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Zainteresowanie Leszka Kolakow-
skiego chrzescijaistwem i jego rola
w umystowosci europejskiej sklonito go
do glgbszych przemaslen nad zagadnie-
niem bezwyznaniowego chrzescijanstwa
XV stulecia, a wigc historii doktrynal-
nej tzw. drugiej reformacji. Chodzi glow-
nie o ogo6l ruchéw religijnych, ktore wy-
wodza si¢ z trzech najwickszych zrzeszen
reformacyjnych: luteranskiego, kalwirs-
kiego i zwinglianskiego. Kotakowskiego
interesuja gtownie reformatorzy, prorocy
1 mistycy, usitujacy znalezé doktrynalng
formule dla swego ,bezwyznaniowego”
kosciola. Jest oczywiste, ze podjecie tego
tematu dato autorowi dzieta Swiadomos¢
religijna i wigz koscielna — bo to w nim
zawarl wspomniang analiz¢ — pretekst
do przeSledzenia form przenikania tych
idei w Swiat koscielny, a takze reakcji
obronnej wobec nich. Niekiedy byla to
reakcja w postaci asymilacji idei ,herety-
ckich” przez chrzescijanstwo zorganizo-
wane. Najciekawsze partie rozwazan do-
tycza jednak mechanizméw przemian
wierzen religijnych oraz konfliktowych
zwigzkOow migdzy sumieniem religijnym
a tzw. religijnodcig zorganizowanag.

. Sprobujemy poddac analizie te mechanizmy, a takze zebraé gar§é argumen-
tow — i oczywiscie kontrargumentow — ktorymi operowali adwersarze: i ci
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religijni reformatorzy, i ci konfesyjni ortodoksi.

Herezja i ortodoksja jako funkcja herezji

W swoim obszernym dziele Swiadomos¢ religijna i wiez koscielna L. Kola-
kowski zajmuje si¢ wylacznie zjawiskami religijnymi siedemnastowiecznymi,
i to gldwnie tymi, ktore zasi¢giem swego oddzialywania obejmowaly Niderlan-
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dy. Tam wtasnie doktryny religijne osiagn¢ly maksimum nieskrgpowania
i dochodzily do artykulacji oczyszczonej z asekuracyjnych okolicznosci.
Potrzeba wyboru przypadkéw najbardziej znaczacych skierowata uwage
Kotakowskiego rowniez na Francj¢, Niemcy i Wiochy. Kotakowskiemu nie
chodzi wszakze o wszelkie formy drugiej reformacji, ale o zjawisko, ktore
najogolniej nazywa ,,proba chrzescijanistwa bezwyznaniowego”, a wigc heretyc-
kiego. Ma przy tym na mysli religijne idee trwalego antagonizmu migdzy
podstawowymi wartosciami chrzescijanstwa a zbiorowoscia koscielna, ktora
uwaza si¢ za .,szafarza” lask bozych. Zalezalo mu na tym, aby idealy
bezwyznaniowego chrzescijanstwa przedstawi¢ zarOwno w wersji radykalne;j,
jak i kompromisowej. Zamierzal nadto ukaza¢ pewne formy ich penetracji
w kosciolach oraz proby ich asymilacji instytucjonalne;.

Pojeciem, ktore w toku tych analiz stalo si¢ granicznym, jest pojecie
herezji. Jakie ma ono znaczenie dla rozwazanej kwestii, zalezy od tego, co si¢
bada: dzieje instytucji czy doktryn. Kolakowski pisze: ,,Pojecie herezji ma dla
nas sens czysto instytucjonalny i faktyczno-historyczny (jest si¢ heretykiem
w odniesieniu do okreslonego kosciola i moca orzeczenia przez ten kosciot
wydanego). Dlatego, chociaz fakt potgpienia lub uznania rozwazanej doktryny
przez odpowiednia wladze koscielna jest dla nas wazny, poniewaz niepodobna
bez wiedzy o nim nada¢ doktrynie historycznego sensu, to jednak kategoria
»heretyckosci« nie tworzy, z punktu widzenia naszych celow, dobrego kryte-
rium wyboru, albowiem zajmujemy si¢ dziejami doktryn teologicznych nie zas
dziejami instytucji.” !

Najprosciej powiedziec, ze herezja jest wykroczeniem poza ortodoksjg¢ i daje
si¢ okresli¢ jako jej funkcja. Ale historycznie jest to, zdaniem Kolakowskiego,
okreslenie falszywe, jesli nie uzupelnimy go powiedzeniem odwrotnym, miano-
wicie, ze ortodoksja stanowi funkcj¢ herezji. Oto bowiem historia doktryn
religijnych dobrze zorganizowanych poucza, iz nie da si¢ rozstrzygnac, co jest
tutaj pierwotne: herezja czy tez ortodoksja. Pojecie herezji nie ma sensu,
dopdki go nie odnie$é¢ do ortodoksii; z kolei ortodoksja przedstawia si¢ nam
jako funkcja herezji. Sledzac histori¢ kosciola, moina powiedzieé, ze jego
kolejne dogmaty byly zawsze odpowiedziami na ich. nieuznawanie. Inaczej
moéwigc: ,Kazda ortodoksja zmuszona jest dzieli¢ §wiat dychotomicznie, przez
odniesienie do siebie, zamykajac w tej samej kategorii heterodoksji wszystko,
co jest poza nig.”?

Przekonanie ,,bezwyznaniowych chrzescijan” o nieuleczalnym antagoniz-
mie migdzy religia a kosciolem wyplywa czgsto z faktu uznania autonomiczno-
$ci Nowego Testamentu, ktdry jakoby jest wystarczajacym zrodlem wszelkiej
moralnej madrosci. Przeciwstawienie Starego Testamentu Nowemu Testamen-

'L, Kotakowski: Swiadomosé religijna i wieZ koScielna. Warszawa 1965, s. 16.
2Ibidem, s. 52.
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towi jest dla reformatorow siedemnastego stulecia przeciwstawieniem moralno-
sci plemiennej moralnosci ogoélnoludzkiej, czyli obrazu czlowieka, ktorego
zbawia wiernos¢ dla swojego panstwa i gminy, obrazowi cztowieka, ktory jest
outsiderem wobec swojego Swiata, a zarazem ma réwne obowiazki wobec
wszystkich pozostalych ludzi. ,,Powinnosci tego czlowieka — pisze Kolakow-
ski — maja za przedmiot 6w swiat, do ktorego on sam nie nalezy; chrzescijanin
Nowego Przymierza, wedlug tej koncepcji, Zyje w Swiecie, nie bedac jego
czgscia; jest postuszny zewnetrznie urzedom, ale sam odmawia w nich udzialu;
nie buntuje si¢ czynnie przeciw istniejacym kosciolom, ale do Zadnego nie
przywiazuje wagi; stowem — traktuje $wiat aktualny jako zlo, ktore nastrecza
mu okazje do moralnego doskonalenia.”?

Tak rozumiane moralne doskonaleniec — zrelatywizowane do zta spolecz-
nego — przyjmuje Kolakowski za podstawe analiz doktryny ,,bezwyznanio-
wych chrzescijan” uwiklanych wbrew swoim zamierzeniom w konflikty spole-
czno-religijne. Z tego punktu widzenia religia, ktora si¢ bada, nie jest mniej
rzeczywista niz konflikty spoleczne, pozwalajace wyjaéni¢ jej losy. Jesli bowiem
religia stanowi jedna z form, w jakich te konflikty si¢ organizuja, to dzieje si¢
tak wlasnie dlatego, ze potrzeby religijne sa autonomiczng dziedzing swiado-
mosci spolecznej. ,,W przeciwnym wypadku — pisze Kolakowski — byloby
calkowicie niezrozumiale, w jaki sposob zjawiska religijne moga mie¢ funkcje
instrumentalne w Zyciu spolecznym.” 4

Osia konfliktu ortodoksji siedemnastowiecznej z herezja, ilustrujacego ow
instrumentalny charakter doktryn religijnych w Zyciu spolecznym, byla dla
Kolakowskiego kontrowersja woko! teorii ex opere operato. Teoria ta zostala,
jak wiadomo, przyjeta przez kosciol na soborze trydenckim. Jesli pominaé
zawile kwestie teologiczne, a wzia¢ pod uwagg sposéb praktycznego funk-
cjonowania tej doktryny w zyciu ludzkim, to da si¢ uja¢ sens owej teorii
w dwoch aspektach. Po pierwsze, wedle tej doktryny akty liturgiczne sa
nadzwyczaj wazne, udzielaja bowiem wiernym odpowiednich lask niezaleznie
od jakosci moralnych kaplana, a tylko w zaleznosci od prawomocnosci jego
stanu kapladskiego. Po drugie, lask, o ktorych mowa, w akcie rytualnym
udziela si¢ niezaleznie od jako$ci moralnych takze tego, wobec kogo odpo-
wiedni akt rytualny zostal spelniony (komunia, chrzest, absolucja). W sumie
— wedle koSciola rzymskiego, ktéry zbudowal teori¢ ex opere operato, akty
rytualne sa wazne i skuteczne pod warunkiem ich wypelnienia w sposéb
przewidziany przez prawo kanoniczne.

Oto6z reformacja zniosla teori¢ ex opere operato. ,Na to miejsce — pisze
Kolakowski — wprowadzila zasad¢ usprawiedliwienia wiary, a nast¢pnie
zasade predestynacji i laski nieodpartej (dla ulatwienia postuguje si¢ sto-

3Ibidem, s. 86.
4Ibidem, s. 37—38.
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wem »predestynacja« tylko w odniesieniu do doktryn kosciolow reformowa-
nych — chodzi glownie o nauk¢ o lasce nieodpartej — jakkolwiek stowo
samo bywa roéwniez stosowane w teologii katolickicj w innym sensie).
[...] Chodzi o ten prosty fakt, Ze w spolecznej percepcji nauka o podwdjnej
predestynacii i usprawiedliwieniu przez wiar¢ funkcjonowala w sposéb podob-
ny i do podobnych prowadzila wynikdw, co teoria ex opere operato.”®

Tak sformulowany wniosek prowadzil, rzecz jasna, do totalnej interioryza-
cji religii, do zamknigcia wszystkich wartosci zycia religijnego w jednostkowym
~ sumieniu. Ale tendencja ta musiala w rezultacie przynies¢ religi¢ jako zjawisko

czysto moralne, ograniczone do jednostkowej swiadomosci wiernych, wobec
czego religia jako instytucja zorganizowana staje si¢ zbedna. Wiasnie w prze-
konaniu wielu herezjarchow znajdujemy przeciwstawienie sie¢ pogladowi,
w ktéorym wyznawanie wiary uchodzi za wystarczajacy warunek zbawienia.
Przeciwstawienie to dokonywalo si¢ zawsze w imi¢ praktyki moralnej, bedacej
przeciez rowniez warunkiem koniecznym zbawienia. Tak oto dochodzi do
religii czysto moralnej, gdzie praktyka moralna staje si¢ wystarczajacym
srodkiem zbawienia. Jest jasne, Ze z tego punktu widzenia — co silnie
podkresla Kolakowski — ortodoksja sama przestaje by¢ nawet warunkiem
koniecznym religii®.

Druga o§ konfliktu siedemnastowiecznej ortodoksji z herezja, na ktora
zwraca uwage Kolakowski, stanowil spér o Pismo Swigte. Byt to konflikt
»Iradycji” i ,,Pisma” (Traditio contra Scripturem sacram), ktory okreslat ruch
reformy w jej embrionalnej postaci. Ale wynik tej walki byt z géry niemal
przesadzony. ,Przed kazdym ruchem reformy — pisze Kolakowski — stata
alternatywa: utrzymaé konsekwentnie zasad¢ wylacznego autorytetu Pisma
Sw., a wigc nie wyodrgbnia¢ siebie w postaci organizacyijnej, lub tez zbudowaé
organizacjg, a wigc ustalic wlasna konfesj¢ w postaci obligujacej, a tym samym
zaprzeC si¢ tej samej zasady krytycznej, ktora ruchowi w zaczatkowym stadium
nadatla odrebno$é. Zwazywszy wszakze, ze szanse ruchu programowo-bezwyz-
naniowego, pozbawionego wlasnego kosciola i wlasnego aparatu, sa znikome
w starciu z ruchem zorganizowanym, alternatywa praktyczna brzmiata: dac si¢
zniszczyé albo daé si¢ zdegenerowaé.””’

W obu przypadkach — interpretacji Pisma Swigtego i preferowania religii
czysto praktycznej — religia tracila swoj filozoficzny charakter. Religia
niefilozoficzna to oczywiscie religia prostych prawidet obyczajowych. Zgodnie
z nia prawdy teologiczne o tyle sa istotne, o ile moga sprzyjac swigtosci Zycia
lub jej przeszkadzaé. Jednoczesnie tak rozumiana religia praktyczna, oparta na

5 Ibidem, s. 18.

6Zob. Kolakowski: Odwet sacrum w kulturze $wieckiej W: 1dem: Czy diabel moze byé
zbawiony i 27 innych kazah. Londyn [Wyd. ,Aneks”] 1983, s. 165.

"Idem: Swiadomos¢ religijna i wigt koscielna..., s. 58.
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prostych obyczajach, prowadzita do trudnosci filozoficznych, ktére Kotlakow-
ski przyrownuje do przekonan subiektywnych idealistow. Wedle nich trak-
towanie calej rzeczywistosci jako istniejacej tylko dzigki relacji do podmiotu
stanowi zywiolowy punkt widzenia Zywego osobnika ludzkiego. Jednakze
— prostuje swoj poglad Kolakowski — ,przekonanie to, gdyby nie bylo
prawdziwe w odniesieniu do poszczegdlnych ludzkich osobowosci, potwierdza
si¢ niezawodnie w stosunku do osobowosci kolektywnych” 8, a takie wlasnie
»osobowosci kolektywne” stanowia onrawiane grupy ,chrzescijan bezwyz-
naniowych”.

Podstawowa pulapka, w ktorg — wedle Kolakowskiego — uwiktal si¢ ruch
antykonfesjonalistdw, jest pulapka autentyzmu. Ruch ten umieszczal si¢
w perspektywie otwartej pod wzglgdem zawartosci ideowej, ale jednoczesnie
byl proba ukonstytuowania wartosci religijnej w formy bezwzglednie oczysz-
czone, samodzielne w stosunku do doczesnych form organizacji. Pod tym
wladnie wzglgdem 6w ruch stanowi przyklad takiego dazenia do autentyzmu,
ktére moze si¢ realizowaé tylko w ruchu ucieczki od swiata. Oto bowiem
»niekonsekwencja klasycznej reformacji osadzila ja w s$wiecie i pozwolila
stworzyc §wiat wlasny; konsekwencja antykonfesjonalistow okazala si¢ ruchem
w prozni. Wypreparowana z wszelkich zwiazkow z realnosciami doczesnymi,
wiez duszy jednostkowej z absolutem pozwalala na »autentyzm« kosztem
postawy eremity zyjacego w miescie. »Autentyzm jako ucieczka« jest najogdl-
niejsza formula streszczajaca ten styl ideologiczny.”®

Ten styl ,jideologiczny” mial jednak wyda¢ nie tylko mistykéw, wobec
ktorych kosciol musial przyjaé postawe tolerancii, ale takze doktryng ,,misji”,
rozumianej jako system udzielania si¢ Boga stworzeniom.

Misja kosciola i moralna monadologia reformatoréw

Motyw ,,misji” dotyczy konfliktu komunikacji bezposredniej i instytuc-
jonalnej z Bogiem. Kategori¢ t¢, najlepiej i niesprzecznie organizujaca ow
konflikt, odkryt — jak twierdzi Kolakowski — Bérulle. Znalazla w niej wyraz
proba chrzescijafiskiej recepcji neoplatonskiej nauki o emanacji, ale recepcii,
w ktdrej nic nie zagraza juz wartosciom urzedu koscielnego. Misja jest w swej
istocie pojeciem uniwersalnym, dostosowanym do roli, jaka ma odgrywa¢, tzn.
do przedstawienia instytuciji ziemskich jako imitacji §wiata nadprzyrodzonego.
»Misja — twierdzi Kolakowski — to emanacja w przekladzie ortodoksal-
no-katolickim, obraz naczelnego stosunku mi¢dzy Bogiem a wszystkim, co

8 Ibidem, s. 53.
° Ibidem, s. 49—S50.
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Bogiem nie jest; zarazem jednak — bezposrednia racja, na ktorej wspiera si¢
koscielny porzadek rzymski.”1°

W rozumieniu Kolakowskiego przede wszystkim misja stanowi system
udzielania si¢ Boga stworzeniom. Sam termin ,,misja” oznacza wigc caly system
stopniowego udzielania si¢ Boga stworzeniom, odtwarzajacy sposéb pow-
stawania poszczegblnych oséb w Tréjcy Swigtej. Z tego punktu widzenia
rzeczywisto$c koscielna przedstawia si¢ jako kontynuacja rzeczywistosci bos-
kiej. Misja jest wszystko to, co czynia aniolowie, jest nia tez samo przyjscie
Chrystusa na $wiat: poslat Go Bég, On — apostoldéw, a ci — swoich
sukcesordw na koscielnych urzedach!!. U podstaw jednak calej religii chrzes-
cijaniskiej legla misja Chrystusa. I wokol tej wlasnie misji zawiazuje sie
podwdjna opozycja — opozycja w stosunku do zewngtrznego kultu zbawienia
w koéciele katolickim oraz opozycja wobec ortodoksji w kosciolach refor-
mowanych. Opozycja tego rodzaju ,jest rOwnowazna praktycznie zadaniu
zniesienia kosciolow jako widzialnych organizacji, zwazywszy, Ze istnienie
kosciola jako instytucji spolecznej okreslone jest istnieniem kasty kaplanskiej,
ktéra w obu wypadkach pozbawiona jest racji bytu”!2

W tradycji reformacji zawiera si¢ wszakze nie tylko idea interioryzacji zycia
religijnego, a wigc poboznosci czynnej (negacja teorii ex opere operato), ale
takze podatno$é czgsci protestantow na wplywy mistyczne. Wyjasnia to,
zdaniem Kolakowskiego, dlaczego sklonne do mistyki umysly katolickie
odczuwaja niekiedy pokusg¢ przylaczenia si¢ do kosciola reformowanego,
bardziej przychylnego temu typowi religijnosci. O jaka mistyke tu glownie
chodzi? ,,Sa to — wyjasnia Kolakowski — mistyka teocentryczna (Bog jako
warto$¢ wylaczna; negacja jednostkowego zbawienia jako motywu mitosci
Boga), mistyka egocentryczna (kontakt doswiadczalny z Bogiem jako najdos-
konalsza czy nawet jedyna droga ocalenia indywidualnego) i mistyka panteis-
tyczna (sktonnos$é do uznania wszelkiego bytu skonczonego, nie tylko osobo-
wosci ludzkiej, za rzeczywistos¢ badz iluzoryczna, badz patologiczng; nadzieja
ostatecznej identyfikacji rzeczy z absolutem).” '3

Mozna przypuszczaé, ze wlasciwe mistyce pragnienie niczym nie uposred-
nionej integracji jednostki z Bogiem ma swoje zroédlo w poczuciu izolacji,
jakiego doswiadczaja ludzie odosobnieni wobec siebie wskutek biurokratyzacii
zycia koscielnego. Ale nie jest to, wedlug Kolakowskiego, zrddlo jedyne.
Drugie zrédlo to cheé artykulacji daznosci oczyszczajacej, ktora stanowita
wlasciwe oblicze religijne ruchu reformy. Stad roine formy tej artykulacji:
zarOwno motyw kwietystyczny, obecny w calej mistyce teocentrycznej, jak

101bidem, s. 284.

117ob. Idem: Jesli Boga nie ma. Krakow 1988, s. 59.
121dem: Swiadomosc¢ religijna i wigs kocielna. .., s. 21.
131bidem, s. 47-—48.
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i idea zamknigtych wobec §wiata gmin $wietych, przede wszystkim jednak
motyw odpowiedzialnosci bezwzglednie wlasnej wobec boskiego prawa.

Radykalny rozdzial miedzy tym, co naturalne, a tym, co boskie, mial dla
mistyki protestanckiej swoje konsekwencje moralne. Obejmowaly one zjawiska
ekstremalne, takie jak bezlitosna asceza (przezwycigZenie ciala przez upor-
czywos¢ ducha), jak anarchiczna nieodpowiedzialnosé za cialo czy wreszcie
swoboda seksualna. Wszystkie jednak te konsekwencje, jak zauwaza Kolakow-
ski, dramatycznie sprzeczne wzajem, redukuja si¢ w ostatecznosci do nostalgii
za uwolnieniem wartosci religijnych od skazenia duchem sekularnym. Duch
sekularyzmu zostaje tu zastapiony $wiadectwem Ducha Swigtego i zaufaniem
do Chrystusa, ktore wymagaja od wiernych postawy caltkowicie afektywnej.
Diabel bylby zbawiony!? gdyby zalezalo to tylko od wiedzy. ,Wiara nie
polega tylko na przekonaniu, ze tresé Pisma Sw. jest zgodna z rzeczywistoscia;
wlasciwie nie polega w ogole na tym przekonaniu; polega natomiast na
doswiadczanym w sercu $wiadectwie Ducha Sw. i zaufaniu do Chrystusa.
Doktryna najzupelniej zrozumiata: skoro wiara usprawiedliwia, to gdyby
wiara ograniczala si¢ do poprawnej znajomosci twierdzen teologicznych,
szatan bylby zbawiony” — konkluduje Kolakowski!®. Wiara wymaga czego$
wigcej niz przekonania, wymaga postawy afektywne;j.

Innymi stlowy — mamy tu kompletna interioryzacje Swiata wartosci:
warto$¢ moralna stanowi wylagczna cech¢ motywow, nie zas czynédw. Tak to
ujmuje miedzy innymi omawiany przez Kolakowskiego Rafaélszoon Camp-
huysen, predykant w miejscowosci Vleuten kolo Utrechtu. Jego bowiem
zdaniem warto$¢ pozytywna czynu pochodzi jedynie stad, iz motywem jego jest
samo pragnienie spelnienia obowiazku tylko dlatego, ze jest obowiagzkiem, nie
za$ przez jakikolwiek wzglad na co$ innego. Prawdziwie pobozny wierzy
prawdziwie, choCby glosit najwicksze herezje. Herezja nie polega bowiem na
doktrynalnych bledach, lecz wyraza si¢ w praktyce. ,Nie jest si¢ tedy
heretykiem, cokolwiek by si¢ glosito w doktrynie; nie ma innej herezji, jak
praktyka moralnie hanbigca, albowiem tylko w moralnym Zyciu poznaje si¢
wiare.” 16

Cokolwiek by zatem glosil heretyk, odpowiednia instancja, przed ktéra
czuje si¢ odpowiedzialny, pozostaje jego sumienie. Kolakowski cytuje w tym
wypadku pickne stowa Camphuysena: ,,Albowiem sumienie jest jako namiest-
nik Boga w naszych sercach; zasiada w sercach naszych na miejscu Boga, aby
radowa¢ nas, gdy$émy uczynili dobrze, i by nas zasmucaé, gdy sprawilismy zlo.
A jesli, gdy si¢ je zbada skrupulatnie i wedle Prawa Chrystusowego wyprobuje,

14 Z0b. artykut pt. Czy diabel moze byc zbawiony. W: 1dem: Czy diabel moze byc zbawiony....,
s. 149.

151dem: SwiadomoéC religijna i wie koscielna..., s. 68.

161bidem, s. 69.
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sumienie nie potgpia nas, to wolno nam niezachwianie wierzyé, iz Bog o nas
dobry sad wydal, a takie o czynach naszych, ktére z dobrego sumienia
pochodza.” !7 W tym przypadku Bég Camphuysena nie jest Deus absconditus.
Jego wskazania s3 jasne, a jego drogi znane. Dzigki temu grzesznik wie, Ze jest
grzesznikiem. Wprawdzie §wiat moralny to tylko $§wiat wewngtrzny, ale jest to
swiat jednoznaczny, poniewaz jednoznaczne jest sumienie grzesznika, przez
ktore przemawia do niego Bog.

I nie jest to stwierdzenie wypowiedziane w celach czysto moralistycznych.
Oznacza to bowiem, Ze czysto§¢ wiary nie wymaga wiedzy teologicznej, ze
straznikami zbawienia nie sa bynajmniej ludzie specjalnie w tej materii
przygotowani, a wigc kler — warstwa, ktorej profesja jest ,posiadanie” czystej
wiary. ,,Przeciwnie, skoro »serce« i »sumienie« zostaje podniesione do godnosci
nieomylnego trybunalu wiary, to jako wladza wszystkim na réwni przy-
slugujaca znosi ono potrzeb¢ istnienia odr¢bnej kasty znawcow; »religia
sumienia« jest religia, ktora obywa si¢ bez aparatu koscielnego.” !® Ale niecheé
do kaplandéw posiadajacych dziedzictwo wiary i wiedze o Bogu w jej
najprawdziwszej postaci jest rOwniez niechecia do rozumu samego, a takze
niewiara w naturalne zdolnosci samego czlowieka. Deprecjacja rozumu okazu-
je si¢ tu tylko fragmentem deprecjacji czlowieka jako istoty naturalnej. Juz
w interpretacji erazmianskiej, podj¢tej przez Coornherta, a rozwijanej w pis-
mach Camphuysena, dostrzega Kolakowski niech¢é¢ do rozumu jako narzedzia
przywileju wladzy. Rezultatem za$ odkrycia tej niechgci jest uznanie zasady
moralnej, ktéra nie moze uprzywilejowywadé, poniewaz zasada ta jest udzialem
wszystkich ludzi w rownej mierze. Sumienie jest ,namiestnikiem Boga”
w kazdym czlowieku, a skoro tak, to zawodowi namiestnicy staja si¢ tu
w sposéb oczywisty zbedni.

Tak wigc ,,religia sumienia” jest dla Kolakowskiego proba skonstruowania
religii wolnej od wladzy, czyli religii w pewnym znaczeniu tego slowa
anarchistycznej. Taka jednakze postawa, ktora z wewngtrznej religii pozwalala-
by czyni¢ sobie pretekst do bezczynnosci i moralnej indolencji, bylaby
krytyka wymierzonag w obdz reformy. Dawalaby bowiem ludzaca nadzieje, ze
dobre usposobienie samo wystarczy do zbawienia, a dobre uczynki wiernych
stana si¢ na sadzie boskim bezwartosciowa moneta. Totez Kolakowski zwraca
uwage na te elementy nauczania Camphuysena, w ktorych dowodzi on, iz
religia, ktéra tylko w duszy si¢ zamyka, a nie ujawnia si¢ w dzielach, jest jalowa
i bezsilna sama w sobie. Nauka Chrystusa bowiem polega¢ ma na zadaniu
wyzbycia si¢ ,starego czlowieka” i przywdzianiu nowych szat ,czlowicka
odrodzonego”. Dlatego w omawianej doktrynie akcentuje Kolakowski teori¢
laski oraz soteriologi¢ na niej oparta. Laska i milo$¢ Boga sa oczywiscie

17 Ibidem, s. 69—70.
18 Ibidem, s. 70.
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zaoferowane wszystkim, ale ani nie sa nagroda za dobre uczynki, ani nie
wyprzedzaja uczynkow jako sila sprawcza. W mysl owej doktryny zbawienie
wymaga spelnienia dwoch warunkow koniecznych: musi byé ofiarowane i musi
zostaé przyjete. Warunek pierwszy spelnil w swej misji Chrystus, natomiast
warunek drugi musi wypelni¢ kazdy czlowiek z osobna. Oznacza to, ze sam
czlowiek nie jest przyczyna sprawcza swego zbawienia, ale jego warunkiem
koniecznym. Kolakowski pisze w zwiazku z tym, iz w stosunku Camphuysena
do katolickiej soteriologii na uwage zastuguja: ,,[...] niewiara w to, by zastugi
dawaly si¢ niejako przenosi¢ z jednych osOb na inne i by mozna bylo
przyczynic si¢ wlasnymi zastugami do cudzego zbawienia; po wtore, przekona-
nie, Zze jesli nawet udzial czlowiecka w dziele jego zbawienia jest tylko
negatywny, jesli polega tylko na zaniechaniu oporu wobec boskiej operaciji, to
jednak 6w negatywny udziat jest jaskrawo przeciwny naturalnej sklonnosci,
realizuje si¢ tylko przez wysilek uciazliwy i prace; Camphuysen nie jest wigc
w zadnym stopniu zwolennikiem »tatwej dewocji«, a jesli w ogdlnej teorii taski
jest blizszy molinizmowi niz kalwinistom, to jednak odlegly jest od obu stron
w praktycznych interpretacjach tej teorii. Z drugiej strony — i to jest
u Camphuysena watek humanizmu renesansowego — najwigckszy nawet trud,
jakiego wymaga doskonaloéé moralna, nie przerasta sit ludzkich.” *?

Zalozenie tego problemu sprowadza si¢ oczywiscie do przeswiadczenia, iz -
jest w mocy kazdego cztowieka wlasnym wysitkiem osiagnaé prawde i ze jest
mu do tego niezbedne wyksztalcenie. Chodzi, rzecz jasna, tylko o prawde
potrzebna do zbawienia, a takze do Zycia godnego czlowieka?®. Twdrca tego
programu — stwierdza Kolakowski — najglebiej zdaje si¢ wierzy¢, ze wszyscy
ludzie maja dostateczne mozliwosci po temu, aby wiedzieé, co zawiera sig
w moralnych tresciach religii. Poglad ten — Kolakowski nazywa go pietyzmem
avant la lettre — stal si¢ rOwniez podstawa idei powszechnego kaplanstwa,
a wiec ideatu religijnosci integralnie egalitarnej, w ktdrej zbedna jest warstwa
ludzi zawodowo zajmujacych si¢ studiami teologicznymi. Samodzielno$¢ przy-
shugujaca cztowiekowi w zdobywaniu prawdy wiary decyduje o jednostkowe;j
odpowiedzialnosci oraz o szczegélnej godnosci gatunku ludzkiego, a nawet
o wyjatkowosci czlowicka w Swiecie.

Oto, dlaczego w niektérych fragmentach pism Camphuysena dopatruje si¢
Kotakowski podobiefistwa do manifestow renesansowych humanistow; przyta-
cza tu gléwnie takie zwroty, jak: ,Podnies si¢ cztowiecze, i nie gardz tak
samym soba. Wyprostuj ducha swojego. Dojdz do siebie samego. Wiedz
i pokaz, ze wiesz, iz ty tez jeste§ czlowiekiem. Myl i rozmyslaj o tym, Ze jestes
jednym ze szlachetnych stworzed bozych, ktére moga nieSmiertelno$é osiagnac.

19 Ibidem, s. 76—77.
2070b. o soteriologii doczesnej Spinozy. W: Idem: Jednostka i nieskoriczono$é. Warszawa

1958, s. 393 i nast.
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Pokaz, zes nie na prézno dostal czlowieczeristwo swoje. Nie daj nikomu
panowa¢ nad soba w tym, co tak wielkiej jest wagi dla ciebie, ale wez sprawe
we wlasne rgce i nie wierz w nic, czego prawdy pojaé nie mozesz i czego
podstawy nie widzisz w rozumie.” 2!

Biorac pod uwage tego rodzaju wypowiedzi, trzeba uznaé, ze indywidua-
lizm Camphuysena — stwierdza Kolakowski — stanowi skrajna forme wyrazu
teorii odpowiedzialnosci bezwarunkowej za swoje czyny i poglady. Jest to
bowiem odpowiedzialnosé, ktoérej ani BOg, ani inni ludzie nie moga za
jednostke przyjac. Ale taki wlasnie krok jest proba uczynienia z jednostki
absolutu moralnego. To prawda, Bég — jako drugi kontrahent umowy
o zbawienie — sformulowal wszystkie zadania, ktore czlowiek winien speknic,
ale czlowiek nie ma bezposredniego kontaktu z tym kontrahentem i zna go
tylko dzigki posrednictwu swojego sumienia. JeSli zas tak jest w istocie, to -
w praktyce sumienie kazdej jednostki stanowi absolutny punkt oparcia w jej
Zyciu. Po prostu ,jednostka jest zrodlem swej wlasnej powinnosci i trybunalem,
przed ktérym w ziemskim Zyciu odpowiada. Mamy wigc rodzaj moralnej
monadologii [podkr. — M.N.], gdzie w praktyce zycia kazda monada
z osobna jest ta, ktora ustanawia powinno$¢, ktora zarazem wykonuje ja
i egzekwuje wykonanie jako sedzia.” 22

W ten sposob czysto subiektywny charakter zycia moralnego znajduje
blizsze wyjasnienie. Oto bowiem cnota nie zaklada generalnego odrzucenia
pozytku wlasnego jednostki. Wymaga odrzucenia tylko tych wzgledow, ktore
wiazg si¢ z naszym zyciem doczesnym, a wigc z pragnieniem respektu, majatku
itp. Po prostu dobre jest to, co czynimy z intencja spelnienia woli Bozej.
Natomiast bynajmniej nie hanbi nas, jesli nadzieja wiecznego zbawienia pelni
takze funkcj¢ motywu naszych czynéw. Oto, dlaczego ,mistyczna koncepcja
milosci czystej wyroslej ze zniszczenia przyrodzonych popedow jest nie tylko
chimeryczna; gdyby udalo si¢ ja zrealizowaé, odebralaby ona cnocie jej
nieodlaczny atrybut, jakim jest pokonywanie oporu natury”??® — stwierdza
Kolakowski, komentujac mysl Camphuysena.

Jest zatem mysl Camphuysena myS$la Erazma po wieku rozczarowas. U j jei
podstaw leglo anarchistyczne wykroczenie poza program reformistyczny. To
anarchizm bez praktycznego programu i z pelng swiadomoscia swej nie-
skutecznosci w skali spolecznej. Stad odwolanie si¢ — w tym programie — do
wartosci, jakie sa w Swiecie mozliwe, do wartosci zawartych w swiadomosci
kazdego ludzkiego indywiduum z osobna. Ale przede wszystkim program ten
w swoisty sposob deklaruje niewiarg w mozliwo$¢é naprawy Swiata.

Podejmujac si¢ analizy chrzescijanstwa bezwyznaniowego, Kolakowski
chetnie sigga do tekstow ewidentnych — z punktu widzenia konfesjonal-

21ydem: Swiadomosc religijna i wigé koscielna. .., s. 80.
22Ibidem, s. 82—83.
231bidem, s. 87.
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nego — heretykow. Oni bowiem pozwalaja wyostrzy¢ problem ludzkiej
kondycji najlepiej. Ich proba analizy sytuacji egzystencjalnej czlowieka jest
nade wszystko — w ujeciu Kolakowskiego — proba interpretacji poznania
jako pewnego rodzaju zachowania praktycznego z jednej strony, z drugiej zas
— prdoba obrony odpowiedzialnosci indywidualnej czlowieka za wlasny los,
takie za swoje zbawienie. Prob¢ t¢ bezwyznaniowi chrzescijanie polaczyli
z potraktowaniem rzeczywistosci nie tyle jako zradla satysfakcii, ile jako sumy
opordw, ktore napotyka czlowiek w swym moralnym wysitku bycia dobrym.

W ogélnym ujeciu wreszcie: ,Jest to wizja swiata jako ludzkiego obiektu
moralnego, wigc wizja dramatyczna: obraz stoickiego dialogu miedzy jednostka
wolna absolutnie a calg reszta Swiata, ktory nie moze by¢ inny, niz jest; ktory jest
jej nieprzyjazny, a mimo to pozostaje wiecznym przedmiotem jej obowiazku.” 24

24Ibidem, s. 98.

Mapsa Hemuyx
HUIES BE3 BEPOUCIIOBEJAHHOI'O XPUCTUAHCTBA JIENIKA KOJIAKOBCKOI'O
Pezrome

Crars npeacrasiseT uccaeaoBaTensckue HATepeck Jlemxka KolakoBCKOro X XpHCTHAHCTBY
H €ro poj¥ B eBpomneiickoil HHTEJUIeKTYyaJlbHOCTH. B 4acTHOCTH, aBTOp CTATBH MPEACTABISCT
npobiemMy Tax HazrBaeMoro Ge3 BeporcnoBeAaHHOro XpucTHancTBa X VII Beka, H3BECTHOTO NOA
HA3BaHAEM BTOPOii pedopmammm. PacemoTpenne stux npobnem 6su10 ang Konakosckoro mpen-
JioroM s npocaexends GopM NPOHUKHOBEHHS ITAX HACH B cTPYKTYpHl Koctesia. ABTOD CTaThH
CBOE BHAMAHHE COCPEAOTOTHBAET HA pa3MEILIEHAAX KonakoBckoro, kacarommxcs MEXaHA3MOB
nepeMen BEYTPHH DEIMTHO3HHIX BEPOBaHMWIi, 3 Takke KOH(IAKTOB MEXAY KAaTOJHIECKOH Op-
TOJOKCEH H €PECTbIO, MEX/Y PEJHTHO3HOM COBECTHIO H IPHHAJUIEXHOCTHIO K Kocreny, koTophit

npaoGpes xapakrep HHECTHTYIHH.

Maria Niemczuk
THE IDEA OF LESZEK KOLAKOWSKI’S NON-RELIGIOUS CHRISTIANITY
Summary

The subject of the article are Leszek Kolakowski’s interests in Christianity and its role in
European mantality. The author discusses in particular the problem of the so-called non-religious
Christianity of the 17th c, known as the second Reformation. Taking up this subject was for
Kolakowski the pretext to investigate the forms of penetrating the structures of Church by these
ideas. The author concentrates on L. Kolakowski’s considerations concerning the mechanisms of
changes inside religious beliefs and conficts between the Catholic orthodoxy and heresy, between
the religious consciousness and the affiliation to the Institutional Church.



