czynsz i monopol jako wyrazy
niewiary, demonicznej rzeczywisto$ci lub wrecz krélestwa szatana” (Hansen 2016:
70-71). Takie interpretacje pierwszego przykazania znalazty tez odzwierciedlenie
w oéwiadczeniu Zgromadzenia Ogélnego SFL w Stuttgarcie w roku 2010 ,,Chleb po-
wszedni” zamiast chciwosci..., gdzie w jego kontekscie stwierdzono: ,Dla SFL jako or-
ganizacji opartej na wierze chrzescijanskiej kluczowe znaczenie ma wypowiadanie
sie na temat chciwosci, gdyz u swej podstawy jest ona glteboko duchowa kwestig”
(XI Assembly 2010a: 66).

Te krytyczne wobec wczesnokapitalistycznych praktyk rozwazania Lutra o ety-
ce gospodarczej nalezy uzupetnic¢ o jego postrzeganie pracy’, jak czyni to w swoim
opracowaniu T. Kleffmann. Autor ten widzi podstawe dla sprawiedliwej ekonomii
nie tylko w luterskiej krytyce mechanizméw rynkowych, ale tez w okreslonej wizji
pracy rozwinietej przez Reformatora. Na wstepie Kleffmann wskazuje, ze dla Lutra
cztowiek przeznaczony jest przez Boga do pracy, to jest jakiego$ rodzaju znaczacej

7 W ponizszych rozwazaniach na temat Lutrowej etyki pracy odwotano sie do badan

wtasnych (Sojka 2016: 132-136).
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aktywnosci. By jednak poja¢ Bozy sens pracy, konieczne jest uwolnienie cztowieka
w usprawiedliwieniu jedynie z taski przez wiare. Praca w takim kontekscie staje
sie nabozenstwem, oddawaniem Bogu chwaty. Tak rozumiana nie moze zajmowac
catego czasu cztowieka. Musi istnie¢ odpowiedni balans miedzy praca a odpoczyn-
kiem. Musi ona by¢ dla cztowieka obszarem, w ktérym uswiadamia sobie swoje od-
niesienie do Boga, i gdzie to odniesienie znajduje swoja realizacje. Stad nie kazda
praca, szczeg6lnie nie ta, ktéra prowadzi do bezmyslnosci, moze by¢ traktowana
jako nabozenstwo. Temu stuzy tez Lutrowa interpretacja IlI przykazania dotycza-
cego odpoczynku jako czasu, w ktérym to Bdég dziata w cztowieku. Fakt upadku
w grzech nie pozbawit pracy jej podstawowego sensu, tj. stuzby na rzecz mitosci
bliZzniego oraz tego, ze dzieki niej Bog podtrzymuje istnienie $wiata. Jednak fakt, ze
zadania tego podejmuja sie grzesznicy, prowadzi do tego, Ze ten sens pracy bywa
pomijany, a ona sama naduzywana. Stad w Lutrowym traktacie O wolnosci chrze-
Scijanina praca stala sie takze elementem samodyscypliny. To ona, obok realizacji
mitosci blizniego, jest w tym pi$mie ukazana jako gtéwny cel dobrych uczynkéow
(Kleffmann 2011: 51-53).

Thomas Kleffmann zwraca takze uwage, ze w mysleniu M. Lutra praca odgrywa
réwniez role modlitwy. Zyskuje ona ten wymiar, kiedy w perspektywie wiary czto-
wiek uSwiadamia sobie, Ze to B6g zapewnia mu wszystko, zaréwno cieles$nie, jak
i duchowo. Bozym powotaniem dla cztowieka nie jest lenistwo, ale wykonywanie
swojego zawodu-powotania. Kleffmann wskazuje w tym kontekscie na rozréznienie
miedzy pracg na rzecz zapewnienia sobie bytu a poleganiu w tej kwestii na wta-
snych osiggnieciach. Z tym wigza sie wezwania Reformatora, by nie niepokoi¢ sie
o to, czy Bog zapewni cztowiekowi dzieki jego pracy wystarczajacg ilos¢ débr do
zycia. Kleffmann taczy tak rozumiany niepokéj opisany w pismach M. Lutra z kon-
kupiscencjq (pozadliwos$cia), a wiec zasadniczym wzorcem grzechu pierworodnego.
Ukazuje tez prace napedzang chciwoscia jako totalne pograzenie sie w niepokoju,
prowadzgce do utraty prawdy o zyciu, ktdre jest stworzone i przepeinione sensem.
Pominiecie tego, ze wszystko, co otrzymujemy, takze jako owoc pracy, jest darem,
realizuje sie nie tylko w motywacji do pracy, ale takze sytuacji, w ktérej cztowiek
definiuje samego siebie poprzez owoce swojej pracy, ktére zaczynaja kreowac jego
Swiat i tozsamos¢. Cztowiek pracujacy, ktéry motywacje do swojej pracy widzi w je-
dynie w zysku i przez jego pryzmat postrzega tez wszelkie owoce swojej pracy, wy-
myka sie Lutrowemu ujeciu pracy jako nakierowanej na podtrzymanie zycie i mi-
tos¢ blizniego (Kleffmann 2011: 53-55).

Reformator dostrzegat bowiem w kazdym znanym mu rodzaju pracy epoki
przedindustrialnej jej element wktadu w dobro wspdlne. Podziat zadan w spote-
czenstwie realizowanych w ramach podziatu pracy przez rézne osoby dla dobra
wspolnego jest dla niego przejawem Bozego porzadku. Bog zas$ jest tym, ktéry po-
wotuje [niem.: beruft] do wykonania specyficznego zadania w owym porzadku. Za
tym stoi przekonanie o réwnej wartosci poszczegélnych zadan i profesji w Bozych
oczach. Przy czym M. Luter dostrzega konieczno$¢ krytycznego ogladu poszczego6l-
nych prac z perspektywy dobra wspélnego (np. udziat Zoinierzy w niesprawiedli-
wej wojnie czy handel towarami luksusowymi). Jednocze$nie Reformator krytykuje
osiagganie zyskow nie na podstawie pracy, uznajac to za niesprawiedliwe okradanie
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pracujacych. Z tym wiaze sie jego krytyka zyskow z handlu, czy kapitatu (Kleffmann
2011: 55-57). Do tej krytyki postrzegania dziatalnosci gospodarczej w kategoriach
zysku i kapitatu pojawiajacej sie u Lutra w kontekscie jego pojmowania pracy na-
wigzuje G. Hansen. Zwraca on uwage, ze dla Lutra pozyskiwanie pieniedzy byto $ci-
$le zwigzane z praca. Przywotuje stwierdzenie z Wielkiego kazania o lichwie: ,Nie
mozesz zarabia¢ pieniedzy tylko pieniedzmi” (Luther 1888: 54) i komentuje je na-
stepujaco: ,Wspolnoty chrze$cijaniskie [Luter] wyobrazat sobie jako przestrzenie
praktyk «komunistycznych», gdzie wymianga i handlem nie rzadza logika i groma-
dzenie kapitatu przez wykorzystywanie pracy, czy to przez finansowe mechanizmy
poreczen, kredytéw opartych na odsetkach, czy sprzedawanie towaréw «tak drogo
jak sie da»” (Hansen 2016: 76).

Podsumowanie

Powyzej przedstawiono trzy przyktady motywéw zaczerpnietych z mysli
Marcina Lutra, ktére dostarczajg krytycznego impulsu dla refleksji prowadzone;j
przez Swiatowa Federacje Luteranska nad rzeczywistoicig globalizacji. Istotne,
ze wszystkie sg koncepcjami przede wszystkim teologicznymi. Wida¢ to nie tylko
w przypadku aktualizacji w debacie w ramach SFL fundamentalnych przekonan
soteriologicznych (nauka o usprawiedliwieniu) czy eklezjologicznych (Kosciot jako
communio zakorzenione w Wieczerzy Panskiej), ale takze w rozwazaniach Lutra
z zakresu tego, co dzi$ zaliczane jest w ramach etyki teologicznej do etyki gospodar-
czej, a wiec kwestii krytyki kapitalizmu czy tez pojmowania pracy. Powyzsze przy-
ktady ukazuja nie tylko najwazniejsze teologiczne uzasadnienia krytyki globalizacji
obecne we wspétczesnym luteranskim dyskursie, ale takze ukazuja sposoby aktu-
alizacji tre$ci wtasciwych dla teologicznego mys$lenia XVI-wiecznej reformacji, jakie
obecne byly w wewnatrzluteranskiej debacie na forum SFL. Przyktady te ukazuja
dazenie do traktowania teologicznych ocen i impulséw jako majacych przetozenie
na konkretna, do$wiadczang rzeczywisto$¢. Odzwierciedla to typowe dla teologii
Lutra zakorzenienie myslenia teologicznego w egzystencjalnej sytuacji tych, ktérzy
owag teologiczng refleksje podejmuja.

Kontekstualno$¢ rozwazan teologicznych jest jedng z zasadniczych cech dys-
kursu we wspotczesnym luteranizmie. Pozwala siega¢ do bogatych tresci wtasnej
tradycji teologicznej, do ktérych luteranizm jest silnie przywiazany i jednoczesnie
nie traktowac ich jedynie jako konstruktéw teoretycznych, ale odnosi¢ do zaistnia-
tych wspotczesnych wyzwan, takze na polu ekonomii. Takie zakorzenienie prak-
tycznej, spotecznej, krytycznej refleksji wydaje sie takze chroni¢ w pewnym stopniu
debate prowadzona w ramach SFL przed zagubieniem wymiaru duchowego i teo-
logicznego. Wymiar ten jest za$ istotowym elementem jej tozsamosci. SFL nie jest
bowiem tylko organizacja miedzynarodowa rozumiang w kategoriach instytucjo-
nalnych, ktéra ma za zadanie reprezentowa¢ w debacie publicznej okreslone $ro-
dowiska koscielne, ale jest takze wspélnota Koéciotéw. Oznacza to, ze SFL nie po-
strzega samej siebie w pierwszym rzedzie poprzez powigzania instytucjonalne, ale
daje pierwszenstwo w swoim samorozumieniu teologicznym przekonaniom, ktére
odnosza sie do wspdlnoty w tym, co Swiete [communio in sacris], a wiec w zwiasto-
wanym Stowie Ewangelii i sprawowanych sakramentach.
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Theological Heritage of Martin Luther as an Inspiration
for the Contemporary Criticism of Globalisation,
on the Basis of a Publication by the Lutheran World Federation

Abstract

One of the more interesting threads in modern debate within Lutheranism in the world is
the question of actualisation of Martin Luther’s theology in relation to modern problems and
challenges. An example of such efforts are, among other things, statements and publications
issued under the auspices of the largest international organisations bringing together
the Lutheran churches, the Lutheran World Federation - Communion of Churches. After
the year 2000, one of the most important areas of interest in the reflection undertaken by the
Federation in response to the challenges that its churches are facing was current economic
situation, and especially globalisation processes. One of the inspirations for this critical
reflexion was a new reading of the Reformer’s theological thought, with special attention paid
to its threads dedicated to certain economic issues (including but not limited to work and
trade), as well as to the perception of the church in the categories of mutually responsible
and supportive communion (including the early stadium of Lutheran theology of the Lord’s
Supper), and the key theological message of the Reformation, i.e. the teaching on Salvation by
grace through faith alone. The article presents how in the study programmes of the Lutheran
World Federation since the year 2000 the references to these areas of Martin Luther’s
theology are used as critical tools when dealing with modern economic relations. It allows,
at the same time, to show how modern heirs of the Reformation read Luther’s theological
heritage in relation to the challenges of modern economic life.

Key words: lutheranism, globalisation, Martin Luther, Lutheran World Federation
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Streszczenie

W Polsce narodzity sie dwa oryginalne zjawiska o charakterze pokojowym. W XVII wieku
na kanwie wspdtpracy miedzykonfesyjnej protestantéw polskich powstat ruch pokojowy
nazwany irenizmem. Barttomiej Bythner Starszy napisat rozprawe, opracowanie teoretycz-
ne nawigzujace do owego procesu, obejmujaca tematyke pokoju, ktéra inspirowata poszu-
kiwanie podobnych rozwigzan w Europie. W XX wieku, w oparciu o dziatajaca wéwczas
w Czechostowacji Chrzescijaniska Konferencje Pokojowa, Witold Benedyktowicz opracowat
propozycje teologicznej, chrzescijanskiej refleksji nad pokojem $wiatowym, zwigzanym ze
sprawiedliwo$cig spoteczng - irenologie. Obie propozycje sg oryginalnym wktadem polskich
autoréw ewangelickich w §wiatowg teologie protestancka. Artykut jest préba przedstawienia
obu stanowisk pokojowych - irenizmu i irenologii.

Stowa kluczowe: pokdj, irenizm, irenologia, ekumenizm, protestantyzm

Wstep — definiowanie

Omawiana w artykule problematyka dotyczy pojecia ,pokoju”. Do lat 80. ubiegtego
wieku kwestie te opisywano i postrzegano jako swoiste napiecie pomiedzy termi-
nami (stanami) wojny i pokojul. W zwigzku ze zmianami sytuacji miedzynarodowej
w latach 90. (koniec zimnej wojny, terroryzm miedzynarodowy) rozszerzeniu ule-
glo spojrzenie na pozamilitarne aspekty problematyki. W optyce badawczej bezpie-
czenstwa pojawily sie kwestie ekologii, ekonomii, energetyki, informacji (cyfryza-
cji), humanitarna i wiele innych.

Wspotczesnie zatem mozemy méwic o bezpieczenstwie w obszarach:
- przetrwania panstwa, narodu, grupy etnicznej;
- integralnosci panstwa i danego obszaru kulturowego;
- niezalezno$ci politycznej (suwerennosci);

1 W tym kontekscie, dialektycznego napiecia miedzy wojna a pokojem, mozna opisac

rozwiniecie, powstatej na gruncie rzymskiej zasady bellum iustum, chrze$cijanskiej wojny
sprawiedliwej, teologicznie uzasadnionej przez Augustyna Aureliusza w dziele De civitate
Dei. Wojna ta musi by¢ prowadzona przez legalng wtadze, posiada¢ sprawiedliwy powdéd,
a celem winno by¢ osiagniecie pokoju. Poglady te zostaly recypowane na gruncie nauki
Marcina Lutra, a takze Jana Kalwina i Urlicha Zwinglego (zob. Tondera 2013: 96-97).
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- jakos$ci zycia - ekonomicznej, cywilizacyjnej, srodowiska naturalnego, praw
i swobod obywatelskich (Zieba 2008: 22).

Poszukiwanie dotyczace pokoju nalezy zatem rozpatrywac aktualnie w kontek-
Scie szerszej problematyki badawczej, zwigzanej z wymienionym wyzej pojeciem
bezpieczenstwa. Wskazujac na wspotczesne pole rozpatrywania zagadnien bezpie-
czenistwa, w tym opracowaniu poruszona zostanie problematyka w ujeciu histo-
rycznym, ograniczonym do tematyki pokoju.

Pokéj w kategoriach ogélnospotecznych jest wartoscig, do ktérej zmierzaja jed-
nostki, grupy spoteczne, panstwa i organizacje miedzynarodowe, a w dazenie ku
ktdérej konieczne jest wyeliminowanie wojny lub zorganizowanej, intencjonalnej
przemocy (Kukutka 1987). Dla poszerzenia opisu wspomnianego ujecia dodajmy
jeszcze okreslenia:

ruch pokojowy - nonkonformistyczna dziatalno$¢ odwotujaca sie do idei pokojowych
czy antymilitarystycznych, niekoniecznie zaktadajacg jednak idee odmowy udziatu we
wszelkich wojnach i walkach zbrojnych [...]; pacyfizm jako zasada, oznacza osobistg od-
mowe udziatu we wszelkich walkach zbrojnych, jako ruch spoteczny zas, w Scislejszym
znaczeniu, jest zespotowaq dziatalnoscia, prowadzona w mniej lub bardziej zorganizowa-
nej formie, motywowang tg zasada i skupiajaca zwolennikéw odmowy udziatu w jakich-
kolwiek walkach zbrojnych (Modzelewski 2000: 21).

A dla ich umiejscowienia w kontekscie doktryny chrzescijanskiej przyjmijmy,
ze: ,Cate zwiastowanie chrzescijanskie jest w swojej istocie oredziem pokoju i teolo-
gia, jako interpretatorka objawienia, musi by¢ z natury pokojowa” (Benedyktowicz
1965: 13).

Przygladajac sie zatem najpierw problemowi pacyfizmu mozna przyjacé, ze:

Pacyfizm powstat oryginalnie, [...] na gruncie pierwotnego chrzescijanstwa i, jak sie
przypuszcza, byto to zwigzane m.in. z silnie akcentowana odpowiedzialnos$cia osobista,
wiasciwa kulturze judeochrzescijanskiej. Zawarte w Piémie Swietym nauki zaczeto poj-
mowac¢ w srodowisku judeochrzescijanskim jako obowigzujacy indywidualnie kazdego
chrzedcijanina zakaz udziatu w wojnie, stuzenia w wojsku, obejmowania stanowisk pan-
stwowych [...] Nie sa znane wcze$niejsze lub inne starozytne egzemplifikacje pacyfizmu
w $cistym tego stowa znaczeniu. Pierwotnie pacyfistyczne stanowisko zostato zdecydo-
wanie odrzucone w czasach konstantynskich [...] Jednak zwigzek historyczny pacyfizmu
z chrze$cijanstwem utrzymat sie, gdyz pacyfizm zaczal pojawiac sie odtad na gruncie
herezji chrzescijanskich (Modzelewski 2000: 25-26).

Sposréd nich nalezy wymienié¢ kataréw (XI-XIII w.) oraz pézniejsze, refor-
macyjne wyznania dysydenckie - mennonitow (XVI w.) czy kwakréw (XVII w.).
Mozemy takze poszerzy¢ ten wykaz o totstoizm w Rosji a takze, w aspekcie ponad-
narodowym, adwentystéw dnia siodmego i §wiadkéw Jehowy. W Polsce wyrazistym
przedstawicielem pacyfizmu chrzes$cijanskiego byt ruch braci polskich (arian)

Wart wprowadzenia jest takze wykaz typoéw pacyfizmu, co pozwoli nam zrozu-
mie¢ réznorodno$¢ postaw w ramach samego zjawiska. I tak, za Peterem Brockiem,

2 Pomijam tu kwestie postaw pacyfistycznych zwiagzanych z idolatrig. Cho¢ znane
i udokumentowane, sg dla niniejszych rozwazan poboczne.
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wyrézniamy typy incydentalne: wokacjonalny, soteriologiczny, eschatologiczny,
oraz trzy typy podstawowe: separacyjny, integracyjny i zorientowany na cel (Brock
1972, za: Modzelewski 2000: 39).

Pacyfizm wokacjonalny dotyczy mnichéw i duchownych. Osoby te, wybierajace
szczegdlne powotania, sg obligowane do powstrzymywania sie od udziatu w wojnie
i dotyczy to wszystkich wyznan chrzescijanskich. Pacyfizm soteriologiczny nawig-
zuje do rytualnej nieczystosci zwiazanej z przelewem krwi (katarzy), a pacyfizm
eschatologiczny zwigzany jest ze spodziewanym nastaniem powszechnego katakli-
zmu poprzedzajacego panowanie Chrystusa na ziemi (bracia plymuccy, adwentysci).

Pacyfizm separacyjny charakteryzuje sie odsunieciem sie od $wiata zewnetrz-
nego i praktykowaniem wtasnych standardéw zycia i wartosci. Do nurtu tego mo-
zemy pierwotnie zaliczy¢ albigenséw i waldensow (XII-XIV w.), a w okresie refor-
macji anabaptystéw i mennonitéw (takze amiszy w XVII w.). Powstanie pacyfizmu
anabaptystycznego zapoczatkowato trwate osadzenie go w nowozytnosci. Dodac
nalezy, ze wyznania te nie probujg wptywac na jakgkolwiek forme demilitaryzacji
spoteczenstw.

Pacyfizm integracyjny, nurt dominujacy we wspoétczesnosci, postuluje, poza
osobistym niezaangazowaniem w konflikty zbrojne, usitowanie wptywania na tad
i porzadek spoteczny w wymiarze panstwowym i miedzynarodowym. Z tak ro-
zumianego pacyfizmu biorg tez poczatek wszelkie ruchy i organizacje pokojowe.
Charakterystyczng postawe pacyfizmu integracyjnego prezentujg kwakrzy (lewica
purytanizmu). Pacyfizm zorientowany na cel charakteryzuje sie wybidrcza, pryn-
cypialna odmowa udziatu w pewnych wojnach (np. nuklearnej), a tolerowaniem
udziatu w innych konfliktach (Modzelewski 2000: 39-49).

Postugujac sie powyzszymi kategoriami irenizm i irenologie nalezy okresli¢
jako chrzescijanskie ruchy pokojowe o charakterze integracyjnym.

Irenizm

W Polsce najlepsza egzemplifikacja irenizmu, czyli dazenia do pojednania i po-
koju miedzy protestantami przy otwartym stanie wojny z katolicyzmem, jest dzia-
talno$c¢ Barttomieja Bythnera Starszego.

Barttomiej Bythner Starszy urodzit sie ok. roku 1559. Miejsce narodzin nie
jest znane, wiele przemawia za tym, ze pochodzit z nobilitowanej rodziny patry-
cjuszowskiej z Dolnego Slaska, najprawdopodobniej z Wroctawia. Bythnerowie,
wzorem innych rodéw bogatego mieszczanstwa dolnos$laskiego, przyjeli lute-
ranizm i w takim tez wyznaniu wychowywany byt Barttomiej. Wyksztatcenie
odebrat przypuszczalnie we wroctawskim gimnazjum Elzbiety - Elisabetheum.
Twérczos¢ jego wskazuje na to, zZe byto ono gruntowne, teologiczno-filologiczne,
oraz ze mial jeszcze na Slasku stycznoéé z kregami melanchtonsko-kalwinskimi.
Studia mogt ukonczy¢ w Heidelbergu lub, co bardziej prawdopodobne, w Neustadt
an der Haardt, w Collegium Casimirianum, gdzie mdgt by¢ uczniem Davida Pareusa
(Pawelec 2008: 43).

Byt duchownym ruskiego dystryktu Kosciota ewangelicko-reformowanego
w latach 80. i 90. XVI wieku (1585-1595). Przyjmuje sie, Ze przed ordynowaniem
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petnit funkcje preceptora - guwernera i prywatnego pedagoga. W roku 1605 zo-
stal pastorem w Gtebowicach i w tym samym objat funkcje seniora duchownego
dystryktu oswiecimsko-zatorskiego, najmniejszego terytorialnie i najmniej licznego
w zbory dystryktu KoSciota Ewangelicko-Reformowanego w Matopolsce. Znana jest
woéweczas jego mediacja pomiedzy Niemcami a Polakami w zborze krakowskim oraz
fakt, ze gteboko utozsamiat sie z polskos$cia®.

Drugie dziesieciolecie XVII wieku to spadek liczby zboréw (w Matopolsce
o ok. 50%), a w $lad za tym likwidacja dystryktu o§wiecimsko-zatorskiego, ktérego
Bythner byt ostatnim seniorem, i przeniesienie go do Gorlic okoto roku 1615, gdzie
pozostawat do roku 1626. Gdy po zamieszkach utracono tam $wiatynie i plebanie,
przenidst sie do Nagtowic, a nastepnie Wiatowic w powiecie szczyrzyckim. W roku
1628 objat pastorstwo w Malicach, a takze zostat powotany na seniora dystryktu
sandomierskiego. Zmart tam 28 marca 1629 roku. Nieznane s3g dane jego matzonki.
Wiemy natomiast o jego dzieciach: Barttomieju Mtodszym (1602-1675), teologu
i publicyscie religijnym; Zachariaszu, Marcinie, Wiktorynie (1605-1670), lekarzu,
hebraiscie, Janie oraz co najmniej dwdch coérkach - Katarzynie i drugiej, nieznane-
go imienia.

Barttomiej Bythner byt, poza sprawowaniem funkcji koscielnych, ttumaczem
Pisma Swietego (rewizja ksiag Starego Testamentu ptynaca ze znajomosci jezyka
hebrajskiego) - prace te doprowadzity docelowo do wydania Biblii Gdanskiej, jak
réwniez polemistg religijnym i poeta (Enchiridion consolatorium) (Pawelec 2008:
85, 94-96). Najbardziej znany jest z dzieta Fraterna et modesta ad omnes per univer-
sam Europam reformatas ecclesias, earumque pios ac fideles moderatores ac defenso-
res, pro unamini in toto religionis evangelicae negatio consensu inter se constituendo
exhortation: transmissa a fratribus professionis evangelicae in Minore Polonia existen-
tibus (,Braterskie i fagodne napomnienie do wszystkich Kosciotéw reformowanych
w Europie...”), wydanego w Genewie, w roku 1609 (Bartel 1966)*. Powyzsza rozpra-
wa bedzie przedmiotem dalszych dociekan jako przyktad teorii irenizmu.

Irenizm, w szerszej perspektywie, mozemy potraktowac jako prad mysli hu-
manistycznej XVI-wiecznej Europy, wyrazany przez Erazma z Rotterdamu, Georga
Cassandera, Georoga Wietzela, Jana Laskiego czy Andrzeja Frycza Modrzewskiego.
Byt bliski obu stronom przeksztatcajacego sie KoSciota - katolikom i protestantom.
Skomplikowanie i zaostrzenie sie kursu kontrreformacyjnego zawezito pojecie eu-
ropejskiego, powszechnego, spoteczno-politycznego tadu pokojowego do kierunku
w teologii chrzeScijanskiej, ktory zmierzat do ustanowienia zgody i pokoju miedzy-
wyznaniowego w drodze wzajemnych ustepstw doktrynalnych. Ograniczyt sie on
tez praktycznie do protestantyzmu.

Idee i propozycje zawarte we Fraterna et Modesta... s3 wynikiem procesow re-
formacyjnych zachodzacych w Polsce i Europie oraz usytuowaniu w tychze samego
Bythnera. Europa z duzym zainteresowaniem obserwowata polskie do§wiadczenia

3 Warto wspomnie¢ o tragicznym epizodzie pobicia w czasie napadu studentéw kra-
kowskich na zbér kalwinski w Aleksandrowicach pod Krakowem w kwietniu 1613, co ilustru-
je atmosfere religijng 6wczesnych czaséw (Wegierski 2007: 105).

* Szerzej na temat biografii i dziatalnosci Barttomieja Bythnera Starszego zob. Bartel
1966; Pawelec 2008; Szturc 1998; Wegierski 2007.
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miedzykonfesyjnej, a zwlaszcza Ugode sandomierska z roku 1570. Przyjeto tam
zatozenia pokoju wyznaniowego obejmujgcego luteranéw, kalwinistéw i braci cze-
skich (wspolne odbywanie synoddw generalnych) oraz podjeto wysitki opracowania
wspolnego wyznania wiary implikujace, by¢ moze, powstanie KoSciota narodowego.
Ewangelicy polscy byli wéwczas jedynymi w Europie, ktérym udato sie doprowa-
dzi¢ do zgody miedzywyznaniowej. Dlatego inni, szukajac rozwigzania swoich pro-
bleméw, zwracali sie ku Rzeczypospolitej jako pewnemu wzorowi postepowania.

W Niemczech wéwczas zwalczali sie zwolennicy luteranizmu i kalwinizmu.
Luteranie, pod przewodnictwem elektora saskiego Augusta Wettina, opracowali
swoja Ksiege Bergenska czyli Formula concordiae. Kalwinisci za$, z pomoca szwaj-
carskich teologéw, w tym Theodora de Beze, dali swa odpowiedz w Harmonia confes-
sionum fidei. Oba dokumenty zostaty skierowane do Polski za posrednictwem supe-
rintendentéw, pastoréw oraz patronow szlacheckich poszczegélnych konfesji. Obie
strony chciaty pozyska¢ zwolennikéw w Polsce. Odpowiedz ewangelikow polskich
na powyzsze dziatania zostata udzielona na zjezdzie ewangelickim w Warszawie,
w roku 1578, odbywajacym sie w czasie 6wczesnych obrad sejmu. Szlachta prote-
stancka Polski i Litwy przestata obu stronom list nawotujacy do zgody i pojedna-
nia. Takze wtadze ko$cielne zboréw polskich i litewskich zaproponowaty zwotanie
wspélnego dla wszystkich wyznan soboru i ustalenie jednej podstawy wyznaniowej
(Pawelec 2008: 39-40).

Nalezy dodag, ze poszukujgc stosownych wzorcéw opublikowano w Niemczech
na poczatku XVII wieku tekst Ugody sandomierskiej, a takze aktu Konfederacji war-
szawskiej. ,Na do$wiadczenia polskie powotywat sie Fryderyk VI, ktory w 1606 r.
zachecat ewangelikow wirtemberskich do zaprowadzenia zgody wedtug wzoru,
jakim byt consensus Polonicus” (Pawelec 2008: 42).

W Heidelbergu owe postulaty ireniczne realizowat teolog Dawid Pareus (na-
zwisko Waengler), urodzony w roku 1548 w Zabkowicach na Slasku. Ukonczyt
luteranskie gimnazjum w Jeleniej Gorze, a nastepnie zblizyt sie do kalwinizmu
i przenidst sie do Palatynatu. Tam, prawdopodobnie we wspomnianym wyzej Colle-
gium Casimirianum w Neustadt an der Haardt, spotkat sie jako wyktadowca ze stu-
dentem Barttomiejem Bythnerem.

Nie wiadomo, dlaczego propozycja wspéttworzenia irenicznej doktryny
w Niemczech, zostala przedtozona Barttomiejowi Bythnerowi. Nie wiadomo tez,
kto jg ztozyt - nalezy raczej wykluczy¢ czynniki oficjalne. Moze zatem znajomos¢
Pareusa i Bythnera z czas6w studiéw oraz podtrzymywany kontakt, pozwolity wy-
ktadowcy zaproponowa¢ wspoétprace dawnemu studentowi. Zwtaszcza ze jesli pod-
trzymywali kontakty, to Pareus wiedziat o pracach nad Pismem Swietym, biegtoscia
teologiczng Bythnera, a takze moégt mie¢ wiedze o praktycznych dziataniach media-
cyjnych seniora dystryktu o$wiecimsko-zatorskiego w sprawie konfliktu w zborze
krakowskim?®.

5 Konflikt ten najpro$ciej ttumaczy niniejszy fragment: ,Na list braci krakowskiej od-
pisali$my, ktorzy Ze sie na x. Michata skarzyli o to, ze prowadzit bracia jezyka niemieckiego
z polskimi, pozwoliliSmy im, aby sobie po x. Barttomieja Bythnera postali i dla pogodzenia,
i do ustugi Sw. Spotecznos$ci.” (Sipayto 1983: 283). Mozliwe jest takze, ze za odpowiedZ na
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Propozycje Pareusa, opracowania doktryny pokoju wyznaniowego realizowat
Bythner w latach 1606-1607. Pierwsza publiczna prezentacja tekstu nastgpita na
synodzie ruskim 20 maja 1607 roku, a nastepnie 28 wrze$nia we Wtodzimierzu
(dystrykt checinski) i 12 listopada tegoz roku w Gtebowicach (dystrykt zatorsko-
-o$wiecimski) - wszedzie tekst otrzymywat aprobate synodatéw i byt sygnowa-
ny ich nazwiskami. Rozprawa zatem, uzyskawszy aprobate Kosciota Ewangelicko-
-Reformowanego w Matopolsce, zostata skierowana do elektora Fryderyka IV
Wittelsbacha, ktéry nakazat jej rewizje teologom heidelberskim. Nastepnie roze-
stano jg do Kosciotéw krajowych w celu jej zaopiniowania.

Doda¢ nalezy, ze na kolejnych wydaniach Fraterna et modesta... nie ma nazwi-
ska autora®. Prawdopodobnie przewazyta tu che¢ zaprezentowania tresci jako sta-
nowiska Kosciotéw w Polsce, a nie pogladu autora.

Dzieto sktadajace sie z trzech czesci, poswiecone jest realizacji idei irenizmu
w Europie. Cze$¢ pierwsza’ omawia postulaty zawarcia zgody pomiedzy Ko$ciotami
Ewangelickim, w oparciu o argumenty o charakterze soteriologicznym i eklezjal-
nym. Za podstawe Bythner uznat przestanke, ze KosScioty w zasadniczych kwestiach
prawd wiary s3 zgodne. R6znice wystepujace pomiedzy nimi majg charakter dru-
gorzedny. Za przyktad postuzyta tu autorowi konfesja genewska Harmonia confes-
sionum fidei z roku 1581, ktdra godzita w sobie rézne stanowiska. Cze$¢ druga® to
wskazania, ktéore zdaniem Bythnera, moga pomoc zrealizowac proces i samo osia-
gniecie zgody. Szczego6lnie podkreslanym przez autora zjawiskiem jest niewtasciwa
postawa teologéw i kaznodziejow: przeszkody personalne - ambicje, urazy, czasem
zwykte niewystuchanie drugiej strony - uniemozliwiajg porozumienie. Zatem, jesli
Koscioty z tychze powoddéw nie mogg osiggna¢ porozumienia, to Bythner wskazuje
na wtadze swiecka, jako te, ktéra obejmujac patronat nad dialogiem, moze swg sita
i autorytetem powstrzymac miedzykoscielne spory. Wtadza Swiecka winna wiec na-
kaza¢ duchownym milczenie w kwestiach spornych (sic!).

Czy stusznie mozna sie tu doszukiwac echa erazmianskich zalecen niebudzenia
kontrowers;ji religijnych gtosicielom Prawdy Objawionej? Bythner powotuje sie tez
na Melanchtona, ktéry wielokrotnie podkreslat konieczno$¢ pokoju miedzy gtosza-
cymi Ewangelie pastorami i starszymi réznorodnych konfesji protestanckich, aby
stuzy¢ przyktadem, a nie wywotywac zgorszenia wsréd chrzescijan.

Wtasciwym dla osiagniecia zgody bedzie zwotanie soboru powszechnego pod
$Swieckim patronatem. Powinien on by¢ poprzedzony zgromadzeniami krajowymi,
a miejscem organizacji soboru powinny by¢ Niemcy, jako potozone w centralnej
czesci Europy oraz zréznicowane wyznaniowo. Wzoru tej propozycji nietrudno do-
szukac sie w procesie uzyskiwania konsensusu na gruncie polskim, gdzie najpierw
uzgadniano sprawy na synodach prowincjonalnych, by przedlozy¢ je na synodzie

traktat ireniczny Bythnera postuzyt napisany przez Pareusa tekst polemiki z Faustynem
Socynem i jego zwolennikami.

6 Pierwsze wydanie to Genewa 1609, a kolejne: 1614 Heidelberg i 1618 Frankfurt nad
Menem.

7 De causis gravissimis, que Evangelicos utrinque ad mutual cocncordiam excitare atque
impellere debeant.

8 De modo, quo exoptata diu concordia Inter Evangelicos Inari ac stabiliri quaet.
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krajowym, co zaowocowato wspomniang Ugodg sandomierska (1570), przyjeta
przez luteranow, kalwinéw i braci czeskich. Praktyczne przyktady postepowania
- opisy nastepnych synodéw generalnych, powstajacych tam kontrowersji i sposo-
bow ich rozwigzywania, az do synodu torunskiego z roku 1595 - wyroézniaja wta-
$nie Bythnera sposréd innych autoréw tamtego czasu. Podstawowym argumentem
jest czesto wtasnie praktyka.

Za podstawowe problemy dogmatyczne uznat Bythner Osobe Chrystusa, ko-
munie $wietg i predestynacje. Za$ jako przeszkode rytualna egzorcyzmy, tamanie
chleba, spowiedz, obrazy i oftarze. Problemem jest tez dyscyplina koscielna i tu
szczegOlnie wazna kwestia ekskomuniki. Rozstrzyganie tych kwestii wedtug autora
mozliwe jest tylko na gruncie Pisma Swietego. Préby dyskusji wychodzace od po-
szczegdlnych konfesji nie majg sensu i mogg tylko utwierdza¢ adwersarzy we wta-
snych pogladach. Caty dialog powinien opiera¢ sie na argumentach i jezyku Biblii,
aby nie tworzy¢ dodatkowego problemu, jakim jest niejasna i réznorodnie rozumia-
na terminologia teologiczna, powstata na gruncie réznych konfesji. Mozna znalez¢
tu nawigzanie do propozycji Andrzeja Frycza Modrzewskiego, ktory wykazywat
miatko$¢ dyskusji teologicznej, postugujacej sie subtelno$ciami argumentacji i jezy-
ka, ktére sa niezrozumiate lub nieznane spotecznosci wierzacych (Zietek 2006: 13).

Bythner rozumiat konieczno$¢ rozréznienia pomiedzy podstawowymi i drugo-
rzednym aspektami doktrynalnymi. Implikuje to kierunek oczekiwanych dziatan,
ktére przedktadaja jednos$¢ Kosciota nad spory doktrynalne. Metoda postepowania
powinny by¢ zgromadzenia braci chrzescijanskich (fraterna collatio) prowadzone
w duchu wolnosci, gdzie podstawa spotkania jest praktykowanie chrze$cijanskiej
mitosci, a nie prowadzenie sporéw teologicznych. Jedno$¢ tak naprawde mozliwa
jest tylko we wzajemnej mitosci - via ad cocncordiam - caritas.

Zapatrywania Bythnera na sposoby rozwigzywania kontrowersji wskazuja na
liberalne poglady autora dotyczace religii. Nie mozna osiggnac niczego drogg przy-
musuy, jedyng droga jest wzajemne przekonywanie.

Trzecia cze$¢ dzieta to odpieranie ewentualnych argumentéw przeciw powyz-
szych propozycji (Pawelec 2008: 107-109).

Irenologia

Jak zostato wcze$niej wspomniane, irenologie, tak jak irenizm, nalezy przypo-
rzadkowac do kategorii ruchéw pokojowych o charakterze integracyjnym.

0 ile nie ma problemu z typologia zjawiska, to z cata pewnoscig ktopotu nastre-
cza samo pojecie ,irenologia”, poniewaz nie figuruje ono w terminologii przedmiotu.
Spotykany jest sporadycznie w pi$miennictwie dotyczacym zagadnien bezpieczen-
stwa termin ,polemologia” (gr. polemos - r6zno$c), jako nauka o zjawisku przeciw-
nym pokojowi - wojnie. Termin ,irenika” (gr. eirene - pokoéj) jest wyjatkowo rzadki,
a irenologia, jako pojecie okreslajace nauke o pokoju, funkcjonuje tylko w obrebie
waskiej specjalnosci historykéw idei chrzescijanskiej lub znawcéw problematyki
teologii ekumeniczne;j.

Irenologia to teologia pokoju; doktryna o pokoju powszechnym, z jego wszyst-
kimi implikacjami spotecznymi, politycznymi, prawnymi, ustrojowymi, etycznymi
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i moralnymi. Dyscyplina obejmujaca problemy pokoju w ogdle, a nie tylko - w odréz-
nieniu od pojecia irenizm - zagadnienia pokoju miedzy wyznaniami (Benedyktowicz
1965: 12).

Tworca tej doktryny, Witold Benedyktowicz, ksiadz, teolog, urodzit sie 25
czerwca 1921 roku w Krakowie. W roku 1941 ukonczyt Wyzsza Szkote Biblijna
Kosciota Metodystycznego w Warszawie, po czym podjat prace kaznodziejska ko-
lejno w réznych parafiach; od roku 1948 w Warszawie. W tamtejszej parafii meto-
dystycznej pracowat przez 40 lat. W latach 1969-1983 byt superintendentem na-
czelnym (zwierzchnikiem) Ko$ciota Metodystycznego. W roku 1950 ukonczyt studia
teologiczne na Wydziale Teologii Ewangelickiej Uniwersytetu Warszawskiego, na-
stepnie Instytut Ekumeniczny w Bossey k. Genewy. W roku 1959 uzyskat doktorat,
w 1965 habilitacje. Od roku 1972 byt profesorem nadzwyczajnym, a od 1980 pro-
fesorem zwyczajnym Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej w Warszawie, gdzie
kierowat Katedrg Teologii Systematycznej. Przez wiele lat wyktadat w Wyzszym
Seminarium Duchownym Kos$ciota Metodystycznego. Opublikowat w kraju i za
granicg ponad 500 prac. Do najwazniejszych naleza: Préba irenologii chrzescijan-
skiej. Doswiadczenia praskie (1965), Bracia z Epworth (1971) o historii ruchu meto-
dystycznego, podrecznik etyki Co powinnismy czyni¢? Zarys ewangelickiej etyki teo-
logicznej (1975, 1993), Ekumenia, pokdj pojednanie (1988). Przez wiele lat kierowat
pismem koScielnym ,Pielgrzym Polski” jako jego redaktor naczelny. Byt cztonkiem
wielu krajowych i zagranicznych organizacji i stowarzyszen kos$cielnych, ekume-
nicznych i naukowych. Nalezat do inicjatoré6w i propagatoréw pojednania polsko-
-niemieckiego. W latach 1975-1983 byt prezesem Polskiej Rady Ekumeniczne;j.
Do chwili $mierci przewodniczyt Komitetowi Krajowemu Towarzystwa Biblijnego
w Polsce, w ktérym dziatat réwniez jako thumacz Pisma Swietego; brat udziat w ttu-
maczeniu Czterech Ewangelii. Wspétczesny przektad z jezyka polskiego (Warszawa
1979). Zmart w Warszawie 22 stycznia 1997 roku (Szturc 1998).

Zaangazowanie sie Benedyktowicza w ruch pokojowy oraz stworzenie jego
podstaw doktrynalnych bylo nastepstwem powstania w latach 50. XX wieku
w Czechostowacji Chrzescijanskiej Konferencji Pokojowej (ChKP).

U podstaw instytucjonalnego chrzescijaniskiego ruchu pokojowego lezy powo-
tanie na konferencji w Konstancji w 1914 roku Swiatowego Zwiazku Krzewienia
Przyjazni Miedzy Narodami za Posrednictwem Ko$ciotéw (SZKP). Prace SZKP - wo-
bec dwo6ch wojen swiatowych - nie przyniosty oczekiwanych rezultatéw, a dyskusja
akcentowata problematyke teologiczna. Rozwigzanie Zwigzku nastapito w czerwcu
1948 roku.

W wyniku zmiany klimatu politycznego w Europie Wschodniej - potepienia
i odejscia od stalinizmu® - teologowie czechostowaccy'?, na spotkaniu w Modrej

9 Por. referat Sekretarza Generalnego Nikity Chruszczowa na XX Zjezdzie Komuni-
stycznej Partii Zwigzku Radzieckiego (14-25 lutego 1956 -,,0 kulcie jednostki”) i zmiany we
wladzach partyjnych panstw tzw. bloku wschodniego.

10 Byli to m.in. ks. Viktor Hajek senior Synodu, ks. prof. J6zef Hromadka, dziekan pra-
skiego Wydziatu Teologicznego, oraz ks. dr Bohuslaw Pospsil z Czeskobraterskiego Kosciota
Ewangelickiego (ewangelicko-reformowanego).
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k. Bratystawy w dniach 4-5 paZdziernika 1957 roku,!* zaproponowali kontynu-
acje pracy pokojowej w formie miedzynarodowej dyskusji na temat wojny i po-
koju w dobie zagrozenia nuklearnego. Spotkanie w Modrej przyniosto konkretne
rezultaty w postaci zwotania w dniach 3-7 grudnia 1957 roku w Pradze ogdlno-
krajowej konferencji ekumenicznej poswieconej chrzescijanskiemu ruchowi po-
kojowemu. W konferencji brali udziat teologowie i pracownicy KoSciotéw z catej
Czechostowacji. W jej wyniku udzielono Czechostowackiej Radzie Ekumenicznej
pelnomocnictw do zwotania miedzynarodowej konferencji chrzescijanskiej w spra-
wie $wiatowego pokoju.

Pierwsza Chrzescijanska Konferencja Pokojowa odbyta sie w Pradze
w dniach 1-4 czerwca 1958 roku. Uczestniczyli w niej przedstawiciele Ko$ciotow
z Republiki Federalnej Niemiec, Niemieckiej Republiki Demokratycznej, Zwigzku
Socjalistycznych Republik Radzieckich, Polski, Rumunii, Butgarii, Wegier oraz
Unii Potudniowo-Afrykanskiej. Konferencja ukonstytuowata sie jako ,organizacja
ekumeniczna, miedzynarodowa [...] zdecydowana stuzy¢ jako wspoélne narzedzie
Ko$ciotéw w walce przeciwko wojnie i zbrojeniom nuklearnym”. Przyjeta zas za
swoj cel ,moca wszelka postawi¢ wojne poza prawem i uniemozliwi¢ na przy-
szto$¢” (Sprawozdanie I Chrzescijariskiej Konferencji Pokojowej 1958: 7-8).

Kolejne spotkania odbywaty sie w Pradze w latach 1959 i 1960, gromadzac
przedstawicieli wszystkich panstw europejskich oraz Australii, Brazylii, Kanady,
Indii, Indonezji, Japonii i Nowej Zelandii. Panstwa dawnego obozu socjalistyczne-
go reprezentowaty gtéwnie oficjalne delegacje koscielne, pozostate za$ kraje mia-
ty reprezentacje indywidualna. II i III ChKP uchwality m.in. apel o modlitwe w in-
tencji pokoju, dokument na temat zimnej wojny, oredzie ,Pokéj zwyciezy”. Pod
auspicjami ChKP obradowata takze w dniach 11-14 wrzes$nia 1960 roku w Pradze
Chrzescijanska Konferencja Pokojowa Mtodziezy.

Wyzej wspomniane wysitki doprowadzity do stworzenia podstaw organizacyj-
nych do zwotania powszechnego soboru chrzescijanskiego w sprawie pokoju, kto-
ry nazwano Ogoélnochrzescijanskim Zgromadzeniem Pokojowym?'?. Statut okresla
ChKP jako ,ruch ekumeniczny, w ktérym znajduje wyraz odpowiedzialno$¢ chrze-
$cijan za pokoj, sprawiedliwos$¢ spoteczng oraz zapewnienie wszystkim zycia w wa-
runkach godnych cztowieka”. Podkresla ponadto, ze ,Chrzescijanska Konferencja
Pokojowa stanowi cze$¢ swiatowego ruchu ekumenicznego. Jest ona gotowa do Sci-
stej wspoétpracy dla dobra pokoju i sprawiedliwos$ci ze wszystkimi organami i agen-
cjami Swiatowej Rady Kosciotéw, ze $wiatowymi zwigzkami wyznaniowymi i z in-
nymi organizacjami ekumenicznymi” (Karski 1987: 218, 220).

Chrzescijanskie Zgromadzenia Pokojowe!® odbywaty sie w Pradze, pod rézny-
mi hastami: w roku 1961 ,,...a na ziemi pokéj”; 1964 ,Moje przymierze to zycie i po-

W spotkaniu brali udziat wyktadowcy praskiego Wydziatu Teologii Ewangelickiej
i stowackiego Wydziatu Teologii Ewangelickiej w Bratystawie (z siedzibg w Modrej).

12 Jest to najwyzszy organ ChKP, ktéry powinien zbierac sie co 5-7 lat.

13 Trzy pierwsze posiedzenia ChKP nosza nazwe Konferencji Praskich, nastepne to po-
siedzenia Ogélnochrzescijanskiego Zgromadzenia Pokojowego, ktérym nadano numeracje od
,1” 1 dalej, chociaz wszystkie nosza statutowo miano Zgromadzen ChKP. Lacznie odbyto sie
zatem do dnia dzisiejszego dziewie¢ posiedzen ChKP - trzy tzw. Praskie i sze$¢ OZP.
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koéj”; 1968 ,Szukaj pokoju i daz do niego”; 1971 ,Nasza wspdlna odpowiedzialnos¢
za lepszy $wiat”; 1978 ,Bég wzywa do solidarnosci. Chrzescijanie na rzecz pokoju,
sprawiedliwosci i wyzwolenia”; 1985 ,B6g wzywa: wybierajcie zycie. Czas nagli”.

Dodac nalezy w tym miejscu, ze akceptowana przez wszystkie strony dialogu
praca ChKP odbywata sie do 1968. Wobec sytuacji politycznej w Czechostowacji
(Praska Wiosna)'* wtasciwie wycofali swdj udziat przedstawiciele panstw zachod-
nich, a sam Josef Hromadka, teolog i zatozyciel ruchu, zwrécit otrzymana wcze$niej
Pokojowa Nagrode Leninowska. Konferencja i ruch stracity na wiarygodno$ci i byty
odbierane jako propagandowa dziatalno$¢ panstw dawnego obozu socjalistycznego.
Choc¢ z czasem przedstawiciele réznych instytucji zachodnich lub pojedyncze osoby
wiaczaty sie ponownie w prace ChKP, to nigdy nie odzyskata ona pierwotnego zna-
czenia jako miejsce spotkann Wschodu i Zachodu w sensie kulturowo-spotecznym
oraz katolicyzmu, prawostawia i protestantyzmu w aspekcie konfesyjnym. ChKP
formalnie nie oglosita zakonczenia dziatalnosci, a faktycznie zaprzestata swojej pra-
cy w roku 1994.

Podstawy teoretyczne irenologii zostaty opublikowane w roku 1965, w pracy
Witolda Benedyktowicza Préba irenologii chrzescijanskiej. Doswiadczenia praskie.
Doktryne, sformutowang zatem przed Praska Wiosna i jej nastepstwami, mozna
traktowac jako autentyczng prébe stworzenia uniwersalistycznego ruchu pokojo-
wego proweniencji chrzes$cijanskiej. Benedyktowicz przyjat za punkt wyjscia bu-
dowy podstaw teologicznych irenologii, egzegeze biblijna. Zauwaza, ze mamy do
czynienia z procesem, ktory mozna okres$li¢ jako przezwyciezanie wojny pokojem,
tak jak kosmos przezwycieza chaos. W akcie stwarzania/stawania sie - na drodze
przymierza z Bogiem - przeznaczeniem $wiata jest pokoj. (Benedyktowicz 1991:
209). Centralnym pojeciem starotestamentowym w omawianej problematyce jest
hebrajskie stowo shalom. ,W najszerszym i najpowszechniejszym sensie stowo
‘pokdj’ byto uzywane w zyciu spoteczenstwa starotestamentowego na oznaczenie
dobrobytu, powodzenia i szczescia [...] ‘pokdj’” w Starym Testamencie jest statym
okresleniem wszelkiego dobra, jakiego Bog udziela ludziom” (Benedyktowicz 1965:
44). 7 pojeciem pokoju taczy sie pojecie sprawiedliwo$ci i prawdy. Dazenie do po-
koju jest dazeniem do sprawiedliwosci. Petnie cztowieczenstwa, osigga sie zatem
w zdrowiu, dobrobycie i pokoju.

W Nowym Testamencie okresleniu pokoju stuzy greckie stowo eirene jako prze-
ciwienstwo pojecia akatastasia - nieporzadku. Jest zatem pokéj naturalnym stanem
rzeczy, ktérego naruszenie stoi w sprzecznosci z wolg Boza. Kazda walka z pokojem
jest przeciwstawieniem sie Bogu i negacja Jego egzystencji. Ponadto, Benedyktowicz
podkresla pojecie kattalage, ktére oznacza zmiane, przemiane, pojednanie. To wta-
$nie przemiana wobec ,innego” jest warunkiem wtasciwych relacji z drugim czto-
wiekiem - pojednania. Pokoj zatem nie jest moim jednostkowym oczekiwaniem
»Zycia w spokoju” - staje sie relacja (Benedyktowicz 1965: 49-50).

Poza egzegetyka z jej pojeciami shalom i eirene Benedyktowicz w metodologii
chrzescijanskiej nauki o pokoju wyrdézniatl: historyczna interpretacje egzystencjal-
na z jej kluczowym zagadnieniem decyzji jako aktu wyboru wtasnej egzystencji

1+ Interwencja wojsk Uktadu Warszawskiego w marcu 1968 roku w Czechostowacji.
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poznajacego podmiotu (za Rudolfem Bultmannem); metode korelacji - wyjasnianie
tresci wiary chrzescijanskiej przez egzystencjalne stawianie pytan i formutowanie
teologicznej odpowiedzi (za Paulem Tillichem); og6lna metode systematyczng - po-
stugiwanie sie rozumem w przestrzeni teologicznej, uznawanie zaleznosci meto-
dycznej od logiki formalnej; oraz metode dialektyczng - tok myslenia lub rzeczywi-
stosci przebiegajacy poprzez swoisty paradoks ,tak” i ,nie” (za Karlem Barthem).
Zatem, wedtug powyzszych wskazan metodologicznych, irenologia jest czescia teo-
logii systematycznej, czyli teologicznym usystematyzowaniem mysli i §wiadectwa
o pokoju, ktéra czerpie materiat do refleksji z antropologii, socjologii, politologii,
ekonomii, psychologii i in. nauk szczegétowych (Benedyktowicz 1965: 27-28).

Podstawg rozwazan o pokoju jest aksjomatyka, czyli zespdt twierdzen wypra-
cowanych przez Chrzescijaniska Konferencje Pokojowa. Benedyktowicz wskazuje
na najwazniejsze jej problemy. Wspétczesne konflikty nalezy rozpatrywa¢ w kon-
tekScie mozliwosci uzycia broni masowej zagtady, co likwiduje w tej perspektywie
pojecie wojny sprawiedliwej; ludzkie poczucie winy implikuje pokute realizowana
w formie dziatan na rzecz pokoju. ,Wojna jest grzechem; chrzescijanska dziatalnos¢
pokojowa wyrasta z pokuty” (Benedyktowicz 1965: 23, 25).

Pokéj jest warto$ciag pozytywna, jest sposobnoscia do likwidowania takich
okolicznosci, ktére prowadza do wojny; poza aspektem teologicznym irenologia
podkres$la humanistyczne wartosci pokoju. ,Pokéj nie jest tylko nieobecnoscia
wojny; czynienie pokoju jest czym$ wiecej niz zapobieganiem wojnie; pokdj jest
warto$cig konkretng o charakterze humanistycznym” (Benedyktowicz 1965: 23,
24). Podkreslony zostaje chrystocentryczny aspekt teologii; zbawcze dziatanie
Chrystusa przywraca stan rGwnowagi, czyni zycie w pokoju normg; cztowiek napo-
tyka Boga w przestrzeni wiary - gtoszonej mu Ewangelii, ktéra jest zwiastowaniem
pokoju. ,Dla chrzescijanina pokojem jest Chrystus; pokoj jest konsekwencja pokoju
z Bogiem; pokoj jest stanem normalnosci - darem Boga; czynienie pokoju jest decy-
zja wiary” (Benedyktowicz 1965: 23-26).

Akt pojednania z Bogiem jest réwnoczes$nie pojednaniem z cztowiekiem,
konczy spory w wymiarze indywidualnym i grupowym (spoteczenstwa, narody).
Niezbedna jest jedno$¢ rodzaju ludzkiego - usuniecie istniejacych barier wewnatrz-
spotecznych, cztowiek odpowiada przed Bogiem za bliznich - sprawa pokoju staje
sie przedmiotem odpowiedzialnos$ci chrzes$cijanskiej. ,Pokoj jest antynomia przy-
jazni miedzy ludZmi; nie ma pokoju bez jednosci rodzaju ludzkiego; czynienie po-
koju jest nieodtaczne od zasady odpowiedzialnosci” (Benedyktowicz 1965: 24, 25).
Praktycznym aspektem realizacji wyzej wymienionych przestanek teoretycznych
irenologii jest dziatalnos¢ Kosciotéw. Spotecznos¢ wierzacych - Kosciot - jest osa-
dzony w rzeczywistosci ludzkiej, dlatego cechuje go, poza uczestniczeniem w ne-
gatywnej stronie egzystencji, chorobach, lekach i grzechach, takze solidarna obec-
no$¢ w budowaniu pozytywnej jej strony. Co dla chrzescijanina oznacza obecnos¢
Chrystusa i jego nasladowanie.

Doda¢ nalezy, ze w latach po Il wojnie §wiatowej, w sytuacji militarnego i po-
litycznego podziatu Zelazna kurtyna na linii Wschéd-Zachéd, Benedyktowicz role
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Kosciota, jako pozytywnego aspektu dziatan na rzecz pokoju, widziat nie tylko w spo-
teczenstwach zachodnich, ale - co jest cecha wyroézniajacg irenologie - dostrzegat
mozliwo$¢ autentycznego zaangazowania w spoteczenstwach panstw dawnego
obozu socjalistycznego, kierujacych sie ideologia marksistowska'®. Proponowat, za-
miast konfrontacyjnego charakteru, wspotprace z wtadzami tych panstw w zakresie
utrzymania i zabezpieczenia pokoju, co jednoznacznie wigzat z mozliwg do realiza-
cji sprawiedliwo$ciag spoteczna.

W kwestiach kontaktéw miedzykoScielnych Benedyktowicz nie widzi innego
rozwigzania sytuacji, jak tylko wspotpraca ekumeniczna. Realizowanie zadan w za-
kresie pokoju jest wspdlng troska o charakterze ponadkonfesyjnym. Dziatalno$¢
ekumeniczna ma sta¢ sie wyraznym sygnatem pojednania dla chrzescijan i $wia-
ta. Wspomnie¢ warto, Ze - jak byto to opisane wyzej — Chrzescijanska Konferencja
Pokojowa miata ambicje zwotania ogélnokoscielnego zgromadzenia, pojmowanego
jako powszechny sobdr, w obronie pokoju.

Wyrazem konkretyzacji pogladéw Benedyktowicza jest stwierdzenie, ze

irenologia chrze$cijanska jest z jednej strony ponownym przemys$leniem podstawowych
prawd chrzescijanskich w kontekscie problemu wojny i pokoju, a z drugiej - jest apli-
kacja zasad chrzescijanskich do konkretnych probleméw politycznych, spotecznych, go-
spodarczych, kulturowych, technicznych, militarnych itd. (Benedyktowicz 1965: 133).

Podsumowanie

Propozycje irenizmu we Fraterna et Modesta... Bythnera powstaty w odpo-
wiedzi na aktualne przemiany w Europie i byly prdoba ich rozwigzania bazujaca
na wczesniejszych dziataniach praktycznych, jak zgoda miedzykonfesyjna polskich
luteranéw, kalwinistéw i braci czeskich. Podobnie irenologia Benedyktowicza
proponowata rozwiazania poparte gteboka refleksja teologiczng oraz doswiad-
czeniami spoteczenstw usitujacych budowac systemy sprawiedliwosci spoteczne;j.
Irenizm i irenologia sprzeciwiaty sie, przy rozumieniu catej ztoZonosci problema-
tyki wyznaniowej czy spotecznej, uzywaniu argumentu sity. Byly oryginalnymi,
autorskimi projektami proponujacymi $wiatu rozwigzania w oparciu o teologie
i etyke chrzescijanska.

O sile i swoistej popularno$ci irenizmu polskiego zadecydowato jego prakty-
kowanie. Irenizm Barttomieja Bythnera Starszego byt opisem mozliwosci polskiej
praktyki spotecznej na gruncie wyznaniowym. Irenologia byta jedyna spdjna dok-
tryng wygenerowang przez polskiego teologa ewangelickiego w ubieglym wieku,
ale jej staboscig byt charakter czysto postulatywny - chrzescijanska doktryna poko-
jowa Witolda Benedyktowicza nie znalazta nigdy przestrzeni do jej praktykowania
- byta tylko propozycja polskiej ewangelickiej mysli teologicznej.

5 Istnieje bogata literatura poszerzajaca ten aspekt: Ktaczkow, Rozynkowski 2012;

Michalak 2014; Semczyszyn, Syrnyk 2014; Tondera 2016.
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Irenicism - Irenology. Bartholomew Bythner the Older (1559?-1629)
and Witold Benedyktowicz (1921-1997) — Two Protestant Looks on the Issue of Peace

Abstract

In the history of Poland, two novel phenomena regarding the issue of peace have occurred.
In the seventeenth century, a peace movement called Irenicism was created due to the
interdenominational co-operation of Polish Protestants. Bartlomiej Bythner Elder wrote
a dissertation - a theoretical study referring to this process - covering the subject of peace,
which inspired the search for similar solutions in Europe. In the twentieth century, based
on the Christian Peace Conference in Czechoslovakia, Witold Benedyktowicz elaborated
amonograph proposing a theological Christian view on the world peace, and relating to social
justice - irenology. Both proposals are the original contribution of Polish evangelical writers
to the world Protestant theology. The article is an attempt at presenting the two peaceful
stances - Irenicism and irenology.

Key words: peace, renicism, irenology, ecumenism, Protestantism
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Oliver Cromwell = purytanin doskonaty?

Streszczenie

W latach 40. i 50. XVII wieku w polityce angielskiej istotng role odegrat purytanin Oliver
Cromwell. Kim byt? Wyznaniowym liberatem opowiadajacym sie za tolerancja czy niebez-
piecznym religijnym fanatykiem? Przywddca purytanskiej wiekszo$ci parlamentarnej,
wybitnym politykiem czy bezwzglednym dyktatorem, okrutnie rozprawiajacym sie z prze-
ciwnikami politycznymi i religijnymi? Dlaczego forsowany przez niego purytanski model
panstwa zostat odrzucony przez wiekszos$¢ spoteczenstwa angielskiego zaraz po jego $mier-
ci? Jakie motywy spoteczne, polityczne i religijne sktonity Cromwella do usprawiedliwiania
popetnianych zbrodni podczas ekspedycji wojskowej w Irlandii w latach 1649-1651? W jaki
sposdb specyficzny typ religijnosci Cromwella, wykraczajacy poza powszechnie przyjety
w $rodowisku purytanskim kalwinizm, wptywat na jego kluczowe decyzje polityczne? Jak
godzil swoja nieskrywang zarliwos¢ religijng (wspoélne odmawianie modlitw, $piewanie
psalmoéw wraz z zotnierzami, gtoszenie im pastorskich kazan) z podsycaniem nienawisci do
przeciwnikow politycznych, z ktérymi sie krwawo rozprawiat na polach bitwy? Czy Oliver
Cromwell byt negatywnym przyktadem religijnego entuzjasty, tak bardzo zwalczanym
w Anglii w II potowie XVII wieku i w catym wieku XVIII? Czy w swoim zapale religijnym byt
kim$ wyjatkowym, czy tez zachowywat sie tak, jak przecietny dobry purytanin w tamtych
czasach? Na te pytania staramy sie odpowiedzie¢ w niniejszym artykule.

Stowa kluczowe: Oliver Cromwell, purytanizm, Kosciét Anglii, Anglia XVII wieku, erastia-
nizm (cuius regio eius religio), przesladowania religijne, dyktatura

W roku 1997 Labour Party wygrata wybory w Wielkiej Brytanii. Zaraz potem przy-
byt do Londynu z kurtuazyjng wizytg irlandzki premier Bertie Ahern. Zostat row-
niez zaproszony na rozmowy przez nowego ministra spraw zagranicznych Robina
Cooka. Gdy Ahern wszedt do gabinetu Cooka i zobaczyt wiszacy na $cianie portret
Olivera Cromwella, natychmiast sie wycofat, zapowiadajac, ze nie bedzie rozmoéw,
dopoki ten obraz nie zniknie ze $ciany. Robin Cook spetnit Zyczenie gos$cia i rozmo-
wy sie odbyty. Wydarzenie to skomentowano tak, Ze reakcja byta podobna do tej,
jakby przybyt premier Izraela i zobaczyt na $cianie wizerunek Eichmanna (Siochra
2008: 1-3). Ta kontrowersyjna posta¢ z XVII wieku do dzi§ dzieli Irlandczykéw
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i Anglikdw. W samej Anglii Cromwell tez miat i ma nadal zaré6wno zwolennikow, jak
i zaciektych wrogow!.

Kim byt przywodca stronnictwa purytanskiego, twoérca tzw. armii nowego wzo-
ru (New Model Army), pogromca kréla Karola I, p6zniejszy dyktator Oliver Cromwell
(1599-1658)? Czy mozna go nazwa wzorcowym purytaninem, czy moze jego za-
przeczeniem? Czy Cromwell byt wyznaniowym liberatem, jednym z pierwszych
przywédcow angielskich, wprowadzajacych tolerancje religijna, czy moze groznym
polityczno-religijnym fanatykiem? Dlaczego jego model purytanizmu odrzucita
wiekszo$¢ spoteczenstwa angielskiego zaraz po jego $mierci? Dlaczego do dzi$ w sa-
mej Wielkiej Brytanii Cromwell ma zaréwno gorliwych obroncéw jak i zagorzatych
wrogdéw? Byt on postacig, ktora skupita w sobie jak w soczewce te cechy polityka,
meza stanu, dowddcy armii i gorliwego protestanta, w ktérej wyraznie objawity
sie skutki podporzadkowania religii biezacej polityce panstwa. Zwiazki te moz-
na przes$ledzi¢ catkiem dobrze dzieki wielu zachowanym listom, mowom i innym
wypowiedziom Cromwella, wydanym najpierw w trzech tomach przez Thomasa
Carlyle’a (Carlyle 1904), pdzniej w czterech tomach przez Corteza Wilbura Abbotta
(Abbott 1937-1939). Chcemy z tych zrdodet skorzystac na tyle, by wyraziscie scha-
rakteryzowac posta¢ Cromwella na szerszym tle spotecznym, religijnym i politycz-
nym epoki.

Kim byt Oliver Cromwell?

Urodzit sie w Huntingdon 25 kwietnia 1599 roku. Byt jednym z dziesieciorga
dzieci Roberta i Elzbiety Cromwelléw, ktoérzy nalezeli do najbogatszych rodzin we
wschodniej Anglii. W latach 1610-1616 mtody Oliver uczeszczat do szkoty Sredniej
(grammar school), p6zniej rozpoczat nauke w Sidney Sussex College w Cambridge.
Jednak po $mierci ojca w roku 1620 przerwat studia i wrécit do Huntingdon, gdzie
w wieku 21 lat ozenit sie z Elzbieta Bourchier. Miat z nig siedmioro dzieci. Okoto
roku 1630, czyli w wieku 30 lat, Oliver doswiadczyt gtebokiego nawrdcenia. PézZniej
bedzie wspominal, Zze nastgpito ono po uprzednim ,grzesznym zyciu”, w ktérym
,kochat ciemnosci”, ,nienawidzit Swiatta” i ,nienawidzit poboznosci”. Podobnie jak
wcze$niej inny wielki purytanin William Perkins (1558-1602), Cromwell byt prze-
konany, ze to ,Bdg go uratowat”, udzielajac mu ,taski” nawrécenia. Odtad wierzyt,
Ze Bég go wybrat do realizacji ,pewnego szczeg6lnego celu” (Gaunt 2004: 29). Tym
celem, jak sobie pézniej u§wiadomil, miata by¢ dalsza reformacja Kosciota Anglii
i reformacja narodu. Tu oczywiscie Cromwell nie byt wyjatkiem. Od czaséw kro-
lowej Elzbiety I purytanie, dochodzac do coraz wiekszego znaczenia politycznego,
nalegali na dokonczenie reformy angielskiego KoSciota, ktéry ich zdaniem zatrzy-
mat sie w potowie drogi miedzy rzymskim katolicyzmem i kalwinizmem. Purytanie
byli gorliwie wierzacymi chrzescijanami. W zdecydowanej wiekszos$ci rekrutowali

! Gdy pod koniec XIX w. liberalny premier lord Rosebery chcial wznie$¢ pomnik Crom-
wella obok Patacu Westminsterskiego, powstata silna polityczna opozycja. Pomnik stanat
dopiero w 1899 r. sfinansowany w wiekszo$ci przez tegoz premiera i odstoniety bez rozgto-
su. W roku 1930 krél Jerzy V odmoéwit nadania okretowi wojennemu miana ,Cromwell”, zas
w 1960 Elzbieta Il zawetowata plany wydania zestawu znaczkéw z podobizng Cromwella.
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sie z aktywnych kalwinistow, cho¢ zdarzali sie pos$rdd nich takze niekalwinisci. Tym
pierwszym chodzilo o ostateczne zerwanie z ,powierzchownymi i przesadnymi”
praktykami katolickimi oraz stworzenie Ko$ciota ,prostszego i bardziej czystego”.
Napiecie sukcesywnie wzrastato od II potowy XVI wieku do I potowy XVII wieku,
osiggajac apogeum za krola Jakuba I (1603-1625) i jego syna Karola I (1625-1649).
Z jednej strony ci kréolowie, pozostajac w KoSciele anglikanskim, okazywali coraz
wiecej sympatii dla katolickiego modelu Kosciota, z drugiej strony purytanie zdoby-
wajacy coraz wieksze wptywy w angielskim parlamencie dazyli do wprowadzenia
nowych porzadkéw na wzoér kalwinskiego Kosciota w Genewie. Cze$¢ kalwinistow,
ktoéra pozostata w Ko$ciele Anglii, chciala go zmienia¢ od wewnatrz, cze$¢ uznata,
ze tego nie da sie w taki sposdb osiaggna¢, i z tego powodu z niego wystapita. Byli
to radykalni purytanie (independenci, niezalezni, nonkonformisci, czesto zwani od-
szczepiencami (dissenters)), do ktérych nalezat réwniez Oliver Cromwell.

Na czym polegata religijna niezaleznos¢ radykalnych purytanéw? Wychodzac
z Kosciota Anglii, domagali sie gruntownych zmian. W sferze doktryny: wytacznego
oparcia sie na Piémie Swietym i wyrugowania resztek tradycji katolickich, wpro-
wadzenia czystego kalwinizmu w wydaniu Kalwina i jego ortodoksyjnych konty-
nuatoréw; w sferze organizacji zycia koscielnego: likwidacji synodéw, zniesienia
biskup6éw i pratatéw, usuniecia pozostatych ceremonii z dawnego obrzadku oraz
rezygnacji z katolickich szat liturgicznych (np. ornatéw, komzy). Kolejni monar-
chowie angielscy (Elzbieta I [1558-1603], Jakub I, Karol I) nie chcieli sie zgodzi¢
na likwidacje hierarchii koscielnej, zrezygnowac z uroczystych nabozenstw, bo-
gatych szat liturgicznych i koscielnego przepychu. Z tego powodu radykalni pury-
tanie stworzyli nowy ruch. Jego zatozyciele byli przekonani, ze Kosciét Chrystusa
to nie cata populacja ochrzczonych, zyjaca w dotychczasowych parafiach. Nie
wszystkie bowiem parafie stanowity czastki Kroélestwa Bozego, lecz te nielicz-
ne, wybrane, duchowo najwartosciowsze, ktére tworzyli ludzie ,$wieci”. Stad nic
dziwnego, ze w krdotkim czasie musieli sie narazi¢ na przesladowania, ktére bywaty
dosy¢ okrutne juz za rzadéw Elzbiety I Krélowa zakazata gromadzenia sie nie-
zaleznych purytanéw w prywatnych domach, w ktérych zbierali sie na modlitwy,
na wspélne czytanie Pisma Swietego i $piewanie psalméw. Te kilkunastoosobo-
we spotkania religijne byty nazywane konwentyklami. Sami radykalni purytanie
uwazali je za ,zgromadzenia Swietych”, czyli tzw. ,czysty Koéciot” (Lloyd-Jones
1987: 256-258) Cztonkowie tych zgromadzen bardziej stawiali na religijng zarli-
wo$¢ niz na wiedze dogmatyczna?®, cho¢ posrdd nich nigdy nie brakowato uczonych

2 Juz wroku 1583 wyszedt dekret kréolewski Elzbiety I nakazujacy zniszczenie wszyst-
kich ,wywrotowych” ksigzek. Ich najaktywniejszych dystrybutoréw skazano na kare $mierci.
Jeszcze w roku 1583 w mie$cie Bury Saint Edmunds zostali powieszeni John Copping i Elias
Thacker, za§ w mie$cie Thetford William Denys.

3 Oczywiécie, sytuacja byta bardziej skomplikowana. Zarliwo$cig religijng charaktery-
zowali sie zaréwno nieuczeni purytanie, jak i najbardziej wyksztatceni teologowie purytan-
scy. U tych ostatnich duch wiary wyprzedzat teologicznego systematyka. Widac¢ to doskonale
u takich ludzi jak Ames czy Perkins. PéZniej jednak, zwtaszcza za czaséw Restauracji i pod
koniec XVII wieku, pojawili sie filozofowie (platonicy z Cambridge) i tzw. swobodni teolo-
gowie, dla ktdrych chrzescijanstwo w coraz mniejszym stopniu byto wewnetrznym zyciem
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teologbéw. Swoja wiare traktowali niestychanie powaznie. Wielu z nich przezywato
w swoim zyciu religie jako wewnetrzny dramat, jako przenikliwy dialog drzacego
cztowieka z suwerennym Bogiem, ktéry odbywat sie w sumieniu (Léonard 1971:
392). Rygorystycznego purytanina obowigzywato skrupulatne badanie sumienia
w kazdej sytuacji zycia, co niewatpliwie sprzyjato nabywaniu cnoty uczciwosci wo-
bec ludzi i moralno-religijnej przejrzystosci wzgledem Boga. Pobozny purytanin
wszelkie watpliwo$ci sumienia rozwiazywat odnoszac sie do konkretnych cytatéw
Pisma Swietego. Nie polegal wytacznie na wlasnym sadzie sumienia jako ostatecz-
nym kryterium poznania moralnego i religijnego, lecz sad ten konfrontowat ze sto-
sownymi cytatami z Pisma Swietego.

Poniewaz wiekszo$¢ z nich nie byta az tak bardzo oczytana w Pi$mie, korzy-
stata z podrecznikdéw teologicznej kazuistyki moralnej, gdzie szczegétowo opisy-
wano wszystkie przypadki sumienia, odnoszac je do odpowiednich cytatow Pisma.
Wsrod takich popularnych podrecznikéw byto dzieto jednego z najwiekszych teo-
logéw kalwinskich Williama Amesa (1576-1633), pt. De conscientia et eius iure vel
casibus (Ames 1630). Autor przekonywal, Ze sumienie to sad ludzki o sobie samym,
podporzadkowany sgdowi boskiemu. Ten za$ jako Stowo Boze jest obecny w Pismie
Swietym, zatem wszystkie dziatania przypisywane sumieniu musza by¢ z nim zgod-
ne. Dlatego we wspomnianym dziele bardzo szczegétowo rozwazatl sumienie od
réznych stron. Pisat o: sumieniu btadzacym, sumieniu domniemanym i watpigcym,
potakujacym, sumieniu skrupulatnym, o sumieniu dobrym i ztym (o réznych stop-
niach jego ztosliwosci), sumieniu stabym i mocnym; rozwazat problem przypomi-
nania sobie o poprzednich sagdach sumienia itd. Zauwazal réwniez, ze sumienie zte
moze wynikac z gnu$nosci (lenistwa), z zepsucia, z nadmiaru namietnosci i z rozpa-
czy. W tym duchu byt wychowywany Oliver Cromwell, ktéry cho¢ odczuwat w sobie
powotanie kaznodziei, nie zostat duchownym. Zostat zoinierzem i politykiem, kto-
rego nigdy nie opuscita religijna pasja.

W latach 1642-1649 Anglie ogarneta wojna domowa. Naprzeciw armii Karola
[ staneta zorganizowana przez purytanow armia parlamentarna, w ktérej z kazdym
rokiem Oliver Cromwell odgrywat coraz wieksza role. Zorganizowat armie nowego
wzoru, oparta na nowej taktyce walki. Wraz z nig odnidst szereg miazdzacych zwy-
ciestw nad wojskami krélewskimi. Cromwell nie byl, przynajmniej na poczatku, je-
dynym dowddca armii parlamentarnej, ale to jego oddzialy, znakomicie przez niego
dowodzone, walnie przyczynity sie do zwyciestwa pod Marston Moor (14 czerwca
1644), pod Naseby (14 lipca 1645) i pod Langport (lipiec 1645). Szczyt militarnych
osiggnie¢ przypada na lata 1647-1649, kiedy to purytanscy independenci ostatecz-
nie pokonujg wojska Karola I, kréla wtracaja do wiezienia, a p6zniej stawiaja przed
parlamentem i Trybunatem Sprawiedliwosci, ktéry skazuje kréla na $mier¢. Wyrok
zostaje wykonany 30 stycznia 1649 roku.

Po Smierci Karola I Cromwell stat sie jedna z najwazniejszych oséb publicznych
w Anglii. Byt nie tylko dowddcg armii, ale takze waznym politykiem w parlamencie.
W maju 1649 roku, zgodnie z decyzja parlamentu objat dowo6dztwo nad wojskowa

religijnym, coraz bardziej filozoficzna teologia, zawarta w systemach twierdzen, zasad i ak-
sjomatow. Stawali sie w rosngcym stopniu chrzescijanskimi teoretykami.
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ekspedycja do Irlandii, celem sttumienia katolickiej i krélewskiej opozycji oraz przy-
wrdécenia kolonialnej wtadzy angielskiej (Ashley 1962: 234)* Istniat po temu dosy¢
wazny powod. Kilka lat wcze$niej, jesienig 1641 roku w Ulsterze wybuchto powsta-
nie katolickich Irlandczykow przeciw protestanckiej wtadzy Anglikow oraz prowa-
dzonej przez nig polityce zasiedlania angielskimi protestantami p6tnocnej Irlandii.
Juz w roku 1641 Cromwell opowiedziat sie w parlamencie za zdecydowanym sttu-
mieniem buntu Irlandczykéw (Gaunt 2004: 32). Okazja do odwetu nastgpita do-
piero w roku 1649, kiedy to 14 sierpnia tegoz roku na czele dwunastotysiecznej
armii Cromwell przybit do brzegu Wyspy nieopodal Dublina. Cata ekspedycja trwa-
ta nieco ponad dziewie¢ miesiecy, ale pacyfikacje Irlandii faktycznie przedtuzono
do roku 1653. Dokonywaty jej wtadze okupacyjne zainstalowane w Dublinie przez
Cromwella. Zaréwno w pierwszym jak i w drugim etapie miata ona, nawet jak na
standardy XVII-wiecznej Europy, niezwykle okrutny przebieg. Z rozkazu Cromwella
armia angielska po zdobyciu dwéch miast: Droghedy i Wexfortu wycieta w pien
nie tylko czynnych obroncéw, ale wszystkich mieszkancow, tagcznie z kobietami
i dzie¢mi. W Droghedzie stracito zycie 3,5 tys., w Wexfort 2 tys. ludzi. Okrucienstwo
tych czynéw byto tak wielkie, ze gtéwny kapelan armii Cromwella, wybitny pury-
tanski teolog i kaznodzieja John Owen (1616-1683), wstrzas$niety tym, co widziat
w Irlandii, po powrocie do Londynu usilnie prosit postéw w parlamencie o okazanie
Irlandczykom mitosierdzia (Beeke, Randall 2006: 362).

Okupacyjne wladze angielskie w Dublinie najpierw rozprawity sie z przywéd-
ca buntu z lat 1641-1642, ktérym byt Phelim O’Neill (1603-1653). Skazano go na
$mier¢. Wyrok wykonano przez po¢wiartowanie, za$ czesci ciata skazanego wbito na
pal i wystawiono na widok publiczny w kilku irlandzkich miastach (m.in. w Dublinie
i w Droghedzie). W rozmowie z Edmundem Ludlowem Cromwell okreslit Irlandie
jako ,czysty papier”, ktéry w nastepstwie zwyciestwa armii nowego wzoru nale-
zato przemodelowa¢ w interesie Anglii. Angielski parlament, w ktérym stronnic-
two Cromwella miato wiekszos¢, uchwalit w sierpniu 1652 roku Act of Settlement.
Szczegotowo okreslono w nim los Irlandczykow. Ustawa ta obiecywata pokojowo
dotad zyjacym mieszkanncom wyspy mitosierdzie i przebaczenie, pod warunkiem
ze wykaza sie postuszenstwem wobec wtadz okupacyjnych. Reszta obywateli mia-
ta zosta¢ przyktadnie ukarana. Byli to ci, ktérzy uczestniczyli w czynnym oporze,
lub ci, ktérych Cromwell i wyzsi oficerowie angielskiej armii podejrzewali o orga-
nizowanie oporu. Do tych ostatnich zaliczono irlandzkie duchowienstwo katolickie.
W latach 1643-1653 dokonano egzekucji trzech biskupéw, powszechnie zabijano
ksiezy, niezaleznie od tego, czy pochwycono ich z bronig w reku, czy nie. Zarzucano
im, ze ,aranzowali, doradzali, wspierali, przyzwalali, towarzyszyli i podzegali” roda-
kéw do buntu i wojny w Irlandii. Z tego okresu przechowywana jest w Watykanie
lista 119 duchownych-meczennikéw, oczekujacych na beatyfikacje. Ocenia sie, Ze to
zaledwie niewielka cze$¢ wszystkich zamordowanych ksiezy katolickich. Tych, kto-
rych nie wymordowano, wytapywano i osadzano w wiezieniach, bgdz nakazywano

*  Oliver Cromwell kontynuowat polityke kolonizacji Irlandii, zainicjowana wczes$niej
przez Elzbiete I i Jakuba I. Monarchowie angielscy osiedlali swoich protestanckich poddanych
w Pétocnej Irlandii (Ulsterze), co p6zniej skutecznie popsuto stosunki angielsko-irlandzkie
na cate stulecia, az do XX wieku.
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opuszczenie wyspy w ciggu dwudziestu dni. W styczniu 1653 wtadze okupacyjne
w Dublinie wprowadzity wysokie kary dla tych, ktérzy préobowaliby duchownych
ukrywac, i przeciwnie, oferowaty pie¢ funtéw nagrody kazdemu, kto dostarczat in-
formacji o nielegalnie ukrywanym duchownym.

Inng grupe zlikwidowang przez angielskich najezdzcéw stanowity setki wtasci-
cieli ziemskich, arystokracji, wyzszych oficeréw irlandzkich oraz zwyktych zotnierzy
skazanych na $mier¢. Posrod nich byli rowniez angielscy zwolennicy kréla Karola I,
ktérzy zamieszkiwali Irlandie. Innych ,wrogéw” armii Cromwella potraktowano
z pozoru tagodniej, co zreszta wynikato z parlamentarnego Act of Settlement. Tych,
ktérych nie skazano na $mier¢, skazano na banicje. Najpierw zabrano wtascicielom
ziemskim majatki, po czym przeniesiono ich w inne okolice, przyznajac im jedna
trzecig dotychczasowego majatku. Konfiskata majatkéw byta prowadzona w bar-
dzo szerokim zakresie. W niektorych hrabstwach przekraczata ona 70% wszystkich
z nich.

Okoto czterdziestu tysiecy zolnierzy irlandzkich uciekto przed represjami na
Kontynent, zasilajac armie: Hiszpanii, Francji i Flandrii. Ci Irlandczycy, pozbawie-
ni majatku, ktérzy nie zdotali uciec, zasilajac szeregi gtodnych, bezdomnych, wa-
tesajacych sie ludzi, byli wytapywani i wywozeni handlowymi statkami na Wyspy
Karaibskie. Tam kierowano ich do ciezkich prac na plantacjach cukru. Irlandzki hi-
storyk Micheal O. Siochru szacuje, ze do niewolniczej pracy trafito tam w ciggu dzie-
sieciu lat przynajmniej dwanascie tysiecy ludzi. Do kolonii wywozono takze tych,
ktérych wczesniej przetrzymywano w wiezieniach (Siochra 2008: 221-236).

W roku 1650 Oliver Cromwell wrécit do Anglii w celu przygotowania kampanii
przeciw Szkotom. Ci bowiem zaczeli organizowac opdr przeciw Anglikom, popiera-
jacnajstarszego syna Karola I (pdzZniejszego Karola I1 [1630-1685]), ktéry zamierzat
odzyskac¢ tron w Londynie dla Stuartéw. Szkoci mieli réwniez nadzieje na umocnie-
nie sie prezbiterianow w Kosciele Anglii i ostabienie independentéw. Teraz, zgodnie
z decyzja Parlamentu Kadtubowego z dnia 28 czerwca 1650 roku, wyprawie miat
przewodzi¢ Oliver Cromwell jako Lord Generat i Gtéwnodowodzacy. W lipcu 1650
roku nastapit wymarsz szesnastotysiecznej armii do Szkocji. Kampania trwata do
sierpnia 1651 roku, Cromwell zaatakowat przeciwnika pod Dunbar (3 wrzeénia
1650), odnoszac kolejne miazdzace zwyciestwo nad liczniejszym wojskiem szkoc-
kich prezbiterianow.

Lord Protektor Oliver Cromwell zmart 3 wrze$nia 1658 roku. W ostatnich latach
zycia ten skrajny purytanin dbat o to, aby sprawy religii i moralnosci chrzescijan-
skiej byty w catosci sprawami panstwa. Uznawat, ze panstwo moze interweniowac
wszedzie tam, gdzie zagrozone jest wyznanie kalwinskie i gdzie odradza sie rzym-
ski katolicyzm (papizm). Rzadzit za posrednictwem Rady Stanu, ktérg tworzyt wraz
osiemnastoma dowo6dcami armii, nadzorujacymi poszczegdlne hrabstwa. Za jego
rzadow Kosciot Anglii jako instytucja niemal catkowicie zatracit swojg odrebnos¢
(Lloyd-Jones 1987: 61-63), za$ spoteczenstwo angielskie zostato poddane $cistemu
nadzorowi moralnemu. Stad nic dziwnego, Ze na wie$¢ o Smierci Cromwella miesz-
kancy Londynu wyszli na ulice, taniczac z radoSci. Zwykli ludzie mieli po prostu dos¢
tych ,,okropnych purytanéw”, ktérzy ,psuli zycie” (Lloyd-Jones 1987: 66). Wyrazem
tej dosy¢ powszechnej nienawisci do Cromwella, juz za czaséw Restauracji i rzadéw
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Karola II byto wydobycie jego zwtok pochowanych w Opactwie Westminsterskim.
Odcieta gtowe wbito na pal, a reszte szczatkéw publicznie powieszono. Aktu tego
dokonano 30 stycznia 1661 roku w dwunastg rocznice $ciecia Karola I.

Religijne motywacje czynéw Cromwella

Latwo zauwazy¢ w licznych wypowiedziach, wydanych drukiem w XIX i XX
wieku, ze Oliver Cromwell w osobliwy sposob taczyt uprawianie biezacej polityki
ze swoja religijno$cia. Zwigzek ten musi budzi¢ zdumienie nawet na tle XVII wieku,
wieku wojen polityczno-religijnych w Zachodniej Europie. Nie zaskakuje to, Ze
wszystkie sukcesy militarne przypisywat nie swoim zdolno$ciom i umiejetno$ciom
wojskowym, nie wyéwiczeniu i dyscyplinie oddziatéw, ktérymi dowodzit, lecz wi-
dziat w nich boskie btogostawienstwo. Gdyby tak byto, Cromwell bytby zwyktym
wierzacym chrze$cijaninem, ktory nie polega tylko na sobie, lecz szuka pomocy
poza sobg, w Bogu. Pézniejszy Lord Protektor nie byt jednak zwyktym chrzescijani-
nem. W liscie do purytanskiego teologa Johna Cottona (1585-1652) pisat:

Jestem biednym, stabym stworzeniem, niewartym nazwy robaka; jednak przyjety do
stuzby Pana i Jego ludu. Faktycznie, mdj przyjacielu, [méwigc] miedzy nami, nie znasz
mnie, mojej stabosci, moich nieuporzadkowanych namietnos$ci, mojej grzesznosci i na
kazdy sposdb niezdatnosci do mojej pracy. Jednak Pan, ktoéry pragnie litowac sie nad
tym, nad ktérym chce, czyni to, co widzisz (Abbott 1937-1939, vol. II: 483)°.

To prawda, ze kazdy, kto powaznie traktuje swoje chrzescijanstwo, swoje zy-
ciowe sukcesy odnosi do Boga i nie przypisuje ich wytacznie swoim staraniom. Ale
u tworcy armii nowego wzoru chodzito o co$ wiecej. Byt on bowiem przekonany,
ze zostal wybrany dla spetnienia szczegdlnej roli, jakg mu bezposrednio powierzyt
Bég. W swoich wypowiedziat Cromwell wielokrotnie dawat temu wyraz. Na posie-
dzeniu Generalnej Rady Armii w roku 1647 moéwit wprost:

Jestem jednym z tych, ktérych Bég wyciagnat, by czekali na pewne nadzwyczajne przy-
dzielenie zadan (dispensation), zgodnie z tymi obietnicami, ktére On dzi$ powziat o rze-
czach, a ktére dokonajg sie w pézniejszym czasie (Abbott 1937-1939, vol. I: 543).

Jaka wiec misje mu zlecal Bg? Cromwell byt purytaninem. Purytanie (szcze-
gblnie independenci) byli wybranymi ,ludZmi Boga”, ,$wietymi”, ktérzy prowadza
,Swieta wojne”. Po zwyciestwie pod Marston Moor Cromwell donosit w liscie (5 lip-
ca 1644) Walentynowi Woltonowi:

Prawdziwie Anglia i Ko$ciot Bozy mieli szczegdélne wzgledy ze strony Boga, w tym wiel-
kim danym nam zwyciestwie, tak, jak nigdy, od kiedy ta wojna sie zaczeta. Miata wszel-
kie oznaki absolutnego zwyciestwa, otrzymanego przez blogostawienstwo Pana dla
zasadniczo poboznej partii [...] B6g uczynit ich $cierniskiem dla naszych mieczy, natarli-
$my na ich piechote naszg kawalerig [...] Oddajmy chwate, petnag chwate Bogu” (Abbott
1937-1939, vol. I: 287).

5 Zamieszczone cytaty - przektad whasny (A. Szwed).
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Podobnie sie wyrazat po wygranej bitwie pod Belton: ,Podobato sie Bogu, by
nas faworyzowac”, by da¢ ,Jego studze i Zonierzom znakomite zwyciestwo” (Gaunt
2004: 42).

Znaczyto to, ze w wojnie domowej Bdg byt po stronie oddziatéw Cromwella,
nie po stronie wojsk Karola I. Po prostu chciat On unicestwienia kréla rekami ,po-
boznej” partii. Ale nie chodzito tylko o pojedyncze zwyciestwo. Cromwell méwit
o potrzebie budowania ,Syjonu Swietego Izraela” i, jak sie zdaje, wierzyt, ze ,$wieci
Anglii zostali wybrani po to, by zrealizowa¢ Boski cel na ziemi”, i Ze ten nowy Syjon
miat powsta¢ w Anglii, ,nowym kraju obietnicy” (Drake 1966: 266).

W armii Cromwell byt nie tylko dowodcg, ale takze kaznodzieja. W chwilach
wolnych od dziatann wojennych modlit sie razem z oficerami i Zolnierzami, wygta-
szajgc do nich kazania®. Niekiedy przed podjeciem waznej decyzji oddawat sie wraz
z oficerami modlitewnej kontemplacji. Tak byto w roku 1647, gdy dyskutowano re-
lacje miedzy krélem a parlamentem opanowanym w wiekszo$ci przez purytanow.
Cromwell rano zarzadzit modlitwy, a dopiero po potudniu przystapit do dysku-
sji w przekonaniu, ze Duch Bozy prawdziwie pokieruje dyskusja. Owoce modlitw
Cromwell przedstawiat nastepujaco:

Naprawde styszeliémy wielu méwigcych do nas: nie moge nie mysle¢, ze w wielu tych
rzeczach méwit do nas Bog. Nie moge nie mysle¢, ze w wiekszosci tego, co méwit, byto
co$ z Boskiego prowadzenia nas, a jednak byto wiele sprzecznosci w tym, co byto moé-
wione. Ale z pewno$cig Bog nie jest autorem sprzecznos$ci. Sprzecznosci nie sa tak wiel-
kie przy koncu drogi (Woodhouse 1938: 104).

Gdy w dyskusji pojawily sie rézne stanowiska, niekiedy sprzeczne, Cromwell
byt przekonany, Ze sprzecznosci te nie pochodzity od Boga. Co wiecej, nie byty one
znaczace wobec tego, co otrzymali od Boga. W ogole, jesli istniejg réznice opinii
miedzy ludZmi, to dzieje sie tak przez ,ztosliwos¢ swiata”. ,Prawdziwym znakiem
chrzes$cijanina jest wiara dziatajgca przez mitos¢”. Cromwell zaklinat sie na Boga, ze
»w kazdym widzi jaki$ element Chrystusa”; uwazat, ze istnieje obowigzek mitowa-
nia ludzi tak, by wszystkich tych ludzi ,uczyni¢ chrzescijanami” (Abbott 1937-1939,
vol. II: 283).

Na czym polegata owa mitos¢ skierowana do innych? Lub zaktadajac mniej:
czy Cromwell byt tolerancyjny wobec tych, ktérzy réznili sie od niego wyznaniem
i pogladami? Dzi$ niekiedy przypisuje sie Cromwellowi tolerancje wobec inaczej
wierzacych, nawet je$li w jego dziataniach nie byta ona zbyt widoczna. Gerald
R. Cragg twierdzi, ze ,z przekonania Cromwell nie byt sktonny do przesladowania,
ale okolicznosci pokrzyzowaty jego usitowania wprowadzenia rzeczywistej miary

¢ Swiadek Clement Walker opisywat Cromwella - dosy¢ ironicznie co prawda - gdy ten
glosit kazanie w niedziele po Wielkanocy: ,Wreszcie Duch Pana wezwat Olivera Cromwella,
ktéry stojac dobra chwile z podniesionymi oczyma, jakby w transie, i szyje przekrzywiajac
nieco w jedng strone, jakby oczekiwat gotebia Mahometa, ktéry zstapi i poszepta mu do ucha;
i wysylajac obficie jeki Ducha, spedzit godzine na modlitwie, a péttorej godziny na kazaniu...
Mowi sie teraz o nim, ze udawat natchnienia; i ze gdy wielka lub ciezka sprawa jest przedkta-
dana, on zwykle odpoczywa przez kwadrans lub pét godziny, a nastepnie powraca i wygtasza
wyrocznie Ducha” (Walker 1647-1651, vol. II: 153-154).
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tolerancji. Nawet jego nieSmiate eksperymenty nie przekonaty wspétczesnych o ko-
rzySciach, ktére mogta przynies¢ wieksza wolno$¢”. Ale jednocze$nie ten sam autor
zaznacza, ze Cromwell , byt uwazany za tyrana i jako taki byt nienawidzony” (Cragg
1966: 191). Sam Cromwell tak opisywat swoje nastawienie do innych w liscie skie-
rowanym 12 wrzesnia 1950 roku do Edwarda Dundasa:

Bytoby niesprawiedliwym i niemadrze zazdrosnym zaprzecza¢ wolnosci cztowieka, kt6-
ra ma z natury, przypuszczajac, ze jej naduzyje. Jesli jej naduzyje, osadz. Jesli kto§ mowi
gtupio, Scierp go z ochotg, poniewaz jeste$ madry; jesli btednie, prawda bardziej ujawni
sie poprzez twoje przekonywanie. Zatrzymaj ludzkie usta gtosno wypowiadajace stowa,
ktérym nie da sie zaprzeczy¢; jesli méwi bluznierczo lub zaktdcajac pokdj publiczny,
niech cywilny sedzia go ukarze; jesli prawdziwie, raduj sie w prawdzie (Abbott 1937-
1939, vol. II: 337-338).

Uznajac wolno$¢ innych do wtasnego sadu, wskazywat, ze powinna by¢ ona
ograniczona w dwdch przypadkach: bluznierstwa i zaktécania pokoju publicznego.
Jak na potowe XVII wieku byto to stanowisko dosy¢ tolerancyjne. Przy czym trze-
ba doda¢, ze Cromwell pojmowat tolerancje bardziej od strony pragmatycznej niz
ideowej. Dopuszczat do gtosu te sekty religijne, ktére w jego rozumieniu nie wznie-
caty politycznej anarchii. Za anarchistow uwazat i z géry wykluczat: katolikéw, an-
glikanow i niekiedy prezbiterianéw (np. szkockich). Jednak w armii nie pozwalat
szykanowac zadnego oficera ani prostego zoinierza ze wzgledu na niekalwinskie
wyznanie. Generalnie, dazyt do zgody z prezbiterianami (poza przypadkiem wy-
prawy przeciw szkockim prezbiterianom w roku 1650), ale takze z odlegtymi od
purytanéw anabaptystami i kwakrami. Tych ostatnich purytanie czesto przeslado-
wali zaréwno w Anglii jak i w Nowej Anglii. Ta jego pragmatyczna tolerancja miata
zapobiega¢ niepotrzebnym konfliktom miedzy Zolnierzami nalezacymi do réznych
sekt i utrzymywa¢ w armii dyscypline na wymaganym poziomie. Dlatego wbrew
parlamentowi wysuwat postulat wprowadzenia wolnosci religijnej dla wszystkich
wspdlnot i sekt protestanckich. Po zwyciestwie pod Naseby doradzat przewodni-
czacemu Izby Gmin, Zeby wszystkich zolnierzy, ktérzy brali udzial w zwycieskiej
bitwie, obdarzy¢ wolno$cig religijng. Méwit:

Prezbiterianie, independenci, wszyscy tu mieli tego samego ducha wiary i modlitwy
[...] Wszyscy, ktérzy wierza, tworza rzeczywistg jedno$¢. Jest ona bardzo chwalebna,
poniewaz jest wewnetrzna i duchowa, w ciele i w gltowie. W zjednoczonej postaci, po-
wszechnie zwanej jednolito$cig, kazdy chrzescijanin - w imie pokoju, na ile sumienie
pozwala - pragnie zy¢ bez przymusu w sprawach ducha, lecz uzywajac $wiatta rozumu
(Gaunt 2004: 54).

Parlament tego postulatu nie przyjat.

Cromwell chcial mie¢ w swojej armii zolnierzy ,dzielnych i poboznych” bez
wzgledu na status spoteczny i przynaleznos$¢ do takiej czy innej sekty protestanc-
kiej. Dla wszystkich zonierzy chciat by¢ jednocze$nie dowddca i pastorem. Gdy
3 wrzesnia 1650 roku jego szesnastotysieczna armia maszerowata do bitwy ze
Szkotami pod Dunbar, zolierze $piewali psalmy i hymny, sam za$ zachecat ich
do boju wykrzykujac: ,teraz niech Bog powstanie i niech rozproszy Jego wrogow”.
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Po odniesionym zwyciestwie, w podziece Bogu, wszyscy Spiewali psalm 117. Sam
Cromwell pisat: ,To Pan uczynit i jest to cudowne w oczach naszych”. ,Pan pokazat
nam ogromng taske: kto moze powiedzie¢ jak ona jest wielka”. ,Jest to najwyzszy
znak taski, ktory Bog uczynit dla Anglii i Jego ludu, te wojne” (Gaunt 2004: 89)".

Wyprawa przeciw prezbiterianskim Szkotom i ich masakra pod Dunbar znacz-
nie ostabita purytanskiego ducha. John B. Marsden zwraca uwage na rzecz para-
doksalna. ,Na polach Dunbar purytanie walczyli z purytanami. Independent zatapiat
ostrze swojej stali w ciele prezbiterianina. Obie strony, koniczac swoje modlitwy,
rzucity sie na siebie, mordujac sie wzajemnie. Przed bitwg Cromwell z ptomienna
twarzg o$wiadczyt oficerom, Ze otrzymat wiadomo$¢ od Boga, ktory w odpowiedzi
na ich modlitwy obiecat im zwyciestwo. Stowa te zostaty przyjete ze ,straszliwym
entuzjazmem” (dreadful enthusiasm). Z drugiej strony Szkoci byli réwnie rozognie-
ni, idgc do boju z hastem Przymierza®, ktére byto symbolem ich wiary i wiernosci.
Kapelani szkoccy, modlac sie, przeklinali Anglikow jako nieprzyjaciét Boga. Obie
walczgce strony byly przekonane, ze to wtasnie im Bég sprzyja, a nie przeciwni-
kowi. W opinii Marsdena w bitwie pod Dunbar ,purytanizm otrzymat rane, ktéra
nigdy sie nie zagoita”. Wielu orzekto (w tym wyzsi duchowni anglikanscy), ze religia
purytanska to ,skrzywienie i gtupota” (folly), ktéra na zewnatrz ukrywa ,zte serca”
tych ludzi. Purytanie obalili Ko$ci6ét anglikanski, $cieli kréla, a teraz ,pozerali sa-
mych siebie”. TrzeZwo my$lacy ludzie, ktérzy dotad z nimi sympatyzowali, zaczynali
niechetnie odnosi¢ sie juz nie tylko do purytanizmu, ale do religii w ogéle (Marsden
1854: 337-339).

W istocie Cromwell jako gtéwny polityk i przywddca wiekszosci parlamentar-
nej niezbyt przyczyniat sie do szerzenia wolnosci religijnej i politycznej. Istniejacy
w latach 1648-1653 Parlament Kadtubowy (Rump Parliament), ktérego ksztatt za-
lezat bezposrednio od woli Cromwella, miat zaledwie 90 deputowanych, podczas
gdy za rzadow Karola I angielski parlament liczyt 490 deputowanych. Ta ogromna
osobowa redukcja wynikata réwniez z tego, ze Cromwell wyraznie wskazywat na
ludzi , bojacych sie Boga”, oraz na ,uczciwych, powaznych, wiernych i sumiennych”,
co w praktyce dawato preferencje purytanom. To on i jego oficerowie - jak pisze
George Drake — mieli monopol na prawde religijng (Drake 1966: 261-263)°.

Co spowodowato, ze Oliver Cromwell stat sie tak okrutnym , katem Boga” (God'’s
Executioner) podczas ekspedycji wojskowej do Irlandii? Po masakrze ludno$ci doko-
nanej za jego przyzwoleniem i rozkazem w dwéch miastach irlandzkich, Droghedzie
i Wexfort, usprawiedliwiat sie piszac: ,Jestem przekonany, ze jest to stuszny sad

7 Na drugi dzien po bitwie Cromwell wystat list do Williama Lenthalla, przewodnicza-
cego Izby Gmin, w ktérym pisat: ,Jeszcze nie jestem w stanie udzieli¢ ci doktadnego obja-
$nienia wielkich rzeczy, ktérych Pan dokonat dla tej Republiki (Commonwealth) i Jego ludu,
a mimo to nie mam ochoty milcze¢, lecz, zgodnie z moim obowigzkiem, powinienem ci przed-
stawi¢, jak do tego doszto” (Carlyle 1904, vol. II: 224, Letter CLXXXIII).

8 W Szkocji juz w roku 1637 pojawit sie dokument pod nazwg ,Przymierze” (Cove-
nant), nawiazujacy do starotestamentowego przymierza Izraela z Bogiem, w ktérym gtoszo-
no potrzebe wolnosci religijnej i skierowany byt przeciw Kosciotowi episkopalnemu.

° Zdrugiej strony, za panowania Cromwella przybyli do Anglii Zydzi z Hiszpanii i Por-
tugalii, gdzie byli przesladowani.
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Boga wobec tych barbarzynskich drani, ktérzy pobrudzili rece tak wielka iloscia
niewinnej krwi” (Gaunt 2004: 85). Cromwell miat na mysli bunt Irlandczykow
w Ulsterze w roku 1641, z ktérym jednak nie mieli nic wsp6lnego mieszkancy wyzej
wymienionych miast. Bral odpowiedzialno$¢ za te masakre, ale nie zatowat decyzji.
Smieré obroncéw z Wexford opisywat jako ,stuszng Boska sprawiedliwo$¢” i ,sad
nad tymi [...] ktérzy w swoim piractwie dokonali ofiar tak wielu rodzin, i wraz z ich
krwia spowodowali odpowiedZ na okrucienstwa, ktérych dokonali w Zyciu r6znych
biednych protestantow” (Gaunt 2004: 85).

Cromwell przekonywat siebie i swoich podwtadnych, Ze walczg w sprawie
Boga, czego w XVII wieku prawie nikt w tak jawny sposob nie gtosit, mimo Ze byt to
czas wojen religijnych. Drake pisze: ,nie ma przesady w powiedzeniu, ze zotnierze
Olivera Cromwella walczyli w §wietej wojnie pod nazwa ludzi Boga. Z tego powodu
idea rozlewu krwi nie martwita ich, w szczegélnosci ich dowoédcéw” (Drake 1966:
265). Brali przyktad ze $wietej wojny toczonej kiedy$ w Starym Testamencie miedzy
Kanaanejczykami a Izraelitami Jozuego!®. Te paralele dobrze wida¢ wtasnie w od-
niesieniu do kampanii irlandzkiej w roku 1649. Cromwell nie uwazal, by musiat sie
bi¢ w piersi z powodu rzezi dokonanej w Droghedzie. W liscie do Johna Bradshawa
(16 wrze$nia 1649) pisat z nieukrywang satysfakcja:

Wchodzac odméwiliSmy im litosci, dzien wczes$niej wzywajac miasto do poddania sie.
Sadze, ze wzieliSmy pod miecz wszystkich obroncéw. Nie sadze, by trzydziestu z catej
liczby uszto z zyciem. Ci, ktérzy to uczynili, s3 w bezpiecznym areszcie [oczekujac] na
Barbados. To byta cudownie wielka taska (Abbott 1937-1939, vol. I1I: 124).

»,Cudownie wielka taska” Boga byto wymordowanie prawie catego miasta.
Wyrazenie to byto po prostu bluznierstwem rzuconym Bogu w twarz, ale jedno-
cze$nie byto swiadectwem tego, ze Cromwell byt cztowiekiem wyzutym z mitosci,
a nawet mitosierdzia wobec innych ludzi, ktérzy nie nalezeli do jego polityczno-
-religijnego obozu. Byt brutalnym i okrutnym zotdakiem (Marsden 1854: 136), ja-
kich nie brakowato w XVII wieku. Tu jednak spotykamy sie z czym$ wiecej niz bra-
kiem mitos$ci; spotykamy sie z niezwykta pewnoscig siebie, ze Bog nie tylko akcep-
tuje zbrodnie popeiniane przez Cromwella i jego Zolnierzy, ale wrecz w ten sposéb
okazuje im taske swojego wybrania. B6g bowiem w mniemaniu dowddcy armii no-
wego wzoru upodobat ich sobie i powierzyt im mordercze wykonywanie Jego woli
na rzekomych nieprzyjaciotach Boga. Cromwell, wybrany ,kat Boga”, czut sie nie tyl-
ko usprawiedliwiony, ale wrecz dowarto$ciowany powierzeniem mu tak wzniostej
misji'l. To mentalno$¢ fanatyka religijnego, ktéry swoje wypaczone poglady religij-
ne urzeczywistnia z pomoca srodkéw politycznych i militarnych. Jeden ze znanych
angielskich historykéw XIX wieku, John Tulloch, przyznawatl, Zze ,niewielu moze
czyta¢ bez przerazenia o masowej rzezi, do ktorej Cromwell zachecat i ktorg auto-
ryzowal”. Wedle tego ostatniego skazanie na $mier¢ kazdego z obroncéw Droghedy
miato ,0szczedzi¢ wielkiego rozlewu krwi, przez dobro¢ Boga”. I dalej Tulloch pisat:

10 Dzieje tych walk zostaty opisane w Ksiedze Jozuego.

11 Mentalno$¢ Cromwella ma wiele cech wspélnych z mentalnoscia dzisiejszych fana-
tykéw islamskich, réwnie ochoczo powotujacych sie na Boga podczas dokonywania krwa-
wych mordéw.
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Rzeczywiscie wywotuje dreszcze czytanie o dobroci Boga w zwigzku z taka rzezia,
a jeszcze bardziej wyjasnienia, ktérych Cromwell obszernie udzielat w mowie skierowa-
nej do speakera Izby Gmin: ,Niektdre z naszych serc nastawity sie na to, aby dokonata
sie wielka rzecz, nie nasza mocg i potega, lecz moca Ducha Bozego. A zatem czyz nie jest
to jasne? To, co spowodowato, Ze nasi ludzie szturmowali tak odwaznie, to byt Duch
Bozy, ktory dawat im odwage”. Ten duch jest obecny réwniez u tych purytanskich wo-
jownikow, ktérzy z biblijnymi hastami na ustach i z ,wsciektoscia potwornego gniewu
w sercach” szli do bitwy po zwyciestwo (Tulloch 1861: 121-122).

Przeswiadczenia religijne Olivera Cromwella o swoim wybraniu przez Boga
byly oparte na kalwinskiej doktrynie o podwdjnej predestynacji, a zarazem wykra-
czaty poza nia. Jan Kalwin opierajac na wybranych cytatach ze Starego i Nowego
Testamentu twierdzit, ze jedni sg z géry przeznaczeni do zbawienia, inni natomiast
do potepienia; jednych Bég stworzyt do zycia wiecznego, drugich przeznaczyt do
$mierci wiecznej (Calvino 1559, 111, 21, 5). Ale jednocze$nie ten sam Kalwin prze-
strzegat przed préobami samodzielnego zdobywania wiedzy na temat swojego wy-
brania. Uwazat, ze nie nalezy ulega¢ podszeptom Szatana i prébowac ,wdzierac sie
w zakamarki Bozej madrosci”, czy ,zagtebiac sie w najwyzsze obszary wiecznosci”,
by odkry¢ jaka decyzje podjat Bog (Calvino 1559, 111, 24, 4-5). Cromwell wtasnie to
czynil, widzac w kazdym wtasnym sukcesie potwierdzenie swojego wybrania. Byt
przekonany, Ze bezposrednio w chwilach modlitwy i skupienia obcuje z Duchem
Swietym. Taka religijna postawa zblizata go do kwakréw, ktérych - w przeciwien-
stwie do innych purytanéw - nie przesladowat. Starat sie odgadywa¢ wole Boga
i w tym $wietle interpretowac zdarzenia, co faktycznie wykraczato poza studiowa-
nie Pisma Swietego. Cromwell stale szukat boskich objawien, szczeg6lnie w momen-
tach napiecia, gdy pojawiaty sie konkurencyjne rozwigzania. Stale zachecat wszyst-
kich dokota, aby sie upewniali z pomoca modlitwy i introspekcji, Ze ich propozycje
rzeczywiscie pochodzily od Boga, a nie wynikaty z ziemskich ambicji (Silberdick
Feinberg 1968: 449-450).

Na mentalno$¢ pdzniejszego Lorda Protektora wptywaty takze czynniki ze-
wnetrzne, ktéorym sie poddawal, ale réwniez wspoéttworzyt z innymi. Mozna je
z tatwos$cia odnaleZ¢ chocby w Katechizmie Zotnierza Cromwella, napisanym przez
nieznanego autora, wydanym w roku 1642, czyli na poczatku Wojny Domowej
w Anglii’2. Katechizm ten byt przeznaczony dla duchowego umocnienia purytan-
skich zolnierzy, stuzacy ich politycznemu i religijnemu zbudowaniu, najprawdo-
podobniej zostat zredagowany zgodnie z sugestig przywodcow Partii Purytanow
i Armii Parlamentarnej'3. Jest oczywiste, ze Cromwell jako Zotnierz, oficer, wreszcie
gléwnodowodzgcy, musiat speinia¢ te wymogi w stopniu zblizonym do doskonato-
$ci. Jaki zatem miat by¢ zotnierz Katechizmu...?

Miat by¢ ,do statej dyspozycji Boga”, gdyz Bég wzbudzit go do walki ,o0 religie
i Reformacje”, oraz ,do wykonywania sprawiedliwosci”. Miat by¢ chrzescijaninem

12 Tu korzystam z facsimile (1900) XVII-wiecznej ksiazeczki, ktéra wraz z kieszonko-
wym wydaniem Biblii, miat przy sobie kazdy Zotnierz armii nowego wzoru.

13 Tego zdania jest wydawca Cromwell’s Soldier’s Catechism z 1900 roku, Walter
Begley, o czym pisze we ,Wstepie” (s. [X).
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i zolierzem, ,religijnym i poboznym”, ,odwaznym i dzielnym”, ktéry walczy z ,pa-
pistowskim towarzystwem”, nienawidzacym religii protestanckiej. To ,towarzy-
stwo” to przede wszystkim jezuici, ale takze ,zepsuty kler” Kosciota episkopalnego,
czyli biskupi, arcybiskupi i prataci. Trzeba, aby purytanski zotierz z nimi walczyt,
gdyz ,zwodz3” oni krdla Karola I, ,odciagajac go od parlamentu”. To dzieki parla-
mentowi przechowywane jest najlepsze dziedzictwo Anglii, korona, naréd i zacho-
wywana jest Ewangelia dla przysztych pokolen. ,Nieprzyjaciele”, przeciwko kto-
rym musi stawac¢ purytanski zolnierz, to ,papisci, ateisci, ogdlnie ludzie najbardziej
przekleci w $wiecie i bluZniercy”. W wiekszos$ci sg to osobnicy ,nieludzcy, barba-
rzynscy i okrutni”, gdyz sa ,nieprzyjaciétmi Boga i mocy dobra”. Ale do nich naleza
réwniez pospolici przestepcy, ktorzy ,nie sa w stanie znie$¢ sprawiedliwosci”, oraz
,formalni gtosiciele Ewangelii w tym Krélestwie, ktdrzy nienawidza Reformacji”. To
oni zagrazaja prawdziwemu Kosciotowi, ,ludowi Bozemu”, prawom i wolno$ciom
Anglii, chcac ,wprowadzi¢ do Krélestwa samowolny i tyranski rzad.” Poniewaz Bég
jest przyjacielem stronnictwa purytanow i ,powsciagnat odwage ich nieprzyjaciot”,
to purytanie ,majga wszelkie powody, by ufa¢ Bogu na przysztos¢, ktory tak wiele
dla nich uczynil”. Zas teraz B6g wzywat ich, by ,pomscili krew Jego swietych, kto-
ra zostata rozlana w kraju”, gdzie popeiono ,tak wiele gwattéw na Jego stugach”.
Dlatego Zotnierze purytanscy nie powinni ,patrze¢ na swoich nieprzyjaciét jako ro-
dakéw”, lecz jako na ,nieprzyjaciét Boga i purytanskiej religii”, zatem purytanskie
,0Czy nie powinny litowac sie nad nimi”, a miecze zotnierzy Cromwella ,ich oszcze-
dza¢” (Cromwell’s... 1900: 2-18). To byty cechy dobrego purytanskiego Zotnierza,
ktére Cromwell posiadat z naddatkiem. Byt zarazem jednym z tych protestantow,
ktorzy nalezeli do rozmaitych sekt protestanckich. Cztonkowie kazdej z tych chrze-
$cijanskich odtaméw czytali to samo Pismo Swiete, ale mieli swojg ,prawde”'*, ktéra
uwazali za jedynie obiektywng i prawdziwg, innym wspélnotom wyznaniowym za-
rzucajac fatsz i herezje.

Takie wewnetrzne nastawienie, niezezwalajgce na zadne kompromisy, nakazy-
wato Cromwellowi skutecznie przybliza¢ ludowi Stowo Boze, walczy¢ z grzechem
i doprowadza¢ ludzi do bardziej poboznego Zycia. Jego ambicja byto przeprowadze-
nie catkowitej reformy militarnej, ekonomicznej i moralnej w duchu radykalnie pu-
rytanskim. Jednak te kroki, ktére podjat wraz ze swoimi wspdtpracownikami jako
Lord Protektor, wzbudzity - jak juz byto wspomniane - do$¢ powszechne niezado-
wolenie w spoteczenistwie angielskim. Jego rzady wprowadzaty szereg ograniczen
w sferze publicznej, ktérych przestrzeganie byto wymuszane wojskowymi metoda-
mi. Rychto okazato sie, Ze nie ma wolnych miejsc w wiezieniach z powodu duzej

4 Jan Kalwin sadzil, ze prawdziwym odczytaniem Pisma Swietego jest odczytanie do-
stowne. Zywit prze$wiadczenie, ze gdyby wszyscy w taki sposéb rozumieli Pismo, to miedzy
chrzesScijanami zapanowataby zgoda. Nie uwzgledniat jednak faktu, ze kazda catosciowa pro-
ba oczytania Pisma Swietego jest jego egzegeza, czyli cato$ciowa interpretacja tekstu. Te za$
réznia sie miedzy soba ze wzgledu na samych interpretujacych. Spory, jakie wybuchaty mie-
dzy wspolnotami, odtamami czy sektami, na ogét nie wiazatly sie z bezposrednim badaniem
Pisma, lecz z obrong wtasnej egzegezy i teologii, ktére w pewnym momencie stawatly sie dla
ich cztonkéw wazniejsze niz samo Pismo Swiete (Por. Harrison 1990: 19-20).
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liczby aresztowanych. Pod koniec zycia Cromwella jego porzadki zaczeto okreslac¢
,purytanska tyrania” (Brown 1910: 143-144)%.

Ambitny program naprawy Kkraju przynidst jednak wiecej strat niz korzysci.
Swiadek epoki, Dawid Featley, pisat: ,Kraj nasz zostat przesycony krwia [...]. Herezje
i schizmy zjadaty [nas] jak gangrena, a religia zatracita sie w ateizmie, bluznierstwie,
epikureizmie i wolno$ci tych rozwiaztych czasé6w” (Featley 1660). Pare lat po $mier-
ci Cromwella Samuel Parker stwierdzat, Ze réznice religijne tak bardzo dziela ludz-
kie umysty, Ze zadne inne wspdlne interesy nie sa w stanie ich zjednoczy¢. Réznic
religijnych nie przetrwa Zzadna przyjazn. Kazda sekta stawia op6r wobec innej sekty.
Dlatego zawsze sg wobec siebie w stanie wojny, sa pograzone w ,$miertelnej i nie-
mozliwej do ztagodzenia nienawisci”. Cztonkowie sekt dostrzegaja jedynie dzielace
ich réznice i pozostajg obojetni na wspdlne prawdy wiary. Stad dazg do tego, by sita
narzuca¢ wtasne przekonania cztonkom innych sekt. Prozne jest wiec oczekiwanie
- zauwazat Samuel Parker - ze wszystkie te ,,odszczepiencze odtamy” pogodza sie
i zaczng ze soba wspdtpracowac dla dobra jednego panstwa (Parker 1670: 155-
159). Wedle Parkera, piszacego swdj traktat juz w czasach Restauracji, niszczyciel-
skie dziedzictwo Wojny Domowej zwigzane byto z dziatalnosScig odszczepiencow,
czyli radykalnych purytanéw, do ktérych nalezat Oliver Cromwell. Paliwem we-
wnetrznego konfliktu byt ich polityczno-religijny fanatyzm. Dlatego ,pobtazliwo$¢
wobec odstepczych gorliwcéw wystawiata panstwo na nieustanne spory i wojny
religijne” (Parker 1670: 160).

Na polityczno-religijny radykalizm Cromwella miat wptyw jeszcze inny wazny
czynnik. Byt to czynnik ustrojowy 6wczesnej Anglii. Proklamacja panstwowej religii
oficjalnej, ktorej ksztatt zalezat od politycznego suwerena (krola lub parlamentu),
legitymizowata niekiedy brutalne i bezwzgledne rzady tego, kto aktualnie sprawo-
wat wtadze. Zrywajac z Rzymem i papiezem, Henryk VIII (1509-1547) na poczatku
lat 30. XVI wieku mianowat siebie Glowa Kosciota Anglii. Koscidt ten, dotad kato-
licki, miat przejs¢ reforme protestancka, bo tego sobie zyczyt krdl. Dokonanie tej
reformy w duchu luteranskim powierzyt arcybiskupowi Canterbury Thomasowi
Cranmerowi (1489-1556). Niezaleznie od pracy wykonywanej przez arcybiskupa,
sam Henryk przejawiat inicjatywe teologiczna. W wielu przypadkach osobiscie de-
cydowat o tym, co nalezato zmieni¢ w dotychczasowej doktrynie i liturgii katolickiej,
a co pozostawi¢ niezmienione®. Nad dalszymi zmianami, majacymi na celu coraz
glebsza protestantyzacje Ko$ciota, czuwali Edward V], Elzbieta I i Jakub I. Edward VI

15 Nakazano $ciste zachowywanie $wigtecznego charakteru niedzieli poprzez zamknie-
cie sklepdw, zatrzymanie manufaktur, zakazu wszelkich podrézy z wyjatkiem koniecznych.
Zakazano takze niedzielnego uprawiania sportdéw i innych rozrywek. Osoby tamigce nakazy
byty karane. Generat-majorowie kontrolowali lokalne wtadze, domagajac sie od nich wyda-
lania wtéczegow, karania pijanstwa, zebractwa, prézniactwa oraz aresztowania rozpustnych
0s6b. Zatrzymywano tak wiele oséb, ze wtadzom lokalnym zabrakto wiezien.

16 W roku 1532 zaaprobowat artykuty pozostawiajace ceremonie katolickie, ale zmo-
dyfikowat poglad odnosnie do czyséca, oddawania czci Swietym, kultu relikwii. W roku 1538
swoje zapatrywania poddat gruntownej rewizji. W roku 1539 autoryzowat szes¢ artykutow,
gdzie m.in. postanowit, Ze publiczne wyrazanie negacji transsubstancjacji (sakramentalnej
przemiany chleba i wina w Ciato i Krew Jezusa Chrystusa) bedzie karane $miercia.
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(1547-1553) nadzorowat w roku 1548 opracowanie Pierwszego Modlitewnika oraz
42 Artykutéw wiary (1549),awroku 1552 zmodyfikowanego Drugiego Modlitewnika.
Z polecenia Elzbiety I opracowano 39 Artykutow wiary (1563), ktére czesciowo za-
stapity poprzednie artykuty. Jakub I nakazat dokonanie nowego przektadu Biblii na
jezyk angielski, autoryzowat go, wypowiadajac sie jednocze$nie w réznych kwe-
stiach teologicznych. Monarchowie ci mieli bezposredni wptyw na ksztatt oficjalnej
doktryny chrzescijanskiej, wyrazali réwnieZz swoje upodobania i preferencje wobec
liturgii sprawowanej w ko$ciotach anglikanskich. Zwalczali réwniez w mniejszym
lub wiekszym stopniu wroga zewnetrznego i wewnetrznego zarazem, czyli ,papi-
stow”. Biezaca polityka monarchéw Anglii znajdowata odzwierciedlenie, przynaj-
mniej do pewnego stopnia, w ksztatcie oficjalnej religii panstwowej. Inne wyznania
chrzescijanskie stawaty sie badz Scisle prywatne, badzZ wrecz nielegalne i przez to
przesladowane. W takiej sytuacji dla Olivera Cromwella byto rzecza oczywistg, ze
ten, kto ma rzeczywistg wladze w kraju, panuje réwniez nad oficjalna religia, zmie-
niajac jg wedtug swojego uznania, bezwzglednie tepiac przy okazji przeciwnikow
tych zmian. Zasada cuius regio eius religio wydawala sie oczywista. Zgodnie z nig
Cromwell i purytanska wiekszos¢ parlamentarna za zycia i bezposrednio po $mierci
Karola I musiata okresli¢ swoja religie oficjalna. Narzucita catemu krajowi Ko$ci6t
bez biskupéw i pratatéw, bezwzglednie zwalczajac pozostatosci po ,papistach”.
W takiej sytuacji okrucienstwa popetniane przez Cromwella w katolickiej (papi-
stowskiej) Irlandii zyskiwaly dodatkowo wazng legitymizacje: na terenach zajetych
przez angielskich purytanéw nie mogto by¢ miejsca dla katolickich innowiercow.
Religia oficjalna (tym razem wedle wzoru radykalnych purytanéw) i wyzej wspo-
mniana zasada wykluczaty jakikolwiek polityczny kompromis. Oczywisty stawat
sie rowniez polityczno-religijny podziat 6wczesnej Europy. Tam, gdzie panowata
inna religia niz wtasna, nalezato wesprzec politycznie wszystkie te dziatania, kto-
re prowadzity do jej likwidacji. I tak Cromwell wzywat luteranskiego krdla Szwecji
Karola X Gustawa, by utracit rég (katolicka Rzeczpospolita Polski i Litwy) na gto-
wie bestii (Ko$ciota rzymsko-katolickiego), po$rednio przyczyniajac sie do najazdu
szwedzkiego na Rzeczpospolita w roku 1655 (Wojcik 1977: 54). W tamtym czasie
katolicka Polska i Litwa byty bytami politycznymi zupetnie niezagrazajacymi Anglii
Cromwella, mimo to uwazat on, Ze nie powinny istnie¢ ze wzgledu na ich , papistow-
ski” charakter.

Stowo koncowe

Oliver Cromwell z pewnoscig nie byt postacig jednoznaczng. Byt wybitnym
dowddca wojskowym, §wietnym moéwca parlamentarnym, niezwykle wpltywowym
politykiem, cztowiekiem nieugietego charakteru, ale jednoczes$nie fanatykiem re-
ligijnym, zbrodniarzem wojennym, Zle zapamietanym przez tych, ktérzy na wta-
snej skorze do$wiadczyli jego rzadow. Po nim nastapit w Anglii powr6t monarchii
i wraz z nim Restauracja, za$ pod koniec XVII wieku miata nadej$¢ tzw. Chwalebna
Rewolucja (1689), ktdéra przyniosta wiecej demokracji i zwigzanej z nig polityczno-
-religijnej tolerancji. Po ponad 150 latach panowania zasady cuius regio eius reli-
gio musiato nastapi¢, jesli nie zerwanie, to przynajmniej znaczace poluzowanie
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zwigzkoéw polityki i oficjalnej religii, panowania tronu nad ottarzem i wszystkich
wynikajacych z tego przykrych konsekwencji. Polityczno-religijny btad Henryka VIII
uksztattowat ustréj Anglii na wiele dziesiecioleci. Jego owocem byta wojna domowa
oraz pasmo gwattéw, okrucienstw i przesladowan. Oliver Cromwell byt produk-
tem i wspottworca tego ustroju. Nie bedac krélem, byt dyktatorem, bardzo dobrze
wpisujac sie w istniejacy ustrojowy erastianizm. Nie byt ,postepowym i tolerancyj-
nym” przywddca, ktérego mozna by przeciwstawi¢ absolutystycznemu monarsze,
Karolowi 1. Przeciwnie, religijny fanatyzm Cromwella mégt sie w petni rozwina¢
zwlaszcza wtedy, gdy zaczat samodzielnie sprawowac rzady, cieszac sie poparciem
réwnie fanatycznych radykalnych purytanéw (dissenters), zaréwno w wojsku, jak
i w parlamencie. Jego nienawi$¢ do katolikow (papistéw) byta rownie wielka jak
u jego purytanskich zwolennikéw. Cromwell byt jednym z nich, cho¢ wielu przewyz-
szatl talentem wojskowym i politycznym. Przewyzszat réwniez swoim religijnym za-
patem, ktéry wydat zte owoce, zaré6wno wsrdd obcych, jak i wsréd swoich.
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Oliver Cromwell — a Perfect Puritan?

Abstract

Oliver Cromwell was the outstanding person in England. This great reformer of English army,
well known Parliamentary speaker, and a very ardent Puritan was of great importance in the
seventeenth century history of that country. Who was he? Any liberal or dangerous religious
fanatic? Was he a typical Puritan leader of parliamentary majority of that time or absolute
politician, strong man, who exploited his religious convictions as a convenient instrument for
his criminal politics? What can we say about Oliver Cromwell on the basis of the letters to his
friends and his written down different statements in the moments of the great military and
political successes? Why proposed by him the Puritan model of state was rejected by English
society, as soon as he died? What kind of social, political and religious motives did induce
Oliver Cromwell to make justifications of committed crimes during the military expedition to
Irland in 1649-1651 years? In what way the specific type of his religiousness, going beyond
commonly accepted calvinism, did have influence on his key political decisions? How did
he reconcile undisguised religious enthusiasm (common prayers and psalm singing with
soldiers, preaching to them) with hate fueling to his political opponents? Was Oliver Cromwell
any negative example of religious enthusiast, so strongly fought in England towards the end
of the 17% century? Was he any exceptional person in his religious enthusiasm? In the present
article we try to answer on above mentioned questions.

Key words: Oliver Cromwell, Puritanism, The Church of England, England of 17% century,
Erastianism, religious persecutions
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Streszczenie

John Knox (1514?-1572) jeden z najwazniejszych lideréw szkockich i angielskich protestan-
tow jest dzisiaj pamietany czesto jako mizoginista i meski szowinista. Chociaz z zachowanych
zrodet nie wynika wcale, ze Knox byt w rzeczywistosci wrogiem kobiet, a wrecz przeciwnie,
pozostawat w przyjacielskich stosunkach z kilkoma, reputacje mizoginisty zawdziecza pam-
fletowi zatytutowanemu The First Blast of the Trumpet Against the Monstruous Regiment of
Women (1558). Dowodzi w nim, Ze rzady kobiet sg niezgodne, zaré6wno z prawem Bozym, jak
i z prawami natury i na poparcie swojej tezy przywotuje liczne opinie uznanych autorytetow,
zaczynajac od Arystotelesa, poprzez liczne cytaty biblijne, szczegdlnie listy $w. Pawta, a na
chrzescijanskich uczonych konczac. Wspomina tez starotestamentowe prorokinie, ale uznaje
je jedynie za wyjatki potwierdzajace regute. Knox przyznaje, ze The First Blast zostata napisa-
na przeciwko rzagdom katolickiej Marii Tudor, dlatego znaczna cze$¢ ksigzki stanowi atak na
okrucienstwo i tyranie krélowej. Pamflet konczy sie wezwaniem Anglikdw do obalenia rza-
déw Marii poprzez wywotanie rewolucji. Pomysty Knoxa zostaty skrytykowane nawet przez
jego wspoétwyznawcédw, w ktérych imieniu polemizowat z nim John Aylmer.

Stowa kluczowe: John Knox, rzady kobiet, polemika, pamflet The First Blast of the Trumpet
Against the Monstruous Regiment of Women (1558), John Aylmer

John Knox (?1514-1572) byt jednym z najwazniejszych lideréw szkockich i an-
gielskich protestantéw! oraz napisat najbardziej szczegétowa i wazng historie po-
czatkéw reformacji w Szkocji (Knox 1586)2 Mimo to, dzisiaj pamietany jest czesto
przede wszystkim jako nieprzejednany mizoginista i obelzywy szkocki, meski szo-
winista i seksista.

Z zachowanych zZrédet nie wynika jednak wcale, ze Knox byt w rzeczywisto-
$ci wrogiem kobiet®. Wrecz przeciwnie. Byl dwukrotnie zonaty. Pierwsza zona,

1 Najlepsze biografie Knoxa to Brown 1895, Ridley 1968, Reid 1974, Marshall 2000,
Dawson 2015.

2 Oryginalny manuskrypt Historii zostal wydany w Knox 1846-1864, t. 1-2; najlepsze
wydanie to Knox 1949. W Historii Knox stawia siebie w centrum wydarzen i dlatego przez
wielu badaczy uwazana jest ona za przesadzong autoreklame. Dawson 2004, Lee 1966.

3 Nie ma zgody wsrod badaczy, co do stosunku Knoxa do kobiet. Pierwszy szerzej na
ten temat pisat Stevenson 1924, ktéry bronit Knoxa, tak tez Ridley 1968. Zob. tez Felch 1995b,
Collinson 1988, Wormald 1988.
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Marjorie Bowes, zostata mu przedstawiona przez przyszia tesciowa, Elizabeth,
matke 12 dzieci*. Elizabeth, ,religijna hipochondryczka” (Stevenson 1912: 230), po
Slubie corki zostawita meza i zamieszkata z Knoxem i jego mtodg zong. Ta niesty-
chana decyzja byta powodem licznych niewybrednych plotek i domystéw, a sam
Knox przyznawat, ze 1aczy go z Elizabeth specjalna przyjazn (Collinson 1988; Felch
1995a). Marjorie data Knoxowi dwdch synéw i zmarta w roku 1560°. Drugi raz Knox
ozenit sie w roku 1564, gdy miatjuz 50 lat, a jego wybranka, Margaret Stewart, corka
Andrew Stewarta, lorda Ochiltree, miata w momencie $lubu jedynie 17. Nic dziwne-
go wiec, ze malzenstwo to byto réwniez okazja do nowych plotek i wywotato ogélne
oburzenie®, ale wydaje sie, ze byto udane. Knox miat z Margaret trzy corki, a Zona
byta zaréwno jego sekretarka jak i pocieszycielkg i pielegniarka w czasie choroby’.

W opublikowanych pismach Knoxa praktycznie brak wzmianek o kobietach,
ktdre znat, ale z 56 zachowanych prywatnych listow, az 29 zaadresowanych jest do
jego pierwszej tesciowej, Elizabeth Bowes, i Zony (Knox 1846-1864: t. 3, 331-404),
trzynascie do Anne Locke, a dalszych szes$¢ do innych kobiet, ktorych serca, pisze
Knox, ,byly przepetione specjalng troska o niego” (Knox 1949, t. 1, s. LXXXIII; Knox
1846-1864: t. 4, 217-254)%. Knox korespondowat z ,siostrami” z Edynburga nawet
w sprawie ,ubioru kobiet” i na ich pytanie, jaki powinien by¢, ostroznie odpowia-
dal, Ze jest bardzo trudno i niebezpiecznie da¢ jedna pewna odpowiedz, bo z jed-
nej strony mozna w ten sposéb ,ograniczy¢ chrzescijafiska wolno$¢, z drugiej zas
zbytnio poluzowac¢ cugle niemadrej wyobrazni stabego ciata” (Knox 1846-1864:
t. 4,225-226).

Szczegolnie Anne Locke, inteligentna i $wietnie wyksztatcona, byta traktowana
przez Knoxa jako prawdziwa przyjaciétka i powierniczka, a jego do niej listy sg peine
nie tylko plotek, ale i informacji, ktdre uzupetniajg jego History of the Reformation®.

*  Slub odbyt sie prawdopodobnie wiosng 1556 (Knox 1846-1864, t. 6: XXXIII-XXXIV),
lub w 1552 r. Zob. Leishman 1909: 5-6.

5 Zachowat sie tylko jeden list Knoxa do Marjorie, w ktérym pisze: ,to chyba pierwszy
list, jaki kiedykolwiek do ciebie napisatem”. Knox 1846-1864, t. 3: 395. W jego opublikowa-
nych pismach wspomina ja tylko trzy razy, kiedy nazywa ja swoja ,lewa reka”, tzn. ze poma-
gata mu w pisaniu (zob. list Knoxa do Johna Foxe’a, Ibid, t. 5: 5), oraz gdy pisze o ,smutku
z powodu niedawnej $mierci tej drogiej kobiety, z ktorg dzielit toze”. Knox (1949), 1: 351.
Synéw, ktérzy obaj zmarli w sile wieku, Knox wspomina tylko raz. Knox 1846-1864, t. 6,
s. LXI-LXV; Knox 1949, t. 2: 83; Leishman 1909: 3-19.

6 Maria Stuart byta oburzona, ze Knox ozenit sie z przedstawicielka szkockiej arysto-
kracji, jej daleka krewna. Zob. np. Randolph to William Cecil, 18 111 1564, Knox 1846-1864,
t. 6: 532-533. Rowniez Kalwin nie aprobowat tego zwiazku. Graham 2001: 265.

7 Knox wspomina ja tylko raz, na koricu modlitwy z roku 1566. Knox 1846-1864,
t. 6: 484.

8 Byly to Zony zamoznych mieszczan z Edynburga i Londynu: Janet Guthrie, Zona Ale-
xandra Guthrie, urzednika magistratu w Edynburgu; Rose Lok, Zona Anthony Hickmana, ko-
bieta interesu, wygnana z Anglii przez Marie Tudor, i Janet Adamson, Zona Jamesa MacGillisa.
(Wszystkie thumaczenia w tekscie autora artykutu).

9 Anne Locke (ok. 1530 - po 1590 [16077]) corka Stephena Vaughana, ktéry byt po-
$rednikiem miedzy Williamem Tyndalem, a rzadem angielskim; jest stawiana w jednym rze-
dzie z damami dworu Anny Boleyn: Anne Askew, Catherine Parr czy Jane Grey. Byta poetka
i thumaczka, a jej zebrane dzieta wydata S.M. Felch, The Collected Works of Anne Vaughan
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Po wstapieniu na tron Elzbiety I, Anne byta jego tacznikiem z angielskim dworem.
To ja prosit o przesytanie mu wybranych ksigzek i to jej zwierzat sie, ze wedtug
niego Genewa, to ,najdoskonalsza szkota Chrystusa, jaka istniata od czaséw apo-
stolskich”® (9 XII 1556, Knox 1846-1864: t. 4, 240). W licie do niej daje tez rzadki
przyktad osobistych wynurzen: ,z natury jestem gburowaty, ale jednej rzeczy nie
wstydze sie przyznaé, a to, ze gdy raz zawre bliska znajomo$¢, nigdy jej sam nie
zrywam. A to nie tyle, Ze oni potrzebuja mnie, ale Ze to ja potrzebuje ich wszystkich”
(6 1V 1559, Knox 1846-1864: t. 4).

Z zachowanej korespondencji wynika, Ze niekiedy Knox sam inicjowat wy-
miane listow z ,siostrami”, jak je nazywat (nawet do Zony tak sie zwracat; Knox
1846-1864: t. 4, 246). Do Mrs. Guthrie pisat: ,chociaz nie mam ci nic szczeg6lnego
do napisania, droga siostro.... To nie mogtem sie powstrzymac od skreslenia tych
kilku linijek, aby pokaza¢, Zze o tobie mysle...”, a w liScie do Mrs. Locke wyznawat:
,Piszesz, ze pragniesz mnie zobaczy¢. droga siostro, jesli bym zdotat wyrazi¢ moje
pragnienie i tesknote za twoja obecnoscig, wydawatoby sie ze przekraczam grani-
ce.... Tak, ptacze i raduje sie wspominajac ciebie; a pociechg bytaby twoja obecnos¢,
ktdra, zapewniam, jest dla mnie tak droga, ze jesliby moje obowiazki zwigzane z ta
tutaj niewielka grupg wiernych'!, zebrang razem w imie Chrystusa, nie umozliwiaty
tego, bytbym u ciebie wczes$niej niz ten list” (listopad 1556, Knox 1846-1864: t. 4,
237-239). Nawet jezeli cze$¢ tych listow jest hiperbolg, pokazuja one, ze Knox byt
w bliskich stosunkach z ,zaznajomionymi kobietami”, ale byty one, zgodnie z dy-
rektywa $wietego Pawta, naturalnie przez niego wykluczone z udzialu w wyborach
oraz cotygodniowych spotkaniach kongregacji. Jego korespondencja pokazuje tez,
ze w oczywisty sposob wolat towarzystwo i przyjazn kobiet niz mezczyzn. Nie ma
zadnej wzmianki, jakoby kiedykolwiek czut silng osobistg sympatie do jakiegokol-
wiek mezczyzny, za wyjatkiem Christophera Goodmana, jako ze samego Kalwina
uwazal raczej za pastora-nauczyciela niz przyjaciela (Rupp 1975: 1-14, 10; Ridley
1968: 267).

Tym bardziej wiec moze dziwi¢ reputacja Knoxa jako mizoginisty i meskie-
go szowinisty. Powodem jest pamflet zatytulowany The First Blast of the Trumpet
Against the Monstruous Regiment of Women'?. Sam tytut jest nietatwy do zrozumienia

Lock, Renaissance English Text Society, V. 21, 1999. Zob. Collinson 1965 (niestety, ten esej nie
omawia szczeg6towo korespondencji miedzy Knoxem i Anne Locke), Collinson 1988 i Felch
1995a. Zachowaty sie listy miedzy Knoxem i Anne jedynie z lat 1556-1562. Stevenson 1912,
s.2361 Collinson 1965: 261-262, uwazajg, ze Anne byta jedyna kobietg, ktérg Knox naprawde
kochat.

10" Po otrzymaniu tego listu i zachety ze strony Knoxa, Anne waz z dwojka matych
dzieci, w maju 1557 udata sie do Genewy. Wydaje sie, ze maz Anne aprobowat jej zazytos$¢
z Knoxem. Knox 1846-1864, t. 4: 240 i nast.

1 Knox, wspdlnie z Christopherem Goodmanem (1520-1603), byt pastorem niewiel-
kiej, liczacej ok. 230 0s6b grupy protestanckich wygnancow z Anglii. Reid 1976: 133-134.

12 Oryginalna publikacja, oznaczona w English Short Title Catalogue jako STC 15070,
znajduje sie np. w British Library (G.11827); przedruk w Knox 1846-1864, t. 4: 363-422.
Mason 1994: 3-47 i Knox 1578 daja czeSciowo uwspodtczesniong wersje tekstu. Nie ma mono-
graficznego opracowania The First Blast..., ale pamflet jest krotko omawiany czy przywotywa-
ny w biografiach Knoxa, np. Ridley 1968: 265-272; Marshall 2000: 101-114; Dawson 2015:
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dla dzisiejszych rodzimych uzytkownikéw jezyka angielskiego. Knox nie przedsta-
wiat obrazu ,potwornej armii” kobiet maszerujacej przeciwko ptci przeciwnej. Za
jego czasow stowo monstruous (od tac. monstruosus) oznaczato nie wiecej jak ,nie-
naturalny, sprzeczny z naturga”, a regiment (od tac. regimentum albo regimen) ozna-
cza ,rzady”. Tak wiec, tytut utworu nalezy ttumaczy¢ jako ,Pierwszy ryk/gtos traby
przeciwko sprzecznemu z naturg rzadowi kobiet”.

Knox wydat te czterdziestopieciostronicowa ksigzeczke w Genewie w roku
1558, bez wiedzy i zgody Kalwina i wtadz miejskich (Calvin to William Cecil, 1559,
W: Robinson (red.) 1842-1845:t. 1, 76-77; Reid 1976: 132). W przeciwienstwie do
jego poprzednich prac, ta zostata opublikowana anonimowo, bez nazwy drukarni
i miejsca publikacji, a strona tytutowa ksigzki nie zawierata zadnego znaku wydaw-
cy, oprocz daty (facsimile W: Knox 1846-1864: t. 4, 363).

Juz w marcu 1554 roku Knox prawdopodobnie rozwazat pamflet udowadnia-
jacy, ze kobiety zgodnie z prawem nie moga rzadzi¢'®. Rozmawiatl o tym problemie
z Kalwinem, przynajmniej dwukrotnie, wiedzial wiec rowniez, ze Kalwin nie apro-
buje publicznej dyskusji na ten temat. Kalwin powiedziat Knoxowi, Ze skoro w nie-
ktdrych krajach zwyczaj i publiczna zgoda daje kobietom prawo zasiadania na tro-
nie, niepozadane jest omawianie tej kwestii, by nie ,,dezorganizowac rzadéw, ktére
sa ustanowione przez Opatrzno$¢ Boska” (Calvin to William Cecil, ?styczen 1558,
Knox 1846-1864: t. 4, 357-358; Hume 1895: t. 1, 228-229).

Decydujac sie na publikacje The First Blast, Knox byt w petni §wiadomy, Ze jego
ksigzka wywota krytyke i ze moze go to wpedzi¢ w powazne tarapaty. We wstepie
pisat: ,Prosty cztowiek, wrog Boga, znajdzie, wiem o tym, wiele przyczyn dla ktérych
taka doktryna nie powinna by¢ publikowana w tych naszych niebezpiecznych cza-
sach. Po pierwsze, moze sie wydawac, ze prowadzi do podzegania. Po drugie, moze
by¢ niebezpieczna nie tylko dla autora lub wydawcy, ale i dla tych wszystkich, kto-
rzy przeczytaja to, co jest napisane, lub bedg popierac te prawde, gdy o niej ustysza.
[...] Nazwa mnie gtupcem, ciekawskim, ztosliwym i podzegaczem; a pewnego dnia,
by¢ moze, cho¢ na razie jestem bezimienny, oskarzg mnie o zdrade” (Knox 1558:
38-39, 41). Knox ttumaczy tez, dlaczego publikuje pamflet anonimowo: ,Moim
celem jest po trzykro¢ nagtasnia¢ te sama sprawe, jesli Bég pozwoli; dwukrotnie
zamierzam zrobi¢ to bez ujawniania imienia; ale wraz z ostatnim rykiem traby za-
mierzam wzig¢ wine na siebie, by inni mogli zosta¢ oczyszczeni” (Knox 1558: 42).

W The First Blast Knox dowodzi, ze rzady kobiet s3 niezgodne zaréwno z pra-
wem Bozym, jakiz prawami natury. Po swojej stronie Knox miat tradycje i powszech-
ne uprzedzenia. Jezeli pamietamy, ze jedng z podstawowych funkcji monarchy

142-146 i w monografiach dotyczacych roli kobiet w polityce i teorii zbrojnego oporu wobec
wtadcy, np. Shepard 1994, Jansen 2008: 11-34.

13 Pytanie, ktore postawit Bullingerowi w marcu 1554 roku, pokazuje, ze juz wtedy
rozwazat mozliwo$¢ przedstawienia teorii méwiacej, ze kobiety zgodnie z prawem nie moga
rzadzi¢. Knox pytal, czy kobieta moze zgodnie z boskim prawem krdléw rzadzi¢ krélestwem
i przekazywac¢ prawo do rzadzenia swojemu mezowi. Zob. odpowiedz Bullingera, w: Hume
1895, t. 1: 227-228, Reid 1974: 110-111.

* Knox napisat jedynie streszczenie drugiej czesci, ktore sktada sie z czterech nieroz-
winietych punktéow. Knox 1846-1864, t. 4: 539-540. Por. Knox 1558: 61.
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w tamtych czasach byto w dalszym ciggu osobiste prowadzenie armii do boju, to
sprzeciw co do kobiety-wtadcy wydaje sie bardziej zrozumiaty. Kiedy Maria Tudor
wypowiedziata wojne Francji latem 1557 roku i, zgodnie z powszechnie obowigzu-
jaca forma, wystata herolda do Rheims, by wyzwac¢ francuskiego krdla, Henryk II
wybuchnat Smiechem i skomentowat: ,Zastanawiam sie, jak zareagowac na to, ze
kobieta wypowiada mi wojne” (Soranzo to the Doge and Senate of Venice, 9 VI 1557,
Calendar of State Papers, Venice, t. 6, 927. Cyt. za Ridley 1968: 247). Z drugiej strony,
sprawowanie rzadéw przez kobiete tymczasowo zastepujacq monarche byto akcep-
towane w Niderlandach, gdzie Matgorzata Habsburg i Maria Habsburzanka®® rza-
dzity jako namiestniczki cesarza przez niemal pie¢dziesigt lat, czy nawet we Francji,
gdzie Katarzyna Medycejska rzadzita w imieniu swoich niepetnoletnich synéw,
chociaz we Francji kobiety byty catkowicie pozbawione prawa do dziedziczenia ko-
rony (stad m.in. wojna stuletnia)'. Pomimo uprzedzen, w czasie gdy powstawata
The First Blast, na Wyspach Brytyjskich rzadzity kobiety: krélowg Szkotéw byta od
roku 1542 mtodociana Maria Stuart, od 1546 przebywajgca we Francji w oczeki-
waniu na matzenstwo z delfinem Francji i reprezentowana w Szkocji przez matke,
Marie de Guise, a w Anglii od roku 1553 panowata Maria Tudor, cérka Henryka VIII
i Katarzyny Aragonskiej. Zaré6wno Maria Tudor, jak i Maria Stuart byty katoliczkami,
a ich matzenstwa z katolickimi ksiazetami oznaczaé¢ mogty jedynie, Ze sytuacja pro-
testantéw na Wyspach Brytyjskich stanie sie jeszcze trudniejsza. Jak zauwaza Ridley
(1968: 266-267; por. Hume 1895: t. 1, 233), gdyby nie niefortunny zbieg okoliczno-
$ci, ze Jane Grey, kandydatka protestantéw do korony Anglii po $mierci Edwarda VI,
réwniez byta kobietg, mozna by byto wykluczy¢ Marie Tudor jako kandydatke do
tronu w 1553 roku ze wzgledu na jej pte¢ i w oczach spoteczenstwa bytby to na pew-
no bardziej przekonujacy argument, niz jakikolwiek inny przedstawiony w sprawie
dziedziczenia korony po Edwardzie VI.

Podlegtos¢ i zaleznos¢ kobiet od mezczyzn byty akceptowane, zar6wno w teo-
rii, jak i w praktyce, we wszystkich klasach spotecznych (zob. Shephard 1994).
Sredniowieczne chrze$cijaistwo, mimo ze pod pewnym wzgledem wywyzszato
pozycje kobiet, przekazywato réwniez przeciwny osad o catej ptci, pietnujac ko-
biety jako kusicielki, ktére usidlalty mezczyzn i odciagaty ich od nauki i poboZznosci.
Religia, ktéra uznawata seksualne pozadanie za grzech $miertelny i jednoczesnie
byta $wiadoma, Ze gtéwnie poprzez seksualne pozadanie kobiety zdobywaty wtia-
dze nad mezczyznami, naturalnie patrzyta na dominacje i wptyw kobiet z przeraze-
niem. Takie antyfeministyczne opinie, przejete od $§w. Augustyna i Ojcéw Kosciota,
byty gtoszone przez zaréwno Kkatolickich jak i protestanckich teologéw?’. Pojawiaty

15 Lecz Maria Habsburzanka sama stwierdzita, ze jest niemozliwe, by w okresie wojny

rzadzaca kobieta radzita sobie ze swoimi obowigzkami. Powiedziata Karolowi V, Ze kobieta,
niezaleznie od swojej rangi, nigdy nie budzi takiego strachu i respektu jak mezczyzna, jako
Ze niekompetencja kobiety w poréwnaniu do niekompetencji mezczyzny réznia sie jak czern
i biel. Mary of Hungary to Charles V, sierpient 1555, cyt. za: Ridley 1968: 247.

16 Najpetniejszy spis kobiet-wladczyn daje Women State Leaders and Women Rules
throughout the Ages, Pobrano z: www.guide2Zwomenleaders.com (9.01.2017).

17 Zob. np. Richardinus, Commentary on the Rule of St. Augustine, s. 112-115; Ridley
1968: 266.
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sie oczywiscie tez profeministyczne teorie humanistéw-intelektualistow, takich
jak Juan Luis Vives (1492-1540), nauczyciel krélewny Marii Tudor z jego De insti-
tutione feminae Christianae (1523)%, Korneliusz Agrippa (1486-1935), ktéry byt
pierwowzorem postaci Fausta w dramacie Goethego i autorem przettumaczonego
w roku 1575 na polski dzieta O slachetnosci a zacnosci pitci niewiesciej, czy angielski
humanista Thomas Elyot (1490-1546), The Defence of Good Women (1545)", ale
nie miaty one wiekszego wptywu w szerszych kregach spoteczenstwa (zob. Jansen
2008; Jordan 1987; Warnicke 1983). Mimo Ze publiczne potepienie kobiet w Swie-
cie, w ktérym zyt Knox, byto powszechne, niewiele mozna na ten temat znalez¢
w zachowanych listach, zapiskach czy wydanych dzietach samego Knoxa, az do uka-
zania sie The First Blast.

W The First Blast zaraz po wstepie, Knox przedstawia swoja gtéwna teze:
»,Obdzielenie kobiety wtadza, wyzszoscig i zwierzchnictwem... nad jakimkolwiek
krolestwem, narodem czy miastem” - pisat - ,jest niezgodne z naturg, hanbi Boga,
jest rzecza sprzeczng z Jego objawiong wola i zatwierdzonym rozkazem, oraz, row-
niez jest obaleniem dobrego porzadku, wszelakiej rownosci i sprawiedliwosci”
(Knox 1558: 42). Nastepnie udowadnia swojg teze. Kobieca stabo$¢ czynita kobie-
ty kompletnie niezdolnymi do rzadzenia. ,Natura, powiadam, uczynita je stabymi,
wattymi, niecierpliwymi, anemicznymi i nierozsadnymi, a doSwiadczenie pokazato
nam, Ze s3 niestate, zmienne, okrutne, oraz ze brakuje im ducha, by radzi¢ i rza-
dzi¢. I te znaczne wady dostrzegali mezczyzni w kazdym okresie dziejow” (Knox
1558: 43). Kobiety nigdy nie znajdowaty szczeg6lnego poszanowania; odmawiano
im praw, ktoére miaty ich wtasne dzieci, zawsze byly pod bezspornym wptywem
swoich mezéw. Mamy zatem w przypadku monarchin do czynienia z zupelnym ab-
surdem - kobieta rzadzi krélestwem, a w normalnych okoliczno$ciach nie miataby
nawet prawa do zarzadzania wtasnym domem.

Knox twierdzi, ze idea kobiety-wtadcy jest nie tylko absurdem, ale i pogwatce-
niem prawa natury. Przypomina czytelnikom, ze ,nikt nigdy nie widziat lwa, ktéry
byt postuszny i pochylat sie przed lwica”, a wiec jesli ludzko$¢ bytaby gotowa oddac
sie pod rzad kobiet, zrobitaby co$, czego nie zrobit zaden inny gatunek, gdyz za-
den samiec nie jest przygotowany do tego, by by¢ pod rzadami samicy. Na poparcie
swojej tezy, Knox przywotuje liczne opinie uznanych autorytetéw, zaczynajac od
Arystotelesa.

Co powiedziatby Arystoteles, pyta Knox, gdyby zobaczyl kobiete na czele parla-
mentu, po$réd mezczyzn? (Arystoteles, Polityka, 2.1269b9). Bo przeciez tam, gdzie
rzadzityby kobiety, préznos¢ gérowataby nad cnotg, ambicja i duma nad wstrze-
miezliwoscig i skromnoscia, a chciwo$¢ nad stusznoscia i sprawiedliwoscia (Knox
1558: 44; Arystoteles, Polityka, 2.1270a13). Jesli kobiety nie miaty mocy prawnej nad
swoimi wiasnymi dzie¢mi, w jaki spos6b mogty mie¢ wtadze nad catym narodem?

18 Ale nawet Vives nie uwaza, ze kobieta powinna by¢ monarcha i jego program ksztat-
cenia dla ksiezniczki Marii wcale nie przygotowuje jej do roli przysztej krélowej. Zob. dysku-
sje w Jansen 2008: 94-99.

19 Elyot rozwazat tez plany Katarzyny Aragonskiej, by jej corka, Maria, objeta tron po
$mierci Henryka VIIL. Zob. C. Jordan (1983). Feminism and the Humanists: The Case of Sir
Thomas Elyot's “Defence of Good Women”, Renaissance Quarterly 36, 2: 181-201.
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Jesli kobiety nie mogty by¢ powotywane na adwokatéw, jak kobieta mogta by¢ gto-
wa wymiaru sprawiedliwosci i wiadcg, od ktérego sedziowie dostajg uprawnienia?
Knox cytuje tu przyktady krytycznego podejscia do kobiet z Digesta Justyniana®.
Obnaza tu tez nielogiczng nature systemu, ktéry kontynuowany byt przez kolejne
trzy i p6t wieku po jego $mierci, gdy uwazano, ze kobiety nie spetniaty warunkow,
by piastowac jakiekolwiek stanowisko publiczne, oprocz... monarchini?!.

Nastepnie Knox przekonuje, ze kobiece rzady nad mezczyznami s3 nie tylko
,odrazajace”, ale sam Bég ich zakazat. Ewa powinna byta wiedzie¢, ze zostata stwo-
rzona, by by¢ podwtadng mezczyzny, ale tego nie zrobita i po wygnaniu jej z Edenu
Bég ogtosit wyrok przeciwko niej stowami: ,Obarcze cie niezmiernie wielkim tru-
dem twej brzemienno$ci, w bélu bedziesz rodzita dzieci, ku twemu mezowi bedziesz
kierowata swe pragnienia, on za$ bedzie panowat nad toba” (Rdz 3.16)*. Wobec
tego, jesli ludzie oddaja wtadze kobiecie, sprzeciwiajg sie Bogu i czeka ich za to
straszliwa kara.

Knox z upodobaniem cytuje tutaj fragmenty z listow sw. Pawta Apostota, uwa-
zanego przez wielu (przynajmniej 6wczesnych) komentatoréw za wielkiego antyfe-
ministe?. Szczegodlnie rozwodzac sie nad fragmentami Listu Sw. Pawta do Koryntian:
,T0 nie mezczyzna powstat z kobiety, lecz kobieta z mezczyzny. Podobnie tez mez-
czyzna nie zostat stworzony dla kobiety, lecz kobieta dla mezczyzny” (1Kor 11,
8-9, por. Rdz 2, 21-23 i 1Kor 14,34) i Listu $§w. Pawta do Tymoteusza (1Tm 2,12):
»,Naucza¢ za$ kobiecie nie pozwalam ani tez przewodzi¢ nad mezem, lecz [chce by]
trwata w cicho$ci”, Knox podkresla stanowczy zakaz Apostota, by kobieta , przewo-
dzita nad mezem”.

Knox przekonuje, Zze wolatby, by nie byto az tylu oczywistych przyktadéw na
to, ze kobiety sg niezdolne do wtadzy, ale czuje, ze musi przywota¢ przyktady ich
niestabilnos$ci. W historii byty kobiety, ktére umarty z powodu nagtej radosci, zabi-
ty sie przez czysta niecierpliwos¢, ptonety z tak wielkiego pozadania, ze zdradzity
swoj kraj i miasto, i wydaly je obcym, a z powodu ambicji zabijalty nawet swoich
mezo6w, dzieci i wnuki (np. Atalia, matka Ochozjasza, 2Krl 11,1). By poprze¢ swoja
teze, przytacza cytaty wielu autoréw, zaczynajac od Tertuliana, ktéry wytykat ko-
bietom, Ze s3 ,drzwiami dla diabta”: , Ty otworzytas wrota diabtu. Ty jako pierwsza

20 Digesta Justyniana, tac. lustiniani Augusti Digesta seu Pandectae, to kompilacja

prawa rzymskiego ogloszona przez cesarza Justyniana w roku 533. Zawiera pogrupowane
tematycznie fragmenty z pism 38 prawnikoéw rzymskich, tworzacych od I wieku p.n.e. az do
I1I wieku n.e.

21 W Anglii kobiety uzyskaly prawo gtosowania dopiero w roku 1928.

22 Wszystkie ttumaczenia Biblii wg Biblii Tysigclecia. Wedtug komentatoréw, grzech
Ewy zmienil porzadek zamierzony przez Boga: zamiast by¢ towarzyszka mezczyzny, rowna
mu w godnosci (Rdz 2, 18-24), kobieta stanie sie uwodzicielka, ktéra on z kolei bedzie trak-
towat jako niewolnice, majaca mu dawac dzieci. Biblia Tysiqclecia z komentarzem, Rdz 3.16.

3 Por.,To nie mezczyzna powstat z kobiety, lecz kobieta z mezczyzny” (Rdz 2, 21-23).
Jak pisze komentator: ,Wiersze te uwydatniaja Pawlowg idee zaleznoSci kobiety od mez-
czyzny, sprawiajac rownoczesnie, ze Apostot jest uwazany za jednego z najwiekszych an-
tyfeministéw w dziejach ludzko$ci. Nie nalezatoby jednak zapomina¢ - pragnac uscisli¢ te
przestarzala opinie - o licznych jego wypowiedziach domagajacych sie rownouprawnienia
niewiasty” Biblia Tysiqclecia z komentarzem, 1Kor 11, 8-9.
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pogwatcitas prawo Boze” (Tertulian, De habitu muliebri, 1, 1-2)*. Ten cytat spotkat
sie z pochlebnym komentarzem Knoxa:

Poprzez te i wiele innych kluczowych zdan... ten Swietny pisarz chciat naktoni¢ kaz-
da kobiete do refleksji nad sama sobg, tak by koniec koncéw wszystkie zaczety rozwa-
za¢ wyrok, ktéry Boég wydat przeciwko catej rasie ludzkiej i cérom Ewy. Zeby nie tylko
przypominat im, aby codziennie by¢ pokornymi i oddanymi Bogu, ale takze, ze powinny
unikac¢ jakiejkolwiek rzeczy, ktdra mogtyby wywotac¢ u nich powdd do dumy czy wywyz-
szania sie, a tym samym zapomnie¢ o klagtwie rzuconej przez Boga. A co... moze bardziej
narazi¢ kobiete na zapomnienie o wtasnej pozycji, niz wyniesienie jej autorytetu ponad
autorytet mezczyzny? (Knox 1558: 49).

Po odwotaniu sie do Orygenesa i $w. Augustyna (Knox 1558: 50-51)%, Knox
cytuje stowa $w. Ambrozego, Ze ,poniewaz to przez nig Smier¢ zstapita do nasze-
go $wiata, zadna $miato$¢ z jej strony nie powinna by¢ dozwolona, jedynie pokora”
(Knox 1558: 51-52)%%. Nastepnie dtugo rozwodzi sie nad opiniami Jana Chryzostoma,
ktory twierdzit, ze ,kobieta zawsze powinna pamieta¢ o karze, ktéra wymierzona
zostata Ewie” i ze ,réd niewiesci... jest nierozwazny i nieroztropny; a ich chciwos¢
jest nienasycona jak przepas¢ piekielna” (Homilies on St John 87). Chryzostom przy-
pominat mezczyznie, ze kobieta jest pod jego wtadza ,i ty zostates jej panem, ona
powinna cie stuchaé, a gtowa nie powinna i$¢ za stopami” (Knox 1558: 52-53)%.
Metafora glowy i stop przemawiata do Knoxa, wiec méwiac o tym, ze ,imperium ko-
biet jest sabotazem dobrego porzadku, stusznosci i sprawiedliwosci”, przedstawia
bardziej wyszukang anatomiczng aluzje, poréwnujacg panstwo rzadzone przez ko-
biete do potwora bez glowy, z oczami w rekach, jezykiem i ustami w brzuchu, oraz
uszami na stopach. W razie gdyby jego przestanie nie byto wystarczajaco proste,
poréwnuje takie panstwo do namalowanego idola, ktéry ma wszystkie potrzebne
konczyny i cechy fizyczne, ale brakuje mu niezbednego ozywiajacego ducha (Knox
1558: 56-57; por. Ps. 115, 5-7).

Krytykujac rzady kobiet, Knox nie mdgt zapomnie¢ o wybitnych kobietach ze
Starego Testamentu. Nie wspomina tu jednak o réznych rodzajach krélowych, jako
gtéwnej matzonki kréla (np. krélowa Estera, Est 2, 17; Est 3, 7-10), ktéra czasem
przynajmniej petnita funkcje krélewskich zastepcéw o znacznej wtadzy (np. Izebel
na dworze Achaba, 1Krl 21; 1Krl 21, 18-18); jako Zony (lub matki) kroéla, ktéra wste-
puje na tron po jego $mierci i panuje w jego miejsce (np. Atalia w Judzie, 2Krl 11, 1),
czy jako krélowej-matki, ktéra po $mierci meza wywiera znaczny polityczny wptyw
na nowego krola, swojego syna (np. Maaka w Judzie, zob. 1Krl 15, 13, czy Batszeba,

2 Knox powotuje sie tez na opinie Tertuliana z De Virginibus Vlandis 9: ,nie wolno ko-
biecie odzywac sie na zebraniach, ani naucza¢, ani chrzci¢, ani przejmowac dla siebie zadnego
urzedu sprawowanego przez mezczyzne”. Por. Tertulian, Contra Marcionem 1.1.

%5 Zob. Augustine, Contra Faustum Manichaeum XXII 31; Agustustine, De Trinitate XII
7.10; Augustine, De Continentia 9.23

26 Ambrose, Paradise, 10.48. Por. Idem, Hexameron, V.7, Idem, Paradise, IV 24, 10.48;
Idem, De Helia leunio, 18.16.

%7 Knox powotuje sie na Homilies on St John 17, ale nie ma tam takiego zdania.
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1Krl 1,11-21; 1Krl 2, 13-25)%. Knox wspomina jedynie starotestamentowe proro-
kinie, uznajac, ze s pewne odstepstwa od ogolnej zasady: ,Bdg, poprzez osobliwy
przywilej i z powoddéw znanych tylko jemu, uczynit wyjatki...” (Knox 1558: 65).
Do takich wyjatkéw nalezata Debora, ktéra ,sprawowata sady nad Izraelem”, od-
powiadata na pytania stawiane wyroczni i przewodzita ludowi Izraela w bitwie
(Sdz 4, 4-5)%*. Knox niechetnie przyznaje, ze Debora byta pobozng kobietg, posiada-
jaca ducha taski, prawdy, sprawiedliwosci i pokory, ale uznaje jej przyktad za nie-
wazny w dyskusji, gdyz Debora nie byta krélowa, tylko prorokinig, a ponadto miata
meza, na ktdrego miata wzglad, a rozkazy wydawata w imieniu nie swoim, lecz je-
dynie przekazywata wole Boga: ,co nakazat Pan, Bég Izraela” (Knox 1558: 64-70).

Kolejng prorokinia wspomniang przez Knoxa jest Chulda, ktéra udowodni-
ta, ze wczesniej nieznana antyczna ksiega praw byta prawdziwym Stowem Boga
(2Krl 22, 14)3°. Jednakze ona réwniez - podkresla - byta prorokinig bez zadnej ofi-
cjalnej wladzy. Knox przyznaje tez, ze krytycy jego punktu widzenia moga przywo-
tywac biblijng decyzje Mojzesza, ktory po Smierci Selofchada z plemienia Manassesa
nakazat, by jego majatek przeszedt w rece jego pieciu corek, a nie meskiego krew-
nego (Lb 26, 33; 27, 1-11). Knox podkresla, ze nie ma obiekcji do wtasnos$ci prze-
chodzacej w rece corek, ale prawo do wtadzy nie powinno by¢ dziedziczone przez
kobiete, a jedynym powodem, dla ktérego Mojzesz zgodzit sie na takie rozwigzanie
byto to, Ze w przeciwnym razie imie Selofchada zaniktoby (Knox 1558: 70-73). Tak
wiec, podsumowuje Knox, wyjatek nie potwierdza reguty, i ani przyktad Debory, ani
Chuldy, ani ,nierozsadna przychylno$c¢ ignoranckiej wiekszosci”, nie moga uspra-
wiedliwi¢ tego, co Bog tak jawnie potepit. [ wszystkie kobiety sprawujace wtadze
sg zdrajcami i rebeliantami w oczach Boga. Knox réwniez podnosi, ze w niektérych
krajach mozliwo$¢ dziedziczenia przez kobiete tronu jest ugruntowanym zwycza-
jem, ale to wcale nie czyni tego postepowania poprawnym, bo jest sprzeczne z na-
kazem Boga. W innych za$ krajach, cho¢ kobieta nie moze dzierzy¢ wtadzy, to moze
ja przekazywac namiestnikom czy sedziom, dopo6ki nie znajdzie meza, ktéry by nig
rzadzil. Ale takie postepowanie réwniez nie jest legalne i obraza Boga, a mezczyZni
przyjmujacy od kobiety urzedy czy honory, staja sie tym samym Jego wrogami, bo
akceptuja to, czego On zakazat. Tak samo rzecz sie ma z parlamentem, arystokracja
i ludem, ktérzy popieraja nienaturalne rzady kobiet (Knox 1558: 73-75).

W Pierwszym ryku trgby przeciwko niezgodnym z naturq rzqdom kobiet, pomimo
ogolnej krytyki sugerowanej przez tytut, argumenty dotyczace zta powodowanego

28 Zob. komentarze do Biblii Tysigclecia, szczeg6lnie do 1 Krl 2,19.

Prorokini i sedzia (Sdz 4, 4) zalicza sie do znaczniejszych charyzmatycznych se-
dziéw w Izraelu. Rezydowata w poblizu tzw. Palmy Debory (Sdz 4, 5) w Gdrach Efraima,
gdzie rozsadzata sprawy dziesieciu pokolen (Sdz 5). Podejmowata wazne decyzje polityczne
i strategiczne (Sdz 4, 14, 17-24; 5, 24-27). W tzw. Pies$ni Debory okresla ona siebie mianem
,matki w Izraelu” (czyli matki catego kraju - Sdz 5, 7) i opiewa BozZe zwyciestwo nad wrogami
(Sdz 5, 11, 20-23; 4, 15). Kogler (red. et al) 2011, s.v. ,Debora”.

30

29

Zona urzednika krélewskiego Szaliuma; za panowania kréla Jozjasza (641-609
przed Chr.) po odnalezieniu ksiegi Prawa w $wigtyni zwrdcono sie do niej jako prorokini
z pytaniem o rade. Chulda przepowiedziata szczesliwa przysztos¢ krélowi, ktory na podsta-
wie odnalezionego Prawa przeprowadzit reforme religijng (2Krl 22, 14-20; 2Krn 34, 22-28).
Jednak zapowiedz ta nie spetnita sie (2Krl 23, 29). Kogler, (red. et al.), 2011, s.v. ,,Chulda”.
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rzadami kobiet stanowig jedynie niewielka czes¢ dyskus;ji. I to nie stosunek Knoxa
do pozycji kobiet w spoteczenstwie najbardziej zaskakiwat czytelnikdw, gdyz sami
na og6t mysleli podobnie (zob. np. Bodin 1591: 1154-1156; Shephard 1994: 117-
119; Scalingi 1978). Nie byto tez zamierzeniem Knoxa, aby The First Blast stato sie
traktatem przeciwko kobietom i stawianie tego dzieta tylko w tym $wietle to spore
nieporozumienie. Czytelnikoéw zaciekawito i zaszokowato co$ zupetnie innego, mia-
nowicie dyskusja Knoxa na temat podejscia mezczyzn do kobiety-wtadcy.

Knox przyznaje w przedmowie, ze The First Blast zostata napisana z mys$la
o jednej monarchini, to znaczy jako sprzeciw wobec wtadzy katolickiej Marii Tudor,
corki Henryka VIII i Katarzyny Aragonskiej, od roku 1553 krdélowej Anglii, ktorej
malzenstwo z arcykatolickim Filipem II Habsburgiem oznaczato nadejscie jeszcze
gorszych czaséw dla protestantow w Anglii*'. Tak wiec, znaczng czes¢ ksiazki sta-
nowi atak na okrucienstwo i tyranie Marii oraz wezwanie Anglikow do obalenia jej
rzadoéw poprzez wywotanie rewolucji. Aby usprawiedliwi¢ swoje kontrowersyjne
przekonanie, ze Maria musi zosta¢ zdetronizowana, Knox wpadt na pomyst, by zgro-
madzi¢ wszelkie dowody na to, ze rzady sprawowane przez jakagkolwiek kobiete sa
nielegalne. Taki byt cel The First Blast i w taki sposéb byt interpretowany przez jego
pokolenie. Pomineli oni znajome biblijne teksty o kobietach, ale zainteresowato i za-
szokowato ich konkretne napomnienie, by zdetronizowali ich grzeszng wtadczynie,
bo to Anglicy sa odpowiedzialni za pogwatcenie praw Boskich i praw natury?3

Teologowie, ktérzy nauczali, ze mimo iz kobiety muszg podporzadkowywac
sie mezczyznom w kazdej innej dziedzinie, mezczyZni musza podporzadkowac
sie krélowej, tak jakby postuszni byli meskiemu wtadcy, wierzyli, ze nadana przez
Boga wtadza ksiecia byta wystarczajac silna, by zdominowa¢ nadana przez tegoz
Boga przewage mezczyzn nad kobietami (Jordan 1987). Ksigzka Knoxa byta bun-
townicza, poniewaz otwarcie sie temu sprzeciwiata (Mason 1998a). Autor zwrdcit
sie do angielskiej szlachty i do Izby Gmin, by ci, ktérzy przyjeli kobiete za przy-
wadce, bez zadnej zwtoki odsuneli ja od wtadzy, tym samym dowodzac szczerosci
swej skruchy. Powinni postapi¢ tak jak ludzie biblijnego Joasza, kiedy zdetronizo-
wali samozwancza krélowa, Atalie, zabijajac pod jego rozkazami nie tylko okrutng
i szkodliwg kobiete, ale niszczac tez Swiagtynie Baala. Po pierwsze, powinni odebraé
honor i autorytet temu ,potworowi natury”, kobiecie odzianej w szaty mezczyzny,
rzadzacej mezczyznami wbrew naturze. Po drugie, jesli ktokolwiek podejmie sie jej

31 Knox potwierdza to w czasie stawnej audiencji u Marii Stuart w roku 1561. Knox
1949, t. 2: 15. Knox pisat juz wczesniej przeciwko Marii i jej malzenstwu z Filipem: w lipcu
1554 opublikowat A Faithful Admonition to the Professors of God’s Faith in England, W: Knox
1846-1864, t. 3: 251-330. Knox w rozmowie z Marig Stuart w 1561, potwierdza ten sposob
widzenia.

32 Jak pokazuje Dowson 1991: 555-558, The First Blast byt adresowany gtéwnie do
Anglikow i dotyczyt Marii Tudor, ale w tym samym roku Knox opublikowat trzy inne wazne
pisma - The Letter to the Regent (Augmented), The Appelation from the Sentence pronounced
by the Bishops and Clergy: Addressed to the Nobility and Estates of Scotland i The Letter to the
Commonalty of Scotland (teksty W: Knox 1846-1864, t. 4: 423-538 i w Breslow 1985) - ktore
z kolei adresowane byly do Szkotéw i dotyczyty gtéwnie Marii de Guise i Marii Stuart. Odpo-
wiada to dwu tytutowym Knoxom: pierwszy to Knox Anglik (poprzez adopcje), zaangazowa-
ny w sprawy Kosciota w Anglii, drugi to Knox Szkot dbajacy o Ko$ciét w Szkocji.
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obrony, powinien zosta¢ skazany na kare Smierci (Knox 1558: 75-76). Te pomysty
byty zdumiewajgco kontrowersyjne i Knox zdawat sobie z tego sprawe. Ciekawe, ze
nie wspomina on tu w ogdle Jane Grey, przez dziewie¢ dni protestanckiej krolowej
Anglii po $mierci Edwarda VI, ktéra zostata stracona po objeciu wtadzy przez Marie
Tudor. Czyzby $mier¢ Jane byta wtasnie karg za naruszenie praw boskich?

Knox przypominat czytelnikom, ze krélowa Maria to wspoétczesna Jezebel
i Atalia w jednym, bo tak jak te biblijne krélowe, zmusita swoich poddanych do od-
rzucenia prawdziwej religii i zabijata prorokéw Boga. Ta ,przekleta Jezebel angiel-
ska”, razem z nienawistna zgrajg papistow chwalita sie skazaniem protestanckich
bohateréw i meczennikéw: Sir Thomasa Wyatta, torturami niewinnej Jane Grey,
$miercia tzw. oksfordzkich meczennikéw: biskupéw Hugh Latimera i Nicholasa
Ridleya, arcybiskupa Tomasza Cranmera oraz ,wielu innych kaznodziei pochtonie-
tych przez ptomienie” (Knox 1558: 76-77)%*. Jego czytelnicy nie powinni jednak
rozpaczac, bo Bog zdecydowat o obaleniu Marii i bliski juz jest dzien, kiedy to ten
okropny potwdr i jej poplecznicy zostang ukarani za ich okrutne czyny. Jej impe-
rium oraz panowanie s3 jak Sciana niepodparta fundamentami, totez to ,uzurpo-
wane i niegodne imperium kobiece” pomimo wysitkow wielu mezczyzn, ktérzy je
zechca podtrzymywac, ulegnie destrukcji dzieki ptomieniu Boskiego stowa. Zatem,
niechaj wszyscy mezczyzni postuchaja ostrzezenia, bo TRABA ZAGRZMIALA PO RAZ
PIERWSZY (Knox 1558: 77-78).

Tymi stowami Knox zakonczyt swoj pamflet. Jego przepowiednia, Ze krélowa
Maria umrze wkrétce, sprawdzita sie bardzo szybko, bo krédlowa zmarta w okrop-
nych meczarniach w listopadzie 1558, w sze$¢, siedem miesiecy po ukazaniu sie The
First Blast. Jednakze Knox zostat zaatakowany za swoje pomysty nie tylko przez ka-
tolikdw, ale i protestantéw, w tym przez tych, ktérych uwazat za swoich przyjaciot.
Mimo to, jak pisat do Johna Foxe’a, nie Zatowat swojego stylu, ,brutalnej gwattowno-
$ci i nieliczacych sie z innymi stwierdzen” (18 V 1558, Knox 1846-1864: t. 5, 5-6).
Prawie réwnoczesnie z publikacja pamfletu Knoxa, rowniez w Genewie, ukazata sie
odwazna How Superior Powers ought to be Obeyed Christophera Goodmana, ktory
przekonywat, gtéwnie na podstawie tekstéw biblijnych i historii Machabeuszy, ze
zbrojny bunt przeciwko batwochwalczemu wiadcy, byt obowigzkiem wszystkich
klas, kobiet i mezczyzn (Dawson 1998) i wielu protestantéw, szczegoélnie tych z kre-
gu Kalwina, obawiato sie 1aczenia ich z tymi atakami na monarchie i odcinali sie od
pomystéw Knoxa. (Ridley 1968: 280-281). Sam Kalwin byt bardzo krytyczny wo-
bec decyzji Knoxa o opublikowaniu The First Blast i wrecz pisat do Williama Cecila
o ,bezmyslnej arogancji” autora (?styczen 1558, Knox 1846-1864: t. 4, 357-358).

Najwazniejsza polemike z pomystami Knoxa przedstawit angielski uchodz-
ca w Strassburgu, John Aylmer (1559), nauczyciel Jane Grey i p6zniejszy biskup
Londynu. Aylmer wymienit dtugg liste historycznych wtadczyn (Ibid., C3-F4v.),

3 Thomas Wyatt zostat skazany po nieudanej rebelii przeciwko Marii Tudor w stycz-
niu 1554; Jane Dudley (Grey) protestancka kandydatka na tron Anglii po $mierci Edwarda VI
zostata stracona 12 lutego 1554. Latimer, biskup Worcester, i Ridley, biskup Londynu, zostali
spaleni na stosie 16 pazdziernika 1555, a Cranmer - 21 marca 1556 r. Doktadny opis $mierci
tychiinnych protestanckich meczennikéw daje John Foxe w stawnej i niezmiernie popularnej
w XVI w. Actes and Monuments. Pobrano z: www.johnfoxe.org (10.12.2016).
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jednak, co ciekawe, wcale nie przekonywat o rownosci rzadéw kobiet i mezczyzn,
iuwazat krélowe za odstepstwo od naturalnej reguty, ale dowodzit, ze Wszechmocny
Bog mogt da¢ wybranej kobiecie site i umiejetnosci konieczne do rzadzenia (Ibid.,
B2-B3, M1v-M2v). A wiec, konkludowat, w przypadku Anglii, gdzie z woli Boga krél
nie zostawil meskiego potomka, a prawo pozwala kobiecie na bycie monarchg, pod-
dani majg obowiazek by¢ postuszni kréolowej (Ibid., H3-H3v, K4-L2v).

Atakowany ze wszystkich stron, Knox skarzyt sie do Mrs. Bowes, ze The First
Blast ,wywiat z Anglii wszystkich moich przyjaciét” (Knox 1846-1864: t. 6, 14).
Kroélewska proklamacja zakazywata posiadania ksigzki pod kara $mierci, a czary go-
ryczy dopetnit fakt, ze gdy po Marii Tudor na tron wstapita jej siostra, protestancka
Elzbieta, nigdy nie wybaczyta Knoxowi pamfletu i nigdy nie pozwolita mu na wjazd
do Anglii. Mimo Ze Knox wigzat z Elzbietg wielkie nadzieje na pomoc w zaprowa-
dzeniu w SzKkocji protestantyzmu, nie wycofat swojego zdania co do rzadéw kobiet.
Dat temu wyraz w liscie do krdlowej, w ktérym tonem kaznodziei przypominat jej
o obowigzkach wobec prawdziwej religii, jakie natozyl na nig Bdg, osadzajac ja na
tronie Anglii. [ dodawal, ze tylko jezeli spetni poktadane w niej nadzieje, nazwie ja
nowa Debora (12 VII 1559, Knox 1949: t. 1, 291-294).
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John Knox’s Opinion on the Rule of Women

Abstract

John Knox (? 1514-1572), one of the most prominent Scottish and English Protestant leaders,
today is often remembered as a misogynist and make chauvinist. Although the preserved
sources do not indicate at all that Knox was in fact an enemy of women, but, on the contrary,
remained in friendly relations with several of them, he earned his reputation of a misogynist
because of a pamphlet entitled The First Blast of the Trumpet Against the Monstruous Regiment
of Women (1558). Knox argues that government of women is incompatible both with God’s
laws and with the laws of nature, and in support of his thesis he quotes numerous opinions
of recognized authorities, starting with Aristotle, through numerous biblical quotations,
especially from St. Paul’s letters, and ending with the Christian scholars. He also mentions the
0ld Testament prophetess, but treats them as merely exceptions to the rule. Knox admits that
The First Blast was written against the Catholic government of Mary Tudor, therefore much
of the book is an attack on the queen’s cruelty and tyranny. The pamphlet ends with Knox’s
appeal to the English to revolt and overthrow Mary’s rule. Knox’s ideas were criticized even
by his fellow believers, in whose name John Aylmer published a polemics.

Key words: John Knox; women'’s rule, polemics, pamphlet The First Blast of the Trumpet
Against the Monstruous Regiment of Women (1558), John Aylmer
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Streszczenie

Celem artykutu jest ukazanie skomplikowanych relacji miedzy purytanami a kwakrami w ko-
lonialnej Nowej Anglii, zwtaszcza w drugiej potowie XVII wieku. Autorka przedstawia gene-
ze obydwu ruchéw religijnych i okolicznos$ci przybycia cztonkéw tych wspélnot do kolonii
w Ameryce Péinocnej, omawia struktury polityczne stworzone tam przez purytandéw oraz
wyjasnia, jakie miejsce zostato w nich przypisane kwakrom. Analizuje tez przyczyny szczegol-
nej niecheci purytanéw do kwakréw, wyodrebniajac wsréd nich trzy kategorie (teologiczne,
teologiczno-polityczne oraz spoteczno-polityczne) i podkreslajac znaczenie tych ostatnich.
Ponadto, wskazuje na wplyw, jaki pojawienie sie kwakréw wywarto na kolonie purytanskie,
a takze na przyszte amerykanskie rozwigzania prawne dotyczace relacji panstwo-Ko$ciot.

Stowa kluczowe: purytanie, kwakrzy, kolonialna Nowa Anglia, przesladowania religijne,
radykalizm spoteczny

Wstep

Aby zrozumie¢ relacje miedzy purytanami a kwakrami w XVII-wiecznej Nowej Anglii,
niezbedne jest przedstawienie historii obu ruchdw religijnych, wyjasnienie réznic
w ich zatozeniach teologicznych, a takze oméwienie spoteczno-politycznych okolicz-
nosci ich przybycia do Ameryki. Niniejsza analiza rozpoczyna sie wiec od nakresle-
nia kontekstu historycznego i teologicznego, nastepnie zarysowane zostaja relacje
miedzy omawianymi grupami w koloniach purytanskich. Na koniec analizowane s3
przyczyny niechetnego stosunku purytanéw do kwakroéw, a takze wptyw obecnosci
Przyjaciét na dalszy rozwoéj amerykanskich rozwigzan polityczno-prawnych.

Purytanie

Purytanizm jako ruch religijno-spoteczny powstat w Anglii w XVI wieku
w reakcji na przyjecie tam specyficznej formy protestantyzmu. Gdy w roku 1534
Henryk VIII ogtosit Akt o supremacji, Kosciét angielski zostat wyjety spod wtadztwa
papieskiego. Nie pociagneto to jednak za sobg istotnych przemian doktrynalnych czy
liturgiczno-organizacyjnych, cho¢ Henryk przyjat zasade usprawiedliwienia przez
wiare oraz nadrzedny autorytet Pisma (Zielinski 1995: 221). Wazne rozwigzania
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przyniosto objecie tronu przez Elzbiete I, ktéra uznata, ze Kosciét Anglii miat sta-
nowi¢ ,droge posrednia” pomiedzy surowym kontynentalnym ewangelicyzmem
reformowanym a Kosciotem stworzonym przez Henryka. Tak zwane regulacje elz-
bietanskie, czyli zmiany wprowadzone przez monarchinie, okazaty sie jednak nie-
wystarczajgce dla wielu angielskich protestantdw zwigzanych z nurtem kalwinskim
(Stawinski 2012: 13).

Zwolennikéw gtebszych reform w duchu kalwinskim nazwano ,skrupulanta-
mi” lub ,purytanami”, gdyz chcieli oni oczysci¢ (ang. purify) Kosciot Anglii, zaréw-
no z pozostatosci katolickich, jak i z podwazajgcych koncepcje predestynacji wpty-
wow arminianskich. Purytanie, na ktérych poglady wptyw wywarli anabaptysci’
i kalwinistyczni baptysci (Particular Baptists) (Stawinski 2012: 16-21), podkreslali
znaczenie predestynacji, a takze sprzeciwiali sie rozbudowanej hierarchii i liturgii
oraz uznawali jedynie autorytet Biblii. Wigzato sie to z zanegowaniem roli Korony
w Kosciele. Ich zdaniem, Kosciét powinien by¢, mimo zwigzkéw ze strukturami
panstwowymi, cialem autonomicznym, niepoddanym kontroli wtadzy Swieckiej.
Opowiadali sie wiec za wprowadzeniem ustroju prezbiterianskiego. Ze wzgledu na
sztywnag postawe hierarchow Kos$ciota anglikanskiego znaczna cze$¢ purytanow
wycofala sie jednak z tych zadan, decydujac sie na budowe , prezbiterianizmu w epi-
skopalizmie” lub ,, Ko$ciota w Kosciele” (Zielifiski 1995: 224-226). Zwolennicy takie-
go stanowiska utworzyli gtéwny trzon ruchu purytanskiego, ktéry stawiat sobie za
cel reformowanie Ko$ciota anglikanskiego od wewnatrz.

Obok niego rozwinat sie nurt tak zwanych nonkonformistéw, inaczej zwanych
separatystami?. Postanowili oni odtgczy¢ sie od Ko$ciota Anglii i kontynuowac
reformy bez oczekiwania na zgode hierarchéw Kosciota, ktérego nie uznawali za
prawdziwy. Jednym z przywddcow ruchu byt Robert Browne. Separatysci tworzyli
samodzielne i niezalezne od wspdlnoty anglikanskiej gminy ko$cielne, gromadza-
ce zgtaszajacych sie indywidualnie i dobrowolnie wiernych, ktérzy jako swiadomi
wierzacy przystepowali do wspdlnoty na podstawie osobistego wyznania wiary.
W ten sposob zrodzit sie ruch kongregacjonalistyczny, ktory opierat sie na teologii
kalwinistycznej i niezalezno$ci kazdej gminy ko$cielnej od panstwa i innych zboréw
(Zielinski 1995: 226).

Purytanie w Nowej Anglii

Po $mierci Elzbiety | wltadze przejat Jakub I, ktéry intensywnie zwalczat wpty-
wy purytanskie. To wla$nie w okresie jego rzadéw grupa separatystéw, ktérych po-
czatkowo przyjeta Holandia (Amsterdam i Lejda), udata sie do Nowego Swiata, by
zatozy¢ kolonie Plymouth. ,Ojcowie Pielgrzymi”, ktérzy przybyli do Nowego Swiata
w roku 1620 na statku ,Mayflower” jeszcze na poktadzie zawarli porozumienie,

! Anabaptystami w latach 1612-1660 nazywano w Anglii r6zne wspdélnoty niekoniecz-
nie ze wzgledu na praktykowanie chrztu dorostych, ale ze wzgledu na ich radykalizm religijny
i spoteczno-polityczny (Stawinski 2012: 16).

2 Wydaje sie, ze pierwotnie purytanami nazywano wiasnie separatystéow, jednak
od XVII wieku uzywano tej nazwy gtéwnie w odniesieniu do chcacych reformowaé Kosciot
od wewnatrz (Stawinski 2012: 20-21).
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zwane Mayflower Compact, w ktérym zobowiazali sie do zbudowania zgodnej spo-
tecznosci dla szerzenia wiary chrzescijanskiej i chwaty Bozej. Nie tylko oddali sie
w nim pod opieke Bogu, wierzac w moc tgczacego ich z Nim przymierza, ale r6wniez
zawarli umowe spoteczna miedzy soba, ustalajac religijna i spoteczng organizacje
swojej kolonii (Rozbicki 1995: 51-52).

Przybycie do Ameryki purytanéw gtéwnego nurtu i zatozenie w roku 1630
kolonii Massachusetts Bay zwigzane byto ze wzrostem prze$ladowan religijnych
w okresie panowania Karola [, ktéry za posrednictwem arcybiskupa Williama Lauda
przystapit do oczyszczania doktryny i praktyki anglikanskiej z elementéw kalwin-
skich, m.in. przez wprowadzenie doktryny arminianskiej i przywrdécenie praktyki
liturgicznej opartej na koncepcjach sakramentalistycznych (Zielinski 1995: 230).
Ostre represje wobec zwolennikéw praktyk w duchu purytanskim sktonity ich do
emigracji, a za swoje przeznaczenie uznali oni stworzenie ,Swietej spotecznosci”,
wolnej od wptywdéw londynskich.

Osadnicy z Massachusetts ufali, Ze na Nowej Ziemi, ktdra nie byta skorumpo-
wana ,wypaczong religia” obecng na Starym Kontynencie, stworza spoteczenstwo,
ktorego zasady opierac sie beda na ich wierze. Samych siebie postrzegali jako lud
wybrany, Nowy Swiat miat by¢ dla nich Nowym Izraelem, a stary utozsamiali z bi-
blijnym Egiptem. Wierzyli, ze do Nowej Ziemi dotarli dzieki temu, ze zawarli przy-
mierze z Bogiem i dlatego zobowigzani sa zbudowac¢ spoteczno$¢ opartg na prawach
bozych. Zycie w kolonii zdominowane wiec byto przez religie. We wszystkich dzie-
dzinach panowaty obyczaje religijne, a prawo biblijne uznawano jednoczes$nie za
prawo $wieckie (Potz 2008: 42).

Cho¢ z czasem powstato jeszcze kilka kolonii purytanskich (Connecticut, New
Haven, New Hampshire), najciekawszym i najbardziej wyrazistym przyktadem pu-
rytanskiej organizacji spoteczno-politycznej byta kolonia Massachusetts Bay, kto-
rej przywodcy, na czele z Johnem Winthropem i Johnem Cottonem, siegngwszy do
starotestamentowych wzoréw, zbudowali oligarchiczng organizacje panstwowa
o pewnych cechach teokratycznych (Matajny 1992: 21). Co prawda Koscio6t i wtadza
Swiecka formalnie byty tam od siebie oddzielone, jednak miaty sie nawzajem wspie-
ra¢ - m.in. w przymuszaniu wiernych do przestrzegania wymogéw religii. Wynikato
to z przyjecia tak zwanej zwingliansko-kalwinskiej koncepcji stosunkéw panstwo-
Kosciot oraz ze specyficznego rozumienia teologii przymierza3.

Wprowadzenie Ko$ciota panstwowego* powodowato powazne reperkusje
w sferze praw politycznych. Status obywateli mieli bowiem jedynie nalezacy do nie-
go mezczyzni. Prawo wyborcze, zaréwno czynne, jak i bierne, byto wiec zwigzane
z cenzusem konfesyjnym (a takze majgtkowym). Co wiecej, poczatkowo przystugi-
wato ono jedynie ,wybranym”, to znaczy tym, ktorzy otrzymali taske i zademonstro-
wali odrodzenie duchowe, stajac sie ,$Swietymi we wspoélnocie” (Corbett 1999: 34).
Zasada ta, wynikajgca z koncepcji predestynacji, stawatla sie jednak z czasem coraz

3 Temat teokracji i teologii przymierza zostanie rozbudowany w dalszej cze$ci
artykutu.

* Zostal on zorganizowany w sposdb odzwierciedlajacy kompromis miedzy indepen-
dentyzmem a prezbiterianizmem (Middle Way lub New England Way) (Zielinski 1995: 237-
238). Por. Stawinski 2010.
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trudniejsza do zrealizowania. Dlatego uznano ostatecznie, ze w sktad cztonkostwa
zboru mozna dopuszczac osoby ,ochrzczone, moralne i prawowierne”, ktore jednak
bez ztozenia $wiadectwa o doswiadczeniu faski nie byly dopuszczane do udziatu
w Wieczerzy Panskiej. Reguly takie nazwano Half-Way Covenant - od potowiczno$ci
rozwigzan, na jakie musieli sie zgodzi¢ w stosunku do wyznawcéw drugiej i trze-
ciej generacji purytanscy pionierzy (Stawinski 2012: 65). Dzieki temu, osoby Zyjace
w przymierzu potowicznym, cho¢ nie byty petnymi cztonkami Kosciota, nabywaty
wiecej praw?®.

Nie mieli na to jednak szans innowiercy. Purytanie nie uznawali tolerancji
religijnej, poniewaz uwazali, Ze grzesznicy musza by¢ podporzadkowani sprawie-
dliwym. Przymuszanie do wyznawania ,prawdziwej wiary” i karanie za ,fatszywe
poglady” uwazali za stuszne, gdyz grzechem byto, wedtug nich, niestosowanie sie
do boskich nakazéw. Wysitki na rzecz zachowania religijnej jednolito$ci zaowoco-
waty wkroétce przesladowaniami, zardwno jednostek, jak i grup religijnych. Jako
najstynniejsze przyktady moga tu postuzy¢ losy Rogera Williamsa, poczatkowo pu-
rytanskiego pastora, ktory zainspirowany teologia baptystow, sprzeciwiat sie silne-
mu powigzaniu panstwa i KosSciota; jak réwniez losy Anne Hutchinson, ktéra pod-
wazyla autorytet purytanskich wtadz, gtoszac poglady antynomistyczne (Pestana
1991: 1-3). Kolejnymi przyktadami nietolerancji byty prawa przeciwko katolikom,
zydom czy baptystom. To wtasnie do tak zorganizowanych kolonii purytanskich
przybyli kwakrzy i, jak sie okazato, $ciggneli na siebie szczegdlnie intensywne
przesladowania®.

Kwakrzy

Kwakrzy to grupa religijna, ktéra wyodrebnita sie w Anglii pod koniec lat 40.
XVII wieku. Sydney Ahlstrom opisuje ich jako ruch wyrosty z radykalnego purytani-
zmu, ,hieustepliwy i zdecydowany w swej walce o wyrwanie sie z hierarchicznego,
skoncentrowanego na sakramentach chrzescijafistwa wiekéw $rednich” (Ahlstrom
1972: 176). Jak podkresla autor, w tym okresie pojawito sie co prawda wiele rady-
kalniejszych nurtéw, a jednak to wtasnie ruch kwakierski, akcentujacy indywidu-
alizm i spirytualizm, przetrwat i pozostat najbardziej wyrazna manifestacja pury-
tanskiego radykalizmu zaréwno w Anglii, jak i w Ameryce (Ahlstrom 1972: 176).

Kwakrzy poczatkowo okreslali siebie jako Dzieci Swiatta, Gtosiciele Prawdy,
Przyjaciele w Prawdzie, a od roku 1652 po prostu jako Przyjaciele. Nazwa
Towarzystwo Przyjaciét pochodzi z antykwakierskiego traktatu Johna Wiggana, wy-
danego w roku 1665. Dopiero okoto roku 1800 kwakrzy przyjeli dla swojej organi-
zacji oficjalng nazwe: Religijne Towarzystwo Przyjaciot. Termin kwakrzy” byt prze-
zwiskiem nadanym w roku 1650 przez Gervase’a Benette’a, purytanskiego sedziego

5 Szczegbétowe informacje na temat kolonii purytanskich mozna znalez¢ zwtaszcza w:

Miller 1984; Miller 1959; Miller 1954.

¢ Carla G. Pestana podkresla, ze stosunek mieszkanncéw Massachusetts do baptystow
byt nieco przychylniejszy niz stosunek wtadz. Kwakréw, jako radykalniejszego ruchu, oba-
wiali sie natomiast wszyscy (1991: 22). Opisane powyzej zagadnienia omawiam szerzej
w monografii In God We Trust. Religia w sferze publicznej USA (Napierata 2015).
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pokoju w Derby, i wigzat sie z ich stanami religijnego uniesienia (to quake - drzec¢)
(Robak 2000: 44).

Zatozycielem ruchu byt George Fox (1624-1691), urodzony w purytanskiej
rodzinie w hrabstwie Leicestershire, pasterz i terminator szewski, syn tkacza, na-
zywanego przez sasiadow ,prawym Christopherem Foxem” (Fiske 1899: 109).
Z prowadzonego przez George’a dziennika wynika, Zze przez wiele lat poszukiwat
on wilasciwego $wiatopogladu religijnego, jednak Zaden nie odpowiadat jego ocze-
kiwaniom (KaZmierczak 2016: 7). Najprawdopodobniej w czasie tych poszukiwan
miat kontakty z baptystami i spirytualistami. W efekcie, okoto roku 1648 (1849) po-
czut sie powotany przez Boga do niesienia $wiatu przestania o zbawczej sile Ducha
Swietego - Swiatta Wewnetrznego, ktérego rozpoznanie w sobie i przyjecie ozna-
czato poddanie sie kierownictwu Chrystusa (Robak 2000: 44). Fox okoto 1648 roku
po raz pierwszy odczut, ze doswiadcza ,spotkania z Bogiem”. Przy spotkaniu tym po-
trzebne byto, jak twierdzit, jedynie posrednictwo Ducha Swietego, a nie wy$wieco-
nych kaptanéw. W pdzniejszym czasie jeszcze wielokrotnie doswiadczat ,spotkan”,
zwlaszcza w miejscach publicznych (Ahlstrom 1972: 177). Przez kolejne lata na-
uczat jako wedrowny kaznodzieja, poczatkowo w pdtnocnej Anglii, a od roku 1654,
razem z innymi nawréconymi kwakrami, na potudniu, m.in. w Londynie i Bristolu.
Wkrétce Przyjaciele zaczeli szerzy¢ swa misje takze w Walii, Szkocji i Irlandii.

Zwolennikami Foxa stawali sie czesto purytanscy nonkonformisci, dla ktérych
religia stanowita duchowy obszar protestu wobec grzesznej Anglii oraz widzial-
nych Kosciotéw (Robak 2000: 45-46). Byli wéréd nich wcze$niejsi prezbiterianie,
bapty$ci, ranterzy, w mniejszym stopniu diggerzy, lewellerzy oraz seekerzy (Robak
2000: 46). Co wazne, przekonania religijne pierwszych Dzieci Swiatta nie byty ani
jednorodne, ani jednolite pojeciowo. Ich zdefiniowanie jest trudne, tym bardziej ze
do lat 70. XVII wieku nie stworzyli oni Zadnego systemu teologiczno-doktrynalnego.
Niemniej, na podstawie zachowanych pism pierwszych kwakrow, mozna naszkico-
wac pewien zarys ich pogladéw religijnych.

Istotg ich wiary byt fenomen indywidualnego doswiadczenia religijnego, kto-
re prowadzilo do wewnetrznego o$wiecenia, czyli Zrédta poznania i przyjecia
Chrystusa przychodzacego w postaci Ducha Swietego badz Swiatta Wewnetrznego
(Robak 2000: 48). Jak podkresla Ahlstrom, w pierwszym okresie, zwtaszcza w podej-
$ciu Foxa, wida¢ wyrazne zwigzki ruchu nie tylko z szeroko pojetym nurtem chrze-
$cijanistwa, ale réwniez z koncepcjami purytanskimi. Przestanie Foxa byto bowiem,
jak podkresla autor, bardzo chrystocentryczne i uwzgledniato znaczenie taski Bozej
i zbawienia (Ahlstrom 1972: 177). Nawrocenie, nastepujace po okresie przygoto-
wania poprzez uczestnictwo w kwakierskich spotkaniach, przypominato purytan-
ski proces wewnetrznego odrodzenia. Niemniej, podczas gdy purytanie szczegolny
nacisk w tym procesie kladli na studiowanie Pisma Swietego i zycie wedtug jego
zasad, dla kwakrow, ktdrzy pozostali w nurcie koncepcji spirytualistycznych, byta
to sprawa drugorzedna, a ,nowy cztowiek” odradzat sie gtéwnie w sferze duchowej
przeciwstawionej ziemskiej egzystencji. Ponadto, narodziny ,nowego czlowieka”
kwakrzy postrzegali jako radykalng przemiane natury ludzkiej w boska, a Zrédtem
tej przemiany miato by¢, ich zdaniem, tkwigce w cztowieku ,nasienie Boga” uwol-
nione przez Swiatto Wewnetrzne (Robak 2000: 49).
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Nie uznawali tez koncepcji predestynacji (Dandelion 2008: 19). Wierzyli nato-
miast, ze wszyscy moga dostapi¢ zbawienia, o ile tylko uznajg potrzebe usuniecia
wewnetrznego zta - ,nasienia weza”. Co prawda, nie oznaczato to jedynie aktu wol-
nej woli, gdyz bez Swiatta Wewnetrznego pochodzacego od Boga grzeszny cztowiek,
w ich przekonaniu, nie moze zrobi¢ nic dla swojego zbawienia. Niemniej, uwazali, ze
cztowiek pragnie zbawienia, a nawrdcenie daje mu gwarancje dostapienia uniwer-
salnej taski zbawczej (Robak 2000: 49-50).

Co bardzo wazne, zbawienie nie byto dla kwakréw sprawa przysztosci, bo dzie-
ki ,nasieniu Boga” dokonywato sie w terazniejszosci, a piekto i niebo stanowity ra-
czej ,wewnetrzne stany” rozpiete miedzy tym, co ludzkie, a tym, co boskie (Robak
2000: 50). Kwakrzy nie koncentrowali sie wiec na powtdrnym nadej$ciu Chrystusa
(Dandelion 2008: 19), ale uznali, ze - jak powiedziat Fox - Chrystus juz ,przyszed?t
i zaprawde mieszka w sercach swojego ludu i tam kréluje” (cyt. za: Kazmierczak
2016: 8). To rozrdznienie na sfere cielesng i duchowa byto dla nich bardzo waz-
ne. O$wiecenie doskonatej duszy pochodzacej od Boga (i oddzielnej od grzesznego
ciata) przez Swiatlo Wewnetrzne stanowito, ich zdaniem, jedyne zrédto poznania
Boga i Jego zamiaréw (Robak 2000: 50). Dlatego sadzili, ze Zbawca powinien by¢
czczony jedynie duchowo. Zbedne wiec byty funkcje i postugi kaptanskie; uznawali
natomiast ,Duchowe Kaptanstwo” (Robak 2000: 50-51). Ponadto, duszpasterzami
mogli by¢ zaréwno mezczyzni jak i kobiety, a w ruchu nie istniata Zadna sformalizo-
wana hierarchia (Dandelion 2008: 19).

Fox doszedt do wniosku, ze cata historia Kosciota od apostotéw do czaséw mu
wspotczesnych jest, dtuga nocg apostazji” i w konsekwencji odrzucit wieksza jej czes¢
(Kazmierczak 2016: 8), wiaczajgc w to liturgie, dogmaty, rytuaty i sakramenty. Chciat
przywrocic kultowi ewangeliczng prostote — na wzdér chrzescijanstwa bezwyznanio-
wego. Tres$¢ kultu miato, w jego zatozeniu, wypetnia¢ indywidualne doswiadczenie
religijne, nastepujace zazwyczaj w trakcie wspoélnej modlitwy kontemplacyjnej na
zgromadzeniu (quaker meeting) (Robak 2000: 51). Spotkania modlitewne mogty od-
bywac sie w domach prywatnych, budynkach na uboczu lub na polach i wzgérzach,
a nawet w stodotach. Specjalne domy spotkan zaczeto budowa¢ dopiero, gdy wierni
nie mogli pomiescic¢ sie juz w domach prywatnych (Dandelion 2008: 9). Zebrani tam
Przyjaciele w milczeniu oczekiwali na Swiatto Wewnetrzne i indywidualnie go do-
$wiadczali, co na zewnatrz objawiato sie drzeniem wszystkich uczestnikéw spotka-
nia. W czasie zgromadzen mozliwe byty omdlenia i utrata Swiadomosci, co zebrani
poczytywali za impuls objawienia (Robak 2000: 51-52). Zgromadzeniom przewod-
niczyli tzw. starsi, wybierani przez kwakréw sposréd siebie.

Chcac podkresli¢ rownos$¢ wszystkich w oczach Boga, Przyjaciele odmawia-
li uchylania kapelusza w obecnosci anglikanskich duchownych i urzednikéw sa-
dowych. W sferze jezykowej, zdecydowali sie ponadto na uzywanie form ,thee”
i ,thou” zarezerwowanych w XVII-wiecznej angielszczyznie dla r6wnych sobie - za-
miast ,you”, ktdrym powinno sie zwracac do stojacych wyzej na drabinie spotecznej
(KaZzmierczak 2016: 9). Odmawiali tez sktadania przysiag, co motywowali gtéwnie
przestaniem Nowego Testamentu (Mt 5, 33-37; Jk 5, 12).

7 Poczatkowo odrzucali tez konwencjonalne wyobrazenie Tréjcy Swietej.
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Pierwsi kwakrzy stanowczo odmawiali stworzenia nowego Ko$ciota, wierzyli
jednak w swoja misje, uwazali sie za duchowy Izrael i dazyli do odrodzenia pier-
wotnego chrzescijanistwa. Miato to ogromne znaczenie spoteczno-polityczne, gdyz
wystepujac wobec Swiata w roli prorokéw, oznajmiali ludzko$ci ,Wojne Baranka”
i nadej$cie Krolestwa Bozego. Ich bron miata by¢ jednak duchowa, a nie cielesna.
Wojna byta zatem duchowym podbojem $wiata oraz misja powszechnego nawroce-
nia ludzkosci, ktéra wykluczata stosowanie przemocy w czasie procesu ewangeliza-
cji. U podstaw tego pokojowego przestania lezaty iluminizm i spirytualizm (Robak
2000: 53). Z takiego podejscia (obok przyczyn praktycznych)® wyewoluuje wkrotce
m.in. kwakierski pacyfizm (Brock 1990).

Kwakrzy byli negatywnie postrzegani przez dwczesne angielskie wtadze. Ich
agresywny antyklerykalizm, organizowanie nielegalnych zgromadzen i radykalne
hasta doprowadzity do postrzegania ich jako element politycznie i religijnie rewolu-
cyjny (Robak 2000: 62). Poczatkowo, wtadze centralne wymierzaty im jednak kary
gléwnie za naruszanie porzadku publicznego, unikajgc skazywania za wiare. Na po-
ziomie lokalnym karano ich za tamanie zasad zycia publicznego, gltoszenie kazan
na placach i rynkach oraz w ko$ciotach (co czesto taczyto sie z atakami na duchow-
nych i ich nabozenistwa), odmawianie ptacenia dziesiecin, a takze dziatalno$¢ misyj-
ng, ktéra spotykata sie z oskarzeniami o wtdczegostwo i tamanie zakazu podrézy
w Dniu Panskim, dniach publicznej pokuty lub Dziekczynienia (Robak 2000: 64-65).

Kwakrzy nie zjednywali sobie tez sympatii zhierarchizowanego spoteczenstwa
stanowego, tamiac jego normy obyczajowo-religijne. Oprocz tego, ze zwracali sie do
wszystkich uzywajac formy ,ty” i odmawiali uchylania kapelusza, dodatkowo pro-
wokowali jeszcze pokazywaniem sie nago na ,znak” bezsilnosci ziemskiej wtadzy
(podobnie jak prorok Izajasz) (Robak 2000: 62). Legendg obrosta historia, kiedy to
na znak paruzji James Nayler wjechat na o$le do Bristolu (Robak 2000: 65), imitu-
jac Jezusa. Towarzyszyta mu wtedy grupa kwakréw, ktdra zrzucita z siebie ubrania.
Obserwujacy to Anglicy uznali, Ze kwakrzy wierza w to, ze Nayler jest Jezusem i od-
dali ich pod sad (Damrosch 1996: 66, 221).

Gdy Przyjaciele postanowili wyruszy¢ do kolonii w Ameryce Péinocnej, mieli
juz wiec opinie burzycieli porzadku i fadu spotecznego. Co wazne, decyzja o wyjez-
dzie nie byta zwigzana jedynie z prze$§ladowaniami, ktérych wkrétce mieli zaczaé
doswiadcza¢ w Anglii. Nacisk na dziatalno$¢ misyjng byt bowiem wsréd nich bar-
dzo silny, dlatego do Nowego Swiata ptyneli z zapalem misyjnym i checig dzielenia
sie religijnym entuzjazmem, postulujac indywidualizm przezycia religijnego i anty-
instytucjonalizm (Robak 2000: 54-55).

Kwakrzy w koloniach

Zainteresowanie kwakréw angielskimi terytoriami w Ameryce Srodkowej
i Pé6inocnej pojawito sie juz w potowie lat 50. XVII wieku. W roku 1655 pierwsi kwa-
krzy dotarli na Barbados, a w 1656 do Bostonu w Massachusetts. Z czasem ze swa
misja zawitali tez na Jamajke i Bermudy. Wkrétce ich akcja ewangelizacyjna objeta
wszystkie 6wczesne posiadtosci angielskie w Ameryce Péinocnej, a takze holender-
ski Nowy Amsterdam: w roku 1656 pojawili sie w Maryland, w 1657 w Wirginii,

8 Bedzie o tym mowa w dalszej czes$ci pracy.
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w 1658 w New Haven, Long Island i Rhode Island. Ze wzgledu na swoja reputacje
spotykali sie zazwyczaj z wrogim przyjeciem ze strony wiekszosci wtadz kolonial-
nych, a fakt, ze w Nowej Anglii wyznawcow chcieli pozyskiwa¢ gtéwnie wsrdd tych,
ktdrzy nie mogli sprostac restrykcyjnym purytanskim wymaganiom religijno-spo-
tecznym, przyczynit sie do szczegdlnie negatywnych relacji z purytanami (Robak
2000: 127). Najwiekszych przesladowan doswiadczyli w Massachusetts, gdzie wy-
konano na nich nawet cztery wyroki $mierci.

Relacje miedzy purytanami a kwakrami w Massachusetts

Jeszcze zanim kwakrzy przybyli do Massachusetts, wydawano tam ostrzega-
jace przed nimi pamflety®. Gdy w roku 1656 do portu w Bostonie przybyt statek
,Swallow”, wladze miasta wiedziaty juz, Ze na poktadzie sa dwie kwakierskie mi-
sjonarki, Mary Fisher i Ann Austin, ktore przybyty z Barbadosu. Kobietom nie po-
zwolono zej$¢ z poktadu, a ich bagaze zostaly przeszukane, co doprowadzito do
skonfiskowania ponad stu ,heretyckich” ksigzek i broszur (Ahlstrom 1972: 178).
Wszystkie publikacje spalono, a w kolonii zakazano rozpowszechniania, posiada-
nia, a nawet dotykania ,zwodniczej i zatrutej” kwakierskiej literatury. Mimo ze nie
istniato jeszcze prawo regulujace postepowanie wobec kwakréw, kobiety szybko
osadzono w wiezieniu. Zostaly tez rozebrane w celu odszukania na ciatach znakéw
$wiadczacych o tym, Ze sg czarownicami (Ahlstrom 1972: 178; Lowenherz 1959:
158). Po pieciu tygodniach kapitan statku ,Swallow” otrzymat 100 funtéw za to,
zeby odwieZ¢ je na Barbados.

Dwa dni po opuszczeniu portu przez ,Swallow”, inny statek przywiézt do
Bostonu kolejnych o§miu kwakréw. Tym razem zostali oni osadzeni w wiezieniu na
jedenascie tygodni. Zanim jednak udato sie ich odesta¢ do Anglii, zdazyli nawrdcic
co najmniej jedng osobe - Nicholasa Upshalla, ktéry zbiegt p6zniej do Rhode Island.
Wtadze kolonii postanowity wiec wprowadzi¢ prawo, ktére naktadato grzywny: 100
funtéw na kazdego kapitana, ktéry przywiezie do Massachusetts kwakra oraz 5 fun-
tow dla kazdego, kto bedzie w posiadaniu kwakierskiej ksigzki. Prawo to przewidy-
wato takze kary wiezienia i chtosty dla kazdego kwakra przybytego do kolonii oraz
zobowigzywato go do niezwtocznego opuszczenia purytanskiego terytorium bez
mozliwo$ci nawigzania jakiegokolwiek kontaktu z jego mieszkanicami (Ahlstrom
1972:178; Lowenherz 1959: 158-159).

Przyjaciele, ktérzy dowiedzieli sie o tych regulacjach, nie poddali sie jednak
i, oddani swej misji, wybudowali wtasny statek (,Woodhouse”). Przybit on do
Newport 3 sierpnia 1657 roku. Wiedzac o bardziej tolerancyjnej polityce w zatozo-
nej przez Rogera Williamsa kolonii Rhode Island!?, przybysze postanowili przedo-
sta¢ sie na purytanskie tereny Nowej Anglii przez jej terytorium. Wtadze zjedno-
czonych w Konfederacji Nowej Anglii kolonii purytanskich zaalarmowane sytuacja
staraty sie wywrze¢ wpltyw na wiadze w Providence, by te zakazaty przyjmowania

9 Co ciekawe, w pamfletach poréwnywano ich niekiedy do katolikéw, gdyz uwazano,

ze sa rownie ,zdegenerowanymi heretykami” (Ryan 2009: 37).
10 W roku 1636 Williams zatozyt osade Providence, a w 1644 powstata kolonia, w kté-
rej panowat rozdziat panstwa od Kosciota.
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kwakréw. Gubernator Benedict Arnold ustosunkowat sie jednak do ich prosby ne-
gatywnie, zaznaczajac, ze wtadze Rhode Island nie ingeruja w sprawy sumienia,
a przyjecie kwakrow do kolonii jest mniej niebezpieczne niz srodki podjete przez
wtadze purytanskie (Ahlstrom 1972: 178).

Kwakrzy, ktorzy przybyli do kolonii Williamsa, skrupulatnie korzystali z panu-
jacej tam wolno$ci wypowiedzi (i druku), niemniej czuli sie zobligowani do szerzenia
swej misji zwtaszcza w Massachusetts, czyli w sercu purytanskiej ortodoksji. Dlatego
juz zaledwie po kilku tygodniach Mary Clark przeniosta sie do Bostonu. Przekonata
sie tam, ze purytanie traktujg swe antykwakierskie regulacje bardzo powaznie: zo-
stata skazana na 20 batéw i 12 tygodni wiezienia (Ahlstrom 1972: 179). Nie baczac
narepresje, do roku 1660 kwakrzy rozprzestrzenili sie po niemal catej potudniowej
cze$ci Massachusetts. Waznym ich skupiskiem stato sie tez Salem (Pestana 1991:
25). Tymczasem, w roku 1658 Zgromadzenie Ogélne (General Court) w Bostonie
usankcjonowato prawnie represje, ktore spotykaty tam kwakréw od roku 1656:
banicje, chtoste, obciecie ucha, a w wypadku ,recydywy”, przebijanie jezyka rozpa-
lonym Zelazem. Wprowadzono tez kare $mierci (Pestana 1991: 28). W latach 1661
i 1662 wtadze w Bostonie wydaty kolejne antykwakierskie przepisy, w tym Cart
and Whip Act (Robak 2000: 127). Dokument ten, zwany inaczej Vagabond Quaker
Act, nakazywat traktowa¢ misjonarzy kwakierskich jako ,wtdczegow i totrow”, ka-
ra¢ chtosta i wygania¢ z kolonii. W praktyce przywigzywano kwakréw do wozéw,
obnazano do pasa i wymierzano baty przez calg droge do granic kolonii (Laursen,
Nederman 1998: 265). Czesto stosowano tez kare przymusowej stuzby i naktadano
na nich wysokie grzywny (Ryan 2009: 40).

Mimo przesladowan, kwakrzy wciaz przybywali do Massachusetts, drukowali
swoje broszury (Pestana 1991: 30), odbywali nielegalne spotkania, przerywali pu-
rytanskie nabozenstwa badz wygtaszali swe nauki tuz po nich, a kazania gtosili na-
wet z okien wiezien (dlatego zaczeto osadzac ich w celach bez okien). Miedzy 1656
a 1661 rokiem coraz wiecej kwakrow trafialo do wiezien, a w latach 1659-1661
wykonano nawet cztery wyroki Smierci.

Wsréd kwakréw skazanych na powieszenie byli: William Robinson, Marmaduk
Stephanson, Mary Dyer i William Leddra. Mary Dyer po raz pierwszy przyjechata do
Massachusetts w 1633 roku. W roku 1652 wrdcita jednak do Anglii, gdzie znalazta
sie pod wplywem kwakierskich nauk. Do Bostonu ponownie przybyta w roku 1657
w towarzystwie Robinsona i Stephansona. Zaraz po przyjezdzie wszyscy zostali
uwiezieni, a nastepnie nakazano im opuszczenie kolonii. Mary zgodzita sie wyjecha¢
z Massachusetts, gdyz gtdwnym celem jej powrotu do Ameryki byto spotkanie z ro-
dzing, ktéra zamieszkiwata wtedy w Rhode Island. Tymczasem mezczyzni odmo-
wili, dlatego w roku 1659 zostali ponownie aresztowani. Gdy Mary wrdcita, by ich
odwiedzi¢, rdwniez zostata osadzona w wiezieniu. Przebywata tam przez dwa mie-
sigce, bez mozliwosci wyjscia za kaucja. Catej tréjce nakazano opusci¢ kolonie pod
grozba kary $mierci, ale mezczyzni ponownie odmoéwili. Mary wyjechata, ale w paz-
dzierniku wrécita do Bostonu, by odwiedzi¢ w wiezieniu innego kwakra. Tym razem
wtadze skazaty cata trojke na kare $mierci. 27 pazdziernika 1659 roku powieszono
dwéch mezczyzn, zmuszajac Mary do przygladania sie karze, ale ostatecznie daro-
wano jej zycie (Ryan 2009: 38). Gdy odmoéwita zej$cia z szubienicy, sprowadzono ja
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stamtad sit3, a nastepnie wydalono z kolonii (Pestana 1991: 32-34). Nie zdato sie
to na wiele, gdyz juz wiosng 1660 roku wrdcita do Bostonu. Aresztowano ja wiec,
a 1 czerwca przeprowadzono szybki proces, po ktérym w parku Boston Common
wykonano na niej wyrok $mierci (Ryan 2009: 39). Ostatnim kwakrem, ktory zostat
skazany na $mier¢ w Bostonie, byt Willima Leddra; wyrok na nim wykonano w roku
1661. Wszyscy czworo stali sie symbolem kwakierskiego meczenistwa - najpraw-
dopodobniej dobrowolnego. Wedtug zachowanych przekazéw, kwakrzy ci szli na
$mier¢ rado$nie, nadal gtoszac stowo, co zresztg starano sie zagtuszy¢ uderzeniami
w bebny (Pestana 1991: 34).

Historycy uwazajg, ze Przyjaciele umys$lnie prowokowali wtadze Massachusetts,
uznajac to za manifest swojej wiary i wypetnienie obowigzku stug bozych. Badacze
nie sa jednak zgodni co do tego, jak egzekucje odebrali zwykli obywatele. Cho¢ z cza-
sem uksztattowato sie przekonanie, ze mieszkancy Bostonu nie pochwalali tak dra-
stycznej polityki wtadz, Carla G. Pestana przytacza argumenty $wiadczace o tym, ze
ludnos¢ nie byta przeciwna egzekucjom i chetnie sie im przygladata (Pestana 1991:
34-36). Z kolei James E. Ryan, powotujac sie na kronikarza kwakréow, Williama
Sewella, zdaje sie sktania¢ ku opinii, ze wtadze poczatkowo darowaty Dyer zycie,
gdyz wyczuwaty wspotczucie ttumu dla kwakierskich meczennikéw (Ryan 2009: 38).
Zwazajac na to, ze wczesniej poczyniono wiele zabiegéw, by zdemonizowa¢ kwa-
krow, pierwsza opinia wydaje sie bardziej prawdopodobna.

Tymczasem, gdy wiadomos$¢ o egzekucjach dotarta do kréla Karola II, zakazat
on stosowania kary $mierci wobec Przyjaciét (1664-1665). W Massachusetts nie
powieszono wiec juz zadnego kwakra, co nie znaczy, Ze zaprzestano przesladowan
(Ahlstrom 1972: 179), np. w roku 1667 misjonarze z Anglii, Alice i Thomas Curwen,
ktorzy gtosili stowo w Rhode Island i New Jersey, zostali uwiezieni w Bostonie
i zgodnie z obowigzujacym tam prawem publicznie wychtostani.

Ze wzgledu na zastosowanie w koloniach purytanskich szczegélnie drastycz-
nych $§rodkéw wobec kwakréow, warto doktadnie przeanalizowa¢ powody takiej
polityki. Wydaje sie tez, ze wskazane jest wyodrebnienie wsréd przyczyn kilku ka-
tegorii. Dlatego dziele je na: przyczyny teologiczne, teologiczno-polityczne, a takze
spoteczno-polityczne.

Teologiczne przyczyny przesladowan

Glowna przyczyng teologiczna przesladowan kwakréow byto uznanie ich
za heretykow. Stalo za tym przede wszystkim odrzucenie przez nich niemal
wszystkich rytuatéw i sakramentdw charakterystycznych dla Kosciotéw chrzesci-
janskich. Dla purytanéw nie do zaakceptowania byto kwakierskie przekonanie, Ze
Wieczerza Panska jest tylko spozywaniem chleba i wina, a chrzest jest niepotrzeb-
ny, gdyz dziatanie sakramentéw moze sie spetnia¢ jedynie wewnetrznie (Robak
2000: 53). Przyjaciele tymczasem podkreslali, ze tylko w duchu mozna sie jed-
noczy¢ z Chrystusem i w ten sposéb zostaé przez niego obmytym ,prawdziwym
chrztem” (KaZzmierczak 2016: 13).

Redukujac teologie, odrzucajac Kosciét zinstytucjonalizowany i polegajac na
Wewnetrznym Swietle i dziataniu Chrystusa w kazdym cztowieku, kwakrzy nara-
zali sie na zarzuty nie tylko o spirytualizm, ale i o panteizm i iluminizm. Ponadto,
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negujac role ordynowanych duchownych i liturgii podwazali role purytanskiego
duchowienstwa (Ahlstrom 1972: 178). Szczegdlnie niebezpieczny wydawat sie pu-
rytanom stosunek kwakréw do Biblii, gdyz jako zwolennicy absolutnego autorytetu
Pisma, uwazali kwakierskie przekonanie o tym, Ze wazniejsza jest wiedza ptyna-
ca z duchowego oswiecenia (Robak 2000: 52) za bluznierstwo. Dla purytanskich
strazniko6w ortodoksji nie miato znaczenia, ze pierwsi kwakrzy postrzegali Biblie
jako tekst natchniony przez Boga. Nie do zaakceptowania byt jednak fakt, ze dla
spirytualistycznie zorientowanych Przyjaciét Biblia pozostawata czyms$ ,zewnetrz-
nym”, a tym samym drugorzednym wobec Swiatta Wewnetrznego. Co ciekawe, teze
o tym, ze w kazdym cztowieku istnieje $wiatto, kwakrzy zaczerpneli wtasnie z Biblii,
z Prologu Ewangelii Jana. Wyciggneli z tego wniosek, ze skoro prawdziwa §wiatto$¢
oswieca kazdego cztowieka, to kazdy moze doj$¢ do prawdy (Kazmierczak 2016:
14)'%. Zreszty, idea Swiatta Wewnetrznego, ,tego, co boze” w kazdym cztowieku,
prowadzita ich réwniez w strone uniwersalizmu, ktéry oznaczat nie tylko odrzu-
cenie centralnej dla purytanéw koncepcji predestynacji, ale i rozwiniecie rzadkiego
w tamtych czasach przekonania, ze wszyscy, nawet niechrzescijanie, moga by¢ zba-
wieni (Kazmierczak 2016: 14).

Niebezpieczne byto tez dla purytanéw kwakierskie przejscie od tradycyjnego
oczekiwania na Krélestwo BozZe na ziemi do tezy, Ze Krélestwo Boze juz sie objawito.
Miato to bardzo powazne konsekwencje, poniewaz prowadzito Przyjaciét do prze-
konania, Ze jako ,prawdziwi $wieci, maja specjalng misje, aby dokonaé¢ duchowej
przemiany $wiata [...]” (Kazmierczak 2016: 8), czyli rowniez $wiata purytanskiego.
Zreszty, ich zapal misyjny i intensywna kampania ewangelizacyjna w celu pozyska-
nia nowych wyznawcéw, zwlaszcza w sercu purytanskiej ortodoksji, szczegdlnie
przyczynity sie do tego, Ze purytanie postrzegali ich jako niebezpiecznych fanaty-
kéw, ktorych nalezy zwalczac za wszelka cene.

Teologiczno-polityczne przyczyny prze$ladowan

Wsréd tej grupy przyczyn przeSladowan kwakréw nalezy przede wszyst-
kim wymieni¢ strukture polityczng kolonii purytanskich, ktéra stworzona zostata
w oparciu o specyficzne zatozenia teologiczne uniemozliwiajace tolerancje religijna.
U ich podstaw lezaty: wyakcentowane juz w roku 1630 roku przez Johna Winthropa
w kazaniu ,A Model of Christian Charity” przekonanie, ze B6g przeznaczyt puryta-
néw do zbudowania ,cnotliwej spotecznosci”'? oraz koncepcja przymierza, bedaca
kluczowg kategoria teologiczna charakterystyczna dla duchowosci purytanskiej!s.

1 Liderzy ruchu réznili sie w swoim stosunku do Biblii. Cze$¢ z nich (np. G. Fox)
nie odrzucata jej, ale uznawata prymat Ducha Swietego nad Pismem, a cze$¢ (np. S. Fisher,
E. Burrough) odmawiata Biblii nieomylnosci i boZego autorytetu, widzac w niej raczej Zrédto
konfliktow spotecznych. Ich niekonsekwentne stanowisko wynikato z obawy przed catkowi-
tym odrzuceniem tego fundamentu chrzescijanistwa (Robak 2000: 52-53).

12 Istniejg jednak spory co do tego, jak doktadnie interpretowac te metafore ,miasta na
wzgdrzu” (Stawinski 2013: 46-47).

13 Nawiazuje ona do starotestamentowej historii zbawienia, wskazujacej na szczeg6l-
ny stosunek miedzy Jahwe a jego ludem wybranym, Izraelem. W tej relacji pierwsze przy-
mierze (covenant of works) Bég zawart z Adamem reprezentujagcym ludzkos¢. Gwarantowat
w niej zycie wieczne w zamian za postuszenstwo i potepienie za jej ztamanie. Ze wzgledu na
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Wedtug Winthropa, przymierze powstato na mocy oddania sie przez ptyna-
cych do Ameryki purytandw pod boza opieke na czas podroézy i po wyladowaniu.
Stworca przeprowadzat osadnikoéw szczesliwie przez ocean i btogostawit ich mi-
sji, polegajacej na stworzeniu wzorcowej spotecznosci, za co oni zobowigzywali sie
do przestrzegania Jego zasad. Kara za sprzeniewierzenie sie zobowigzaniom byto
odwrdcenie sie Boga od jego ludu i cofniecie btogostawienistwa, co miato prowadzié¢
do zguby i zatracenia (Potz 2016: 163; Stawiniski 2012: 52).

»,Kompleks przymierza - specjalnej misji” stat sie ideg organizujacay oraz legi-
tymizujacq purytanski rezim polityczny i system prawa, w tym istnienie KoSciota
panujacego, ograniczonego przez cenzus religijny obywatelstwa i prawa wyborcze-
g0, a takze nietolerancji wyznaniowej (Potz 2016: 163-165). Koncepcja przymierza
w tym ksztatcie rodzita jednak pewne problemy teologiczne. Zdaniem badaczy, jesli
wzig¢ pod uwage kalwinskg doktryne upadtej natury cztowieka i predestynacji, to
wizja przymierza zaprezentowana przez Winthropa wydaje sie zbyt optymistyczna,
a nawet nielogiczna. Co wazne, to wtasnie przez te teologiczna niejasnos¢, wkradata
sie obca purytanom idea KosSciota uniwersalnego'4, zamiast purytanskiego Kosciota
wybranych (Stawinski 2012: 52), co nie pozostato bez konsekwencji dla stosunku
wobec dysydentéw.

Autorzy nie sg jednak zgodni co do tego, czy i do jakiego stopnia koncepcja przy-
mierza byta niezgodna z ideg predestynacji. Cze$¢ autoréw podkresla, Ze biblijne
przymierze faski ma jednocze$nie charakter bezwarunkowy i warunkowy, co ozna-
cza, ze cztowiek nie ma zadnego wptywu na to, czy otrzyma taske, ale jesli jg otrzy-
ma, to zostaje zobowigzany do gltoszenia Ewangelii i uczestnictwa w zyciu Ko$ciota
(Stawinski 2012: 57). To wilasnie takie rozumienie idei przymierza miato, ich zda-
niem, stac sie fundamentem purytanskich rozwazan o stosunku Stwérca - stworze-
nie, charakterze i roli KoSciota, a takze obywatelskich powinnos$ciach jego cztonkéw,
co w konsekwencji doprowadzito do wyodrebnienia jej trzech ptaszczyzn: przymie-
rza taski, przymierza Ko$ciota i przymierza obywatelskiego (Stawinski 2012: 60).
Inni badacze uwazaja, ze rozbicie koncepcji przymierza na te trzy elementy byto
préba poradzenia sobie z brakiem spdjnosci miedzy jej religijno-spotecznym wy-
miarem, a doktryng predestynacji (Potz 2016: 168). Zdaniem Macieja Potza, teo-
logia przymierza (zwtaszcza w odniesieniu do przymierza taski) podwazata idee
predestynacji. W praktyce poradzono sobie z tym jednak przez przeniesienie akcen-
tu na ponadjednostkowy, czyli koScielny i obywatelski wymiar teologii przymierza
(2016: 168). Przymierze taski miato wiec wiagzac sie z autonomiczng decyzjg Boga
o wiaczeniu jednostek do grona zbawionych, przymierze koscielne zobowigzywa-
to jego cztonkéw do utrzymania czystosci kongregacji (poprzez wiaczanie do niej
jedynie odrodzonych, a z czasem zyjacych w przymierzu potowicznym), a naro-
dowe (obywatelskie) dotyczyto wspdlnoty politycznej. Byt to wiec uktad miedzy
Bogiem a ludem jako catos$cig, zardwno jesli chodzi o obietnice Boga, jak i zobowig-
zania wspoélnoty. Jak argumentuje Potz, stopniowe faktyczne (cho¢ nie deklarowane

to, ze cztowiek ztamat umowe, konieczna stata sie odkupiencza ofiara Chrystusa, rozumiana
jako przymierze odkupienia lub taski (covenant of Redemption) (Stawinski 2012: 55).

* A takze wspomniana juz zasada Half-Way Covenant (Potz 2016: 168).
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otwarcie w doktrynie) przesuniecie kwestii pewnosci zbawienia do sfery prywatnej
relacji z Bogiem, miato ocali¢ publiczny wymiar idei przymierza (2016: 169).

Wiekszo$¢ autoréw zgadza sie jednak co do tego, ze to wtasnie nadanie takie-
go znaczenia teologii przymierza oraz rozbicie jej na wspomniane trzy ptaszczyzny
wywarto najistotniejszy wptyw na stosunek purytanéw do innowiercéw, w tym
kwakréw. Zgodnie z logika przymierza bowiem tolerowanie odstepcéw stanowito
naruszenie warunkéw umowy z Bogiem i tym samym narazato wspdlnote na Jego
gniew (Potz 2016: 152).

Cze$¢ badaczy uwaza ponadto, ze przesladowanie innowiercow w Massachu-
setts wynikato nie tylko ze swoiscie rozumianej teologii przymierza, ale réwniez ze
stworzonej w oparciu o nig teokratycznej struktury kolonii. Opinie co do tego, jak
okresli¢ system polityczny panujacy w koloniach purytanskich, sg jednak podzielo-
ne. Zwolennicy jednego ze stanowisk uwazajg, ze nie mozna teokracjg nazwac sys-
temu, w ktérym przy bardzo znaczacym nawet oddziatywaniu struktur koscielnych,
duchowni nie sprawowali rzagdéw bezposrednio. Autorzy ci stoja na stanowisku, ze
ustrdj w koloniach purytanskich mozna co najwyzej nazwac teocentrycznym, a nie
teokratycznym (Stawinski 2012: 72-74). Perry Miller podkresla tez, ze w zasadzie
Swieccy urzednicy Nowej Anglii przyznawali sobie takie same prerogatywy do ka-
rania heretykéw, jak wiekszos$¢ éwczesnych rzadéw europejskich (za: Stawinski
2012: 73).

Inny punkt widzenia prezentuje Maciej Potz, ktéry analizujac wiele definicji te-
okracji dochodzi do wniosku, Ze warto odrdézni¢ teokracje w sensie proceduralnym
(kto rzadzi?) od teokracji w sensie nieproceduralnym. Jego zdaniem bowiem pierw-
sze podejscie, utozsamiajgce teokracje z hierokracjg, czyli bezposrednimi rzadami
duchowienstwa, obarczone jest powaznymi wadami (Potz 2016: 72). Proponuje
wiec przyjac definicje nieproceduralna, gdzie teokracja to ,system polityczny wy-
wodzacy swa legitymizacje ze sfery nadprzyrodzonej” (Potz 2016: 74). Powotuje
sie przy tym na klasyfikacje rodzajow teokracji Leszka Kotakowskiego oraz Kevina
Philipsa (Potz 2016: 74). W tym kontekscie uznaje Massachusetts za teokracje i pod-
kresla, ze podstawowe cechy systemu teokratycznego, w tym wywodzenie wiadzy
i jej form od Boga, identyfikacja prawa religijnego z prawem panstwowym, nieto-
lerancja religijna i dazenie do wzglednej homogenicznosci, zostaty tam wkompo-
nowane w strukture przymierza i przedstawione jako warunki umowy z Bogiem,
a tym samym jako nienaruszalne, wytgczone z gestii ludzkiej (Potz 2016: 170).

Zdaniem Potza wiec przesladowania kwakrow i innych mniejszosci religijnych
wynikaty w Massachusetts nie tylko z idei przymierza (zwtaszcza obywatelskiego,
w ktorym losy ogotu zaleze¢ miaty od prawowiernosci wszystkich cztonkéw wspol-
noty, niezaleznie od ich statusu w kwestii indywidualnego zbawienia), ale rowniez
z cech charakteryzujacych kazda teokracje, a dotyczacych potrzeby eliminacji alter-
natywnych dostawcow nagrad religijnych dla zachowania monopolu wtadzy (Potz
2016: 50 i 150). Dla stabilnosci teokracji szczego6lnie niebezpieczne jest bowiem
pojawienie sie wszelkiego rodzaju zjawisk heterodoksyjnych, ktére stanowia zagro-
zenie dla istniejacych stosunkéw wiadzy, zwtaszcza jesli zdotaja zdyskredytowaé
autentyczno$¢ rzadzacych w oczach znacznej grupy wyznawcow (Potz 2016: 149).
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Potz zwraca uwage na to, ze historia kwakréw w Massachusetts dobrze te
zagrozenia ilustruje (Potz 2016: 152). Postulowane przez nich kierowanie sie in-
dywidualnym objawieniem znacznie ostabiato zakres kontroli panstwa nad mo-
ralnoscig obywateli. Zupetnie nie do zaakceptowania w warunkach teokracji byt
tez ich stosunek do wolnosci sumienia, ktdry wyptywat gtéwnie z indywidualizmu
przezy¢ duchowych, co wigzato sie z odrzuceniem jakiegokolwiek przymusu reli-
gijnego®®. Strach budzity tendencje demokratyczne, obecne strukturze organizacyj-
nej kwakrow. Purytanie, ktorzy stworzyli w swych koloniach system oligarchiczny
(ze wzgledu na brak arystokracji) ze starszymi Ko$ciota u wtadzy, demokracje po-
strzegali jako sprzeczng z nauka o predestynacji. I cho¢ wielu badaczy zgadza sie, ze
w strukturze kongregacyjnej kosciotow purytanskich rowniez drzematy demokra-
tyczne zalgzki'®, to jednak o wiele bardziej demokratycznych kwakrow, odrzucajg-
cych predestynacje, purytanie zaakceptowac nie mogli.

Podsumowujac nalezy stwierdzi¢, ze struktura polityczna Massachusetts, opar-
ta w duzej mierze na swoiscie rozumianej koncepcji przymierza, uzasadniata prze-
$ladowania innowiercéw. Niewatpliwie byta to struktura teocentryczna, witgczajaca
pewne elementy teokratyczne. Wedtug zwolennikow tezy, iz byta to teokracja, fakt
ten wzmacniat przekonanie o koniecznosci strzezenia ortodoksji za wszelka cene.
Ich zdaniem surowe kary (w tym kare $mierci) byto tatwiej uzasadni¢ w takim sys-
temie niz w krajach posiadajacych Kos$ciét panistwowy, ale niebedacych teokracja-
mi. Cho¢ w tej ostatniej kwestii nie ma zgody, to nie ulega watpliwosci, ze struktura
kolonii purytanskich z zasady uniemozliwiata tolerancje religijna. Nadal jednak za-
stanawia fakt, ze kare $mierci zastosowano tylko w stosunku do kwakréw.

Spoteczno-polityczne przyczyny przesladowan

Przyczyny teologiczne i teologiczno-polityczne, w tym system Massachusetts,
nie wyjasniaja wiec w peini wyjatkowo niechetnego stosunku do kwakréw. Tym
bardziej Ze nie tylko tam byli oni traktowani bardziej surowo niz inne mniejszosci
religijne. Oprécz tego, Ze grzywny, wiezienie i banicje spadaty na kwakréw réwniez
w purytanskich Plymouth i Connecticut, to ponizani i karani byli nawet w holen-
derskim Nowym Amsterdamie (zreszta wbrew woli wtascicieli kolonii). Ponadto,
prawo przeciw nim wydano w roku 1660 w Wirginii (Act for Suppressing Quakers),
arepresje spotkaty ich tez w Marylandzie i na Barbadosie (Robak 2000: 127).

Wydaje sie wiec, ze ten negatywny stosunek wynikat raczej z tego, ze kwakrzy
prezentowali nietypowe jak na 6wczesne czasy poglady spoteczno-polityczne, czesto
tak rewolucyjne, Ze postrzegane jako zagrazajace tadowi spotecznemu, moralnosci,
a nawet podstawowym zasadom obywatelskim. Jak podkresla James E. Ryan, kon-
trastowaty one ze wszystkim, co dwczes$nie uznawano za kanon $wiatopogladowy

15 Wyptywat on takze z ich stanowiska wobec wtadzy $wieckiej, ktéra miata represjo-

nowac zbrodnie i ochrania¢ czysty kult, a nie przesladowa¢ sumienia. Wolnos¢ religijna rozu-
mieli gtéwnie jako wolno$¢ sprawowania kultu, misjonarstwa czy zachowania obyczajowosci
dyktowanej wymogami wiary. Daleko im byto jednak do stanowiska baptystéw, postuluja-
cych rozdziat panstwa od Kosciota (Robak 2000: 59-60).

16 Podobnie zresztg jak w umowie Mayflower Compact. Potz lokuje nawet XVII-wieczne
Massachusetts w odmianie teokracji demokratyczno-autorytarnej (Potz 2016: 85).
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(Ryan 2009: 8). Ponadto, Przyjaciele wyrazali je w niekonwencjonalny sposéb, co
nie przysparzato im sympatii. Nalezy przy tym zaznaczy¢, ze poglady te nie zawsze
byty prostym wynikiem kwakierskich wierzen. To réwniez pozycja i struktura spo-
teczna Przyjaciét wptywata na ich stosunek do okreslonych aspektéw rzeczywisto-
$ci polityczno-spotecznej, a dodatkowo ksztattowata ona interpretacje pewnych
zagadnien teologicznych.

Dlatego warto pamieta¢, z jakich warstw spotecznych wywodzili sie pierwsi
kwakrzy. Pierwotnie pochodzili gtéwnie z angielskiej ludnosci wiejskiej, cho¢ nie-
kiedy przytaczali sie do nich réwniez rzemie$lnicy z miast. Zazwyczaj nie byli oni
biedakami, ale nie stanowili tez warstw uprzywilejowanych, co powodowato, ze
poczatkowo byli wrogo nastawieni do elit spotecznych i intelektualnych. Dopiero
z czasem pozyskali nieliczng grupe gentlemanéw!’, wérdd ktorych byt tez William
Penn, p6zniejszy zatozyciel Pensylwanii.

Obok antyklerykalizmu manifestowali wiec sprzeciw wobec arystokracji
i szlachty - gtéwnie ze wzgledu na niesprawiedliwos¢ podziatu ziemi i bogactw
(Robak 2000: 59). Czesci z nich nieobca byta tez idea wspdlnoty débr na wzor
pierwszych gmin chrzesScijanskich. Wiekszos¢ jednak postrzegata spoteczenstwo
jako wspdlnote drobnych producentéw. Krytyka systemu wiasno$ci, potaczona
z przekonaniem o réwnos$ci wszystkich ludzi, prowadzita ich ostatecznie do opo-
wiedzenia sie za egalitaryzmem spotecznym, co z kolei obierane byto przez elity
spoteczne jako nawotywanie do anarchii (Robak 2000: 60).

Cho¢ badacze zaznaczajg, ze kwakryzm byt ruchem radykalnym, ale nie ekstre-
malnym (Robak 2000: 61), to jednak fakt, iz Przyjaciele dodatkowo odmawiali re-
spektowania dyscypliny i hierarchii (réwniez w armii - dopodKki jeszcze do niej wste-
powali) oraz sktadania przysiag, sprzyjat skrajnym opiniom na ich temat (Robak
2000: 62-63). Co wazne, ich sprzeciw wobec przysiagg motywowany byt nie tylko
Nowym Testamentem, ale rowniez ,protestem przeciw upadkowi spoteczenstwa,
w ktérym trzeba sktadac przysiege, aby osiggnac¢ pewnos¢, ze kto§ mowi prawde”
(Kazmierczak 2016: 9). To rodzito konsekwencje i spoteczne, i polityczne?®.

Co prawda kwakrzy przestali z czasem by¢ ruchem opozycyjnym wobec elit
spotecznych i intelektualnych, a po porazkach politycznych w Anglii starali sie
deklarowaé apolityczno$¢, ale nadal pozostali nieprzejednanymi wrogami prote-
stanckiej i katolickiej ortodoksji, a to wciaz budzito lek i sprzyjato postrzeganiu ich
jako fanatykéw. W oczach wielu pozostali jeszcze dos¢ dtugo burzycielami porzad-
ku, prowokatorami przeciwstawiajacymi sie wtadzy i hierarchii, opetanymi misja
ewangelizacyjna (Robak 2000: 85).

To wtasnie z takg opinig przybyli do kolonii amerykanskich. Dlatego od poczat-
ku wiadomo byto, ze purytanie nie bedg ich akceptowa¢. Tym bardziej ze w tym
okresie kwakrom obce byto pojecie relatywizmu poznania religijnego. Byli przeko-
nani o dostgpieniu objawienia i przyjmowali catkowicie nietolerancyjna postawe

17" W okresie przesladowan, zmienito sie ich podejscie do nauki. Okazato sie bowiem, ze
zwtlaszcza dobra znajomos$¢ prawa moze pomdc w walce o przetrwanie (Robak 2000: 81-82).

18 Odmawianie przez kwakréw zlozenia przysiegi lojalnosci budzito obawy Olivera
Cromwella, zwtaszcza po roku 1653 (Robak 2000: 64).
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wobec innych wierzen, traktujac kaptanéw z agresja i arogancjg (Robak 2000: 60;
Dandelion 2008: 90).

Zdobyta w po6zniejszym czasie stawa kwakrow jako tagodnych, pokojowych,
sumiennych idealistow poczatkowo nie do konca odpowiadata rzeczywistosci. Tuz
po przybyciu do Massachusetts manifestowali oni bowiem swe poglady w sposdéb
bardzo prowokacyjny, zaktécajac nabozenstwa czy skandujac obrazliwe hasta na
ulicach. Niektérzy autorzy uwazaja, ze w literaturze przedmiotu opisy tego typu sy-
tuacji (w tym tez zrzucania ubran) sg wyolbrzymione (Ryan 2009: 59). Niemniej, re-
lacja Rogera Williamsa na temat zachowania kwakréw zdaje sie potwierdzaé, Ze nie
nalezeli oni poczatkowo do najbardziej tagodnych i ugodowych. Williams, cho¢ uwa-
zat, ze nalezy przyjac¢ ich w Rhode Island, przyznajgc im petne prawa, nigdy nie byt
zwolennikiem kwakierskiej teologii. Dlatego, gdy w roku 1672 do Nowej Anglii przy-
byt George Fox!?, poprosit go o rozmowe, nakreslajac 14 punktow, ktére warto poru-
szy¢ w publicznej debacie. Gdy siedemdziesiecioletni juz wtedy Williams przybyt do
Newport, okazato sie, Ze Fox na niego nie zaczekat, co uznano za ucieczke i unikanie
publicznej konfrontacji. Do dyskusji z Williamsem przystapili jednak: John Stubbs,
John Burnyeat i William Edmudson. Debata okazata sie bardzo zaciekta, a momen-
tami agresywna (Ahlstrom 1972: 179). Williams, cho¢ wiedziat, Ze kwakrzy nieraz
naruszali tad spoteczny, mimo wszystko nie spodziewat sie az tak intensywnego
przebiegu dyskusji. Byt rozczarowany tym, ze okazali oni oponentowi zupetny brak
szacunku, porzucajac zasady dobrych manier. W czasie debaty mieli zachowywac¢
sie gto$no i wybuchowo, przerywa¢ wypowiedzi Williamsa, zakrzykiwac go, stoso-
wac argumenty ad personam i przezwiska, oSmieszac i przeinaczac jego przekonania
(Davis 2010: 162-198). Jego zdaniem, takie zachowanie nie byto akceptowalnym
sposobem Korzystania z prawa do wolnosci sumienia, tylko naruszeniem podsta-
wowych wymogéw obywatelskosci i przekroczeniem praw innych oséb, za co po-
winno sie nawet stosowac sankcje prawne (Davis 2010: 162-198; Lowenherz 1959:
157-165). Oburzony Williams w roku 1676 wydat publikacje pt. George Fox Digg’d
Out of His Burrowes, w ktorej potepiat kwakierski iluminizm, panteizm i ,spirytuali-
zacje Chrystusa” oraz bronit autorytetu Biblii (Ahlstrom 1972: 179)%. Zreszta wiele
z tych pogladéw wyrazat juz wcze$niej, kontestujac choéby przekonanie o kwakier-
skiej nowej rzeczywisto$ci duchowej, gdyz jak podkreslat, nie moze by¢ ona osig-
galna dla ludzi, ktérzy ignoruja pojecie realnosci grzechu. Bronit tez trynitarnego
wymiaru wiary, chrystologii opartej na Boskosci i Cztowieczenstwie Jezusa, a takze
nabozenstw oraz sakramentow chrztu i Wieczerzy Panskiej (Zielinski 1997: 138-
139). Debata jednak dodatkowo pogtebita jego negatywny stosunek do kwakréw
i ich metod prozelitycznych. Przyjaciele z kolei jeszcze stosunkowo dtugo uwazali
prowokacje za uzasadniony element swej dziatalnosci misyjnej w koloniach.

Inng przyczyna spoteczno-polityczna, stojacg za wyjatkowa niechecig do kwa-
krow, byt ich pacyfizm, prowadzacy niekiedy do aktow niepostuszenstwa obywatel-
skiego. Istotny w tym kontekscie jest proces krystalizowania sie tzw. pokojowego

19 Wrazz nim przybyli do Nowego Swiata prominentni cztonkowie ruchu, co uwaza sie
za rozpoczecie drugiej fazy ekspansji kwakrow w koloniach (Ahlstrom 1972: 179).
20 Fox odpowiedziat p6zniej na te publikacje, co przyniosto ostatecznie dalsze rozprze-

strzenianie sie pogladéw kwakierskich (Ahlstrom 1972: 179-180).
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Swiadectwa (peace testimony) (Weddle 2001). Najprawdopodobniej powstato ono
w wyniku represji stosowanych wobec Przyjaciét w Anglii, w odpowiedzi na ktére
przyjeli taktyke biernego oporu. Byt to wiec w rzeczywistosci swoisty, oparty na
Ewangelii, pokojowy program przetrwania (Robak 2000: 66). Dlatego warto pa-
mietac, ze niestosowanie przemocy miato dla kwakréw dwa znaczenia: teologicznie
byto pochodna chrzescijaniskiej nauki o mitoSci bliZzniego, a politycznie stanowito
pokojowa reakcje wspoélnoty na przesladowania. Co bardzo wazne jednak, ze wzgle-
du na indywidualizm promowany przez kwakréw, réwniez ,pokojowe Swiadectwo”
dtugo nie byto zasada rygorystycznie obejmujacg wszystkich cztonkéw wspdlnoty.
Miato by¢ raczej interpretowane zgodnie z indywidualnym objawieniem (Robak
2000: 68). Ten typ indywidualnego pacyfizmu religijnego zostat okreslony przez
Petera Brocka mianem , pacyfizmu intuicyjnego” (Brock 1968; Robak 2000: 69).

Warto pamietac, ze pierwsza deklaracja w tej sprawie, wydana w roku 1656,
pozwalata kwakrom obejmowac stanowiska, a nawet wstepowac do armii, traktu-
jac to jako religijna misje (Robak 2000: 67-68). Rozczarowanie dziataniami armii
Cromwella i problemy z odnalezieniem swego politycznego stanowiska po jego
$mierci, sprawily jednak, ze w $rodowisku kwakierskim uwidocznita sie narzuca-
na z czasem gtéwnie przez Foxa tendencja do zachowania neutralnosci w konflik-
cie miedzy armia a parlamentem (Robak 2000: 70-71). Co prawda, nie wszyscy
Przyjaciele sie z tym zgadzali, ale ostatecznie zaangazowanie polityczne uczynito
ich politycznymi bankrutami i przyczynito sie do wzrostu wymierzonych w nich
represji, a to ostatecznie doprowadzito do powstania wsréd nich przekonania, ze
kwakierska misja nie moze sie dokona¢ w kontekscie polityki i wojny (Robak 2000:
72-73). Dlatego wiekszos$¢ kwakrow ogtosita w okresie restauracji apolitycznos$¢
i lojalno$¢ wobec krola. Nawet to jednak nie wptyneto na zakorniczenie przeslado-
wan?, a Fox trafit na trzy lata do wiezienia (Dandelion 2008: 22).

Postawy pacyfistyczne kwakrow znalazty wyraz w tzw. Deklaracji Styczniowej
z 21 stycznia 1661 roku. Zdaniem czesci historykéw (m.in. P. Brocka) stanowita
ona ostateczng krystalizacje ,pokojowego §wiadectwa”. Piotr Robak tylko czeScio-
wo zgadza sie z ta opinig. Uwaza, Ze co prawda tym razem stanowisko na temat
pacyfizmu zostato wypowiedziane w imieniu catego ruchu, ale nadal nie stanowito
reguly rygorystycznie obejmujacej wszystkich kwakréw. Byto wiec, w przekona-
niu autora, niejako powrotem do ,pacyfizmu intuicyjnego” z czasé6w protektoratu
(Robak 2000: 77-78). Niemniej, pacyfizm wsréd kwakrow stawat sie coraz bardziej
powszechny?2,

W okresie, gdy przybywali oni do kolonialnej Nowej Anglii, stanowisko pacyfi-
styczne byto juz w fazie krystalizacji i dlatego do$¢ szybko stato sie kolejnym powo-
dem przesladowan. Az do roku 1674 kwakrzy byli zwolnieni ze stuzby w milicji ko-
lonialnej tylko w Rhode Island, natomiast w innych prowincjach podlegali z tytutu

21 Wydano m.in. Quaker Act z roku 1662, naktadajacy kary grzywny, wiezienia i banicji
za organizowanie zgromadzen religijnych, stosowano ,writ of praemunire”, czyli oskarzenie
o zdrade, a w roku 1664 parlament wydat tez Conventicle Act, naktadajacy kary za uczestnic-
two w zgromadzeniach religijnych (Robak 2000: 75).

2  Wptyw na to miata tez postepujaca od roku 1666 strukturyzacja i systematyzacja
ruchu (Dandelion 2008: 22).
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swego pacyfizmu licznym przesladowaniom, ktére ciggnety sie do konca XVIII wieku
(Brock 1968: 3-63)%. Ze wzgledu na wolnos¢ religijna panujgca w Rhode Island, ko-
lonia ta stosunkowo szybko stata sie centrum kwakryzmu w Nowej Anglii. Z czasem,
zwtaszcza w latach 1663-1714 Przyjaciotom udato sie nawet zdoby¢ znaczny udziat
w lokalnych wtadzach, co prowadzito jednak do pewnych komplikacji zwigzanych
nie tylko z kwakierskim pacyfizmem, ale réwniez z niechecia do sktadania przysiag.
Ostatecznie kwakrzy zdecydowali sie na kompromis, godzac sie na ptacenie podat-
kéw przeznaczonych na obronno$¢, ale otrzymujac zwolnienie ze stuzby wojsko-
wej (oprécz zwolnienia ze stuzby w milicji). W okresie rewolucji uznali konieczno$¢
prowadzenia wojny, ale bez uczestnictwa w niej ich wspétwyznawcéw. Robak uwa-
za, ze dzieki temu kwakrzy z Rhode Island przyczynili sie do ewolucji ,,pokojowego
Swiadectwa”, jeszcze zanim udziatem Przyjaciét staty sie doswiadczenia polityczne
z zatozonej w roku 1682 Pensylwanii (Robak 2000: 128).

Kolejnym nieakceptowanym spotecznie aspektem przekonan kwakrow byta
niespotykana w XVII wieku tendencja do afirmacji kobiet. Od poczatku istnienia
ruchu mialy one w nim takie same prawa jak mezczyzni: mogtly zabiera¢ gtos na
nabozenstwach, nalezaty do grupy kierujacej spotkaniami zaréwno jako ,starsi”
(elders), jak i ,urzednicy” (clerks), odgrywaty kluczowa role w misjach w Europie
i za oceanem?*. Trzeba jednak pamieta¢, ze cho¢ Fox uwazat, ze kobiety powinny
mie¢ prawo gtosu, to dotyczyto to gléwnie spraw duchowych, a nie politycznych.
Ponadto, kobietom w ruchu powierzano bardziej tradycyjne role, np. zajmowanie
sie dobroczynnoscia (Dandelion 2008: 22).

Kay S. Taylor pisze o ,niemal réwnej roli kobiet” w kwakryzmie, podkresla-
jac, ze cho¢ wierzono w duchowa réwno$¢ kobiet, ktére mogty dzieki temu przyjac
o wiele bardziej aktywne funkcje (zwtaszcza misyjne), to jednak w ruchu przetrwaty
tez dos¢ silne elementy patriarchalne. Moze o tym Swiadczy¢ np. niejednoznaczne,
czesto niechetne, zachowanie kwakréw w sytuacjach, gdy zachodzita koniecznos$¢
obrony kwakierek manifestujgcych swa wiare poprzez przerywanie nabozenstw
czy zrzucanie ubran. Niektdrzy kwakrzy probowali tez wyklucza¢ kobiety z pew-
nych zadan, do ktérych formalnie miaty one prawo. Ponadto, organizowano specjal-
nie spotkania modlitewne kobiet, ktére to miaty je angazowac w ,bardziej skromny,
kobiecy sposéb” (Taylor 2001: 10-29). Niemniej, jak na 6wczesne czasy, pozycja ko-
biet w ruchu kwakierskim oraz ich aktywno$¢ w sferze publicznej byty niespotyka-
ne, a ich kaznodziejstwo byto jedna z najistotniejszych przyczyn ogromnej niecheci
spoteczenstwa (zaréwno angielskiego, jak i nowoangielskiego) wobec Przyjaciot
(Pestana 1991: 134).

3 W tym kontekscie ciekawe wydaje sie przytoczenie opinii George’a Washingtona,
ktory niezbyt przychylnie wypowiadat sie o kwakrach, gdyz wolnos¢ religijna nie oznacza-
ta dla niego akceptacji pogladéw religijnych sprzecznych z obowigzkami obywatelskimi lub
uniemozliwiajacych ich wykonywanie. Niemniej, nie byt za wcielaniem Przyjaciét do wojska
na site (Muioz 2009: 50-60).

2 Warto jednak zauwazy¢, ze nie wszystkie nurty kwakryzmu byty réwnie przychylne
kobietom, np. p6zZniejsze nurty ewangelikalne w ogoéle nie poparty prawa wyborczego dla
kobiet, a inne zrobity to dopiero w roku 1918 (hicksyci) (Kazmierczak 2016: 12).
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Obawa przed kwakierkami wynikata jeszcze z kilku aspektéw. Byly one bo-
wiem nie tylko aktywne spotecznie, ale czesto réwniez piSmienne i zaangazowane
w rozprowadzanie literatury prozelitycznej, ktéra wydawata sie purytanom szcze-
goblnie niebezpieczna (Ryan 2009: 42). Ponadto, w swych manifestacjach religij-
nych stosowaty rownie kontrowersyjne metody jak mezczyzni. Asertywnos¢ kobiet
kaznodziejek oraz ich wieksza ré6wno$¢ w stosunku do mezczyzn, w 6wczesnych
konserwatywnych umystach utozsamiana byta czesto z wyzwoleniem seksualnym
(Ryan 2009: 58). Tym bardziej Ze kobiety czeSciej niz mezczyZni stosowaty prakty-
ke zrzucania ubran. Dlatego w koloniach purytanskich przedstawiane byty jako ,po-
tworne, diaboliczne i nieczyste” (Ryan 2009: 44). Co ciekawe, w Ameryce to wtasnie
kobiety jako pierwsze zamanifestowaty swa kwakierska wiare poprzez zrzucenie
ubran. Zdarzyto sie to na ulicach Salem w roku 1662 i miato by¢ wyrazem ich prze-
konania o ,duchowej nagosci nienawréconych”. Wczesniej kwakrzy w Nowej Anglii
nie stosowali tej metody, mimo Ze w Anglii w latach 50. XVII wieku praktyka ta byta
dos¢ czesta. W koloniach jednak mezczyzni preferowali raczej bezposrednie kon-
frontacje werbalne (Pestana 1991: 39-40).

Historycy spekuluja, ze by¢é moze w tym wtasnie purytanie znajdowali uspra-
wiedliwienie, by publicznie obnaza¢ kwakierki i, teoretycznie poszukujac znakéw
Szatana, w rzeczywisto$ci dawac upust swoim frustracjom. Twierdzac, ze kwakierki
odrzucaja predestynacje i wierza w uniwersalne zbawienie po to, aby wyrwac sie
z porzadku spotecznego i swych kobiecych obowiazkéw, purytanscy liderzy dawali
sobie prawo do upokarzania tych kobiet i wystawiania na widok publiczny tego, co
normalnie byto zakazane (Ryan 2009: 58). Ryan twierdzi nawet, ze ilustracje nagich
kwakierek publikowane w dwczesnej prasie miaty, teoretycznie, przestrzegac oby-
wateli przed religia, ktéra pozwala kobietom na wolno$¢ duchowa (a w domysle tak-
ze seksualng), a w rzeczywistosci mogty by¢ forma pornografii (semi-pornography)
(Ryan 2009: 58). Oskarzenia o ,zezwierzecenie, kazirodztwo, cudzotéstwo i rozwia-
zto$¢” szerzyly sie, mimo ze kwakrzy mieli bardzo restrykcyjne zasady dotyczace
matzenstw i zycia rodzinnego. Czesto wymagana byta akceptacja wybranka przez
wspélnote, a przez pewien okres obowigzywata tez endogamia (Ryan 2009: 14).
Ponadto, z czasem opieka nad dzieémi i rodzinno$¢ uznane zostaty wsrod kwakrow
za najwyzsza cnote. Niemniej, chetnie o§mieszano ich ze wzgledu na wspomniana,
WwyZsza nhiz przecietna, role kobiet w ich wspolnotach (Ryan 2009: 64).

W tym kontekscie warto podkresli¢, ze gdy w roku 1672 Fox przybyt do kolonii,
aby reformowac ruch i tworzy¢ bardziej zintegrowany system, to wtasnie kobiety
oddane radykalnemu kwakryzmowi najintensywniej sprzeciwiaty sie zmianom pro-
ponowanym przez swego lidera (Pestana 1991: 92-93). Bardziej konserwatywny
system organizacji ruchu i nacisk na skoncentrowanie sie na rolach rodzinnych pod-
wazaty bowiem ich niezalezna dotad role misjonarska (Pestana 1991: 114-115).

Ciekawe sa tez czysto polityczne przyczyny wyjatkowo zltych relacji miedzy
purytanami a kwakrami w koloniach. Przesladowania kwakréw mogty by¢ bo-
wiem réwniez wynikiem checi zachowania przez purytanéw niezaleznosci od
Anglii. Kwakrzy przybywali do Nowego Swiata pod koniec panowania protektoratu
w Anglii, w niestabilnym politycznie okresie, gdy wsréd purytanéw rodzity sie oba-
wy, Ze na tron wroci niechetny im krél, co zresztg wkrétce nastapito (1660). Bardzo



[120] Paulina Napierata

prawdopodobne, ze sztywna postawa wobec kwakréw wynikata z préby podkre-
$lenia wagi purytanskiej ortodoksji, ktérg chciano zachowac¢ choéby w koloniach.
Stad intensywne przesladowania, a nawet kary $mierci. Co ciekawe, cho¢ w Anglii
w okresie restauracji kwakrzy byli dotkliwie represjonowani, to jednak niechet-
ny purytanom Karol II ostro potepil wtadze Massachusetts za przesladowanie
Przyjaciét w Ameryce. Zakazujac stosowania kary $mierci, nakazat wysyta¢ wszyst-
kich kwakréw na rozprawy sadowe do Anglii. Ostatecznie Zaden kwakier nie zostat
tam odestany, ale zadnego tez juz po roku 1661 nie powieszono (Ahlstrom 1972:
179). Fakt, iz purytanie zaprzestali wykonywania kary $mierci na Przyjaciotach,
wynikatl, prawdopodobnie, gtéwnie z obawy przed utratg niezaleznosci od metro-
polii; dostosowano sie, by nie prowokowac kréla. Cze$¢ badaczy twierdzi jednak, ze
réwniez kwakrzy w okresie restauracji ztagodzili nieco swe prowokacje, uznajac,
Ze nowa sytuacja polityczna i tak ostabi purytanski establishment (Pestana 1991).
Obawy kolonistdw wobec kréla byty uzasadnione. Karol II byt do nich wrogo nasta-
wiony, tym bardziej ze dwaj sedziowie, ktdrzy skazali jego ojca Karola I na $mier¢,
zostali w purytanskich koloniach powitani jak bohaterowie. Krélowi nie podoba-
ta sie tez postepujaca niezalezno$¢ kolonii, dlatego wprowadzajgc nakaz odsyta-
nia kwakréw do Anglii, w rzeczywistos$ci ograniczat autorytet purytanskich wiadz.
Stawiato je to przed trudnym wyborem - jesli odesla kwakrow na proces do Anglii,
to znaczy, ze zrezygnuja z czesci swych prerogatyw, a jesli wykonaja kolejny wy-
rok $mierci, wojska krola zainterweniuja, manifestujac wiadze kréla nad kolonia.
Jedynym sposobem byto wiec zrezygnowac z najdrastyczniejszej kary, ale stosowac
te mniej razgce tak dtugo, jak sie da.

Wsréd pozostatych spoteczno-politycznych przyczyn wrogiego stosunku
do kwakréw nalezy wyszczegélni¢ sama spoteczng przydatnos$¢ przesladowan.
Demonizowanie i represjonowanie ,Innego” czesto stuzy wzmacnianiu spoistosci
wlasnej grupy i w tym wtasnie celu, jak twierdzi cze$¢ autoréw, purytanie dos¢
sprawnie wykorzystali obecno$¢ kwakréw (i w nieco mniejszym stopniu bapty-
stow). To wtasnie po to, by uksztattowac obraz przeciwnikéw jako niebezpiecznych
ekstremistéw i fanatykéw zagrazajacych catej wspoélnocie, purytanscy liderzy roz-
siewali przerazajace plotki na temat kwakréw. Na przyktad, Increase Mather, pury-
tanski duchowny zwigzany z Kolegium Harvarda i zaangazowany w polityke (w tym
w procesy czarownic z Salem), szerzyt informacje o szalonych nieprzyzwoitych tan-
cach nago, powiazanych z rytualnymi zabdjstwami i o czczeniu Szatana przez ran-
teréw z Long Island, ktérych nazywat ,$piewajacymi i taficzacymi kwakrami”. Tekst
pod tytutem Essay for the Recording of Illustrious Providences z roku 1684, w ktérym
opisywat te praktyki i dodatkowo oskarzat kwakrow o rozwigztos¢, byt powszech-
nie znany (Pestana 1991: 148-149). W pdzniejszych latach réwniez jego syn Cotton
Mather upowszechniat w swych esejach przekonanie, ze kwakrzy maja powigzania
z czarownicami, kultem Szatana (a takze z Indianami) (Pestana 1991: 149). W obu
przypadkach chodzito o to, by przypomnie¢ mieszkanicom Nowej Anglii o ,obcej”
naturze kwakryzmu. Zdemonizowanie ,Obcego” sprawiato bowiem, Ze stawat sie on
zewnetrznym wrogiem, ktory mogt odwréci¢ uwage od sporéw wewnatrz wspolno-
ty (Pestana 1991: 148-152). Jego pokazowe ukaranie mogto natomiast dostarczy¢
okazji do potwierdzenia okre$lonych warto$ci spotecznych. Do pewnego momentu
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w koloniach purytanskich zabiegi te skutkowaty. Zdaniem, przywotanego przez
Ryana, Leo Damrosha, zanim ruch kwakierski sie skonsolidowat i skonwencjona-
lizowat, odegrat role kozta ofiarnego, dzieki ktéremu purytanie mogli podkresli¢
swoja ,prawos¢” (Ryan 2009: 32).

Whioski

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze relacje miedzy purytanami a kwakrami
w koloniach amerykanskich byty bardzo napiete i skomplikowane. Byto to wyni-
kiem wielu, czesto zachodzacych na siebie, czynnikéw teologicznych, teologiczno-
-politycznych oraz spoteczno-politycznych. Za napieta sytuacje odpowiadaty obie
strony konfliktu. Purytanie wykazali sie szczegélng wrogoscig i brutalnoscig wobec
kwakrow, podczas gdy kwakrzy, przynajmniej w pierwszym okresie pobytu w ko-
loniach, nieustannie ich prowokowali, odmawiajac spokojnego osiedlania sie, np.
w Rhode Island, gdzie mogli sie cieszy¢ wolnoscig religijng. Ostatecznie obecno$¢
kwakrow w koloniach purytanskich wywarta ogromny wptyw zaréwno na stosunki
spoteczne, jak i na ewolucje amerykanskich rozwigzan polityczno-prawnych.

Uwaza sie, ze aktywno$¢ kwakrow stanowita najwiekszy przed wojng o niepod-
legtos¢ egalitarny impuls w koloniach. Kwakrzy byli tam pierwszymi ,wolnomysli-
cielami” i jako pierwsi odwazyli sie podwazy¢ éwczesny porzadek polityczny (Ryan
2009: 29). Poprzez swa wiare w Swiatto Wewnetrzne, do odczucia ktérego nie po-
trzebni sg ani ksieza, ani KoScioty, nieSwiadomie szerzyli demokratyczne przestanie
w autokratycznym $wiecie (Ryan 2009: 32). Ponadto, uznaje sie ich za prekurso-
réw wolnosci religijnej, mimo Ze sami z poczatku nie byli tolerancyjni. Podwazajac
jednak religijny establishment i wymuszajac swa nieustajacg obecnoscig koniecz-
nos$¢ stopniowego tagodzenia opresyjnego prawa?®, przyczynili sie ostatecznie do
rozwoju tej idei (Ryan 2009: 38). Niezwykle istotne s3 w tym kontekscie réwniez
doswiadczenia kwakréw z Rhode Island i z Pensylwanii. W pierwszej z tych kolonii,
w ramach wczesniej wprowadzonej tam wolnosci religijnej, mogli oni udowodni¢,
ze pokojowe wspoéizycie z wyznawcami innych religii jest mozliwe. W drugiej z ko-
lei, jej zatozyciel, William Penn, bedacy jednocze$nie liderem ruchu kwakierskiego,
opart caty system polityczno-prawny wtasnie na zasadzie wolnosci religijnej. Obie
kolonie postuza pézniej Ojcom Zatozycielom za wzér przy wprowadzaniu rozdziatu
panstwa od KoS$ciota w nowej republice.

Warto réwniez odnotowa¢, ze doswiadczenia ze specyficzng wiarg Przyjaciot
wplynely na wprowadzenie konstytucyjnego zapisu, méwiacego o tym, ze funk-
cjonariusze panstwowi moga sktada¢ badz przysiege (oath), badz przyrzeczenie
czy tez deklaracje (affirmation) na wiernos¢ konstytucji (Napierata 2015: 103).
Kwakrzy mogli bowiem sktada¢ deklaracje, ale nie przysiega¢ (Ryan 2009: 13).
Wprowadzenie takiego rozrdznienia miato kolosalne znaczenie nie tylko dla kwa-
krow, ale rowniez dla os6b niewierzacych, ktérym tym samym otworzono droge do
sprawowania urzedéw federalnych. Oath ma bowiem implikacje religijne, a affirma-
tion ich nie posiada.
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Poczatkowo, cho¢by poprzez wprowadzenie brytyjskiego Aktu o Tolerancji, w roku
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Z czasem niezwykle wojownicze podejscie charakterystyczne dla kwakrow
w pierwszym okresie ich aktywnos$ci w koloniach zelzato (Ryan 2009: 17). Reformy
rozpoczete przez Foxa po roku 1672, majace na celu wieksza konsolidacje ruchu,
sprawity tez, ze entuzjastyczny, wrecz pokazowy, spirytualizm zostat zamienio-
ny na nacisk na prostote zycia i moralnos¢ (Ryan 2009: 52). To wtasnie taki ruch
kwakierski?® zyskat z czasem zaufanie amerykanskiego spoteczenstwa i zapisat sie
w historii USA dzieki swojej aktywnosci na rzecz zniesienia niewolnictwa?’, promo-
cji praw kobiet, dziatalno$ci na rzecz pokoju, edukacji, humanitarnego traktowania
wieznidw oraz chorych psychicznie. Kwakrzy zdobyli pozytywna opinie réwniez
dzieki swej dziatalno$ci gospodarczej i uczciwosci, potaczonej z wiarygodnoscia
i sumienno$cig (Ryan 2009: 12). Wagi pierwszego okresu ich dziatalno$ci nie spo-
s6b jednak przeceni¢, gdyz to wiasnie obecno$¢ tego typu grup - kwestionujgcych
restrykcyjne, nietolerancyjne prawa - zmusza spoteczenstwa do refleksji, a ich oby-
wateli do wyj$cia z wlasnej strefy komfortu.

Bibliografia

Ahlstrom S.E. (1972). A Religious History of the American People. New Haven: Yale Uni-
versity Press.

Brock P. (1968). Pioneers of the Peaceable Kingdom. Princeton: Princeton University
Press.

Brock P. (1990). The Quaker Peace Testimony 1660-1914. York: Sessions Book Trust.

Corbett M., Mitchell-Corbett]. (1999). Politics and Religion in the USA. New York: Garland
Pub.

Damrosch L. (1996). The Sorrows of the Quaker Jesus. James Nayler and the Puritan Crac-
kdown on the Free Spirit. Cambridge: Harvard University Press.

Dandelion P. (2008). The Quakers. A Very Short Introduction. Oxford: Oxford University
Press.

Davis J.C. (2010). In Defense of Civility. How Religion Can Unite America on Seven Moral
Issues that Divide Us. Louisville: Westminster John Knox Press.

Fiske J. (1899). The Dutch and Quaker Colonies in America. Vol. I1. Boston: The Riverside
Press Cambridge.

Kazmierczak Z. (2016). Liberalny kwakryzm jako model wspétczesnej religijnosci. War-
szawa: Wydawnictwo Naukowe Semper.

Laursen J., Nederman C.J. (1998). Beyond the Persecuting Society. Religious Toleration
Before the Enlightenment. Philadelphia: Philadelphia University Press.

Lowenherz R/J. (1959). Roger Williams and the Great Quaker Debate. American Quarterly
11(2), s. 157-165.

26 7 czasem doszlo tez do licznych podziatéw w ruchu kwakierskim (Dandelion 2008:
27-36).

%7 Warto jednak zauwazy¢, ze na poczatku istnienia ruchu kwakrzy nie wypowiadali sie
na temat niewolnictwa, a niejednokrotnie (zwtaszcza na Barbadosie) posiadali niewolnikow.
Obserwacja sytuacji zniewolonych Afrykanéw w koloniach spowodowata jednak wypraco-
wanie stanowiska zdecydowanie opowiadajacego sie za abolicja. Od roku 1776 kwakrom nie
wolno byto posiada¢ niewolnikéw, cho¢ i przedtem nie byto ono wsrdd nich rozpowszechnio-
ne (Pestana 1991: 180).



Relacje miedzy purytanami a kwakrami w XVII-wiecznej Nowej Anglii [123]

Matajny R. (1992). ,Mur separacji” - paristwo a kosciét w Stanach Zjednoczonych Ameryki.
Katowice: Uniwersytet Slaski.

Miller P. (1984). Errand into the Wilderness. Cambridge: Harvard University Press.

Miller P. (1959). Orthodoxy in Massachusetts: 1630-1650. Boston: Beacon Press.

Miller P. (1954). The New England Mind: The Seventeenth Century. Cambridge: Harvard
University Press.

Mufioz V.P. (2009). God and the Founders. Madison, Washington, and Jefferson. New York:
Cambridge University Press.

Napierata P. (2015). In God We Trust. Religia w sferze publicznej USA. Krakéw: Ksiegarnia
Akademicka.

Pestana C.G. (1991). Quakers and Baptists in Colonial Massachusetts. Cambridge: Cam-
bridge University Press.

Potz M. (2008). Granice wolnosci religijnej. Kwestie wolnosci sumienia i wyznania oraz

stosunku paristwa do religii w Stanach Zjednoczonych. Wroctaw: Wydawnictwo Uni-
wersytetu Wroctawskiego.

Potz M. (2016). Teokracje amerykarskie. Zrédta i mechanizmy wiadzy usankcjonowanej
religijnie. 1.6dZ: Wydawnictwo Uniwersytetu L.odzkiego.

Robak P. (2000). William Penn - reformator i polityk. Warszawa: Wydawnictwo Nauko-
we Semper.

Rozbicki M. (1995). U zZrddet Brytyjskiego Imperium w Ameryce. W: A. Bartnicki, D.T. Crit-
chlow (red.), Historia Stanéw Zjednoczonych Ameryki. T. 1. Warszawa: Wydawnic-
two Naukowe PWN, s. 55-77.

Ryan J.E. (2009). Imaginary Friends. Representing Quakers in American Culture 1650-
1950. Madison: The University of Wisconsin Press.

Stawinski P. (2012). Bozy eksperyment. Purytanie w siedemnastowiecznej Ameryce.
Lublin: Wydawnictwo Polihymnia.

Stawinski P. (2010). Ksztattowanie sie struktury kongregacjonalnej Kosciotéw Nowej
Anglii w XVII w. (wybrane aspekty). W: ].M. Majchrowski, B. Stoczewska (red.), War-
tosci polityczne. Krakow: Oficyna Wydawnicza AFM, s. 385-393.

Taylor K.S. (2001). The Role of Quaker Women in the Seventeenth Century, and the
Experiences of the Wiltshire Friends. Southern History 23, s. 10-29.

Weddle M.B. (2001). Walking in the Way of Peace. Quaker Pacifism in the Seventeenth
Century. Oxford: Oxford University Press.

Zielinski T.J. (1995). Purytanizm. Zarys dziejow, ideologii i obyczajéw anglosaskiego ru-
chu reformacyjnego. Rocznik Teologiczny ChAT 37 (2), s. 239-240.

Zielinski T.J. (1997). Roger Williams - twdrca nowoczesnych stosunkow paristwo-Kosciot.
Warszawa: Wydawnictwo Naukowe Semper.

Relations Betwen Puritans and Quakers in the 17th Century New England

Abstract

The aim of the article “The Relations Between Puritans and Quakers in 17% century New
England” is to analyze very complicated relations between two specific religious groups after
their migration to the “New World”. The author presents history of both religious movements
and circumstances of their settlement in America. She also explains how political structures
created there by the Puritans influenced the situation of the Quaker missionaries. The main
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part of the article is an analysis of the reasons behind a profound Puritan hostility towards
Quakers. The author divides these reasons into three categories: theological, theological-
political, and socio-political, stressing the importance of the last category. Finally, she tries
to explain how Quaker presence and attitude influenced future development of American
political system.

Key words: Puritans, Quakers, colonial New England, religious persecution, social radicalism
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Streszczenie

Na terytorium Rosji obecne byty w jej historii rézne nurty chrzescijanskie, ktérych czes¢
niewiele miata wspélnego z dominujgcym Ko$ciotem prawostawnym, a niekiedy nawet ich
przynaleznos$¢ do chrzescijanstwa podawano w watpliwos$¢. Piszacy o nich czestokro¢ na-
zywali je ,sektami”. Byly one rezultatem bogoiskatelstwa, zjawiska charakterystycznego dla
Rosjan, polegajacego na poszukiwaniu Boga wszedzie i na rézne sposoby. Takie ugrupowa-
nia jak duchoborcy czy motokanie wykazywaty wiele cech protestantyzmu, wytonionego
w toku XVI-wiecznej reformacji. Jednak dopiero idee tzw. drugiej reformacji, utrwality sie
w XIX-wiecznej Rosji.

Stowa kluczowe: historia religii, chrzescijanstwo, ewangelikalizm, Rosja, sekty

Spotecznosci o cechach ewangelikalnych - braterscy mennonici, baptysci, ewange-
liczni chrzescijanie - pojawity sie w Rosji w drugiej potowie XIX w. Nie wzietly sie
znikad, geneza rosyjskiego ewangelikalizmu wpisana jest w wielce skomplikowana
historie religii w tym wielkim kraju. Sktadaja sie na nig wielokierunkowe poszuki-
wania i dgzenia, w wyniku ktorych tworzyty sie rozmaite grupy religijne, nazywane
najczesciej sektami, co nie zawsze nalezy interpretowac jako wyraz negatywnego
do nich stosunku. Z tych grup, w réznych srodowiskach, wytonity sie wspomniane
spotecznosci ewangelikalne.

Chcac odpowiedzie¢ na pytanie o ich poprzednikéw, z pewnoscia dokonaé
trzeba selekcji wielu watkow historii religii w Rosji. Niektorzy badacze dostrze-
gaja zjawiska poprzedzajace ewangelikalizm w czasach nader odlegtych od jego
ewidentnych poczatkéw. Marina Karetnikowa (2006: 3-84) wskazuje na bogoiska-
tielstwo, ceche charakterystyczna Rosjan - poszukiwanie Boga, w ciggu wiekéw
przejawiajaca sie w postaci réznorodnych wysitkow zmierzajacych do jego pozna-
nia. Spora cze$¢ tych wysitkéw prowadzi¢ miata w rezultacie do ewangelikalizmu.
Natomiast Wladislaw Baczinin (2000) dzieje religii w Rosji uwaza za odwieczne
zmaganie dwoch przeciwstawnych tendencji: bizantynizmu i wtasnie ewangelika-
lizmu. Jednak zastanawiajac sie nad Zrédtami rosyjskiego ewangelikalizmu, przede
wszystkim nalezy bra¢ pod uwage to, co bezposrednio do niego przywiodto. Z pew-
noscia trzeba mie¢ na wzgledzie fakt, iz do Rosji nie doszta XVI-wieczna reformacja,
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za$ w potowie wieku XVII w Cerkwi rosyjskiej doszto do raskotu - roztamu bedace-
go reakcja na reforme liturgiczng patriarchy Nikona. Rosjanie w sprawach religij-
nych niewatpliwie podazali wlasnymi drogami; niektorzy doszli do protestantyzmu
ewangelikalnego. Ten wprawdzie kojarzy sie nieodparcie z chrzescijanstwem za-
chodnim, ale w Rosji rozwinat sie on samodzielnie, nieznacznie tylko wspomagany
przez chrzescijan z Zachodu.

Tymi zagadnieniami rzadko zajmowali sie polscy badacze, dlatego wydana po-
nad sto lat temu ksigzka Karola Debinskiego (1910) nadal jest cytowana. W ostatnich
latach powstaty jednak tez inne opracowania (Stawinski 2000; Petczynski 2012).
W tym artykule, uwzgledniajacym przede wszystkim rosyjska literature naukowa,
sprobujemy przes$ledzi¢ najwazniejsze szlaki, jakimi niektorzy mieszkancy Rosji do-
chodzili w konicu do u§wiadomienia sobie swej grzesznosci, a przede wszystkim wy-
nikajgcych z niej konsekwencji - przekonania, ze wyzwoli¢ ich moze jedynie ofiara
Jezusa Chrystusa na Krzyzu, czyli tego, co stanowi istote ewangelikalizmu (Zielinski
2014: 3-18).

Duchoborcy

Ugrupowaniem, na ktére powotujg sie rosyjscy ewangelikatowie, objasnia-
jac swa geneze, sa w pierwszej kolejnosci duchoborcy. To pierwszenstwo wynika
przede wszystkim z chronologii, sekta ta powstata bowiem juz w potowie XVIII wie-
ku. Wywodzi sie ona z bezpopowskiego nurtu starowierstwa, ktérego poczatki sa
jeszcze starsze. Jednak, nie zapominajac o wptywie XVII-wiecznego raskotu na zycie
religijne Rosji, za prekursoréw powinno sie uwazac bezposrednich poprzednikow.

Zacznijmy od wyjasnienia nazwy tej spotecznosci (Istorija 1989: 28). 0téz,
w roku 1795 arcybiskup jekatyronostawski, Ambrozy, wysunat przeciwko ducho-
borcom wiele zarzutéw dotyczacych ich stosunku do swietosci prawostawnych,
w ktérych w jaki$ sposéb przebywa Duch Swiety. Wedtug niego odrzucajac je, tocza
oni b6j z samym Duchem Swietym. W takim razie s3 duchoborcami. Jest tez inne
ttumaczenie tego konfesjonimu, chyba wcze$niejsze i pochodzace od duchoborcow.
Wedtug niego walczyli oni nie z Duchem Swietym, lecz o uduchowienie wiary, ktéra
w Cerkwi rosyjskiej byta martwa. Dlatego odrzucali $wiadczace o tej martwocie ob-
rzedy, takze ikony, podwazali autorytet popéw. Ich nazwa sugerowa¢ moze nadto
aktywne dziatania wobec przeciwnikéw. To ostatnie nie jest stuszne, bo ich walka
mogta by¢ tylko duchowa.

Geneza duchoborstwa taczy sie nierozerwalnie z Siluanem Kolesnikowem ze
wsi Nikolskie w guberni jekaterynostawskiej. Kolesnikow nalezat do chrystowier-
coOw. Mdéwiac najogdlniej, chrystowiercy zyli pragnieniem nieustannego obcowa-
nia z Duchem Swietym i w tym celu imali sie najrozmaitszych praktyk. Poéréd nich
byty radienija - wielce ekstatyczne tance, ktdre Kolesnikowowi wydawaty sie zbyt
ekstremalne. To umiarkowanie w kwestiach pneumatologicznych doprowadzito do
powstania duchoborcéw. Sami duchoborcy za zatozyciela swej wspdlnoty uwazali
jednak nie Kolesnikowa, tylko Ilariona Pobirochina, kupca z guberni tambowskiej,
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ktory posiadajgc stosowne przymioty duchowe, byt uznawany wrecz za chrystusa’.
Przypisywane mu s3 najwieksze zastugi w sformutowaniu podstaw doktrynalnych
sekty. W czasach jego najwiekszej aktywnosci - lata 70., 80. XVIII wieku - liczba
wyznawcow nieustannie rosta. Spotykano ich w guberni charkowskiej, jekateryno-
stawskiej, tambowskiej, woroneskiej, astrachanskiej, penzynskiej, wsréd Kozakow
donskich, w Finlandii i na Syberii. Stosunkowo wielu ludzi garneto sie do nich, im-
ponowali bowiem trzeZwym, spokojnym i swigtobliwym zyciem. Jednakze wtadze
cerkiewne i panistwowe ich cnét nie dostrzegaty. W nowej sekcie widziaty jedynie
zagrozenie dla istniejgcego porzadku spotecznego. Wiec nie szczedzono jej czton-
kom przesladowan: skazywano na tortury, ciezkie roboty, przesiedlenia, katorge.

Na poczatku XIX wieku nastepny przywddca sekty Sewelij Kapustin zwrécit
sie do Aleksandra I z prosba o zaprzestanie represji i opieke. Car ten powaznie in-
teresowat sie sprawami religijnymi i okazywat zyczliwo$¢ wszystkim, dla ktérych
religia byta sprawg istotng (Andrusiewicz 2005: 272; Karetnikowa 2001: 6-7).
Takze duchoborcéw nie zawiédh: przestano ich nekac i zadbano o ich byt mate-
rialny. Otrzymali nadziaty w Motocznych Wodach (na Motocznej) w melitopolskim
powiecie guberni taurydzkiej, gdzie powstata Duchoboria ztoZona z kilku osad ko-
muna duchoborska. Zamieszkato tam okoto 4 tysiecy ludzi przybytych z réznych
stron Rosji, nierzadko z miejsc, gdzie odbywali kary. Duchoboria stata sie dobrze
zorganizowang i zamozng spotecznoscig, lecz zyczliwy jej car zmart w roku 1825,
a nastepny nie byt juz tak tolerancyjny. Prawdopodobnie tez w samej wspdlnocie
nastapity jakie$ wypaczenia, a na pewno byta ona postrzegana jako zbyt niezalezna
od panstwa. To wystarczyto, aby ja zlikwidowa¢, a mieszkancéw przesiedli¢. W la-
tach 1841-1845 powstato kilkanascie osad duchoborskich na Zakaukaziu wzdiuz
granicy z Turcja.

Dos¢ zawitym problemem pozostaje doktryna omawianej wspoélnoty. Marina
Karetnikowa pisata, Ze ,,duchoborstwo - to ruch ztozony i niejednoznaczny w réz-
nych okresach swej dtugiej historii” (Karetnikowa 2000: 48). Uwaga ta zdaje sie
dotyczy¢ przede wszystkim zasad doktrynalnych. Kolesnikow, Pobirochin, a takze
inni ich przywdédcy znali Biblie, byli oczytani w literaturze teologicznej, m.in. w pi-
smach protestanckich mistykéw, nieobce im byty nauki rozmaitych sekt rosyjskich.
Jednakze sami raczej powstrzymali sie od pisania traktatéw teologicznych, a nawet
formutowania dogmatéw. Pozostato wiec po nich niewiele pism, z ktérych trudno
wywie$¢ jednoznaczny system wierzeniowy.

Czasami wskazuje sie na Hryhorija Skoworode (Sawinskij 1999: 47-48),
XVIII-wiecznego filozofa ukrainskiego, jako na mysliciela, ktéry prawdopodobnie
wywart duzy wplyw na nauki duchoborcow. Wydaje sie to mozliwe, poniewaz
Skoworode taczylty z duchoborcami liczne wiezi, zgadzat sie z nimi w kwestiach
religijnych i chyba tylko niezalezno$¢ charakterologiczna nie pozwalata mu sta¢
sie jednym z nich. Filozof nauczat o istnieniu trzech $§wiatéw: makrokosmosu na-
tury, mikrokosmosu cztowieka, a takze - najwazniejszego z nich - $wiata sym-
boli. Makrokosmos i mikrokosmos moga przejawia¢ sie w dwdéch postaciach:

1 Uznawanie kogo$ za Chrystusa, obecne juz u chrystowiercéw, wynikato z przeswiad-
czenia, ze dzieki Duchowi Swietemu, takze po Jezusie z Nazaretu mozna osiggnac¢ taki status.
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zewnetrznej — materialnej i stworzonej, oraz wewnetrznej - Swietej i duchowe;j.
Potaczenie tych dwdch $wiatéow jest mozliwe w duszy cztowieka, dzieki $wiatu
symboli. A ten istnieje na kartach Biblii.

Skoworode trudno raczej uwazac za teologa duchoborskiego, jak chce Karet-
nikowa (2000: 60-66), lecz mozna wyszczeg6lni¢ zbieznosci miedzy jego filozofia,
a doktryna duchoborcéw. Po pierwsze, negowali oni religijno-polityczna pozycje
Cerkwi prawostawnej w Rosji jako jednego z organéw panstwa. Po drugie, wyma-
gali wysokich waloréw moralno-obyczajowych od ludzi sprawujacych funkcje re-
ligijne. Po trzecie, odrzucali idee Boga jako wzbudzajacej przerazenie sity, ktéra
przede wszystkim wymierza kare. A po czwarte, uwazali Biblie za alegoryczno-sym-
boliczne ttumaczenie wyzszego sensu wszystkiego, co sktada sie na ludzkie Zycie
(Karetnikowa 2000: 62).

Duchoborcy wierzyli, ze prawde Boza znajduje sie nie tyle w Biblii, ile we wne-
trzu cztowieka, ktére zamieszkuje Duch Bozy. Cztowiek winien wstucha¢ sie w te
prawde. Moze wiec by¢ traktowany jako $wigtynia i wtedy - tylko wtedy - nalezny
mu jest najwyzszy szacunek. To dlatego najswietsi wsréd duchoborcow byli uwa-
zani za chrystuséw. Zbawienie zalezy od tego, czy cztowiek zjednoczony z Bogiem,
pojdzie droga, po ktérej On chce go prowadzi¢, czy tez pozwoli szatanowi skierowaé
sie tam, gdzie czeka zatracenie.

Nietatwo u duchoborcéw dopatrzy¢ sie wyraznych zewnetrznych przejawéw
ich wiary. Posiadali swojg , Ksiege zycia”, zawierajgca gtéwnie pies$ni badZ wybrane
fragmenty z Biblii. Wszystko to przechowywali w swojej pamieci, a przekazywali
z pokolenia na pokolenie, tak mniej wiecej, jak w spotecznosciach ludowych trans-
mituje sie folklor. Obrzedowo$¢ byta zredukowana do minimum. Wszelkie czynno-
$ci, nawet zalecane przez Biblie, z chrztem i eucharystig na czele, pojmowali ducho-
wo. Skromny kult nasuwa¢ moze skojarzenia z protestantyzmem.

Motokanie

Motokanie byli niewatpliwi bardzo bliscy duchoborcom, wiec zaraz na poczat-
ku nalezy rozwazy¢ genetyczne zwigzki miedzy obydwiema sektami. Wczes$niej
jednak wypada zwréci¢ uwage na wielce frapujacy poglad Mariny Karetnikowej, iz
motokanie wywodza sie od kwakréw (Karetnikowa 2000). Religijne Towarzystwo
Przyjaciot, bo tak brzmi jego oficjalna nazwa, zostato zalozone w Anglii w potowie
XVII wieku przez George’a Foxa? a gtownymi teologami wspdlnoty byli William
Penn i Robert Barclay. Hotdowali oni przekonaniu, ze wszelkie zewnetrzne prze-
jawy wiary nie majg znaczenia. Wazne jest tylko Swiatto pojawiajace sie w duszy
cztowieka z natchnienia Ducha Swietego.

Kwakierstwem interesowat sie car Aleksander I, ktéry w roku 1819 goscit
w Petersburgu dwdch z nich: Williama Allena i Stephena Grelleta. Podrézujac po-
tem po Rosji, spotykali oni motokan6w, ze zdumieniem stwierdzajac liczne podo-
bienstwa miedzy swoimi a ich wierzeniami (Scott 1964: 115-116). Inni angielscy
kwakrzy, Isaac Robson i Thomas Harway, spotkali motokanéw w Azowie w roku

2 Fox nawotywat, by drze¢ przed stowem Pana, co pobrzmiewa w konfesjonimie ,kwa-
krzy” (ang. quake - drze¢, trzasc¢ sie).
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1867. Anglicy musieli do nocy czeka¢ na mozliwo$¢ spotkania z motokanami, bo
ci dopiero z nadejsciem ciemnos$ci urzadzali swoje spotkania. Na tym, w ktérym
wzieli udzial, zostat im przedstawiony pewien starzec, majgcy pono¢ az 107 lat.
Opowiedziat im o generale Trierszczakowie i jego mtodszym oficerze, ktorych
Katarzyna Il wystata w sprawach panstwowych do Londynu. Tamze poznali kwa-
kréw i przyjeli ich wiare. Po powrocie do kraju, generat zajmowat sie dalej sprawa-
mi panstwowymi, zamiast gtosi¢ poznane za granica prawdy, ale jego mtodszy ofi-
cer podjat dziatalno$¢ misyjng. W swojej wsi udato mu sie pono¢ nawréci¢ Semena
Ukleina (Karetnikowa 2000: 69-70).

Ten kwakierski trop w poszukiwaniach genezy motokandéw wydaje sie jednak
niezbyt pewny. Za jego wiarygodnos$ciag przemawiaja niewatpliwie podobienstwa
miedzy kwakierstwem a motokanstwem. Nie mozna tez zapomina¢ o podobien-
stwach pomiedzy Przyjaciétmi a duchoborcami. Karetnikowa (2000: 71) zauwa-
za, ze duchoborcy raczej przypominajg wczesnych kwakrow, ktorzy bardziej ufali
wewnetrznemu prze$wiadczeniu niz samej Biblii. Motokanie za$ podobni sg do
po6zniejszych Przyjaciot, darzacych Biblie wiekszym szacunkiem. Mozliwe jest jed-
nak, ze tych zbieznosci nie spowodowaly bezposrednie wpltywy; ze duchoborcy
i motokanie doszli do tych samych pogladéw, co Towarzystwo Przyjaciét. Siergiej
Butgakow (1992: 2006; zob. tez Zernow 1967: 130) stwierdzit podobienstwa mie-
dzy prawostawiem a anglikanizmem, ktérych wedtug niego jest o wiele wiecej niz
miedzy prawostawiem a katolicyzmem, lecz nie wynika to z wptywu jednego wy-
znania na drugie. Chrzescijanie z Anglii i Rosji mogli przeciez, niezaleznie od siebie,
sformutowa¢ do$¢ podobne doktryny. Oczywiscie takie wyjasnienie podwaza $wia-
dectwo owego tajemniczego starca z Azowa. Jednakze, gdyby uzna¢ za prawdziwa
hipoteze mdéwiaca, iz motokanstwo powstato z inspiracji kwakierskiej, trzeba by sie
zastanowic, czy chronologicznie je wyprzedzajace duchoborstwo ma réwniez po-
dobng geneze. Tego problemu raczej nie wyjasniajg historycy kwakrow (Scott 1964;
Greenwood 1975). Faktem, ktérego na pewno nie mozna zignorowac, sa podobien-
stwa miedzy duchoborstwem i kwakierstwem, niezaleznie od tego, co stanowi ich
przyczyne. Rowniez faktem sg kontakty obydwu spotecznoSci.

Powigzania genetyczne daja sie natomiast o wiele tatwiej udowodni¢ pomiedzy
duchoborcami a motokanami. Wymieniony wyzej Semen Uklein, je$li nawet zostat
nawrocony przez kogos, kogo nawrocili kwakrzy, to byt przeciez duchoborca. Byt
pomocnikiem Pobirochina (a takze jego zieciem). Pochodzit z ludu, przez jaki$ czas
wykonywat zawéd krawca, cho¢ posiadat réwniez duza wiedze teologiczna. Potrafit
pieknie przemawiaé, jak sie zdaje, przewyzszajac w tym Pobirochina, szybko tez sta-
jac sie wazng postacig wsrdd duchoborcéw. Stworzone przez niego motokanstwo,
przynajmniej poczatkowo, miato wiele wspo6lnego z duchoborstwem.

Motokanstwo do pewnego stopnia powstato wskutek konfliktéw wewnetrz-
nych. Ot6z Uklein nie zgadzat sie z Pobirochinem w sprawie sgdu nad $wiatem,
ktory w przysztosci eschatologicznej, wedtug tego drugiego, powinni sprawowac
wtasnie duchoborcy. Umiat wykazaé, Ze takie roszczenia sa zupetnie nieuzasadnio-
ne, w czym nie pozostat odosobniony. Jednak najbardziej antagonizowat obu stosu-
nek do Biblii, ktory przyczynit sie do trwatego roztamu, w wyniku ktérego wytonili
sie ostatecznie motokanie. Pobirochin nad Biblie stawiat glos Ducha Swietego we
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wnetrzu wierzacego cztowieka. Zabraniatl wrecz czytania Biblii, ktora zwykt nazy-
wac chtopotnicg, czyli tg, ktora ,stanowi wielkg ucigzliwos$¢, nastrecza nieustannych
trudnosci”. Z kolei Uklein twierdzit, Ze tylko to jest prawda, co napisano w Pismie
Swietym (Baczinin 2003: 255). Nie odrzucat bynajmniej wewnetrznego o$wiecenia,
tak istotnego dla duchoborcéw, lecz z uporem twierdzit, iz winno by¢ ono utwier-
dzone przez nauki zawarte w Biblii. W ten sposéb Uklein przyblizyt sie znacznie
do protestanckiej zasady sola scriptura, ktéra fundamentem chrzes$cijanstwa kaze
czynic¢ tylko Biblie.

Nie mozna nie zauwazy¢, ze konflikt miedzy Pobirochinem a Ukleinem, ktéry
mozna datowac na druga potowe lat 70. XVIII wieku, przypada jeszcze na czas, kiedy
to duchoborcy stanowili do$¢ nowg grupe religijng. Sa to wiec spory wewnetrzne
w nowej spotecznosci. Moze dlatego przez nastepne lata motokanéw i duchoborcéw
czesto w ogdle nie rozrézniano, traktujac jako jedna sekte.

Zwolennicy Ukleina nazwe motokanéw otrzymali, jak sie zdaje, po raz pierw-
szy od cztonkdéw konsystorza w Tambowie w roku 1785, z powodu tego, ze w dni
postne, kiedy prawostawie zabrania spozywania mleka i potraw mlecznych, oni to
robili, uznajac zakaz za wymyst wytacznie ludzki. Sami motokanie catkiem inaczej
ttumaczyli te nazwe, odwotujac sie do stéw apostota Piotra: ,jak niedawno naro-
dzone niemowleta pragnijcie duchowego, niesfatszowanego mleka, abyscie dzieki
niemu wzrastali ku zbawieniu” (1P 2,2). Nazwa motokanie mogta sie tez wywodzié
od Motocznych Wéd, gdzie wielu z nich Zyto, zresztg razem z duchoborcami. Grupa
ta nazywata sie takze chrzescijanami duchowymi.

Pod koniec lat 70. XVIII wieku motokanie zdawali sie ugrupowaniem dos$¢ usta-
bilizowanym, majacym ambicje misjonarskie. Swiadczy o tym uroczyste wkroczenie
UKkleina wraz z siedemdziesiecioma wspétpracownikami do Tambowa. Prorok wraz
ze swoimi apostotami zamierzat ustanowi¢ ,prawdziwe chrzescijanstwo”, gtoszac
swoja nauke i niszczac idole, czyli ikony. Zakonczyto sie to jednak niepowodzeniem,
gdyz buntownikéw osadzono w wiezieniu. Ci, ktdrzy okazali skruche i obiecali po-
wrocic¢ na tono Cerkwi, byli wypuszczani na wolno$¢. Wszyscy skorzystali z tej moz-
liwosci, nawet Uklein. Nie wszyscy prawdopodobnie wrécili do prawostawia, lecz
kontynuowali potajemnie swoja misje. Uklein podrézowat po guberni tambowskiej,
woroneskiej i astrachanskiej, wszedzie gtoszac swoja nauke. Rozprzestrzeniata sie
ona takze gdzie indziej: wéréd Kozakéw donskich, na Kaukazie i Syberii, w guberni
kurskiej, charkowskiej, riazanskiej, penzynskiej, niznogrodzkie;j.

Tak jak duchoborcy, motokanie doczekali sie spokojniejszych dni za panowa-
nia Aleksandra I. W roku 1805 upowaznieni przez motokanéw Piotr Zurawcow,
Maksim Josejew i Matfiej Motylew przedstawili senatowi zasady swojej wiary
i otrzymali oficjalne pozwolenie na jej wyznawanie. W latach 1811-1814 powstaty
w kilku miejscach liczniejsze ich skupiska: na Srodkowym Powotzu i nad Achtiuba.
W roku 1818 dano im mozliwo$¢ osiedlenia sie w Motocznych Wodach, posréd du-
choborcéw. Zamieszkali miedzy zyjacymi tam tez mennonitami, zaktadajac wsie
Nowowasilewke i Astrachanke.

Motokanie-ukleinowcy uwazali, Zze Cerkiew, ktéra zatozyt na ziemi Jezus
Chrystus, pierwotnie tworzyli apostotowie, a nastepnie wszyscy ich uczniowie i na-
$ladowcy. Jednakze ,prawdziwy Kosciél” istniat przed soborami powszechnymi,
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do IV wieku. Uczestnicy soboréw wypaczyli bowiem nauki Chrystusa, mieszajac je
z poganskimi wierzeniami i praktykami. Obecnie za$ ,prawdziwy Kosci6t” to chrze-
Scijanie duchowni, przestrzegajacy tylko tego, czego uczy Ewangelia. Celem moral-
nego udoskonalenia udzielone zostaty ludziom rozmaite dary Ducha Swietego, jed-
nakze nie w postaci widzialnych przejawéw, lecz duchowo. Dlatego tez motokanie
nie uznawali obrzedu chrztu. Wedtug nich nie polanie czy zanurzenie w wodzie sta-
nowi chrzest, a zapoznanie sie z nauka Pisma Swietego. Podobnie eucharystia nie
jest chleb i wino, tylko przyswojenie tej nauki i postepowanie wedtug jej wskazan.
W takim razie nie potrzeba zadnych stug koscielnych, wystarczy jedynie Zbawiciel
w niebie, jego nauka. Apostotowie sa wprawdzie $wieci, ale modli¢ sie do nich
nie nalezy.

Motokanie nie pozostali dtugo jednolici. Rozmaite poglady, ktére prébowali
upowszechni¢ rézni mysliciele o prorockich ambicjach, przyczyniaty sie do powsta-
wania odrebnych totkéw, czyli odtamoéw (Baczinin 2003: 256). W latach 20. XIX wie-
ku motokanstwo rozdrobnito sie z powodu niezwykle popularnych wtedy proroctw
dotyczacych paruzji i Tysiacletniego Krélestwa Bozego (Klibanow 1973: 130-131).
Takie proroctwa pojawity sie w Rosji juz w poprzedniej dekadzie, sprzyjaty im
zwlaszcza wydarzenia roku 1812, kiedy to byt narodowy zostat zagrozony przez
najazd Napoleona. Wierzyli w nie wéwczas przedstawiciele petersburskiej arysto-
kracji, ktérzy za objawienie brali poglady niemieckiego pisarza Johanna Heinricha
Junga, zwanego tez Jungiem-Stillingiem, gloszacego rychte ponowne przyjscie
Chrystusa. W latach 20. te proroctwa ze stotecznych salonéw zawedrowaty do wiej-
skich chat. Podatni na nie okazali sie zwtaszcza motokanie. W roku 1832 rozniosta
sie posrod nich wies¢, ze za cztery lata Krdlestwo Boze nastgpi w Persji, w poblizu
Araratu. Rok pézniej ku owej gérze, znanej ze starotestamentowej historii o poto-
pie (1 Moj 8,4) ruszyty setki motokandéw z réznych stron kraju. Po drodze ujawnito
sie wielu przywddcéw, uwazajgcych sie za prorokdw albo nawet chrystuséw. Latwo
sobie wyobrazi¢, ze po 1836 roku nastapit wsrod motokanéw kryzys?. Jednakze nie-
doczekanie sie ,konca $wiata” wcale nie spowodowato zaniku tendencji eschatolo-
gicznych. Trwaty one dalej, cho¢ w innej formie organizacyjnej.

Wsréd ukleinowcdw z tambowskiego i wtodzimierskiego totku, wytonit sie na
Motocznych Wodach odtam donski, czyli salamatinowcy. Ot6z Andriej Salamatin byt
Kozakiem, ktérego w roku 1823 wystano do wioski Nowowasilewki, gdzie uwiktat
sie w spory z miejscowymi motokanami, dotyczace przestrzegania prawa panstwo-
wego. Twierdzil, ze nie mozna go lekcewazy¢, skoro Biblia nakazuje postuszenstwo
wtadzy. Poza tym uznat za konieczno$¢ przestrzeganie sakramentéw. Z siedmiu sa-
kramentéw praktykowanych przez prawostawnych (i katolikéw), wytaczyt jednak
dwa: namaszczenie chorych i kaptanstwo. Chociaz jego poglady sprawiaty wrazenie
powrotu do prawostawia, wielu ukleinowcom wydaty sie przekonywujace. Stali sie
zatem oddzielnym motokanskim odtamem (Klibanow 1973: 128-129).

3 Podobnie byto w 1844 r. w Stanach Zjednoczonych, gdy nie przyszedt ponownie Je-
zus Chrystus, co zapowiedziat na ten rok William Miller. Z czasem z tych oczekiwan na Jego
przyjscie zrodzit sie adwentyzm (przede wszystkim Kosciét Adwentystéow Dnia Siddmego)
oraz ruchy badackie (Swiadkowie Jehowy i in.).
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0d tych salamatinowcow w drugiej potowie lat 60. XIX wieku oddzielita sie gru-
pa, ktdra nazwano nowomotokanami, drugim donskim totkiem, badz zacharowcami.
W stosunku do siebie uzywali nazwy ewangelicznych chrzescijan. Spotecznos¢ ta
powstata za sprawg pobytu wsréd motokandw-salamatinowcéw w Nowowasilewce
i Astrachance niejakiego Jakowa Kaszy, emigranta z Persji, zwanego w Rosji
Jakowem Deliakowem, bedacego wowczas jeszcze prezbiterianinem. Przekonywat
on, Ze chrzest nie powoduje odrodzenia, nastepuje ono dzieki wierze i przebaczeniu
grzechéw oraz skrusze. W ten sposéb kwestia chrztu zyskata zupetnie nowe, poza-
obrzedowe kontaminacje. Pobyt Deliakowa byt stosunkowo krétki. Przewodnictwo
wspolnoty objat Zinowiej Zacharow. Zacharowcy przypominali protestancka, wrecz
ewangeliczng wspdlnote. Wprawdzie chrzcili niemowleta, ale dopuszczali, jak nie-
ktérzy metodysci, takze chrzest dorostych. Stosowali poza tym umywanie noég, co
przyjeli prawdopodobnie od zyjacych niedaleko mennonitow.

Wyrazem opisanych wyzej tendencji sg niewatpliwie pryguni, ktérzy w naj-
wiekszej liczbie zamieszkiwali w guberni erewanskiej. Za zatozyciela tej grupy
uznaje sie Lukiana Pietrowa (Mitrochin 1997: 204), ale najczesciej kojarzy sie ja
z 0osobg Maksyma Rudomietkina, ktéry chciat by¢ ,,carem duchownych chrzescijan
prygunéw”, ostatecznie jednak w roku 1858 zestano go do klasztoru sotowieckiego,
czyli wiezienia dla dysydentéw religijnych, gdzie wkroétce zmart.

Pryguni przedstawiani sa jako grupa taczaca elementy motokanstwa i chry-
stowierstwa. Chrystowierskie byly radienija, ktérymi konczyty sie ich zebrania.
Prawdopodobnie jaki$ zewnetrzny obserwator zauwazyt, ze wykonujga wtedy pod-
skoki i dlatego taka nadano im nazwe (ros. prygun - skoczek). Nie dla tych eks-
tatycznych praktyk istniat ten odtam. Pryguni marzyli o ustanowieniu Krélestwa
Bozego na Ziemi.

Podobne marzenia mieli tez ‘wspdélnotowcy’. Ich przywddca, Michait Popow
z guberni samarskiej, tworca ,motokanskiego komunizmu” (Nikolskij 1983: 315),
dziatalnos¢ zaczat od rozdania swego majatku sgsiadom. Nasladowat w ten spo-
s6b ideat wspolnoty débr z czaséw pierwotnego chrzescijanstwa, znany z Dziejow
Apostolskich: ,Wszyscy, ktérzy uwierzyli, przebywali razem i wszystko mieli wspdl-
ne” (2,44). Wkrétce jego zwolennicy przebywali razem na Kaukazie, dokad zestaty
ich wtadze. Tam stworzyli znakomicie zorganizowang komune, przypominajaca fa-
lanstery Charlesa Fouriera. Z tym, Ze jej cele nie byty Swieckie, cztonkowie pragneli
zbudowa¢ Carstwo Boze, cho¢ jak w wielu podobnych przypadkach, na przeszko-
dzie staneto jednak ‘carstwo ziemskie’ - urzednicy i policjanci w stuzbie Cesarstwa
Rosyjskiego.

Najwieksza role w genezie rosyjskiego ewangelikalizmu odegrali niewatpliwie
tzw. wodni motokanie. Uwaza sie ich za bezposrednich poprzednikéw rosyjskich
ugrupowan ewangelicznych. Zwraca uwage ich catkowicie rodzima proweniencja,
stad gdyby nie przedzierzgneli sie p6zniej w baptystow czy ewangelicznych chrze-
$cijan, mozna by ich traktowac jako jedno z takich wtasnie ugrupowan. Pierwsi wod-
ni motokanie, jak ustalit Siergiej Sawinskij (1999: 67), pojawili sie na Zakaukaziu
na przetomie lat 40. i 50. XIX wieku wsrdd tamtejszych motokanéw-ukleinowcéw.
Zapewne oddawali sie wnikliwej lekturze Pisma Swietego i nabrali przekonania
o koniecznosci dostosowania swojej wiary i zwigzanych z nig praktyk do tego, co
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jest w nim zawarte. Przede wszystkim interesowata ich kwestia chrztu. Czy nale-
7y pojmowac go wylacznie duchowo? Czy nalezy chrzci¢ niemowleta? Niemowleta
chrzcili salamatinowcy i na og6t zacharowcy. Niektérzy ukleinowcy z powiatu
szemachinskiego i lenkoranskiego w guberni bakinskiej stwierdzili, Ze chrzest po-
winien by¢ wodny i dotyczy¢ oséb dorostych; taki tez wiec zaczeli sprawowac. Nie
wydaje sie, by towarzyszyta temu gtebsza refleksja nad sensem takiej wtasnie formy
chrztu. Wystarczata im swiadomos¢, ze ten obrzed nakazat sam Jezus i jest on ko-
nieczny do zbawienia. Do$¢ podobnie mys$leli na temat eucharystii. Skoro Pan kazat
ja sprawowag, nie mozna czynié inaczej.

W niedtugim czasie od powstania, wodni motokanie zaczeli gtosi¢ swe poglady
w dorzeczu Wolgi i Achtuby. Ich o$rodkami w Kraju Achtubiniskim staty sie dwie
wioski Priszib i Dubowka. Wspomniany Jakow Dieliakow pod koniec lat 60. spotykat
ich w guberni nizgorodzkiej, kazanskiej, wtodzimierskiej, symbirskiej i tambowskie;j.

Jak wida¢, motokanstwo cechowato spore zréznicowanie, bo oprécz pierwot-
nych motokanéw-ukleinowcéow byli tez pryguni, wspélnotowcy, salamatinowcy,
zacharowcy oraz wodni motokanie. Radzieccy badacze taka dyferencjacje prébowa-
li objasni¢, z uporem szukajac przyczyn ekonomicznych. Na przyktad Aleksander
Klibanow (1973: 128-129) twierdzil, Ze salamatinowcy przyswoili sobie tak wiele
z prawostawia, dokonali ustepstwa w stosunku do panujacego systemu, by ochro-
ni¢ interesy kozackich sotnikéw i esautéw. Tego typu interpretacje, dostrzegajace
w zjawiskach religijnych niemal wytacznie walke klas, nosza znamie niedopusz-
czalnego redukcjonizmu. A przeciez wydawatoby sie, ze religijnego charakteru
motokanstwa nie trzeba udowadnia¢. Nawet jesli motokanie zaktadali wspdlnoty,
ktoérych cztonkowie razem gospodarowali, to przeciez wynikato to z ich przekonan
religijnych. Takze powstanie odrebnych motokanskich odtaméw, trudno ttumaczy¢
inaczej niz w pierwszym rzedzie pasjg takich wtasnie poszukiwan; odnajdywaniem
wcigz nowych drég prowadzacych do Boga.

Mennonici i pietysci

Do ugrupowan powstatych w toku XVI-wiecznej reformacji zalicza sie oczy-
wiscie takze anabaptystow (gr. anabaptizein - na nowo chrzcic¢), ktérych wyroz-
niaty radykalne poglady dotyczace chrztu (Estep 2009). Skoro Jezus powiedziat:
,Kto uwierzy i zostanie ochrzczony, bedzie zbawiony, a kto nie uwierzy zosta-
nie potepiony” (Mk 16,16), nie mozna chrzci¢ niemowlat, poniewaz nie sg one
w stanie uwierzy¢; powinno sie chrzci¢ tylko zdolnych do wiary, czyli dorostych.
AnabaptySci znani s tez jako rewolucjonisci spoteczni; rézne ich grupy w latach
20. XVI wieku probowaty na terenie Niemiec urzeczywistni¢ Kroélestwo Boze,
w ktérym wszyscy ludzie beda sobie rowni. Ich zamierzenia napotkaty jednak na
zdecydowany opor panstwa, ktére w sposéb bezwzgledny rozprawito sie z tymi
rewolucjonistami. Lecz nie wszyscy zwolennicy chrztu dorostych mieli tak rady-
kalne poglady spoteczne, zresztg nawet ci, ktérzy je podzielali, szybko zrozumieli
ich utopijnos¢. Anabaptysci z pétnocno-zachodnich Niemiec i Holandii byli wtasnie
wyzbyci radykalizmu spotecznego.
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W latach 40. XVI wieku przywdédztwo wsrod nich objat byly ksiadz katolicki
Menno Simmons. Zapoczatkowatl on protestancka wspélnote mennonitow (Bender
b.r.w.: 31-34), ktorej cztonkowie skupiali sie we wtasnych zborach oddzielonych od
reszty spoteczenstwa. Przyciagali oni uwage praktyka chrztu dorostych, poza tym
nie sktadali przysiag, nie brali do rak broni. W zwigzku z tym, mimo iz nadzwyczaj
spokojni i pracowici, nie cieszyli sie przychylnosciag wtadz ani ludnosci, posrod kté-
rej zyli. Obarczano ich nadmiernymi podatkami, a nierzadko zmuszano do przenosin
z miejsca na miejsce. W potowie XVI wieku niektdérzy zaczeli osiedla¢ sie w Prusach
Krélewskich, szczegdlnie na Zutawach. Ci Oledrzy, jak ich niekiedy nazywano, przy-
czyniali sie do ozywienia gospodarczego zamieszkatych przez siebie terenéw. Nie
byli tez zbytnio nekani z powodu swej odmiennos$ci wyznaniowej i dlatego do$¢ dtu-
go pozostali w Polsce. Dopiero po pierwszym rozbiorze, juz jako poddanym krola
pruskiego, zaczeto sie im wie$¢ znacznie gorzej. Prusy budujace swa potege na mi-
litaryzmie nie mogty tolerowa¢ autonomicznych gmin mennonitéw, dla ktérych pa-
cyfizm byt wrecz dogmatem. Usitowaty wiec zmusic¢ ich do zmiany pogladéw i wy-
nikajgcego z nich trybu zycia, naktadajac na nich rozmaite ucigzliwosci (Mezynski
1961: 71-75). Ci, ktorzy nie chcieli z tego zrezygnowac, decydowali sie na emigracje.

Katarzyna II w latach 1762 i 1763 wydata dwa manifesty umozliwiajace osad-
nictwo cudzoziemcéw w Rosji. Wygrawszy wojne z Turcja w roku 1774, Rosja
zyskata terytoria nadczarnomorskie, a w roku 1783 anektowata Krym. Byty to
ziemie stabo zaludnione i zacofane gospodarczo, totez w roku 1785 zostat opu-
blikowany za granica nastepny manifest, zapraszajgcy cudzoziemcéw do osiedle-
nia sie w Noworosji, jak nazwano te niedawno zdobyte ziemie. Z tego zaproszenia
skorzystali gtéwnie niebogaci Niemcy z Pomorza, a takze tamtejsi mennonici (Dyck
1993: 168-170; Krahn 1959: 381). Mennonitéw, przynajmniej wtedy, raczej nie
mozna uwazac za Niemcoéw, tworzyli oni bowiem swoistg grupe etnokonfesyjna
(Szestowa 1991: 34-35). W roku 1789 przybyto do Rosji 228 rodzin mennonickich,
ktore na wyspie Chortyca i nad brzegiem Dniepru utworzyto osiem kolonii. W latach
1793-1796 dotaczyto do nich 86 rodzin, a 32 utworzyty dwie osady w okolicach
Aleksandrowska (Zaporoza). Mennonici osiedlali sie w Noworosji takze w okresie
panowania Aleksandra [; w latach 1803-1806 przybyty 362 rodziny, ktore znala-
zty swe miejsce na wspomnianych juz Motoczych Wodach, gdzie zorganizowano
17 kolonii. Emigrowali do Rosji do konca lat 50. XIX wieku, przy czym osiedlali sie
nie tylko na potudniowych kranicach (Sawinskij 1999: 54-55). Nalezy pamieta¢, ze
przybywali tam réwniez Niemcy, nie tylko z Pomorza, bedacy luteranami czy kalwi-
nistami, a ponadto chtopi z pobliskiej Ukrainy.

Rosja stworzyta emigrantom dobre warunki ekonomiczne. Duze nadziaty,
korzystne kredyty, zwolnienie od podatkéw na 10 lat, to wszystko sprzyjato szyb-
kiemu osiggnieciu rezultatéw gospodarczych oczekiwanych przez administracje
rosyjska (Dyck 1993: 170-173). Zatozono wielkie gospodarstwa rolne, w ktérych
rokrocznie zbierano obfite plony i zwiekszano poglowie zwierzat; nie gorsze byty
efekty pracy zaktadéw przemystu spozywczego. Dlatego przybysze w stosunkowo
krétkim czasie osiagneli znaczna zamozno$¢. Nie tak zamozni byli duchoborcy i mo-
tokanie, s3siedzi mennonitéw na Motoczych Wodach - panstwo nie zapewnito im
tak dobrych warunkéw rozwoju gospodarczego.
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Mennonitom, przesiedlajgcym sie w koncowych dekadach wieku XVIII z Prus
do Rosji, najbardziej zalezato na swobodnym praktykowaniu swojej wiary. Nie
dotyczyto to wytgcznie praktyk religijnych, lecz takze zwolnienia od stuzby woj-
skowej i sktadania przysiegi. Wtadze rosyjskie zobowiazaty sie respektowac wy-
mogi mennonityzmu, pod warunkiem ze mennonici nie bedg nawraca¢ ludnosci
prawostawne;j.

Nie wszyscy mennonici osiedli w Rosji byli réwnie pobozni jak ich antenaci,
ktérzy nie wahali sie straci¢ zycie za swojq wiare. Kazimierz Mezynski (1969: 242)
pisat, Ze mennonitom, ktorzy uciekali przed pruskimi represjami w ostatniej ¢wierci
XVIII wieku, zalezato przede wszystkim na wierze, ale p6zniejsi emigranci chcieli
sie gtéwnie wzbogacié¢. Ludzie ci uprzednio musieli sie dostosowa¢ do warunkow
narzuconych przez panstwo pruskie, co polegato na wyzbyciu sie wielu elementow
mennonickiego stylu zycia. O rosyjskich mennonitach pierwszej potowy XIX wieku
Aleksander Karew pisze, ze ,byli to skostniali formalni chrzescijanie, niczym pod
wzgledem duchownym nie rézniacy sie od cztonkéw martwych kos$ciotéw panstwo-
wych” (2006: 86). Nawet praktykowany przez nich chrzest dorostych przez pola-
nie, a nie zanurzenie, byt tylko ,pustym obrzedem”. Cho¢ byli wérdd nich tez tacy,
ktérzy nie chcieli tkwi¢ w skostnieniu. Stronili wiec od tych, ktérym wystarczata
umiarkowana religijnos$¢, aby w swoim gronie zy¢ tak, jak nakazywat mennonityzm.
W zwiazku z tym w latach 1812-1819 w Motocznych Wodach wytonita sie Kleine
Gemeinde (Dyck 1993: 179), radykalna grupa gorliwcéw, co raczej w niewielkim
stopniu ozywito wiare wychodZcéw z Niemiec. Zdotat to uczyni¢ pietyzm, czyli,
krétko méwiac, ruch zmierzajacy do ozywienia spotecznosci luteranskich.

Niektérzy Niemcy, luteranie i kalwini$ci, emigrujacy do Rosji, byli wtasnie
pietystami, jednakze ich religijno$¢ cechowato zréznicowanie. Zrédta historycz-
ne nie pozwalajg rozeznac sie doktadnie w zawitosciach wiary tych emigrantow.
Prawdopodobnie cze$¢ spodziewata sie rychtego przyjscie Chrystusa i dlatego osie-
dlata sie na Zakaukaziu, gdzie zgodnie z przepowiednia - w ktéra wierzyto tez wielu
motokanéw - wydarzenie to miato nastapic (Sawinskij 1999: 69). A poza tym niekto-
rzy sposréd pietystow podupadli pod wzgledem religijnym i moralno-obyczajowym.

Nekajace kolonistow kryzysy udato sie przezwyciezyé dzieki Edwardowi
Wiistowi, pietystycznemu kaznodziei, ktéry w roku 1845 przybyt z guberni tau-
rydzkiej do Rosji na zaproszenie mennonitow. Wiist rozpoczat swoja dziatalno$¢
od kolonii Neigofnung w tejze guberni, gdzie pierwsze kazania wygtosit jesienia
tego roku i od razu zrobit spore wrazenie na stuchajacych. Wkrétce méwiono o nim
we wszystkich mennonickich i luteranskich koloniach guberni. Powiadano, Ze jego
kazania sa jak uderzenie gromu, i ze rozmiekczaja nawet kamienne serca (Istorija
1989: 412-413). Wiist w tym, co gtosit, zwracat szczegdlng uwage na osobowe zba-
wienie cztowieka dokonane dzieki zastugom Jezusa Chrystusa. Od cztowieka wyma-
gana jest wiara w dane z taski zbawienie, skrucha i nawrdécenie jako $rodki odro-
dzenia, ktore powoduje Stowo Boze i Duch, aby by¢ nowym stworzeniem i otrzymac
w ostatecznosci zycie wieczne. ,Ty jeste$ tym czlowiekiem, ktéremu Bég chce to
da¢”- przekonywat Wiist (cyt. za: Sawinskij 1999: 71).

Ten utalentowany kaznodzieja wptynat takze na rozwéj nowych struktur orga-
nizacyjnych w guberni taurydzkiej i jekaterynostawskiej. Ci, ktérzy wystuchawszy
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go zmieniali swoje zycie, zaktadali kotka braterskie, ktére na Motocznych Wodach.
przyjmowaty wrecz nazwe koétek wiistowskich. W Neigoffnung urzadzat zebrania
biblijne po$wiecone studiowaniu Pisma Swietego, a takze wieczory mitosci, w celu
rozstrzygania sporéw miedzy cztonkami kotek oraz konferencje braterskie dotycza-
ce biezacych spraw. Podobne spotkania odbywaty sie tez w innych koloniach men-
nonickich i luteranskich.

Zapoczatkowany przez Wiista ruch rozwijat sie zwlaszcza na Motocznych
Wodach, gdzie niekiedy nazywali go ,Drugim Menno”. Waznym miejscem byta ko-
lonia Gnadelfeld, na czele ktérej stal kaznodzieja Abraham Mattias. W jego domu
urzadzano zebrania, ktérych uczestnicy stawali sie rozsadnikami pietyzmu w in-
nych miejscowos$ciach.

Pietyzm dotart takze do Chortycy i okolicznych kolonii (Istorija 1989: 413-414),
w czym jednak nie miat zastug Wiist. Tamtejsi mennonici samodzielnie studiowali
Biblie i czytali pisma niemieckiego kaznodziei pietystycznego, Ludwiga Hofeckera®.
Na poczatku lat 50. XIX wieku nastapity pierwsze nawrdcenia, a z nawr6conych
powstata grupa pietystyczna spojona silnymi wiezami wynikajacymi z podobnych
pogladéw. Centrum tego ruchu byto w kolonii Einlage, w ktérej dziatali Heinrich
Meinfeld i Abraham Unger.

Pietyzm w niemieckich skupiskach na potudniu Rosji spowodowat z pewno-
$cig ozywienie zycia religijnego. Przyczynit sie tez jednak do dalszych podziatow
wsréd kolonistéw. Powstata grupa, w ktérej nowonarodzenie wiazato sie z eksta-
tyczna radoscig. Wiist ganit takie praktyki, dlatego on i jego zwolennicy utworzyli
osobng wspdlnote. Byli tez tacy, ktérych dotychczasowe formy poboznosci w petni
zadowalaty.

Jesienig 1859 roku niektérzy mennonici na Motocznych Wodach zapragneli
czestszego uczestnictwa w wieczerzy pariskiej. Dotad wierni dwa razy w roku przy-
stepowali do komunii. Wtasnie ci, ktéorym to nie wystarczato poprosili Augusta
Lenzmana, starszego brata wspolnoty gnadelfeldzej, aby urzadzat dla nich tamanie
chleba, kiedy tylko beda odczuwac tego potrzebe. Jednakze odméwiono im speinie-
nia tej prosby. Wobec tego, 10 listopada 1859 roku, bracia ci zebrali sie w domu
Korneliusa Winsa w Elizabettale i tam pod przewodnictwem Abrahama Kornelssena
zorganizowali wieczerze pariskq. Gdy dowiedziata sie o tym cata gmina, powstato
wielkie poruszenie. Uczestnikow tego obrzedu - zdaje sie szeSciu mtodych ludzi
- zaproszono na spotkanie z kaznodziejami, gdzie otrzymali stosowne pouczenie.
Obiecali podporzadkowac sie wszystkiemu, co nie sprzeciwia sie Stowu Bozemu
orazich sumieniu, mimo to zaistniato ryzyko powaznego i trwatego roztamu (Istorija
1989: 414-415). Na poczatku roku 1860 osiemnastu mieszkancéw Gnadelfeld pod-
pisato dokument zawiadamiajacy, ze przestaja by¢ cztonkami miejscowej wspdlno-
ty mennonickiej. Napisali w nim: ,W zasadach wiary jesteSmy w pelni zgodni [...]
z Menno. Uznajemy chrzest wiary jako piecze¢ wiary, jednak nie wiary wyuczonej
na pamie¢, lecz prawdziwej, zywej, wzbudzonej przez Ducha Swietego [...]. Swiete

* Ludwig Hofecker (1798-1828) przedmiotem swoich kazan uczynit przede wszyst-
kim odkupiencza $mier¢ Jezusa Chrystusa na Krzyzu, poniesiong przez Niego za grzechy
wszystkich ludzi. Dzieki publikacji tych kazan, staty sie one znane wsrdd luteranéw, reformo-
wanych i mennonitéw, szczegélnie sktaniajacych sie ku pietyzmowi.
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tamanie chleba dla prawdziwie wierzacych stanowi umocnienie wiary [...], znak po-
stuszenstwa Bogu i zjednoczenia wierzacych” (cyt. za: Istorija 1989: 416). W doku-
mencie wspomniano takze kwestie umywania nég, wyboru sprawujacych funkcje
koscielne i odtgczenia. ,,Wszyscy postepujacy wedtug ciata i dopuszczajacy sie grze-
chéw powinni by¢ odtaczeni od Kosciota. Ale jesli grzesznik wyznaje swoj grzech
i wyraza skruche, to odtacza¢ go nie nalezy, gdyz zgtadzenie grzech6w nastepuje nie
przez odtaczenie, lecz poprzez zastugi Jezusa Chrystusa” (cyt. za: Istorija 1989: 415).

Spotecznos¢, ktéra tak zredagowata swoje zasady wiary, z pewno$cia dazyta do
samodzielno$ci. Potwierdzita to zreszta wybrawszy swoich przetozonych. 30 maja
1860 roku odbyto sie zabranie, na ktérym przewodniczacym nowej wspo6lnoty wy-
brano Heinricha Hiiberta, kaznodziejg Jakuba Bekkera, a diakonem Franza Klassena.
W ten sposob na Motocznych Wodach zostata utworzona wspoélnota, ktéra przy-
brata nazwe ‘braterskich mennonitéw’, badz ‘nowomennonitéw’ w odréznieniu od
‘koscielnych mennonitow’, czyli tych, od ktérych sie odiaczyli. Byli oni najbardziej
Swiadomg i zarazem najbardziej radykalna spotecznoscia sposréd wytonionych
wskutek oddziatywania pietyzmu na protestantéw przybytych z krajéw niemiec-
kich (Dyck 1993: 179-180). Jako tacy, podobnie jak wodni motokanie, maja wyjat-
kowe zastugi w tworzeniu rosyjskiego ewangelikalizmu.

Ludzie Biblii

W XIX wieku Biblia stata sie w Rosji dostepna i chetnie czytana. Nie mogto to
nastgpi¢ bez odpowiednich decyzji wtadz panstwowych i koscielnych. Wybitny
dziatacz baptystyczny, Wasilij Pawtow, na Europejskim Kongresie Baptystow
w Berlinie w roku 1908, powiedziat: ,Wielka zastuga Cerkwi prawostawnej polega
na tym, ze nie pozbawita ludu Pisma Swietego, jak to uczynit Kosci6t katolicki, ale
pozwolita mu je czyta¢, w przygotowanej dlan wersji w jezyku méwionym” (cyt. za:
Karetnikowa 2010: 116). Oczywiscie nie czytatoby jej tak wielu mieszkancéw impe-
rium, gdyby systematycznie nie nastepowato tez upowszechnienie podstawowego
wyksztatcenia.

W roku 1812 przyjechat do Sankt Petersburga angielski pastor John Paterson,
reprezentujacy Brytyjskie i Zagraniczne Towarzystwo Biblijne. Ta organizacja, po-
wstata w roku 1804, do dzisiaj stawia sobie za cel rozpropagowanie $wietej ksiegi
chrzescijan we wszelkich wspotcze$nie uzywanych jezykach. Paterson chciat zato-
zy¢ podobne stowarzyszenie w Rosji. Aleksander I, interesujacy sie religia wtadca,
szybko wyrazil zgode na utworzenie Rosyjskiego Towarzystwa Biblijnego (RTB),
anawet zostat jego cztonkiem. Car przekazat na rozwdj RTB 25 tys. rubli i obiecat co-
rocznie wspierac je kwotg 10 tys. Oprécz tego Towarzystwo otrzymato dom, w kté-
rym miescita sie drukarnia, ksiegarnia, magazyny i mieszkanie pastora Patersona.
Na czele organizacji stanat ksigze Aleksander Golicyn, a jej komitet zasilili prawo-
stawni, protestanccy i katoliccy duchowni. W szybkim tempie powstawaty oddziaty
Towarzystwa Biblijnego w réznych miastach Rosji - w sumie utworzono ich 286.
Ich cztonkowie, bedacy czestokro¢ ludzmi zamoznymi, nie szczedzili pieniedzy na
ttumaczenie i drukowanie Biblii (Rizski 2007: 168-170).
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Do roku 1823 zdotano wyda¢ prawie 195 tys. egzemplarzy Biblii, a takze
316 tys. Nowego Testamentu. Byty to wydania réznojezyczne - Pismo Swiete do-
starczano narodom chrzescijanskim, a wiec w jezyku niemieckim, finskim, gruzin-
skim, ormianskim, osetynskim, ale tez wyznajacym islam - po persku i kazachsku.
Przygotowano rowniez przektad Nowego Testamentu na jezyk hebrajski. W roku
1816 wydano Biblie w jezyku starocerkiewnostowianskim, a wiec w wersji do-
tychczas najbardziej dostepnej w Rosji. W ciggu siedmiu lat byto az 15 wydan tej
wersji, co $wiadczy o wielkim zapotrzebowaniu w$réd ludnosci rosyjskojezycznej.
Niewatpliwie najlepiej to zapotrzebowanie mogloby zaspokoi¢ ttumaczenie na dw-
cze$nie uzywany jezyk rosyjski. Poniewaz car wyrazit na to zgode, Swiatobliwemu
Synodowi nie pozostawato nic innego, jak tylko wyznaczy¢ osoby zdolne poradzi¢
sobie z tak wielkim dzietem. Przektad Ewangelii wedtug Mateusza powierzono pro-
fesorowi Petersburskiej Akademii Duchownej, Gierasimowi Pawskiemu, Ewangelii
wedtug Marka rektorowi seminarium duchownego, archimandrycie Polikarpowi,
Ewangelie wedtug tukasza miat ttumaczy¢ archimandryta Moisiej, a Ewangelie we-
dtug Jana rektor Akademii, archimandryta Filaret. W 1818 roku Towarzystwo mogto
juz rozpoczac sprzedaz czterech Ewangelii w naktadzie 10 tys., ktéry szybko trzeba
byto uzupelni¢ o taka sama ilo$¢é. I wreszcie w 1822 r. wydano caty Nowy Testament
w 20 tys. egzemplarzy (Sawinski 1999: 64-65). Rosjanie, mimo swego upodobania
do spraw duchowych, nigdy przedtem nie mieli takiego dostepu do tej ksiegi.

Masowe wydawanie Pisma Swietego miato nie tylko entuzjastéw, lecz tak-
ze przeciwnikéw niemogacych pogodzi¢ sie z faktem, ze patronuje temu Cerkiew,
a w pracach RTB uczestnicza tez inostawcy. W wyniku intryg, w roku 1824 pre-
zydentem Towarzystwa przestat by¢ ksigze Golicyn, a stanowisko to objat po nim
metropolita Serafin. Ten za$ zmierzat do likwidacji organizacji, co stato sie mozliwe
w roku 1826, na poczatku panowania nowego cara, Mikotaja I (Czistowicz 1997: 92-
-94). W chwili likwidacji RTB byt juz w sprzedazy Psatterz, Piecioksiqg i kilka innych
ksigg Starego Testamentu. Czes¢ naktadu Piecioksiegu, ktora nie byta jeszcze dys-
trybuowana, zostata spalona. Wkroétce wprowadzono przepisy, ktére miaty ograni-
czy¢ dostep do Pisma Swietego. W pierwszej kolejnosci zabroniono rozprowadzania
Nowego Testamentu w jezyku rosyjskim bez paralelnego tekstu starocerkiewnosto-
wianskiego. Prébowano zabroni¢ domowej lektury Biblii, w jakimkolwiek jezyku.
Chciano panujacym uczyni¢ poglad, ze prywatne czytanie Biblii jest niebezpieczne,
a powinna wystarczy¢ tylko Ewangelia styszana w cerkwi podczas mszy.

Przepisy te nie mogly jednak wstrzymac¢ zainteresowania Biblig (Werina
2010: 9). W Cerkwi wielu duchownych i ludzi $wieckich rozumiato konieczno$¢
upowszechniania Pisma Swietego. Nie zaniechano wiec prac translatorskich nad
nieprzettumaczonymi jeszcze ksiegami Starego Testamentu, aby, gdy nadejdg lep-
sze czasy, wydac cata Biblie. Czekano na to bardzo dtugo, bo az do koronacji na-
stepnego cara, liberalnego Aleksandra II w roku 1856. Wtedy to moskiewski me-
tropolita Filaret, wielki oredownik publikacji Biblii po rosyjsku, rozpoczat starania
o ponownag jej edycje. Ustalono, Ze nie zostanie wydany przektad RTB, lecz bedzie
przygotowane nowe ttumaczenie. Kazdej z Akademii Duchownych: petersburskiej,
kijowskiej, moskiewskiej i kazanskiej, powierzono ttumaczenie jednej z Ewangelii.
Prace ukonczono w roku 1860 i jeszcze w tym samym wydano. Natomiast w roku
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1862 pojawit sie w sprzedazy Nowy Testament. Na cate Pismo Swiete Rosjanie mu-
sieli czeka¢ do roku 1876 - do wydania zwanego Biblig Synodalna, poniewaz wyszto
pod patronatem Swiatobliwego Synodu (Rizski 2007: 200-219).

W ciggu dekad miedzy zamknieciem Rosyjskiego Towarzystwa Biblijnego a in-
tronizacjg Aleksandra II mieszkancy Rosji bynajmniej nie byli pozbawieni Pisma
Swietego. Nie ulegly przeciez zniszczeniu egzemplarze z lat poprzednich. A poza
tym, skoro istniato zapotrzebowanie na te ksiege, musiaty sie pojawi¢ mozliwosci
jego zaspokojenia. Ot6z wydawanie Nowego Testamentu po rosyjsku wzieto na
siebie Brytyjskie i Zagraniczne Towarzystwo Biblijne. Wydrukowane za granica
i wwiezione do Rosji egzemplarze trzeba byto jako$ rozprowadzi¢ wsréd poszuku-
jacych ich ludzi. Jeszcze w czasach dziatalno$ci RTB dystrybucja Biblii byta mozliwa
takze dzieki domokraznym kolporterom. Zazwyczaj chcieli oni kontynuowaé swo-
ja dziatalno$¢ réwniez po zamknieciu Towarzystwa. W zrédtach zostaty utrwalone
szczegdlnie trzy postaci: Szkot nazwiskiem Melwill, nazywany w Rosji Wasilijem
Iwanowiczem, ktéry rozprowadzaniem Biblii trudzit sie od lat 20. po 80. XIX wie-
ku; Otto Forhgamer, Dunczyk, ktéry prace te kontynuowat niemal przez cata dru-
ga potowe tegoz stulecia; oraz Jakow Kasza, wspomniany juz pod imieniem Jakowa
Dieliakowa, wytrwale pracujacy posrdéd kolonistéw niemieckich i motokanéw.

Dziatalnos$¢ tych ludzi zintensyfikowata sie po roku 1862, gdy zaczeto wyda-
wac Nowy Testament po rosyjsku, w tanich, masowych naktadach. Wtenczas roz-
winat sie ruch knigonoszy. ,Kim byli knigonosze? - pyta Marina Karetnikowa - To
nie sprzedawcy ksigzek. Zaden sprzedawca nie znidstby tylu trudéw i przykrosci,
nietagczacych sie wcale z materialng korzyscia. To byli bozy czciciele, wyrézniaja-
cy sie najprawdziwsza poboznos$cia, pokorni i petni poswiecenia” (Karetnikowa
2001: 15-16). Byli to ludzie, ktoérzy sprzedawanie Biblii wykorzystywali do gtosze-
nia Ewangelii. Nabywanie tej ksiegi nastreczato okazji do rozpoczecia rozmowy na
tematy duchowe. Knigonosze odpowiednio pokierowawszy konwersacja, mogli po-
budzi¢ wiare swego rozméwcy. Tak czynit wiasnie Jakow Dieliakow na Motocznych
Wodach, przyczyniajac sie do powstania odtamu motokanéw-zacharowcdéw, o czym
byta mowa wyzej.

Otto Forhgamer opowiedzial o swojej pracy znajomemu N. Astafonowi, kto-
ry bardzo przejat sie trudnos$ciami, jakie Duticzyk musiat pokonywaé rozprowa-
dzajac Biblie. Z potrzeby wsparcia zrodzita sie idea zebrania §rodkéw i powotania
Towarzystwa Rozpowszechniania Ksigg Pisma Swietego w Rosji. W roku 1863 jego
cztonkowie byli tylko grupa przyjaciét, nalezacych do réznych wyznan i narodo-
wosci, zbierajacych fundusze na rozpowszechnianie Biblii, ale juz wtedy przyswie-
cato im hasto, ktore inspirowato do aktywnosci w ciggu trzech kolejnych dekad:
,Btadzicie, bo nie znacie Pism” (Mt 22,29). W wyniku dziatan Towarzystwa poznato
je wielu mieszkancow Rosji, bowiem rozpowszechniono 1 588 413 egzemplarzy
catej Biblii, Nowego Testamentu, Psatterza badz pojedynczych ksigg (Sawinskij
1999: 83). Poniewaz jeden egzemplarz stuzy¢ moégt kilku osobom, z Biblig w tych
czasach najprawdopodobniej obcowaty miliony Rosjan. Pod wzgledem ubiblijnienia
Rosjanie zaczeli by¢ podobni do narodéw protestanckich.

Towarzystwo odnosito sukcesy dzieki ofiarnej pracy knigonoszy, ktoérych dobie-
rano z ogromna starannoscig. Musieli oni wszakze by¢ nie kupcami, a misjonarzami,
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gotowymi na najrozmaitsze trudy i niebezpieczenstwa. Nic wiec dziwnego, ze wielu
z nich nie zatozyto rodziny. Jakow Dieliakow, Zenigc sie z motokankg, Anng Zidkowa,
protoplastka znanego rodu ewangelicznych chrzescijan, zastrzegt, iz bedzie on cze-
sto przebywac¢ poza domem (Filipowa 2009: 15). Knigonosze docierali dostownie
wszedzie, do najdalszych zakatkéw najwiekszego kraju na Swiecie. Pomagaty im
w tym chrze$cijanskie organizacje z zagranicy. Na przyktad pracujacych na Syberii
wzieto na utrzymanie Amerykanskie Towarzystwo Biblijne.

* ok k

Wszystkie z wymienionych grup - duchoborcy, motokanie, zwtaszcza wodni moto-
kanie, mennonici zainspirowani w réznoraki sposéb przez pietyzm, osoby zwigzane
z upowszechnianiem Biblii - przygotowywaty wielkie przebudzenie w Rosji, ktére
nastgpito w drugiej potowie XIX stulecia. Przebudzenie zrazu przybrato postac ru-
chu religijnego. Socjologowie uzywaja tego terminu na okreslenie zjawisk spotecz-
nych, charakteryzujacych sie niklg instytucjonalizacja. Opisywany tutaj ruch two-
rzyto tysiace ludzi, zniecheconych do Kos$ciota panstwowego, ktérzy pod wptywem
opartych na Ewangelii kazan, zmieniali swoje Zycie. Je$li nawet jego uczestnicy po-
wotywali do Zycia jakie$ organizacje czy instytucje, to byty one raczej przedsiewzie-
ciami doraZznymi. Wtasnie jako ruch, w warunkach panujacych 6wcze$nie w Rosji,
ludzie ci mogli najlepiej realizowac¢ chrzescijanstwo ewangelikalne.

Nie znaczy to bynajmniej, Ze ewangelikalizm w Rosji pozostat caty czas ruchem.
0d lat 80. XIX wieku prébowano go ukoscielni¢; jednak w peini mozliwe stato sie to
dopiero po ukazie tolerancyjnym z 1905 roku. Ale to juz catkiem inna historia.
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Religious, Ideological, and Social Sources of Evangelicalism in Russia

Abstract

There were different directions of Christianity on the territory of Russia. Throughout history
various groups were emerging, most often called as “sects” by those who wrote about them,
but they had little or nothing in common with the Orthodox Church or even Christianity. They
may have resulted, as it is sometimes assumed, from bogoiskatelstvo, the term to describe
the characteristic of the Russians searching for God everywhere and in different ways. The
communities of Dukhobors and Molokans adopted some features of Protestantism which
emerged during the 16" century Reformation. Only the ideas of the second and more radical
Reformation which took place about a century later firmly settled in the 19" century Russia.

Key words: history of religion, Christianity, evangelicalism, Russia, sects
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Polski Narodowy Kosciot Katolicki a dziedzictwo reformaciji

Streszczenie

Polski Narodowy Kosciét Katolicki zostat zatozony w roku 1897 w Stanach Zjednoczonych
Ameryki przez polskich imigrantéw, ktorzy byli niezadowoleni z polityki KoSciota rzymsko-
-katolickiego w swoich parafiach. Nie mieli polskich biskupéw, tylko niewielu ksiezy mowi-
to po polsku, nie mogli uczy¢ dzieci jezyka ojczystego w szkétkach parafialnych. Byty takze
spory dotyczace wiasnosci i kontroli budowanych przez nich kos$ciotéw. Prébowano zatem
organizowac niezalezne polskie parafie, a na czele ruchu stanat Franciszek Hodur, polski
ksigdz z Katedry $w. Stanistawa w Scranton. Dziatania te doprowadzity do ustanowienia tam
niezaleznego Polskiego Kosciota. Ks. F. Hodur zostat konsekrowany jako jego biskup w roku
1907 w Utrechcie przez trzech biskupéw starokatolickich jako zatozyciel i Pierwszy Biskup
PNKK. Doktryna PNKK opiera sie na Piémie Swietym i Tradycji, nauki czterech pierwszych
ekumenicznych soboréw niepodzielonego Kosciota. Rodzi sie pytanie, czy mozna traktowac
PNKK jako nurt spdznionej polskiej reformacji ze wszystkimi jej konfliktami i ideami, ktére
woéwczas sie narodzity, i ktére powrdcity w sSrodowiskach polskich imigrantéw. Dotyczy ono
nie tylko takich kwestii jak prymat papieza i rola $wieckich w Ko$ciele, ale i uznawanych tre-
$ci wiary.

Stowa Kkluczowe: reformacja, Polonia amerykanska, Polski Narodowy Kosciét Katolicki,
Fr. Hodur, schizma

W marcu roku 2000 na Wydziale Teologii Uniwersytetu Warminsko-Mazurskiego
odbyto sie seminarium naukowe poswiecone postaci biskupa Franciszka Hodura,
zatozyciela Polskiego Narodowego Kos$ciota Katolickiego w Stanach Zjednoczonych
Ameryki i przez wiele lat Pierwszego Biskupa tegoz Ko$ciota. Byto to, jak czytamy
w publikacji upamietniajacej to wydarzenie, ,miedzywyznaniowe spotkanie histo-
rykow i teologdéw zainteresowanych osobg zatozyciela PNKK, Kosciotem staroka-
tolickim oraz KoSciotem polskokatolickim. Prelegenci i uczestnicy spotkania re-
prezentowali rézne Srodowiska naukowe i opcje wyznaniowe. W ten sposdb, obok
dialogu Ko$ciotéw rozpoczat sie dialog historykéw i teologéw. W duchu ekumeni-
zmu poddano opisowi i analizie dziatalno$¢ bpa Franciszka Hodura na szerszym tle
sytuacji historycznej, spotecznej oraz uwarunkowan koscielnych w drugiej poto-
wie XIX wieku” (Wysoczanski, Jezierski 2001: 9). Organizator spotkania bp Jacek
Jezierski, wspétprzewodniczacy Zespotu ds. Dialogu Kosciota Polskokatolickiego
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z Rzymskokatolickim w RP, stwierdzit, iz PNKK oraz Koscidt polskokatolicki jako
,polski”, ,narodowy” i ,katolicki” stanowig z jednej strony ekumeniczne wyzwanie
dla Kosciota rzymskokatolickiego; z drugiej za$ ich trwanie sktania do postawienia
pytania o teologiczne dziedzictwo i trwate wartosci podtrzymujace schizme w sytu-
acji, gdy bezposrednie przyczyny jej zaistnienia, tj. konflikty personalne i narodowe
zachodzace w parafiach Kosciota rzymskokatolickiego w Ameryce pod koniec XIX
wieku, odeszlty w niepamie¢ i nie majg dzisiaj wiekszego znaczenia. Z perspekty-
wy historycznej wida¢ wyraZnie, iz wiele postulatéw zgtaszanych w owym czasie
pod adresem Rzymu przez zbuntowane parafie polskie w Stanach Zjednoczonych,
zostato zrealizowanych w Kosciele rzymskokatolickim dzieki postanowieniom So-
boru Watykanskiego II. Chodzi tu przede wszystkim o jezyk narodowy liturgii, do-
warto$ciowanie religijnosci ludowej oraz otwarcie na problem inkulturacji Kosciota
w Srodowiskach odmiennych etnicznie i kulturowo. Mimo to, jak czytamy w publi-
kacji, PNKK podobnie jak Kosci6t polskokatolicki w RP, ,zyje wtasnym zyciem, po-
siada swojg historie i struktury. Jest faktem historycznym, socjologicznym i eklezjal-
nym” (Wysoczanski, Jezierski 2001: 8).

Powstaje pytanie, czy jest takze faktem religijnym i czy mozna go traktowac
jako pewna, podjeta w specyficznych warunkach emigracji, prébe reformy struk-
tur Kosciota rzymskokatolickiego i czy ta reforma moze by¢ poréwnywana do re-
formacji, ktéra zapoczatkowata wielkie zmiany jesli chodzi o religijng tozsamos¢
XVI-wiecznej Europy i byta wzorcem dla reformatoréw w nastepnych wiekach? Nie
chodzi tu o ustalenie jakichs$ odlegtych przyczynowo-skutkowych zaleznosci, lecz
0 pewna ponadczasowg wspoélnote mysli, wynikajaca z mniej lub bardziej $wiado-
mych inspiracji i zapozyczen, ktére sprawiajg, ze odlegte w czasie idee i Swiatopo-
glady stajg sie uniwersalne i powracajg w zmienionych kontekstach historycznych.
Czy w przypadku PNKK taka wspdlnota mysli obejmowata tradycje reformacji?
Nie ulega watpliwosci, ze twdrcy PNKK, a przede wszystkim jego Pierwszy Biskup,
ks. Franciszek Hodur korzystali z do$wiadczen KosSciotéw i sekt protestanckich
w Ameryce, probujac dostosowaé swdj Kosciét do potrzeb polskich imigrantéw
i uczyni¢ go bardziej pasujacym do ducha ,nowych czaséw” (Domagata 1996).
Pewne wydaje sie tez, iz w tych wysitkach prébowali nawiazywaé do XVI-wiecznych
reformatoréw i na swdj sposéb kontynuowac zapoczatkowane przez nich dzieto
reformy Ko$ciota katolickiego. Ten problem statusu i tozsamo$ci religijnej nowego
Kos$ciota w kontekscie dziedzictwa reformacji w szczegdlny sposéb zajmowat ks.
Hodura; w Apokalipsie XX wieku podkres$lat, ze reformacja to byt ,,...wielki krok na
drodze wyzwolenia sie chrzes$cijanina-cztowieka z pet rzymskiego koscielnictwa,
a jakkolwiek pdzniej reformatorzy przerazeni radykalizmem swych wspéipra-
cownikow, ukrocili te wolno$¢ osobistg nieco, to szturmowanie nieba bez pomocy
biskupa i ksiezy, przyjeli pewne reguty, wyznania i normy, ktérych sie nie godzito
odrzucag, albo przekraczac pod grozba wykluczenia z reformowanego Kosciota lub
nawet $§mierci, to jednak tego hasta rzuconego przez Lutra, hasta wolnosci osobistej,
w stosunku do Boga i panstwa, nie mozna byto cofna¢” (Hodur 1967: t. 11, 107-108).
Z kolei w broszurze Jaki Kosciét ks. Franciszek Hodur przypominat dzieto Marcina
Lutra, ktéry jego zdaniem ,zapalit lont ztaczony z magazynem prochu wszelkiego
niezadowolenia z papieskich rzadéw i oddat przez to ludzko$ci ogromna przystuge.
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Dat poczatek pierwszemu religijnemu wstrzasnieniu w $wiecie od czasu Chrystusa
Pana, ktore [...] otworzyto oczy milionom wyznawcow papieskiego Kosciota na nad-
uzycia, zepsucie obyczajow i wadliwy ustréj oraz dato impuls do wielu zmian na
lepsze, religijnych doswiadczen i badan nastepnych pokolen” (Hodur 1967: t. 11, 40).

W tym miejscu nalezatoby zaznaczy¢, iz reformacja w Polsce w potowie XVI
wieku byta ruchem, ktéry oprécz postulatéw moralnej odnowy Kosciota wysunat
zadania polityczne dotyczace przede wszystkim kwestii podatkéw koscielnych
i jurysdykcji koScielnej. Idee soboru Kosciota narodowego pojawity sie nieco p6z-
niej, bo w roku 1555. Na sejmie w Piotrkowie uchwalono zwotanie soboru, ktéry
z udziatem najwiekszych reformatoréw Europy, Jana Kalwina, Filipa Melanchtona
i Jana Laskiego, miat przeprowadzi¢ reforme koscielng o charakterze narodowym,
czyli stworzy¢ taki wtasnie Kos$ciét. Przyktadem podobnego rozwigzania byta
Anglia, gdzie powstat oderwany od Rzymu Kosciét anglikanski z krolem jako jego
zwierzchnikiem. Byt tez przyktad Danii, gdzie krél Christian III, przyjmujgc lute-
ranizm, uczynit go wyznaniem dominujgcym i przejat nad nim catkowita kontro-
le, mianujgc superintendentéw i innych wysokich urzednikéw. Jak pisze znawca
problemu, Gottfried Schramm, w roku 1562 arcybiskup Jakub Uchanski, dazacy do
utrwalenia przywilejéw duchowienstwa, w tym szczegélnie dziesieciny, ,zawart
porozumienie ze szlachta, wskazujac gotowos¢ do zgody na Eucharystie pod dwie-
ma postaciami dla wiernych, polskojezyczna liturgie, a nawet zniesienie celibatu”
(Schramm 2015: 243). Idee zwotania soboru narodowego znalazty zwolennikdw
nie tylko wsrdd szlachty przychylnej reformacji, ale takze wsréd samego ducho-
wienstwa. Zdaniem Schramma: ,Wyobrazenia zwigzane z ewentualnym synodem
narodowym byty wprawdzie mgliste, niemniej istniata mozliwos$¢, ze zgromadze-
nie takie w zamian za potwierdzenie przywilejéw polskiego duchowienstwa posta-
wi postulat jego wylaczenia ze struktur Kosciota rzymskokatolickiego i ustanowi
Koscidét narodowy” (Schramm 2015: 240). Warunkiem powodzenia tych projektow
byto pozyskanie dla nich kroéla, ktéry jako jedyny moégt by¢ przeciwwaga dla pa-
pieza i autorytetem, wokoét ktorego mogli sie skupi¢ zwolennicy reformy. Zygmunt
August jednak nie miat az takiej determinacji i - jak pisze Jacek Wijaczka - przez
pewien czas sie wahat, ostatecznie jednak wierny tradycji ,przyjat ustawodawstwo
trydenckie i fagodnie, ale stanowczo zabrat sie do przywrdécenia jedno$ci religijnej”
(Wijaczka 2014: 29). W rezultacie, mimo poczatkowego zainteresowania protestan-
tyzmem, przede wszystkim warstw zamozniejszej szlachty, reformacja nie zapusci-
ta w Polsce gtebszych korzeni i trwata stosunkowo krétko, bo okoto sze$ciu dekad.
Aleksander Briickner w roku 1921, w swoim studium o réznowierstwie w Polsce,
obrazowo podsumowywal, iz rozlata sie ona w Polsce szeroko, ale ptytko. Wybuchta
jak meteor i jak meteor zgasta. Byta ruchem bardziej politycznym niz religijnym,
stanowym i w dodatku spdznionym w stosunku do Europy Zachodniej. Zaczeta bo-
wiem zyskiwac zwolennikow dopiero po roku 1540, kiedy to szlachta uczynita z niej
skuteczny $rodek walki z duchowienstwem, by ograniczy¢ jego podatkowe przy-
wileje (dziesiecina) i uwolni¢ sie od jurysdykcji koscielnej. Gdy cel ten zostat osia-
gniety, reformacja jako zbyteczne narzedzie zostata odrzucona i musiata upasé¢. Jej
dzieje w Polsce pokazaly, iz dla szlachty interes stanowy okazat sie wazniejszy niz
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wyznaniowy, a antyklerykalna retoryka stuzyta bardziej walce z duchowienstwem
o wladze i majatek, niz wynikata z potrzeby odnowy moralnej i religijnej Kosciota.

W tym konteks$cie warto postawi¢ pytanie, jakie motywacje mieli tworcy
Kos$ciota narodowego w Ameryce na przetomie XIX i XX wieku? Jaki KosSci6t naro-
dowy prébowali budowa¢, najpierw w Ameryce, a w dalszej perspektywie w wolnej
Polsce? Wiadomo, iz bezposrednia przyczyna buntu czesci polskich parafii w $rodo-
wisku amerykanskim pod koniec XIX wieku byto niezadowolenie ze sposobu prowa-
dzenia gospodarki parafialnej, braku polskich ksiezy, w tym szczegdlnie polskiego
biskupa, ktérzy pracowaliby dla blisko dwumilionowej rzeszy polskich emigrantow.
0 socjologicznych uwarunkowaniach PNKK pisat Hieronim Kubiak (1970) w swo-
jej monografii poswieconej temu Kosciotowi, podkreslajac jego spoteczna geneze.
Pozostaly kwestie organizacyjne i doktrynalne okreslajace odrebnos$¢ powstajacego
Kosciota. Na zwotanym przez ks. Hodura Pierwszym Synodzie PNKK, ktéry odbyt sie
w Scranton w roku 1904 i miat za zadanie skupi¢ wszystkie polskie parafie, obecnych
byto 147 duchownych i $wieckich delegatéw z réznych miast, w tym takze parafii
Kosciota polskokatolickiego ks. Antoniego Koztowskiego w Chicago czy parafii tzw.
Kosciota niezaleznego, bpa Stefana Kaminskiego z Buffalo Po trzech dniach obrad
wybrano na nim Pierwszego Biskupa Polskiego Narodowego Ko$ciota Katolickiego,
ktérym zostat ks. Franciszek Hodur, proboszcz parafii w Scranton. Ustanowiono po-
nadto siedmioosobowa rade ztozona z trzech oséb duchownych i trzech §wieckich,
ktéra w okresach miedzy synodami stanowi¢ miata najwyzsza wtadze w Kosciele.
Do liturgii wprowadzono jezyk polski, a w parafiach miaty obowigzywac ,zasady de-
mokracji bezposredniej, wzorowanej na amerykanskich Kos$ciotach protestanckich,
gdzie proboszczowie sg wybieralnymi funkcjonariuszami grupy religijnej. Ustalono
ponadto podatek roczny od cztonkéw Kosciota na potrzeby administracyjne parafii”
(Rusinowa 2001: 25).

Tak powstat PNKK, ktéry w swej nazwie umiescit okreslenie ,narodowy”, czy-
li niezalezny i niepodlegajacy Rzymowi. Co nie znaczy, ze w peini demokratyczny
i odrzucajacy hierarchiczny system Kosciota. Poczatkowo, gdy ks. F. Hodur byt tylko
zbuntowanym, suspendowanym ksiedzem, w ptomiennych wystapieniach odrzu-
cat godnos¢ biskupia, ktéra uwazat za niepotrzebna: ,Lud scrantonski - gtosit - i ci,
co z nim trzymaja, znaja tylko jednego biskupa, jednego mistrza nad soba, Jezusa
Chrystusa, i znajg ksiezy, ktérzy maja w Jego imieniu gtosi¢ Ewangelie czystg, sami
zy¢ po bozemu i nar6d do Boga prowadzi¢. Infuta jest dla nas symbolem tyranii,
przewrotnosci, a pastorat przypomina bat ekonoma i nahajke kozacka. Wiec precz
z infutami, precz z pastoratem” (Warega 1901: 13). Ta rewolucyjna retoryka bar-
dzo szybko zostata wyciszona; starania o sakre biskupig Hodur rozpoczat niemal
nazajutrz po swej nieudanej misji w Watykanie, bo juz w roku 1899. Mdgt ja jednak
otrzymac¢ dopiero po $mierci innego amerykanskiego biskupa starokatolickiego,
Antoniego Koztowskiego z Chicago. ,Zwykty” tytut biskupa, zapewniajacy sukcesje
apostolska, Hodurowi jednak nie wystarczyt i na VI Synodzie PNKK przyznat sobie
tytut Pierwszego Biskupa. Z tytutem tym taczyty sie szerokie uprawnienia, jesli cho-
dzi o kontrole podlegtych parafii. Znacznie pdZniej, bo dopiero w roku 1921, zniesio-
no w PNKK celibat dopuszczajac do kaptanstwa zonatych ksiezy. To nie tylko zbli-
zyto PNKK do Ko$ciotéw protestanckich, ale otworzyto go na tych kaptanéw, ktérzy
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dazac do zatozenia rodziny musieli opusci¢ macierzysty Kosciot. Warto dodag, iz
sam ks. Hodur nigdy sie nie ozenit.

Paradoksalnie XVI-wieczne reformacyjne projekty unarodowienia Kosciota
rzymskokatolickiego, ktore w szlacheckiej Rzeczypospolitej za czaséw panowa-
nia ostatniego Jagiellona nie doszly do skutku, powrécity w zupetnie innym kon-
tek$cie historycznym i w innych uwarunkowaniach spotecznych i politycznych.
Mianowicie, w $rodowisku polskiego wychodZstwa w Ameryce na przetomie XIX
i XX wieku, ktére w zdecydowanej wiekszosci byto chtopskiego pochodzenia i jak
pokazywaty studia Stefana Czarnowskiego czy Floriana Znanieckiego byto przywig-
zane zarowno do katolicyzmu, jak i polskosci. Narodowy charakter PNKK oznaczat
zerwanie z Rzymem, wprowadzenie liturgii w jezyku polskim i zniesienie celibatu
ksiezy. Powstaje pytanie, czy te zmiany dotyczace ustroju i sposobu funkcjonowania
Kos$ciota miaty teologiczne kontynuacje i czy zapoczatkowaty powazng debate teo-
logiczng w PNKK? O tym, ze ks. Hodur, p6zniejszy Pierwszy Biskup PNKK, szukat ja-
kiegos gtebszego teologicznego uzasadnienia dla wprowadzanych reform, §wiadcza
jego pisma, ktére co prawda sam uznawat za zbyt rozproszone, ale w ktérych starat
sie okreslic¢ tozsamos¢ swego KosSciota. Miat on by¢ czyms wiecej niz tylko KoSciotem
odtaczonym, a jego narodowy charakter traktowat Hodur jako prébe powrotu do
religii etnicznej w nawigzaniu do historii narodu wybranego i religii Zydéw. W bro-
szurze Wolny Kosciét i wolna religia odnosit sie do postaci Mojzesza jako symbo-
lu jedno$ci wiezi religijnej i narodowej: ,,...wielki wédz zydowskiego ludu Mojzesz
stargat kajdany polityczno-spotecznego poddanstwa, gdy wyprowadzit z Egiptu na-
réd swoj nieszczesliwy, nie zdobyt sie od razu na Narodowy Ko$ci6t, narodowsq reli-
gie zydowska, ale po wielu latach wedréowki i walk, doswiadczen i wizji, wyhodowat
o tyle staby dotychczas lud, ze byt w stanie zdruzgotac egipskiego bozka - ztotego
cielca, a na jego miejsce zbudowat piekny ottarz narodu - arke przymierza miedzy
Jahwe a wyzwolonym ludem. Podobnie sie stanie z polskim narodem” (Hodur 1967:
t. I, 135). Kosciot narodowy jako instytucja etniczna miat stuzy¢ wspélnocie naro-
dowej. Do roku 1918 miat by¢ swego rodzaju substytutem nieistniejacego panstwa,
chronigcym i zabezpieczajacym Polakéw na wychodZstwie przed rozproszeniem
i wynarodowieniem. Po roku 1918 natomiast, gdy sytuacja polityczna sie zmienita,
Kos$ciot rozpoczaé miat prace misyjng w wolnej Polsce, prébujac pozyskiwaé srodo-
wiska emancypujacej sie spotecznie i radykalizujgcej politycznie wsi. W warstwie
ideologicznej siegat jednak po uniwersalne i znaczace dla polskiej tozsamoSci trady-
cje romantyczne i mesjanistyczne.

W poczet 0s6b szczego6lnie waznych dla PNKK zaliczeni zostali nie tylko wielcy
reformatorzy religijni, ale i polscy romantycy - trzej wieszczowie: Adam Mickiewicz,
Juliusz Stowacki i Zygmunt Krasinski. Na ich cze$¢ ustanowiono w PNKK odrebne
Swieta koscielne. Szczeg6lng estyma cieszyt sie Adam Mickiewicz, a jego mesjan-
skie idee uznano za rodzaj narodowego objawienia. Uwazano go za wielkiego poete
i natchnionego proroka, kogos na wzor prorokéw starotestamentowych, odstania-
jacego narodowi jego szczegdlne przeznaczenie i misje do wypetnienia na ziemi.
W PNKK ustanowiono ponadto specjalne $wieta narodowo-koScielne w rocznice
dwéch powstan narodowych: listopadowego i styczniowego, a po roku 1918 do tego
kanonu doszta rocznica odzyskania niepodlegtosci. Po dzi$ dzien zgodnie z Mszatem
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PNKK z 1934 roku w Kosciele tym obchodzi sie Swieto Drogiej Ojczyzny Polski oraz
Wspomnienie odzyskania wolnosci przez naréd polski 11 listopada. Zgodnie z na-
rodowo-mesjanskim objawieniem narodowych wieszczéw ks. Franciszek Hodur,
gdy pisat o szczegdlnej misji, jaka ma do spetnienia naréd polski, odwotywat sie do
XIX-wiecznych wyobrazen Polski Chrystusa narodéw, natchnienia ludéw w walce
za ,wolno$¢ wasza i nasza”, przedmurza Europy, azylu dla przesladowanych. Czyli
do tych znaczacych dla Polakéw idei, ktore tworzylty wzér myS$lenia o OjczyZnie i na-
rodzie, okreslajac symboliczne uniwersum polskiej tozsamosci. Byty uniwersalne,
oddziatywujac zaréwno na elity, jak i masy. ,Nardd nasz - pisat w tym duchu Hodur
w Apokalipsie XX wieku - nie byt nigdy tapczywy na cudzg ziemie, cudze mienie, nie
rozkoszowat sie w wyciskaniu ludzkiego potu, tez i krwi, nie spajat swych rozlegtych
posiadiosci zelazem, nie budowat panstwowej potegi na grabiezy, intrydze, okru-
cienstwie, ale na ewangelii pokoju, bezpieczenstwa, granic wsp6lnych obramowa-
nych poszanowaniem prawa, wolno$ci obywatelskiej i tolerancji religijnej. Otwierat
on bardzo szeroko wrota swej Rzeczypospolitej na Sciezaj dla wszystkich przesla-
dowanych ludéw $wiata, byt bastionem zachodniej kultury, walczyt w tysigcznych
bitwach o ludzkie prawa, nosit kajdany i korone cierniowg, natozona sobie w wiel-
kiej rozprawie o najwyzsze ideaty ludzkosci” (Hodur 1967: t. I, 172). Do tego aspi-
rowat obecnie polski lud stajac sie spadkobierca tradycji romantyczno-mesjanskich,
taczacych religijng symbolike z politycznym przestaniem budowy demokratycznego
spoteczenstwa. W Stowach prawdy, pociechy i zachety, czytamy na ten temat: ,Z tej
przyczyny powstat wsréd ubogiego ludu polskiego na WychodzZstwie w Ameryce
Polski Narodowy Kosciét Katolicki, aby przypomnie¢ z powrotem Swiatu, a naj-
pierw narodowi polskiemu, te nieSmiertelng i konieczna idee organizowania Bozego
spoteczenstwa, opartego o mitos¢, braterskie mestwo, wspdtprace, sprawiedliwos¢
i braterstwo” (Hodur 1967: t. 1, 172).

Ks. Hodur wielokrotnie i przy réznych okazjach powtarzat, ze zapowiadane
przez Chrystusa Krdlestwo Boze na ziemi ma wymiar moralny i spoteczny zara-
zem. Zwtaszcza w pierwszym okresie mobilizacji ruchu parafii niezaleznych on sam
jak i jego wspotpracownicy, np. z redakcji ,Strazy”, oficjalnego organu Kos$ciota od
roku 1897, popierali amerykanski ruch zwigzkowy, stajac po stronie strajkujacych
pensylwanskich gérnikéw walczacych o lepsze warunki pracy i ptacy. W tym czasie
»Straz” wzywata pracujacych w kopalniach Polakéw do organizowania sie i wspol-
nego zwigzkowego dziatania w konfliktach z pracodawcami. Nie byto to jednak we-
zwanie do rewolucji socjalnej, a raczej sktanianie sie ku ideom spotecznego chrze-
$cijanstwa, ktére mozliwosci moralnego odrodzenia spoteczenstwa i przeobrazenia
stosunkéw kapitalistycznych upatrywato w upowszechnieniu wtasnosci i edukacji,
rozszerzeniu sfery wolnosci i demokracji, zaleznych nie tylko od panstwa, ale i or-
ganizujgcego sie w niezliczonych zrzeszeniach, takze religijnych, spoteczenstwa.
W broszurce Jaki Kosciét ks. Hodur pisat na ten temat: ,Jezus Chrystus mimo to,
ze zapowiadat zawrotne po prostu przemiany w ustroju ludzkiego spoteczenstwa,
zwanego Kroélestwem Bozym, byt ewolucjonista - to znaczy przepowiadat powolne,
stopniowe przemiany w ustroju ludzkim, az zakwitnie na ziemi Krélestwo Boze, to
znaczy doskonate, a szczesliwe spoteczenstwo” (Hodur 1967: t. 1, 49). O takiej wi-
zji moralnej odnowy spotecznej inspirowanej chrzes$cijanstwem kaptan moéwit na
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synodzie warszawskim w roku 1928: ,Uwazamy, ze spoteczenstwo powoli (poprzez
demokracje, przez nauke, organizacje, powinno doj$¢ do tego, by sprawiedliwos¢
spoteczna zwyciezyta, Zeby nie byto ludzi wydziedziczonych, lecz aby skonczyt sie
w ogole ucisk cztowieka przez cztowieka” (cyt. za: Kubiak 2001: 71).
Reformatorska krytyka istniejgcego Kos$ciota rzymskokatolickiego prowa-
dzona byta w PNKK nie tylko z perspektywy narodu polskiego i jego szczeg6lnych
potrzeb spoteczno-religijnych. W zwigzku z tym nalezatoby zadaé pytanie o wpty-
wy KoSciota starokatolickiego, z ktéorym PNKK zwigzany byt unia. Ks. Franciszek
Hodur, starajac sie o sukcesje apostolska i tytut biskupa, podpisat w roku 1907 de-
klaracje ideowa starokatolikdw, tzw. deklaracje utrechcka, odrzucajaca idee soboru
watykanskiego I (1869-1870). Przyjat ja jako podstawe katolicko$ci urzedu i kultu
Kosciotéow zjednoczonych w Unii Utrechckiej, w tym takze PNKK. Byt to raczej so-
jusz taktyczny, pozwalajacy uzyskac¢ upragniong sakre i sukcesje apostolska z rak
biskupow starokatolickich. Teologicznymi i historycznymi rozwazaniami niemiec-
kich ksiezy profesoréw na czele z Ignacym von Dollingerem, profesorem i rektorem
Uniwersytetu w Monachium, Hodur raczej sie nie zajmowat. Wykorzystat jednak
fakt, iz starokatolicy ostrze swej polemiki skierowali przeciwko Kosciotowi rzym-
skokatolickiemu, przeciwko soborowi watykanskiemu I i przede wszystkim prze-
ciwko papiestwu (Ambrozy 2001: 191-209). Podobnie ks. F. Hodur, ktéry przed-
stawial papiestwo jako wytwor historycznych uwarunkowan, w jakich znalazto sie
chrzes$cijanistwo pierwszych wiekéw. Aby przetrwac we wrogim otoczeniu, musiato
ono dokona¢ swoistej mimikry w feudalnym $wiecie i stworzy¢ Kosciét jako insty-
tucje catkowicie ,ziemska” i catkowicie ,$§wieckgy”, by stata na strazy jego doraznych
intereséw. Scentralizowany i autorytarny Kosciét byt narzedziem walki o prymat
w feudalnym $wiecie. W tej walce jednak upodobnit sie do tego $wiata, nie tylko
jesli chodzi o ustrdj wewnetrzny, ale i praktyki niezgodne z przestaniem Ewangellii,
np. metody nawracania pogan. Papiestwo, jako wytwor historyczny, zdaniem ks.
Hodura, nie pasuje ani do potrzeb wspoétczesnych mu ludzi, ani do ducha ,nowych
czasow” promujgcego idee wolnosci i demokracji. Krytykujac papiestwo i Kosciot
duchowny nie tyle chciat wraca¢ do starokatolickiej zasady lokalnego i autonomicz-
nego KoSciota pierwszych wiekéw, ile wpisywat sie w szereg niezliczonych, przy-
najmniej od $redniowiecza, oséb pietnujacych naganne obyczaje duchowienstwa,
jego zadze witadzy i chciwo$¢, zepsucie i zeSwiecczenie, niezgodne z pierwotnymi
ideatami ewangelicznymi. Do tego moralizatorskiego nurtu krytyki Ko$ciota doda-
wat jednak nowy element, mianowicie inspirowane wspétczesnym sobie liberalny-
mi hastami postulaty ,wolnego Kos$ciota” i ,wolnej religii”. Dla ks. Hodura ,wolny
Koscidt” to Koscidét wyzwolony z pet ,rzymskiego koscielnictwa”, scentralizowane;j
i hierarchicznej instytucji sprzeciwiajacej sie wolnosci religijnej. ,Religia zwtaszcza
chrzes$cijanska - pisat w Apokalipsie XX wieku - jest najbardziej osobistg sprawa
cztowieka. Czy wezmiemy pod rozwage religie jako stosunek cztowieka do Boga,
czy jako odbtysk Bozego zycia w cztowieku, a nawet samo Boskie zycie w cztowie-
ku, zawsze na plan pierwszy wysuwa sie stosunek cztowieka do béstwa. [...] Do
tego osobistego stosunku nie powinien nikt wkracza¢, nikt sie miesza¢. Ma to by¢
najwiekszy i najwyzszy przywilej cztowieka-obywatela, cztowieka-wyznawcy [...].
Nawet Kos$ciét nie powinien zbytnio mieszac sie w ten osobisty stosunek. Powinien
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postawi¢ sobie granice, by nie obraza¢ Boga i nie poniza¢ cztowieka” (Hodur 1967:
t. 11, 65).

Hasta liberalizacji i indywidualizacji stosunku cztowieka wierzacego do Boga
nie mogg przystonic¢ braku glebszej refleksji teologicznej dotyczacej roli Kosciota.
Oprocz dostrzezenia znaczenia osobowego spotkania cztowieka z Bogiem, nie znaj-
dziemy w jego pismach odniesien do innych zasadniczych dla protestantyzmu kwe-
stii, dotyczacych usprawiedliwienia z taski przez wiare, roli Pisma Swietego jako
jedynego autorytetu, roli Kosciota i Tradycji w dziele zbawienia (Rahner, Vorglimler
1987: 364-365). Te kwestie nie miaty dla Hodura znaczenia lub ich po prostu nie
rozumial; np. wyobrazat sobie Koscidt jako zjednoczenie albo zrzeszenie wolnych
i rozumnych ludzi, podobnie do innych pozytecznych zjednoczen i zrzeszen. W tym
duchu krytykowat tez protestancka idee predestynacji. Wskazywat, iz pomniejsza
ona znaczenie wolnej woli cztowieka i neguje sens jego indywidualnego moralne-
go wysitku nie tylko dla zbawienia, ale i lepszego urzadzenia swiata. Jezeli bowiem
ani dobre uczynki, ani dobra wola nie zapewniajg zbawienia, ktore nie zalezy od
zycia, jakie prowadzi wierny, to taki poglad wiedzie wprost do pesymizmu chrzesci-
janskiego, ktoéry ks. Hodur zdecydowanie odrzucat: ,Ci wielcy i szlachetni skadinad
mezowie - pisat o XVI-wiecznych reformatorach w broszurze Jaki Kosciét - nie rozu-
mieli wartosci poszczeg6lnego cztowieka, ani wydziedziczonych i ponizonych mas.
W przeciwienstwie do rzymskiego zbawczego systemu, polegajacego na pokor-
nym i ulegtym wypetnianiu religii i przepiséw kosciota oraz wstawiennictwu ksie-
dza i $wietych panskich, ktadt Luter gtéwny nacisk na wiare i mitosierdzie Boskie.
Zbawienie cztowieka jest wedtug luterskiej teologii dzietem Boga przede wszystkim
i wiary ze strony grzesznej i skazanej na zagtade ludzkosci. Z tego powodu niewiele
sie tez dba o wole cztowieka, o jego serce, dusze, charakter, mato tez o jego prawa
spoteczne” (Hodur 1967: t. I, 41-42).

Podobne dylematy nurtowaty ks. Hodura w zwigzku z prébami okreslenia
znaczenia Pisma Swietego. W PNKK prébowano nawet ustanowié¢ nowy sakra-
ment, ktdry polega¢ miat na stuchaniu Stowa Bozego. Na I Ogélnopolskim Synodzie
Warszawskim PNKK postanowiono podnie$¢ ,gtoszenie i stuchanie” Stowa Bozego
do rangi sakramentu. Te nowo$¢ ks. Hodur uzasadniat jednak nastepujaco: ,Gdy
kaptan pracuje sumiennie nad kazaniem kilka dni w tygodniu, a potem z czystym
sercem idzie na ambone i glosi ludowi Ewangelie, to wtenczas zaiste speinia te
sama role, ktora spetniat Jezus Chrystus, ktéra spetniali apostotowie i te same tez
skutki sg Stowa Bozego, jak kazdego innego sakramentu. Przez Stowo Boze przy-
stepujemy do pozyskania duszy ludzkiej, ktéra sie odradza i powstaje z martwych
itaczy sie [...] z Bogiem. Stowo Boze jest wiec wielkim sakramentem Kos$ciota” (cyt.
za: Wysoczanski 2006). Nie oznaczato to jednak jakiego$ zasadniczego, inspirowa-
nego protestantyzmem zwrotu w strone Pisma Swietego czy przyjecia luteranskiej
zasady sola scriptura. Nowy sakrament, zamiast zacheca¢ wiernych do osobistego
studiowania Pisma Swietego i pogtebiania relacji osobistej z Bogiem, miat raczej
mobilizowa¢ kaptanéw do tego, by przyktadali sie do gloszenia kazan. Zreszta, po
$mierci Hodura sakrament ten usunieto. Utrzymata sie natomiast wzorowana na
KoSciotach protestanckich reforma polegajaca na dopuszczeniu obok spowiedzi in-
dywidualnej takze formy spowiedzi publicznej, ktéra zdaniem Hodura miata lepiej
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stuzy¢ temu, by ,podnies¢ Swieckiego cztowieka w godno$ci wobec Boga i siebie sa-
mego” (cyt. za: Kubiak 2001: 70). Wydaje sie, ze wyrazem tego samego dazenia do
podniesienia godnosci $§wieckiego cztowieka w Kosciele byto odrzucenie dogmatu
o piekle. Jak pisze Hieronim Kubiak, juz w roku 1900, a oficjalnie w roku 1909, ks.
Hodur odrzucit tradycyjna nauke o grzechu pierworodnym i wiecznym potepieniu
cztowieka jako karze za grzech. W Naszej wierze mozna byto przeczytac, iz ,takiego
wiecznego potepienia, o ktédrym uczy Rzymskokatolicki Ko$ciot, nie znaty ani ludy
poganskie, ani synagoga zydowska, ani chrzescijanie pierwszych wiekéw” (Hodur
1967: t. 1, 127-128). Zdaniem ks. Hodura nauke o piekle przyjat Kosciét rzymsko-
katolicki dopiero po soborze lateraniskim 1V, czyli po roku 1215, a teraz powinien
ja odrzuci¢, poniewaz nie przystaje ona do obecnego rozumienia cztowieka i jego
ostatecznego przeznaczenia: ,Czlowiek jest wytworem mysli Bozej - pisat dalej ks.
Hodur w Naszej wierze - Bozej istoty, i ze Bog jest najdoskonalszg i najswietszg isto-
ta, to i twory jej sg takze w zasadzie dobre, cho¢ nam patrzacym na krotka mete ich
istnienia [...] wyda sie to lub owo btedne lub zte. Wszystko musi osiagna¢ ostatecz-
ny cel zamierzony przez Stworce, bo inaczej nie bytby Bog wszechmocnym, a wiec
i cztowiek musi osiagnac ostateczny cel swego bytu. A c6z stanowi ostateczny cel
cztowieka? Nie moze by¢ tym ostatecznym celem cztowieka wieczna katusza, wiecz-
ne piekto, bo to by sie sprzeciwiato wszechmadroscii wszechdobroci Bozej, ale moze
by¢ tylko poznanie prawdy, zdobycie sprawiedliwosci i posiadanie niezamaconego
szcze$cia. Takie tylko przeznaczenie i przeprowadzenie sprawy ludzkiego zycia jest
godne jego Zatozyciela, Zywiciela i Odkupiciela, wszystko inne jest krétkowidztwem
i niezrozumieniem Bozych zamiardw. A jakze to pogodzi¢ ten niezawodny cel, ktéry
kazdy cztowiek osiaggna¢ musi, z wolnoscig woli cztowieka i z poczuciem sprawie-
dliwosci, ktére wymaga, aby za czyny dobre, moralne spotykata nas nagroda, a za
czyny zte, niemoralne, kara? Pogodzi¢ to tatwo i snadnie. Cel ostateczny cztowieka
jest niezawodny i musi go kazdy osiggnac, bo ten cel jest wynikiem istoty Bozej,
ale w wyborze droég i sSrodkéw prowadzacych do celu ma cztowiek wolno$¢ zupet-
ng. Moze wiec obrac ten sposob zycia lub inny, moze unikac tego lub owego, moze
przyspieszy¢ swe zbawienie lub op6zni¢, moze sprzeciwi¢ sie w widniejszym lub
mniejszym stopniu dziatalno$ci taski” (Hodur 1967: t. 1, 127-128).

W tym samym tonie pisal Hodur o piekle w broszurce pod znamiennym tytu-
tem Dogmat o piekle: ,rzymskie piekto jest poganskim zabytkiem, jest pokpiwaniem
z Pana Boga i ze zdrowego rozsadku, jest w najlepszym razie naboznym oszustwem
i niczym wiecej” (Hodur 1967: t. I, 168). Pytanie o warunki i mozliwo$ci zbawienia
byty dla Lutra czy Kalwina pytaniami zasadniczymi. Luter - jak pisal G. Schramm
- zgorszenie panujace w KoSciele uznat nie tylko za zagrozenie dla dobrych oby-
czajow wiernych, lecz za zagrozenie dla ich przysztego zbawienia (Schramm 2015:
219). Podobnie jak Kalwin, poszukiwal on wtasciwej drogi, wskazujgc na wiare
i taske, a takze sakrament chrztu zmywajacy pierwotng grzesznos$¢ jako wiecej
znaczace niz moralny wysitek cztowieka. Te podstawowe dla XVI-wiecznych re-
formatoréw niepokoje i dylematy teologiczne nie miaty wiekszego znaczenia dla
ks. Hodura. Wedtug niego zbawienie byto dla wszystkich i miato charakter uni-
wersalny, poniewaz pochodzito z woli samego Boga, co pod znakiem zapytania
stawiato misje Ko$ciota. Kos$ciét pozbawiony swego wymiaru eschatologicznego
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stat sie narzedziem budowania lepszego spoteczenstwa i gwarantem jego rozwoju
moralnego. Przestanie moralne chrzescijanistwa i misja budowania juz tu na ziemi
opartego na zasadach chrzescijanskich wolnego i dobrze urzadzonego, a przez to
szczesliwego spoteczenstwa, wydajg sie by¢ tym, co najbardziej interesowato i po-
ciagato Hodura: , To jest nauka zatozyciela chrzescijanstwa - pisat we Wstecz albo
naprzdd - to jest jego testament, to grunt i fundament [...] Wiara w Boga i Jezusa
Chrystusa, mito$¢ i sprawiedliwo$¢, dazenie do doskonalenia, osobisto$¢ ducha,
ludzkich stosunkéw, wreszcie opanowanie Krélestwa Bozego, to cel, to warunek
szcze$cia i zbawienia cztowieka” (Hodur 1967: t. 11, 9). W innym miejscu, mianowi-
cie w Apokalipsie XX wieku, stwierdzat, iz wedtug niego ,Kroélestwo Boze to panstwo,
to zjednoczenie polityczno-spoteczne, majace na wzgledzie bezpieczenstwo, rozwoj
i szczescie wspdtobywateli” (Hodur 1967: t. 11, 149).

Cytowane powyzej wypowiedzi pokazuja, ze ani ks. F. Hodur, ani jego wspét-
pracownicy nie mieli odpowiedniego przygotowania, by stac sie reformatorami re-
ligijnymi na miare swoich wielkich poprzednikéw z XVI wieku. Jezeli czerpali z do-
Swiadczenia i praktyki gmin protestanckich w Ameryce, to dotyczyto to raczej zmian
w zasadach funkcjonowania i ustroju Ko$ciota, ktéry miat by¢ bardziej wolny i bar-
dziej demokratyczny. Swoje teologiczne poszukiwania ograniczyli do przyswojenia
dos¢ ogdlnikowych liberalno-modernistycznych haset, ktére wydawaty sie im lepiej
pasujace do ,nowych czaséw” i wizji cztowieka wyzwolonego z pet ,rzymskiego ko-
Scielnictwa”. Cztowieka, ktérego zdecydowanie bardziej interesuje zycie doczesne
niz wieczne, i ktéremu w dazeniu do osiggniecia szcze$cia i harmonii na ziemi stu-
zy nauka moralna chrzescijanstwa. W tym wzgledzie PNKK bliski byt koncepcjom
amerykanskich ruchdw chrzescijanskich o protestanckich korzeniach, zaangazowa-
nych w dziatania na rzecz przebudowy moralnej amerykanskiego spoteczenstwa.
Przyktadem moze by¢ tzw. Spoteczne Credo Kosciotéw, deklaracja wydana w roku
1908 przez skupiajgcg ponad trzydziesci protestanckich Kosciotéw w Ameryce,
Federalng Rade Kosciotéw (Domagata 1996: 168).

PNKK nie rozwinat takze jakiej$ szczegolnej teologii narodu, ograniczajac sie
do wprowadzenia jezyka polskiego do liturgii i dbajac o pogtebienie wiezi Kosciota
ze wspoélnota narodowa poprzez przyswojenie romantyczno-mesjanskiej sym-
boliki. To oznaczato polityzacje religii i jej wprzegniecia w realizacje narodowych
celéw w przeciwienistwie do uniwersalistycznej i eschatologicznej misji KoSciota
rzymskokatolickiego. Zreszta teologiczne i $wiatopogladowe rozterki ks. Hodura
jako organizatora i przez dtugie lata Pierwszego Biskupa PNKK zmieniaty sie w za-
leznosci od sytuacji. Na poczatku, gdy stawat na czele zbuntowanych parafii, jego
cele byly bardzo ograniczone i nie wykraczaty poza postulaty zmian w zasadach
funkcjonowania etnicznie polskich parafii w Ameryce. Nie przypuszczat wéwczas,
iz zorganizuje wiasny Ko$cidt i stanie przed wyzwaniem okreslenia jego religijnej
misji i tozsamosci. Przed wiekami przed podobnym wyzwaniami reformy Kosciota
rzymskokatolickiego staneta szlachta polska, lecz ostatecznie je odrzucita. W owym
czasie reformacyjne dysputy, dotyczace np. KoSciota narodowego, nie miaty szans
dotrze¢ do polskich chtopéw i w rezultacie - jak podkresla Wijaczka - pozostali oni
przy katolicyzmie, ktérego obrzedowo$¢ znacznie silniej na nich oddziatywata niz
surowe wnetrze protestanckich kosciotéw, i ktérzy wiekszego pojecia o tym czego
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dotyczy toczony w Europie i w Rzeczypospolitej dyskurs religijny mie¢ nie mogli,
z tej chocby prostej przyczyny, iz byli niepiSmienni (Wijaczka 2014: 16-17). Pod
koniec XIX wieku wyzwanie reformy Kosciota staneto takze przed nimi, co nie ozna-
czato, iz ideowym i teologicznym dziedzictwem reformacji zainteresujg sie oni na
powaznie. Polscy emigranci w Ameryce, w wiekszosci chtopskiego pochodzenia,
niezadowoleni ze sposobu funkcjonowania wielokulturowych parafii rzymskoka-
tolickich, reforme rozumieli bardzo prosto. Chcieli KoSciota, w ktérym byliby go-
spodarzami, parafii prowadzonych przez polskich ksiezy i polskich biskupow, gdzie
styszeliby polski jezyk i poznawali polska tradycje. Logika protestu zaprowadzita
ich jednak dalej i otworzyta nowe wymiary schizmy; protest przyjat organizacyj-
ne formy Kos$ciota narodowego, zrywajacego zwiazki z Rzymem, wprowadzajace-
go polski jezyk liturgii i polska tradycje. Wszelkie inne nowinki religijne albo nie
przyjety sie, albo dotyczyty otwarcia na retoryke inspirowang liberalnymi hastami
,wolnej religii” i ,,wolnego Kosciota”.

Wysitki na rzecz zbudowania wyrazniejszej tozsamosci religijnej okazaty sie
nietrwate i nie wytrzymaty proby czasu. Lekarstwem na postepujaca dezintegracje
ideowa scrantonskiego ruchu i fakt, ze PNKK nie tylko nie zapobiegt wynaradawia-
niu sie Polonii amerykanskiej, ale nawet - jak pokazaty badania Barbary Le$ - to
wynaradawianie przy$pieszat (Le§ 1981), miato by¢ zacie$nienie wiezi z KoSciotem
rzymskokatolickim i rozluznienie z Unig Utrechcka. Oceniajac z perspektywy czasu
te tendencje w PNKK, ks. Izydor Sadowski (SDB) podkres$lat: ,W swej zewnetrznej
formie Kosciét narodowy na ogét, jak wida¢, upodabniat sie do Kosciota rzymsko-
katolickiego, ksieza zachowali taki sam strdj i szaty liturgiczne, hierarchia uzywata
tych samych tytutéw: biskup, dziekan proboszcz, wikariusz. Zachowano réwniez
wystrdj Swiatyni, sposoéb sprawowania liturgii i mszy $w., udzielanie sakramentéw
i odprawianie nabozenstw. Chociaz wprowadzono ogoélne rozgrzeszenie, czyli tzw.
spowiedZ powszechng, to jednak spowiedzi indywidualnej nie zniesiono. Tak wiec
jezeli niezorientowany wyznawca Kosciota rzymskokatolickiego przypadkowo zna-
lazt sie w Swigtyni koSciota narodowego, jedynie po uzywanym jezyku sprawowanej
tam liturgii mégt sie zorientowad, zZe nie jest w kosciele swego wyznania” (Sadowski
1985: 186). Po zmianach wprowadzonych przez Sob6r Watykanski Il i ta zewnetrz-
na oznaka odrebnosci przestata mie¢ znaczenie.

Z drugiej strony pogtebiaty sie réznice z Kosciotami starokatolickimi. Pisat
o tym komentujacy te sytuacje na portalu ekumenicznym Kosciol.pl ks. Stanistaw
Petka:, Polski Narodowy Ko$ciot Katolicki w USA cieszy sie bardzo dobrymi relacjami
z Ko$ciotem rzymskokatolickim w USA. Po wielu latach wytezonej pracy teologéw,
historykéw i kanonistéw Watykan postanowil uzna¢ waznos¢ wszystkich sakra-
mentéw udzielanych w tym Kosciele. Trwaja tez prace zmierzajace do peinego zjed-
noczenia z Rzymem. Gdy Koscioty cztonkowskie Unii Starokatolikow w Utrechcie
wydaty zgode na udzielenie $wiecen kaptanskich kobietom w KosSciotach staro-
katolickich w Austrii, Niemczech, Szwajcarii i Holandii, Polski Narodowy Kos$ci6t
Katolicki sprzeciwit sie temu postanowieniu. W konsekwencji Unia skrytykowata
Kos$ciot za zbytni tradycjonalizm, Zle pojety i prowadzony ekumenizm oraz dyskry-
minowanie os6b homoseksualnych” (Petka 2004). W roku 2003, podczas spotka-
nia w ramach Miedzynarodowej Konferencji Biskup6w Starokatolickich w Pradze,
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zaaprobowano decyzje o wykluczeniu PNKK sposrod cztonkéw Unii Utrechckiej
za - jako to okreslono ,zbyt tradycjonalistyczng postawe” w kwestii odmowy udzie-
lania $wiecen kaptanskich kobietom i w kwestii stosunku do homoseksualizmu
i ekumenizmu (Petka 2004).
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Polish National Catholic Church and the Heritage of Reformation

Abstract

The PNCC was founded in 1897 in the United States by Polish immigrants who in their new
established parish became dissatisfied with the policy of Roman Catholic Church in America.
There were no Polish bishops and only few Polish priests, and they would not allow the
Polish language to be taught in parish schools. There were also disputes over who owned
church property, with the Polish parishioners demanding greater control. They tried to
organise polish independent parishes and the leader of this struggle was Fr. Hodur a priest
of St. Stanislaus Cathedral in Scranton. Continued conflict led to an open rupture with the
U.S. Catholic Church in 1897, when Polish immigrants founded an independent Polish Church
headquartered in Scranton. Fr. Hodur was consecrated as a bishop PNCC in 1907 in Utrecht,
Netherlands, by three Old Catholic bishops. The Church considered him to be the founder
and first bishop of the new denomination. Doctrine of PNCC was founded on Holy Scripture,
Tradition and Teaching Four ecumenical Synods of the undivided Church. The question is in
what extent can be treated as a belated Reformation with all the conflicts, struggles and ideas
that marked that phase of Church history taking place in the Polish immigrant communities at
the turn of the 19 and 20™ centuries. This approach is not just about different understanding
of papal primacy and the role of laity in the Church but also content of faith.

Key words: Reformation, Polish Americans, Polish National Catholic Church, Fr. Hodur, schism
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Krakowscy ewangelicy

w spoteczno-kulturowym krajobrazie miasta -
od reformacji do potowy XIX wieku.

Szkic z antropologii historyczne;j

Streszczenie

Reformacja w Krakowie przyniosta ferment intelektualny, ale objeta jedynie czes¢ wyzszych
warstw spotecznych miasta. Zapoczatkowata jednak wazne procesy pluralizowania prze-
strzeni publicznej i tworzenia sie spoteczenstwa obywatelskiego. Zostaty one zahamowane
przez polityke kontrreformacyjna polskich wiadcow i dopiero austriackie reformy jozefin-
skie, a takze ustréj Wolnego Miasta Krakowa umozliwity ponowne erygowanie krakowskie-
go zboru ewangelickiego. Miat on juz jednak zupeinie inny charakter socjologiczny i nie
odgrywat takiej roli jak jego reformacyjny poprzednik. Co wiecej, polska pamie¢ spoteczna
nie zachowuje informacji o tym, ze wielu wybitnych, ale i zwyktych obywateli Krakowa byto
ewangelikami i ewangeliczkami. Jest to wskaznik innego waznego procesu - nacjonalizacji
pamieci spotecznej. Okres reformacji w Krakowie byt chetnie badany przez historykéw, ale
poézniejsze dzieje tamtejszych ewangelikéw nie doczekaty sie réwnie wnikliwych studiéow.
Refleksja antropologiczna, ktorej efektem jest niniejszy artykut, wydobywa nowe aspekty tej
przesztosci i formutuje wnioski teoretyczne.

Stowa kluczowe: Krakéw, reformacja, protestantyzm, pluralizm kulturowy, pamie¢ spotecz-
na, antropologia historyczna

Protestantyzm jedynie za czaséw reformacji stanowit w Krakowie znaczaca site kul-
turowaq i znalazt zwolennikéw w obu waznych warstwach spotecznych: mieszczan-
stwie i szlachcie. Kontrreformacja wygnata zbér ewangelicki z miasta i krakowscy
protestanci gromadzili sie p6zniej na nabozenstwa w okolicznych miejscowosciach.
Pod koniec XVIII wieku zostat zatozony zb6r w Podgoérzu (bedacym wéwczas osob-
na jednostka administracyjng), a w roku 1816 Senat Wolnego Miasta Krakowa prze-
kazat ewangelikom kos$ciét §w. Marcina. Protestanci wrdcili pod Wawel, ale nie od-
zyskali dawnego znaczenia. Stanowili tez juz zupetnie inng zbiorowos$¢'.

Niniejszy artykut jest rezultatem antropologicznego i socjologicznego na-
mystu nad historig prowadzonego w ramach bogatej juz tradycji antropologii hi-
storycznej, ktora postuluje, iz ,zwykli ludzie w procesie historycznym sg w tym

! Bardzo dziekuje za uwagi do tego artykutu dwém anonimowym recenzentom, a tak-

ze Marcusowi Konigowi, teologowi i historykowi zajmujacemu sie dziejami krakowskiej pa-
rafii ewangelickiej.
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samym stopniu podmiotami dziatajgcymi, co ofiarami i milczacymi swiadkami”,
jak ujat to antropolog Eric R. Wolf (2009: XVIII), a historyk Robert Darnton zale-
cat, by odkrywac sposoby, w jakie zwykli ludzie nadawali sens $wiatu (2012: 11)2
Mdj artykut nie ma tak ambitnego zadania, chodzi w nim raczej o naszkicowanie
socjologicznego obrazu zbiorowosci krakowskich ewangelikow w dwéch waznych
momentach dziejowych: w okresie reformacji oraz w pierwszej potowie XIX wieku,
zanalizowanie jego zmiennosci, a takze charakteru kulturowego zjawisk historycz-
nych i proceséw zwigzanych z ruchem reformacyjnym oraz p6Zniejszymi dziejami
krakowskich ewangelikow.

Materiat, ktory prezentuje w tym artykule, staram sie takze zinterpretowac
w kategoriach pamieci spotecznej. Klasyk tej dziedziny badan, Maurice Halbwachs
twierdzil, ze co prawda pamietajg jednostki, ale to, co pamietaja i w jaki sposéb to
czynig, jest ksztattowane spotecznie. To zbiorowosci uzgadniaja tres¢ i forme pa-
mieci. Co wiecej - nie jest ona po prostu przywotaniem przesztosci, lecz przywo-
taniem przesztosci zdeterminowanym przez terazniejszo$¢ zbiorowosci, do ktérej
nalezy podmiot (Halbwachs 1969: 4-5). Wspétcze$ni badacze tej problematyki
rozwazajg m.in. problem zapominania jako waznego mechanizmu (zob.: Kapralski
2010; Nowak 2014). Narracje o krakowskich ewangelikach dostarczaja ciekawego
materiatu ilustrujacego te konstatacje.

Pod wzgledem metodologicznym jest to projekt opierajacy sie na metodach ba-
dan jako$ciowych z ich uwrazliwieniem na indywidualny wymiar zjawisk spotecz-
nych?® (Denzin, Licoln 2009: 36), a szczegdlnie na metodzie jakoSciowego studium
przypadku (Stake 2009) i historycznej analizie dyskursu (Perdkyla 2009). W pew-
nym zakresie stosowatam tez metode iloSciowa, polegajaca na analizie rozktadu
zmiennych.

Omawiajgc socjologiczny obraz krakowskiego protestantyzmu czaséw refor-
macji odwotywatam sie do tekstow zrodtowych i bogatej historiografii tego okresu.
Obraz zboru w pierwszej potowie XIX wieku przedstawitam gtéwnie na podstawie
analizy waznego dokumentu, jakim jest Ksiega rodzin ewangelickich i tekstow wspo-
mnieniowych z tamtego czasu, a takze opracowaniach historycznych. Pozwolito to
nie tylko przedstawi¢ zmiane socjologicznego obrazu spotecznosci krakowskich
ewangelikéw, kulturowej roli, jaka petnili w Zyciu miasta, ale takze krytycznie oce-
ni¢ niektdre historyczne interpretacje i wskazac¢ na ciekawe mechanizmy dyskursu
pamieci spotecznej, ktédre mozna zauwazy¢ na przyktadzie narracji o krakowskich
ewangelikach. Staram sie na tej podstawie wysnu¢ pewne wnioski teoretyczne
przedstawione w konkluzjach.

? Te tradycje antropologii historycznej i historii antropologicznej, ktére dostarczaja
teoretycznej ramy mojemu przedsiewzieciu, reprezentuja, obok cytowanych wyzej, takze:
Clifford Geetrz (2003), Marshal Sahlins (2005), Aron Guriewicz (1997), Natalie Zemon Davies
(1985), Ewa Domanska (2005), Krzysztof Pigtkowski (2011).

3 Staratam sie skupi¢ na konkretnych ludziach, ich imionach i nazwiskach, chciatam,
by wybrzmiaty, gdyz jest to czesto jedyny sSlad istnienia tych postaci. Jednak, by nie obcigzac
tekstu, nazwiska wielu z nich umie$citam w przypisach.
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Ewangelicy czasow reformacji*

Pierwsze informacje o nauce Marcina Lutra dotarty do Krakowa do$¢ wczesnie.
Znajdowata ona zwolennikéw na Akademii Krakowskiej. Tak o tym czasie pisat
Andrzej Frycz Modrzewski:

Wielki wtedy panowal w Kosciele spokdj... I oto nagle w czasie najwiekszej ciszy po-
wstal Luter podajac w watpliwos¢ zasady nauki chrzescijanskiej. Przywozono do nas
ksigzki jego z Niemiec i w samej Akademii publicznie je sprzedawano. Rozczytywato
sie w nich wielu rzadnych nowosci z rados$cia i pochwatami, nasi teologowie tez ich nie
odrzucali (cyt. za: Kowalska 1968: 183).

Jednym z pierwszych aktywnych zwolennikéw luteranizmu byt Jakub z Itzy,
akademik i kaznodzieja w kosciele $w. Szczepana, wokét ktorego skupiato sie két-
ko stronnikéw reform (1528-1534). Wkrotce jednak stanat przed sadem biskupim,
a p6zniej musiat ucieka¢ z Krakowa, pozostawiajac tu jednak grono swoich zwolen-
nikéw. Od roku 1544 sympatycy nowego ruchu spotykali sie u szlachcica humani-
sty Andrzeja Trzecieskiego (Kowalska 1968: 183; Tazbir 1999: 7-8). Jednak krél
Zygmunt Stary byt zdecydowanie przeciwny nowemu ruchowi religijnemu.

Pierwsza ,meczennicy” za wiare zostata mieszczanka, Katarzyna z Zalaszow-
skich Weiglowa, wdowa po rajcy miejskim, skazana za tzw. judaizantyzm, czyli
negowanie Tréjcy Swietej i boskosci Chrystusa (jej ,protestancko$¢” byta zatem
raczej watpliwa). Tak o tym pisat kronikarz zboru ewangelickiego ksiagdz Wojciech
Wegierski:

Roku po Narodzeniu Panskim 1539 niejaka Katarzyna Malcherowa Zaleszowska dlate-
g0, iz o Béstwie Pana Jezusowym w optatku albo sakramencie, wedtug wiary Kosciota
rzymskiego nic nie trzymata i zeby sakrament miat by¢ Bogiem nie wierzyta; z nienawi-
$ci jakoby w zydowskim niedowiarstwie przekonana byta, spotwarzona: za powodem
Piotra Gamrata, biskupa krakowskiego, na rynku Tandety [Matym Rynku] w Krakowie
spalona jest, na ktéra $mier¢ jako na bankiet z wielkim szta weselem (Wegierski 2007:
53; zob. takze Urban 1991: 25-27).

Historyk Janusz Tazbir podkres$lat, Ze cho¢ ten proces miat raczej luzny zwig-
zek z protestantyzmem, to jednak ,poprzez stracenie krakowskiej mieszczki Kosci6t
chciat przypomnie¢ wszystkim jego zwolennikom, Ze nie zamierza patrzec¢ obojetnie
na porzucanie kKatolicyzmu” (Tazbir 1993: 80).

Ruch reformacyjny szerzyt sie gtdbwnie ws$rod bogatego mieszczanstwa i szlach-
ty, ktorej byto w Krakowie - jako stolicy panstwa - sporo. Luteranizm zdobywat
popularno$¢ wsrod lokalnych Niemcéw, a polscy zwolennicy reformacji woleli za-
zwyczaj kalwinizm. Pierwszoplanowa postacig krakowskiego ewangelicyzmu zo-
stat pochodzacy z Norymbergii, Jan Boner, burgrabia zamkowy i kasztelan biecki,
pochodzacy z patrycjuszowskiego rodu mieszczanskiego, odbywajacy podréze do

*  (Czes$¢ artykutu dotyczaca okresu reformacji w Krakowie opartam gtéwnie na kroni-

ce zboru (Wegierski 2007) oraz nastepujacych opracowaniach: Bieniarzéwna, Matecki 1994;
Bieniarzowna 2008; Kowalska 1968, 1991; Hajdukiewicz 1968; Urban 1991. Do konkretnych
pozycji odwotuje sie jedynie w cytatach i bezposrednich odniesieniach.
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gtéwnych osrodkéw reformacji, wielbiciel Kalwina. Innymi waznymi protektorami
nowego ruchu i twércami zboru krakowskiego byli: przybyty z Alzacji Jost Ludwik
Decjusz uzyczajacy na nabozenstwa swej kamienicy przy ulicy sw. Jana i willi na
Woli [obecnie: Justowskiej]; Marcin Chetmski, chorazy krakowski, ktéry réwniez
oferowat w tym celu swdj dom w miescie i dwor w Chetmie (a p6zniej zatozyt tam
jeszcze ewangelicki cmentarz, zwany ,Psig gorka”); Stanistaw Lasocki, fundator
zboru w Patecznicy; Stanistaw Iwan Karninski z Aleksandrowic oraz Mikotaj Rej
z Nagtowic, jak rowniez mieszczanie: Stanistaw Aichler, Daniel Chroberski, Bernard
Wojewodka.

W roku 1556 w Krakowie byto okoto 1000 protestantéw, co przy 20 tys. ogol-
nej liczby mieszkancow daje 5% (zob. Bieniarzéwna 1994: 131). Historyk Wactaw
Urban szacuje ten udzial w najlepszym okresie nawet na 10% (Urban 1964: 168).

W roku 1570 krakowscy ewangelicy zakupili kamienice przy ulicy $w. Jana,
zwang w miescie pogardliwie ,brogiem”. Nazwa ta miata sie wigza¢ z wysokim da-
chem budynku (Hajdukiewicz 1968: 172; Bieniarzéwna 2008: 21). Przypomne, ze
brég to zabudowanie gospodarcze, ktore stuzyto do przechowywania ptodéw rol-
nych. Sktadato sie z ruchomego daszku stomianego i czterech wkopanych w ziemie
stupkéw (Gloger 1985). Dzi$§ mozna by je ttumaczy¢ jako ,szopa”, byto to zatem
okres$lenie raczej pejoratywne.

Cztonkowie zboru

Byt to wsp6lny zb6r luteranéw i kalwinistow. Kim byli jego cztonkowie? Starata
sie na to pytanie odpowiedzie¢ historyk Halina Kowalska. Wedtug jej ustalen na-
lezeli do niego gtéwnie zamozni mieszczanie krakowscy i sporo szlachty. Miatby
o tym $wiadczy¢ przepis z roku 1575 zakazujacy mieszczkom strojenia sie na
nabozenstwa:

Gdyz Bog sie gniewa na zbytnie stroje biatych gtéw i zakazujac tego przez apostoty sw.,
przetoz do zboru, a dopieroz do stotu Panskiego maja przychodzi¢ panie i panny w sta-
tecznym ubierze, nie ktadac nasie ztota, peret, ani wienicow. Nie mniej poganskiej zatoby
w Domu Chrystusowym, nie majg to czyni¢ (cyt. za: Wegierski 2007: 73)°.

Jest w tych przepisach jeszcze jedna interesujaca kwestia pokazujgca stosunki
wewnatrz zboru:

Minister niemiecki ma by¢ chowany dla tych tylko, ktérzy po polsku nie rozumieja,
[...] aby nabozenstwa miewat niemieckim jezykiem albo w szkole, albo na sali gornej:
ale, aby czytaniem psalmy nie $piewaniem odprawowali, takze kazanie modlitwi w ci-
chosci bez przekazy dolnemu polskiemu zborowi (cyt. za: Wegierski 2007: 72).

Dalej jest jeszcze o tym, ze minister niemiecki podlega polskiemu. Wida¢ tutaj
wyraznie, jak polscy ewangelicy starali sie podporzadkowac sobie niemieckich, za-
braniajac im $piewania i gto$nych modlitw.

5 Przy lekturze kroniki ksiedza Wegierskiego roéwniez zwrocitam uwage na ten prze-
pis, ale zastanowito mnie raczej to, iz strofowano jedynie kobiety, cho¢ stréj 6wczesnych
mezczyzn tez bywat bogaty i strojny.
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W zborze krakowskim mieli swoje wazne miejsce drukarze. Maciej Wierzbieta
petnit funkcje oficjalnego drukarza pism ewangelickich, a takze fawnika miejskiego
i seniora zboru. Drukowat tez dzieta Mikotaja Reja z Nagtowic. Istotna role odgry-
wali ksiegarze: Sebastian Pech (pomocnik Jana Laskiego), Michat Krélik (miat sklep
przy ulicy Gotebiej), Zacheusz Kesner (przy sw. Anny). Dzieki nim krakowianie mo-
gli sie zaopatrywac¢ w nowos$ci wydawane na Zachodzie.

Wsréd znamienitych cztonkéw zboru trzeba takze wymienié: Stanistawa Roé-
zanke, lekarza, pelnigcego funkcje seniora zboru; Stanistawa Aichlera, prawnika,
humaniste i poete; Daniela Chroberskiego, ztotnika (podpisat konfederacje sando-
mierska, mieszkat u niego Faust Socyn); a takze Zygmunta, Stanistawa i Augusta
Gutteteréw (Zygmunt nabyt Brdég i podpisat konfederacje sandomierska); Piotra
i Andrzeja Fogelwederdw; Jurka Wegrzyna i niejakiego Foltyna, ztotnikow (wiek-
szo$¢ z nich byta takze rajcami, zob. Kasprzyk 2010); oraz wiele innych nazwisk,
ktore pojawiajg sie na listach sktadkodawcow. Ale byli cztonkami zboru takze cze-
ladnicy (np. szewcy) i ubodzy mieszczanie (Kowalska 1968: 195).

Waznymi zborownikami byli przedstawiciele szlachty: Marcin Zborowski, kasz-
telan krakowski; Stanistaw Myszkowski, wojewoda krakowski; Jakub Myszkowski,
burgrabia krakowski; Stanistaw Ptaza, starosta ojcowski. W swoich wtosciach za-
ktadali zbory i szkoty, tozyli tez na zbér krakowski. Przy tym ostatnim powstata tez
niemiecka szkota, a pdZniej gimnazjum prowadzone przez wybitnego nauczyciela
Krzysztofa Trecego, starajacego sie przekaza¢ uczniom oprécz wiedzy teologicz-
nej, takze literacka i ksztatci¢ charaktery. Nie wiadomo, czy wprowadzono w niej
jezyk polski. Ministrem zboru krakowskiego zostat Grzegorz Pawet z Brzezin, ,ple-
bejusz z pochodzenia, wyksztatcony, ruchliwy, wrazliwy na wszystkie nowe mysli”
(Kowalska 1968: 199), ktéry z czasem przeszed? na arianizm.

Kowalska, wymieniajgc przedstawicieli tych réznych kategorii spotecznych,
wzmiankuje tylko jedng kobiete: ,panig Szymonowa puszkarke” [czyli wytworczy-
nie broni] (Kowalska 1968: 196). W dokumentach cytowanych przez Wegierskiego
jestich jednak wiecej®. Kobiety pojawiajg sie w dokumentach zborowych jako dona-
torki i cztonkinie uiszczajace sktadki. Byty obecne w zyciu religijnym, a w budynku
zboru mialy swoje miejsce (z lewej strony), co wida¢ na ,Planie zboru krakowskie-
go” zamieszczonym w artykule Kowalskiej, ale w narracji autorki (i innych badaczy)
kobiety znikajg, bo nie zajmowaty waznych pozycji spotecznych. Z opracowan hi-
storycznych mozna zatem odnie$¢ wrazenie, ze krakowski protestantyzm dotyczyt
jedynie mezczyzn’.

6 Wegierski wymienia: ,P. Justowa, wielkorzadczyna krakowska”; ,Anna Pilecka, kasz-
telanka chetmska”; ,P. Bonarowa, kasztelanka sadecka”; ,Szczesna, burmistrzowa”; inne sa
wymienione tylko z nazwiska: p. Chetmska, p. Bethmanowa, p. Szpinkowa, Stanistawowa Gut-
tetorowa, p. Cerasinowa, Stanistawowa Gelbenowa, p. Urlemusowa i Hieronimowa Berowa,
p. Justowa Diczowa. W innych dokumentach pojawiajg sie jeszcze: Prosperowa i Grodowska,
wdowy; p. Myszkowska, wojewodzina krakowska, wdowa; p. Dudyczowa; p. Frykaszowa;
p. Zborzynska, wdowa (Wegierski 2007: 62-63, 74-76; w przypisach Mariusz Pawelec podaje
krotkie notki na temat wielu z nich).

7 Jest to oczywiscie bolgczka tradycyjnej historiografii, nie tylko tej badajacej dzieje
protestantyzmu, zob. Batzewska, Korczynska-Partyka, Wodkowska 2015.
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Historyk Zdzistaw Noga badat wptyw reformacji na krakowska rade miejska.
Wedtug niego trudno okresli¢ poczatkowy zasieg wptywu nowych nurtow religij-
nych, gdyz rajcy czesto nie glosili otwarcie, ze im sprzyjaja, bo narazali sie wtedy
na oskarzenia o heretyckie nowinkarstwo, a nie mieli takiej wolno$ci wyznania jak
szlachta. Dopiero od roku 1551 nie musieli ukrywa¢ swojego wyznania. W drugiej
potowie XVI wieku grono réznowiercze w radzie miejskiej byto spore i obejmowato
od kilkunastu do 40% rajcoéw, a w radzie urzedujacej (czyli zajmujacej sie biezacym
administrowaniem) ten udziat doszedt w roku 1574 do 70%. Noga podkre$la, ze
udziat protestantéw w radzie miejskiej byt nieproporcjonalnie wyzszy od ich udzia-
tu w ogoéle mieszkancéw miasta. Mimo tych wptywoéw rada nie byta w stanie zapo-
biec pogromom ewangelikdw. P6zniej, gdy udziat protestantéw w radzie zmalal, nie
mogta sie sprzeciwi¢ zburzeniu Brogu (Noga 2003: 180-192).

Poczatkowo zaréwno szlachta ewangelicka, jak i zréznicowane pod wzgledem
bogactwa mieszczanstwo tworzyli jeden zbor, z czasem (1560-1565) dokonat sie
jego podzial. Szlachta i bogaty patrycjat pozostali przy kalwinizmie, a w$réd mniej
zamoznych mieszczan wptyw zdobywali arianie ze swym radykalnym progra-
mem spotecznym (mieli takze szlacheckich protektoréw: Hieronima Filipowskiego
i Stanistawa Cikowskiego) (Kowalska 1968).

Przesladowania

Krakowscy protestanci od samego poczatku spotykali sie w swoim mieScie
z przejawami nietolerancji. Ksiadz Wegierski relacjonuje liczne przes$ladowa-
nia, poczynajac od spalenia na stosie Katarzyny Weiglowej; osadzaniu na zamku
w Lipowcu, gdzie byto biskupie wiezienie, nieprawomyslnych akademikéw; az po
kilkakrotne burzenie Brogu, ,ogrodu pogrzebowego”, bezczeszczenie zwtok zmar-
tych ewangelikéw i inne akty przemocy.

Pierwszy atak na budynek zboru miat miejsce w roku 1574, w czasie bezkrole-
wia po $mierci Zygmunta Augusta:

W takowym Rzeczypospolitej zamieszaniu pogode upatrzywszy, wyuzdane na wszystko
zte studentéw i do nich sie wielkim ttumem przywiezujacych hultajéw swawolenstwo
za poduszczeniem ksiezy, rozruch i wielki tumult w Krakowie miescie uczyniwszy takim
impetem i zarliwoscia na zbdr uderzyto, ze poczawszy w niedziele o dwunasty godzinie,
w nocy i we dnie az do wtorku, na zbér szturmowali, tamiac naczyniem mularskim drzwi
zelazne, w kraty z muru wielka mocg dobywajac (Wegierski 2007: 70).

Whnetrze zniszczono, a liczne depozyty zrabowano. Rajcy miejscy nie reagowali.
Po skardze napadnietych ewangelikow do wojewody $cieto pieciu ,mularczykéw
i ciesielczykéw” uczestniczacych w pogromie.

Drugi atak na Brog miat miejsce 13 lat p6Zniej w czasie interregnum po $mier-
ci kréla Stefana Batorego, w ,dzien Bozego Wstapienia”, gdy szlachta byta pod
Proszowicami. ,Hultajstwo tez w ten czas [...] i swawolni zacy z r6znych szkét wy-
sforowali sie, do ktorych przymieszali sie [...] draznicy, sliotarze, stodownicy albo
piwowarowie, §lésarze i rézny mottoch gminu pospolitego” zaopatrzeni w rusznice
iinng bron zaatakowali zbér. Co znalezli, wynosili na ulice i palili w ogromnym ogniu,
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ktory dla miasta byt wielkim ,niebezpieczenstwem” (Wegierski 2007: 89-90). Nikt
z mieszczan nie rozganiat tumultu, ani nie gasit ognia. P6zZniej z inicjatywy ewange-
lickiej szlachty odbyt sie proces, trwajacy dwa lata, ale nikt nie zostat ukarany.

Trzecie ,walne zburzenie zboru krakowskiego” miato miejsce w roku 1591 w przytom-
no$ci samego krola, $p. Zygmunta trzeciego; gdzie podobnymze sposobem jako i przed-
tym, studenci swawolni i hultajstwo na zbdr napadszy, nie tylko wszystko wytupili i wy-
brali, ale oraz ogniem cale zniesli, tak ze same tylko mury zostatly, na ktéry ogien, jako
twierdzili niektérzy, sam krdl JM zapatrowac sie miat (Wegierski 2007: 93).

Krakowscy ewangelicy widzac, ze ,,u zwierzchno$ci zadnej nie moga dojs¢ spra-
wiedliwos$ci” zdecydowali sie przenie$¢ zbor poza miasto.

Janusz Tazbir policzyt ofiary zajs¢ na tle wyznaniowym w Krakowie do potowy
XVII wieku: byto ich po stronie luteransko-kalwinskiej 10-12, a po stronie katolic-
kiej tyle samo (w tej liczbie takze zgtadzeni wskutek wyroku sadowego) (Tazbir
1999: 66). Historyk przywotuje te liczby (Tazbir 2004: 98), by pokaza¢, ze w Polsce
w konfliktach miedzywyznaniowych byty ofiary, ale w do$¢ ograniczonej liczbie®.
Tazbir zwraca ponadto uwage na fakt, iz réznice spoteczne naktadaty sie na konflik-
ty wyznaniowe, bowiem zwolennicy reformacji wystepowali czesto wsréd patrycja-
tu, za$ pospdlstwo i plebs byto gtéwnie katolickie. Pogromy religijne koniczyty sie
zazwyczaj pladrowaniem réznowierczych sklepéw, a ,protestanci powiadali z prze-
kasem, iz studenci szkét katolickich szukaja ‘herezji’ w ich skrzyniach i kramach”
(Tazbir 1993: 249).

Mozna jednak te zaj$cia interpretowac inaczej. Badacz owych ,zaburzen wyzna-
niowych w Krakowie”, Roman Zelewski, podkre$la, Ze miaty one tylko i wytacznie
charakter religijny (Zelewski 1991: 264). Natalie Zemon Davies analizowata podob-
ne wydarzenia we Francji w analogicznym okresie. W artykule Rytuaty przemocy de-
finiuje je jako tumulty religijne, czyli ,,wszelkie gwattowne dziatania podjete przy po-
mocy stéw lub broni przeciwko okreslonym celom religijnym przez ludzi, ktérzy nie
dziataja w sposob urzedowy czy formalny w imieniu wtadz politycznych lub kosciel-
nych” (Davies 1985: 34). Dotyczyty zaréwno katolikdw, jak i protestantow. Wedtug
niej celem tych akcji byta obrona prawdziwej doktryny i odrzucenie fatszywej, a takze
obawa przed ,skazeniem”, czemu miata zaradzi¢ profanacja, czyli ponowne umiesz-
czenie sakralnych dla przeciwnikéw rzeczy w sferze profanum. Jako trzeci aspekt
Davies wymienia wymiar polityczny: gdy magistrat nie broni ,prawdziwej wiary”,
wyreczy¢ jg moze ttum. Towarzyszace tym aktom rabunki nie powinny, wedtug ba-
daczki, zastania¢ ich gtéwnej istoty: religijnej. Na pytanie: ,jak to sie dzieje, ze ludzie
mys$la, iz postepuja legalnie przypisujac sobie role ksiedza, pastora, czy urzednika?”,
odpowiada, iz wierzyli, Ze ich czyny sa legalne, a Zrdodet legitymizacji i zachety do-
starczaty kazania o herezji gtoszone przez kler, a takze obowigzek - w pewnych sytu-
acjach - przejecia w swoje rece wymierzania sprawiedliwosci (np. poscigu $wiadka
za mordercg czy ztodziejem), czy petnienia ré6l duchownych (np. ochrzczenie dziecka,
gdy jego zycie byto w niebezpieczenstwie) (Davies 1985: 48).

8 Dziwi jednak zestawienie liczby ofiar napadnietej mniejszosci wyznaniowej ze stra-

tami napastnikéw (w starciach lub wyrokach) sugerujace wyréwnanie rachunkow.
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Przyktady krakowskich tumultéw dajg sie zinterpretowac¢ w tych kategoriach.
Dochodzito do nich w czasie bezkroélewia, byty wywotane ,poduszczeniami ksiezy”,
brato w nim udziat pospélstwo, a protestantami byli gtéwnie reprezentanci wyz-
szych warstw. Niszczenie i palenie wszystkiego, co znaleziono wewnatrz ,brogu”,
mozna interpretowac jako profanacje i puryfikacje.

Autorzy opracowan historycznych dotyczacych okresu reformacji upatruja
upadku protestantyzmu w Krakowie gtéwnie w dziataniach miejscowej kapituty
Kos$ciota katolickiego, a takze uniwersytetu, ktére prowadzity do wystapien prze-
ciwko innowiercom. Historyk Dawid Machaj ttumaczy sytuacje wyznaniowa na
uniwersytecie, ktéry tylko na krétko zainteresowat sie reformacja, obrong przez
wielu akademikow i studentéw swych korporacyjnych intereséw zwiazanych z ka-
tolicyzmem (prebendy, dziesiecina), i wigzaniem swych karier ze stanem duchow-
nym. ,Wybor ortodoksji katolickiej przez profesoréw i studentéw mogt wynikac
z pragmatycznego spojrzenia, dostrzegajacego w rozwoju reformacji zagrozenie,
a w zwyciestwie katolicyzmu droge do poprawienia sytuacji materialnej” (Machaj
2015: 131; zob. takze Urban 1964; Barycz 1935).

Teolog i historyk Marcus Konig upatruje przyczyn upadku protestantyzmu
w Krakowie nie tylko w dziataniach kontrreformacyjnych, czyli przede wszystkim
zniszczeniu zboru, przesladowaniach protestantéw i dewastacji ich doméw, skutku-
jacych emigracja ewangelikéw z Krakowa lub konwersjami na katolicyzm, ale poda-
je takze inne przyczyny: przede wszystkim zarazy, ktore dziesigtkowaty mieszkan-
céw miasta, w tym takze protestantéw, oraz potop szwedzki (Kénig 2017).

Zbor na wychodistwie

Krakowscy ewangelicy przeniesli swéj zbor do Aleksandrowic, majatku Stani-
stawa Iwana Karninskiego. Ministrem byt nadal Jakub Wolff, kaznodzieja niemiec-
ki i polski, a po nim funkcje te petnit Michat Eisenmenger. W swojej kronice ksigdz
Wegierski relacjonuje sprawe krakowska na synodzie wtoszczowskim w roku 1609,
wskutek ,pogwarek” miedzy ,starszemi obojga narodu”, spowodowanymi skurcze-
niem sie polskiej czesci i checig niemieckiej przejecia swoich funduszy. Synod naka-
zat im korzystanie jednak ze wspolnej ,skrzynki” (Wegierski 2007: 99-100).

Oddalenie od miasta nie gwarantowato jednak bezpieczenstwa i doszto do kolej-
nego pogromu. Zbor zostatl przeniesiony pod patronat Stanistawa Wielowieyskiego
do wsi Wielkanoc (gdzie takze zatozono cmentarz), a nabozenstwa odbywaty sie
réwniez w blizszych miastu Lucjanowicach (obecnie Luczanowicach) w starym la-
musie dworu Stanistawa Zeleniskiego. W 1636 zbor liczyt 299 os6b. Pewien udziat
mieli w nim przedstawiciele kalwinskiej szlachty, ale dominowali mieszczanie, nie
tylko niemieccy, ale takze szkoccy (ktorzy schronili sie w Krakowie przed przesla-
dowaniami we wiasnym kraju) oraz Francuzi. Niewielu byto polskich mieszczan
ewangelikdw; Janina Bieniarzowna wymienia jedynie: Lyszkowicéw (Wincentego,
lekarza; Jana, kusnierza, i kolejnego Wincentego, kupca i posta); Mateusza Krdlika,
kupca (wybudowatl drewniany dom dla zborownikdéw przyjezdzajacych na nabo-
zenstwa do Wielkanocy); ztotnikéw: Bartosza Groickiego, Samuela Piaskowskiego
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i Lukasza Rzeczynskiego. Oprécz kalwinistow cztonkami zboru byli takze luteranscy
mieszczanie pochodzenia niemieckiego.

W miescie krakowscy ewangelicy ulokowali sie gtéwnie przy ulicy Grodzkiej
i Brackiej. Ksigdz Wegierski relacjonuje liczne przypadki napadéw na domy i sklepy
protestantéw, atakow na cmentarze i pogrzeby, profanowanie zwtok. Wystapienia
przeciw ,heretykom” staly sie elementem lokalnego folkloru. Janina Bieniarzéwna
tak o tym pisata:

Tradycyjnym okresem rozruchéw, wywotywanych zazwyczaj przez studentéw, byt czas
wielkanocny, a zwtaszcza $wieto Wniebowstapienia Panskiego. Protestanci byli juz wte-
dy przygotowani na najgorsze i opuszczali dla bezpieczenistwa miasto, udajac sie do Lu-
czanowic lub Wielkiejnocy (Bieniarzéwna 2008: 44).

0d roku 1624 ewangelicy nie mogli by¢ przyjmowani do prawa miejskiego, ale
dziesiec lat pozniej krol Wiadystaw IV zniést te uchwate. Ograniczenia jednak ciaggle
istnialy. Za jednym z imigrantéw, Henrykiem Klugiem, ktéremu z powodu wyzna-
nia odmawiano obywatelstwa, ujat sie nawet krol Sobieski (w roku 1677). Krélowi
chodzito o dopuszczenie do prawa miejskiego protestantéw, co byto inspirowane
o6wczesng mys$la merkantylistyczng i troska o wzrost zaludnienia miasta po zarazie.
Jednak to liberalne zalecenie krélewskie zostato podwazone przez biskupa krakow-
skiego Jana Matachowskiego, ktory zakazywat przyjmowania ,heretykéw” w poczet
obywateli pod karg klatwy, a tych, ktorzy juz takie prawo dostali, obligowat, by
w ciggu roku ,odwotali swoje btedy”, bo , Lepiej zZeby to miasto, ktére zawsze gniaz-
dem poboznosci i chwaty Boskiej byto, pustynig zostato, anizeli hac peste [ta plaga]
miato zeszpeci¢ sie” (cyt. za: Bieniarzowna, Matecki 1994: 429). Pdzniej (w 1686
roku) krdl préobowat jeszcze spowodowac, by réznowiercy nie musieli obowigzko-
wo uczestniczy¢ w katolickich procesjach, ale w koncu wycofat swoje pismo, wiec
najpewniej dalej musieli to robic.

0 owym Henryku Klugu, ktéry zapoczatkowat znany réd krakowskich kupcéw,
pisat Jézef Wawel-Louis, prawnik i zatozyciel Towarzystwa Mito$nikéw Historii
i Zabytkéw Krakowa:

ur. 1654 r. w Breitenbrun w Saksonii, z ojca Andrzeja, le$niczego kurfiirsta saskiego. Ten
Henryk K[lug] w 13 roku zycia rozpoczat praktyke handlowg w Krakowie, a pojawszy za
zone coérke pryncypata Tomasza Krobla, otworzyt w r. 1678 w Rynku Gt., wspdlnie z Ja-
kubem Bruckem, handel towaréw jedwabnych i dorobit sie na nim znacznego majatku
(Wawel Louis 1977: 103-104).

Pod rzadami austriackimi w latach 80. XVIII wieku powstat zb6r w Podgorzu,
na co pozwalaly uprawnienia przyznane przez cesarza J6zefa Il w Patencie toleran-
cyjnym odpowiadajgce potrzebom ewangelickich kolonistow i osiedlencow, ktorzy
przybyli do Krakowa i okolic. Z daréw krakowskich ewangelikéw i zaliczki domu
towarowego Klugéw wybudowano drewniany dom modlitwy. Duszpasterze czesto
sie zmieniali, bo sytuacja finansowa tego zboru byta trudna, gdyz musiat sie utrzy-
mywac ze sktadek zborownikéw, ktérych byto niewielu (Kénig 2017; Wunsz 2008).
Marcus K6nig zwraca uwage na fakt, ze zbér podgoérski miat juz wyraznie luteranski
charakter.
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Na poczatku XIX wieku ewangelikdw w Krakowie byto niewielu. Carl Altmann
w dodatku do kroniki Wegierskiego podaje konkretne liczby:

W Krakowie jest 243 ewangelikow, w Podgérzu 92, w Krzeszowicach 33 (ubodzy su-
kiennicy), w Wieliczce 6, w Lednicy 58, w Myslenicach 10, w Niepotomicach 4, jeszcze
w 5-ciu innych miejscowosciach 28 ewangelikéw, razem 474. Do nich nalezy zaliczy¢
tymczasowo tutaj przebywajacych mniej wiecej 25 Stowakéw w miescie, okoto 30 gor-
nikow, ktdrzy przybyli z Wielkiego Ksiestwa Warszawskiego i z Saksonii do Swoszowic
na roboty w tamtejszych kopalniach siarki (Wegierski 2007: 200).

Tych ponad dwustu krakowskich ewangelikéw stanowito wtedy zaled-
wie 1% ogdétu mieszkancéw i trudno co$ konkretnego powiedzie¢ o ich obrazie
socjologicznym.

Ewangelicy w pierwszej potowie XIX wieku

Decyzja Senatu Rzadzacego Wolnego, Niepodlegtego i Scisle Neutralnego Miasta
Krakowa i Jego Okregu z dnia 27 lipca 1816 roku krakowskim ewangelikom daro-
wano nieuzytkowany katolicki kosSciét Sw. Marcina i budynki poklasztorne. Mieli
zagwarantowang przez Konstytucje swobode wyznaniowg, mogli sami wybierac
proboszcza i nauczyciela, a wtadze miejskie ich tylko zatwierdzaty. Duzym wspar-
ciem finansowym byty fundusze wyptacone przez magistrat torunski jako procent
od pozyczki udzielonej mu przez zbér w 1636 roku (Kubisz 2008: 58-59).

Stanowisko proboszcza objat mtody duchowny kalwinski Ludwik Fryderyk
Teichmann (1789-1839), ze Szczepanowic pod Tarnowem, pochodzacy z rodziny
pastorskiej, po studiach w Berlinie i Wroctawiu. Nie miat tatwego zadania:

0 tym, jak napiete byty stosunki miedzywyznaniowe w Krakowie w owym czasie, Swiad-
czy fakt, ze przy okazji poSwiecenia kosciota miejska gwardia musiata chroni¢ uczestni-
kéw uroczystosci przed sfanatyzowanym ttumem. Swoim taktem, ale takze stanowczo-
$cig ks. Teichmann doprowadzit z czasem do uspokojenia nastrojéw (Bem 2015: 174).

Szczesny Wachholz, badacz Rzeczypospolitej Krakowskiej, opisuje inny prze-
jaw sprzeciwu, z jakim spotkata sie decyzja Senatu. Prepozyt Kolegiaty Wszystkich
Swietych i profesor filozofii, ks. Feliks Jaronski zapoczatkowat ,dtuga i obfitujaca
w ostre epizody sprawe”, ,nie tylko zazadat od Senatu wyjasnieni co do odstapie-
nia ewangelikom katolickiego ko$ciota, ale zaczat ponadto wygtasza¢ kazania «mo-
gace zamieszac¢ spokojnos¢ publiczna», gdyz cechowata je wroga postawa wobec
dysydentow” (Wachholz 1957: 361). Interpelowatl tez do Komisji Organizacyjnej
i Rektora U]J.

Opisana akcja ks. Jaroniskiego - pisze dalej Wachholz - zakonczyta sie jego przegrana.
Konsystorz na skutek interwencji Komisji Organizacyjnej zakazal mu wygtaszania ka-
zan. Uniwersytet za$ z polecenia Komisji przeprowadzit dochodzenia w sprawie zacho-
wania sie ks. Jaronskiego jako profesora. Zarzucano mu bowiem naduzywanie alkoholu
i odbywanie wyktadow w stanie nietrzezwym (Wachholz 1957: 361).

Usunieto go z katedry, a p6zniej, poniewaz nie poniechat kazan podburzajacych
przeciwko ewangelikom, konsystorz polecit mu opusci¢ Krakéw. Ten ,sfanatyzowany
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ttum” i ks. prof. Jaronski zdaja sie $wiadczy¢ o tym, ze krakowianie nie przywitali po-
nownego erygowania zboru ewangelickiego entuzjastycznie.

W roku 1842 u ksiegarza Daniela Friedleina pracowat mtody Andrzej Cinciata
ze Slaska (pdzniejszy notariusz w Cieszynie i dziatacz narodowy), ktéry tak opisy-
wat krakowskie zycie religijne za czaséw nastepnego proboszcza:

W niedziele byto troche wiecej czasu wolnego, tak Ze cztowiek mogt i$¢ do kosciota.
Friedlein byt takze ewangelikiem, ale do koSciota rzadko uczeszczat. Ks. Otremba, pro-
boszcz krakowskiego zboru ewangelickiego, miewat przed potudniem kazania niemiec-
kie, a co druga niedziele po potudniu kazania polskie, na ktére po najwiekszej czesci
stugi uczeszczaty. Nie byt to kaznodzieja pierwszorzedny, jakiego by trzeba byto na
tak waznem stanowisku, jako jest Krakéw, i nudzit okropnie, jezeli juz nie innem, to
wieczng monotonnoscia gtosu. Drugim kaznodzieja byt misjonarz Hof, ktéry, jakby stale
w Krakowie byt zamieszkaty, ten tylko po niemiecku kazat, i on nie nalezat do Swietnych
moéwcow. Jaka to ogromna réznica miedzy krakowskimi a cieszynskimi kaznodziejami,
Zlikiem i Ktapsia; czesto myslatem, takich by to trzeba, toby troche lud rozruszali. Pod-
czas ostatniej piesni przed kazaniem chodzit koscielny z mieszkiem, wysoki, chudy, jak
glodny rok (Cinciata 1931: 25).

Te obserwacje Cinciaty wskazujg na wyrazne rozwarstwienie zboru. Wiekszos¢
stanowili parafianie niemieccy, a mniejszos¢ polscy, w dodatku ci drudzy wywodzili
sie gtéwnie z plebsu.

Co mozna powiedzie¢ o 6wczesnej spotecznosci krakowskich ewangelikéw?
Jaki byt jej obraz socjologiczny? Postaram sie go naszkicowa¢ na podstawie cieka-
wego dokumentu przechowywanego w zbiorach archiwum Parafii Ewangelickiej
w Krakowie, jednego z nielicznych, ktory przetrwat Il wojne $wiatowa. Jest to
,Ksiega rodzin Ewangelickiego Zboru wyzn[an] a[ugsburskiego] i h[elweckiego]
w Krakowie zatozona w sierpniu 1918 przez ks. Karola Michejde, pastora. [...] Obej-
muje rodziny stale lub dtuzszy czas w Krakowie mieszkajace, poczawszy od czasu
zatozenia i wstecz”. Autor najwyrazniej spisat to na podstawie ksiag metrykalnych
i do nich dat odno$niki w poszczegoélnych wpisach. Nie jest to zatem spis parafian,
ale zbior rodzin, ktére wykonywaty jakas czynnos$¢ koscielng: chrzcity dziecko, bra-
ty $lub lub zamawiaty pogrzeb®.

Jest to bardzo bogaty material dotyczacy ewangelickich rodzin, ktére prze-
winety sie przez krakowski zbér przez 150 lat jego istnienia. Przedstawiam tutaj

,Ksiega rodzin” zawiera 300 kart, na ktérych zapisano od jednej do czasami nawet
czterech rodzin. Znajduja sie tu nastepujace informacje: imie i nazwisko ojca rodziny i jego
zawod oraz miejsce zamieszkania (jesli poza Krakowem), data i miejsce jego urodzenia, imie
i zaw6d ojca, imie i nazwisko panienskie matki, wyznanie (ewentualnie jego zmiana). Nastep-
nie: data $lubu oraz takie same dane dotyczace zony (oprocz jej zawodu). I wreszcie: imiona
dzieci, daty ich urodzenia. Czesto pdzniej dopisywano daty ich konfirmacji, sSlubéw, $§mierci;
dodawano nazwisko wspétmatzonkow i ich wyznanie czy informacje o wystapieniu z Ko$cio-
ta. Nie zawsze s3 podane wszystkie te dane, najwyrazniej zalezato to od jako$ci materiatu
wyjsciowego. W ,Ksiedze rodzin” mozna znalez¢ informacje o czynnosciach dokonywanych
nawet przed rokiem 1816. Te wcze$niejsze musiaty pochodzi¢ ze zboru podgérskiego. Ksiega
byta aktualizowana w okresie miedzywojennym i po Il wojnie Swiatowej, ale nie czyniono juz
tego systematycznie.
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wyniki analizy tego dokumentu. Mozna z niego wysunga¢ wnioski co do kilku waz-
nych kwestii: warstwy spotecznej, do ktérej nalezaty te rodziny; miejsca pocho-
dzenia jej cztonkéw; homogenicznosci i zréznicowania wyznaniowego matzenstw;
a takze licznych konwersji rodzin zydowskich. Bardzo trudno natomiast okresli¢
narodowos¢ poszczeg6lnych krakowskich ewangelikow, bo cho¢ zdecydowana ich
wiekszo$¢ nosita niemiecko brzmigce nazwiska, to nie musiato to zawsze oznacza¢
niemieckiej tozsamosci, szczeg6lnie po dtuzszym pobycie w Krakowie. O spolonizo-
waniu mogtoby $wiadczy¢ nadawanie polskich imion dzieciom, ale fakt pojawiania
sie takich imion w zapisach ,Ksiegi rodzin” nie musi by¢ jednak wskaznikiem pol-
skiej identyfikacji narodowej, gdyz jej redaktor, ksiadz Michejda, zazwyczaj wpisy-
wat imiona swoich zborownikéw w ich polskim brzmieniu.

W calym materiale wyréznitam dwie czesci: najwczes$niejsze wpisy, czyli te,
dotyczace czynnosci koscielnych dokonanych w pierwszej potowie XIX wieku, i p6z-
niejsze - pochodzace z drugiej potowy XIX wieku, az do czasu sporzadzania ,Ksiegi
rodzin” w roku 1918. Na potrzeby tego artykutu poddatam analizie rodziny wpi-
sane w tym pierwszym okresie, stanowi on bowiem wyrézniajacy sie czas w zyciu
ewangelikdw i catego Krakowa. Zapisy te nie sg zbyt szczegdétowe, czesto nie ma
danych o pochodzeniu obojga matzonkéw czy odmiennym wyznaniu Zony lub meza.
W niektérych przypadkach udato mi sie je uzupei¢ informacjami pochodzacymi
z innych Zrédet: kroniki zboru, tekstéw wspomnieniowych, opracowan historycz-
nych i publicystycznych.

Charakterystyka socjologiczna zboru

W omawianym okresie wpisanych do ,Ksiegi rodzin” byto 99 familii. Zdecy-
dowana wiekszo$¢ wyznania augsburskiego, czyli luteranskiego (86 rodzin),
a mniejszos$¢ - helweckiego, czyli kalwinskiego (13 rodzin). Pod wzgledem socjolo-
gicznym rodziny ewangelickie mozna podzieli¢ na kilka kategorii odpowiadajacych
owczesnej strukturze spotecznej. Najliczniejsze sg rodziny rzemieslnikéw; najwie-
cej, bo jedenastu byto cukiernikow, wszyscy wyznania helweckiego!®, siedmiu su-
kiennikow?, trzech rzeznikéw?'?, dwdch kamieniarzy'?, dwoch aptekarzy'* oraz po
jednym przedstawicielu innych rzemiost'>. W sumie byto ich 42. Z informacji o nie-
ktérych, przytoczonych dalej, mozna wnosi¢, Ze byli wéréd nich bogaci wtasciciele
warsztatow, ale z pewnoscia nie dotyczyto to wszystkich.

1 Lardi, dwéch Mauriziéw, Redolfi, Sutter, Tassio, dwéch Vassalich i trzech Wielandow.

11 Gebhard, dwoch Grafféw, Hausler, Sanfleben, Schorsch, Wagner.

12 Trzech Fischerow.

13 Dwéch Schuhéw.

* Generisch i Mohr.

5 Introligator i ksiegarz (Friedlein), malarz (Lindquist), rusznikarz (Lange), stolarz
(Dansel), ceglarz (Pietsch), zegarmistrz (Groppler), instrumentarz (Miiller), garbarz (Miil-
ler), szklarz (Grohmeier), mosieznik (Oertel), siodlarz (Reyhle), stelmach (Meissner), piekarz
(Schmidt), gwozdziarz (John), wytwoérca instrumentéw przy uniwersytecie (Schneider). W in-
nych zrédtach jeszcze: Karol August Modes, jubiler i lutnik, Christian Haussler (1802-1867).
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W drugiej kategorii, grupujacej przedstawicieli burzuazji: kupcéw byto dzie-
wieciu'®, a poza tym: witasciciele browaru'’, fabryki'é, restaurator’®. Razem katego-
ria ta liczyta 13 rodzin.

Wsrdéd krakowskich ewangelikow byto takze czternastu inteligentéw: czterech
profesorow UJ i etnograf?, dwdch lekarzy?!, sedzia*? i nauczyciel chemii?}, a takze
funkcyjni ko$cielni: dwoch proboszczow, kaznodzieja misji zydowskiej i dwéch na-
uczycieli szkoty ewangelickiej?*.

Pracownikéw najemnych byto jedynie siedmiu: konduktor omnibusu, pedel
Biblioteki Jagielloniskiej, kelner, kasjer, kolejarz i dwdch koscielnych?®.

Byli tez nieliczni chtopi: czterech kolonistéw z Lednicy Niemieckiej i ekonom?®.

Wymienionych jest takze kilkoro przedstawicieli szlachty: ,wtasciciele débr”,
hrabia Ludwik Debicki i Kunegunda Wykowska?’; hrabia Ignacy Debicki i Julia de
Kepinska?®; Jan de Kepinski i Elzbieta de Debicka?®; Stefan Rézycki, byly oficer pol-
skiego wojska®’, oraz dzierzawca dobr Stanistaw Rupalski i Joanna Celenska3!. Te ro-
dziny stanowig pozostato$c¢ kalwinskiej szlachty matopolskiej*2. Te wpisy o chrztach
ich dzieci sa jedynymi, ktére pojawiajg sie w omawianym dokumencie, dalej nie

W ,Ksiedze rodzin”: dwéch Gobléw, Hermann, Klug, Lierhammer, Reid, Gabriellj,

Feintuch. A takze Jan Piotr Rossberg (dziad Jana Matejki).

7" Jenny, John.

18 Baruch.

19 Meyer.

20 Ksiega rodzin” podaje tylko dwéch: Skobel i Weisse. Ale z innych zrédet wiadomo,
ze w tym czasie w Krakowie mieszkali jeszcze: Karol Hube (1769-1845) wybitny matema-
tyk, inzynier w wojsku generata Dabrowskiego, profesor i rektor UJ; Jerzy Samuel Bandtkie
(1768-1835), historyk, jezykoznawca, profesor U] i kierownik Biblioteki Jagielloniskiej, Oskar
Kolberg (1814-1890), znakomity etnograf mieszkajacy pod koniec zycia w Krakowie i w ma-
jatku Konopkéw pod miastem. Doczekali sie not biograficznych w Polskim Stowniku Biogra-
ficznym (dalej PSB) (t. X i XIII), jednak ta, dotyczaca Kolberga, pomija kwestie jego wyznania.

21 Fizyk, chirurg [czyli lekarz miejski odpowiedzialny za higiene], drugi Mohr, lekarz
Otto.

% Friedlein.

% Mohr.

2 Teichmann, wyznania helweckiego, Otremba, luteranin; kaznodzieja misji zydow-
skiej Hoff; nauczyciele w szkole ewangelickiej Rau i Wagenknecht.

%5 W kolejnosci: Gobel, Ohnsorge Bandtkie, Kittlaus, Steinmauer, Scholz, Kiliani i John.
Klein, Kunz, dwéch Stahléw i Spitzberg.

27 W roku 1842 ochrzcili syna Kazimierza Henryka Wiadystawa.

% Ochrzcili syna Juliusza Ludwika urodzonego 9 maja 1851 w Pierzchowicach,
pow. Bochnia. Zob. takze: http://www.wawrzak.org/kosinski/monografie/debicki.htm
(20.08.2017).

29 Ochrzcili 19 marca 1818 roku cérke Aleksandre Kamile.

30 Informacja u Altmanna.

31 Wroku 1817 ochrzcili corke Eufrozie Rozalie. Pobrali sie w Skale w roku 1814. Zob.
http://www.przodkowie.com/metryki/index.php?lit=1&szukanie=Rupalski (20.08.2017).

32 Zapewne o ich antenacie pisat w swej kronice ksigdz Wegierski: ,,Chtopstwo bowiem
okoto Zywca zbuntowane i do kupy zebrane [...] pojmali jmp. Mikotaja Debickiego [...] ewan-
gelika poboznego i gorliwego, ktérego zwiagzanego z Siewierza z soba do Kozichgtéw zawidzt-
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odnotowano zadnych innych czynnosci koscielnych wykonywanych przez przedsta-
wicieli szlachty. Warto bytoby przesledzi¢, co sie pdzniej stato sie z tymi rodzinami.
Co ciekawe, ,Ksiega rodzin” nie wymienia zadnych ,stug”, o ktérych pisat Cinciata.
Mogli to by¢, jak on, Slazacy przyjezdzajacy jedynie tymczasowo do Krakowa za pra-
c3, dlatego nie uwzgledniono ich w tym rejestrze.

Z przeprowadzonej analizy wynika, Ze byta to zatem jeszcze bardzo tradycyjna,
przednowoczesna miejska struktura spoteczna, z duza liczba i znaczaca rola rze-
mies$lnikow, a nieliczng burzuazja i pracownikami najemnymi.

O niektérych postaciach krakowskich ewangelikow mozna dowiedzie¢ sie
z innych zrédet. W, Dodatku do kroniki zboru krakowskiego”, opracowanym przez
Carla Altmanna, figuruja nazwiska waznych parafian. Przede wszystkim wzmian-
kowany jest Karol Lierhammer, twdrca planu finansowego dla zboru, polegajacego
na wypuszczeniu akcji, ktérych sprzedaz pokryta potrzeby inwestycyjne wspo6lno-
ty. Zyski z wybudowanych mieszkan zapewnialy obstuge akcji (Wegierski 2007:
206)%. Wawel Louis, omawiajgc krakowskie kupiectwo, pisze o Lierhammerze, ze
pochodzit z Bawarii i w roku 1816 zostat

przyjety do Kongregacji Kupieckiej za ztozeniem przepisanej taksy, otworzyt dom komi-
sowy przy ul. Grodzkiej (58). Peten ogtady towarzyskiej, w obejsciu mity i uczynny, przy
tym goscinny i znajacy doskonale swoj zawdd, obeznat sie wkrotce ze stosunkami Kra-
kowa i zjednat sobie liczny zastep osobistych przyjaciét i wielbicieli jego szlachetnego
sposobu myslenia. W jego $lad wstapili godnie zieciowie: J6zef Miildner i Edward Klug
(Wawel Louis 1977: 102-103)34,

Jedna z najwazniejszych woéwczas postaci krakowskiego zboru byt Jerzy Samuel
Bandtkie (1768-1835), historyk, jezykoznawca, profesor U] i kierownik Biblioteki
Jagiellonskiej, ktérego inicjatywie, wedtug Aleksandra Birkenmajera, krakowscy
i podgorscy ewangelicy zawdzieczali otrzymanie kosciota §w. Marcina. Biograf pisat
o nim takze:

Rdzne przyczyny (jak wyznanie ewang., nieustepliwos¢, gdy chodzito o dobro biblioteki,
wstret do ,wszechwiedzacej francuzczyzny”, pewne pozory dziwactwa itp.) ztozyly sie
na to, ze w Krakowie miatl spore grono niechetnych sobie ludzi; ci jednak, co go blizej
i lepiej znali (zarowno Polacy jak i Niemcy), zgodnie i dowodnie stwierdzaja, ze byt to

szy, tam go okrutnie rozstrzelali i zamordowali” (Wegierski 2007: 170). Zdarzyto sie to okoto
roku 1655.

3 7 ,Ksiegirodzin” mozna sie dowiedzie¢, ze Lierhammer urodzit sie okoto roku 1780,

ozenit z Anna Schwabe i miat kilkoro dzieci: Jana Leonarda (ur. 1810), nauczyciela muzyki,
ktéry poslubit w 1837 Marye Chamberson i miat z nig 7 dzieci; Anne Auguste, ktéra w 1826
wyszta za dra Karola Maksymiliana Weisse, profesora U] (kierownika obserwatorium meteo-
rologicznego) i mieli 2 dzieci; Magdalene Felicitas, w 1833 wyszta za kupca Edwarda Kluga.
Altmann wymienia takze cztonkéw nowo powotanego konsystorza: Karola Hubego, Stefana
Roézyckiego, Michata Mohra, Franciszka Friedleina, a takze cztonkéw komisji redakcyjnej sta-
tutu zborowego: prof. Skobla, niejakiego Rohra (o ktérym nic nie wiadomo), Jenny’ego, Frie-
dleina (nie wiadomo ktérego) i Modesa, jubilera.

34 Niewykluczone, ze 6w Jozef Miildner byt katolikiem, bo w ,Ksiedze rodzin” nie ma
ani jego, ani zony, Wilhelminy Lierhammer.
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charakter prawy, przyjaciel wierny i oddany, czuty opiekun i kierownik mtodych talen-
téw, czujny stréoz polskos$ci na placéwkach naukowych i nienaukowych (Birkenmajer
1964: 261).

Ewangelicko$¢ Bandtkiego zostata wymieniona wsrod jego cech, ktére powo-
dowaty, iz nie byt lubiany, cho¢ autor tych stéw najwyrazniej sie od tej opinii dystan-
sowal. Birkenmajer wspomina takze, ze w roku 1818 Bandkie oZenit sie ze swoja
stryjeczng siostrg Zuzanng Dorotg*®.

0 innym krakowskim ewangeliku (nie wspominajac wszelako jego wyznania)
pisata Maria z Mohroéw Kietlinska:

Pan Jenny, powazny Szwajcar, osiadt z rodzing w Krakowie, zajawszy maty, parterowy
domek, przy ul. Lubicz, vis-a-vis ogrodu Strzeleckiego, zakupit znaczny obszar gruntu,
rozciagajacy sie za domkiem, i wystawit duzy browar. Poszczescito sie temu cudzoziem-
cowi, interes szedt dobrze; piwo bawarskie rychto wyparto dawne niewinne piwka.
[...] Pani Jenny byta kobieta niepozorna, lecz bardzo wyksztatcong niewiasta, jak o niej
moéwiono; posiadata wybornie kilka jezykéw i w literaturze oczytang byta gruntownie.
P.P. Jenny przylgneli do stosunkéw krakowskich, lecz po polsku nie nauczyli sie dobrze
mowic (Kietlinska 1986: 87)3.

Ich cérka poslubita niejakiego Johna, subiekta u Gabriellego (pisze o nich dalej).

Innym waznym zborownikiem byt Edward Klug, znany krakowski kupiec, po-
tomek wspomnianego Henryka, za ktdrym bezskutecznie wstawiat sie krdl Sobieski.
Jozef Wawel-Louis skrupulatnie odtworzyt jego genealogie®’, a o nim samym pisat:

35 Zastanawiajgce, Ze nie pojawiajg sie w ,Ksiedze rodzin”. Mogto to by¢ spowodowane
tym, Ze $lub pewnie sie odbyt w jej rodzinnym Wroctawiu, a jezeli potem nie mieli dzieci, to
nie wykonywali juz zadnych czynnosci kosScielnych.

36 Nota Bieniarzowny i Biennkowskiego stanowi: ,Jenny Baltazar, rodem z kantonu Gla-
rus w Szwajcarii, zostat przyjety do K[ongregacji] K[upieckiej] 7 II1 1796 r.” (w: Wawel Louis
1977: 260). Zas w ,Ksiedze rodzin” jest mowa o Rudolfie Jenny ozenionym z Elzbieta Meyer,
ktéorym w 1813 roku urodzit sie syn Henryk Jerzy Wilhelm.

37 JEdward Klug, ur. 1805 r. w Pszczynie, byt synem Wilhelma, wnukiem Samuela, pra-
wnukiem Adama, praprawnukiem Jana, zapraprawnukiem Henryka Kluga”. Tu nastepuje cy-
towany juz fragment o tym pierwszym krakowskim Klugu, a dalej: ,Jan K[lug] (ur. 1691) objat
handel po ojcu wr. 1711, powrdéciwszy z Niepotomic, gdzie z cala rodzing z powodu panuja-
cego morowego powietrza dtuzszy czas przebywat, i oprocz jedwabiu przyjat na sktad zelazo.
Jego syn Adam K[lug] ozenit sie z cérka kupca Brosego i prowadzit od r. 1749 handel ojcow-
ski. W tym zawodzie wytrwat jeszcze jego syn Samuel K[lug], przerzuciwszy sie na sukiennic-
two, lecz wnuk Wilhelm K[lug], nie znajdujac juz powodzenia w zubozatym i wyludnionym
Krakowie, przesiedlit sie z cata rodzing do Pszczyny” (Wawel Louis 1977: 103-104). W nocie
biograficznej opracowanej przez Bieniarzowne i Bienkowskiego mozna jeszcze przeczytac,
ze 6w Adam Klug ,W testamencie spisanym 11 II 1783 r. wyrazit zyczenie, aby pochowano
go w kosciele w Wielkanocy, gdzie do schytku XVIII stulecia znajdowat sie zbér protestancki
krakowian” (w: Wawel Louis 1977: 263). Na note w PSB zastuzyt sobie jego syn Jan Jakub
(ur. 1750), ktdry przeniést sie do Poznania, gdzie stat sie jednym ze znaczniejszych kupcow,
bankieréw i przemystowcéw, a takze dobroczyncéw miejscowego zboru ewangelickiego
(PSB, tom XIII, 21-23).
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Edward K[lug] powrdcit w r. 1820 do starego gniazda i praktykowat u Helcla. Uzyskaw-
szy wpis do Kongregacji Kupieckiej, otworzyt w r. 1832 dom spedycyjny i pos$lubit Mag-
dalene L[ierhammer]. Nadzwyczaj ruchliwy i przedsiebiorczy wciagnat w zakres swych
interesow handlowych hamernie Zelaza w dobrach hr. Mniszka i w Jaworzynie, fabry-
ke piecow kaflowych i naczyn kamiennych pod Kielcami, a oprécz tego, owtadnawszy
produkcja siarki w Austrii i Sycylii, poprowadzil wraz z Robertem Kellerem, ktérego
w r. 1845 do spoétki dopuscil, wielka spekulacje w europejskim stylu na siarke, podczas
wojny wschodniej. Obliczenia nie dopisaty i spotka poniosta olbrzymie straty (Wawel
Louis 1977, s. 103-104; Bieniarzéwna 1968, s. 288)%.

Z innych rodzin kupieckich trzeba jeszcze wymieni¢ Gobléw, o ktorych pisat
Wawel Louis:

Uczniem domu handlowego Steinkelleréw byt Jerzy M. Goebel, ur. w Bochni w r. 1800.
Handel winny nabyt w r. 1827 od Zamojskiego, rozszerzyt go jako handel korzenny
i przeniést do domu wtasnego w ul. Grodzkiej (15). Ten sam handel pozostaje dotych-
czas w reku synéw, pp. Jerzego i Stanistawa G[oebléw] (Wawel Louis 1977, s. 101).

Jerzy Michat Gobel byt radnym, a takze starszym zboru. Wszyscy oni figuruja
w, Ksiedzerodzin”,aJerzy Wicenty ma nawet note w Polskim Stowniku Biograficznym
(t. VIII) [dalej PSB]. Mowa jest takze o jeszcze jednej postaci, Modes$cie Karolu
Auguscie, jubilerze, cztonku zboru ewangelickiego krakowskiego, ozenionym z roz-
wiedziong Marianng Jézefg Buchelt, z domu Kremer. W roku 1853 zostat on czton-
kiem Wydziatu Miejskiego (Wawel Louis 1977: 270).

W literaturze wspomnieniowej i opracowaniach pojawialy sie jeszcze wzmian-
ki o innych ewangelikach. Przytaczam je w nastepnych czesciach artykutu.

Miejsce pochodzenia

W wiekszosci przypadkéw we wpisach w ,,Ksiedze rodzin” nie podano, niestety,
miejsca urodzenia. Tam, gdzie to uczyniono, mozna zauwazy¢, ze matzenstwa cze-
sto przybywaty do Krakowa juz jako stadta. Na przyktad, ceglarz Jan Karol Pietsch
z zong Joanng Dorotg Lehman przyjechali do Krakowa z Saksonii; Jerzy Pauli pocho-
dzacy z Berndorf koto Koblencji i Marta Bauern z Genewy osiedli w Podgérzu; sio-
dlarz Jakéb Reyhle i jego Zona Joanna Ladenberger oboje pochodzili z Wirtenbergii;
Jan Maurizio i Marya Pohl, oboje wyznania helweckiego, przyjechali (jak i wszyscy
pozostali cukiernicy) z kantonu Graubiinden w Szwajcarii; gwozdziarz John Gottlieb
pochodzit z Lipnika, a jego zona Wilhelmina Bernth z Wroctawia; koScielny zboru
Henryk Kiliani z Prus Wschodnich, a jego zona Katarzyna Faunuvsky z Biatej; kelner

3 Ksiega rodzin” potwierdza te informacje i podaje, ze Edward Klug w roku 1833
ozenit sie z corka Karola Lierhammera, Magdaleng Felicitas. Ich cdrki poslubity wybitnych
ewangelikéw. Najstarsza Luiza - Adolfa Bartha Schoon von Corbitzthal, urzednika kolejowe-
go; Wilhelmina - Juliusza Fryderyka Grossego, krakowskiego kupca; Matylda - Andrzeja Cin-
ciate, notariusza w Cieszynie; Marya - ksiedza Jerzego Janika, pastora w Ustroniu. Klugowie
mieli jeszcze czworo dzieci, o ktérych nic nie wiadomo poza imionami i datami urodzenia
figurujacymi w Ksiedze.
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August Kittlaus z Bojanowa, a jego Zona Joanna Hofmann z pobliskiego Rawicza;
kupiec Jan Jakéb Reid z Poznanskiego, a Rozalia Schulz z Warszawy.

Czasami informacja o miejscu pochodzenia podana byta tylko w przypadku
meza: sukiennik Fryderyk Hausler przyjechat z Bielska, rusznikarz Fryderyk Lange
z Saksonii, malarz Henryk Lindquist z Lubeki; instrumentarz Fryderyk Miiller
z Berlina; restaurator Edward Meyer z Bielska. Niekt6rzy znaleZli partnerki na miej-
scu: aptekarz Aleksander Genersich z Kiezmarku na Wegrzech [Stowacji] ozenit
sie w roku 1836 z Eleonora Mohr, corka krakowskiego aptekarza; stelmach Adolf
Meissner z Warszawy, w roku 1843, z Karoling Ortel, corkg miejscowego mosiez-
nika; a kolejarz Jan Scholz ze Slaska po $lubie z Joanng Graff, corka sukiennika Jana
Gottlieba i urodzeniu dziecka w 1850, wyjechat do Ameryki.

Zatem wiekszo$¢ krakowskich ewangelikéw, o ktoérych sga dane, pocho-
dzita z Prus (oraz innych ziem niemieckich) i Szwajcarii, a takze z miast bytej
Rzeczypospolitej i Slaska. Matopolskiego pochodzenia byty tylko rodziny szlachec-
Kie i pastor Teichmann.

Matzenstwa zréznicowane wyznaniowo

W omawianym okresie wszystkich matzenstw zapisano w ,Ksiedze rodzin” 99.
Zdecydowana wiekszo$¢ z nich byta homogeniczna wyznaniowo. Przypadkéw mat-
zenstw zréznicowanych pod tym wzgledem byto 1439, czyli niemal 14%. Jest to ty-
powy udziat, charakterystyczny dla tamtego czasu. NajwyraZniej matzonkowie nie
zmieniali swojego wyznania w momencie $lubu (a przynajmniej tak byto w przy-
padku rodzin odnotowanych w , Ksiedze rodzin”). Jak te rodziny rozwigzywaty pro-
blem przynalezno$ci wyznaniowej dzieci? Owczesne ustawodawstwo austriackie
regulowato to nastepujaco: gdy ojcem byt katolik, wszystkie dzieci miaty by¢ kato-
likami, jezeli ojcem byt ewangelik, wtedy synowie mogli by¢ chrzczeni w Kosciele
ojca, a corki w Ko$ciele matki. Za czaséw Wolnego Miasta Krakowa obowigzywat
kodeks Napoleona, ktdry byt laicki i nie zawierat zadnych ograniczen wynikajacych
z wyznania. Z wpiséw w ,Ksiedze rodzin” wynika, Ze dominowata zasada, iz corki
byly chrzczone w Kosciele matki, a synowie ojca. Jednak matzenstw ewangelikéw
z katoliczkami byto trzykrotnie wiecej niz ewangeliczek z katolikami. Mogto to by¢
spowodowane wptywem austriackiego prawa, ktére nakazywato chrzci¢ wszystkie
dzieci ojca katolika w KoSciele katolickim (wtedy nie byly odnotowywane przez
ewangelickie ksiegi metrykalne). Stad nadreprezentacja matzenstw zréznicowa-
nych wyznaniowo, gdzie strong ewangelicka jest mezczyzna. Mozna to tez tluma-
czy¢ inaczej: mezczyzni mogli sobie pozwoli¢ na wytamanie sie z silnej zasady, ktéra
nakazywata znajdowanie wspdétmatzonka we wtasnej spotecznosci wyznaniowe;.

Wpisy w ,Ksiedze rodzin” dotyczace matzenstw zréznicowanych pod tym
wzgledem odnotowywaty najwyrazniej tylko dzieci ochrzczone w KosSciele ewange-
lickim. Cukiernik Matyasz Sutter pochodzacy ze Szwajcarii, wyznania helweckiego,
ozenit sie z katoliczka ze Slaska Teresa Hiippner i miat z nig syna Gallusa, ktéry

39 Nie zawsze bylo zaznaczone wyznanie wspétmatzonka, ale, majac wiedze z innych
Zrodet, zaliczytam kilka matzenstw mieszanych wiecej, niz by to wynikato z zapiséw ,Ksiegi
rodzin”.
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urodzit sie na Kazimierzu i zostat ochrzczony w Kosciele ewangelickim, w 1806
roku. Ewangeliczka Karolina Bandtke (cérka szewca, obywatela Wroctawia) po-
Slubita w roku 1832 katolika dra phil. Ludwika Kasickiego, dyrektora szkoty tech-
nicznej Sw. Anny, a trzy lata pézniej ochrzcita corke Anne Elzbiete. Katolik Tadeusz
Marynowski, dzierzawca débr, ozenit sie z ewangeliczka Barbarg Fose; $lub odbyt
sie w koSciele ewangelickim, gdzie p6Zniej ochrzczono dwie cérki (1838 i 1840).
We wszystkich tych przypadkach w kosciele ewangelickim ochrzczono dzieci, ktore
miaty pte¢ ewangelickiego rodzica. Niewykluczone, Ze rodziny te posiadaty wiecej
potomstwa, ale zostato ochrzczone w Kosciele katolickim.

W ,Ksiedze rodzin” odnotowano tez $lub katolika Franciszka Matejki, muzyka,
z Joanna Karoling Rossberger [Rossberg]. I jest to jedyna informacja dotyczaca tego
stadta. Marian Gorzkowski, przyjaciel Jana Matejki, pisat o matzenstwie jego rodzi-
c6w, nauczyciela muzyki pochodzacego z Czech i ,pieknej panny Joanny Karoliny de
Rossberg”, ktéra byta corka

obywatela i krakowskiego kupca Jana Piotra Rossberga [i] mieszkata w ich domu wta-
snym przy ulicy $w. Floriana, ktéry potem byt wtasnoscig rodziny Matejkéw. Slub rodzi-
cOw artysty naszego w owym czasie odbyt sie w katolickim kosciele $w. Krzyza w Krako-
wie, dnia 23 listopada 1826 roku [...] jako swiadkowie podpisali sie: Krzysztof Groppler,
wiasciciel zaktadu zegarmistrzowskiego, oraz Jan Rossberg, brat panny mtodej. Nastep-
nie, poniewaz jednak panna mtoda byta wyznania ewangelickiego, wiec drugi $lub zno-
wu odbywat sie w kos$ciele ewangelickim potaczonych wyznan w siedem miesiecy po
zgonie ojca panny miodej, ktéry zmart w domu wtasnym przy ulicy $w. Floriana (cyt. za:
Gintel 1955: 28).

Nie jest to informacja Scista, bo $lub ewangelicki odbyt sie 29 wrze$nia 1826
roku (co odnotowano w ,Ksiedze rodzin”), czyli przed katolickim. Co ciekawe, obaj
Swiadkowie na tym drugim $lubie Matejkéw byli ewangelikami - szwagier panny
mtodej i jej brat. Gorzkowski pisze o tych dwéch slubach, jak gdyby to byta oczywi-
sto$¢ i moze taka byta wowczas praktyka. Nie wspomina natomiast o problematycz-
nej kwestii wyznania dzieci, jakby fakt, iz zostaty wszystkie ochrzczone w Kosciele
katolickim, nie wymagat wyja$nienia. Najwyrazniej Matejkowie postapili wedtug
zasady obowigzujacej w prawodawstwie austriackim i ich syn Jan oraz pozostate
dziesiecioro dzieci bez wzgledu na ptec¢ zostato katolikami jak ojciec.

Syn owego Gropplera, Henryk (1822-1887), ktory figuruje w ,Ksiedze rodzin”
jako ostanie, sioddme dziecko w tej rodzinie, p6zniejszy zegarmistrz i agent handlo-
wy pracujgcy w Szwajcarii i nalezgcy do Towarzystwa Demokratycznego Polskiego,
dorobit sie majatku i ozenit z katoliczka, Ludwika Gtowacka, pianistka i kompozy-
torka. Okoto roku 1850 Gropplerowie osiedli w Konstantynopolu. W swoim domu
goscili Mickiewicza, Sienkiewicza i kuzyna Henryka, Jana Matejke. Nie mieli dzieci,
wiec nie byto problemu z ich chrzczeniem. W artykule o wybitnej kobiecie, jaka
byta Ludwika Gropplerowa, nie ma ani stowa o tym, Ze jej maz byt ewangelikiem
(Sabat 2011).

Niewykluczone, ze roéwniez pierwsze matzenstwo Jerzego Michata Gobla
z J6zefg Parenska (lub Paryska), zawarte okoto roku 1827, byto zréznicowane wy-
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znaniowo, bo w , Ksiedze rodzin” zostali wpisani jedynie synowie*’. Druga zona byta
ewangeliczka Anna Jenny (i tez urodzita syna, Karola). Podejrzewam, ze matzen-
stwo Fryderyka Skobla, profesora U], z Florentyng Kaczynska réwniez mogto by¢
zroznicowane, a syn, Stanistaw (pdzZniejszy lekarz) zostat ochrzczony w Kosciele
ojca. Co warte podkreslenia, obszerna nota o Skoblu w PSB zupelnie pomija kwestie
jego wyznania (Sroka 1997: 203-205).

Dziennikarz i cracovianista Jan Adamczewski w swoich Krakowskich rodach pi-
sze m.in. o rodzinie Friedleinéw, podajac szczegétowe genealogie, ktére pomijaja
jednak aspekt wyznaniowy. Pisze, ze zatozycielem krakowskiego rodu byt Jan Jerzy
Friedlein (1771-1834) urodzony w Bawarii, syn ewangelickiego pastora. W 1796
roku osiadl na state w Krakowie, zostat przyjety do cechu introligatoréw i ozenit
sie z pochodzacg z Austrii Teresa Gleixner, katoliczka. Mieli 16 dzieci, pierwszych
piecioro zmarto. Prawdopodobnie chrzcili dzieci wedtug ptci, bo w ,Ksiedze rodzin”
jest wpisanych tylko szeSciu synéw: Daniel Edward, kontynuator rodzinnej firmy,
ktorg rozszerzyt o handel i druk ksigzek; Franciszek, sedzia; blizniacy Jan i Karol,
ztotnicy; Zygmunt, le$niczy w Jaworznie; Fryderyk, introligator. Friedleinowie
mieli tez trzy corki (wyszty pézniej za maz za wybitnych przedstawicieli krakow-
skiej elity), ktére musiaty by¢ chrzczone w Kosciele katolickim jak matka, bo nie
sa uwzglednione w ,Ksiedze rodzin”*!. Adamczewski zupelnie sie nie zastanawia
nad wyznaniowym charakterem tej rodziny, wzmiankujac jedynie owego ojca pa-
stora na poczatku, a pézniej napomykajac, Ze syn Daniela Edwarda, przyszty pre-
zydent Krakowa, Edward Jézef zostat ochrzczony ,w koSciele §w. Marcina parafii
ewangelicko-augsburskiej przy ul. Grodzkiej” (Adamczewski 1994: 283). Cytuje tez
historyka Jana Mateckiego, piszacego, iz ,Friedleinowie stali sie w krétkim czasie
wielkimi patriotami polskimi, cho¢ zachowali nazwisko o brzmieniu i ortografii nie-
mieckiej, oraz zachowali wierno$¢ wierze przodkéw” (Adamczewski 1994: 284). Jak
nalezy to zdanie rozumie¢? Ze mozna by¢ patriotg polskim, majac niemieckie nazwi-
sko i bedac ewangelikiem. Ale jednocze$nie, ze jest to jaki$ problem, ktéry wymaga
wyjasnienia. Co znamienne, biogramy kilku Friedleindw, ktére pojawiaja sie w PSB
zupelnie pomijajgq kwestie ich przynalezno$ci wyznaniowej (PSB, t. VII, 140-142).

Podobnie jak u Friedlein6w byto w przypadku matzenstwa Edwarda Michata
Mohra, ,fizyka, chirurga” (czyli lekarza miejskiego) i Maryi Anny Lemanskie;.
W ,Ksiedze rodzin” wpisano jest dwdch synéw: Michat Emil (ur. 1836) i Edward
Marya (ur. 1838). Mohrowie mieli jeszcze cérke Marie (ur. 1843), ktora byta, jak
matka, katoliczka. Maria z Mohréw Kietlinska spisata swoje wspomnienia (cytowane
juz wczesniej), z ktérych mozna sie dowiedzie¢, jak funkcjonowata ta zréznicowana
wyznaniowo rodzina (jest to jedyny tekst dajacy wglad w codzienno$¢ takiej rodzi-
ny). Autorka pisze, ze r6d Mohréw pochodzit z Wegier i byt wyznania ewangelickie-
go. Dziadek, Michat Mohr, zatozyt apteke na Kazimierzu. Ozenit sie z Eleonorg Lange
z Bielska i miatl z nig o$mioro dzieci (w ,Ksiedze rodzin” jest tylko czworo), a po jej
$mierci miat jeszcze dwie zony: ,Wszyscy [...] dozyli wieku podesztego, w najlepszej

0 Roman, notariusz, Jerzy i Stanistaw, kupcy oraz Leo.

“l " Friedleinowie mieli jeszcze dwdch synéw, ktérych tez tam nie ma: Rudolf, ksiegarz
osiadt w Warszawie i oZenit sie z Gebethneréwna, a August, zegarmistrz, chyba zostat w Kra-
kowie. Wpisujacy te liczng progeniture ks. Michejda mégt ich przeoczy¢.
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zgodzie i nie zmgconej nigdy harmonii, mimo odmiennego wyznania, gdyz dzieci
troje byto, jak ostatnie dwie zony dziadka, religii rzymskokatolickiej” (Kietlinska
1986: 21), a dalej: ,Dziadek, cho¢ ewangelik, zyt w duzej przyjazni z ksiezmi inteli-
gentniejszymi z sgsiednich klasztoréw” (Kietlinska 1986: 24). O swoim ojcu, lekarzu
miejskim pisata: ,,Cho¢ protestant, byt prawdziwym obronca w sprawach klaszto-
réw zenskich, molestowanych niemadrymi zarzadzeniami wtadz” (Kietlinska 1986:
32). Obaj bracia Marii uczeszczali do gimnazjum w Raciborzu na Slasku pruskim
i wracali do Krakowa tylko na $wieta:

Na Wielkanoc przyjezdzali zwykle w poczatku Wielkiego Tygodnia i z wyjatkiem Wiel-
kiego Piatku, najwiekszego, jak wiadomo, $wieta u ewangelikéw, ktory to dzien wraz
z ojcem poswiecali swojemu ko$ciotowi, poczciwi chtopcy z ochota pomagali matce
i stuzbie w zajeciach przed$wigtecznych i tu objawiata sie nie tylko ich wrodzona uczyn-
nos¢, ale takze nabyta niemiecka doktadno$c¢ i praktycznos¢ (Kietlinska 1986: 39).

Wszyscy przygotowywali §wiecone, szli razem na rezurekcje do kosciota sw.
Krzyza, a pdzniej na Emaus i Rekawke. [ to wszystko, co autorka pisze na temat zr6z-
nicowania wyznaniowego swojej rodziny na ponad trzystu stronach wspomnien.

Z przedstawionego materiatu wynika, iz istniata silna norma kulturowa, ktéra
regulowata kwestie charakteru wyznaniowego ewangelickich rodzin. Miaty one by¢
homogeniczne, a jezeli juz zdarzaty sie zr6znicowane, to matzonkowie, zachowujac
swoje tozsamosci wyznaniowe, chrzcili synéw w KoSciele ojca, a cérki w Kosciele
matki i nie komplikowato im to zbytnio zycia. Jednak przyktad Mohréw pokazuje,
ze ewangelicko$¢ meskich cztonkéw rodziny byta jakby ich prywatng idiosynkrazja,
a w rodzinie dominowata kultura katolicka matki i cérki (oraz stuzby).

Konwersje z judaizmu

,Ksiega rodzin” zawiera réwniez informacje na temat konwersji kilkunastu
rodzin zydowskich. Ksigdz Karol Kubisz w swojej kronice zboru krakowskiego
thumaczy je dziatalnoécig angielskiego Towarzystwa Misji wéréd Zydéw, ktorego
wystannik ,misjonarz Wermelskirch” przybyt do Krakowa w roku 1833 i uzyskat
zatwierdzenie Senatu. W, Ksiedze rodzin” pojawia sie w tej roli Ludwik Jan Christian
Hoff*2. Ksigdz Kubisz pisat, iz

Misja ta, ze zmiennym szcze$ciem i przerwami dziatata przez caty wiek z géra, wiele wy-
bitnych rodéw zydowskich przyjeto chrzest, asymilujac sie z mieszczanstwem. Chrzty
te zapisywano do specjalnej ksiegi metrykalnej, ktéra zagineta razem z innymi w czasie
ostatniej wojny (Kubisz 2008: 62).

Jednak przetrwaty zapisy w przywolywanym dokumencie, z ktérych mozna sie
dowiedzie¢ wielu interesujacych szczegdétdw, nieznanych historykom badajacym
proces asymilacji krakowskich Zydéw.

“2 Ozeniony z Fryderyka Wilhelming Schiick w Krakowie; w roku 1847 urodzita sie
corka Augusta Gertruda. Byto jeszcze wiecej misjonarzy, np. Anton Gerlach i Josef Pick (zob.
Konig 2017).
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Najwcze$niejsze dotycza lat 20. XIX wieku. Pierwszy ochrzcit sie Christian
Heinrich (Salomon Meir)* Gabrielli, kupiec, ktory dokonat tego w roku 1827 razem
z tréjka starszych dzieci, a Zona, Karolina z Nathan6w, dwa lata p6zniej z kolejnym
dzieckiem. W roku 1832 ochrzcit sie subiekt w ich sklepie, Juliusz August John (Joél),
urodzony w Kroélewcu w roku 1804 (ktéry podzniej poslubit Matylde Jenny, corke
wtasciciela browaru). Pochodzacy z Cieszyna (Jakéb) Karol Jan Steinauer, kasjer, dat
sie ochrzci¢ w roku 1839 majac 38 lat. Jego Zona byta prawdopodobnie ewangelicz-
ka i kazde z siedmiorga dzieci chrzczono wczes$niej w jej KoSciele. Nastepny byt ma-
larz Herman Gotlieb (Hersek) Rosenfeld, urodzony w Krakowie, ochrzczony w roku
1844 (w wieku 28 lat) razem z Zong i cérka. P6zniejszy doktor medycyny, Samuel
Gliick, dokonat konwersji w roku 1843, w wieku 19 lat, a cztery lata pézniej ozenit
sie z corka misjonarza, Deborg Behrens, i mieli dwoje dzieci. Dwa lata po Samuelu
ochrzcit sie jego ojciec, Adolf Jan (Abraham), dzierzawca Dziekanowic, pdzniej jego
zona, Joanna (Debora), a nastepnie corka. Jan (Jézef) Jakéb Herrmann z Jaworzna
ochrzcit sie w roku 1846 (majac 53 lata) razem z zong Fryderyka J6zefg Steinauer
(46 lat), z corka Augusta Karoling (15 lat) i synem Krystyanem Maksymilianem
(121at), a najstarszy syn Jakob August uczynit to piec lat wcze$niej, liczac sobie lat 16.

W znanej rodzinie Feintuchéw konwersja nastgpita na dwie raty. Ojciec rodu,
Marcin Feintuch, ,obywatel miasta Krakowa i kupiec” zostat prawdopodobnie przy
swej religii. Pierwszy w rodzinie ochrzcit sie w roku 1845 w wieku 19 lat jego naj-
starszy syn, Stanistaw Samuel (ktory pdZniej zmienit nazwisko na Szarski); rok p6z-
niej dokonata tego matka rodu, (Rachel Salomea) Karolina Rozalia z Dattelbauméw,
liczaca lat 38, z pozostatg czworka dzieci (syn Leon August zmienit p6Zniej nazwisko
na Zawiejski, a wyznanie na Kkatolickie, podobnie jak cze$¢ dzieci rodzenstwa).

Pochodzacy z Cieszyna Jakéb Zygmunt Lobenstein, obywatel i fabrykant,
ochrzcit sie w roku 1846, a dziewie¢ lat pdzniej uczynita to jego zona Emilia i tro-
je dzieci (corka Anna zostata pdzniej Zong profesora U] Ludwika Teichmanna).
W ,Ksiedze rodzin” jest tez pojedynczy wpis zaswiadczajacy, iz Agnieszka Joanna
Pipes, corka syndyka Salomona i Zofii Schiich, zostata ochrzczona 28 grudnia 1851
roku*%. Kim byta ta kobieta podejmujaca samotnie decyzje o chrzcie? Jak nalezy ro-
zumie¢ ten gest? Nie ma na razie na te pytania odpowiedzi.

3 W nawiasie podawane byty poprzednie, zydowskie imiona konwertytow.

* W poézniejszym okresie miaty miejsce jeszcze nastepujace konwersje: Ludwik (Da-
wid) Spitzberg Pilecki, pochodzacy z Olkusza ekonom w Bienczycach, ochrzcit sie w roku
1855, majac 45 lat, razem z zong (Leg) Heleng Dattelbaum, a wcze$niej juz od 1844 roku
chrzcili swoje kolejne dzieci (siedmioro). W tym samym roku ochrzcit sie Emil Wtodzimirski
(Baruch), wtasciciel mtyna, majac 23 lata, a p6Zzniej po kolei jego piecioro dzieci (o Zonie Rozy
Lord nie ma informacji). Dwadziescia lat p6Zniej uczynit to jego ojciec Maurycy Baruch, wta-
Sciciel fabryki, a tuz przed $Smiercia w roku 1878 jego zona, Anna Panowska; zas ich drugi syn,
Gustaw, w roku 1885. Wczesniej musieli tez dokonac konwersji bracia wymienionych wyzej
Dattelbaumdwien, Maurycy i Franciszek Adolf, obywatele miasta Krakowa, ktérzy chrzcili
w Kosciele ewangelickim swoje liczne potomstwo (z nich potowa przeszta pdzniej na katoli-
cyzm). Ostatnia byta warszawska rodzina inzyniera Zygmunta Bendarskiego (ur. 1883), jego
zony Heleny z Rosenblumoéw (ur. 1885), corki Janiny (ur. 1908) i syna Bogdana (ur. 1910),
ktérzy wszyscy zostali ochrzczeni w Krakowie 7 wrzesnia 1914 roku, czyli niedtugo po wy-
buchu Wielkiej Wojny.
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Jak wynika z tego wyliczenia, zjawisko konwersji Zydéw na ewangelicyzm byto
zazwyczaj wydarzeniem obejmujacym cate rodziny. W dodatku dotyczyto rodéw na-
lezacych do wyzszych warstw krakowskiego mieszczanstwa zydowskiego. Rodziny
te nie pozostawaty dlugo wiernymi Kosciota ewangelickiego, najwyzej przez trzy
pokolenia, ktdre sg odnotowane w ,Ksiedze rodzin”. P6zniej ich cztonkowie przeszli
na katolicyzm. Mozna tu wymieni¢: Henryka i Romana Feintuchéw, ktérzy przyjeli
z ojcem Stanistawem nazwisko Szarski; ich kuzynéw: Jana, architekta, i Leona, rzez-
biarza, przyjmujacych nazwisko Zawiejski (ten pierwszy, architekt miejski, projek-
towat m.in. Teatr Stowackiego).

Co ciekawe, kwestig zmiany wyznania tych rodzin juz w obrebie chrzesci-
janstwa autorzy piszacy o nich zupelnie sie nie zajmowali. Historyk gospodarczy
Jacek Purchla poswiecit polonizacji krakowskich Zydéw na przyktadzie rodziny
Feintuchéw osobny artykut. Wzmiankuje tam tylko, ze ,luteranizm byt przejSciowa
przynalezno$cia, w nastepnych dekadach cata rodzina zmienita wyznanie na rzym-
skokatolickie” (Purchla 2011: 203), ale zupelnie tego nie ttumaczy. Podobnie Jan
Adamczewski pisze: ,Feintuchowie przyjeli wyznanie ewangelickie, a gdy z czasem
przeszli na katolicyzm, miejscem ich wiecznego spoczynku [...] stal sie Cmentarz
Rakowicki w Krakowie” (Adamczewski 1994: 228). Mito$nik historii Krakowa po-
winien wiedzie¢, Ze ta gtéwna nekropolia nie jest wcale cmentarzem katolickim, co
zdaje sie sugerowac, lecz komunalnym (i jest tam pochowana wiekszos$¢ ewange-
likéw, o ktorych pisze w tym artykule, zob. Grodziska-0z6g 1987). Obu autoréow
nie zaprzata problem tych pdZniejszych konwersji z luteranizmu na katolicyzm, jak
gdyby byto to oczywiste i nie wymagato wyttumaczenia*. Badacze piszacy o kon-
wersjach Zydéw nie tcza tego z protestancka dziatalno$cig misyjna, na co wskazy-
wat ksigdz Kubisz.

Ewangelicy w kulturowym krajobrazie miasta w potowie XIX wieku

Krakowskie rodziny ewangelickie wrosty w kulturowy krajobraz miasta, czego
dowody mozna znalez¢ w ksigzce Marii Estreicheréwny Zycie towarzyskie i obycza-
jowe Krakowa w latach 1848-1863, powstatej z analizy éwczesnej prasy i innych
materiatéw, gdzie autorka wzmiankuje kilka nazwisk, o ktorych pisatam wcze$nie;j.
Zaczyna od uniwersytetu i medycyny, gdzie wyktadat dr Skobel, ktéry wymyslat
polskie odpowiedniki obcych wyrazéw. Wspomina tez lubianego lekarza miejskie-
go Mohra, odznaczajacego sie humorem i dowcipem, meza ,bardzo niegdys pieknej
zony, ktdra gorszyta niegdy$ opinie tym, Ze chetnie nosita opiete, lekkie suknie w le-
cie” (Estreicheréwna 1968: 20). Autorka nie wspomina jednak, ze zaré6wno Skobel,
jak i Mohr byli ewangelikami. Piszac o zyciu towarzyskim w karnawale kilkakrotnie
wymienia nazwiska innych protestantéw. I tak na balu Towarzystwa Strzeleckiego

% Zkolei w Dziejach Krakowa mozna znaleZ¢ nastepujaca informacje: ,Znang firme ko-
lonialng zatozyt w 1853 r. Marcin Feintuch, Zyd z Kazimierza, ktéry po przyjeciu chrztu kupit
Szarg kamienice i od niej jego potomkowie przyjeli nazwisko Szarski” (Bieniarzowna, Matecki
1994: 312). Nie jest to informacja Scista, bo Marcin prawdopodobnie sie wcale nie ochrzcit
i raczej chodzi o jego syna, Stanistawa. Zupetnie pominieta zostata tu kwestia, Ze chrzest byt
w Kosciele ewangelickim.
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w roku 1853 ,tance prowadzit lakiernik, Gustaw Lindquist, po niemiecku, wobec
tego rodziny polskie opuscity sale” (Estreicheréwna 1968: 65) i dalej:

Mniejsze zabawy, zwtaszcza sktadkowe, czyli pikniki, odbywaty sie w hotelach, jak
w r. 1856 dwa, urzadzone w Hotelu Rosyjskim na II pietrze. Rodziny Bierkowskich,
Hahnéw, pastorostwa Otrebéw itd. dostarczyty jedzenia, mtodziez sktadata pienigdze.
Tanczono w osiemnascie par do piatej rano. Kiedy indziej korzystano dla celéw zabawo-
wych z jakiego$ stojacego chwilowo pustka wiekszego lokalu, jak w pewnym karnawale
z mieszkania przy ul. Wislnej w domu Miildnera czy Lierhammera [...] I srebrne wesela
$wiecono okazale. Ciekawo$¢ wzbudzit np. w r. 1858 obchdd ten w rodzinie Klugéw,
gdzie jednego dnia odbyto sie srebrne wesele rodzicéw, ktérym pastor Otreba wtozyt
srebrne obraczki, i zaslubiny dwéch cérek, jednej z poézniejszym wiascicielem sktadu
wina i herbaty, Juliuszem Grossem*® (Estreicheréwna 1968: 66, 80).

Estreicher6wna wspomina tez rzemieslnikow: ,Chlubg Krakowa byty stosun-
kowo liczne a dobre cukiernie, ktére, jak wspotczesne gelaterie, prowadzone byty
poczatkowo przez Wtochéw” i wymienia: Gaudentego Redolfiego, Parysa Maurizia
i Wielanda (Estreicheréwna 1968: 164-166). Przytacza tez pewna anegdote o ze-
garmistrzu Gropplerze, ,poczciwym Niemczysku”, ktéry ,chcac sie przypodobac
klientowi, z catg naiwnoscig zadat mu owo pytanie swym tamanym jezykiem” - cho-
dzito o to, ze jaki$ dowcipni$ wystat przyjezdnego do zamieszkania u Sw. Ducha,
czyli w szpitalu wariatéw, a nieSwiadomy tego Groppler zapytat go o nowe lokum
(Estreicheréwna 1968: 34).

Wreszcie, przy okazji omawiania zwyczajéw wielkanocnych i Swieconego
w Wielka Sobote, pisze:

Zebrania towarzyskie $wigteczne konczyty sie najczesciej taficami, byt to wiec rodzaj
zielonego karnawatu i to bardzo ozywionego, skoro nie byto domu, w ktérym by nie
przyjmowano w tym okresie. Nawet u pastora ewangelickiego, Otreby, zachowywano
ten zwyczaj, chociaz przecie protestanci nie znaja ceremonii $wiecenia (Estreicheréwna
1968: 195).

Z kolei Wawel-Louis wspomina o Towarzystwie Przyjaciét Muzyki powsta-
tym w roku 1818 i jego dziatalnosci, w ktérej udzielali sie m.in.: ,pastor Teichman”,
,ciemny Lierhamer” [ociemnialy] i profesorowa Weissowa [czyli jego corka] (Wawel
Louis 1977: 200).

W obrazie zycia towarzyskiego i obyczajowego Krakowa w potowie XIX wieku
ewangelicy sa obecni, a raczej dobrze funkcjonuje kilka mieszczanskich i inteligenc-
kich rodéw, ktoére ,przylgnety do stosunkéw krakowskich”, czyli ulegty procesowi
asymilacji i staty sie cze$cia tej spoteczno$ci. Brakuje w nim jednak reprezentacji
catej rzeszy ubogich rzemies$lnikdw, o ktoérych informacje przechowata ,Ksiega ro-
dzin”, a ktorzy zyli raczej w niemieckiej enklawie.

#  Ksiega rodzin” dostarcza informacji o tym, kim byta ta druga para: Marya Adelaida
Eugenia wyszta za maz za ksiedza Jerzego Janika, pastora w Ustroniu na Slasku, o czym juz
pisatam. Te potréjng uroczystos$¢ Swietowano 19 pazdziernika 1858 roku.
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Konkluzje: pluralizm kulturowy i pamie¢ spoteczna

Historie pierwszego zboru krakowskiego mozna podsumowac¢ stwierdzeniem,
ze gtéwng zastugg protestantéw byto pluralizowanie przestrzeni publicznej mia-
sta. Spowodowali oni, Ze zréznicowaniu wyznaniowemu ulegta rada miejska i po-
szczegdlne cechy. Miato to bardzo wazne znaczenie spoteczne i kulturowe. Uczyto
uczestnikow zycia spotecznego, Ze mimo rdéznic sg obywatelami miasta i cieszg sie
rownymi prawami, a zasada dobrosgsiedztwa pozwalata im ze sobg wspotpracowac
(cho¢ nie bezproblemowo).

Spoteczno$¢ krakowskich ewangelikow nie tylko pluralizowata Krakéow, ale
takze sama byta bardzo zréznicowana. Od poczatku w ruchu reformacyjnym gtéwna
role odgrywali niemieccy rzemie$lnicy i patrycjusze, a p6Zniej takze polscy miesz-
czanie i szlachta. Drugim wymiarem tego zréznicowania byty kwestie teologiczne.
Na poczatku krakowscy protestanci byli adherentami luteranizmu, a p6zniej zaczat
dominowa¢ kalwinizm i arianizm. Kolejna wielorako$¢ miata charakter spoteczny:
nalezeli do nich bogaci i biedni mieszczanie, przedstawiciele szlachty, ale raczej nie
mieli zwolenniké6w ws$réd plebsu. Wymiary heterogenicznosci czesto sie ze soba
pokrywaty, kalwinizm apelowat raczej do wyzszych warstw polskiego spoteczen-
stwa, arianie przyciggali biedniejszych mieszczan. Luteranizm skupiat krakowian
niemieckich, a arianizm takze Wtochéw przybytych do Krakowa po wypedzeniu
z wlasnego kraju. Polscy mieszczanie zasilali wszystkie nurty reformacji, a szlachta
przede wszystkim kalwinizm. To zréznicowanie wyznaniowe i dysputy teologicz-
ne staty sie wazna cechg krakowskiej atmosfery intelektualnej w XVI wieku. Za$
gtéwnym osrodkiem stabilizujagcym dominujaca pozycje katolicyzmu stat sie obok
kapituty Ko$ciota katolickiego takze uniwersytet, ktéry byt wtedy, o czym musimy
pamieta¢, instytucjg koscielna. I nie chodzi tylko o udziat akademikéw w dysputach
intelektualnych, ale o zachowania przemocowe ich podopiecznych. W antyprote-
stanckich wystgpieniach wiodaca role odgrywali bowiem studenci, ktérzy zazwy-
czaj po mszach inicjowali zamieszki przeciwko innowiercom.

Nalezy jeszcze zwroci¢ uwage na inny aspekt sprawy, ktéry analizowat polsko-
-amerykanski socjolog Feliks Gross, krakowianin z urodzenia, cztonek znanej
polsko-zydowskiej rodziny. W jednej ze swych ostatnich ksigzek zwracal uwage,
ze to wlasnie europejskie miasta Sredniowieczne staty sie kolebka p6zniejszej poli-
tycznej idei obywatelstwa i pokazywat to m.in. na przyktadzie Krakowa.

Gross twierdzil, Ze szeroka solidarno$¢ terytorialna byta kontynuacja dawnych
tradycji rzymskich. ,Sredniowieczne miasto nie byto spotecznoscia pokrewnych
klanéw i rodéw, opartych na wiezach krwi” (Gross 1999: 57), co byto zasada feuda-
lizmu. Przeciwnie, miasta byty czesto zamieszkane przez imigrantéw méwigcych
réznymi jezykami i wyznajacych rézne religie. Wiez i tozsamo$¢ etniczna nie zni-
kata. Gross dawat przyktad niemieckiego imigranta w Krakowie, ktéry nadal mo-
wit w domu po niemiecku, czytat w swoim ojczystym jezyku, przygotowywat dania
kuchni niemieckiej, ale w mieScie dzielit wspélng wiez solidarnosci. ,Mogt by¢ lute-
raninem lub rzymskim katolikiem i Niemcem, ale jednocze$nie byt civis cracoviensis,
obywatelem Krakowa, a zatem miat trzy tozsamosci lub nawet wiecej” (Gross 1999:
58). Gross podkreslal, ze ,solidarnos¢ miejska byta zakorzeniona w sgsiedztwie”
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i wigzata sie z obowigzkiem obrony miasta, wzajemnej pomocy w trudnych sytu-
acjach i udziale w lokalnym zarzadzie politycznym.

Jednym z testow ponadetnicznego charakteru tozsamosci miasta byta przysiega lojalno-
$ci, ktdra sktadano nie tylko w jezyku polskim, ale takze po niemiecku, wtosku i po taci-
nie. Imigranci z réznych ziem byli po przysiedze wpisywani jako obywatele do Catalogus
civium, spisu mieszkancow i cieszyli sie rownymi prawami (Gross 1999: 58).

Patrzac wstecz w historie, Gross zauwazat w miastach niewiele z tego, co dzi$
nazywamy ,nacjonalizmem”. Solidarno$¢, a takze tozsamos¢ byty zwigzane z lokal-
ng spotecznoscia terytorialng i religia. Gdy tozsamos¢ i solidarno$¢ byty rézne, po-
jawiat sie takze fanatyzm.

Kozlami ofiarnymi stawali sie ci, ktérzy byli innego wyznania: Zydzi, protestanci w kra-
jach katolickich, katolicy w niektérych krajach protestanckich. Ale réwniez idee toleran-
cji i wolnosci religijnej urodzity sie na Zachodzie w tym samym czasie, miare tolerancji
ustalono réwniez na poczatku w wielu miastach (Gross 1999: 59).

Zatem Gross stara sie opisa¢ genealogie pojecia obywatelstwa i odnosi je do
idei sgsiedztwa i miejsca jako zZrodet tozsamosci. A swoje tezy ilustruje przyktadem
rodzinnego grodu. Egzemplum $redniowiecznego miasta, ktére zarzadza - nie bez
probleméw - réznorodnoscig etniczna, religijng i klasowa w imie idei obywatelstwa
miejskiego, jest bardzo wazne. Ukazuje bowiem genealogie politycznej koncepcji
obywatelstwa jako niewykluczajacej zasady, jednoczacej obywateli panstwa moga-
cych sie rézni¢ miedzy sobg pod wieloma wzgledami, ale stanowigcych cato$¢ na
podstawie kryterium prawnego. Ta koncepcja stoi w sprzecznosci z ideami nacjo-
nalistycznymi, szczegdlnie gdy s3 wzmocnione religijnie, dagzacymi do kulturowej
homogenizacji cztonkéw wspdlnoty narodowej i wykluczajacej wszelkich innych,
ktérzy nie pasuja do wzorca. Krakowscy ewangelicy samym swym istnieniem plu-
ralizowali przestrzen publiczna, a ich czesto heroiczne trwanie w swej wierze przy-
czyniato sie do tworzenia zrebow spoteczenstwa obywatelskiego.

Z historii pierwszego krakowskiego zboru ewangelickiego mozna takze wycig-
gna¢ wniosek innego rodzaju: opowies¢ o Katarzynie Weiglowej oraz o ofiarach ,ry-
tuatéw przemocy” dekonstruuje dobrze zadomowiony w pamieci historycznej na-
szego kraju mit polskiej tolerancji, a przynajmniej znacznie go ostabia. USwiadamia
takze, iz nasze wspoétczesne rozumienie stowa ,tolerancja”, czyli poszanowanie in-
nych pogladéw czy wierzen, jest dos¢ dalekie od é6wczesnego, oznaczajacego jedy-
nie nieprzesladowanie zwolennikéw owych wierzen. Ale nawet i w takim znaczeniu
Krakéw nie byt oaza ,tolerancji” i miastem ,bez stos6w”, o czym $wiadcza czeste
pogromy réznowiercéw i niszczenie budynkéw zboréw i cmentarzy, ktére wrecz
weszty do ,kalendarium imprez masowych” w drugiej potowie XVI i w XVII wieku.
To nastawienie lokalnej ludnos$ci ujawniaja tez nazwy nadawane miejscom zwigza-
nym z ewangelickim kultem, jak ,Brég” czy ,Psia gérka”, ktére miaty pejoratywny,
obrazliwy wydzwiek.

W okresie od potowy XVII do potowy XIX wieku maty udziat iloSciowy spotecz-
nosci krakowskich ewangelikow w ogéle mieszkancéw miasta sprawiat, ze nie mia-
ta juz ona tej mocy pluralizowania przestrzeni publicznej, co za czaséw pierwszego
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zboru. Znaczaco zmniejszyt sie tez udzial ewangelikdw w liczbie ludno$ci miasta:
2 10% do 1%.

Bardzo zrdznicowany pozostat sam zbor ,obojga wyznan”. Jednoczyt zaré6wno
wyznawcow luteranizmu, jak i kalwinistow, cho¢ ci pierwsi zaczeli zdecydowanie
dominowaé, gdyz zmienit sie zupetnie sktad osobowy i genealogiczny zboru. Ze
starego, jeszcze reformacyjnego, sktadu pozostato tylko kilka matopolskich rodow
szlacheckich, ktore z czasem tez sie wykruszyty. Nie przetrwaty zadne reformacyjne
rody mieszczanskie. Na ich miejsce pojawili sie nowi przybysze.

Ewangelicy trafiali do Krakowa czesto jako poszukiwani specjaliSci w swo-
ich dziedzinach. Tak byto w przypadku profesoréw S$ciggnietych do Uniwersytetu
Jagiellonskiego za czaséw Wolnego Miasta, jak Hube i Bandtkie (Bieniarzéwna,
Matecki 1994: 27); czy rzemies$lnikéw i kupcéw zacheconych do osiedlenia sie
w Podgoérzu przez reformy jozefinskie w celu przetamania stagnacji gospodarcze;.

Najliczniejsza grupe w zborze stanowili zréznicowani pod wzgledem zamoz-
nosci i prestizu spotecznego rzemieslnicy, od wysoko cenionych jubileréw, zegar-
mistrzow, ksiegarzy przez cukiernikéw, aptekarzy, sukiennikéw, rusznikarzy po
ceglarzy i stolarzy. Prym w tej spotecznosci wiedli kupcy, ktérzy nie tylko zajmowali
wazna pozycje w zborze, ale dominowali w catym krakowskim kupiectwie. Zaréwno
ci pochodzenia niemieckiego, jak i zydowskiego; a takze nieliczna jeszcze burzuazja.
Rosta w site ewangelicka inteligencja, szczegdlnym prestizem cieszyli sie profesoro-
wie uniwersytetu, lekarze oraz duchowni i nauczyciele. Cze$¢ z nich byta przybysza-
mi, a cze$¢ wywodzita sie z krakowskich rodzin rzemieslniczych.

Najmniej liczebne byty kategorie pracownikéw najemnych i stuzby, one tez
miaty najmniejszy udziat w odpowiednich kategoriach ludnosci miasta. Podobnie
zresztg jak w czasach reformacji, kiedy to ewangelikéw préozno by szuka¢ wsréd
plebsu. Zatem ewangelicy grupowali sie raczej w wyzszych warstwach krakowskie-
go spoteczenstwa, ale odmiennie niz wtedy nie byli cztonkami elit administracyj-
nych. Jedynie Bandtkie zasiadat w Senacie Wolnego Miasta Krakowa®’.

Zbor krakowski w pierwszej potowie XIX wieku byt, jak za czaséw reformacji,
bardzo zréznicowany narodowos$ciowo, jego cztonkami byli zar6wno Niemcy, jak
i Polacy, ale teraz ci pierwsi zdecydowanie dominowali. Cze$¢ z nich pozostata przy
swej narodowej tozsamosci, a cze$¢ ulegta polonizacji (szczeg6lnie dotyczyto to ro-
dzin kupieckich). Jednak nie sposéb ustali¢ skali tego zjawiska. W, Ksiedze rodzin”
jedynymi etnicznymi Polakami sg przedstawiciele matopolskich rodéw szlachec-
kich, ale wiadomo, Ze na nabozenstwa przychodzita tez polskojezyczna stuzba.

Przyktad ewangelikéw krakowskich dobrze ilustruje teze historykow, ze miej-
skie podzialy ekonomiczne, narodowosciowe, pochodzenia spotecznego, wyzna-
nia i wyksztatcenia ,nie pokrywaty sie ze sobg, przecinaty sie wzajemnie tworzac
strukture niezmiernie skomplikowang” (IThnatowicz et al. 1979: 496). Mieli oni na-
dal duzy udziat w tej pluralizacji. Z drugiej strony dziatali takze na rzecz integracji
spotecznosci miejskiej, zachowujgc lojalnos$¢ dla interesu miasta jako catosci, a tak-
Ze wspottworzac éwczesne spoteczenstwo obywatelskie: organizacje zawodowe,
towarzystwa naukowe i kulturalne.

*7 A w pdzniejszym okresie Jozef Friedlein byt nawet prezydentem.
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Waznym mechanizmem stuzgcym utrzymywaniu tozsamosci religijnej zboru
byta zasada homogenicznos$ci wyznaniowej matzenstw. Krakowscy ewangelicy naj-
wyrazniej jej hotdowali, cho¢ trzeba zauwazy¢, ze do Krakowa przybywaty juz jed-
nolite stadta, natomiast matzenstwa zréznicowane zawierano gtéwnie na miejscu.
Co istotne, matzonkowie zostawali przy swoich wyznaniach (przynajmnie;j ci, ktérzy
figuruja w ,Ksiedze rodzin”). Trudno to poréwnac z sytuacja w czasie reformacji,
gdyz brak szczegbétowych informacji dotyczacych tego okresu.

Jedynymi konwersjami odnotowanymi w krakowskim rejestrze sa te, bedace
wynikiem akcji misyjnej wérod Zydéw. Warto zaznaczy¢, ze odbywata sie ona w je-
zyku niemieckim, zatem krakowscy Zydzi przyjmowali chrzescijafistwo w wersji,
ktdra co prawda pod wzgledem wyznaniowym nie dominowata w katolickiej Austrii
(a takze Wolnym Miescie Krakowie), ale byta zwigzana z dominujaca kulturg nie-
miecka. W po6zniejszych konwersjach zydowskich ewangelikéw na katolicyzm moz-
na widzie¢ rezultat polonizacji.

W okresie reformacji wyznanie i narodowos¢ (oczywiscie rozumiana w 6wcze-
sny sposob) byly zmiennymi od siebie niezaleznymi. W pierwszej potowie XIX wie-
ku coraz bardziej sie zaczynaja ze sobg zlewac: Polak jest katolikiem, a Niemiec pro-
testantem. Krakowscy ewangelicy zdaja sie potwierdzac te zasade, cho¢ dostarczaja
takze wiele od niej wyjatkéw (jednak dotycza one raczej spolonizowanych Niemcédw
niz Polakéw-ewangelikéw).

Analizowany przeze mnie materiat dostarcza takze ciekawych konstatacji do-
tyczacych pamieci spotecznej, a raczej ,zapominania” o ewangelicko$ci pewnych
krakowian. W licznych opracowaniach historycznych, ale takze w tekstach z oma-
wianych epok mozna zauwazy¢, ze dla autoréw kulturowa norma i oczywistoscia
byt katolicyzm, niewymagajacy wyjasniania. Zas ewangelicko$¢ opisywanych po-
staci ulegata zatarciu jak wstydliwa przypadtos$¢. Nawet jesli byta wzmiankowana
w biogramie czy nocie, to jedynie mimochodem. Niemieckie pochodzenie spolonizo-
wanych rodzin tez bywato czesto zatajane lub mistyfikowane, a ewangelickos¢ byta
wtedy postrzegana jako dowéd owej niechlubnej i wypartej niemiecko$ci. Slad tego
zjawiska mozna znaleZ¢ we wspomnieniach pisarza Ferdynanda Goetla:

Ojciec mdj, Walenty Gottel, pochodzit z osadnikéw niemieckich. Dawnymi laty, a moze
i wieki, Gottlowie ci przybyli do Polski, aby pracowa¢ w salinach Wieliczki i Bochni. Ro-
dzima ich osada byta wie§ Nowy Gawtéw opodal Bochni. Gottlowie jednak, ktorzy z cza-
sem znaleZli sie w Warszawie, utrzymywali, Ze poczatek ich polskiej gatezi dat Napoleon
Bonaparte, gdyz przodkowie ich, rodem z Alzacji, brali udziat w kampanii roku 1812,
a po rozbiciu wojsk niemieckich, wspomagajacych Napoleona, osiedli w Polsce. Wersja
ta wydaje mi sie mato prawdopodobna. Przytaczam ja, gdyz wskazuje, jak bardzo Gottlo-
wie z czasem ulegli ogdlnopolskiej legendzie napoleonskiej (Goetel 1998: 17).

Widziatabym w tym raczej obrone przed antyniemieckimi sentymentami, ktore
powodowaty, ze starali sie swojg niemiecko$¢ ,ostabi¢” walka u boku Napoleona.
Dalej Goetel pisze o ojcu i sprawach wyznaniowych: ,0derwawszy sie raz od gminy,
stracit z nig wszelka tgcznos¢, takze i dlatego ze rychto przeszedt na katolicyzm,
podczas gdy pozostali na wsi Gottlowie byli z dawien dawna ewangelikami” (Goetel
1998:17).
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Warto przypomnie¢ stowa J6zefa Wawel Louisa:

kupcy krakowscy, cho¢ obcy pochodzeniem, wyznaniem lub mowa, byli 0zdobg polskie-
go spoteczenstwa, wyszczegodlniajac sie zawsze: czystoscig obyczajéw, prawoscia cha-
rakteru, mitoscia i uszanowaniem ziemi, ktéra ich goscinnie przyjeta i jak matka zywita
(Wawel Louis 1977: 104-105).

Trzeba podkresli¢, Ze autor prezentujac poszczegoélne rody zupetnie pomijat
kwestie wyznaniowe i dopiero w podsumowaniu o tym napomknat.

Opowiadajacy o swoich czasach autorzy wspomnien czy historycy piszacy
o nieodlegtej przesztosci sami najpewniej wiedzieli, Ze niektdre z przywotywanych
przez nich oséb byty ewangelikami czy ewangeliczkami. Byta to wiedza wynikajaca
ze znajomosci kontekstu, ktéra nie musiata by¢ wprost zawarta w tresci narracji.
Z czasem pozniejsi czytelnicy juz go nie znali, wiec nie wiedzieli, ze krakowskie rody
kupieckie Klugow, Friedleinéw czy Lierhammerow, a takze uniwersyteccy profeso-
rowie jak Skobel czy Hube byli ewangelikami. W dodatku dyskurs nowoczesnosci
rugowat kwestie religijne z przestrzeni publicznej, znikata w ten sposéb informacja
o odmiennej przynalezno$ci wyznaniowej przedstawicieli mniejszo$ci. Jedynymi
osobami, ktére zachowaty ,znacznik ewangelicki”, byli duchowni, o ktérych zawsze
pisano ,pastor” (jakby tytut ksiedza byt zarezerwowany dla ksiezy katolickich).
Zatem to modernizacja spowodowata te spoteczng i kulturowg niewidzialnos¢ in-
nowiercow, a dyskurs nacjonalistyczny z hastem Polak-katolik dodatkowo ich dele-
gitymizowat. Odtad polscy ewangelicy musieli sie ttumaczy¢ ze swej wyznaniowej
przynaleznosci i musza to czynic¢ nadal.

Na koniec chciatabym wspomnie¢ o Janie Matejce, ktérego genealogia i twor-
czo$¢, a takze sposob jej postrzegania dobrze ilustruje moje spostrzezenia. Ten syn
Czecha-katolika i pochodzacej z niemieckiej rodziny ewangeliczki, ktéry stat sie dla
po6zniejszych pokolen arcy-Polakiem produkujacym liczne dzieta sztuki ,ku pokrze-
pieniu serc”, tworzyt takze obrazy zawierajace tresci krytyczne, jak szkic na ptétnie
z 1892 roku ,Napad na Brég, czyli na Zboér luterski w Krakowie 1587 r.”*8, stanowig-
cy wierng ilustracje opisu tego wydarzenia w kronice ksiedza Wegierskiego, kto-
rego fragmenty cytowatam wczesniej. Jednak polska pamie¢ zbiorowa zaciera ten
protestancki rys, a historyczna ewangelicko$¢ staje sie niewidzialna.
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Cracowian Protestant in the socio-cultural landscape of the city -
from the Reformation to the mid-nineteenth century.
An essay in historical anthropology

Abstract

Reformation in Cracow brought an intellectual ferment, but influenced only part of the higher
social strata of the city. However, it has launched important processes of pluralization of public
sphere and the formation of civil society. They were suppressed by the counterreformation
policy of the Polish rulers, and only the Austrian reforms of Joseph II, as well as the polity of
the Free City of Krakow, enabled the re-establishment of the Cracow Protestant parish. It had
a completely different sociological character and did not play such a role as its predecessor.
Moreover, the Polish social memory does not retain information that many prominent but
also ordinary citizens of Cracow were Protestants. This is an indicator of another important
process - the nationalization of social memory. The period of the Reformation in Cracow was
eagerly studied by historians, but later history of Cracovian Protestants has not been equally
thoroughly researched. The anthropological reflection, the result of which is this article,
elucidates some new aspects of the past and formulates theoretical conclusions.

Key words: Cracow, Reformation, Protestantism, cultural pluralism, social memory, historical
anthropology
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Kultura zaufania. Charakter wspétzaleznosci
w warunkach zréznicowania kulturowego srodowiska pracy

Streszczenie

Niniejszy artykut zostat przygotowany w oparciu o schemat wyré6zniajacy dwie zasadnicze
czedci: pierwsza prezentuje wybrane zagadnienia teoretyczne w zakresie omawianej pro-
blematyki, natomiast druga stanowi prezentacje kluczowych zatozen planowanego projektu
badawczego.

W cze$ci pierwszej przedstawiono oraz poddano krytycznej ocenie podstawy teoretyczne
kultury organizacyjnej rozumianej jako zjawisko spoteczne, zaufania organizacyjnego oraz
dysonansu kulturowego. Przedstawiono takze istote modelu spotecznego stawania sie kultu-
ry zaufania. Dokonano przegladu stanu badan oraz dorobku naukowego czotowych badaczy
zajmujacych sie zarzadzaniem wielokulturowa organizacja.

W czesci drugiej, majacej charakter prezentacji konkretnego zamierzenia badawczego, na-
kreslony zostal program dzialan uwzgledniajacy cele projektu badawczego, metodologie
wykorzystywang podczas jego realizacji, opis przewidywanych rezultatéw oraz potencjalne
korzysci (w tym korzys$ci dlugoterminowe) uzyskane po jego realizacji. W planowanym pro-
jekcie badawczym przyjeto podejscie interdyscyplinarne, siegajace szczegdlnie do zasobéw
nauk psychologicznych i socjologicznych, co umozliwi pogtebienie analizy zachowan grupy
w zakresie procesu ksztattowania norm i zachowan. Swiadome wykorzystanie zidentyfiko-
wanych mechanizméw moze utatwié¢ praktykom zarzadzania wdrazanie kultury organizacyj-
nej w sposéb ewolucyjny, a nie rewolucyjny.

Stowa kluczowe: kultura organizacyjna, zaufanie organizacyjne, dysonans kulturowy, kultu-
ra zaufania vs. kultura nieufnosci, organizacja wielokulturowa

Wprowadzenie

Tematyka kultury organizacyjnej i jej znaczenia w zarzadzaniu organizacjag ma
istotne miejsce w literaturze przedmiotu. Wiekszos¢ autoréw zajmujacych sie ta
problematyka jednogto$nie stwierdza, Ze kazda organizacja wypracowata jakas$ kul-
ture. Spdr dotyczy natomiast ustalenia, czy kultura organizacyjna moze stanowi¢
narzedzie zarzadzania; a zatem, czy mozna jg $wiadomie ksztattowac. Sens poje-
cia ,kultura organizacyjna” zawiera sie w dyskursywnych srodkach symbolicznych
(znaki, symbole, normy, wartosci), ktére odgrywaja pierwszoplanowg role w proce-
sach komunikowania spotecznego w organizacjach, przyczyniajac sie do wytworze-
nia ptaszczyzny wspoélnych, podzielanych przez dziatajace podmioty interpretacji



[188] Iwona Ktdska

rzeczywistosci spotecznej, utatwiajacych - a czasami wrecz umozliwiajacych - re-
alizacje statutowych zadan organizacji. Kultura organizacyjna wskazuje na istnienie
pewnego uniwersum symbolicznego, wytanianego spontanicznie w drodze oddol-
nych i zywiotowych interakcji miedzy jednostkami, lecz zarazem na tyle realnego
na mocy swych konsekwencji spotecznych (np. ostracyzm spoteczny doswiadczany
w sytuacji niestosowania sie do ustalonych regut), Ze moze by¢ postrzegana jako
rzeczywiscie obowiazujaca wyktadnia zachowania sie w organizacji. Poprzez fakt
powstawania nieformalnych zasad wspierajacych (lub przeciwnie - ostabiajacych)
egzekwowanie sformalizowanych regulacji organizacyjnych, zdaje sie wyraza¢ em-
piryczne znaczenie wszelakich kultur organizacyjnych.

Warto przy tym zauwazy¢, ze sposrod trzech podstawowych funkcji - inte-
gracyjnej, percepcyjnej i adaptacyjnej, ktére powinna speinia¢ kultura organiza-
cyjna, do tej pory w przewazajacej mierze skupiano sie na funkcji percepcyjne;j.
Standaryzacja procesow, ujednolicona wizualizacja (zar6wno marki, jak i ubioru
czy obiektéw) stuzy¢ miata utatwieniu identyfikacji firmy przez klienta. W obecnych
czasach tworzenia interkulturowych zespotéw pracowniczych, rola i ranga kultury
organizacyjnej zostaty przedefiniowane w kierunku funkcji integracyjne;j.

Kultura organizacyjna jako zjawisko spoteczne

Wszystkie definicje kultury organizacyjnej zawieraja wspolny mianownik
- ,cztowiek”. Kultura bowiem tworzona jest przez i dla cztowieka, dlatego uznaje
sie ja za zjawisko spoteczne. Jedna z najpopularniejszych metafor objasniajacych,
a zarazem porzadkujacych pojecie kultury jest metafora géry lodowej opracowana
przez Edgara H. Scheina(2010). Projektujac model kultury organizacyjnej, wyod-
rebnit on kilka charakterystycznych wzorcéw, okreslanych jako poziomy kultury,
przy zastosowaniu kryteriow stopnia ich widocznosci i uSwiadomienia.

Podstawe kultury organizacyjnej tworza, wedlug Scheina, zbiory podstawo-
wych wzorcow orientacji i wyobrazenia (Swiatopoglady), kierujace postrzeganiem
i dziataniem, okres$lane jako zatoZenia. Sa to oczywiste punkty dziatania organizacyj-
nego, za ktérymi podaza sie zwykle automatycznie, nie zastanawiajac sie nad nimi,
najczesciej nawet ich nie znajgc (ilustruja to stwierdzenia typu: nie wiem dlacze-
go tak postepuje, ale tak robito sie zawsze). Kolejny poziom kultury organizacyjnej
tworza normy i wartosci, okre$lane rowniez jako systemy wartosci i standardy po-
stepowania. Warto$ci wyznaczaja preferowany sposob zachowania sie uczestnika
danej zbiorowos$ci, natomiast normy sg praktyczng realizacja przyjetych wartosci.
Podstawowe zatozenia i wynikajace z nich standardy postepowania znajduja swoje
odbicie w trzeciej ptaszczyznie, ptaszczyznie symboli i znakéw, okreslanej mianem
artefaktéw. Ich zadaniem jest utrwalanie trudno uchwytnego, mato uswiadomione-
go kompleksu zatozen, wzorcodw interpretacji i systeméw wartosci, dalsze jego roz-
wijanie i - co szczegdlnie wazne - przekazywanie go nowym cztonkom organizacji
(Minner 1988).

Kultura nie jest jednak nieskonczenie trwata i niezmienna. Jean-Claude Usunier
zaproponowat koncepcje kultury jako procesu, a nie okreslonego stanu (zbioru cech)
charakteryzujacego jednostke czy grupe spoteczna. Wprowadzit pojecie dynamiki
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grupowej (Usunier 2009: 28-103). W obrebie tego zagadnienia analizuje sie sposéb,
w jaki podstawowe zatozenia kulturowe dotyczace czasu, przestrzeni, koncepcji sie-
bie i innych oddziatujg na modele interakcji ksztattujacych postawy i zachowania.

Tabela 1. Pfaszczyzny czasu i przestrzeni a roznice kulturowe

Podstawowy problem/orientacja kulturowa

Réznice kulturowe

Ptaszczyzna czasu

Gospodarowanie czasem
(Czy czas to pienigdz?)

Czas jest traktowany jako zasob deficytowy, lub odwrotnie,
jak nieograniczony i dostepny w nadmiarze

Monochronizm a polichronizm
(Jak organizowac czas?)

Monochronizm wystepuje, gdy tylko jedno zadanie jest re-
alizowane w danym (obecnym) czasie, wedtug okreslonego
planu (spoteczenstwo agendy). Polichronizm to réwnole-
gte realizowanie wielu dziatan i/lub rozméw dla zabawy,
wygody i wydajnosci.

Linearnos¢ a cyklicznosé
(Czy czas jest linig ciagta?)

Czas linearny to cigg oddzielnych zdarzen, ktére mozna
podzieli¢ na jednostki (okresy, ery, etapy). Cyklicznos¢ to
wystepowanie okresowych cyklow zdarzen, nastepstw,
zaleznosci.

Biezgce orientacje wzgledem

Przesztosci

Terazniejszosci

Przysztosci

(Jak powinnismy sie odnosi¢ do przesztosci,
terazniejszosci i przysztosci?)

Osoby, dla ktdrych wazna jest przesztos¢, zwracaja uwage
na to, by uczono historii, odwotywano sie do ustnych

i pisemnych tradycji oraz dziet. Ich gtéwnym przekonaniem
jest to, ze maja korzenie w przesztosci i bez tych korzeni nie
wyobrazajg sobie istnienia.

Osoby o silnej orientacji na terazniejszos¢ uwazaja, ze

2yja tu i teraz, co nie oznacza, ze zawsze s3 z tego faktu
zadowolone. Mimo wszystko akceptujg stan obecny, gdyz
nie znaja innego.

Osoby ukierunkowane na przysztos¢ z tatwoscia jg wizuali-
zujg i planuja. S zorientowane projektowo, nastawione
na efekty dtugoterminowe, doceniajg osiggniecia nauki itd.
Przysztosc jest dla nich zawsze lepsza.

Ptaszczyzna przestrzeni

Personalizacja a depersonalizacja

(Czy ludzie podkreslaja to, co robig, czy to,
kim s (w odniesieniu do przynaleznosci do
grupy spotecznej)?

Personalizacja to nastawienie ludzi polegajace na silnym
odczuwaniu potrzeby poznania 0sdb, z ktérymi maja sie
komunikowac, tworzy¢ relacje i wiezi. W postawie deperso-
nalizacyjnej nie ma to zadnego znaczenia.

Orientacja wewnatrzgrupowa
(Kto jest cztonkiem grupy i jakie sg w tej
grupie zasady?)

Przynaleznos¢ jednostki do konkretnej, zdefiniowanej
grupy jest konieczna, by jednostka zostata uznana za
wiarygodna.

Terytorium konkretne i abstrakcyjne
(Jak stac sie cztonkiem grupy?)

Jakie sg zasady uzyskania cztonkostwa dla kogo$ z ze-
wnatrz; czy sg takie, a jesli tak, to jakie s3 wymagania
poprzedzajace asymilacje?

Kultury grupowe (bliski kontakt) a kultury
indywidualistyczne (poszanowanie prze-
strzeni osobistej)

(Jakie sg zasady wzgledem przestrzeni
osobistej?)

Cechg kultur grupowych jest wysoka potrzeba zycia w bli-
skiej odlegtosci i nieprzejmowanie sie naruszaniem intym-
nosci innych i przez innych. W indywidualizmie wystepuje
potrzeba wiasnej przestrzeni i prywatnosci.
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Ptaszczyzna postrzegania siebie i innych — modele interakgji

Dystans wtadzy. Przy duzym dystansie wiadzy bardzo istotna jest hierarchia;

Rownorzednos¢ lub nie rownorzednosé przy niskim dystansie wtadza jest roztozona rownomiernie

w interakcjach miedzyludzkich. wsrdd cztonkdw organizacji, a kazdy pracownik ma poczu-
cie swojej niezaleznosci.

Meskos¢ a kobiecos¢. Réznice w poziomie asertywnosci, opiekuriczosci itp.

Dziatanie z kim$ lub dla kogos.

Unikanie niepewnosci. Stosunek do ryzyka, niepewnosci (powoddw, konsekwencji

Radzenie sobie z niepewnoscia. zdarzen itp.) i zachowanie w takich sytuacjach.

Style komunikacji. Rola kontekstu, komunikacji werbalnej i niewerbalnej itp.

Komunikowanie sie z innymi.

Zrédto: K. Czairiska (2013): 19-20

Wspotczesne organizacje zmagajace sie z problemem niejednorodnych, inter-
kulturowych zespotéw pracowniczych nieustannie postulujg prowadzenie badan
ukierunkowanych na definiowanie rozwigzan w zakresie zalecanych metod i tech-
nik zarzadzania, ktére pozwalalyby niwelowa¢ réznice kulturowe i zapobiegac
przez to konfliktom organizacyjnym.

Zaufanie organizacyjne a dysonans kulturowy

Oprocz znajomosci otoczenia organizacji oraz jej sytuacji wewnetrznej, do
ksztattowania kultury organizacyjnej niezbedna jest takze wiedza z zakresu socjo-
logicznych i psychologicznych mechanizméw funkcjonowania grup, w tym szczegol-
nie grup pracowniczych. Wielko$¢ i stopien formalizacji kazdej zbiorowosci zalezy
wytacznie od ludzi, ktérzy ja tworza. O sukcesie realizacji strategii, taktyki czy dzia-
tan operacyjnych decyduja ludzie, zaréwno ci, ktérzy przewodza, jak i ci, ktérzy wy-
konuja polecenia. Elementem ,}aczacym ludzi” w procesie podejmowanych dziatan
jest zjawisko okreslane jako zaufanie.

Zaufanie mozna zdefiniowac jako pewna niepodzielng cato$¢, okreslajac je jako
»Spotecznie nabyte i potwierdzone oczekiwania, jakie ludzie zywig wobec siebie na-
wzajem, wobec instytucji i organizacji, wsréd ktdrych zyja, oraz wobec moralnych
regut zycia spotecznego, ktore ustalajg podstawowe zasady ich zycia” (Frykowski
2005: 14), lub tez ,prawidtowe przewidywanie dziatan innych ludzi, ktére maja
wplyw na dziatania jednostki w sytuacji, gdy wyboér dziatania musi zosta¢ doko-
nany, zanim mozliwe bedzie zaobserwowanie dziatan innych ludzi” (Sztompka
2007: 7). Trudnosci w zakresie badania tak szeroko pojmowanego zjawiska spra-
wiaja, ze zdecydowanie cze$ciej stosowana jest praktyka polegajaca na charaktery-
zowaniu typow zaufania (ze wzgledu na przedmiot, ku ktéremu jest ono skierowa-
ne), a nastepnie formutowanie wnioskéw o zjawisku jako catosci.

Zaufanie indywidualne oraz zaufanie w zbiorowosci podlegaja czestym zmia-
nom, natomiast reguly zaufania zawarte w kulturze maja - podobnie jak kultura
w ogdle - duza trwato$¢, odznaczajg sie znaczng inercjg i sg bardzo odporne na
chwilowe, koniunkturalne zmiany. Przyjmujac taka perspektywe, nalezy uwzgled-
nia¢ tradycje zaufania (lub nieufnosci), ktore charakteryzuja cate spoteczenstwa.
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Tworzenie sie kultury zaufania (lub kultury nieufnosci) jest elementem ogdlnego
procesu ksztattowania sie i krystalizowania kultur, struktur spotecznych, systemow
normatywnych, instytucji, organizacji i wszelkich innych catosci z poziomu makro-
spoteczenstwa. Nalezy jednak pamieta¢, ze mimo okreslonych warunkdéw makro-
spotecznych, decydujace znaczenie dla kreowania kultury zaufania lub kultury nie-
ufnos$ci, maja decyzje i wybory ludzi, a te zaleza od cech charakteryzujacych same
jednostki. Cechy te wpisuja sie w zakres mikrospotecznych uwarunkowan ksztattu-
jacych proces stawania sie kultury. Najwieksze znaczenie przypisywane jest dwoém
rodzajom cech, skupionych w szczegbélnym syndromie osobowosciowym oraz w ka-
pitale zbiorowym. Syndrom osobowo$ciowy wyznaczany jest przez impuls zaufania
lub nieufnosci oraz cechy charakteru sprzyjajace zaufaniu lub nieufnosci.

Tabela 2. Cechy charakteru sprzyjajace powstaniu kultury zaufania i kultury nieufnosci

Kultura zaufania

Kultura nieufnosci

Ogolna aktywnos$¢ i poczucie sprawstwa

Pasywnos¢

Optymizm

Pesymizm

Zorientowanie na przysztos¢

Orientacja prezentystyczna lub tradycjonalistyczna

Wysokie aspiracje

Niskie aspiracje

Afirmacja sukcesu

Orientacja adaptacyjna

Innowacyjnos¢

Konformizm

Zrédto: Sztompka (2007): 281

Model spotecznego stawania sie kultury zaufania wyznacza formalne ramy,
w ktérych zachodzi nieustanny proces decyzyjny, odnoszacy sie do zaufania lub
nieufnosci. Podjete decyzje akumuluja sie i zyskuja sankcje normatywna, prze-
ksztatcajac sie w kulturowe reguly zaufania lub nieufnos$ci. Zaufanie organizacyj-
ne budowane jest przy wsparciu kultury, na podstawie dtugoletnich wzajemnych
obserwacji, doswiadczen, obowigzujacych norm, zwyczajow i tradycji (Fukuyama
2007). Zaufanie wigze sie z uczuciem polegania na dobrych intencjach innych, wiarg
w ich dobre zamiary, a takze przekonaniem, ze ich dziatania beda dla nas korzystne.
Wedtug Francisa Fukuyamy, to mechanizm oparty na zatozeniu, ze innych cztonkéw
danej spotecznosci cechuje uczciwe i kooperatywne zachowanie oparte na wspolnie
wyznawanych wartosciach (Fukuyama 1997: 38). Rd6wnocze$nie zaufanie moze by¢
traktowane jako jeden z gtéwnych czynnikéw kreujacych kulture, ktéra determinu-
je sposdb zarzadzania oraz postawy i zachowania pracownikow.

Nalezy pamietac, ze r6znice w sposobach myslenia i w zachowaniach ludzi, kté-
re s3 podstawa budowy rozmaitych typologii kultur organizacyjnych, sa takze naj-
czestsza przyczyna konfliktéw i nieporozumien. Zderzenie postaw ludzi reprezen-
tujacych rézne kultury (narodowe, regionalne, lokalne) jest Zrédtem dyskomfortu
psychicznego, zwigzanego z poczuciem niepewnosci w sprawach, ktére do tej pory
wydawaty sie oczywiste i naturalne. Sytuacja, w ktoérej ludzie u§wiadamiajg sobie
odmienno$¢ whasnych reakcji kulturowych w danej sprawie, moze by¢ okreslona
mianem dysonansu kulturowego (Sikorski 2006: 24).
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Przyczyny réznic kulturowych, prowadzacych do zjawiska dysonansu w or-
ganizacji dzielg sie na dwie kategorie: uniwersalne i organizacyjne. Do czynnikéw
uniwersalnych Geert Hofstede zalicza: lokalizacje regionalna, religie, pte¢, wiez po-
koleniowg, przynalezno$c¢ do klasy spotecznej (Hofstede 2000: 223). Organizacyjne
czynniki dysonansu kulturowego zwigzane s3 ze ztozonos$cia organizacji, przyczy-
niajaca sie do powstawania subkultur organizacyjnych, i odmiennie definiowane
przez réznych autoréw. Do kluczowych przyczyn powstawania subkultur organiza-
cyjnych mozna zaliczy¢:

e zroznicowanie funkcjonalne, geograficzne, asortymentowe, rynkowe oraz pozio-
mow zarzadzania w dziatalno$ci organizacji (E. Schein),

¢ podzial pracy i odmienne w zwiazku z tym warunki w jakich pracujg rézne grupy
ludzi (A.L. Wilkins),

¢ miejsce zajmowane przez czlonkéw organizacji w hierarchii zarzadzania
(C. Hodgkinson),

e zroznicowanie zawodowe pracownikéw wptywajgce na postawy wobec rygoréw
organizacyjnych (]J.A. Raelin) (Sikorski 2006: 28).

W organizacjach zjawisko dysonansu kulturowego wystepuje w trzech sytu-
acjach: na poczatku dziatalnos$ci organizacji, przy wprowadzaniu zmian w organiza-
cji i podczas poszerzania przedmiotu i obszaru dziatania organizacji.

W poczgtkowym okresie dziatalnosci organizacji kultura organizacyjna dopie-
ro sie ksztaltuje. Pracownicy maja rézne do$wiadczenia i nawyki kulturowe, ktére
stanowia przedmiot konfrontacji. W miare uptywu czasu dochodzi do ,uzgadniania”
réznych punktéw widzenia i wzorédw zachowan, co oznacza ksztattowanie sie wspol-
nej kultury organizacyjnej, ktéra umozliwia eliminacje dysonansu kulturowego.

Wprowadzanie zmian w organizacji generuje dysonans kulturowy pomiedzy
ich przeciwnikami i zwolennikami. Przeciwnicy osadzajg swoj opdr wobec zmian
w mocno utrwalonych przyzwyczajeniach (nawykach kulturowych), odnoszacych
sie do dotychczasowych rozwiazan technicznych i organizacyjnych. Zwolennicy na-
tomiast dostrzegaja szanse kultywowania swoich wzoréw kulturowych po wpro-
wadzeniu zmian. Po dokonaniu zmiany wytwarza sie sytuacja, w ktérej dla jednej
grupy pracownikéw organizacja traci sens, podczas gdy dla innej grupy ten sens zy-
skuje. Najbardziej odczuwalne ,zatamanie” kulturowe wywotujg zmiany spowodo-
wane decyzjami kadrowymi, zwtaszcza wtedy, gdy ich rozmiary sa duze lub dotycza
0s6b na kierowniczych stanowiskach.

Poszerzanie przedmiotu i obszaru dziatalnosci organizacji takze nieuchronnie
prowadzi do dysonansu kulturowego. Dziatanie tego typu najczesciej dokonuje sie
w ramach procesu globalizacji, ktéry - na rynku - przyjmuje trzy podstawowe for-
my: jako kierunek rozwoju korporacji miedzynarodowych, jako rezultat fuzji i alian-
sow strategicznych organizacji oraz jako wspotczesna forma kooperacji.

Szkic metodologii badan

1. Cele projektu badawczego

Zasadniczym celem proponowanego projektu badawczego jest wypracowa-
nie wzoréw myslenia i regut postepowania, ktére umozliwig wzrost efektywnosci
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wspotpracy w kontekscie wspdlnego - zrdznicowanego kulturowo - $rodowiska
pracy. Obecnie funkcjonujgce - utrwalone i przyswojone schematy relacji miedzy-
ludzkich - stajg sie nieadekwatne do wspdtczesnych spoteczenstw w zwigzku z na-
ptywem imigrantéw, ktorzy reprezentuja odmienne sposoby myslenia, odczuwa-
nia i reagowania na okreslone sytuacje. Imigranci w ré6znym tempie wchodza na
rynek pracy, w zwigzku z czym konieczne staje sie wypracowanie wzoréw dziatania,
ktére umozliwia uczestnikom réznych kultur dostrzeganie korzysci wynikajacych
ze zréznicowania kulturowego. Opracowany w oparciu o uzyskane wyniki badan

,model reagowania w warunkach $§rodowiska zréznicowanego kulturowo” umozli-

wi poprawna interakcje miedzy jednostkami wywodzacymi sie z réznych swiatéw

kulturowych, dzieki czemu wzmocniony zostanie poziom zaufania zar6wno w rela-
cjach wewnatrzorganizacyjnych, jak i relacjach miedzyorganizacyjnych.
Podmiotem badan bedg organizacje prowadzace dziatalnos$¢ na terenie:

¢ wojewo6dztw opolskiego i $lgskiego (Polska),

¢ kraju nitrzanskiego (Stowacja),

¢ kraju morawsko-slgskiego (Republika Czech).

Dobdr préoby do badan oparty zostanie na zasadzie doboru celowego.

1. Warunkiem koniecznym klasyfikacji organizacji do gtéwnej préby badawczej
bedzie zatrudnianie przez wybrang organizacje pracownikéw wywodzacych sie
z roznych swiatéw kulturowych.

2. W ramach organizacji zaklasyfikowanych do gtéwnej préby badawczej zostanie
dokonany podziat na szczegétowe proby badawcze (kryterium podziatu oparte
bedzie na uktadzie struktury organizacyjnej):

a. kadra kierownicza (kierownicy wyzszego szczebla),
b. pracownicy wykonawczy,
c. specjalisci - pracownicy HR.

Tabela 3. Planowana wielko$¢ préby badawczej w poszczegdlnych krajach uczestniczacych w projekcie
(kryterium: liczba ludnosci)

Polska | Stowacja Republika Czech

Podmioty badawcze (ogétem)

100 20 30
Kadra | Specjalisci | Pracownicy |Kadra |Specjalisci | Pracownicy |Kadra |Specjalisci | Pracownicy
kierow- | HR wykonawczy | kierow- | HR wykonawczy | kierow- | HR wykonawczy
nicza nicza nicza
100 100 1000 20 20 200 30 30 300

Zrédto: opracowanie wtasne

2. Metodologia wykorzystywana w realizacji projektu

Celem gtéwnym prowadzonych badan bedzie zdiagnozowanie uwarunkowan
probleméw komunikacyjnych wystepujacych miedzy jednostkami wywodzacymi
sie z roznych kultur (na gruncie relacji zawodowych), co finalnie umozliwi wypraco-
wanie ,modelu reagowania w warunkach srodowiska zréznicowanego kulturowo”.
Projekt badawczy bedzie obejmowat nastepujace etapy:
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1. Badanie diagnostyczne - okreslenie typu kultury dominujacej w wybranych or-
ganizacjach w Polsce oraz w krajach partnerskich.

2. Badanie diagnostyczne - okreslenie dominujgcego typu zaufania organizacyjne-
go w kontekscie radzenia sobie z dysonansem kulturowym w wybranych orga-
nizacjach w Polsce oraz w krajach partnerskich.

3. Synteza badan diagnostycznych:

a. szczegbélowa charakterystyka relacji organizacyjnych w kontekscie poziomu
zaufania organizacyjnego (generowanego przez kulture zaufania lub kulture
niepewnosci);

b. szczegétowa charakterystyka probleméw komunikacyjnych wystepujacych
miedzy jednostkami/pracownikami wywodzacymi sie z réznych $wiatow
kulturowych;

¢. wskazanie kluczowych uwarunkowan uniemozliwiajacych prawidtowy prze-
bieg proceséw komunikacyjnych miedzy jednostkami/pracownikami wywo-
dzacymi sie z réznych $wiatow kulturowych;

d. wskazanie efektywnych metod przetamywania barier komunikacyjnych po-
prawiajacych jako$¢ relacji miedzy jednostkami/pracownikami wywodzacy-
mi sie z réznych $wiatéw kulturowych.

Badania diagnostyczne zostang przeprowadzone przy wykorzystaniu metody
badan terenowych.

Zastosowane techniki badawcze to: technika badan ankietowych i technika
wywiadu.

W oparciu o wybrane techniki badawcze przygotowane zostang nastepujace
narzedzia badawcze:

¢ kwestionariusz ankiety,

¢ kwestionariusz wywiadu (wywiad ustrukturyzowany).

Ponadto w proces badawczy wiaczone zostang zogniskowane wywiady
grupowe.

3. Opis przewidywanych rezultatéw i oddziatywania projektu badawczego

W wyniku realizacji projektu przygotowany zostanie:

o pakiet informacji (model wdrozeniowy) adresowany do pracodawcow i pracow-
nikéw HR zawierajacy wytyczne jak reagowa w sytuacji zatrudniania, wspoét-
pracy oraz zwalniania pracownikow-cudzoziemcéw, aby wyeliminowac przede
wszystkim Zrédta antagonizmoéw i konfliktow;

¢ pakiet informacji (model wdrozeniowy) adresowany do pracownikéw-cudzo-
ziemcow zawierajacy uzyteczne wskazowki jak poruszac sie / jak funkcjonowacé
/ jak adaptowac sie i integrowa¢ w organizacjach, w ktérych dominuje kultura
kraju osiedlenia.

Ponadto rezultaty uzyskane podczas realizacji projektu umozliwia:

¢ podniesienie kompetencji pracodawcéw i pracownikéw HR w zakresie zarzadza-
nia zasobami ludzkimi, wywodzacymi sie z réznych systemdéw kulturowych;

e podniesienie poziomu wiedzy pracodawcéw i pracownikéw HR w zakresie iden-
tyfikacji zrédet potencjalnych konfliktéw na tle réznic kulturowych;
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¢ poszerzenie wiedzy pracownikow-cudzoziemcédw w obszarze adaptacji/integracji
do warunkdw pracy, co ma istotne znaczenie dla poziomu efektywnosci ich zadan
e poszerzenie wiedzy pracownikéw-cudzoziemcow dotyczacych wzorow relacji
miedzyludzkich w ramach kultury dominujacej w kraju osiedlenia.
W kontekscie kluczowych interesariuszy projektu realizacja projektu umozliwi:
¢ uczestnikom projektu:

- poszerzenie wiedzy na temat zarzadzania organizacjg w warunkach zr6znico-
wanych kulturowo,

- wypracowanie modelu radzenia sobie z trudnymi sytuacjami w warunkach
zréznicowanych kulturowo,

- pogtebienie umiejetno$ci w zakresie metodologii badan we wspéipracy
z partnerami pochodzacymi z r6znych srodowisk kulturowych;

e organizacjom uczestniczacym w projekcie:

- wypracowanie modelu wspdtpracy w uktadzie nauka vs. biznes w zréznico-

wanych kulturowo $srodowiskach;
e grupom docelowym:

- pracodawcy i pracownicy HR instytucji/organizacji prowadzacych dziatal-
nos$¢ w krajach partnerskich - usprawnienie procesu zarzadzania zasobami
ludzkimi w warunkach zréznicowanych kulturowo,

- pracownicy-cudzoziemcy zatrudnieni w instytucjach/organizacjach prowa-
dzacych dziatalno$¢ w krajach partnerskich - usprawnienie procesu adaptacji
do warunkoéw pracy w srodowisku zréznicowanym kulturowo.

4. Potencjalne korzysci dtugoterminowe

Korzysci dtugoterminowe uzyskane w wyniku realizacji projektu na poziomie
lokalnym:

e stworzenie ,przyjaznego srodowiska pracy” w instytucjach/organizacjach,

e wzmochienie procesdw integracji grup imigrantéw ze spotecznoscia lokalna,

¢ wplyw na ksztaltowanie i wzmacnianie postaw tolerancji dla odmiennos$ci
kulturowych.

Korzysci dtugoterminowe uzyskane w wyniku realizacji projektu na poziomie
krajowym:
¢ zapobieganie konfliktom o podtozu nacjonalistycznym poprzez proces integracji,
e wzmacnianie postaw tolerancji.

Ponadto materiat uzyskany podczas realizacji projektu badawczego stwarza
mozliwo$¢ prowadzenia dalszych (pogtebionych) dziatan, zmierzajacych do utrwa-
lenia wzorcdw myslenia, odczuwania i dziatania w warunkach zréznicowanych kul-
turowo. Wsr6d mozliwych implikacji znajduje sie:

e przygotowanie programu ksztalcenia pod katem ,zarzadzania w warunkach
zréznicowania kulturowego” (charakter miedzynarodowy wiaczajacy w proces
ksztatcenia Srodowisko z krajow partnerskich)

- program specjalnosci (studia wyzsze),

program studiéw podyplomowych,

program szkoleniowy dla instytucji/organizacji,

- program miedzynarodowej gry strategiczno-edukacyjne;j.
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Przyjecie w projekcie badawczym podejscia interdyscyplinarnego, siegajace-
go szczegolnie do zasobdw nauk psychologicznych i socjologicznych, pozwoli po-
glebi¢ analize zachowan grupy w zakresie procesu ksztattowania norm zachowan.
Swiadome wykorzystanie zidentyfikowanych mechanizméw moze utatwi¢ prak-
tykom zarzadzania wdrazanie kultury organizacyjnej w sposéb ewolucyjny, a nie
rewolucyjny.

Podsumowanie

Nalezy podkresli¢, ze procesy globalizacyjne wyznaczajace rozwdj wspotcze-
snego $wiata wigza sie z rosngcym réznicowaniem sie tradycji kulturowych i ich
przejawéw. Ugruntowane tozsamosci i style zycia zakorzenione w spoteczno$ciach
i kulturach lokalnych ustepujag nowym formom ,hybryd tozsamos$ciowych”, zbudo-
wanych z elementéw pochodzacych z odmiennych, czesto kontrastujacych zréodet
kulturowych. Na gruncie organizacji zderzenie postaw ludzi reprezentujgcych roz-
ne kultury (narodowe, regionalne, lokalne) jest Zrédtem dyskomfortu psychiczne-
go zwigzanego z poczuciem niepewnosci w sprawach, ktore do tej pory wydawaty
sie oczywiste i naturalne. Zarzadzanie wielokulturowa organizacja wymaga zatem
umiejetnosci reagowania na dysonans kulturowy. Jednoczesnie, nalezy pamietac, ze
réznice w sposobach myslenia i w zachowaniach ludzi, stanowigc podstawe budowy
rozmaitych typologii kultur organizacyjnych, przy umiejetnym redukowaniu dyso-
nansu kulturowego stanowia Zrédto poteznej sity organizacji, poprzez mozliwosé
uksztattowania kultury zaufania. Zaufanie organizacyjne natomiast stanowi rodzaj
kapitatu, bedacego elementem kapitatu spotecznego, postrzeganego jako szczegol-
nie cenny zasob strategiczny kazdej organizacji (Burzynski, Ktéska 2013).
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The Culture of Trust. The Character of Co-dependency in the Conditions
of Cultural Diversity of the Working Environment

Abstract

Hereby article has been prepared on the basis of the scheme emphasizing two significant
parts: first demonstrates selected theoretical topics in the field of the theme in question,
whereas the other one constitutes the presentation of the key assumptions of the planned
research project.

The first part presents and verifies critically the theoretical foundations of the organizational
culture understood as social phenomenon, organizational trust and cultural dissonance.
The very nature of the social model of the culture of trust creation has been presented. The
state of research and the research achievements of the leading researchers dealing with the
management in the culturally diversified conditions have been reviewed. The second part
which adopted the character of the presentation of a particular research plan, outlines the
programme of actions taking into consideration research aims, methodology to be used
during research stages, the description of expected outcomes and potential benefits (also
those long-term ones), at the end. Interdisciplinary approach, reaching for the resources
from psychological and sociological areas has been adopted, which will enable the deepen
analysis of the group behavior in the process of norm and behavior formation. Conscious use
of identified mechanisms may facilitate managers the implementation of the organizational
culture in an evolutionary, not revolutionary way.

Key words: organizational culture, organizational trust, cultural dissonance, culture of trust
vs culture of mistrust, multicultural organization
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Adaptacja spoteczna cztonkow wspalnoty sikhijskiej
w Raszynie

Streszczenie

W podwarszawskim Raszynie znajduje sie jedyna w Europie Srodkowo-Wschodniej $wigty-
nia sikhijska. Dziatajacy od roku 2007 Zwiazek wyznaniowy Singh Saba Gurudwara zrzesza
przede wszystkim sikhow przybytych z Pendzabu. Artykut stanowi analize procesu adapta-
cyjnego zachodzacego w grupie z Raszyna, uwzgledniajac zaréwno czynniki sprzyjajace, jak
i hamujace adaptacje. Zasadniczym zrédiem, na ktédrym opiera sie analiza, sg materiaty ba-
dawcze, w szczegdlnosci nagrania rozmow zarejestrowane podczas badan terenowych prze-
prowadzonych 4-7 maja 2017 roku.

Stowa kluczowe: sikhizm, adaptacja spoteczna, badania terenowe

Wstep

Celem niniejszego artykutu jest analiza procesu adaptacyjnego zachodzacego w gru-
pie sikhow z Raszyna. W szczeg6towym opisie owego procesu uwzglednione zosta-
na zaréwno czynniki sprzyjajace, jak i hamujace adaptacje'.

Literatura przedmiotu okresla adaptacje spoteczng jako wszelkie procesy przy-
stosowawcze grup lub jednostek do okreslonych, nowych warunkéw zycia spotecz-
nego (por. Schwartz, Montgomery, Briones 2006: 1-30; Szewczuk 1985: 12). Dla
przybyszow z Azji Potudniowej Polska jawi sie jako kraj zupetnie odmienny kultu-
rowo. Decydujac sie na pozostanie, stopniowo oswajaja sie z nowa sytuacja, poznaja
nowe wzory zachowan i zmuszeni sa do uznania odmiennych norm kulturowych.

Z uwagi na stosunkowo niewielka liczebnos¢ opisywanej grupy, jej zwartos¢
i niezbyt dtugi czas pobytu w Polsce, kolejny etap koegzystencji, jakim jest integra-
cja spoteczna, mozna zaobserwowac¢ w znikomym stopniu?, nie méwiac o asymila-
cji3, ktéra w przypadku ,polskich” sikhow nie wystepuje wcale.

1 Interesuje mnie adaptacja spoteczna i jej wyznaczniki. Nie bede natomiast zaglebiat

sie w problem adaptacji psychologiczne;j.
2 Pojecie integracji rozumiem jako szersze uczestnictwo migrantéw w réznych ob-
szarach zycia spoteczenstw przyjmujacych z zachowaniem jednak wtasnej odrebnosci (por.

Grzymata-Kaztowska 2013: 6).

3 Separacja, adaptacja, integracja i asymilacja to kolejne stopnie zespajania sie mi-

grantéw z nowym spoteczenstwem. Asymilacje cechuje zmiana zachowan cztonkéw gru-
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Zrédtami, na ktérych opiera sie prezentowana analiza, s3 - obok wykorzystanej
literatury - materiaty badawcze, przede wszystkim nagrania rozmoéw zarejestrowa-
ne podczas badan terenowych przeprowadzonych w Raszynie 4-7 maja 2017 roku®*.
W badaniach dominowata jako$ciowa metoda wywiadu swobodnego, cze$ciowo
skategoryzowanego®.

Sikhizm

Sikhizm to religia monoteistyczna wywodzaca sie z Pendzabu (obecnie podzie-
lonego pomiedzy Indie i Pakistan), zapoczatkowana pod koniec XV wieku przez
Nanaka, bedacego pierwszym sposrdd jedenastu guru sikhéw. Wychowany w hin-
duizmie Nanak znat réwniez bardzo dobrze islam. Podczas pobytu w Sultanpurze,
jak glosi legenda, w czasie dokonywania ablucji zostal porwany przez nurt rzeki
Gomati i doznat mistycznego objawienia, na mocy ktdérego gtosit, ze ,nie ma hindu-
soéw ani muzutmanow, Sciezka ktora pojde, jest Sciezka Boga” (Igielski 2008: 13-14).
Wskazuje sie, ze w doktrynie sikhizmu mozna odnalez¢ wptywy hinduistyczne i mu-
zutmanskie. Nastepcy Nanaka bez watpienia czerpali z tradycji sufickich (Igielski
2008: 10-11). Dziesiaty guru sikhéw, Gobin Singh, nie wyznaczyt swojego nastepcy
sposrod uczniow, ogtaszajac, ze jedenastym, ostatnim guru bedzie ksiega Adi Granth
obdarzana do dzis$ przez sikhéw szczeg6lnym szacunkiem i traktowana jako ,zywa
istota”. Przechowywana jest ona w $wigtyniach sikhijskich zwanych gurdwarami®.

Podstawowymi zasadami, wedtug ktérych powinien postepowac sikh, sa: me-
dytacja (kontemplacja imienia Boga), uczciwe zycie (przepetnione praca) i dziele-
nie sie z innymi swoimi dobrami. Ponadto sikhowie, ktérzy przeszli inicjacje Amrit
Sanskar, sa od tego momentu zobowigzani do stosowania sie m.in. do zasady ,pieciu
ka”, czyli symboli, ktére przypominac im majg o istocie sikhizmu. Sg nimi: kes (nie-
obcinane wtosy), kipran (noszenie symbolicznego, niewielkiego miecza), kach (no-
szenie krotkich spodenek), kara (noszenie metalowej bransolety na rece) i kanga
(noszenie matego, drewnianego grzebienia) (Igielski 2008: 100). Dodatkowo mez-
czyzni powinni nosi¢ turbany.

Nurty separatystyczne wsrdd sikhéw, reakcja na nie w postaci rzagdowej ope-
racji ,Blue star”, a nastepnie zemsta w postaci zamordowania premier Indii Indiry
Gandhi przez sikhijskich fundamentalistow w roku 1984 doprowadzity do po-
gromoéw sikhéw, co z kolei wywotato fale ich emigracji na Zach6d. Obecnie poza

py mniejszo$ciowej i przyjecie przez nich kultury i identyfikacji innej grupy (por. Budyta-
-Budzynska 2011: 47).

* Oprocz autora artykutu bedacego kierownikiem obozu, w badaniach wzieli udziat:
dr Piotr Czarnecki (UJ]) oraz studenci religioznawstwa UJ: Krzysztof Fedorczak, Magdalena
Koscielny, Lukasz Mrozek, Elzbieta Owedyk i Magdalena Szeler.

5 Wsrdd badanych znalazly sie dwie kobiety i o$§miu mezczyzn. Tylko dwie osoby mo-
wily po polsku, dominowat natomiast jezyk angielski. Podczas wywiadow zadane zostaty
pytania dotyczace m.in. pochodzenia, miejsca urodzenia, dziecinstwa, przyczyn i czasu przy-
bycia do Polski, zycia w Polsce, plandw na przyszto$¢, wykonywanych zaje¢, zycia religijnego,
sikhizmu, muzyki, gurdwary, relacji spotecznych, adaptacji spotecznej czy tozsamosci.

¢ W jezyku pendzabskim stowo gurdwara oznacza dostownie ,brame do Guru (Boga)”.
W hindi stowo to brzmi gurudwara, stad w literaturze mozna spotka¢ obie wersje.
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Indiami i Pakistanem najwieksze, kilkusettysieczne diaspory wyznawcow znajdu-
ja sie w Wielkiej Brytanii i w Stanach Zjednoczonych (Igielski 2008: 9). W Wielkiej
Brytaniijest ponad 120 gurdwar, w Stanach Zjednoczonych blisko 220, zas w Europie
kontynentalnej najwiecej w Niemczech - 30 i we Wtoszech - 28. Podwarszawska
gurdwara jest jedyna w Europie Srodkowo-Wschodniej (List of gurdwaras).

Sikhowie z Raszyna

Sikhowie, ktérzy przybywaja do Polski, skupiaja sie gtéwnie w podwarszaw-
skim Raszynie, wsi o bardzo duzym odsetku cudzoziemcéw’, a takze w okolicach
Lodzi. Z uwagi na stosunkowo krotki okres ich naptywu, to wtasnie proces adaptacji
(czyli pierwszy, przystosowawczy etap koegzystencji w nowym $rodowisku spo-
tecznym) jest najlepiej widoczny. Liczba sikhéw w okolicach Warszawy (podobnie
jak i w catej Polsce) nie jest znana. Sami nie prowadza spisu wyznawcow, a licz-
ba os6b przychodzacych na niedzielne nabozenstwa do gurdwary nie jest miaro-
dajna, gdyz pojawiaja sie w niej réwniez, co zostato potwierdzone w badaniach
terenowych, wyznawcy hinduizmu nieposiadajacy w poblizu witasnej $wiatyni.
Precyzyjnymi danymi na temat liczebnosci sikhéw nie dysponuja rowniez urzedy
panstwowe, jak Ministerstwo Spraw Wewnetrznych i Administracji, Ministerstwo
Cyfryzacji czy Gtéwny Urzad Statystyczny. Ankieta wyznaniowa rozprowadzana
przez MSWiA i GUS o nazwie AW-01, dostarczajaca informacje na temat Ko$ciotow
i zwiazkéw wyznaniowych dziatajacych w Polsce, nie jest obowigzkowa, przez co nie
obliguje rowniez sikh6w do przeprowadzenia szacunkéw liczebno$ci wiasnej grupy
religijnej. Oficjalna publikacja Gtéwnego Urzedu Statystycznego podaje jedynie, ze
liczba sikhow zrzeszonych w zarejestrowanym w roku 2007 jedynym w Polsce sik-
hijskim zwigzku wyznaniowym z siedzibg w Raszynie (Zwiazek Wyznaniowy Singh
Saba Gurudwara w RP) ,miesci sie w przedziale 1 do 99” (Ciecielag 2016: 189). Ze
wzgledu na dynamiczny charakter migracji miedzy Polska a Indiami i Pakistanem,
na ktérg wplyw maja czesto krétkoterminowe (trzymiesieczne) pozwolenia na
pobyt w Polsce, podana przez Agnieszke Rostkowska (2015) liczba 30, moze by¢
traktowana jedynie jako szacunkowa i niekoniecznie odzwierciedlajaca rzeczywista
liczbe sikh6w w gminie Raszyn.

Chociaz gtéwnym kierunkiem migracyjnym skad sikhowie docieraja do Polski
sa Indie i Pakistan, mozna spotka¢ w Raszynie réwniez przybyszow z Europy
Zachodniej. Migracje sikhéw do Polski wpisuja sie przede wszystkim w szerszy
kontekst migracyjny z krajéw Srodkowego i Dalekiego Wschodu. Zasadniczo moz-
na wyr6zni¢ w nim motywacje ekonomiczne, biznesowe i edukacyjne. Ze wzgledu
na wykonywane zajecia, spotkanych podczas badan terenowych sikhéw mozna po-
dzieli¢ na nastepujace grupy:

7 W 2013 roku tacznie na pobyt staty i czasowy zameldowanych w gminie Raszyn
byto: 675 Wietnamczykéw, 220 Hinduséw, 160 Ukraincéw, 152 Biatorusinéw, 74 Turkéw,
43 Chinczykow i 24 Nepalczykow. Jest to dosS¢ spory odsetek jak na niemal 22 tysieczna
gmine (Pitat 2013). Analizujac przedstawione dane, nalezy bra¢ pod uwage, ze nie wszyscy
cudzoziemcy sg zameldowani oraz Ze nie wszyscy przebywaja w miejscu zameldowania.
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a) osoby prowadzace wtasna dziatalno$¢ gospodarcza;
b) osoby zatrudnione, posiadajgce statg prace;

c) osoby pracujace w gurdwarze;

d) osoby poszukujace pracy i/lub pracujace dorywczo.

Wskazac¢ nalezy na jeszcze jeden podziat dotyczacy wszystkich wyznawcodw
tej religii i obserwowany réwniez w Raszynie. Ot6Z mozna ich podzieli¢ na sto-
sujacych sie $cisle do wymogoéw religijnych (tych jest zdecydowanie mniej) oraz
uczeszczajacych wprawdzie do gurdwary, ale nieprzestrzegajacych wszystkich za-
lecen sikhizmu. Pierwsza grupa wyrdznia sie juz wizualnie noszonymi turbanami
i brodami. Sikhowie nie noszacy turban6w obcinajg réwniez wtosy, za co wedle pra-
wa zobowigzani sg do ptacenia kary o nazwie tankha (Igielski 2008: 71)8.Z drugiej
strony, brak zewnetrznych elementéw wyrdzniajacych ich w przestrzeni publicznej
moze by¢ interpretowany w kategoriach postepujgcego procesu integracyjnego czy
adaptacyjnego.

Analiza procesu adaptacyjnego

Jak wynika z zasygnalizowanych wyzej kwestii, proces adaptacyjny jest de-
terminowany przez szereg czynnikow. Mozna je podzieli¢ na dwie grupy: czynniki
sprzyjajace mu i hamujace. Sprébujmy zatem przyjrzec sie obu grupom:

1. Czynniki sprzyjajace procesowi adaptacji spotecznej w Polsce:
1.1. rejestracja zwigzku wyznaniowego i powstanie gurdwary;
1.2. malzenistwa mieszane;
1.3. zatozenie rodziny w Polsce i wystanie dzieci do polskiego przedszkola lub
szkoty;
1.4. podjecie studiéow;
1.5. prowadzenie wtasnej dziatalno$ci gospodarczej lub podjecie statej, dobrze
ptatnej pracy;
1.6. otwarto$¢ na inne religie.
2. Czynniki hamujace proces adaptacji spotecznej w Polsce:
2.1. brak prawa statego pobytu i brak legalnego zatrudnienia;
2.2. nieznajomos¢ jezyka polskiego;
2.3. akty agresji w stosunku do sikhéw, wynikajace z ich wygladu zewnetrznego.

1.1. Rejestracja zwigzku wyznaniowego i powstanie gurdwary.

20 grudnia 2007 roku Zwiazek Wyznaniowy Singh Saba Gurudwara w Rzecz-
pospolitej Polskiej zostal wpisany do Rejestru kosciotéw i innych zwigzkéow wy-
znaniowych’ i od tamtej pory dziata legalnie na terenie RP, korzystajac z konsty-
tucyjnych i ustawowych praw i wolnosci religijnych. Jawahar Jyoti Singh wskazany
w wpisie jako naczelny przetozony pozostaje nim do dzisiaj.

8 Kara ta powinna by¢ réwniez ptacona za spozywanie miesa pochodzacego z mu-

zulmanskiego uboju rytualnego oraz za palenie tytoniu (sikhizm pietnuje wszelkie uzywki,
szczego6lnie tyton).

9 Zwiazek Wyznaniowy Singh Saba Gurudwara w Rzeczpospolitej Polskiej wpisany
jest do rejestru pod numerem 166, https://mswia.gov.pl/download/1/30560/0stE-Reje-

strEB22082017.pdf (3.09.2017).
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Zarejestrowany zwigzek wyznaniowy i jedyna w Polsce i Europie Srodkowo-
Wschodniej gurdwara stanowig niezwykle istotny czynnik konsolidacyjny. Raszyn
przestat by¢ jednym z kilku miejsc, gdzie przebywaja sikhowie, stajac sie swoistym
centrum tej religii w Polsce, dokad kazdy wyznawca chce przyby¢, by spotkac sie
ze swoimi rodakami i wspdlnie sie modli¢. Hol znajdujacy sie na parterze pietrowej
Swiatyni stuzy jako miejsce spotkan, ale réwniez jest miejscem noclegéw dla piel-
grzymoéw przybywajacych do gurdwary. W kazda niedziele tetni ona Zyciem, gdy
przybywaja sikhowie i wyznawcy hinduizmu, by wspdlnie sie modlié, rozmawiaé
i spozy¢ razem positek. Dla miejscowych sikhéw wizyty i spotkania w $wigtyni sa
niezwykle istotne. Jeden z rozmdwcdédw tak opisuje swoja gurdware:

W Swigtyni naszej jest taka energia. Ja moge powiedzie¢, co ja czuje. Ja ide czasami raz na
miesigc, czasami dwa razy w miesigcu. To jest taka energia, ze juz wszystko zapomnisz,
co jest zte®.

Posiadanie wtasnego, kluczowego dla religijno$ci miejsca, jakim jest §wiatynia,
pozwala w nowej ojczyZnie poczuc sie ,jak u siebie”. Zamieszkata na state przy gur-
dwarze grupa sikhéw, ktérzy opiekuja sie Swigtynig i przewodniczg w modlitwach,
dba, by wszystko funkcjonowato sprawnie.

1.2. Matzenstwa mieszane.

Zawarcie zwigzku matzenskiego z osoba spoza wspolnoty stanowi bardzo moc-
ny czynnik adaptacyjny. Wynika to ze stworzenia wiezi i relacji poza obrebem wta-
snej kultury, przez co w naturalny sposéb po przysSpieszonej adaptacji i integracji
otwiera sie droga do asymilacji. Zobrazowac¢ to moZze nastepujaca wypowiedz:

Kiedy tam jedziemy [do Indii], to tez czasami myslimy: chyba tu [w Polsce] mieszkamy.
Znajomi, koledzy, kolezanki, co z nami chodzili do przedszkola, szkoty [...] jak spotkamy
to myslimy, ze tam lepiej. A kiedy wracamy do Polski, to tez spotkamy tych, co mamy tu,
to méwimy tez tu lepiej...

0 wzajemnych relacjach w matzenstwie mieszanym ta sama osoba opowiada
w ten sposéb:

Ja mam zone Polke, siedem lat juz mineto... chyba ona czekata tutaj na mnie i dlatego ja
miatem przyjecha¢. Tak moge powiedziec... ] zadowolony jestem. Moja rodzina zaakcep-
towata wszystko, zona byta w Indiach tez [...] Mam Zone Polke. Polka to katolik. Ona mi
nigdy nie powiedziata, Ze ja mam zamieni¢ religie, a ja jej tez nie. Po prostu zaakcepto-
wali$my. Kiedy [byta] Wielkanoc, to ja sam bytem kilka razy ze swoja cérka i §wiecitem
[pokarmy] w koSciele. Tez fajne [...] Bg jest jeden.

Dialog miedzyreligijny na szczeblu rodzinnym stanowi przyktad dostosowania
sie do nowych warunkéw z zachowaniem zasadniczej czes$ci wtasnej tozsamosci,
ktorg jest wyznawana religia. Analizujac tre$¢ przeprowadzonych wywiadéw moz-
na przypuszczac, ze dzieci sikhow decydujacych sie na matzenstwa mieszane beda

10 Wszystkie cytowane w artykule wyodrebnione wypowiedzi zostaty zarejestrowa-
ne podczas badan terenowych przeprowadzonych w Raszynie, 4-7 maja 2017 roku. W tran-
skrypcji staratem sie zachowac ich oryginalne brzmienie.
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dobrze zasymilowane ze spoteczenstwem polskim, a réwnocze$nie ich wiezi z sik-
hizmem beda przewaznie stabty.

Matzenstwa mieszane, jesli oceniac¢ z perspektywy grupy, w przypadku mniej-
szosci religijnych, narodowych czy etnicznych, przyczyniaja sie do postepu proce-
séw asymilacyjnych, a zarazem rozpadu owych grup.

1.3. Zatozenie rodziny w Polsce i wystanie dzieci do polskiego przedszkola lub
szkoty.

Z przeprowadzonych badan wynika, Ze decyzja o pozostaniu w Polsce na dtuzej
badz na state bardzo czesto wynikata z wejscia dzieci sikhow'! w wiek przedszkolny
lub szkolny. Jak zaznaczono na poczatku artykutu, wspélnota w Raszynie (jak w ca-
tej Polsce) jest dos¢ mtoda. Edukowane dzieci beda wiec pierwszym pokoleniem,
ktére przeszto petny proces ksztatcenia w naszym kraju. Przy$piesza to w znaczacy
spos6b adaptacje rodzicéw. Barierg pozostaje jednak jezyk, zwtaszcza ze w odro6z-
nieniu od malzenstw mieszanych, w przypadku matzenstw wewngtrzwyznanio-
wych rodzice nie znajg jezyka polskiego, a niekiedy tez i angielskiego.

1.4. Podjecie studiéw.

Jak pokazuja badania, do$¢ czesto odnotowywane sa przypadki podejmowania
studiow wyzszych w Polsce przez obywateli Indii. W grupie tej znajduja sie takze
sikhowie. Najcze$ciej wybierajg oni kierunki techniczne, a ostatnio najwieksza po-
pularnoscig cieszg sie studia informatyczne!?

Cecha charakterystyczna badanej grupy jest propagowana, szeroko rozumiana
réwnos¢, takze jesli chodzi o dostep do edukacji. Sikhowie podkreslali wielokrotnie
rownos¢ pitci. Jednak mimo doktrynalnego przyzwolenia, zadna kobieta nie prowa-
dzi modlitw w raszynskiej gurdwarze, udato sie natomiast spotkac sikhijska kobiete,
mtoda matke, studiujaca na Politechnice Warszawskie;.

Rozpoczecie studiéw wymusza przys$pieszenie proceséw adaptacji spoteczne;j,
a ich ukoniczenie i decyzja o podjeciu pracy w Polsce - zwtaszcza przez specjali-
stéw w branzach technicznych, gdzie wciaz spotykamy spory deficyt pracownikow
- zapewnia stabilng i dobrze ptatng prace, a tym samym zacheca do pozostania
w Europie.

1.5. Prowadzenie wtasnej dziatalnosci gospodarczej lub podjecie statej, dobrze ptat-
nej pracy.

Wsréd badanych sikhéw wyodrebni¢ mozna z jednej strony osoby dobrze pro-
sperujace, ze stabilng praca, oraz osoby poszukujace pracy lub podejmujace ciezkie,
niskoptatne, dorywcze zlecenia w miejscowych hurtowniach i sklepach. Oczywiste
jest, Ze jedynie w pierwszym przypadku mozemy méwi¢ o postepujacym czy za-
konczonym procesie adaptacji. Najlepsza pozycje ekonomiczng zajmowaty na ogot
osoby pracujace dtugo w Polsce, ktére w swej karierze zawodowej przeszty kilka
szczebli, i ktore miaty rowniez wiele czasu na poznanie polskiej i europejskiej kul-
tury. W tym przypadku procesy adaptacji spotecznej uzna¢ mozna za zakonczone.

1 Analizuje tu przypadek, gdy oboje z rodzicow sa sikhami.
12 Dane Instytutu Spraw Publicznych, http://docplayer.pl/15286537-Migracje-spo-
lecznosci-z-wybranych-krajow-azjatyckich-do-polski.html, s. 17 (3.09.2017).
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Historie budowania wtasnej kariery, rozwijania biznesu, pomnazania majgtku
sga rownoczesnie historiami postepujacej adaptacji spotecznej. Dla przyktadu, jeden
z rozmowcow mieszkajacy w Polsce od dziesieciu lat wspomina pierwsza prace na
Stadionie Dziesieciolecia i pierwsze stowa, jakie poznat w jezyku polskim, tj.: ,ko-
szulki 25 ztotych”. Dzi$ ma tu rodzine i stabilng sytuacje finansowa.

1.6. Otwartos¢ na inne religie.

Sikhéw cechuje wynikajaca z ich doktryny religijnej duza otwartos¢ na inne
religie, co niewatpliwie wptywa¢ moze pozytywnie na proces adaptacji spoteczne;j.
Z drugiej za$ strony, brak zainteresowania dziataniami zmierzajacymi do pozyski-
wania nowych wyznawcow sprawia, ze nie wychodzg oni ze swa religijnoscig na ze-
wnatrz, przez co dla niektérych mieszkancéw Raszyna wciaz pozostaja nieznanymi.

Dla wspoétegzystencji roznych wyznan w stosunkowo matym §rodowisku wazne
jest rowniez niestwarzanie wzajemnej ,konkurencji”. Tak tez dzieje sie w Raszynie.
Zadna ze stron nie jest zainteresowana konwersjami. Sikhowie wierza, ze Bég ob-
jawia sie ludziom w réznych religiach i kazdy religijny cztowiek powinien szuka¢
Go we wiasnej wierze. Podzialy wedtug nich sg rzeczg ludzka. Do typowych wypo-
wiedzi na ten temat naleza: ,We talk to the Hindus that you should be a true Hindu,
talk to the Muslim: you should be a real Muslim...”. ,Ja mysle, Ze ani jedna religia czy
kultura nie uczy, zeby$ zabit kogo$ czy przeszkadzat komus. To jest w mentalnosci
ludzi i dla mnie to sg chorzy ludzie”.

Sikh prowadzacy sklep spozywczy z produktami z Indii zapytany o wywieszo-
ne obrazki nawigzujgce do réznych religii odpowiedziat:

Tu Chrystusa tez mam. Nie jest problem. Ludzie robia dystans. To jest Zle. Dla mnie
wszystko jeden, Bog jest jeden jak to storice jest jedno. Tylko w waszych ko$ciotach
sie idzie butami i czapki trzeba zdejmowac. Ja bytem, jak pogrzeb byt, i nie wiedziatem
o tym i buty zdejmowatem i [kto$] méwi: «Nie». To tak byto.

Tego typu spojrzenie na religie typowe jest takze dla hinduistéow, ktorzy przy-
chodza modli¢ sie do gurdwary. Jeden z nich stwierdzit:

[ visit mosque, [ visit temple, I visit churches, so wherever I find peace [...] so I am okay
to visit any place. For me it’s not to go only temple. Yeah, I born as Hindu, but I do believe
in other religions?3.

Otwartos$¢ na inne religie sprawia, Ze sikhowie nie obawiajg sie kontaktow z ka-
tolikami. Niemniej jednak w Raszynie nie nawigzaty sie zadne relacje instytucjonal-
ne pomiedzy Kosciotem rzymskokatolickim a Zwigzkiem Wyznaniowym Singh Saba
Gurudwara. Relacje wyznawcdédw obu religii budowane s3 zas na sprawach zycia co-
dziennego z wykluczeniem kwestii religijnych.

13 Odwiedzam meczet, odwiedzam $wiatynie, odwiedzam ko$cioty i obojetnie gdzie
odnajduje pokdj [...] wiec nie ma problemu by odwiedza¢ te miejsca. Wedtug mnie nie mu-
sze chodzi¢ tylko do $wiatyni. Tak, urodzitem sie jako Hindus, ale wierze w inne religie
(ttum. S.C.).
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2.1. Brak prawa statego pobytu i brak legalnego zatrudnienia.

Czynnikami hamujacym proces adaptacji spotecznej dotyczacy niektorych spo-
$rod przybytych sikhow sg powigzane ze soba: brak prawa statego pobytu i brak
legalnego zatrudnienia'®. Nie zawsze zezwolenie na pobyt czasowy wystarcza do
znalezienia pracy, ktora moze by¢ podstawg jego przedtuzenia. Poczatkowy okres
po przybyciu do nowego kraju bywa najtrudniejszy. Prawo pobytu i stata praca za-
pewniajaca $Srodki na utrzymanie stanowig absolutny fundament procesu adaptacji
spoteczne;j.

2.2. Nieznajomos¢ jezyka polskiego.

Zdecydowana wiekszos¢ raszynskich sikhow nie zna jezyka polskiego. Jest
to sytuacja typowa dla poczatkowej fazy pobytu migrantéw w obcym panstwie.
Wiekszo$¢ natomiast potrafi porozumie¢ sie w jezyku angielskim, ktérego znajo-
mos$¢ utatwia podjecie studiéw w Polsce, ale nie pomaga w kontaktach z przedsta-
wicielami lokalnej spoteczno$ci.

Ograniczone kontakty sikhow z sagsiadami wynikaja przede wszystkim z barie-
ry jezykowej. Komunikacja ogranicza sie bowiem do przekazania najprostszych ko-
munikatéw niezbednych do codziennego funkcjonowania. W przypadku zatatwia-
nia spraw urzedowych sikhowie musza korzysta¢ z pomocy rodaka znajacego jezyk
polski.

2.3. Akty agresji w stosunku do sikhéw wynikajace z ich wygladu zewnetrznego.

Ostatnim czynnikiem hamujgcym proces adaptacji spotecznej sikhéw s3 zda-
rzajace sie niekiedy akty agresji (pobicia, wyzwiska) wynikajace z ich wygladu ze-
wnetrznego, w szczegolnosci: turbanu, ciemnej karnacji i bréd. Na akty agresji na-
razeni sg zwtaszcza najbardziej religijni sikhowie. Agresorzy atakujacy ich s3 czesto
przekonani, Ze majg do czynienia z muzutmanami, kojarzonymi przez nich z terro-
rystami. Jeden z rozméwcow powiedzial nam: ,Musza w Polsce wiedzie¢, ze sikho-
wie to nie sg muzutmanie [...] Kazdy, kto nosi turban, to chyba nie jest muzutmanin
i nie jest Osama ben Laden?”.

Podsumowanie

Analizujac procesy przystosowywania sie sikhéw do nowych warunkéw zycia
spotecznego zaobserwowane w podwarszawskim Raszynie, mozna wyciggna¢ kilka
wnioskow. Adaptacja spoteczna grupy przyjeta w ciggu dekady od zarejestrowania
zwigzku wyznaniowego i rozpoczecia funkcjonowania gurdwary zaawansowanag
forme, przejawiajacg sie sprawnym funkcjonowaniem, wymagajacym podejmo-
wania szeregu dziatan spotecznych, i prestizem wynikajacym ze statusu najwaz-
niejszej, bo jedynej $wiatyni sikhijskiej w Europie Srodkowo-Wschodniej. Z ko-
lei adaptacja spoteczna poszczegdlnych jednostek przebiega wedtug podobnego
schematu, w ktérym umacnia ja postepujaca kariera zawodowa, zatozenie rodziny,
edukacja, jak i sam uptyw czasu, powodujacy nawigzywanie kolejnych znaczacych
relacji. Istotna w przypadku jednostki jest réwniez postepujaca adaptacja bliskich

4 Problemy te nie byty bezposrednio przedmiotem przeprowadzonych badan, a jedy-
nie sygnalizowano je podczas rozmoéw nierejestrowanych na dyktafonie lub kamerze.
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(np. dzieci, ktére zaczynaja uczeszcza¢ do przedszkola lub szkoty). Dominujacymi
formami dziatalno$ci gospodarczej, w ktérych sikhowie znajdujg prace, sa handel
tekstyliami oraz innymi towarami sprowadzanymi z Azji (meble, rowery, Zywno$¢)
oraz gastronomia. Natomiast najmniej wymagajaca wysitku zwigzanego z koniecz-
noscig adaptacji, wydaje sie praca w gurdwarze.

Wsréd czynnikéw hamujacych adaptacje spoteczng tylko jednemu moga bez-
posrednio przeciwdziata¢ sami sikhowie - mianowicie nieznajomosci jezyka pol-
skiego. Uczenie sie jezyka moze w bardzo duzym stopniu utatwié¢ egzystencje,
adaptacje i integracje. Pozostaje jednak sporym wyzwaniem. Nie maja natomiast
sikhowie bezposredniego wptywu na polityke migracyjng panstwa czy stosunek
réznych grup spotecznych do przedstawicieli odmiennych kultur.

Dalsze losy polskiej spotecznosci sikhijskiej skupionej wokét raszynskiej gur-
dwary zaleza w duzej mierze od niej samej. Kluczowe znaczenie bedzie mie¢ tu po-
stawa przedstawicieli pierwszego, wychowanego wytgcznie w Polsce pokolenia wy-
znawcow. Zwlaszcza pochodzacego z rodzin, gdzie oboje rodzice sg sikhami. Od tego
zaleze¢ bedzie rozwdj badz regresja grupy w nastepnych dekadach.
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Social Adaptation of the Members of the Sikh Community in Raszyn

Abstract

In Raszyn near Warsaw, there is the only Sikh gurdwara in Central and Eastern Europe.
The Singh Saba Gurudwara religious association, operating since 2007, includes mostly
Sikhs arriving from the Punjab. The article constitutes an analysis of the adaptation process
occurring in a group of Sikhs from Raszyn, considering both favorable factors and inhibitors
of adaptation. Main source on which the analysis is based are research materials, in particular
recordings of conversations recorded during field research conducted on May 4-7%, 2017.

Key words: Sikhism, social adaptation, field researches
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Powinowactwa z wyboru - Peter Berger miedzy socjologia a teologia

Zmarty 28 czerwca tego roku w wieku 88 lat Peter Berger byt jednym z tych nader
nielicznych wspétczesnych socjologéw, ktérzy juz za zycia zastuzyli sobie w zasa-
dzie na miano Kklasykow dyscypliny. W socjologii religii juz od pewnego czasu wy-
mieniany byt razem z jej ojcami zatozycielami, Emilem Durkheimem i Maxem We-
berem, jako jeden z najczesciej cytowanych autoréw. Gdy chodzi o znaczenie dla
rozwoju tej gatezi badan i teorii socjologicznej w XX wieku, faktycznie doréwnywato
mu niewielu: jego bliski wspétpracownik Thomas Luckmann czy Robert N. Bellah.

Zestawienie z Durkheimem, a zwtaszcza z Weberem, nie jest zreszta tylko
kwestig znaczenia, rozgtosu albo - czesto nader batamutnej jako kryterium - cze-
stotliwosci cytowania. Tak naprawde Berger byt bodaj najwazniejszym (obok
wspomnianego Roberta Bellaha) spadkobierca klasykéw. Nie egzegeta, ale wia-
$nie spadkobierca, ktéry stara sie w sposéb krytyczny i twoérczy wykorzystac ich
teoretyczny dorobek. Sam o sobie pisat w jednym z tekstéw, ze jest unreconstruc-
ted Weberian (co mozna by przettumaczy¢ jako ,niereformowalny weberysta”).
Podkreslat tez wielokrotnie, ze Weber pozostaje wcigz autorem najwazniejszym,
gdy chodzi o zrozumienie spotecznej rzeczywistosci religii. W swoich ksigzkach
Berger inspirowat sie, rzecz jasna, wieloma innymi autorami - wazny byt dla niego
z pewnoscig Rodolf Otto ze swojg definicja numinosum jako jadra dosSwiadczenia re-
ligijnego; Arnold Gehlen z koncepcja instytucji, i oczywiscie Alfred Schiitz, bez ktore-
go trudno sobie wyobrazi¢ najbardziej bodaj znang ksigzke Bergera, czyli napisane
wspolnie z Luckmannem Spoteczne tworzenie rzeczywistosci (1983 [1966]). To jed-
nak z Weberem - i szerzej, z niemiecka tradycja, reprezentowang obok Webera tak-
ze przez Georga Simmla czy Ernsta Troeltscha - taczyto go, jak sie wydaje, najbar-
dziej istotne teoretyczne ,powinowactwo z wyboru” (by uzy¢ jednego z ulubionych
okres$len samego Webera), dotyczace pojmowania istoty zjawisk religijnych. Religia
byta dla Bergera przede wszystkim zjawiskiem historycznym, ktérego najistotniej-
szym elementem jest Lebensmacht, ,sita zyciowa” zapewniajgca religii i religijnosci
kluczowa role w ksztaltowaniu spotecznej rzeczywistosci, budowaniu kulturowego
wszechswiata, w ktérym zyja jednostki i zbiorowosci. Kwestie konkretnego ksztattu
religijnych idei, ich prawdziwosci czy teologiczno-metafizycznych uzasadnien scho-
dza tu na drugi plan.
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Nie oznacza to bynajmniej naiwnej ,socjologizacji” religii czy historycystycz-
nej redukcji - ta fundamentalna intuicja ma swoje szacowne teologiczne korzenie
w mysli ojca liberalnego protestantyzmu Friedricha Schleiermachera, ktéry od ja-
kiegokolwiek redukcjonizmu byt sitg rzeczy jak najdalszy, starajac sie wtasnie nadac
religijnemu mysleniu jego autonomie i uwolnic je od zalezno$ci wzgledem metafizy-
ki czy etyki. Chodzi raczej o podkres$lenie, Ze religia to nie tylko i nie przede wszyst-
kim transcendencja, ale element ludzkiego Swiata, sktadnik ludzkiej rzeczywistosci,
za ktorego ksztattowanie i wykorzystywanie (a takze naduzywanie) cztowiek pozo-
staje odpowiedzialny, ktéry moze zyskiwac na znaczeniu albo traci¢ w zaleznosci
od ludzkich sposobdw obchodzenia sie z nim. Nawet jesli u podstaw tego elementu
rzeczywistosci lezy zawsze spotkanie z czyms, co ,radykalnie inne” albo ,nieskon-
czone”. O tym swoistym korelacie doswiadczenia religijnego Berger wypowiadat sie
nader ostroznie, podkreslajac, ze wtasciwy dostep do niego moze nam dac jedynie
Kierkegaardowski ,skok wiary”, ktdry z racji Scisle subiektywnego charakteru ra-
czej trudno uczyni¢ intersubiektywnie podzielanym punktem odniesienia.

Wszystko to jest o tyle istotne, Ze podobnie jak Troeltsch, ale inaczej niz Weber
czy Simmel, Berger byt profesjonalnym teologiem luteranskim, ktéry w mtodosci
na serio myslat o karierze duchownego, ktérego pierwsze ksigzki publikowane na
poczatku lat 60., cho¢ solidnie podbudowane dorobkiem nauk spotecznych (por.
Berger 1961 i 1961a), mialy jednak przede wszystkim teologiczny charakter. Ich
autor przez cate zycie pozostat na tej niwie niezmiernie aktywny, publikujac wiele
znaczacych prac (por. 1992, 1979, 1969). Socjologia i teologia pozostaja u Bergera
w pewnym napieciu, cho¢ on sam sktonny jest raczej stanowczo owo napiecie neu-
tralizowa¢, deklarujac, choéby w Swietym baldachimie (por. 2005: 227-228), ze oba
dyskursy, socjologiczny i teologiczny nie maja ze sobg wiele wspdlnego, a w swo-
im socjologicznym teoretyzowaniu zachowujac konsekwentnie postawe zgodna
z XVII-wieczng formutlg etsi Deus non daretur, fundujacg punkt widzenia ,metodolo-
gicznego ateizmu”. Mimo to jednak réwnolegta aktywnos¢ intelektualna w obu dzie-
dzinach zawsze powodowata tworcze iskrzenie.

Teologiczny aspekt twdrczosci Bergera jest w Polsce znacznie stabiej znany’.
Tymczasem w nekrologu, ktoéry po jego $mierci ukazat sie na tamach ,New York
Timesa” na pierwszym miejscu przypominano jego niegdysiejsze potyczki z ,teolo-
gig Smierci Boga”. Sprawa jest w istocie do$¢ skomplikowana: Berger zaczynat jako
zwolennik twardej teologicznej ,neo-ortodoksji” w duchu Karla Bartha, krytykujac
we wspomnianych pracach z poczatku lat 60. gtbwne amerykanskie denominacje
protestanckie (tzw. mainline churches) za ,rozcienczanie” chrzescijanskiego prze-
stania w swego rodzaju ,religijnej terapii” i ptyniecie z pragdem skomercjalizowa-
nej kultury, zamiast jej frontalnej krytyki. Jednoczesnie wskazywat - za Barthem,
Dietrichem Bonhoefferem, ale i Maxem Weberem - ze procesy sekularyzacji, uzna-
wane zwykle za charakterystyczne dla zachodniej nowoczesnosci, swoje zrédio
majg tak naprawde w samej judeochrzescijanskiej tradycji, ktéra wszak opiera
sie na swoistym usunieciu Boga ze $wiata i potraktowaniu go jako elementu Scisle

1 Czytelnik polski ma na razie do dyspozycji, poza garscia artykutow, przektady zale-
dwie dwdch sposrod licznej kolekcji teologicznych dziet Bergera (por. Berger 2007 i 2010).
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transcendentnego. Judaizm, a za nim chrze$cijanstwo, zrywaja z zaczarowanym
Swiatem pierwotnej poganskiej kosmologii i wymagaja de facto trwania w wierze
w niewidzialne, niedosiezne i milczace sacrum. Tymczasem amerykanskie deno-
minacje proponuja swoim wiernym, zdaniem Bergera, nowa wersje pocieszajacej,
terapeutycznej mitologii. A to skazuje je na porazke w Swiecie nowoczesnym, ktéry
doprowadzit tendencje racjonalizacyjno-sekularyzacyjng do jej skrajnych konse-
kwencji. (Berger 1961; por. Dorrien 2002: 29).

W tych wczesnych publikacjach Berger $miato i, mozna by rzec, beztrosko 13-
czyt jeszcze perspektywe socjologiczna i teologiczna, jednocze$nie zblizajac sie
w swoich pogladach teologicznych do wspomnianej ,teologii $mierci Boga”, ktora
ustami Paula Tillicha czy Thomasa Altizera méwita o tym, ze w $wiecie po Auschwitz
wszelkie figury Boga muszg wydawac sie zbedne i niestosowne. Berger dos¢ szyb-
ko jednak odciat sie od tego nurtu, uznajgc go za brniecie w jatowy sceptycyzm:
w poswieconych problemowi sekularyzacji partiach Swietego baldachimu, opubli-
kowanego po raz pierwszy w roku 1967, majac do wyboru neo-ortodoksje Bartha,
tagodniejsza ,demitologizujgca” perspektywe Rudolfa Bultmanna i liberalny pro-
testantyzm Schleiermachera, zdecydowanie wybierat tego ostatniego jako teore-
tyka do$wiadczenia religijnego i perspektywy nazwanej przez siebie ,indukcyjng”.
Zaktadajacej to, o czym byta juz mowa wyzej, Ze w religii najwazniejsze jest to, iz sta-
nowi ona element ludzkiego zycia i ludzkiego $wiata, legitymizujac za pomoca wta-
snego systemu znaczen istniejagcy w nim tad (por. Berger 2005, rozdz. 5-6). Religia
nie jest w pierwszym rzedzie wtasno$cia mistykéw czy dramatycznie rozdartych
Weberowskich ,wirtuozéw”, ale zwyktych wierzacych, czerpigcych codzienng in-
spiracje ze ,zrutynizowanej charyzmy” koscielnych instytucji. R6wnocze$nie z tym
przej$ciem na bardziej umiarkowane pozycje Berger zaczat zdecydowanie odcinac
sie od swoich wcze$niejszych prob taczenia socjologii z teologia.

Znaczacg deklaracja tej dojrzatej perspektywy teologicznej Bergera byta przede
wszystkim ksigzka A Rumor of Angels, wydana po raz pierwszy w roku 1969. To tam
zaprezentowana zostata dopracowana koncepcja religijnego zycia w nowoczesno-
$ci jako wychwytywania ,sygnatéw transcendencji”, pojawiajacych sie w réznych
sferach coraz bardziej wyzutego z religijnych tresci codziennego doswiadczenia.
Tej wizji Berger pozostal wierny analizujac np. w ksigzce Redeeming Laughter teo-
logiczne znaczenie... komizmu i dowcipu (Berger 1997). We wszelkim komicznym
zawieszeniu regut ,normalnej” rzeczywistosci tkwi jego zdaniem odblask ,bozego
szalenistwa”, ewangelicznej ,gtupoty”, ktéra odsyta do wymiaru transcendencji.

Myslenie o religii w kategoriach rozproszonych ,$ladéw transcendencji” ozna-
cza jednak uznanie, ze przestata ona juz by¢ owym ,Swietym baldachimem” - sta-
bilnym systemem znaczen legitymizujacym codzienne Zycie i spoteczny ,nomos”,
Swiat Gehlenowskich ,instytucji”, podstawowy system tego, co taken for granted,
prerefleksyjnie uznane za oczywisto$¢. Faktycznie teologiczne myslenie Bergera
rozwija sie od konca lat 60. w oparciu o te socjologiczna konstatacje wyrazong juz
w Swietym baldachimie. Byta ona zgodna z paradygmatyczng wersja sekularyza-
cji przyjeta jeszcze w latach 50. XX wieku i wyciagajaca iscie fatalistyczne wnioski
z Weberowskiej koncepcji racjonalizacji: oto modernizacja miata stopniowo, ale
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nieubtaganie prowadzi¢ do rozpadu, a p6ézniej zaniku religii - jako ,sily zyciowej”
i jednego z podstawowych dotad elementdéw ludzkiego doswiadczenia.

Ten fundamentalny poglad przyszto Bergerowi radykalnie zweryfikowac w la-
tach 90. - to zmiana z punktu widzenia socjologicznej teorii znacznie wazniejsza niz
jego teologiczne wolty. Dokonata sie ona przede wszystkim pod wptywem badan
nad problematyka rozwoju krajéw Trzeciego Swiata i obserwacji tamtejszych zja-
wisk religijnych, prowadzonych w ramach zatoZonego i kierowanego przez siebie
od 1985 roku na Uniwersytecie Bostoniskim Institute on Culture, Religion and World
Affairs (Instytutu Badan nad Kulturg, Religia i Sprawami Miedzynarodowymi).
W swojej ostatniej ksiazce, The Many Altars of Modernity, z roku 2014, ktéra miata
stac¢ sie poniekad jego intelektualnym testamentem, tak pisat o tej ewolucji swoich
pogladow:

We weczesnej fazie mojej pracy na polu socjologii religii uznawatem stusznos¢ tego,
co nazywano wtedy teorig sekularyzacji. [...]| Mnie wiecej dwadziescia piec¢ lat zajeto
mi dojscie do wniosku, Ze teoria ta okazata sie z empirycznego punktu widzenia nie
do utrzymania. Zmiane zdania wyrazitem do$¢ hatasliwie w roku1999 we wstepie do
redagowanej przez siebie ksigzki The Desecularization of the World. Istotne wydaje mi
sie podkreslenie, ze ta zmiana nie wynikata z jakiego$ filozoficznego albo teologicznego
nawrdcenia. Moje religijne stanowisko, ktére opisywatem zawsze jako nieuleczalnie lu-
teranskie, nie zmienito sie od czasu gdy bytem mtodym cztowiekiem. Przydarzyta mi sie
rzecz znacznie mniej dramatyczna: stato sie dla mnie coraz bardziej widoczne, Ze dane
empiryczne sa sprzeczne z teoria (Berger 2014: X).

We wspomnianym tu tekscie z roku 1999 Berger wskazywat przede wszystkim
dwa zjawiska, ktdre jego zdanie przesadzaty o empirycznej fatszywosci teorii zakta-
dajacej, ze modernizacja oznacza nieuchronny, globalny odwrét od religii: ekspan-
sje islamu oraz dynamiczny rozrost wyznan ewangelikalnych - nie tylko w Stanach
Zjednoczonych, gdzie od lat 70. stanowig one najbardziej dynamiczny element pej-
zazu religijnego, ale przede wszystkim w Ameryce Potudniowej, gdzie zyskujq coraz
wiecej wyznawcéw kosztem dominujacego dotad katolicyzmu (Berger 1999). Jesli
teoria sekularyzacji sie sprawdza, zauwaza Berger, to jedynie w pewnych ograni-
czonych enklawach - jedna z nich jest Europa Zachodnia (przede wszystkim Wielka
Brytania i kraje skandynawskie), druga natomiast, mniej namacalng, jest warstwa
intelektualistéw, przede wszystkim przedstawicieli nauk spotecznych - rozsianych
po catym $wiecie, ale pozostajacych pod dominujgcym wptywem pewnych zachod-
nich paradygmatow, przede wszystkim zas ,jednokierunkowej” wizji sekularyzacji.
W omawianym tekscie i w innych swoich pracach Berger wielokrotnie wypowiadat
sie uszczypliwie o dogmatyzmie owej warstwy intelektualnej, ktéry dorownywat
jego zdaniem dogmatyzmowi surowo chtostanych przez uniwersytecka elite religij-
nych fundamentalistow.

W ten sposéb Berger stal sie najgto$niejszym krytykiem i ,rewizjonistg” so-
cjologicznej teorii sekularyzacji, czesto oskarzanym o nadmierny konserwatyzm.
Jego celem nie byto jednak, co doskonale wida¢ z wcze$niejszych uwag, catkowi-
te odrzucenie pojecia sekularyzacji jako takiego - czy to w jego teologicznym, czy
tym bardziej socjologicznym sensie. Berger nie neguje dos¢ oczywistego zjawiska
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powstania catkowicie sekularnego dyskursu i zwigzanego z nim $wiatopogladu -
Swiatopoglad ten moze by¢ réwnie spdjny i skuteczny (w réznych znaczeniach tego
stowa) jak $wiatopoglad i dyskurs oparty na religii. Problem z sekularyzacja jest
tylko taki, ze pochopnie uznano jg za podstawowy czynnik ttumaczacy wszystkie
duchowe zjawiska nowoczesnosci - na przyktad pluralizm $wiatopogladowy, ktéory
zdaniem Bergera powinien sta¢ sie podstawowym pojeciem wyjasniajacym wspo-
mniane zjawiska. Nowy paradygmat rozumienia miejsca religii w nowoczesnosci,
wskazuje Berger w The Many Altars of Modernity (nawiazujac zreszta do swoich
duzo dawniejszych intuicji), powinien by¢ wtasnie ,paradygmatem pluralizmu” -
z pomoca tego pojecia mozemy bowiem opisac fascynujacy i esencjonalnie nowo-
czesny fenomen wspotistnienia, na poziomie catych spoteczenstw, ale i w umystach
pojedynczych ludzi, dyskurséw catkowicie swieckich i zywych elementéw religij-
nych. Forsujac bowiem przez lata teorie ,nieuchronnej” sekularyzacji, przyznaje
Berger samokrytycznie

popemiali$my podstawowa pomytke, polegajaca na btednym rozumieniu pluralizmu
jako po prostu jednego z czynnikdw wspierajacych sekularyzacje; tak naprawde jed-
nak pluralizm, czyli wspétistnienie odmiennych swiatopogladéw i systeméw wartosci
w ramach tego samego spoteczenstwa, jest podstawowa zmiana, ktérg nowoczesnos¢
przynosi w kwestii miejsca religii zar6wno w jednostkowych umystach jak i w porzadku
instytucji. Moze ona by¢ zwigzana z sekularyzacja, ale jest od niej niezalezna (Berger
2014: IX).
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»Religia i historia”. Sprawozdanie z Miedzynarodowej Konferencji
Naukowo-Praktycznej w Minsku, kwiecien 2017

W dniach 20-22 kwietnia 2017 roku odbyta sie w Minisku na Biatorusi Miedzynaro-
dowa Konferencja Naukowo-Praktyczna ,Religia i historia”. Byto to piate spotkanie
z organizowanych co dwa lata przez Katedre Religioznawstwa Instytutu Teologicz-
nego im. Swietych Metodego i Cyryla Biatoruskiego Pafistwowego Uniwersytetu
w Minsku.

Przy organizacji konferencji wspoétpracowaly tez inne podmioty uniwersy-
teckie: Katedra Filozofii Kultury Wydziatu Filozofii i Nauk Spotecznych, Katedra
Historii Starozytnego Swiata i Sredniowiecza Wydziatu Historii, a takze zewnetrz-
ne: Katedra Filozofii Religii i Religijnych Aspektéw Kultury Wydziatu Teologicznego
Prawostawnego Uniwersytetu Humanistycznego im. $w. Tichona w Moskwie,
Mtodziezowe Stowarzyszenie Religioznawcéw z Ukrainy, Rosyjskie Towarzystwo
Religioznawcze (http://rro.org.ru/), portal Zycie religijne, Chrzescijanskie Centrum
Edukacyjne im. Swietych Metodego i Cyryla z Biatorusi, i Katedra Apologetyki
Akademii Teologicznej w Minsku. W sktad Komitetu Organizacyjnego wchodzg ucze-
ni z Biatorusi, Rosji i Ukrainy.

Tegorocznakonferencja miata charakterinterdyscyplinarny. Wzieto wniej udziat
ponad 170 naukowcoéw z 12 krajow: Biatorusi, Polski, Rosji, Ukrainy, Niemiec, Estonii,
Czech, Rumunii, Azerbejdzanu, Armenii, Kazachstanu i Kirgistanu. Uczestnikéow po-
witali przedstawiciele instytucji organizujacych spotkanie, m.in. prorektor Instytutu
Teologicznego, ks. Oleg Gotubiew (Osier T'osny6eB); prorektor Minskiej Akademii
Teologicznej ks. Wiadimir Dotgopotow (Bnagumup Joaronosios); dziekan Wydziatu
Filozofii i Nauk Spotecznych Biatoruskiego Uniwersytetu Panstwowego Wadim
Gigin (Bagum ®panneBud ['urun); profesor Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu
Marcina Lutra w Halle i Wittenberdze Ernst Joachim Waschke.

W pierwszym dniu obradowano w czterech sesjach plenarnych. Uczestnicy
wystuchali wyktadéw uczonych z Niemiec, Rosji, Ukrainy i Biatorusi, m.in.: Stefana
Schorch’a (Halle, Niemcy) na temat: Protestancka hermeneutyka biblijna we wspét-
czesnych Kosciotach niemieckich (Protestantische Bibelhermeneutik in den deut-
schen Kirchen heute); Andrieja Danilowa z Minska (Asgpei BiaguieHoBUY
JanwnoB): Wiara chrzescijanska i kryzys duchowy XX wieku: poszukiwanie odpowie-
dzi przez teologie prawostawngq i protestanckq (XpucTuaHckas Bepa U JyXOBHbIN
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kpusuc XX BeKa: MOMCK OTBeTa MPABOCJIAaBHON U NPOTECTAaHTCKOW TeoJsioruen),
Eleny Ostrowskiej (Enena AnekcangpoBHa OcrtpoBckasi) z Sankt Petersburga:
,Lewiatan” w swietle socjologii religii (,/leBuadan” B cBeTe COLMOJOTUU PEJIUTHH).
Obrady sesji plenarnych mozna byto §ledzi¢ na zywo na YouTube.

Nazakonczenie pierwszego dnia obrad zaprezentowano publikacje wydane dru-
kiem. Ksenia Kotkunowa, sekretarz zespotu redakcyjnego czasopisma naukowego
,2Studia Religioznawcze”, zaprezentowata najnowszy numer periodyku (2017 nr 1)
zatytutowanego Swietos¢: rozumienie i fenomen, po$wieconego niemieckiemu filo-
zofowi, teologowi protestanckiemu i religioznawcy Rudolfowi Otto w setng roczni-
ce wydania jego stynnej pracy!. Nastepnie biatoruski poeta i ttumacz Igor Kulikow
(Mrops HukosnaeBua KysnnkoB) przedstawit wlasne ttumaczenie z sanskrytu na bia-
toruski 1. Mandali ,Rygwedy”. Prezentowano réwniez publikacje Prawostawnego
Uniwersytetu Humanistycznego im. §w. Tichona, i in.

W tym roku, z okazji 500. rocznicy reformacji, obradowata specjalna sekcja
pod hastem Protestantyzm w historii europejskiej kultury. Dyskusja przerodzita sie
w ,,0kragly stol”, przy ktéorym debatowano nad filozoficznymi metamorfozami teo-
logii prawostawnej i protestanckiej. Moderatorem tej czesci byt ks. dr Siergij Mow-
sjesjan (Cepruit MoBcecsiH). Brali w niej udziat rowniez przedstawiciele luteranow
z Biatorusi. Dyskutanci omawiali r6zne aspekty obecnosci dziedzictwa luteranskie-
go w dziejach europejskiej kultury: prawnej, filozoficznej i kulturowej. Szczegélnie
interesujace byto omoéwienie wspotczesnych loséw teologii chrzescijanskiej, pro-
bleméw w duzym stopniu powigzanych z europejska teologia protestancka.

Oprdcztej sekcji w kolejnych dniach konferencji (drugimi trzecim 21-22 kwiet-
nia) obradowato 10 innych po$wieconych: historii religii, kulturowym aspektom
religii, socjologii religii, historii religioznawstwa, religijnosci nietradycyjnej w per-
spektywie historycznej, psychologii i filozofii religii, a takze antropologii i fenome-
nologii religii. W obrebie sekcji zajmujacej sie historig religii naukowcy z Minska,
Moskwy, Petersburga, Kijowa, Baku i Erywania poruszyli nastepujace tematy:
Religie starozytnego swiata i antyku. Narodowe tradycje religijne, Interdyscyplinarne
problemy historii religii, Chrzescijaristwo w Sredniowieczu i czasach wspétczesnych,
Badania nad islamem, Religie miedzy mitem a historiq i Wspdtczesne chrzescijan-
stwo. Rozwazaniami dotyczacymi wierzen narodéw, ktére nastepnie przyjety
chrze$cijanstwo lub islam, podzielit sie Machabbat Paszajewy (Maxa66at Toduk
[lamaea) z Baku w wyktadzie Przedmuzutmanskie religie w Azerbejdzanie i Par-
giewa Parsegiana (Ilapres AmoroBuu Bapcersin) z Erywania, omawiajgcy osobli-
wosci kultu stonca w starozytnej Armenii. O hinduizmie jako religii narodowej
mowita Anastazja Iwanowa z Moskwy (AHactacus CepreeBHa MBaHoBa), o zara-
tusztrianizmie Anastazja Miksjuk z Minska, (Anactacust CTenmaHoBHa MUKCIOK),
o taoizmie Pawet Lenkow z Petersburga (ITaBes /ilMuTpreBuy JleHKOB).

W panelu poswieconym studiom islamu wystuchano szesciu wyktadow, wsrod
ktdrych znalazto sie wystgpienie Pawta Kostyliewa z Moskwy (IlaBesn KocTblieB)
o antropologicznych kontekstach Koranu, Alexandra Pronina z Miniska (Anekcangp

1 R. Otto, Das Heilige. Uber das Irrationale in der Idee des Gottlichen und sein Verhdltnis
zum Rationalen (1917). Wydanie pol. (1868). Swietosé. Elementy irracjonalne w pojeciu béstwa
i ich stosunek do elementdéw racjonalnych, Bogdan Kupis (przetl.). Warszawa: Ksigzka i Wiedza.



[216] Dorota Czakon-Tralski

[IponuH) o gtéwnych cechach mistycyzmu muzutmanskiego, oraz Anny Ksigzek
z Krakowa o historii spotecznosci tatarskiej w Polsce.

W sekcji poswieconej kulturowym aspektom religii zabrato gtos siedemnastu
naukowcow z Rosji, Ukrainy, Kirgistanu i Biatorusi. Obrady toczyty sie wokét pro-
blemu symbolicznej, wizualnej i medialnej interpretacji religii w jej historycznym
i wspotczesnym ujeciu oraz problematyki reprezentacji religii we wspotczesnej
kulturze popularnej i telewizyjnej. W tej czeSci Aleksandra Toporowa z Moskwy
(Anekcangpa KoncrantuHoBHa TomopoBa) omoéwita symbolike drzewa w lite-
raturze i ikonografii chrzescijanskiej, natomiast Olga Mucha z Kijowa (Osbra
flpociaBoBHa MyxA) i Adam Dobrzynski ze Lwowa, (Agam [lo6:xuHcku) zajeli sie
rolg zta w serialu Mtody papiez. Prelegencji swoje rozwazania sytuowali w nowej
ptaszczyznie zainteresowan religioznawczych zwiazanej z telewizjg, Internetem i,
przede wszystkim, z portalami spoteczno$ciowymi. Nowe formy przekazu powodu-
ja koniecznos¢ poszukiwania odpowiednich sposobow analizy procesow religijnych
zachodzacych we wspoétczesnym $wiecie.

Sekcja poswiecona socjologii religii pod przewodnictwem Swiettany Karasiewe;j
(CBeTsiana 'enHagbeBHa Kapacesa) i Eleny Ostrowskiej (EneHa AnexkcaHApoBHa
OcTtpoBckasi) obradowata w trzech panelach. W pierwszym znalazty sie refera-
ty omawiajace rézne kierunki badan z zakresu tytutowej subdyscypliny. Zostaty
w nim zaprezentowane wyniki badan dotyczace Biatorusi (Swiettana Karasewa),
jak réwniez wystapienia przedstawicieli z Polski, Doroty Czakon-Tralski z Krakowa
i Bogdana Pliszki z Gliwic, ktérzy omdwili zagadnienia zwigzane z konwersjami
Polek na islam.

W drugiej czesci obrad po$wieconym badaniom ilo$ciowym dotyczacym pra-
wostawia udziat wzieli: Elena Pruckowa (Esnena BukTopoBHha I[lpyikoBa) i Elena
Melkumjan (Enena BarpatoBHa MenkymsiH) - obydwie z Moskwy, Kirit Markin
(Kupusn BacunbeBuu MapkuH), i Nikotaj Emeljanow (Hukosaii HukonaeBuy Eme-
nbsiHOB). W czesci trzeciej uczestnicy koncentrowali uwage na kierunkach w socjo-
logii religii w Rosji i Biatorusi. W tej cze$ci Wiktoria Boreckaja (Buktopust Kazaumu-
poBHa bBopenkas) z Homla przedstawita postawy studentéw wobec codzien-
nych praktyk religijnych, a Ekaterina Belikowa (ExaTepuna OsieroBHa Besnnkosa)
z Wotgogradu podzielita sie rezultatami biograficznego studium tozsamosci religij-
nej w matzenstwach mieszanych. We wszystkich obradach uczestniczyli naukowcy
z Biatorusi, Rosji, Ukrainy i Polski.

Sekcja ,Historia religioznawstwa”, ktdérej przewodniczyt Oleg Kisielew (Osier
CepreeBud Kucenes) z Kijowa, podzielona zostata na trzy panele: pierwszy dotyczyt
badania religii w Rosji przedrewolucyjnej, drugi religioznawstwa sowieckiego, trze-
ci zostat poswiecony teoriom i nurtom w historii religioznawstwa. W pierwszym
panelu znalazly sie trzy sprawozdania badawcze: Dionisie Liboni z Rumunii, Natalii
Kuzniecowej (Hatanpa HOpreBHa KysHenoBa) i Borisa Sazina (Bopuc Boprcosuy
Caxxun) i Anny Matoczkinej (AnHa UropeBHa MaToukuHa) z Rosji. Wystapienia te,
chociaz dotyczyly réznych projektéw badawczych, taczyto zainteresowanie tym sa-
mym okresem w dziejach Rosji, a takze to, ze w kazdym z nich autorzy dazyli do uka-
zania ideologicznych celéw przyswiecajacych Imperium Rosyjskiemu, ruchéw reli-
gijnych popularnych w drugiej potowie XIX wieku, analizie potencjalnych zagrozen
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wewnatrz i na zewnatrz kraju; a takze poszukiwania grup religijnych, ktére mogty-
by sta¢ sie modelem do nasladowania dla catego spoteczenstwa rosyjskiego.

Kolejne wystgpienia dotyczyly okresu sowieckiego w historii studiow reli-
gioznawczych. W tej czesci wyktad o psychologii religii w latach 60.-70. XX wieku
zaprezentowata Elena Oriot (EneHa BiaagumupoBHa Opén) z Rosji. O ukrainskim
naukowym ateizmie méwita Anna Maria Basauri Zjuzina (AHHa Mapus Bacaypu
3ro3uHa) z Ukrainy, natomiast wyktad Religioznawstwo i naukowy ateizm w ZSRS
wygtosit Oleg Kiselew (Osier CepreeBuy Kucenes) z Ukrainy.

Podczas obrad pos$wieconych teoriom i podejSciom w historii religioznaw-
stwa zaprezentowano zréznicowane referaty. Henryk Hoffmann z Uniwersytetu
w Pardubicach wspoélnie z Anng Ksigzek z Krakowa przedstawili problemy zwig-
zane z uzywaniem nazwy dyscypliny (Science of Religion, History of Religions,
Study of Religion itp.) podczas spotkan na kongresach International Association
for the History of Religions (IAHR). Ksenia Kolkunowa (Kcenust AsekcaHipoBHa
KousikynoBa) z Rosji méwita o dyskursywnym podejsciu do badan religioznawczych
i zachecata uczestnikow konferencji do aktywnego wykorzystania go. Irina Ivanova
(Mpuna MBaHoBa) z Kirgistanu oméwita rozwéj studiéw religioznawczych w swoim
kraju. Ogétem w tej sekcji religioznawczej czynny udziat wzieto dziesieciu uczestni-
koéw z pieciu krajow (Rosji, Ukrainy, Czech, Polski i Rumunii).

Moderatorem i inspiratorem sekcji ,Religijno$¢ nietradycyjna w perspekty-
wie historycznej” byt Wtadimir Martinowicz (Bsiagumup AnekcanzpoBud MapTu-
HoBM4) z Minska. W swoim wystgpieniu méwit o obecnosci nietradycyjnej religij-
nosci w $rodkach komunikacji masowej. Mare Kdéiva z Estonii przyblizyta histo-
rie i dziatalnos$¢ estonskiego kultu Lilleoru, natomiast cechy tozsamosci wyznaw-
cow stowianskich neopogan, wizerunki przywo6dcow i ich kulinarne upodobania
zaprezentowali przedstawiciele Niznego Nowogrodu: Roman Szizenski (Poman
wmxenckui), Aleksjej Gajdukow (Anekceit aiigykoB) i Ekaterina Surowiegina
(Exatepuna CypoBeruHa).

O historii tzw. sekciarstwa wewnatrz Cerkwi prawostawnej w Republice
Biatoruskiej w latach 1929-1939 opowiedziata Anna Kalinina (AuHa CepreeBHa
Kanununa), za$ Julia Andrejeva (FOsius OneroBHa AHppeeBa) z Rosji poswiecita
swoje wystapienie podejsciu, krytyce i problemom z zastosowaniem koncepcji New
Age w pracach rosyjskich i zachodnich badaczy. Stepan Woropaj (Ctenan I0pbeBuy
Bopomnaii) z Biatorusi w swoim wyktadzie przyblizyt analize cech przywédcoéw no-
wych ruchdéw religijnych. W sekcji zaprezentowano dziewie¢ raportéw badawczych
z czterech krajéw: Estonii, Polski, Rosji i Biatorusi.

W drugim dniu nadal obradowata sekcja antropologii religii. Przewodniczyta
jej religioznawca Ksenia Trofimowa (Kcenus IlaBnoBHa Tpodumona) z Moskwy.
Cztery referaty naukowcéw z Rosji i Biatorusi poswiecone byty badaniom réznych
aspektow komunikacji miedzy cztowiekiem a postaciami mitologicznymi.

Sekcji ,Filozofii religii” przewodniczyt Konstantin Antonow (KoHcTaHTuH
MuxaitsioBud AHTOHOB) Z Moskwy, a uczestniczyli w jej obradach naukowcy z Min-
ska, Moskwy, Petersburga, Poznania, Grodna i Wtodzimierza. Referaty dotyczyty
réznorodnych probleméw filozofii religii w wymiarze ogélnym, oraz réznym
ptaszczyznom filozofii religii konkretnych myslicieli. W wystapieniach z pierwszej
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czesci zwracano uwage na historyczne uwarunkowania ksztattowania sie wspoét-
czesnej sytuacji religijnej: etyczne aspekty ruchu ekumenicznego (Wtadimir Szmalij
- Bnagumup Baagumuposuy llmanuii), role sekularyzacji (Elena Timiermanis —
Enena bopucoBHa Tumepmanuc), jak rowniez teoretyczne konteksty relacji filozofii
religii z filozofig religijna (Olga Bokowa - Osnbra AnatosbeBHa BokoBa). W drugiej
czes$ci referat wygtosita m.in. Olga Wawrzyniak z Polski, omawiajac egzystencjalne
problemy w mysli religijnej Lwa Totstoja.

W ostatnim dniu konferencji, 22 kwietnia, obradowaty dwie sekcje: ,Psycho-
logii religii” i ,Fenomenologii religii”. W pierwszej uczestniczyli przedstawiciele
Naukowego Centrum Wspéiczesnej Psychologii Religii, a takze Rosyjskiej Fundacji
Badan Podstawowych. W pierwszej czes$ci zaprezentowano badania empirycz-
ne z zakresu psychologii religii, natomiast drugg poswiecono teoretyczno-histo-
rycznym problemom tej dyscypliny naukowej. Prace sekcji po raz kolejny po-
twierdzity, Ze psychologia religii rozwija sie aktywnie jako nauka o charakterze
interdyscyplinarnym.

Podczas obrad drugiej sekcji, posSwieconej fenomenologii religii, a ktorej prze-
wodniczyt Maksim Kodieniew (Makcum AnekceeBuu Kogenes) z Minska, oSmiu
prelegentéw zaprezentowato swoje referaty, dotyczace m.in. miejsca doswiadcze-
nia religijnego w praktykach religijnych (Larisa Astachowa - Jlapuca CepreeBHa
AcTtaxoBa), czy antyhistoryzmu klasycznej fenomenologii religii w kontekscie histo-
rii studiéw religioznawczych (Maksim Kodieniew - Makcum AnekceeBuy KosieHe).

Zapowiedzianym materialnym rezultatem V Miedzynarodowej Konferencji
Naukowo-Praktycznej ,Religia i historia” ma by¢ publikacja, ktoéra ukaze sie w paz-
dzierniku 2017 roku. Niematerialnym natomiast s plany kolejnego, przewidzianego
na 2019 rok, juz széstego, spotkania pod roboczym tytutem ,Religia i komunikacja”.
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Sprawozdanie z 13. Konferencji Europejskiego Towarzystwa Socjologicznego,
Ateny 29.08.2017-1.09.2017 “(Un)Making Europe: Capitalism, Solidarities,
Subjectivities”

Praca naukowa od dawna nie ogranicza sie do indywidualnej dziatalnosci jednost-
ki. Wspotczesny Swiat poprzez ogrom mozliwosci, jakie daje m.in. technologia, no-
woczesne $rodki komunikowania, umozliwia wspotprace naukowcow na catym
$wiecie. Jednoczesnie ta sama globalna kultura, ktéra oferuje w doskonate i wszech-
stronne narzedzia do kontaktu z osobami z catego $wiata, dostarcza niezliczonej
ilosci tematéw do badan naukowych. Miedzynarodowa, czy tez lokalna, wspoétpraca
dotyczy kwestii spotecznych wystepujacych, cho¢ w réznym natezeniu, w zasadzie
na catym globie, w odmiennych kulturowo kontekstach, w réznych systemach po-
litycznych i strukturach spotecznych. Globalizacja czy tez uniformizacja globalnej
kultury pozwala spojrze¢ na wspotczesne wydarzenia spoteczne, jako na pewien
okres$lony wzor, ktory powielany jest w réznych spoteczenstwach. Na jaw wychodza
zatem podobne problemy i kwestie spoteczne, niepokojace zachowania lokalnych
spotecznosci, czy poglady grup na kontrowersyjne tematy. Wspoétczesnos$¢ ukazuje
sie jako burzliwa i zywiotowa przestrzen, w ktérej badacze spoteczni starajg sie od-
nalez¢ wspolne wzorce zachowan, dzieki ktorym lepiej poznane zostang przyczyny
oraz skutki okreslonych dziatan spotecznych.

Organizowany od 1992 roku co dwa lata zjazd European Sociological Associa-
tion (ESA) tym razem odbyt sie w dniach 29 sierpnia - 1 wrzesnia w Atenach'.
13. Konferencja Europejskiego Towarzystwa Socjologicznego obradowata pod ha-
stem (Un)Making Europe: Capitalism, Solidarities, Subjectivities, wyraznie wskazujg-
cym poruszang problematyke, wazng dla badaczy spotecznych.

Gléwne hasta kongresu odzwierciedlaty najbardziej palace problemy spotecz-
ne, omawiane nastepnie przez uczestnikdw oraz zaproszonych gosci w poszczegoél-
nych sesjach. Kapitalizm niewatpliwie jest zagadnieniem szeroko dyskutowanym,
zarowno w swoim aspekcie konsumpcyjnym czy moralno-etycznym, jak i czysto
ekonomicznym. Grecja byta i wciaz pozostaje symbolem jednego z najsilniejszych
kryzysow wspoétczesnego kapitalizmu, ktérego konsekwencje odczuto cate spote-
czenstwo. Oczywistym jest zatem, Ze temat ten musiat zosta¢ poddany pod obrady

1 Strona programu konferencji: https://www.conftool.pro/esa2017/sessions.php
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prelegentéw konferencji. Szeroko omawiano takze skutki tego rodzaju kryzysow
dla catej Europy i Swiata. Rdwniez kwestia solidarnosci i wspoétpracy, jako drugi ele-
ment przewodniej mysli konferencji, byt obecny w debacie. Kwestie zwigzane z so-
lidarnoscia spoteczenstw, z ich stabilnoscig i mozliwosciami wspétpracy pomiedzy
sobg oraz we witasnych strukturach, sg dla socjologii wspétczesnej niezwykle istot-
ne. Problemy zwigzane z separatyzmami, ruchami spotecznymi czy nacjonalizmami
stanowity kolejny istotny element dyskusji zebranych naukowcéw. Pojawiat sie tu
takze problem zaufania, etycznych zasad budowania tadu spotecznego i mozliwosci
jego funkcjonowania po Arabskiej Wio$nie, kryzysach finansowych czy zamachach
terrorystycznych. I wreszcie, trzecia idea obecna bardzo silnie podczas trwania kon-
ferencji, to problemy zwiazane z tworzeniem sie podmiotowosci. Innymi stowy ko-
niecznym zdaniem organizatorow stat sie namyst nad zagadnieniem sposobu w jaki
jednostki funkcjonuja dzisiaj w spotecznej rzeczywistosci grupy, wspélnoty etnicz-
nej, rasy, narodu, panstwa, kontynentu (Europy).

W swoim zatozeniu, idea konferencji nie dotyczyta tylko wyrazania podmio-
towosci poprzez op6r i walke, co wydaje sie by¢ tematem najbardziej no$nym.
Zwrdcono réwniez uwage na spoteczng apatie czy strach wywotany dziataniami
rzadéw skrajnych, autorytarnych czy wrecz o fundamentalistycznych inklinacjach.
Wszystkie te zagadnienia staly sie przedmiotem debat na sesjach plenarnych oraz
w grupach roboczych. Jakkolwiek - niestety - nalezy przyznaé racje Frankowi
Welzowi, przewodniczacemu ESA, Ze spotkanie takie ,nie zbawi $wiata”, niewat-
pliwie pomoze przynajmniej przeanalizowac i zdiagnozowac jego najistotniejsze,
wspotczesne problemy. Dzieki temu §wiadomo$¢ spotecznych mechanizméw, Swia-
domo$¢ dziatan okreslonych grup ludzkich, stanie sie bardziej czytelna, klarowna
i przewidywalna. Welz jednocze$nie podkreslit koniecznos¢ wspétpracy pomiedzy
naukowcami, socjologami nie tylko z Europy, ale i calego swiata. Wspdtczesnie,
gdy problemy lokalne - jak chocby grecki kryzys - maja tak ogromne znaczenie dla
catego globu, spotkania takie jak konferencje ESA wydajg sie by¢ koniecznoscia.
Wymiana mysli, mozliwos$¢ wspotpracy, dzielenia sie wynikami badan sg niewatpli-
wie elementami podstawowymi dla wspétczesnego uprawiania nauki. Konieczno$¢
,bycia na biezaco” nie moze ograniczac¢ sie tylko do $ledzenia nowos$ci wydawni-
czych. Dzieki swojemu dwurocznemu cyklowi organizacyjnemu, ESA daje badaczom
mozliwo$¢ regularnych spotkan, i omawiania konkretnych, istotnych probleméw.
Byta to jedna z intencji czesto poruszana nie tylko na sesjach plenarnych, ale takze
w dyskusjach konkretnych grup roboczych.

Pod wzgledem technicznym konferencja zorganizowana zostata bez zarzu-
tu. Z pewnoscig ogromna w tym zastuga przewodniczacego Welza, jednakze to
przede wszystkim lokalnym, ateniskim organizatorom nalezg sie wyrazy uznania.
Koordynatorem ze strony greckiej byt Apostolos Papadopoulos, cho¢ duza odpo-
wiedzialno$¢ spoczywata réwniez na Ismini Kriari oraz Marii Nikolaidou. Obie,
jako rektorki — odpowiednio - Panteion University of Social and Political Sciences
oraz Harokopio University of Athens, byty gtéwnymi gospodarzami konferencji.
Spotkania odbywajace sie w salach uniwersyteckich obstugiwato ponad dwustu wo-
lontariuszy, pomagajacych uczestnikom w najdrobniejszych sprawach. Kazdy z pre-
legentow otrzymywatl standardowe ,wyposazenie konferencyjne”, identyfikator,
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mapki, program, dtugopisy oraz butelke na wode. Ten ostatni, by¢ moze nieco za-
skakujacy gadzet, doskonale sprawdzat sie podczas konferencji w kraju, w ktérym
temperatura wynosita $rednio ponad trzydziesci stopni. Dzieki umieszczonym
w budynkach dystrybutorom wody, aura nie byta az tak ucigzliwa. Na blisko trzy
i pot tysiaca uczestnikoéw z siedemdziesieciu siedmiu krajow, czekaty takze stoiska
z fachowa literatura, bowiem partnerami i sponsorami konferencji byty miedzy
innymi wydawnictwa: Sage, Routledge, Polity czy Palgrave Macmillan. Informacje
o konferencji zostaty réwnie profesjonalnie rozpropagowane w nowych mediach,
organizatorzy zadbali o umieszczenie ich w zasadzie we wszystkich wazniejszych
mediach spoteczno$ciowych. Dodatkowe dwie istotne lokacje konferencji to hala
Megaron Athens Concert Hall, gdzie odbyta sie uroczysto$¢ otwarcia oraz Stravos
Niarchosn Foundation Cultural Center, miejsce zamkniecia obrad oraz bankietu
pozegnalnego.

W tym roku organizatorzy zmienili nieco koncepcje konferencji, wprowadzajac
elementy, ktore wedle zatozen Welza maja usprawnic¢ dziatanie ESA oraz zapewnic
jej wieksza elastycznos$¢ w sprawach naukowych. Tradycyjnie juz obrady podzielo-
ne zostata na odpowiednie sesje. Niezwykle interesujaca byta otwierajaca sesja ple-
narna z udziatem organizatoréw oraz Davida Harveya (City University of New York)
i Evy Illouz (Hebrew University of Jerusalem). Wystapienie Harveya ,When moneys
betrays value”, dotyczyto przede wszystkim kwestii zwigzanych z pienigdzem, ka-
pitalizmem oraz konsekwencjami i zagrozeniami tego systemu dla spoteczenstw.
Z pewnej historycznej perspektywy starat sie on wskazywac na wspotczesne skutki
systemu kapitalistycznego na przyktadach lokalnych, miejskich spotecznosci. Byt to
wyktad dotyczacy w pewnym zakresie klasycznych probleméw socjologii.

[llouz natomiast zaprezentowata interesujace tezy z dziedziny socjologii emo-
cji, wskazujgc w jaki sposob kapitalizm zawtadnat nie tylko klasycznymi problema-
mi spotecznymi, ale takze dziedzing ludzkiej seksualno$ci. Rdwnie interesujacy wy-
ktad wygtosita Wendy Brown (University of California) méwigca o rosnacych w site
i dochodzacych do witadzy $rodowiskach ekstremalnie prawicowych. Temat ten
poruszany byt podczas konferencji wielokrotnie, w kontek$cie wydarzen w euro-
pejskich krajach, a takze angielskiego brexitu czy prezydentury Donalda Trumpa.

Wydaje sie jednak, Ze najwazniejsze w catej konferencji byty grupy robocze.
Okres$lane jako research network, byty duzymi blokami, podzielonymi na odpowied-
nie, péttoragodzinne sesje, podczas ktorych prezentowane byly zgtoszone referaty.
ESA udostepnia trzydziesci siedem tematycznych sieci, w ktérych prezentowane
sg zaakceptowane referaty. Research networks obejmuja miedzy innymi: socjologie
kultury, socjologie religii, socjologie edukacji, socjologie emocji, socjologie rodziny,
socjologie sportu, socjologie migracji, kwestie zwigzane z seksualnoscia, staroscia,
mediami, zdrowiem i jako$cia zycia, teorig socjologiczng czy problemami metodo-
logicznymi. W tym miejscu bardzo trudno opisa¢ doktadniej tematyke prezentowa-
nych referatow. Niestety, liczba uczestnikéw wymuszata, co oczywiste, sesje row-
nolegte, zatem nie byto mozliwe, aby w ciggu trzech dni zapoznac sie ze wszystkimi
interesujacymi prezentacjami przy ponad trzystu réwnolegtych sesjach dziennie
w grupach roboczych. Czas na sesji byt przestrzegany rygorystycznie ze wzgledu na
duza liczbe uczestnikéw.
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Kolejnym sposobem partycypacji i wspotpracy naukowej byty research stream,
czyli ptynie tworzgce sie, czesto na zasadzie ad hoc (poza nielicznymi wyjgtkami),
grupy specjalistow zainteresowanych okreslonym tematem. Dotaczenie do grupy
umozliwiato dalsza, poglebiong dyskusje. Podobnie dziataly niezwykle ciekawe
mid-day specials. O ile grupy robocze typu research network mialy przeznaczony
okreslony czas na prelekcje, a dodatkowo oferowaty business meetings, czyli spo-
tkania wszystkich prelegentéw okreslonych grup roboczych w celu dodatkowego
przedyskutowania interesujacych probleméw, na ktére nie byto juz czasu podczas
sesji (oraz zadzierzgniecia lub odnowienia znajomosci), o tyle mid-day specials jako
specjalne wydarzenia, byty grupami otwartymi. W ich trakcie, z reguty w godzinach
potudniowych, proponowano uczestnikom réznorodne formy intelektualnej ak-
tywnosci, jak krotkie odczyty i dyskusje, czy niezwykle ciekawe spotkania z cyklu
LAuthor Meets Critics”, z ktorych jedno poswiecone byto dyskusji nad pracg Clausa
Offe Europe Entrapped. Te krotkie, ale intensywne spotkania byty bardzo stymulu-
jace i intelektualnie od$wiezajgce. Jednak najwiekszg nowoscig i bardzo ciekawg
propozycja byty wprowadzone w tym roku round tables. Spotkania te, prowadzone
bez prezentacji audiowizualnych, byty forma klasycznej dyskusji i sporu pomiedzy
uczestnikami. Formuta ta jest niezwykle ciekawa, bardzo stymulujaca, pozwala na
faktyczny udziat w dyskusji w zupeinie odmienny sposéb niz praca w grupach kon-
ferencyjnych. Niestety, ESA wprowadzito tylko trzy ,okragle stoty” dla zespotow
takich jak: socjologia edukacji, socjologia komunikacji i mediéw oraz socjologia ru-
chow spotecznych. Jesli w przysztosci formuta ta sie przyjmie, niewatpliwie bedzie
to jedna z ciekawszych form udziatu w konferencji; wydaje sie ona duzo bardziej in-
teraktywna i wymagajaca niz krétkie dyskusje po wystapieniach, czy nawet debaty
w zamknietych grupach roboczych.

Niezwykle interesujacy byt wyktad Pascale’a Garniera (University Paris 13) do-
tyczacy ,dzungli w Calais” i konsekwencji jej likwidacji dla dzieci uchodzcow, ktory
bardzo dobrze opisywat sytuacje oraz stawiat pytania o formowanie sie tozsamosci
na skutek swoistego funkcjonowania w liminalnym (granicznym) zawieszeniu. Jesli
chodzi o kwestie kryzysu kapitalizmu i greckich probleméw, bardzo dobre wysta-
pienia Nicosam Mouzelisan (London School of Economics and Political Science) oraz
Marii Petmesidou (Democritus Univesitymof Thrace) pozwolity na lepsze zrozumie-
nie tematu.

Na konferencji oczywiscie nie zabrakto polskich akcentéow. Miedzy innymi, jed-
nym z prowadzacych sesje byl prof. Janusz Mucha z Akademii Gorniczo-Hutniczej
w Krakowie. Natomiast Instytut Filozofii i Socjologii Uniwersytetu Pedagogicznego
w Krakowie reprezentowali: dr Anna Fin, dr Grzegorz Kubinski oraz dr Tomasz
Warczok.

Podsumowujac 13. Konferencje ESA w Atenach, nalezy stwierdzi¢, iz mimo fak-
tu, ze blisko cztery tysigce naukowcéw dyskutujgcych o problemach §wiata z pew-
noscia go ,nie zbawi”, to jednakze powinni nieustannie prébowac. Spotkania takie
daja bowiem realng szanse nie tylko na wymiane informacji o projektach, publika-
cjach, czy artykutach, ale na faktyczne formowanie sie idei, ktére nastepnie zostana
przekazane poprzez $rodowiska akademickie mtodym ludziom na catym $wiecie.
A to juz bardzo wymierny efekt.
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Bektaszyci. Uwagi na kanwie raportu ze zwiadu badawczego.
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Streszczenie

Raport jest poktosiem zorganizowanego w 2016 roku zwiadu badawczego, w ktérym wzieli
udziat pracownicy i studenci Katedry Stosowanych Nauk Spotecznych Wydziatu Organizacji
i Zarzadzania Politechniki Slaskiej w Gliwicach. Celem byta Albania i zyjaca tam grupa he-
terodoksyjnych wyznawcéw islamu - bektaszytéw. Badacze podjeli probe okreslenia szans
przeprowadzenia badan socjologicznych wsrdd spotecznosci bektaszytéw, mozliwosci zasto-
sowania wybranych metod i technik badawczych oraz gotowosci samych respondentéw do
udziatu w takich badaniach.

Stowa kluczowe: islam, dzihad, bektaszyzm, polityka, spoteczenstwo, Batkany

Zwiad badawczy zorganizowany zostat, by da¢ odpowiedz na pytanie o mozliwos¢
badan socjologicznych wsréd bektaszytow, zyjacych w Macedonii i Albanii. Wcze-
$niejsze proby wspdlnych badan polsko-albanskich zawiodty, a ich uczestnicy nieco
zwatpili w ich celowo$¢. Nie byto wiadomo czy bektaszyci zechca podja¢ wspoétpra-
ce, w jakim zakresie, w jakim jezyku mozliwa bedzie komunikacja. Zwiad miat po-
moc w doborze préby badawczej oraz wiasciwych metod i technik.

W Albanii nawigzano kontakt z centrum bektaszyckim w Tetowie. Rezydujacy
tam baba, bektaszycki duchowny, chetnie zgodzit sie na wspotprace, udzielajac jed-
noczes$nie wielu informacji na temat skupisk wyznawcéw, ich przekroju spotecz-
nego, podstaw doktryny, a takze oséb, ktére mogtyby by¢ zrédtami informacji dla
socjologéw. Duchowny biegle méwit po angielsku, co wydatnie utatwito prace ba-
daczom. Juz na tym etapie okazato sie, Ze miejscem docelowym planowanych ba-
dan powinna by¢ Albania, gdyz w dzisiejszej Macedonii bektaszyci nie mieszkaja
w zwartych skupiskach. Dzieki sugestiom tetowskiego baby mozna byto przyjac
zatozenie, Ze najlepszym czasem do przeprowadzenia badan bedzie doroczna piel-
grzymka bektaszytow do symbolicznych grobéw ich prorokéw, Imama Husajna'
i Abbasa ibn Alego?, potozonych na gérze Tomor (Przedpetski 2006).

1 Husajn ibn Ali ibn Abi Talib - trzeci imam szyicki, wnuk Mahometa. Wraz z rodzina

zabity w bitwie pod Karbalg 10 pazdziernika 680 r.

2 Abbas ibn Ali - przyjaciel i sojusznik Imama Husajna. Po opuszczeniu tego ostatniego

przez innych sojusznikéw, Abbas ibn Ali pozostal przy nim do konca. Zginat w bitwie pod
Karbala.
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Bektaszyci uwazajacy sie za muzulmanow, sg traktowani przez reszte wyznaw-
c6w islamu - poza alawitami - jako heretycy czy nawet jako niewierni (Ko$cielniak
2006: 121). Doktrynalnie sg zreszta bardzo bliscy niektéorym odtamom alawitéw,
od ktérych odrdznia ich przyjmowanie konwertytow do swego wyznania. Warto
zatem wspomnie¢, ze praktyki religijne alawitdow wywotuja zgorszenie u najbar-
dziej radykalnych muzutmanéw. Obchodza oni bowiem bardzo uroczys$cie tak Boze
Narodzenie, jak i Wielkanoc. A przy tym w zaden sposob nie celebruja ramadanu?,
zupetnie obcy jest im réwniez hadzdz*. Jedynym problemem dla potencjalnych, no-
wych wyznawcow alawizmu jest brak mozliwosci konwersji — alawitg trzeba sie po
prostu urodzi¢. Problem ten liczy sobie wiele setek lat, stad rozwigzaniem dla oséb
sktaniajacych sie ku mistycznej wersji islamu okazat sie bektaszyzm.

Sami bektaszyci swoje pojawienie sie w tonie islamu przypisuja wnukowi
Mahometa®. Poniewaz bektaszyzm powstat w XIII wieku, jako suficki® tarikat’ trud-
no uzna¢, by w sensie dostownym byto to prawda. Za jego zatozyciela uznawany
jest Hadzdz Bektasz Weli. Poza faktem, iz jest on postacig historyczna, nie da sie
o nim wiele powiedzie¢, a fakty i legendy na jego temat zrosty sie ze sobg tak Scisle,
ze nie sposob ich oddzieli¢. Miejscem narodzin bektaszyzmu jest Anatolia. Szybko
zdobyt on popularno$¢ wsréd narodéw imperium osmanskiego, zyskujac wyznaw-
céw wéréd Turkéw, Perséw, Turkmenéw czy Kurdéw. Zrédtem popularnoéci byt

3 Zob. A. Szostkiewicz, Syryjscy alawici zyjq w strachu. Sekta duchéw. http://www.
polityka.pl/swiat/analizy/1529403,1,syryjscy-alawici-zyja-w-strachu.read (14.12.2103).

* W tym wypadku powodem moze by¢ zaréwno sama doktryna alawitow, jak i dbato$¢
o wlasne zycie. Mozna wyobrazi¢ sobie konsekwencje gniewu i niecheci ortodoksyjnych mu-
zutmandéw podczas pielgrzymki do Mekki.

5 W islamie bardzo czesto ,wnukami Mahometa” tytutowano wtadcéw, politykow czy
przywodcédw wojskowych. Zwrot ten bywat traktowany jako grzeczno$ciowy i miat podkre-
$la¢ znaczenie osoby, wobec ktdrej go stosowano.

6 Sufizm jest to zbiorcze okreslenie dla réznorakich nurtéw mistycznych w islamie.
Pochodzenie stowa nie jest do konca jasne, cho¢ niektdrzy wywodza je od arabskiego stowa
suf, czyli wetna. Pierwotnie bowiem sufi, a wiec wyznawcy sufizmu, ubierali sie we wtosien-
nice z owczej wetny, nasladujac w ten sposéb wczesnochrzescijanskich mnichow. Arabowie,
okreslali sufich mianem derwisz (zebrak, nedzarz) lub fakir (biedak). Sufi twierdza, ze kazde
wyznanie ma swoj sufizm, gdyz w kazdym znajdziemy mistykow. Praktyki sufich rzeczywi-
Scie przypominaja nieco praktyki mnichéw chrzescijanskich z zakonéw kontemplacyjnych.
Jak sami pisza: ,Zgodnie z naukami sufich, $ciezka doswiadczenia Boskiej Obecnosci zaczyna
sie w nas samych. Powiedziane jest, iz ten kto realizuje poznanie siebie, ten realizuje réwniez
poznanie swego Pana. Bég jest obecny, ale cztowiek nie moze widzie¢ Najwyzszego, poniewaz
zastony niewiedzy zakrywaja jego wzrok, a rdza pokrywa jego serce. Przecietny cztowiek jest
istota skoncentrowang na siebie. Dopiero kiedy zaczyna polerowa¢ swoje serce i oczyszczac
samego siebie, zastony uniosa sie, rdza odpadnie, a oko bedzie w stanie dostrzec Boga” i dalej
,Okrywanie i wypelnianie Boskiego potencjatu ostatecznie wyraza sie niezachwiang pewno-
$cig i wiara. Cztowiek poddaje sie wowczas catkowicie Najwyzszemu, tak jak kropla desz-
czu poddaje sie oceanowi. Wszystkie nasze czyny s robione tylko i wytacznie w imie i przez
wzglad na Boga”. Zob. http://www.sufi.org.pl/sufism.html (15.12.2013).

7 Tarikat dostownie oznacza ,bractwo”. Czasami bywa uzywany zamiennie ze stowem
Jtarika” czyli droga, Sciezka. To ostatnie ma jednak nieco szersze znaczenie i bywa uzywane
w znaczeniu nadrzednym dla tarikatu.



Bektaszyci. Uwagi na kanwie raportu ze zwiadu badawczego. Albania 2016 [225]

jego synkretyzm; czerpat on ze Zrédet islamskich, chrzescijanskich, perskich, gno-
styckich, ezoterycznych, zaratustranskich czy jawnie poganskich. Juz z tego powodu
ludzie wyznajacy formalnie islam, ale wywodzacy sie z réznych tradycji religijnych,
tatwo znajdowali w bektaszyzmie watki, ktére pozwalaty im zachowa¢ wiez z reli-
giami przodkoéw, a co za tym idzie tozsamos¢ etniczna.

Synkretyzm wydaje sie réwniez kluczem do zrozumienia sukcesu omawianej
religii w Albanii. Kraj ten, w $redniowieczu bedacy ziemia graniczng pomiedzy ka-
tolicyzmem a prawostawiem, nigdy do korica nie opowiedziat sie po jednej ze stron
konfliktu. Problem byt tym bardziej skomplikowany, Ze tuz za potudniowa granica
lezata Grecja, Zrédto najwazniejszych doktryn prawostawia, za§ za morzem Italia,
bedaca siedziba papiestwa i zréodtem dogmatéw dla catego katolickiego Swiata.
Skanderbeg (Jerzy Kastriota), faktyczny twdrca narodu albanskiego, byt katolikiem,
suttanskim generatem, powstancem, sojusznikiem papieza. Jako pierwszy zjedno-
czyt Albanczykdéw i do konca zycia skutecznie walczyt przeciwko Turkom, nie prze-
grywajac przy tym zadnej bitwy. Albania, juz po $mierci Skanderbega, ulegta jednak
imperium osmanskiemu. Mimo Ze trudno poréwnac sytuacje chrzescijan w dzisiej-
szych krajach muzutmanskich do tej w panstwie suttanskim, nie da sie ukry¢, ze
chrzescijanie byli w nim traktowani jako gorsi poddani. Naktadano na nich podatki,
pozbawiano najlepszych ziem, a r6wnocze$nie zachecano do przyjmowania islamu.
Nic wiec dziwnego, ze cze$¢ Albanczykéw wybrata ucieczke w niedostepne gory,
gdzie co jaki$ czas wzniecata regularne powstania, na co dzien zajmujac sie ni to par-
tyzantka, ni to zbdjnictwem. Inni przyjmowali islam. I wéréd nich wta$nie pojawito
sie miejsce dla bektaszyzmu. Bowiem to synkretyczne wyznanie jako jedyne w tonie
islamu, oprécz alawizmu, dawato na tym terenie mozliwo$¢ nie tylko zachowania,
ale i kontynuacji wiasnych tradycji, wyniesionych z chrzescijanskich domoéw. Stad
prawdopodobnie wzieta sie jego popularno$¢ w Albanii.

W XIX wieku rowniez administracja osmanska zauwazyta spora popularnos¢
bektaszyzmu w albanskiej prowincji imperium, miedzy innymi z powodu bardzo
szybko rosngcego importu chrzescijanskich dewocjonalidw z panstw o$ciennych.
Bektaszyci pozostawili w swojej doktrynie nie tylko wiele z wierzen chrzescijan-
skich, ale tez spora cze$¢ chrze$cijanskiej symboliki. O ile dla sunnity - a byto to
wyznanie dominujgce w Turcji osmanskiej - przedstawienie wizerunku cztowieka
(i zwierzecia) jest bluznierstwem wobec Allaha, o tyle bektaszyci powszechnie mo-
dlili sie przed chrzescijanskim obrazami. Ze wzgledéw praktycznych, cze$ciej byty
to prawostawne ikony niz katolickie obrazy®.

»Zastrzyk krwi” dla albanskich bektaszytéw pojawit sie w latach 20. XX wieku,
kiedy to tworca Swieckiej Republiki Tureckiej, gen. Mustafa Kemal Pasza Atatiirk
zakazat wyznawania bektaszyzmu w Turcji. Cze$¢ tureckich wiernych postanowita
ukrywac swoje wyznanie, cze$¢ za$ emigrowata, dotaczajac do Albanczykow.

8 lkony importowano najcze$ciej z Buigarii, ale rdwniez z Serbii czy Grecji. W XIX
wieku suttanski gubernator wydat zakaz importu ikon, egzekwowany z catg surowoscia na
posterunkach granicznych. Sam import niemal na tym nie ucierpiat, gdyz wysokie, stabo za-
ludnione gory, pokrywajace wieksza czes¢ terytorium Albanii, sa niemal wymarzonym ,eko-
systemem” dla przemytnikow.
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Dramatycznej zmianie sytuacja ulegta pod rzadami Envera Hodzy® (1944-
1985); najwiekszym sprawdzianem dla bektaszytéw byly rzady Albanskiej Partii
Pracy. Co prawda ideologia komunistyczna gdziekolwiek sie pojawita wykazywata
wrogo$¢ wobec religii, ale w Albanii byta ona wyjatkowo brutalna. Przesladowania
objety wszystkich wierzacych. W 1967 roku Hodza ogtosit Albanie , pierwszym ate-
istycznym panstwem na $wiecie”. Pociagneto to za soba brutalne przesladowania
wszystkich wierzacych i wieloletnie kary wiezienia czy obozu pracy dla duchow-
nych'®. Przesladowania trwaty praktycznie do samego kornica Albanskiej Republiki
Ludowej'l. Sytuacja zmienita sie po upadku dyktatury marksistowskiej. Religia na
powro6t dostata szanse rozwoju w spoteczenstwie albanskim, z czego skorzystali
i bektaszyci. Dla silnie zsekularyzowanego w latach przymusowej ateizacji spote-
czenstwa albanskiego, bektaszyzm byt ciekawsza propozycja od islamu w wersji
sannickiej. Nie narzuca on bowiem swoim wyznawcom takich zakazéw jak sunnizm.

Podobnie jak alawici, bektaszyci nie uznajg ramadanu czy hadzdzu. Zupehie
otwarcie, rowniez na imprezach religijnych, pija alkohol. Co wiecej, dos¢ powszech-
nie spozywaja wieprzowine, co dla sunnity, a nawet szyity jest niemal $wietokradz-
twem. Tuz po narodzinach czynia na glowach swoich noworodkéw znak krzyza
przy uzyciu wody. Dzieje sie tak zaréwno w przypadku chtopcéw, jak i dziewczynek.
Same dziewczynki sa wychowywane na réwnych prawach z chtopcami. Gdy doro-
sng, ubieraja sie w ,zachodnim” stylu, nie tylko nie noszac hidzabu czy nikabu, ale
odstaniajac ramiona i nogi. Bektaszytka, bez jakichkolwiek przykrych konsekwen-
cji natury religijnej, moze wyj$¢ za maz za innowierce, rdwniez niemuzutmanina.
Przypadki takie zdarzaja sie dos$¢ czesto.

W sferze praktyk religijnych, bektaszyzm zdecydowanie blizszy jest chrzesci-
janstwu niz islamowi. Jak juz zostato wspomniane, bektaszyci modla sie przed obra-
zami $wietych, w tym réwniez przed obrazem... Mahometa! Czyn, za ktéry w Arabii
Saudyjskiej czy Potnocnym Sudanie grozi kara $mierci, jest tu powszechng prakty-
ka modlitewna. Duchowni bektaszyccy zwani baba, zachowuja celibat, co wyraznie
wskazuje na wpltywy katolickie. Co wiecej, sa oni spowiednikami swoich , parafian”,

° Hodza byt synem duchownego muzutmanskiego. Studiowat we Francji. Tam tez byt
dziennikarzem gazety francuskich komunistéw I'Humanite. Po wojnie zostat przywddca
Albanii. Doprowadzit kraj do zupetnej izolacji; wpierw w Europie, a potem na $wiecie. W kon-
flikcie w tonie obozu komunistycznego, pomiedzy Tito a Stalinem, popart Stalina. Po rewe-
lacjach Chruszczowa na XX zjezdzie KPZS zerwat z Moskwa stajac po stronie maoistowskich
Chin. Korzystajac z ich poparcia przejat nawet sowieckie okrety wojenne stacjonujace we Vlo-
rze. Po $mierci Mao i poczatku reform Denga zerwat réwniez z Chinami. Praktycznie jedynym
jego sojusznikiem byta od tej pory Korea Pétnocna. Zmart w 1985 roku. Dyktatura utrzymata
sie przez kolejnych pie¢ lat.

10 7a posiadanie krzyzyka, Pisma Sw., Koranu czy dewocjonaliéw grozita w Albanii
kara $mierci.

1 Co ciekawe, lepiej przez ten trudny czas przeszli chrzescijanie i bektaszyci, gorzej
za$ sunnici. Prawdopodobnie wynika to z faktu, iz zaréwno chrzes$cijanie, jak i bektaszyci
mieli juz za sobg epizod przesladowan ze strony rzadéw osmanskich.
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gdyz bektaszyci zachowali i te praktyke Kosciotow chrzescijanskich. W bektaszijji
istniej rowniez zycie zakonne i to zaréwno meskie, jak zenskie!2,

Zaroéwno w wieku XIX, jak i XX baze spoteczna wyznawcéw stanowity w zdecy-
dowanej wiekszosci warstwy o$wiecone - zawodowi wojskowi, nauczyciele, intelek-
tualisci. Nie brakowato oczywiscie i przedstawicieli nizszych warstw spotecznych,
jednak to nie one nadawaty ton sporom doktrynalnym w tonie wyznania. Dzi$ sa to
ludzie wywodzacy sie niemal ze wszystkich grup spotecznych Albanii. Podobnie jak
inni, bektaszyci réwniez stanowig cze$¢ bardzo licznej albanskiej emigracji.

Mimo Ze bektaszyci nie pielgrzymuja do Mekki, nie oznacza to, ze nie majg wta-
snych miejsc szczeg6lnie otaczanych kultem. W Albanii najwazniejszym celem bek-
taszyckich pielgrzymek jest wspomniana géra Tomor w potudniowej czes$ci kraju,
gdzie mozna ich spotka¢ w duzej grupie. W trakcie corocznych pielgrzymek modla
sie w tym miejscu o pomys$lnos¢ i dary Boze dla siebie i swoich rodzin. W przeci-
wienstwie jednak do pielgrzymek szyickich, wyznawcy bektaszyzmu palg $wiece
przy $cianie upamietniajacej obu ,zatozycieli” ich religii. Sama pielgrzymka jest
rowniez okazjg do zabawy i biesiady. Corocznie odbywaja sie tu koncerty albanskich
zespotoéw ludowych i tafice. O wcigz islamskim charakterze imprezy $wiadcza nato-
miast sktadane w ofierze owce, masowo nastepnie pieczone nad licznymi ogniskami
i spozywane, tak w gronie rodziny, jak i przypadkowych uczestnikéw pielgrzymki?.
Niemal norma jest przy tym przepijanie positku przez dorostych, alkoholem domo-
wej produkcji, raki'*.

Podczas takiej wtasnie pielgrzymki socjologowie podjeli probe ustalenia me-
tody badawczej, ktéra umozliwitaby osiagniecie oczekiwanych rezultatéw. Juz na
wstepie okazato sie, ze jedynymi mozliwymi bytyby badania jakoSciowe. Trudno
wyobrazi¢ sobie, by bez wspotpracy socjologéw albanskich udato sie przygotowac
kwestionariusz ankiety. Niemozliwe bytoby rowniez przeprowadzenie ankiet przez
osoby nieznajace jezyka albanskiego. Bez watpienia jedyny mozliwy dobdr préoby
badawczej to dobdr celowy. Szanse zwiekszat fakt, ze spora cze$¢ duchownych bek-
taszyckich to osoby bardzo dobrze wyksztatcone, porozumiewajace sie w jezyku an-
gielskim. Spora ich cze$¢ emigrowata do pracy w Stanach Zjednoczonych, Wielkiej
Brytanii i we Wtoszech. Pomocne mogtly sie rowniez okaza¢ metody zaczerpniete

12 Bektaszyci bywaja czasem nazywani wrecz ,kryptochrzescijnami”. Jednak taka
definicja w ich przypadku jest dyskusyjna. Bez watpienia w osmanskiej Turcji, bardzo dtugo
istnialy wspoélnoty potajemnie praktykujace chrzescijanstwo. Przypominaty one jednak
bardziej Kosciét katakumbowy z pierwszych wiekdéw czy z panstw, gdzie chrzescijanie sa
przesladowani. W przypadku bektaszytéw mamy jednak do czynienia z wyznaniem, ktére
niejako tkwi ,pomiedzy” chrzes$cijanistwem a islamem. Sami wyznawcy przy tym nigdy
(pomijajac czas brutalnej ateizacji) nie kryli sie ze swoimi praktykami religijnymi.

13 W sierpniu 2013 roku, autor tekstu byt gosciem bektaszytow $wietujacych na gorze
Tomor. Wszelkie informacje na temat tego wydarzenia zostaty zebrane za pomoca dwéch na-
rzedzi badawczych, ktdrymi postuguje sie socjologia - obserwacji uczestniczacej i wywiadu
swobodnego.

1*Raki - wysokoprocentowy (50-60%) alkohol otrzymywany w procesie destylacji
moszczu owocowego, gtéwnie winogronowego. Znany w Albanii i Turcji. W innych pan-
stwach znany jako rakija, czacza, grappa itp.
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z socjologii wizualnej, ktére przy odpowiednim przygotowaniu badaczy stanowia
istotny czynnik w badaniach terenowych.

W charakterze podsumowania warto nakresli¢ kilka zdan socjologiczno-polito-
logicznej charakterystyki obecnej sytuacji bektyszyzmu na arenie Swiatowe;.

Podobnie do przywotanych wczesniej alawitéw, réwniez dla bektaszytow?®
dzihad jest pojeciem catkowicie obcym. Mistyczny islam, ktéry wyznajg obie gru-
py, Z pewnoscia blizszy jest kontemplacyjnemu chrzes$cijanstwu; Sredniowiecznym
opactwom tak powszechnym w 6wczesnej Europie. Bez watpienia los bektaszytow
jest przy tym nieporéwnanie lepszy niz los alawitéw. Ci ostatni, w warunkach prze-
wlektej wojny ,,domowej”'® w Syrii, narazeni sa na wyjatkowe okrucienistwa ze stro-
ny ,powstancéw” z tzw. Wolnej Armii Syryjskiej. Jako wspétwyznawcy prezydenta
Assada, na réwni z nim i chrzes$cijanami traktowani sg jako wrogowie islamu i prze-
szkoda dla dzihadu'’. W przypadku wygranej tzw. Wolnej Armii Syryjskiej ich los
moze okazac sie tragiczny, co zreszta juz daje sie zauwazy¢ na tych terenach, ktére
znalazty sie pod kontrolg ,powstancéow”.

Bektaszyci dla odmiany, nie sg narazeni na zadne przesladowania. A juz na
pewno nie w panstwie, ktore dzi$ jest ich §wiatowym centrum, czyli w Albanii.
Panstwo albanskie wyraZnie w polityce wewnetrznej postawito na - do$¢ tagodny
zreszta - nacjonalizm. W praktyce nie wida¢ tu wasni na tle religijnym, a ogromnym
szacunkiem ciesza sie katolicy: Skanderbeg czy Matka Teresa z Kalkuty. Co wiecej,
albanskie spoteczenstwo jest wyraznie podatne na taki model polityki wewnetrznej
i nie wida¢ tam zadnych oznak poparcia dla dzihadyzmu. Nie sprzyja temu zresz-
ta struktura demograficzna Albanii. Nie dos¢, Ze populacja panstwa zostata silnie

15 Précz alawitow, alewitow i bektaszytéw w islamie istniejg rowniez inne tarikaty
mistyczne. | to zar6wno w tonie szyizmu, jak i sunnizmu. Niektére z nich sytuuja sie gdzie$
,posrodku”. Najliczniejsze z nich to: czisztijja, nakszbandijja, mawlawijja, szazilijja.

16 Mimo Ze zachodnie media gtdwnego nurtu z uporem méwia, o wojnie domowej, trud-
no konflikt syryjski traktowa¢ w ten sposéb. Po stronie tzw. Wolnej Armii Syryjskiej (WAS)
walcza wszak dzihadysci z catego $wiata muzutmanskiego, od p6tnocnej Afryki po Indonezje.
Co wiecej, WAS ma nie tylko ,internacjonalistyczne”, ale i fanatyczne oblicze. Niemal wszyscy
jej ,zotnierze” trafili tam z pomoca Al-Kaidy czy Braci Muzulmanéw. Wielu z nich to oby-
watele panstw europejskich! Zob. http://polskiepiekielko.pl/2013/11/syryjskich-chrzesci-
jan-morduja-glownie-ekstremisci-z-unii-europejskiej.html (20.12.2013). Natomiast wbrew
informacjom medialnym WAS nie ma nic wspélnego z, nawet bardzo szeroko pojmowana,
demokracja. Chrzescijanin czy alawita, ktéry wpadnie w rece WAS nie moze liczy¢ na zadne
odruchy lito$ci. Zob. http://www.geopolityka.org/syria-2012/1657-wolna-armia-syryjska-
-rewolucjonisci-czy-najemnicy-contras (20.12.2013).

17" Assad, podobnie jak jego ojciec, faktycznie jest zwolennikiem ustroju $wieckiego
i republikanskiego. Religia ma w nim swoje miejsce, bo trudno wyobrazi¢ sobie, by inaczej
byto w panstwie, gdzie wiekszo$¢ stanowia muzutmanie. Panstwo jest przy tym protekto-
rem i opiekunem (inaczej niz w Turcji) wszystkich religii niemajacych ambicji politycznych.
Problem w tym, ze dla dzihadystow, wahhabitéw czy réznej proweniencji ,mudzahedinéw”,
panstwo, gdzie nie obowiazuje szariat jest zaprzeczeniem panstwa islamskiego. Paradoksal-
nie model syryjski jest bardzo zblizony do modelu zachodniego, przy czym bardziej amery-
kanskiego (przyjazny rozdziat panstwa i religii), niz europejskiego (wrogi rozdziat panstwa
i religii).
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zmniejszona przez ogromng emigracje, to proporcje wyznawanych religii zmieniaja
sie wyraznie na korzys$¢ chrzesScijanstwal®,

To wszystko nie oznacza, oczywiscie, ze hasto dzihadu wyczerpato swoj po-
tencjat mobilizacyjny, ze mamy do czynienia z odwrotem fundamentalizmu muzut-
manskiego. Opisane w tekScie grupy wyznaniowe sg marginesem w $wiecie islamu.
Wiekszym - jak syryjscy alawici, badZ mniejszym - jak wtasnie bektaszyci. Trudno
wyobrazi¢ sobie, ze miliony wyznawcdw islamu podaza tym szlakiem'®. Nie zmienia
to jednak faktu, Zze w obu tych przypadkach, jak i w paru innych, mozemy zobaczy¢
islam, ktory kojarzy sie inaczej, niz wdowy opasane pasami szahidéw czy brodaci
bojownicy, grajacy ,w pitke” obcietymi ludzkimi gtowami. Wbrew naiwnym roje-
niom, o ,koncu historii”, ta ma sie jednak zupetnie dobrze, pokazujac przy tym, jak
naiwnym i pozbawionym wyobrazni, potrafi by¢ ,zachodni intelektualista”?°.
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Abstract

The report is a result of the reconnaissance survey undertaken in 2016 by the employees and
students of the Department of Applied Social Sciences at the Silesian University of Technology
in Gliwice. The purpose of the reconnaissance was to determine the chances of conducting
sociological research among the local heterodox Muslims - Bektashi community living in
the Albanian Republic. The authors made an attempt to define the research methods and
techniques which could be used and respondent readiness to participate in the research.
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John Witte, Reformacja praw. Prawo, religia, i prawa cztowieka w kalwinizmie
u progu nowoczesnosci. Ttum. M. Dybowski. Wydawnictwo Naukowe PWN,
Warszawa 2017

Reformacja praw, pierwsza wydana po polsku ksigzka zastuzonego amerykanskiego
historyka prawa Johna Witte’a, to przede wszystkim niezwykle wnikliwa, drobia-
zgowa analiza funkgji i roli, jaka w pismach najwazniejszych kalwinskich autoréow
pelnia pojecia prawa (naturalnego, stanowionego), jednostkowych, podmiotowych
uprawnien (tac. iura, ang. rights), a takze powigzane z tymi pojeciami bezposrednio
idee wolnosci (przede wszystkim sumienia i wyznania), jednostkowej autonomii
i odpowiedzialnosci, czy wreszcie, konstytucyjnego tadu opartego na owej wolnosci
i jednostkowych uprawnieniach. Autora interesuje, jednym stowem, wktad religij-
nej tradycji XVI- i XVII-wiecznego kalwinizmu w uformowanie sie podstawowego
dla wspétczesnych demokracji politycznego jezyka, jakim jest jezyk praw cztowieka.
Tym samym Witte mierzy sie poniekad, cho¢ w ograniczonym, wyrywkowym za-
kresie, z wielkim zagadnieniem wptywu protestantyzmu na ksztatt nowoczesnego
Swiata - zagadnieniem o tyle istotnym z punktu widzenia socjologii, ze wczesna pro-
ba sformutowania i zarazem rozwiazania go, czyli Etyka protestancka i duch kapita-
lizmu Maxa Webera, stata sie jednym z kamieni milowych rozwoju catej dyscypliny.

Zagadnienie kalwinizm a prawa cztowieka jest bodaj jeszcze bardziej skompli-
kowane - i delikatne - od kwestii postawionej przez Webera. Nattok, czesto sprzecz-
nych, a przy tym mocno obcigzonych moralizatorstwem interpretacji w literaturze
przedmiotu jest ogromny - z czego Witte Swietnie zdaje sprawe, wybiera wiec me-
tode uwaznego czytania tekstdw uznanych za najbardziej reprezentatywne dla da-
nego autora i usituje konsekwentnie ,ptyna¢ srodkowym kursem”, nie zgadzajac sie
z tymi, ktérzy we wczesnonowozytnej mysli kalwinskiej dostrzegaja przede wszyst-
kim tendencje teokratyczne, sprzeczne z wszelkimi nowoczesnymi wyobrazeniami
o wolnosci, i - z drugiej strony - dystansujac sie od tych (wspdicze$nie znacznie
mniej licznych) obroncow wczesnego kalwinizmu, dla ktoérych z kolei stanowi on
podstawowe zrodto nowoczesnej mysli politycznej. W mysli kalwinskiej - zauwaza
na poczatku, chcac uprzedzi¢ ewentualng krytyke - nietrudno odnalez¢ , sktonnosci
totalitarne”:



[232] Michat Warchala

Bez trudu sporzadzi¢ mozna dtugg liste ofiar kalwinistéw - pomawianych, cenzuro-
wanych, wiezionych, a nawet mordowanych z powodu swych przekonan religijnych.
[...] Bez trudu odnaleZ¢ tez mozna po obu stronach Atlantyku nowozytne traktaty
i kazania kalwinskie, zawierajace szczera pochwate wszelkich form monarchii, niewol-
nictwa, szowinizmu, rasizmu, fanatyzmu, elitaryzmu, przesladowan i innych postaci
cierpienia i niesprawiedliwosci (s. 22).

Nie zmienia to jednak faktu, dodaje natychmiast, ze tradycja kalwinska w swym
spoteczno-politycznym aspekcie ma tez ,jasniejsza strone”, ktora stanowi , ksztatto-
wanie sie w ramach kalwinizmu teologicznej i prawniczej refleksji na temat praw
cztowieka, a takze stopniowe wiaczanie ich w trwate struktury instytucjonalne
i konstytucyjne nowozytnej Europy i Ameryki” (22-23). Rozsadzanie, ktora z tych
stron przewaza albo wrecz dominuje, nie ma zatem wiekszego sensu, a zdecydowa-
ne opinie w tej kwestii - wskazuje nieco dalej Witte - sa zwykle wynikiem ,tenden-
cyjnej interpretacji”, taczacej w sztuczng cato$¢ ,rozproszone mysli” (s. 64-65).

Dotyczy to zwtaszcza ojca zatozyciela tradycji, Jana Kalwina, od ktérego roz-
poczyna sie wtasciwa narracja Reformacji praw. Przy lekturze jego pism trzeba
zachowac szczeg6lng ostrozno$¢, nie brakuje w nich bowiem ,kwiecistej retoryki,
a w chwilach uniesienia lub gdy poruszat szczegdlnie istotne tematy, [Kalwin] z ta-
twoscig przyjmowat wzniosty i bogaty w hiperbole styl charakterystyczny dla szes-
nastowiecznej literatury humanistycznej”. Stad

zwolennicy Kalwina mogg odnaleZ¢ w jego pismach wiele mocnych tez na temat roz-
dziatu Kosciota i panstwa, wolnos$ci sumienia, swobody praktyk religijnych i tolerancji
religijnej, dowodzacych, ze Kalwin jest ojcem nowozytnej idei wolnosci religijnej i de-
mokracji. Krytycy Kalwina mogg zgromadzi¢ réwnie obszerny zbiér cytatéw, ukazujg-
cych fanatyzm religijny, szowinizm, uprzedzenia, represyjnos¢ i nadgorliwos¢ ich auto-
ra - surowego i nieugietego teokraty (s. 66).

Zachowujac swoj postulat unikania zdecydowanych a w konsekwencji jed-
nostronnych interpretacji Witte nie tylko stara sie ,rozbroi¢” retoryczng warstwe
analizowanych przez siebie pism Kalwina, ale rozdziela tez jego tworczo$¢ na fazy,
podporzadkowane dwém odrebnym leitmotivom. W fazie pierwszej, obejmujacej
lata 30. i 40. XVI wieku, Kalwin koncentruje sie na kwestiach swobody wyznania
i duchowej wolnosci chrzescijanina, ktérg oddziela od wolnosci politycznej badz
obywatelskiej w panstwie. W tej koncepcji ,,dwdch krélestw”, powszechnie uznawa-
nej juz wczesniej, ale obdarzonej przez Kalwina radykalng interpretacja, najlepiej
wedle Witte’a wida¢ ,wolnosciowy”, wrecz ,liberalny” potencjat tego odtamu refor-
macji. Wolnos$¢ polityczna ma funkcje ,réwnowazenia”, a wiec w praktyce ograni-
czania, zasiegu prawa panstwowego, podobnie jak wolno$¢ duchowa ,réwnowa-
7y” boskie prawo moralne, pozwalajac prawdziwie wierzacemu chrzescijaninowi
Jprzestrzega¢ przykazan bozych zgodnie z wlasnym sumieniem” (s. 73). Wolno$¢
polityczna stanowi przy tym swoistg funkcje zachowan wtadzy: istnieje tylko o tyle,
o ile wladza przestrzega praw, zaréwno tych ustanowionych przez siebie, jak i wyz-
szych praw moralnych. Moze tez zyskiwa¢ wsparcie ze strony wolnosci duchowe;j:
o ile Kalwin, przywotujac stosowne fragmenty biblijne i postepujac zgodnie z trady-
cja sredniowiecznego chrzescijanskiego legalizmu, nie zgadza sie na bunt przeciw
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wtladzy, nawet tyranskiej, w imie Swieckiej wolnosci, o tyle jakiekolwiek naruszanie
duchowej wolnosci chrzescijanskiej (w rodzaju narzucania przez wtadze wierzen
albo ich tepienia) moze skutkowa¢ stusznym buntem - jego niepodniesienie byto-
by bowiem przewinieniem wobec najwyzszego wtadcy i prawodawcy, czyli Boga.
Ciekawym ,demokratycznym” elementem tej pierwszej fazy rozwoju pogladéw
Kalwina jest tez koncepcja nizszych urzednikéw, pochodzacych z wyboru, jako wta-
$ciwych ,,obroncéw” obywateli w ich relacjach z wtadza. Podobna funkcje powinni
tez spetniaé przywodcy KoSciota. Laczac ze sobg wszystkie te motywy Kalwin stwo-
rzyt teorie, ktora ,wyznaczata r6wnowage miedzy swoboda a tadem oraz wolnoscia
a prawem, zaréwno w Kosciele jak i w panstwie”, dokonat tez ,przekonywajacej
i erudycyjnej obrony wolnosci religijnej i innych powigzanych z nig wolno$ci, inspi-
rujac wiele pokolen protestantéw w kolejnych stuleciach”.

Wiekszos¢ tych motywow schodzi jednak na drugi plan w kolejnej fazie twor-
czosci Kalwina (od lat 40. XVI wieku az do Smierci w roku 1564), gdy - jak ujmuje
to oglednie Witte ,na skutek konfrontacji z realiami genewskiego zycia koscielnego
i politycznego” - dominowac zaczyna w niej temat relacji miedzy Kosciotem a pan-
stwem jako dwoma podmiotami wspélnie budujgcymi jednolite Corpus Christianum,
polityczna i spoteczng wspdlnote prawdziwych chrzescijan, w ktérej tak naprawde
zatarciu ulegaja granice ,miedzy zyciem duchowym a politycznym” i gdzie boze pra-
wo moralne obowigzuje bezwzglednie we wszystkich sferach (s. 81). W tym okre-
sie Kalwin tworzy niezmiernie nowatorska koncepcje ustroju koscielnego, z drugiej
strony jednak to wtedy tez poznajemy go jako ,nieugietego teokrate”, skazujacego
Miguela Serveta na $mier¢ w imie pogladu, ze wszelka herezja jest niczym obce cia-
to, naruszajace spdjnos¢ chrzescijanskiej wspolnoty.

Zaréwno jedna jak i druga grupa pogladéw Kalwina zostata przejeta i byta
rozwijana przez jego rozmaitych spadkobiercow, bedacych kolejnymi bohaterami
narracji Witte’a, takich jak Theodor de Béze czy Johannes Althusius, tworzacy na
bazie Kalwinowych motywéw wolnosci chrzescijanskiej wtasne koncepcje stuszne-
go sprzeciwu wobec tyranii, albo wizje chrzescijanskiej umowy spotecznej, w ktorej
stronami sg wtadza, lud i Bég. Szczegblne znaczenie ma w tym lineazu postac¢ Johna
Miltona, ktéry idac za wotaniem Kalwina o Ecclesia semper reformanda stawiat po-
stulat, drugiej reformacji”, namietnie protestujac przeciw naduzyciom anglikanskie-
go establishmentu oraz postulujac przemodelowanie prawa matzeniskiego i rozwo-
dowego w znacznie wyprzedzajacym swdj czas duchu liberalnym i réwnos$ciowym.
Réwnie charakterystyczne i w swoich konsekwencjach ,,demokratyzujace” byty idee
chrzescijanskiego kontraktualizmu w wydaniu amerykanskich purytanéow, ktére
staly sie jednym z podstawowych zZrddet inspiracji dla twdércow pédzniejszego ame-
rykanskiego porzadku konstytucyjnego i federalnego.

* %k %k

Narracja Witte’a, obszerna, erudycyjna i podporzadkowana wytuszczonej na poczat-
ku zasadzie historycznego obiektywizmu czy interpretacyjnego ,ztotego srodka”,
zawiera mimo to pewne bardziej stanowcze, sktaniajace do dyskusji tezy. Pierwsza
z nich i zarazem najbardziej podstawowa dotyczy rzecz jasna samego kalwinizmu
jako czynnika historycznego, ktéremu ,wiele zawdzieczaja”, jak ujmuje to Witte we
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wstepie, ,podstawy zachodniego rozumienia praw obywatelskich i politycznych,
pluralizmu spotecznego i religijnego czy federalizmu i umowy spotecznej” (s. 17).

Autor zdaje sobie sprawe, ze taki poglad jest kontrowersyjny, idac pod prad
przyjetych wyobrazen, ktére zwykle wigzg tradycje praw cztowieka i praw obywa-
telskich przede wszystkim z Oswieceniem albo preo$§wieceniowymi myslicielami
w rodzaju Hobbesa. Rychto tez go niuansuje, wskazujac, Zze reformacja i (niereli-
gijne) oswiecenie oddziatuja w tym konteks$cie réwnolegle, a poza wszystkim oba
nurty korzystaja z rozmaitych wcze$niejszych tradycji - prawa naturalnego (w wer-
sji poganskiej jak i chrzescijanskiej), prawa kanonicznego, sSredniowiecznych praw
i swobod itd. Tak naprawde ,wydaje sie, ze gtéwni mysliciele reformacji i oSwiece-
nia odziedziczyli znacznie wiecej praw i swobdd, anizeli sami wynalezli” (s. 48). Nie
sposob zatem, sugeruje Witte, pisa¢ nowozytnej historii zachodnich praw cztowieka
- historia ta musi by¢ globalna i obejmowac caty okres od rzymskich kodyfikacji
poprzez Sredniowiecze az po reformacje i oSwiecenie; tylko w ten spos6b mozemy
zrozumie¢ wage poszczego6lnych historycznych czynnikow.

Wktad reformacji, w tym kalwinizmu, w ten globalny obraz to przede wszyst-
kim wielka idea wolno$ci religijnej, ktéra, cho¢ pierwotnie formutowana w jezyku
obowiazkéw skoniczonej istoty wobec nieskoniczonego bostwa, stopniowo zmierza
w kierunku wytworzenia jezyka podmiotowych uprawnien. Ten dyskurs swobody
wyznaniowej faczy sie u reformatoréw z namystem nad wtadza, ktéra gwarantowa-
taby unikniecie ekscesow i konfliktéw zwigzanych z nieskrepowang wolnoscia re-
ligijng. We wczesnym kalwinizmie caty ten kompleks idei , tylko krok”, jak zauwaza
Witte, dzieli od przeksztatcenia sie w catkiem wspotczesny dyskurs podmiotowych
uprawnien.

Pytanie - kluczowe w tym kontekscie, na ktére jednak Witte bezposrednio nie
odpowiada - brzmi: co sprawito, ze 6w krok zostat uczyniony? Zapewne dokonat sie
on za sprawg o$wiecenia, pragnacego wykroczy¢ poza partykularne wizje jednostki
i jej praw ugruntowane w poszczegolnych tradycjach religijnych, ktére wchodzity
ze soba w ostre konflikty (istotnie, w zakonczeniu swojej ksigzki Witte napisze, jak
zobaczymy nizej, o ,fundamentalnym wktadzie oSwieceniowego liberalizmu” w po-
wstanie ,rezimu praw”). Jesli tak faktycznie byto, to nastepne pytanie, ktére sie po-
jawia, dotyczy tego, czy z punktu widzenia genezy wspétczesnego dyskursu praw
cztowieka réwnie istotna jako omawiana przez Witte’a ,jas$niejsza strona” kalwi-
nizmu nie byta owa strona ciemna - historia fanatyzmu, religijnych przesladowan
i préob budowania teokracji - ktéra na zasadzie reakcji wywotata ruch w kierunku
pozareligijnego ugruntowania praw jednostkowych (nawet jesli przy tej okazji wy-
korzystywano skadinad zsekularyzowane pojecia czy intuicje religijne)? W starszej,
klasycznej refleksji na temat wptywu reformacji na §wiat nowoczesny, zwigzanej
z nazwiskami Maxa Webera czy Ernsta Troeltscha, tego rodzaju paradoksy pojawia-
ty sie pod nazwa ,niezamierzonych konsekwencji”. Witte nie chce sie w nie wikta¢
i konsekwencje ,ciemnej strony” pomija milczeniem, ale traci w ten sposéb z pola
widzenia pewien istotny, jak sie zdaje, aspekt szkicowanego przez siebie modelu
historycznego.

Inna sktaniajaca do krytycznego namystu teza - albo raczej cata wigzka tez
- pojawia sie w zakonczeniu ksigzki, gdzie autor gwattownie zrzuca raczej ciasno
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przez samego siebie skrojony gorset obiektywnego historyka i zmienia sie w teore-
tyka nowej wizji dyskursu praw cztowieka, ktéry winien jego zdaniem powréci¢ do
swoich gtebszych, religijnych korzeni. Wspdtczesnie uniwersalistyczne, abstrahujg-
ce od religijnych poje¢ uzasadnienia praw cztowieka, sugeruje Witte, ,zuzywaja sie”,
stajg sie coraz bardziej watpliwe, jesli nie wrecz podejrzane. W tej sytuacji koniecz-
ny jest podwojny ruch ponownego zaangazowania wspoélnot religijnych w dyskurs
praw: ,Wspdlnoty religijne powinny odzyska¢ wiasny gtos w dominujacym dzi$
$Swieckim dialogu praw cztowieka oraz nada¢ gtos prawom cztowieka we wtasnym,
wewnetrznym dialogu religijnym” (s. 371). [ dalej:

Uznajac fundamentalny wktad oswieceniowego liberalizmu do wspétczesnego rezimu
praw, powinni$my zarazem dostrzega¢ glebsze zrédta pochodzenia i geniuszu wielu
wspoétczesnych praw w tradycjach i tekstach religijnych, ktére o wieki lub tysiaclecia
wyprzedzaja o§wiecenie. Powinni$my wroci¢ do naszych religijnych zZrédet (s. 380).

Do pewnego stopnia przypomina to nieco wcze$niejsze ,postsekularne” po-
stulaty Jiirgena Habermasa, ktory w podobnym duchu wskazywat na ,artykulacyj-
ny potencjal” religijnej tradycji Zachodu, mogacej tchna¢ nowe zycie w $wieckie
pojecia wolno$ci, réwnosci, a zwtaszcza solidarnosci spotecznej. Habermas miat,
co prawda, na mysli przede wszystkim chrzescijanstwo, Witte natomiast adresu-
je swoje wezwania takze do wyznawcéw judaizmu, a nawet islamu, ale zawarto$¢
tresciowa wydaje sie podobna. Z jedna wszakze istotng réznicg, ktéra w specyficz-
nym $wietle stawia caty wywéd Reformacji praw: o ile Habermasowi chodzi przede
wszystkim o odnowienie Swieckiego dyskursu demokracji i liberalnej sfery publicz-
nej poprzez wprowadzenie don pewnej dawki religijnych tresci - starannie jednak
»przettumaczonych” na $wiecki jezyk - o tyle Witte ma chyba na mysli co innego: oto
,0Swieceniowy liberalizm” zuzyt sie, a Zachéd potrzebuje zupetnie nowej podstawy
dla swoich polityczno-spotecznych imponderabiliéw, podstawy, ktdra tworzytyby
zapoznane religijne korzenie. Pomijajac juz jednak utopijno$¢ takiego ,powrotu”,
pojawia sie tu zndw owa nieco zlekcewazona przez Witte’a historyczna dialektyka
,Cciemnej strony” tradycji religijnych. Czy chcac za pomoca religii tchnaé nowe zycie
w dyskurs praw cztowieka nie bedziemy musieli znéw przejs$¢ przez czysciec fana-
tycznej walki partykularnych religijnych tradycji? Podobng walke trudno sobie dzi$
wyobrazi¢ w przypadku chrze$cijanstwa czy judaizmu, ale juz casus islamu wyglada
inaczej, znacznie bardziej niepokojaco. Na tyle niepokojaco, by powatpiewac, czy
faktycznie do ratowania naszego podstawowego dyskursu rzeczywiscie potrzebu-
jemy okreznej drogi przez jego najbardziej radykalng negacje.
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Dziedzictwo kulturowe Reformacji w perspektywie polskiej i europejskiej:
w 500-lecie wystqpienia Marcina Lutra, Wydziat Filozoficzny Uniwersytetu
Jagiellonskiego, Wydziat Historyczny Uniwersytetu Gdanskiego, Wydziat
Teologiczny Uniwersytetu Mikotaja Kopernika w Toruniu; red. K. Pilarczyk,
wspotpraca W. Gajewski, Wydawnictwo Antykwa, Krakéw 2017, ss. 292

Sposrdéd wielu inicjatyw zwigzanych z obchodami 500-lecia reformacji, warto zwroé-
ci¢ szczegdlng uwage na publikacje Dziedzictwo kulturowe Reformacji w perspek-
tywie polskiej i europejskiej. To zbidr jedenastu artykutéw prezentujgcych temat
w szerokim, interdyscyplinarnym ujeciu. Jego wydanie jest efektem wspotpracy
trzech uczelni: Uniwersytetu Jagiellonskiego, Uniwersytetu Gdanskiego i Uniwer-
sytetu Mikotaja Kopernika. Zadeklarowaly one naukowe opracowanie zagadnien
dotyczacych kulturowego dziedzictwa reformacji z europejskiej i polskiej perspek-
tywy, z zatozeniem prezentacji wynikéw na V Miedzynarodowym Kongresie Reli-
gioznawczym zaplanowanym na wrzesien 2017 roku w Toruniu.

Na zaproszenie do udziatu w projekcie odpowiedzieli przedstawiciele ré6znych
dziedzin: historycy, teologowie, filozofowie, politolodzy i kulturoznawcy. Powstat
w ten sposOb obraz wielowarstwowy, nieoczywisty, wartoSciowy zaréwno dla
0s6b w niewielkim stopniu obeznanych z tradycja reformacji, jak i tych, ktore po-
szukuja precyzyjnych informacji dotyczacych bardziej specjalistycznych kwestii.
»[...] Przez samo przypomnienie historii Reformacji i refleksje nad nig préobuje sie
wprowadzi¢ wspotczesne spoteczenstwo w zapomniany jego wtasny rodowod” -
pisze prof. Krzysztof Pilarczyk we wstepie ksigzki. Ten dydaktyczny potencjat jest
w publikacji wyraznie obecny. Samo umieszczenie na pierwszych stronach tresci
95 tez Marcina Lutra daje podstawe do dalszych rozwazan i okazje do zapozna-
nia sie z tekstem, ktory - cho¢ czesto komentowany - nie jest powszechnie znany
w swojej pelnej wers;ji.

Znamienne jest, ze jednym z pierwszych artykutéw w zbiorze jest tekst Marcina
Karasa o obrazie reformacji wytaniajacym sie z tekstéw soboru trydenckiego, a kon-
czy go artykul Krzysztofa Pilarczyka, przedstawiajacy droge od konfliktu do dia-
logu luteransko-katolickiego oraz wspétczesne dokumenty $wiadczace o poszuki-
waniu elementéw wspélnych i checi potaczenia wysitkow w dawaniu $wiadectwa
Ewangelii. O ile sobdr trydencki - jak czytamy - zebrat sie m.in. w tym celu, by
,Z korzeniem wyrwano zwtaszcza kakol niegodziwych herezji i schizm zasianych
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w naszych nieszczesnych czasach [...]", o tyle wspolny list kard. Kurta Kocha i ks.
Martina Junge przed obchodami 500. rocznicy wystgpienia Lutra méwi juz o tym, ze
wspolne upamietnienie tego wydarzenia ,jest wielka zacheta dla katolikow i lute-
ran, aby wspdlnie dawali §wiadectwo zranionemu i ztamanemu Swiatu”. Znajdziemy
tam rowniez deklaracje, ze obydwie wspolnoty ,bedg razem zblizac sie do wspol-
nego Pana i Zbawiciela Jezusa Chrystusa” i Ze ,bolesna historia nie wyklucza jasnej
przysztosci” (Ztgczeni w nadziei...).

Pomiedzy tymi dwiema postawami rozciaga sie cata historia pieciu wiekéw
wspélistnienia spotecznosci katolickiej i protestanckiej - ze wszystkimi tego kon-
sekwencjami. To z jednej strony konflikty, napiecia czy narastajgce stereotypy, ale
tez znaczacy wptyw reformacji na europejska kulture, mysl polityczng czy filozofie.
Przeczytamy o tym m.in. w artykule Rafata Letochy, ktory analizuje wplyw prote-
stanckich koncepcji religijnych na sprawy polityczne. W swojej analizie wykazuje, ze
przyspieszyty one w Swiecie zachodnim dyfuzje idei liberalnych i demokratycznych,
i podniosty ich znaczenie w publicznym dyskursie tamtych czaséw. Reformacyjne
koncepcje, poddane z czasem sekularyzacji, mozna odnalez¢ w tworczosci takich
myslicieli jak John Locke, Jan Jakub Rousseau czy Monteskiusz. Dlatego tez zardwno
liberatowie, jak i socjali$ci widzieli w nich wstep do nowoczesnosci i zwyciestwo
ludzkiej podmiotowoSci.

Wptywoéw mysli reformacyjnej nie musimy sie doszukiwaé w az tak odlegtej
przesztosci. Krzysztof Mech znajduje je w filozofii ks. J6zefa Tischnera: w odniesie-
niach do Serena Kierkegaarda i wspélnych dla obydwu autoréw konstatacjach do-
tyczacych m.in. odpowiedzialnosci przed Bogiem za samego siebie i dwuznacznosci
tkwigcej w stanie rozpaczy. Protestancki mysliciel zupetnie inaczej niz szkota dialo-
gu przedstawia kwestie relacji cztowieka z Bogiem i tam, gdzie dialogicy widzieliby
droge poprzez drugiego cztowieka, on przekonuje raczej o usprawiedliwieniu pocho-
dzacym wprost od Boga. Wielokrotne powracanie przez Tischnera do Kierkegaarda
nie pozostawia watpliwosci co do jego znaczenia dla polskiego filozofa.

Wiele miejsca w publikacji zajmujg analizy prezentujace historie reformacji,
z naciskiem na jej spoteczny wymiar. Z tekstu Piotra Czarneckiego dowiadujemy
sie o europejskich drogach do przemian religijnych: ich prekursorach i czynnikach,
ktére wpltywaty na rozwoj idei reformacyjnych jeszcze na dtugo przed wystapie-
niem Marcina Lutra. Artykut Rafata Marcina Leszczynskiego przybliza czytelnikowi
reformacje helweckg, argumentujac, Ze byta ona pod wieloma wzgledami powrotem
do wczesnego chrzescijanstwa. Z kolejnych tekstéw poznajemy historie reformacji
na polskich ziemiach w XVI wieku, az po wiek XIX i poczatek XX, o czym pisza Janusz
Mattek, Tadeusz Stegner i Jarostaw Ktaczkow. Lektura tych artykutéw pozwala le-
piej zrozumie¢, z jednej strony, powody zatrzymania ekspans;ji idei reformacyjnych
na naszym terenie; z drugiej, historie ich dalszego trwania. Wytania sie z nich obraz
silnego zréznicowania - pod wzgledem wyznan, lokalizacji, poziomu identyfikacji
z polskoscia i zdolnosci organizacyjnych, co wida¢ m.in. w wydawaniu wtasnej pra-
sy. Dowodem na to moze by¢ fakt, ze w ramach powstatego w roku 1918 odrodzo-
nego panstwa funkcjonowato siedem Ko$ciotéw ewangelickich, opierajacych sie
na dogmatyce luteranskiej lub kalwinskiej (przedmiotem publikacji sa tradycyjne
KoS$cioty ewangelickie, stad brak w tym zestawieniu rozwijajacych sie wowczas tzw.
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wolnych Kosciotéw protestanckich). Kazda z tych siedmiu grup miata swoja specyfi-
ke, a préba utworzenia jednej, ogdlnopolskiej reprezentacji zakonczyta sie ostatecz-
nie fiaskiem.

Niezwykle interesujgce i istotne z punktu widzenia przezwyciezania stereo-
typow sa te fragmenty omawianej publikacji, ktére ukazuja znaczacy, a czesto
niedoceniany wktad protestantéw do polskiej kultury. Pisze o tym m.in. Rajmund
Pietkiewicz, analizujac znaczenie protestantyzmu dla powstania i rozwoju polskie-
go edytorstwa biblijnego. Nie jest dzietem przypadku, Ze ks. Jakub Wujek ttumaczac
ksiegi Starego i Nowego Testamentu uwzgledniat juz szeroko teksty oryginalne - to
reformacja data impuls do korzystania z tych Zrdédetl. To protestanci jako pierwsi
wydrukowali Nowy Testament, podzielili polska Biblie na wersety, publikowali tek-
sty z obszernym komentarzem filologicznym. P6zniejsi polscy ttumacze korzystali
tez z wersji pochodzacych z kregéw reformacyjnych, w tym z przektadu Marcina
Lutra. Wazne s3 w tym przypadku nie tylko kwestie bezposrednio zwigzane z two-
rzeniem nowych wydan Biblii. Idee reformacyjne pociagnety za sobg rozwdj litera-
tury w jezykach narodowych, a co za tym idzie, rozkwit narodowego piSmiennictwa
i drukarstwa, a nawet prace nad polska ortografia i poziomem artystycznym tekstu.

W dyskusjach dotyczacych polskiej reakcji na reformacje czesto podnoszone
jest hasto Polski jako ,kraju bez stoséw”. To tytut opublikowanych w roku 1967
szkicow prof. Janusza Tazbira; tytut, ktéry szybko zaczat zy¢ wtasnym zyciem, stajac
sie z jednej strony zobrazowaniem historycznej rzeczywistos$ci, a z drugiej - swego
rodzaju usprawiedliwieniem, podstawag do rozbudowanej narracji o polskiej tole-
rancji, przewyzszajacej tolerancje panstw zachodnich, ostatecznym argumentem
wobec zarzutéw o rézne narodowe fobie. Szeroko temat ten rozwija Pawet Plichta.
Stawia w tekscie diagnoze o pokutujacym w Polsce ,sptaszczonym, fragmentarycz-
nym i warto$ciowanym negatywnie” schemacie reformacji jako prostego przeciw-
stawienia dominujgcemu katolicyzmowi. Autor argumentuje, ze nawet parlamen-
tarna dyskusja nad uchwata dotyczaca 500-lecia reformacji odstonita te schematy
mys$lenia. Brak uchwaty jest w jego ocenie jednym ze $wiadectw stanu pamieci spo-
tecznej, ktéra stawia religie rzymskokatolicka w roli czynnika budujacego symbo-
liczne granice wspdlnoty. Z tego wynika natomiast podziat na ,swoich” katolikow
i,obcych” - w tym wypadku protestantow.

Powyzsze, skrotowe przedstawienie zawartych w publikacji watkéw daje - jak
mozna sadzi¢ - mozliwo$¢ oceny, jak szeroka perspektywe spojrzenia na wydarze-
nia sprzed pieciuset lat przyjeli jej autorzy. Jak czytamy we Wstepie, nie dopracowali
sie jednego, spdjnego ujecia - ale tez nie to byto zamierzeniem projektu badawcze-
go, w ktdry sie zaangazowali. Przeciwnie, dzieki réznorodnosci ocen i opinii publi-
kacja ma szanse zainteresowac o wiele szersze grono potencjalnych odbiorcow.

Obchody 500-lecia reformacji obfitowaty w réznego rodzaju inicjatywy, w tym
rowniez publikacje. Ze zrozumiatych wzgledéw wiekszo$¢ z nich miata jednak cha-
rakter przede wszystkim religijny. Tym cenniejszy wydaje sie w tej sytuacji gtos na-
ukowcoéw-ekspertow, ktorzy zawite kwestie historyczne, filozoficzne czy spoteczne
przedstawiaja z zachowaniem naukowego obiektywizmu, wymogéw warsztatu,
a rownoczes$nie w spos6b bardzo przystepny réwniez dla osé6b mniej zorientowa-
nych w tej tematyce. Jak dowiadujemy sie ze wstepu, ambicja zespotu byto - poza
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samym naukowym opracowaniem wybranych kwestii - réwniez rozbudzenie za-
interesowania reformacja i przyczynienie sie do budowania nowego konstruktu
pamieci spotecznej, ktdrej punktem wyjscia jest to, co taczy, a nie dzieli. Lektura
ksigzki Dziedzictwo kulturowe Reformacji w perspektywie polskiej i europejskiej daje
poczucie, ze cel ten moze by¢ zrealizowany. Dzi$, w kontek$cie nowego nauczania
Kos$ciota katolickiego o innych wyznaniach chrzescijaniskich, wydaje sie to tatwiej-
sze, a wezwania do przezwyciezania podziatéw i wspdélnego budowania przyszto-
$ci zdaja sie brzmie¢ jak banalna oczywisto$¢, ale praktyka pokazuje, ze w tej dzie-
dzinie jeszcze wiele jest do zrobienia. Tym bardziej potrzebne s3 takie publikacje.
Roztozone w czasie obchody jubileuszowe staty sie w polskiej rzeczywistosci wy-
jatkowa okazja, by obecnos$¢ protestantyzmu i protestantéw w naszym kraju zna-
lazta swoje miejsce w publicznych dyskusjach i w mediach. Nie bez znaczenia byt
tu rowniez fakt zaangazowania w sprawe rocznicy papieza Franciszka, w tym jego
obecnosci na wspoélnych luteransko-katolickich obchodach w Szwecji. Jak mozna
sie jednak spodziewac, to zainteresowanie z czasem ponownie zmaleje. Publikacja
Wydawnictwa Antykwa pozostanie Zrddtem rzetelnej wiedzy dla wszystkich, ktorzy
zechca po nia siegnac.
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