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Ewa Olszéwka (Zielona Géra)

Generalia etyczne w filozofii spolecznej
Feliksa Konecznego

W powszechnym przekonaniu dobro jako pozytywna warto$¢ wszel-
kich czynéw 1 zachowan realizuje si¢ wowczas, kiedy wybieramy to, co
najlepsze sposréd tego, co jest mozliwe. Takie przekonanie w swoim pra-
cach wyrazat takze jeden z najwickszych polskich filozoféw pierwszej po-
towy XX wicku Feliks Koneczny. Byl nie tylko twoérca spdjnej koncep-
qji filozoficznej, wyjadniajacej prawidtowosci funkcjonowania ludzkich
spoleczenistw, ale takze spadkobiercy calej tradycji polskiej filozofii. Glo-
sit bowiem tak jak niegdy$ polscy mesjanisci, ze zyjemy w kraju, w kt6-
rym wiara, uczciwos¢, dobro byly zawsze wysoce cenione, a przez to Po-
lacy sa w pewnym sensie wzorem moralnym dla spoleczenstw na catym
Swiecie. Wszystko jednak ulega zmianom, réwniez ludzkie postgpowanie,
w tym 1 wyznawane wartosci. Podkreslal takze, ze istnicje przekonanie, iz
»dawniej” spoteczenistwa byly bardziej moralne i wierzace, a stad w filozo-
fii przyjelo sig, ze wspolczesna etyka akceptuje jako kryteria naszych cza-
s6w — oboj¢tnosé, nietolerancje, cwaniactwo.

W zyciu jednak kierujemy si¢ pewnymi wzorcami, obdarzamy szacun-
kiem ludzi ofiarnych, cenimy prawo$¢, odczuwamy pogardg do ludzi bier-
nie poddajacych si¢ cudzej woli. Podobaja nam si¢ nam za to ludzie szla-
chetni, bez skazy. Wiasciwie trudno dzi§ moéwi¢ o wartoSciach, ktére wy-
znaczalyby obszar spolecznie aprobowanego postgpowania. Ludzie obiera-
ja rézne zasady moralne towarzyszace przy dokonywaniu wybordw. Brak
jest standard6w, ktére tworzylyby uniwersalne i1 obowiazujace wartosci,
zakre$lalyby obszary moralnego postgpowania.

To wtasnie polski historiozof byl tym uczonym, ktéry dokonat szcze-
gotowej klasyfikacji ludzkich zachowan ze wzgledu na kryteria moralne.
Zapewne takze dlatego w ciagu ostatnich kilku lat nastapit wyrazny wzrost
zainteresowan dorobkiem naukowym tego filozofa. Feliks Koneczny byt
postacia niemal catkowicie zapomniang jeszcze na poczatku lat 90 ubiegte-
go stulecia. Nieliczne publikacje po§wigcone jego twdrczosci mialy cha-
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rakter sporadyczny, incydentalny. Ich autorzy koncentrowali si¢ glownie
na aspekcie filozoficznym i socjologicznym zawartym w tworzonej przez
Konecznego nauce o cywilizagji!. Tymczasem jego bogaty dorobek nauko-
wy obejmuje tematyke pozwalajaca na orientacj¢ w dziejach rodzimej hi-
storii, jak réwniez w dziejach kultury i cywilizacji powszechnej. Jak stusz-
nie zauwazaja historycy polskiej filozofii: ,Pomaga zrozumie¢ i odczytaé
we wlasciwym $wietle rytm zmian politycznych 1 spotecznych przebiega-
jacych takze przez wspdlczesna sceng europejska ™.

Koneczny jest tworca teorii zwanej ,nauka o cywilizacji”, ktérej punk-
tem wyj$cia uczynil jednostkowe fakty, celem za$ prawa dziejowe. ,,Cywili-
zacja — to suma wszystkiego, co pewnemu odtamowi ludzkosci jest wspol-
ne; a zarazem suma tego wszystkiego, czem sig¢ taki odfam r6zni od innych
[...] Cywilizacja jest to metoda ustroju zycia zbiorowego™. Jedyna perso-
nalistyczng czyli taka, ktéra w pelni szanuje godnosé osobowy cztowieka,
jest wedlug niego cywilizacja lacinska. Uksztattowala si¢ w Sredniowie-
czu w Europie na bazie tradycji prawa rzymskiego, filozofii greckiej i reli-
gii chrzescijanskiej. Cywilizacja facifiska wyrdznia si¢ na tle innych cywi-
lizacji autonomig jednostki wzgledem spoleczenistwa z zachowaniem oso-
bistej odpowiedzialno$ci, wyraznie zakre$lonym zakresem obowiazkéw
wzgledem innych oraz istnienia poczucia narodowego.

Istotnym sktadnikiem kazdej cywilizacji jest moralnosé. Wilefiski filo-
zof taczyt moralnosé z poczatkami zycia zbiorowego, akcentujac jej pierw-
szenstwo wzgledem prawa. Prawo jedynie potwierdzato i wzmacnialo po-
stawy moralne, jednoczesnie pozostajac w Scistym zwiazku z etyka. ,Tak
prawo, jako tez etyka, byly zbiorami norm wskazujacych, jak postgpowaé
w danej sytuacji zycia™.

Zastanawiajac si¢ nad tym czy istnieja jakie§ warto$ci wspdlne, ktore
mialyby odzwierciedlenie w wigkszosci systeméw etycznych Koneczny do-
szedt do wniosku, ze istnieja ,pewne normy umysltowe, [...] pewne po-
jecia abstrakeyjne, ktdre znajdujemy w kazdej cywilizacji, tylko ze z poje-
cia wspdlnego wysnuwa kazda inne wnioski. Czyli innymi stowy: wspdl-

' J. Skoczynski, Idee historiozoficzne Feliksa Konecznego, Krakéw 1991, s. 45.

2 Z.Miedziniski, Nauka o cywilizagji Feliksa Konecznego, ,Odpowiedzialno$é i Czyn”, 1990,
nr2,s. 8.

> F. Koneczny Feliks, O wielosci cywilizacji, Krakéw 1935, s. 154.

F. Koneczny, Etyki a cywilizacje, Krzeszowice 2004, s. 29.
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ng zasade stosuje kazda cywilizacja odmiennie™. Okredlil je mianem ge-
neraliow etyk.

Zdaniem Ryszarda Polaka ,,generalia etyk” wileniski historiozof wpro-
wadzil po to, aby dzigki nim dokonaé szczegdltowego opisu cywilizacji
Swiatowych, a takze poréwnaé poziom cywilizacyjnego rozwoju jedno-
stek 1 spoteczenstw®. Do tych generaliow zaliczyt: obowiazek, bezintere-
sownos¢, odpowiedzialnosé, sprawiedliwo$é, sumienie, stosunek
do czasu i pracy. ,Jezeli si¢ zna tych siedem rz¢dnych, mozna okreslié
rodzaj 1 szczebel etyki wszgdzie 1 gdziekolwiek™.

Generalia etyk wystepuja od poczatkéw istnienia spoleczefistw zor-
ganizowanych i towarzysza wszystkim dzialaniom cztowieka o charakte-
rze moralnym Skonstruowane przez historiozofa pojecia — jak pisze Po-
lak - postuzyty mu do opisu zachowan moralnych zaréwno jednostek, jak
1 catych spoteczenistw oraz do ich oceny?.

Sposrédd siedmiu generalidw etyki na pierwszym miejscu Feliks Ko-
neczny wymienia obowiazek. ,Jasne poczucie obowiazku mozna przy-
zna¢ tylko temu, kto wznosi si¢ do bezinteresownosci™. Prezentuje tu
poglad, iz pojecie to jest niejednoznaczne, bowiem istnieja rozmaite obo-
wigzki: warunkowe i1 bezwarunkowe, dziedziczne i osobiste, powszech-
ne i zawodowe, state i czasowe. Wsrdd obowigzkow sg takie, ktore istnie-
ja od poczatkéw istnienia cywilizacji iich liczba jest stata. Tylko ,etyka ka-
tolicka przyjeta przez cywilizacje tacifiska ma to do siebie, ze w miarg roz-
woju cywilizacyjnego powigksza si¢ w niej ilos¢ obowiazkéw™10. W etyce
katolickiej obowiazki wypelniane sa dobrowolnie, obejmuja réznorodne
dziedziny zycia miedzy innymi sztuke, prawo. Do nadrzg¢dnych obowigz-
kéw wilenski filozof zaliczyt obowiazki wobec Stworcy, zawarte w Deka-
logu, jak réwniez obowiazki wzgledem osdb drugich. W cywilizacji facifi-
skiej, twierdzil, istnieja takze ,obowiazki pewnego rodzaju nie znane ni-
gdzie indziej, mianowicie obowiazki wzgledem samego siebie”!!. Dzigki
nim czlowiek ksztaltuje w sobie samodyscypling moralna, uczy si¢ syste-
matycznosci, pilnosci.

5 F. Koneczny, Harmider etyk, ,MyS$l Narodowa”, 1936, nr 24, s. 2.

¢ R. Polak, Cywilizacje a moralnos¢ w mysli Feliksa Konecznego, Lublin 2001, s. 17.
7 F. Koneczny, Rozwdj moralnosci, Komordéw 1997, s. 64.

8 R. Polak, Cywilizacje a moralnos¢ w mysli Feliksa Konecznego, Lublin 2001, s. 112.
> F. Koneczny, Harmider etyk, ,My§l Narodowa”, 1936, nr 24, s. 2.

10" F. Koneczny, Rozwdj moralnosci, Komoréw 1997, s. 64.

"' F. Koneczny, Harmider etyk, ,My$l Narodowa”, 1936, nr 24, s. 2.
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W cywilizacgji facifiskiej, wedlug Konecznego, rzetelne wypetnianie
obowiazku §wiadczy o moralnym rozwoju spotecznosci, w innych nato-
miast cywilizacjach ta sama kategoria moze powodowac etyczng degrada-
cj¢'? Dzieje si¢ tak w cywilizacji braminskiej, chifiskiej i zydowskiej, gdzie
»szczegblny obowiazek sptodzenia syna” przyczynil si¢ do rozluznienia
obyczajéw. ,Bywaja wigc obowiazki torujace droge niemoralnosci w ro-
zumieniu innej cywilizacji”. Surowos§é w przestrzeganiu obowiazkow, jak
pisal, w kazdej cywilizacji zalezy od poziomu rozwoju spolecznego, ,na-
uka katolicka glosi, ze im wyzszy szczebel, tym wigcej obowiazkéw 1 tym
surowsze ich przestrzeganie, gdy tymczasem braminizm trzyma si¢ pra-
widla wrecz przeciwnego”. Cywilizacja zydowska 1 bramifiska nakladaja
na spoleczenistwo obowiazki o charakterze sakralnym. Nie przestrzegajac
ich czlowicek staje si¢ grzesznikiem, ,,mimo ze jego czyny nie s3 — obick-
tywnie rzecz ujmujac — zle 1 nie przynosza szkody innym ludziom, z kto-
rymi wspdlzyje” .

Z kwestia obowiazku wiaze si¢ kryterium bezinteresownosci. Au-
tor ,Zwierzchnictwa moralno$ci” wyrazit opinig, iz ,jasne poczucie obo-
wigzku przyznaé mozna tylko takiemu, kto wznosi si¢ do bezinteresow-
nosci”. Czlowiek bezinteresowny, jego zdaniem, ,przestrzega obowiaz-
kéw wbrew interesom wlasnym”'%, a o ich wykonaniu powinna decydo-
waé przede wszystkim sifa woli.

»oifa bezinteresownosci jest nadzwyczajna”, twierdzil Koneczny, bo od
jej rozmiaru zaleza w znacznej mierze losy narodu i panstwa. Tylko w ra-
mach cywilizacji facifiskiej cztowiek moze bezinteresownie wypelniaé swo-
je obowiazki wzgledem siebie i innych, a samo zycie w spoleczenstwie jest
zrodlem radosci 1 zadowolenia. Zapewne dlatego uznawat bezinteresow-
no$¢ jako jeden z najwazniejszych czynnikéw decydujacych o zachowa-
niach moralnych jednostek ludzkich i spoleczenstw bowiem ,,zrédlo ety-
ki tkwi bezwarunkowo w bezinteresownosci”!”.

Kryterium odpowiedzialnosci umozliwia zakwalifikowanie czlowieka
do odpowiedniej metody ustroju zycia zbiorowego, do okreslonej cywi-
lizacji. Istnienie poczucia odpowiedzialnosci warunkuje byt na wyzszym
szczeblu etycznego rozwoju. Wilenski filozof twierdzi, iz ,luki w poczu-

12

F. Koneczny, Patistwo w cywilizagji taciriskiej, Londyn 1981, s. 17.

13 F. Koneczny, Rozwdj moralnosci, Komordw 1997, s. 38-40.

" Tamze, s. 40-41.

5 F. Koneczny, Paristwo w cywilizacji laciriskiej, Londyn 1981, s. 9.
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ciu odpowiedzialnosci stanowia kalectwo moralne, ktére wezesniej czy
pdzniej pociagnie za soba niedomagania nie tylko duchowe, ale az nazbyt
dotykalne, szerzace spustoszenia w kategoriach cielesnych”. Najwazniej-
sza jest odpowiedzialno$¢ moralna, pisal, to ona ma decydujacy wplyw na
ludzkie dziatania etyczne, a tylko w cywilizacji taciniskiej wystepuje pet-
na odpowiedzialno$¢ 1 $wiadomos$¢ za swoje czyny we wszystkich sferach
zycia. Stad sugeruje, iz ,w zyciu zbiorowym musi by¢ odpowiedzialnosé
spotggowana, inaczej zrzeszenie bedzie si¢ stacza¢ do upadku”®, brak lub
ograniczenie odpowiedzialnoéci powoduje bowiem prymitywizm etycz-
ny ludzi i zast6j w ich rozwoju.

Sprawiedliwo$¢ — czwarta kategoria generalidow, stanowi syntezg¢ obo-
wiazku, bezinteresownosci i odpowiedzialnosci. Cecha ta istniala 1 istnie-
je we wszystkich kulturach i cywilizacjach od zarania dziejéw — ,nie ma
ludu, ktdry by zgota byt pozbawiony tego poczucia”. Sprawiedliwo$¢ towa-
rzyszy wszelkim zachowaniom czlowieka o charakterze moralnym ,walna
czg§¢ kazdej etyki stanowi tedy poczucie sprawiedliwo$ci; mozna $miato
powiedzied, jako bez niego nie ma w ogdle zadnej etyki”!’. Nie ma zgod-
nosci, pisat Koneczny, ,,co do tego co uwazaé za sprawiedliwo$é, a co za
niesprawiedliwo$¢”, réznice w rozumieniu tego, co jest 1 nie jest godziwe
w postgpowaniu czlowieka, wynikaja z odmiennosci zachowan etycznych
w cywilizacjach. W spoleczefistwach o wysokim stopniu rozwoju cywili-
zacyjnego poczucie sprawiedliwosci wyraza si¢ poprzez prawo. Cywiliza-
cja facinska ,wszystkie postulaty etyczne stara si¢ wcieli¢ w zycie poprzez
odpowiednie sformulowania prawne”. W innych cywilizacjach poczucie
sprawiedliwosci jest zagluszone obowigzkiem wykonywania przepisow re-
ligijnych badz panstwowych. Poddani, albo wierni, jak pisze Ryszard Po-
lak, nie maja tam mozliwo$ci wplywania na ksztattowanie si¢ sprawiedli-
wych stosunkéw w panistwach 1 spoteczno$ciach, w ktorych zyja's.

Sumienie jako synteza wszystkich sktadnikéw etyki definiowane jest
przez Konecznego jako autokrytyka moralna — ,autokrytyka etyczna obja-
wia si¢ zalem wstydem przed samym soba. Pozbyl si¢ sumienia, kto nie wie,
co to znaczy zawstydzi¢ si¢ samemu wobec siebie samego”'’. Przeciwsta-
wiajac si¢ popularnej w okresie migdzywojennym etyce utylitarystow, su-

16 F. Koneczny, Rozwdj moralnosci, Komoréw 1997, s. 49-50.
7 Tamze, s. 51-52.

18

R. Polak, Cywilizacje a moralnos¢ w mysli Feliksa Konecznego, Lublin 2001, s. 121.

1 F. Koneczny, Rozwdj moralnosci, Komoréw 1997, s. 55.
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gerowal iz postgpowanie cztowicka opierajace si¢ tylko na przestrzeganiu
obowigzujacego prawa zaglusza autentyczny glos sumienia w duszy czlo-
wicka. Osoby zyjace w ramach réznych cywilizacji maja ,nicjako rézne
sumienia. Sposéb ksztattowania swego sumienia zalezy zaréwno od woli
cztowieka (ktora jest z natury wolna) jak 1 od rozumu czerpiacego wiedzg
teoretyczng z otaczajacego Swiata. To dzigki rozumowi cztowick pozna-
je prawa, zachowania ludzkie wlasciwe réznym kulturom i cywilizacjom.
Posiadajac pewien zaséb teoretycznych obserwacii, postugujac si¢ wolna
wola, cztowiek dokonuje czyndéw o znaczeniu moralnym.

Rozwazajac rozwdj cywilizacji 1 moralnosci na przestrzeni dziejéw Ko-
neczny doszedt do wniosku, iz ogromna rolg w tym procesie odgrywa sto-
sunek spolecznosci do czasu. Podkre$la, iz ,,nie sposéb okreslié¢ gdziekol-
wick rodzaju i szczebla etyki, jesli si¢ nie uwzgledni, jakim jest tam stosu-
nek ludzi do czasu”. Poziom moralnosci kazdego czlowieka zalezy w du-
zym stopniu od tego w jaki sposéb ,,postrzega czas”. Te osoby, ktore zwra-
caja uwage na uplyw czasu, potrafia go whsciwie wykorzystaé — poprzez
co 0si3gaja wyzszy poziom rozwoju moralnego i doskonalg si¢ moralnie.
Natomiast ci, ktdrzy go lekcewaza stoja zawsze na niskim poziomie cywili-
zacyjnego 1 moralnego rozwoju. Zdaniem autora ,Zwierzchnictwa moral-
nosci”: ,,oszczgdzanie lub marnowanie czasu jest marnowaniem lub uzyt-
kowaniem zycia. Wytwarza si¢ pilno$¢ w imi¢ oszczg¢dzania czasu, zapo-
biegliwos$¢, oszcz¢dnosé, oglednosé, mysl o dalszej przyszlosci, wreszcie
poczucie obowiazku wzgledem nastepnego pokolenia”.

Spoleczenstwa zyjace w obrgbie cywilizacji tacinskiej, jak sugeruje
wilenski historiozof, posiadaja silnie rozwinigte poczucie czasu, poprzez
co jeszcze bardziej oszczednie 1 lepiej troszcza si¢ o losy swoich bliskich.
Spotecznosci te nie poprzestaly na biernym odmierzaniu czasu, lecz nad
nim potrafily zapanowac i odpowiednio go wykorzystaé poprzez prakty-
kowanie historyzmu ,ktory stanowi najwyzszy szczebel opanowania cza-
su”. Historyzm jest mozliwy ,dzi¢ki chronologii oraz badaniu kolejnosci
pokoleni i ich dziejow™?!.

Lekcewazenie kryterium czasu widoczne jest wyraznie w cywilizacji
bramifiskiej. W spoleczefistwie braminiskim brak jest szacunku do czasu
zardwno u poszczegdlnych osdb, jak 1 we wzajemnych relacjach migdzy-
ludzkich. Niedocenianie znaczenia czasu, zdaniem Konecznego, powoduje

20 Tamze, s. 63.
21

F. Koneczny, Cywilizacja Zydowska, Londyn 1973, s. 177-180.



Ewa Olszéwka 13

automatycznie brak szacunku dla przeszlosci, zanizenie poziomu moralno-
$ci Hindusow. Z kolei spoteczenistwa zyjace obrebie cywilizacji zydowskiej
wymyslity swoja wlasng rachubg czasu, nie przyjmowaly do wiadomosci
osiagni¢é w dziedzinie czasomiernictwa, jakich dokonali naukowcy z in-
nych cywilizacji. Do cywilizacji, ktére nie potrafilty zdoby¢ si¢ na opano-
wanie czasu 1 historyzm zaliczal cywilizacj¢ chiiska. W jego opinii dzieta
chiniskich uczonych zawieraly wprawdzie sporo tresci historycznych, ale
poza nimi obejmowaly falszerstwa i informacje nie uporzadkowane chro-
nologicznie, dlatego tez ,przeci¢tny umysl Chinczyka nie jest zdolny do
podejmowania refleksji nad czasem 1 jego uplywem”?.

Praca byla wymienione przez Konecznego na siédmym miejscu wirdd
generalidw. Byla dla niego jednym z podstawowych warunkéw wlasciwe-
go 1 godnego uksztaltowania zycia spolecznego. W kregu cywilizacji facin-
skiej, jak pisal, jest ona ,zawsze, niezaleznie od jej historycznego ksztattu
1 fizycznego charakteru, przede wszystkim trudem konkretnego czlowie-
ka, dzialaniem osoby ludzkiej, ktéra zmierza do podporzadkowania sobie
1 twdrczego przeksztalcenia §wiata, wspottworzenia jego wielorakich d6-
br”%. Podkreslat, ze praca ludzka jest warunkiem doskonalenia si¢ oso-
by ludzkiej ,,tylko praca bez przerw osiggnaé¢ mozna cele znaczniejsze, po-
wazniejsze”. Musi ona by¢ ciagla, systematyczna i celowa, wszelka bowiem
opieszalos¢ oraz nieuporzadkowane i chaotyczne dzialanie degraduja czlo-
wieka moralnie, co powoduje, ze musi on pracg nad ksztaltowaniem swo-
jego kregostupa moralnego zaczynac¢ od poczatku?. Dlatego zdecydowanie
przeciwstawial si¢ pogladom twierdzacym, iz uwlaczajaca godnosci ludz-
kiej jest praca typowo fizyczna, sugerujac, ze ;,wedtug doktryny katolickiej
wszelka czynno$é ludzka moze by¢ uswigcona”.

Koneczny jako pierwszy zwrdcil uwage na fakt, iz w cywilizacjach,
w ktorych istnieje pogarda dla pracy fizycznej, ludno$¢ stoi na niskim po-
ziomie moralnego rozwoju. Uwidacznia si¢ to szczegblnie wsrdd spote-
czenstw zyjacych na etapie etyk naturalnych, gardzace praca fizyczng, do
ktorych zaliczal cywilizacje: chiniska, braminiska, arabsks i turansks. Cy-
wilizacje te posluguja si¢ zasada, ze lenistwo jest najbardziej pozadanym
trybem zycia codziennego. W cywilizacji bizantyjskiej praca fizyczna trak-

22

F. Koneczny, Patistwo w cywilizagji taciriskiej, Londyn 1981, s. 10.

R. Polak, Cywilizacje a moralnos¢ w mysli Feliksa Konecznego, Lublin 2001, s. 133.
% F. Koneczny, Warunki powodzenia, ,Niedzicla” 1947, nr 51, s. 411-412.

F. Koneczny, Paristwo w cywilizagji tacitiskiej, Londyn 1981, s. 61.
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towana jest jako kara za grzechy doczesne czlowieka, z kolei w cywilizacji
zydowskiej zauwaza si¢ niech¢é do zajeé rzemieslniczych czy rolniczych
preferujac zajgcia zwiazane z handlem.

Konkludujac nalezatoby podkreslié, iz Feliks Koneczny ujmowal mo-
ralno$¢ jako funkcje przeksztalcajacy i porzadkujaca rézne obszary zycia
spolecznego. Nie jest ona zjawiskiem zamknigtym, skoniczonym, lecz ka-
tegoria dynamiczna, oddzialywujaca na przemiany dokonujace si¢ w zy-
ciu spolecznym. Mimo, iz moralno$¢ nieustannie poszerza zakres swego
oddzialywania, to zachowuje okreslona stalo$¢ poprzez posiadanie omé-
wionych ,generaliéw etycznych”. W ich zakresie mozliwe s3 zmiany po-
Jjawiajace si¢ jako efekt Swiadomej dzialalnosci cztowieka. To wlasnie ge-
neralia etyk - obowiazek, bezinteresownosé, odpowiedzialno$é, sprawie-
dliwos¢, sumienie, stosunck do czasu i pracy - ukazuja najwazniejsze za-
sady ogélne, z ktorych w rozmaitych kulturach i cywilizacjach wysuwa si¢
wecale niejednakowe wnioski. Generalia etyk ,,zachodza zawsze 1 wsz¢dzie,
gdzickolwick i kiedykolwick wytworzy si¢ jakies ludzkie zrzeszenie, choé-
by najdrobniejsze 1 najprymitywniejsze”?. To, jaki poziom osiggnigty zostat
przez spoleczenstwo zalezy bowiem w znacznym stopniu od wyksztatcenia
etycznego, czyli stopnia wykrystalizowania si¢ w nim owych generaliéw.

% F. Koneczny, Rozwdj moralnosci, Komoréw 1997, s. 61.
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Ethical Generalities in Felix Koneczny social
philosophy

Summary

Felix Koneczny believed that positive values of human actions and be-
haviors are implemented when we choose the best possibilities. He also
believed that he lives in a country where faith, honesty, justice had always
been highly esteemed, due to which Poles are a moral example for other
societies in the whole world. People follow several patterns in their lives,
they bestow respect on generous people, value nobleness, disdain people
who surrender their will to others. The Vilnian philosopher joined mo-
rality with the beginnings of communal life, emphasizing its precedence
over public law. The law only confirmed and strengthened moral basis. Ac-
cording to Koneczny, each civilization has several values, which are repe-
ated and common to the whole mankind. He defined them as ethical ge-
neralities, and enumerated the most important ones: duty, disinterested-
ness, responsibility, fairness, conscience, attitude to time and work. Ethi-
cal generalities have existed since the beginnings of human societies and
they accompany all human moral actions.

Moreover, Koneczny was the first to notice that in societies which dis-
dain physical work, a population has a very low level of moral develop-
ment. Therefore, he exposed a function of morality, as transforming and
arranging different areas of social life. It is not a limited or finished phe-
nomenon, but a dynamic category, which influences transformations in
the whole social life.
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Ks. Janusz Marianski (Lublin)

Kontrowersje wokoét relacji religii i moralnosci -
tozsamos¢ czy rozdzial?

W rozwazaniach dotyczacych relacji religii i moralno$ci wyrdznia si¢
dwa skrajne rozwiazania: utozsamianie, gdy sprowadza si¢ religi¢ do etyki
(moralnosci) lub etyke do religii 1 rozdzielanie, gdy przeciwstawia si¢ ra-
dykalnie te dwie rzeczywistosci lub co najmniej traktuje si¢ je jako od sie-
bie niezalezne. Dla jednych niemozliwe jest istnienie moralnosci bez od-
niesienia do systemu religijnego (nakazy etyczne stracilyby swoja moc zo-
bowiazujaca, gdyz sa zawarte tylko w etyce religijnej). Wedlug innych reli-
gia nie jest fundamentem religijnosci, a w kazdym razie nie jedynym. Bez
religijnych uzasadnient wartoci 1 normy moralne nie bylyby zawieszone
w prézni, zachowalyby one swoja moc wiazaca. Jest mozliwy catkowicie
$wiecki porzadek moralny, bez odniesienia do Transcendencji.

Zwolennicy religijnego ufundowania moralnosci podkreslaja, ze reli-
gia nadaje warto$ciom 1 normom moralnym znaczenie powszechne i ab-
solutne. Brak religijnego uzasadnienia grozi swoista hipotetyzacja aksjo-
logiczng moralnosci. Religia chroni moralng ,,substancj¢” spoteczenistwa,
spetnia wobec niego funkcje etyczno-krytyczne, przyczynia si¢ do inte-
gracji normatywnej spoteczefistwa. Whrew socjologicznym diagnozom
wskazujacym na rozpad wartosci 1 norm moralnych, podkreslaja oni nie-
odzowno$¢ religijnych legitymizacji dla utrzymania ogdlnej waznosci re-
gul 1 pryncypiéw moralnych, a w konsekwencji integracji moralnej w spo-
teczenstwie. Podkreslaja dos¢ czgsto, ze u podstaw nasilajacych si¢ zjawisk
patologii spolecznych lezy obnizony poziom religijny spoteczefistwa oraz
zrywanie zwiazkow, jakie powinny laczy¢ moralno$c z religia. Bez religii
nakazy etyczne traca swoja moc zobowiazujaca.

Kard. Joseph Ratzinger w swojej refleksji teoretycznej zauwazyt: ,,Gdzie
nie ma Boga, tam powstaje pieklo; polega ono po prostu na Jego nieobec-
nosci. Moze to przybieraé takze formy bardzo subtelne i prawie zawsze
ukazywac si¢ jako dobro dla ludzkosci. Jezeli dzisiaj szerzy si¢ handel ludz-
kimi organami, je$li doprowadza si¢ do powstawania ptodu w celu gro-
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madzenia zapaséw organéw lub przy$pieszenia badan dotyczacych cho-
réb 1 zdrowia, to w oczach wielu pierwszenstwo nalezy przyznaé¢ huma-
nistycznym treSciom takich dzialaf, ale przez zawarta w nich pogardg dla
czlowieka, przez uzywanie i naduzywanie ludzi znowu schodzimy do pie-
kta. Nie znaczy to, ze nie istniejg ateiSci odznaczajacy si¢ wysokim eto-
sem. Niemniej jednak odwazg si¢ twierdzié, ze ten etos opiera si¢ na nie-
wygastym jeszcze calkowicie blasku owego $wiatla, ktdre przyszto kiedys
do nas z Synaju — $wiatta Bozego™!.

Wedlug przeciwnikdéw moralnosci religijnej moralno$¢ wystgpuje
w pelnej 1 doskonalej formie dopiero wtedy, gdy uwolni si¢ od wymogéw
sankgji religijnych oraz od naciskdw autorytetéw zewngtrznych i stanie si¢
sprawa jednostki (gwarancja autonomii 1 suwerennosci czlowicka). Tak-
ze dla wielu ludzi wspodlczesnych religijne uzasadnienia nie s3 koniecz-
ne do akceptacji okre§lonych warto$ci i norm moralnych. Mozna méwié
o zasadach etycznych bez odwotywania si¢ do religii jako czynnika je uza-
sadniajacego. W niektérych Srodowiskach spotecznych jest stosunkowo
upowszechnione przekonanie o istnieniu etyki niezaleznej, laickiej czy
humanistycznej, oddzielonej od zalozen religijnych i przyjmowanej bez
zorganizowanych presji koScielnych?. Co wigcej, twierdzi sig, ze sankcjo-
nowany przez religi¢ tzw. wyzszy autorytet stanowi zagrozenie dla indy-
widualnej autonomii i osadu jednostkowego, gwarantujacego moralnosé
bardziej dojrzala 1 wolna, wyrastajaca ze spolecznego do§wiadczenia do-
bra i zfa. Nowoczesne spoleczefistwa nie potrzebuja juz religijnej legity-
mizacji, a tradycyjna moralno$¢ jest zastgpowana moralnoscia interesow,
z kontrolg techniczno-instrumentalng, lub przez moralno$¢ sprywatyzo-
wana (zindywidualizowana). Sfera publiczna powinna by¢ wolna od mo-
ralnosci religijnej, co oznacza promocj¢ moralnosci laickiej, bedaca mo-
ralnoScig areligijng lub postreligijna.

Wspoélczesng tzw. moralnos$é Swiecky trafnie scharakteryzowat Bene-
dykt XVI w przemdwieniu do uczestnikdw sesji plenarnej Papieskiej Ko-
misji Biblijnej w dniu 27 kwietnia 2006 roku. ,,Pierwotnym impulsem
kierujacym dzialaniem czlowieka jest bowiem pragnienie szczgscia i spel-
nienia w zyciu. Dzisiaj jednak wielu sadzi, ze do takiego spelnienia nale-

1

Joseph Kardynat Ratzinger, Koscidt. Pielgrzymujqca wspdlnota wiary. J. Kard. Ratzingerowi na
75 urodziny — uczniowie, pod red. S. O. Horna, V. Pfniira, Krakéw 2005, s. 262.

W. Pawlik, ToZsamos¢ religijna a etyka niezalezna — spoteczny wymiar dyskursu, w: ToZsamosci
religijne w spoleczeristwie polskim. Socjologiczne studium przypadkdw, pod red. M. Libiszow-
skiej-Zottkowskiej, Warszawa 2009, s. 119-135.

2
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zy dazy¢ w sposéb catkowicie autonomiczny, bez zadnego odniesienia do
Boga i do Jego prawa. Niektorzy wrecz stormulowali teori¢ o absolutnej
suwerennosci rozumu 1 wolnosci w zakresie norm moralnych: wedtug
nich normy te naleza do sfery etyki wylacznie <ludzkiej>, sa zatem wy-
razem prawa, ktére czlowiek autonomicznie nadaje samemu sobie. Zwo-
lennicy tej <moralno$ci §wieckiej> twierdza, ze cztowiek jako istota ro-
zumna nie tylko moze, ale wrgcz powinien swobodnie okreslaé wartosé
swoich czyndéw™.

Zwolennicy niezalezno$ci moralnosci od religii podwazaja przeko-
nanie, ze zasady etyczne i lezace u ich podstaw warto$ci maja pochodze-
nie boskie. W zwiazku z tym nie s3 one niezmienne, moga by¢ poddawa-
ne w watpliwos¢. Nie istnieje uniwersalny (absolutny) punkt odniesienia
dla wszystkich wartosci, a czlowiek jest ,,skazany” na konstruowanie wciaz
nowych wartosci 1 norm moralnych. Wartosci i normy moralne o prowe-
niengji religijnej byly wazne dla utrzymania tradycyjnego porzadku spo-
tecznego i politycznego, ale wycofanie si¢ religii z zycia publicznego czy
jej eliminacja, nie pociagaja za soba wyraznego spadku gotowos$ci do po-
Swigcen, solidarnosci 1 altruizmu, dziet charytatywnych i dziatah organi-
zacji o charakterze non profit . Nie potwierdzaja si¢ obawy o rozprzestrze-
niajacym si¢ egoizmie 1 zanikaniu troski o dobro wspdlne w spoleczen-
stwach mniej religijnych (zsekularyzowanych).

W niniejszym opracowaniu rozpatrujemy relacj¢ religii i moralnosci
z teoretycznego punktu widzenia i traktujemy je jako zjawiska ksztaltu-
jace si¢ w warunkach mi¢dzyludzkiego wspolzycia i interakeji, czyli jako
,,komunikatywne konstrukcje”. Bedzie to krotka refleksja dotyczaca pogla-
déw wybranych badaczy (filozotéw, psychologbéw i socjologéw), rozma-
icie oceniajacych wspodlzaleznosé religii i moralnosci: zaréwno tych, kto-
rzy akcentuja nierozerwalny zwigzek religii i moralnosci, jak i tych, kto-
rzy ten zwiazek mniej lub bardziej kwestionuja. W zakoriczeniu zwrdci-
my uwagg na socjologiczng perspektywe badania relacji religii i moralno-
Sci. Problem utozsamienia czy rozdzielenia, autonomii czy wspélzalezno-
Sci religii 1 moralnosci jest tu rozstrzygany na podstawie badan empirycz-
nych, ukazujacych ich styk i zespolenie lub dystans i konkurencjg.

. Osservatore Romano”, 27, 2006, nr 8, s. 24.
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1. Religia i moralnos¢ w ujeciu wybranych filozofow

W filozofii tomistycznej religia i moralnos¢ sa traktowane jako dwie
rzeczywisto$ci wyraznie ze sobg powigzane. Doswiadczenie moralnosci
nie zawiera w sobie wprost do§wiadczenia Boga, dopiero ostateczne wy-
jasnienie tego, co jest zawarte w do§wiadczeniu moralno$ci, domaga si¢
jego przyjecia jako ostatecznego zrédla zycia i dynamizmu osoby ludz-
kiej. Problem Boga pojawia si¢ w teorii moralnosci, a nie w samej moral-
nosci. To, co lezy u podstaw wyjasniajacych fakt moralnosci, staje si¢ tak-
ze punktem wyjscia religijnosci, ktéra jest swiadomym i1 wolnym skiero-
waniem si¢ ku Bogu. Wartosci religijne (,,Swigto$¢”) nie istnieja obok in-
nych wartosci, s3 one jakby nadbudowane na tamtych warto$ciach (takze
takich warto$ciach absolutnych jak prawda, dobro i pigkno), implikuje je
1 rownoczesnie jest ich ostateczna racja*.

,,Istnieje Sciste powigzanie migdzy moralnoscia a religijnoscia nie tyl-
ko przez to, ze wartosci religijne uzasadniajg ostatecznie warto$ci moralne
(uzasadniajac istnienie i warto$¢ osoby). Religijnos¢ jest takze uwarunko-
wana przez moralno$é. Religijnos$é wyraza si¢ w czynie ludzkim, a kazdy
czyn ludzki ma kwalifikacj¢ moralng (Swiadomy 1 wolny). Czyny religij-
ne muszg wi¢c by¢ czynami moralnymi, a religia doskonali i przenika czy-
ny moralne. Je$li migdzy wartoScia Swigtosci a pozostalymi warto§ciami
osobowymi zachodzi wyzej opisany stosunek, to konsekwentnie nie po-
winno by¢ sprzecznosci mi¢dzy nimi. Nie s3 to warto$ci ani wykluczaja-
ce sig, ani nawet selektywne. Warto$¢ §wigtosci w istotny sposob dopetnia
wszystkie pozostale. Tylko niewlasciwe pojmowanie badz wartosci Swig-
tosci, badZ pozostatych wartosci ludzkich zwiazane z niepelng wizja czto-
wicka, moze zakladaé czy narzucaé sprzeczno$é. Im petniej czlowiek re-
alizuje sig, im bardziej rozwija si¢ jako osoba, tym pelniej moze darowaé
siebie Bogu w akcie mifosci ogarniajacej cata osobg ujako$ciowany przez
warto$ci, zwlaszcza wartoSci moralne™.

Wartosci religijne 1 moralne wiaza si¢ w koncepgji tomistycznej z dy-
namiczng struktura osoby. Relacja moralnosci 1 $wigtoSci (warto$ci reli-
gijne) nie dokonuje si¢ jednorazowo, lecz jest procesem ztozonym z wie-
lu czynéw, jest aktualizacja potencjalnosci, ktoéra dokonuje si¢ stopniowo,
poprzez odpowiednie czyny wielokrotnie powtarzane. Proces aktualiza-

*  Z.]. Zdybicka, Wartosti religijne a wartosci moralne, ,,Zeszyty Naukowe KUL”, 22, 1979, nr
1-3, 5. 103-106.

5 Tamze, s. 107.
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¢ji moralnej i religijnej nie przebiega wedtug modelu wznoszacej sig linii,
nie wyklucza cofnig¢é, zataman itp. ,,Czlowick nie zawsze jednak chce ko-
rzystaé z pomocy spolecznej w dziedzinie religii, nie zawsze tez dostrze-
ga osobowego Boga u kresu swoich aksjologicznych do§wiadczen. Czgsto
btadzi co do charakteru najwyzszej wartosci, tego, co Swicte, tego co naj-
petniej urzeczywistnia go jako osobg. Szukajac najwyzszej wartosci upa-
truje ja nickiedy w <Postepie>, <Ludzkosci>, <Nauce> czy <Techni-
ce>. <Swictosciom> tym czlowiek poddaje si¢, stara si¢ im stuzy¢, orien-
towaé na nie swoje nadzieje, oddawaé im cze$¢. Nastgpuje wowczas jakis
wewngtrzny zgrzyt i dramat si¢gajacy wnetrza osoby ludzkiej, ktdra w pew-
nym momencie spostrzega, ze jest ostatecznie determinowana przez cos
bytowo mniej doskonatego, co$ jedynie wyidealizowanego, co$, co powin-
no zajmowac pozycj¢ narzg¢dzia a nie celu” .

W ujeciu chrze$cijanskim nie przeciwstawia si¢ religii 1 moralnodci,
lecz takze si¢ ich nie identyfikuje. Religia 1 etyka sa dwoma réznymi feno-
menami indywidualnymi i spolecznymi, ale s3 réwnocze$nie z soba orga-
nicznie powigzane. Etyka — obok motywacji religijnej — posiada motywacje
naturalno-filozoficzng (antropologiczna i aksjologiczna). Zbieznos¢ religii
i moralnosci jest m.in. konsekwencja faktu, ze ta ostatnia zawiera elemen-
ty poparte na Objawieniu. Wedtug Stanistawa Kowalczyka ,,religia 1 mo-
ralno$¢ s3 fenomenami specyficznie ludzkimi: tylko czlowiek jest istota
zdolng do przezywania wartosci etycznych i religijnych. Te dwie dome-
ny zasadniczo s3 autonomiczne wzgledem siebie: r6znia si¢ bowiem dok-
trynalnie, odmienne posiadaja cele, inaczej sa przezywane egzystencjalnie.
Specyfika 1 wzgledna autonomia religii i moralno$ci nie wykluczaja jed-
nak ich wielorakich powiazan. Domena religii nie zawgza czlowieka do
problematyki perfekcjonistycznej, lecz uwrazliwia na sprawy innych ludzi.
W ten sposdb religia jest potwierdzeniem moralno$ci, rownoczesnie za$
wzmacnia jej normy sankcja sakralna. Z drugiej za$ strony aktywno$¢é mo-
ralna jest egzystencjalna weryfikacja autentyzmu zycia religijnego. Religij-
ne spotkanie cztowieka z Bogiem dokonuje si¢ tylko w kontekscie dobra™.

J6zef Bochenski wyr6znia moralnosé, etyke 1 madro$é. Moralno$é —we-
dlug niego — jest zespolem nakazéw kategorycznych, bezwzglednie wiaza-
cych. Nakazy moralnoSci s oczywiste, albo wynikaja z oczywistych naka-
z6w etycznych. Nakazy te nie sa wyprowadzane ze zdan naukowo stwier-

6 Tamze,s. 107-108.

7

S. Kowalczyk, Podstawy swiatopogladu chrzescijatiskiego, Warszawa 1979, s. 308.
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dzonych, bo z tego, co jest, nie wynika nigdy, ze co$ ma by¢é. CzeScia mo-
ralnosci jest moralno$¢ religijna, ktéra Bochenski nazywa bogobojnoscia.
Nakazy moralne jako przykazania bogobojnosci s3 nakazami, méwia nie
o tym, co jest, lecz o tym, co mamy czynic. Wyrdznia si¢ dwa rodzaje mo-
ralnoSci religijnej: jedna oparta na strachu (dziatajacy chce uniknaé obra-
zy boskiej) 1 druga odwotujaca si¢ do milosci i zaufania. Bogobojno$¢ stra-
chu jest technologia osiagni¢cia zbawienia, dobrego zycia lub obu réwno-
czesnie 1 odwoluje si¢ do nakazéw boskich (moralnos$¢ heteronomiczna).
Bogobojnos¢ mitosci jest zespolem nakazéw swoistego nakazu. Jezeli one
sa oparte na dekrecie boskim, to jest on przyjety przez sumienie dzialaja-
cego w imig zasady, ktéra nie jest heteronomiczna. Relacja migdzy moral-
noscia 1 bogobojnoscig jest juz skomplikowana. Wedlug Bochenskiego ist-
nieja przykazania bogobojnosci nie bedace przykazaniami (Swieckiej) mo-
ralnosci 1 niektére przykazania moralnosci sg takze przykazaniami bogo-
bojnosci (np. przykazania Dekalogu). Autor ten pozostawia jako nieroz-
strzygnigte twierdzenie wiclu teologdw, ze wszystkie przykazania moral-
ne naleza takze do bogobojnosci® .

Wedlug Leszka Kotakowskiego jest mozliwe przyjecie tezy o istnieniu
prawa naturalnego bez wiary w Boga. Istnieja nakazy rozumu, ktére po-
zwalaja nam rozpozna¢ zlo 1 dobro we wszystkich ludzkich postgpkach,
zaleznie od ich zdolnosci lub niezgodnosci z natura ludzka. Prawo to nie
jest zalezne od boskich dekretéw 1 sam Bég nie moglby go zmienié. Pra-
wo naturalne jest sprawa czysto ludzka, ale nie jest ani dowolna konwen-
cja wymyslong przez ludzi, ani dowolnym nakazem Stworcy, lecz zbio-
rem regul zawartych w samej bytowej pozycji czlowieczenstwa, w godno-
Sci cztowieka. Bez znajomosci tych regut nie byliby$my ludzmi. Bez wia-
ry w prawo naturalne — twierdzi Kotakowski — rujnujemy nasze cztowie-
czehstwo. ,,Mamy prawo wierzy¢, ze dobro 1 zlo s realnymi jako$ciami
ludzkiego zycia, ludzkich uczynkdéw, pragnien i mysli, zwigzkéw mig¢dzy
ludzmi, ich wzajemnych sktécent 1 przyjazni, nie za§ swobodnymi projek-
¢jami naszych upodoban, emocji czy postanowient”. Obecnosé Boga nie
jest konieczna przeslanka wszelkiej wiary w prawo naturalne, potrzebna
jest jednak wiara, ze istnieje co§, co mozna nazwaé konstytucja moralne-
go bytu, obok konstytucji fizycznej, ze ta konstytucja moralna zbiega si¢

8 J. Bochenski, Dziela zebrane. Etyka, Krakéw 1995, s. 37-51.
L. Kolakowski, ,,Gazeta Wyborcza”, 2006, nr 210, s. 9.
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z rzadami Rozumu w $wiecie. Istnieje tez co$ takiego jak intuicja moral-
na, ktéra pozwala rozpozna¢ prawdy moralne’.

Wedlug nicktorych interpretatoréw mysli filozoficzno-etycznej Leszka
Kotakowskiego jest on przekonany, ze ,,normy moralne moga by¢ upra-
womocnione jedynie w §wietle wiary, niekoniecznie wiary w Boga osobo-
wego, ale wiary w istnienie czego$ <co mozna nazwaé konstytucja mo-
ralnego bytu obok konstytucji fizycznej>, inaczej méwiac — wiary w Ab-
solut. To za sprawa tej wiary mozemy traktowaé dobro 1 zlo jako realne ja-
kosci rzeczywistosci, a przypadkowe cechy naszych sadéw. W naszej kul-
turze najcz¢Sciej wiara ta realizuje si¢ w tradycji chrzedcijaniskiej (nawet
jezeli t¢ tradycje¢ bedziemy rozumieé raczej jako dziedzictwo kulturowe,
a nie tylko jako religi¢ sensu stricto ). Istnienie owej wiary zaspokaja pew-
ne wazne potrzeby czlowicka, a zatem — podobnie jak milo$¢ czy niena-
wis¢ — jest czg$cia ludzkiej natury”!’.

W swoich mini-wyktadach o maxi-sprawach Kotakowski zauwaza, ze
,,Credo moje zaktada, ze odréznienie dobra i zta jest dzielem intuicji mo-
ralnej i ze, co wigcej, jest to odrdznienie odnoszace si¢ do tego, co w rze-
czy samej w Swiecie ludzkim zachodzi”. I dodaje, ze w wychowaniu mo-
ralnym przyswajamy sobie wiedz¢ moralna ,,nie przez to, ze kto$ nas prze-
kona, ze Kant lub Husserl, lub Platon mieli racjg, ale przez to, ze jeste-
$my zdolni do poczucia winy i rzeczywiscie go doSwiadczamy, gdy gwalci-
my reguly, o ktérych wiemy, ze s3 prawomocne”'2 Jezeli odrzucimy Boga,
woéwezas naszym mysleniem 1 postgpowaniem moga kierowad juz tylko
kryteria empiryczne, ktére nie prowadza do Boga. Ci, ktoérzy przyjmuja
jego istnienie, wierza, ze daje on im wskazéwki, by w ich $wietle rozpo-
znaé sens Bozy we wszystkim, co si¢ zdarza®.

Leszek Kotakowski krytycznie ocenia pewne aspekty ONZ-owskiej
Deklaracji Praw Cztowieka, wskazuje na trudnosci w jej interpretacji i sto-
sowaniu oraz dodaje: ,, Te wszystkie dobrze zastuzone organizacje migdzy-
narodowe, ktére odwotuja si¢ do praw czlowicka, by demaskowaé bezpra-
wie, tyranig, arbitralne uwigzienia, tortury, cenzurg, a takze pomagac lu-
dziom caltego §wiata w ne¢dzy i chorobach, sa oczywiscie bardzo potrzeb-

10 L. Kotakowski, Po co nam prawa cztowieka, ,,Gazeta Wyborcza”, 2003, nr 250, s. 11-13.

G. Matuszczak, Czy mozliwa jest moralnos¢ bez Boga? Poglady Leszka Kotakowskiego na pro-

blem zwiqzku etyki z religiq, ,,Przeglad Religioznawczy”, 2006, nr 1, s. 173.

2 L. Kolakowski, Mini-wyktady o maxi-sprawach. Seria druga, Krakow 1999, s. 88.

3 K. Kotakowski, Religion: If there is no God...; On God, the Devil, Sin and other worries of the
so-called Philosophy of Religio, Glasgow 1982, s. 194-202.
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ne i w ramach takiej konwencji moga dobrze funkcjonowaé. Zeby pote-
pia¢ torturowanie ludzi, nie trzeba szuka¢ uzasadnien, iz jest to niezgodne
z prawami czlowieka; podobnie, zeby zwalczaé nedz¢ i choroby, nie musi-
my powolywac si¢ na to, ze n¢dza i choroby, tak przeciwne naszym natu-
ralnym pragnieniom, s3 tym samym przeciwne prawom czlowieka. Pro-
ste 1 tradycyjne rozrdéznienie dobra i zta wystarczy jako podstawa konwen-
gji, o ktérej mowa”!4,

Interesujaco opisuje relacje moralnosci 1 religii Jiirgen Habermas.
W przeméwieniu z okazji przyznania mu w 2001 roku Pokojowej Nagrody
Ksiggarzy Niemieckich okreslif on nowoczesne spoleczefistwa jako post-
sekularne 1 prébowal na nowo zdefiniowac rol¢ i pozycje religii w plura-
listycznym 1 demokratycznym spoleczenstwie. Postuluje on, aby nie mar-
ginalizowac religii w zyciu spolecznym i nie wykluczaé jej z dyskursu pu-
blicznego, by nie zginat jej semantyczny potencjal. Nie trzeba w religii
upatrywaé tylko irracjonalnej i antyracjonalnej sity, moze by¢ ona zna-
czaca takze w nowoczesnych, wolnosciowych 1 egalitarnych spoleczeni-
stwach, w kazdym razie dopdki chcg one zachowaé okreslony ,,sens ludz-
kosci”, ktéry pierwotnie realizowal si¢ w religiach. W takiej perspektywie
sckularyzacja nie jest rozumiana jako postgpujaca marginalizacja religii,
lecz jako proces spleciony z dziedzictwem religii 1 do ktérego ona pozo-
staje odniesiona. Habermas méwi o komplementarnym procesie uczenia
si¢, w ktérym religijni i niereligijni obywatele ,,swj wklad w kontrower-
syjne tematy zycia publicznego, takze z kognitywnych powoddw, traktuja
powaznie”. Kazda ze stron: religijna i laicka, powinny by¢ gotowe przyjaé

perspektywe drugiej strony'.

Religii nie przystuguje w zsekularyzowanych kontekstach jakie$ uprzy-
wilejowane znaczenie, jest ona traktowana na réwni z niereligijnymi §wia-
topogladami. Ani sckularna ani religijna perspektywa nie mogg by¢ abso-
lutyzowane. W spoleczenstwach postsekularnych przyjmuje sig, ze seku-
larny rozum nie jest calym rozumem i dlatego bierze si¢ pod uwage moz-
liwosé, ze takze w religiach moze by¢ uciele$niony jaki$ okreslony aspekt
rozumu. Obywatele wierzacy w tym spoteczenistwie musza z kolei staraé
si¢ przetozy¢ swoje religijne przekonania na jezyk $wiecki, aby je uczynié

4 L. Kotakowski, Czy Pan Bdg jest szczesliwy i inne pytania. Wybdr i uktad Zbigniew Mentzel,
Krakoéw 2009, s. 239.

15 J.Habermas, Przestrzeri publiczna a religia. Swiadomos¢ braku, ., Przeglad Powszechny”, 2009,
nr 1, s. 39-48.
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zrozumialymi dla obywateli niewierzacych. Musza takze podawaé $wiec-
kie argumenty, ktdre semantyczng zawarto$¢ religii uczynia przekonuja-
ca, a wigc musza dokonywacé refleksji nad swoja wiarg z perspektywy ze-
wngtrznej (z perspektywy ludzi niewierzacych). Koncepcji Habermasa nie
mozna rozumie¢ jako prostej, historycznej linii rozwoju: od spoleczen-
stwa przedsekularnego, poprzez sckularyzacjg, do spoteczenistwa postse-
kularnego. Jest to raczej proba nowego spojrzenia na relacje religii 1 seku-
laryzmu oraz znalezienia miejsca dla obydwu, bez niepotrzebnych kon-
fliktdw 1 wojen'e.

Wedtug Jiirgena Habermasa filozofia wspélczesna jest mysleniem post-
metafizycznym i charakteryzuje si¢ czterema zasadniczymi cechami: a) no-
wym typem racjonalnosci, tj. racjonalnosci proceduralnej; b) zwrotem ku
Jjezykow, zastgpowaniem paradygmatu filozofii §wiadomosci filozofia j¢-
zyka; ¢) usytuowaniem rozumu oraz detranscendentalizacja przekazywa-
nych przez tradycj¢ pojeé; d) odwrdceniem hierarchii teorii i praktyki oraz
ustanowieniem priorytetu tej drugiej, czyli przezwycigzeniem logocentry-
zmu'’. Nie jest ona w stanie udzielaé ogdlnie obowiazujacych instrukeji
o sensie zycia, moze jedynie analizowaé i rekonstruowaé procedury, dzigki
ktérym usiluje ona odpowiedzieé na pytania ostateczne. Wedtug Haberma-
sa jego filozofia nie jest w stanie wyja$nié, co znaczy moralne i niemoral-
ne zachowanie, tego dowiadujemy si¢ 1 uczymy przed wszelks filozofia'®.

W swoim podstawowym dziele Theorie des kommunikativen Handelns
(Frankfurt am Main 1981) Habermas przedstawil ewolucj¢ spoleczna w wy-
miarze moralnym i prawnym jako stopniowe odchodzenie od norm reli-
gijnie ugruntowanych, do norm racjonalnie uzasadnianych w procesach
komunikowania si¢. Moralno$¢ odrywa si¢ od swego religijnego 1 meta-
fizycznego podloza. ,, Tylko moralno$¢ rozwinigta do postaci <komuni-
katywnie uplynnionej> etyki dyskursu moze zastapic autorytet $wigtoSci,
ktory kiedy$ byl niezb¢dny do istnienia norm i zasad. Odwotujac si¢ do
Emila Durkheima, pokazywal, ze w spoleczenistwach pierwotnych mo-
ralne nakazy zwigzane s3 z do§wiadczeniem $wigto$ci. W nowoczesnosci
autorytet tego, co Swigte, zostaje zastapiony autorytetem samego rozumdu.
Dochodzi do <uj¢zykowienia sacrum>. Przekonania w coraz mniejszym

1o J. Habermas, Zeitdiagnosen. Zwélf Essays, Frankfurt am Main 2003, s. 249-262; M. Knapp,
Religia w spoteczeristwie postsekularnym, w: Religia we wspdtczesnej Europie, pod red. J. Dzie-
dzic, Krakéw 2008, s. 332-351.

7" Z. Krasnodgbski, Drzemka rozsqdnych. Zebrane eseje i szkice, Krakéw 2006, s. 308.
8 Tamze, s. 311.
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stopniu zawdzigczaja swdj autorytet zniewalajacej mocy i aurze $wigtosci,
a coraz bardziej nie tylko reprodukowanemu, ale takze osiagnigtemu, tzn.
komunikacyjnie ustanowionemu konsensowi. W komunikacyjnie uplyn-
nionej moralnosci <archaiczny rdzei normatywnosci zanika i zostaje za-
stapiony racjonalnym sensem normatywnego obowigzywania>"1.

W catkowicie rozwinigtych spoteczefistwach nowoczesnych sakralny
obszar dziatan zanika lub przynajmniej traci swoje tworzace struktury zna-
czen. Nowoczesna teoria moralnoéci nie podejmuje pytan klasycznej etyki.
Nie potrafi odpowiedzie¢ na pytania, jak powinnismy zy¢, moze co najwy-
zej odpowiadaé na pytania dotyczace sprawiedliwosci. ,,Rozum komuni-
kacyjny nie odpowiada réwniez na pytanie, dlaczego powinni$my by¢ mo-
ralni, dlaczego powinni$émy kierowac si¢ tym, co uzasadniliSmy w reflek-
sji, w dyskursie moralnym. W tym punkcie Habermas dochodzi do uzna-
nia niezb¢dnosci rodziny, tradycji, a takze religii i wychowania religijnego.
<Nasze moralne intuicje nabywamy w domu rodzinnym, nie w szkole>.
Dlatego w sferze kultury Habermas w istocie zajmuje stanowisko raczej
<konserwatywne >, wskazujac na konieczno$¢ chronienia podstawowych
instytucji naszej cywilizacji, konieczno$é wychowania si¢ w odpowiedniej
<formie zycia>, cho¢ z drugiej strony postuluje rozwdj racjonalnosci ko-
munikacyjnej, nie pytajac, czy nie zniszczy on takich opartych na autory-
tecie, instytucji jak <dom rodzinny>"%.

Filozof wloski Gianni Vattimo wiaze religi¢ z mitosierdziem 1 twier-
dzi, ze usunigcie religii z zycia codziennego nie moze zapewni¢ milosier-
dzia wobec bliznich. ,, Trudno zywi¢ wobec kogo$ uczucia tylko dlatego,
ze natura uczynita go takim jak ja. W jaki spos6b zdefiniowac¢ na tym grun-
cie granice tego, ze Ow kto§ jest <taki jak ja>? Czy jesli ma czarna skére,
to z naturalistycznego punktu widzenia weiaz jest taki jak ja? Naturalizm
nie dostarcza mocnych powodéw, dla ktérych powinniSmy szanowaé na-
szych bliznich. Bez milosierdzia niemozliwa jest demokracja. Probowa-
tem kiedys interpretowaé nauke Kanta jako etyke chrzescijanska ukryta za
sankcja rozumu. Imperatyw kategoryczny <Postepuj wedle takich tylko
zasad, co do ktérych mozesz jednocze$nie pragnaé, by staly si¢ prawem
powszechnym> wymaga uzupelnienia w postaci nakazu traktowania in-
nych jako celéw samych w sobie, a nie Srodkéw do celu. To podejscie nie
wynika z natury, lecz z chrzescijaniskiego mitosierdzia. Jesli go zabraknie,

9 Tamze, s. 316.
20 Tamze, s. 321-322.
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nie bedzie zadnego uzasadnienia dla przedkladania uniwersalnych zasad
ponad partykularne interesy”?'.

Vattimo dodaje: ,,Jesli zabraknie wiary religijnej, jedynym uzasadnie-
niem stajg si¢ efektywno$¢ 1 oplacalnosé. Jestem solidarny z bliznimi, po-
niewaz mi si¢ to oplaca. Tymczasem analizy ekonomiczne pokazuja, ze za-
sadnicze znaczenie dla rozwoju produkgji i zyskéw ma przede wszystkim
konkurencyjno$é. Brak empirycznych dowodéw na to, ze solidarnosé jest
niezbgdna. Jest ona kwestia preferencji lub interesu. Czgsto ogranicza si¢
do solidarnosci z przedstawicielami wlasnej klasy spoteczno-ekonomiczne;.
Ateisci beda oczywiscie deklarowali przywiazanie do solidarnosci, ale nie sa
w stanie uzasadni¢ jej koniecznosci wylacznie na gruncie naturalizmu”?,

Vattimo krytykuje tych, ktoérzy wiaza milosierdzie z prawda i twierdza,
ze nie ma milosierdzia bez prawdy. Odrzuca poglad, ze jezeli czyje$ zacho-
wanie wigze si¢ z mylna oceng sytuacji, mylna ocena siebie i innych, poste-
powanie takiego cztowieka nie moze by¢ dobre. Nie zgadza si¢ on z Papie-
zem Benedyktem XVI, ze bez odwolania si¢ do calosci tradycji chrzesci-
janskiej nie mozna poznaé, co w rzeczywistosci jest etyczne. ,,Wiernemu
pozostawia si¢ zatem tylko jedno wyjscie: podporzadkowanie si¢ temu, co
narzuca mu Koscidl. A przeciez wspoélczesna filozofia dawno juz odeszla
od takiej perspektywy. Trudno dzi§ znalez¢ filozofa, ktdry twierdziltby, ze
istnieje co$ takiego jak absolutna moralno$¢, obiektywna prawda czy pra-
wa naturalne. W rezultacie Koscidl traci wiernych, nie mogac zrozumied,
ze wspoblczesnie prawdy etyczne nie moga by¢ narzucane odgérnie. Trze-
ba zrozumieé, ze réwnosé, wolno$é 1 godnosé drugiej osoby nie jest nam
dana z gory, a spoleczenistwo, znajdujace oparcie w religii, przez caly czas
uczestniczy w procesie uzgadniania zasad moralnosci”?.

Erich Fromm podkre$la, ze wigkszo$¢ ludzi wierzy w to, ze ,,jezeli Bog
umarl, dozwolone jest wszystko”. R6znia si¢ oni jednak tym, ze nicktorzy
wyciagaja z tego wniosek, ze Bég 1 Kosciét muszg istnied, aby przetrwad,
aby odbudowac porzadek moralny. Inni godza si¢ z mysla, ze rzeczywiScie
dozwolone jest wszystko, ze nie istnieja zadne moralne zasady i ze oportu-
nizm jest jedyna sila regulatywna zasad zycia. Etyka humanistyczna, kt6-
ra wyznaje Fromm, wyraza stanowisko, ze ,,dopdki czlowiek zyje, dopoty

2O etyce milosierdzia opowiada Gianni Vattimo, filozof Rozmowe prowadzi Pawet Marczewski,

,,Dziennik”, 2007, nr 299, (dodatek ,,Europa”, nr 51) s. 8.
Tamze, s. 9.

G. Vattimo, Koscidt popetnia samobdjstwo, ,,Dziennik”, 2009, nr 62 (dodatek ,,Europa”, nr
10), s. 13.
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wie, co jest dozwolone. A zy¢ — to znaczy by¢ produktywnym, wykorzy-
stywac¢ swe zdolnosci nie dla zadnego celu znajdujacego si¢ poza cztowie-
kiem, ale dla samego siebie, nadawaé sens swojej egzystencji, by¢ ludzka
istota. Jak dtugo wierzymy, ze nasz ideat i nasz cel znajduja si¢ poza nami,
gdzie§ w chmurach, w przeszlosci lub w przysztosci, wychodzimy poza sie-
bie i szukamy spelnienia tam, gdzie go znalez¢ nie mozna. Szukamy roz-
wigzan 1 odpowiedzi wsz¢dzie, z wyjatkiem miejsca, gdzie moga si¢ one
rzeczywiscie znajdowaé, to znaczy w nas samych”.

Nie ma wigc alternatywy: religia albo relatywizm. Jest rozwiazanie
trzecie zwane etyka humanistyczng, ktdra opiera si¢ na wiedzy o naturze
czlowieka. Sam rozum ludzki i tylko on moze tworzy¢ stuszne i obiek-
tywne normy etyczne. Czlowiek jest dawca 1 podmiotem norm, ich for-
malnym Zrédlem lub regulujaca instangja. ,,Czlowiek jest zdolny zapozna-
waé 1 formutowaé sady wartoSciujace tak samo, jak inne sady wywodzace
si¢ z rozumu. Wielka tradycja humanistycznej etyki stworzylta podstawy
systemOw warto$ci opartych na ludzkiej autonomii i rozumie. Systemy te
zbudowano na zalozeniu, ze po to, aby wiedzied, co jest dobre lub zte dla
czlowieka, trzeba poznac jego naturg. Opieraly si¢ one zatem réwniez na
doglebnie psychologicznych dociekaniach”®.

Wedltug etyki humanistycznej, ktéra ma antropocentryczny charak-
ter, osady moralne sa zakorzenione we wiasciwosciach egzystencji czlo-
wicka 1jedynie w odniesieniu do niej majj znaczenie. Nie ma nic bardziej
wzniostego 1 bardziej godnego niz ludzka egzystencja, czltowiek jest wigc
,,miarg wszystkich rzeczy”. Nie oznacza to jednak promowania odosob-
nionej 1 egoistycznej jednostki, bowiem czlowick zgodnie ze swoja na-
turg odnajduje swoje spetnienie 1 szczgscie tylko w powiazaniu z innymi
ludZmi i w solidarnych zwiazkach z nimi. Celem zycia cztowieka jest roz-
winigcie swoich potencjalnosci zgodnie z prawami jego natury. Fromm
twierdzi, ze ,,dobrem w humanistycznej etyce jest afirmacja zycia, rozwi-
janie mocy czlowieka; cnoty — odpowiedzialno$é za swa wlasna egzysten-
¢j¢. Zlo jest sparalizowaniem mocy cztowicka; wystepek to brak odpowie-
dzialnosci za siebie™.

Wedlug Froma najogodlniejsze zasady etyki humanistycznej wynikaja
z natury zycia w ogole 1 ludzkiej egzystencji w szczegdlnosci. ,,Ujmujac

2 E. Fromm, Niech si¢ stanie cztowiek. Z psychologii etyki, tt. R. Saciuk, Warszawa-Wroctaw
1994, s.202.

% Tamze, s. 13.
% Tamze, s. 24-25.
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rzecz w najbardziej ogélnych terminach, natura wszelkiego zycia sa zacho-
wanie 1 afirmacja wlasnej egzystencji. Na tej podstawie wlasnie psycho-
logowie przyjeli istnienie <instynktu samozachwawczego>. Pierwszym
<obowiazkiem> organizmu jest zachowaé zycie. OkreSlenie <zacho-
waé zycie> nie jest pojgciem statycznym, lecz dynamicznym. Egzystencja
oraz rozwijanie specyficznych mocy organizmu s3 jednym i tym samym.
Wszystkie organizmy maja wrodzona tendencj¢ do aktualizowania swo-
ich specyficznych mozliwosci. Cel zycia nalezy ujmowacé zatem jako roz-
wini¢cie mocy czlowieka zgodnie z prawami jego natury”?.

Przytoczone powyzej wybrane opinie filozoféw ukazuja rozlegte spek-
trum stanowisk, poczawszy od tych, ktdrzy uwazaja, ze bez idei Boga nie
ma moralnosci, a skonczywszy na tych, ktérzy wychodzy z przestanck ate-
istycznych lub agnostycznych 1 akceptuja autentyczna moralnosé wyzwo-
long z wplywow religijnych. Pomi¢dzy tymi skrajnymi uje¢ciami rozcia-
ga si¢ bogate spektrum stanowisk posrednich, mniej lub bardziej wypro-
filowanych, w ktdrych akcentuje si¢ zréznicowany sposéb zwiazki religii
i moralnosci. Sciste wiazanie powinnosci wobec drugiego cztowicka ze sfe-
ra nadprzyrodzona rodzi — wedtug niektorych filozoféw - powazne nie-
bezpieczefistwa. Jezeli nawet istnieje jakie§ oddziatywanie religii na mo-
ralno$¢, to nie sposdb uznac je za jednoznaczne i1 bezwzgledne, tym bar-
dziej jako stosowalne do wszelkich typéw moralnosci®®. Opinie 1 poglady
filozoféw moga rzutowaé na teoretyczne rozwazania socjologiczne doty-
czace relagji ,,religia — moralno$¢”.

Zwolennicy $wieckiej, autonomicznej i niezaleznej od religii moralno-
Sci, s3 przekonani z jednej strony o tym, ze religia okazuje si¢ niewystar-
czajaca do rozwigzywania najwazniejszych dylematéw etycznych wspot-
czesnosci, co wigcej, jest czgsto zrodlem konfliktéw spolecznych, z dru-
giej strony podstawowe reguly i zasady odnoszace si¢ do naszego poste-
powania moga by¢ uzasadniane bez odwotywania si¢ do prawd wiary, lecz
w oparciu o kryteria racjonalnosci, intuicji, uogélnionego doswiadczenia,
dyskursu komunikatywnego, swoistego aktu wiary itp. Istnieja pewne war-
toéci moralne, ktore s3 odkrywane 1 wyznawane zaréwno przez ludzi wie-
rzacych jak i niewierzacych, jest pewna wspélnota warto$ci moralnych od-
krywana ponad podziatami §wiatopogladowymi i spoteczno-kulturowymi®.
27 Tamze, s. 24.

2 W. Stomski, Cztowiek posréd dylematéw i wyzwari etycznych wspdtczesnosci, Warszawa 2009.

¥ S.Jedynak, Religia i moralnost, w: Stownik etyczny, pod red. S. Jedynaka, Lubin 1990, s. 207-
208.
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Poza kregiem naszych rozwazan pozostaje problem, czy wartoscii nor-
my moralne oraz cala moralno$¢ ludzka, wytworzona w procesie ewolugji,
jest wezedniejsza niz wierzenia religijne, czy tez bylo odwrotnie, ze religia
wyprzedzala moralno$é. Pewne jest natomiast to, ze kazda religia formu-
tuje nie tylko okreslone nakazy odnoszace si¢ do zachowan wobec Boga,
jakiwobec ludzi. Z tego punktu widzenia nie mozna jednak obydwu tych
rzeczywistoSci: religii i moralno$ci - utozsamiaé®. Rzeczywisto$¢ moral-
na jako odnoszaca si¢ przede wszystkim do relacji migdzyludzkich wykra-
cza poza normatywny potencjal religii. Religia 1 moralnos¢ sa rzeczywi-
stosciami rézniacymi si¢ od siebie, ale jednocze$nie wyraznie ze sobg po-
wigzanymi. Religia w naszym kregu kulturowym niesie z sobg szeroki ta-
dunck aksjologiczny, promuje wartosci przede wszystkim chrzescijaniskie,
ktére zawieraja w sobie warto$ci ogblnoludzkie. Wskazuje na racje osta-
teczne, najglebiej uzasadniajace ludzkie dziatania indywidualne i spotecz-
ne (np. proobywatelskie).

Ludzie wspotczesni, takze 1 katolicy, podobnie jak cz¢$¢ filozofdéw i so-
gjologdw wspdlczesnych, maja tendencje do rozdzielania religii i moralno-
$ci. Moralno$¢ traktuja jako dziedzing autonomiczna, a ingerencja religii
w nig — wedlug tego stanowiska — powinna by¢ wyeliminowana, a nawet
zabroniona. Moralno$¢ opiera si¢ nie tyle na przeslankach teologicznych
(religijnych), lecz na wolnych decyzjach ludzkich. Jezeli nawet trudno by-
toby zanegowaé catkowicie wplyw religii na kultur¢ normatywna spole-
czefstwa oraz ugruntowanie wartosci i norm moralnych, to réwnoczesnie
nalezy widzie¢ ten wplyw w kontekscie réznorodnych wymagan i czynni-
kéw wtérnie tylko zwiazanych z religia®'.

2. Religia i moralnos$é w ujeciu wybranych socjologow

Socjologowie odnosza swoje rozwazania nad relacja religii i moralno-
Sci do okreslonych kontekstow spoleczno-kulturowych. Problem utozsa-
mienia czy rozdzielenia, autonomii czy wsp6lzaleznosci religii 1 moralno-
Sci rozpatruja oni w kontekscie tezy, wedlug ktérej w warunkach moder-
nizacji spolecznej utrata spolecznego znaczenia Kosciola i religii nie musi
oznaczaé z koniecznosci rozpadu wartosci 1 norm moralnych. Moralne
przekonania — z socjologicznego punktu widzenia — maja swoje znaczenie

3 H. Liibbe, Religion nach Aufklirung, w: Religion in der Gesellschaft. Ende oder Wende? Hrsg.
K. Tenfelde, Essen 2008, s. 120.

31 T. Parsons, Struktura spoleczna a osobowost, tt. M. Tabin, Warszawa 1969, s. 364.
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takze i bez legitymizacji religijnej. Dla wielu ludzi wspélczesnych moral-
no$¢ nie wigze si¢ juz ze wskazaniami KoSciota, ustawicznie emancypu-
je si¢ spod wpltywéw religii. Z socjologicznego punktu widzenia rozpa-
truje si¢ religi¢ 1 moralno$¢ w kontekscie spoteczno-kulturowym, a préba
odpowiedzi na pytanie o zwigzek religii 1 moralno$ci w §wiadomosci lu-
dzi wspélczesnych moze byé podjgta na podstawie badan empirycznych.

W przejsciu od spoleczenstwa tradycyjnego do nowoczesnego doko-
nuje si¢ wiele istotnych przeksztalcen, zar6wno na poziomie instytucji, jak
1 swiadomosci ludzi. ,, Typowe premodernistyczne spoleczenstwo tworzy
warunki, w ktérych religia ma dla jednostki warto$¢ obicktywnej rzeczy-
wisto$ci. Modernistyczne spoleczeiistwo natomiast podkopuje t¢ pewnos¢é,
odbiera jej obiektywnosé, rozbija jej status oczywistosci, ipso facto subiek-
tywizuje religi¢. Ta zmiana jest bezposrednio zwigzana z przechodzeniem
od losu do wyboru: premodernistyczna jednostka byfa przywiagzana do
swoich bogbéw z takim samym nieubtaganym przeznaczeniem, ktére zdo-
minowalo calo$¢ jej egzystencji. Modernistyczny cztowick stoi w obliczu
konieczno$ci wyboru migdzy bogami, ktérych pluralizm zostat mu udo-
stepniony. Jednym z typowych warunkéw egzystencji czlowicka premo-
dernistycznego byla religijna pewnos¢ — cztowiek modernistyczny z kolei

do$wiadcza religijnych watpliwos$ci”.

W ramach przyspieszonych transformacji politycznych, gospodar-
czych 1 spoleczno-kulturowych mamy do czynienia z konkurencyjnoscia
wielu wartoSci 1 interesdéw, z niejednoznacznos$cig przemian, sprzeczno-
Scig roznych tendencji. Typowe dla nowoczesnosci dychotomie (np. po-
step albo tradycja, nauka albo prosta wiara) traca na znaczeniu, ,,gdy glo-
balizacja uzupelnia si¢ z regionalizacja, gdy indywidualizacja okazuje si¢
druga strona procesu uspoleczniania i standaryzacji, gdy konserwatyw-
ne postawy okazuja si¢ liberalnymi postawami sprzed wczoraj, a komu-
nitaryzm prébuje ratowa¢ liberalizm. Proste diagnozy spoleczne, operu-
jace przeciwstawieniami bialy - czarny (albo np. czerwony — czarny) nie
uchwyca calego bogactwa powiazan oraz inkongruencji transformacji™.
Te spoleczne niejednoznacznosci dotycza takze relacji religii i moralnoSci.

32 PL. Berger, Modernizacja jako uniwersalizacja herezji, w: Religia a Zycie codzienne, cz. 1, pod

red. H. Grzymaly-Moszczyniskiej, Krakéw 1990, s. 27.
3 S. Krzychata, Ryzyko whasnego Zycia. Indywidualizacja w pdZnej nowoczesnosci, Wroctaw 2007,
s. 288.
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Moralno$é¢ wystepuje jako dziedzina rézniaca si¢ od religii, a nawet jako
catkowicie jej przeciwstawna.

Poglad, ze bez religii nie ma moralnosci, jest podwazany przez niekt6-
rych socjologéw. Socjolog amerykanski hiszpanskiego pochodzenia José
Casanova twierdzi, ze kwestia podstawowy dla Europy jest dzisiaj dialog
mig¢dzy Swiatem laickim a §wiatem religijnym. ,,Jest on réwnie wazny, jak
dialog migdzyreligijny, o ktérym tak wiele mowi si¢ podczas tego Zjazdu
Gnieznienskiego. Jak trudny jest to problem — pokazata dyskusja nad kon-
stytucja europejska. Aby ten dialog mégl by¢ owocny, obie strony musza
nieco zweryfikowa¢ swoje stanowisko. Z cala pewnoscia nie stuza dialo-
gowl twierdzenia, ze religia jest sprawg przeszlosci. Ludzie nowych cza-
s6w, liberalni, zlaicyzowani musza szanowaé osoby religijne. W zasadzie
niby je szanuja , ale jednocze$nie spogladaja na nie z gory, uznajac czlo-
wieka wierzacego za kogo$, kto nie osiagnal jeszcze oSwiecenia, kto jeszcze
ciagle czego$ nie rozumie. Z drugiej strony dajg si¢ stysze¢ glosy ze stro-
ny ludzi wierzacych, ze bez religijno$ci nie ma moralnosci. Jako socjolog
nie mogg takiego faktu potwierdzié. Spoteczenistwa zsekularyzowane nie
sa mniej moralne niz spoleczenstwa religijne. Spoleczenistwo europejskie
jest czgsto bardziej moralne niz religijne spoleczenstwo amerykanskie, np.
spoleczenistwa skandynawskie. Zalozenie, ze z sekularyzacja wiaze si¢ brak
moralno$ci, poniewaz oznacza ona nieobecno$¢ Boga — uwazam za bar-
dzo watpliwe. Ludzie wierzacy musza by¢ otwarci na rézne rodzaje dialo-
gu, musza szanowac to, ze istnieje $wiecka moralnos$¢, $wiecki humanizm,
ktdry jest podstawa demokracji, podstawa wolnosci kulturowej, praw czto-
wieka. Pamigc¢ o tych faktach powinna by¢ elementem naszego myslenia,
jako ludzi religijnych, o ludziach podlegajacych procesom laicyzacji™**.

Podobne stanowisko — jak si¢ wydaje — zajmuje socjolog amerykanski
Peter L. Berger, ktéry twierdzi, ze w jego prze$wiadczeniach moralnych
niewiele zmienitoby si¢, gdyby nagle stat si¢ ateisty. Zastrzega jednak, ze
wierzacy uwazaja, ze s3 pewne powinnosci wobec Boga, ktére dla ateisty
nie maja zadnego sensu, 1 ze s3 powinnosci wobec samego siebie, a takze
wobec natury ozywionej i nieozywionej, ktére troch¢ odmiennie przed-
stawlalyby si¢ z religijnego i ateistycznego punktu widzenia. Niemniej jed-
nak zdecydowana wigkszo§¢ moralnych przeswiadczen odnosi si¢ do re-
lacji z innymi ludZzmi i w odniesieniu do nich zostanie ateista nic lub nie-

* _Jaka przyszlosé religii w Europie? Dyskutujq: José Casanova, Krzysztof Dorosz, ks. Tomds Halik,
ks. Paul M. Zulehner oraz Iwan Zelew, ,,Wiez“, 2005, nr 11, s. 14.
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wiele by zmienito. W konsekwencji Berger wyraza watpliwo$é w stusznosé
rozpowszechnionego pogladu, ze tylko religia moze da¢ solidng podsta-
we dla moralno$ci. Wskazuje, ze ,,empiryczna historia chrze$cijaristwa do-
starcza bardzo silnych argumentéw przeciw wigzaniu religii z moralnoscia.
Oczywiscie, byly osoby o wysokim morale, ktdre to postawy takiej czer-
paly bardzo silnag motywacj¢ z chrzescijanstwa, ale mamy takze nickoficza-
cy si¢ ciag oburzajacych moralnie czynéw, ktérych dopuszczali si¢ chrze-
Scijanie 1 chrzeScijanskie Koscioly, a dzialania swe wspierali argumentami
zaczerpnig¢tymi z chrzescijaniskiej teologii. Mam bardzo silne poczucie, ze
ta druga strona jest znacznie liczebniejsza”.

Berger nie przeczy, ze wiara w Boga dostarcza wszystkim moralnym
osadom 1 czynom transcendentnego znaczenia i ontologicznych podstaw
oraz ze chrzeScijanstwo odegrato wazna rol¢ w formowaniu moralnych
prze$§wiadczen, ale nie jest podstawg jedyna. Wskazuje on na rol¢ moral-
nego instynktu, ktory jest niezalezny od wiary w Boga. Nawet w sytuacji
powszechnej relatywnos$ci wartosci moralnych zdarzajg si¢ przypadki wy-
buchu moralnej pewnosci w obliczu okre§lonych postaci zta. Uznanie dla
warto$ci moralnych wyplywa z jakiej$ podstawowej zasady moralnej moé-
wiacej, ze kazdy cztowick ma niepoliczalng wrodzong warto§é.

Swoje wlasne stanowisko Peter L. Berger streszcza nastgpujaco: ,,Po-
zwolg sobie na osobiste wyznanie: moja wiara religijna obywa si¢ bez teo-
logicznej pewnosci, natomiast pewne oceny moralne formutuje z catko-
witym przekonaniem, nawet kiedy podsuwa mi si¢ relatywizujace kontr-
argumenty. Jestem na przyklad przekonany, ze niewolnictwo stanowi na-
ruszenie samych podstaw cztowieczefistwa 1 nie wplywa na ten osad Swia-
domosé, ze przez wigkszo$¢ dziejow ludzkosci 1 w wigkszosci spoteczenistw
niewolnictwo uchodzito za instytucj¢ catkowicie dopuszczalng, a nawet
naturalng. Po gl¢bszym zastanowieniu nad swoja pewnoscia w niekto-
rych kwestiach moralnych dochodz¢ do wniosku, ze wyptywa ona z pew-
nej podstawowej zasady moralnej: kazdy czlowiek posiada niepoliczalng
wrodzona warto$¢. Z zasady tej wynikaja wszystkie tezy dotyczace ludz-
kich praw 1 swobdd. Dewiza ta pozwala jednak tylko precyzyjniej sformu-
fowacé pytanie, ale nie daje odpowiedzi. Nawet jesli zidentyfikujemy zrodto
naszej moralnej pewnosci — Tora, Nowy Testament, filozofia grecka, pra-

% PL. Berger, Pytania o wiare. Sceptyczna zachgta do chrzescijaristwa, th. J. Lozinski, Warszawa
2007, s. 227.
% Tamze, s. 226-231.
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wo rzymskie, oSwiecenie czy jeszcze co$ innego — nie udowodnimy w ten
sposdb, ze wyznawane przez nas warto$ci moralne sa stuszne. Istniejq rdz-
ne sposoby uzasadniania moralnej powinnosci, a tym samym uniwersal-
nej obowigzywalnosci ocen moralnych, ale wszystkie one sa w jaki$ spo-
s6b problematyczne®.

Maria Ossowska wyrdznita teoretycznie pigé mozliwych postaci zalez-
nosci migdzy dogmatyczng treScia katolicyzmu a moralnoscia. Po pierw-
sze, jest to zalezno$¢ genetyczna — istota czczona w danej religii jest row-
nocze$nie kodyfikatorem norm moralnych. Moralnosci przystuguje bo-
skie pochodzenie, Bog jest bowiem twdrca ocen i norm moralnych oraz
najpewniejsza gwarancja moralnosci. Po drugie, jest to zalezno$¢ logicz-
na — dyrektywy moralne wynikaja z dogmatdw wiary na zasadzie wylacz-
nosci i to do tego stopnia, ze po zakwestionowaniu dogmatéw wiary nie
mozna znalez¢ uzasadnienia dla regut moralnych. Po trzecie, jest to zalez-
no$¢ psychologiczna, powstajaca w umyslach ludzi, ktérym od dziecifistwa
podawano w ramach wychowania dyrektywy moralne lacznie z prawda-
mi wiary. Na skutek u§wiadomienia zwigzku migdzy religia i moralnoScia
Koscidt w ocenie ludzi stat si¢ rzecznikiem i gwarantem moralnosci. Wie-
dza o dobru i ztu zrosta si¢ psychologicznie z okreslong szata dogmatycz-
na. Po czwarte, tres¢ wierzen religijnych uzaleznia oceny i normy. Normy
moralne podlegaja wplywom mysli religijnej. Wreszcie po piate, mozliwy
jest zwigzek migdzy religijnoscia a poziomem moralnym. Uznanie zalez-
nosci poziomu moralnego czlowieka od jego wiary religijnej sprawia, ze
religia jest dostrzegana jako skuteczny hamulec opanowania tendencji od-
chylajacych si¢ od norm. Wedlug tego pogladu ludzie przestaliby postepo-
waé moralnie, gdyby nie obawa przed Bogiem. Istnieje wplyw wierzeii na
zachowania podlegajace moralnej pochwale lub naganie?.

Wedtug Ossowskiej laicyzacja przyczynita si¢ do poprawy w uktadzie
ocen i norm moralnych. ,,W ogble w laicyzacji upatruj¢ wiele elementéw
korzystnych dla rozwoju czlowieka, nie widzg¢ natomiast zagrozenia mo-
ralnego. Usunigcie bazy fideistycznej nic tu nie zmienia. Sa rzeczy waz-
niejsze 1 bardziej niebezpieczne”. Trzeba jednak podkreslié, ze Ossowska
dostrzegala w religii nie tylko Zrédto hamulcéw w moralnosci, ale 1 po-
zytywne impulsy ,,jako krzewicielce wspdlczucia, milosiernego pochyla-

37 PL. Berger, Zasada watpliwosti. Poza relatywizmem i fundamentalizmem, ,,Dziennik”, 2008,
nr 93 (dodatek ,,Europa”, nr 16), s. 15.

38 M. Ossowska, O cztowieku, moralnosci i nauce. Miscellanea, Warszawa 1983, s. 445-452.
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nia si¢ nad cierpiacym. Nie lekcewazymy sobie bynajmniej tego wkiadu,
ale sadzimy, ze nie trzeba by¢ wierzacym, zeby pragnac tagodzi¢ cierpienia
chorych 1 niepokoié si¢ starcem porzuconym na taske losu bez nalezyte-
go zaopatrzenia. Religia nie ma monopolu na tego rodzaju postawy i kaz-
dy, komu one s3 bliskie, powinien je krzewié¢ i dazy¢ do tego, by przybra-

ly one postaé instytucjonalng™.
£

Generalne rozstrzygniecie relacji ,,religia— moralnos¢” jest utrudnione
ze wzgledu na wieloznaczno$é obydwu terminéw. ,,Zdajemy sobie sprawe
z tego — pisze Ossowska — ze 1 moralno$¢, 1 religia to dwie calosci o ptyn-
nych i spornych granicach [...]. bedziemy méwigc o moralnosci cytowa-
li normy czy oceny zaliczane raczej bezspornie do tej dziedziny, méwiac
za$ o religii bedziemy mieli na mysli systemy wierzen zakladajace w kaz-
dym razie jakich$ osobowych sit nadprzyrodzonych”. Zmiany w moral-
noéci prowadza wedlug niej do coraz wigkszej laicyzacji. Komentujac sta-
nowisko Ossowskiej jej uczen Krzysztof Kiciiski zauwazyt: ,, Trudno si¢
oprzeé wrazeniu, ze 1 na ten obraz rozwoju sytuacji, bedacy dla Autorki
faktem oczywistym, moégl wplynaé na Jej $wiatopoglad 1 system wartosci,
bowiem obserwacje empiryczne nie musza do takich wnioskéw prowa-
dzié. Wydaje si¢ ze procesom laicyzacji zachodzacym w pewnych $rodowi-
skach towarzyszy renesans postaw religijnych w innych kregach, postaw,
ktore sprzyjaja szukaniu uzasadnien religijnych w dziedzinie etyki, przy
czym uzasadnienia owe przybieraja obecnie postaé z reguly bardziej wy-
sublimowang niz uzasadnienia analizowane przez Ossowska”!.

Socjolog Hanna Swida-Ziemba w ankiecie ,»W co wierzy ten, kto nie
wierzy?”, opisala swoje credo czlowieka niewierzacego 1 swoje przekona-
nia moralne. Jakkolwick kwestionuje ona prawdziwos¢ wszelkich religii,
to jednak nie oznacza to postawy zakwestionowania warto$ci i norm mo-
ralnych. Pisze: ,,Glgboko wierz¢ w warto$ci etyczne. W moim do$wiad-
czeniu owe warto$ci jawia si¢ jako absolutne pewniki, nie wymagajace zad-
nych wymogdbw, uzasadnien i poSwiadczen. Uchwytuje je w wewngtrz-
nym do$wiadczeniu oczywisto$ci jako idee z wyzszych obszaréw ludzkiej
egzystencji. Etyka — tak jak jej do§wiadczam — nie moze by¢ do niczego
sprowadzalna. To ona nadaje wyzszy wymiar przebiegowi ludzkiego zy-

¥ Tamze, s. 451-452 1 523.
0 Tamze, s. 445.
K. Kicinski, Marii Ossowskiej socjologia moralnosci. Analiza wybranych probleméw, w: Socjolo-

gia moralnosci, pod red. K. Kicinskiego, Warszawa 1984, s. 56.
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cia”?. Ludzie niewierzacy, odrzucajacy wyobrazenia Boga, jego relacje do
cztowieka, jego wymagania itp., moga przyjmowaé wartosci etyczne ak-
tem autentycznej wiary, nawet jezeli ich realizacja wymaga dynamicznego
trudu, przezwycigzania przeszkdd, niemalego trudu.

Swida-Ziemba przedstawia swoj katalog wartosci etycznych:

a) Szacunek i dazenie do zrozumienia ,,innego”, jego odr¢bnosci, jego
pogladéw, uwiktan zyciowych, wyboréw, a takze wspdtodczuwanie z jego
cierpieniem, upokorzeniem, bélem, identyfikowanie si¢ z bliznim. Taka
postawa wyklucza malostkowos¢, zawis¢, pamigtliwosé, urazy, uprzedzenia.

b) Bezinteresowno$¢ nastawien i dzialan, czy to na rzecz innych lu-
dzi, dobra wspdlnego, kultury, a nawet wlasnego rozwoju. Dzialanie bez-
interesowne to dzialanie ,,na rzecz sprawy”, a nie dla celéw ubocznych,
np. dla zysku materialnego.

¢) Uczciwosé, zwlaszeza uczciwo$é wewngtrzna, rozumiana jako pa-
trzenie ,,prawdzie w oczy” 1 dociekanie tej prawdy bez wzgledu na to, jak
bylaby ona niewygodna, a takze umiej¢tnos¢ rozrachunku z sobg samym,
bez proby zrzucenia odpowiedzialno$ci na innych ludzi, wlasng nature
czy okolicznosci.

d) W zadnej formie nie mozna stosowaé wobec dojrzalych ludzi §rod-
kéw przymusu, cholby posredniego, a tym bardziej przemocy, chyba ze
wchodzitaby w gr¢ ochrona bezpieczenstwa czy wolnosci innych®.

Wymienione wartosci etyczne s dla Hanny Swidy-Ziemby jej osobi-
stym do$wiadczeniem istoty dobra, fundamentem Swiatopogladu aksjolo-
gicznego, podstawa etycznej oceny spraw konkretnych. Wedltug niej od-
krywanie okreslonych wartoSci jest niezalezne od spoleczno-kulturowych
czynnikéw zewngtrznych, objawia si¢ ono u pewnych ludzi bez wzgledu
na ich usytuowanie spoteczne czy wplywy kulturowe. Wartosci te, ktore
moga by¢ odkrywane ,,w ludzkim” akcie wiary, sa takze obecne w innych
religiach, maja swoje religijne zaplecze, moga one tworzyc¢ cos, co jest na-
zywane ,,moralng wspdlnoty” ludzi o réznych §wiatopogladach*.

Wedtug Krzysztofa Kiciniskiego moralnosé i religia (wiara) nie s3 ze sobg
w $§wiadomosci Polakéw powiazane integralnie, lecz co najwyzej luzno.
Przeprowadzane przez niego badania socjologiczne wskazywaly, ze okolo
potowa respondentéw uwazala, ze wiara moze pomaga¢ w wyborze wla-

© 1. Swida-Ziemba. [wypowiedz w ankiecie ,,W co wierzy ten, kto nie wierzy”], w: Co nas
taczy? Dialog z niewierzqcymi, pod red. M. Wolaficzyka, Krakéw 2002, s. 149.

B Tamze, s. 149-150.

# Tamze, s. 150.
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Sciwego postgpowania, ale nie jest do tego niezbg¢dna. Kilka procent bada-
nych méwilo o koniecznym zwigzku religii 1 moralnosci oraz mniej niz po-
towa nie dostrzegata zwiazku mig¢dzy religia 1 moralno$cia. Wérdd miesz-
kancow Warszawy w 2002 roku 67% respondentéw uznato, ze wychowa-
nie moralne w szkole nie powinno odwotywac si¢ do uzasadnien religij-
nych, lecz do zasad wspélnych ludziom wierzacym i niewierzacym. Sepa-
rowanie moralnosci od religii wskazuje na wyrazna tendencj¢ sekularyza-
¢ji $wiadomosci moralnej spoteczenstwa polskiego. Poglad o niezalezno-
$ci moralnosci od religii utatwia — wedtug Kicinskiego — redukgje¢ dyso-
nansu poznawczego u ludzi, ktérzy nie chea rezygnowac ze swojej tozsa-
moéci religijnej, ale juz przyswoili sobie wiele idei moralnych i sposobéw
myslenia o problemach etycznych, ktére s charakterystyczne dla liberal-
nego nurtu moralnego®.

Na ostabienie zwiazkéw migdzy religia 1 moralnoscia w spoleczen-
stwie polskim wskazywaly badania z lat siedemdziesiatych i osiemdzie-
sigtych ubieglego wieku, zwlaszcza w Srodowiskach wielkomiejskich.
W 1977 roku wérdd mieszkancoéw Warszawy 5% badanych wybrato od-
powiedz ,,tylko czlowick wierzacy jest w stanie postgpowaé naprawdg po-
rzadnie 1 moralnie”; 51% - wiara pomaga w wyborze wla$ciwego poste-
powania, ale 1 bez niej czlowiek moze postgpowaé moralnie; 42% - nie
ma specjalnego zwigzku pomi¢dzy moralnoscig 1 religijnoscia; 1% - tylko
czlowiek niewierzacy jest w stanie postgpowaé naprawdg porzadnie i mo-
ralnie (mieszkanicy Warszawy w 1984 roku odpowiednio: 11%, 57%, 31%,
0,2%; mieszkancy Warszawy w 1991 roku — 7%, 49%, 43%, 0,4%; nauczy-
ciele Warszawy w 1991 roku — 1,7%, 59,7%, 36,7%, 0,0%). Przekonanie, ze
wiara pomaga w wyborze wla$ciwego postgpowania, ale nie stanowi wa-
runku koniecznego w dziedzinie takich wybordw, byto szczegdlnie popu-
larne wsréd oséb najlepiej wyksztalconych, najmniej za§ w grupie oséb
z najnizszym wyksztalceniem*.

Rozdziat religii i moralno$ci w §wiadomosci wielu Polakéw nie pozo-
staje w sprzecznosci z teza, ze w spoleczenstwie polskim do zmiennych naj-
silniej determinujacych poglady moralne nalezy stosunek do wiary. Wsr6d
ludzi okreslajacych sig jako gleboko wierzacy odsetek deklarujacych w spor-
nych kwestiach moralnych (cho¢ nie wszystkich) opinie zbiezne z moral-

% K. Kicinski, Swiadomos¢ moralna Polakéw — gléwne tendencje, w: Kregi integracji i rodzaje toz-

samosci. Polska — Europa — Swiat, pod red. W. Wesotowskiego, J. Wiodarka, Warszawa 2005,
s. 345.

46 K. Kicinski. Wizje szkoty w spoteczeristwie posttotalitarnym, Warszawa 1993, s. 145-146.
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nosci katolicka jest znacznie wigkszy niz wirdd luzniej zwiazanych z re-
ligia. Ci ostatni — zwlaszcza lepiej wyksztalceni — rozmijaja si¢ bardzo czg-
sto z t3 moralnoscia, reprezentujac poglady blizsze nurtowi liberalnemu.
Nalezg do nich poglady na instytucj¢ malzenistwa, przedmatzeniskie i po-
zamalzeniskie stosunki seksualne, aborgj¢, antykoncepcjg, eutanazje, za-
plodnienie in vitro, homoseksualizm, czy problemy zwiazane z postgpem
genetyki?. Kicinski rozpatruje relagj¢ religii i moralnosci z perspektywy
socjologii empirycznej, §ledzac szczegblnie konfrontacj¢ nurtu moralno-
Sci katolickiej 1 liberalnej oraz wskazujac na tendencj¢ uniezalezniania si¢
moralnosci od religii.

Separowanie si¢ moralnosci od religii moze wskazywaé na wyrazna ten-
dengj¢ sekularyzacji $wiadomosci religijnej spoteczenstwa polskiego. Kicin-
ski podkresla, ze tez¢ o sekularyzacji moralnosci nalezy opatrzyé pewnymi
zastrzezeniami. ,,Otdz sekularyzacja ta, nie ma nic wspdlnego z klimatem
ideowym wyrazajacym si¢ w usifowaniach przeciwstawiania sobie moral-
nosci i religii, w poszukiwaniu alternatywnych wobec tradycji chrze$cijafi-
skiej <niezaleznych> systemdw etycznych, w zasadniczej krytyce KoScio-
ta jako instytucji krzewiacej moralno$é¢ <falszywa>, w planowanym lub
rzeczywistym laicyzowaniu si¢ spoleczenstwa, a wigc z tym stanem $wia-
domosci spolecznej, ktory byt charakterystyczny np. dla klimatu O$wie-
cenia, a w formie skrajnej ujawnit si¢ w dobie Wielkiej Rewolucji Fran-
cuskiej. Przeciwnie — towarzyszy jej przekonanie o waznej roli, jaka reli-
gia 1 Kosci6! w krzewieniu moralnosci moga odegrad, oraz nieodczuwanie
potrzeby tworzenia oSrodkéw etycznej mysli niezaleznej, choéby na skalg
poczynan z okresu II Rzeczypospolitej. Czy mozna w zwiazku z tym po-
wiedzied, ze sekularyzacja ta jest <plytsza> niz ta, kt6ra towarzyszyta kli-
matowi tamtych laicyzacji? Teza taka wydaje si¢ ryzykowna, charaktery-
styczne dla laicyzacji poglady wyrazali bowiem we wspomnianych okresach
z reguly ludzie niewierzacy (stanowiacy z reguly, zwlaszcza w spoleczen-
stwie polskim, mniejszo$¢), natomiast poglady bedace wskaznikiem laicy-
zacjl w przyjgtym tu rozumieniu wyrazaja w wigkszosci osoby wierzace,
ktdre jednoczesnie czgsto podkreslaja swoj pozytywny stosunek do wiary
1 Kosciola. Stosunek ten nie stanowi jednak istotnego czynnika okreslaja-

7K. Kicinski, Swiadomos¢ moralna Polakdw — gléwne tendencje, w: Kregi integragji i rodzaje tozsa-
mosci. Polska — Europa — Swiat., pod red. W. Wesolowskiego, J. Wlodarka, Warszawa 2005,
s. 351-352.
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cego ksztalty ich §wiadomos$ci moralnej, jest ona bowiem zdeterminowa-
na przede wszystkim przez charakter struktury mentalne;j”*.

Ukazane w rozwazaniach teoretycznych stanowiska dotyczace relacji
religii 1 moralnosci maja swoje odniesienia do rzeczywisto$ci spolecznej.
W badaniach socjologicznych ujawniajg si¢ zaréwno ci, ktdrzy opowiada-
ja si¢ za korelacja religijno$ci i moralnosci, jak i ci, ktdrzy sa skfonni uzna-
wacé autonomi¢ moralnosci ale nie wykluczaja jej uzasadnien transcendent-
nych, w koncu takze ci, ktdrzy dokonali juz rozdzielenia obydwu rzeczy-
wisto$ci ludzkiego etosu. Na poziomie konkretnej Swiadomosci zbiorowej
odroéznia si¢ fakty religijne i fakty moralne. ,,Intuicja potoczna, stereotyp,
moéwi, choé méwi to tez pewna koncepgja religijnosci, iz to, co moralne,
jest definiowane przez to, co religijne, a nie odwrotnie. Ot6z nie ma zad-
nej sprzecznosci w tym, ze ludzie mogg by¢ bardzo religijni i moga w zy-
ciu moralnym nie przestrzegaé regul moralnych wlasnej religijnosci. W na-
szym zyciu zbiorowym nastapilo rozréznienie faktyczne, empiryczne, na
poziomie doswiadczenia. Ono jest dodatkowo w katolicyzmie wzmocnio-
ne wieloma praktykami religijnymi, czyli wewnatrz religii dokonalo si¢ in-
stytucjonalne rozréznienie mig¢dzy tym, co nalezy SciSle do praktyk reli-
gijnych, a tym, co jest sformulowane na poziomie norm etycznych, i tym,
co moralne — co ludzie uznaja za dobre i zte. Oznacza to, ze rownoczes$nie
mogg by¢ zloczynca 1 bardzo wybitnym katolikiem”#.

Z socjologicznego punktu widzenia religia i moralno$¢ stanowia dwa
sprz¢zone z soba, ale nie identyczne obszary $wiadomosci 1 dzialalnosci
ludzkiej. Z chwila, gdy moralnos¢ zostaje wtopiona w orbitg zycia religij-
nego 1 catkowicie mu podporzadkowana, ksztattuje si¢ w §wiadomosci lu-
dzi przekonanie o ich nierozdzielnym zwiazku, niemal tozsamosci. Nor-
my etyczne s3 wowczas uznawane za stale, niezmienne i zawsze obowia-
zujace; jako pochodzace od Boga ustanawiaja fad moralny w zyciu, daja
whasciwe wytyczne dzialania, bedac ostoja moralnosci i zrodtem wznio-
stych perspektyw (religia dysponuje nie tylko réznymi karami, ale i roz-
budowanym systemem nagrdd). Religijne cele i ich uzasadnienia s3 dla
ludzi inspiracja w dazeniu do dobra moralnego 1 unikaniu zta moralnego.

# K. Kicifiski, Orientacje moralne spoteczetistwa polskiego, w: Kondycja moralna spoteczetistwa pol-
skiego, pod red. J. Marianskiego, Krakéw 2002, s. 384-385.

# O religii i religijnosti. Z Andrzejem Wijtowiczem rozmawia Malwina Piekarska, w: Po co nam
sogjologia? Ksigzka dla kandydatow na studia sogjologiczne i studentdw, pod red. M. Baltaziuka,
Warszawa 2009, s. 50.
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Wyniki badan socjologicznych ukazuja wielokierunkowos¢ relacji religii
1 moralno$ci w wysoko rozwinigtych spoteczenstwach wspodtczesnych. Eu-
ropejskie sondaze opinii publicznej z lat 1980-2000 wskazywaly, ze zmniej-
sza si¢ liczba 0s6b, ktore oczekujg od Kosciotéw odpowiedzi na moralne
problemy i potrzeby jednostek oraz spoteczenstwa®. Moralno$¢ emancy-
puje si¢ ustawicznie spod wpltywéw religii. Niezaleznie od réznorodnych
teoretycznych stanowisk etykdw, psychologdw i socjologéw w sprawie re-
lacji religii moralnosci nalezy zauwazy¢, ze dla wielu ludzi wspoétczesnych
religijne uzasadnienia nie sa konieczne dla akceptacji okre$lonych wartosci
1 norm moralnych. Mozna méwié wedlug nich o zasadach etycznych bez
odwolywania si¢ do religii jako czynnika je uzasadniajacego. W niektdrych
Srodowiskach spolecznych jest stosunkowo upowszechnione przekonanie
o istnieniu etyki niezaleznej, laickiej czy humanistycznej, oddzielonej od
zalozen religijnych, i przyjmowanej bez zorganizowanych pres;ji kosciel-
nych (,,moralno$¢ bez Kosciota”).

Sankcjonowany przez religi¢ tzw. wyzszy autorytet moralny — wedtug
niektdérych filozoféw i socjologdw — stanowi zagrozenie dla indywidual-
nej autonomii i osadu jednostkowego, gwarantujacego moralno$é bar-
dziej dojrzala 1 wolna, wyrastajaca na podstawie spotecznego doswiadcze-
nia dobra i zta. Naczelna zasada laickiego humanizmu nakazuje odrzuce-
nie argumentacji odwolujacej si¢ do jakiegokolwick autorytetu®'. Wolnosé
1 podmiotowos¢ czlowieka bedg zagwarantowane tylko w kontekscie au-
tonomicznego kreowania i wyboru warto$ci 1 norm moralnych. Powsta-
je jednak zasadnicze pytanie, co pozostanie z moralnosci, jezeli odrzuci-
my jej wszelkie zakotwiczenie w Transcendencgji, gdy zniknie elementar-
ne poczucie sacrum w moralnosci.

3. Uwagi konicowe

Socjologowie czgsto podkreslaja, ze moralno$¢ w spoleczenistwach wy-
soko zréznicowanych strukturalnie i funkcjonalnie podlega daleko idacym
przemianom. Méwi si¢ o prézni moralnej, o kryzysie 1 zmianie wartoSci,
o relatywizmie i permisywizmie, o chaosie moralnym, o dewiacjach 1 r6z-
nego rodzaju anomaliach, o upadku wartosci, o dezintegracji, denormaty-
wizacji, dekodeksualizacji, dezorientacji i destandaryzacji moralnej, o ano-

% M. Tomka, Wertepreferenzen in ,,Ost” und ,,West”, w: Die europdische Seele. Leben und Glauben
in Europa, hrsg. von H. Denz, Wien 2002, s. 198.
1 L. Ferry, Czlowiek — Bdg czyli o sensie Zycia, th. A. Mi§, H. Mi§, Warszawa 1998, s. 32.
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mii moralnej, o radykalnym pluralizmie i wielu innych przejawach anarchi-
zacji oraz patologii zycia moralnego. Zrédta tego stanu rzeczy tkwia w sa-
mych jednostkach, w grupach pierwotnych (np. rodzinie), w instytucjach
1 organizacjach spolecznych oraz w calym spoteczenstwie. Procesy seku-
laryzacji 1 pluralizacji spoteczno-kulturowej sprawiaja, ze religia i moral-
nos$¢ tworza coraz czgsciej odregbne systemy regulacji ludzkich zachowan.
Moralno$é, ktéra byta powiazana z religia historycznie, empirycznie i sys-
tematycznie, traci swoje ontologiczne podstawy w religii. Coraz wigcej lu-
dzi nabiera przekonania, ze mozna zy¢ bez Boga (i religii), a nawet mozna
zy¢ lepiej. Religijne interpretacje zycia ust¢pujg miejsca Swieckim (seku-
laryzm), jedne interpretacje religijne s zastgpowane innymi, komuniko-
wanie moralne zmienia si¢ w komunikowanie na temat moralnosci, po-
stgpowanie moralne — w dyskurs etyczny. Poglebia si¢ rozziew pomigdzy
religia 1 moralnoscia, bardziej zaznacza si¢ rozdzielanie niz utozsamianie
tych dwoch rzeczywistosci.

Koscid! katolicki podkresla zwigzek wiary i moralnosci, a wlasciwe zy-
cie moralne uznaje za warunek zbawienia. Zwigzek migdzy religia i mo-
ralnoscia wydaje si¢ wowczas niepodwazalny. Oddzielenie religii i moral-
nosci jest trudne do zaakceptowania z punktu widzenia doktryny Koscio-
ta katolickiego, jednak wielu katolikoéw wydaje si¢ sktaniaé do takiego po-
gladu, zaréwno na poziomie ogdlnych uzasadnienn moralnosci przez re-
ligi¢, jak 1 — w wigkszym zakresie — na poziomie norm bardziej konkret-
nych i szczegdtowych. Na poziomie ogblnych wartosci 1 norm mniej niz
potowa badanych Polakéw akceptuje relatywizm moralny. W Srodowi-
skach mlodziezowych natomiast przewaza opinia, ze kryteria odréznia-
nia dobra i zla nie s3 absolutne, niepodwazalne i niezmienne®. Ewolucja
w strong spoleczenstwa neutralnego etycznie bylaby rozwigzaniem nie-
bezpiecznym nie tylko z religijnego, ale i ze spolecznego punktu widze-
nia. Kosciél nie musi traktowac tezy o ,,moralnosci bez religii” jako pro-
wokacji pod swoim adresem, ani traktowaé ateistow jako zwyklych relaty-
wistéw moralnych®. Wazne jest natomiast w tym kontekscie ukazywanie
wazno$ci moralnosci religijnej opartej na godnosci osoby ludzkiej, pozo-
stajacej w relacji do Transcendencji.

52 J. Marianski, Kryzys moralny czy transformacja wartosci? Studium socjologiczne, Lublin 2001, s.
147-163.
% J. Prusak, Moralnos¢ bez wiary, ,, Tygodnik Powszechny”, 2009, nr 41, s. 19.
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Koscidt katolicki nie musi rezerwowacé tylko dla siebie 1 swojej doktryny
moralnej warto$ci 1 normy uniwersalnej. Te wartosci 1 normy nie powin-
ny by¢ kojarzone wylacznie z orientacja religijng. ,,Spory o Zrodta i swo-
ista przynalezno$¢ w danej kulturze, religii, grupie nie s3 w tym przypadku
istotne. Istotne jest to, ze w wielu zespotach norm i uznawanych wartosci
powtarzaja si¢ te same lub zblizone sformutowania, ze ich sens pozostaje
taki sam. Dekalog, normy prawa, akceptowane spotecznie sposoby zacho-
wan zawieraja niemal powszechnie akceptowany katalog humanistycznych
warto$ci 1 opartych na nich norm. I wla$nie one stanowia plaszczyzng od-
niesienia przy orzekaniu, czy postgpowanie ludzi jest (czy nie jest) mo-
ralne. To gldéwnie te normy wyznaczaja takze potoczne sady o moralnym
(lub nie) zachowaniu. Imperatyw czynienia dobra 1 nakaz nie czynienia in-
nym tego, co sprawcy byloby niemile, sprowadza ogélne normy na grunt
zdroworozsadkowej oceny zamierzonych czy zaistniatych zachowan”.

Jezeli nawet bez religii mozemy cenié wiele zasad moralnych, nadaé
sens 1 znaczenie naszemu zyciu, to jednak mozna mieé¢ watpliwo$¢é, czy je-
steSmy w stanie ustanawia je jako nienaruszalne, absolutnie wiazace i bez-
warunkowo obowiazujace. Nawet ci, ktdrzy neguja bezposrednie 1 wy-
taczne relacje migdzy religia 1 moralnoscia, doS¢ czgsto przyznaja, ze reli-
gia jak zadna inna instytucja spoteczna troszczy si¢ o zasady etyczne i zobo-
wigzania moralne, do tego stopnia, ze jej ostabienie, a tym bardziej zanik,
przyczyniloby si¢ do ostabienia moralnych doswiadczen 1 ludzkiego etosu.
Z socjologicznego punktu widzenia mozna stawiaé pytania, czy ludzie po-
dejmujac pewne dzialania czy zaniechujac inne kieruja si¢ motywacja czy
inspiracja religijng, czy poszukuja uzasadnien religijnych dla swoich dzia-
tan, czy raczej podejmuja niezaleznie od religii swoje decyzje i dzialania.

W podsumowaniu niniejszych rozwazan warto podkresli¢ role religii
w spoteczenstwie i w demokratycznym panstwie stowami Adama Michni-
ka. ,,Religia uformowata nasz zmyst moralnosci. Religia uformowata nasze
rozumienie tego, co dobre, a co zte. W zwiazku z tym kazda préba wyeli-
minowania religii z debaty, z aksjologii w pafistwie, bylaby de facto daze-
niem do wyeliminowania rozr6znienia migdzy dobrem a zlem. To moje
kluczowe przekonanie. Po drugie, religia nauczyla nas pyta¢ o sens zycia
1 $mierci... Religia nauczyla nas znajdowaé warto$¢ w cierpieniu dla in-
nych. Kazda préba wyeliminowania religii jest proba wyeliminowania py-

5 T. Lewowicki. Pedagogika wobec (nie)moralnosci sfery publicznej, w: Edukacja. Moralnos¢. Sfera
publiczna, Materialy z VI Ogdlnopolskiego Zjazdu Pedagogicznego PTP. Red. J. Rutko-
wiak, G. Kublinowski, M. Nowak, Lublin 2007, s. 37.
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tania o sens cierpienia dla innych, po§wigcania si¢ dla innych. Religia na-
uczyla nas, co to jest milosierdzie, pojednanie, sumienie z oczyszczeniem
si¢... Czyli milosierdzie”. I dalej: ,,Proba wyeliminowania religii z debaty
w najwazniejszych sprawach w panistwie, w spoleczenstwie demokratycz-
nym jest drogg do unicestwienia $wiata wartosci. Rola religii byla i pozo-
stanie fundamentalna, dlatego, ze uczy nas — wierzacych i1 niewierzacych
— ze jedyna wiadza, przed ktdéra wolno nam klgkaé, to jest wladza Boga.
I nie ma innej wladzy. Pan Bog nas obdarzyl naturalnym poczuciem god-
nosci i wolnosci. I dlatego nie mozemy przed nikim zgina¢ kolana. To jest
absolutny fundament mys$lenia o demokratycznym spoleczenstwie w dzi-
siejszej Europie. Odrzucenie tego jest wyborem nihilizmu i cynizmu”®.

55

Mimo wszystko Dekalog, oczywistie. Z Adamem Michnikiem, redaktorem naczelnym ,Gazety Wy-
borczej”, rozmawia Stanistaw Opiela SJ, ,,Przeglad Powszechny”, 2008, nr 4, s. 27.
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Controversies around Religion and Morals — Are They
Identical or Can They Be Separated?

Summary

This paper deals with the relationship between religion and morals
from the theoretical point of view. We consider both religion and morals
as phenomena taking shape through human coexistence and interaction,
or in other words as ,,communicative constructs”. Ina concise manner we
draw on views of selected researchers (philosophers, psychologists, and so-
ciologists), some of whom accentuate the indissoluble relationship betwe-
en religion and morals while others more or less question this connection.
In conclusion we pay special attention to sociological studies of religion
and morals. The problem of identification or separation, autonomy or in-
terdependence of religion and morals is determined on the basis of empi-
rical studies, which point on the one hand to their being joined together
and connected, and on the other to their being apart and in competition.

Translated by Stanistaw A. Wargacki



44

yuniversitas Gedanensis”, R.21, 2009, nr 1-2 (37-38), ss. 44-60

Zdzislaw Kropidlowski (Bydgoszcz-Gdansk)

Cech jako wspélnota zycia codziennego

Sredniowiecze byto przesigknigte mysla spoteczng. Geocentryzm za-
pewnial czlowiekowi §wiadomos$é, ze doskonale zbudowany wszech$wiat
jest zharmonizowany z jego potrzebami. Odczuwali to ludzie zyjacy nie
tylko na wsi, lecz réwniez w miastach, gdzie korporacjonizm ksztaltowat
kulture zycia codziennego, byt trescia 6wczesnego systemu spoteczne-
go, a cztowick mogl korzystaé ze swoich praw jedynie jako czlonek jakie$
korporacji - grupy stanowej, ktdra nadawala mu swoje prawa 1 oslaniata
przed niebezpieczenstwami. Mentalno$¢ korporacyjna poznajemy najle-
piej z analizy prawa miejskiego, a szczeg6lnie zawartego w statutach 1 tra-
dycji cechowej. One normowaly pelne zycie rzemie§lnikéw: zawodowe,
spoleczno-polityczne, religijne i towarzyskie. Korporacje w §redniowiecz-
nym Gdansku zakladata glownie ludnos¢ naptywowa: kupcy, zeglarze i rze-
mieslnicy, ale 1 miejscowi rybacy.

Spoteczenstwo Sredniowiecza bylo uformowane dwukierunkowo.
W linii wertykalnej (bardziej nam znanej) istnialy stosunki zwierzchnictwa
1 zaleznosci, ktére taczyly seniordéw i wasali, a w linii horyzontalnej — kor-
poracje wychowywaty swoich cztonkéw w duchu réwnosci 1 wzajemne-
go poszanowania praw czlonkéw, jednoczyly ich w obronie tych prawiin-
tereséw przed zagrozeniem ze strony jakichkolwick sit zewngtrznych!.

Feudalizm nie negowal wolnosci czlowieka, byta to jednak wolnosé
szczegdlna. Owcezesny czlowiek mogt korzystaé ze swoich praw jedynie
jako czlonek jakie$ korporacji, ktéra nadawata mu te prawa. To osadzenie
w grupie nie byto dla ludzi Sredniowiecza uciazliwe. Wprost przeciwnie,
stanowito Zrédlo zadowolenia i rodzito poczucie pewnosci siebie, dawalo
oparcie we wspdlnocie. Bylo uzasadnione religijnie i prawnie. Istnial po-
wszechny szacunek dla religii i prawa, ktdre tworzyly ogdlnie ceniong wigz
miedzy ludzmi. W Sredniowieczu istnie¢ mogto tylko to, co miato sta-
tus prawny. Do taczenia si¢ zmuszaty nie tylko interesy produkgji i zbytu,

' G. Bedoulle, Koszidt w dziejach, Poznan 1994, s. 193-194.
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ale réwniez przynaleznos¢ stanowa, sadownictwo, potrzeba obrony mia-
sta, funkcje religijne i kulturowe — stowem zycie codzienne owego czasu®.

Wsréd zadan korporacji Sredniowiecznych wyliczy¢ mozna 12 rodza-
jOw obowiazkdw: organizacj¢ produkgji, zaopatrzenia i zbytu, wyksztatce-
nia i wychowania nast¢pcéw, troske o zachowanie praw miejskich i wspdl-
noty, poglebienie religijnosci 1 przestrzeganie praktyk poboznych, kulty-
wowanie tradycji rodzinnych i towarzyskich oraz samopomoc®.

Dla wielu mediewistow decydujacym momentem powstawania kor-
poracji byly wzgledy religijne. Ze struktur Kosciola czerpano wzory or-
ganizowania spoleczenstwa 1 szacunek dla prawa. Kazdy rozwdj gospodarki
Sredniowiecznej osiggngt swq petnie, kazdy gospodarczy i spoleczny przejaw Zycia
ujety zostat w forme organizacji korporacyjnej i sredniowieczne miasto stalo sig fede-
racjq autonomicznych spotecznosci [ ... |. Wprawdzie istniata duza rywalizacja mie-
dzy réZnymi frakcjami w miastach, miedzy arystokracjig kupcow, a demokracjq rze-
miesInikow, lecz pomimo to ekonomiczne teorie teologdw i kanonistow byly przyj-
mowane bez zastrzezeii przez wszystkie partie jako fundamenty rzemieslniczego
i handlowego Zycia*. Najstarsze archiwalia wielkich miast pruskich tchng du-
chem korporacjonizmu?®. Z podstawowych jego zasad dostrzega si¢ przede
wszystkim troske o godno$¢ 1 znaczenie samego stowarzyszenia i wszyst-
kich jego czlonkdw, ktérym stawiano wysokie wymagania moralne 1 re-
ligijne, solidarnie troszczono si¢ o zbawienie wieczne wszystkich wspot-
braci®. Dopiero w wilkierzach z XVI w. znajdujemy zapisy potwierdzaja-
ce Scisle podporzadkowanie korporacji rzemieslniczych Radom Miejskim,
ktére wyznaczaly jednego lub dwéch swoich czlonkéw do kontroli, opie-
ki i rozstrzygania sporéw w korporacjach’.

Niewiele mamy $wiadectw zycia codziennego. Za relacj¢ przesadna,
bo przekazang przez kaznodziejow, nalezy uznaé wypowiedz biskupa chel-

2 A. Gurewicz, Kategorie kultury sredniowiecznej, Warszawa 1976, s. 203-212.

> Z. Kropidlowski, Samopomoc w korporacjach rzemieslniczych Gdatiska, Torunia i Elblgga
(XIV-XVIII w.), Gdanisk 1997, s. 41.

+ Taksig¢ wypowiada m. in. C. Dawson, Formowanie si¢ chrzescijatistwa, Warszawa 1987, s. 175.

> A Matz, Die Ziinfte der Stadt Elbing bis zum Einzug der Schweden 1626, ,Elbinger Jahrbuch®,

1, 1919/1920, s. 50.

Z. Kropidtowski, Statut elblgskiego bractwa tragarzy piwa waznym swiadectwem rozwoju ruchu

brackiego, w: W kregu badani profesora Stanistawa Gierszewskiego, praca zbior. pod red. A. Gro-

tha, Gdarisk 1995, s. 87; S. Herbs, Toruriskie cechy rzemieslnicze. Zarys przeszlosci, Torun 1933,

s. 301 40.

T. Maciejewski, Zbiory wilkierzy w miastach patistwa zakonnego do 1454 1. i Prus Krdlewskich

lokowanych na prawie chetmitiskim, Gdansk 1989, s. 152-153.
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minskiego z 1427 r. wygloszona na otwarcie synodu. Biskup Jan Marienau
zwrécil m. in. uwagg na spadek pracowitosci rzemie$lnikéw, ganit ze chet-
nie zajmuja si¢ handlem, potgpial ich przesadne zycie towarzyskie, ktére
przeradza si¢ w zbyt dlugie uczty i pijanistwo. Wezwal Rady Miejskie do
przejrzenia statutéw 1 ograniczenia uczt brackich, aby nie trwaly w czasie
nabozenistw, a handel nie odbywat si¢ w czasie §wiat®.

Dziesigc lat pdzniej (1438) o tym samym mowi si¢ w petycji starszych
cechow elblaskich, ktorzy uskarzali si¢ na demoralizacj¢ panujaca w mie-
Scie 1 lekcewazenie $wiat koscielnych®.

Pierwszym warunkiem powstania korporacji w Gdansku w okresie
krzyzackim bylo zrzeszenie si¢ przynajmniej trzech mistrzéw jezyka nie-
mieckiego (Krzyzacy zabraniali uprawiania rzemiosta Prusom i Zydom).
Drugim waznym wymogiem bylo uzyskanie wlasnych statutdw, czyli usta-
lenie stosunkéw prawnych w organizacji. Opracowywali je sami cztonko-
wie 1 sktadali w Ratuszu do sprawdzenia i zatwierdzenia przez Radg, albo
przedktadali Radzie projekt do ostatecznego ustalenia treSci wedlug uzna-
nia Rady, albo tez statuty ustalala sama Rada!?. Uzyskanie statutu bylo réw-
noznaczne z uznaniem i zatwierdzeniem korporacji przez wladze, czy-
li uzyskanie osobowosci prawnej, inaczej urzedu (Amt), do wykonywania
wspomnianych wyzej celow!!.

Podstawa do podzialu korporacji stosowang przez roznych autoréw sa
ich zadania, cele 1 zaleznosci. Do pierwszej grupy zaliczam kupcéw, bro-
warnikéw 1 kramarzy, ktérych organizacje w Gdansku okreslano jako Gil-
de lub Zunft w odréznieniu od Gewerk — organizacji zajmujacych si¢ wy-
twoérstwem, ktére zaliczam do drugiej grupy. Z czlonkéw pierwszej gru-
py z czasem wywodzily si¢ wladze miasta, ktdre ograniczaly dost¢p do za-
j¢¢ kupieckich innym obywatelom przez wymaganie ,,obywatelstwa wiel-
kiego”. Do drugiej grupy nalezalo pospdlstwo z czasem reprezentowane
przez Trzeci Ordynek. W koricu Sredniowiecza nastapit w najliczniejszych
stowarzyszeniach wtdrny podzial na korporacje mistrzéw i czeladnikdw!2.

8 O. Giinther, Eine Predigt vom preussischen Provinzialkonzil in Elbing 1427 und die ,, Ermahung
des Carhdusers“, ,Zeitschrift des Westpreussischen Geschichtsvereins®, 59, 1922,s. 94-111.

9 M. Jozefczyk, Sredniowiecze Elblgga. Z problematyki spoteczno-religijnej, Elblag 1995, s. 158.
10 A. Matz, dz. cyt., s. 48-50.

" S. Herbst, dz. ¢yt., s. 14-15.

12 Z. Kropidlowski, Samopomoc w korporagjach..., s. 54.
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Zycie codzienne mieszczan mimo rozwarstwienia zawsze uplywato
w trzech miejscach: w domach, ktére dla cz¢Sci spolecznosci miejskiej byly
jednoczesnie warsztatami pracy oraz w gospodach 1 kosciofach.

W $redniowiecznym Gdansku (do wybuchu wojny trzynastoletniej)
staly 3 koScioly parafialne: Panny Marii, §w. Katarzyny i $w. Barttomie-
ja, jako wlasne dla trzech osrodkéw miejskich: Giéwnego Miasta, Stare-
go Miasta 1 Nowego Miasta. Wszyscy mieszkancy udawali si¢ do nich na
Msze §w. 1 nabozenstwa. Wybodr $wiatyni zalezal od miejsca zamieszkania.
Nalezato uczgszczaé do wlasnych koSciotléw parafialnych, ale korporacje
z réznych osrodkdéw miejskich fundowaly w nich swoje kaplice.

Wszystkie uroczyste spotkania zaczynaly si¢ od modlitwy w Swiatyni
parafialnej lub kaplicy korporacyjnej, gdzie kaptan (czgsto altarzysta utrzy-
mywany przez korporacj¢) odprawial Msz¢ §w. 1 modlil si¢ za zmartych.
W koncu Sredniowiecza przy kosciele Panny Marii funkcjonowato okoto
100 altarzystow, ktorzy podejmowali si¢ kapelanstwa i obstugiwali nabo-
zenistwa brackie. Natomiast chrzty, Sluby i1 pogrzeby byty zastrzezone dla
proboszczow, ktorzy z racji swego urzedu mieli iura stolae. Czasami w §wig-
tyniach odbywaly si¢ réwniez walne zebrania. O duzym znaczeniu jakie
przywiazywano do zycia religijnego $wiadcza fundacje korporacyjne, wspa-
niale ottarze doskonalej roboty, pochodzace z najlepszych warsztatow dw-
czesnej Europy. Do dzisiaj zachowaly si¢ (w kosciotach gdanskich, a naj-
cenniejsze w Muzeum Narodowym w Warszawie 1 w Muzeum Narodo-
wym w Gdansku) oltarze, figury, stalle, naczynia i szaty liturgiczne ufun-
dowane przez Sredniowieczne gdaiiskie korporacje.

Mistrzowie mieli obowiazek, pod pewna zwyczajows kara, uczestni-
czy¢ w niedzielnej 1 §wiatecznej Mszy $w.; nawet spdznienie bylo karane.
Oni lub nawet cala organizacja fundowali Msze §w. wieczyste za zmarlych
cztonkéw bractwa lub swojej rodziny. W tym celu zaktadano oddzielne
ksi¢gi cztonkéw zmartych lub 0s6b uprawnionych do odbierania korzysci
duchowych z fundacji. Fundacje takie znane we wszystkich miastach sta-
waly si¢ podstawa do utrzymania wspomnianych altarzystow.

Pod posadzkami kaplic murowano krypty, w ktérych umieszczano
trumny zmartych mistrzéw 1 ich rodzin, wejscia do nich przykrywano
ozdobnymi ptytami.

Najwazniejszy dla cechéw byt udzial w procesji Bozego Ciata. Kor-
poracje wystgpowaly w niej wedlug ustalonej hierarchii, najpierw organi-
zacje gtéwne 1 bardziej zamozne oraz liczniejsze, pdZzniej inkorporowane,
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maloliczne i1 ubozsze. W kazdej grupie za sztandarem z wizerunkiem pa-
trona korporacji kroczyli na czele starsi, nastgpnie mistrzowie, a za nimi
czeladnicy; uczniowie nie brali udzialu w pochodzie.

Wyjatkowo uroczy$cie obchodzono pogrzeby mistrzéw, na ktoére mu-
sieli si¢ stawié wszyscy mistrzowie wraz z zonami. Rozpoczynaly si¢ one wi-
gilia w domu zmarlego. Nast¢pnego dnia zwloki przenoszono do $wiatyni,
tam odprawiano Msz¢ $§w., a potem w kondukcie odprowadzano na cmen-
tarz. Do uczestnictwa w tych uroczystoSciach zobowiazywaly wszystkie
statuty korporacyjne, a nieusprawiedliwiona nieobecnos¢ surowo karano'.

Problem iloSci $wiat i form §wigtowania w Sredniowiecznym Gdansku
nie zostat jeszcze rozstrzygniety. Swigtowano przede wszystkim z powo-
dow religijnych, ale réwniez z powoddéw spotecznych. Rocznie w koricu
Sredniowiecza obchodzono w Gdarisku okoto 100 swiat religijnych i kil-
ka korporacyjnych oraz z powoddw politycznych — narodzin krélewskie-
go potomka, wesela pary monarszej, zawarcia pokoju, zwycigskiej bitwy,
przybycia do miasta znaczacej osoby. Co dawalo nawet okoto 120 dni wol-
nych od pracy o charakterze religijnym i spotecznym. Za pierwsze §wig-
to o charakterze religijnopatriotycznym nalezy uwazaé rocznicg bitwy pod
Grunwaldem, ktére obchodzono jako §wigto ku czci Matki Bozej i wspo-
mnienie zwycigstwa Krolestwa Polskiego 1 Wielkiego Ksigstwa Litewskie-
go nad Zakonem Krzyzackim'.

Mieszczanie ttumnie odwiedzali koScioly réwniez z powodu przyby-
cia do Gdaiiska stawnych kaznodziejow, szczegélnie dominikanéw i fran-
ciszkanow, ktérzy w Adwencie 1 Wielkim PoScie codziennie glosili kaza-
nia przed i popotudniowe gromadzac wigkszo$¢ mieszkancéw miasta®.

W dni wolne od pracy, z kosciota udawano si¢ do gospody korporacyj-
nej, ktora na krotki czas odwiedzano tez w dni powszednie. Gospody kor-
poracyjne gwarantowaly pewien tad w pozaprodukcyjnym zyciu rzemiesl-
nikéw, pozwalaly na kontrolg i dziatania wychowawcze, chronity przed
niepozadanymi kontaktami, wptywami burzycieli i zbiegtych czeladnikéw.
Uczgszczanie do wlasnej gospody byto statutowa powinnoscia rzemiesl-
nikéw 1 wypelnialo niemal cala tres¢ ich zycia. J. Wyrozumski uwaza, ze

13 Z. Kropidtowski, Troska o zmartych w elblgskiej korporagji tragarzy piwa, ,Universitas Geda-
nensis”, 14, 1996, s. 69-77.

4 Por. H. Samsonowicz, Zycie miasta Sredniowiecznego, Poznan 2006, s. 129-132.
15 T. Jank, Zespdt koscielny sw. Tidjcy w Gdatisku, Gdanisk 2002, s. 16.
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gospoda znacznie bardziej niz sama struktura prawna korporacji wyrabia-
ta poczucie branzowej i jak gdyby stanowej solidarno$ci'®.

W statutach korporacji mocno si¢ podkresla, zeby w czasie spotkan to-
warzyskich nie poruszaé spraw zawodowych, nie dochodzi¢ swoich pre-
tensji, nie zatatwiaé interesow, gdyz spotkania te maja by¢ przeznaczone na
godna zabawg, bez pijanstwa, przeklenstw, plotek, oszczerstw, gier hazar-
dowych 1 bojek. Statuty méwia o czgstotliwosci spotkan obowiazkowych
od 2 w roku do 2-3 w tygodniu; towarzyskie odbywaly si¢ codziennie, wie-
czorem po zakonczeniu pracy. Zbyt czgste — odrywaly rzemieslnikéw od
pracy, ale w ten sposéb realizowano drugi cel korporacjonizmu, wspdlne
zycie towarzyskie!”. Najliczniejsze korporacje posiadaly wlasne gospody,
a mniejsze 1 niezamozne oraz bractwa czeladnicze zawieraly umowy z ich
wiascicielami, aby im stuzyly.

W gospodach lub kaplicach przechowywano skarb cechu. Byla to
przede wszystkim lada, solidnie zabezpieczona, najcz¢sciej w 3-5 réznych
zamkéw, do ktorych klucze przechowywali przedstawiciele wiadz kor-
poracji. Otwieranie jej byto mozliwe tylko wtedy, gdy zebrali si¢ wszyscy
posiadacze kluczy, czyli komisja. W skrzyni przechowywano stroje i insy-
gnia wladzy starszych korporacji, pierScien, berlo, pieczgd, statuty zalozy-
cielskie 1 uzyskane przywileje, ksiggi wpisow 1 ksiggi kasowe oraz najcen-
niejsze przedmioty. Gdy lada stala w koSciele zamykano w niej naczynia
liturgiczne, wykonane czasami z kruszcéw, ktére przyozdabiano szlachet-
nymi kamieniami.

W gospodach staly tez kredensy na naczynia: kubki do picia wina, kufle,
misy, ktére byly wykonane poczatkowo z drewna i cyny, a pdzniej ze sre-
bra, czasami nawet byly poztacane. Przechowywano w nich réwniez uzbro-
jenie korporacyjne i tablice cechowe uzywane na przyozdobienie trumny
1 uSwietnienie pogrzebow!'®. Gospoda byta podzielona na stoly. Przy nich
na tawach zasiadali oddzielnie cztonkowie zarzadu, mistrzowie, czeladni-
cy 1 uczniowie. Na spotkania zapraszano ich zony.

Najczgsciej, wedlug statutdw korporacji, cztery razy w roku odbywaty
si¢ walne zgromadzenia, na ktérych m.in. rozprawiano o sprawach wspdl-
noty, rozpatrywano skargi i odbywaly si¢ sady w sprawach wnoszonych

1o J. Wyrozumski, Zwigzki czeladnicze w Polsce sredniowiecznej, ,Przeglad Historyczny”, 68,

1977, s. 10-11.

7 B. Makowski, dz. cyt., s. 34.

18 K. Cieslak, Koscidt-cmentarzem. Sztuka nagrobna w Gdarisku (XV-XVIII w.), Gdafisk 1992,
s. 104.
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przez cztonkdéw korporacji. Wtedy udzielano tez zapomdg. Informacje
o réznych nieprawidlowosciach w tonie korporacji szybko si¢ rozchodzily,
a reakcja na nie byla ostra. Za cigzkie przewinienia, jak ucieczka czeladni-
ka, strajk, znieslawienie czy r¢koczyn wydalano z korporacji bez mozliwo-
Sci przyjecia gdzie indziej'®. Szczegblnie hucznie obchodzono wyzwoliny
czeladnikdéw na mistrzéw. Statuty dokfadnie okreslaly jak wystawne maja
by¢ te spotkania. Przykladowo nie wolno byto w czasie jednego posiedze-
nia wypi¢ wigcej niz okoto 6 litréw piwa. Okreslano ilo$¢ wiktuatéw, kto-
re mozna byto spozy¢ w czasie uroczystego spotkania, czyli ile $win, pro-
siakow, cielakéw, jakie ciasta 1 owoce (nawet cytrusowe), wina 1 piwa, ilu
muzykéw moze przygrywaé do zabawy, jakie tafice i zabawy, glownie uka-
zujace sprawnos¢ fizyczna czlonkéw, sa dozwolone.

Gléwna rozrywka w gospodach bylo picie piwa, ale urzadzano réw-
niez zabawy taneczne, pochody letnie 1 zimowe w czasie karnawalu, a tak-
ze przyjecia. Na tanice nie pozwalano zapraszaé kobiet lekkiego prowadze-
nia, naprzykrzac si¢ partnerce w taiicu, uchylaé od taficzenia oraz potajem-
nie opuszczaé zabawe. W razie sprzeczek i bojek rzemieslnikom nie wol-
no bylo pozostawiaé panien bez opieki?.

Najwazniejsza rol¢ w cechu spelniali mistrzowie, a szczegdlnie starsi
mistrzowie, ktorzy stanowili jego zarzad. Czasami w waznych sprawach
dotyczacych calego miasta odbywali oni posiedzenia wspdlnie z burmi-
strzami, rajcami, przedstawicielami pospOlstwa, uczestniczyli w uchwala-
niu wilkierzy i statutdw korporacji. Najcze¢Sciej byli wybierani w demokra-
tycznych wyborach przez wszystkich czlonkéw organizacji i przedstawiani
Radzie do akceptacji. Sktadali jej przysi¢ge wiernosci, a ona powierzata im
cech jakby w lenno na okres jednego roku, po ktérym oceniano ich dzia-
talnos§¢ na walnym zgromadzeniu i rozliczano ze spelnianych obowiazkéw.

Od XV w. Rady prowadzity stata kontrol¢ cechéw przez wydelegowa-
nych rajcdw, zwanych ,panami cechowymi” (Wercksherren, Gewerkspatro-
nen). Kierowanie korporacja polegato na pilnowaniu, aby cztonkowie spet-
niali zapisy statutéw, czyli zwolywali i przewodniczyli zgromadzeniom
korporacji, zarzadzali majatkiem i finansami wspolnoty, organizowali za-
opatrzenie w surowiec 1 wspolne miejsce zbytu wyprodukowanych przez
warsztaty towaréw, nadzorowali ksztalcenie uczniéw i stosunki w warszta-
tach, prowadzili korespondencjg, reprezentowali korporacje przed sadami.

19 A. Matz, dz. ¢yt., s. 53.
2 Z. Kropidlowski, Samopomoc w korporagjach..., s. 118.
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Starsi cechéw, jako urzednicy, sprawowali w imieniu Rady sady, pro-
wadzili kancelari¢ korporacyjna i nadzorowali dziatalno$¢ organizacji cze-
ladniczych, w czasie wojen dowodzili dzialami swojego cechu, a w czasie
pokoju éwiczeniami 1 pokazami wojskowymi. Oddawano im honory, przy-
ktadowo w kaplicy korporacyjnej najcz¢sciej mieli wlasne stalle, w gospo-
dzie zasiadali na poczesnym miejscu. Za obrazg starszego karano podwdj-
nie niz za obraz¢ inne czlonka wspdlnoty. Od nich tez wigcej wymagano,
jesli starszy popelnit przestgpstwo lub zatamat statut, podwojnie byt kara-
ny. Najwickszym bowiem osiagni¢ciem korporacji cechowych byl samo-
rzad, ktéry regulowal stosunki osobiste mi¢dzy czlonkami.

Sad korporacyjny (Execution-Gericht) rozpatrywal sprawy cztonkow re-
gularnie, bodaj na kazdym spotkaniu. Sprawy, ktérymi si¢ zajmowat doty-
czyly zycia codziennego, produkgji, handlu 1 stosunkéw migdzy ludzkich,
szczegblnie nieporozumien migdzy mistrzami a czeladnikami 1 uczniami.
Sad cechu mistrzow byt instytucja odwotawcza w sprawach ferowanych
przez bractwa czeladnicze. Od wyrokéw korporacji wolno byto apelowaé
do Rady, ale tylko przy wyrokach (XV wiek) powyzej 4 funtéw wosku do
kaplicy lub gospody cechowej.

Wzorem dla ksztaltowania stosunkdéw pomigdzy starszymi a reszta
cztonkéw oraz reprezentacji stowarzyszenia byly sposoby dzialania Rady
Miasta.

Co roku w karnawale odbywala si¢ ceremonia zmiany wladzy: na miej-
sce ustgpujacego starszego wchodzit jego dotychczasowy zastgpcea, a mi-
strzowie wybierali lub wladze wyznaczaly jego nowego przybocznego. Sys-
tem ten zapewnial ciaglo$é wladzy 1 pozwalal zast¢pcom na przygotowanie
si¢ do objecia urzedu starszego korporacji. W licznych cechach byto kil-
ku starszych i ich zastgpcow, ale zawsze jeden byl glowa korporacji 1 jemu
wreczano insygnia wladzy: tancuch, berto, sygnet i pieczg¢d, oraz jeden
z kluczy do lady. Zwyczaj ten zachowal si¢ do dzisiaj na uniwersytetach.

Ustepujacy starsi z czasem nie chcieli wracaé na dawne miejsce w ce-
chu lecz utworzyli grupg seniordéw. Ich doswiadczenie i obycie bylo waz-
ne dla korporagji, ale z czasem wytworzyli wlasne zwyczaje 1 wymusili od-
rebne honory (np. oddzielny st6t w gospodzie cechowej, czy zwolnienie
z noszenie zwlok czlonka korporacji w czasie pogrzebu).

Najwyzsza wladza w korporacji byto walne zgromadzenie wszyst-
kich cztonkéw, nazywane Morgenschprache, powszechnie zwolywane raz na
kwartal oraz zgromadzenie nadzwyczajne zwolywane w razie naglej po-
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trzeby lub na czyjes zyczenie. Wtedy taki zwotujacy byl zobowiazany do
zlozenia optaty pieni¢znej lub ufundowania piwa dla wszystkich przyby-
tych. Odbywaly si¢ one czgsto, przyktadowo u gdafiskich miynarzy i pie-
karzy co 10-14 dni.

Wszystkie zebrania musiaty odbywac si¢ w atmosferze poszanowania
godnosci 0s6b bioracych w nich udziat. Statuty zawieraly wiele przepiséw
okreslajacych porzadek spotkan i wyszczegdlniajacych kary za zakldcanie
spokoju obrad. Poczatkowo pobierano kary w wosku na o$wietlenie ka-
plicy lub gospody korporacyjnej, pdzniej pieni¢zne i w piwie, ktoére wypi-
jano po zakonczeniu cz¢ici oficjalnej spotkan. Obowiazywalo zachowa-
nie tajemnicy obrad. Sposéb zawiadamiania o terminach zebran byl pro-
sty: wysylano przez postafica, ktérym byt najmlodszy cztonek korporagji,
wszystkim cztonkom tzw. ,,cechg”, czyli symbol organizacji, np. u zlotni-
kow gdanskich byt to pierScien®.

Organizacje te prowadzily takze wlasna dziatalno$¢ finansowsa 1 obra-
caly nieraz znacznymi sumami pieni¢dzy. Lokowano je na procent w miej-
skiej kasie dochodéw nadzwyczajnych. Udzielano pozyczek cztonkom kor-
poragji 1 innym mieszkaficom miasta na maly procent. To domagalo si¢
prowadzenia ksiggowosci, wlasnych kancelarii 1 rozliczania si¢ starszych
podczas zebran kwartalnych.

Do polowy XV w. zakres spraw zalatwianych w korporacjach rzemiesl-
niczych na piSmie nie byt w pelni sprecyzowany. Zapewne ograniczony byl
do wpisywania biezacych potrzeb organizacji i najwazniejszych wydarzen
oraz ewidencjonowania czlonkéw, rozliczen niektdrych dochodéw i wy-
datk6w, spraw spornych, opiekuniczych. Wysylano tez listy znaczone wia-
sna pieczgcia (ktéra tez nalezata do kancelarii) przechowywang w skrzyni
cechowej — ladzie. Od XIV-XV w. wickszo$¢ cechéw posiadata juz wiasne
lady na przechowywanie dokumentéw i kasy.

Dzialalno$¢ kancelaryjng cechéw ograniczono na zjezdzie miast pru-
skich w 1428 r. zabraniajac korporacjom posiadania i uzywania wlasnych
pieczeci. Zarzadzenie tego nie udalo si¢ wprowadzi¢ w zycie, ale ograni-
czono uzywanie pieczg¢ci. W nastgpnym stuleciu stosowano je tylko do
uwierzytelnienia dokumentdéw wewngetrznych, $wiadectw ukonczenia na-
uki i $wiadectw pracy czeladnikoéw. Wszelkie inne dokumenty i listy mu-
sialy by¢ pieczg¢towane w kancelarii miejskiej, co byto réwnoznaczne z ko-
niecznodcia uzyskania akceptacji ich tresci przez wladze miasta.

2l 1. Rembowska, Gdariski cech ztotnikéw od XIV do korica XVIII wieku, Gdanisk 1971, s. 33.
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Posiadanie wiasnych ksiag, przywilejéw, pieczeci byto symbolem wta-
snej odrgbnosci i niezaleznosci. Gdy pisarz wystawial np. ,list wyuczenia”
po wyzwolinach i wystuchaniu opinii starszych, na zebraniu obowiazywata
wtedy cisza. Pisarz pisat przy otwartej ladzie korzystajac zapewne ze wzor-
ca, wedtug ktdrego redagowat za§wiadczenie.

Funkgje pisarza mégl pelnié¢ starszy cechu, czasami biegly w pisaniu
cztonek korporacji lub etatowy pisarz; wtedy nadzér nad jego czynnoscia-
mi sprawowali starsi. Zapewne to zaj¢cie traktowano jako etap poSredni
przed uzyskaniem godnosci starszego. Zwyczaj ten wyksztalcit si¢ w okre-
sie krzyzackim i stal si¢ popularny w wickach pézniejszych.

Starsi korporacji mieli obowigzek przydzielania uczniéw i czeladnikéw
do poszczegblnych warsztatéw, aby da¢ im zatrudnienie 1 aby mistrzowie
mieli w nich pomocnikéw?.

Na najnizszym szczeblu cechu stali uczniowie. Kandydat na ucznia
musial pochwali¢ si¢ ,prawym pochodzeniem” 1 odby¢ probe¢ w warszta-
cie mistrza trwajaca najcz¢sciej kilka tygodni. Gdy uczen stwierdzat, ze za-
jecie mu odpowiada, a mistrz uznawal jego zdatnos$é do rzemiosta, zawie-
rano z rodzicami lub opiekunami chtopca umowe¢ o nauke i zapisywano
go w korporacji. Od tego momentu stawal si¢ czlonkiem organizacji i za-
czynano mu liczy¢ czas nauki. Mistrz przyprowadzat chlopca do gospody
1 przedstawial go starszym, z ktorych jeden wyglaszal pod adresem ucznia
pouczenie o obowiazkach 1 odbieral od niego przyrzeczenie, ze bedzie si¢
zachowywal stosownie do wskazail. Starszy uroczyscie pytal go o imig
mistrza, u ktdrego chce pobieraé naukg, i czy podoba mu si¢ rzemioslo.

Czas trwania proby byt Scisle okreslony. Jego dtugo$¢ zalezata od trud-
nosci rzemiosta. Czas ten skracano dla synéw majstrow, co zapewne uspra-
wiedliwiano statym pobytem dziecka w domu ojca 1 wczesniejszym naby-
ciem umiej¢tnodci. W okresie nauki uczen byl traktowany jak czlonek ro-
dziny mistrza. Obowigzywata go postuga w domu mistrza. Wymagano od
niego wiernosci i szacunku wzgledem mistrza, domownikéw 1 wspdtto-
warzyszy, postuszenstwa bez szemrania i sprzeciwu oraz wypelniania prak-
tyk religijnych. Nie wolno mu bylo przebywaé w ztym towarzystwie, gra¢
w karty. Musial unika¢ towarzystwa niemoralnych kobiet, a tym bardziej
z nimi tanczy¢. Spedzenie nocy poza domem karano przediuzeniem na-
uki o dodatkowy rok. W ostatnim roku nauki szczegblnie surowo karano

2 B. Makowski, Z Zycia cechowego i mieszczariskiego na Pomorzu. Cech szmuklerski w Toruniu,

Torun 1922, s. 17.
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za krnabrno$¢. Tak wigce nie tylko zdobywal zdolnosci zawodowe, ale na-
bywat ogtady towarzyskiej i wdrazat si¢ w sposéb zycia, poznawal zwycza-
je korporacyjne i etyke zawodowa.

Nauka konczyta si¢ wyzwoleniem. Czasami wymagano poswiadcze-
nie ze strony mistrza lub wykonanie ,sztuki czeladniczej” 1 wykupienie
si¢ towarzysza. Wymagania cechu wobec czeladnikéw byty formutowane
juz w przedmowie majstra wyglaszanej w czasie wyzwolin. Ten, uroczy-
Scie upominal go, aby przede wszystkim bat si¢ Boga, cnotliwie 1 uczci-
wie si¢ zachowywal oraz gorliwie pracowal, zachgcat do odbycia wedréw-
ki w celu poglebienia umiejgtnosci zawodowych 1 zdobycia do§wiadczenia,
przestrzegal przed zlym towarzystwem, ktére namawia do pijanistwa czy
hazardu i surowo zabranial zatrudniania si¢ u partaczy. Gdy nowy czelad-
nik zlozyl przyrzeczenie, ze wszystkie te zalecenia przyjmuje i bedzie si¢
staral ja zachowywad, starszy wyciagat do niego r¢ke 1 méwit: Tak i Panie
Boze dopomdz w Tidjcy Jedyny. Dajze nam na to reke.

Po czgici oficjalnej rozpoczynata si¢ ceremonia pasowania na towarzy-
sza w gronie czeladnikéw. W niektdrych cechach najmtodszy mistrz miat
zaszczyt wtajemniczenia nowego czeladnika. W czasie wyzwolenia od-
bywaly si¢ zabawne, a nawet gorszace sceny iako to Rycerzem byc, heblowac,
szlupowad, kazanie mie¢, nadawano przezwisko, strojono w dziwaczne sza-
ty 1 po ulicach przebieranica oprowadzano. Odbywano tez blazenskie sce-
ny ,golenia”, ,;wyrywania z¢béw”, przeskakiwania przez stoly dla wyka-
zania si¢ sprawnoscia fizyczna, zapalania fajki itp. Wymeczonego kandy-
data ceremonialnie wprowadzano do grona rzemie$lnikdw, gdzie wychy-
lano z nim kielich braterstwa lub wilkom piwa oraz wymieniano pierw-
sze braterskie ,,ty”.

Typowa forma wynagrodzenia za prace byl wohlon, czyli zaptata tygo-
dniowa. Wysoko$¢ jej byta uzalezniona od wielu czynnikdw. Jej wielko$é
ustalala umowa o pracg, najczg¢éciej normowana przez uchwaly korpora-
cyjne lub zjazdy rzemie$lnikdéw sasiednich miast pruskich. W nicktdrych
warsztatach czeladnicy mieli mozliwo$¢ dorobienia sobie przez réznego
rodzaju naprawy, pracg ,,po fajrancie” itp.

Oprocz placy stosowano wynagrodzenie w naturze, ono zapewnialo
czeladnikowi utrzymanie i lokum w domu mistrza; czasem nawet ustalano
rodzaj pozywienia. Czeladnicy niezonaci, zamieszkujacy w domu mistrza,
po ukonczeniu pracy i w §wigta mieli zupelna swobode spedzania wolnego

23

Z. Kropidtowski, Samopomoc w korporacjach ..., s. 72-81.
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czasu. Jesli mieli wlasng gospod¢ mogli tam spgdzaé noc z soboty na nie-
dziel¢. Powaznym problemem byto ,,poniedziatkowanie”, tzn. zwyczajowe
prawo do odsypiania niedzielnych libacji. W niektérych korporacjach op6z-
niano rozpoczgcie pracy w poniedzialek, w innych co czwarty byl wolny.

Proces wychowawczy czeladnikéw napotykat trudnosci typowe dla
pracownikéw najemnych. Normy etyki zawodowej przekraczano gtéwnie
przez lenistwo i brak odpowiedzialnosci. Statuty korporacyjne wykazuja
dluga listg¢ wykroczen czeladnikéw za ktére stosowano gtéwnie karg da-
rowizny w wosku lub piwie. Za ci¢zsze przewinienia grozito nawet uwig-
zienie w Ratuszu.

Najbardziej pigtnowanym przest¢pstwem bylo wszelkiego rodzaju
zbiegostwo, polegajace na jednostronnym, naglym zerwaniu umowy i po-
zostawieniu warsztatu bez pracownika. Cechy wpisywaly wtedy zbiega do
sczarnej ksiggi” 1 rozsylaly pisma do organizacji w innych miastach z za-
daniem odeslania go do Gdanska. Dopiero odbycie kary przywracalo mu
dobre imig i pozwalato szukaé nowej pracy.

System $cigania w Sredniowieczu byt niedoskonaly, totez tatwo byto
uj$¢ sprawiedliwosci. Procz ucieczki na inne terytoria osadnicze istniala
mozliwo$¢ schronienia si¢ w o§rodkach podmiejskich (Starych Szkotach,
Biskupiej Gorze, Oliwie), chronionych immunitetem ko$cielnym, gdzie
u mistrzOw niezrzeszonych, czyli u tzw. ,partaczy” lub u wolnych mistrzéw,
albo w naktadczym systemie pracy szukali zatrudnienia. W okresach braku
pracownikéw najemnych juz sama grozba zbiegostwa byla mocnym argu-
mentem w r¢kach czeladnikdw negocjujacych z mistrzami warunki pracy.

Tylko w niektdérych zawodach od XV w., czeladnika gdaniskiego, ktory
chcial zosta¢ mistrzem, obowiazywata wedrowka. Byta ona kolejnym eta-
pem doskonalenia zawodowego 1 okazja do zdobycia oglady towarzyskicj,
rozszerzenia horyzontu umyslowego przez poznanie innych ludzi i miast.
Statuty wskazywaly miejsca wedrdéwek, najczesciej do Niemiec. Diugo$é
wedréwki zalezata od trudnosci rzemiosta. Wigkszo$¢ cechéw wolata jed-
nak zatrzymaé ich w Gdarisku?.

Istoty czeladnictwa w Sredniowieczu byla jego przejéciowosé, jako
etap w celu uzyskania mistrzostwa. Czeladnik, ktéry mial odpowiedni
staz pracy, zawiadamial o zamiarze wyzwolenia pracodawcg 1 starszych.
Na najblizszym zebraniu nast¢gpowalo oficjalne zgloszenie jego kandyda-
tury tzw. zapowiedz.

% Tamze.



56 Cech jako wspdlnota zycia codziennego

W pierwszej potowie XV w. ustalono, ze warunkiem uzyskania mi-
strzostwa w wielu cechach gdanskich jest wykonanie sztuki mistrzow-
skiej, tzw. Meisterstiick, ktory mial by¢ dowodem umiejetnosci rzemieslni-
czych, zwlaszcza postawy tworczej. Niektore statuty doktadnie méwity co
ma by¢ przedmiotem egzaminu i jak ma wygladacd jego przebieg. Przy pre-
zentacji swojej pracy kandydat stawial mistrzom beczkg piwa oraz uiszczal
oplatg starszemu nadzorujacemu i kontrolujacemu wykonanie majstersz-
tyku. Przyktadowo korporacja murarzy od 1526 r. domagala si¢ wzniesie-
nia komina naroznego, otynkowania izby i zwieficzenia drzwi lub okna.
Za bl¢dy w wykonaniu sztuki mistrzowskiej karano grzywna, przedluze-
niem okresu czeladnictwa, wysylano na wedrowke czeladnicza lub w og6-
le odbierano prawo ubiegania si¢ 0 mistrzostwo.

Do XVIw. oplaty wstgpne nie byly wysokie i nie stanowily bariery nie-
mozliwej do przebycia dla przecigtnego czeladnika.

Wydaje si¢ niestuszne powtarzanie przez wielu historykéw opinii, ze
mistrzowie dokuczali czeladnikom, a nawet zngcali si¢ nad nimi i wszyst-
kimi sposobami utrudniali proces wyzwolenia. Przeciez byty okresy, kie-
dy odczuwano brak rak do pracy. Mamy tez liczne wzmianki o tym, ze
mistrzowie pozyskiwali sobie czeladnikdéw przez sktadanie im podarkéw,
goszczenie 1 poczgstunki lub przez oferowanie pozyczek.

Gdy ,,sztuka mistrzowska” zostala przyj¢ta pozytywnie, a nowy mistrz
wyprawil uczte dla calego cechu, uiscil wszelkie oplaty wst¢pne oraz sta-
wit si¢ przed siedzaca Rada, stawal si¢ pelnoprawnym rzemieslnikiem,
mogl otworzy¢ zaklad 1 wywiesi¢ znak mistrzowski, czyli szyld. Najcze-
Sciej nie byt to jednak zaktad nowy. Raczej przejmowano istniejace zakla-
dy przez ozenek (nalezy pamigtac o duzej $miertelno$ci w miescie, szcze-
gblnie w okresie powtarzajacych si¢ co kilkanascie lat epidemii od chwili
pojawienia si¢ w Europie ,czarnej $mierci”).

Samodzielno$¢ mistrzéw ograniczaty zadania wyznaczone danej kor-
poracji przez wladze miasta i jej wladze. One regulowaly wielko$é pro-
dukgji, ceny, sposoby wytwarzania, formy sprzedazy itp. Ograniczenia te
wynikaly z podziatu pracy i byly forma ochrony monopolu produkcyjne-
go danej organizacji. Stwarzaly w ten sposéb pewien stopieil bezpieczen-
stwa socjalnego. Mimo tego mistrzowie ostro konkurowali mi¢dzy soba
o rynek zbytu, a korporacje zdecydowanie walczyly z nieuczciwym wspot-
zawodnictwem. Statuty zakazywaly odciagania sobie klientéw oraz urza-
dzania zbyt wystawnych reklam. Aby handel nie odciagal mistrza od pra-
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cy, w niektorych rzemiostach ograniczono dni sprzedazy do trzech w tygo-
dniu. Mistrzowie sami ustalali ceny swoich wyrobdw, ale wtadze korpora-
¢ji byly upowaznione do ingerowania w wysoko$¢ cen wyrobdéw i ustug.
Ustalano kary na niesolidnych wykonawcéw. Réwniez solidna konkuren-
cja w zakresie zbytu ograniczala znacznie mozliwosci podnoszenia cen®.

Do zadafi mistrza nalezalo przestrzeganie, aby wyroby pochodzace
z jego warsztatu byly sprzedawane w tymze warsztacie lub na targu po ce-
nie zaakceptowanej przez Rade lub korporacje, wedlug wlasciwej miary
1 wagi, sprawdzonej przez powolanych przez korporacj¢ lub wladze mia-
sta ,instygatorow”%.

Zrodha dotyczace stanu majatkowego gdanskich rzemiesInikow, poja-
wiajace si¢ od drugiej potowy XV w. wskazuja na stopniowe odchodzenie
od egalitaryzmu $redniowiecznego i na zarysowujaca si¢ dyferencje o cha-
rakterze profesjonalnym i indywidualnym. Nalezy tu rozumie¢ wyodr¢b-
nianie si¢ rzemiost wyraznie bogatszych i1 wyraznie ubozszych niz reszta
zawoddw r¢kodzielniczych. Do bogatszych korporacji zaliczano: browar-
nikéw, rzeznikéw i ztotnikdw, a do biedniejszych: wiadrownikéw, skrzy-
niarzy 1 niektére korporacje ustugowe.

Mistrzowie byli zobowigzani do opieki nad chorymi czeladnikami,
wyjqwszy jakq nieuczciwg chorobe. Najczgsciej statuty nakazywaly mistrzowi
pielegnowac czeladnika przez pierwszy tydzien jego choroby, lecz gdy nie
wyzdrowial przez ten czas, a nie mial pieni¢dzy na leczenie, koszty dalszej
choroby pokrywata korporacja rzemie$lnicza lub czeladnicza. Mistrzowie
dbali réwniez o czysto$¢ czeladnikdw, nawet zwalniali ich z pracy na ka-
piel w lazni, przypominajac o myciu glowy.

Mistrzowie §wiadczyli tez pomoc swoim kolegom dotknietym klgska
clementarna, przede wszystkim pozarem. Ze wspdlnej kasy kupowali na-
rz¢dzia przeciwpozarowe, aby z ich pomoca moéc lepiej stuzyé wspdlno-
cie miejskiej.

Dzieto mitosierdzia chrze$cijaniskiego realizowali przez przekazywa-
nie dobrowolnych optat na fundusz pomocy ubogim. W Gdanisku, w go-
spodach cechowych znajdowaly si¢ skarbonki, do ktdrych uczestnicy spo-
tkarh obowiazkowych i towarzyskich wrzucali datki potrzebne szpitalom?.

% Tamze, s. 81-90.

% Por. A. Klonder, Browarnictwo w Prusach Krdlewskich (2. potowa XVI-XVII wieku), Wroctaw
1983, s. 40-41.

2 Z. Kropidlowski, Samopomoc w korporagjach ..., s. 84-90.
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Bardzo dobrze byla tez zorganizowana samopomoc. W poczatkowym
okresie powstawania korporacji miejskich pomoc zubozatym, chorym, ka-
lekom, sierotom i wdowom byla prowadzona w ramach jednej organiza-
gji, ktoéra miata wiele zadan w ramach jednej kasy. Z czasem jednak wyspe-
cjalizowaly si¢ kasy chorych, wdéw 1 pogrzebowe, w ktérych gromadzo-
no fundusze w czasie pomyslnosci i dobrobytu, by w chwilach nieszcz¢s§é
spieszy¢ z pomoca potrzebujacym. Z najstarszych zachowanych zrédet do-
tyczacych Gdanska, Torunia 1 Elblaga wynika, ze powszechnie uznawano
iz jeden powinien pomdc drugiemu w potrzebie pod karg beczki piwa®.

Oprocz wytwarzania towardw na potrzeby ludnosci miejskiej korpo-
racje cechowe byly zobowigzane do sluzby wartowniczej 1 obronne;j. Po-
czatkowo wymagano od gdanszczanina osobistego udzialu w obronie mia-
sta, wkrotce jednak pozwolono bogatszym czltonkom korporacji delego-
wacé zastepcow, ktorzy by za nich pelnili stuzbg wartownicza. Tak wigce kor-
poracjom doszedl nowy obowigzek: opracowanie doktadnego harmono-
gramu ochrony muréw. Kazdej organizacji przydzielono pewien odcinek
murdw miasta, o ktérego dobry stan dbano w czasie pokoju, ktérego bro-
niono w czasie wojny. O wyposazenie swoich straznikéw musiala zadba¢
sama korporacja, dlatego kazdy nowy czlonek musial ztozyé pewna Scisle
okreslong skladke na zbrojenie. Od rzeznikdw wymagano, aby utrzymy-
wali konie dla strazy konnej. Warty byly podzielone na poszczegblne grupy.
Wydatki na ten cel pokrywano z ,,oplaty strazniczej”. Wlasciciele okazalych
doméw utrzymywali tak zwana duza straz, a wlasciciele bud mala straz.

Przynajmniej raz w roku Rady Miejskie dokonywaly przegladu od-
dzialéw rzemie$lniczych i musztry oraz zbrojowni korporacyjnych. Du-
cha rycerskiego wyrabialy w mieszczanach bractwa strzeleckie, ktére po-
wstaly we wszystkich wigkszych 1 mniejszych miastach®.

RzemieSlnicy raczej nie uchylali si¢ od obowigzku finansowania i utrzy-
mywania miejskich urzadzen obronnych, gdyz byli §wiadomi tego, ze bez-
pieczenistwo miasta jest podstawa rozwoju handlu i rzemiosta. Mistrzowie
zawsze nosili przy sobie bron, co bylo zabronione czeladnikom.

Jak z tego wynika, zycie codzienne w korporacjach cechowych bylo
bardzo bogate. W pracy usifowano pogodzi¢ wolnosé gospodarczy z orga-
nizacja planows, inicjatywe jednostki z dobrem spoleczenistwa, prawa kon-
sumenta ze stusznym zyskiem wytworcy. Dlatego relacje migdzyludzkie

% Por. Z. Kropidtowski, Samopomoc w korporacjach..., s. 135.
2 J. Ptasnik, Miasta i mieszczaristwo w dawnej Polsce, Warszawa 1939, s. 153-154.
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domagaly si¢ glebokiego uzasadnienia Swiatopogladowego, a szczegblnie
religijnego. Stefan Kwiatkowski uwaza, ze czlowiek Sredniowiecza sta-
wat przed oltarzem Boga i jego Swigtych jako jednostka §wiadoma swoje-
go miejsca w spoleczenstwie. Jego doSwiadczenie spoteczne odnosilo si¢
przede wszystkim do rozumienia pracy i zdecydowanie transponowato je
na sfer¢ religijna. Zapewne bylo i odwrotnie — do§wiadczenie wspdlnoto-
we ze sfery religijnej przenoszono na dziatalno$¢ zawodowa, spoleczno-
polityczna 1 towarzyska. W Gdansku dominikanie glosili poglady $w. To-
masza z Akwinu, ktéry byl dwczesnym tworca teorii panstwa. Glosil on,
ze czlowick zobowigzany jest do pracy nie tylko jako istota zywa i rozum-
na, ale réwniez moralna, jako osoba §wiadom 1 odpowiedzialna. Cho¢ Bog
udzielit czlowiekowi uzdolnien do pracy, za wlasciwe ich wykorzystanie
odpowiada czlowiek, za wypelnienie przez pracg woli Bozej, otrzyma na-
grod¢ w postaci petni szczg$cia wiecznego. Tak wigc praca ludzka w obre-
bie kazdego zawodu, czy to praca budowniczego, medyka czy uczonego,
winna by¢ skierowana ku celowi najwyzszemu — Bogu. Wielokrotnie po-
wtarzal on, ze czlowiek powinien zuzytkowac caly swoja energi¢ na pra-
c¢ 1 w ten sposéb upodobnié si¢ do Stworcy. Przypominal, ze prézniac-
two, zakopanie ewangelicznego talentu jest grzechem skierowanym prze-
ciw samej istocie pracowitosci jako daru Bozego™.

Kaznodzieje sredniowieczni, jak Jan z Trzcieny, profesor Uniwersyte-
tu Jagielloniskiego, nauczali, ze §wiat jest miejscem twoérczej ekspansji czlo-
wieka, gdyz natura wyposazyta go w rece, ktére nazywa stugami rozumu.
Rekom rzemie$lnikéw zawdzigezaja ludzie mieszkania, odziez, obuwie,
pozywienie 1 lekarstwa. Trudu pracy nie traktowal on jako kary za grzech,
lecz uwazat za uczestnictwo w stwérczym dziele Boga. Wszystkie osia-
gni¢cia umystu i rak ludzkich doskonalace ten $wiat, a tym samym pod-
porzadkowujace go cztowiekowi, s3 wspanialym $wiadectwem znakomi-
tosci, wielkosci 1 godnosci cztowieka®!.

3 C. Skrzeszewski, Obowigzki i cele pracy ludzkiej w filozofii spotecznej sw. Tomasza z Akwinu,
,Roczniki Filozoficzne”, 11, 1963, s. 33-34.
3t J. Czerkawski, Humanizm i scholastyka, Lublin 1992, s. 74.
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The guild as a community of everyday life

Summary

Social life in medieval guilds of Gdansk resembled that of other large
cities in Christian Europe. It took place in three spots, namely home and
workshop, inn and church.The workroom was often located in the same
building in which the master, his family and employees used to live. At the
beginning of the above article I mentioned that only 2/3 of the time was
devoted toworking life, while 1/3 was free from work because of religio-
us, corporate, municipal and national holidays. Next, I discussed manife-
stations of religiousness, participation in church services, foundations as
well as organisation and various jobs, starting with disciples and journey-
men and ending with the position of masters and corporation executives.
I also devoted a considerable part to social life, which concentrated mainly
in guild inns. The Gdansk inns formed a base for both leisure and statu-
tory activities. General meetings, social gatherings and family reunions as
well as daily meetings after work took place there. They also served as sto-
res for office files, valuables and weapons of the guild. Social and medical
care was carried out there and they were also shelters for travelling artisans.
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Aniela Przywuska (Gdansk)

Wspomnienie o ksiedzu Janie Kamulskim
proboszczu parafii Borety

(12.02.1883 — 7.10.1945)

Wywotana przez hitlerowskie pafistwo niemieckie druga wojna §wiato-
wa (1.09.1939 — 8.05.1945) odcisngla swoje pigtno na losach wielu miesz-
kancéw Europy. Migdzy innymi Polakéw 1 Niemcow. Gazeta Kurier Pol-
ski 7.02.1946 r. przedrukowala za Szwajcarskim Biurem Statystycznym
w Bernie porazajacy liste strat tej wojny: poleglo zolnierzy i partyzantow
14,5 mln., wymordowano oséb 5.5 mln., bomby zabity 0s6b 3 mln., w obo-
zach koncentracyjnych zmarlo i zamordowano oséb 11 mln., inwalidami
wojennymi zostalo 30 mln., bezdomnymi wojennymi 21 mln., uchodzca-
mi wojennymi 15 mln. oséb; flota handlowa stracila okoto 6 tys. okretéw
o wypornosci 30 mln. t., zniszczeniu ulegto 35 mld. m sze$ciennych bu-
dynkéw mieszkalnych i uzytecznosci publicznej. Wymienione dane s do
tej pory weryfikowane. Doliczono si¢ znacznie wigkszej liczby strat ludz-
kich — ponad 50 mln. oséb, w tym okoto 20 mln. zotnierzy. Nie ustalono
dotad Scistych liczb strat osobowych ludnosci polskiej — przyktadowo z tre-
nu Pomorza Gdanskiego. Powstale straty osobowe, materialne i gospodar-
cze dlugie lata rzutowaly na ekonomiczny rozwdj kraju. Niektore obiekty
zniszczone w nastgpstwie dzialan wojennych lub rozgrabione przez oku-
pantéw nie zostaly do tej pory odbudowane. W stanie ruiny pozostaja na
przyktad zbudowane w XIV w., spalone przez sowieckich zolnierzy w 1945
r., pigkne $wiatynie katolickie we wsiach Borety (dowodem zalaczone zdjg-
cia) 1 Woctawy potozone woéwczas w diecezji gdanskiej. Borgty na pod-
stawie bulli Totus tuus Poloniae populus papieza Jana Pawta II z 25.03.1992
r. wraz z dekanatem Nowy Staw przeszly do diecezji elblaskiej. Diecezja
gdaniska otrzymata status archidiecezji i nowe granice.

Piszaca niniejsze wspomnienie mieszkata przed wojna wraz z dziadka-
mi, rodzicami i starszg siostra, w gospodarstwie rolnym w powiecie staro-
gardzkim. W nastepstwie akcji wysiedlen Polakow prowadzonej na Pomo-
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rzu przez niemiecki aparat administracyjny i funkcjonariuszy Niemieckiej
Narodowo Sogjalistycznej Partii Robotnikow /NSDAP/ zostata z cala ro-
dzing wyrzucona z tego gospodarstwa i wystana do pracy w rolnictwie na
Zutawy Wislane. Przez okres kilku miesigcy rodzice moi pracowali w go-
spodarstwie rolnym Niemca o nazwisku Penner we wsi Borgty. 1 grud-
nia 1940 r. przesiedleni zostali do lezacego w tej samej wsi, po sasiedzku,
gospodarstwa rolnego Niemca Wilhelma von Riesen. W rgkach tej rodzi-
ny, gospodarstwo to o powierzchni 70,40 ha, znajdowato sig¢ co najmniej
od 1909 r. Posiadat je juz ojciec naszego gospodarza, takze imieniem Wil-
helm. Wie$ Borgty, wowczas pow. Wielkie Zutawy, lezaca po prawej stro-
nie Wisty okoto 7 km na pétnoc od Tczewa, byta siedziba gminy. Nalezata
do niej wie$ Palczewo, usytuowana w kierunku potnocnym. W gospodar-
stwie von Riesena pracowali rowniez inni Polacy — robotnicy przymusowi,
m.in. 2. mtode dziewczyny: Marta i Klara ze Skorcza, 2. mtodych mezezyzn
im. Franciszek 1 Bernard. W okresach wzmozonych prac rolnych —w lecie
1jesienia — przyprowadzani byli nadto codziennie rano do pracy ze wsi Bo-
rety /gospodarstwo von Riesena oddalone byto okoto 1 km od zwartej za-
budowy wsi/ przez zandarma niemieckiego trzej jency wojenni - Francuzi.

Von Riesenowie byli wyznania menonickiego, prawdopodobnie pocho-
dzenia holenderskiego. Na nabozenstwa wyjezdzali jednokonna bryczka do
Pordenowa gdzie znajdowata si¢ kaplica tej grupy protestantow. Byli ludz-
mi dobrymi, sprawiedliwymi. Pracowa¢ trzeba byto u nich solidnie, pracg
wykonywa¢ nalezycie, jedzenia nie skapili a niedziele 1 §wigta byty dnia-
mi odpoczynku. Oczywiscie, konieczne prace nalezato wykonywa¢ takze
w niedziele 1 §wigta, jak karmienie zwierzat, udoj kréw. Rodzice moi zaj-
mowali si¢ wlasnie krowami, ktorych bylo okoto 20. sztuk oraz owcami.
Zima krowy przebywaly w oborze a od wiosny do péznej jesieni pasly si¢
na nadwislafiskich takach. Rodzice specjalna jednokonna dwukotka jez-
dzili je tam codziennie dwa razy dogladaé. W okresie wakacyjnym, a tak-
ze gdy nie dotyczyt mnie jeszcze obowiazek szkolny, czgsto zabierali mnie
ze soba. Ilustruje to zataczona fotografia z 1943 r. Wraz z siostra wspoma-
galySmy nasza matke w wykonywaniu réznych prac zleconych przez go-
spodynig w jej ogrodzie a takze wieczorami przy przedzeniu owczej wet-
ny na kotowrotku w przydzielonej nam skromnej izbie mieszkalnej. Go-
spodarzy nickiedy odwiedzata corka mieszkajaca w Elblagu a przez diuz-
sze okresy mieszkata z nimi mata wnuczka Ingrid. Wraz z siostra zaprasza-
ne wowczas bywalysmy do wspélnej zabawy z Ingrid do domu gospoda-
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rzy. Traktowano nas uprzejmie, czgstowano smakotykami. W tym gospo-
darstwie pracowaliémy do ucieczki cywilnej ludnosci niemieckiej z tere-
néw Prus Wschodnich i Wolnego Miasta Gdafiska, takze von Riesenéw, na
lewa strong Wisty i nastgpnie dalej na Zachdd do Niemiec - w lutym 1945
r. na rozkaz niemieckich wiladz partyjnych. Jako Polacy, ktérzy nie przyjeli
niemieckiej volkslisty, oparli$my si¢ przymusowej ewakuacji. Pozostali$my
na miejscu do czasu przejscia frontu. Wojsko sowieckie wyparto w boju
w pierwszych dniach marca za Wisle wojska hitlerowskie. Te, uciekajac,
wysadzily most na Wisle w Tczewie. Z tego powodu przez okres miesia-
ca nie byto mozliwosci przekroczenia rzeki i powrotu na Pomorze Gdan-
skie. Wezbrane wiosna wody Wisty nie pozwalaty uruchomié przeprawy
promowej — co uczynito wojsko sowieckie gdy wody rzeki opadty. Uzy-
skali$my wowczas mozliwosé powrotu do domu.

W Boregtach byty dwie $wiatynie —protestancka i katolicka. Jako prakty-
kujacy katolicy rodzice moi nawiazali zaraz po zamieszkaniu tam facznosé
z parafia katolicka i1 proboszczem, ktorym byt ks. Johannes Kamulski. Ks.
Kamulski petnit takze postuge duszpasterska w kosciele katolickim znaj-
dujacym si¢ w sasiedniej wsi Palczewo, nalezacej do parafii Borgty. Pro-
boszcz procz pracy duszpasterskiej, uczyt takze religii dzieci uczgszczaja-
ce do szkoly elementarnej zaréwno w Borgtach jak i w Palczewie. Religii
w Borgtach uczyt dzieci w szkole takze nauczyciel petniacy zwykle jedno-
czesnie funkcje organisty w kosciele parafialnym.

Ks. Jan Kamulski urodzit si¢ 12 lutego 1883 r. w Gdansku - Siedlcach.
Rodzice jego, Juliusz i Jozefina Eufrozyna z domu Zocha, mieszkali w tym
czasie w dzielnicy Gdanska — Siedlcach, pod nrem 37/38. Juliusz pracowat
tam w szkole elementarnej dla chtopcéw jako nauczyciel. Musiata to by¢
duza szkota, skoro byto w niej w 1896 r. 10 klas lekcyjnych. Jan ochrzczony
zostat 4 marca w kosciele §w. Mikotaja w Gdansku. Do pierwszej komunii
$w. przystapit w Kaplicy Mariackiej. Przy chrzcie otrzymat imiona Johan-
nes Marcellus. Bierzmowat go w Oliwie 17 lipca 1904 r. Biskup Chetmin-
ski dr Augustyn Rosentreter. Przybrat sobie im. Aloysius. Byt w tym czasie
uczniem najwyzszej klasy gimnazjalnej (Oberprimaner). Do 12. roku zycia
uczeszezat do szkoty elementarnej w Gdansku — Siedlcach a nastgpnie w la-
tach 1901 — 1903 do Miejskiego Gimnazjum w Gdansku, od 1.01.1904 do
poczatku 1905 r. do Krélewskiego Gimnazjum w Brodnicy gdzie uzyskat
27.02. maturg. Rodzina Kamulskich w 1901 r. przeniosta si¢ do Wrzesz-
cza. Zamieszkata w domu stanowigcym wihasno$é von Gostkowskiego przy
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ul. Klein Hammer Weg 11a /obecnie ul. Biata/. Tu Juliusz Kamulski objat
funkcje rektora (przetozonego) w szkole okrggowej dla dziewczat (Bez-
irks Maedchenschule) - rangi szkoty elementarnej, ktéra miescita si¢ przy
ul. Banhofstrasse 16a (obecnie ul. Dmowskiego). W tej szkole pracowat
jeszcze w 1919 r., nadal na stanowisku rektora, z tym ze mieszkat przy ul.
Hauptstrasse 91a (obecnie Al. Grunwaldzka).

Nadmieni¢ nalezy, iz Juliusz Kamulski zastuzyt si¢ wielce przy dzia-
taniach podjetych przez katolickich mieszkancéw Wrzeszcza majacych na
celu budowg $wiatyni Najswigtszego Serca Jezusowego przy ul. Schwa-
rzer Weg (Czarna, potem Mireckiego, obecnie Zator Przytockiego). Pel-
nit mianowicie funkcj¢ przewodniczacego Przedstawicielstwa Katolic-
kiej Gminy Filialnej Gdansk — Wrzeszcz. W tym charakterze jego podpi-
sy figuruja obok podpisdéw ks. Scherle a nastgpnie ks. Wienke — kolejnych
kuratusow 1 jednoczesnie przewodniczacych Dozoru Koscielnego Kura-
cji Katolickiej we Wrzeszczu, na zachowanych pismach i petycjach z lat
1903 — 1909, kierowanych w tej sprawie m. in. do wladz Rejencji Gdan-
skiej 1 Ministerstwa Spraw Religijnych, Nauki i Medycyny w Berlinie.
Dowodem zataczony fragment pisma Katolickiego Dozoru Koscielne-
go we Wrzeszczu z 8.04.1903 r. w sprawie budowy $wiatyni skierowane-
go do Rejencji w Gdansku, zaaprobowanego 29.04.1903 r. przez Biskupi
Chetminski Wikariat Generalny w Pelplinie. Sama budowa §wiatyni trwa-
ta od 1.07.1909 — 1911 r.

Jan Kamulski rozpoczat studia w Seminarium Duchownym w Pelplinie
w 1905 r. 1 ukonficzyt je przyjeciem §wigcen kaptanskich w dniu 21.03.1909
r. Jan miat 6. rodzenstwa: Antoning, Pawta, Maxa, Klarg, Paulg 1 Konstan-
tyna. Byl najstarszym sposrod braci. W 1910 r. jego siostry Antonina i Paula
pracowaly jako nauczycielki. Antonina w szkole elementarnej we Wrzesz-
czu przy ul. Hochstriss (obecnie Stowackiego), Paula w prywatnej $red-
niej szkole dla dziewczat Anny Hoppe w Gdafisku, przy ul. Altstaedtische
Graben 9 (obecnie Podwale Staromiejskie), brat Max uczyt si¢ w Katolic-
kim Seminarium Nauczycielskim w Tucholi a Pawet juz od 2. lat w Se-
minarium Duchownym w Pelplinie. Zaréwno studia nauczycielskie jak
1 kaptanskie byty odptatne. W dokumentach skierowanych 22.06.1905 r.
z prosba o przyjecie Jana na studia do Seminarium Duchownego w Pel-
plinie, znajduje si¢ zobowiazanie jego ojca do uiszczania rocznie 200 ma-
rek na pokrycie kosztow studiow. W r. 1908, gdy w Pelplinie studiowato
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dwoch synow, Juliusz ptacit 500 marek, przy rocznym uposazeniu rektora
szkoty wynoszacym 3900 marek.

Bezposrednio po $wigceniach kaptanskich i odprawieniu mszy §w. pry-
micyjnej w kaplicy Najswigtszego Serca Jezusowego we Wrzeszczu (dzi-
siejsza stara plebania), ks. Jan dekretem biskupa chetminskiego skierowany
zostat 23.03.1909 r. jako wikary do petnienia postugi duszpasterskiej w pa-
rafii Rajkowy, 28.04 - Lignowy Szlacheckie, 24.09 — Kartuzy, 14.03.1910 r.
— Radawnicy, pow. Ztotow. W 1911 r. uczyt religii w szkole w Ko$cierzynie.
W lutym 1911 r. zachorowat i byt urlopowany do 29.07.1917 r. Cierpiat na
anemig i wadliwe funkcjonowanie zotadka. Kurowat si¢ w Kudowie Zdro-
ju mieszkajac w pensjonacie Marienheim a od 12.12.1916 — 29.07.1917 r.
u rodzicow w Gdafisku Wrzeszczu. Dnia 30.07.1917 r. objat na mocy dekre-
tu bpa chelminskiego postuge wikarego w Sianowie, 14.05.1920 r. —w Me-
chowie, 1.03.1921 r. — w Papowie koto Torunia.

W migdzyczasie zakonczyla sig pierwsza wojna §wiatowa (1914 —1918).
W Wersalu 28.06.1919 r. podpisany zostat traktat pokojowy. Stanowit pod-
stawg odrodzenia sig panstwa polskiego. Jednocze$nie na mocy tego trak-
tatu 15.11.1920 r. utworzone zostato Wolne Miasto Gdafisk. Ks. Jan Ka-
mulski od 1.01.1921 r. zaczat ubiega¢ si¢ w Kurii Biskupiej Chetminskiej
o przeniesienie na teren Wolnego Miasta Gdanska gdzie mieszkali jego ro-
dzice 1 rodzenstwo. Po powtornej jego prosbie z 3.04.1921 r. przeniesiony
zostat do Gdanska na funkcjg kuratusa w katolickim sierocincu dla chtop-
cow w Gdansku Starych Szkotach, a nastgpnie mianowany takze kuratu-
sem kaplicy w Brgtowie. Pelnit wowczas postugg duszpasterska dla kato-
likow osiedlajacych si¢ w tym czasie licznie na przedmie$ciach Gdanska:
w Brgtowie, Strzyzy 1 Brzeznie. Kaplica w Bretowie przynalezata do cmen-
tarza Katolickiej Gminy Ko$cielnej we Wrzeszczu, czyli parafii Najswigt-
szego Serca Jezusowego. W niej ks. Kamulski sprawowat nabozefistwa.
Poniewaz byta zbyt mata na potrzeby spotecznosci, rozbudowat ja, posta-
wit w niej nowy ottarz, fawki 1 zainstalowat organy. Sprawowat tez nabo-
zenstwa w BrzezZnie, gdzie w 1922 r. zbudowany zostat kosciot. W r. 1925
(11.11.) zdat egzamin na proboszcza. Z dniem 2.09.1928 r. zostat ustano-
wiony kuratusem parafii $w. Katarzyny w Borgtach na Zutawach Wislanych
a 5.12. tegoz roku, dekretem Biskupa Gdaniskiego Eduarda O-Rourke, jej
proboszczem. Parafia Borgty uposazona byta w 93 morgi chetminskie zie-
mi. Proboszcz wydzierzawiat ja na kilkuletnie okresy za roczny czynsz.
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Dochody parafii z tego tytutu np. w r. 1940/1941 wyniosty 6240 RM. Pa-
rafia nie byla wielka. W 1936 r. liczyta 415 katolikow.

Proboszcz Kamulski w 1934 r. wpadt w konflikt z nauczycielem i jed-
nocze$nie organista Franzem Behrendtem. Mial do niego pretensje, ze czg-
sto bywat nieobecny i nie grat na organach podczas nabozenstw. Byt czton-
kiem NSDAP i przyuczat dzieci szkolne do stosowania hitlerowskiego po-
zdrowienia przez podnoszenie prawej r¢ki 1 wypowiadanie stow Heil Hi-
tler. Zdaniem proboszcza, whadciwym, dotychczas stosowanym pozdro-
wieniem byto i nadal powinno by¢ pozdrowienie chrze$cijanskie: Gelobt
sei_Jesus Christus. Behrendt wprowadzit rozdzwigk wsrod katolikow w pa-
rafii. Wedtug niego ksiadz demonstracyjnie gromadzi¢ miat dzieci na pla-
cu przed szkotg i nakazywa¢ im przy podniesionej prawej rece wypowia-
danie pozdrowienia chrzescijafiskiego. Miat krytykowa¢ hitlerowskie po-
zdrowienie takze na terenie szkoty 1 w kosciele. Na lekcjach religii iro-
nicznie wypowiadac sig o uzbrojeniu Rzeszy Niemieckiej, wyjasniaé dzie-
ciom, ze polskie gazety sa rownie warto$ciowe jak niemieckie. O swym or-
gani$cie rzekomo wypowiadat sie: jesli ten lump tu zostanie bede musiat opu-
Scié parafie. Nauczyciel Behrendt pisat skargi na ks. Kamulskiego do wtadz
szkolnych oraz biskupa gdanskiego ze wzmiankowanymi pomdwieniami.
Istotnie proboszcz Kamulski zgtaszat do swego biskupa prosbe o przenie-
sienie z powodu tego konfliktu na inng parafig. Sprawa trafita przed Kon-
systorz Diecezji Gdanskiej. Katolickag Gming Koscielng Borgty reprezen-
towata w tym sporze Kancelaria Adwokacka Dr Rosenbaum I, Dr Abra-
ham i Dr Rosenbaum II. Z pracy w Borgtach odszedt jednak F. Behrendt.
W 1936 r. jako nauczyciel pracowat tam Alfons Rhode, w 1939 r. — Ze-
gke, w 1940 r. — E. Sawitzki, a gdy rozpoczetam nauke w potowie 1943 r.
oraz przez caly 1944 r. - Johann Kachelek. Nauczyciela tego zapamigta-
fam jako osobg o wysokich kwalifikacjach pedagogicznych i pozbawiong
uprzedzen nacjonalistycznych. Podczas péttorarocznego okresu pobiera-
nia nauki opanowalam zasady kaligrafii oraz tabliczk¢ mnozenia. Do dnia
dzisiejszego, gdy muszg liczy¢ w pamigci, czynig to w jezyku niemieckim.
Mimo, iz rodzice moi nie przyjeli niemieckiej volkslisty — pozostalismy
Polakami, nauczyciel Kachelek nigdy nie robit Zadnej réznicy migdzy mna
1 dzieémi niemieckimi.

Zatarg migdzy nauczycielem Behrendtem — cztonkiem hitlerowskiej
partii NSDAP i przytaczane przez niego rzekome wypowiedzi ks. Kamul-
skiego na temat Polski 1 Niemiec, jego stosunku do wpajania dzieciom hi-
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tlerowskiej ideologii 1 zaangazowania w chrze$cijanskie wychowie dzieci,
$wiadcza o trzezwej ocenie przez proboszcza z Borgt mocarstwowosci 111
Rzeszy 1 wartos$ci rodzacej sig ideologii ruchu hitlerowskiego. Na tle tego
zatargu zrozumiala staje si¢ postawa tego ksigdza w stosunku do nas — Po-
lakéw wyrzuconych z ojcowizny, wywiezionych do przymusowych prac
w gospodarstwach niemieckich rolnikéw, zakwaterowanych w nadzwyczaj
skromnych warunkach mieszkaniowych. Ks. Kamulski przyjmowat nas
dzieci — siostre i mnie na plebanii, w przerwach migdzy lekcjami w szkole
1 lekcjami religii, ktore odbywaty sig¢ w roznych porach, nie nastgpujacych
bezposrednio po zajgciach w szkole. Gospodyni proboszcza Freulein Jozefa
Schuetz zawsze miata dla nas obiad lub podwieczorek, a Ksiadz wyswietlat
nam na projektorze urocze bajeczki dla dzieci. Rozmawiat z nami w jgzy-
ku niemieckim 1 polskim. W trakcie wy$wictlania bajek objasniat nam jak
w jezyku polskim nazywaja si¢ pokazywane w filmach drzewa, zwierze-
ta, ptaki 1 kwiaty. W miesiacach cieptych, gdy sprzyjata pigkna pogoda, ks.
Kamulski prowadzit grupg dzieci na zajecia z religii na nadwislafiski wat
ciagnacy sig blisko wsi Borety, z ktérego rozposcierat si¢ pigkny widok na
plynaca rzekg, rosnace na jej brzegach krzewy i1 pas ukwieconych fak. Sio-
strze mojej, przyjete] w 1944 r. do pierwszej komunii §w., mimo istnieja-
cego zakazu Biskupa Gdanskiego ks. K.M. Spletta, ks. Kamulski zezwalat
spowiadac¢ si¢ w jezyku polskim.

Podczas wypierania wojsk hitlerowskich Niemiec przez Armig Czer-
wong na lewa strong Wisty, mimo trwajacego cata noc ostrzatu artyleryj-
skiego 1 bombardowan pozycji niemieckich, wie§ Borgty 1 obie usytuowane
na jej terenie $wiatynie — katolicka i protestancka, nie ucierpiaty. Zotierze
sowieccy po wkroczeniu do wsi, gdzie dtuzszy czas stacjonowali, $wiaty-
ni¢ katolicka sprofanowali. Wedlug informacji gospodyni ks. Kamulskie-
go, pani Schuetz, ktéra odwiedzita moich rodzicow w 1946 r., zotnierze
przebierali si¢ w alby 1 ornaty ksiedza, udawali celebrowanie mszy, zjadali
i rozrzucali komunikanty, pili i bawili si¢ w koSciele, rozbijali obrazy i of-
tarze. W koficu zaprészyli ogien i 11 marca 1945 r. w niedzielg kosciot spa-
lili. Proboszcz nie mogt nic uczynié¢ dla uratowania swojej §wiatyni — wy-
$miany, nie dopuszczony. Ograbiono go z dobytku i wszelkiej zywnosci,
podobnie jak pozostatych we wsi mieszkancow. Rozchorowat si¢. Gdy za-
istniata mozliwo$¢ udat sig do szpitala w Tezewie. Stamtad wystat datowa-
ny 16.06. list do Biskupa Gdanskiego K.M. Spletta informujacy go o po-
wyzszych faktach, z prosba o powierzenie mu gdy wyzdrowieje wakujace-
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go stanowiska proboszcza parafii Wielkie Matowy. Prosba raczej nie zostata
spetniona gdyz ks. Kamulski pozostal w Tezewie. Tu w niedzielg 7.10.1945
r. na ulicy dopadt go zawat serca. W tym samym dniu zmart w tamtejszym
szpitalu. Pochowany zostat na cmentarzu w Tezewie w czwartek 11.10.
Jego doczesne szczatki przykrywa nagrobek z odpowiednim napisem. Zo-
bacz zataczone fotografie.

Kroétkie byto zycie ks. Jana Kamulskiego. Wypelnione praca i cierpie-
niem. Interesowat si¢ sztuka i muzyka. Grat na pianinie i organach. Wy-
gtaszal rowniez dla kolegow ksiezy z dekanatu Nowy Staw referaty na te-
maty filozoficzne i teologiczne. R. Stachnik, ktory znat Go osobiscie, pi-
sze, iz byl kaptanem poboznym, uduchowionym i gorliwym, skromnym
1 pelnym dobroci. Taki Jego obraz utrwalit si¢ tez w mojej dziecigeej pa-
migcl 1 towarzyszy mi po dzien dzisiejszy.

Wykorzystane materialy
Archiwum Archidiecezji Gdafiskiej

Divini oficii et missarum in usum universis cleri Dioecesis Ge-
danensis ...1935, Gedani 1934. Na pustej stronie druku rekopi-
$mienna notatka o stratach II wojny $wiatowej.

Elenchus Ecclesiarum nec non universis cleri et sororum piarum
congregationum Dioecesis Gedanensis pro 1938 oraz pro 1939.

AAG, 11/61, 61a; AAG, II/KB, p. Borety 1 - 7.
Archiwum Panstwowe w Gdansku

APG, 1609/88, s. 148; APG, 9/922, 923: Koscidt i cmentarz ka-
tolicki we Wrzeszczu 1903 — 1911.

Parafia Rzymskokatolicka p. w. Podwyzszenia Krzyza Swigte-
go Tezew

Metryka zgonu ks . Jana Kamulskiego.
Opracowania

Folder z wystawy: Straty ludnosci pomorskiej 1939 — 1945,
zorganizowanej przez Fundacje AK Okr¢g Pomorze w Toru-
niu w r. 2008; Handbuch Grundbesitzes im Deutschen Reich,
Berlin 1909 /s. 70/; Landwirtschaftliches Gueter — Adressbuch
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tuer Provinz Grenzmark Posen — Westpreussen sowie Freista-
at Danzig, Ostpr. Reg. — Bezirk Marienwerder, Leipzig 1922 /s.
68/; Einwohnerbuch der Danziger Landkreise, Grosses Werder
1927/1928 , Danzig 1928 /s. 259 — 260/; J. Stankiewicz, Zabytki
budownictwa i architektury na Zutawach /na marginesie prze-
prowadzonej w latach 1955-1956 lustracji zabytkéw/, Rocznik
Gdanski 15/16, 1956/57,0dbitka, s.10, 29, podaje ze w Pordeno-
wie znajdowat sig ko$ciét menonicki zbudowany w 1800 r., we-
dtug E. Kizika, Mennonici w Gdafisku, Elblagu i na Zutawach
Wislanych w drugiej potowie 17. i w 18. w., Gdansk 1994, 5.223,
przypis 30, byt to dom modlitwy, zniszczony w 1945 r. Mapa:
Karte des Gebietes der Freien Stadt Danzig, 1930, skala 1:100000
/takze inne mapy Wolnego M. Gdanska/ wykazuja pod Pordeno-
wem kaplicg menonicka/; Adressbuch fuer Provinzial — Haupt-
stadt Danzig und deren Vorstaedte fuer 1884, Danzig 1884 /
Theil I, s. 76/; Adressbuch von Danzig 1896, Danzig 1896 /s. 66,
91/; Neues Adressbuch fuer Danzig 1910, Danzig 1910 /Theil
I's. 224, Theil 1V, s. 73/; Neues Adressbuch fuer Danzig 1919,
Danzig 1919 /s. 58, 186/; Schematyzm Diecezji Gdanskiej na ju-
bileuszowy rok 1975, Gdansk 1975 /s. 54, 165 — 166/; Schema-
tyzm Diecezji Gdanskiej, Gdansk 1980 /s. 163, 176/; Schematyzm
Diecezji Gdanskiej, Gdansk 1986 /s. 121/; R. Stachnik, Danzi-
ger Priesterbuch 1920 — 1945, 1945 — 1965, Hildesheim 1965
/s. 115 =116 : mylnie podano, iz J. Kamulski ur. si¢ we Wrzesz-
czu/; H. Mross, Stownik biograficzny kaptanéw Diecezji Chel-
minskiej wyswigconych w latach 1821 — 1920, Pelplin 1995 /s.
123: podano mylnie imig ojca ks. J. Kamulskiego i datg $mierci
Ksigdza/; P. Szczudtowski, Wptyw wydarzefi 1945 r. na los Ko-
$ciota katolickiego w Gdafisku /w:/ Gdafisk 1945. Zbior studiow
pod redakcja Mariana Mroczki, Gdansk 1996 /na s. 62: poda-
no mylnie, ze ks. J. Kamulski opuscit swojq parafig przed zbli-
Zajacym sig wojskiem sowieckim i w drodze na Zachoéd zmart
w Tezewie z wycieficzenia/; SLM, Ko$cioly gdanskie, Bretowo
/w:/ Gwiazda Morza 1988 nr 10, 5.3, 5; J. Samp, Wrzeszcz ,.ko-
$cidt na Czarnej”, Gdansk 1992.
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Zur Erinnerung an Jan Kamulski, den Pfarrer in Borety
(1883 — 1945)

Zusammenfassung

Zur Zeit des Zweiten Weltkrieges fand sich die Autorin als Kind in
Weichselwerder. Sie verblieb dort vom Ende 1939 bis April 1945. Infolge
der durch die NS-Okkupationsverwaltung realisierten Aussiedlungspoli-
tik in Pommerellen wurde ihre Familie zu Zwangsarbeiten auf den Bau-
ernhofen der Deutschen, zuerst bei Penner, dann bei Wilhelm von Riesen
in Borgty /Barendt/ eingewiesen. Zusammen mit ihrer Schwester unter-
stiitzen sie die Mutter bei unterschiedlichen Arbeiten. Die Familie nahm
mit der dortigen katholischen Gemeinde und ihrem Pfarrer, Herrn Jan
Kamulski, Kontakt auf. In den Jahren 1943 — 1944 besuchte die Autorin
die Grundschule in Borgty und die Religionsstunde bei dem Pfarrer. Die
Autorin bewahrt im Gedichtnis ein positives Bild der mennonitischen
Familie von Riesen, besondrs aber das Bild des Pfarrers Jan Kamulski,
durch seine freundliche und fiirsorgliche Einstellung den Kindern gege-
niiber. Im Sommer veranstaltete er die Religionsstunde auf den Wiesen
an den Weichsel und zeigte den Kindern die schéne Natur — das Gottes
Werk. Autorin und ihrer Schwester, den Kindern der polnischen Zwang-
sarbeitern, fiihrte er im Pfarrhaus Mirchen auf, unterhielt sich mit ihnen
auf Polnisch, bot Essen an.

Jan Kamulski wurde am 12. Februar 1883 in Gdansk — Siedlce /Schi-
dlitz/ geboren. Er hatte sechs Geschwister, sein jiingerer Bruder Pawel war
auch Priester. Sein Vater Juliusz machte sich bei der Griindung der katholi-
schen Gemeinde und dem Bau der Herz-Jesu-Kirche in Danzig-Langfuhr
verdient. Jan studierte im Priesterseminar in Pelplin in den Jahren 1905
—1909. Seine Primiz feierte er in der Herz-Jesu-Kapelle /das heutige alte
Pfarrhaus/ in Langfuhr. Vom 23. Mirz 1909 arbeitete er als Vikar in pom-
merschen Pfarreien, in den Jahren 1911 — 1917 war er krank. 1921 begann
er seine Arbeit als Kuratus in mehreren Kapellen Danzigs. 1928 — 1945 war
er Pfarrer in Borgty, einer auf dem Gebiet der Freien Stadt Danzig gele-
genen Pfarrei. Die sowjetischen Truppen setzten im Mirz 1945 die dorti-
ge Kirche aus dem 14. Jahrhundert in Brand. Pfarrer Jan Kamulski krank
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und vollig beraubt zog nach Tezew /Dirschaw/ tiber. Dort starb er am 7.
Oktober 1945 und wurde auf dem neuem Friedhof der KreuzerhShung
Kirche beigesetzt.

Ubersetzt von Stefania Sychta
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Janusz Marianski, Spoteczenstwo i moralnosé. Studia z ka-
tolickiej nauki spotecznej i socjologii moralnosci, Wydaw-
nictwo Biblos, Tarnéw 2008, ss. 407.

Nowa publikacja ks. prof. dra hab. J. Marianskiego jest kontynuacja
wielkiego wysitku naukowego, jaki towarzyszy temu wybitnemu socjo-
logowi moralnosci od poczatku pracy naukowej w opisywaniu, badaniu
1 analizowaniu takich dziedzin naukowych, jak nauczanie spoteczne Ko-
Sciola, socjologia moralno$ci oraz socjologia wychowania. Oryginalnie,
nowoczesnie, przystgpnie 1 interesujaco napisana praca, ma charakter in-
terdyscyplinarny i obejmuje caloksztalt szeroko rozumianej problematyki
moralnosci 1 stosowania zasad moralnych przez spoleczenstwo. Jest ona
adresowana do wszystkich zainteresowanych problematyka zycia spotecz-
nego, a zwlaszcza do studentéw socjologii moralnosci i innych kierunkéw
nauk spolecznych, ekonomicznych czy humanistycznych, jak réwniez do
tych, ktorzy chea wiedzied wigcej o wspdlczesnych problemach zwigzanych
z moralnoscia spoleczna, aby je zrozumieé i umie¢ zy¢ godnie w zmienia-
jacych si¢ czasach, w otaczajacym nas Swiecie.

Juz sam tytut ksigzki sugeruje, ze bedziemy mieli do czynienia z ma-
terig, ktora od lat budzi niepokéj wsrdd teoretykdw tych zagadnien spo-
tecznych a praktyka codziennych zmagan z rzeczywistoScig. Chodzi o to,
czy uniwersalne warto$ci moralne zakotwiczone w naturze ludzkiej sa wy-
starczajacym atrybutem do wlasciwego postgpowania jednostek w swojej
egzystencji, daja si¢ jako$ uporzadkowad, czy tez zaleza w duzym stopniu
od spolecznych uwarunkowan tych wszystkich zjawisk, jakie skladaja si¢
na dziedzing¢ moralnosci. J. Marianski nie jest bynajmniej pierwsza osoba,
ktéra podjeta si¢ przeanalizowania tej skomplikowanej tematyki, wystar-
czy choéby wspomnie¢ M. Ossowska, lecz trzeba otwarcie przyznaé, iz jest
jedynym Autorem, ktory konsekwentnie ,,drazy” zagadnienie moralnosci
z charakterystycznym dla siebie realizmem przez wiele lat, uwzgl¢dnia-
jac nowe uwarunkowania i wykorzystujac wszystkie aktualne badania do-
tyczace tego zjawiska. Do czego zatem chce nas przekonaé J. Marianski?

Przekonuje nas, jak sadz¢ do tego, ze rozwazania nad spoltecznymi
wymiarami dobra i zla, tego co powinno si¢ czynié, a czego powinno si¢
zaniecha¢ w praktyce zycia codziennego, pozwalaja z pewnym przyblize-
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niem przewidywaé swoistosci przyszlego ksztaltu moralnego spoleczeni-
stwa 1 fundamenty etyczne, na ktérych bedzie si¢ ono rozwijaé. Akcentu-
je, ze utrwalanie warto$ci niosacych sens zycia, a do takich na pewno na-
leza wartoSci religijne 1 warto$ci podstawowe — s3 Zrodlem kryteridw ocen
w rozeznaniu rzeczywistoSci, w jakiej przyszto nam zyé. Wskazuje row-
nocze$nie, ze nietykalny porzadek tych wartosci powinien by¢ respekto-
wany w warunkach obecnych zmian spolecznych 1 by¢ gwarantem tozsa-
moSci panstwa prawa.

Na budowg ksiazki sklada si¢ przedmowa Autora, zakoniczenie oraz
dziewi¢¢ rozdzialéw, z ktérych kazdy dzieli si¢ na podrozdzialy, poprze-
dzone krétkim wprowadzeniem na poczatku kazdego rozdziatu. W ramach
powyzszego poruszone zostaly nastepujace problemy czaséw wspolcze-
snych: ponowoczesnos¢ i jej dylematy moralne — od wartosci do opcji; wol-
no$¢ jako warto$¢ osobliwa w nauczniu spolecznym Kosciota a przemia-
ny spoteczne w Polsce; chrzeScijanski tad demokratyczny; religia a spote-
czenstwo obywatelskie: przeciwienstwo czy komplementarnosé?; Kosci6t
katolicki a spoteczna gospodarka rynkowa; konsumpcjonizm i pragmaty-
zacja Swiadomosci Polakdw; bezrobocie jako problem spoteczno — moral-
ny; globalizacja: religia 1 moralno$¢ we wspdlczesnym $wiecie — utozsa-
mianie czy rozdzielanie?

Nie uprzedzajac omdwienia zawartych analiz przedstawionych pro-
bleméw 1 odpowiedzi na postawione pytania, ktére znajdzie czytelnik
w ksigzce, cheialbym skupi¢ si¢ na dwéch wybranych aspektach tychze
zagadnien. Uwagg moja przykuly szczegélnie watki zwiazane z rodzina,
ktora jest podstawowym czynnikiem ksztaltowania osobowosci czlowie-
ka oraz rola Ko$ciota katolickiego wobec dylematéw gospodarki rynkowe;.

Autor zwraca uwagg, ze rodzina jako podstawowa grupa spoleczna
znajduje si¢ ciagle w centrum zainteresowania polskich socjologéw. Jed-
ni z nich koncentruja si¢ na pozytywnych funkcjach rodziny, zwracajac
uwagge na zmiang jej modelu, inni badaja wszelkie nieprawidlowosci w jej
funkcjonowaniu, uwypuklajac przejawy dogle¢bnego kryzysu, zagrozenie
trwaloSci malzefistwa 1 oslabienie wigzi spotecznych w rodzinie. Nato-
miast wszyscy zgadzaja si¢ co do tego, ze rodzina pomimo tego, iz nie jest
jedynym czynnikiem podtrzymywania ciaglosci dziedzictwa spolecznego,
kulturowego, moralnego 1 religijnego — to jednak jest jedna z najwazniej-
szych instancji wychowawczych, a proces wychowaweczy z niej si¢ wywo-
dzacy jest nacechowany tradycjami przekazywanymi przez pokolenia, ktd-
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re to tradycje pozostaja tylko w niewielkim stopniu modyfikowane 1 po-
przez nie wiasnie nastepuje transformacja okre$lonego zasobu wiedzy, sys-
temu warto$ci, dazen i aspiracji zyciowych. Ale jest inny problem. Obec-
nie $wiat, warunki zycia spoteczenstw oraz faczace je wigzi ulegaja ciagtym
zmianom. Socjologowie od dawna dyskutuja, czy znajdujemy si¢ jeszcze
w fazie nowoczesnosci, czy tez przekroczyliSmy juz jej granice i wychyla-
my si¢ w stron¢ ponowoczesnosci.

J. Marianski przyjat t¢ druga rzeczywisto$é, w ktorej kierunek prze-
mian spolecznych jest okreslany do$¢ jednoznacznie, a mianowicie jako
przejscie od mniej do bardziej zlozonego typu spoleczenstwa, zaréwno
gdy idzie o zmiany w mikrostrukturze, jak i w makrostrukturze spolecz-
nej 1 stawia zasadnicze pytanie, czy mamy jeszcze do czynienia z konty-
nuacja, czy tez moze juz z przelomem w przekazie warto$ci prorodzin-
nych o charakerze religijnym, moralnym, spolecznym lub kulturowym.
Zauwaza, ze w socjologii méwi si¢ 0 nowych modelach rodzinnych, a nie
o rodzinie, o rodzinach wtérnych, rekonstruowanych, niepetnych, koha-
bitanckich, a nawet o rodzinach homoseksualnych.

Podkresla, ze dzisiejsze rodziny europejskie sa stabe 1 bardzo niestabil-
ne, a socjologowie wskazuja na wzrastajaca tendencj¢ do tego typu zjawisk
poprzez: procesy dezinstytucjonalizacji tradycyjnych struktur rodzinnych,
podwazaniu religijnych zalozen i przykazan, preferowaniu indywidualnej
wolnosci w dokonywaniu wyboru pomi¢dzy réznymi formami miedzy-
ludzkiego wspoélzycia, wywieraniu nacisku na indywidualna autonomig
1 samorealizacj¢ - utrudniajaca realizacj¢ zadan prokreacyjnych (zmniej-
szajaca si¢ dzietno$¢ rodzin), upowszechnianie si¢ mentalnosci prorozwo-
dowej 1 tak zwanej rewolucji seksualnej — przeobrazajacej cale spoleczen-
stwa w rodzinie europejskiej.

Czy dokonujace si¢ zmiany wplywaja na rodzing polska? Zdaniem Au-
tora — tak, ale za wczesnie jest jeszcze mowié o nowych, wyrazistych, ma-
sowo ujawniajacych si¢ orientacjach moralno — kulturowych, radykalnie
odmiennych od orientacji wezesniejszych. Spoleczenstwo polskie podle-
ga wielorakim przemianom w sferze wartosci zyciowych (w tym i moral-
nych), majacym wielorakie ksztalty i1 kierunek. Nie ma jednej teorii wyja-
$niajacej te przemiany, ani jednego ogdélnego scenariusza rozwoju. W Pol-
sce ogblna aprobata warto$ci prorodzinnych ksztattuje si¢ na wysokim po-
ziomie, nie zawsze jednak przektada si¢ na uznanie szczegbélowych norm,
bedacych konsekwencja uznania norm ogélnych, co rodzi potrzebg pet-
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nego, integralnego wychowania prorodzinnego, broniacego godnosci oraz
wielko$ci malzenistwa i rodziny. Wartosci prorodzinne powinny sta¢ si¢ do-
meng zycia publicznego, by¢ wazna droga poprawy obecnej kondycji mo-
ralnej spoleczenstwa.

Spoteczna gospodarka rynkowa, to nastgpny istotny temat podjety
przez Autora. Moze by¢ ona pojmowana jako rodzaj trzeciej drogi pomig-
dzy ekonomia rynkowo — kapitalistyczna a ekonomig centralnie sterowa-
na, prébujaca taczy¢ zasad¢ indywidualnej wolnosci podmiotéw ekono-
micznych z zasadg uspotecznienia, czy zasad¢ wolnosci rynku z pewnego
rodzaju kompensacja spoleczna. J. Marianski, uwzgledniajac refleksje Ko-
Sciota katolickiego nad etyczno—spolecznymi podstawami gospodarki ryn-
kowej, mocno wypunktowatl moralne aspekty spolecznej gospodarki ryn-
kowej, zwracajac uwagge na prymat czlowicka nad rynkiem, a wigc osoby
ludzkiej obdarzonej rozumem i wolna wola, a zatem odpowiedzialnej za
siebie i innych. Zwraca uwagg na niespojno$¢ pomiedzy logika rynku i lo-
gika demokracji, zaznaczajac, ze wolny rynek posiada nie tylko wymiar
gospodarczy, ale réwniez spoteczny, kulturalny i przede wszystkim moral-
ny, 2 wolno$¢ rynku nie moze by¢ absolutna.

Autor zauwaza, ze wiréd wielu naukowcéw 1 0séb dzialajacych na
polu gospodarki rynkowej, budzi niepokdj wiele probleméw zwiazanych
z ubdstwem, pokojem, srodowiskiem naturalnym, bezrobociem i w zwigz-
ku z tym nad rola rynku, nad dominujaca rola pieniadza, nad rozdzwig-
kiem pomigdzy sfera ekonomiczna i spoteczna, podkreslajac, ze bogactwo
materialne nie moze by¢ traktowane jako jedyna wartos¢. Rozwdj 1 po-
step gospodarczy winien uwzgl¢dniaé podstawowe wymagania jednostki
ludzkiej, a cztowiek pozostawaé podstawowym jego punktem odniesienia.

Analogicznie przedstawia stanowisko Kosciota katolickiego (uwzgled-
niajace rowniez warunki gospodarki rynkowej w Polsce), stwierdzajac, ze
dystrybucja débr winna przebiegaé zgodnie z zasadami i warto$ciami be-
dacymi okreSlonego fadu moralnego, a nie tylko wynikajacego z dyktatu
sit wolnorynkowych. Akcentuje odnowe zycia gospodarczego w Polsce,
dostrzega wiele zmian, ktére budza uznanie, ale i wiele innych, ktore po-
budzaja do krytycznej refleksji, niezmiennie podkreslajac, ze wraz z od-
nowsa zycia gospodarczego 1 spolecznego musi i§¢ w parze odnowa du-
chowa i moralna.

Reasumujac, publikacja J. Marianiskiego w sposéb rzeczowy 1 kompe-
tentny przedstawia zasadniczy koloryt wspdlczesnych przemian w sferze
wartosci lezacych u podstaw konkretnych decyzji, aspiracji, ocen 1 wzo-
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réw zachowan, waznych nie tylko dla jednostek, ale i dla przysztosci ca-
tego spoleczenstwa. Dlatego warto si¢ z nig zapoznaé w celu uporzadko-
wania wiedzy czytelnika na temat tak istotny, jak rzeczywiste wartosci zy-
ciowe 1 moralne, niezb¢dne do prawidltowego rozwoju osobowosciowe-
go 1 spolecznego, by uniknaé pokusy bezkrytycznego przyjmowania tych

tresci 1 idet, ktére przenikaja do nas w réznych pseudoopracowaniach.
Recenzowana ksiazke moze 1 powinien przeczytaé kazdy, kto chce po-
zna¢ zlozono$¢ wspolczesnego pojecia moralnosci w dzisiejszych czasach
relatywizacji warto$ci, uniformizacji stylow zycia 1 kultur, w dobie nie-
ustannie szerzacej si¢ korupcji 1 indywidualizmu, kiedy zwigksza si¢ troska
o wlasny interes, a jednostki nie mysla o dobru wspdlnym. Nalezy row-
niez podkreslié, ze tre$¢ publikacji poparta jest cytowanymi licznymi bada-
niami socjologicznymi, co pozwala bardziej zrozumieé opisywane zagad-
nienia, przyja¢ i pobudzié¢ do refleksji nad jakoscia stosowanych zasad mo-
ralnych w zyciu czytelnika, za co Autorowl nalezy si¢ szczegblne uznanie.
Rec. Czestaw Klimek
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Derwas J. Chitty, A pustynia stata sie miastem... Wprowa-
dzenie do dziejow monastycyzmu w Egipcie i Palestynie
pod panowaniem chrzescijanskim, ttum. T. Lubowiecka, Ty-
niec Wydawnictwo Benedyktynow,

Krakéw 2008, ss. 393.

W III 1 IV w. po narodzeniu Chrystusa pojawito si¢ nowe zjawisko
wsrdd rosnacej liczby chrzescijan we wschodnich prowincjach cesarstwa
rzymskiego. Byla to tendencja do radykalnego wypelniania nauki Jezu-
sa Chrystusa w zyciu, nie tylko wspdlnotowym, ale 1 osobistym. Przeje-
ci takim pogladem mgzczyzni i kobiety udawali si¢ w miejsca odosobnie-
nia, gdzie mogli doskonali¢ si¢ wewngtrznie. Wkrdtce wokdt samotni-
kéw-anachoretéw zaczely tworzyé si¢ pierwsze wspdlnoty eremickie. Po-
wstawaly one przede wszystkim na pustyni egipskiej, w Palestynie, Syrii 1
w Mezopotamii. Do szybkiego rozwoju tego typu zgromadzen doszto po
tzw. edykcie mediolanskim Konstantyna Wielkiego i Licyniusza.

W takiej sytuacji grupy monastyczne zaczg¢ly odgrywac wazna rolg nie
tylko w dzialalnosci wspdlnot chrzescijanskich, oraz przy okazji sporéw
doktrynalnych, ale réwniez w zyciu spolecznym, gospodarczym 1 poli-
tycznym cesarstwa rzymskiego w okresie schytku antyku i poczatku $re-
dniowiecza. Byly to lata wedréwek ludow barbarzynskich, zatamania si¢
rzadéw rzymskich w prowingjach zachodnich imperium, wojen z Persja
oraz czas ckspansji islamu.

Zagadnienia te od dawna wzbudzaja wielkie zainteresowanie wiréd
historykéw starozytnosci, znawcéw historii KoSciola, patrologdw 1 teolo-
gbéw. W Polsce upowszechnianiem wiedzy na temat starozytnego monasty-
cyzmu zajmuja si¢ przede wszystkim takie oficyny koscielne jak: Wydaw-
nictwo KUL ze swoim Vox Patrum, WAM wydajace Zrddta Mysli Teologicznej
oraz Benedyktyni z Tyfica, ktérzy wydaja serie Zrédta Monastyczne. Moz-
na jeszcze wspomnie¢ o inicjatywie Uniwersytetu Warszawskiego 1 ,, Wy-
dawnictwa Universitas”, ktére od 1997 r. publikuja prace opatrzone wspol-
nym tytutem Chrzescijaristwo u schytku staroZytnosci. Studia Zrédtoznawcze.

W ramach kolekcji wydawanej w Tyficu, wyodrgbniona zostata pod-
seria zatytulowana ,,Opracowania”, ktérej dziewiata pozycja jest praca D.
J. Chittego A pustynia stala si¢ miastem... w ttumaczeniu Teresy Lubowiec-
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kiej. Jest ona przepracowana wersja wykladéw wygloszonych przez auto-
ra w Cambridge w potowie lat sze$édziesiatych, ktore zostaty opubliko-
wane w 1977 r., sze$¢ lat po $mierci D. Chittego.

W obr¢bie wspomnianych monogratii, wickszo$¢ pozycji poswigcona
jest tematyce ksztattowania si¢ poczatkdw zycia monastycznego!. Na tym
tle omawiana publikacja charakteryzuje si¢ tym, ze obejmuje zakresem swe-
go zainteresowania okres od poczatku IV wieku do podbojéw arabskich.

Podstawg zrédtows tej ksiazki sa liczne pisma ,,Ojcoéw Kosciola” oraz
,Ojcow Pustyni”, a przede wszystkim prace: Antiocha, Atanazego z Alek-
sandrii, Barsanufiusza, Bazylego Wielkiego, Cyryla ze Scytopolis, Epifaniu-
sza z Salaminy, Euzebiusza z Cezarel, Jana Kasjana, Grzegorza z Nazjan-
zu, Hieronima ze Strydonu, Palladiusza, Sofroniusza Teodozjusza Diako-
na, Zosimasa i wielu innych. Zostaly wykorzystane takze dzieta takich hi-
storykow starozytnych jak: Ewagriusza Scholastyka, Euzebiusza z Cezaret,
Hermiasza Sozomena, Marka Diakona, Pawta z Eluzy, Rufina z Akwilei,
Sokratesa Scholastyka, Sewera z Ashmunein, Teodora Lektora 1 Zacharia-
sza Retora. Autor siggnat réwniez do takich publikacji jak: Acta Concliorum
Oecumenicum, Acta Martyrum et Sanctorum, Acta Sanctorum, Chronicon Pascha-
le; Epistulae Romanorum Pontificum 1 do wielu innych.

Uklad pracy jest problemowo-chronologiczny. Rozdziat 1. zatytulo-
wany ,,Wezwanie” zajmuje si¢ problemem poczatkéw zycia pustelnicze-
go w Egipcie 1 Palestynie na przykladzie dziatalnosci §w. Antoniego, Chaj-
remona biskupa Nilopolis, §w. Ammuna, §w. Makarego, §w. Pachomiusza
oraz $w. Hilarona, Charytona i §w. Hieronima.

Jezeli chodzi o Egipt, D. J. Chitty przedstawia rozne hipotezy majace
wyjasni¢ pojawienie si¢ zjawiska zycia pustelniczego na tym obszarze, do-
chodzac do do$é¢ oczywistego wniosku, ze na obecnym etapie znajomo-
Sci zrodet poSwiadczone informacje na ten temat siggaja I1I wieku. Dlate-
go trudno jest na przyktad naukowo udowodnic istnienie i dziatalno$¢ §w.
Pawla z Teb, ktérego paulini uwazaja za swojego zalozyciela. Wzmianka
$w. Hieronima na temat jego zycia, moze mie¢ jedynie charakter literacki.

1

G. Bunge, Ewagriusz z Pontu. Mistrz Zycia duchowego. Modlitwa Ducha. Acedia. Ojcostwo Du-
chowe, tt. J. Bednarek, A. Jastrz¢bski, A. Ziernicki, 7ZM 19, Tyniec-Krakéw 1998; V. De-
sprez, Poczqtki monastycyzmu, t. 1-2. Dzieje monastycyzmu chrzescijariskiego do soboru efeskiego
(431), tt. J. Dembska, 7ZM 21-22; Tyniec-Krakéw 1999; C. Stewart, Kasjan Mnich, tt. T.
Lubowiecka, 7ZM 34; Tyniec-Krakéw 2004; A. Guillaumont, U Zrddet monastycyzmu chrze-
Scijariskiego, t. 1-2, th. S. Wirpszanka, ZM 37-38, Tyniec-Krakéw 2006. Nalezy doda, ze
kazdy tom w tej podserii ma oddzielna numeracj¢.
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Natomiast w przypadku Palestyny istnieje, jak wiadomo, problem po-
wigzan wspolnoty z Qurman z ksztaltowaniem si¢ chrzescijafistwa, a na-
stepnie z pojawieniem si¢ zjawiska anachorezy, eremityzmu i monastycy-
zmu. Zdaniem D. J. Chittego, nie mamy zadnego dowodu do przypusz-
czen, ze istnialy jakieckolwiek zwiazki miedzy esseficzykami a monastycy-
zmem chrze$cijaniskim.

Jest jednak pewne, ze Pustynia Judzka byla miejscem, gdzie dzialat
nie tylko Eliasz, Elizeusz czy Jan Chrzciciel, ale réwniez juz pod koniec 11
wieku, biskup Narcyz. Jezeli bytoby to prawda, to wyprzedzatoby poczatki
anachorezy egipskiej. Za wlasciwego tworcg zycia monastycznego na Pu-
styni Judzkiej uwaza si¢ jednak Charytona, ktory dziatal w okresie pano-
wania cesarza Aureliana, czyli w drugiej polowie III wicku. S3 to lata zbli-
zone do poczatku dziatalnosci $w. Antoniego w Egipcie.

W rozdziale 2. autor zajmuje si¢ organizacja egipskiego monastycyzmu
w okresie od konca III do poczatku IV w. Uwaza on, ze celem powstawa-
nia wspdlnot monastycznych byta opieka nad Swigtymi, ktérych podstawo-
wym problemem stawala si¢ niespodziewanie ich wlasna stawa, przyciaga-
jaca rzesze pielgrzymow. Ta opinia jest niewatpliwie dos¢ kontrowersyjna,
ale potwierdza ona znany fakt, ze przyklad wzorowego zycia pustelniczego
z reguly prowadzit do rozkwitu wspdlnot monastycznych.

Autor ukazuje dalej, ze poczatkéw organizacji wspdlnotowej wérod ere-
mitdw, mozna doszukiwaé si¢ wiréd grup mnichéw melecjaiskich, kt6-
rzy od poczatkdéw IV wieku balansowali migdzy schizma a przynalezno-
Scig do Kosciola Powszechnego. Natomiast nie wzbudza dyskusji, ale za-
dziwia informacja, ze wszystkie klasztory systemu pachomianskiego, po-
tozone byly na ziemiach uprawnych w poblizu Nilu. Cho¢ byta to tylko
cz¢$¢ klasztorow egipskich to jednak ta informacja nie przystaje do znane-
go stereotypu mnichéw zyjacych na pustyni. Podobnie jest z problemem
rzekomego zacofania i prymitywizmu mnichdéw. Na przyktad w klaszto-
rach pachomianskich wszyscy, ktdrzy wstepowali do klasztoru, powinni
zgodnie z zaleceniem reguly, nauczy¢ sig¢ czytac.

Rozdziat 3. pracy po$wigcony jest problemowi kontaktéw migdzy
wspodlnotami eremickimi oraz ich zwigzkom z zyciem spolecznym i poli-
tycznym w IV 1 na poczatku V w.

Jak si¢ okazuje, dos¢ szybko informacje o funkcjonowaniu nowego spo-
sobu realizacji chrzescijaniskiego ideatu rozniosly si¢ po swiecie. Migdzy
mnichami egipskimi i palestyfiskimi znalazlo si¢ wigc sporo cudzoziemcéw.



Recenzje 83

Wszystkie wspolnoty prowadzily zdecydowana walke w obronie or-
todoksyjnej nauki. Do takiej sytuacji doszto, na przyklad, po Smierci bi-
skupa Atanazego z Aleksandrii, kiedy jego tron opanowat arianin (homej-
czyk) Lucjusz. Waréd mnichow byli jednak nie tylko katolicy, ale takze me-
lecjanie, arianie, eunomianie czy zwolennicy Orygenesa. Mnisi, niezalez-
nie od sympatii doktrynalnych, brali udzial takze w walkach z poganami,
przy prébach zniszczenia Swiatyni Serapisa znajdujacej si¢ w Aleksandrii.

W kolejnym rozdziale, mowa jest o okresie stabilizacji zycia monastycz-
nego, czyli o wicku V. Byly to lata panowania cesarzy: Arkadiusza, Teo-
dozjusza II, Marcjana, Leona I, Leona II, Zenona i Anastazjusza. Na ten
czas przypadlo nasilenie konfliktéw doktrynalnych w Kosciele. Rozwijal
si¢ bowiem nestorianizm i monofizytyzm oraz orygenizm. W Egipcie, jak
wiadomo, doszlo do roztamu w Kosciele na tle kontrowersji zwiazanych
z nauczaniem soboru w Chalcedonie. D. J. Chitty ukazuje, ze wigkszo$¢
klasztoréw na tym terenie opowiedziala si¢ po stronie herezji monofizy-
tyzmu. Mialo si¢ okazaé, ze takze wigkszo$¢ wiernych i1 duchowienstwa
odpadta od jednosci z Kosciotem Powszechnym.

W rozdziale 5. autor zajal si¢ rozwojem zycia monastycznego w Pale-
stynie w V wieku. Ukazal znaczenie Eutymiusza z Melitene oraz Hezy-
chiusza 1 Chryzypa w budowie struktur klasztornych w okresie konflik-
tow doktrynalnych, ktére ngkaly réwniez Palestyng. W tym wypadku jed-
nak, mimo poczatkowego poparcia monofizytyzmu, wigkszos¢ klaszto-
réw 1 mnichéw powrdcita do chalcedonskiej ortodoksji. Niestety, sil¢ ar-
gumentdw przy tej okazji zastapila moc or¢za. Wojsko cesarskie pokona-
to bowiem pod Neapolis, w 453 roku, wojsko i mnichéw biskupa Teodo-
zjusza popierajacego monofizytyzm. Sytuacj¢ uratowal dopiero przyktad
zycia takich $wigtych jak: Saba i Eutymiusz.

W rozdziale 6. D. J. Chitty przedstawia dalszy rozwdj klasztoréw pa-
lestyfiskich w okresie panowania cesarza Leona, Zenona i Anastazjusza.
Byl to czas kontynuacji sporéw doktrynalnych, zapoczatkowanych przez
pojawienie si¢ monofizytyzmu, a nie do korica rozwigzanych przez sobér
w Chalcedonie. Na rywalizacje poszczegdlnych klasztoréw 1 ideologicz-
ne spory mnichéw nalozyla si¢ polityka. Za rzaddéw Zenona, ten sympaty-
zujacy z przeciwnikami Chalcedonu wiadca, by utrzymac jednosé Koscio-
ta prébowal naklonié obie strony sporu do przyjecia ,,Henotikonu”, czy-
li wykladni wiary wlaSciwie sprzecznej z postanowieniami soboru z 451 r.
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Rozdzial 7. omawianej pracy zajmuje si¢ funkcjonowaniem wspdlnot
monastycznych za panowania cesarza Justyniana. Byla to epoka, w kt6-
rej zycie klasztorne rozwijalo si¢ bujnie, co nie znaczy, ze bez probleméw.
Nowy wladca, nast¢pca Justyna, popieral w odrdéznieniu od cesarza Ana-
stazjusza postanowienia Chalcedonu. Jednak w Egipcie, tylko wojsko mo-
glo wymusi¢ akceptacj¢ nauki soborowej. Do panujacego zamieszania do-
taczylo si¢ nastgpne Zrédlo podziatéw. Oto cesarz nakazat potepié¢ dzie-
ta Orygenesa, teologa 1 filozofa aleksandryjskiego zyjacego na przetomie
111 III wieku. Zwolennicy jego nauki zostali usunigci przy pomocy armii
z klasztoréw egipskich. Zdaniem D. J. Chittiego, rezultatem zaangazowa-
nia si¢ mnichéw w wydarzenia polityki, nie tylko koscielnej ale 1 $wieckiej,
byl powrdt znaczenia wielkich samotnikéw-anachoretéw. W tym kontek-
$cie mozna wymieni¢ w Egipcie np. Kyriaka, a na terenie Palestyny Bar-
sanufiusza 1 Zosima.

Rozdzial 8. zostal przez autora zatytutowany ,,Koniec Pax Romana”.
Unmieszczone w nim zostaly wydarzenia dziejace si¢ w okresie od roku
557 do 638. Jest to najbardziej polityczna cz¢S¢ tej ksigzki. Omawia bo-
wiem burzliwe losy wsp6lnot monastycznych Egiptu i Palestyny w cza-
sach najazdu perskiego oraz podboju tych ziem przez Arabéw. Autor uka-
zuje stopniowe slabni¢cie wladzy rzymskiej nad Nilem, ktory to fakt, byt
czg$ciowo wynikiem rozpadu jednosci doktrynalnej kosciota egipskiego.

Przesladowana antychalcedoniska wigkszo$¢ tracila poczucie zwiaz-
ku z wladzy cesarza rezydujacego w Konstantynopolu. Coraz cz¢sciej do-
chodzito do napadéw ludéw koczowniczych na Egipt. Réwniez wspdlno-
ty monastyczne odczuwaly skutki takich wydarzen. Jak wiadomo, juz pod
koniec VI wieku na rejon Sketis, gdzie znajdowaly si¢ klasztory napadaty
bandy Mazykdéw. Ich skala byta na tyle duza, ze zdaniem autora, mnisi po-
rzucili swoje zabudowania na okres jednego pokolenia.

W dalszym ciagu rozwijato si¢ jednak zycie monastyczne na innych
obszarach Egiptu i w Palestynie, czego przykladem moze by¢ dziatalnosé
takich mistrzéw zycia duchowego jak: Daniel Egipcjanin, Teodor, Ammo-
nios, Sergiusz czy Julian oraz Szymon Stupnik Mlodszy. Inaczej wyglada-
ta sprawa w okresie wojen perskich, gdzie doszto do prze$§ladowan chrze-
Scijan, w tym réwniez mnichdéw i eremitéw. Do Perséw dolaczyli si¢ Sa-
raceni i Zydzi. Do masakry chrzescijan doszto w Jerozolimie, gdzie zgi-
n¢lo ich ok. 60 tysigey. Po zwycigstwie cesarza Herakliusza sytuacja zosta-
ta opanowana na kilkanascie lat.
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Ostatecznie 1 Egipt, 1 Palestyna zostaly podbite przez Arabéow. W tym
kontekscie zadziwia stwierdzenie D. J. Chittego, ze warunki poddania si¢
Egiptu byly wspanialomys$lne. Podaje, ze mieli oni np. placi¢ konieczne
pogtéwne. Zapomina dodaé, ze te ogromne obcigzenia fiskalne sktaniaty
chrze$cijan do przechodzenia na islam.

Ostatni rozdzial ma charakter krétkiej monografii klasztoréw synaj-
skich. D. J. Chitty ukazuje poczatki zycia monastycznego na Synaju, pod-
kreslajac znaczenie Juliana Saby, Sylwana 1 Makarego w tworzeniu wspdl-
notowego zycia na Synaju. Stwierdza, ze to cesarz Justynian zbudowal for-
tece obok Swigtego Krzewu. Tak ochraniany klasztor przetrwat wicle ob-
l¢zent koczownikéw, mimo ze nie byto w nim stalej zalogi cesarskiej armii.
W klasztorze tym zachowaly si¢ do dzi§ dnia wspaniale zbiory archiwalne
i biblioteka. Kosztem, jaki zaplacili mnisi muzutmanom za mozliwosé eg-
zystencji, byta zgoda na budow¢ meczetu w obre¢bie murdéw klasztornych.

Omawiana praca zostala zaopatrzona, w podsumowujacy jej tematy-
ke, epilog oraz w bardzo pomocng czytelnikowi tablicg chronologiczna.
Unmieszczono w niej informacje o wydarzeniach politycznych oraz o roz-
woju wspdlnot monastycznych w Egipcie i Palestynie. Do tego opracowa-
nia dolyczono, podobnie jak do kazdej pozycji wydawanej w serii Zrddla
Monastyczne, wyczerpujaca bibliografi¢. Praca posiada takze, niezb¢dne dla
§ledzenia jej treci, takie dodatki jak: mapki Egiptu, klasztoréw pachomian-
skich, klasztoréw znajdujacych si¢ na Pustyni Judzkiej oraz spis wszystkich
klasztoréw potozonych w Palestynie 1 indeks imion oraz nazw wlasnych.

Ksiazka D. J. Chittego wypelnia luke istniejaca w badaniach naukowych
nad monastycyzmem starozytnym i wczesnos$redniowiecznym. Autor tej
pozycji zajmowat si¢ malo znang tematyka rozwoju zycia monastyczne-
go w Egipcie 1 w Palestynie. Udato si¢ mu ten trudny problem przedsta-
wié w sposdb przejrzysty 1 jasny, nawet dla nie specjalisty. Jest to bowiem
praca solidna, oparta na bogatym materiale Zrodtowym i réwnie znaczacej
liczbie pozycji naukowych. Kiedy zostala opublikowana w latach siedem-
dziesigtych XX wieku stanowila pewien przetom w badaniach nad mona-
stycyzmem egipskim i palestyfiskim. Jej opublikowanie w Polsce cho¢ czg-
$ciowo nadrabia zapdznienie nauki polskiej w tej dziedzinie.

Rec. Dariusz Spychata (Bydgoszcz)
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Henryk Dubowik, przy wspétpracy Aldony Chlewickiej
i Bernardety Iwanskiej-Cie§lik, Inkunabuty i cimelia z XVI
wieku w zbiorach Biblioteki Uniwersytetu Kazimierza
Wielkiego w Bydgoszczy, Wydawnictwo Uniwersytetu
Kazimierza Wielkiego,

Bydgoszcz 2009, ss. 190 il. 109

Dzieje ksigzki, mimo rozwoju jej elektronicznych form, budza na-
dal zainteresowanie, a posiadanie cennych, rzadkich, pigknie wydanych
egzemplarzy nobilituje posiadaczy. Odnosi si¢ to réwniez do instytucji,
a szczegblnie uczelni wyzszych, ktdre swoj poziom naukowy zawsze wia-
zaly z posiadana, bogato wyposazona i dobrze funkcjonujaca biblioteka.

Podobnie jest z Uniwersytetem Kazimierza Wielkiego, ktéry jest naj-
mtlodszym szerokoprofilowym uniwersytetem w kraju, w tym charakte-
rze rozpoczal dziatalno$é 1 wrzesnia 2005 roku, ale stoi za nim czterdzie-
stoletnia tradycja bydgoskich uczelni. Wtasnie obchody tej rocznicy uczcit,
m.in. wydaniem recenzowanej publikacji.

Zostala ona przygotowana gléwnie przez doc. Henryka Dubowika,
z ktérym wspotpracowata Aldona Chlewicka i Bernardeta Iwanska-Cieslik.
H. Dubowik byl dlugoletnim dyrektorem Biblioteki Gtéwnej (1969-1996)
6wczesne] Wyzszej Szkoly Pedagogicznej. Sprawujac swoja funkcje decy-
dowal o systematycznym powigkszaniu jakoSciowym 1 ilociowym ksig-
gozbioru. Obejmujac piecze nad nieco ponad 50-tysi¢cznym ksiegozbio-
rem, po ¢wieréwieczu pracy, pozostawil pigciokrotnie powigkszony ksiggo-
zbiér z wieloma cennymi r¢kopisami, starodrukami, itd. Od chwili przej-
$cia na emeryturg nadal pracuje w Bibliotece, otaczajac ja szczegdlna opie-
ka 1 szczycac si¢ jej zbiorami specjalnymi.

Biblioteka Gl6wna wraz z Filiami jest obecnie biblioteka ogdlna. Profil
jej zbioréw dostosowany jest do potrzeb pracownikéw naukowych i stu-
dentéw. Ksiggozbidr liczy ponad 700 tys. wolumindw. W swoich zbiorach
posiada niezwykle cenne inkunabuly, stare druki, zbiory kartograficzne,
graficzne oraz r¢kopiSmienne.

Kolekgja starych drukéw w Bibliotece Uniwersytetu Kazimierza Wiel-
kiego zostata zapoczatkowana w 1971 r. Warto zauwazy¢, ze pierwszy druk
zakupiono w Bydgoskim Antykwariacie Naukowym, a byly to Historien der
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Heyligen... z 1555 r., we wspdlnej oprawie z O klgtwie..., Erazma Sarceru-
sa 1 zbioru przepiséw angielskich, dotyczacych inkwizycji (we wstgpie po-
dano bt¢dng datg wydania).

Poczatkowo stare druki (86 pozycji) wpisywano do ogdlnego inwen-
tarza zbioréw, ale juz w 1973 r. wprowadzono osobny inwentarz starych
drukéw. Najwigcej przybylo ich w 1976 r., bo az 324 pozycji. Biblioteka
korzystala wtedy z najwickszego budzetu, a ksiazki stare nie cieszyly si¢
wielkim zainteresowaniem kolekcjonerdw.

Gléwnym zrédlem nabytkéw byt Bydgoski Antykwariat Naukowy.
Dzigki jego energicznej dziatalnosci do Bydgoszczy docieraly cenne i intere-
sujace pozycje. Dla celéw dydaktycznych (w uczelni ksztalcono przysztych
bibliotekarz) gromadzono pozycje reprezentujace najwazniejsze o$rodki
drukarstwa w Polsce 1 Europie, wytwory najbardziej znanych oficyn, cha-
rakterystyczne dla kolejnych okreséw dziejéw ksiazki i rozwoju bibliologii.

Po otwarciu nowego budynku Biblioteki w 1993 r., kolekcja 2340 wo-
luminéw znalazta si¢ w klimatyzowanym magazynie i stanowi powdd do
dumy Uniwersytetu.

Recenzowana publikacja jest tego dobitnym wyrazem. Przedstawio-
no w niej wszystkie inkunabuly, wybrane 94 pozycje z XVI wieku i naj-
wazniejsze polonika.

Autorzy zastosowali wlasna metodg polegajaca na zamieszczeniu opi-
su katalogowego, dodaniu krétkich informacji o autorze i drukarzu z pod-
kre$leniem ich roli dla dziejéw ksiazki i kultury. Zastosowali polonizacje
ich form imion i nazwisk. W opisie powotywali si¢ na odpowiednie bi-
bliografie, rozwingli skréty wydawnicze i na r¢kopi$miennych notatkach
proweniencyjnych. Rok wydania podali cyframi arabskimi, paginacjg¢ i fo-
liowanie zgodnie z oryginalem. Miejsce wydania 1 nazwisko drukarza po-
dali w formie wystepujacej w tekécie. Wazne jest réwniez to, ze jednoli-
cie oméwili cechy zewngetrzne ksiazek, czyli rodzaj zastosowanych czcio-
nek, elementy porzadkujace zawarto$é, kolofon, inicjaly oraz ilustragje.

Niezwykle cenne dla odbiorcéw jest zamieszczenie dobrze wykona-
nych reprodukgji. Zostaly one tak dobrane, aby dobrze charakteryzowa-
ty druki epoki.

Oproécz cech zewngtrznych, Autorzy opracowania, przedstawili tak-
ze uklad tre$ci omawianych ksiazek. Pokrétce podano ich tre$é, listy de-
dykacyjne 1 przedmowy, wiersze okoliczno$ciowe, regestry, czyli indeksy
1 spisy tresci. Tytuly ich s3 cytowane w oryginalnym brzmieniu tacinskim,
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ale dodawano ogdlna informacj¢ o ich treéci, a maksymy tacinskie wyste-
pujace przy roznych okazjach, zostaly przettumaczone.

Na koricu opiséw zamiescili cechy indywidualne posiadanych przez
Bibliotekg egzemplarzy, czyli rodzaj oprawy, czas jej wykonania i stan za-
chowania, wymienili braki i uszkodzenia tekstu, wpisy rekopi$mienne i pie-
czatki wiascicieli, zacytowali notatki na wyklejkach 1 marginesach.

Uklad pracy zaczyna si¢ oczywiscie od opisu inkunabuléw, ktérych
w Bibliotece jest 18. Przed opisem kazdego z egzemplarzy Autorzy zamie-
Scili krotka informacje encyklopedyczna o inkunabutach. Podobnie synte-
tyczna jest informacja o ksiazce renesansowej, czyli o zachodzacych zmia-
nach w drukarstwie XVI wicku, pomniejszeniu formatu, stosowaniu drze-
worytu 1 nowego kroju czcionki, rozwoju introligatorstwa 1 zwigkszaniu
naktadéw. Ta cz¢$¢ recenzowanej ksigzki podzielona jest wedlug miejsc
wydania 94 pozycji (z 284 ksigzek XVI-wiecznych bedacych w posiadaniu
Biblioteki) starych drukéw ze zbioréw Biblioteki UKW. Autorzy pogru-
powali je wedtug drukarzy, ktdrzy wyprodukowali zaprezentowane pozy-
gje. Uktad zaczgto od oficyn wloskich, potem Paryza, Genewy i1 Lyonu,
dalej Bazylei, nastgpnie Moguncji, Kolonii, Frankfurtu, Spiry i Strasbur-
ga, oraz Antwerpii (podkreslajac znaczenie dla zbioréw bydgoskich oficy-
ny Platiniana), a zakoniczono na drukarzach polskich.

Praca zostala wydana bardzo starannie. Reprodukcje wykonano w bar-
dzo dobrej starannie. Nalezy podkresli¢ rodzaj i jako$¢ zastosowanego pa-
pieru, ktéry w dotyku przypomina papier czerpany stosowany w dawnych
oficynach. Wszystko sprawia, ze praca doc. H. Dubowika i jego wspolpra-
cownikéw oddaje ducha i nastrdj dawnej 1 starej ksigzki, ktdra przyjem-
nie bierze si¢ do r¢ki i odczuwa dawny Swiat kultury ksigzki. Zapewne
bedzie tez wykorzystywana na zajgciach dydaktycznych z historii ksiaz-
ki i drukarstwa.

Rec. Zdzistaw Kropidtowski (Bydgoszcz-Gdarisk)



